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	PRÓLOGO

	 

	 

	EL AUTOR

	 

	Bikkhu Anālayo es un monje budista (bikkhu académico y meditador, nacido en Alemania en 1962, y considerado uno de los expertos más influyentes del mundo, por la cantidad, variedad y profundidad de sus enseñanzas sobre la meditación en los primeros siglos del budismo.

	Se ordenó en 1990 en Tailandia en el monasterio Wat Suan Mokkh, establecido por el conocido maestro Ajahn Buddhadasa. En 1995, recibió en Sri Lanka la ordenación «menor» que permite ser mendicante (sāmanera o pabbajjā) del maestro Balangoda Ananda Maitreya Thero. En 2007, recibió la ordenación upasampadā (en la que uno es reconocido como bikkhu o bikkhuni) en el monasterio Shwegyin Nikaya de Sri Lanka, perteneciente a la orden Amarapura Nikaya. Posteriormente, fue reconocido como ācariya, es decir, maestro o instructor avanzado. Su maestro es Bikkhu Bodhi, uno de los grandes traductores del Canon Pali.

	Como estudiante, realizó su tesis doctoral sobre el Sutta Satipatthāna en el año 2000 en la Universidad de Peradeniya, en Sri Lanka. Dicho trabajo es la base de este libro, ya publicado en inglés hace años. En 2007 realizó una estancia de investigación en la Universidad de Marburgo (Alemania) donde comparó el Majjhima Nikaya con sus contrapartes china, tibetana y sánscrita híbrida. Ha realizado una traducción integral del chino al inglés del Samyukta-āgama. Asimismo, ha publicado diferentes libros sobre el budismo de los primeros siglos, y también artículos teóricos y prácticos sobre meditación en este período inicial del budismo. Es un experto meditador que dirige retiros y cursos de forma periódica. Actualmente, es profesor del Centro de Estudios Budistas de la Universidad de Hamburgo, cofundador del Grupo de Investigación sobre el Āgama (la versión china del Canon Pali) y miembro del equipo docente permanente del Barre Center for Buddhist Studies (BCBS), en Massachusetts (EE UU), donde reside actualmente. Anālayo entiende doce idiomas, incluidos los de los textos clásicos del budismo.

	 

	LA OBRA

	 

	Este libro es el primero que se traduce al español y el primero que escribió en inglés, y se basa en su tesis doctoral. Realiza un análisis muy detallado del contexto, de la importancia y de la práctica de la meditación de atención consciente de acuerdo a cómo se expone en el Sutta Satipatthāna. En estos últimos años de explosión del movimiento mindfulness, conviene recordar que la base de esta técnica psicológica es la atención a la respiración, que, a su vez, se basa en las enseñanzas que Buda dio en este pasaje. De hecho, podemos considerar que el Sutta Satipatthāna es el discurso budista fundacional sobre la práctica de la meditación. De ahí la importancia de este libro.

	Sin embargo, existen decenas de traducciones de este sūtra incluso en español, idioma en el que el Budismo no ha sido analizado tan intensa y extensivamente como en inglés. Por tanto, podríamos preguntarnos: ¿qué aporta este libro que sea diferente a lo que ya se ha escrito anteriormente? Consideramos que las principales aportaciones, no las únicas, son la siguientes:

	Ha sido escrito por uno de los mayores expertos internacionales en budismo, gran conocedor tanto de la perspectiva teórica como práctica de la meditación y que además posee formación científica y académica.

	Esta dicotomía es muy interesante y enriquecedora. A todo lo largo del libro puede observarse cómo se combina la objetividad desapegada y la perspectiva científica del investigador académico (lo que se ha denominado «perspectiva en tercera persona»), junto a la experiencia y el interés comprometido del practicante para quien la meditación no es un simple tema de estudio, sino la única forma de vida (lo que se ha denominado «perspectiva en primera persona»). Esta combinación es inusual y muy esclarecedora. Es el primer libro sobre el tema en lengua española que aúna ambas visiones.

	El libro se caracteriza por un estilo claro, con matizadas observaciones y gran profundidad de análisis. No pretende tener todas las respuestas, como es habitual cuando el autor pertenece a la tradición, sino que, sobre todo, intenta generar preguntas, fomentar la curiosidad del lector sobre muchos temas que no están cerrados, para que siga investigando y practicando sobre el tema.

	Por último, y no menos importante, Bikkhu Anālayo realiza una comparación de los textos budistas con textos de expertos actuales y con textos de diferentes maestros de meditación, para aportar diferentes puntos de vista que enriquezcan la comprensión del lector.

	 

	Por tanto, nos hallamos ante un manual único, que se convertirá en texto clásico de culto para meditadores. Quiero insistir que no es sólo para practicantes de escuelas meditativas tradicionales sino, sobre todo, para practicantes de mindfulness, que van a poder entender el origen de dicho movimiento y profundizar en el sentido de esta técnica milenaria.

	 

	Javier García Campayo



	




	INTRODUCCIÓN

	 

	 

	Este libro, que es el resultado de la combinación de mi investigación para el doctorado en la Universidad de Peradeniya, en Sri Lanka, y de mi propia experiencia en la práctica de la meditación como monje, intenta hacer una exploración detallada de la importancia y la práctica de la meditación de atención consciente de acuerdo a como se expone en el Sutta Satipatthāna y ubicada en el sitio que ocupa dentro de su contexto canónico y filosófico en los inicios del budismo.

	La atención consciente1 y la manera adecuada de ponerla en práctica son, ciertamente, temas de relevancia central para todo aquél que se interese en seguir el camino hacia la liberación que indicó el Buda. Sin embargo, para comprender bien la meditación de atención consciente e implementarla es necesario tomar en consideración las instrucciones originales que dio el Buda sobre satipatthāna. En vista de ello, mi investigación presta particular interés a sus discursos registrados en los cuatro Nikāyas principales y en las partes históricamente tempranas del quinto Nikāya, como material de origen de importancia esencial.

	Satipatthāna es una cuestión de práctica. Con la finalidad de asegurar que mi exploración tenga una relevancia práctica he consultado una selección de manuales de meditación modernos y algunas publicaciones relacionadas. Tal selección ha estado sujeta a su disponibilidad, no obstante espero haber incluido una cantidad representativa adecuada de maestros de meditación. Además de ello me he apoyado en diversas monografías y artículos académicos sobre el budismo en sus inicios, para ilustrar el marco filosófico y el contexto histórico dentro del cual debemos entender el Sutta Satipatthāna. Esto provee la información básica para comprender ciertos pasajes o expresiones en el discurso.

	Con la intención de mantener el texto fluido y legible he conservado su parte principal lo más libre posible de citas directas y de observaciones tangenciales. En cambio he utilizado muchas notas al pie, aportando referencias interesantes y análisis de información adicional. El lector en general preferirá enfocarse en el cuerpo del texto durante una primera lectura y volver, después, para buscar información en las notas al pie de página a través de una segunda lectura.

	Mi exposición sigue la secuencia de los pasajes en el discurso lo más cerca posible. Al mismo tiempo, sin embargo, mi tratamiento no se limita tan sólo a hacer comentarios sino que se permite pequeñas digresiones para explorar puntos importantes y ofrecer un marco de referencia que nos ayude a comprender mejor la sección que estamos analizando.

	El primer capítulo trata acerca de aspectos generales y terminología relacionada con satipatthāna. Los siguientes tres capítulos tienen que ver con el segundo párrafo del Sutta Satipatthāna, la «definición», en especial con lo que implica sati y con el papel que tiene la concentración. En el quinto capítulo llevo la atención hacia una serie de instrucciones generales que se repiten a lo largo de todo el discurso después de cada ejercicio de meditación, el «estribillo». Con el sexto capítulo empiezo a examinar los ejercicios del «camino directo» de la meditación de atención consciente en sí, que tienen que ver con la contemplación del cuerpo, los sentimientos, la mente y los dhammas. Al final de ese examen de cada práctica de meditación me dirijo hacia el último párrafo del discurso y las implicaciones del Nibbāna. A manera de conclusión trato de resaltar algunos aspectos claves de satipatthāna y de evaluar su importancia.

	En general, mi propósito en la presente investigación no es tanto probar y establecer un punto de vista en particular como aportar sugerencias y reflexiones con la esperanza de abrir nuevas perspectivas con respecto a satipatthāna e inspirar al lector para que se entregue con más decisión a su propia práctica.



	



	
TRADUCCIÓN DEL SUTTA SATIPATTHĀNA2


	 

	 

	Así lo he oído. En una ocasión el Bendito vivía en el campo de Kuru, en una población de kurus llamada Kammāsadhamma. Ahí se dirigió a los monjes diciendo: «Monjes». «Venerable señor», le respondieron ellos. El Bendito les dijo:

	 

	[CAMINO DIRECTO]

	 

	«Monjes, éste es el camino directo para la purificación de los seres, para dejar atrás la congoja y la lamentación, para suprimir dukkha y la insatisfacción, para adquirir el verdadero método, para realizar el Nibbāna. A saber, éstos son los cuatro satipatthānas.

	 

	[DEFINICIÓN]

	 

	¿Cuáles son los cuatro? He aquí, monjes, que con respecto al cuerpo, un monje mora en la contemplación del cuerpo, diligente, sabiendo con claridad y con atención consciente, libre de deseos e insatisfacción con respecto al mundo. Por lo que respecta a los sentimientos, mora en la contemplación de los sentimientos, diligente, sabiendo con claridad y con atención consciente, libre de deseos e insatisfacción con respecto al mundo. En cuanto a la mente, mora en la contemplación de la mente, diligente, sabiendo con claridad y con atención consciente, libre de deseos e insatisfacción con respecto al mundo. En cuanto a los dhammas, mora en la contemplación de los dhammas, diligente, sabiendo con claridad y con atención consciente, libre de deseos e insatisfacción con respecto al mundo.

	 

	[RESPIRACIÓN]

	 

	¿De qué manera, monjes, con respecto al cuerpo, mora él en la contemplación del cuerpo? He aquí que se va al bosque o al pie de un árbol o a una cabaña deshabitada, se sienta con las piernas cruzadas, yergue su espalda y, estableciendo su atención frente a él, con atención consciente inhala, con atención consciente exhala.

	Al hacer una aspiración larga sabe: “ésta es una aspiración larga”, al hacer una espiración larga sabe: “ésta es una espiración larga”, al hacer una aspiración corta sabe: “ésta es una aspiración corta”, al hacer una espiración corta sabe: “ésta es una espiración corta”. Así se adiestra: “Aspiraré sintiendo todo el cuerpo”. Así se adiestra: “Espiraré sintiendo todo el cuerpo”. Así se adiestra: “Aspiraré tranquilizando la formación corporal”. Así se adiestra: “Espiraré tranquilizando la formación corporal”.

	Al igual que un tornero experto o su aprendiz, cuando hacen una voluta grande saben: “Estoy labrando una voluta grande” o cuando hacen una voluta corta saben: “Estoy labrando una voluta corta”, del mismo modo, al hacer una aspiración larga sabe: “ésta es una aspiración larga” [continúa como arriba].

	 

	[ESTRIBILLO]

	 

	De esta manera, con respecto al cuerpo, vive contemplando el cuerpo internamente o vive contemplando el cuerpo externamente o vive contemplando el cuerpo interna y externamente; o vive contemplando la naturaleza del surgimiento en el cuerpo o vive contemplando la naturaleza de la cesación en el cuerpo o vive contemplando la naturaleza tanto del surgimiento como de la cesación en el cuerpo; o se establece en él la conciencia de que “hay un cuerpo” en el grado necesario para el conocimiento y la continua atención; y vive de manera independiente, sin apegarse a nada en el mundo. Es así como, con respecto al cuerpo, vive contemplando el cuerpo.

	 

	[POSTURAS]

	 

	Una vez más, monjes, cuando camina, sabe: “Estoy caminando”; cuando está de pie, sabe: “Estoy de pie”; cuando está sentado, sabe: “Estoy sentado”; cuando está recostado, sabe: “Estoy recostado”; o sabe que se encuentra de cualquier otra forma según sea la postura de su cuerpo.

	 

	[ESTRIBILLO]

	 

	De esta manera, con respecto al cuerpo, vive contemplando el cuerpo internamente... externamente... interna y externamente. Vive contemplando la naturaleza del surgimiento... de la cesación... tanto del surgimiento como de la cesación en el cuerpo. Se establece en él la conciencia de que “hay un cuerpo” en el grado necesario para el conocimiento y la continua atención; y vive de manera independiente, sin apegarse a nada en el mundo. Es así como, con respecto al cuerpo, vive contemplando el cuerpo.

	 

	[ACTIVIDADES]

	 

	Una vez más, monjes, cuando va hacia delante y cuando va de regreso actúa sabiendo con claridad; cuando mira al frente y cuando mira a lo lejos actúa sabiendo con claridad; cuando flexiona sus extremidades y cuando las extiende actúa sabiendo con claridad; cuando viste sus mantos y cuando porta su manto exterior y su cuenco actúa sabiendo con claridad; cuando come, cuando bebe, cuando consume alimentos y cuando degusta actúa sabiendo con claridad; cuando defeca y cuando orina actúa sabiendo con claridad; cuando camina, cuando está de pie, cuando está sentado, cuando duerme, cuando despierta, cuando habla y cuando está en silencio actúa sabiendo con claridad.

	 

	[ESTRIBILLO]

	 

	De esta manera, con respecto al cuerpo, vive contemplando el cuerpo internamente... externamente... interna y externamente. Vive contemplando la naturaleza del surgimiento... de la cesación... tanto del surgimiento como de la cesación en el cuerpo. Se establece en él la conciencia de que “hay un cuerpo” en el grado necesario para el conocimiento y la continua atención; y vive de manera independiente, sin apegarse a nada en el mundo. Es así como, con respecto al cuerpo, vive contemplando el cuerpo.

	 

	[PARTES DEL CUERPO]

	 

	Una vez más, monjes, él revisa este mismo cuerpo desde las plantas de sus pies hasta su cabeza y desde su coronilla hasta la punta de sus pies, viendo que está cubierto por piel y lleno de todo tipo de impurezas. Reflexiona: “En este cuerpo hay cabellos, pelos, uñas, dientes, piel, carne, tendones, huesos, médula ósea, riñones, corazón, hígado, diafragma, bazo, pulmones, intestino delgado, intestino grueso, el contenido del estómago, heces, bilis, flemas, pus, sangre, sudor, grasa sólida, lágrimas, grasa líquida, saliva, mocos, fluido sinovial y orina”.

	Como si hubiera un saco de los que tienen aberturas en ambos extremos, lleno de todo tipo de granos, como arroz de montaña, arroz corriente, frijoles, guisantes, mijo y arroz perlado, y un hombre que tiene buena vista lo abriera y revisa su contenido: “Esto es arroz de montaña, esto es arroz corriente, éstos son frijoles, éstos son guisantes, esto es mijo, esto es arroz perlado”; del mismo modo, un monje revisa este mismo cuerpo... [continúa como arriba].

	 

	[ESTRIBILLO]

	 

	De esta manera, con respecto al cuerpo, vive contemplando el cuerpo internamente... externamente... interna y externamente. Vive contemplando la naturaleza del surgimiento... de la cesación... tanto del surgimiento como de la cesación en el cuerpo. Se establece en él la conciencia de que “hay un cuerpo” en el grado necesario para el conocimiento y la continua atención; y vive de manera independiente, sin apegarse a nada en el mundo. Es así como, con respecto al cuerpo, vive contemplando el cuerpo.

	 

	[ELEMENTOS]

	 

	Una vez más, monjes, él revisa este mismo cuerpo, en cualquier lugar y postura en que se encuentre y ve que consiste en diversos elementos: “En este cuerpo hay el elemento tierra, el elemento agua, el elemento fuego y el elemento aire”.

	Al igual que un carnicero experto o su aprendiz, que tras sacrificar a una vaca y dividirla en partes se pone a venderlas en un cruce de carreteras, también el monje revisa este mismo cuerpo... [continúa como arriba].

	 

	[ESTRIBILLO]

	 

	De esta manera, con respecto al cuerpo, vive contemplando el cuerpo internamente... externamente... interna y externamente. Vive contemplando la naturaleza del surgimiento... de la cesación... tanto del surgimiento como de la cesación en el cuerpo. Se establece en él la conciencia de que “hay un cuerpo” en el grado necesario para el conocimiento y la continua atención; y vive de manera independiente, sin apegarse a nada en el mundo. Es así como, con respecto al cuerpo, vive contemplando el cuerpo.

	 

	[CUERPO EN DESCOMPOSICIÓN]

	 

	Una vez más, monjes, como si mirara un cadáver tirado en un osario, muerto hace un día, dos días o tres días, hinchado, amoratado y putrefacto... devorado por cuervos, halcones, buitres, perros, chacales o diversos tipos de gusanos... un esqueleto con carne y sangre, unido tan sólo por los tendones... un esqueleto sin carne, manchado de sangre, unido tan sólo por los tendones... un esqueleto sin carne ni sangre, unido tan sólo por los tendones... huesos inconexos diseminados por todas partes... huesos blanqueados como las conchas... huesos amontonados, de más de un año... huesos podridos, deshaciéndose, hechos polvo. Él se compara con ese cuerpo: “Este cuerpo también es de la misma naturaleza, estará igual que éste, nada lo exime de ese destino”.3

	 

	[ESTRIBILLO]

	 

	De esta manera, con respecto al cuerpo, vive contemplando el cuerpo internamente... externamente... interna y externamente. Vive contemplando la naturaleza del surgimiento... de la cesación... tanto del surgimiento como de la cesación en el cuerpo. Se establece en él la conciencia de que “hay un cuerpo” en el grado necesario para el conocimiento y la continua atención; y vive de manera independiente, sin apegarse a nada en el mundo. Es así como, con respecto al cuerpo, vive contemplando el cuerpo.

	 

	[SENTIMIENTOS]

	 

	¿Y cómo, monjes, con respecto a los sentimientos, vive él contemplando los sentimientos?

	He aquí que, cuando experimenta un sentimiento agradable, sabe: “Experimento un sentimiento agradable”; cuando experimenta un sentimiento desagradable sabe: “Experimento un sentimiento desagradable”; cuando experimenta un sentimiento neutral sabe: “Experimento un sentimiento neutral”.

	Cuando experimenta un sentimiento mundano agradable sabe: “Experimento un sentimiento mundano agradable”; cuando experimenta un sentimiento agradable que no es mundano sabe: “Experimento un sentimiento agradable que no es mundano”; cuando experimenta un sentimiento mundano desagradable sabe: “Experimento un sentimiento mundano desagradable”; cuando experimenta un sentimiento desagradable que no es mundano, sabe: “Experimento un sentimiento desagradable que no es mundano”; cuando experimenta un sentimiento mundano neutral sabe: “Experimento un sentimiento mundano neutral”; cuando experimenta un sentimiento neutral que no es mundano sabe: “Experimento un sentimiento neutral que no es mundano”.

	 

	[ESTRIBILLO]

	 

	De esta manera, con respecto a los sentimientos, vive contemplando los sentimientos internamente... externamente... interna y externamente. Vive contemplando la naturaleza del surgimiento... de la cesación... tanto del surgimiento como de la cesación en los sentimientos. Se establece en él la conciencia de que “hay sentimientos” en el grado necesario para el conocimiento y la continua atención; y vive de manera independiente, sin apegarse a nada en el mundo.

	Es así como, con respecto a los sentimientos, vive contemplando los sentimientos.

	 

	[MENTE]

	 

	¿Y de qué manera, monjes, con respecto a la mente, vive contemplando la mente?

	He aquí que un monje reconoce a una mente afectada por la codicia como una mente “afectada por la codicia” y a una mente que no está afectada por la codicia como una mente que “no está afectada por la codicia”. Reconoce a una mente afectada por la ira como una mente “afectada por la ira” y a una mente que no está afectada por la ira como una mente que “no está afectada por la ira”. Reconoce a una mente afectada por las ilusiones como una mente “afectada por las ilusiones” y a una mente que no está afectada por las ilusiones como una mente que “no está afectada por las ilusiones”. Reconoce a una mente que está contraída como una mente que “está contraída” y a una mente que está distraída como una mente que “está distraída”. Reconoce a una mente que se ha expandido como una mente que “se ha expandido” y a una mente que se ha estrechado como una mente que “se ha estrechado”. Reconoce a una mente que puede superarse como una mente “que puede superarse” y a una mente insuperable como una mente “insuperable”. Reconoce a una mente que está concentrada como una mente que “está concentrada” y a una mente que no está concentrada como una mente que “no está concentrada”. Comprende a una mente que está liberada como una mente que “está liberada” y a una mente que no está liberada como una mente que “no está liberada”.

	 

	[ESTRIBILLO]

	 

	De esta manera, con respecto a la mente, vive contemplando la mente internamente... externamente... interna y externamente. Vive contemplando la naturaleza del surgimiento... de la cesación... tanto del surgimiento como de la cesación en la mente. Se establece en él la conciencia de que “hay mente” en el grado necesario para el conocimiento y la continua atención; y vive de manera independiente, sin apegarse a nada en el mundo.

	Es así como, con respecto a la mente, vive contemplando la mente.

	 

	[OBSTÁCULOS]

	 

	¿Y de qué manera, monjes, con respecto a los dhammas, vive contemplando los dhammas? He aquí que, con respecto a los dhammas, vive contemplando los dhammas como los cinco obstáculos. ¿Y cómo, con respecto a los dhammas, vive contemplando los dhammas como los cinco obstáculos?

	Si el deseo sensual está presente en él sabe: “Hay en mí deseo sensual”. Si el deseo sensual no está presente en él sabe: “No hay en mí deseo sensual” y sabe también cómo el deseo sensual que no había surgido puede surgir, cómo el deseo sensual que ha surgido puede eliminarse y cómo un futuro surgimiento del deseo sensual que se eliminó puede prevenirse.

	Si la aversión está presente en él sabe: “Hay en mí aversión”. Si la aversión no está presente en él sabe: “No hay en mí aversión” y sabe también cómo la aversión que no había surgido puede surgir, cómo la aversión que ha surgido puede eliminarse y cómo un futuro surgimiento de la aversión que se eliminó puede prevenirse.

	Si la pereza y el letargo están presentes en él sabe: “Hay en mí pereza y letargo”. Si la pereza y el letargo no están presentes en él sabe: “No hay en mí pereza ni letargo” y sabe también cómo la pereza y el letargo que no habían surgido pueden surgir, cómo la pereza y el letargo que han surgido pueden eliminarse y cómo un futuro surgimiento de la pereza y el letargo que se eliminaron puede prevenirse.

	Si la inquietud y la preocupación están presentes en él sabe: “Hay en mí inquietud y preocupación”. Si la inquietud y la preocupación no están presentes en él sabe: “No hay en mí inquietud ni preocupación” y sabe también cómo la inquietud y la preocupación que no habían surgido pueden surgir, cómo la inquietud y la preocupación que han surgido pueden eliminarse y cómo un futuro surgimiento de la inquietud y la preocupación que se eliminaron puede prevenirse.

	Si la duda está presente en él sabe: “Hay en mí la duda”. Si la duda no está presente en él sabe: “No hay en mí ninguna duda” y sabe también cómo la duda que no había surgido puede surgir, cómo la duda que ha surgido puede eliminarse y cómo un futuro surgimiento de la duda que se eliminó puede prevenirse.

	 

	[ESTRIBILLO]

	 

	De esta manera, con respecto a los dhammas, vive contemplando los dhammas internamente... externamente... interna y externamente. Vive contemplando la naturaleza del surgimiento... de la cesación... tanto del surgimiento como de la cesación en los dhammas. Se establece en él la conciencia de que “hay dhammas” en el grado necesario para el conocimiento y la continua atención; y vive de manera independiente, sin apegarse a nada en el mundo.

	Es así como, con respecto a los dhammas, vive contemplando los dhammas como los cinco obstáculos.

	 

	[AGREGADOS]

	 

	Una vez más, monjes, con respecto a los dhammas, él vive contemplando los dhammas como los cinco agregados del apego. ¿Y cómo, con respecto a los dhammas, vive contemplando los dhammas como los cinco agregados del apego?

	He aquí que él sabe: “Esto es forma material, éste su origen, ésta su cesación; esto es sentimiento, éste su origen, ésta su cesación; esto es cognición, éste su origen, ésta su cesación; esto es volición, éste su origen, ésta su cesación; esto es conciencia, éste su origen, ésta su cesación”.

	 

	[ESTRIBILLO]

	 

	De esta manera, con respecto a los dhammas, vive contemplando los dhammas internamente... externamente... interna y externamente. Vive contemplando la naturaleza del surgimiento... de la cesación... tanto del surgimiento como de la cesación en los dhammas. Se establece en él la conciencia de que “hay dhammas” en el grado necesario para el conocimiento y la continua atención; y vive de manera independiente, sin apegarse a nada en el mundo.

	Es así como, con respecto a los dhammas, vive contemplando los dhammas como los cinco agregados del apego.

	 

	[ESFERAS DE LOS SENTIDOS]

	 

	Una vez más, monjes, con respecto a los dhammas, él vive contemplando los dhammas como las seis esferas internas y externas de los sentidos. ¿Y cómo, con respecto a los dhammas, vive contemplando los dhammas como las seis esferas internas y externas de los sentidos?

	He aquí que un monje conoce el ojo, conoce las formas y conoce la traba que surge dependiendo de ambos. Sabe también cómo una traba que no había surgido puede surgir, sabe cómo una traba que ha surgido puede eliminarse y sabe cómo un futuro surgimiento de la traba que se eliminó puede prevenirse.

	He aquí que un monje conoce el oído, conoce los sonidos y conoce la traba que surge dependiendo de ambos. Sabe también cómo una traba que no había surgido puede surgir, sabe cómo una traba que ha surgido puede eliminarse y sabe cómo un futuro surgimiento de la traba que se eliminó puede prevenirse.

	He aquí que un monje conoce la nariz, conoce los olores y conoce la traba que surge dependiendo de ambos. Sabe también cómo una traba que no había surgido puede surgir, sabe cómo una traba que ha surgido puede eliminarse y sabe cómo un futuro surgimiento de la traba que se eliminó puede prevenirse.

	He aquí que un monje conoce la lengua, conoce los sabores y conoce la traba que surge dependiendo de ambos. Sabe también cómo una traba que no había surgido puede surgir, sabe cómo una traba que ha surgido puede eliminarse y sabe cómo un futuro surgimiento de la traba que se eliminó puede prevenirse.

	He aquí que un monje conoce el cuerpo, conoce los objetos tangibles y conoce la traba que surge dependiendo de ambos. Sabe también cómo una traba que no había surgido puede surgir, sabe cómo una traba que ha surgido puede eliminarse y sabe cómo un futuro surgimiento de la traba que se eliminó puede prevenirse.

	He aquí que un monje conoce la mente, conoce los objetos de la mente y conoce la traba que surge dependiendo de ambos. Sabe también cómo una traba que no había surgido puede surgir, sabe cómo una traba que ha surgido puede eliminarse y sabe cómo un futuro surgimiento de la traba que se eliminó puede prevenirse.

	 

	[ESTRIBILLO]

	 

	De esta manera, con respecto a los dhammas, vive contemplando los dhammas internamente... externamente... interna y externamente. Vive contemplando la naturaleza del surgimiento... de la cesación... tanto del surgimiento como de la cesación en los dhammas. Se establece en él la conciencia de que “hay dhammas” en el grado necesario para el conocimiento y la continua atención; y vive de manera independiente, sin apegarse a nada en el mundo.

	Es así como, con respecto a los dhammas, vive contemplando los dhammas como las seis esferas internas y externas de los sentidos.

	 

	[FACTORES DEL DESPERTAR]

	 

	Una vez más, monjes, con respecto a los dhammas, él vive contemplando los dhammas como los siete factores del despertar. ¿Y cómo, con respecto a los dhammas, vive contemplando los dhammas como los siete factores del despertar?

	He aquí que si la atención consciente, que es factor del despertar, está presente en él, sabe: “Hay en mí la atención consciente, que es factor del despertar”. Si la atención consciente, que es factor del despertar, no está presente en él, sabe: “No hay en mí la atención consciente, que es factor del despertar” y sabe cómo la atención consciente, que es factor del despertar y que no ha surgido puede surgir y cómo la atención consciente, que es factor del despertar y que ya surgió puede perfeccionarse mediante su desarrollo.

	He aquí que si la investigación de los dhammas, que es factor del despertar, está presente en él, sabe: “Hay en mí la investigación de los dhammas, que es factor del despertar”. Si la investigación de los dhammas, que es factor del despertar, no está presente en él, sabe: “No hay en mí la investigación de los dhammas, que es factor del despertar” y sabe cómo la investigación de los dhammas, que es factor del despertar y que no ha surgido puede surgir y cómo la investigación de los dhammas, que es factor del despertar y que ya surgió puede perfeccionarse mediante su desarrollo.

	He aquí que si la energía, que es factor del despertar, está presente en él, sabe: “Hay en mí la energía, que es factor del despertar”. Si la energía, que es factor del despertar, no está presente en él, sabe: “No hay en mí la energía, que es factor del despertar” y sabe cómo la energía, que es factor del despertar y que no ha surgido puede surgir y cómo la energía, que es factor del despertar y que ya surgió puede perfeccionarse mediante su desarrollo.

	He aquí que si la alegría, que es factor del despertar, está presente en él, sabe: “Hay en mí la alegría, que es factor del despertar”. Si la alegría, que es factor del despertar, no está presente en él, sabe: “No hay en mí la alegría, que es factor del despertar” y sabe cómo la alegría, que es factor del despertar y que no ha surgido puede surgir y cómo la alegría, que es factor del despertar y que ya surgió puede perfeccionarse mediante su desarrollo.

	He aquí que si la tranquilidad, que es factor del despertar, está presente en él, sabe: “Hay en mí la tranquilidad, que es factor del despertar”. Si la tranquilidad, que es factor del despertar, no está presente en él, sabe: “No hay en mí la tranquilidad, que es factor del despertar” y sabe cómo la tranquilidad, que es factor del despertar y que no ha surgido puede surgir y cómo la tranquilidad, que es factor del despertar y que ya surgió puede perfeccionarse mediante su desarrollo.

	He aquí que si la concentración, que es factor del despertar, está presente en él, sabe: “Hay en mí la concentración, que es factor del despertar”. Si la concentración, que es factor del despertar, no está presente en él, sabe: “No hay en mí la concentración, que es factor del despertar” y sabe cómo la concentración, que es factor del despertar y que no ha surgido puede surgir y cómo la concentración, que es factor del despertar y que ya surgió puede perfeccionarse mediante su desarrollo.

	He aquí que si la ecuanimidad, que es factor del despertar, está presente en él, sabe: “Hay en mí la ecuanimidad, que es factor del despertar”, Si la ecuanimidad, que es factor del despertar, no está presente en él, sabe: “No hay en mí la ecuanimidad, que es factor del despertar” y sabe cómo la ecuanimidad, que es factor del despertar y que no ha surgido puede surgir y cómo la ecuanimidad, que es factor del despertar y que ya surgió puede perfeccionarse mediante su desarrollo.

	 

	[ESTRIBILLO]

	 

	De esta manera, con respecto a los dhammas, vive contemplando los dhammas internamente... externamente... interna y externamente. Vive contemplando la naturaleza del surgimiento... de la cesación... tanto del surgimiento como de la cesación en los dhammas. Se establece en él la conciencia de que “hay dhammas” en el grado necesario para el conocimiento y la continua atención; y vive de manera independiente, sin apegarse a nada en el mundo.

	Es así como, con respecto a los dhammas, vive contemplando los dhammas como los siete factores del despertar.

	 

	[NOBLES VERDADES]

	 

	Una vez más, monjes, con respecto a los dhammas, él vive contemplando los dhammas como las cuatro nobles verdades. ¿Y cómo, con respecto a los dhammas, vive contemplando los dhammas como las cuatro nobles verdades?

	He aquí que él sabe, cómo es en realidad, “esto es dukkha”; sabe, como realmente es, “esto es el surgimiento de dukkha”; sabe, como realmente es, “esto es la cesación de dukkha””; y sabe, como realmente es, “éste es el sendero que conduce a la cesación de dukkha”.

	 

	[ESTRIBILLO]

	 

	De esta manera, con respecto a los dhammas, vive contemplando los dhammas internamente... externamente... interna y externamente. Vive contemplando la naturaleza del surgimiento... de la cesación... tanto del surgimiento como de la cesación en los dhammas. Se establece en él la conciencia de que “hay dhammas” en el grado necesario para el conocimiento y la continua atención; y vive de manera independiente, sin apegarse a nada en el mundo.

	Es así como, con respecto a los dhammas, vive contemplando los dhammas como las cuatro nobles verdades.

	 

	[PREDICCIÓN]

	 

	Monjes, si alguien desarrolla estos cuatro satipatthānas de esta manera durante siete años puede esperar que se produzca en él uno de estos dos resultados: el conocimiento final aquí y ahora o, si aún le quedaran rastros de apego, el estado de no-retorno. No digamos ya siete años... seis años... cinco años... cuatro años... tres años... dos años... un año... siete meses... seis meses... cinco meses... cuatro meses... tres meses... dos meses... un mes... medio mes... si alguien desarrolla estos cuatro satipatthānas de esta manera durante siete días puede esperar que se produzca en él uno de estos dos resultados: el conocimiento final aquí y ahora o, si aún le quedaran rastros de apego, el estado de no-retorno. Por esto se ha dicho:

	 

	[CAMINO DIRECTO]

	 

	Monjes, éste es el camino directo para la purificación de los seres, para dejar atrás la congoja y la lamentación, para suprimir dukkha y la insatisfacción, para adquirir el verdadero método, para realizar el Nibbāna. Ese camino se encuentra en los cuatro satipatthānas».

	 

	Así habló el Bendito. Los monjes se sintieron satisfechos y dichosos con las palabras del Bendito. 



	




	
- I - 
ASPECTOS GENERALES DEL CAMINO DIRECTO


	 

	 

	Para comenzar analizaré la estructura subyacente del Sutta Satipatthāna y consideraré algunos aspectos generales de los cuatro satipatthānas. Luego examinaré las expresiones «camino directo» y «satipatthāna».

	 

	1. VISIÓN GENERAL DEL SUTTA SATIPATTHĀNA

	Satipatthāna como el «camino directo» al Nibbāna ha recibido un tratamiento detallado en el Sutta Satipatthāna del Majjhima Nikāya.4 Aparece de nuevo precisamente el mismo discurso con el nombre de Sutta Mahāsatipatthāna en el Dīgha Nikāya y la única diferencia es que esta versión ofrece un tratamiento más amplio de las cuatro nobles verdades, que son la última de las contemplaciones de los satipatthānas.5 Asimismo, el tema del satipatthāna ha inspirado varios discursos más breves en el Samyutta Nikāya y el Anguttara Nikāya.6 Aparte de las fuentes en pāli también se conservan algunas exposiciones sobre satipatthāna en chino y en sánscrito, con intrigantes variaciones ocasionales de las presentaciones en pāli.7

	La mayoría de los discursos que vienen en el Samyutta Nikāya y el Anguttara Nikāya mencionan apenas el simple bosquejo de los cuatro satipatthānas sin entrar en detalles sobre sus posibles aplicaciones. Esta división funcional en cuatro satipatthānas parece ser el resultado directo del despertar del Buda,8 un aspecto central de su redescubrimiento de un antiguo método de práctica,9 pero las instrucciones detalladas que se encuentran en el Sutta Mahāsatipatthāna y el Sutta Satipatthāna al parecer pertenecen a un periodo posterior, cuando la enseñanza del Buda se había extendido desde los valles del Ganges hasta la distante Kammāsadhamma, en el país de los kurus, lugar en el que se pronunciaron ambos discursos.10

	En la figura 1.1 (página siguiente) he tratado de ofrecer un panorama general de la estructura subyacente en la detallada exposición de satipatthāna que se hace en el Sutta Satipatthāna, representando con una caja cada una de las secciones del discurso y disponiéndolas desde abajo hacia arriba.

	La sección inicial y la concluyente en este discurso son un pasaje que afirma que satipatthāna constituye el camino directo al Nibbāna. La siguiente sección del discurso ofrece una breve definición de los aspectos más esenciales de este camino directo. Esta «definición» menciona cuatro satipatthānas para la contemplación: el cuerpo, los sentimientos, la mente y los dhammas.11 La «definición» especifica también las cualidades mentales que son instrumentales para satipatthāna: debemos ser diligentes (ātāpī), saber con claridad (sampayāna), tener atención consciente (sati) y estar libres de deseos e insatisfacción (vineyya abhiyyhādomanassa).

	 

	 

	Fig. 1.1 Estructura del Sutta Satipatthāna
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	Después de esta «definición» el discurso describe con detalle los cuatro satipatthānas de cuerpo, sentimientos, mente y dhammas. El rango que abarca el primer satipatthāna, la contemplación del cuerpo, parte desde la atención consciente a la respiración, las posturas y las actividades, mediante el análisis del cuerpo en sus partes y elementos anatómicos y abarca hasta la contemplación de un cadáver en descomposición. Los siguientes dos satipatthānas tienen que ver con la contemplación de los sentimientos y la mente. El cuarto satipatthāna enlista cinco tipos de dhammas para su contemplación: los obstáculos mentales, los agregados, las esferas de los sentidos, los factores del despertar y las cuatro nobles verdades. Después de las prácticas de meditación en sí el discurso regresa al enunciado del camino directo a través de una predicción acerca del tiempo en el que puede esperarse que haya una realización.

	A lo largo de todo el discurso hay una fórmula particular que sigue a cada práctica individual de meditación. Este «estribillo» sobre el satipatthāna completa cada instrucción al enfatizar, de manera repetida, los aspectos importantes de la práctica.12 De acuerdo con este «estribillo» la contemplación de satipatthāna abarca los fenómenos internos y externos y se relaciona con el surgimiento y la cesación. Asimismo, el «estribillo» destaca que debe establecerse la atención consciente sencillamente para el desarrollo del conocimiento y para lograr la continuidad de la conciencia. Según ese mismo «estribillo» una contemplación de satipatthāna bien practicada se da libre de cualquier dependencia o apego.

	El discurso en su totalidad está enmarcado por una introducción, que expresa la ocasión en que se pronunció y por una conclusión, que nos informa que los monjes se complacieron con la exposición que hizo el Buda.13

	Mi intención al colocar la «definición» y el «estribillo» en el centro de la figura anterior es resaltar su función principal en el discurso. Como se aprecia en la figura, el discurso teje un patrón recurrente que alterna de manera sistemática entre las instrucciones específicas para la meditación y el «estribillo». En cada ocasión la tarea del «estribillo» es llevar la atención a esos aspectos de satipatthāna que son esenciales para una práctica adecuada. El mismo patrón se aplica también al comienzo del discurso, en donde a una introducción general al tema de satipatthāna mediante el «camino directo» le sigue la «definición», que tiene la función de señalar sus características esenciales. De esta forma, tanto la «definición» como el «estribillo» indican lo que es esencial. Por lo tanto es particularmente importante la información que contienen la «definición» y el «estribillo», para entender e implementar de manera adecuada el satipatthāna.

	 

	2. UN PANORAMA DE LOS CUATRO SATIPATTHĀNAS

	Al inspeccionarla más de cerca, la secuencia de las contemplaciones que se enlistan en el Sutta Satipatthāna revela un patrón progresivo (compárese con la fig. 1.2 más abajo). La contemplación del cuerpo va avanzando, desde la experiencia rudimentaria de las posturas y las actividades físicas hasta la contemplación de la anatomía corporal. La creciente sensibilidad que se desarrolla de este modo forma la base para la contemplación de los sentimientos, en un cambio de conciencia que va de los aspectos físicos de la experiencia inmediatamente accesibles a los sentimientos como objetos más refinados y sutiles para la conciencia.

	 

	 

	Fig. 1.2 Progresión de las contemplaciones de los satipatthānas
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	La contemplación de los sentimientos divide a éstos no sólo según sea su calidad afectiva (en agradables, desagradables y neutros), sino que también los distingue de acuerdo con su naturaleza mundana o ajena a este mundo. De tal manera, la última parte de la contemplación de los sentimientos introduce una distinción ética de los mismos, la cual sirve como un peldaño para dirigir la atención hacia la distinción ética que hay entre los estados mentales hábiles y los torpes, que se mencionan al principio del siguiente satipatthāna, la contemplación de la mente.

	La contemplación de la mente parte de la presencia o la ausencia de cuatro estados torpes de la mente (lujuria, ira, ilusión y distracción) y va hacia la contemplación de la presencia o ausencia de cuatro estados superiores de la mente. El interés en ir hacia los estados mentales más elevados en la última parte de la contemplación de la mente se presta de manera natural a una investigación detallada de aquellos factores que obstruyen de manera particular los niveles de concentración más profundos. Se trata de los obstáculos, el primer objeto de contemplación de los dhammas.

	Después de ocuparse de los obstáculos para la práctica de la meditación, la contemplación de los dhammas continúa con dos análisis de la experiencia subjetiva: los cinco agregados y las seis esferas de los sentidos. Tras el análisis de éstos vendrán los factores del despertar, que son la siguiente contemplación 
de los dhammas. La culminación de la práctica de satipatthāna se alcanza con la contemplación de las cuatro nobles verdades, cuya total comprensión coincide con la realización.

	Considerada de esta forma, la secuencia de las contemplaciones de los satipatthānas nos va llevando progresivamente de los niveles más burdos a los más sutiles.14 Esta progresión lineal no carece de relevancia práctica, ya que las contemplaciones del cuerpo se recomiendan como un ejercicio fundamental para erigir la base de sati, mientras que la contemplación final de las cuatro nobles verdades abarca la experiencia de Nibbāna (la tercera noble verdad tiene que ver con terminar con dukkha) y por lo tanto se corresponde con la culminación de cualquier implementación exitosa de satipatthāna.

	Al mismo tiempo, sin embargo, este patrón progresivo no prescribe la única forma posible de practicar satipatthāna. Tomar la progresión de los ejercicios de meditación que vienen en el Sutta Satipatthāna como si indicaran una secuencia que debe seguirse necesariamente así limitaría de un modo severo nuestro rango de práctica, ya que sólo las experiencias o los fenómenos que se ajustaran a ese molde preconcebido serían los objetos de conciencia adecuados. No obstante, una característica central de satipatthāna es la conciencia de los fenómenos tal como son y como se presentan. Aunque esa conciencia irá de manera natural de lo burdo a lo sutil, en la práctica real es muy probable que sea diferente a la secuencia descrita en el discurso.

	Un desarrollo flexible y completo de satipatthāna debe abarcar todos los aspectos de la experiencia, en cualquier secuencia que ocurran. Todos los satipatthānas pueden ser de relevancia continua a lo largo de nuestro progreso en el camino. La práctica de la contemplación del cuerpo, por ejemplo, no es algo que haya que dejar atrás y descartar en un nivel más avanzado de nuestro entrenamiento. Lo cierto es que más bien sigue siendo una práctica importante incluso para un arahant.15 Si lo entendemos así, puede considerarse que los ejercicios de meditación que se enlistan en el Sutta Satipatthāna se apoyan entre sí. La secuencia que se sigue en su práctica puede modificarse según lo requiera cada meditador.

	No sólo se sustentan entre sí los cuatro satipatthānas sino que, incluso, podrían integrarse en una sola práctica de meditación. Así está documentado en el Sutta Ānāpānasati, que describe cómo la atención consciente a la respiración puede desarrollarse de tal manera que abarque los cuatro satipatthānas.16 Esa exposición demuestra la posibilidad de combinar de manera completa los cuatro satipatthānas dentro de una sola práctica de meditación.

	 

	3. LA IMPORTANCIA DE CADA SATIPATTHĀNA PARA LA VISIÓN CABAL17

	De acuerdo con lo que dice el Sutta Ānapānasati es posible desarrollar muchos aspectos diferentes de la contemplación de satipatthāna con un solo objeto de meditación y, al final, llegar a abarcar los cuatro satipatthānas. Eso nos lleva a preguntarnos hasta qué punto un solo satipatthāna o incluso un solo ejercicio de meditación puede considerarse una práctica completa en sí.

	Hay varios discursos que relacionan la práctica de un solo satipatthāna de manera directa con la visión clara.18 De igual modo, los comentarios le asignan a cada meditación de satipatthāna la capacidad de conducirnos al despertar total.19 Quizá ésta sea la razón por la cual un alto porcentaje de los maestros de meditación en la actualidad se enfocan en el uso de una sola técnica de meditación, con el fundamento de que una perfección determinada y minuciosa de una técnica de meditación puede abarcar todos los aspectos de satipatthāna y por lo tanto ser suficiente para obtener la visión cabal.20

	Lo cierto es que el desarrollo de la conciencia a través de cualquier técnica de meditación en particular dará como resultado automático un marcado aumento de nuestro nivel general de conciencia, mejorando con ello nuestra capacidad para estar atentos cuando se trata de situaciones que no forman parte de nuestro objeto primario de meditación. De esta forma, incluso aquellos aspectos de satipatthāna que no hemos tomado deliberadamente como objeto de contemplación también recibirán una atención consciente como un producto derivado de la práctica principal. Sin embargo, lo que expone el Sutta Ānapānasati no implica necesariamente que si estamos conscientes de la respiración vamos a cubrir de manera automática todos los aspectos de satipatthāna. Lo que el Buda demostró aquí fue cómo un desarrollo minucioso de satipatthāna nos puede llevar desde la respiración hasta un rango más amplio de objetos, englobando diferentes aspectos de la realidad subjetiva. Está claro que ese rango amplio de aspectos es el resultado de un desarrollo deliberado. De lo contrario el Buda no habría necesitado pronunciar todo un discurso sobre la forma de conseguir esto.

	De hecho, varios maestros de meditación e investigadores insisten en que hay que abarcar los cuatro satipatthānas en una sola práctica.21 De acuerdo con ellos, aun cuando una práctica de meditación en particular puede servir como el objeto primario de atención, los otros aspectos de satipatthāna también deben contemplarse de un modo deliberado, aunque sea de una manera secundaria. Es un enfoque que puede sustentarse en la parte concluyente del SS, la «predicción» de la visión cabal. Este pasaje estipula el desarrollo de los cuatro satipatthānas para que la contemplación conduzca a la realización de las dos etapas más elevadas del despertar, la del que «ya no-retorna» y la del arahant.22 El hecho de que se mencionen los cuatro satipatthānas sugiere que es la práctica exhaustiva de los cuatro la que es particularmente capaz de conducirnos a niveles elevados de realización. Asimismo lo indica una frase en el Satipatthāna Samyutta que relaciona lo que ha alcanzado el arahant con la práctica «completa» de los cuatro satipatthānas, mientras que la práctica parcial se corresponde con niveles inferiores de realización.23

	En un pasaje del Ānāpāna Samyutta el Buda comparó los cuatro satipatthānas con carros que vienen desde cuatro direcciones. Todos vienen atravesando una montaña de polvo que se halla en el centro del cruce de caminos y, por lo tanto, van deshaciéndola.24 El símil sugiere que cada satipatthāna es en sí mismo capaz de superar estados torpes, así como también cualquiera de los carros puede esparcir ese montón de polvo. A la vez, este símil ilustra el efecto cooperativo de los cuatro satipatthānas pues, con carros que vienen desde diferentes direcciones, el montón de polvo se esparcirá aun más.

	De tal modo, cualquier práctica separada que se tome del esquema de satipatthāna es capaz de conducir a una visión profunda, sobre todo si se desarrolla de acuerdo con las instrucciones clave que se ofrecen en la «definición» y el «estribillo» del discurso. No obstante, un intento por abarcar los cuatro satipatthānas en nuestra práctica le hace más justicia al carácter distintivo de las diversas meditaciones que describe el Sutta Satipatthāna y, por ende, garantiza un avance más rápido, así como un desarrollo equilibrado y completo.25

	 

	4. EL CARÁCTER DE CADA SATIPATTHĀNA

	La necesidad de obtener ese desarrollo exhaustivo se relaciona con el hecho de que cada satipatthāna tiene un carácter diferente y, por esa razón, puede servir a un propósito ligeramente distinto. Así está documentado en el Nettippakarana y los comentarios, que ilustran el carácter particular de cada satipatthāna con una serie de correlaciones (consúltese la fig. 1.3 de la página siguiente).

	Según los comentarios, cada uno de los cuatro satipatthānas se corresponde con un agregado en particular: el agregado de la forma material (rūpā), sentimiento (vedanā)26 y conciencia (viññāna) concuerdan con los primeros tres satipatthānas, mientras que los agregados de la cognición (saññā) y las voliciones (sankhārā) se corresponden con la contemplación de los dhammas.27

	Después de un análisis más cuidadoso esta correlación parece un poco forzada, ya que el tercer satipatthāna, la contemplación de la mente, se corresponde con todos los agregados mentales y no sólo con la conciencia. Aun más, el cuarto satipatthāna, la contemplación de los dhammas, incluye a toda la serie de los cinco agregados como una de sus meditaciones y, de tal manera, tiene un rango más amplio que únicamente los dos agregados de la cognición (saññā) y la volición (sankhārā).

	Sin embargo, lo que los comentarios podrían estar tratando de indicar es que todos los aspectos de nuestra experiencia subjetiva deben investigarse con ayuda de los cuatro satipatthānas. Si lo entendemos así, la división en cuatro satipatthānas representa un enfoque analítico similar a una división de la experiencia subjetiva en los cinco agregados. Ambos tratan de disolver la ilusión que tiene el observador de ser sustancial.28 Al llevar la conciencia a las diferentes facetas de nuestra experiencia subjetiva percibiremos estos aspectos sencillamente como objetos y la noción de ser compactos, la sensación de un «yo» sólido, comenzará a desintegrarse. De esta forma, mientras más pueda verse la experiencia subjetiva de una manera «objetiva» más disminuirá la identificación egoica.29 Esto se correlaciona bien con la instrucción que da el Buda de investigar de manera minuciosa cada agregado hasta el punto en que ya no pueda hallarse más «yo».30

	Además de la correlación con los agregados los comentarios recomiendan cada uno de los cuatro satipatthānas para un tipo específico de carácter o inclinación. Según ellos, la contemplación del cuerpo y los sentimientos debería ser el principal terreno de práctica para quienes tienden a desear con avidez, mientras que los meditadores que se entregan a la especulación intelectual deberían poner más énfasis en contemplar a la mente o los dhammas.31 Si lo comprendemos así, la práctica de los dos primeros satipatthānas es adecuada para quienes tienen una inclinación más afectiva, en tanto que los dos últimos son recomendables para aquéllos que tienen una orientación más cognitiva. En ambos casos, las personas que se caracterizan por pensar y reaccionar con rapidez pueden centrar su práctica con mayor provecho en las contemplaciones relativamente más sutiles de los sentimientos o los dhammas, mientras que quienes presentan facultades mentales más circunspectas y mesuradas obtendrán mejores resultados si basan su práctica en los objetos más burdos, como el cuerpo o la mente. Aun cuando estas recomendaciones se expresan como tipos de caracteres podrían aplicarse también a la disposición que muestra uno en determinado momento. Podría elegirse el satipatthāna que se corresponda mejor con el estado mental que uno tenga, de modo que si ahora me siento perezoso y lleno de deseos, por ejemplo, la contemplación del cuerpo sería una práctica más apropiada para este instante.

	 

	 

	Fig. 1.3 Correlaciones para los cuatro satipatthānas

	 

	CUERPO

	agregado: forma material

	carácter: lento de deseos

	percatación: carencia de belleza

	 

	SENTIMIENTOS

	agregado: sentimiento

	carácter: rápido de deseos

	percatación: insatisfacción

	 

	MENTE

	agregado: conciencia

	carácter: lento para teorizar

	percatación: impermanencia

	 

	DHAMMAS

	agregado: cognición + volición

	carácter: rápido para teorizar

	percatación: carencia de sustancialidad

	 

	 

	También el Nettippakarana y el Visuddhimagga plantean los cuatro satipatthānas en oposición a las cuatro distorsiones (vipallāsas), que es cuando uno toma equivocadamente lo que es carente de atractivo, insatisfactorio, transitorio e insustancial como atractivo, satisfactorio, permanente y sustancial.32 De acuerdo con ellos, la contemplación del cuerpo tiene el potencial para revelar, en particular, la carencia de belleza física; la observación de la verdadera naturaleza de los sentimientos puede contrarrestar nuestra incesante búsqueda de placeres volátiles; la conciencia de la incesante sucesión de los estados mentales puede dejar al descubierto la naturaleza transitoria de toda experiencia subjetiva; y la contemplación de los dhammas puede revelar que la noción de que hay un yo sustancial y permanente no es más que una ilusión. Esta presentación trae a la luz el tema principal que subyace en cada uno de los cuatro satipatthānas e indica cuál de ellos es particularmente apropiado para disipar la ilusión de la belleza, la felicidad, la permanencia o la sustancialidad.33 Aunque las percataciones correspondientes en realidad no se limitan a un solo satipatthāna, esta correlación en particular indica, no obstante, qué satipatthāna en especial conviene para corregir una distorsión (vipallāsa) específica. Asimismo, esta correlación se puede aplicar de manera fructífera de acuerdo con la disposición de carácter que tenga alguien en general o puede usarse también para combatir la manifestación momentánea de determinada distorsión.

	Como sea, al final los cuatro satipatthānas comparten la misma esencia. Cada uno de ellos conduce a la realización, como diferentes entradas que nos llevan a la misma ciudad.34 Como afirman los comentarios, la división en cuatro es sólo funcional y se puede comparar con el trabajo de un cestero, que divide una pieza de bambú en cuatro partes para tejer una canasta.35

	Hasta aquí es suficiente para concluir un panorama preliminar de los cuatro satipatthānas. Con la finalidad de ofrecer un sustento al título que he escogido para este libro llevaré la atención ahora a las dos expresiones clave, «camino directo» y satipatthāna».

	 

	5. LA EXPRESIÓN «CAMINO DIRECTO»

	La primera sección del Sutta Satipatthāna introduce adecuadamente los cuatro satipatthānas como el «camino directo» a la realización. El pasaje dice:

	 

	Monjes, éste es el camino directo para la purificación de los seres, para dejar atrás la congoja y la lamentación, para suprimir dukkha y la insatisfacción, para adquirir el verdadero método, para realizar el Nibbāna. A saber, éstos son los cuatro satipatthānas.36

	 

	El calificativo de «camino directo» aparece en los discursos casi exclusivamente como un atributo de satipatthāna, de modo que transmite un grado considerable de énfasis.37 Lo cierto es que tal énfasis está garantizado, ya que la práctica del «camino directo» de satipatthāna es un requisito indispensable para la liberación.38 Como señala un par de estrofas en el Satipatthāna Samyutta, satipatthāna es el «camino directo» para cruzar la inundación en el pasado, el presente y el futuro.39

	«Camino directo» es una traducción de la expresión en pāli, ekāyano maggo, que se compone de eka, «uno», ayana, «ir» y magga, «camino». La tradición de comentaristas ha preservado cinco explicaciones alternativas para entender esta expresión particular. Según ellas, un camino calificado como ekāyano podría entenderse como un camino «directo» en el sentido de que conduce directo a la meta; un camino que debe hacerlo uno mismo «solo»; un camino que enseñó «Aquél», «el Único» (el Buda); un camino que «sólo» se puede encontrar en el budismo; o un camino que conduce a «una» meta, el Nibbāna.40 Mi traducción de ekāyano como «camino directo» sigue la primera de estas explicaciones.41 Una traducción más frecuente de ekāyano es «el camino único», que se corresponde con la cuarta de las cinco explicaciones que se hallan en los comentarios.

	Para evaluar el significado de un término del pāli en particular hay que tomar en cuenta sus diferentes apariciones en los discursos. En el presente caso, además de que se le encuentra en diferentes discursos con relación a satipatthāna, ekāyano se presenta también en un contexto diferente. Está en un símil en el Sutta Mahāsīhanāda, que describe a un hombre caminando por un sendero que lleva hacia un hoyo, de modo tal que uno supone que va a caer en él.42 A ese sendero se le llama ekāyano. En este contexto ekāyano parece expresar un rumbo recto, más que una exclusión. Decir que este sendero va «directo» hacia el hoyo sería más apropiado que decir que éste es «el único» sendero que va hacia el hoyo.

	De igual interés al respecto es el Sutta Teviyyā, que narra que había dos estudiantes brahmines discutiendo cuál de los maestros enseñaba el único camino correcto para unirse con Brahmā. Aunque en este contexto podría esperarse una expresión exclusiva como «el único camino», el adjetivo ekāyano brilla por su ausencia.43 La misma ausencia se nota en unos versos del Dhammapada que presentan al noble sendero óctuple como «el único camino».44 Estos dos ejemplos sugieren que los discursos no se avalan a sí mismos mediante el calificativo ekāyano para transmitir exclusividad.

	De tal forma, ekāyano, cuando su uso transmite más un sentido de ir directo a algo que una idea de exclusividad, lleva la atención hacia satipatthāna como el aspecto del noble sendero óctuple más «directamente» responsable de revelar una visión de las cosas como son en realidad. O sea que satipatthāna es el «camino directo» porque conduce de manera «directa» a la realización del Nibbāna.45

	Esta manera de entenderlo coincide también con el último pasaje del Sutta Satipatthāna. Toda vez que ha mencionado que la práctica de satipatthāna puede llevarnos a los dos estados más elevados de la visión clara en un periodo máximo de siete años, el discurso cierra declarando que: «debido a eso se ha dicho que éste es el camino directo». Este pasaje resalta la calidad de rectitud de satipatthāna, en cuanto a su potencial para conducirnos a los estados más altos de realización dentro de un lapso delimitado.

	 

	6. EL TÉRMINO SATIPATTHĀNA

	El término satipatthāna se puede explicar como un compuesto de sati, «atención consciente» o «conciencia» y upatthāna, en el que la u del término anterior se debe a una elisión vocálica.46 La palabra upatthāna, del pāli, significa literalmente «colocar cerca»47 y en este contexto se refiere a una manera particular de «estar presente» y de «poner atención consciente» a algo. En los discursos el verbo correspondiente upatthahati con frecuencia denota diversos matices de «estar presente»48 o de «prestar atención».49 Si lo comprendemos de esta forma, «satipatthāna» significa que sati «se mantiene listo» en el sentido de estar presente; sati «está a la mano» en tanto que «está presto para la situación que se presenta». Así pues, satipatthāna se puede traducir como «presencia de atención consciente» o «asistir con atención consciente».50

	Los comentarios, sin embargo, deducen que satipatthāna proviene de la palabra «fundamento» o «causa» (patthāna).51 Esto parece improbable, ya que en los discursos contenidos en el Canon Pāli el verbo correspondiente patthahati nunca aparece junto con sati. Más aun, el sustantivo patthāna no se halla en absoluto en los primeros discursos sino que empieza a usarse en el Abhidhamma, que históricamente es posterior y en los comentarios.52 En cambio, en los discursos con frecuencia se relaciona a sati con el verbo upatthahati, indicando que «presencia» (upatthāna) es la derivación etimológicamente correcta.53 Lo cierto es que el término equivalente en sánscrito es smrtyupasthāna, que muestra que upasthāna o su equivalente en pāli, upatthāna, es la opción correcta para ese compuesto.54

	El problema con la explicación del comentario es que, en vez de comprender que satipatthāna es una actitud particular de estar atentos, satipatthāna se convierte en un «fundamento» de la atención consciente, la «causa» para que se establezca sati. Esto lleva el énfasis de la actividad al objeto. Sin embargo, estos cuatro satipatthānas no son la única posible causa o fundamento para la atención consciente, ya que en el Sutta Salāyatanavibhanga el Buda habló de otros tres satipatthānas, ninguno de los cuales se corresponde con los cuatro satipatthānas que se mencionan normalmente.55 Los tres satipatthānas que describe el Buda en esta ocasión fueron el modo en que mantenía la atención consciente y la ecuanimidad como maestro con respecto a tres situaciones diferentes: ninguno de los discípulos prestaba atención, algunos estaban atentos y otros no y todos ponían atención. El hecho de que el Buda, no obstante, definiera a estos tres como satipatthānas demuestra que hablar de «satipatthāna» tiene menos que ver con la naturaleza del objeto elegido que con mantenerse «atento» en cualquier situación con una actitud equilibrada y con «presencia» de atención consciente. 



	




	
- II -
LA PARTE DE LA «DEFINICIÓN» EN EL SUTTA SATIPATTHĀNA


	 

	 

	Este capítulo y los dos siguientes están dedicados a examinar la parte de la «definición» en el Sutta Satipatthāna. Esta «definición», que también aparece en otros discursos como la manera estándar de definir la correcta atención consciente (sammā sati), describe aspectos esenciales de la práctica de satipatthāna y, por consiguiente, constituye una clave para comprender la forma en que deben efectuarse las técnicas de meditación que se enlistan en el Sutta Satipatthāna. El pasaje al que nos referimos dice:

	 

	He aquí, monjes, que con respecto al cuerpo, un monje mora en la contemplación del cuerpo, diligente, sabiendo con claridad y con atención consciente, libre de deseos e insatisfacción con respecto al mundo.

	Por lo que respecta a los sentimientos, mora en la contemplación de los sentimientos, diligente, sabiendo con claridad y con atención consciente, libre de deseos e insatisfacción con respecto al mundo.

	En cuanto a la mente, mora en la contemplación de la mente, diligente, sabiendo con claridad y con atención consciente, libre de deseos e insatisfacción con respecto al mundo.

	En cuanto a los dhammas, mora en la contemplación de los dhammas, diligente, sabiendo con claridad y con atención consciente, libre de deseos e insatisfacción con respecto al mundo.56

	 

	En el presente capítulo empezaremos por revisar lo que se expresa al decir «contemplación» (anupassī) y consideraremos la razón por la cual se mencionan dos veces los objetos de esta contemplación (por ejemplo, con respecto al cuerpo uno debe contemplar el cuerpo). Luego exploraré la relevancia de las dos primeras cualidades que se mencionan en la «definición»: «diligente» (ātāpī) y «sabiendo con claridad» (sampayāna). Las demás cualidades, atención consciente y libre de deseos e insatisfacción, serán temas de los capítulos III y IV.

	 

	1. CONTEMPLACIÓN

	La »definición» de atención correcta guarda relación con «contemplar». El verbo correspondiente en pāli, anupassati, puede ser un derivado del verbo «ver», passati y el prefijo enfático anu, de modo que anupassati signifique «mirar algo de manera repetida, es decir, «contemplar» u «observar muy de cerca».57 Los discursos a menudo hablan de contemplar con la finalidad de describir una forma particular de meditación, un examen del objeto que se observa desde un punto de vista en particular. En el caso del cuerpo, por ejemplo, esa observación puede incluir la contemplación del cuerpo como algo transitorio (anicchānupassī, vayānupassī) y, por consiguiente, como algo que no proporciona satisfacción duradera (dukkhānupassī); o como carente de atractivo (asubhānupassī) e insustancial (anattānupassī) y, por lo tanto, como algo que hay que soltar patinissaggānupassī).58

	Estas variadas formas de contemplación enfatizan la manera en que se percibe al objeto. Es decir que, como se emplea en los discursos, la «contemplación» implica que se les debe dar prominencia a determinadas características de los objetos, por ejemplo a su impermanencia o a su naturaleza insustancial. Sin embargo, en el presente contexto el rasgo que hay que contemplar parece ser el mismo que el objeto de contemplación. Si se traduce al pie de la letra, tenemos que uno «contempla el cuerpo en el cuerpo» o los «sentimientos en los sentimientos», etc.59 Esta expresión levemente peculiar requiere mayor consideración.

	Si tomamos como ejemplo el primer satipatthāna, las instrucciones son: «con respecto al cuerpo mora en la contemplación del cuerpo». Aquí la primera instancia de «cuerpo» puede entenderse a la luz del «estribillo» de satipatthāna. El «estribillo» explica que la contemplación del cuerpo se aplica al cuerpo interno y al externo.60 De acuerdo con los comentarios, aquí «interno» y «externo» representan el cuerpo de uno mismo y el de otra persona.61 Comprendiéndolo así, la primera instancia de «cuerpo» (en el caso locativo) podría traducirse como «donde concierne al propio cuerpo o al de alguien más» o «con respecto al propio cuerpo o al de alguien más», delineando el alcance de este satipatthāna.

	Para la segunda instancia de «cuerpo» el Sutta Satipatthāna ofrece especificaciones detalladas: contemplar el cuerpo es algo que puede llevarse a cabo contemplando la respiración o las posturas del cuerpo o las actividades del cuerpo o la constitución anatómica del cuerpo o las cuatro cualidades elementales del cuerpo o la descomposición del cuerpo después de la muerte. De modo que la segunda aparición de «cuerpo» alude a un aspecto particular del área general de contemplación, o sea un «sub-cuerpo» en el «cuerpo total», como quien dice.62

	El «estribillo» de satipatthāna contiene asimismo información adicional acerca de la importancia de la «contemplación» en el presente contexto. Se emplea el mismo término, con la especificación de que la contemplación debe enfocarse en el «surgimiento» y la «cesación» de los fenómenos.63 Tenemos así que hablar de contemplación en este contexto es referirse a dirigir la atención al cuerpo y, en particular, a un rasgo específico de éste, básicamente a su naturaleza transitoria.

	Si tomamos otras partes del Sutta Satipatthāna podemos expandir la instrucción, que es ya de por sí un tanto desconcertante: «en el cuerpo mora contemplando el cuerpo» para leerse: «por lo que respecta a tu propio cuerpo o al cuerpo de los demás dirige la atención a su naturaleza impermanente, que es evidente en diversos aspectos del cuerpo, como el proceso de la respiración, sus posturas y actividades, su constitución anatómica, sus cualidades elementales o su descomposición al morir»

	De acuerdo con los comentarios, la repetición del objeto de contemplación también indica un énfasis, que implica que ese objeto de contemplación debería considerarse sencillamente como algo que perciben los sentidos y, en particular, sin tomarlo como «yo» o «mío».64 De esta manera, la repetición, el cuerpo en el cuerpo, subraya la importancia de la experiencia directa, en contraste con la simple reflexión intelectual.65 Deberíamos dejar que el cuerpo hable por sí mismo, por decirlo así, revelando su propia naturaleza para que el meditador la escudriñe.

	 

	2. LA IMPORTANCIA DE SER DILIGENTE (ĀTĀPĪ)

	De acuerdo con la «definición», la práctica de satipatthāna requiere el establecimiento de cuatro cualidades mentales en particular (consúltese la fig. 2.1 más abajo), que puede considerarse que representan las facultades mentales de energía, sabiduría, atención consciente y concentración.66

	 

	 

	Fig. 2.1 Características clave de satipatthāna
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	(vineyya abhiyyhādomanassa)

	 

	 

	La primera de estas cuatro cualidades es la diligencia. El término diligente (ātāpī) se relaciona con la palabra tapas, que connota mortificación y prácticas ascéticas. Sorprende el uso de ese vocabulario, ya que el Buda no consideraba que mortificarse condujera a la realización del Nibbāna.67 Para comprender mejor la perspectiva del Buda deberíamos considerar el contexto histórico.

	Una gran cantidad de ascetas errantes en la antigua India consideraba que la mortificación era el modelo de la vía para la purificación. Los ascetas yainas y āyīvika consideraban que morir mediante un suicidio ritual era la expresión ideal de una realización exitosa.68 Algunos medios comúnmente aceptados para el desarrollo espiritual eran el ayuno prolongado, la exposición a temperaturas extremas y la adopción de posturas particularmente dolorosas.69 Aun cuando el Buda no rechazó de forma categórica y total esas prácticas,70 sí criticó de un modo abierto la creencia de que la mortificación era necesaria para la realización.71

	Antes de su despertar, el Buda mismo se hallaba bajo la influencia de la idea de que la purificación espiritual requería la mortificación.72 Con base en esa creencia equivocada se sometió a prácticas ascéticas hasta extremos considerables, sin lograr conseguir el despertar de esa manera.73 Descubrió, en última instancia, que el despertar no depende de meras ascesis sino que requiere un desarrollo mental, en especial el desarrollo de sati.74

	Por lo tanto, la forma de «ascetismo» que después enseñó el Buda fue, ante todo, de tipo mental y se caracterizaba por una firme oposición a los pensamientos y tendencias torpes.75 En una frase intrigante que se halla en los discursos, el cultivo de los factores del despertar se menciona como la forma más elevada de esfuerzo.76 Esas formas sutiles de «austeridad» no fueron fácilmente reconocidas por los ascetas contemporáneos y en diversas ocasiones ridiculizaron al Buda y a sus seguidores por su actitud aparentemente cómoda.77

	Otro punto que vale la pena considerar es que en la antigua India había una variedad de enseñanzas deterministas y fatalistas.78 En contraste, el Buda hizo énfasis en el compromiso y el esfuerzo como requisitos esenciales para lograr la realización. Según él, sólo mediante el deseo, el esfuerzo y el compromiso personal se puede realizar el estado en que no se tengan deseos.79 El esfuerzo, como una expresión del deseo hábil, nos conduce a lo largo del sendero hasta que, con la visión clara total, todo deseo sea abandonado.80 En este contexto, el Buda a veces reinterpretó expresiones que se empleaban de una manera muy común en los círculos ascéticos para expresar su propia postura.81 La cualidad de ser diligente (ātāpī) en el contexto de satipatthāna parece ser uno de esos ejemplos.

	Un ejemplo diferente en el que se utiliza un vocabulario más enérgico se puede encontrar en aquellos pasajes en los que el Buda describió su firme resolución antes del despertar: «que mi carne y mi sangre se sequen pero no me rendiré»,82 o «no cambiaré de postura a menos que alcance la visión cabal».83 Por lo que respecta a la resolución de abstenerse de cambiar de postura hay que tener en mente que el Buda era capaz de conseguir una absorción meditativa profunda, de modo que podía sentarse mucho tiempo en la misma postura sin sentir dolor.84 Así que lo que intentan destacar estas expresiones no es tanto el soportar mucho tiempo al sentarse en una postura dolorosa como el compromiso firme e inquebrantable.85 Algunos de sus discípulos emplean expresiones similares cuando están a punto de la realización.86 Puesto que uno sólo puede acceder a la realización si tiene un estado mental equilibrado lo mejor sería no tomar tan al pie de la letra estas expresiones.

	De manera semejante, la expresión «diligente» (ātāpī) quizá no tenía las mismas connotaciones literales para el Buda que para sus contemporáneos más inclinados hacia el ascetismo. Lo cierto es que en el Sutta Kāyagatāsati aparece el término diligente (ātāpī) en relación a la experiencia de dicha durante la absorción.87 De igual modo, en un pasaje del Indriya Samyutta se combina la cualidad de ser diligente con sentimientos agradables mentales y físicos.88 En estas instancias «diligente» ha perdido de forma evidente toda relación con la mortificación y su dolor físico concomitante.

	Dado que tanto la deficiencia de esfuerzo como la tensión excesiva pueden obstruir nuestro progreso,89 la cualidad de la «diligencia» se comprende mejor como una aplicación equilibrada pero sostenida de la energía.90 Un esfuerzo balanceado como ese impide, por una parte, que uno se someta de forma pasiva al «destino», a una voluntad más elevada o a idiosincrasias personales y, por otro lado, al esfuerzo excesivo, a un empeño por afirmarse y a un sufrimiento autoinfligido en nombre de una meta más alta.

	Alguna vez el Buda comparó el esfuerzo equilibrado que se necesita para un tener un progreso adecuado con la afinación de un laúd, cuyas cuerdas deben estar ni demasiado tensas ni demasiado flojas.91 Esta comparación entre el cultivo de la mente y la afinación de un instrumento musical ilustra el esfuerzo y la sensibilidad bien ajustados que se requieren para el desarrollo mental.92 La noción de un «camino medio» de sabio equilibrio, evitando los extremos del esfuerzo excesivo y el insuficiente, ha sido, por supuesto, una de las enseñanzas centrales del Buda desde que dio su primer discurso.93 Fue esta modalidad de un «camino medio» equilibrado, que evitara los extremos del estancamiento y del esfuerzo excesivo, lo que le había permitido alcanzar el despertar.94

	Las implicaciones prácticas de ser «diligente» se pueden ilustrar mejor por medio de dos máximas tomadas de los discursos y en ambas se usa la palabra diligente (ātāpī): «este momento es justo cuando tenemos que practicar de un modo diligente» y «eres tú quien debe practicar con diligencia».95 Otras connotaciones similares son la razón por la cual se menciona la cualidad de ser «diligente» en esos pasajes, que describen el compromiso serio de un monje que se retira para hacer una práctica intensiva tras recibir las breves instrucciones que le da el Buda.96

	Si adaptamos esos matices a satipatthāna tenemos entonces que ser «diligente» equivale a preservar nuestra contemplación con una continuidad equilibrada y dedicada, volviendo al objeto de la meditación tan pronto como lo perdamos.97

	 

	3. SABER CON CLARIDAD (SAMPAYĀNA)

	La segunda de las cuatro cualidades mentales que se mencionan en la «definición» es sampayāna, un participio presente del verbo sampayānāti. Éste puede dividirse en payānāti (sabe) y el prefijo sam (junto), que muchas veces cumple una función intensificadora en los compuestos en pāli.98 De manera que sam-payānāti indica una forma intensificada de saber, o sea, «saber con claridad».99

	El alcance del significado de «saber con claridad» (sampayāna) se puede ilustrar de un modo muy conveniente si hacemos una breve revisión de algunas de las ocasiones en las que aparece en los discursos. En una de ellas, dentro del Dīgha Nikāya, saber con claridad significa experimentar con conciencia nuestra propia vida como un embrión en un útero, incluido el acto de nacer.100 En el Majjhima Nikāya encontramos que saber con claridad representa que hay deliberación; cuando alguien de manera «deliberada» dice algo que es falso.101 En un pasaje del Samyutta Nikāya saber con claridad se refiere a estar consciente de que ni los sentimientos ni los pensamientos son permanentes.102 Un discurso en el Anguttara Nikāya recomienda saber con claridad (sampayañña) para superar lo que es torpe y establecer lo que es hábil.103 Por último, el Itivuttaka relaciona saber con claridad con seguir el consejo de un buen amigo.104

	Un denominador común que sugieren estos ejemplos seleccionados de entre los cinco Nikāyas es la habilidad de captar o comprender a plenitud lo que está ocurriendo. A su vez, ese saber con claridad nos puede llevar al desarrollo de la sabiduría (paññā). De acuerdo con el Abhidhamma, saber con claridad en verdad ya representa que hay sabiduría.105 Si lo consideramos desde un punto de vista etimológico esta sugerencia es convincente, pues paññā y (sam-) payānāti tienen una estrecha relación, pero un análisis minucioso de los ejemplos anteriores sugiere que saber con claridad (sampayāna) no necesariamente implica la presencia de sabiduría (paññā). Cuando alguien dice una mentira, por ejemplo, es posible que sepa con claridad que lo que está diciendo no es verdad y no por ello está pronunciando sus palabras falsas «con sabiduría». De igual modo, si bien es extraordinario que uno sepa con claridad cómo se está desarrollando dentro de un vientre, hacer eso no requiere sabiduría. Entonces, aun cuando saber con claridad podría llevarnos a desarrollar sabiduría, en sí sólo connota «saber con claridad» lo que está ocurriendo.

	En las instrucciones de satipatthāna se alude a la presencia de ese saber con claridad mediante la recurrente expresión «sabe» (payānāti), que se encuentra en la mayoría de las instrucciones prácticas. De manera semejante a saber con claridad, la expresión «sabe» (payānāti) a veces se refiere a formas más bien básicas de conocimiento, mientras que en otras instancias connota tipos más sofisticados de comprensión. En el contexto de satipatthāna el rango de lo que «sabe» un meditador incluye, por ejemplo, identificar una respiración larga como larga o reconocer cómo está su postura física,106 pero en las últimas contemplaciones de satipatthāna la tarea de saber del meditador evoluciona hasta que llega a incluir la presencia de una comprensión discerniente, como cuando alguien tiene que entender el surgimiento de una traba en dependencia de la puerta de alguno de los sentidos y de su objeto respectivo.107 Esta evolución culmina en el conocimiento de las cuatro nobles verdades «como realmente son», un tipo de comprensión profunda muy agudo para el cual se usa, una vez más, la expresión «sabe».108 De modo, entonces, que tanto la expresión «sabe» (payānāti) como la cualidad de «saber con claridad» (sampayāna) pueden ir desde las formas más básicas de saber hasta la comprensión discerniente más profunda.

	 

	4. ATENCIÓN CONSCIENTE Y CONOCIMIENTO CLARO

	Saber con claridad, además de que viene en la lista dentro de la parte de la «definición» del Sutta Satipatthāna, se menciona de nuevo en el primer satipatthāna con respecto a una serie de actividades corporales.109 Las exposiciones sobre el camino gradual de entrenamiento por lo regular hacen referencia a ese conocimiento cabal con respecto a las actividades corporales utilizando el compuesto satisampayañña, «atención consciente y conocimiento claro».110 Si uno sigue examinando los discursos descubre que esta combinación de atención consciente y conocimiento claro (o saber con claridad) se emplea en una amplia variedad de contextos, equiparándose con el uso flexible del conocimiento claro que hemos documentado ya antes.

	El Buda, por ejemplo, les dio enseñanzas a sus discípulos, se fue a dormir, toleró una enfermedad, renunció a sus prerrogativas vitales y se preparó para la muerte, en cada momento dotado de atención consciente y claro conocimiento.111 Incluso en su vida anterior ya poseía atención consciente y claro conocimiento cuando apareció en el cielo, permaneció ahí, desapareció de ahí y entró en el útero de su madre.112

	La atención consciente y el conocimiento claro contribuyen también a que uno mejore su conducta ética y supere la sensualidad.113 En el contexto de la meditación, la atención consciente y el claro conocimiento pueden referirse a 
la contemplación de los sentimientos y los pensamientos; pueden marcar un alto nivel de ecuanimidad en el contexto del entrenamiento de la percepción; o pueden tomar parte en la superación de la pereza y el letargo.114 La atención consciente y el claro conocimiento se vuelven particularmente prominentes durante la tercera absorción meditativa (jhāna), donde se requiere que haya ambos para evitar recaer en la alegría intensa (pīti) que se experimenta durante la segunda absorción.115

	Esta amplia variedad de menciones demuestra que la combinación de atención consciente y de claro conocimiento se usa a menudo de una manera general para referirse a la atención y al conocimiento sin que se restrinja a su uso específico, como cuando uno sabe con claridad las actividades corporales que realiza en el esquema del camino gradual o en el contexto de satipatthāna de la contemplación del cuerpo.

	Esa cooperación de la atención consciente con el conocimiento claro, que de acuerdo con la «definición» se requiere para cada una de las contemplaciones de satipatthāna, apunta hacia la necesidad de combinar la cuidadosa observación de los fenómenos con un procesamiento inteligente de los datos que se observan. Así pues, podemos considerar que «saber con claridad» representa el aspecto «iluminador» o «despertador» de la contemplación. Comprendido de esta forma, el conocimiento claro tiene la misión de procesar los estímulos reunidos por la observación meticulosa y por lo tanto nos lleva hacia el surgimiento de la sabiduría.116

	Estas cualidades del conocimiento claro y la atención consciente nos recuerdan, entonces, el desarrollo del «saber» y la «visión» de la realidad (yathābhūtañānadassana). De acuerdo con el Buda, tanto «saber» como «ver» son condiciones necesarias para la realización del Nibbāna.117 Quizá no sea exagerado relacionar a ese desarrollo del conocimiento (ñāna) con la cualidad de saber con claridad (sampayāna) y al aspecto concomitante de la «visión» (dassana) con la actividad de observar, representada por la atención consciente (sati).

	Podríamos mencionar aun más acerca de esta cualidad del conocimiento claro.118 Sin embargo, para poder hacerlo debemos abarcar todavía más terreno, como por ejemplo examinar con mayor detalle lo que implica sati, lo cual veremos en el capítulo III. 



	




	
- III -
 SATI


	 

	 

	En este capítulo continúo investigando la parte de la «definición» del Sutta Satipatthāna. Con la finalidad de ofrecer una base para comprender sati, que es la tercera cualidad que se menciona en la «definición», reviso brevemente la manera general de entender el conocimiento en el budismo de los primeros años. Para evaluar sati como una cualidad mental, que es el objetivo principal de este capítulo, procederé luego a explorar sus características típicas desde diferentes ángulos y también lo contrastaré con la concentración (samādhi).

	 

	1. CÓMO SE ENTENDÍA EL CONOCIMIENTO EN EL BUDISMO TEMPRANO

	El escenario filosófico de la antigua India se encontraba bajo la influencia de tres enfoques principales en cuanto a la adquisición del conocimiento.119 Los brahmines confiaban ante todo, como fuentes autorizadas de conocimiento, en los dichos antiguos, que se transmitían de manera oral, mientras que en los Upanishads encontramos que se utiliza el razonamiento filosófico como una herramienta fundamental para el desarrollo del conocimiento. Además de estos dos, una gran cantidad de ascetas y contemplativos errantes de aquella época consideraban a la percepción extrasensorial y al conocimiento intuitivo, que se obtenían por medio de experiencias meditativas, como medios importantes para adquirir conocimiento. Estos tres enfoques pueden resumirse así: tradición oral, razonamiento lógico e intuición directa.

	Cuando se le preguntaba acerca de su propia postura epistemológica, el Buda se ubicaba a sí mismo en la tercera categoría, es decir, entre quienes hacían énfasis en el desarrollo del conocimiento personal directo.120 Si bien él no rechazó de manera tajante la tradición oral ni el razonamiento lógico como formas de adquirir conocimiento, si estaba muy consciente de sus limitaciones. El problema con la tradición oral está en que lo que se le confía a la memoria puede ser mal recordado. Más aun, incluso lo que se recuerde bien podría ser falso y conducir a equivocaciones. De igual modo, el razonamiento lógico podría parecer convincente pero resultar carente de fundamento. Además, también el razonamiento fundamentado podría ser falso y llevar a error si está basado en falsas premisas. Por otra parte, lo que no se recuerde bien o lo que no parezca ser perfectamente razonado podría resultar cierto.121

	Lo mismo podría afirmarse con certeza sobre el conocimiento directo que se obtiene con la meditación. De hecho, de acuerdo con el agudo análisis que hace el Buda en el Sutta Brahmayāla, apoyarse únicamente en el conocimiento extrasensorial directo había sido la causa de una considerable cantidad de opiniones erróneas entre los practicantes de la época.122 El Buda ejemplificó una vez los riesgos de confiar por completo en la propia experiencia directa mediante una parábola. En ésta se habla de un rey que les pide a varios invidentes que toquen, uno a uno, una parte distinta de un elefante.123 Cuando se les pregunta cómo es el elefante, cada uno de los invidentes relató una explicación totalmente diferente, dándola como la única descripción correcta de lo que es un elefante. Aun cuando en un sentido empírico lo que experimentó cada uno de los ciegos era cierto, su experiencia personal directa sólo había revelado una parte del todo. El error que había cometido cada uno de ellos fue concluir de manera equivocada que ese conocimiento directo que habían obtenido por medio de la experiencia personal era la única verdad, de modo que cualquiera que no concordara debía estar en el error.124

	Esta parábola apunta a demostrar que incluso la experiencia personal directa podría revelar nada más una parte del todo y que, por lo tanto, no debería tomarse de forma dogmática como una base absoluta para el conocimiento. O sea que el énfasis en la experiencia directa no tiene por qué entrañar un rechazo total de la tradición oral ni del razonamiento como fuentes auxiliares del conocimiento. No obstante, la experiencia directa constituye la herramienta epistemológica primordial en el budismo temprano. De acuerdo con un pasaje en el Saḷāyatana Samyutta, es particularmente la práctica de satipatthāna la que puede llevarnos a una experiencia directa y sin distorsiones de las cosas tal como son en realidad, independientemente de la tradición oral y del razonamiento.125 De modo que está claro que satipatthāna es una herramienta empírica de una importancia capital en la teoría pragmática del conocimiento dentro del budismo en sus primeros años.

	La adaptación de la postura epistemológica del budismo inicial a la práctica actual, la tradición oral y el razonamiento, en el sentido de cierto grado de conocimiento y reflexión acerca del Dhamma, conforman las condiciones que sustentan a una experiencia directa de la realidad mediante la práctica de satipatthāna.126

	 

	2. SATI

	El sustantivo sati se relaciona con el verbo sarati, «recordar».127 Sati en el sentido de «recuerdo» aparece en varias ocasiones en los discursos128 y también en las definiciones aceptadas de sati que ofrecen el Abhidhamma y los comentarios.129 Este aspecto de capacidad de memoria del término sati lo ejemplifica el discípulo del Buda más eminente en sati, Ānanda, a quien se le atribuye la característica casi increíble de recordar todos los discursos que pronunció el Buda.130

	La connotación de sati como memoria se vuelve particularmente prominente con los recuerdos (anussati). Los discursos muchas veces enumeran una serie de seis recuerdos: el recuerdo del Buda, del Dhamma, de la Sangha, de nuestra conducta ética, de nuestra liberalidad y de los seres celestiales (devas).131 Otro tipo de recuerdo, que aparece con frecuencia en el contexto de los «conocimientos superiores» que se obtienen por medio de una profunda concentración, es el de nuestras vidas pasadas (pubbenivāsānussati). Con respecto a todos ellos, es sati el que cumple la función de recordar.132 Esta función de recuerdo que tiene sati puede llevarnos incluso al despertar y así se documenta en el Theragāthā, con el caso de un monje que alcanzó la visión clara con base en el recuerdo de las cualidades del Buda133

	Esta connotación de sati como recuerdo aparece también en su definición formal dentro de los discursos, que relacionan a sati con la habilidad de traer a la mente lo que se hizo o se dijo hace mucho.134 Sin embargo, un examen más detallado de esta definición revela que sati en realidad no se define como recuerdo sino como aquello que facilita y hace posible la memoria. A lo que apunta esta definición es a que si sati está presente la memoria podrá funcionar bien.135

	Si comprendemos sati de este modo será más fácil que lo relacionemos con el contexto de satipatthāna, donde no tiene que ver con recordar acontecimientos del pasado sino que funciona como conciencia del momento presente.136 En el contexto de la meditación satipatthāna, es gracias a la presencia de sati que podemos recordar lo que de otra manera sería demasiado fácil olvidar: el momento presente.

	De forma similar, sati como conciencia del momento presente se refleja en las presentaciones del Patisambhidāmagga y el Visudhimagga, según los cuales la cualidad característica de sati es «presencia» (upatthāna), ya sea como una facultad (indriya), como un factor del despertar (boyyhanga), como un factor del noble sendero óctuple o en el momento de la visión clara.137

	De modo que si está presente la atención consciente (upatthitasati) podemos entender que eso implica presencia de mente, en la medida en que ésta es directamente opuesta a estar distraído (mutthassati); presencia de mente en el sentido de que, al estar dotados de sati, estamos muy despiertos por lo que respecta al momento presente.138 Dado que hay esa presencia de mente, cualquier cosa que uno haga o diga la mente lo captará con claridad y, por lo tanto, será recordado después con mayor facilidad.139

	Se requiere sati no sólo para captar por completo el momento que habrá que recordar sino también para traer a la mente otra vez ese momento más adelante. Así pues, «recordar» se vuelve tan sólo una instancia particular de un estado mental que se caracteriza por la «integración» y porque no hay distracción.140 Este doble rasgo de sati se puede encontrar también en algunas estrofas del Sutta Nipāta, que instruye a quien lo escucha a armarse de sati, a partir de una instrucción que dio el Buda.141 En estos casos sati parece combinar la conciencia del momento presente y el recuerdo de lo que había enseñado el Buda.

	El tipo de estado mental en el que funciona la memoria puede caracterizarse muy bien por cierto grado de amplitud, en contraste con un enfoque estrecho. Es esa amplitud la que le permite a la mente hacer las conexiones necesarias entre la información que recibe en el momento presente y la información que hay que recordar del pasado. Esta cualidad se vuelve evidente en esas ocasiones en que intentamos recordar un asunto o un hecho en particular pero mientras más tratamos de utilizar la mente menos conseguimos recordarlo. No obstante, si dejamos a un lado el tema en cuestión por un rato y la mente entra en un estado de receptividad relajada, de repente la información que estábamos esforzándonos por recordar brota en la mente.

	La idea de que el estado mental en el que sati está bien establecido y puede caracterizarse por contar con «amplitud» en lugar de un enfoque limitado encuentra sustento en algunos discursos que relacionan la falta de sati con un estado mental estrecho (parittachetasa), mientras que su presencia nos conduce a un estado mental amplio e, incluso, «ilimitado» (appamānachetasa).142 Sobre la base de este matiz de «amplitud mental», se puede entender que sati represente la capacidad para mantener de manera simultánea en la mente los diversos elementos y facetas de una situación en particular.143 Esto puede aplicarse tanto a la facultad de recordar como a la conciencia del momento presente.

	 

	3. EL PAPEL DE SATI Y EL PUESTO QUE OCUPA

	Podemos comprender más acerca de sati si consideramos el papel que desempeña y el puesto que ocupa entre algunas de las categorías centrales del budismo temprano (consúltese la fig. 3.1 más abajo). Sati no solamente forma parte del noble sendero óctuple —como atención correcta (sammā sati)— sino que también ocupa un puesto central entre las facultades (indriya) y los poderes (bala) y constituye el primer miembro de los factores del despertar (boyyhanga). En estos contextos las funciones de sati abarcan tanto la conciencia del momento presente como la memoria.144

	 

	 

	Fig. 3.1 El puesto que ocupa sati entre algunas categorías importantes
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	Entre las facultades (indriya) y los poderes (bala) sati ocupa el puesto de en medio. Aquí sati tiene la función de equilibrar y darle un seguimiento a las demás facultades y poderes, al hacernos conscientes de los excesos o las deficiencias. Podemos encontrar una función parecida a la que tiene, entre las facultades y poderes, de dar seguimiento, en el noble sendero óctuple, donde sati ocupa el puesto de en medio en la sección del camino triple que tiene directa relación con el entrenamiento de la mente. Sin embargo la cualidad que tiene sati de dar seguimiento no se limita sólo al esfuerzo correcto y la concentración correcta, ya que de acuerdo con el Sutta Mahāchattārīsaka la presencia de la atención correcta es también un requisito para que se den los demás factores del sendero.145

	Por lo que respecta a sus dos vecinos en el noble sendero óctuple, sati desempeña otras funciones adicionales. En apoyo al esfuerzo correcto, sati tiene un papel como protector y evita que surjan estados mentales torpes en el contexto de la contención de los sentidos, la cual, de hecho, constituye un aspecto del esfuerzo correcto. Con relación a la concentración correcta, un sati bien establecido actúa como una base importante para desarrollar niveles más profundos de calma mental, un tema al que volveremos más adelante.

	Esta posición de sati entre las dos cualidades mentales de energía (o esfuerzo) y concentración se da de nuevo también entre las facultades y los poderes. La parte de la «definición» del Sutta Satipatthāna combina también sati con estas dos cualidades, que aquí se representan como ser diligente (ātāpī) y la ausencia de deseos e insatisfacción (abhiyyhādomanassa). La ubicación de sati entre la energía y la concentración en todos estos contextos refleja una progresión natural en el desarrollo de sati, dado que en las primeras etapas de la práctica se requiere un grado considerable de energía para contrarrestar la distracción, mientras que un sati bien establecido nos conduce, por su parte, a un estado mental en el que cada vez hay más concentración y calma.

	En contraste con su puesto a la mitad entre las facultades y los poderes y al final del noble sendero óctuple, en la lista de los factores del despertar sati toma el primer puesto. Aquí sati constituye la base para esos factores que propician la visión cabal.

	En vista de que con relación a las facultades, los poderes y los factores del noble sendero óctuple sati se distingue claramente de otros factores afines, como la energía, la sabiduría y la concentración, tiene que ser algo evidentemente distinto a ellos para merecer que se le nombre aparte.146 De igual manera, como sati se diferencia del factor del despertar «investigación de los dhammas», la tarea de investigar los dhammas no puede ser idéntica a la actividad de la conciencia. De otro modo no habría necesidad de introducirla como un término aparte. Sin embargo, en este caso la actividad de sati tiene una estrecha relación con la «investigación de los dhammas», ya que según el Sutta Ānapānasati los factores del despertar surgen de forma secuencial y la «investigación de los dhammas» surge como consecuencia de que hay sati.147

	Volviendo a la atención correcta como un factor del noble sendero óctuple vale la pena notar que el término sati se repite dentro de la definición de la atención correcta (sammā sati).148 Esta repetición no es un mero accidente, sino que más bien apunta a una distinción cualitativa entre atención «correcta» (sammā sati) como un factor del sendero y atención consciente como un factor mental en general. De hecho, son varios los discursos que mencionan la atención «incorrecta» (micchā sati), que sugiere que ciertas formas de sati pueden ser muy diferentes a la atención correcta.149 Según esta definición, sati requiere el sustento del ser diligente (ātāpī) y de saber con claridad (sampayāna). La combinación de estas cualidades mentales, junto con el respaldo de un estado mental libre de deseos y de insatisfacción, más el llevarlo directo al cuerpo, los sentimientos, la mente y los dhammas, es lo que lo convierte en el factor de atención correcta dentro del sendero.

	En el Sutta de Manibhadda el Buda señaló que sati en sí, a pesar de sus múltiples ventajas, no bastaría para erradicar la malicia.150 Este pasaje nos indica que necesitamos factores adicionales combinados con sati, tales como ser diligentes y saber con claridad, en el caso del desarrollo de satipatthāna.

	Así pues, para integrar la «atención correcta», sati tiene que cooperar con otras varias cualidades mentales. No obstante, para el propósito de definir con claridad sati, que es lo que pretendemos ahora, consideraré a sati de manera aislada, sin esos otros factores mentales, con la finalidad de discernir cuáles son sus características más esenciales.

	 

	4. METÁFORAS DE SATI

	Los discursos usan una gran cantidad de metáforas y símiles para ilustrar la importancia de diversos matices de la palabra sati. Si examinamos esas imágenes y símiles, así como sus implicaciones, podremos obtener una mayor perspectiva de la manera en que el Buda y sus contemporáneos entendían lo que era sati.

	Un símil en el Sutta Dvedhāvitakka describe cómo un vaquero tiene que vigilar con atención a sus vacas para que no se dispersen y se vayan a los prados en los que los cultivos ya lucen maduros, pero una vez que se recoge la cosecha ya se puede relajar, sentarse a la sombra de un árbol y vigilarlas desde lejos. Para expresar esta manera comparativamente relajada y distante de observación se emplea la palabra sati.151 La disposición que sugiere este símil es un tipo de observación tranquila y desapegada.

	Otro símil que apoya a esta calidad de observación desapegada se encuentra en una estrofa en el Theragāthā, que compara la práctica de satipatthāna con subir a una plataforma elevada una torre.152 Las connotaciones de estar a distancia y mantener un desapego sin involucramiento se confirman a través del contexto de este pasaje, que contrasta la imagen de la torre con una corriente de deseo que lo lleva a uno muy lejos. El desapego aparece de nuevo en el Sutta Dantabhūmi, que compara satipatthāna con domar a un elefante salvaje. Del mismo modo que a un elefante recién capturado hay que ir quitándole poco a poco sus hábitos silvestres, también satipatthāna puede ir desprendiendo a un monje de los recuerdos y las intenciones que se relacionan con la vida del hogar.153

	Otro símil compara a sati con la sonda de un cirujano.154 Al igual que ésta, cuya función es aportar información acerca del estado de la herida para dictaminar el tratamiento, también la «sonda» sati se puede utilizar para reunir información cuidadosamente, preparando así el terreno para las acciones que deban proceder. Una vez más, esta cualidad de preparar el terreno se transmite con otro símil, que relaciona a sati con la aguijada y el arado de un granjero.155 Así como el granjero primero necesita arar la tierra para poder sembrar, de la misma forma sati desempeña una importante función preparatoria para que surja la sabiduría.156

	El papel de sati como sustentador de la sabiduría que surge aparece de nuevo en otro símil, que relaciona las partes del cuerpo de un elefante con cualidades y factores mentales. En éste, se compara a sati con el cuello del elefante, que es el soporte natural de su cabeza, la cual en la misma metáfora representa a la sabiduría.157 Que se eligiera al cuello del elefante tiene además una relevancia adicional, ya que algo que caracteriza tanto a los elefantes como a los budas es que cuando miran alrededor giran todo el cuerpo y no sólo la cabeza.158 El cuello del elefante representa, entonces, la cualidad de darle toda la atención a lo que se está haciendo, como un rasgo de sati.

	Aunque la «mirada de elefante» es una característica específica del Buda, darle una atención continua y total a lo que uno está haciendo es una característica común de todos los arahants.159 Esto lo demuestra otro símil, que compara a sati con el único rayo de un carro.160 En esta metáfora, el carro que rueda representa las actividades corporales de un arahant, todas las cuales se sustentan en un solo rayo: sati.

	La función sustentadora de sati en el desarrollo de la sabiduría aparece otra vez en una estrofa del Sutta Nipāta, en la que sati mantiene en su sitio las corrientes de este mundo, de manera que la facultad de la sabiduría pueda cortarlas.161 Esos versos apuntan en particular a la función de sati en relación a restringir las puertas de los sentidos (indriya samvara) como una base para desarrollar la sabiduría.

	Lo que tienen en común el símil de la «sonda del cirujano», el «arado», el «cuello del elefante» y «mantener las corrientes en su sitio» es que ilustran la función preparatoria de sati para ver con claridad. De acuerdo con estos símiles, sati es la cualidad mental que permite el surgimiento de la sabiduría.162

	Otro símil, éste en el Samyutta Nikāya, compara a sati con un hábil auriga.163 Esto trae a nuestra mente la cualidad que tiene sati de controlar y conducir, con respecto a otros factores mentales, como las facultades y los poderes. Las cualidades que evoca este símil son las de una supervisión cuidadosa y balanceada. Podemos encontrar un matiz semejante en otro símil, que habla de la atención consciente en relación al cuerpo cuando alguien tiene que llevar un tazón lleno de aceite sobre la cabeza, ejemplificando vivamente la cualidad equilibradora de sati.164

	Encontramos de nuevo la cualidad de supervisión minuciosa en otro símil, en el que el cuidador de la entrada a un pueblo personifica a sati.165 Este símil nos cuenta que unos mensajeros llegan a la entrada de la aldea con un recado urgente que deben entregar al rey. El vigilante tiene la función de indicarles la ruta más corta para llegar con el monarca. La imagen del cuidador vuelve a aparecer en otra parte con relación a la defensa de una población. Ese pueblo tiene como energía (viriya) a sus tropas y como sabiduría (paññā) a su fortificación, mientras que el papel del cuidador de la entrada, sati, es reconocer cuáles son los auténticos ciudadanos y dejarlos pasar.166 Los dos símiles asocian a sati con tener una clara supervisión de la situación.167

	El segundo símil, además, destaca la función restrictiva de la mera atención, una tarea de particular relevancia en relación a restringir el paso por las puertas de los sentidos (indriya samvara). Esto nos recuerda el pasaje antes mencionado en el que sati tenía que mantener en su lugar las corrientes en este mundo. Así como la presencia del cuidador evita que entren al pueblo quienes no deben hacerlo, de igual modo la presencia de un sati bien establecido impide que surjan asociaciones y reacciones torpes en las puertas de los sentidos. El mismo papel protector de sati se halla en la base de otros pasajes, que presentan a sati como el factor que se caracteriza por cuidar a la mente168 o como una cualidad mental que puede ejercer una influencia controladora sobre los pensamientos y las intenciones.169

	Un discurso en el Anguttara Nikāya compara la práctica de satipatthāna con la habilidad de un vaquero para saber cuál es la pastura más conveniente para su ganado.170 La imagen de la pastura adecuada vuelve a aparecer en el Sutta Mahāgopālaka, poniendo de relieve la contemplación de satipatthāna para el crecimiento y el desarrollo en el camino a la liberación.171 Otro discurso emplea la misma imagen para describir la situación de un simio que tiene que evitar perderse en las regiones que frecuentan los cazadores.172 Del mismo modo que ese simio, que desea estar a salvo y para ello necesita mantenerse dentro de la pastura apropiada, también los practicantes del sendero deben ceñirse a su pastura adecuada, que es satipatthāna. Dado que uno de los pasajes anteriores explica que los placeres sensuales son una «pastura» inadecuada, esta serie de imágenes que describe a satipatthāna como la pastura adecuada apunta hacia la función restrictiva de la pura conciencia por lo que respecta al estímulo de los sentidos.173

	Esta función estabilizadora de la atención consciente establecida, con respecto a la distracción por medio de las seis puertas de los sentidos, se ejemplifica en otro símil con un poste bien asentado, al cual atan a seis diferentes animales salvajes.174 No importa qué tanto cada animal batalle por soltarse, el «poste firme» sati seguirá estable e inamovible. Esa función estabilizadora de sati es de particular relevancia durante las primeras etapas de la práctica de satipatthāna, ya que si no se tiene el fundamento firme de una conciencia equilibrada es muy fácil que uno sucumba a la distracción sensual. Este peligro se ilustra en el Sutta Chātumā, que habla de un monje que va a pedir limosna sin haber establecido sati y, por lo tanto, sin resguardar las puertas de los sentidos. En el camino se encuentra con una mujer escasamente vestida y eso causa que surja el deseo sensual en su mente, de modo que al final decide dejar su práctica y también los mantos.175

	 

	5. CARACTERÍSTICAS Y FUNCIONES DE SATI

	Un examen más atento a las instrucciones del Sutta Satipatthāna revela que nunca se le instruye al meditador para que interfiera de manera activa con lo que pasa en la mente. Si brota un obstáculo mental, por ejemplo, la misión de la contemplación de satipatthāna es saber que el obstáculo se halla presente, saber qué fue lo que hizo que surgiera y saber qué será lo que lo lleve a desaparecer. Una intervención más activa no es ya del dominio de satipatthāna, sino que más bien pertenece a lo que compete al esfuerzo correcto (sammā vāyāma).

	De acuerdo con el Buda, la necesidad de distinguir claramente entre una primera etapa, de observación y una segunda etapa, para actuar, es una característica esencial de su manera de enseñar.176 La sencilla razón para verlo así es que solamente el paso preliminar de ponderar una situación con calma, sin reaccionar de inmediato, nos permite llevar a cabo la acción apropiada.

	Así que, si bien, sati provee la información necesaria para un sabio desenvolvimiento del esfuerzo correcto y procurará un buen control de acciones pertinentes al notar si éstas son excesivas o deficientes, aun así sigue siendo una cualidad de observación distante, que no se involucra ni se apega. Sati puede interactuar con otros factores mentales mucho más activos. Sin embargo, él solo no interfiere.177

	La receptividad que ni se involucra ni se apega, como una de las características cruciales de sati, forma un aspecto importante en las enseñanzas de diversos maestros de meditación y eruditos modernos.178 Ellos enfatizan en que el único propósito de sati es hacer que todo aparezca ante la conciencia, mas no eliminarlo. Sati observa en silencio, como un espectador en una obra de teatro, sin interferir de ninguna manera. Algunos se refieren a esta característica no reactiva de sati como conciencia «sin selección».179 Es «sin selección» en el sentido de que con esa conciencia uno se mantiene imparcialmente consciente, sin reaccionar con sus preferencias y aversiones. Esa observación silenciosa y sin reaccionar, en ocasiones puede ser suficiente para detener lo que es torpe, de tal forma que hacer uso de sati puede tener consecuencias muy activas. No obstante, la actividad de sati se limita a esa observación desapegada. Es decir, sati no cambia la experiencia; la hace más profunda.
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