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INTRODUCCION

Es posible que se considere el abhidharma como
algo austero, académico, abstracto. Ya lo veremos.
Quisiera, en todo caso, darles la bienvenida a quienes,
entre ustedes, son valientes y estan dispuestos a entrar.
Son, en cierta medida, guerreros.

He decidido presentar el abhidharma porque siento
que en el estudio de la tradicién budista es necesario
partir de cero, empezar desde el principio y presentar
la ensefianza en su forma genuina, en su pureza in-
maculada. Y asi lo hemos hecho, tanto en lo que se
refiere a la practica de la meditacién como a la com-
prension tedrica de las ensefianzas. Me parece impor-
tante que las ensefianzas sean presentadas de esta ma-
nera. La introduccion de las ensefianzas orientales en
Occidente se ha hecho sin ningun orden ni concierto.
Los maestros han tenido algo que decir y lo han
dicho, pero tal vez no hayan logrado realmente llegar
al publico conio para crear una situacion favorable
para la practica. Estos maestros se han formado en
su propio pais, donde han practicado y recibido la
transmision; pero la situacién cultural era otra y se
daba por sentado un cierto contexto de disciplina. Pa-
recen suponer que el mismo fondo cultural existe
también en Occidente. Sin embargo, es posible que no
sea asi. Es por eso que nosotros, en Occidente, tene-
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Abhidharma

mos que compenetrarnos con €l alma misma de una
enseflanza espiritual antes de poder entregarnos a
ella. Debemos echar cimientos muy sélidos antes de
ponernos a practicar el yoga del calor interno, la levi-
tacion y otras cosas por el estilo.

En cuanto a los principios fundamentales, éstos se
pueden enfocar de dos maneras. Cierta gente tiene
tendencia a trabajar a un nivel puramente intuitivo o
emocional; otros sienten que este enfoque no es lo su-
ficientemente fundamental y quieren trabajar a un
nivel intelectual o teérico. Yo no diria que estos dos
estilos se oponen, sino que se trata mas bien de dos ma-
neras de enfocar el tema. Lo que estamos tratando de
hacer aqui es no desatender ni el intelecto ni la in-
tuicién, sino mas bien unirlos. Un verdadero entendi-
miento de las enseflanzas debe ser a la vez inteligente
y humano. El aspecto inteligente es la teoria; lo hu-
mano esta en la aprehension intuitiva y personal de
las ensefianzas y en el proceso de aprendizaje que ello
exige. Se puede decir que el estudio del abhidharma es,
en cierto sentido, tedrico; pero tiene también un sabor
personal e individual, ya que se trata de una vista pa-
noramica de la psicologia humana. Es parte de la filo-
sofia basica del budismo, comun a todas las escuelas;
theravadin,! tibetana, etc.

El abhidharma es parte de lo que se llama el tripi-
taka, las «tres cestas» o «tres montones». Son los tres
cuerpos de ensefianzas que forman las escrituras bu-
distas. El primer texto, el vinaya-pitaka, examina la dis-
ciplina, lo practico: cémo vivir en el mundo y enten-
derlo ala vez. El vinaya se presenta de tal manera que
no hay conflicto entre el entendimiento y la disciplina

1. Escuela de budismo que tiene vigencia en Ceildn, Birmania, Indonesia, etc.
{(Nota del traductor.)

8

Introduccion

préctica. La segunda «cesta» es el sutra-pitaka, que ex-
pone ciertas practicas meditativas y diferentes mane-
ras de entrenar la mente, de aceptar y usar el intelecto
a la par con la intuicién como ayudas para la medita-
ciéon. La tercera es el abhidharma-pitaka. Habiendo
abordado el aspecto practico de nuestra relacién con
el mundo, ademas del aspecto meditativo y psicol6-
gico, empezamos a trabajar el fondo del asunto en
toda su extension. En cierto sentido, el abhidharma
nos dice como comunicarnos con los demas una vez
que hemos entendido todo.

Muchos psicélogos modernos se han percatado de
que lo que revela y explica el abhidharma coincide
con sus descubrimientos mas recientes, con sus ideas
mas nuevas. Es como si el abhidharma, que se ensefié
hace 2.500 afios, se hallara reformulado en un len-
guaje actual.

El abhidharma tiene por tema los cinco skandhas.
Los skandhas representan por un lado la estructura
constante de la psicologia humana vy, por otro, la
dindmica de su evolucion y de la evolucién del mun-
do. Los skandhas se relacionan también con bloqueos
de todo tipo: espirituales, materiales, emocionales.
Cuando entendemos los cinco skandhas, nos damos
cuenta de que al conectarnos con el corazén mismo
de la egoidad? podemos convertir todo —cualquier ex-
periencia, cualquier inspiracién— en un bloqueo mas
0 en una ocasion para liberarnos. El abhidharma es
una manera muy precisa de examinar la mente. Pode-
mos observar con gran agudeza la m4s minima ten-
dencia de la mente hasta en su manifestacién méas
sutil, incluso algo tan insignificante como la molestia

: & Egoidad: condi.ci()n de poseer un yo, un ego; tendencia a valerse de la expe-
riencia para consolidar el yo, la sensaci6n de existencia individual. (N. del T)
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de tener una mosca posada en la pierna. Esta moles-
tia, por ejemplo, puede tener un matiz amistoso o
agresivo, segin que reaccionemos espantando la mos-
ca o tratando de matarla.

El abhidharma examina en forma muy precisa e
imparcial el tipo de mente que podamos tener y, de
hecho, nos resulta sumamente provechoso ver nuestra
mente de este modo. Esto no significa que haya que
Ser puramente académico e intelectual. Podemos en-
carar las pequenas molestias —la de 1a mosca, por
ejemplo— como el prototipo de los acontecimientos
que conforman la situacién humana. No les damos
una importancia excesiva; sencillamente, las vemos
con precision. Poco a poco, esta manera de mirar las
cosas se vuelve muy beneficiosa, no solamente parala
meditacién pura sino también para la meditacién en
accion. El enfoque budista tiene que ver mas con asu-
mir las situaciones del diario vivir que con valerse de
la meditacion s6lo para lograr la iluminacién. En los
tres pitakas se hace muy poco hincapié en la ilumina-
cion. Los pitakas son manuales que nos explican
cémo vivir desde el punto de vista de la mente des-
pierta, pero a nivel de las situaciones mas corrientes.
Nos presentan los medios para sacarnos de nuestro
sonambulismo habitual y enfrentar concretamente si-
tuaciones reales. El abhidharma es una parte muy im-
portante de esta instruccién general.

Debido a limitaciones de tiempo y espacio, y para
no abusar de la paciencia del lector, el estudio que
haremos aqui del abhidharma tendra que ser una vi-
sion de conjunto algo somera. Sin embargo, como in-
troduccién me parece sumamente til.

Introduccion

PREGUNTA: No me quedé muy clarg la diferencia
entre el sutra-pitaka y el abhidharma-pitaka.

RINPOCHE: El sutra-pitaka da las técnicas de la me-
ditacién mientras que el abhidharmq-pztgka describe
la experiencia consumada de la med’1t301én para que
uno pueda comunicarsela a los demqs y tan}blep a si
mismo. No se trata de un librq de cocina; mas plen se
da por sentado de que ciertas ideas y experiencias nos
son familiares y se las formula con gran precision. Es
por eso que los traductores modernos tienen algunas
dificultades con los textos budistas: no han tenido la
experiencia de lo que dice el texto. Es eso lo que hace
falta en muchas de las traducciones.

P: (Qué significa la palabra abhidharma?

R: En tibetano, abhidharma se dice chc‘)" ngf'a'npa.3 Cho
corresponde al sanscrito dharma, que significa la ley
de las cosas, el hecho de que las cosas son como son.
Ngonpa se refiere a algo visible o aparente, algo que
se ofrece a la vista. Significa, mas o0 menos, algo que se
puede interpretar o cuyos principios se pued_en ver. Se
podria decir entonces que abhidharma quiere ,decn
«dindmica del dharma». «Dharma», aqui, _podrla ser
el dharma de cocinar, el dharma de condumrhun auto,
cualquier tipo de dharma. No se tratg e§pe01almente
del Dharma con D mayuscula. Es lo intimo y casero
del dharma lo que se presenta de una manera muy vi-
vida en el abhidharma.

P: Me han dicho que en ciertos paises budistas donde

3. Ortografia tibetana: chhos mngon pa. (N. del T')
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se hace hincapié en el estudio del abhidharma se ha
ido perdiendo la practica de 1a meditacion. En las en-
sefianzas del abhidharma-pitaka, al ser aplicadas de
manera incorrecta a los problemas del diario vivir,
(existiria el peligro de llegar a creer que uno puede
arreglarselas sin la meditacion?

R: No me cabe duda, es muy posible. Es un problema
que se ha planteado ya y que es un factor principal en
la degeneracion del buddhadharma* en todo el mundo
budista. He sabido de un destacado estudioso cingalés
que afirma que nadie ha logrado la iluminacion en
los ultimos 500 afios, pero que, sin embargo, es nuestro
deber mantener vivas todas la teorias por si alguien,
algun dia, logra dar en el blanco. De hecho, ciertos es-
tudiosos del budismo que insisten sobre todo en el
lado especulativo de las ensenanzas estan profunda-
mente convencidos de que seria peligroso empezar a
practicar antes de ser un perito en la teoria. Luego,
cuando uno ya ha descubierto todo de manera intelec-
tual, cuando sabe como proceder y cudl es la idea sub-
yacente, cuando uno ha entendido a fondo todas la
imagenes psicologicas en un plano intelectual, enton-
ces no necesitaria verdaderamente meditar puesto que
ya lo sabria todo. Este enfoque se conjuga con la idea
del Buda como «supererudito». Los eruditos obvia-
mente tienen que hacerse un concepto de la mente des-
pierta o de la iluminacidn, puesto que la tradicion
recoge esa idea, y la inica forma en que ellos pueden
interpretarla es como el conocimiento de todas las
cosas. A su modo de ver, el iluminado es aquel que co-
noce la geografia, la ciencia, la psicologia, la historia,

4. Ensefianza del Buda (en sanscrito Buddha); budismo. (N. del T.)
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la filosofia, la sociologia y todo lo demas. Les parece
que alguien que tiene diez o doce doctorados lograra
sin duda la iluminacion, ya que tiene respuesta a todo.
Si fuese asi, alguien con un solo doctorado tendria
que haber logrado la iluminacién parcial; pero sabe-
mos que no es asi en absoluto. Por lo tanto, conver-
tirse en supererudito no es la solucion.

Las tradiciones contemplativas del budismo, como
la tibetana y el zen, le dan una gran importancia a la
practica y consideran que el estudio debe ir a la par
con la meditacién. Aqui, la idea de aprender 1mp119a
un proceso de descubrimiento nuevo, de descubri-
miento cientifico nuevo, y corresponde a una expe-
riencia real. Hay una diferencia enorme entre colocar
algo bajo un microscopio para observarlo con sus
propios 0jos y simplemente analizar <?1 tema. Todp se
puede analizar, pero si no se ha tenido la experien-
cia, entonces no se tiene base alguna para .el analisis.
Asi pues, en la tradicién contempla_tiva la idea es gd-
quirir un cierto entrenamiento basico en la préctica
de la meditacién, por primitivo que sea, para luego
empezar a trabajar el aspecto intelectual. De esta ma-
nera, la ensefianza se toma como una confirmacion
de la experiencia y no puramente cComo un banco de
informaciones.

P: (Podria usted explicar nuestra tendencia a satisfa-
cernos con las teorias en vez de ser mas libres y abier-
tos a nivel de la experiencia real?

R: Yo diria que la tendencia principal es querer afian-
zar lo que se hace. Lo que sucede es que, en el fopdo,
la practica es un trabajo muy desordenado. Uno tiene
que aceptar que ha sido un tonto y empezar como
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tonto. Por ejemplo, cuando uno decide probar la préac-
tica de 1a meditacion, al principio lo hace al buen tun-
tun, creyendo saber de qué se trata. Y luego, cuando se
pone a practicar, no medita verdaderamente, sino que
se imagina que estd meditando. Asi que todo el pro-
ceso parte de la confusion y ésta se acepta como parte
del camino. Como es una situacion abierta, no organi-
zada, uno tiene la sensacién de internarse en territo-
rios desconocidos. Mucha gente se aterroriza. Uno no
esta muy seguro en qué se ha metido, pero es la Uinica
forma de compenetrarse con la practica. El hecho de
ser un tonto pasa a ser un escalon. Poco a poco, la ton-
tera se va desvaneciendo y va dejando vislumbrar lo
que escondia tras ella. Es como ir desgastando un par
de zapatos con el uso: el pie auténtico empieza a apa-
recer a través de la suela.

Ya ven ustedes, hay un miedo tremendo que surge
frente a todo esto y es por esa razén que uno quisiera
tener una cierta seguridad. La respuesta que aqui pre-
sentamos no contesta todas las preguntas que nacen
de nuestro deseo de seguridad. En realidad, no pro-
mete nada. Lo unico que hace es empujarnos por la
borda, poniendo de manifiesto nuestro deseo de segu-
ridad y el miedo que esta situacion nos causa. Cuando
dejamos de preocuparnos por nuestra seguridad y nos
aceptamos tal cual somos, sin remilgos ni rodeos, de
una manera intima y personal, entonces de algin
modo se produce una cierta relajacion. Descubrimos
que mientras mas soltamos, mas nos llegan las cosas,
en vez de ir perdiendo contacto con ellas. Es entonces
que nace una relacién real con nuestra situacion.

El gran problema es que la gente ha usado las ense-
flanzas espirituales para consolidarse a si misma,
para lograr una mayor estabilidad a nivel del yo. Este
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es, inevitablemente, nuestro punto de partida. No po-
demos desatenderlo ni rechazarlo. Tenemos que em-
pezar por los errores, lo cual es siempre un problema.
El miedo y el deseo de seguridad hacen que sea su-
mamente dificil aceptar la espontaneidad. Como se
enseiia en el Dhammapada®: «Aquel que se sabe tonto,
ése si que es un sabio».

5. Coleccién de aforismos del Buda, recopilados cuatro siglos después de su
muerte. (N. del T.)

15




LA FORMA

Podriamos empezar por hablar del origen de todos
los problemas psicolégicos, el origen de 1a mente neu-
rética. Se trata de una tendencia a identificarse con
deseos y conflictos relacionados con un mundo que
seria externo. Inmediatamente surge la duda: (estos
conflictos tienen verdaderamente una existencia ex-
terna o son mas bien internos? Esta incertidumbre re-
fuerza nuestra sensacion de que si existe un problema.
(Qué es real, qué no es real? Este es siempre nuestro
mayor problema. Es el problema del ego, del yo.

La tematica del abhidharma —desde sus grandes
lineas hasta el ultimo detalle— es la insustanciali-
dad del yo. Cuando hablamos de insustancialidad
del yo, no nos referimos solamente a la ausencia del
yo, sino también a la ausencia de las proyecciones
del yo. El estado de no yo es, en cierta forma, un sub-
producto que se da cuando nos percatamos de la na-
turaleza efimera y transparente del mundo externo.
Una vez que examinamos las proyecciones del yo y
que vemos su naturaleza efimera y transparente, al yo
no le queda ningun punto de referencia; ya no tiene
con qué relacionarse. De hecho, las nociones de in-
terno y de externo son interdependientes: en cuanto
empieza el yo, empiezan las proyecciones. El yo con-
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sigue apuntalar su identidad por medio de sus proyec-
ciones. En la medida en que logramos ver estas pro-
yecciones como algo insustancial, el yo también se
vuelve transparente.

Segun el abhidharma, el yo, bajo uno de sus aspec-
tos, consiste en ocho tipos de conciencia. Estan, en
primer lugar, las conciencias de los seis sentidos (la
mente como facultad pensante se considera como un
sexto sentido). Luego hay una séptima conciencia,
que tiene la naturaleza del desconocimiento, de la ne-
bulosidad y de la confusién. Esta mente turbia es la
trama general que recorre las conciencias de los seis
sentidos. Cada conciencia sensorial s¢ enlaza con esta
zona borrosa en que uno no sabe exactamente qué
esta haciendo. La séptima conciencia es una falta de
precision, es muy ciega.

La octava conciencia es lo que podriamos llamar el
denominador comun o la base inconsciente de las an-
teriores. Es el fundamento que permite que funcionen
las otras siete conciencias. Esta base es diferente de la
base primordial a la que me he referido a veces, que
es el origen de toda la existencia y que contiene tanto
el samsara como el nirvana. La octava conciencia no €s
tan fundamental como la base primordial. En cierto
modo, es un nivel basico secundario en el cual ya
existe la confusion, y es esta confusion la que crea las
condiciones para que puedan actuar las otras siete
conciencias.

Hay un proceso evolutivo que parte de este funda-
mento inconsciente que es la octava conciencia. La
conciencia turbia surge primero, y luego se dan las con-
ciencias de los seis sentidos. Incluso los seis senti-
dos se desarrollan en un orden definido, segiin la in-
tensidad con que sentimos cada uno de ellos. El nivel
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mas intenso se logra con la vista, que es el ultimo sen-
tido en desarrollarse.

Podemos considerar que estos ocho tipos de con-
ciencia corresponden al primero de los cinco skan-
dhas, la forma. Son la forma del yo, su aspecto tangible.
Constituyen el cimiento mas fundamental del yo... lo
cual no es mucho decir, puesto que el yo dificilmente
puede tener algiin cimiento. Con todo, desde un punto
de vista relativo, no dejan de ser algo fijo y definido.

Me parece que para tener un vision de conjunto,
seria util hablar un poco de la base primordial, aun-
que las ensefianzas del abhidharma no la mencionen
mucho. Se trata de la base primordial y omnipresente
que distinguimos hace poco de la octava conciencia.
La base primordial no depende en absoluto de situa-
ciones relativas: es un estado natural de ser, donde
uno es, sencillamente. De esta base surgen energias y
son estas energias las que daran origen a las situacio-
nes relativas. De la base primordial surgen todo tipo
de cosas: chispazos de dualidad, de intensidad, de ni-
tidez, destellos de sabiduria y de conocimiento... De la
base primordial procede la confusién y también la li-
beracion. Tanto la confusion como la liberacion son
energias que brotan sin cesar, chispas que vuelan para
luego reintegrarse a su naturaleza fundamental. Se-
gun un imagen que usé Milarepal, son como nubes
que surgen en el cielo y luego desaparecen en él.

Por lo que se refiere al fundamento del yo, 1a octava
conciencia, ésta aparece cuando los chispazos de ener-
gia que brotan de la base primordial producen un
cierto efecto de ceguera, de asombro. Es este asombro

1. Gran maestro y ermitaiio tibetano del siglo x1. En su autobiografia, Los cien mil
cantos de Milarepa, describe sus experiencias y realizaciones en iméagenes poéticas de
gran belleza y de profundo impacto espiritual. (N. del T))
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el que da lugar a la octava conciencia, la base funda-
mental del yo. Es lo que el doctor Guenther llama
«propension a errar debido al asombro», un error que
radica en un estado de asombro, un tipo de panico. Si
la energia estuviera en armonia con su propia veloci-
dad, entonces no habria panico. Seria como conducir
un automovil a toda marcha: podriamos maniobrar en
la medida en que estuviéramos en armonia con la velo-
cidad. Pero si de repente nos espantamos ante la idea
de que hemos ido conduciendo demasiado rapido sin
darnos cuenta, daremos un frenazo brusco y tendre-
mos seguramente un accidente. Algo se paraliza de
pronto y hace que nos quedemos asombrados, sin sa-
ber co6mo manejar la situacion. En ese momento, nos
dejamos ganar por la situacién. En vez de ser total-
mente uno con la proyeccién, nos dejamos dominar
por ella.-Entonces la fuerza inesperada de la proyec-
cién nos vuelve de rebote como si fuera nuestra propia
accion, lo cual crea un asombro sumamente potente e
impresionante. Es este asombro lo que hace las veces
de base fundamental, la base fundamental secundaria
del yo, que es diferente de la base primordial.

Por lo tanto el yo es el elemento relativo ultimo, la
fuente de todos los conceptos relativos del mundo
samsarico entero. Sin el yo, no puede haber criterios,
no puede existir la nocién de comparacion. Las cosas
se forman a partir del punto de vista relativo del yo.
Incluso el nirvana empieza de esta manera. El co-
mienzo del yo es también el comienzo del nirvana,
que es la otra cara de l1a misma moneda. Sin el yo, no
podria existir tal cosa como el nirvana o la liberacién,
puesto que habria un estado libre sin relatividad. Es
solamente a medida que se desarrolla el yo que em-
piezan a existir la libertad y el encadenamiento; y esta
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situacion relativa contiene una cualidad basica que es
el desconocimiento. o

El abhidharma no habla mucho del desconocimien-
to en el sentido fundamental de descox}ocersc? a si mis-
mo, pero el entender esto afiade una c'hme:nswn mas a
las ensefianzas sobre las ocho conciencias. Una vez
que ha surgido el asombro, se pro_duce una reacc_lén
tardia en la cual tratamos de averiguar Fetrospectlva-
mente donde estuvimos, qué somos y dénde estamos
ahora. Pero la naturaleza misma del asom!)ro es tal
que no queremos volver atrds para descubrir nuestro
estado original, no queremos deshacer todo ni desan-
dar lo andado. Puesto que en nuestro asombro hemos
creado algo de que asirnos, quisiéramos no ha_lcer caso
de los antecedentes que nos llevaron a esta situacion.
Quisiéramos sacar el mejor provecho posible del mo-
mento presente y aferrarnos a €l. Es éste el descgno-
cimiento: negarse a volver atras porque €s demasiado
doloroso, demasiado aterrador. Como dice un .re.frén
inglés: «la ignorancia es la felicidgd». La felicidad
—por lo menos desde el punto de vista del yo— es el
no darse cuenta de que uno no se da cuenta.

Esta manera de entender el desconocimiento pro-
viene de las ensefianzas del mahamudra® de la tradi-
cién vajrayana®. Existe una diferencia en@re'las ense-
fianzas fundamentales sobre el desconocimiento que
se encuentran en los sutras y el abhidharma y aque-
llas mas directas y atrevidas que nos presenta el maha-

2. Ensefanzas sobre la meditacién que apuntan directamente a la naturaleza _de la
mente, transmitidas oralmente de maestro a discipulo en el linaje kagyd del budismo
tibetano, del cual Chogyam Trungpa es representante. (N. del T) :

3. Tradicién del budismo que se desarrollé en el norte de la India y de ah_l se co-
inunicé al Tibet. Aunque no difiere en su esencia de la otras cscue!as, hace hincapié
en la inmediatez de la experiencia meditativa y presenta a los estudiantes un gran nu-
mero de técnicas para lograr el estado despierto. (. del T.)
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mudra. Los sutras'y el abhidharma ven el desconoci-
miento cOmo un proceso de sentido unico: una vez
desarrollados el asombro, el aferramiento y las con-
ciencias de los seis sentidos, el desconocimiento to-
maria el mando. En cambio, para las ensefianzas del
vajrayana el desconocimiento no solo determina el
desarrollo del yo, sino también es fuente potencial de
sabiduria; esto es algo que las ensefianzas menos
avanzadas no mencionan en absoluto. Pero lo cierto
es que dentro de las ocho conciencias, incluyendo las
conciencias de los seis sentidos, existe realmente la
posibilidad de que el desconocimiento s€ transforme
en sabiduria. He aqui un punto clave, ya que la sabi-
duria no puede nacer de la teoria; tiene que nacer de
nuestro verdadero estado de ser, que es la base de tra-
bajo de todas las practicas espirituales.

La sabiduria de enfrentar las situaciones como son
—y la sabiduria no es mas que esto— contiene una pre-
cision tremenda qué no podria provenir de ningin
otro lugar que no fueran las situaciones fisicas del ver,
oler, sentir, tocar, oir. La situacion tosca de las cosas
reales, tal como son, €S la fuente dela sabiduria. Pode-
mos ser totalmente uno con el olfato, la vista, el so-
nido; entonces NUEstro conocimiento sobre ellos deja
de existir y nuestro conocimiento mismo se vuelve sa-
biduria. No hay nada que saber de las cosas a nivel de
un proceso educativo externo. Sencillamente, nos vol-
vemos totalmente uno con ellas; nos dejamos absor-
ber totalmente por los sonidos, los olores, 1as image-
nes y las demas sensaciones. Esta manera de enfocar
las cosas es €l corazon del principio del mandala® en

4. Organizaciéon que unifica en un conjunto arménico varios elementos dis-
pares de una periferia (por ejemplo, las percepciones sensoriales) en torno a un cen-
tro, que es ¢l estado despierto; representacion grifica de esta organizacién. Los tres
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la}s ensefianzas del vajrayana. Sin embargo, la apli

cn_én concreta del abhidharma en la préctica’l de lg :1013-
ditacién y en nuestro modo de relacionarnos ¢ 7
nuestras experiencias tiene un efecto parecido, ya lis
el abhldhama hace muchisimo hincapié en la, zn S
tancia de las conciencias de los seis sentidos Axr?bor-
niveles de ensefianza recalcan lo importanté que 2:

tener una relacion direct
! a con el aspecto practi
realista de las cosas. X s s

PREGUNTA: (Podria hablar un poco mas sobre la

manera en que los seis senti i
L en ntidos se relacio
la meditacion? R

RIN(Ii’(l)CHE: Lo que nos dan a entender las ensefian-
zas del abhidharma sobre los seis sentidos con res-

pecto a la practica de la meditacién es que debem
1dent1ﬁcar_nos con los sonidos, los objetos del tact(())S
las sensaciones, la respiracion, etc. La unica manera’
de llegar a tener una buena técnica de meditacién e
tomar algo muy corriente y usarlo. A menos que a:
tamos de algo simple, todo nuestro estado mental gen-
tro de la meditacion tendra que ver con el conflicto
entre lo que es real y lo que no lo es, y con nuestro
Il:lOdO de enfrentar este conflicto. Esto nos traera todo
tipo de complicaciones que empezaremos a interpre-
tar como p.roblemas psicolégicos y problemas nerlr;ré-
t'ICQS; en cierta medida, se nos creara un estado de
adnimo paranoico que hara que la situacion represente

nivele i

Sénscrsi(:c;;m;mlialz? son el universo externo, el cuerpo y las emociones. La palab

el ndala sngmﬂpa literalmente «sociedad», y la manifestacién x-nés 2 /i 2
principio es precisamente una situacion social. (V. del T) S0 80
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para nosotros muchisimo mas de lo que realmente es.
Aqui se trata de empezar a relacionarnos con la no
dualidad a un nivel practico, salir de nuestros conflic-
tos paranoicos donde queremos saber quién en noso-
tros esta controlando a quién. Lo importante es po-
nernos en contacto con las cosas reales —lo visual, lo
auditivo— tal como son. Una parte fundamental de la
tradicion de la meditacion consiste en usar las percep-
ciones sensoriales como vehiculo para ponernos en
contacto con la tierra. Son como intermediarios para
establecer una relacién con la tierra. No son ni bue-
nas ni malas, no tienen que ver ni con la espirituali-
dad ni con el samsara, ni con nada en absoluto. Son
neutras, sencillamente.

P: Si he entendido bien, el desconocimiento parece
tomar diferentes valores en diferentes momentos. {Po-
dria darnos mayores explicaciones?

R: El desconocimiento es un proceso evolutivo. No
aparece de golpe y porrazo, por asi decirlo, sino que
crece y se desarrolla como una planta. Empezamos
con una semilla y con abono, y luego crece la planta y
finalmente florece. Como hemos dicho, ese descono-
cimiento comienza por el asombro, el panico. Es un
panico fundamental que ni siquiera contiene miedo.
Como es panico puro, trasciende el miedo. Y por eso
es algo muy meditativo, casi espiritual, una absorcion
espiritual. Es asi de profundo; viene directamente de
las profundidades de nuestro ser. Ese desconoci-
miento es la semilla de lo que somos. Es fundamental,
neutro, no tiene conceptos ni ideas de ninguna espe-
cie. Es panico puro, panico ciento por ciento. Es a par-
tir de eso que se plasma un estado borroso, como un
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efecto retardado. Es como cuando recibimos un golpe:
el aturdimiento lo sentimos después.

P: 'La frase «las cosas como son», (se refiere a que
estdn totalmente libres de proyecciones? Es posible
por lo menos teéricamente, vivenciar las cosas sin,
proyecciones, ¢no es asi? Le hago esta pregunta por-
que si el vivenciar las cosas tal como son tiene algo
abrumador, el sentimiento de estar abrumado seria
entonces una proyeccion, (no es cierto?

R: Desdp luego que es factible vivenciar las cosas sin
proyecciones. Pero las cosas tal como son, sin més. no
serian abrumadoras; eso seria dualista. No pueden,ser
abrumadoras porque la idea de abrumar implica que
alguien esta controlando a otra persona. Asi que la
cuestion de abrumar ni siquiera se plantea.

Ver las cosas tal cual son es algo sumamente sim-
ple. _Como es tan simple, es también algo vivo y muy
preciso. Es tanto mas claro Yy preciso cuanto no hay
manipulacién alguna. No necesita bases relativas ni
tampoc.:o r_le.cesita comparaciones. Por eso podemos
ver lo individual de las cosas en forma mas precisa
pues no necesitamos comparar nada con nada. Ve-’

mos el mérito de cada situacién en funcién de lo que
es, tal como es.

B: Entqnces, el estudiante del abhidharma, {no esta
acaso siempre jugando un juego, asumiendo intelec-
tualmente un punto de vista no dualista, y luego usan-
dolo para abrirse camino a través de la dualidad?

R: No es Verdadgramente €so lo que sucede en el
abhidharma. Yo diria que eso se aplica mas al trabajo
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con el principio del shunyata® segin el «camino del
medio», la escuela madhyamika® del budismo. Esa fi-
losofia se desarrolld después del abhidharma. Otro
ejemplo seria la practica de los koan’ en la tradicion
Rinzai del budismo zen, donde la meditacion recurre
a un cierto tipo de logica que es, en apariencia, ilogica.
Sin embargo, no deja de ser una logica a su manera,
puesto que es ilogica. La practica incesante de un
koan agota los cdnones de pensamiento habituales de
la mente y, en cierto modo, nos saca de la huella. Nos
damos cuenta de repente de lo vano e infantil que es
tratar de aplicar la légica corriente, y ahi se produce
un hiato, el satori®. En ese caso, uno usa de manera
dualista una logica de la no dualidad para destruir
la dualidad.

Por otra parte, el abhidharma nos presenta sencilla-
mente un primer atisbo de la dindmica de la dualidad.
Es como una filosofia de la meditacion. Al explicar la
estructura psicologica, nos dice por qué la meditacion
es valida.

P: Con respecto a las ocho conciencias, jtendria sen-
tido tratar de vivenciar directamente una de ellas, en
forma aislada, o seria demasiado abstracto como ma-
nera de proceder?

R: Me parece demasiado abstracto. No es posible rela-

cionarse con ellas de manera totalmente aislada. Es
como mirar a una persona: aunque al mirarla quisié-

5. Vacuidad. (N. del T)

6. Escuela que intenta crear un cortocircuito en la mente conceptual por medio de
una dialéctica de la vacuidad, o negacién de posiciones extremistas: «no es ni esto, ni
aquclio, ni ambos juntos, ni ninguno de los dos». (N. del T)

7. Adivinanza cuya «solucién» exige que se deje de lado la mente conceptual.

(N. del T')
8. Experiencia subita de iluminacién, segun la tradicién zen. (N. del T))
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ramos determinar si es gorda o flaca, no por eso deja-
riamos de verla de la cabeza a los pies, incluyendo la
ropa que lleva puesta. De la misma manera, al consi-
derar la experiencia desde un punto de vista, también
vemos el resto. Una vez que vivenciamos una concien-
cia sensorial, entonces lo mismo que le da a esa con-
ciencia particular la cualidad de conciencia es lo que
la relaciona con las otras. Hasta cierto punto, cada
conciencia sensorial contiene la imagen de conjunto.
Tiene que ser lo que es en relacién a un telén de
fondo; tiene que respirar aire para sobrevivir. Es como
ver crecer una flor: al ver la flor, también vemos el
suelo donde ha echado raices.

P: (Es posible que toda nuestra experiencia —inclu-
yendo la sabiduria y los estados de meditacién mas
altos— se produzca dentro de ese desconocimiento
fundamental, dentro de las ocho conciencias?

R: Si, y es precisamente POr €s0 que es una situacion
tan prometedora, que vale la pena examinar nuestro
estado mental.

P:'i,Entonces los estados meditativos superiores no su-
primen las seis conciencias, por ejemplo?

R_: Claro que no. En absoluto. De hecho, las concien-
cias de los seis sentidos se intensifican. Si nuestra idea
de lg meditacion es una niebla donde no vemos nij
sentimos nada, algo anda tremendamente mal. Si asi
fuera, la meditacion nos reduciria al estado de muer-
tos en vida. Seria necesario rescatar a las personas ilu-
minadas. Alguien tendria que darles de comer y lle-
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varlas al bano; tendriamos que tener un pabellon de
iluminados en 10s hospitales.

P: Rinpoche, usted dijo que el desconocimiento con-
gistia en no querer volver atras. {(Cual es el camino
para volver atras?, (la meditacion?

R: No queremos volver atras y descubrir el camino
que nos llevo al desconocimiento. Pero de hecho, no
es posible volver atras en un sentido literal, ni tam-
pOCO necesitamos hacerlo realmente. Mas bien descu-
brimos lo que éramos al profundizar la situacion
actual. Esa es la diferencia entre un enfoque intuitivo
y un enfoque intelectual. Podemos volver atras inte-
lectualmente, pero €so no nos sirve; seguiremos atas-
cados dentro del mismo punto de vista. En el fondo, la
idea es que si podemos darnos cuenta de 10 que sOmos
sobre la marcha, entonces no necesitaremos volver
atras. Lo que somos €n este momento contiene un
mensaje global, que €s todo lo que fuimos. Esa es la
verdadera practica de la no dualidad en la medita-
cion: ver nuestra situacion actual y compenetrarnos
con ella. Identificindonos con cada una de las expe-
riencias sensoriales del ver, del oler y de los demas
sentidos, vivenciando su simplicidad, nada mas.

P: No entiendo el primer skandha. Me parece que ten-
dria que ser mas basico que la experiencia misma,
puesto que €$ mas basico que el segundo skandha de
la sensacion, €l tercer skandha de la percepcion, ¥

todos los demas.

R: El primer skandha, la forma, €8 efectivamente mas
basico. La sensacion y la percepcion, asi como los

28

La forma

gg;rilg: sskan%ht?s, se construyen a partir de esa cosa
. Son diferentes tipos de atrib

: utos de la
que gravitan en torno a ella, por decirlo asi. e

11\’/; (Existe alguna actividad de ese mundo de la forma?
e parece que las actividades mas bésicas en mi ex.
periencia comienzan con la sensacion.

R: No; u§ted estd hablando de algo que podria
llamar <'<v1vencia de fachada». La vivencia frl)mda ol
;a;g():rir(;lenza con la relatividad, con la nocién de rclz)emn-
n, en otras palabras con el yo y sus o
nes. No se puede vivenciar algo sin . ¢ e alalan
para vivenciarlo, y ése es el p%mto dgu;alrlt‘ilgz 2%%:16111
guien es un desconocido, pero vivenciarlo noé res il
agradable. Eso es el desconocimiento y el yo e

P: Po i i
1.ouﬂarr lo tanto, el primer paso consiste en nombrary
para poder comenzar a vivenciarse a si mismo

R: Exactamente. Nue :
: \ stra propia posicio
partida de la comparacion. map n. El punto de

P: (Qué es un skandha?

lIl(n aSgﬁzdgézcsignifga «montén». Es una coleccion
. osas. Eso significa que no se trata :
(S)ibnjgtgeduegmdo_ e independiente como un lagreillll(:
i dec;);ljll}nto_de mucl}os pequeiios detalles y
et e_emc l1naclxones psicoldgicas de diferentes
e é e g) o, el segundo skandha, la sensacion,
e sens; 0 es una sola sensacion. Contiene todo
A ciones. E! tercer skandha, la percepcion

parecida: es un conjunto. Asi que el yo esta consti-,
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tuido de un montén de particulas, en vez de ser una
sola cosa fija que tiene continuidad.

P: Usted dijo que las conciencias de los seis sentidos
estan en el primer skandha, el skandha de la forma.
En un nivel comun y corriente, cuando hablamos de
los sentidos ya estamos hablando de la percepcion;
pero aqui la percepcion es el tercer skandha.

R: Los sentidos estan relacionados con la percepcion;
pero hay mas avidez y mas aferramiento en la percep-
cién propiamente como tal. Los sentidos en si mismos
son algo muy simple, casi mecanico.

P: ;Podria darnos una ilustracion concreta de la ma-
nera como los skandhas entran en juego: forma, sen-
sacion, percepcion, etc.? Algo simple, por ejemplo,
cual es el proceso cuando veo un automovil.

R: El proceso que se produce aqui en nuestra concien-
cia ocurre en una fraccion de segundo; dura algo asi
como la quingentésima parte de un segundo. Pri-
mero tenemos una impresion de algo: un espacio en
blanco, nada definido. Luego tratamos de relacionar-
nos con eso como si fuera algo y ahi todos los nom-
bres que nos ensenaron nos vuelven y le colocamos
un rotulo a esa cosa. La marcamos con el roétulo y en-
tonces sabemos cual es nuestra relacion con ella. Nos
gusta o nos disgusta, segun con qué cosas de nuestro
pasado la asociemos.

El primero de todos los espacios en blanco, que
dura algo asi como una millonésima de segundo, es la
experiencia meditativa de la base primordial. En el
préoximo instante surge una pregunta: uno no sabe ni
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quién es, ni qué es, ni dénde estd. En el momento si-
guiente surge la vaga idea de buscar alguna relacién.
Ahi uno envia inmediatamente un mensaje de vuelta
a la memoria, a las asociaciones que le han ensefiado.
Encuentra la categoria o el rotulo particular que le en-
seflaron y lp une a la experiencia. Y en seguida tiene
su estrategia que le permite relacionarse con ella
saber si le gusta o no. Este proceso es extremadamenté
rapido; todo ocurre en un instante.

P: ;Estan ahi los cinco skandhas?

R:. Los cinco estan presentes, aunque no los haya des-
crito todos.

P: z,I_’odria hablar mas de la mente turbia y de la dife-
rencia entre la octava conciencia, la séptima y las con-
ciencias de los seis sentidos?

R: Empezamos por la octava conciencia, €l telon
de fondo; luego viene la séptima que es una manera de
engarzar la octava conciencia con las conciencias
de los sels.sentidos. Pero es una manera muy fortui-
ta de.relac1onamos, puesto que estamos desprovistos
de orlentaci.én y no sabemos como proceder. Si lo pri-
mero que viene es visual o auditivo u olfativo, es algo
que nos ocurre, sencillamente. Avanzamos a tientas
desprovistos de sensibilidad. La séptima conciencia es,
un tanto mas inteligente que la octava, que €l desco-
nocimiento basico, pero ain andamos como sonam-
bulos, casi despiertos pero no del todo.

P: (,E} como cuando nos percatamos de que estamos
paseandonos por el jardin, sin haber reparado antes en
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que estabamos ah{? {Como cuando hacemos algo sin
darnos cuenta?

R: Si, ha sido descrito de esa forma. Es el sentimiento
subconsciente de que podria existir una manera de re-
lacionarse con los sentidos, pero uno todavia no 1a ha
plasmado totalmente. Es algo que sucede también en
medio de situaciones definidas de manera muy pre-
cisa. No tiene por que ser necesariamente un estado
de distraccién. En esos casos, €8 casi como si el im-
pacto del primer asombro se estuviera reactivando.
Pero aun tiene un dejo de esa cualidad distraida y
también contiene el potencial de las conciencias de
los seis sentidos. Es una especie de tierra de nadie que
uno atraviesa.

P: Este estado, ise caracteriza por una sensacion de
tension entre polos opuestos, COmo si durante un mi-
nuto uno no lograra distinguir lo dulce de lo amargo?
;Como si uno vacilara varias veces entre los dos antes
de darse cuenta de que el sabor es sencillamente 1o

que es?

R: Yo diria que a esas alturas uno ya ha llegado a las
conciencias de los sentidos. Pero al principio no se
esta totalmente seguro, se tantean los contornos. La
séptima conciencia es como llevarse algo a la boca,
mientras que mascar y saborear corresponden a las
seis primeras conciencias.

LA SENSACION

Deberiamos pasar tal vez a la etapa siguiente: el se-
gundo skandha, la sensacién. La sensacion consta de
lo. agradable y lo doloroso. Segun la psicologia co-
rriente, 'la gente considera positivas y creativas las ex-
periencias agradables, y negativas y destructivas las
experiencias dolorosas. Esta evolucién que nos lleva a
rle_acxonamos. con las cosas en funcién de su valor po-
sitivo o negativo es una extensién de la dindmica ba-
sica del yo establecida por la forma, el primer skandha
Puesto que ya tenemos la forma bdsica y que pode-.
mOos asirnos a algo definido y sélido, vamos un po-
quito mas lejos y tratamos de determinar si esta forma
es amiga o qnemiga, hostil o acogedora. Esto tiene el
efecto de solidificar aiin mas las cosas, lo cual permite
al yo deﬁnir implicitamente su posicioén. La forma nos
proporciona un telon de fondo compuesto de nom-
Qres y conceptos rudimentarios: por un lado, lo posi-
tivo, 'agradable, piadoso, limpio, bello, pode;oso y lo
demas; por el otro, lo negativo, doloroso, malo, sucio
destmgtlYo, etc. La primera serie esta relaciona,da con’

e} nacimiento, la segunda con la muerte. Estos crite-
rios dualistas —y otros como frio y caliente— son el
punto de partida de la sensacién. La sensacion, en

gﬁg:to segundo skandha, no puede funcionar sin
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La sensacion, entendida asi, resulta ser mucho mas
fundamental que en su acepcion habitual. Es a partir
del dualismo basico de la sensacién que se desarro-
llan todos los tipos de conceptos. La naturaleza esen-
cial de la sensacion reside en distinguir lo positivo de
lo negativo, aunque ofrece también una tercera posi-
bilidad, que es la indiferencia.

Lo positivo y lo negativo de la sensacion se elabo-
ra con respecto a las situaciones psiquicas vy fisicas.
La sensacion se solidifica en torno a estos dos campos
de experiencia; se relaciona con lo psiquico en cuanto
emociones y con lo fisico en cuanto masa de instintos,
de cosas, de materialidad. Es muy importante enten-
der la estructura psicofisica de la sensacion en el con-
texto de la meditacion, puesto que podemos meditar
tanto de manera intelectual como de manera intuitiva.
Al meditar de manera intelectual, estamos recu-
rriendo al aspecto psiquico del conjunto mente-cuer-
po, lo cual resulta muy imaginario. En cambio, al
meditar de manera intuitiva apelamos al nivel fisico
de la sensacion, es decir, a sensaciones corporales de
diferentes tipos: sensaciones agradables, dolores en
las piernas, temperatura caliente o fria del cuarto, etc.

Lo psiquico corresponde al aspecto emocional, ima-
ginario, onirico. El cuerpo, en este caso, también cons-
tituye un aspecto de la mente. En otras palabras, en la
sensaciéon no vivenciamos al cuerpo tal como es: lo
que vivenciamos €s nuestra version del cuerpo. En este
nivel ya se halla operante ¢l punto de vista funda-
mental del yo que se funda en criterios de compara-
cién, en la separacion basica entre esto y aquello. Esta
distorsion basica estaba presente ya en el primer
skandha, la forma. Nos resulta imposible evitar esta
distorsion, puesto que el espacio sin trabas de las
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cosas como son ya se halla deformado cuando llega-
mos al nivel de la sensacién; somos como personas
ingenuas que tienen que arreglarselas con hechos
consumados. Sin embargo, si miramos las cosas desde
un punto de vista mas basico, toda la enmarafnada
complejidad de la sensacion es muy pueril. De hecho
cuando la vemos realmente, nos damos cuenta de quc;
es fundamentalmente engafosa.

Cuand.o hablamos de sentimiento,! generalmente
nos referimos a lo que sentimos por alguien: nos ena-
moramos de una persona, nos enojamos con ella. En
estas imagenes, solo la otra persona tiene importancia
y uno mismo es insignificante. Por otro lado, pode-
mos sentirnos desairados o necesitados de afecto. Aqui
es uno el que tiene toda la importancia mientras que
l(_)s derpés son insignificantes. El sentimiento se di-
vierte Jugaqdo con la introversion y la extroversidn;
para darse importancia, mira su propio reflejo en ei
«otro». Pero, en realidad, nada de eso le viene al caso.
No hay otro jugador mas que uno mismo. Uno esta
solo, y va creando el juego a solas.

Por lo tanto, entender el sentimiento nos revela
mucho sobre el tipo de relacidon que establecemos con
las cosas. El sentimiento radica en la ficcién de que
estamos relacionados con alguien, aunque en reali-
dad nos estemos golpeando la cabeza contra la pared.
Nuestra busqueda nos lleva cada vez mas lejos: cree-
mos que vamos a dar con algo, y al fin y al cabo no
hacemos maés que golpearnos la cabeza contra la
pared. La busqueda del sentimiento no tiene fin, ni
tampoco tiene redentor. .

g ll La explicacion dada por Rinpoche en este parrafo y el siguiente, que no ten-
rian razén de ser en c.asu_ellano, se justifica por una ambigtledad del inglés, puesto
que el vocablo feeling significa a la vez «sensacién» y «sentimiento». (N. del T')
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Es por eso que las ensefianzas del buddhadharma
son ateas. Debemos aceptar que nuestro viaje es muy
solitario. El estudio del segundo skandha, la sensa-
cién, puede ser sumamente importante para ayudar-
nos a entender que el viaje entero lo hacemos solos,
independientemente de los demas. Y, sin embargo, se-
guimos tratando siempre de toparnos con algo.

Volviendo al desarrollo psicofisico de la sensacion,
el aspecto psiquico le facilita a este proceso de engafio
abundantes recursos, fuentes inagotables de suefios €
imagenes. Esto puede llegar hasta el consumo de dro-
gas, como el acido lisérgico y otras qué producen can-
tidad de experiencias aparentemente visionarias ¥y
creativas. Pueden producir un despliegue intermina-
ble de sensaciones visuales, olfativas, sonoras, her-
mosas como una flor que se abre sin parar. Este tipo
de sensacion a nivel mental —ya sea en situaciones
corrientes, bajo 1a influencia de drogas, 0 en la medi-

tacion— nos proporciona innumerables ocasiones
para quedarnos pegados en el materialismo espiritual.
Por materialismo espiritual se entiende relacionarse
con las experiencias en funcion de posibles ventajas
para uno mismo, que s una caracteristica de todos los
skandhas. El materialismo espiritual tiende a asociar
todo lo que tiene que ver con la espiritualidad con un
mundo de ensueno, paradisiaco, con algo que no tiene
nada que ver con €l cuerpo y con lo fisico, que elude
totalmente el contacto con lo concreto y cotidiano.
El aspecto fisico de ]a sensacion esta asociado con
nuestra relacion efectiva con las cosas. Este elemento
se vuelve mucho mas nitido en el proximo skandha, la
percepcion, que examinaremos mas adelante. Ya he
dicho que esta experiencia de cosas reales, materiales,
solidas y estables no es la solidez y la estabilidad en si
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mismas, sino nuestra version de ellas. Pensamos que
trata de algo sélido, pensamos que se trata de unafl co;:
Sin embargo, en un plano espiritual, el contacto cor{
este aspecto fisico de la sensacién resulta ser sobr
nera estimulante y abierto. iy
Supongamos que enfermemos de repente y que sin-
tamos dqlor en el cuerpo. El cuerpo es una cosa fisica
que contiene diferentes tipos de elementos materialesj
por .lo tanto, el dolor nos hace relacionarnos con la
realidad c’oncreta en vez de imaginarnos cosas sobri
el mas alla. p!aro que en estas circunstancias, siempr
cabe la posibilidad de que alguien venga a s;ntarsI:: ;
nuestra cabecera y nos lea textos piadosos sobre lo
rparavﬂloso que seria el mds alld si pudiéramos sa-
}Alj g;bllluestradcoildicién fisica cruda y vergonzosz
hablarnos de lo bello que es i ‘
esp%rltuales, la persona egpera pf)ti:iet;n){nlizs ;:osas
y distraer nuestra atencién de la situacién fisigcan:io?
dolor. Pero eso no resulta. Una vez que entramcc):
en el mundo de la imaginacién y nos ponemos "
sofiar con lo maravilloso que seria ir mds alla deai
cuerpo, podriamos igualmente imaginarnos que nues
tro ,dolor se vuelve cada vez mas terrible; nos er:
derfamos en f:l mundo de los espejismos ,del dé)seo
y los pensamientos indeseables. De alguna manera
al relacionarnos directamente con el aspecto fisicc;

ggfg\}il\gm Real.rlnente no entiendo. Primero usted
e o sensacion sélo podia funcionar indepen-
. e si se valia de.conceptos, si se referia a
e .d‘ ego, cuando rpencmn(’) la mente y el cuerpo

ediatamente pensé que son éstos los conceptos,
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con los que la sensacién se relaciona para Ser inde-
pendiente. (Es asi?

RINPOCHE: Bueno, la sensacion aparece con el con-
cepto, pero sucede que todo este ir y venir se vuelve
muy desconcertante y el concepto deja de venirle al
caso. De hecho, el dolor y el placer ocurren, simple-
mente, pero esto sucede fuera del segundo skandha.
El dolor y el placer no tienen absolutamente nada que
ver con conceptos ni criterios; no tienen por qué ser
algo comparativo. Podria haber dolor independiente,
placer independiente. Podemos permitirnos vivenciar
el dolor y el placer sin 12 sensacion. Esto es algo que @
mucha gente le puede parecer totalmente demoniaco;
se les ocurre que, de no imponerse limitaciones, de no
referir obligadamente cada sensacion a algin con-
cepto, ya nada les impedira experimentar la sensacion
al cometer actos destructivos o al hacerle daiio a los
demas. Este pavor que le tiene la gente al lado demo-
niaco de si misma radica en la aprension que le pro-
duce lo desconocido. Le temen al espacio porque no
han visto su otra cara, aquella que no tiene ni espe-
ranza ni miedo. En cuanto entrevén la posibilidad de
experimentar el dolor y placer sin esperanza ni miedo,
la perciben como algo demoniaco. Es claro que ahi no
hay nada de qué agarrarse. Al suprimir la esperanza y
el miedo, el dolor'y el placer permanecen como son,
y cualquier relacion que establezcamos con ellos sera

necesariamente directa.
P: Con respecto a la mente'y al cuerpo, no es que uno

sea dolor y el otro placer, sino que ambos son mas
bien 6rganos del dolor y el placer. (No es asi?
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R: Si, claro. Pero al mi i
; . mismo tiempo la mente :
« estd m
?rsrtgegcitl::(r;}grr:telllggtda‘con el placer, porque incita a ?:
. Invita imagenes sobre 1
rece bueno, alimenta e il
: - speranzas de conseguir
algo.
gﬁggtrsa}s que el cuerpo estd mucho mas %1 ras ggl
kg én 1{;3mpre nos trae de vuelta a aquello que debe-
e F:r:i;l aE:llctomo la diferencia que habria entre
: eatro o al cine, lo que ¢
m 1 te: 5 orrespond
3al_zi1us:tuacmn psiquica, y volver a casa para laI\)/ar IZ
jilla que se ha aqumulado y preparar la cena, lo
corresponde a la situacion fisica. -

flo lﬁi:pt)che, no entiendo. Me parece que la imagina-
resenst an propensa —incluso mas propensa— a re-
p arse el dolor, que a representarse el placer

R: Bu
o :1203 el hecho es que no nos resulta nada atrac-
O gl;lamos el' dolor y el placer como cosas soli-
tiv(; % ; e contrario, nos resulta bastante m4s atrac-
ﬂOtamesgl;aamos el dolor y el placer como situaciones
, ya que esto nos permite t
ransformarel d
"\ . . . olor
rengil:;:eg'eg nuestra imaginacion. (Ve usted la dife-
pRao .re ll'cd o de otra manera, a nadie le gusta enfren-
i dall a.d. La realidad es fisica, es el cuerpo, la
Tenemoi up1°1me:r skandha que creamos al princi;:;io
N Cuerpo, un «yo soy | .
unc o que soy». E
u . . . . . y g S Com
na conciencia divina individual. Una vez que se hg

planteado ese «soy lo
muy sélido. y lo que soy», entonces se vuelve

B; ; isi
Por lo tanto, ¢el dolor fisico podria ser transfor-

mado en placer si ibi
i lo percibiéramo
fuerza el «yo soy»? s como algo que re-
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R: Todo dolor, por lo demas. La cosa es que uno se
puede engafar a si mismo de mil formas. Pongamo-
nos en el caso de que usted se siente a meditar dicién-
dose: «Voy a hacer veinte horas de meditacion a partir
de este momento, y si me duele el cuerpo no importa.
Es parte de la meditacién. Dejaré sencillamente que
las cosas vengan, qué sucedan. Todo estara bien». En-
tonces, cada vez que sienta dolor, tendra la sensacién
de superar la posesividad del yo al sentir ese dolor.
Pero en realidad, para cuando termine sus veinte
horas de meditacion, su yo s€ hallara reforzadisimo
porque tendré la impresion de haber trabajado tanto,
de haber hecho frente a un monton de cosas. Usted
habra sido estafado por su yo.

P: ;Seria posible purificar las sensaciones para que
percibamos como agradables los impulsos hacia lo

verdadero y como desagradable los impulsos hacia
lo falso?

R: La cuestion es saber si nos damos cuenta 0 nO NOS
damos cuenta que no tiene ningin sentido jugar el
juego de la sensacion que es el segundo skandha. Si
nos damos cuenta, entonces ya no nos importa ni esto
ni aquello. Avanzamos resueltos, testarudos, seguimos
nuestro rumbo a toda vela. Tenemos nuestro propio
arado, nuestro propio tanque, y vamos abriéndonos
paso. Nos topamos con una casa, un almacén o un su-
permercado, pero seguimos de largo. Todo se resume
en saber si tenemos la osadia de ser lo que somos y si
estamos dispuestos a no hacer caso de la dualidad de
esto y aquello. Aceptamos nuestro lado negativo y
nuestra estupidez. De acuerdo, esta bien; los usare-
mos como parte del proceso meditativo. Claro que
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vamos a seguir sintiendo vergiienza u orgullo una y

otra VEZ, PEro no por eso vamos a dejar de seguir ade-
lante, sencillamente, sin parar.

P: Rmpoche,_no sé si he entendido mal. (Existen
acaso cuatro tipos de sensaciones fundamentales: fisi-

cas agradables y dolorosas y psiquicas agradables y
dolorosas?

R: Parece que por un lado estdn las sensaciones agra-
dable§ y dolorosas y por otro las sensaciones fisicas y
psiqutg:as. Las sensaciones fisicas parecen ser muy
complicadas, a cierto nivel, o muy sutiles, por que nos
resulta sumamente dificil establecer una relacién con
un placer o un dolor del cuerpo. Esto es porque entra
en juego tanta imaginacion. Tomemos una metafora
muy simple: el aspecto psiquico de la sensacioén es
como estar volando con marihuana o acido lisérgico
mientras que el aspecto fisico es como andar borrach(;
con alcohol. El primer aspecto es altamente imagina-
rio, el segundo mas concreto a la vez que emocional
Es como dos tipos de embriaguez: una por sustanciaé
quimicas, la otra por levadura. La sensacidn tiene una
cantidad enorme de variantes, y no solamente cuatro
El dolor, el placer o la indiferencia pueden ser experi-'
mentados como amigos o enemigos en el plano men-
tal o fisico.

El asunto es que toda experiencia humana es una
embpaguez por algo. Aunque nos percibamos como
sobrios, estamos continuamente ebrios, ebrios por
una u otra cosa, ebrios de imaginaciéon o ebrios de
conflictos a nivel fisico. De otra manera no podria-
mos sob'revivir. Por consiguiente, podriamos decir
que esta idea de la sensacién se resume en diferentes
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tipos de embriaguez. Estamos embriagados con el
bien y el mal: estamos ebrios con el bien, la piedad, la
espiritualidad, el placer y ebrios con el mal, la mal-
dad, la destruccion, el dolor. Estamos embriagados a
nivel de la imaginacion, con los diferentes tipos de
imégenes que se producen. Y estamos embriagados a
nivel del cuerpo, en el sentido que nos irrita esto y
aquello y, por lo tanto, quisiéramos vengarnos infun-
diendo respeto a los demas, imponiéndoles nuestro
rollo. Todo el cuento, la totalidad de nuestra experien-
cia, es como estar embriagados con algo. Este es un as-
pecto sumamente importante y revelador de este asunto
de la sensacion, de esta segunda etapa en el desarrollo
de los skandhas. El primer skandha es desconocimien-
to, desorientacion, confusion, y contiene ademas nom-
bre y forma en estado borroso. En el segundo, ya tene-
mos una vaga idea de nuestra posiciéon y quisiéramos
proyectar nuestro rollo. Es de esto de 1o que se trata
cuando surge el segundo skandha de la sensacion: de
lo bueno y lo malo, de la mente y el cuerpo.

P: ;Todas las sensaciones son dualistas?

R: Si, en la medida en que se basan en algo, en algin
concepto o alguna expresion de deseo. Ve usted, toda
sensacidn de ese tipo necesita un objetivo en funcion
de esto o aquello, de esto en relacidén a aquello: es por
esto que comienzo y a aquello a lo que quiero llegar.
Mientras las sensaciones sigan dependiendo de esto y
aquello tendremos dualidad. En otras palabras, al re-
lacionarnos con esto y aquello, somos totalmente
incapaces de entablar una relacién con nosotros mis-
mos. Nos hemos perdido completamente de vista por-
que estamos totalmente fascinados por esto y aquello.
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P: Cuando usted hablé del viaje solitario, dijo que
todo lo que hacemos con los demds no son mas que
proyecciones, que estamos persiguiendo nuestras pro-
p1as proyecciones. Entonces, ipor qué necesitamos re-
lacionarnos con otra gente? La solucién obvia seria
dejar de relacionarse.

R: Preguntarse «por qué» viene a ser lo mismo que
preguntarse «por qué no». ¢(Entiende lo que quiero
decir? «Por qué» y «por qué no» son lo mismo. En-
tonces, (por qué no lanzarse de una vez?

P Me parecio entender que la embriaguez terrestre es
mejor que la embriaguez celestial. ;Acaso la sensa-
cién fisica nos resulta mas util, de alguna manera?

R: Si, eso creo. Es como liarse a puiietazos o hacer el
amor: ese tipo de situacion hirviente nos trae real-
mente al momento presente.

P: Rinpoche, usted hablé de una fantasia celestial en
1:/:1 cu a} uno trata de esquivar el dolor, de alejarse de la
sgtuacu‘)n prosaica y terrenal, y dijo que estaba aso-
ciada con el placer. ;Existe algin tipo de embriaguez
que trascienda la dualidad del dolor y el placer?

R: Me parece que si, pero ya no estarfa asociada con el
cielo. Trasciende el cielo, en el sentido de aquello que
esta aniba por oposicién a uno mismo, que estaria
aqui abajo vivenciandolo. Mientras uno siga plan-
teaqdo una relacion entre el cielo arriba y uno mismo
abajo, no vivencia la situacion correctamente, no es
capaz de trascender. Pero cuando nos damos cuenta
de que el cielo est4 aqui abajo, o que no esta en nin-
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guna parte, entonces logramos trascender todo el pro-
ceso. Se convierte en un estado abierto, una vivencia
absoluta, porque nos estamos relacionando con la
base primordial. La base primordial contiene todo; no
esta basada en situaciones relativas de bueno y malo,
de esto y aquello.

LA PERCEPCION

El proceso relacional de la sensacion consta de ex-
tremos, polaridades, dicotomias. En otras palabras,
no es posible desarrollar sensaciones sin que existan
dos extremos cualesquiera. Luego, al tomar partido
por un extremo y no por otro, las sutilezas de la sensa-
cién van cobrando solidez y avidez en sus relaciones
con la proyeccion del mundo externo, en vez de res-
ponder de forma sencilla y directa. Es como tener una
relacion intima fundada exclusivamente en reaccio-
nes temperamentales. Sabemos que tiene que haber
algo mas, de lo contrario la relaciéon no duraria mu-
cho. Pero la sensacién funciona asi.

Las sensaciones tienen un aspecto salton: van rebo-
tando de un extremo a otro. Como ya estan presentes
las caracteristicas basicas de la forma, empezamos a
establecer relaciones, a ponernos en situaciones, a en-
trar en los extremos de lo bueno y lo malo, el dolor y el
placer, el cuerpo y la mente, etc. Es como plantar una
clavija de metal en la roca al escalar una montaiia.
La clavija es la sensacion; pero para seguir escalando
necesitamos una soga que pase por la clavija. Esa soga
que tenemos que hacer pasar por las clavijas es la per-
cepcion, el tercer skandha. La percepcion es necesaria
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para que los dos extremos tengan una continuidad
subyacente que los una, un hilo comun que corra
entre la alegria y la tristeza del cuerpo y la mente.

La percepcion se basa en lo que manifiestan la
forma y la sensacién, y también en lo que no mani-
fiestan. Estas son las dos caracteristicas esenciales de
la percepcion. En el primer caso, algo se manifiesta
por intermedio de los seis organos de los sentidos.
Percibimos algo y nos relacionamos con €so; nos afe-
rramos a ciertos sentidos y a sus percepciones, y en se-
guida nos relacionamos con su contenido. Ese es el
primer proceso de contacto y sensacion. La sensacion
irradia, es como una radiacion. Dentro de esa radia-
cion se produce la percepcién a medida que la ra-
diacion empieza a funcionar con detalles precisos de
esto y aquello.

La sensacion aqui no corresponde a nuestra idea
habitual de sensacién. No se trata de aquellas sensa-
ciones que tomamos tan en serio cuando decimos, por
ejemplo: «Tengo una sensacion de pena». Ese tipo de
sensacidén, que tomamos tan en serio, pertenece al
cuarto y quinto skandhas del concepto y la concien-
cia. Aqui, en el caso del segundo skandha, se trata de
un tipo de sensacién inmediata e impulsiva, que saca
conclusiones apresuradas y trata de agarrarse de al-
guna de ellas. Podriamos decir que la percepcion es
otro tipo de sensacion, una sensacion mads profun-
da donde vivenciamos lo que se manifiesta y lo que
no se manifiesta a nivel de la situacién fisica del
cuerpo.

Asli pues, toda la cuestion de lo manifiesto y lo no
manifiesto proviene de que congelamos el espacio por
nuestra forma de relacionarnos con las situaciones.
La conciencia primordial y el inconsciente surgen
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como chispazos, lo cual crea un espacio abierto enor-
me. Dentro de ese espacio, como ya hemos visto, se
desarrollan el desconocimiento y la energia. Luego,
inmediatamente, cuando el yo comienza a tomar su
posicion por la accion de los skandhas, hay una ten-
dencia automatica natural a relacionarse con ese es-
pacio abierto como si estuviera congestionado. En su
intento por poseer ese espacio abierto, ese estado des-
pierto, el yo termina atiborrandolo. Pero no puede
atiborrarlo con un montén de cosas, porque a
estas alturas aiin no tiene muchas; el yo ain no se ha
desarrollado plenamente con todos sus recursos de
imaginacion. Aun estamos en la primera situacién
impulsiva del desarrollo del yo; por lo tanto, para con-
gestionar ese espacio, tratamos de congelar todo el es-
pacio en un bloque sélido. Es como cuando el agua se
transforma en hielo. El espacio mismo lo percibimos
como algo sdlido que le pertenece al yo. Dicho de otra
manera, el principio de shunyata, el vacio, la vacuidad,
la apertura, es visto de entrada como un estado de
sueno, como espacio congestionado. Esa solidifica-
cion del espacio comienza a nivel de la forma, prosi-
gue con la sensacion y se manifiesta ahora plenamen-
te con la percepcion.

La percepcion, en el sentido del tercer skandha, no
puede existir sin solidez, sin solidificacién. Ese as-
pecto corresponde a lo manifiesto, mientras que lo no
manifiesto corresponde al aniquilamiento, al aban-
dopo de toda esperanza de conservar una base cual-
quiera, que es algo que nace del temor. El primer
aspecto es la esperanza, el segundo el miedo. Lo ma-
nifiesto, la manifestacion fisica, el contenido solidifi-
cado de la percepcion, se funda en la esperanza. Y el
segundo aspecto de 1o no manifiesto se funda en la de-
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sesperacion, en el desaparecer. Lo que ocurre s que
cuando perdemos la esperanza de mantener una base
solida, transformamos €sa desesperacion misma en
base solida.

La percepcion también tiene un tercer y cuarto as-
pecto ademas de la manifestacion y la no manifesta-
cion, aspectos que también implican criterios. Aqui
los criterios tienen que ver con la cantidad de espacio
que el aferramiento de la percepcion puede abarcar.
El yo extiende su territorio lo mas lejos posible, es
decir, que trata de rotular y de definir todo lo que
puede. Automaticamente se desarrollan las nociones
de grande y pequefio, mayory menor; incluso la no-
ci6n de mas pequeito puede ayudarnos a definir mas
terreno. Es asi que se desarrollan estas polaridades.

Luego esté el quinto aspecto de la percepcion, que
es la nada absoluta. En este caso, s€ podria decir que la
nada absoluta es una chispa de inteligencia prove-
niente de la base primordial que logré atravesar el ter-
cer skandha. Con respecto a este tema, hubo antigua-
mente una disputa entre maestros de dos escuelas
diferentes. Segin una, se trataba de una chispa de in-
teligencia que traspasaba; segun la otra, esta chispa
era todavia una forma de confusion. La segunda es-

cuela afirmaba que no era posible que la inteligencia
despierta funcionara en los skandhas, y que a nivel de
la percepcion no existia la m4s minima esperanza de
liberacién. Pero a mi parecer, ¥ segun lo que me han
ensefiado, si es posible que se produzca un cambio ra-
dical en nuestra perspectiva con respecto a la percep-
cién. Vivenciar la nada absoluta significa renunciar
incluso a la esperanza y al miedo, significa ya no per-
cibir en funcién de la avidez y el aferramiento a las
cosas. Bn esa vivencia, uno trata de ser lo suficiente-
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mente Yallente como para soltar su avidez un poquito
para simplemente sondear su entorno de mgnera’
abl’erta, ur,1 poco, en ciertas zonas, para flotar un po-
quito... Asi que este aspecto de la percepcion signill“l)ca
que uno comienza a ser bastante valiente. Este tipo de
vgle.ntla p{oviene del tathagata-garbha, la naturla)lleza
budica, la inteligencia fundamental. Es’la inteligencia
fundamental que comienza a mostrar esta valentia
En general, se considera que toda nocién de explora-.
C}én, de correr riesgos con respecto al yo y sus proyec-
ciones, es una inspiracion que proviene de la mente
iluminada. Eso se debe a que uno deja de tratar de
aferrarse, de seguir pegado, de demostrar algo, y em-
pieza a contemplar otras posibilidades. Esa actifud es
en si muy valiente y muy abierta, porque la mente
e§té completa}mente impregnada de curiosidad e inte-
rés, de espacio y preguntas. La mente se suelta y ex-
plora, lo cual es muy prometedor y positivo en este
contexto. La nada absoluta es la ultima etapa del de-
sarrollo de la percepcion. )
En resumen, la relacién entre la percepcion y los
skandhas. apteriores es que la forma crea el yo y el
d?sconommlento y las cosas bésicas; la sensacién
aflade un aspecto acerado o agudo de algo que se esta
:iratarlxdo c_ie mantener; y la percepcién intenta exten-
er e territorio Qel yo, definir su posicion muchisimo
mds. La p.er'cepmc’m se esta remitiendo continuamente
a la administracion central del yo para luego exten-
d_e:rse y explorar cada vez mas lejos, pero siempre refi-
riéndose _al yo. Establecer su territorio manteniendo
una relacion con un punto de referencia central pare-
ceria ser el esquema general del desarrollo del yo.

PREGUNTA: Solo escuché cuatro aspectos en el desa-
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rrollo de la percepcion; lo manifiesto, lo no mani-
fiesto...

RINPOCHE: ..lo grande es el tercero y lo pequeiio el
cuarto. El quinto es la nada absoluta.

P: ;Podria volver a explicar lo no manifiesto?

R: Tiene que ver con el miedo. Se basa en el miedo QC
o tener nunca mas una situacion solida. El espacio
solidificado es la esperanza. Hay esperanza en el sen-
tido que logramos solidiﬁcaf el espacio como algo de
qué asirnos. En lo no manifiesto, no hemos encon-
trado nada; la desesperacion es total, 'flt?é}ndonamos la
esperanza. Pero eso mismo es una traicién del yo, p(;r-
que renunciar a la esperanza es €n si un modo de afe-

rrarse a algo.

P: Asi que en el caso de lo manifiesto, me dej,o pren-
der por las cosas que percibo alrededor de mi, mien-
tras que con lo no manifiesto, estoy mas preocupado

por las cosas que no percibo y que yo quisiera que
estuvieran alli.

R: Por la frustracién que €so ocasiona. En lo no mani-

fiesto nos mantenemos ocupados con la frustracion
de no tener lo que deseamos.

P: Entonces esos dos aspectos, la esperanza y (?)1 mie-
do, (se estarian creando mutuamente sin cesar:

R: Exactamente. Cada vez que hay esperanza, tam-
bién estd la supervivencia de la esperanza, que estd
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basada en el miedo. Mantener la esperanza esta ba-
sado en el miedo de no poder realizarla.

P: (Cual es la diferencia entre lo grande y lo pequeio?
(Gran qué y pequeiio qué?

R: El tercer y cuarto aspectos son simplemente dos po-
laridades. Tienen que ver con lo externo y lo interno:
agrandar nuestra vision hacia afuera y explorar o pro-
fundizarla hacia adentro. Algunos eruditos del Tibet
han postulado que la percepcion es una «percepcion
hambrienta». Se muere de ganas de encontrar nuevos
objetos que engullir. Est4d continuamente buscando
nuevas posibilidades de aferrarse a algo. El desarro-
llo de lo grande y lo pequefio corresponde precisa-
mente a esta nocién de percepcion avida. La percep-
cion es mucho mas avida que la sensacién, porque la
sensacién ya se ha afianzado parcialmente. En el caso
de la sensacién tenemos la forma, que es algo sélido, y
luego irradiamos desde la forma, nos ensanchamos,
nos estiramos, explorando con gran suavidad y deli-
cadeza. Pero cuando llegamos al nivel de la percep-
cion, este tipo de delicadeza forzada se va desgastan-
do y empezamos a desesperarnos un poquito.

P: (Ocurre a veces que estos cinco aspectos de la per-
cepcién se produzcan simultaneamente, o se trata
mas bien de etapas psicolégicas distintas?

R: Parecen ser etapas psicologicas distintas porque no
es posible concentrarse én mas de una a la vez. Re-
sulta que los cinco skandhas son algo muy evolutivo.
La forma y la sensacién se pueden manifestar solas,
de manera muy espontanea, pero cuando llegamos a
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la percepcidn y el samskara, las distinciones son cada
vezZ mas numerosas.

P: No entiendo ese caracter evolutivo. Yo creia que
los cinco skandhas tenian que funcionar juntos, de
manera que aunque hablemos primero de la forma,
ésta no es posible sin la percepcién, por ejemplo.

R: Eso también es cierto.
P: Usted dijo que la forma y la sensacion pueden exis-

tir de manera autébnoma, pero para que haya forma,
{no es necesario percibir esta forma?

R: Si, por supuesto. (Qué es lo que no entiende?

P: Bueno, usted dice: «eso viene mas tarde» o «cuan-
do lleguemos a tal o cual skandha», como si el ser tu-
viera un orden: primero formamos, luego sentimos y
en seguida percibimos... Pero ino estan ocurriendo al
mismo tiempo?

R: Pues bien, eso depende de nuestra nocion del tiem-
po y de la simultaneidad. Anteriormente describimos
céHmo la primera etapa del yo y sus prolongaciones se
van desarrollando por milésimas de segundo. Visto
de esa manera, el desarrollo se hace por etapas. Pero
con esa escala de tiempo, también se podria decir que
ocurren simultaneamente. Por lo tanto, el proceso ocu-
rre a la vez de forma simultdnea y progresiva. Hay un
principio y un fin, pero si aplicamos aqui nociones de
tiempo, la cosa se vuelve burda, tosca. Cuando llega-
mos al nivel de la conciencia, el ultimo skandha, se
vuelve ain mas tosca. El ultimo skandha contiene la
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forma, la sensacion, la percepcion y el samskara; pero
en cuanto a la manera instantdnea en que surgen, hay
un proceso evolutivo. El primer chispazo es la formay
el segundo la sensacion. Mientras mas chispazos se
producen, mas complejo se vuelve el contenido. Cuan-
do ocurre un chispazo de percepcion, ése ya contiene
la sensacion y la forma; y cuando surge un chispazo
de conciencia, contiene los otros cuatro skandhas.

P: Entonces ese primer chispazo en el cual se percibe
algo, (aun no ha llegado al nivel de la percepcion, por-
que esta desprovisto de sensacion?

R: El primer chispazo es simplemente blanco. Hay
una pregunta, y luego una respuesta, y entonces uno
lo solidifica y establece una relaciéon de amor o de
odio y asi sucesivamente. Todo esto muy rapido, en
una fraccién de segundo.

P: (Se puede seguir existiendo sin este proceso? Me
parece que si se detuviera, yo correria grave peligro.

R: Eso es lo que usted cree. Hay gente que ha logrado
prescindir perfectamente de él. Después de todo, estos
datos sobre el proceso de los cinco skandhas provie-
nen de quienes lo han visto desde arriba, desde un
punto de vista aéreo. No es necesario pasar por estos
procesos complicados de los skandhas. Seria muchi-
simo mas simple no tener que experimentarlos. No te-
nemos por qué seguir dando origen a todo este proce-
$0. Somos capaces de percibir, sencillamente, y seguir
con esa percepcion, pase lo que pase.

P: El tipo de percepcion que usted acaba de mencio-
nar, /se encuentra fuera de los limites del yo?
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R: Pues bien, se transforma en inspiracién. Fuera del
yo, la percepcion se vuelve inspiracion. Pero con eso
nos estamos metiendo en el nivel tantrico, que puede
resultar algo dificil de comprender.

P: (Inspiracién para qué?
R: Para eso. Para si misma.

P: Parece ser que hay indicios de ensefianzas tantri-
cas en todo eso.

R: Si, por supuesto. Si el tantra no tuviese conexion al-
guna con las ensefianzas anteriores, seria como un
planeta solitario. De hecho, algunos de los detalles de
la iconografia tantrica fueron desarrollados a partir
del abhidharma. Los diferentes colores y sensaciones
relacionados con tal o cual conciencia, tal o cual emo-
cion, se simbolizan con el hecho de que una cierta di-
vinidad esta ataviada de una cierta manera, luciendo
ciertos colores y empuiiando ciertos cetros. Esos deta-
lles estan vinculados muy estrechamente con las par-
ticularidades de los distintos procesos psicolégicos.

P: Si tenemos una comprensiéon muy clara del abhi-
dharma, jentonces podemos abordar el tantra?

R: Si, asi es. De hecho, una buena parte del sim-
bolismo tantrico —el mandala, por ejemplo— se basa
en la terminologia del abhidharma. El abhidharma
forma parte del todo. Es una manera de ver las co-
sas; la psicologia que describe es mas que una vi-
sién global, una generalidad te6rica. Hay individuali-
dad en cada aspecto de las emociones humanas, de la
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psicologia humana. Es algo sumamente rico. Cada as-
pecto de la mente tiene su peculiaridad, y a medida
que vamos avanzando mas lejos, que vamos calando
mas hondo, empezamos a darnos cuenta de que €sos
aspectos individuales son fuerzas verdaderamente vi-
vas. A esas alturas, el yo también desaparece, puesto
que ya no necesitamos rotular sus vivencias a granel,
como una masa informe compuesta del yo, mio, para
mi. Se ha vuelto inutil, absurdo.

P: (Se identifica con esos detalles? {Existe una técnica
de identificacion que habria que aplicar?

R: Bueno, al identificarnos con todos los detalles que
se producen en nuestra vivencia personal, estamos to-
mando un atajo, por las buenas. No necesitamos bus-
car respuestas externas porque las respuestas ya estan
ahi. Todo ocurre en un plano personal.

P: (Cudl es el proceso al que alude cuando habla de
identificarse con algo? Digamos que estoy aserran-
do una tabla y me acuerdo de indentificarme con
esa accion: ¢significa que debo fijar mi atencion en mi
mano? {Cémo se relaciona esto con los skandhas? (Es
como establecer un vinculo entre la sexta, séptima u
octava conciencia y la conciencia visual?

R: Tiene toda la razén de plantear ese problema. La
verdad es que hablar de identificacion es algo suma-
mente peligroso. Se podria identificar a nivel externo
con las cosas tal cual son, de manera que ya no habria
centro, sino pura periferia, pura expansion. O podria-
mos identificarnos a nivel interno, con las cosas que
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estan sucediendo en uno mismo en cuanto a enti-
dad sélida.

Es necesario que la identificacion sea identificacion
abierta, sin centro, sin testigo. De eso se trata. Si no
hay testigo, entonces la identificacion se vuelve verda-
dera, establece realmente una conexién con las cosas
tal como son. Mientras que si identificamos a nivel in-
terno, nos estamos identificando en funcién de algun
concepto, en funcidén de nuestras propias categorias.

P: Entonces, ¢(la identificacion interna seria conectar
nuestra mente con la cosa?

R: Si, con la cosa, con una nocién solidificada. Eso es
lo que llamamos materialismo: materialismo espiri-
tual o psicologico.

P: (Y la otra identificacion? ;La identificacion externa
consiste simplemente en estar consciente de lo que su-
cede, sin ningin...?

R: Bueno, en vez de observar nuestro cuerpo y el mo-
vimiento fisico de aserrar la tabla, sencillamente
nos volvemos uno con la tabla misma. No necesita-
mos observarnos a nosotros mismos identificaindo-
nos, sino que estamos plenamente con nuestra accion
0 su objeto.

P: Y cuando el Buda ensefi6 a la mujer que sacaba
agua del pozo a sentir la soga y a fijarse en el movi-
miento de sus brazos? (Y la practica de la atencién?

R: Eso es como usar la respiracion en la meditacion.
Esta el movimiento de los dos brazos que es algo ex-
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terno. No tiene nada que ver conmigo ni con mis bra-
70s, sino que ahi estdn dos brazos cumpliendo una
accion comun y corriente y funcional: sacar agua
del pozo.

P: (Asi que de esa manera no vamos acumulando
nada, ni territorio ni sentido de la propiedad?

R: No acumulamos nada. La respiracion no es nada
mas que respiracion, algo que estd ocurriendo. No
tiene nada que ver con mi respiracion, y no tengo por
qué ser yo especialmente quien est4 respirando.

P: Volverse uno con la tabla, /es como una embria-
guez?

R: Si, se podria decir que si. Una vez que uno esta
dentro de la vivencia, hay una evolucion logica que
uno sigue, que lleva a un tipo de proceso perpetua-
mente creativo; uno empieza a ver la vivacidad de las
cosas, su colorido brillante.

P: (Podria explicar la relacion entre el miedo y la
identificacién?

R: La identificacion consiste en entregarse, sin mirar
atras y sin referirse a la administracion central; con-
siste en seguir con 1o que se tiene por delante. Mien-
tras que el miedo consiste en referirse a si mismo para
asi cerciorarse de que su relacion con lo que esta pa-
sando es totalmente segura. Sentimos que si no nos
controlasemos, nos podria dar panico: de repente de-
Jariamos de identificarnos porque temeriamos que
algo no marcha bien, y ahi empezariamos a tamba-
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learnos. Es porque al identificarnos, empefiamos nues-
tra seguridad, y de pronto s como si alguien nos hu-
biera dado un tirén a la alfombra.

P: Rinpoche, usted dijo que lo no manifiesto se funda
en el miedo. A mi me parece que el miedo es mas sO-
lido que la esperanza. La esperanza me parece que
tiene mas espacio que el miedo. No entiendo cémo lo
no manifiesto puede estar basado en el miedo.

R: Bueno, lo no manifiesto esta basado en el miedo
porque se vuelve desesperacion. El miedo proyecta
una situacion donde no tenemos nada de qué asirnos
y hemos perdido todo contacto, toda conexion. Y
como nos quedamos apegados a eso, sentimos deses-
peracioén. Con eso creamos otro tipo de base donde
aferrarnos, la de encerrarnos €n el miedo, de disfrutar
del miedo o la pena como una manera de mantener-
se ocupado.

P: (Por qué hay un problema con respecto a este
quinto estado de la percepcion, la nada absoluta que
ciertas escuelas del budismo consideran como mente
turbia o mente del aferramiento?

R: Me parece que hubo una desconfianza tremenda
en la definicién de lo absoluto, de la mente absoluta,
de la naturaleza budica y de su inteligencia. Eso nos
lleva de vuelta a nuestra discusiéon anterior sobre la
tendencia a considerar al Buda como un gran erudito.
Si partimos de la idea que la iluminaci6n consiste en
ser un gran erudito, entonces toda forma de inteligen-
cia o inspiracion mediocre se considera una manifes-
tacion del samsara. Los que sostenian este punto de
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vista pensaron que para poder vislumbrar realmente
pxen lo absoluto era necesario tener chispazos drama-
ticos, .fant?'tsticos. Ellos mismos no habian tenido estas
experiencias, pero se imaginaban que asi tenia que
ser. La otra escuela —la nuestra— dice que la mente
Qesplgrta tiene que ser algo que sea parte de la expe-
riencia doméstica y cotidiana del yo. La experiencia
Qe la mente despierta es algo sumamente simple; no
tiene por qué ser dramatico. La méas minima exi)re-
sion de inteligencia es parte del estado despierto. Por
ende, no es necesario crear ninguna nocién mitica de
la experiencia de la iluminacién. Es algo realista que
se va pfoduciendo a chispazos, constantemente. Por
l_o demas', ese punto de vista coincide con las ense-
filanzas tantricas.

P: Por lo tanto, el estado despierto es el hilo que reco-
rre todos los skandhas, y las complicaciones acumula-
dgs por cada uno de los skandhas van tapando ese
hilo, a la vez que se nutren de él.

R: Asi es, asi sucede todo el tiempo.

P} Entonces,.z,el estado despierto es la base que al fun-
cionar permite que funcione todo lo demas?

R: Exactamente. Incluso las insurrecciones, la agita-
cién, lqs diversos aspectos de la vida en el mundo
samsarico como las guerrillas, las intrigas politicas y
todo lo demads; todo parte de una sensacion funda-
mental de que algo no marcha bien, y el darse cuenta

de que algo no marcha bien proviene de la inteli-
gencia.
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P: Entonces, la duda es inteligencia.

R: Si, la duda es inteligencia. Esa idea es realmente
muy potente. El caos es inteligencia y también es en-
sefianza. Asi que no ¢€s necesario protegerse de nada.

P: (Podria decir algo sobre el placer puro y el dolor
puro, aislados € independientes? (Como pueden exis-
tir fuera del cuerpo o de la mente?

R: No pueden existir fuera del cuerpo real o de la
mente real, pero si pueden existir fuera de nuestra ver-
sion del cuerpo y nuestra versién de 1a mente. Esto €s
lo mas dificil de todo: decimos «cuerpo» o «mente»,
pero tenemos nuestra propia interpretacion de ellos,
nuestro propio concepto, que nos aleja constantemen-
te de la realidad del cuerpo y la mente, de la corporei-
dad, lo psiquico, la «coseidad» de las cosas tal cual son,
su realidad. La «coseidad» de las cosas tal cual son es
lo que llamamos vacuidad o shunyata, la verdadera
cualidad de ser de las cosas. Las cosas pueden ser sin
nosotros; podrian permanecer puras y perfectas tal
como estan. Pero nosotros les imponemos nuestra
propia version, y luego hacemos una amalgama. Es
como vestir mufiecas: tenemos los cuerpos desnudosy
luego les ponemos traje militar, habito de monje 0
simplemente terno 'y corbata. Las vestimos. Y de pron-
to descubrimos que estan vivas. E intentamos huir
porque nos empiezan a perseguir. Terminamos obse-
sionados por nuestros propios deseos y percepciones,
ya que hemos invertido tanto en ellos. Nuestra propia
creacion ha terminado volviéndose destructiva para

nosotros.
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P: No entendi muy bien eso de congelar el espacio

R: La base primordial es un terreno abierto, pero no
negamos a aceptarla. Queremos solidificarla para h .
cerla tangible, para que sea un terreno seguro sobre ai
que poder andar. La expresion «congelar el espacioi
se reﬁc?re a solidificar ese espacio abierto. Podriam :
vivenciar el dolor y el placer como dolor desnudooS
placer desnudo, sin tratar de fijarlos con relacién .
nada, lo cual es un problema. De verdad que no ten:
mos por qué vencer nuestras proyecciones o nuestra
mente. No tenemos por qué controlar nada. Las cosas
tal.como_ son pueden permanecer independientes. Al
dejar abiertas las situaciones, en su frescor y des.nu-
dez, nuestra experiencia puede volverse muy fluida
muy real y muy viva. :

P: (De d(?nde .provienen el dolor puro y el placer puro
en esta situacion pura y abierta?

R: Se manifiestan por s{ mismos; no dependen de
nada. Ese es el quid del asunto. No tenemos por qué
tener reacciones en cadena. Cada vez que surge el
dolor o el placer, pueden ser un todo independiente
El problema esta en que tratamos de relacionarnoé
con nuestra experiencia como si ésta fuera algo que
no es. Entonces nos vemos obligados a mantenerla y
contrqlarla. Si sentimos un placer espiritual intenso
es posible que lo perdamos o que desaparezca porque:
lo estamos tratando de mantener. Pero en realidad no
es necesario mantenerlo: es una experiencia indepen-
fhente, que se basta a si misma. Es por eso que en la
1con(?grafia t'éntrica, el dolor, el placer y todas las
demas experiencias son descritas como divinidades,
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personajes independientes que bailan sobre tronos de
lotos. Son seres independientes. Nadie los estd mani-
pulando por control remoto.

P: Con respecto al dolor y el placer en el estado puro,
me parece que si yo tratara de enfocar las cosas asi ter-
minaria en una onda imaginaria y medio estrambo-
tica. Me olvidaria del aspecto tierra de la situacién y
me iria en una fantasia mental.

R: Sin duda es lo que sucederia mientras su meta, su
objetivo, siga siendo conseguir el dolor puro y el pla-
cer puro. Si uno tiene semejante idea y trata de con-
cretizarla, entonces tiene que hacer algo extraordina-
rio, como tomar acido o alucinarse. Y nunca lo logra
porque ya tenia una idea preparada en la cabeza. Eso
significa que el yo lo plane6 todo y lo mando6 a uno
con Su permiso.

P: Supongamos que uno tiene un pequefio chispazo
de inteligencia y que luego se da cuenta de que todo el
proceso del yo vuelve a empezar de nuevo: el yo siente
panico y cae en un estado de fantasma hambriento, en
donde se aisla precisamente de aquello que desea.
({Qué hay que hacer con ese proceso?

R: El punto clave es darse cuenta del proceso mientras
esta ocurriendo y de ahi encontrar una manera esponta-

nea de arreglarselas con ¢l. Es como aprender a na-
dar. Si a uno lo echan al agua de un empujon se pone
a nadar automaticamente. En cambio, si ha tomado
cursos de nataciéon durante algin tiempo, entonces
mirar como nadan los demas deja de ser util y se con-
vierte en un obstaculo. Una vez que uno ha visto lo
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esencial de la situacion, entonces puede relacionarse
con ella de manera adecuada, puede realmente hacer
lo que tiene que hacer.

Ya ve usted, las ensefianzas no son como esos ma-
nuz,iles para aficionados que le van diciendo a uno
qué hacer, paso a paso, hasta el Gltimo detalle. Las en-
sefianzas no hacen mas que darnos indicaciones su-
gerencias. Son un proceso de despertar que nos an’ima
a entrar en la situacion, y no un compendio de conse-
jos §speciﬁcos y graduados. Las ensefianzas nos dan
1nd1rec}as; sentimos una inspiracién y nos dan ganas
de cultivarla. Y luego descubrimos que podemos ha-
cer'lo. E§e €s todo el proceso. La espontaneidad ylain-
tehge:nma fundamental se vuelven muy importantes
Empiezan a funcionar de manera independiente cuan:
do surgen situaciones desconcertantes. Es a eso a lo
que se refiere la nocién de «gurti universaly.



EL INTELECTO

Si adoptamos una vision de conjunto de nuestra
psicologia a medida que vamos estudiando mas a
fondo la estructura compleja de los skandhas, nos da-
remos cuenta de que esta estructura entrafia una dua-
lidad cada vez mas pronunciada. En el primer instan-
te del desarrollo del yo, éste generalmente no sabe
muy bien como proceder para vincularse con el mun-
do, su identidad o individualidad. Sin embargo, a me-
dida que va aumentando su certeza encuentra medios
para evolucionar: se vuelve cada vez mas valiente y
audaz, volcandose hacia afuera y explorando nuevos
territorios que aduefiarse o nuevas maneras de inter-
pretar el mundo al que tiene acceso, de apropiarse del
mundo que lo rodea. Es un tipo de valentia pertinaz,
que va urdiendo tramas cada vez méas complicadas. El
cuarto skandha, el samskara, es una prolongaciéon de
esta tendencia. Al samskara se le podria llamar «inte-
lecto», puesto que es la inteligencia que le permite al
yo ir abarcando mas territorio, aumentando su sus-
tancia, acumulando mas cosas.

No creo que sea posible hallar una buena traduc-
cién textual para la palabra samskara, ni tampoco
algin término equivalente. En su acepcién literal, se
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refiere a la idea de juntar o acumular cosas, ¥ especifi-
camente a la tendencia a coleccionar estados men-
tales como territorio —estados mentales que son
también fisicos, puesto que son psicofisicos—. El
samskara, por lo tanto, contiene toda una gama de
tendencias mentales de distintos tipos, agrupadas en
un cierto numero de categorias. Obviamente, no se
trata de una simple lista inconexa, de una enumera-
cion; estas tendencias también van interactuando y
creando un proceso evolutivo. Las distintas dinamicas
psicofisicas del samskara —de las que existen cin-
cuenta y un tipos generales— estan dotadas de dife-
rentes cualidades emocionales. Si bien no me parece
Gtil examinar aqui cada uno de los tipos €n detalle,
trataré de darles una idea general.
Primero tenemos ciertos procesos o actitudes del
samskara que estan asociados con la virtud, la reli-
gion o la bondad; podriamos decir que son la expre-
sion de nuestra inteligencia basica, de nuestra natura-
leza budica. Sin embargo, el yo se aduefia de ellos y
terminan ayudandole a cuajar su tendencia natural
hacia el materialismo espiritual. Hay once tipos de ac-
titudes o tendencias buenas: entrega o fe, toma de
conciencia, disciplina, ecuanimidad, ausencia de pa-
sion, ausencia de rabia, ausencia de desconocimiento,
humildad o modestia, tendencia a lano violencia, ten-
dencia a la energia o al esfuerzo, y valentia. Es impor-
tante senalar que nadie ha tenido que inventar estas
ideas religiosas 0O espirituales; son mas bien una parte
natural de la psique humana. Existen en nosotros ten-
dencias naturales hacia la ternura, la ausencia de
agresion y pasion, la industria o la no violencia, y estas
tendencias se desarrollan como parte del samskara.
Lo que este grupo de tendencias del samskara tiene
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en comun es su naturaleza no agresiva; son la m

d.el dharma, en cierta medida. Por dhc;rma nos el}te

rimos generalmente a la no pasién, al hecho dre 0

afer'rarse, de no agarrarse; si algo tiene un contexte 30

pasion no pertenece al dharma. Estas tendenciao g

caracterizan por la ausencia de prisa y agresi(’)n's Se
;r;gr(:;n(e;llltee 26 rr;'flniﬁestan como pensamientos con;igz:
ontienen un cierto gra ienci
Estos procesos psicofisicos no e%cis?e(:l %Zrc(;)él; lsein(t:'la.
n.en una razgﬁn de ser: traen consigo apertura y au,s e
g;:n(i?aagzelslén,' t11)10r un lado, y un alto grado de cgﬁ:
de las si aciones externas a uno mismo
otro. Dicho de otra manera, se caracteriz b
auser}cia del yo superﬁcial, u ol
céntricos en el sentido cor}ilénist?ieqr: ;lz;)last?rré Cg_o-
embargo, a nivel del yo fundamental las cosas. S(:n
dlfqrentes, ya que estos pensamientos no estan neceﬂ
sariamente exentos de yo: esto depende de quién lo
use. Con todo, nos evocan las cualidades generales dS
una persona buena y considerada, no egocéntri :
el sentido corriente. ; e

L}lego tenemos los seis tipos de pensamientos ¢
trarios, los‘ pensamientos egocéntricos: descon s
Elczn(;(l)l,epsasmln, rabia, orgullo, duda y dog.matismoocsle-:

‘ on la ausencia de las vi ias a
tipos de pepsamientos que acab;rl;ln:)(SICSepégsé?isb?rlos

Desconocimiento aqui se refiere a algo mu dif
tr{clrrllgde:acrlreied:tslconocimiento basico del yo, ala neéaciéer;

1 ntal a mirarse a si mismo; el desconoci-
{E;e(r)ltt;)ozsilt?u(fsrllos referlm(?s aqui es el origen de todos
o p 1 e pensamientos malos, desconsidera-
5t i,rgtue 1son o contrarlo‘de los pensamientos de tipo
Cieprt (1) t_a. Estos pensamientos se distinguen por un

ipo de audacia repentina que actia sin hacer
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caso de la situacién, pasando a los hechos de forma
impulsiva, sin nitidez ni precision. Como estan com-
pletamente embelesados con la meta que uno se ha
propuesto lograr, llevan a actos impetuosos que no
toman en cuenta la relacién que pueda existir con
la situacion.

La palabra pasién aqui se refiere mas bien a la pa-
sion concreta que a la pasion fundamental de la avi-
dez; es la pasion que se cumple a través del deseo. La
pasion fundamental es una cualidad innata del yo
que nos lleva a querer asir, mientras que esta otra pa-
sion es el movimiento real y activo del asir. A este
nivel, pasion, odio y orgullo se refieren a cualidades
directamente activas, mas que fundamentales. Orgu-
llo es sentir 1a necesidad de preservar su yo en el trato
con los demas. Duda es la sensacion de no tener con-
fianza en si mismo. Creencia dogmatica es aferrarse a
un descubrimiento cualquiera que se haya hecho, ne-
gandose a soltar esa idea porque sentimos que si lo hi-
ciéramos, no nos quedaria nada de qué agarrarnos.

La creencia dogmatica misma se divide en diferen-
tes tipos, por ejemplo, las creencias filosoficas del eter-
nalismo y del nihilismo. El eternalismo es la idea de
que todo —sea mundano, sea espiritual— es continuo
y permanente. Abarca la nocion de que nuestras expe-
riencias tienen un significado permanente, que contie-
nen una salvacion primordial y permanente para el
sujeto que las vivencia. El nihilismo es el extremo
contrario; es la creencia fatalista de que nada tiene
valor ni significado. Otra tendencia dogmatica es la

creencia falaz en la moralidad o en ciertas disciplinas

que uno persigue, aferrdindose dogmaticamente a ellas

y convirtiéndolas en puntos de vista filosoficos.
Luego tenemos cuatro tipos de pensamientos neu-
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tros: el suefio o la indolencia, la especulacion intelec-
tual,‘el remordimiento y el saber. Son neutros en la
medida en que pueden encajar con diferentes proce-
sos, con la virtud y la maldad. La especulacion inte-
lgctual tedrica es obviamente neutra, puesto que fun-
ciona al servicio de ambos tipos de tendencia, Se po-
dria _decu' que el remordimiento es un proceso de
cuestlpnamiento que sirve para clarificar ain m4s
una situacion; hemos hecho algo mal y surgen dudas
que nos encaminan a redescubrir lo sucedido. Este
proceso de redescubrimiento es neutro, ya que puede
facilitar tanto los modos de pensamiento considera-
dos, como los egocéntricos. El saber también es un es-
tado neutro, porque en el instante de aprender algo
nuestra actitud es subitamente abierta; sin embargo

esto no dura més que un momento, puesto que act<;
seguido miramos hacia atras y nuestro YO se apropia
de esta actitud como territorio. La aceptacion y aper-
tura ante lo que hemos escuchado o entendido tam-
bién es un sentimiento momenténeo., Naturalmente

el suefio o la indolencia también son neutros, ya qut;
pueden conformarse a ambas posibilidades, a un con-
texto abierto o a un contexto egocéntrico.

Ahora bien, todos estos tipos de pensamientos se
pueden clasificar de manera mds precisa seglin el
comportamiento instintivo asociado con ellos, segtin
la forma de proyectarlos al mundo externo. La base de
esta proyeccion es el odio o el deseo. En este caso
odlq se refiere a un tipo de agresién natural, y deseo a’
un tipo de afioranza natural. Todos los pensamientos
que hemos visto estdan motivados por un instinto de
odio o de deseo; inclusive los pensamientos aparente-
mente buenos, como la compasién, tendrian a nivel
del yo una motivacion subyacente de odio o de pa-
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sién, segiin el proceso mental radique respectiva-
mente en la prisa o en el hambre voraz, la necesidad
de aferrarse a algo, o de absorberse en algo. Final-
mente, algunos pensamientos estan motivados por el
desconocimiento.

Al estudiar el cuarto skandha, el samskara, nos
damos cuenta de que todos los fenomenos de la psico-
logia humana, cada une de los procesos mentales que
ocurren, pueden tener cualidades buenas, malas o in-
diferentes. Realmente no es posible decir que una
forma de pensamiento sea la unica buena, puesto que
la agresion absoluta, la pasion absoluta y el descono-
cimiento absoluto no existen. Cada una de estas ten-
dencias tiene siempre un poco de las otras. En resu-
midas cuentas, no es factible condenar sin mds ni mas
un tipo de proceso ni aceptar totalmente otro; por mas
que ciertos procesos mentales sean espirituales o vir-
tuosos, no dejan de ser discutibles, como todos los
demas tipos de pensamientos. Este es un punto sobre-
manera importante: no podemos condenar nada real-
mente ni tampoco aceptar nada realmente.

Si adoptamos una perspectiva mas global, podria-
mos decir que la estructura de conjunto de los cinco
skandhas también es neutra; no pertenece particular-
mente al samsara ni tampoco al nirvana. Tan s6lo hay
una cosa que si es constante en los cinco skandhas,
que si podemos afirmar con certeza: cada instante los
skandhas van produciendo reacciones karmicas. Esto
sucede siempre, es algo ineluctable. La concatenacion
de las reacciones karmicas no puede existir por si
sola, obviamente, puesto que el karma no es una enti-
dad, no tiene existencia independiente. El karma es
un proceso creativo que produce resultados, que a
su vez van sembrando las semillas de resultados fu-
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turos. Es como un eco: si gritamos, nuestra voz nos es
devuelta, al mismo tiempo que es transmitida al pare-
don siguiente, y asi sucesivamente. También se podria
decir que los skandhas son el caballo del karma. La
rapidez del karma depende de los cinco skandhas,
La dindmica inherente del karma —la quimica del
karma, por asi decirlo— es el enlace de causa y efecto,
pero el impulso que este proceso de causa y efecto ne-
cesita para funcionar proviene de los skandhas.
Tal vez podriamos iniciar la discusion.

PREGUNTA: (Es solamente el samskara que no est4
asociado ni con el nirvana ni con el samsara, o se re-
referia usted a todos los skandhas?

RINPOCHE: A todos los skandhas.

P: No me queda claro. Usted dijo que los pensamien-
tos buenos se relacionan en cierta manera con la na-
turaleza budica.

R: Claro, es muy posible. Pero para que asi sea, la
tonica subyacente, nuestra motivacion, no debe ser
egocéntrica. Es por eso que se los llama «buenos»,
porque no son actos de egocentrismo en el sentido li-
teral, corriente de la palabra.

P: (Hay mas posibilidades de vivenciar la naturaleza
budica en los estados mentales que clasificamos como
buenos?

R: Si, en ellos uno tiende a estar mas cerca del estado
despierto. Sin embargo, si estos estados buenos son aca-
parados por el yo, entonces ya no son necesariamente
buenos a nivel absoluto, sino que son seudobuenos.
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P: Entonces, {cudl es la diferencia? Es decir, (vale la
pena esforzarse para ser un buen chico?

R: No necesariamente, diria yo. Aunque a ciertos pen-
samientos —la paciencia, la no violencia, y otros— log
llamemos buenos o virtuosos, €stos no ocurren por si
solos; como ya dijimos, tienen forzosamqntfe matices
de pasion, agresion y también desconocimiento. No
pueden ser la energia de base; ésta ya’ debe esta_r pr'e-
sente para que puedan producirse. Asi que en ningun
caso podriamos decir que existen tendenc;as ciento
por ciento buenas. Mas bien podriamos decir que son
més o menos livianas o pesadas, antes que buenas o
malas.

P: (Asi que todas provienen del desconocimiento, del
odio y de la pasion?

R: Exactamente.

P: El hilo que las une, es la percepcion, la sensacion,
o ambas?

R: Lo mas probable es que sea la forma, lq continui-
dad de base, el desconocimiento que permite que las
demas tendencias se perpetien.

P: No entiendo muy bien a qué se refiere con pri.sa.l
Est4 la prisa que impele al yo a ir cada vez mas rapido,
y también esta la prisa de la energia umvergal, o algo
asi. (Existiria acaso una prisa mala y una prisa buena?

1. Esta pregunta radica en el hecho de que la palabra inglesa speied tiepe ala vez
un significado mecénico: «velocidad o rapidez», y un sigmﬁcaflo psicoldgico: «prisa,
precipitacién, febrilidad, apresuramicnto, agitacin, aceleramiento». (N. del T.)

72

El intelecto

R: Estoy tratando de usar la palabra prisa para ex-
presar un tipo de agresién que nos impulsa. Pero no
se trata de algo puramente peyorativo. También tiene
un aspecto positivo, puesto que toda agresion, todo
movimiento, siempre posee una energia neutra que la
acompaiia. Asi que la prisa es fuerza pura, es una
fuerza neutra, que puede ser utilizada para diversos
fines. De las cinco sabidurias budicas, la «sabiduria
que cumple todas las acciones» también se podria
considerar una forma de prisa. La diferencia radica
en que esta prisa no esta tratando de dar en el blanco.
Es cuando surgen objetivos o criterios —el deseo de ir
de tal lugar a tal otro—, que el proceso de apresura-
miento se vuelve destructor.

En el caso de la energia sin objetivo, desprovista de
una nocién de relatividad, la prisa se produce de suyo,
porque esta en su naturaleza intrinseca hacerlo, y
también de suyo regresa a su origen. Realiza comple-
tamente una accion y luego regresa a su punto de par-
tida. En este caso, el cumplimiento de la accién no
responde a modelo o criterio alguno. La prisa o ener-
gia surge, se introduce espontaneamente en la situa-
cion natural, intenta llevarla a su estado mas acabado,
y luego regresa. Este tipo de prisa no tiene una con-
ducta dictatorial. En cambio, en el caso de la prisa del
yo, primero tenemos un proyecto de lo que deberia
estar sucediendo y luego engendramos la precipita-
cién necesaria para llevarlo a cabo. Tratamos de con-
trolar las situaciones o de remodelarlas, y eso nos
lleva a la desilusion y a la confusion.

P: Las creencias dogmaticas de las cuales hablo, ino
serian parte del zestigo?
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R: Si nos ponemos a Creer en ciertas ideas, sobre todo
en opiniones filosoficas como el nihilismo o el eterna-
lismo, automaticamente percibimos el proceso de
aprendizaje como algo separado de nosotros. Nos ob-
servamos mientras vamos aprendiendoy recurrimos a
métodos de diferente intensidad, suaves O agresivos,
para lograr el resultado anticipado. En cierto sentido,
todas las creencias tienen algo muy deliberado. Son
procesos naturales de la mente, pero estos procesos
mentales exigen un esfuerzo intencional: proponerse
ser bueno deliberadamente, intentar deliberadamente
asirse a algo, etcétera. La excepcion la constituyen los
cuatro tipos de pensamiento neutros, el suefio y los de-
mas; éstos no son deliberados, y €s por €s0 que S¢ los
llama neutros. Pueden ser influenciados por ambos
tipos de procesos mentales deliberados. De hecho, no
tienen testigo que los vigile, y es por €so que pueden
ser usados por ambos tipos de pensamientos delibera-
dos, como también pueden estar al servicio del yo o
del no yo. Pero los otros procesos mentales son muy
fijos y muy definidos.

P: (Es el testigo quien clasifica todo lo que sucede en
una de las dos categorias samskaricas de bueno y

malo?

R: Si. En realidad, se trata de un cierto sentido comun
que el yo ha logrado desarrollar a medida que s€ ha
ido estableciendo. A estas alturas, el yo esta tan bien
arraigado que ha llegado a tener sus propios regla-
mentos, sus propias leyes. Y éstas constituyen, €n
cierta forma, su sentido comun. La verdad es que
mientras sigamos jugando el juego del yo, ninguno de
los chispazos que $€ producen —los pensamientos y
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conceptos de diferentes tipos— son independient

Depeqden por f:ompleto de la administracién centrzsl.
Upo siempre tiene que presentarse a control ante :
mismo para poder definir el terreno. Ese es el testigcs)l

tI)’l (,Pgdria decir algo mas sobre la duda? Acaba de ha-
ar de la duda como uno de los factores negativos,

I3

R; Hemos estado hablando de dos tipos de duda mu
dlferentqs. Por un lado, est4 la duda que forma partz
de los seis pensamientos egocéntricos. Es la tendencia
del yo a dudar, y estda motivada por la pasion, la rabi
oel d@_scon00imiento. Es un miedo a perde:r ie ea
perplejidad mas que duda inteligente. Tenemors) rr,lie:
dp de no poder sobrevivir para cumplir nuestra ambi
cion de manera satisfactoria, segiin el modo de ver dl s
nuestra egoidad. Es mas bien un miedo a perder te
rreno, que una duda. -
La duda inteligente de la cual hablamos anterior-
mente es el sentimiento general de que algo anda mal
en el sistema, es como el germen de una duda que ral
corre t.odo el proceso de los cinco skandhas. ]%s ur::
curiosidad, una actitud de cuestionamiento, la semilla
dela rr}ente despierta. Es una duda o inteli:gencia ue
no esta protegiendo absolutamente nada. Lo l’lrgco
que hace es poner en duda, sin intentar servir ni al yo

ni al no yo. Es purament i
: ; € un proceso critico
ocurriendo todo el tiempo. i

P: Estoy tratando de relacionar esto con mi experien-
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cia interna. Cuando uno esta tranquilo, sentado, medi-
tando, se presentan, por cierto, asociaciones de ideas
y varias cOsas mas. Luego aparece un pensamiento y
uno cree en él, luego hay recuerdos, y después surge
un impulso que nos dice que lo que creemos en €S€
momento no es necesariamente verdadero. Puede que
si, y puede que no. Creo que lo que estoy tratando de
preguntar es: jeste impulso es todavia parte de una ac-
titud de aferramiento, o va en la direccion de algo un
poco mas libre?

R: Mire, resulta sumamente dificil generalizar. Lo que
usted acaba de describir podria tener varias implicacio-
nes diferentes. Podria tratarse sencillamente de la ten-
dencia a querer sobrevivir. O podria ser que el yo estu-
viera maniobrando para encontrar und posicion mas
comoda, que estuviera jugando a «tal vez esto, tal vez
lo otro». Y también existe una tercera posibilidad, de
que provenga de una actitud abierta. Depende de la
relacion que usted tenga con el proceso que describio.

P: Usted dijo que la indolencia era uno de los estados
neutros. Me gustaria saber como se la puede transfor-
mar. (Es posible canalizarla o aclararla de la misma
manera que la especulacion intelectual?

R: La indolencia se puede infiltrar, mas que tratar de
transformar o canalizar hacia otra cosa, porque la in-
dolencia no contiene nada definido. Es simplemente
un proceso mental en el cual uno no ha decidido
nada aun; uno va siguiendo su camino, sin ganas
de nada en especial. Por consiguiente, es posible infil-
trarla por todos lados.
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P: Indolencia, ies sinénimo de pereza?

R: Bueno, las palabras son complicadas en este caso
Me parece que la palabra pereza podria tener la con-.
notacion de portarse mal. Uno sabe que deberia estar
haciendo tal o cual cosa pero no tiene ganas de ha-
cerla, es como un nino porfiado. Mientras que la in-
dolencia es una especie de pesadez generalizada, un
esta'do de somnolencia; no es que estemos juga,ndo
un juego. Es una sensacion honesta y corriente.

If: I;a indolencia, ies tal vez mas receptiva, mas pa-
siva?

R: Si, asi es, precisamente. Es posible infiltrarla.

P: En la medida que uno trata de ser algo, ino seria
mejor tratar de ser honesto que tratar de ser bueno?
Quiero decir, honesto en el sentido de abandonar

n}lclagtras pretensiones. (No es ése el esfuerzo esen-
cial?

R: Me parece que si. De hecho, la razén por la que
les hemps presentado a ustedes todas estas ideas y
pensamientos diferentes es para que puedan tener la
perspectiva mas .amplia posible de su propia psicolo-
gia; para que dejen de considerar un proceso mental
como bueno y otro como malo, y que miren todo de
manera directa y simple.

P: Tengo la imagen siguiente en la cabeza: los skan-
dhas represeptarian la energia del estado despierto que
se ha ex‘travxado; habiendo perdido su origen, ha to-
mado diversas formas. Y me parece que, de ,alguna
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manera, 1a comprension espiritual haria volver a su
origen esta energia extraviada. Pero tengo también
otra imagen: cuando usted sefald que el desconoci-
miento o la forma erad el hilo que recorria todos los
skandhas, s€ me ocurrio que seria cuestion de no acti-
var el desconocimiento, de quedarse completamente
tranquilo, sin inmutarse, hasta que $€ termine ha-
ciendo humo. Y estas dos imagenes me llevan a dos
actitudes diferentes. ;Entiende lo que quiero decir?

R: Bueno, no Veo donde esta el problema. Si bien el
desconocimiento €s el factor cohesivo para los skan-
dhas hasta en su mas minimo detalle, no puede existir
por si solo, sin situaciones relativas. La situacion rela-
tiva propia del desconocimiento €s el estado despierto,
la inteligencia, que hace que el desconocimiento SO~
breviva 0 muera. En otras palabras, podriamos decir
que el estado despierto también es el hilo, de la misma
forma que lo es el desconocimiento. Recorre todos

los skandhas.

P: Pero si es asi, entonces no seria estado despierto.

R: Si lo seria. Es porque el desconocimiento percibe el

otro aspecto de 1a polaridad, el aspecto despierto, que
hace lo que hace. Hay una relacion sutil que el desco-
nocimiento esta estableciendo con la inteligencia ba-
sica de la naturaleza budica. Asi que, en este caso, el
desconocimiento no €8 estupido, €s inteligente. La pa-
labra tibetana para desconocimiento, ma rikpa?, signi-
fica «no ver, NO percibir. Esto implica que el desco-
nocimiento ha decidido no ver, qué ha decidido no

2. Ortografia tibetana: ma rig pa.
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ercibir. fars
sellabt:ru ;al;ct):;?) una decision, y luego trata de atenerse
lisimz) mantene?}j‘e cueste. A 'm'ejnudo le resulta difici-
R fis. it irme su decision, puesto que un solo
Ryitdaantantls I‘ZI::n‘t/(ézn(; g)ruetdz prolé)lngarse inde-
miento : ' todas. El desconoci-
iy ucr:)an;zxsgsé;sbbleln de chispazos o destellos que
SR e dre a cual actian; el espacio entre
Skt ol : eslconommlento es la inteligencia
R it Ao :C al proceso del desconocer. Tam-
i e 4 s que el degconocimiento se olvida
ericdstaus delgente’ y ahi asoma el estado des-
 ditativos de’ma;/lzzr :1;801;2:320, se producen estados
pela la eficiente a dminist?acié;lgi’lc;oando se traspa-

P: (Podria expli
) xplicar a qué !
yo»? qué se refiere con «juego del

R: Me
S ga::;c:s?:e no herpos hecho.més que hablar de
e sdemmarlo. La nocion basica del yo es
e ql,;e . r. e mantenerse como individuo, como
f2 anae ecscta. «y(;1 soy».'Ah.ora bien, como acaba-
ocasionalmehte a coherencia tlgndc a descomponerse
o recursos, y uno se ve obligado a encontrar todo
e co};:ara afirmarse, para confirmar que si
el erente, constante y solido. A veces
g sabiendaqucf el yo se ve obligado a jugar el
" 1sl e hacer como que todo marchara
juego no hubierla as‘dcl)-I ?xfnlca V(;Sta iollaites iz
quzsezn su fuero interno sabeaqueesflrén:sis;sairado, —
u i :
¥ cocllo Cea 2 nte;l;i;ngla d?! yo a tratar de mantenerse
R R zltlrxlamon extrqﬁisima: la de tratar
0sotros mismos, por nuestra
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propia cuenta, lo cual es obviamente una falsa bus-
queda. Pero ni siquiera el hecho de saber que es falsa
nos resulta util, porque el yo dice: «No se trata de eso.
Tenemos que seguir intentando sobrevivir, jugando a
la supervivencia por medio del aferramiento, agarran-
donos de cualquier situacion que se nos ponga por de-
lante en el momento presente y transformandola en
técnica de supervivencia». Esto también implica un
juego de poder, porque tarde o temprano los mecanis-
mos de defensa que hemos creado terminaran por do-
minarnos, se volveran avasalladores. Y luego, cuando
ya nos hayamos acostumbrado a estos mecanismos de
defensa todopoderosos, bastara con que estén ausen-
tes por un instante para que nos sintamos extremada-
mente inseguros. El juego de polaridades sigue sin
cesar. En resumen, el juego del yo consiste en desen-
tenderse de lo que esta realmente sucediendo en una

situaciéon. Uno se empecina continuamente en ver las
cosas desde su propio punto de vista en vez de ver lo
que esta ocurriendo de verdad.

P: Usted hablé de una vision de conjunto de los
skandhas. (Quiere decir que al desarrollar una con-
ciencia meditativa, se puede realmente llegar a pre-
senciar el desarrollo del los skandhas en uno mismo?

R: Si. En un destello fugaz de conciencia, o en el es-
tado meditativo, uno logra ver como los altos y bajos
de los cinco skandhas van tomando forma, disolvién-
dose y luego formandose de nuevo. En la meditacién,
intentamos esencialmente desarrollar lo que se llama
el «ojo de la sabiduria», la prajfia-paramita O conoci-
miento trascendente. Empieza siendo conocimiento,
informacion, porque uno se esta observando y empe-
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zfmdo a descubrirse, a descubrir su dinamica psicold-
gica; y de repente, aunque parezca extrafio, la obser-
v.acn‘).n se va transformando en un proceso de expe-
riencia, y es la experiencia quien manda, en cierto
sentlglo. Lo cual no significa que cese el desarrollo de
los cinco skandhas. Estos siguen funcionando cons-
tantemente, hasta que al fin se transmutan en lo que
se llama los cinco tathagatas, las cinco formas del es-
tado despierto.

Como ve, al principio necesitamos ir agudizando la
mente, haciéndola mds precisa, para poder ver lo que
SOmosS. No existe otra manera de agudizar nuestra in-
tqhgencna. La especulacion intelectual pura no la agu-
fhza en lo mas minimo, porque uno se ve obligado a
introducir un montén de cosas que embotan la mente
que la oscurecen. Lo unico que podemos hacer es,
dgjar sola a la inteligencia, por medio de alguna téc-
nica. Entonces la inteligencia comienza a relajarse,
aprende a esperar, y deja que las cosas que van suce-
dlendo. se vayan reflejando en ella. El proceso de
aprend}zaje se convierte en un reflejo de lo que es, en
vez de ir creando cosas. Y eso es lo que hace la prac-
tica de la meditacion: esperar y dejar que lo que surja
se refleje en la inteligencia. Es como dejar que se cal-
men las olas de una laguna para poder ver el verda-
dero reﬂejo. Ya hay tantas actividades mentales que
ocurren sin cesar, que aftadir mas actividades no agu-

diza la inteligencia. La unica forma es dejarla desa-
rrollarse y crecer.

P: Una de las seis virtudes del bodhisattva® es la ener-

3. Practicante de la meditacién que ha i i
! pronunciado el voto de renunciar a su
greso personal y dedicarse a trabajar con los demds. (N. del T.) 1
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gia, el esfuerzo, virya. Me resulta dificil relacionar esta
virtud con la idea de una inteligencia que espera.

R: No veo cudl es el problema, en realidad. Ser traba-
jador, diligente, no significa necesariamente S€r ha-
cendoso, estar afanado con un monton de cosas. Es-
perar puede ser un trabajo bastante arduo, ser es un
trabajo sumamente arduo, y hay tantas tentaciones
que nos distraen.

P: ;Existe algun suceso psicologico reconocible en es-
pecial que vuelva a disparar el proceso de los cinco
skandhas y del karma?

R: Si, es lo que se llama «causa inmediata». Es la si-
tuaciéon que precede inmediatamente al hecho de em-
barcarse en una nueva serie de acontecimientos; €s
como un trampolin hacia algo. Toda transicion tiene
que tener ese momento intermedio. Inclusive durante
el suefio funcionamos asi. Es 1o que nos permite que-
darnos dormidos después de estar despiertos, 1o que
nos va propulsando de un momento a otro en los sue-
fios y también lo que nos permite despertarnos. El
karma depende de ese estado, de la causa inmediata;
no puede funcionar sin ella. La idea bésica de la prac-
tica de 1a meditacion es que en el estado meditativo no
tenemos ese impulso. Esa cosa repentinae intranquila
se libera automaticamente; €se impulso brusco sé trans-
muta en un movimiento fluido por medio de una téc-
nica de meditacién. De esta forma, el proceso de la
meditacion puede ser una manera de impedir que si-
gamos plantando la semilla del karma.

P: Lo que usted dice me hace pensar que la medita-
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cién enhacmon tiene algo que ver con el hecho de exa-
n']miljr asta el detalle mas nimio. Uno toma concien-
cia de algo, pero luego viene otra cosa, y si uno

pudiese solamente dejarse llevar
talle... ] por este nuevo de-

R: I_En el proceso de darse cuenta, de la meditacion en
accion, tratamos de dejar espacio en un plano mu
funda.ment.al. Si estamos funcionando dentro de ur}:
espacio abl_erto al conversar o al actuar, no se puede
producu ninguna sacudida brusca, nir’lguna cI:)nfu-
sion repentina, ninguna indolencia. El enganche re-
pentino de la confusion solamente puede ocurrir si la
base, el espacio fundamental, ha sido solidificado o
congelado. El proceso karmico funciona dentro de
este marco solidificado. En cambio, si transformamo
esa solidez dandonos cuenta de que tiene otro asf
pecto, es d!:cir, el espacio abierto, la apertura, enton-
ces cgalquler tipo de movimiento impulsivo },I repen-
tino tiene cqbida. El ritmo sigue siendo el mismo pero
ahorg ese ritmo se ha transformado en movim’ile)nto
creativo. El ritmo de los acontecimientos continda
pero ahora comprendemos que ese ritmo puede existi;
dentro del espacio, en un contexto abierto, y esto

trae (Iie vuelta al mensaje de la meditaciér;. -

631 que no es necesario que nos obliguemos a recor-

c!al, ni que tratemos de estar conscientes todo el
tiempo. Basta estar abiertos a los desafios del m
mento, y entonces la situacién misma, de alguna m0~
nera, nos b_rinda instantaneamente lz; posibilidad gc;
estar conscientes. De esta manera se va desarrollando

un proceso creativo conti
ontinuo, que por lo dema
: em -
mamente preciso. , A s
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P: Si la situacion no nos brinda la pos.ibilnda'(; ms(t)z;r)l-
té.nea de estar conscientes, entonces, ;la olvidamos:

R: Ahi tenemos que desprendernos dedlo qge crf:;::.

: ¢ '

i : uedarnos rezagados,

Si trataramos de no q : , el
i . no funcionaria. Se con .

nernos conscientes, ia

nuestro producto; estariamos solidificando el espacio

de nuevo.

l p
C d

algo con ellos?

R: Con esto hay que tener bastante cuida.do. Podemecz:
conocer todo el proceso en teorl‘z;,. pero si s ::;arrndel
i e el objetivo es €s
la idea en la cabeza de qu o
i § ntonces ya nos ha
karma, salir del karma, € : ekt
ici smos. Lo mas proba
traicionado a nosotros mi ) o
tado de animo autom
este caso es que nuestro €8 _ o
] 4s apropiado. Por €s0 € p
mente deje de serel m e
ica de la meditacion, el iemp
tante que la practica e
ticando, se base en una e ]
pasemos Prac .- o alguno. La idea es abandonar
i i no. La idea €s
sin meta ni objetivo algu - !
todo y entregarse de lleno a la practica, seguirla

completamente.

: ; RPA o
P: Si, pero en las situaciones dql diario vivir I{\e pue
rece ,que es util ir notando deliberadamente 10 4

va ocurriendo.

84

El intelecto

R: Si hemos logrado comprender en cierta medida la
continuidad de la experiencia de la meditacion en
la vida diaria, si nos damos cuenta de que estid ocu-
rriendo todo el tiempo, entonces tenemos automatica-
mente conocimiento de nuestra situacion cotidiana,
sin que tratemos de meditar a propdsito. La situacion
misma nos llama la atenciéon; no es necesario tratar de

ir hacia ella. Se convierte en un proceso creativo per-
manente.

P: A veces usted ha hablado de la creacion como si se
tratara de un proceso egocéntrico, y ahora la presenta

mas como algo exento de yo. (Podria puntualizar un
poco?

R: Supongo que podriamos hablar de creacion egoética
y de creacion verdadera. Se trata de saber, una vez mas,
si estd presente o no estd presente la nocién de logro
competitivo, de ideal, de objetivo. Desde el punto de
vista del yo, la creacion supone el concepto de querer
lograr algo; tratamos de hacer que la situacién corres-
ponda a la idea que nos hemos hecho de lo que quere-
mos lograr, comparamos el suefio con la realidad. En
ultima instancia, ése no es el verdadero proceso crea-
tivo, sino que es una creacién en sentido unico que
puede desgastarse. Hemos construido algo y se acabo;
no tiene adonde ir. Es una inspiracion muy limitada.
En cambio, en el otro enfoque no tenemos ni meta
ni objeto, no nos hemos propuesto nada, y cada situa-
cién es un fin en si misma. Nos dejamos llevar por la
situacion, y esa situacion nos va conduciendo a otras,
nos va abriendo nuevos horizontes. Asi que seguimos
sin parar. Es como la experiencia del bodhisattva que
va pasando de una etapa de su desarrollo a otra, de un
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bhumi a otro. Cuando ha completadp un.bhumi, pasa
al siguiente, sin ambicion, y.tamblén sin de:tenefs'e.
No desea llegar a la iluminacién, pero cada situacion
lo va llevando a la siguiente, hasta que un buen d@a se
encuentra iluminado. Esto sucede porque se relaciona
con las cosas por lo que son y no en funcién de alguna
meta que se haya propuesto. ,
Cuando la creacion proviene del yo, esta motlvafia
por la ambicion. La otra posibilidad es saber apreciar
la creacién misma con naturalidad, en vez. de e§tar
fascinado por lo que uno esta haciendo. Si sintoniza-
mos con el verdadero proceso creativo, con el goce de
crear, descubriremos una fuente inagotable de crea-

tividad.

LA MEDITACION

Tal vez a estas alturas nos sintamos un tanto bom-
bardeados por las clasificaciones del abhidharma: el
desarrollo de los skandhas con los diferentes aspectos
de la forma, sensacion, percepcién y samskara. Me
parece que seria bueno, por consiguiente, hablar de la
practica de la meditaciéon de una manera muy con-
creta y ver cOmo cuadra con el desarrollo psicolégico
que hemos estado presentando. La meditacion es una
forma cientifica de mirar nuestra situacion funda-
mental y ver qué cosas resultan utiles para enfren-
tarla. Pero tal vez se nos ocurra que no hay absoluta-
mente nada que enfrentar, tal vez deberiamos dejar
que todo suceda, sencillamente, y abandonar la idea
de meditar. Esa es otra posibilidad, obviamente, una
posibilidad muy tentadora. Pero el motivo que nos
lleva a meditar es también muy tentador: cuando nos
ponemos a meditar, empezamos a ver nuestra situa-
cién psicolégica de una manera muy precisa y di-
recta.

Me parece que un problema fundamental que todos
tenemos es que somos muy criticos con nosotros mis-
mos, a tal punto que llegamos a ser nuestros propios
enemigos. La meditacion es una manera de reconci-
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liarse consigo mismo, de aceptarse, de ser su propio
amigo. Tal vez descubriremos que no somos tan ma-
los como nos habfan dicho. También veremos que la
meditacion no es algo exoético, tan exz_lltado y tan fuera
de nuestro alcance que nos resulte imposible conse-
guirlo. Por el contrario, la practica de la med1tac1én
ocurre a un nivel sumamente personal_ y exige una re-
lacién muy intima con uno mismo. Exige una gran in-
timidad. No tiene nada que ver con lograr la perfec-
cién, ni tampoco algun estado al?solut(?. Meditar es
simplemente compenetrarse cOnsigo mismo, exami-
nar efectivamente y sin avergonzarse Su verdadero
proceso psicologico. Es compenetrarse total y real-
mente con lo que uno es. En otras palabras, es hacerse
amigo de sf mismo. :

A menos que podamos hacernos amigos de noso-
tros mismos no hay esperanza algung. ’Sl nos declara-
mos irrecuperables, si tenemos una vision vil de noso-
tros mismos, estamos cortando nuestros puentes; tales
actitudes nos obligan a estar siempre buscando algo
muchisimo mejor que lo que somos. Tratar de ganarse
la carrera a si mismo cada instante es algo que puede
durar para siempre, que puede seguir eternamente. Y
eso es exactamente lo que hacemos.

Asi pues, meditar es ponerse en contacto con lo que
somos realmente, con todas las cosas burdas, toscas,
dolorosas, irritantes y asquerosas que S¢ producen
dentro de nosotros. Por muy repugnante que sea nucs-
tro estado de animo, debemos examinarlo. Verl.o es
maravilloso. Descubrir que semejantes cosas existen
en su ambiente natural es algo sumamente hermoso;
es otra dimension de la belleza de la naturaleza. La
gente habla de saber apreciarla belleza.patural; sple a
escalar montaias, viaja a Africa a ver jirafas y tigres,
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hace todo tipo de cosas. Sin embargo, nadie parece
saber apreciar esta belleza natural que es uno mismo.
La verdad es que es algo muchisimo mas hermoso
que la flora y la fauna, muchisimo mas fantastico,
mas doloroso, mas pintoresco, mas encantador y todo
lo demas.

La meditacion es una forma de adentrarse en esta
situacion natural y organica de lo que somos, de me-
terse de lleno, de manera directa y cabal. Para hacerlo,
no nos basta con alquilar un helicoptero y volar al co-
razon del asunto, sin sufrir molestia alguna; no nos
alcanzaria el dinero para comprar tan fabuloso apa-
rato. Entonces, ;qué hacer? No nos queda mas que ca-
minar, ponernos en marcha e ir andando, sencilla-
mente. Tenemos que adentrarnos en los campos de
esta belleza natural, intima... y tenemos que hacerlo a
pie. Ese es precisamente el primer paso de la medita-
cion: adentrarnos en nuestra situacion psicolégica na-
tural, sin tratar de encontrar ningin vehiculo turistico
de fantasia. No sacamos nada con sofar con algin
Land Rover exético ni con algin helicéptero fantas-
tico. Por lo demas, contentarse con caminar es algo
muy agradable.

La tradicion budista pone a nuestro alcance los
descubrimientos de los grandes maestros del pasado,
maestros que ya han recorrido este mismo camino.
Nos recomienda técnicas de meditacion muy directas,
tal como el annapannasati —identificarse con la respi-
racion— y varias otras practicas de atencién. Estas
practicas son muy validas para nuestra situacién psi-
colégica real; no son juegos de millonarios. No pode-
mos darnos el lujo de hacer visualizaciones exoéticas,
ceremonias magicas ni malabarismos de prestidigita-
dor. Esas son maiias de ricos, son Land Rovers de lujo,
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helicopteros, aviones a reaccion. Tenemos que traba-
jar con nuestros propios recursos, empezando en for-
ma modesta, de una manera muy sencilla y corriente.
Nuestra situacion real, lo que somos en este momento,
sera el empedrado de nuestro camino. Empezaremos
con una técnica simple, como caminar o respirar. No
se trata de algo caro; son cosas naturales. Respirar y
caminar son acciones que podemos hacer, puesto que
de todos modos las debemos hacer. Ese parece ser el
punto de partida de la meditacion.

La relacién entre la meditacién —entendida de esta
manera— y los skandhas es sumamente interesante.
Mientras menos disimulemos, mientras mas hagamos
frente a la base tosca y elemental de nuestro ser, mas
nos relacionaremos con los skandhas. No nos pode-
mos acercar a los skandhas si nos escondemos detras
de mascaras o si nos disfrazamos con comentarios.
Solamente podremos hacerlo si los skandhas estan
desnudos, al natural, en su estado bruto. Por lo tanto,
si nuestra manera de meditar acentia la forma y los
ocho tipos de conciencia, es porque estamos tratando
de guardarnos del aspecto evasivo del desconoci-
miento, que se traduce por dolor fundamental, duali-
dad basica. Estamos intentando relacionarnos con la
situacion corporal inmediata, que es respirar y cami-
nar; son cosas que nos resultan muy directas y muy
naturales. El dolor y el placer de la sensacién no tiene
por qué intervenir al respirar o al caminar. Estas acti-
vidades son sencillamente una fuente de belleza natu-
ral absoluta.

En cuanto a la percepcion, al respirar y al caminar
no necesitamos echar mano a criterios comparativos
ni a nociones relativas de ninguna especie, ni tam-
poco a légica alguna, ni a ningun tipo de juego men-
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tal. No hacemos mds que respirar, caminar e identi-
ficarnos con el simple proceso de ser. Por ultimo, a
nivel del samskara, respirar y caminar no exigen aso-
ciaciones con ningun tipo de pensamiento; no tene-
mos por qué conectarnos con tal o cual pensamiento.
Estos nos brindan un montén de posibilidades fasci-
nantes: «,qué tal si probdramos el pensamiento vir-
tuoso de la paciencia?; /o si nos complaciéramos con
el pensamiento virtuoso de la no violencia?; iy si nos
dejaramos llevar por la rabia o arrebatar por la pa-
sion?; ¢y qué tal si nos instaldramos cdmodos y satis-
fechos en el desconocimiento?». En el simple respirar
y caminar de nuestra practica de la meditacién no se
pueden plantear estas tentaciones, porque no son ver-
daderamente precisas. Les falta la precision que ofre-
ce la meditacién, no tienen un caracter definido y
despierto, esa precision absoluta que surge al enfren-
tar la situacion real tal como es. Si nos estamos rela-
cionando con la situacidn real, no necesitamos nada
mas.

En nuestro examen de los cinco skandhas, hemos
llegado al punto en que se nos hace claro que no nos
queda mas que meditar. Esta descripcién de la psico-
logia humana en funcion de los cinco skandhas pa-
rece ser la unica descripcion posible; nos convence
que no nos queda mas que relacionarnos con algo in-
mediato y fresco. Meditar es como cosechar sus pro-
pias hortalizas frescas del huerto en vez de ir al su-
permercado a comprar productos envasados. Salimos
al huerto, recogemos unas cuantas verduras frescas y
las cocinamos. Esa podria ser una analogia exacta
para la meditacion. ;Tienen preguntas?

PREGUNTA: Creo haber entendido que la medita-
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cién que debemos practicar a estas alturas tiem—? q;le
ser algo bésico, algo sumamente concreto y corriente,
es decir, mas a nivel del cuerpo. Quisiera saber si acti-
vidades mas sutiles, por ejemplo conversar o leer,
también pueden ser enfocadas como pricticas corpo-
rales basicas.

RINPOCHE: Me parece que si, porque uno tiene que
usar el cuerpo. Tiene que leer con los 0jos, tiene que su-
jetar el libro con las manos, tiene que conversar con

la boca.

P: Bueno, pero el estar consciente de nuestras manos
que sujetan el libro o de nuestra .boca que va fori
mando las palabras, (no seria injusto para con e
autor del libro o nuestro interlocutor? (No seria exce-
sivamente egocéntrico?

R: Eso depende de si usted esta plenan_lente con lo
que esta haciendo o si anda en jueguecitos. Es muy

simple.

P: Usted dijo que la meditacion €s una manera de ha-
cerse amigo de si mismo. Yo diria rrllés'blen que es
una manera de hacerse enemigo de si mismo, puesto
que me parece un proceso mas dolorosq que el' pro-
ceso habitual de trabar amistad con alguien. Quisiera
pedirle que me dé més explicaciones.

R: Esa experiencia dolorosa es muy l?uena, porque es
asi que uno comienza a hacer'se amigo de si mismo.
Cuando de veras estamos dlspuesto_s a tener una
amistad duradera con alguien, es posible que lo pri-
mero que nos llame la atencion sea lo que no nos gus-
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ta de esa persona. Ese es el punto de partida, es
asi como se echan los cimientos de una amistad; y son
cimientos realmente solidos, puesto que si hemos in-
cluido eso, nada de lo que pueda ocurrir mas adelante
con ese amigo nos perturbars. Como conocemos to-
dos los aspectos negativos Y no tenemos por qué an-
dar escondiéndonos de ese aspecto de la relacién,
estamos, por lo tanto, completamente dispuestos a
descubrir el otro lado, el lado positivo. Es una manera
muy buena de empezar a hacerse amigo de si mismo,
y también de los demas. De otra forma, si s6lo des-

cubrimos los defectos mas adelante, nos sentiremos
traicionados.

P: (Cudl es la relacion entre los cinco skandhas y la
meditacion?

R: Esa es toda una pregunta! Los cinco skandhas son
cinco etapas de un proceso de desarrollo psicologico,
mientras que la meditacién no contiene ese desarro-
llo. La meditacién consiste sencillamente en trabajar
con la situacion que existe antes de que ocurra ese de-
sarrollo, y también en seguir trabajando con esa mis-
ma situacion basica mientras se est4 produciendo el
desarrollo. En otras palabras, consiste en simplificar
las cosas, en vez de enredarse en las cinco etapas.
Estas cinco etapas se vuelven insignificantes o pasan
a ser algo puramente externo. Y esto denota que uno
se esta aproximando a la cualidad bésica de los cinco
skandhas en vez de tratar de seguir sus laberintos, que
es lo que se suele hacer, como un cazador al acecho
de alguna conclusién valida. Se trata de llegar al
punto fundamental del proceso, sin embrollarse en
cuestiones secundarias.
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Con todo, descubrir estos cinco tipos de procesos
no deja de ser divertido. Aunque estemos pendlenzzs_
del punto principal, 1a presencia de estos cinco pro
sos nos ayuda a seguir sonriendo.

P: En el juego entre desconocimiento e inteligencia
que se produce a lo largo de todos los skandhz:js},lpare-
ce que haya momentos en lqs cuales los skan has no
intervienen. Es como si hubiera una acumulacion ra-
pidisima y luego jpuf!, el proceso desaparece. Y des-
pués vuelve a empezar.

R: De eso se trata precisamente: hay una acumulaﬁl()n
progresiva, y de pronto todo lo'acumulado se hace
humo. Viene un hiato, un espacio, y €n seguida uno
vuelve a acumular de nuevo... o no vuelve a acurpular.
Momentos como ése si ocurren; el proceso se va inten-
sificando autométicamente, pero esta precec!ldo y se-
guido de un espacio. De la misma manera, s.llestamos
avanzando a toda velocidad en una direccion y nos
vemos obligados a dar med:la yuelta y volver, tendrf-
mos que parar en pleno movimiento. Hay un momento
de inmovilidad; para poder recobrar velocidad, es ne-

cesario detenerse primero. Eso es lo que sucede.

P: ;Es posible que lo que hac;mos sea ir retroc;e:
diendo por los skandhas? Por ejemplo, s1 nos sentd
mos a meditar, primero la mente estaria llena de pen-
samientos. Al meditar un poco mas, tal lvez los
pensamientos no estarian conectados entre sl dp ma-
nera tan discursiva y nos podriamos poner directa-
mente en contacto con nuestras percepciones. Luego
llegariamos a un punto donde las percepciones ya n(i
tendrian tanta importancia; nos ocupariamos me
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nos de ellas y tendriamos tan sélo una vaga sensacién
de contacto con nuestra corriente de asociaciones.
Después la tendriamos de estar sentados ahi. Final-
mente llegariamos quizas al estado de no dualidad.
(Es posible que las cosas ocurran asi?

R: Me suena rarisimo. Lo que usted est4 describiendo
es ir cada vez mas hondo y cada vez maés lento, pero
resulta que la meditacion no ocurre asi. Si nos pone-
mos a profundizar, yendo cada vez mas hondo y mas
lento, es posible que nos dejemos hipnotizar y que
perdamos el contacto con todo. Perderiamos entonces
la cualidad dindmica del samskara, de la percepcion y
de la sensacion, las inicas pautas que orientan la acti-
vidad budica en el estado de iluminacion. Lo dltimo
que queremos es eliminarlas. Por eso no es necesario
ir ahondando cada vez mas. Lo que sucede al princi-
pio, cuando trabajamos con la forma, es que entre €l
estado despierto y el estado de confusion descubrimos
algo extrano, un momento bastante curioso. Es ahi
donde debemos golpear primero, tanto en la atencion

al respirar como en la atencién al caminar. Cual-
quiera que sea nuestra técnica, ése es nuestro punto de

partida. Y es precisamente ah/ que ocurre la medita-

cion. No tenemos por qué someternos a ningin pro-

ceso; el proceso se va dando por si solo. Lo importante

es la precision y el cardcter subito de ese chispazo, que

equivale a un primer cuestionamiento intercalado

entre la cordura y la insania. Ese primer instante de
blanco y negro, entre lo borroso y lo nitido, es el punto
de partida para relacionarnos con la respiracion o con
la marcha. No tenemos por qué ir mas lento, ni mu-
cho menos. La meditacion no tiene nada que ver con
el metabolismo del yo en ese sentido.

95




Abhidharma

P: El Sutra del Corazén dice que Ayalo(lldte;s;\lﬁgz; ;;\;1)())
: i on vacios ae .
los cinco skandh?s S . -

(}lil;z vacuidad, ies lo mismo que el espacio del cual h

estado hablando?

R: Si. La idea es que S€ trata dfe un chispazo. P:)()r giz
es: importante que la gentc? 'se llbere_(ciiel c(;);lci;; gl
pueda tener de 1a meditacion, dc? la1 eztl. & qde wah
ra voy a meditar», de cualquier senu s
Cuando una persona €s capaz de re;lacmnars e
practica de meditacion de forma directa y xs.iesrtle e ;;o-
un nivel cotidiano, con‘cordura, ent.ongesde o
ablidad:do.does P mos mal y tratamos
.De otram : ; S
Zl;azgg?;ar los skandhas uno por uno, s:::s;natlca
mente, éstos a su vVez desarrollaran un sis '

dna : -
P: Si tenemos una experiencia de la} vacuidad, LSZ r?do
si‘ble que ¢ésta sea una vision tan aérea como ¢

i i i sta en
vemos el funcionamiento de una sﬁuaménkl)la o
sus mas minimos detalles, cuando vemos 10 4

surgiendo cada instante?

e i
R: Tener una buena fotografia aerga df goiakl)e; g(gta
H . . . 0 d
igni bién estan incluidos to
B s i driamos hablar
mo. Si no, no podr
lles; llega a ser 1o mis ' : 1 iy
de visign aérea, no seria mas que una imagen

senfocada.

LA CONCIENCIA

El quinto skandha es la conciencia. Tendremos que
explicar por qué usamos la palabra «conciencia» aqui,
puesto que ya fue usada al principio del seminario
cuando hablamos del skandha de la forma, que conte-
nia los ocho tipos de conciencia. La conciencia del
quinto skandha es diferente de aquellas que ya descri-
bimos. La conciencia, en el sentido del quinto skandha,
contiene los detalles finales del proceso de los skan-
dhas, el cumplimiento sutil del proceso. En el primer
skandha, la conciencia es una especie de horizonte
psicolégico primario donde estan presentes las posibi-
lidades de conciencia bajo sus ocho aspectos. Aqui, a
nivel del quinto skandha, estamos hablando del fruto
de esas potencialidades; estamos describiendo las mis-
mas ocho conciencias, repartidas en las mismas cate-
gorias y organizadas de la misma manera que en el
primer skandha.

También es necesario a estas alturas distinguir en-
tre mente y conciencia. En la tradicion budista, la men-
te es sencillamente lo que percibe. No exige ningin
trabajo intelectual; es percepcion pura y simple, a
nivel del sistema nervioso. Es esta simple funcion ins-
tintiva que denominamos «mente». El término sans-
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crito es citta,! y significa literalmente «corazon», pero
también «esencia», esa esencia fundamental de la
mente que contiene la facultad de percibir. Este tipo
de percepcion llamado «mente», la que reacciona al
frio y al calor, a lo favorable y a lo desfavorable, etc.,
es muy directa y simple, y al mismo tiempo muy sutil.
La conciencia, en cambio, es clara e inteligente. Re-
presenta un estado plenamente desarrollado que con-
tiene todos los elementos anteriores; contiene todas
las sutilezas fundamentales de la «mente», los aspec-
tos instintivos de la sensacion, y también incluye to-
das las estructuras mentales, los diferentes procesos
del pensar. Pero aqui la actividad mental ocurre a un
nivel subconsciente, sea €ste discursivo, pictorico o
instintivo. La conciencia es un proceso sigiloso y fun-
damental que transcurre detras de los verdaderos pen-
samientos vivientes, los samskaras. Los pensamientos
explicitos o samskaras son los pensamientos grandes,
por asi decirlo, mientras que los pensamientos produ-
cidos por la conciencia son el sotobosque entre los ar-
boles. Sirven de relleno, en cierta medida. El funcio-
namiento psicologico global hace imposible que los
pensamientos explicitos —que sean virtuosos, maléfi-
cos o neutros— estén suspendidos en el vacio, despro-
vistos de contexto. Los pensamientos subconscientes
generan el contexto que es necesario para los pensa-
mientos explicitos; son una especie de relleno, una
textura ambiental que permite que el proceso fun-
cione correctamente y que se presente el proximo pen-
samiento adecuado en la secuencia explicita. Tam-
bién se podria decir que son como la lefia menuda
que se usa para encender la hoguera.

1. En las transcripciones del sdnscrito, la ¢ se pronuncia siempre como la ¢h &n
castellano: «chita». (N. del T.)
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Como ven, ya se halla totalmente instalado el sis-
tema y funciona de lo lindo. Ahora no importa que el
se?gundp skandha de la sensacién no ande del todo
bien, ni que el tercer skandha de la percepcién pre-
sente alguna averia, pues la conciencia con su ché-
chara subconsciente nos proporcionara el elemento
que falta para que el sistema siga funcionando sin de-
tenerse. Es como el encendido del motor. La concien-
cia empieza con un tema cualquiera, y luego envia un
mensaje a los otros skandhas para activar el proceso
para volver a poner en marcha el mecanismo. ,

La conc@encia, por lo tanto, constituye una fuente
df: ocup_acufm inmediatamente disponible que man-
tiene el impulso de los skandhas. Y como ya lo hemos
d}ChO, la meditacion es practicamente la Uinica oca-
sion que tenemos de detener este impulso. Es aqui, en
esfe. punto exacto, que la meditacién juega un papel
critico, pues crea una pausa en el movimiento de los
pensamientos provenientes del samskara e inclusive
en la_ trama de los pensamientos provenientes de la
conciencia. Nos proporciona un hiato que no con-
tiene lefla para el fuego. Ese hiato crea una especie
de caos en el proceso psicoldgico, en el mecanismo de
acumulacion de situaciones karmicas. El caos nos
ayuda a ver lo que se halla debajo de todas las activi-
dgdes mentales, tanto las explicitas como las subcons-
cientes. Nos empieza a mostrar lo que se escondia
debajo.

Es posible que no nos guste especialmente lo que se
halla debajo. Claro que podriamos ponernos teoricos
y plantear que, de acuerdo con las ensefianzas budis-
tas, lo que se deberia hallar debajo es, por supuesto
la mente iluminada. Pero las cosas no se dan exacta:
mente de esa manera. A estas alturas, lo que encontra-
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remos debajo es un acopio de pensamientos escon-
didos y reprimidos. Esa capa es como la mente turbia
que describimos al principio, pero esta vez a nivel de
la quinta conciencia. Es otro banco de memorias que
se han ido juntando y que han quedado ahi. Todo lo
que hemos tratado de eludir, que no hemos querido
fomentar o que nos daba vergiienza, se halla deposi-
tado en este banco de confusion, en la mente turbia.
La mente turbia actiia como recipiente de estas colec-
ciones; ahi hemos ido colocando los pensamientos
vergonzosos, los pensamientos inoportunos y todo el
material indeseable. Y al meditar les brindamos a
estos pensamientos la ocasion de aflorar a la superfi-
cie, puesto que la meditacion atraviesa completa-
mente los mecanismos del pensamiento y toca el fondo
de la mente turbia. Es una manera de romper el reci-
piente, de forzar una entrada en el banco.

Es probable, por lo tanto, que al principio el medi-
tante tenga que pasar por cantidad de pensamientos
emocionales y agresivos. En especial, son los pensa-
mientos que uno no quisiera ver ni escuchar los que
salen primero. En la meditacion, la conciencia actua
como punto de partida; no se puede meditar sin la
conciencia. Al comienzo, hay que practicar la medita-
cién exclusivamente en el plano de los pensamientos,
de los ensuefos. Es solo un simulacro de meditacion,
uno finge estar meditando. Pero esta simulacion, esta
idea de que se esta meditando, poco a poco va trans-
formando la conciencia. De esta manera, uno termina
por atravesar de parte a parte la red subconsciente y
también la conciencia misma. Se va reduciendo la ve-
locidad de la conciencia, lo que permite llegar a lo que
se encuentra debajo.

Asi pues, la conciencia en el sentido del quinto
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skandha tiene dos aspectos, el aspecto subconsciente
y el aspecto activo de los seis sentidos y de la mente
turbia en accién. Este funcionamiento concreto de la
mente turbia transcurre a un nivel totalmente dife-
rente del primer skandha, donde la mente turbia era
puramente embrionaria.

Tal vez deberiamos tener una discusion.

PREGUNTA: {Donde entra la memoria? (Es inhe-
rente a todos los skandhas?

RI.NPOCHE: La memoria interviene en el almacena-
miento de cosas en la mente turbia. Es un proceso ac-
tivo en el cual la conciencia elige ciertos temas, los
cllasiﬁca segun diferentes connotaciones, y luego los en-
via a la mente turbia. Los deposita en el banco de la
mente turbia, junto con el lote de pensamientos desea-
bles e indeseables que ya se encuentran alli. De
hecho, la mente turbia no almacena solamente asun-
tos desagradables que se han reprimido, sino tam-
plen pepsamientos agradables que por diversos mo-
tivos quisiéramos volver a repasar en el futuro. Podria
tratarge de datos técnicos, elementos provenientes de
experiencias, dolores, placeres, tendencias histéricas.
Pero sea lo que sea, 1a conciencia lo recoge y lo guarda
en el banco de la mente turbia.

¥ (',l?or qué hablar de «mente turbia»? {No seria mas
sencillo decir «mente» a secas?

R: En el fondo se trata de 1a mente, claro, pero resulta
que la mente no puede sobrevivir sin referirse a algo,
sin establecer una relacion entre esto y aquello. «Men-
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te» no significa nada sino exist.e un contexto de relati-
vidad. Y este contexto de relat1v1dad. que la mente se
ve obligada a mantener para sobrevivir, este procc;ii?
de sostener una estructura coherenu?, es la ince
dumbre, es la confusion. La confus1§>n es precisa-
mente el proceso de mantener el sentido de relativi-
dad de las cosas. Pues para poder acaparar algo para
uso futuro, o para poder apartarlo d_e nuestra vista, €s
necesario conservarlo en una especie de tierra de nla-
die, en un espacio indetermlpado.’Tenemos que atlu e:
jarlo del centro actual de clandgd. Esaes l’fl mentctt ni-
bia, que no establece demarcaciones especgalmen e t
tidas entre esto y aquello, sino que €8 simplemente

confusion general.

P: ;Cual es el aspecto que se encarga de separar, ei
que reprime cosas para que vayan a formar parte de
conjunto de cosas reprimidas?

R: Pareceria que lo que sucede es que la conc1lenc1a;
recoge algo y luego se lo entregglal samskara, € .91:13
se lo pasa a su vez a la percepcion y a la sensacio 1}:
asi sucesivamente, hasta que llega finalmente de v_ule
ta al banco. La conciencia es como un par de palillos
chinos: recoge una impresion y la transfiere al lugar
donde comenzara a ser masticada. No basta con reco-
ger la impresion; ésta debe ser refinada, debe ser tra-
bajada por el proceso de los skandhas.

P: En la meditaciéon uno recoge un pensamlentto
—digamos un pensamiento perturbador— d(? ef ?)
banco turbio. {Qué sucede luego con el pensa?m.len (o).
{Vuelve al banco 0 s¢€ termina consumiendo? (,De?sa-
parece alguna vez? (Llega alguna vez a resolverse?
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R: En muchos casos no llega a resolverse nunca, por-
que la impresiéon dejada por el pensamiento que uno
escogié permanece en la mente turbia; es como si de-
jara archivada una especie de reproduccion. En algu-
nos casos, por ejemplo, durante la meditacion, cuan-
do no le damos importancia a los pensamientos, es
decir, cuando no los metemos en ninguna categoria,
éstos no son traspasados de vuelta a los skandhas. Ya
no vuelven a ingresar mas en el proceso, y quedan
suspendidos a nivel de la conciencia hasta que por fin
son resueltos. Es asi que se resuelven los pensamien-
tos: por su total no evaluacidon. Mientras no haya eva-
luacion, los skandhas no tienen funcion alguna; no
saben qué hacer con un pensamiento no evaluado,
porque su lenguaje es aquel de la dualidad y de la

evaluacion. Por eso guardan los pensamientos en
un «banco».

P: (Asi que el trabajo consistiria en extirpar la mente
turbia por medio de una especie de objetividad?

R: En realidad se trata de un proceso larguisimo. A la
postre, el banco se terminard agotando; pero mien-
tras tanto, debemos también seguir juntando cosas.

P: Me da la impresiéon de que la dualidad tiene su
propio orden inherente, del que el yo no es mas que
una parte. En otras palabras, de acuerdo con lo que us-
ted dice, no es que el yo seleccione y fortalezca sola-
mente en beneficio propio, sino que parece que ese
tipo de seleccién y fortalecimiento es una parte esen-
cial de la naturaleza de la dualidad. Es como si los
skandhas seleccionaran y clasificaran automatica-
mente, porque si, sin interés particular.
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R: Si; en cierta medida son esclavos, més que entes in-
teligentes. Su funcién ha sido determinada de acuerdo
con su naturaleza, y sus reacciones no hacen més que
conformarse a esta funcion.

P: (Existe alguna otra manera de trabajar con la
mente turbia que no sea la meditacion?

R: No parece haber ninguna otra. Para librarnos del-
proceso de la mente turbia, debemos crear caos en el
mecanismo eficaz de la conciencia, y no hay nada que
pueda hacerlo... excepto algo que sea precisarr’ler.lte
nada. Ese algo es la meditacion. Parece ser la tnica
manera.

P: Al trabajar con nuestro estado de 4nimo, (es bueno
tratar de tomar una actitud positiva durante la me-
ditacion?

R: La verdad es que la meditacion no se debe conside-
rar como un proceso de aprendizaje, sino como un
proceso de vivencia. No se debe tratar de aprender
de la meditacion, sino mas bien sentirla. Toda tendeq-
cia a calificar de aprendizaje lo que ocurre en la medi-
taciéon es un obstaculo a ésta. Lo mismo se podria
decir de las técnicas exoOticas. Estas constituyen un
obstaculo, puesto que si la técnica tiene un gustillo
exOtico uno estara mas pendiente de la técnica que de
su aplicacion. Asi que toda técnica que se use en la
practica de la meditaciéon deberia ser puramente fun-
cional, sin ningun tipo de significado en absoluto.

P: (Y qué tal si uno reflexiona sobre la naturaleza de
la mente, o mas bien simplemente la reconoce?
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R: Eso es un poco como la contemplacién en el sen-
tido de darle vueltas a algo, de repasarlo una y otra
vez. Significa que uno es un ente aparte del sujeto a
quien examina. Esto se convierte en una especie de es-
pectaculo privado; se termina por establecer una rela-
cion entre esto y aquello, entre uno mismo y la mate-
ria que examina. Pero la meditacién es un acto de no
dualidad. La técnica que se estd usando no debe ser
algo aparte de uno mismo; la técnica es uno, y uno es
la técnica. El meditante y la meditacién son uno; ahi
no interviene ninguna relacion.

El problema de la practica contemplativa es que
siempre implica una relacion, algun criterio. Y bueno,
resulta que con eso no se corta la raiz fundamental de
la neurosis. La raiz de la neurosis es el conflicto; la
neurosis exige el conflicto de no saber ni quién es uno,
ni qué esta haciendo, ni cémo se relaciona con las
cosas. La neurosis necesita jugar este juego del con-
flicto. Por lo tanto, mientras se nos presente algun re-
curso para jugar el juego —algin tema o algun pre-
texto—, lo seguiremos jugando. Que juguemos de ma-
nera fina y espiritual o de manera comuin y corriente
no tiene francamente ninguna importancia; sigue sien-
do un juego.

P: En las artes se nos enseian ciertas técnicas para
trascenderlas, técnicas que nos ayudan a llegar a la vi-
vencia misma que contiene el arte. Yo me preguntaba
si, aparte de la meditacion, no existirian acaso otras
técnicas de las cuales nos podria hablar, que nos pu-
dieran ayudar de la misma manera, métodos que
nos permitirian abrirnos, acercarnos a la posibilidad
de ser.
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R: Fuera de la meditacion sentada, tenemos también
otra practica meditativa, que es la conciencia panora-
mica de la vida cotidiana. Este tipo de practica con-
siste en identificarse con cualquier actividad que de-
sempeiiemos. Uno podria hacer de esta toma de con-
ciencia una practica que aplicaria tanto al arte como a
cualquier otra actividad. Esto exige conﬁanza: tgda
actividad que requiera disciplina también requiere
confianza. No se puede tener disciplina sin confianza;
si no, la cosa se convierte en una especie de tortura. Si
uno tiene confianza en lo que hace, entonces tiene
una comunicacion real con los objetos, con el rpate-
rial que est4 usando. Cuando una persona trabaja en
esta forma, no se preocupa de producir obras maes-
tras; esta simplemente metida en lo que esta haciendo
y, bueno, la idea de producir una obra maestra no se
le plantea. La obra maestra, la obra de arte perfecta, es
un subproducto de este proceso de identificarse con lo
que se esta haciendo. Asi que no nos deberiamos
preocupar demasiado de producir obras macstras.

P: No capto muy bien la diferencia entre el estar
atento y el estar consciente?. (Seria que al hacer cosas
cotidianas, cosas simples, uno estaria practicando la
atencion? (Y en cuanto se olvida de lo que esta ha-
ciendo y empieza a pensar en las musarafias, ése seria
el momento de ponerse a practicar el darse cuenta?

R: En la préctica del estar atento hay una precision
muy grande, uno repara en cada movimiento, hasta el

2. En inglés, respectivamente mindfulness («estar plenamente, estar atento, prestar
atencion, estar pendiente, fijarse, tener presente», etc.) y awareness («darse cuenta,
estar conscicntc, tomar conciencia, percatarse, estar enteradon, etc.). (V. del T)
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ultimo detalle; mientras que en la practica de estar
consciente se tiene una vision de conjunto de lo que se
esta haciendo, que obviamente abarca también los de-
talles. Si practicamos esta conciencia ambiental en
nuestra vida diaria, llega un momento en que nuestra
misma mente distraida y ensofiadora se transforma
en estado consciente y nos sirve de llamada a la aten-
ciéon. Si logramos ser plenamente uno con la idea del
estar consciente, si lo vemos como algo intimo, enton-
ces tendremos una.practica auténtica... claro que siem-
pre y cuando nuestra actitud hacia la idea del estar
consciente sea algo sumamente sencillo, y siempre y
cuando nuestra practica del estar consciente esté en-
troncada con la préctica de la meditacién sentada. En
una verdadera practica del estar consciente, la actitud
adecuada y cabal consiste en dejar que el estar cons-
ciente venga hacia nosotros, en vez de tratar de ir
hacia él. En otras palabras, si no tratamos de poseer
ese estado de conciencia, de apoderarnos de él, enton-
ces si puede ocurrir; mientras que si intentamos apo-
derarnos de €l o poseerlo, si tomamos la actitud de
que el estado consciente es «nuestro», ahi se nos es-
capa. Para entender esto es necesario vivenciarlo real-
mente; no basta con leer el menu.

P: La musica es un elemento importante en mi vida y
para mi el arte sélo tiene sentido si es una expresion
total de gran lucidez. Con respecto a esto, siempre me
ha llamado muchisimo la atencién una cierta cuali-
dad que emana de los lohan?® de ceramica que se expo-

3. Lohan (palabra china derivada del sanscrito drhar). Los drhat, discipulos del
Buda que habian logrado el grado de realizacién llamado «liberacién individual»,
fueron un tema muy popular en el arte chino antiguo (estatuas dc cerdmica, pintura
sobre rollos, etc.). (N. del T.)
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nen en algunos museos occidentales. Me gustaria en-
contrar la manera de poder manifestar algo parecido
en mi propia vida; todo lo demés me parece tan banal.

R: Por lo comin, para apreciar algo es qbviamente
necesario tener una verdadera comprensién de la's
cosas tal como son. Esto significa que uno debe culti-
var una comprension verdadera, es decir, poder com-
prender sin tener que superponer 1.dea alguna. Si re-
cubrimos la cosa con una capa de. 1dea.s, €s0 ya no es
comprensién justa sino comentario o 11.1te1.-;’>retgc1on.
La verdadera comprension es una apreciacion directa
y simple, una comprension simple a la'cual no va aco-
plado ningun criterio. Creo que esta idea se expresa
de manera muy clara en buena parte del arte japonés,
por ejemplo, en los arreglos florales. Se escoge una
simple ramita, junto con un par de flores, y éstas se
arreglan de tal manera que una los dos elementos. Po-
driamos colocar una pequeia roca al llado del a'rreglo,
y el fondo seria muy simple, sin dibujos complicados,
para que pudiese lucir bien el arreg}o. El loh.an que
usted menciond también tiene esa misma cualidad de
simplicidad. No tiene pretension a_lguna; est4 ahi sen-
tado, y punto. Me recuerda el dicho zen: «Cuando
como, como; y cuando duermo, duermo». Esto es lo

mismo. Cuando uno se sienta, se sienta bien; se sienta

de manera comun y corriente, eso es todo. En reali-
dad, esa cualidad tan especial del lohan radica en el
hecho de ser tan insignificante, de que es totalmente
insignificante; es tan corriente, que llega a .serlo de
manera extraordinaria. Es debido a esa cualidad ab-
solutamente corriente que el lohan se destaca tanto,
que irradia.
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P: Rinpoche, ;(qué relacion tienen los cinco skandhas
con la demencia? ;Cémo explicaria usted la demencia
segun este sistema?

R: Pues bien, yo diria que hay dos tipos de demencia
—no sé si demencia sea la palabra justa—, dos tipos
de estados mentales desequilibrados, Fl primer estado
corresponde a los llamados «locos de atar», las perso-
nas verdaderamente trastornadas. Como a la persona
loca el mundo ha llegado a parecerle total y profunda-
mente despiadado, ella percibe cada nuevo aconteci-
miento en funcién de esta distorsién global, y pierde
su légica natural. Tiene que ver con la distorsion de la
conciencia, el quinto skandha. La distorsion a este
nivel es completa; se han perdido todos los criterios a
este nivel. La persona esta completamente loca. Su
lenguaje se vuelve incoherente, y también hace un
montoén de cosas que no tienen ningun significado
coherente.

El segundo tipo de persona no es para nada loca, en
este sentido. Funciona de manera natural y normal y
s€ preocupa de si misma; pero siempre distorsiona la
distancia. El sentido de la distancia es una condicién
esencial para poder comunicar con destreza. Para
manejar hébilmente cualquier comunicacion es pre-
ciso tomar conciencia de la distancia interpersonal,
saber si debemos intentar llegar a la otra persona o
maés bien esperar. Cuando esta percepcion de la dis-
tancia se distorsiona, la persona maneja la comunica-
cion con torpeza y esa ceguera es causa de frustracion;
esto produce a su vez agresion y la necesidad de sentir
dolor. Este es el tipo egocéntrico, el egolatra. La carac-
teristica principal de la egolatria es la confusién fun-
damental que radica en la pérdida del sentido de la
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distancia; esto tiene que ver con la mente turbia en su
manifestacion primitiva como telén de fondg de todos
los skandhas. En este caso existe confusion en el
plano donde se desarrollan los criterios que nos per-
miten separar esto de aquellg, que es la primera
etapa del desarrollo de la dualldad.. Es aqui que pri-
mero se crea la distancia: la distancia entre yo y aque-
llo, entre aquello y yo. Uno se deja absorber y pasmar
completamente por el aqu/, se centra tanto en el yo,
que pierde la distancia. Ese es el extremo del ego-
centrismo.

P: ;Y se puede curar?

R: Yo creo que en ambos casos es posible la curgcic’m.
La cosa es que es sumamente dificil curar este tipo de
problemas. Depende en gran medida del método que

se use. Hay una cantidad de métodos que son aparen-
temente buenos, pero resulta que el método mismo se
puede convertir en combustible; el proceso de cura-
cién se convierte en combustible y va atizando el de-
sorden. Por algiin motivo, el analisis y los grupos de
encuentro no parecen ser los métodos mas adecuados.
Si uno coloca a una persona en un grupo de encuen-
tro, es posible que al principio siga el proceso de
buena fe, que tenga una actitud perfectamente sincera
y abierta. Sin embargo, llegara un momento en que
empezara a adoptar el estilo de los otros integrantes
del grupo, y ahi la terapia se volvera sencillamente un
lenguaje mas; es posible incluso que la persona apren-
da un estilo totalmente nuevo reservado exclusiva-
mente para su participacién en los. grupos. Es algo
espantoso, porque es el engafio maximo: uno expresa
todo, exterioriza todo en palabras, pero al mismo
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tiempo hay un engafio fundamental que no halla
nunca expresion alguna.

Los métodos puramente analiticos entraian un
cierto peligro. Parece ser que las palabras resultan
inutiles; es mads, las palabras mismas son la raiz de la
confusion. La gente «chiflada» usa el lenguaje de ma-
nera sumamente ingeniosa desde su perspectiva de
locos, y esto les permite perpetuar eternamente su
locura.

Un método mas eficaz seria establecer un cierto
tipo de ambiente global para la persona. Se parte de la
situacion fisica fundamental, que es el alimento y el
entorno vital. La idea es usar la situacién para comu-
nicar con la persona desequilibrada y despertarla; por
€s0 se empieza por el nivel basico de supervivencia,
que es el nivel instintivo, el nivel animal. La persona
debe sentir que hay una comunicacién instintiva sim-
ple. Asi se comienza. Luego, una vez que se ha esta-
blecido esa comunicacién simple a nivel de la super-
vivencia, lo demas se vuelve mucho mas facil y tam-
bién mas obvio.

P: Cuando esos cinco skandhas se van enlazando me-
canicamente, cuando sencillamente estan haciendo lo
que siempre hacen, qué sucede si la persona que es
parte de esos cinco skandhas se transforma en un ser
compasivo? /Qué le sucede a los skandhas? { Podria

describir el proceso de la compasion en funcién de los
skandhas?

R: La compasién radica en la comunicacion, en el
poder comunicar de manera habil; esta comunicacién
habil se cultiva en las relaciones, y empieza a nivel de
la conciencia. El hecho es que la compasién es preci-
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samente lo que nos permite transmutar los cinco
skandhas en los cinco tathagatas, 1os cinco aspectos de
la iluminacién de los que ya hemos hablado. La com-
pasion hace que los skandhas funcionen de manera
independiente, no como elementos de una concatena-
cion. Habitualmente, la sensacién depende de la for-
ma, la forma depende a su vez de la sensacion, la
sensacién depende también de la percepciéon y del
samskara, y asi sucesivamente. Los skandhas son in-
terdependientes; no pueden ser entidades separadas.
En cambio, cuando los skandhas se transmutan en
tathagatas, en principios de iluminacién, se vuelven
independientes. En otras palabras, cada uno de los
skandhas tiene su propia mente e inteligencia inde-
pendientes. Este proceso por el cual cada skandha
cobra independencia con respecto a los demas nace
de la compasién. Una comunicacion que esté fun-
dada en un estado mental como éste es la comunica-
cion mas perfecta.

P: Sigo viendo los skandhas como parte de la psicolo-
gia del individuo. A mi modo de ver, en el proceso de
compasion uno parte conduciéndose de manera me-
canica y de repente se vuelve sensible. No puedo dejar
de verlo, hasta cierto punto, como una relaciéon dua-
lista, incluso cuando los cinco skandhas se han con-
vertido en los cinco tathagatas. Estoy hablando, por
ejemplo, de la relacion que establece una persona
compasiva con los demas.

R: Claro que tiene que seguir siendo un relacién dua-
lista; eso no tiene nada de malo. Pero en el caso de la
compasioén, el proceso no esta centralizado. Lo que
sucede es que la dualidad, en su acepciéon mas funda-
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mental, consta de sabiduria y de compasion; ambos
polos son necesarios. Cuando los cinco skandhas se
transforman en los cinco principios de la ilumina-
cién, no dejamos de tener dualidad; la diferencia ra-
dica en que ésta ya no nos desconcierta en lo mas
minimo. Es una funcién natural. Si nos referimos a la
no dualidad, es por oposicion al aturdimiento que nos
produce habitualmente la dualidad.

P: (Asi que el proceso de la meditacién consistiria en
cortar el vinculo entre los skandhas? ;Y alguien, por
ejemplo, que ha practicado suficientemente la medita-
cion tendria todos los skandhas, pero éstos ya no esta-
rian conectados entre si?

R: Exacto. Ya no estarfan conectados. Eso es lo que
llamamos cortar la cadena del karma; la cadena kar-
mica son los cinco skandhas. Incluso después que se
han cortado los vinculos, los skandhas siguen funcio-
nando, el proceso sigue andando. Por lo demas, los
skandhas no estan verdaderamente conectados entre
si; mas bien han sido arrimados y apretados. Al medi-
tar disminuye la velocidad del proceso, y cuando ya
anda mas lento, los skandhas dejan de estar pegados
entre si. Hay espacio; en realidad, ya hab{a espacio.

P: {Qué sucede con la memoria cuando los cinco
skandhas funcionan de manera independiente?

R: La memoria se convierte en una especie de inspira-
cion que mueve cada uno de los skandhas a realizar
habilmente la actividad que le es propia. La actividad
habil es posible porque ya no es necesario andar refi-
riéndose a la memoria. En realidad, la memoria es
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una manera muy cobarde de enfrentar una.slituagtllcl):l:

no esta en contacto con.la s1tua01l0n a : :
como'lt];l (r)eferirse a lo que habia sido, ¥ qctua en utn_
n'e(SceS:iel pasado. En cambio, si s€ relaciona dxrgc ?a
irlxerrlxte con la situacion _actual, como en :rlac:;gonct:rar
inspiracion, ya no necesita la memornia Iit P
su camino; puede determinar tod.o apa i
cion presente. Lo cual no le impide t'engé gt
datos del pasado, pero lo hace a ralzente iy
actual, en funcion de ésta, y no puram

de lo que fue.

] kandhas, ;los vamos
p 1 trabajo de despegar los sk
g;')frrtxaixdo dejuno en uno, despacio, o sucede todo de

golpe?

R: Es un proceso sumamente paulatino, ;gm:ou;:rz(e;:e
rida que se va curan(_io. Al fin ya Ciaco;no o
que exista la iluminacién repentina, ta e
tiende comunmente. _Por suppesto quetal s
bre de manera repentina las d1ferenltes e gso, e
darse cuenta de repente de que estas canoso,

1 i con

P: Usted ha dicho que S€ empieza me{it::?z?sd;)() !

a;r)bicién y que la conciencia a esas a o
i momento, como uste A

rna todo. Y llega un m . 4

bllfe el banco de pensamientos subcor}scwntese feﬂgue

3 la conciencia pierde el man‘:lio.'Alm;lumrf1 ilr)grc o

| camino hacia la - L

esto se produce en el call ; s
que meppregunto es si siempre medxta.rlnos icn(;r(l:ién
cién hasta el momento de llegar a la ilum .

o g YT
R: Empezamos con algun tipo (.16 a'rlnblcxonellv,: iisz
ll.ega un momento en que la meditacion se Vu
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tintiva. Ahi ya no es posible no meditar; la meditacion
es algo que nos sucede.

P: Pero cuando el proceso de los skandhas empieza a
invertirse y la conciencia va perdiendo el mando, ya
se ha perdido el incentivo inicial. Lo que se esta ha-

ciendo ha dejado de tener sentido desde el punto de
vista del que se partio.

R: Precisamente. Llegado a ese punto, las técnicas em-
piezan a quedarse atras, y también se van quedando

atras todos los juegos que nos permitian contarnos el
cuento de que estdbamos meditando.

P: Bueno, pero durante el proceso gradual que aln
prosigue, icual es el atractivo que reemplaza la ambi-

cion? La gente sigue queriendo meditar aunque haya
logrado casi la iluminacion.

R: Partimos con la ambicién, mas luego la meditacion
empieza a colarse en nuestro sistema, como quien
dice. Poco a poco nuestro sistema empieza a exigir la
meditacion. Es una especie de adiccion, algo asi como
una infiltracién de nuestro sistema. Eso es lo que su-
cede a los bodhisattvas: pronuncian el voto de no lle-
gar jamas a la iluminacion, pero un buen dia se per-
catan de que la han logrado de todos modos, porque
la practica ha infiltrado totalmente su sistema. Su

conducta se ha vuelto una personificacion total del
dharma.

P: En el proceso de trascender la dualidad, de superar
los criterios, auin se plantean la relatividad y la forma,
aun establecemos una distincion entre esto y aquello.
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{No quiere decir €so que aun tendriamos (;1:112 &rzlfz-_
rencia por, digamos, la dlCl'.la, la comprensl Gl
ridad? (O llegamos mas bien al punto ecrll q niyacas?
importa que las formas sean celestiales o demo !

R: Llega un punto en que toda§ esas dualidades p:(sla;:
das se disuelven. Hay una duz'ihdad que es extrem e
mente dura y sélida, dondc? sin aqulelo, esto 510 po )
sobrevivir, donde esto implica !a existencia de ggucon:
Uno llega al punto en queé .plerc.ie este uplo aher
cepto, mas luego toma conciencia de que 19bre pero
dido, que lo ha trasccnilld_o; se s;gr;tz ;n;\;b ér gé rll)ado
i iempo tiene la impres .
Zigrg.l Slgsl;)ahrfo é)s la etapa final. Aﬁn tiene €l recue;?l(;
de haber renunciado a esta dualidad gruesa, recuz:1 b
haber tenido tales ideas aunque las hay'il1 per i
ahora. Incluso esta etapa s€ tr’a'smende. Se .egda ?1 b
punto en que incluso la sensacion de ausencia Z b
lidad ya no viene al caso. Todo se vuelye muyr (rjladera-
y muy obvio. A esas alturas, uno empieza ve ps
mente a percibir las cosas Fal Ccomo son. Se va OB
llando una especie de vivencia transparente .
dualidad donde las cosas son realmente p'rec1s;;s 2
que exista dependencia entre ellas. Ng 'CXIStf, en:em
tido de la comparacion; solo hay precision. Lo neg
es negro y lo blanco es blanco.

P: Me cuesta un poco entender 1';1. disunlc::(f;rrléc(:;rtx;e;i
jencia panoramica, que no tieneé €

ficc)lrécdel esta%o de atencion, y-un estado bor.rosi) g;e; :1‘

veces ocurre. Estoy hablando del qstado de ina el 4o

en el cual uno olvida sus hqrramlentas en cua qnder

sitio, o deja una cosa a medio hacer p.ara ?énpre .

otra, etc. Me parece que este estado distraido se p
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duce a menudo inmediatamente después de la medi-
tacion. Es como si no importara dénde dejaramos

nuestras herramientas. La conciencia panoramica, ies
tan vaga?

R: La conciencia panoramica de la meditacién en ac-
cién contiene texturas; las texturas forman parte de su
ambito. Uno ve las formas verdaderas de las cosas, las
formas y situaciones que les son propias, lo cual im-
plica una especie de precision, de nitidez. La nitidez y
precision se deben a que uno esta vivenciando la dis-
tancia, la distancia justa de la cual hablabamos antes.
Uno percibe inmediatamente como establecer una re-
lacién verdaderamente habil y activa con las cosas y
con la gente. Uno las vivencia como son, plenamente;
por lo tanto, las herramientas van en el taller. No son
ni tenedores ni cuchillos, ni tampoco otra cosa. Uno
no usaria el inodoro para banarse ni el lavamanos
para defecar. Uno incluye el sentido de la relacion co-
rrecta de las cosas en la vision panoramica; no tiene
por qué andar haciendo las cosas al revés. En cambio,
el estado borroso que usted describe es la mente tur-
bia a un nivel instintivo. Se esta tan absorto en si
mismo que la vision panoramica no tiene ninguna
posibilidad de ser; no hay de qué tener visién panora-
mica. Se esta totalmente ensimismado con su propio
mundito. Los otros ven que uno se mueve muy despa-
cito, muy pausado, se fijan en que no dice mucho y
que hace cosas muy misteriosas; pero eso dificilmente
podriamos llamarlo un estado contemplativo, ni mu-

cho menos. Es el estado que las escrituras budistas lla-
man de «elefante borracho».




COINCIDENCIA AUSPICIOSA

Ya se nos han acabado los temas que nos habiamos
propuesto tratar, lo que en si mismo podria ser un
tema de discusion interesante. La nocion que se apli-
ca en este caso es lo que llamamos en tibetano tendrell.
Tendrel significa literalmente «coincidencia» o «ca-
sualidad»; es algo que, en gran medida, est4 en la base
de los mecanismos psicologicos descritos en el abhi-
dharma y su funcionamiento. Tendrel es también la
traduccion tibetana del sanscrito nidana. Los nidanas
son las doce condiciones del proceso de concatena-
cién de causa y efecto. Como los skandhas, los nida-
nas parten del desconocimiento ¢ incluyen la sensa-
cién, la percepcion, el samskara y la conciencia. Los
doce nidanas son el desconocimiento, el samskara, la
conciencia, el nombre y la forma, la percepcién senso-
rial, el contacto, la sensacién, el deseo o ansia, el
apego, el coito o devenir, el nacimiento, y la vejez y
la muerte.

El proceso de la coincidencia —la conjuncion de si-
tuaciones que se produce por medio de los nidanas—
puede ser descrito como auspicioso. Todos conoce-

1. Ortografia tibetana: brten ‘brel. (N. del T.)
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mos la idea de una «ocasion auspiciosa»: sucede tal (?
cual acontecimiento, s€ encuentran fulano y me:a
gano, y todo se combina de tz'il manera que se c_rc;a;(;) "
situacion muy favorable. La idea de a_lgo ausp1c1o1 s
considera generalmente como una.s¥mple formula,
tal vez se asocie con una sqperstlmén; supone uila
cierta nocion de poder. La nocion de «auspicioso», rle a-
cionada con la idea de «coincidencia» O tgndr;l, sei
dice trashi? en tibetano'y mangalam en‘sér.lscnt(.). 3 als
pecto auspicioso forma parte de_: lq commde(?cna, ec 'i
conjuncion de factores. El movimiento del es,con'(z1 "
miento, la sensacion, la percepc_lén y los dem:zis ni ¥
nas es, en cierto sentido, auspicioso y apropiado, ploSe
que cada uno de los eslabones de la cadfma cau_saf o
relaciona con los demas de forma continua € infali
ble. Dicho de otra manera, no €$ posxrble eqllnvocarsz
con respecto a lo que ocurre; todo estéa en el lugar (]11; .
le corresponde y sucede en e} momepto.oportun:ndi_
palabras mangalam 'y trashz-,l que significan (fb et .
ci6n», aluden a esta situacion. La palqbra tibe adO
trashi consta de tra, «brillante», y de shi, f<adec;1a g
beneficioso, apropiado». Por lo tanto trashi se re 1%?1 a
algo que le conviene perfectamente a una suua;:la 1.11
Un ejemplo de esto es el hecho de que estemo qal
reunidos. De alguna manera, todos nos arnesga{nos.0
venir; nadie sabia como iba a resultar este seminarl i
pero todos decidimos correr el albur_, todos no(s1 co:n
prometimos y aqui estamos. Se han juntado todas las
iciones necesarias. 3
Cogcils(gg este punto de vista, la confusion —el hqcho (;1;
que vayamos errando por el munfio sqmsa‘mco -
dolor y la desdicha— no es un castigo ni tampoco

2. Ortografia tibetana: bkra shis. (N. del T.)
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un error. Todo lo contrario: es lo apropiado, lo que co-
rresponde. Es una situacién absolutamente ideal. Cla-
ro que podriamos llegar a esta conclusion por un
razonamiento indirecto basado en una vision a largo
plazo. Podriamos decir que la situacién samsarica
nos brinda la oportunidad de estudiar el nirvana y la
liberacion, que sin el samsara no habria nirvana, y
que por eso el samsara es una situacion ideal. Pero no
s necesario que pensemos de manera tan enrevesada.
Si de veras miramos las cosas directamente y vamos al
corazon del asunto, podemos decir que no necesita-
mos ni el nirvana ni el samsara. Esa es una gran ver-
dad: no necesitamos ninguno de los dos. De hecho,
toda esta situaciéon no tendria por qué existir; pero
como sucede que existe, es adecuada.

No se trata especialmente de una actitud optimista.
Es una actitud a la vez pesimista y optimista; la situa-
cion es apropiada porque estd bien, pero también es
apropiada porque esta mal. Ambos polos estan siem-
pre presentes al mismo tiempo. Estar «bien» es, en si
mismo, una situaciéon sana, porque es algo que ocurre;
estar «mal» es, en si mismo, una situacion sana, por-
que también es algo que ocurre. Asi pues, tendrel y
trashi —la coincidencia y lo auspicioso— son elemen-
tos inseparables de la estructura karmica, del impetu
que se desarrolla a lo largo de los cinco skandhas y los
doce nidanas, de todo el aparato que nos lleva a
una situacion.

Por lo tanto, lo que estamos estudiando es todo el
proceso del desarrollo kdrmico, sin intentar puntuali-
zar cuales aspectos serian buenos y cudles serian ma-
los. Estamos estudiando la situacién karmica tal
como es, y punto. El proceso karmico es adecuado;
cada uno de sus aspectos coincide, segin la manera
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singular que le es \inica, con cada situacion, con todas
las situaciones.

Pero esto no significa que las cosas estén arregladas
de antemano, que uno no tenga eleccién alguna...
puesto que todo sucede en el momento presente. La fi-
losofia budista dice que el futuro esta vacio, no que
esta arreglado de antemano. No es posible tener un
futuro arreglado de antemano; la palabra «futuro»
alude al hecho que nada ha sucedido atin. Todo —en
la medida en que las cosas tengan existencia— se
halla en el momento presente; el potencial del futuro
también se halla en el momento presente. Por lo tan-
to, nada puede estar arreglado de antemano ni pred_es-
tinado. Claro que las cosas si estan en cierta medida
predestinadas, puesto que €s el pasad(? el que nos pre-
senta la situacion actual; la predestinacion si llega
hasta ese punto, hasta el presente, pero no va rpas alla.
Es por eso que el esfuerzo que exigen la practica c_le la
meditacion y el compromiso a un trabajo espmtt{qu
resulta singularmente importante. Ese esfuerz'o es p’tll
porque es una manera de aprender a ver la situacion
actual y a relacionarse con ella. Si uno es capaz c!e
abordar la situacién actual —tendrel, 1a coincndenf:{a
del presente— tal como es, entonces podra adqqmr
una confianza extraordinaria. Ira viendo que nadie le
esta organizando la situacion, que puede arreglérsela_ls
solo, y tendra una sensacion formidabl'e de espacio
porque el futuro estd completamente gtperto. .

Esta toma de conciencia de lo auspicioso que tiene
la situacién karmica del momento presente es tam-
bién, en cierta medida, una percepcion del futuro. Po-
demos incluso percibir ciertas conexiones. Pero cada
caso es un caso individual. Podemos hablar del nexo
karmico que tenemos con alguien, pero ese nexo no

122

Coincidencia auspiciosa

podria existir si ambas partes no fueran también inde-
pendientes; de otra manera, no podriamos hablar de
«nexo», habrfa una sola cosa. Y para que haya un
nexo, tiene que haber dos seres independientes que
tengan un nexo entre si. Asi pues, inclusive en este
caso, todo el proceso de compenetrarnos con la situa-
ciéon del momento presente es un camino solitario.
Nadie puede salvarnos ni ayudarnos. Nosotros mis-
mos tenemos que aprender a apreciar y comprender el
proceso de reaccion en cadena. Y una manera de lle-
gar a esto es examinando los doce nidanas.

Hay un cuento sobre uno de los arhat que, por su si-
tuacién kdrmica, nacié en un pais desprovisto de
maestro y enseilanzas. A medida que crecia, le iban
surgiendo preguntas sobre la vida. Solia hacer unas
caminatas muy largas, y un dia lleg6 por casualidad a
un campo de cremacidon y encontré un pedazo de
hueso humano ya viejo. Lo recogio y lo examind, inte-
rrogandose sobre la proveniencia de ese hueso. El
hueso, obviamente, proviene de la muerte. ;Y de don-
de viene la muerte? La muerte viene de la enfermedad
y la vejez. Prosiguio asi con su razonamiento, remon-
tandose cada vez mas lejos: la vejez viene del naci-
miento, el nacimiento viene del coito, el coito viene de
la sensacion, el contacto, el apego, y asi sucesiva-
mente. Siguié indagando y logré por fin retrotraer el
problema hasta su punto de partida, su raiz funda-
mental, que es el desconocimiento. Llegd a esta con-
clusién con tan solo mirar el hueso y seguir la pista
hasta sus origenes. Aqui tenemos un ejemplo de coin-
cidencia auspiciosa, una concatenacion karmica pro-
picia: alguien encuentra un hueso, y se le ocurre sen-
tarse a mirarlo y a reflexionar sobre él. Se podria decir
que este enfoque es a la vez intelectual e intuitivo. No
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es nada extraordinario, que digamos: cualquiera po-
dria hacerlo. Cualquiera podria volver hacia atras,
paso a paso, encontrando alguna causa a la conclu-
sién previa, alguna respuesta evidente. .

Muchos de nosotros nos hallamos en una situacion
anéloga a la del arhat. Nuestra situacion actual con-
tiene una cierta insatisfaccion y también el deseo de
averiguar mas sobre ella. Una cierta curiosidad y una
cierta insatisfaccion... Curiosidad, dolor, placer, ade-
mas del conocimiento que hemos ido adquiriendo en
nuestras vidas, son las cosas que nos han llevado a
reunirnos aqui. A estas alturas, habiendo llegadp
aqui, cuestionamos los resultados. No solamente mi-
ramos hacia atras por medio de un trabajo de investi-
gacion intelectual, sino que tambien practicamos. y
vivenciamos aquello que examinamos. Al vivenciar
algo y a la vez reflexionar sobre ello, todas las situa-
ciones de la vida se vuelven mas claras, precisas y ob-
vias... aqui mismo, en este momento presentt_e.'

Asi que el concepto de coincidencia auspiciosa es
algo sumamente alentador e importante. Si nos perca-
tamos de que lo que nos ha traido a la situacion pre-
sente es toda una concatenacion de incidentes, se nos
resuelven muchos problemas. Significa que ya nos he-
mos comprometido con lo que estamos haciendo y
que la tinica conducta posible consiste en seguir e}de-
lante, en vez de permanecer constantemente indecisos
para ver si podremos elegir otras cosas. Es como saber
que un cierto restaurante sirve tal o cual plato que nos
hemos propuesto comer; en vez de perder un montoén
de tiempo leyendo el menu, sencillamente nos senta-
mos, pedimos ese plato y lo comemos. En cierto sen-
tido, darnos cuenta de que los incidentes que ocurren
en la rueda de la vida estan continuamente creando
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una situacion singular y dnica nos permite ganar
tiempo. Esta toma de conciencia resulta muy potente,
puesto que nos trae un sentimiento de libertad: sabe-
mos que estamos comprometidos con la situacién
presente, a la vez que no estamos comprometidos con
ella. Tenemos la situacién presente, pero lo que hare-
mos con ella en relacién al futuro dependeré entera-
mente de nosotros. Es una situacion abierta.

La idea de casualidad o coincidencia es fundamen-
tal en el abhidharma. Lo que ahi se describe tiene la
particularidad de que sucede por casualidad, por coin-
cidencia. Es un aspecto muy importante. Y me parece
que hoy —por casualidad— hemos descubierto un
tema del cual charlar. Tal vez —por casualidad— po-
driamos tener una discusion.

PREGUNTA: Con respecto al futuro abierto del cual
estaba hablando, he encontrado que la gente repite
continuamente ciertos pensamientos. Cada cual tiene
su estilo propio, sus propios pensamientos, pero es
como si su vida entera no hiciera mas que seguir un
guion escrito. Cuando tratan de poner la mente total-
mente en blanco, de no tener ninguna conceptualiza-
cion, ciertas ideas propias de su estilo individual se les
pasan continuamente por la cabeza. Este cotorreo
subyacente, jes el quinto skandha? Y el narrador de
este incesante cotorreo, (es la persona que, en cierto
modo, va escribiendo el guién de nuestras vidas? En
todo caso, este guidbn omnipresente parece mantener
el futuro cerrado, en vez de ayudar a abrirlo.

RINPOCHE: Lo curioso, fijese, es que no hay nadie
que escriba el guion; surge solo, misteriosamente. La
respuesta que le estoy dando es més bien de tipo zen y
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no corresponde al estilo metodico de la filosofia 1r;d1§_.
El abhidharma lo diria de otra manera. I.’Iero, am éf; "
recer, afirmar qué nadie escribe el 'gulim, %ueenfo_
surge solo, es una manera mucho mas clara eSté .
car la situacién. Es porqueé no hay nadie que est -
cribiendo un guion, que ocurren tantasy tan varia 2
cosas. En realidad, no es que los pensz,m.ner.ltgs sg pru -
duzcan siguiendo algin esquema 16gico; e:js. e s
punto de vista logico, pue(.ien estar totalmeflte isoc 2
dos. Las cosas aparecen megperadamente, surgen
repente, sin que surjan de ninguna parte.

P: El quinto skandha, ¢es la persona que cree SStlar :,(s):
cribiendo el guion, tomando decisiones, dandole

herencia a nuestras vidas?

R: Una vez que ha surgido un 'pensamiento, al gu11<l)e-3
nista no le queda mas remedio que reconoclerhqce
ocurrié. Pero no se atreve a hacer}o, pues no eie :to
ninguna gracia remontarse a la raiz del pilnsi?m’ ab:
De hacerlo, no hallaria ninguna raiz; no hallaria
solutamente nada.

P: Sigo sin entender por qué ciertas ideas se le repltﬁr(x)

a uno continuamente, haga lo que haga. Aunquetu 4

trate de cambiar, si mira hacia atras, dse dara cugn gual
i hi. (De donde saca cada

ue su esquema sigue ahi. . :

(slu propio estilo, su propio esquema de pensamientos:

3 a persona tiene un estilo singular segun’su tipo.
ﬁangifcrr)entes tipos de mentalidad:'la menta_lxdadtrc(i:;
la agresion, la mentalidad de l'a p.asz.xén, y varios oti 4
tipos. Los diferentes tipos de individualidad se qntgols
nan a partir de energias fundamentales de distin
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tipos; son energias fundamentales que desde un pri-
mer momento no comprendieron su propia natura-
leza y se diferenciaron de la base primordial. La base
primordial es abierta, pero contiene energias llenas de
colorido. Esta el rojo con un dejo de amarillo, el ama-
rillo con un dejo de verde, el blanco con un matiz
rosado. Son energias fundamentales, pero estan dota-
das de matices que corresponden a diferentes formas
de hacerse valer. Por ejemplo, podria existir un odio
que se plasmara en torno a la pasion: la cualidad de
base es el odio, pero éste se va potenciando en funcion
de la pasion. Podrian existir también otras combina-
ciones, por ejemplo, el orgullo como dualidad de base,
potenciado por el desconocimiento. Podrian darse
chispazos luminosos de muchisimas combinaciones
diferentes. Luego se convierten en individuos, se des-
prenden de la base principal, como satélites. De esta
manera, cada uno de nosotros llega a tener su propia
version del desconocimiento gracias a esos colores
particulares, como quien dice, que teniamos ya desde
el principio. Nuestro estilo individual, con sus ener-
gias particulares, recorre todos los procesos de la evo-
lucion psicolégica: los cinco skandhas, los doce ni-
danas, y los demas. Pero esto no es una tara, ni mucho
menos; es nuestra riqueza. Cada uno de nosotros es
un tipo de persona particular con un tipo de mania
particular, y eso es algo bueno.

P: (Podria hablar un poco mas del compromiso con

la situacion presente que menciono, y sobre todo de la

manera de distinguirlo del compromiso del yo a ex-
tenderse?

R: De cierta manera, el compromiso del yo a exten-
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derse no tiene direccion. El movimiento del yo no es
un movimiento fluido; esta simplemente tratando de
mantener su propia casa. El yo se compromete exclu-
sivamente a mantenerse a si mismo, y por lo tanto no
trae consigo ninguna idea de viaje. Cuando hay un
compromiso con la situacién actual, entonces si hay
movimiento o viaje. El sentimiento de viaje consiste
en que, desde el punto de vista de este compromiso,
cada situacién contiene un drama peculiar.

P: ;Esta usted diciendo que las cosas dejan de sernos
del todo familiares?

R: No es necesario que las situaciones nos sean fami-
liares. El compromiso del yo tiende a confiarse en un
sentimiento de familiaridad, la sensacion de que no
ocurre nada. Podria suceder que alguien se siente a
meditar y que tenga la impresién de que no sucede
nada, por muy agitado que esté. Le duele la espalda, le
duele el cuello y hay algunas moscas zumbando alre-
dedor de ¢él; esta sumamente agitado, pero siente que
no pasa nada. Sin embargo, es posible vivenciar cada
momento, con toda singularidad. Si nos encontra-
mos eén una situacion cualquiera, seguimos su ritmo
particular, nos conformamos a su textura particular, y
asi sucesivamente. Esto es muy diferente del compro-
miso del yo a mantenerse en cuanto entidad solida;
para el yo resultaria sumamente amenazador recono-
cer la individualidad y el cardcter unico de cada situa-
cién. Relacionarnos con cada situacién, tal como es,
€s como seguir un camino, es algo que trae consigo
mucho movimiento. Estamos continuamente frente a
algun drama.
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P: Pero, entonces, {no existe ninguna otra direccion
fuera de la de cada situacion?

R: Esa direccion es algo mucho mas definido que el
hecho de regirse por un mapa o un programa deta-
llado de accion. Es una direccion real. El dolor sera
dolor real y el placer serd placer real. La confusién
sera confusion real. Cada situacion sera verdadera,
precisa, y ésa sera nuestra orientacion, el esquema que
seguiremos. Si miramos hacia atrds, encontraremos
que en todas las situaciones donde teniamos la sensa-
cion de estar avanzando eran situaciones en las que
viviamos constantemente en el momento presente. No
teniamos la mas minima sensacién de predestina-
ciodn; la situacién presente era tanto nuestro destino,
CcOmo nuestro camino.

Son muchos quienes preferirian asegurar su destino
futuro ahora. Pero el futuro aun no ha llegado, es por
eso que es futuro. Es increible ver hasta qué punto nos
engafiamos, estirAndonos para cubrir una gran varie-
dad de territorios y situaciones puramente imagina-
rias. Es como si todo el futuro estuviera programado,
como si un tiempo programado se estirara lo mas
atras posible a partir del momento presente y también
lo mas adelante posible. Entonces todo se conges-
tiona. Al enfocar las cosas de esta manera, nos impo-
nemos bastante paranoia y panico. Pero si vemos
verdaderamente la situacién presente tal como es,
siempre es una situaciéon muy sencilla.

P: (Podria hablar de lo que sucede cuando estamos
sentados meditando y sentimos algun malestar fisico,
y nos hallamos completamente obsesionados por la
sensacion de malestar y aburrimiento? Uno oscila
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entre el malestar y el comentario que dice que el ma-
lestar y los demas son solo cosas a las que nos aferra-
mos para entretenernos. Pero ahi sucede que nos
aferramos al comentario, y parece que no hubiera ni
una pizca de libertad en ninguno de estos diferentes
momentos. Solamente hay un movimiento de oscila-
cién entre estos diferentes aferramientos.

R: Lo que sucede es que la idea del comentario y el
hecho de tratar de sacar partido de €l se vuelven auto-
destructivos y desconcertantes. En las escrituras se
presenta una analogia entre la mente discursiva y un
gusano de seda. El gusano de seda secreta €n torno a
si mismo una tela de su propia sustancia. Para sobre-
vivir, tiene que producir mas. En el fondo, la situacion
es muy simple. Cuando surgen el dolor fisicoy el pla-
cer fisico, es muy simple: sencillamente los percibi-
mos, y luego los dejamos. No tenemos por qué impo-
ner ningun tipo de proceso a la situacion; cada situa-
cién es unica. Hay que ir, pues, con la situacion, hay
que dejar que ocurra segun su propia naturaleza.

P: Me parece no haber entendido bien lo que usted
quiere decir con €SO de «ir con la situacion».

R: Aceptarla. Aunque el hecho de aceptar lo que esta
ocurriendo pueda resultarle desconcertante, debe acep-
tar simplemente la situacion dada, sin tratar de trans-
formarla en otra cosa; no trate por ningun motivo de
hacer de ella un proceso educativo. Véala, nada mas;
percibala, y luego suéltela. Al vivenciar algo y luego
renunciar a esa vivencia, podra dejar un espacio entre
usted y el conocimiento, podra dejar sencillamente
que el conocimiento siga su Curso. Renunciar a la vi-
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k4
A -

P: ;(Tiene importancia el que renunciar a la vivencia

no sea al principio ma
0 sea al s que otra forma de -
rio? (Es inevitable? s,

ll}l.t;\lci) Z«z [l)uege pfirtlr de la'perfecci(’)n total y abso-
: ; (o) 'er.nas, no es importante ser perfecto
asta con per(flbll' la vivencia y luego renunciar a ella:
no importa ni cémo ni qué. El problema radica er;
que siempre que empezamos algo, tratamos de cercio-
rarnos de que esta bien. Pero lo cierto es que no pode-
mos tener una poliza de seguro para eso. Tenemos
que arriesgarnos y aceptar el aspecto crudo y primi-
leohde la situacién. Podriamos crear una situacion
echa de comentarios, que supondria un analisis
constante; pero ese analisis es simplemente parte del

proceso. Déjelo; no tiene por qué adquirir un caract
terminante. El comentario no es un impedimento eer:
la medl.dla en que usted no intente transformarlo en
cqnclusxon definitiva. No trate de hacer de él un men-

saje grabado concluyente, con la idea de volver a t
carlo. cuando lo necesite, porque en el moment (;) :
repetir la grabacion la situacion ya no sera la mi:m:f
>

y automaticamente el mensaje habra dej
vigencia. je habra dejado de tener

P:
dugn (:jl momeqto en que ese comentario se esta pro-
endo, uno tiene tanta tendencia a aferrarse a él

dR: El comentario esté bien, en la medida en que no le
emos mas valor de la cuenta. Al fin y al cabo, no es
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mas que chachara. Esta bien; déjelo ser. No interfiera
con la energia que circula.

P: Cuando surge un conflicto, tengo generalmente la
impresién de dominar la situacion. Siento que puedo
tomar una decision. Pero ahora me pregunto si verda-
deramente soy capaz de elegir.

R: La idea de tomar una decisiéon no es un problema.
Cuando nos enfrentamos a una situacion, la decisioén
ya esta ahi. La decisién consta de dos aspectos de la
situacidon que estan ocurriendo al mismo tiempo; esa
alternativa es la base que nos permite establecer una
relacion con cualquiera de las dos posibilidades. La
manera de trabajar con esa situacién es no dejarse
guiar por nuestra sensacion de comodidad en el mo-
mento de tomar una decision, sino mas bien ir de fren-
te, en forma directa. Cuando se nos plantea una di-
syuntiva, una de las opciones esta directamente enfren-
te de nosotros, y la otra estd ligeramente descentrada.
Puede haber miles de opciones, pero s6lo una nos esta
esperando en medio del camino; las demas nos espe-
ran a un lado, como desvios. La ruta que se nos abre
directamente por delante nos da mas miedo, suele
ser mas aterradora; es por eso que las otras vias
que nos aguardan por los lados se vuelven més atrac-
tivas, son como restaurantes o autocines al lado
del camino. La toma de decision debe ser directa,
debe estar fundada en el sentido comiin, en la cordura
fundamental. De hecho, es un sentido comun trascen-
dental.

Seria facil interpretar mal lo que acabo de decir.
Cuando digo que al ir al paso de la situacion presente
el futuro se aclara; eso se podria tomar en el sentido
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erroneo de que nuestro camino ya est4 trazado. Po-
driamos creer que todo ha sido preparado de manera
que podamos encontrar inmediatamente nuestro lu-
gar, como en el dicho: «El cisne esta en el lago y el
buitre en el campo de cremacién». No es del todo asi.
A veces es sumamente dificil y doloroso relacionarse
con el momento presente. Por mas que el camino sea
directo, sin rodeos, no deja de ser doloroso. Es como
la experiencia del bardo® mencionada en el Libro tibe-
tano de los muertos*. Uno ve una luz brillante que se
va acercando, con la imagen de algun fathagata que le
clava la vista. Y al lado hay otra luz, menos brillante,
menos irritante. Esa luz es mucho mas hermosa por-
que es menos deslumbradora, no es mas que un re-
flejo del tathagata. Ahi tenemos una alternativa: {nos
dirigimos hacia la luz irritante o nos desviamos por
una de las vias muertas?

Este simbolismo del Libro tibetano de los muertos
tiene una relacion muy profunda con nuestra situa-
cion cotidiana concreta; no se refiere solamente a la
experiencia después de la muerte. Tal vez la experien-
cia después de la muerte tipifique simplemente ciertas
situaciones en la cuales nuestras decisiones pueden
resultar instructivas, estimulantes e inmediatas en un
grado maximo. En las situaciones comunes y corrien-
tes tenemos que abrirnos, investigar y ver, y luego
comprometernos. Si no tuviéramos mas que una sola
opcién, no podriamos dar un salto, ni tampoco po-
driamos soltar. Es porque existe la alternativa que

3. Cualquier estado intermedio, especialmente el estado entre la muerte y el naci-
miento. (V. del T)

4. Titulo tibetano: Bardo thotrol, «Liberacién por la audicion en el estado interme-
dio». Se llama asi, porque se¢ recomienda leérselo a una persona difunta para ayu-
darle a lograr la liberacion durante el bardo. (N. del T.)
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existe el momento del salto, y también el momento del
soltar. Asi pues, parece que las cosas no son ni tan re-
confortantes, ni tan maravillosas, ni tan faciles. Por
otra parte, si pueden ser una fuente de inspiracion.
Por lo menos eso lo podriamos afirmar.

P: Me da la impresion de que esta hablando del des-
cubrimiento de la sabiduria. {Podria decir algo maés
sobre eso?

R: El descubrimiento de la sabiduria no tiene nada
que ver con el caracter centralizador del yo. En reali-
dad, no es ni siquiera un descubrimiento, puesto que
no vamos a estar ahi para ver lo que hemos descu-
bierto. Se vuelve parte de la sabiduria; trasciende el
conocimiento trascendente del prajia® y llega al nivel
de la jAanas, la verdadera sabiduria. Claro que esto
nos resulta sumamente decepcionante, porque nos
gustaria ser testigos de nuestra propia iluminacion.
Esto es imposible; no tendremos jamas la experiencia
grata de la confirmacion, dando fe de que finalmente
lo hemos logrado, de que hemos llegado. Eso es algo
que no sucedera nunca.

P: Cuando uno toma una decision, es como si no tu-
viera que pensar, como si surgiera algo espontanea-
mente y ese algo tomara la decision antes de que uno
alcance a pensar. Antes de que uno pueda decidir, hay
algo que ya ha decidido en su lugar.

5. Conocimiento trascendente, intuicion penetrante. Perspicacia natural que fun-
ciona como una espada de doble filo, cortando no s6lo la confusién, sino también al
actor que cort6 la confusién: es decir, que trasciende el yo residual creado por el acto
de discriminacién, para llegar a un conocimiento directo y no conceptual de las
cosas como son. La «j» s pronuncia como en inglés. (N. del T.)

6. Sabiduria primordial. La «j» se pronuncia como én inglés. (N. del T.)
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R: Eso depende de cuanto alarde hagamos del hecho
df’ tomar una decision. Si no le damos una importan-
cla exgesiva, entonces no podremos ser enganados ni
s§du01dos por nada de lo que pueda haber en los des-
vios. En el momento en que surjan las seducciones, ya
estaremos encaminados hacia adelante. Asi que, lo
importante es seguir derecho, de frente.

B: Esta decision directa, jes 1o mismo que la intui-
cién?

R: Es una intuicién con espacio, una intuicién que no

radica en el instinto animal. Es el tipo de intuicién

Xerdadera que no esta al servicio de la supervivencia
el yo.

P: [,Qu.é. lugar tiene la «loca sabiduria» en la toma
de decisiones?

R: La «loca sabiduria» es como un impetu fundamen-
t«'.il’ que nos impulsa en nuestro trabajo con la situa-
cion. Para poder tomar una decision, que por muy
sencilla y directa que sea, no resulta mayormente
agradable, uno necesita contar con un cierto poder.
Ese es el elemento de loca sabiduria, el poder funda-
mental detras de la situacion. Lo cual no significa que
debamos elegir la opciéon mas dolorosa y tomar nues-
tras decisiones conforme a ella. No tenemos por qué
volvernos sqicidas ni masoquistas; esas tendencias no
son necesarias.

P: Siempre a proposito de la toma de decisiones, es-
taba pensando en las formas de adivinacién que usted
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menciona en Nacido en Tibet.? (Se recurre a una téc-
nica de adivinacion en situaciones en que a uno no le
queda claro cual es el camino que lleva hacia ade-

lante?

R: En general, uno recurre a la adivinacion cuando se
siente atrapado por la situacién. En el fondo, hay solo
una opcion verdadera, pero uno €s demasiado co-
barde para fiarse de su intuicion real sobre el camino
mas directo. Asi que recurre al pretexto de la adivina-
cién. Y lo que sucede en la adivinacion es que, por
muy parcial que sea la vision que uno tiene de la si-
tuacién, se finge que no es asi. Uno se sale comple-
tamente de la situacién, suelta sus prejuicios y se da
permiso para tomar una decision segin los resultados
de la adivinacion. Dicho de otra manera, una vez que
entra en esa tierra de nadie, la respuesta ya esta ahi.
Entonces uno vuelve a su propio territorio y toma
una decision.

P: Entonces, {no es que la adivinaciéon nos dé la res-
puesta, sino que nos sirve para distanciarnos del pro-
blema?

R: Si. La adivinacion es como una espada. Damos un
paso y la usamos; y con eso cortamos la duda.

P: Encuentro seductor y fascinante el hecho de pro-
fundizar las ensefianzas y de someterme a ellas. Me
da la sensacion de algo muy insoélito, curioso y abier-
to, y me es muy facil dejarme llevar. Pero al mismo
tiempo esa fascinacion me parece sospechosa.

7. Publicado en castellano en Ediciones Dharma, Alicante, Espana. (N. del T.)
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R: Algun punto de partida hemos de tener; no es nece-
sario ser tan severos. En realidad, lo maravilloso de
las cuatro nobles verdades® es que empiezan por el
duhkha, el dolor. Parten desde abajo, donde esta lo
mas importante, en vez de partir desde arriba, donde
flotan la cosas mas refinadas, la flor y nata. Empiezan
por los alifios y minerales que se han ido decantando
al fondo. Lo primero que hacemos es el trabajo sucio,
pero eso en si mismo se vuelve un escalén. Asi, poco a
poco, paso tras paso, vamos descubriendo las capas
que quedan mas arriba; y como las descubrimos gra-
dualmente, no es una sorpresa. Mientras que si parti-
mos de las cosas hermosas y buenas que estian en la
capa de encima, entonces no vamos a querer bajar
porque podriamos descubrir otras mas abajo, con las
que prefeririamos no asociarnos; nos empezariamos a
dar cuenta de que hay gato encerrado, y nos negaria-
mos a bajar al fondo por miedo a descubrir cosas de-
sagradables. Es por eso que debemos empezar por
abajo, por la parte mas bruta; es nuestro punto de par-
tida. No tenemos por qué ser perfectos ni maravillosos
desde el principio. Al partir desde el fondo, toda la es-
tructura serd fundamentalmente solida. Puesto que ya
habremos afrontado las peores cosas, {qué podria
haber ain peor?

En nuestro estilo de ensefianzas, también seria po-
sible empezar por la crema. Pero entonces no estaria-
mos satisfechos con esa crema porque nada nos ha-
bria permitido apreciar su valor. Es por eso que de-
bemos pasar por todo el proceso de evaluacion. Tene-
mos que partir de abajo y luego subir. Desde el punto

8. Primeras enscianzas que dio el Buda: la rcalidad del sufrimiento; ¢l origen del
sufrimiento; la cesacion del sufrimiento; y el camino que conduce a la cesacién del
sufrimiento. (N. del T))
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de vista de la iluminacion, se podria considerar que €S
un juego inutil, pero resulta indispensable desde el
punto de vista del trabajo quitar la mascara, sacar la
cascara. Es un juego; 1a practica es un juego, pero te-
nemos que jugarlo.
Hay un cuento sobre una madre y un hijo que vi-
vian juntos. El nino pregunta a la madre: «;Donde
esta mi padre?». Y la madre le contesta: «Es un ser
maravilloso, pero no podras encontrarlo». Esto le des-
pierta la curiosidad al nifio y la madre le cuenta mas
historias maravillosas sobre su padre. Llega un mo-
mento en que el nifio tiene tantas ganas de conocer a
su padre que la madre se ve obligada a llevarlo a €l
Salen de la casa por la puerta principal y se dirigen
hacia las montafas; suben cuestas empinadas, cruzan
rios y salvan multitud de obstaculos. Finalmente lle-
gan a una sierra desde la que se divisa el valle; en el
valle hay una casa. La madre dice: «Esa es la casa
donde vive tu padre». Bajan hacia la casa y entran por
la puerta de servicio. Adentro esta un hombre, y la
madre le dice al hijo: «Aqui esta tu padre». Después
del esfuerzo gigantesco del viaje, después de todas las
escaladas y andanzas, el nifio esta muy ilusionado y
feliz de conocer a €s€ padre tan maravilloso. Luego,
en el otro lado del cuarto, el nifio descubre una puerta
que lleva a la mismisima casa donde siempre habia
vivido con su madre. La madre podria haber llevado
al hijo directamente por esta puerta para conocer a su
padre, pero el nifio nunca hubiera valorado a su pa-
dre si no hubiera tenido que emprender el viaje. Sila
madre hubiese llevado simplemente al nifio a la otra
habitacion, esto no habria significado nada para €l

PRACTICA E INTELECTO

unI;letse' seminario nos ha permitido presentar tan s6lo
hemo;n:f();ls 51crlnp11ﬁé:ada del abhidharma. Aunque
mos alcanzado a bos uejar a
principios fundamentale(; q{Je pririillggezursaiiizsc liof
ciones, para estudiar el abhidharma en detalle neci:sp -
tariamos muchisimo mas tiempo. A pesar de todo ml
parece que a estas alturas ya tendran una visi(')r,l dz
(];,(;?ijrlrllnto del mapa pspolégico que es el abhidharma.
ik (;) qlllle nuestro c}1é19g0 ha sido muy provechoso y
el te?n : este seminario les animara a profundizar
estI:u;,ls;:a intencion prlr}cipal fue hacer del estudio de
- eria una cuestion de experiencia personal
emos querido enfocar el tema de tal manera que l
practicante también pueda llegar a ser un eru(cllitoe
que a su vez, el erudito llegue a ser un practicantg
Pa.ra lograr esto debemos mantener en nuestro tra-.
bajo una relacion suficientemente {ntima, tanto co
nuestra bqse psicoldgica como con nuestro,proceso dn
comgrensu’m intelectual. De modo que nuestro pla ff
teamiento es bastante excepcional; ninguin erﬁdixt1
consumado estudiaria asi y ningin practicante co (3
sumado abordaria asi el tema. Por otro lado, es prg-
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bable que los eruditos abiertos de miras y los practi-
cantes de criterio amplio salgan ganando con este
enfoque.

Si contemplamos el abhidharma de esta manera,
no contiene nada que sea terriblemente abstracto. Es
posible que muchas de las ideas nos parezcan abs-
tractas si las aislamos como ideas; pero en verdad no
lo son, porque tienen una pertinencia rea.l en nuestra
experiencia personal. Nuestra propia psicologia nos
muestra el funcionamiento de los cinco skandhas y
toda la dinamica de la que forman parte.

La mayoria de los estudios sobre el abhidharma
tienden a considerar los cinco skandhas como enti-
dades separadas. Sin embargo, hemos visto que no es
asi; constituyen mas bien una dinamica glqbal de
crecimiento o evolucion natural. Esta perspectiva nos
deberia ayudar a entenderlo mejor. En realidad, si no
advertimos que los cinco skandhas forman parte de
una din4dmica global, si no conocemos esta dinamica,
nos preguntaremos: (por qué cinco skandhas?, ipor
qué no diez?, {por qué no uno solo? Si el m’lm?ro cinco
hubiera sido elegido al azar, si el planteamiento en-
tero fuera arbitrario, la cantidad de colecciones y cla-
sificaciones que podriamos idear seria interminable.
En cambio, la manera en que hemos intentado pre-
sentar el abhidharma nos permite ver que las cinco
etapas no son aleatorias, que existe una dinamica ge-
neral que posee cinco aspectos. Obviamente,. no es
preciso observar estos cinco aspectos para perglblr esa
dinamica evolutiva. La comprension de esa dindmica
también se refleja en muchas otras clasiﬁcaciopes que,
por falta de tiempo, no hemos podido invespgar. Lo
importante en el estudio del abhidharma es fijarse, so-
bre todo, en la dinamica psicolégica global, mas que
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examinar los cinco estos y los diez aquellos. Pode-
mos lograr esta intuicion primaria al combinar los
dos enfoques: el del erudito y el del practicante.

Hay un tesoro inmenso de ensefianzas que espera-
mos poder estudiar de esta manera en el futuro. No es
necesario considerar el tema de manera puramente
inocentona y emocional, ni tampoco de manera pura-
mente fria y analitica; somos capaces de integrar la
erudicion y la intuicién directa en nuestro trabajo. Se
podria decir que esta forma de ensefiar aspira mas a
estimular interés que inicamente a transmitir datos, y
por lo tanto es apta para todos los estudiantes, cual-
quiera que sea su grado de perfeccionamiento. Es por
eso que decimos: «El dharma es bueno al principio,
bueno en medio y bueno al final». Cada exposiciéon
del dharma tiene sus caracteristicas propias, algunas
de las cuales se dirigen a los estudiantes adelantados y
otras a los principiantes.

Sin embargo, hay un aspecto que se vuelve a plan-
tear en cada etapa y tiene que ver con lo que llama-
mos «doctrina secreta». Las ensefianzas secretas se
manifiestan a todo nivel. Al estudiar el abhidharma,
de alguna manera hemos abarcado mas que el abhi-
dharma solamente; hemos aludido con frecuencia a
ciertas posibilidades tantricas que surgirdn si prose-
guimos esta odisea por las ensefianzas. Esto se llama
«secreto en si mismo». No es que existan derechos de
autor ni que se estén escondiendo cosas; se expone
todo —por lo menos todo cuanto los estudiantes pue-
dan entender— pero mucho de eso puede permanecer
secreto desde el punto de vista del auditorio o del lec-
tor. Si uno no esta listo para escuchar los aspectos
mas avanzados del tema, entonces los escuchara uni-
camente desde el punto de vista de un principiante;
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mientras que si esta dispuesto a escuchar las ensefian-
zas de manera semiadulta, las escucharé asi.

Asi pues, la responsabilidad de entender un semi-
nario no depende unicamente del conferenciante, ni
tampoco unicamente del publico. La vamos configu-
rando juntos; es un hijo que engendramos, s nuestro
baile. Y a medida que se despliega el baile, la musica
surge sola. Cuando las cosas suceden de esta manera,
tienen un aspecto vivo, no son algo puramente experi-
mental. La situacion tiene vitalidad, a 1a vez que tiene
aspectos arraigados y familiares. Nuestro didlogo se
ha ido forjando de manera natural, y, sin embargo, los
temas que se han planteado en nuestras charlas y dis-
cusiones no han surgido por primera vez; es algo que
ya ha ocurrido muchisimas veces en el pasado. Gene-
raciones enteras han reflexionado asi, han descu-
bierto y entendido este enfoque, espontaneamente, tal
como lo hemos hecho nosotros, y nos han transmitido
y presentado sus ideas. Es como un buen panadero
que transmite sus conocimientos de panaderia. Se po-
dria decir, claro, que estos conocimientos son anti-
guos, pero resulta que cada vez que alguien hace pan,
el pan sale caliente. Es pan fresco; no es pan duro. Por
otro lado, por mucho que el pan se haga en el mo-
mento presente, los conocimientos de panaderia no
dejan de ser algo de gran antigiedad. Esta manera de
enfocar la cosas nos puede llenar de inspiracion.

Cuando nos comprometemos con las ensefianzas, des-
cubrimos una fuente inagotable de inspiracion y vi-
talidad.

Podriamos iniciar la discusién.

PREGUNTA: Sigo sin entender cual es la relacién
entre la practica y el intelecto. {Tenemos que mante-

142

Practica e intelecto

_nerlos separados, o existe alguna manera de usar el
intelecto en nuestra practica?

RINPOCHE: Le voy a contar algo de mis propios €s-
tgdlos. En el Tibet, no solamente asistiamos a charlas
sino que también aprendiamos los textos de memoria‘,
cz,ada'dia} debiamos aprendernos unas seis paginas Ai
dia siguiente, el maestro echaba suertes para ver a . ué
alumpo le tocaria exponer lo que se habia visto el?iia
anterior, con comentario y todo. Uno tenia que con-
testar las preguntas que le hacian los demads; no le que-
daba otro remedio. Al principio era una disciplina
excelen_te, mas con el transcurso del tiempo todo esto
se volvié muy monétono. Teniamos la impresion de
que nos estaban programando para que encajaramos
dentro de una estructura de conocimientos académi-
cos. Ya no éramos capaces de escuchar el contenido;
solamente nos aprendiamos las palabras de memoria,
Rodlqmos incluso discutir el tema desde un punto de
vista intelectual, pero la verdad era que no lo habia-
mos enteqdido. No éramos capaces de escuchar nues-
tras propias palabras, y mucho menos las de los
demas.

Cada curso duraba normalmente unos seis meses.
Aprendiamos, por ejemplo, el texto mismo del abhi-
dhgrma, luego el comentario indio, y luego el comen-
ta.rlo tibetano sobre el comentario indio. Habia tam-
bién varios tratados sobre diferentes temas del abhi-
dharma que exponian el punto de vista de maestros ge-
lukpas, kagyiipas, sakyapas y Aingmapas’, etc. Trata-

L. Los cuatro linajes del budismo tibetano ivi
que han sobrevivido hasia el presente
son los Geluk, los Kagyu, los Sakya y los Ningna (la partfcula pa designa a una per-

sona que pertenece al linaje). Chdgyam Trungpa, Rimpoche, es det ina-
Jes kagyll y dingma. (N. del T)) 2 A A At
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bamos de integrar todos esos conocimientos, pero
realmente era demasiada materia. Tenia el efecto hip-
nético de algo que se escucha una y otra vez, intermi-
nablemente. Las ensefianzas retumbaban en nuestras
cabezas; llegdbamos a sofiar con ellas. Apenas nos
despertabamos en la mafiana, cuando nos venian a la
mente ciertas frases. Finalmente el semestre llegaba a
su fin. Nos decian que habiamos aprendido el abhid-
harma, pero tenfamos mas bien la impresion de no
haber entendido nada. Estabamos felices de quitarnos
esa asignatura de encima: jpor fin ibamos a poder dis-
traernos, salir de veraneo, hacer otras cosas! Pero, en
realidad, ya no podiamos tomar verdaderas vacacio-
nes; la disciplina se nos hacia presente todo el tiempo.
Después nos fuimos dando cuenta de que estaibamos
de veras comprometidos con las enseftanzas. En todo
lo que haciamos —conversar con la gente, caminar
por los cerros, andar a caballo, acampar en las monta-
fias—, el abhidharma nos perseguia, se nos aparecia
como un fantasma. Entonces empezamos a entender
algunas cosas; solamente una idea al principio, o tal
vez dos, pero mientras mas se repetia esa situacion,
mas curiosidad nos daba. Solo por curiosidad abria-
mos el libro y leiamos unos cuantos parrafos. Iban
empezando a cobrar sentido.

El asunto es que aunque ciertas cosas puedan estar
fuera de nuestro alcance, si tenemos la disciplina de
escucharlas llegard un momento en que empalmaran
con nuestra experiencia. Las cosas vuelven solas, au-
tomaticamente, sin que tengamos que hacer el es-
fuerzo de extraerlas de la memoria para trabajar
con ellas.

P: Lo que acaba de describir es algo que nunca me ha
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qued.ado muy claro, es decir, usar un tipo de condicio-
namiento con miras a liberarse del condicionamiento
Slempfe he pensado que con esto uno no hace méé
que atiborrarse de datos, y a mi lo que verdadera-

mfmte me interesa es deshacerme del condiciona-
miento.

R: Y(? _dir{a que depende en gran medida del tipo de
cond.1c10na.lmlento que se use. Por ejemplo, el adoctri-
namiento intensivo que se practica en China actual-
mente es muy impresionante, porque uno puede ver lo
que han logrado. Sin embargo, en cuanto uno sale de
Chma, todo eso deja de tener sentido; el condiciona-
miento yo no le viene al caso en cuanto uno no se va
.de ese aml?lgnte. En cambio, es posible que ciertas
ideas que si tienen pertinencia personal para nosotros
no nos parezcan tan obvias en el momento, pero in-
c}uso st nos salimos del ambiente de estudio siguen
s.lendo pertinentes, tal vez mas que antes. En la prac-
tica de la meditacion, partimos sometiéndonos a un
proceso de condicionamiento, pero este condiciona-
miento se va desgastando en el proceso mismo. El
proceso de condicionamiento empieza a dar semillas

pero el condicionamiento mismo desaparece. Es ahi’
que las semillas empiezan a fermentar. :

P: (No es posible embriagarse con esa fermentacién?
R: Uno siempre se embriaga.

!’: ¢Cual es la diferencia entre el hecho de tener estas
ideas que le vuelven a uno en el transcurso del dia yel

tipo de .cc_)mentario externo que usted llama «conse-
Jero espiritual»?
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R: La idea del consejero espiritual corresponde mas a
la actitud piadosa de querer ser bueno y espiri.tual
todo el tiempo. Mientras que en este caso uno no tiene
ninguna idea sobre lo que deberia estar haciendq;
simplemente se est4d ocupando de sus asuntos _habl-
tuales. Y de repente surge una idea. Claro que si uno
intenta aferrarse a ella, la idea se puede transformar
en un consejero espiritual. Estamos hablando de esas
ideas que surgen espontaneamente en la mente, lo
cual es muy diferente del consejero espiritual del yo,
con su caracter deliberado.

P: (Significa eso que deberiamos abordar el abhid-
harma como quien lee un novela, en vez de estudiarlo
con miras a utilizarlo de manera concreta mas tarde?
(Deberiamos abordarlo mas libremente, sin propo-
nernos nada, como quien juega al ajedrez o saca un
crucigrama, olvidandonos de su relaciéon con nues-
tra meditacion?

R: Si y no; tampoco hay que exagerar. Es posible que
al final descubramos que hemos dejado de leer el
texto, porque resulta mas atractivo no leer o porque
estamos hasta la coronilla de un tema tan monétono.
Por eso son necesarias la disciplina y la aplicacion.
Tenemos que esforzarnos por ver qué afinidad tiene el
tema con nosotros. Por otro lado, si somos demasiado
ambiciosos y nos empeiiamos en digerir hasta el méas
minimo detalle, entonces no seremos capaces.

La idea es més bien intentar percibir las lineas ge-
nerales del tema antes que ser demasiado fiel a cada
frase, a cada palabra. Ese tipo de actitud se ha conver-
tido en un verdadero problema en el estudio del bu-
dismo. Si uno se absorbe demasiado en los detalles,
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corre el riesgo de perder la perspectiva de conjunto.
En cambio, si es capaz de percibir la dinadmica global,
el panorama general, entonces es mucho mas capaz
de relacionarlo con su propia vida. Y una vez que
ha hecho eso, los detalles van surgiendo solos, espon-
taneamente. Por ejemplo, al tener una comprension
fundamental del desarrollo de los skandhas, uno tiene
al mismo tiempo una visién de conjunto del proceso,
y asi los detalles dejan de ser hechos aislados e inco-
nexos; pasan a ser parte del mapa.

P: (Llega un punto, si uno aprende estas cosas mas o
menos de memoria, en que empiezan a formar parte
de sus sentimientos y conceptos?

R: Me parece que hay dos vias posibles: someterse a la
disciplina rigurosa de absorber todo, sin alternativa, o
tratar de trabajar el tema segin su propio interés. Pero
si uno elige el segundo método, lo importante es orien-
tar su interés hacia el contexto general, y no perderse
en la fascinacién por tal o cual aspecto aislado.

P: A condicién de que uno esté totalmente dispuesto a
abandonar cualquier idea de eleccién y que acepte in-
gerir todo lo que alguna vez podria llegar a formar
parte de su ser...

R: Bueno ese enfoque conviene a un cierto tipo de
personalidad. Es un ejemplo del proceso de condicio-
namiento del que hemos estado hablando, tal como
la meditacion. Quiera o no quiera, uno sigue medi-
tando; puede que no sea muy placentero, puede in-
cluso que le resulte aburridisimo. La memorizacién y
la lectura no tienen por qué aplicarse exclusivamente
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a temas aparentemente profundos o faxaltados. El
tema puede ser de lo mas simple y corriente, pero de
esa simplicidad es posible aprender mucho. En gl
Tibet era tradicional que ciertos maestros fueran peri-
tos en unos cuantos escritos breves de otros maestros
de gran renombre. Cada afio se hacia un campamento
donde ellos exponian estas enseﬁapz?s de manera
muy sencilla. Cientos de personas asistian a €sos cur-
sillos de verano, a pesar de que cada afio lo§ mismos
temas eran explicados exactamente de la misma ma-
nera. Pero con cada aio que pasaba, la gente 1Iba en-
tendiendo un poquito mds. Cada afio, no sélo los
estudiantes, sino también los mismos maestros tenian
la impresion de que nunca habian leido esas frases

antes.

P: Cuando usted dijo que debemos aplicarla lectura a
la meditacién, eso no significa que depamos pensar
en lo que hemos leido durante la meditacién, ino es

cierto?

R: No. Pero por el hecho de dejar un cierto espacio y
una cierta abertura, la meditacion resulta una buena
preparacion para la lectura. Si uno se reserva un espa-
cio, algun intervalo durante el cual descansa sentan-
dose sin hacer absolutamente nada, puede recuperar-
se de su prisa. Entonces se halla en un estado de
animo apropiado para leer y absorber mas.

P: Cuando comenzamos a observar en nuestros pro-
pios procesos psicologicos algo de lo que aprendupqs
en el abhidharma, qué podemos hacer para percibir
la interrelacién de estos procesos y no obsesionarnos
con identificarlos: «jAja! iAcabo de ver algo que des-
cribe el abhidharma!»?
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R: Si reconocemos algo de esa manera, sobre la mar-
cha, automaticamente vemos la interrelacion. Esa ins-
piracién se funda en la dindmica de causa y efecto
que es parte del todo. Pero me parece que lo principal
es no dejarnos dominar por el orgullo de haber en-
contrado algo en nuestro ser que corresponda al
abhidharma. Lo esencial no es tratar de hacer encajar
las cosas perfectamente dentro de un sistema, ni tam-
poco intentar demostrarse nada a si mismo, sino ver
la dindmica tal cual. Uno la reconoce y sigue adelante,
sin hacer aspavientos.

P: No entiendo en qué escala temporal se dan los
doce nidanas. {Ocurren cada instante, describen el
transcurso de una vida entera, o bien se dan a lo largo
de varias vidas?

R: Ocurren cada instante. Es necesario que se produz-
can estos doce tipos de reaccién en cadena para que
nuestra experiencia cotidiana pueda entrar en accién.
Constituyen un sistema. No son independientes; cada
uno de ellos depende del anterior y también del si-
guiente. Pero todo ese desarrollo puede ocurrir en una
fraccion de segundo. El abhidharma compara los ni-
danas a un fajo de papeles. Uno podria atravesarlo en
un segundo con una aguja. Si dividimos el proceso y
nos fijamos en el momento en que la aguja traspasa la
primera hoja, la segunda, y las demads, veriamos que
hay doce componentes. Y cada uno de los doce cons-
taria de tres partes: tocar, penetrar y atravesar para
luego tocar la hoja siguiente. Podriamos seguir subdi-
vidiendo este proceso en forma infinita, que es la
mente del yo; es por eso que no existe un yo solido. No
es posible hallarlo en ninguno de los componentes del
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proceso. Las cosas suceden de manera muy momenta-
nea, y no existen entidades solidas como «yo» o
«mio».

P: (Significa eso que cada momento corresponde a un
ciclo de doce?

R: Si.

P: Supongamos que uno fuera capaz de ver todas las
etapas del proceso...

R: No podria verlas todas. Seria imposible.
P: ;Qué podria ver?

R: Podria percibir la dinamica entera, percibirla mas

que verla. Por muy aguda que fuera su mente, no seria
capaz de ver cada una de las doce etapas mientras las
considere como entidades separadas.

P: (Quiere decir que podriamos percibir la dindmica
si llegasemos a formar parte de ella?

R: Si. Podria formar parte de ella, y asi seria capaz
de sentirla.

P: iCual es el hilo conductor que une esas doce
etapas?

R: El proceso parte del desconocimiento y termina
con la muerte; luego la muerte vuelve a dar origen al
desconocimiento. Fl tema vuelve a repetirse inter-
minablemente.
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P: Pero tiene que haber algin hilo que los una, de otra
manera no habria ninguna continuidad. Yo lo estaria
viendo a usted en este momento, y en el instante si-
guiente estaria en Inglaterra visitando a mi madre.

R: El cuerpo es la conexién; no el cuerpo fisico, sino el
cuerpo-mente, la administracion central del yo. Nos re-
mitimos a nuestra estructura psicofisica, anidamos en
ella. Si preguntamos a alguien: «;Como sabes que eres
lo que eres?», la unica explicacion sencilla que nos
puede dar es: «Porque me veo en el espejo. Soy lo que
soy, tengo un cuerpo». Pero si intentamos ir mas lejos,
si tratamos de encontrar algun otro principio sobre el
cual basarnos, no encontraremos nada. Es por eso
que el Sutra del Corazon dice: «No hay ni 0jo, ni oreja,
ni nariz, ni lengua, ni cuerpo...». Nuestro 0jo no es
mas que un 0jo, NO es nuestro 0jo; nuestra nariz no
€s mas que una nariz, no e€s nuestra nariz. No hay
nadie que sea «yo». Cada parte de nuestro organismo
tiene su nombre y su lugar; el sistema consta de mu-
chas cosas, pero no hay nada que corresponda al
«yo». .

Asi que empezamos a trascender el nivel psicofisico
—nuestra version del cuerpo como algo sélido— cuan-
do percibimos la individualidad de cada particula del
cuerpo. Pero no tenemos por qué destruir el cuerpo; es
por el cuerpo que aprendemos.

P: Entonces las ensefianzas que nos esta dando inten-
tan mostrarnos cémo trascender nuestros apegos, que
constituyen el nivel psicofisico.

R: No estamos exactamente trascendiendo del todo la
nocién del cuerpo, pero si estamos tratando de des-
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prendernos de esa tendencia a hacer del cuerpo un

nido, de esa tremenda sensacion de seguridad que nos

da el cuerpo, la sensacién de una fortaleza donde nos

podemos refugiar. Y cuando logramos superar ese

nivel, la continuidad tampoco se plantea mayormente

como problema, puesto que todavia necesitamos una

base para relacionarnos con los demas. De hecho,

una vez que trascendemos el yo, empieza a manifes- .

tarse la compasion, un sentido de la comunicacién INDICE
fundado en la empatia, y para comunicar con los

demads, tiene que haber alguien que comunique. Asi

que ese tipo de continuidad permanece; por lo demas,

no tiene absolutamente nada que ver con el yo. El yo

es la imagen de un nido centralizador que nos hace

sentirnos seguros con su proteccion. Tenemos miedo La percepcion
del mundo que estd mas allad de nuestras proyeccio- El intelecto
nes, y por eso volvemos a nuestra salita de estar y nos

arrellanamos comodamente.

La mayoria de la gente toma en sentido erroneo el Coincidencia auspiciada .
planteamiento budista sobre el yo. Si no hay yo, se Practica e intelecto
preguntan, jquién entonces es el que logra la ilumina-
cion, quién es el que realiza acciones? Si no tenemos
yo, {cdémo haremos para comer, como haremos para
dormir? El yo en este caso se ha interpretado mal, cre-
yendo que se trata del cuerpo fisico y no de lo que es:
una poliza de seguros paranoica, el nido fortificado
del ego. Nuestro ser puede continuar perfectamente
sin que estemos a la defensiva. Somos incluso mas in-
vencibles si dejamos de defendernos.

Bueno, me parece que hemos llegado al final de este
seminario sobre el abhidharma. Sin embargo, podria
ser el comienzo de nuestro aprendizaje. Asi que nues-
tro seminario se acaba y a la vez continuia.
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