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			SINOPSIS 




			 




			En esta, su mayor obra, Jeffrey Hopkins, uno de los máximos eruditos-practicantes del mundo del Budismo Tibetano, ofrece una clara exposición de la visión Pra̅saṅgika-Ma̅dhyamika de la vacuidad como es presentada en la tradición Ge-luk-b̅a del Budismo Tibetano. Al traer esta filosofía compleja y a la vez extraordinaria a la vida, describe las prácticas meditativas mediante las cuales podemos realizar la vacuidad mostrando que a través de ello, lejos de ser algo abstracto, estas enseñanzas pueden ser algo muy práctico y vívido. Presentado en seis partes, este libro es indispensable para aquellos que desean profundizar en el pensamiento budista. 




			 




			Meditación en la vacuidad es enormemente estimulante e importante. En el momento de su publicación original en 1983 este libro de Jeffrey Hopkins fue, y claramente aún es, la obra más importante del pensamiento del Budismo Tibetano en una lengua Occidental. Ha suscitado el estudio el Budismo Ma̅dhyamika a un nuevo nivel de sofisticación 


  

	 


	 	

	 

   




			Jeffrey Hopkins 




			 




			MEDITACIÓN 




			EN L A 




			VACUIDAD 




			 




			ANTIGUA SABIDURÍA BUDISTA  




			PARA TIEMPOS ACTUALES  




			 


			

			 


			

			 






			[image: ]




			

	 


	 	

	 

   




			Mensaje del 104º Ganden Tripa, Kyabje Jetsun Lobsang


            

            Tenzin Pelsangpo 




			 




			para la traducción al castellano 




			 






			[image: ]




			 






			
RECOMENDACIÓN 




			 




			Me gustaría felicitar a Simón Fernández por la consecución de la traducción de esta obra tan importante [de Jeffrey Hopkins] sobre la presentación de los sistemas filosóficos de acuerdo con el Gran Jamyang Shepa. Es mi esperanza que la traducción de esta obra al castellano sea de gran beneficio y me alegro por ello enormemente. Dedico toda la virtud de su publicación para que las enseñanzas de Buddha permanezcan en este mundo por largo tiempo y para la iluminación de todos los seres sintientes. 
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			INTRODUCCIÓN 




			 




			Homenaje a Mañjushrī 




			En el Tíbet, la vacuidad constituye la verdadera esencia de la práctica del budismo, hasta el punto, que inclusive, en la práctica tántrica, son posibles la visualización de las deidades tántricas, los canales, los soles, las lunas y demás, únicamente gracias a la vacuidad. Sin la comprensión de la vacuidad, la práctica del budismo, ya se trate de sutra o de tantra, no puede ser completa. 




			La vacuidad es entendida de distintas formas, en función de las diferentes exposiciones de las diversas escuelas filosóficas budistas: vaibhāṣhika, sautrāntika, chittamātra, y mādhyamika. La visión mādhyamika en general, subdividida en svātantrika y prāsaṅgika, y en especial esta última, conforman la base de la psicología transformadora del tantra. Es por esta razón, que esta obra sobre la visión prāsaṅgika-mādhyamika se ha llevado a cabo con la intención, no exclusivamente para exponer teóricamente que es la vacuidad, sino en realidad, para dilucidar cómo realizar la vacuidad en meditación, de tal forma, que la vacuidad trascienda el mero concepto abstracto filosófico. 




			Los fenómenos están vacíos de un cierto modo de existencia llamado «existencia inherente», «existencia objetiva», o «existencia natural». Esta «existencia inherente» no es un concepto sobreimpuesto por sistemas filosóficos, sino que se refiere a cómo las cosas existen para nuestro sentido ordinario –como si existieran de una forma concreta y en sí mismas, cubriendo sus partes–. Los fenómenos son cosas que están vacías de existencia inherente, y la existencia inherente es aquello de lo cual los fenómenos están desprovistos. La vacuidad o, mejor dicho, una vacuidad, es la falta de existencia inherente de un fenómeno; una vacuidad es un negativo o completa ausencia de esta forma concreta de existir con la que estamos tan familiarizados. 




			El razonamiento lógico, es el método utilizado para poder establecer la vacuidad, o la falta de substancialidad, que es el modo de existencia de los objetos, y a la vez constituye la aproximación yóguica a la percepción directa de la vacuidad. Habiendo identificado con precisión el sentido de masividad o concreción de los objetos, el yogui reflexiona sobre la imposibilidad de su existencia, al familiarizarse completamente con alguno de los sistemas de razonamiento lógico que muestran la ausencia natural de ser el modo de existencia de un objeto. Así primeramente, este consigue una comprensión inferencial de la vacuidad de un objeto y extiende dicha comprensión a todos los objetos para posteriormente a través de una familiarización gradual pasar a una cognición directa, simultánea, de la vacuidad de todos los fenómenos del universo. De esta forma, el yogui empieza a limpiar su mente de sus impresiones mentales de aprehender erróneamente la naturaleza de los fenómenos; siendo su cognición de la vacuidad como una medicina para erradicar su familiaridad a la falsa apariencia de que las cosas existen inherentemente. Finalmente, erradica inclusive la falsa apariencia de la existencia inherente a sus sentidos, eliminando todos los obstáculos al conocimiento de todo lo que existe, y por tanto a la omnisciencia. No erradica pues, la existencia, sino que erradica, solamente, el falso sentido de la existencia inherente. 




			El hecho de que esta obra sea mera filosofía abstracta o una experiencia relevante en nuestra vida cotidiana, depende de adquirir una cierta comprensión experiencial de lo que es la existencia inherente; para posteriormente poder darnos cuenta, que todo lo que percibimos diariamente aparece a nuestra consciencia de esta forma. El pivote de la práctica de la vacuidad y de la generación de la sabiduría que realiza la vacuidad, es la identificación de que los objetos aparecen como si existieran en y por sí mismos, para poder posteriormente, proceder a buscar con nuestra mente dichos objetos, que aparecen tan prominentemente ser autoexistentes, en sus partes, en el conjunto de las mismas, como algo separado de ellas, etcétera, haciendo así que la mente se quede absorta en dicha búsqueda. Si esta, se hace con entusiasmo e interés, la experiencia de no ser capaz de encontrar el objeto será profundamente transformadora y trascendente; y de esta forma, el yogui, ganará una experiencia de primera mano de los extremos de percepción errónea en los que caen los seres, de los cuales, el Buddha alertó con tanta insistencia. Anteriormente, el yogui, aprehendió la existencia independiente de las cosas como la base de su vida; y ahora que le es imposible encontrar nada que se le pueda llamar objeto, su mente cae abocada al extremo opuesto del total nihilismo. Es así como, para el yogui, se vuelve comprensible y de especial relevancia la vía media, que no es una mezcla o combinación de estos dos extremos, sino una refutación de tanto la existencia inherente como de la total no-existencia. Los dos extremos son identificados a través de la experiencia, y es así posible un sentido de la validez de la existencia nominal, al adquirir la comprensión de que la vacuidad es únicamente la eliminación de la existencia inherente. La vacuidad se vuelve así en el contexto en el cual el yogui purifica su percepción, imaginando el mundo como la morada de una deidad y a sí mismo, como dicha deidad, dentro de la continua comprensión de la imposibilidad de hallarlos. 




			La vacuidad es exactamente la misma en sutra como en tantra, diferenciándose únicamente de los dos sistemas, la descripción de la consciencia que la percibe. En el Yoga del Tantra Supremo existen mentes sutiles especiales, normalmente inútiles a la persona ordinaria, que se vuelven soportes en el camino a la Budeidad cuando son generados en meditación con el propósito de realizar la vacuidad. Una comprensión de la vacuidad es un prerrequisito para tal realización, y este libro pretende presentar la vacuidad como es enseñada en el sistema considerado en el Tíbet como el cenit de todos los sistemas filosóficos: el prāsaṅgika-mādhyamika. Este sistema está basado en las enseñanzas del gran sabio indio, Nāgārjuna, quien fundó el mādhyamika a través de su presentación definitiva del significado preciso y explícito de los Sutras de la Perfección de la Sabiduría (Prajñāpāramitā) del Buddha. El pensamiento de Nāgārjuna fue dilucidado todavía más, dando lugar al prāsaṅgika-mādhyamika, por Chandrakīrti, y en lo que se refiere al campo de la vacuidad, el sistema de Chandrakīrti ha tenido una completa influencia en las diferentes escuelas tibetanas. 




			Las fuentes en las que se basa la presente obra de la vacuidad son cuasi enteramente de la escuela ge-luk-b̅a del budismo tibetano, derivadas de las enseñanzas de D̅zong-ka-b̅a (Tsong-kha-pa, 1357-1419). Mas concretamente, La Gran Exposición de las Escuelas Filosóficas de Jam-ȳang-she-b̅a (‘Jam-dbyangs-bzhad-pa, 1648-1721), que es una presentación ge-luk-b̅a de la vacuidad prāsaṅgika-mādhyamika y un libro de texto del Colegio Go-mang del monasterio de Dre-b̅ung en Hla-s̅a, Tíbet, conforma la base del presente libro. 




			La Gran Exposición de las Escuelas Filosóficas llegó a mis manos por primera vez en 1963, cuando empecé a estudiar bajo la tutela de Gueshe Wangyal, un erudito mongol-kalmuka y versado de Astracán, que se pasó treinta y cinco años estudiando en el Tíbet en el colegio de Go-mang del monasterio de Dre-b̅ung. En aquellos tiempos, mientras la enseñanza de Gueshe Wangyal resultó ser una fuente de gran inspiración, La Gran Exposición de las Escuelas Filosóficas me parecía enormemente ardua y complicada. Fue entonces, en el momento de mi partida de su monasterio en Freewood Acres, Nueva Jersey, en 1968, que me aconsejó leer todo sobre La Gran Exposición de las Escuelas Filosóficas de Jam-ȳang-she-b̅a. Así que tomé buena nota de ello y mientras ejercía como asistente de recursos humanos en Haverford College en 1968 empecé a leer un poquito de un texto-resumen de La Gran Exposición de las Escuelas Filosóficas de la siguiente reencarnación de Jam-ȳang-she-b̅a, G̅ön-chok-jik-me-w̅ang-b̅o (dKon-mchog-‘jigs-med-dbang-po, 1728-1791). En cuanto llegué a la Universidad de Wisconsin fui capaz de estudiar y traducir este breve texto con la ayuda de Gueshe Lhundup Sopa, un gran erudito del monasterio de Se-ra quien formó parte del primer rango de gue-shes que recibieron dicho título en 1962 y que además vino a Madison desde el monasterio de Gueshe Wangyal. Sus excelentes respuestas a mis preguntas hicieron posible crear un mapa conceptual esquemático de la filosofía budista desde el punto de vista de la escuela ge-luk-b̅a del budismo tibetano. 




			Todo esto se convirtió en una excelente preparación para mi primer encuentro con el exabad del Colegio Tántrico de la Baja Hlasā, Kensur Lekden, otro gran erudito de Go-mang que vino al monasterio de Gueshe Wangyal en el otoño de 1968, justo después de mi partida. Había vuelto allí durante unas vacaciones y me cautivó desde el principio por su presentación lúcida, compacta, y fluida de casi todos los aspectos de la filosofía budista. Volví al monasterio en el verano de 1969 y, siguiendo el consejo de Gueshe Wangyal, empecé a escuchar el comentario de Kensur Rimpoché (Precioso Ex Abad Lekden) sobre La Gran Exposición de las Escuelas Filosóficas y sobre las Anotaciones de Nga-w̅ang-b̅el-den (Ngagdbang-dpal-ldan, nacido en 1797), una explicación de los puntos difíciles de La Gran Exposición de las Escuelas Filosóficas. Grabé sus enseñanzas y traduje la mayoría de la exposición de Jam-yangshe-ba sobre los sistemas no-budistas descritos en la literatura budista y hacia el final del verano, nos saltamos los sistemas budistas inferiores y leímos la presentación prāsaṅgika del capítulo decimosegundo. 




			Al regresar a Madison, empecé a traducir el capítulo sobre la visión prāsaṅgika, y en enero de 1969, el profesor Richard Robinson, el cofundador del programa de Estudios budistas en Madison junto a mí, que era el fundador de la Tibet House en Cambridge, Wisconsin, invitamos a Kensur Rimpoché para que nos enseñara. Kensur Rimpoché confirió dos series de catorce lecturas sobre los tres aspectos del camino a la Iluminación y sobre el Suplemento al «Tratado de la Vía Media (de Nāgārjuna)» (Madhyamakāvatāra) de Chandrakīrti, que acabé traduciendo en la Tibet House (estos han sido publicados como la Primera parte de Compassion in Tibetan Buddhism). El profesor Robinson también invitó a Kensur a dar un seminario en la Universidad de Wisconsin sobre la filosofía prāsaṅgika que condujimos hasta después del fallecimiento del profesor en el verano de 1970. 




			En la Tibet House, Kensur Rimpoché me enseñó lo que me faltaba de La Gran Exposición de las Escuelas Filosóficas (aproximadamente trescientos folios), las Anotaciones de Nga-w̅ang-b̅el-den (cuatrocientos dieciséis folios), y casi toda La Gran Exposición de la Vía Media de Jam-ȳang-she-b̅a (cuatrocientos veinticuatro de quinientos folios), que constituye el libro de texto de los estudios de mādhyamika de Go-mang. De esta forma fui capaz de estudiar la mayoría de las lecturas de mādhyamika que un monje en el colegio de Go-mang del monasterio de Dre-b̅ung realiza tradicionalmente. Kensur Rimpoché era famoso por sus habilidades como orador, y él podía, ciertamente, tejer historias fascinantes y emocionantes sobre ideas espirituales y filosóficas. Su bondad en explicar una y otra vez los puntos importantes de la filosofía budista fue una lección de compasión y una demostración de cómo la filosofía budista era para él un fenómeno vivo y práctico. 




			Kensur Rimpoché abandonó la Tibet House en agosto de 1971 cuando yo ya había acabado de traducir la presentación de la vacuidad de La Gran Exposición de las Escuelas Filosóficas de Jamyang-she-ba. Mi intención era presentar un libro sobre meditación en la vacuidad, y con ese fin había obtenido una beca de investigación de intercambio de un año de estudio en Alemania y en la India. Cuatro días después de irme a Alemania en noviembre de 1971, Kensur Rimpoché murió de una insuficiencia cardiaca y una vez allí, estudié con Gueshe Gedün Lodrö en la Universidad de Hamburgo, un erudito de una generación posterior a la de Gueshe Wangyal y Kensur Rimpoché. Gueshe Gedün Lodrö me mostró muy pronto, que era un erudito de eruditos, una distinción valga decir, especial de los eruditos de Go-mang, probablemente emanada de Gueshe Jinpa durante este siglo, manifestada en una inusual habilidad para explicar la filosofía, no solamente reaccionar a ella, como ocurre normalmente cuando el debate es el principal modo de instrucción, sino en esa capacidad pedagógica. Cuando él recibió su título de gue-she en la India en 1961, no solo se consagró como el primero de los del Primer Rango, sino que también fue el primero entre los tres, que en un año extraordinario, se les concedió el honor de ser los primeros dentro de los de Primer Rango. El conocimiento de Gueshe Gedün Lodrö era incalculable; él no solo sabía cómo responder a las preguntas, sino cómo guiar a la esencia de los problemas conceptuales para que el contexto completo de una pregunta quedara manifiesta. El hecho de que poseyera una habilidad extraordinaria para responder y explicar preguntas concisas sobre la filosofía budista, lo convirtió en la persona ideal para poder dilucidar las preguntas remanentes de la traducción. 




			Finalmente, una vez en la India, fui al norte, a Dharamsala, donde el Dalai Lama tenía su residencia. Llegué justo para unas enseñanzas públicas de dieciséis horas de Su Santidad sobre La Exposición Media de los Estadios del Camino de D̅zong-ka-b̅a y me fascinó descubrir que este lama reencarnado no solo era un gran erudito, sino también extremadamente práctico. No tenía la intención de quedarme en Dharamsala, pero la sola figura del Dalai Lama me contuvo allí, volviendo una y otra vez a tener audiencias con él para poderle preguntar las preguntas más difíciles sobre la filosofía y la práctica de la vacuidad. Sus respuestas fueron abrumadoramente iluminadoras, y después de seis meses había respondido a todas mis preguntas hasta el punto que no tenía nada más que preguntar –francamente un estado que nunca esperé lograr–. Tuve la fortuna de atender a enseñanzas de Su Santidad sobre Las Seis Colecciones de Razonamientos de Nāgārjuna durante las cuales confirió la transmisión oral y la explicación del mismo. Su Santidad me encargó traducir La Guirnalda Preciosa (Ratnavali) de Nāgārjuna junto con un breve poema del Séptimo Dalai Lama, La Canción de las Cuatro Atenciones Plenas, y su propio tratado breve sobre la vacuidad, La Llave de la Vía Media, como también The Buddhism of Tibet (que han sido publicados como los dos primeros volúmenes de la Wisdom of Tibet Series). Tuve muchas entrevistas con el Dalai Lama sobre las traducciones y gracias a ello descubrí que era, con toda justicia, el líder temporal y espiritual del Tíbet, desafiando mi sentido cínico de orden mundial. 




			Mientras viví en Dharamsala, también estudié una presentación Nying-ma-ba de las escuelas filosóficas que pertenecía a la Primera parte de El Precioso Tesoro del Supremo Vehículo (Theg pa’i mchog rin po che mdzod) de Long-chen-rap-jam (kLong-chen-rab-‘byams, 1308-1363) de la mano del lama Nying-ma-ba Khetsun Sangpo. Además, cuando Khetsun Sangpo visitó la Universidad de Virginia en 1974, interpretamos la presentación de las escuelas de sutra de Long-chen-ba en su Tesoro de las Escuelas Filosóficas (Grub pa’i mtha’rin po che’i mdzod). Khetsun Sangpo también adquirió una reedición fotográfica de La Comprensión de Todas las Escuelas Filosóficas de Sa-gya-ba D̅ak-tsang (sTag-tshang, nacido en 1405), que en 1972 no estaba disponible. Su lectura, reveló cuanto Jamyang-she-ba se basó en el mismo texto que refutaba originalmente y mostró la continuidad de las tradiciones Sa-gya y Ge-luk. 




			Adquirí un contacto con una presentación mādhyamika Ga-gyuba gracias a una lectura de partes de un comentario del Suplemento al Tratado de la Vía Media (de Nāgārjuna) de Mi-gyö-dor-je (Mibskyod-rdo-rje, 1507-1549), el octavo Karma-ba. La familiaridad con la interpretación de estos textos Nying-ma, Sa-gya, y Ga-gyu fue crucial para entender la presentación de Jam-ȳang-she-b̅a al proveerme de los antecedentes históricos de muchas de estas posiciones. 




			Aunque muchos de estos textos contribuyeron enormemente a mi comprensión, este libro presenta fundamentalmente una interpretación particular dentro de la escuela ge-luk-b̅a, con el objetivo de transmitir el espíritu de un sistema vivo que influye en la visión, la meditación, y los objetivos que estos adeptos eruditos-yoguis de esta escuela transmitieron. Por tanto, este libro no está enmarcado como un debate; aunque, a través de la elección de puntos de estilo en el énfasis existe un argumento específico en contra de aceptar muchas visiones modernas sobre la aplicación del mādhyamika a todas las interpretaciones de ese sistema. Todas las traducciones contemporáneas del mādhyamika van en contra de los autores geluk-ba, como Jam-ȳang-she-b̅a, en muchos puntos principales. Se hace manifiesto a través del final de la presente obra que la presentación tradicional que se da aquí no está de acuerdo con, y de hecho refuta, todas las siguientes posiciones respecto a la visión prāsaṅgika-mādhyamika: 




			 




			1 Su visión es nihilista, agnóstica, o escéptica. 




			2 Son contrarias a la razón. 




			3 Su visión no-común del sistema es que las palabras son inadecuadas para evocar una experiencia de los objetos como los de la percepción directa. 




			4 No tienen sistema, no tienen visión sobre la causa y el efecto o el renacimiento, y no tienen tesis positivas ni negativas. 




			5 Son meros debatidores. 




			6 La Sabiduría es la vacuidad. 




			7 La Sabiduría es ausente de significado. 




			8 La Vacuidad es lo Absoluto. 




			9 Las dos verdades son dos formas de ver el mismo objeto. 




			10 Que los objetos posean una naturaleza definitiva es el objeto de negación en la visión de la vacuidad. 




			11 Su sistema se desvía de análisis filosóficos hacia visiones vulgares del mundo. 




			12 Todas las visiones son erróneas. 




			13 Se alejan de la visión de que utilizar el pensamiento es la mejor meditación. O, que las palabras son enemigos. O, la fuente del sufrimiento son las palabras. 




			14 El razonamiento se utiliza únicamente para refutar otros sistemas. 




			15 Lo que es percibido directamente es la verdad; lo que los sentidos revelan no puede ser negado en modo alguno; uno debe apreciar la existencia objetiva no común de cada fenómeno como su talidad. 




			16 La percepción directa de la talidad requiere un salto. 




			17 No existe el yo en absoluto. 




			18 La ausencia de entidad de la persona niega la existencia de la misma. 




			19 La verdad convencional es establecida solo por la ignorancia. 




			20 La conceptuación es ignorancia. 




			21 El Tratado de la Vía Media de Nāgārjuna debe entenderse de forma aislada. 




			22 La vacuidad no existe. 




			23 La forma es una con la vacuidad. 




			24 Nāgārjuna no mostró el camino. 




			25 Las enseñanzas sobre el camino son para aquellos de inferior inteligencia. 




			26 Las originaciones dependientes y las vacuidades son una. 




			27 La vacuidad y la originación dependiente son una paradoja. 




			28 No aceptan ninguna de las categorías hīnayāna. 




			29 El análisis no es meditación. 




			30 La meditación es solo estabilización. 




			31 Los fenómenos son lo que uno piense que son. 




			32 Las verdades convencionales son negadas por las verdades últimas. 




			 




			La originación dependiente presentada en esta obra, meditación en la vacuidad, es en sí misma una muestra de la enseñanza principal del Buddha, de su ‘slogan’, como el Dalai Lama así lo menciona: la originación dependiente. No es mi objetivo presentar reflexiones originales de la vacuidad en la presente obra, sino más bien tratar de representar lo mejor posible como la vacuidad es una energía práctica dentro de la escuela ge-luk-b̅a del budismo tibetano. El material ha sido mayoritariamente extraído de las explicaciones orales que recibí, de La Gran Exposición de las Escuelas Filosóficas y La Gran Exposición de la Vía Media de Jam-ȳang-she-b̅a, así como de La Presentación de las Escuelas Filosóficas (Grub mtha’i rnam gzhag) de J̅ang-g̅ya. El sabor de la tradición oral es presentado junto a una visión de intentar capturar como la doctrina de la vacuidad forma parte indisoluble de las vidas de los practicantes que la encarnan. 




			

	 


	 	

	 

   




			NOTA TÉCNICA 




			 




			Las traducciones del alfabeto tibetano en letras romanas son casi tan numerosas como los eruditos que han trabajado con la lengua tibetana. Sin embargo, Turrell Wylie, después de un análisis exhaustivo, creó una presentación razonada (A Standard System of Tibetan Transcription, HJAS, vol. 22, pp. 261-267, 1959) un sistema simple capaz de representar las letras del alfabeto tibetano. Por tanto, en esta obra se sigue su sistema (excepto en que su primera letra pronunciada está capitalizada en nombres). 




			Como él dice, el suyo es solo un sistema de transliteración, no destinado a facilitar la pronunciación y, por tanto, está acotado en su libro a citación en paréntesis, glosario y bibliografía. Los nombres tibetanos tienen que ser traducidos de una forma pronunciable si queremos que los estudios de budismo tibetano se popularicen, y por tanto es necesario idear un sistema específicamente para este propósito, y no buscar una forma reconstruible en tibetano (que tiene muchas letras impronunciables). De nuevo, prácticamente todo el mundo que ha trabajado con la lengua tibetana ha intentado conseguirlo, pero la mayoría o bien tiraron la toalla o ni siquiera lo intentaron, optando al final por una forma de transliteración impronunciable. Este escritor ha pensado a fondo que si los nombres tibetanos podrían ser escritos en una forma simple pronunciable, la gente no familiarizada con el lenguaje podría recordarlo, y de esta forma el budismo tibetano no nos parecería tan distante. El obstáculo que nos encontramos es que diversos nombres son ya conocidos de una forma errónea. Por ejemplo, la capital del Tíbet es Hla-s̅a, pronunciada con la «h» primero, aunque ha sido casi siempre deletreado Lhasa. Es como la palabra inglesa «where» en la cual la «h» se pronuncia primero, pero parece improbable que nadie se le ocurriera hacer lo mismo con «Lhasa». 




			También, debido al hecho de que la mayoría de sistemas de transliteración tratan la primera, quinta, novena, decimotercera, y la decimoséptima letra del alfabeto tibetano como ka, ca, ta, pa, y tsa, respectivamente, la mayoría de los escritores los han utilizado en la forma «fonética». Pensando que esto puede ser debido a una diferencia de dialecto, este escritor ha hesitado sobre interferir con esta política; sin embargo, se ha encontrado que estas letras no son pronunciadas de esta forma en ningún dialecto tibetano. En su lugar, son pronunciadas más como ga, ja, da, ba, y dza, la marca sobre la consonante indicando que el tono es «alto», significando que el sonido se pronuncie no profundo en el cuello, pero más alto o más adelante y tendiendo a ser más corto y seco. 




			La tercera, séptima, decimoprimera, decimoquinta, y decimonovena letra del alfabeto (cuando se encuentran en la posición raíz con una cabeza o un prefijo) son pronunciadas ga, ja, da, ba y dza en un tono bajo (que no necesita ser indicado por una línea que lo subraye, ya que estas letras son habitualmente pronunciadas de esta forma en inglés). En un sistema simple, fácil de pronunciar, de «fonéticos» para uso en libros y ensayos, pero no para deletrear fonética real en el sentido de incluir todas las variaciones más sutiles, estas letras inglesas pueden indicar el tibetano a pesar de los cambios debido a letras prefijadas o sobrescritas. 




			La mayoría de escritores han utilizado kha, cha, tha, pha, y tsha para la segunda, sexta, décima, decimocuarta, y decimoctava letra, siendo que la «h» indica que estas letras son aspiradas (habladas con el aliento de tal manera que incluso podríamos sentirlo en la mano si la acercamos a la boca). Sin embargo, le parece a este escritor que ka, ta, pa, y tsa son aspiradas en inglés de todas formas, o como mínimo semiaspiradas, mientras que kha, etc., son poco familiares y confunden, frecuentemente, provocando una mala pronunciación –tha y pha se asocian con esas letras en las palabras en inglés como «thin» y «phone». Por tanto, parece apropiado eliminar la «h» de estas letras. 




			Esto me conduce a crear una tabla de conversión de la transliteración a un «ensayo fonético» que es como sigue: (En cada par, la forma de transliteración está a la izquierda y la forma del «ensayo fonético» a la derecha). 




			 


            



  

    	ka = g̅a 


    	kha = ka 


    	ga = ga 


    	nga = nga 


  


  

    	ca = j̅a 


    	cha = cha 


    	ja = ja 


    	nya = nya 


  


  

    	ta = d̅a 


    	tha = ta 


    	da = da 


    	na = na 


  


  

    	pa = b̅a 


    	pha = pa 


    	ba = ba 


    	ma = ma 


  


  

    	tsa = d̅za 


    	tsha = tsa 


    	dza = dza 


    	wa = wa 


  


  

    	zha = sha 


    	za = sa 


    	'a = a 


    	ya = ya 


  


  

    	ra = ra 


    	la = la 


    	sha = s̅ha 


    	sa = s̅a 


  


  

    	ha = ha 


    	a = a 


    	

    	

  









			 




			En este libro, las formas del «ensayo fonético» son utilizadas con los siguientes refinamientos para reflejar la auténtica pronunciación: k y p son sustituidos por g y b en la posición de sufijos; nga, nya, na, ma, y la son utilizados cuando estas letras aparecen después de un prefijo o bajo otra letra, ya que su pronunciación se vuelve alta en ese momento; también, dbyang está traducida como yang y dbang como wang por la misma razón. 




			Para las vocales, «a» indica el sonido vocal de «opt»; «i», de «it» o «eat»; «u», de «soon»; «ay», de «bake»; «e», de «bet»; «o», de «boat»; y «ö» indica el sonido vocal de «er» (sin la «r»). 




			Los nombres de los tibetanos y mongoles que viven o han publicado en Occidente se deletrean como se deletrean. Aparte de estos casos, todos los otros nombres tibetanos han sido traducidos en el sistema recién expuesto para poder llevar a su pronunciación más de acuerdo a como se pronuncia en la lengua tibetana hablada en el dialecto central; la forma transliterada de cada nombre está proporcionada en el índice. 




			Los guiones entre las sílabas son conservadas en la forma del «ensayo fonético» de tal manera que el principio y el final de las sílabas puede ser fácilmente diferenciados. 




			 




			A lo largo del libro «conocer» y «realizar» son utilizados como sinónimos para traducir la palabra tibetana, rtogs pa. De igual modo, «imputar» y «designar» ambos son traducción de ‘dogs pa, y por tanto «base de imputación» y «base de designación» son intercambiables por gdags gzhi. También, nueve palabras sánscritas son tratadas como palabras inglesas (castellanas), resultando en el abandono de sus diacríticos. Estos son Bodhisattva (aquel que ha realizado la mente de la iluminación), Buddha (aquel que ha despertado del profundo sueño de la ignorancia y ha extendido su sabiduría a todos los objetos de conocimiento), karma (acción, y a menudo también la predisposición establecida por una acción), mandala (un círculo divino –el cuerpo de una deidad o el hábitat de una deidad–), nirvana (ido más allá del sufrimiento), sutra (expresión abreviada de profundo significado –la palabra del Buddha a excepción del tantra–), tantra (continuo, se refiere aquí al continuo de palabras que expresan los aspectos de la base, el camino o fruto del continuo), vajra (el mejor de los minerales, diamantes, que simboliza una inmutabilidad o indivisibilidad de método y sabiduría), y yogui (un meditador que ha unido o juntado la estabilidad mental y la visión superior). Un glosario de términos clave, proporcionando sus equivalentes sánscritos y tibetanos, se proporciona al final del libro. 




			El esquema de transliteración para los nombres y títulos sánscritos está pensado para su fácil pronunciación, utilizando sh, ṣh, ch y chh en lugar de ś, ṣ, c y ch. Con el primer caso de cada título indio, se proporciona el sánscrito, si está disponible. Los títulos completos en sánscrito y tibetano se pueden consultar en la Bibliografía que está organizada alfabéticamente de acuerdo a los títulos en inglés de los sutras y de acuerdo a los autores para las otras obras. 




			

	 


	 	

	 

   




			NOTA TÉCNICA 




			
para la traducción en castellano 




			 




			Como bien expone Jeffrey Hopkins, representar el sonido de la lengua tibetana en una lengua occidental no es una tarea sencilla, y casi podemos encontrar una transliteración de los términos tibetanos distinta en cada traducción. Si en inglés, nos encontramos con esta realidad, aún mucho más en castellano, donde abundan además transliteraciones que muchas veces poco se acercan a su sonido original. Gracias a Turrell Wylie (véase Nota técnica) disponemos de un sistema, que no solo se utiliza en las traducciones inglesas, sino también en casi todos los idiomas, y obviamente en castellano, de representación fidedigna de cómo se escriben las palabras tibetanas utilizando nuestro alfabeto. De esta forma, el lector familiarizado con el Wylie puede leer las letras tibetanas y acceder tanto al sonido original como a la palabra escrita en tibetano. Sin embargo, la mayoría de lectores no están familiarizados con el Wylie y se encuentran con nombres totalmente impronunciables dificultando no solo la lectura si no también, cansando al lector y haciendo por ende el budismo tibetano algo distante del mismo. Para paliar estos problemas, y a la vez recoger las necesidades del lector experto y el neófito, Jeffrey Hopkins, muy inteligentemente, utiliza en Meditation on Emptiness tres transliteraciones del tibetano que cubren dichas necesidades. En esta traducción castellana de su obra he mantenido fielmente su elección triple, adaptando dos de ellas a la pronunciación castellana. 




			La primera transliteración escogida por Hopkins, es la del Wylie, antes mencionada, que la encontraremos en paréntesis en toda la obra después del sánscrito en todos los términos clave de la filosofía budista expuestas en ella. También la encontraremos en el Glosario, la Bibliografía y en los esquemas. Dicha transliteración no requiere adaptación alguna y está tal cual la encontramos en el original. Una segunda transliteración que ha utilizado consiste en un híbrido, es decir, un sistema de conversión creado por Hopkins (véase Nota técnica), que hace pronunciables los términos utilizados en la obra en general, a la vez que permite trazar en parte las sílabas utilizadas en el alfabeto tibetano y así afinar la pronunciación. He respetado dicho sistema, adaptándolo a la pronunciación de los términos en castellano. Este segundo sistema de transliteración utiliza una tabla de conversión que podemos encontrar en la Nota técnica del alfabeto tibetano y que he respetado plenamente, simplemente convirtiendo la transliteración de los sonidos como se leería en inglés en vocales y consonantes castellanas. Por ejemplo, Ye-shay-gyel-tsen, lo he transliterado como Ye-she-gyel-tsen, ya que todas las otras sílabas de esta palabra en castellano suenan igual que en inglés (haciendo la conversión con la tabla) menos la sílaba shay, que en castellano se pronuncia she. De esta forma he respetado este segundo sistema de transliteración adaptando el producto final al castellano, a excepción de las palabras empezadas por J, que el lector debe saber que no suenan como la J española, sino como la J catalana o inglesa, un sonido que no existe en castellano. 




			Finalmente, el último sistema utilizado por Hopkins simplemente remite a los términos ya popularizados del tibetano al inglés en las múltiples obras que encontramos en esta lengua, que también lo son en lengua castellana, y que Hopkins simplemente los escribe como están popularizados. Por ejemplo, Lati Rinpoche en inglés, que lo he transliterado como está popularizado en castellano, Lati Rimpoché. 




			En lo que se refiere al sánscrito, he respetado la transliteración expuesta en la Nota técnica adaptando la pronunciación al castellano, ya que la transliteración de Hopkins prima su fácil pronunciación adaptando las palabras. También términos sánscritos ya popularizados al castellano como Buddha, Bodhisattva, nirvana, karma, etcétera, los he utilizado como se utilizan popularmente en las obras budistas publicadas en castellano. 




			Quería, finalmente, dedicar esta traducción de Meditation on Emptiness al castellano, al 104º Ganden Tripa Kyabje Lobsang Tenzin Pelsangpo, así como a la memoria de uno de mis maestros, muy citado en esta obra por Hopkins, sin el cual esta traducción al castellano no hubiera tenido lugar: el Gran Lati Rimpoché. A la vez que esta traducción al castellano está dedicada a S. S. el Dalai Lama, fuente de inspiración imperecedera. 
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			Simón Fernández Bianco (Thubten Shakya). 
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			Krakuchchhanda: el primer Buddha de nuestra era 




			

	 


	 	

	 

   




			1 Propósito y motivación 




			 




			
Fuentes  




			J̅ang-g̅ya, Presentación de las Escuelas Filosóficas 




			Kensur Lekden, Enseñanzas orales 




			Jam-ȳang-she-b̅a, La Gran Exposición de las Escuelas Filosóficas 




			 




			Los Sutras de la Perfección de la Sabiduría describen la vacuidad como el modo final de existencia de todos los fenómenos.1 Fue Nāgārjuna quien expuso las diferentes perspectivas y acercamientos a la vacuidad, mientras que fueron Buddhapālita y Chandrakīrti los que dilucidaron con precisión la enseñanza de Nāgārjuna fielmente de acuerdo a su pensamiento. Es necesario confiarse a la perfección de la sabiduría, tal como estos maestros enseñaron, no solo para conseguir la omnisciencia, sino incluso para poder conseguir la liberación de la existencia cíclica. Aquel que desee convertirse en un Oyente Superior, un Realizador Solitario Superior, o un Bodhisattva Superior, debe confiarse también a la perfección de la sabiduría. Tal y como nos dicen Las Ocho Mil Estrofas del Sutra de la Perfección de la Sabiduría (Aṣhṭasāhasrikaprajñāpāramitā):2 




			 




			Subhuti, aquel que desee realizar la iluminación de un Oyente necesita únicamente aprender la perfección de la sabiduría. Subhuti, aquel que desee realizar la iluminación de un Realizador Solitario necesita únicamente aprender la perfección de la sabiduría. El Bodhisattva, el Gran Ser que desee realizar la suprema, perfecta y completa iluminación, debe aprender solamente también la perfección de la sabiduría. 




			 




			La obra de Nāgārjuna nos enseña que la realización de la vacuidad sutil de todos los fenómenos es un prerrequisito para el camino a la liberación de la existencia cíclica. Su Guirnalda Preciosa (35ab) nos dice: 




			 




			En tanto que los agregados sean [erróneamente] concebidos, será también concebido [erróneamente] el yo. 




			 




			No es posible liberarse de la existencia cíclica meramente a través de la cognición de la ausencia de entidad burda de la persona, sino que uno debe realizar la talidad sutil final de la persona, así como de los agregados psicofísicos. 




			Uno debe erradicar las impresiones intelectuales innatas no-analíticas que conciben erróneamente la naturaleza de la persona y de los otros fenómenos. No es suficiente hacer que la mente abandone meramente la concepción de una entidad en la persona y los fenómenos, o hacer meramente que esta deje de saltar de un objeto a otro, ya que ninguna de estas realizaciones constituye la realización de la vacuidad. Si lo fueran, entonces el sueño profundo o el desmayo constituirían, absurdamente, la realización de la vacuidad. Como nos dice Āryadeva: 




			 




			Cuando la ausencia de entidad es percibida en los objetos, las semillas de existencia cíclica son destruidas. 




			 




			Chandrakīrti nos dice en su Suplemento al «Tratado de la Vía Media (de Nāgārjuna)» (VI.116):3 




			 




			Concepciones [extremas] son producidas gracias a [la concepción de existencia inherente] de los fenómenos. 




			Analizado en profundidad como los fenómenos no existen [inherentemente]; 




			tal y como el fuego se desvanece desprovisto de combustible, dichas [concepciones extremas] dejan de manifestarse, 




			cuando deja de existir [la concepción de existencia inherente de] los fenómenos. 




			 




			Bhāvaviveka nos dice: 




			 




			Con la mente en equilibrio meditativo, 




			la sabiduría analiza de esta forma 




			las entidades de estos fenómenos 




			aprehendidos convencionalmente. 




			 




			Y Shāntideva: 




			 




			Cuando [lo] hemos buscado como realidades, 




			¿quién desea y qué es deseado? 




			 




			Dharmakīrti nos dice: 




			 




			Sin dejar de creer en el objeto de esta [concepción errónea] 




			es imposible abandonar [dicha concepción]. 




			 




			Al unísono, todos los maestros mahāyāna proclaman que el análisis de los objetos, y no la mera abstracción mental de los mismos, constituye el camino a la liberación. 




			Debemos analizar en profundidad si la existencia inherente de los fenómenos existe o no, tal y como es concebida por el intelecto innato no-analítico. Utilizando el razonamiento y la citación de las escrituras debemos verificar que los objetos no existen como son concebidos y por tanto, comprender de manera penetrante la falsedad de la existencia inherente. Es de vital importancia, analizar una y otra vez con una sabiduría discriminativa. El Sutra Rey de las Estabilizaciones Meditativas (Samādhirāja) nos dice: 




			 




			Si se analiza la ausencia de entidad de los fenómenos 




			y si se cultiva dicho análisis, 




			produce el resultado del nirvana. 




			A través de ninguna otra causa alcanzamos la paz. 




			 




			Tal y como nos dice El Sutra de la Nube de Joyas (Ratnamegha): «El análisis mediante la visión superior, así como la realización de la ausencia de existencia inherente constituyen la comprensión de la ausencia de signo». El Sutra de Las Preguntas de Brahma (Brahmaparipṛchchha) nos dice: «Los inteligentes son aquellos que analizan correctamente los fenómenos individualmente». 




			Los grandes maestros mahāyāna enseñaron muchas formas de razonamiento, dirigidos a la investigación de la talidad, para poder iluminar el camino a la liberación a los afortunados y no para crear meras disputas. Como nos dice D̅zong-ka-b̅a: «Todos los razonamientos analíticos descritos por El Tratado de la Vía Media (Madhyamakashāstra) de Nāgārjuna, existen únicamente para que los seres sintientes puedan alcanzar la liberación». Por tanto, es el deseo de lograr la liberación de la existencia cíclica la motivación para analizar los fenómenos y lograr la realización de la vacuidad. 




			Los practicantes budistas de capacidad inferior, se inician en la práctica con la motivación de conseguir un buen renacimiento en la próxima vida.4 Han tomado consciencia de los sufrimientos de los renacimientos desafortunados y se entonan con la virtud para poder evitar tales infortunios. Es importante mencionar, que no es posible esforzarse en la práctica budista meramente con la motivación de mejorar tu vida actual y ser considerado un practicante del budismo; como mínimo, la motivación budista está dirigida a lograr un renacimiento afortunado como humano o como dios en la próxima vida. Para los practicantes de capacidad media, en cambio, su motivación radica en liberarse por completo de la existencia cíclica, al haber comprendido que lograr un renacimiento afortunado por sí solo no es suficiente para ser feliz, ya que aún se experimentan sufrimientos como la vejez, la enfermedad, la muerte, además de tener que experimentar, de acuerdo a las acciones previas, otro renacimiento. Su motivación para practicar, por tanto, consiste en querer lograr la liberación de la existencia cíclica únicamente para sí mismos. Por último, los practicantes de capacidad superior, no solo se percatan de la magnitud y la extensión de su propio sufrimiento, sino que infieren el sufrimiento a los demás, y por tanto, practican no solamente para liberarse a sí mismos de la existencia cíclica, sino para lograr la Budeidad para poder ayudar a todos los seres a hacer lo mismo. 




			De esta forma, es de vital importancia, que la motivación se cultive verbalmente y explícitamente antes de cada meditación: 




			 




			Voy a meditar en la vacuidad y a analizar los fenómenos para poder lograr la liberación de la existencia cíclica y la omnisciencia, para poder ayudar a todos los seres sintientes a hacer lo mismo. 




			 




			La otra posible motivación seria: 




			 




			Voy a meditar en la vacuidad y analizar los fenómenos para poder lograr la liberación de la existencia cíclica. 




			 




			La motivación del primer ejemplo, es mucho más poderosa porque, a través de ello, la meditación está relacionada con todos los seres sintientes y la fuerza de la meditación se incrementa tantas veces como seres sintientes está conectada. 




			La vacuidad es en sí misma un objeto muy poderoso de meditación. Āryadeva nos dice:5 




			 




			Incluso aquellos de escasos méritos 




			no dudarían sobre la doctrina [de la vacuidad]. 




			Solo la sospecha [de que los objetos están vacíos] 




			destruye [las semillas de] la existencia cíclica. 




			 




			Incluso la mera sospecha que la vacuidad –la falta de existencia inherente– es el modo de existencia de los fenómenos perturba la mismísimas causas que producen el ciclo de sufrimiento descontrolado de la existencia condicionada. En el momento en que uno tiene dicha sospecha, el modo auténtico de existir de los objetos actúa como la porción más pequeña que un objeto puede ser aprehendido por la mente. D̅zong-ka-b̅a nos dice: 




			 




			Las oraciones de aspiración deben realizarse para poseer la habilidad de escuchar los tratados que explican lo profundo [vacuidad], para memorizarlos, reflexionar sobre su significado, meditar en ellos, y en el continuum de muchas vidas poder tener fe en ellos, sin dañar el establecimiento de la originación dependiente de causa y efecto. 




			 




			Aunque la transmisión de las enseñanzas budistas al Tíbet fue profetizada en los sutras, según Jam-ȳang-she-b̅a, fue profetizado también, que serían pocos los que tomarían la perfección de la sabiduría de principio a fin, a través del proceso de la meditación.6 Según él, hay muchos que memorizan las palabras y muchos los que postulan los Sutras de la Perfección de la Sabiduría, pero son muy pocos, en cambio, los que acaban realizando la perfección de la sabiduría. Añade que existen incontables personas que a través de la fuerza de las cinco degeneraciones no quieren meditar en la vacuidad, pero en cambio proclaman meditar en la «mente natural» o alguna otra cosa que no sea la vacuidad ausente de las elaboraciones de la dualidad. Puesto que la «mente natural», «libre de las elaboraciones de la dualidad» y demás, no es otra cosa que la vacuidad en sí misma, y puesto que es la meditación en la vacuidad la que pone fin a las elaboraciones de las concepciones erróneas, es equivocado pensar que existe otro objeto final de meditación. Las diferentes enseñanzas de Buddha en sí mismas no moran en la vía media, o el hecho de que el Buddha incluso no enseñe en última instancia la vacuidad, debe ser entendido como su ausencia de morada en, o su no enseñanza, de una vía media inherentemente existente, o una vacuidad inherentemente existente. 




			Aquellos que, erróneamente piensan que meditan en la vacuidad a través de hacer que la mente meramente abandone los objetos y que, consiguientemente, los pensamientos cesen, no pueden realizar la talidad de los fenómenos, ya que el análisis es el verdadero fundamento de la meditación en la vacuidad. 




			

	 


	 	

	 

   




			2 La entidad o self: lo opuesto a la ausencia de entidad o self 
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			Mientras que para las cuatro escuelas budistas, la vacuidad se refiere a la «vacuidad de la entidad (o self)», sin ello significar en caso alguno que los objetos están vacíos de sí mismos7, ya que si lo estuvieran ningún objeto, ni siquiera la vacuidad, existiría; la «vacuidad de la entidad» en el sistema prāsaṅgika, se refiere específicamente a la falta de existencia inherente de los objetos. 




			El término «vacuidad de la entidad» distingue la vacuidad budista de otros sistemas como el de los saṃkhya, que postulan que la persona está vacía de ser los otros diferentes objetos del mundo. Dicha vacuidad es una ‘vacuidad del otro’, y su realización es alcanzada a través de distinguir una cosa de otra, como, por ejemplo, al distinguir la persona (puruṣha) de la naturaleza (prakṛti) que da origen a todas las apariencias de acuerdo al sistema saṃkhya. Por otro lado, la realización de la «vacuidad de la entidad», implica distinguir la ausencia de un falso predicado de un objeto, como, por ejemplo, la ausencia de su propia existencia inherente, y no implica distinguir una entidad de otra. Aun así, cuando la vacuidad es percibida directamente, los objetos que son la base de la cualidad de la vacuidad no aparecen a la mente. En base a este hecho, algunos, incluidos los Jo-nang-bas del Tíbet, malinterpretan la vacuidad budista como si se tratara de una «vacuidad del otro». 




			Aquello que se niega en la teoría sutil prāsaṅgika de la ausencia de entidad, es la entidad o self, definida como la existencia inherente. Los sinónimos hipotéticos de «entidad» en el sistema prāsaṅgika son los siguientes:8 




			 




			1 Establecimiento verdadero (satya-siddhi/bhāva, bden par grub pa/ dngos po). 




			2 Existencia verdadera (satya-sat, bden par yod pa). 




			3 Existencia última (paramārtha-siddhi, don dam par grub pa). 




			4 Existencia como [su propia] talidad (tattva-siddhi, de kho na nyid du grub pa). 




			5 Existencia como [su propia] realidad (samyak-siddhi, yang dag par grub pa). 




			6 Existencia natural o existencia por su propia naturaleza (svalakṣhaṇa-siddhi, rang gi mtshan nyid kyis grub pa). 




			7 Existencia substancial (dravya-sat, rdzas yod). 




			8 Existencia capaz de establecerse a sí misma (tshugs thub tu grub pa). 




			9 Existencia por parte del objeto [en lugar de ser imputada por parte del sujeto] (svarūpa-siddhi, rang ngos nas grub pa). 




			10 Existencia objetiva (viṣhaya-siddhi, yul gyi steng nas grub pa). 




			11 Existencia a través de su propio poder (svairi-siddhi, rang dbang du grub pa). 




			12 Existencia en el objeto que recibe la designación (prajnapti-viṣhaya-siddhi, btags yul gyi steng nas grub pa). 




			13 Existencia en la base de designación (gdags gzhi’i steng nas grub pa). 




			14 Existencia inherente (svabhāva-siddhi, rang bzhin gyis grub pa). 




			15 Existencia a través de su propia entidad (svabhāvatā-siddhi, ngo bo nyid gyis grub pa). 




			16 Existencia de forma que cubre sus bases de designación (gdags gzhi’i go sa gnon pa’i tshul du yod pa). 




			17 Existencia por parte de la base de designación (gdags gzhi’i ngos nas grub pa). 




			 




			Los sinónimos presentados en esta lista, son solo «hipotéticos» puesto que en la lógica budista «sinónimo» (ekartha) significa «un objeto», y por tanto todos los sinónimos existirían necesariamente. Puesto que estos términos para «entidad» se refieren a no-existentes, pueden ser solo sinónimos «hipotéticos». 




			La entidad sutil, que es negada en la visión de la ausencia de entidad prāsaṅgika, se refiere a una entidad independiente; y por tanto, todos los términos mencionados vienen a ser contrarios a la originación dependiente, iluminando, cada uno de ellos, un poquito más a su manera, el significado de la no-dependencia.9 Si tomamos, por ejemplo, el sinónimo «existencia por parte de la base de designación» significa que si uno intenta encontrar el objeto designado, lo podríamos encontrar en las bases de designación, como su compuesto, o como el compuesto de sus momentos previos y posteriores. «Existencia substancial» significa que no existe mediante la fuerza de expresiones, sino a través del propio poder del objeto. «Existencia capaz de establecerse a sí misma» significa que no está establecida a través de términos y expresiones, sino que existe en la base de designación del objeto por medio de la entidad del propio objeto. «Existencia a través de su propio poder» significa que existe a través de la forma particular de ser del objeto. 




			El significado diferencial y único de los prāsaṅgikas del concepto de la «dependencia» es el «establecimiento a través del poder de una consciencia designante». Los fenómenos dependen de los pensamientos en el sentido de que, únicamente, si existe el pensamiento que designa un objeto, puede dicho objeto postularse como existente (convencionalmente), mientras que si el pensamiento que designa al objeto no existe, la existencia (convencional) de dicho objeto no puede establecerse. Puesto que esto es aplicable a todos los objetos, nada existe inherentemente. 




			Es similar a la imputación de una serpiente en una cuerda, por ejemplo, si no vemos con claridad una cuerda estirada haciendo curvas y pintada con puntos, puede surgirnos el pensamiento «esto es una serpiente», y en ese momento, el conjunto de las partes de la cuerda y sus partes no pueden designarse como una serpiente; la serpiente está únicamente imputada por nuestro pensamiento. De la misma forma, dependiendo de los agregados psicofísicos, generamos el pensamiento «yo», y en cambio, el conjunto de los momentos previos y posteriores del continuo de los agregados, o el conjunto de los agregados a la vez, o los agregados individuales en sí mismos, no pueden ser en absoluto designados como el yo. De igual modo, no hay nada que sea una entidad separada de los agregados o de su conjunto que pueda ser aprehendido como el yo. Por tanto, el yo no existe inherentemente como parece existir, y está establecido, únicamente, a través del pensamiento, en dependencia de los agregados. 




			El mismo tipo de análisis puede aplicarse a una persona y a su relación con sus seis constituyentes que son su base de imputación o designación –tierra, agua, fuego, aire, espacio y consciencia. Una persona no es el conjunto, ni ninguna de sus partes individuales, o nada separado de ellas, sino que una persona es postulada como no existente inherentemente. 




			La escuela prāsaṅgika es la única escuela que acepta todos los términos mencionados como sinónimos, mientras que las escuelas no-prāsaṅgikas no le dan el mismo significado a todos estos términos y los organizan de forma diferente (véase el Esquema 1). Por ejemplo, los chittamātra no postularían, ciertamente, los fenómenos dependientes (paratantra) como independientes porque solo existen inherentemente; ya que para ellos la «existencia inherente» solo significa que las cosas tienen su forma propia de existir, mientras que para los prāsaṅgika las meras palabras «existencia inherente» o «su propio modo de existencia» implican la independencia. 




			De igual modo, los no-prāsaṅgikas dicen que si los fenómenos fueran meramente designados, en el sentido de no poder ser encontrados en sus bases de designación, no existirían en absoluto, ya que lo imposible de encontrar no puede ser funcional en modo alguno. No obstante, para los prāsaṅgikas las otras escuelas no han entendido realmente el significado de «meramente designado» o «meramente imputado» (prajñapti-matra, btags pa tsam), ya que para ellos este término, aunque significa que el objeto designado no es sus bases de designación, no implica que carezca de funcionalidad. Que aquello que es meramente designado pueda ser funcional, es un aspecto muy relevante y a la vez difícil del sistema prāsaṅgika-mādhyamika, y su funcionalidad está presente de la misma forma que una mujer creada por un mago puede atraer a una audiencia inconsciente de su creación. 




			Se suele decir a menudo que cuando un yogui cree que está progresando en la comprensión de la presentación de la vacuidad, pierde la base que le hace entender la presentación de los objetos convencionales, y viceversa, también habitualmente cuando cree que está progresando en la comprensión de los objetos convencionales, pierde la base que le hace entender la presentación de la vacuidad.10 En contraste, para aquellos que han encontrado la visión prāsaṅgika, el progreso en la comprensión de la presentación de la vacuidad ayuda enormemente a la comprensión de la presentación de los objetos convencionales, y viceversa. 




			Al refutar únicamente la existencia inherente y no la mera existencia, los prāsaṅgikas evitan el extremo del nihilismo, mientras que al afirmar meramente la existencia nominal y no la existencia inherente evitan el extremo del eternalismo. En otras palabras, describen con precisión como las cosas existen y como no existen. La falta de existencia nominal o designada caería en el extremo del nihilismo –el extremo de la no-existencia–, ya que los objetos sí existen imputadamente, mientras que la existencia inherente sería un extremo de eternalismo –un extremo de existencia–, ya que los objetos no existen inherentemente. 




			 




			
Esquema 1: Modos de existencia 
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    	Existencia última paramārtha-siddhi don dam par grub pa existencia como [su propia] talidad tattva-siddhi de kho na nyid du grub pa existencia como [su propia] realidad samyak-siddhi yang dag par grub pa existencia verdadera satya-sat bden par yod pa 


    	Establecimiento verdadero satya-siddhi bden par grub pa 


    	Existencia natural svalakṣhaṇasiddhi rang gi mishan nyid kyis grub pa 


    	
Existencia inherente svabhāva-siddhi rang bzhin gyis grub pa existencia por su propio lado (del objeto)  svarūpa-siddhi rang ngos nas grub pa 




  













			 




			Los prāsaṅgikas ven las cuatro columnas como igualmente no-existentes, últimamente y convencionalmente. Para los Svatantrikas las columnas I y II son lo mismo, negando que exista tanto a nivel último como a nivel convencional; sostienen que las columnas III y IV son lo mismo, y las afirman convencionalmente para todos los fenómenos, pero no últimamente. Los Chittamātras afirman todas las columnas para la vacuidad y los fenómenos impermanentes y niegan las tres primeras columnas, pero no la cuarta, para existentes imputados como el espacio. Los Sautrantikas que Siguen al Razonamiento afirman todas las columnas para los fenómenos impermanentes y niegan los tres primeros, pero no el cuarto, para los fenómenos permanentes. Los vaibhāṣhikas afirman todas las columnas para las verdades últimas, como las partículas indivisibles y los instantes indivisibles de consciencia; sin embargo, afirman solo la segunda, la tercera y cuarta columna para las verdades convencionales, como las mesas y las casas. 




			 




			Los extremos son la existencia no nominal, que significa ninguna existencia en absoluto, y la existencia inherente –la primera «sutil» y la segunda «burda» respecto a la presentación correcta. Por tanto, las dos concepciones extremas son la concepción de que las cosas no existen designadas y de que las cosas existen inherentemente. Dichos extremos no existen, pero sus concepciones sí y pueden ser destruidas. 




			Muchos creen que los prāsaṅgikas han caído en el extremo del nihilismo, y que apenas se diferencian de los nihilistas que niegan la existencia del renacimiento, y demás.11 Los mismos prāsaṅgikas rehúsan todo parecido, y postulan que no se puede determinar la vacuidad de renacimientos previos y futuros a través de únicamente la ausencia de percepción de los mismos. Debe identificarse primeramente que son los renacimientos previos y futuros y posteriormente identificar su existencia, y solo entonces, a través de utilizar razonamientos como el hecho de que el actual renacimiento se volverá un renacimiento pasado, y el renacimiento futuro se volverá el renacimiento presente, se puede identificar que los renacimientos pasados, presentes y futuros son dependientes mutuamente y por tanto no tienen existencia inherente. Al identificar que los renacimientos pasados y futuros no existen inherentemente, uno establece la vacuidad de los renacimientos. Tal identificación, de tanto el sujeto positivo (renacimientos) y el predicado negativo (la no-existencia inherente) es esencial, puesto que no puede establecerse la vacuidad al no percibir nada. 




			Los nihilistas aquí mencionados, son los nihilistas Dialécticos y no los nihilistas Meditadores, ya que algunos de estos últimos alcanzan clarividencia meditativa y por tanto, son capaces de percibir intuitivamente un número limitado de renacimientos pasados y futuros. Los nihilistas Dialécticos en cambio, afirman que las vidas futuras no existen, ya que no se ha visto a nadie venir aquí, a esta vida, de una vida pasada y no se ve a nadie irse de esta vida a otra futura. Los mādhyamikas, por otro lado, afirman que las vidas futuras no existen inherentemente porque son originaciones dependientes, o expresado de otro modo, porque son designados por términos y pensamientos. No obstante, no niegan la existencia de vidas anteriores y vidas futuras. Tanto las hipótesis y los razonamientos de los nihilistas y los mādhyamikas son claramente muy distintos. 
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			Kanakamuni: el segundo Buddha de nuestra era 




			

	 


	 	

	 

   




			3 Meditación: identificar el self 




			 




			
Fuentes 




			Jam-ȳang-she-b̅a, La Gran Exposición de las Escuelas Filosóficas 




			J̅ang-g̅ya, Presentación de las Escuelas Filosóficas 




			Ke-drup, Manual de Instrucciones sobre la Visión 




			Kensur Lekden, Enseñanzas orales 




			Ling Rimpoché, Enseñanzas orales 




			Quinto Dalai Lama, Las Sagradas Palabras de Mañjushrī 




			Sección correspondiente de la traducción páginas 766-768 




			 




			Jam-ȳang-she-b̅a delinea cinco estadios de meditación en la vacuidad.12 Esto resume el progreso de adquisición de los poderes de meditación del practicante por primera vez: 




			 




			1 Cómo un principiante desarrolla experiencia en la visión de la vacuidad. 




			2 Cómo cultivar una similitud de la visión superior basada en una similitud de la permanencia en la calma. 




			3 Cómo cultivar la completa visión superior basada en la completa permanencia en la calma. 




			4 Cómo cultivar la cognición directa de la vacuidad. 




			5 Cómo meditar en la vacuidad durante el segundo estadio del Yoga del Tantra Supremo. 




			 




			PRIMER ESTADIO DE MEDITACIÓN EN LA VACUIDAD 




			 




			Cómo un principiante desarrolla experiencia en la visión de la vacuidad  




			 




			En el transcurso del primer estadio, el yogui, adquiere una familiaridad inicial con el significado de la vacuidad por medio de uno de los razonamientos, de entre todos los que existen disponibles. De esta forma procede a través de tres aspectos esenciales en meditación: identificar el objeto de negación (o refutación) en la visión de la ausencia de entidad, determinar que la ausencia de entidad se establece gracias al razonamiento, y establecer la presencia del razonamiento en el sujeto. 




			Inicialmente se toma como objeto de meditación, la ausencia de entidad de la persona, mientras que el razonamiento utilizado para establecerla es el razonamiento en siete puntos de Chandrakīrti. 




			 




			1 Identificar el objeto de negación en la teoría de la ausencia de entidad 




			 




			Como primera medida, el practicante sentado tranquilamente, calma y pacifica su mente mediante la concentración,13 y espera a que la sensación de yo se vuelva manifiesta naturalmente. En su defecto, este debe crearse una apariencia de la misma pensando «yo», y observar dicha apariencia con un tipo de consciencia muy sutil. 




			Si la consciencia que observa dicha apariencia es demasiado fuerte, el practicante no podrá tener una cognición de la sensación de yo, o en el mejor de los casos, aparecerá y se desvanecerá rápidamente. Por tanto, debemos conseguir que la consciencia que concibe al yo sea generada de forma continuada, y adquirir una sensación firme del mismo, al observar este yo como si lo observáramos desde una esquina. 




			También podemos imaginar que somos acusados, incluso falsamente, y observar la sensación de yo que aparece a la mente. Podemos recordar un incidente de nuestra vida donde fuimos falsamente acusados y en el cual pensamos «yo no he hecho esto, estoy siendo acusado injustamente». Observar el yo que es acusado nos permitirá adquirir una sensación firme de la forma en la que el intelecto no-analítico aprehende el yo. 




			Si el recuerdo de dicha acusación no es vívido, el yogui cultiva ese recuerdo o sensación hasta que se hace manifiesto el sentido del yo como es concebido erróneamente por el intelecto innato no-analítico. Esta mente innata no analiza si el yo es el mismo o diferente del cuerpo y mente, sino que sin ningún tipo de razonamiento y por la fuerza del hábito, concibe un yo como si fuera autosuficiente, capaz de establecerse a sí mismo, natural o inherentemente, existente desde siempre y fundido con la apariencia del cuerpo y la mente.14 




			Aunque ese yo no existe realmente, sí que existe una imagen o concepto del mismo, que es el que se hará manifiesto. Al principio, se hará difícil identificar la apariencia de un yo concreto, pero con la práctica este se hará evidente a la mente. A veces, el yo aparecerá como la respiración, a veces como el estómago, como, por ejemplo, cuando nos duele el estómago y pensamos «estoy enfermo».15 Otras veces, el yo lo identificamos con los ojos, los oídos, la lengua, el cuerpo, o la consciencia mental, puesto que el yo a veces lo identificamos con el cuerpo y otras con la mente. El Quinto Dalai Lama nos dice que al final la apariencia del yo y la apariencia del cuerpo y la mente están mezclados como el agua y la leche, indiferenciables, pero tan límpidos que parecería que pudieras cogerlos con la mano. 




			Ke-drup, discípulo de D̅zong-ka-b̅a, nos dice en su Manual de Instrucciones sobre la Visión:16 




			 




			Si no se manifiesta la mente que piensa «yo» naturalmente, debes generar intencionadamente el pensamiento «yo», e inmediatamente analizar la forma en la que aparece. De este modo, podrás conocer la forma de la apariencia sin mezclarla con otro objeto... Si observas suavemente desde una esquina sin perder la consciencia que piensa «yo», existe un modo de apariencia de yo diferenciado de la consciencia que piensa «yo», y dicha apariencia no es ninguno de los agregados psicofísicos. El yo no aparece como meramente una designación nominal, sino que aparece como si estuviera autoestablecido. Es al aferrarnos al yo como si existiera en la forma en la que aparece que quedamos limitados a la existencia cíclica. 




			 




			¿Es posible que el yo aparezca como autoestablecido si su apariencia está indisolublemente mezclada con la del cuerpo y la mente? Parecería lógicamente imposible que estuviera autoestablecido y a la vez mezclado, pero el intelecto innato que aprehende el yo no analiza su objeto lógicamente ni antes, ni durante, ni después de su aprehensión. La apariencia de un Yo autoestablecido está mezclada con la apariencia de factores mentales y corporales, pero no es exactamente lo mismo. Ling Rimpoché, el presente tutor sénior del Dalai Lama, dice que si alguien te pincha con un alfiler en el dedo, sentirías que el alfiler se te ha clavado a ti y no solo en tu dedo. Tenemos, por tanto, un sentido diferenciable del yo que es dañado, y para poder determinar su apariencia, es de vital importancia prolongar la examinación sutil del mismo sin dejar que se desvanezca inmediatamente. Algunos maestros nos aconsejan observar el yo durante una semana o incluso durante meses antes de proceder al siguiente paso de meditación. 




			Es interesante puntualizar que se suele decir en el vedanta que jiva o «individuo limitado» tiene el tamaño de un pulgar y se localiza en el corazón. En el Vedanta el jiva debe fundirse con el yo infinito, Brahma, en cambio en el budismo la apariencia de un yo concreto se analiza, se encuentra no-existente, y se supera, resultando eventualmente en la realización de la percepción directa de la vacuidad, en la cual, el sujeto, la consciencia de sabiduría que la percibe, son fundidas en su objeto, la vacuidad, como el agua fresca vertida en agua fresca. 




			

	 


	 	

	 

   




			4 Investigación meditativa 




			 




			
Fuentes 




			Jam-ȳang-she-b̅a, La Gran Exposición de las Escuelas Filosóficas 




			Nga-w̅ang-b̅el-den, Anotaciones 




			Sección correspondiente de la traducción páginas 770-778 




			 




			2 Determinar que la ausencia de entidad se establece a través del análisis  




			 




			El segundo de los tres pasos esenciales de la meditación en la ausencia de entidad personal es determinar que, si el yo existe en la forma en que es concebida, entonces debería ser la misma entidad que los agregados psicofísicos o una entidad diferente de los mismos.17 




			Si el yo existe inherentemente, tiene que ser inherentemente la misma entidad que los agregados o inherentemente una entidad diferente de los mismos. Mismidad y diferencia de la entidad son mutuamente excluyentes; si dos cosas existen, tienen que ser o bien iguales o bien diferentes. Si el yo es hallado como no siendo inherentemente la misma entidad que el cuerpo y la mente, ni una entidad diferente de ellos, entonces el yo no existe inherentemente. 




			A través del razonamiento en siete puntos, el practicante intenta inferir que el yo no existe inherentemente como parece existir. Dicha inferencia no puede ser generada si el practicante no ha llegado a la conclusión que la no-existencia inherente es una consecuencia de no ser inherentemente el mismo ni inherentemente diferente de los agregados. En otras palabras, un yogui debe realizar que si algo no es inherentemente la misma entidad ni una entidad diferente de su base de designación no existe inherentemente. Debemos llegar a la firme conclusión, que no existe una tercera posibilidad de existencia de la entidad analizada. Llegados a esta conclusión, se empieza a dudar de la existencia de la entidad de la misma forma que uno empieza a dudar de un viejo amigo.18 




			 




			3 Establecer la presencia de los razonamientos en el sujeto  




			 




			El razonamiento en siete puntos sucintamente sería el siguiente: 




			 




			El «yo» no existe inherentemente porque (i) no es los agregados, (ii) no es una entidad diferente de los agregados, (iii) no es la base de los agregados, (iv) no está inherentemente basado en los agregados, (v) no posee inherentemente los agregados, (vi) no es el conjunto de los agregados, y (vii) no es la forma de los agregados. 




			 




			El tercer paso en la meditación en la vacuidad –después de haber identificado el yo de existencia inherente y haber determinado de que tiene que ser o bien uno o diferente del cuerpo y de la mente– es el establecimiento del primer razonamiento como una cualidad del yo –al probar que el yo no es el cuerpo y la mente–. En esta sección, se sugieren muchos razonamientos, y cada uno de ellos debe ser practicado en profundidad hasta que la noción de que el yo, es el cuerpo y la mente, queda perturbada.19 (Los razonamientos son detallados en la Segunda parte.) 




			 




			I Establecer que el yo no es el cuerpo-mente 




			 




			El Yo no es los agregados psicofísicos porque entonces la aserción de un yo no tendría sentido. «Yo» sería un epíteto de los agregados. 




			El yo no es los agregados porque así como los agregados son muchos, los yos serían muchos también, o puesto que el yo es uno, los agregados tendrían que ser uno. 




			El yo no es los agregados porque el yo sería producido y se desintegraría como los agregados son producidos y se desintegran. El yo no es inherentemente producido y no se desintegra inherentemente porque si lo hiciera, la memoria de renacimientos anteriores sería imposible y los dos yos de diferentes vidas serían inconexamente diferentes porque serían inherentemente otro. 




			El yo no es inherentemente producido y no se desintegra inherentemente porque si fuera así las acciones (karma) realizadas, no tendrían efecto, porque no habría transmisión de una vida a otra de impresiones acumuladas de las acciones, ya que no habría relación alguna entre los yos de las diferentes vidas. 




			El yo no es producido inherentemente, y no se desintegra inherentemente, porque si no, el yo experimentaría el resultado de las acciones que no han sido realizadas por el mismo. Si, por otro lado, las impresiones acumuladas de las acciones se transmitieran, el yo, que es totalmente diferente del yo que cometió las acciones, experimentaría los resultados de dichas acciones. 




			 




			II Establecer que el yo no es diferente del cuerpo-mente 




			 




			El yo no es una entidad diferente del cuerpo y la mente porque si lo fuera, el yo, entre otras cosas, no tendría las características de los agregados, como, por ejemplo, la producción, la desintegración, la forma de los mismos, el poder morar, experimentar y realizar los objetos. 




			El yo no es una entidad separada del cuerpo y la mente porque si lo fuera, no habría base para la designación del yo. El yo sería una entidad no-producida y los fenómenos no-producidos son permanentes, hecho contrario a la observación de que el yo es un fenómeno cambiante e impermanente. 




			El yo no es no es una entidad separada de los agregados porque si lo fuera, no habría objetos aprehendidos como yo. El yo sería un fenómeno no-producido como el nirvana o como un fenómeno inexistente: una flor en el cielo. 




			El yo no es una entidad separada de los agregados porque si lo fuera, el yo sería aprehensible aparte de los agregados, hecho del todo imposible, como si la naturaleza de la forma fuera aprehensible separada de la naturaleza de la consciencia. 




			 




			III Establecer que el yo no es la base del cuerpo-mente 




			 




			El yo no es inherentemente la base de los agregados psicofísicos como un bol al yogur que contiene o como la nieve que envuelve los árboles de un bosque al bosque, porque si lo fuera, el yo y los agregados serían entidades diferentes, y esto ya se ha refutado en el segundo razonamiento. 




			 




			IV Establecer que el cuerpo y la mente no son la base del yo 




			 




			El yo no está inherentemente basado en los agregados, de la misma forma que una persona vive en una tienda o un león vive en una jungla porque si así fuera, el yo y los agregados serían entidades diferentes, y esto ya ha sido refutado en el segundo razonamiento. 




			 




			V Establecer que el yo no posee inherentemente el cuerpo y la mente 




			 




			El yo no posee inherentemente los agregados de la misma forma que una persona posee una vaca porque si así fuera, el yo y los agregados serían entidades diferentes. El yo no posee inherentemente los agregados de la misma forma que una persona posee su cuerpo o un árbol su núcleo porque si así fuera, el yo y los agregados serían inherentemente la misma entidad. Dichas posiciones han sido ya refutadas en el segundo y en el primer razonamiento. 




			 




			VI Establecer que el yo no es el conjunto del cuerpo y la mente 




			 




			El yo no es simplemente el conjunto de los agregados porque los agregados son la base de la designación del yo y un objeto designado no es su base de designación. El yo no es el conjunto de los agregados porque el conjunto de los agregados no existe inherentemente; si el conjunto de los agregados fuera inherentemente uno con los agregados, el conjunto serían muchos como los agregados, o los agregados serían uno como el conjunto. De igual modo, si el conjunto de los agregados fuera una entidad diferente de los agregados, sería aprehensible aparte de los agregados y no tendría la naturaleza de los agregados y no es el caso. 




			 




			VII Establecer que el yo no es la forma del cuerpo 




			 




			El yo no es la forma del cuerpo porque la forma es física y si el yo fuera meramente físico, no sería consciente. De igual modo, la forma del cuerpo no existe inherentemente porque es un conjunto de las formas de las extremidades del cuerpo. 




			Sin más elucubraciones, el practicante realiza que el yo no existe inherentemente, puesto que previamente el practicante ya ha determinado en meditación que la no-existencia inherente es consecuencia de que un fenómeno no tenga ninguno de los siete tipos de relaciones con sus bases de designación mencionadas, y por tanto, ahora este ha podido experimentar que el yo y el cuerpo-mente no se relacionan en modo alguno de estas siete maneras posibles. Por tanto, el yo no existe como una entidad concreta como es percibida normalmente. 




			Para los principiantes es necesario familiarizarse, previamente, con los razonamientos durante un periodo de tiempo prolongado para poder generar una buena comprensión de la vacuidad. No obstante, los razonamientos no requieren un establecimiento infinito porque si cada razonamiento tuviera que establecerse a través de otro, nunca podríamos realizar la tesis principal.20 Los razonamientos son establecidos hasta el punto en que la experiencia los establece de forma espontáneamente manifiesta.21 Si alguien no posee dicha experiencia, es necesario buscar otros medios, como ejemplos, para poder adquirir la experiencia necesaria que establece dichos razonamientos. 




			

	 


	 	

	 

   




			5 Originación dependiente 
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			Si un yogui es guiado por su gurú en la meditación de la no-existencia inherente del yo a través del razonamiento de la originación dependiente, meditaría en el pensamiento siguiente: 




			 




			El yo no existe inherentemente porque es una originación dependiente. 




			 




			La meditación tiene tres pasos: 




			 




			1 Identificar el objeto de negación en la visión de la ausencia de entidad 




			 




			Este paso es el mismo que el que fue descrito en el capítulo tercero, en el razonamiento en siete puntos. El yogui identifica la apariencia de un yo como si cubriera sus bases de designación y se hace consciente de cómo la mente se identifica con esta apariencia. 




			 




			2 Determinar que la ausencia de entidad se establece a través del análisis  




			 




			El practicante determina que cualquier fenómeno que sea una originación dependiente no existe inherentemente, porque la existencia inherente o independiente es lo opuesto a la originación dependiente. 




			 




			3 Establecer la presencia del razonamiento en el sujeto 




			 




			Debido a que la vida de un ser en la existencia cíclica está creada por las predisposiciones establecidas por una acción motivada por la ignorancia, el yo es una originación dependiente porque está producido por aflicciones y acciones contaminadas. (Inclusive las acciones virtuosas que dan lugar a renacimientos afortunados, y las acciones inamovibles que dan origen a vidas en los reinos con forma y sin forma, residen bajo el influjo de la volición de la ignorancia con respecto a la naturaleza de la persona.) El yo es una originación dependiente porque se origina su entidad en dependencia de sus partes –sus momentos previos y posteriores, cuerpo y mente, y demás–. El yo es una originación dependiente debido a que está imputado en dependencia a una consciencia que designa «yo». 




			Sin más elucubraciones, el practicante produce la cognición de que el yo no existe inherentemente, basado en el hecho que este ha determinado con anterioridad que aquello que sea una originación dependiente no existe inherentemente y por tanto ha establecido la presencia del razonamiento –el hecho de ser una originación dependiente– en el sujeto. La brevedad del razonamiento de la originación dependiente ilustra por qué los yoguis inicialmente utilizan el razonamiento en siete puntos, que pone de manifiesto más en detalle cómo el yo no puede ser encontrado por medio del análisis. El signo de la originación dependiente es suficiente en sí mismo para demostrar que el sujeto no puede encontrarse mediante el análisis; sin embargo, deben realizarse repetidas investigaciones mediante la originación dependiente para que pueda percibirse dicha imposibilidad analítica de ser encontrado o que la no-existencia inherente sea percibida concomitante con el hecho de ser una originación dependiente. 




			El razonamiento de la originación dependiente también se utiliza para otros fenómenos, no solamente la persona, como, por ejemplo, el cuerpo: 




			El cuerpo no existe inherentemente porque es una originación dependiente. 




			 




			1 Identificar el objeto de negación en la visión de la ausencia de entidad 




			 




			El practicante identifica la apariencia del cuerpo como si pareciera inherentemente existente y autoestablecido dentro del contexto de estar indiferenciadamente mezclado con la apariencia del tronco y las cinco extremidades. Es una apariencia del cuerpo como si cubriera el tronco y las cinco extremidades. 




			 




			2 Determinar que la ausencia de entidad se establece a través del análisis 




			 




			Aquello que es una originación dependiente no existe inherentemente porque la existencia inherente significa que aquello que existe, existe en y por sí mismo, independiente de lo demás. 




			 




			3 Establecer la presencia del razonamiento en el sujeto 




			 




			El cuerpo es una originación dependiente porque está producido por la sangre de la madre y el semen del padre. El cuerpo es una originación dependiente debido a que se ha producido dicha entidad en dependencia de sus partes –brazos, piernas, cabeza, tronco, y demás–. El cuerpo es una originación dependiente porque está imputado en dependencia a los brazos, las piernas, la cabeza, el tronco, y demás. 




			Sin más elucubraciones, el practicante realiza que el cuerpo no existe inherentemente. De nuevo, la brevedad del razonamiento puede no ser suficiente para un principiante, en cuyo caso, este deberá volver a utilizar el razonamiento en siete puntos: 




			 




			El cuerpo no existe inherentemente porque (1) no es los brazos, las piernas, etc., (2) no es una entidad separada de los brazos, las piernas, etc., (3) no es la base de los brazos, las piernas, etc., (4) no depende inherentemente de los brazos, las piernas, etc., (5) no posee inherentemente los brazos, las piernas, etc., (6) no es el conjunto de los brazos, las piernas, etc., y (7) no es la forma de los brazos, las piernas, etcétera. 




			

	 


	 	

	 

   




			6 Astillas de diamante 
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			Si se utiliza el razonamiento de las astillas de diamante en el análisis, la meditación posee seis pasos basados en el siguiente pensamiento: 




			El cuerpo no es inherentemente producido porque no es producido de sí mismo, de otros inherentemente existentes, de ambos, o sin causa. 




			 




			1 Identificar el objeto de negación en la visión de la ausencia de entidad 




			 




			Este paso es el mismo que en las dos meditaciones previas. La apariencia del cuerpo cubriendo el tronco y las extremidades está mezclado con la apariencia del tronco y las extremidades, y aun así aparece existir en sí mismo, concretamente. 




			 




			2 Determinar que la ausencia de entidad se establece a través del análisis 




			 




			Aquello que no está producido de sí mismo, de otros inherentemente existentes, de ambos, o sin causa, no es inherentemente producido porque la producción inherente está limitada a estas cuatro posibilidades. 




			La producción es o bien causada o sin causa, y, si está causada, las únicas posibilidades son que las causas sean de la misma entidad que el efecto, o una entidad diferente del efecto, o ambas. 




			 




			3 Establecer la presencia del primer razonamiento en el sujeto 




			 




			El cuerpo no es producido de sí mismo (aquello que es la misma entidad a si mismo) (a) porque, si lo fuera, su producción sería infinita y sin sentido, (b) porque aquello que ya existe en algo no es producido de eso mismo, (c) porque contradeciría lo que el mundo manifiestamente percibe, y (d) porque lo producido y el productor serían uno. 




			 




			4 Establecer la presencia del segundo razonamiento en el sujeto 




			 




			El cuerpo no es producido de causas que son inherentemente otras porque si lo fuera, el cuerpo podría ser producido de cualquier cosa que no fuera él. Ya que, lo inherentemente otro es un otro no-relacionado, ya que su naturaleza sería ser otro en sí mismo. 




			El cuerpo no es producido de causas que son inherentemente otras porque el cuerpo y sus causas no son inherentemente otras, puesto que el cuerpo no existe simultáneamente con sus causas. Por ejemplo, el cuerpo cuando tiene diez años no existe simultáneamente con el cuerpo cuando tiene cinco años, el cual es una causa del primero. Sin embargo, si causa y efecto fueran inherentemente otro, el cuerpo en el momento en que se aproxima a producirse tendría que existir en el momento de la actividad de su aproximación a ser producido, porque esta actividad depende de ello. 




			También, con lo que respecta a causas como los padres o el cuerpo de una edad más temprana, que son causas del cuerpo en el presente, que son inherentemente otras respecto a él, dichas causas deberían aún existir, ya que es en relación a las causas que el cuerpo es otro. ¿Cómo una cosa puede ser inherentemente otra de una cosa que no existe? 




			 




			5 Establecer la presencia del tercer razonamiento en el sujeto 




			 




			El cuerpo no es producido de ambos casos, es decir de sí mismo y de otro, porque todas las falacias de la producción de sí mismo y de otro han sido ya refutadas. 




			 




			6 Establecer la presencia del cuarto razonamiento en el sujeto 




			 




			El cuerpo no es producido sin causa porque entonces la copulación de los padres con motivo de concebir a un hijo no tendría sentido, o el cuidado del feto, por parte de la madre en su vientre, y posteriormente al nacer, tampoco tendría sentido. Hacer el esfuerzo de nutrir el cuerpo para tener buena salud en el futuro tampoco lo tendría, ya que el cuerpo surgiría sin causa. 




			El cuerpo no es producido sin causa porque si lo fuera, un cuerpo podría ser producido incluso de una silla, o una puerta, ya que todo surgiría de todo. 




			El yogui primero identifica el cuerpo como un producto y, posteriormente, realiza que aquello que es inherentemente producido tiene que ser producido de acuerdo a una de las cuatro posibilidades mencionadas. Una vez ha establecido los cuatro razonamientos como cualidades del cuerpo, realiza sin más elucubraciones, que el cuerpo no es producido inherentemente, y de esta forma extrae las implicaciones de dicha realización, que incluye la cognición de que el cuerpo no existe inherentemente. Ya que si el cuerpo es un producto y no es producido inherentemente, no existe inherentemente. 




            




             


             






			[image: ]




			 






			Kāshyapa: el tercer Buddha de nuestra era 




			

	 


	 	

	 

   




			7 Realización 
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			En el sistema prāsaṅgika, como hemos estado exponiendo, los tres sistemas principales de razonamiento para establecer la ausencia de entidad son: el razonamiento en siete puntos, la originación dependiente, y las astillas de diamante. Existen, no obstante, otras tres formas de razonamiento: la refutación de los cuatro tipos extremos de producción, la refutación de los cuatro tipos alternativos de producción, y el razonamiento que establece la ausencia de ser uno o múltiples. 




			En la refutación de los cuatro tipos extremos de producción el yogui, probablemente, tomará un fenómeno incluido dentro del continuo personal, como el cuerpo o la mente, o si no, en su defecto, tome como sujeto un fenómeno externo, como una manzana: 




			 




			Una manzana no está inherentemente producida porque (1) un existente no está inherentemente producido, (2) un no-existente no está inherentemente producido, (3) lo que es tanto existente como no-existente no está producido, y (4) aquello que no es existente ni no-existente no está producido. 




			 




			1 Identificar el objeto de negación en la visión de la ausencia de entidad 




			 




			El yogui identifica la apariencia de una manzana como si la manzana pareciera existir ahí por su propio lado sin ser designada por el sujeto. La misma apariencia de la manzana respecto al sujeto, es la apariencia de una manzana inherentemente existente. 




			 




			2 Determinar que la ausencia de entidad se establece a través del análisis 




			 




			Aquello que es un producto no es producido, en última instancia, como un existente, un no-existente, como un existente y no-existente a la vez, o por ninguno de los casos, y por tanto, no es producido inherentemente; ya que las posibilidades de la naturaleza de un efecto están limitadas a estas cuatro. 




			 




			3 Establecer la presencia del primer razonamiento en el sujeto 




			 




			Una manzana inherentemente existente no es producida porque lo que existe inherentemente tiene que existir siempre y por tanto, no habría necesidad alguna de producirla, o una manzana que existe de todas las posibilidades en el momento de sus causas no es producida porque causas y condiciones no pueden crear nada que ya existe. 




			 




			4 Establecer la presencia del segundo razonamiento en el sujeto 




			 




			Una manzana no-existente no es producida, porque si lo fuera, también podrían producirse los cuernos de un conejo o los pelos de una tortuga. De igual modo, una manzana no es producida recientemente, de forma inherente, porque no existe en el momento de las causas, como, por ejemplo, un loto en el cielo. Aquello que es producido inherentemente debe existir siempre porque si no existiera en algún momento, sería siempre inherentemente no-existente. 




			También hay que mencionar, que una manzana tendría que existir en el momento de sus causas, ya que la acción que se aproxima a la manzana a ser producida existe simultáneamente con la acción de sus causas aproximándose a su cesación. Puesto que la manzana es la base de la acción que se aproxima a su producción, tiene que existir a la vez que su acción si las dos pueden ser encontradas. De esta forma, la manzana tendría que existir en el momento de la semilla del árbol que la produce, y no es el caso. 




			 




			5 Establecer la presencia del tercer razonamiento en el sujeto 




			 




			Una manzana que es existente y no-existente a la vez, no es producida porque no existe tal fenómeno, ya que existencia y no-existencia son mutuamente excluyentes. 




			 




			6 Establecer la presencia del cuarto razonamiento en el sujeto 




			 




			Una manzana que no es ni existente ni no-existente no es producida porque no existe tal cosa. 




			Llegados a este punto, el yogui, sin más dilación, realiza que la manzana no existe inherentemente; en otras palabras, el yogui adquiere el conocimiento que una manzana concreta como aparece a la mente en el primer paso, no existe. Una vacuidad que es una negación de dicha manzana aparece a su mente, y recuerda el significado de esta vacuidad como un hombre, que ha buscado por su toro más preciado en sus cuatro pasturas y no lo ha encontrado, y su pérdida no la olvidará al volver a casa.22 




			En la refutación de los cuatro tipos alternativos de producción el sujeto medita, por ejemplo, en la consciencia visual: 




			 




			La consciencia visual no es inherentemente producida porque no es el caso (1) de uno inherentemente produciendo uno, (2) de múltiples produciendo uno, (3) de uno inherentemente produciendo a múltiples, o (4) de múltiples produciendo a múltiples. 




			 




			1 Identificar el objeto de negación en la visión de la ausencia de entidad 




			 




			El yogui identifica la apariencia de la consciencia visual como si existiera por su propio lado sin depender de una designación del pensamiento o de los términos, como si existiera cubriendo los momentos de la consciencia que son su base de imputación. 




			 




			2 Determinar que la ausencia de entidad se establece a través del análisis 




			 




			Aquello que es un producto no es el resultado de los siguientes casos: una causa produce un resultado, múltiples causas producen un resultado, una causa produce múltiples resultados, o múltiples causas producen múltiples resultados. Por tanto, lo producido no es inherentemente producido porque las posibilidades de producción inherentemente existente se limitan a estas cuatro. 




			 




			3 Establecer la presencia del primer razonamiento en el sujeto 




			 




			La consciencia visual no es producida por una causa que produce inherentemente un efecto porque si lo fuera, dos de los tres aspectos de la consciencia visual (ser una entidad consciente, tener la capacidad de captar colores y formas, y ser capaz de generar una imagen de su objeto) serían incausadas. 




			 




			4 Establecer la presencia del segundo razonamiento en el sujeto 




			 




			La consciencia visual no es producida por múltiples causas que producen un efecto porque si así fuera, solo uno de los tres aspectos de la consciencia visual sería producido. 




			 




			5 Establecer la presencia del tercer razonamiento en el sujeto 




			 




			La consciencia visual no es producida por una causa que produce múltiples efectos porque si así fuera, los tres aspectos de la consciencia visual no tendrían causas individuales. 




			 




			6 Establecer la presencia del cuarto razonamiento en el sujeto 




			 




			La consciencia visual no es producida por múltiples causas que producen múltiples efectos porque si así fuera, la consciencia visual en general sería incausada y en cambio sus tres aspectos serían causados. 




			Por tanto, el yogui sin más dilación realiza que la consciencia visual no está inherentemente producida y por tanto no existe inherentemente. Se impregna de dicha realización, y si se debilita, realiza de nuevo el análisis una y otra vez hasta que la cognición de la imposibilidad de encontrar su objeto vuelve con fuerza. El yogui, intenta acostumbrarse a esta imposibilidad hasta que nunca vuelva a pensar de manera opuesta. 




			El razonamiento que establece la ausencia de ser uno o múltiples ha sido ya previamente ilustrado en el razonamiento de siete puntos en el sentido de que el yo no existe inherentemente porque no es inherentemente uno o diferente de los agregados. No obstante, otra forma de razonamiento que establece la falta de ser uno o múltiples es ilustrada aquí en el ejemplo de una casa: 




			Una casa no existe inherentemente porque no es inherentemente uno ni es inherentemente múltiple. 




			 




			1 Identificar el objeto de negación en la visión de la ausencia de entidad 




			 




			El yogui genera en su mente una casa e identifica la apariencia de la misma como un conjunto que existe por sí mismo. La casa inherentemente existente es lo que señalaríamos a una persona cuando queremos referirnos a ella. La capacidad de ser hallado es la capacidad de ser señalado,23 y el yogui, por largo tiempo, trabaja por conseguir un sentido de aquello que es señalado, percatándose que es importante permanecer con la apariencia de la existencia inherente para que pueda adquirir la suficiente familiaridad y así poder sentir su ausencia en los pasos posteriores. 




			 




			2 Determinar que la ausencia de entidad se establece a través del análisis 




			 




			Aquello que no es inherentemente uno ni inherentemente múltiples, no existe inherentemente, porque estas dos posibilidades son las dos únicas posibilidades de que algo exista inherentemente. El yogui se acostumbra a sí mismo a considerar cientos de objetos, como una casa, pizarras, grupos, miembros, cristales, mente, y demás, viéndolos desde un punto de vista específico de que o bien son uno o son múltiples. Por ejemplo, un grupo es definitivamente uno desde el punto de vista de la entidad, grupo, y los miembros del grupo son definitivamente múltiples cuando consideras los miembros que lo constituyen. 




			 




			3 Establecer la presencia del primer razonamiento en el sujeto 




			 




			Una casa no es inherentemente una porque tiene partes. Aquello que tiene partes no puede tener una naturaleza inherente de unidad porque entonces una pluralidad de partes sería imposible. 




			 




			4 Establecer la presencia del segundo razonamiento en el sujeto 




			 




			Una casa no es inherentemente múltiple porque no existe inherentemente la unidad. Cuando una parte de un conjunto es refutada, el conjunto que está compuesto de sus partes también es refutado. Puesto que lo múltiple está compuesto de partes individuales, refutando la existencia inherente de la unidad se refuta la existencia inherente de lo múltiple. 




			Al determinar las consecuencias lógicas y al haber establecido los razonamientos como cualidades del sujeto, el yogui realiza sin más dilación, que una casa no existe inherentemente. Él sabe, en ese momento, que no hay casa que cubra sus partes, y permanece en la fuerza de esta realización por tanto tiempo como pueda, impidiendo que la vacuidad que es la negación de la casa señalada, se convierta en una mera nada. 




			El principal objeto de meditación durante el primer estadio de meditación en la vacuidad es el yo,24, y es a través del razonamiento en siete puntos que el yogui realiza que un yo autoestablecido, cubriendo sus bases de designación, no existe en absoluto en ningún lugar y en ningún momento. Percibe así, una total vacuidad que es una ausencia de dicho yo, a la vez que determina la mera eliminación del yo que es negado en la visión de la ausencia de entidad sin nada afirmativo en su lugar. Mantiene esta realización que se asemeja al espacio, que se describe de esta forma porque así como el espacio es la mera ausencia de un contacto obstructivo, así es la experiencia que posee el yogui de la mera ausencia del yo inherente. Cuando la certeza de la no-existencia de un yo inherentemente existente se debilita, reflexiona de nuevo un poquito sobre los razonamientos y así refuerza nuevamente la visión de la vacuidad de un yo autoexistente. 




			El yogui durante este estadio de meditación ha generado una consciencia inferencial que realiza la vacuidad de la persona, y esta no tiene verificación del conocedor ni el objeto conocido. Todas las elaboraciones del sujeto y el objeto, se dice, desaparecen, en el sentido que una consciencia que infiere la vacuidad no verifica sujeto ni objeto; sin embargo, sí que en este estadio, aún aparecen a la mente. Aunque aparecen, no son verificados por la consciencia, ya que una consciencia que infiere la vacuidad no identifica el objeto, la vacuidad, y el sujeto, la sabiduría cognoscitiva. El único fenómeno que es verificado es la mera ausencia de un yo autoestablecido como el que aparece normalmente a la mente. No es ni siquiera el pensamiento «esto es la vacuidad».25 




			En una realización inferencial de la vacuidad, la vacuidad es aprehendida conceptualmente o a través de una imagen. A pesar de la profunda naturaleza de dicha cognición inferencial intuitiva, la cognición directa aún está por realizarse. 




			

	 


	 	

	 

   




			8 Permanencia en la calma 
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			SEGUNDO ESTADIO DE MEDITACIÓN EN LA VACUIDAD 




			 




			Cómo cultivar una similitud de la visión superior basada en una similitud de la permanencia en la calma.  




			 




			El segundo estadio de meditación en la vacuidad versa sobre el modo de cultivar una similitud de la visión superior basada en una similitud de la permanencia en la calma,26 en el transcurso del cual el yogui realiza esta última, definida como una estabilización surgida de la meditación e imbuida por una flexibilidad especial. Etimológicamente, permanencia en la calma (shamatha, zhi gnas) se explica como la capacidad de la mente de permanecer (stha, gnas) en un objeto interno de observación al calmar (shama, zhi) la distracción de lo externo. 




			 




			
PRERREQUISITOS PARA LOGRAR LA PERMANENCIA EN LA CALMA 




			 




			La colección causal o prerrequisitos para lograr la permanencia en la calma son seis:27 




			 




			1 Estar en un lugar agradable 




			 




			Este prerrequisito tiene cinco características: 




			a. Buenos acopios. El practicante necesita obtener con facilidad sustentos que no impliquen una forma de vida errónea u ofrecimientos de personas negativas. 




			b. Localización saludable. Estar en un área bendecida por la presencia de antiguos maestros sagrados produce bendiciones, y en su defecto, al menos el practicante no debería estar en lugares donde viva gente que ha perdido sus votos, donde la comunidad espiritual ha atravesado disputas, o donde viven animales peligrosos, ladrones, espíritus malignos, y demás. 




			c. Lugar saludable. El lugar no debe generar enfermedades calientes o frías, y el área y el agua deben ser buenas. 




			d. Amigos saludables. Es dañino para los principiantes estar solos sin amigos, y este debe tener al menos tres compañeros cuyas visiones y conducta estén en concordancia, y cuya presencia promueva la escrupulosidad. De igual modo, puesto que el sonido es la espina de la concentración, el practicante debe estar libre del sonido de los humanos durante el día y libre del sonido de los perros, el agua, etc., por la noche. 




			e. Posesión de «artículos» placenteros de yoga. Por medio de escuchar y pensar, el practicante debe eliminar ideas falsas con respecto al objeto de meditación, y volverse diestro en lo que es esencial de la práctica. 




			 




			2 Pocos deseos 




			 




			El practicante debe tener poco deseo por la comida, la ropa, y demás, ya sea de buena calidad o en gran cantidad. 




			 




			3 Contentamiento 




			 




			Debemos estar satisfechos con la comida o la ropa mediocre, ya que si no, nos aferraríamos a ello, convirtiéndose en una importante causa de distracción. Tener objetivos como acumular y guardar riqueza, imposibilitarán el logro de la estabilización meditativa. 




			 




			4 Ética pura 




			 




			La pacificación de distracciones internas sutiles depende de abandonar las distracciones externas burdas, y por tanto, es importante pacificar y abstenerse de la conducta errónea de cuerpo y la palabra a través de la práctica de la ética, porque si estamos dominados por la conceptuación burda, la mente no podrá morar en el estado natural. 




			 




			5 Evitar los tumultos de gente 




			 




			Si no se evitan los tumultos de gente, el tiempo se malgastará en actividades y conversaciones sin sentido, y para poder desarrollar la concentración, es necesario tener poca actividad y pocos propósitos –esto está en consonancia con el hecho de que el meditador tenga pocos deseos y esté contento–. Para desarrollar esta práctica de la concentración unidireccional, la astrología, la práctica médica, la profecía, realizar rituales, y demás, debe ser abandonado. Realizar esfuerzos para conseguir objetivos inferiores, como logros académicos de temas de poca importancia, no conducen a conseguir el propósito esencial, es como estar aferrado al azúcar de caña y no extraer el azúcar. 




			 




			6 Abandonar completamente los pensamientos de apego y demás  




			 




			El practicante debe abandonar el apego, contemplando sus faltas y reflexionando sobre la impermanencia. 




			Pa-bong-ka afirma que si se cumplen todos estos prerrequisitos y se practica con esfuerzo, el logro de la permanencia en la calma no llevará más de seis meses. 




			 




			
EL OBJETO DE LA PERMANENCIA EN LA CALMA 




			 




			La permanencia en la calma solo puede conseguirse utilizando un objeto de meditación interno o imaginado, y por tanto, incluso cuando el no-budista utiliza una pequeña piedra o palito como objeto, son solo la base de una posterior imaginación interna por medio de la consciencia mental; no es posible conseguir la permanencia en la calma mediante la consciencia visual.28 El erudito-yogui budista Nagabodhi, viéndose incapaz de progresar en la meditación con otros objetos, imaginó, al serle familiar, que el cuerno de un búfalo había crecido de su propia cabeza y así pudo conseguir la concentración; sin embargo, en general, para un budista no cualquier objeto es apropiado para la práctica. Para serlo, el objeto debe reunir ciertas características, que lo hagan apropiado para eliminar los principales obstáculos en la estabilización meditativa, como son la agitación y la laxitud mental. Para que pueda ser favorable a contrarrestar la laxitud, debe evocar con facilidad, al observar el objeto, devoción y entusiasmo, y para favorecer contrarrestar la agitación mental, debe favorecer que la mente se mantenga en el objeto y genere sobriedad. 




			El objeto, respecto al cual, la permanencia en la calma es lograda debe poseer un propósito especial.29 La observación de la vacuidad, como objeto propuesto para la permanencia en la calma en este segundo estadio de meditación en la vacuidad, posee el gran beneficio de facilitar el desarrollo de la visión superior, pero por el contrario, debido a la profundidad de la vacuidad como objeto, es muy difícil para los principiantes. A menos que la memoria de la cognición de la vacuidad permanezca firme, puesto que uno debe temporalmente abandonar el análisis y permanecer solo en la estabilización meditativa para poder conseguir la permanencia en la calma, el establecimiento de la vacuidad puede debilitarse hasta el punto en que uno ya no medita en la vacuidad, sino en la nada. Dicha meditación solo incrementaría la ignorancia, y por esta, y las razones previamente mencionadas, muchos practicantes escogen un objeto diferente. 




			Se dice, que aquel que tiene muchos deseos debe concentrarse en la fealdad –entendida como las desventajas de un objeto– reflexionando sobre (1) la fealdad del dolor, (2) la fealdad de lo bello en relación con algo más bello, (3) la fealdad de las aflicciones, (4) la fealdad de la rápida desintegración o (5) la fealdad de las substancias sucias.30 Aquel que posee mucha ira debe concentrarse en meditar en el amor, generando el deseo de que sus amigos, enemigos y extraños sean felices. Y por último, en aquel que predomina la ignorancia, debe concentrarse en meditar en la originación dependiente de la existencia cíclica (véase «2 Originación dependiente de la existencia cíclica»). El orgulloso, debe concentrarse en meditar en los seis constituyentes en su propio continuo –tierra, agua, fuego, aire, espacio, y consciencia (véase «¡Oh! Gran Rey, una persona, un ser…») y de esta forma puede contrarrestar la concepción del cuerpo como una totalidad amorfa y lograr la discriminación de la fealdad al ver las partes, como la grasa corporal. Estos son los medios para doblegar el orgullo. Aquellos que tengan mucha conceptuación deben concentrarse en la inhalación y exhalación de la respiración. A estos cinco objetos se les llaman los cinco objetos de observación para purificar la mente, y poseen la característica distintiva de facilitar la conquista del apego y demás aflicciones, facilitando el logro de la estabilización meditativa. 




			Aquellos en los que predomina el apego, la ira, los oscurecimientos, el orgullo o la conceptuación deben escoger uno de los objetos que han sido descritos anteriormente porque sin contrarrestar este aspecto burdo de las aflicciones por medio de estos objetos de observación, no es posible conseguir una firme estabilización meditativa.31 Además, temporalmente al que le predomina el apego no debe usar, la alegría, el amor, etc., como objetos de observación, y de igual modo, al que le predomina la ira, no debe concentrarse en el sufrimiento, o al que le predomina la conceptuación no debería usar objetos muy brillantes, etc. No obstante, no está recomendado un objeto particular de observación, para aquellos cuyas aflicciones son pequeñas o igual de fuertes entre ellas, y podrían usar cualquiera de las opciones mencionadas. 




			Se dice que la observación del cuerpo de un Buddha es mejor que cualquier otro objeto, porque no solo tiene la característica distintiva de facilitar el logro de la estabilización meditativa a través de sus bendiciones, sino que además tiene la característica especial de producir la acumulación de méritos, así como la de incrementar la capacidad de cultivar posteriormente la práctica del yoga de la deidad en el tantra.32 En el momento en que el objeto de observación –el cuerpo de un Buddha– se vuelve firme, las apariencias ordinarias son sustituidas por apariencias puras, y uno puede percibir directamente al Buddha día y noche, convirtiéndose en un buen receptáculo para la práctica del Mantra Secreto. Además, mediante la apariencia continua del Buddha en la mente, se acumulan los méritos de ver a un número ilimitado de Buddhas, creando así innumerables beneficios, como, por ejemplo, no ser abrumado por el dolor inclusive en circunstancias muy difíciles. 




			Por tanto, para ayudar en su desarrollo de la permanencia en la calma, el yogui podría no adoptar la vacuidad como objeto de observación. Sin embargo, una vez el objeto se ha escogido, no lo cambiará por otro hasta lograr una permanencia en la calma completamente cualificada, de la misma manera que no cambiaríamos el lugar de fricción cuando estamos intentando encender un fuego al frotar dos palillos uno contra el otro.33 Durante este periodo, se requiere un esfuerzo continuo sin ni siquiera descansar un día o dos. 




			 




			
OBSTÁCULOS Y ANTÍDOTOS PARA DESARROLLAR LA PERMANENCIA EN LA CALMA 




			 




			En el proceso de desarrollar la permanencia en la calma un yogui debe superar cinco obstáculos mediante la práctica de ocho antídotos (véase el Esquema 2).34 




			 




			1 Pereza 




			 




			El primer obstáculo, la pereza, consiste en no desear cultivar la estabilización meditativa o en la inhabilidad de continuar la práctica una vez ha sido empezada. Hay tres tipos de pereza: indolencia, que consiste en el apego a dormir, etc.; involucrarse en actividades no-virtuosas como el apego y demás; y por último, un sentimiento de falta de autoestima que piensa, «yo no puedo hacer esto». Por tanto, la pereza, no es meramente una especie de aletargamiento e indolencia, sino que también consiste en tener entusiasmo por las aflicciones, y una baja autoestima a la hora de abordar la tarea. 




			 




			
Esquema 2: Faltas de la estabilización meditativa y sus antídotos 
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			Los tres tipos de pereza causan procrastinación y se superan mediante la fe, la aspiración, el esfuerzo, y la flexibilidad. 




			La fe consiste principalmente en la convicción en las cualidades de la estabilización meditativa y sus frutos, pero también incluye la fe en la claridad, que es una fascinación por esas cualidades, y la fe también como el deseo de lograr dichas cualidades. Para poder conseguir tener fe en la estabilización meditativa, es necesario contemplar en las desventajas de no tener estabilización –como, por ejemplo, perder el valor de la práctica virtuosa por culpa de la distracción– y las ventajas de tenerla, como, por ejemplo, la estabilidad de la mente que produce logros, clarividencia, emanación mágica, etc. Además, gracias a la estabilización, el sueño se vuelve estabilización meditativa, las aflicciones menguan, y se generan los estadios del camino en el continuo mental. La fe que percibe dichas cualidades induce aspiración, que se traduce en una búsqueda de la estabilización meditativa. 




			 




			2 Olvidar el consejo  




			 




			El segundo obstáculo consiste en olvidar el consejo que te ha dado tu lama personal sobre el objeto de meditación, suponiendo la pérdida del objeto de observación, el bastón mediante el cual el elefante de la mente está atado con la cuerda de la atención plena, para poder subyugarla mediante el gancho de la introspección o la vigilancia. El olvido, es aquí una atención plena aflictiva –que arrastra a la mente a un objeto no-virtuoso a través del poder de la agitación mental, la laxitud, y demás. Se contrarresta a través de la atención plena que es definida como el factor mental que posee la capacidad de no olvidar un fenómeno al cual hay una familiaridad. Esta atención plena no-aflictiva posee tres características: 




			a. Característica objetiva: un objeto familiar. Si se toma la vacuidad como el objeto de observación, la familiaridad con ella se adquirirá durante el primer estadio de meditación en la vacuidad; con la realización de la no-existencia inherente, uno «encuentra» el objeto. Si, en cambio, se toma como objeto de observación el cuerpo de un Buddha, la familiaridad se adquirirá a través de ver una imagen o fotografía del mismo repetidamente, haciendo que aparezca a la mente. 




			b. Característica subjetiva: el recuerdo del objeto de observación. Con la atención plena, los aspectos del objeto aparecen continuamente sin perder el objeto por olvido, como cuando uno está atento a la comida al estar hambriento. 




			c. Característica funcional: hacer que la mente no divague a otros objetos de observación. 




			Debemos sostener el objeto de observación con un modo de aprehensión muy preciso, sin distracción, de tal forma que solo el objeto aparezca a la mente. 




			 




			3 Falta de identificación de la agitación y laxitud mental 




			 




			Una vez la mente es capaz de mantenerse en el objeto de observación a través de la atención plena, el tercer obstáculo, la falta de identificación de la agitación y la laxitud mental, se manifiesta. La laxitud se define como el factor mental que hace a la mente declinar en su modo de aprehensión del objeto de observación y de la virtud en general. Es una distracción interna y una depresión de la intensidad de la claridad de la mente. Cuando la laxitud es burda y neutral, el objeto deja de percibirse como si nos hubiéramos adentrado en la oscuridad y cuando esto ocurre, el factor mental de la claridad de la mente se desvanece abruptamente, haciendo que la mente sea incapaz de moverse a ningún objeto. En ese estado, la mente mora en una claridad subjetiva, pero sin intensidad alguna, y le es imposible permanecer en el objeto de observación. Otra forma de laxitud burda se produce cuando la mente tiene estabilidad, en el sentido de poder morar en un objeto virtuoso de observación, pero le falta claridad, la cual es una forma virtuosa de claridad debido a que la mente mora en un objeto virtuoso. La laxitud sutil se produce cuando el practicante tiene estabilidad en no perder el modo de aprehensión del objeto, así como la claridad, pero a la claridad le falta intensidad debido a una soltura excesiva en la fuerza del modo de aprehensión. 




			Puesto que la laxitud sutil y la estabilización meditativa poseen claridad y estabilidad, a veces es difícil distinguirlas. El factor que distingue la estabilización meditativa, no obstante, es la intensidad de la claridad. Es por eso que, la falta de intensidad está relacionada con una soltura excesiva de la mente y puede producirse en el contexto de que la mente ya es capaz de tener una firme estabilidad en el objeto, pero que si se estabiliza dicha soltura excesiva, puede causar la manifestación de la laxitud sutil. El hecho de tener intensidad en la claridad, por otro lado, significa que la mente mora firmemente en el objeto de observación. Poseer o no poseer esta intensidad es comparado con sostener un bol con firmeza o con demasiada soltura, o la diferencia entre la fe habitual en un lama y la fe particularmente fuerte que se genera ocasionalmente cuando el modo de aprehensión firme del objeto ocurre. 




			Puesto que en un estado de laxitud sutil, el movimiento de la respiración en las fosas nasales puede detenerse, resultando en una mente con una gran estabilidad meditativa durante un día entero inclusive, hay quien confunde este estado con la estabilización meditativa y aconsejan incluso soltar el modo de aprehensión del objeto. Confunden también, con el mismo fenómeno que se produce en el estadio de completación del Yoga del Tantra Supremo después de que los aires entren, permanezcan y se disuelvan en el canal central, siendo que, en este último también cesa el movimiento del abdomen y son inducidos estados muy profundos. El no identificar correctamente la laxitud sutil en meditación, no solamente impide el logro de las cuatro concentraciones y las cuatro absorciones sin forma, sino que también en esta vida la falta de memoria aumentará y la sabiduría se verá menguada, resultando en cultivar –como si fuera intencional– las causas de renacer en un reino animal. 




			Aunque el letargo y la somnolencia pueden llevar a la laxitud, la laxitud estrictamente no es ninguno de los dos. El letargo es una pesadez del cuerpo y la mente, incluida dentro de los oscurecimientos mentales, y que acompaña todas las aflicciones raíces y secundarias (véase «La laxitud es una pesadez y una inflexibilidad…»), mientras que la laxitud es un factor de retirada interior y por tanto no puede acompañar a las aflicciones como el apego, la ira, y demás, que son distracciones externas. El letargo oscurece la mente mientras que la laxitud no lo hace. No obstante, la mención aquí de la laxitud, como un obstáculo en la estabilización meditativa, implícitamente incluye el letargo, el sueño, y demás. Existen dos tipos de laxitud que hay que saber diferenciar, el primero, consiste en una excesiva retirada de la mente hacia dentro y la segunda, no es más que la mera debilitación del modo de aprehensión de la mente. 




			La agitación mental es un estado de intranquilidad y divagación mental dirigido a objetos de apego –atención plena en objetos placenteros, como, por ejemplo, el hecho de recordar en la noche un baile ocurrido durante el día–. Puesto que la agitación mental es una aflicción secundaria incluida dentro del factor mental del apego, no toda la divagación son instantes de agitación mental, como cuando la mente divaga en objetos de ira, o inclusive en un objeto virtuoso. Aunque toda divagación daña la estabilización meditativa y está incluida implícitamente en la mención de la agitación mental, no están mencionados explícitamente porque aquellos que cultivan la estabilización meditativa por primera vez pertenecen al Reino del Deseo. Estos deben cesar principalmente el apego a formas, sonidos, olores, gustos, y objetos tangibles placenteros, mientras que divagar con objetos virtuosos u objetos de ira o aversión es menos frecuente y se produce por periodos cortos de tiempo. No obstante, cuando se cultiva la permanencia en la calma, la divagación a objetos placenteros o desagradables, o virtuosos, como ser consciente en la práctica de la generosidad, interrumpe la estabilización de la mente, y por tanto, debe evitarse. 




			La agitación mental burda consiste en perder el objeto de observación por olvido, mientras que en la agitación mental sutil el objeto no se pierde, pero hay como una esquina de la mente envuelta en pensamientos rápidos como si un objeto agradable estuviera a punto de aparecer. El estado de agitación sutil es comparado al agua que se mueve dentro del hielo en un río helado. 




			El antídoto a la no-identificación de la laxitud y la agitación mental es la introspección o vigilancia que ágilmente es capaz de reconocerlas. Como si se tratara de un espía, la introspección investiga y determina si la agitación o laxitud mental han surgido en la mente. El cultivo constante de la introspección prevendría la estabilidad, pero a la vez, si no se cultivara en absoluto, no nos percataríamos de los obstáculos que ya se han producido, como si permitiéramos a un ladrón entrar y llevarse nuestra riqueza. Por tanto, debemos preparar la atención plena de antemano y ocasionalmente iniciar la introspección para verificar si ha aparecido o no la laxitud o la agitación mental. Como en los siguientes ejemplos: (1) sostener una taza de té con las manos, (2) sostenerla con firmeza, y (3) investigar con el ojo para ver si está inclinada, (1) la atención plena sostiene el objeto de observación, (2) el modo de aprehensión es firme, y (3) la introspección analiza si la agitación o la laxitud mental han surgido. 




			 




			4 La no-aplicación 




			 




			Cuando la laxitud o la agitación mental surgen, la no-aplicación de los antídotos correspondientes es una falta. La aplicación –el factor mental de la intención que aquí consiste en la involucración de la mente en un objeto virtuoso– es necesario como antídoto. 




			Antídotos a la laxitud mental. Puesto que en la laxitud sutil se posee tanto la estabilidad de ser capaz de permanecer en el objeto como la claridad subjetiva, aun que le falte intensidad, no es necesario dejar la sesión de meditación o pasar a otro objeto cuando se manifieste. En su lugar, es suficiente meramente con concentrar con más intensidad o firmeza el modo de aprehensión del objeto; aunque, si se concentra en demasía, se producirá agitación mental, y por tanto, es necesario para el practicante moderar la intensidad y la soltura, como en las cuerdas de un violín para producir un sonido melodioso. Si notamos que va a manifestarse la agitación, se debe aligerar el modo de aprehensión del objeto un poquito, mientras que contrariamente, si notamos que es la laxitud la que va a manifestarse, en su lugar se debe intensificar ligeramente. Es solo a través de la experiencia que puede hallarse el punto medio entre estos dos extremos. No obstante, de la misma forma que existe mayor peligro en un enemigo de tu círculo más íntimo, por la dificultad de identificarlo, el mayor peligro es confundir la laxitud sutil con la estabilización meditativa, y por esta razón, se enfatiza la firmeza en la aprehensión del objeto. 




			Si después de haber intentado mantener el modo de aprehensión con firmeza no conseguimos eliminar la laxitud sutil, y se experimenta una falta de claridad en el modo de aprehensión, significa que se ha manifestado la laxitud burda. Esto se debe al error de abstraer la mente demasiado hacia dentro, y para contrarrestarlo, necesitamos «extender» el objeto un poco, incrementando su luminosidad o parando más atención a sus detalles. Si aun aplicando esto, la laxitud no desaparece, debemos abandonar el objeto de observación y revigorizar nuestra mente, sutilmente deprimida, cultivando la alegría –reflexionando sobre la dificultad de obtener un renacimiento humano afortunado dotado de libertades, sobre los atributos de las Tres Joyas, sobre las ventajas de confiarse a un maestro espiritual, o sobre los beneficios de la intención altruista de conseguir la iluminación para beneficio de todos los seres–. También podemos coger un objeto de observación luminoso o imaginar grandes actos de generosidad. Si la mente se realza y revigoriza a través de estas técnicas, entonces debemos volver a aprehender nuestro antiguo objeto. Para aquellos que no están acostumbrados a estas técnicas, será difícil que les sean útiles de forma inmediata, mientras que para aquellos que estén familiarizados, el hecho de contemplar, por ejemplo, la dificultad de obtener un afortunado renacimiento humano dotado de libertades es como echarle a la mente agua fría en la cara. 




			Sin embargo, si la laxitud no es eliminada mediante estos métodos, entonces se puede usar el contundente método de imaginar la mente como una gota de luz blanca en el corazón y pronunciando la sílaba pheṭ, hacer que esta salga por la coronilla de la cabeza, ascendiendo muy arriba hasta la atmósfera del cielo y posteriormente imaginando que se disuelve indivisiblemente en el mismo. 




			Si aun así, la laxitud no se ha eliminado, debemos abandonar la sesión y eliminar las causas que la generan –el letargo, el sueño, la mente oscurecida, y demás– mediante estar en un área fresca, yéndonos a un lugar con una elevada altitud y con buenas vistas, hacer buenas caminatas, lavándonos la cara con agua fría, etc., y cuando la mente se haya revigorizado debemos, como antes, nuevamente aprehender el objeto de observación. 




			Antídotos a la agitación mental. La agitación sutil consiste en una distracción no lo suficientemente fuerte como para hacer que la mente pierda su objeto de observación. Surge debido a haber cometido el error de concentrar la mente con demasiada intensidad, y por tanto, en ese caso, debemos aligerar el modo de aprehensión. Si eso no sirve, y seguimos distraídos, entonces significa que ya se ha manifestado la agitación más burda. Esto está causado por una mente demasiado ilusionada, y por tanto no debemos caer en la euforia, ya que eso nos obstaculizará nuestro progreso, como le ocurrió al padre de Buddha que no pudo alcanzar el estado de un Entrado en el Continuo, debido a su euforia por el éxito de su hijo. En este punto, no es necesario dejar la sesión, sino que debemos contemplar sobre fuentes de sobriedad, como la muerte, la impermanencia, la existencia cíclica, y los sufrimientos de los renacimientos desafortunados. 




			Si aun así, la agitación no desaparece, podemos aplicar un método más contundente para eliminarla, como observar la inhalación y exhalación del aire en las fosas nasales cuando la mente está dominada por el pensamiento discursivo. Al exhalar debemos pensar «va allí», y al inhalar «viene para aquí», o sino podemos contar las respiraciones en rondas de diez, y luego contar a la inversa, de diez a cero.35 Si, después de aplicar estos métodos, la agitación no desaparece, debemos abandonar temporalmente la sesión. 




			Puesto que los principiantes pueden permanecer solamente en contacto con el objeto de observación por periodos de tiempo cortos, inicialmente es importante hacer sesiones cortas, inclusive hasta dieciocho sesiones diarias hasta que la suficiente estabilidad se haya logrado y podamos extender el tiempo de las sesiones. Es importante no intentar meditar al principio en sesiones de larga duración, ya que si lo hacemos, el solo hecho de ver el cojín nos despertará náuseas y pereza. La sesión debe abandonarse mientras nos va bien, de tal modo que sintamos que si continuáramos meditando, seguiríamos sintiéndonos bien. 




			 




			5 Sobre aplicación  




			 




			Cuando la laxitud y la agitación han sido eliminadas, la aplicación de sus antídotos es un error que impide la estabilidad de la mente; como antídoto, debemos usar la ecuanimidad, que consiste en desistir en la aplicación de las técnicas para pacificar la laxitud y la agitación, como revigorizar la mente, retirarla hacia dentro, etcétera. Esto significa abandonar o dejar de hacer el esfuerzo en aplicar dichos antídotos –una ecuanimidad que lleva a la mente a morar naturalmente en su objeto de observación acompañada de una claridad intensa. Esto sucede en el noveno estadio de la práctica de la permanencia en la calma (explicado más adelante) cuando se abandona el esfuerzo en la introspección que investiga si la laxitud y la agitación han surgido sin, a la vez, perder la atención plena o la intensidad en el modo de aprehensión del objeto. 




			Como Pa-bong-ka concluye:36 




			 




			Una vez completados los prerrequisitos para lograr la permanencia en la calma en un lugar con las cinco condiciones y demás, nos sentamos en un cojín confortable [en la postura] de los siete puntos de Vairochana. Visualizamos a Buddha Shākyamuni, a una altura de un dedo solamente por encima de tu lama sobre tu cabeza, dispuesto en el espacio [seis pies aproximadamente] delante del ombligo [o al nivel de los ojos]. Inicialmente, el objeto de observación no será nítido y tampoco necesita serlo, con mantener la atención plena en la mera generalidad de las partes –cabeza, brazos, piernas y demás– apareciendo un mero sentido de ello a la mente sin distracciones, sin olvidar [el objeto] con un modo de aprehensión firme, sirve perfectamente para eliminar la laxitud y la agitación. Esta es una instrucción esencial sin parangón, llevada en el corazón, por los grandes meditadores, ya que el modo de aprehensión firme elimina la laxitud y la no distracción elimina la agitación. 




			Si meditando de esta forma, surge la estabilidad, puesto que nos hemos aproximado a la laxitud, debemos ser cautelosos e [incrementar] la claridad reafirmando el modo de aprehensión. Sin embargo, si surge la claridad, nos aproximamos a la agitación y por consiguiente debemos ser precavidos y buscar la estabilidad de nuevo. 




			No debemos pretender lograr la estabilización meditativa sin saber qué necesitamos para lograrla; para hacerlo, necesitamos saber que para lograr la estabilización meditativa, esta tiene que tener dos características: (1) estabilidad en general, pero sobre todo (2) claridad combinada con un modo firme de aprehensión del objeto. Como ha sido expuesto con detalle anteriormente, la atención plena mantiene a su objeto de observación sin perderlo, y en ese momento si la agitación o laxitud burda o sutil están a punto de manifestarse, la introspección inmediatamente es capaz de reconocerlos, y son así eliminados mediante los antídotos correspondientes. Cuando la agitación y la laxitud son eliminadas, no debemos entonces hacer el esfuerzo de aplicar los antídotos, sino simplemente morar unidireccionalmente en el objeto de observación, manteniéndolo con gran claridad imbuida de la intensidad correspondiente. 




			 




			
NUEVE ESTADIOS DE DESARROLLO DE LA PERMANENCIA EN LA CALMA 




			 




			Existen nueve estadios o niveles en el proceso de desarrollar la permanencia en la calma (véase el Esquema 3), de los cuales los dos primeros ocurren durante el primer estadio de meditación en la vacuidad, mientras que los siete restantes ocurren en el segundo estadio. Aunque la estabilización meditativa completa (samadhi) está asociada a la permanencia en la calma, cada uno de los nueve estadios preliminares son designados como estabilización meditativa debido a que son una instancia del desarrollo del factor mental que acarrea dicho nombre (véase «La estabilización consiste en una mente…»).37 




			 




			
Esquema 3: Estados y factores implicados en lograr la permanencia en la calma (leer de abajo hacia arriba) 
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			1 Establecer la mente 




			 




			El primer estadio consiste en una estabilización meditativa establecida gracias a las instrucciones de meditación recibidas, y que retira la mente de los objetos externos de observación, estableciéndola en un objeto interno. Se consigue mediante el poder de escuchar las instrucciones de un maestro (lama) cualificado sobre un objeto de observación, ya que inicialmente, se establece la mente en ese objeto basado en esas instrucciones, y no mediante una familiaridad natural adquirida al pensar en el objeto una y otra vez. Aparte de que, ocasionalmente, la mente pueda permanecer en el objeto, en este estadio, a la mente le cuesta mucho permanecer en el mismo, y por tanto, no se puede establecer una atención continuada en el tiempo. 




			Es a través de investigar y analizar lo que está haciendo la mente, que podemos percatarnos de cómo esta se pierde debido a la divagación y la agitación mental, y consecuentemente hacernos conscientes de cómo se incrementan los pensamientos. No obstante, a pesar de la sensación subjetiva de que los pensamientos se incrementan, en realidad solamente somos más conscientes. 




			Si se utiliza como objeto de observación la vacuidad del yo, la visión errónea de la existencia inherente de la persona predomina debido a la familiaridad sin principio que posee nuestra mente, siendo la visión correcta una mera interrupción ocasional en el continuo de distracción de la mente.38 




			 




			2 Establecimiento continuo 




			 




			El segundo estadio en la estabilización meditativa requiere la habilidad de prolongar un poco más, sin distracción, la continuidad de la observación del objeto. Se logra a través del poder del pensamiento, ya que se consigue mantener la continuidad de la atención plena en el objeto de observación al pensar en ello repetidamente, y de esta forma somos capaces de extender esa continuidad un poquito más. En este nivel, a pesar de que la distracción sobrepasa en gran medida la capacidad de morar en el objeto, adquirimos la capacidad de permanecer sin distracción durante la brevedad de tiempo que lleva recitar cien oṃ maṇi padme huṃ. 




			Estos dos primeros estadios se superan mediante el esfuerzo, ya que es necesario hacer un esfuerzo para mantener la mente firmemente en el objeto. A pesar de ello, la laxitud y la agitación surgen continuamente, como si se tratara de una cascada, y la mente está impedida a establecerse en la estabilización meditativa. 




			Durante este segundo estadio, el practicante tiene la sensación de que el pensamiento descansa porque a veces se apacigua y a veces se manifiesta. La diferencia entre estos dos estadios, radica en el hecho de que en el segundo la mente puede permanecer por más tiempo en el objeto de observación, ya sea la falta de existencia inherente de la persona, o el cuerpo de un Buddha, etcétera. 




			 




			3 Re-establecer o retirar y establecer la mente 




			 




			El tercer estadio es una estabilización meditativa que, debido a una ligera familiaridad con el objeto de observación, la mente vuelve o reconecta con el objeto mediante el poder de la vigilancia o introspección, que le permite a la mente ser consciente inmediatamente en el momento en que se produce la distracción. Como un velcro en la ropa, la mente vuelve al objeto gracias al inmediato reconocimiento de la distracción, y de esta forma esta se hace mucho menos frecuente que en los estadios anteriores. A partir de ese momento, la mente es capaz de generar una poderosa atención plena, y se dice que es gracias a ello que se consigue este tercer estadio de estabilización meditativa. 




			La diferencia entre el tercer y el segundo estadio radica en que en el tercer estadio la mente tiene periodos de tiempo mucho más cortos de distracción, y por tanto es aquí donde la «meditación» –de la trilogía de escuchar, reflexionar y meditar– empieza realmente, a pesar de que en los estadios anteriores estuviéramos meditando en un sentido relativo.39 En la misma línea, la «meditación analítica» se vuelve técnicamente posible en este nivel, aunque el análisis se produjera en los niveles anteriores. No obstante, en este momento el análisis obstruiría el logro de la permanencia en la calma, y por tanto el yogui no analiza, sino que intenta permanecer unidireccionalmente en, como en los dos ejemplos propuestos, la vacuidad realizada analíticamente durante el primer estadio de meditación o el cuerpo de un Buddha. 




			 




			4 Establecimiento profundo  




			 




			El cuarto estadio conlleva una estabilización meditativa mucho más profunda y estable, en la cual la mente se ha abstraído de un vasto número de objetos por el poder de la atención plena. En el estadio anterior, la distracción la abandonamos a través de reconocerla, y por tanto, la mente es ahora capaz de establecerse, con esfuerzo, en el objeto. Mediante el establecimiento de una atención plena muy poderosa, en este estadio, la mente ya no pierde el objeto de observación, y de esta forma, la falta de olvidar la instrucción del maestro (lama) sobre el objeto no vuelve a producirse. Esta habilidad de permanecer en el objeto sin perderlo es la gran diferencia entre el tercer y el cuarto estadio. 




			El cuarto estadio se logra mediante el poder de la atención plena, ya que una atención plena poderosa es capaz de atar la mente más y más a su objeto de observación. En este estadio, la atención plena ha madurado como un adulto, o en otras palabras, su poder ha llegado a su completación. Aunque el objeto ya no se pierda más y por tanto, la agitación y la laxitud burdas han sido eliminadas, la mente todavía posee laxitud y agitación poderosas; y es aún menester confiarse a los antídotos. 




			 




			5 Disciplinar  




			 




			El quinto estadio es una estabilización meditativa que consiste en el gusto por la misma, gracias a haber experimentado de primera mano sus beneficios. Debido al logro de la atención plena intensa y poderosa desarrollada en el anterior estadio, la introspección también se vuelve poderosa, produciendo que la mente sea muy consciente de las desventajas de dejar que la mente divague y se deje llevar por pensamientos discursivos, o por aflicciones secundarias, impidiéndolo en todo momento. Por esta razón, se dice que este estadio se consigue gracias al poder de la introspección o vigilancia. 




			Puesto que durante el cuarto estadio la mente se ha abstraído hacia dentro profundamente, se hace manifiesto el gran peligro en este quinto estadio, de que la mente caiga en la laxitud sutil. Debemos, por tanto, con una profunda introspección percatarnos si la mente cae en ella y contemplando las ventajas de lograr la estabilización meditativa, revigorizar la mente. La abstracción de la mente practicada en los tres primeros estadios culmina en el cuarto con la habilidad de permanecer en el objeto, pero dicha abstracción se ha vuelto demasiado intensa, y en este estadio se vuelve necesario aplicar los antídotos a la laxitud sutil. Gracias a contemplar las cualidades auspiciosas de la estabilización meditativa, como, por ejemplo, las clarividencias resultantes, la habilidad de absorberse en el significado de objetos de meditación como la vacuidad, etc., la mente logra motivarse para lograr la estabilización meditativa. La diferencia entre este estadio y el anterior es que en este último la mente ya no experimenta la laxitud burda. 




			 




			6 Pacificación 




			 




			El sexto estadio es una estabilización meditativa que pacifica la distracción, gracias a conocer sus faltas mediante la experiencia en dependencia de la introspección. La mente en el quinto estadio se ha revigorizado enormemente y por eso en este estadio, el peligro yace en desarrollar una agitación sutil. Gracias al reconocimiento que lleva a cabo la poderosa introspección que ya ha desarrollado la mente, esta inmediatamente la percibe peligrosa y la abandona. Así que la diferencia entre este estadio y el anterior es que en este ya no existe gran peligro de que surja la laxitud sutil y la aparición de la agitación sutil es menos frecuente que en el anterior. En este sexto estadio, la introspección se ha desarrollado por completo. 




			 




			7 Pacificación completa  




			 




			El séptimo estadio es una estabilización meditativa que consiste en el entusiasmo de abandonar con esfuerzo voliciones de apego, perturbaciones mentales, letargo, sueño, y demás. Puesto que los factores mentales de la atención plena y la introspección han sido realizados en los niveles anteriores, es muy difícil que en este nivel la laxitud o la agitación se manifiesten; no obstante, en este estadio todavía debe hacerse el esfuerzo en percatarse de la agitación y laxitud sutiles y abandonarlas tan pronto surjan en el continuo mental. La diferencia entre este estadio y el anterior, es que en este, el practicante es muy consciente de los peligros de caer bajo el influjo de la laxitud y agitación sutiles. 




			Mientras que en los estadios cinco y seis teníamos dudas de que la laxitud y la agitación pudieran dañar la concentración, en este estadio, el esfuerzo es capaz de eliminarlos hasta el punto que ya no interrumpirán el continuo de observación. Por tanto, el séptimo y el octavo estadio se logran mediante el poder del esfuerzo, ya que es a través de este que los pensamientos discursivos sutiles y las aflicciones secundarias son eliminadas, donde la laxitud y la agitación no pueden interrumpir la estabilización meditativa. 




			Aunque durante el transcurso del tercer al séptimo estadio podemos permanecer por un tiempo considerable en el continuo de la estabilización meditativa sin generar laxitud ni agitación, estos interrumpen una y otra vez como mínimo de forma sutil, y por tanto estos estadios se caracterizan por una absorción discontinua e interrumpida. En los dos primeros estadios la mente está más fuera de la estabilización meditativa que en ella, y por tanto, la designación «absorción discontinua» –o dicho de otro modo, una estabilización meditativa interrumpida– no se usa respecto a los mismos. Se les llama en cambio «absorción con esfuerzo», aunque haya esfuerzo en los primeros siete estadios, es del tercero al séptimo que la mente permanece más en la estabilización meditativa que fuera de ella, y por tanto, reciben el nombre de «absorción discontinua».40 




			 




			8 Realización unidireccional o continua  




			 




			El octavo estadio es una estabilización meditativa que consiste en la habilidad de quedar absorto continuamente en la estabilización meditativa, durante el transcurso de una sesión completa, sin ser interrumpido por la laxitud ni la agitación debido al esfuerzo de aplicar sus antídotos correspondientes. Al principio de la sesión, nos apoyamos en un pequeño esfuerzo dirigido a mantener la atención plena con respecto a los antídotos de la laxitud y la agitación, para que así podamos mantener la absorción en el objeto sin que ni siquiera la laxitud o agitación sutiles se manifiesten durante ese periodo. 




			El octavo estadio se consigue gracias al poder de este pequeño esfuerzo, y debido a que ni siquiera la laxitud ni agitación sutil se manifiestan, el estadio se caracteriza por una «absorción continua». Durante los estadios anteriores, los enemigos –laxitud y agitación– tenían un gran poder e influencia sobre la mente, y en el transcurso de los estadios este poder fue menguando gradualmente hasta que en el presente estadio se han ya desvanecido completamente. Por tanto, llegados a este punto es innecesario aplicar ningún esfuerzo en la introspección que analiza si se manifiesta o se ha manifestado laxitud o agitación alguna. La diferencia entre el séptimo y el octavo estadio es esta total ausencia de laxitud y agitación mental. 




			 




			9 Establecimiento en el equilibrio 




			 




			El noveno estadio es una estabilización meditativa desprovista de la actividad del pensamiento, causada por el hecho que dicha estabilización brilla por sí misma fruto de su familiaridad, sin depender de esfuerzo alguno en mantener la atención plena, ni los antídotos a la laxitud y agitación. Se logra mediante el poder de la familiaridad en la absorción unidireccional lograda en el octavo estadio, que el practicante experimenta plenamente en una estabilización meditativa espontánea, sin esfuerzo. Así que el noveno estadio se caracteriza por la «absorción espontánea», como si se tratara de una recitación de un texto de memoria. 




			La diferencia entre el octavo y el noveno estadio radica en que este último no depende en absoluto del esfuerzo. De esta forma se logra una similitud de la permanencia en la calma –una mente unidireccional incluida dentro del Reino del Deseo. 




			 




			
PERMANENCIA EN LA CALMA 




			 




			La permanencia en la calma se logra cuando el noveno estadio está unido a una flexibilidad mental completa –una serviciabilidad del cuerpo y la mente–.41 En el transcurso del noveno estadio, la mente puede morar sin esfuerzo en la estabilización meditativa libre de toda laxitud y agitación sutil, sin embargo, este estado es solo una similitud de la permanencia en la calma. Para poder conseguir la permanencia en la calma completa, es necesario desarrollar una alegría y un gozo especial, fruto de una flexibilidad física y mental al familiarizarse una y otra vez con la estabilización meditativa. 




			En el inicio del noveno estadio se genera un tipo de flexibilidad muy ligera que se va incrementando hasta el punto donde la flexibilidad mental se desarrolla por completo. Esto significa que, primeramente, se calman los aires o las corrientes de energía involucradas en estados físicos insalubres y estos dejan el cuerpo a través de la coronilla,42 donde se experimenta un gozo similar al tacto de calor que se tiene cuando se toca la cabeza después de raparla. Justo después de ello, una flexibilidad mental, que es una pacificación de los estados insalubres que hacen que la mente sea pesada y la previenen de poderla usar para la virtud a placer, se manifiesta, produciendo una serviciabilidad total de la mente. A través de este poder, un aire o energía de serviciabilidad que induce la flexibilidad física se mueve por el cuerpo, haciendo que este se libere de estados físicos insalubres de dureza y pesadez, permitiendo la habilidad de usar el cuerpo a placer en actividades virtuosas sin sentir ninguna dificultad. De esta forma, se desarrolla una flexibilidad física fluida y ligera en la que el cuerpo es ligero como el algodón, y pareciera como si estuviera lleno de este aire en el que se genera dicha flexibilidad física. 




			De esta forma, se experimenta un gozo de la flexibilidad física en la naturaleza de una gran ligereza y suavidad. Al continuar con la estabilización meditativa, se logra un equilibrio meditativo que genera un gozo de la flexibilidad mental, en el cual da la impresión que el propio cuerpo se disolviera en el objeto de observación y no apareciera a la mente ningún otro objeto, causando a la mente experimentar tal gozo que le es imposible permanecer en el objeto. Cuando este increíble gozo es pacificado ligeramente, el practicante consigue una flexibilidad inamovible concordante con la estabilización meditativa en el sentido que la mente permanece estable en el objeto de observación. Simultáneamente a esta experiencia se consigue la permanencia en la calma completa. 




			Con la permanencia en la calma se consigue una mente incluida en el Reino de la Forma, como una preparación (samantaka) para la primera concentración que se denomina «no impedido» (anagamya) porque la mente puede servir como una base mental para los caminos-consciencia que son antídotos a todas las aflicciones de los tres reinos –Deseo, Forma, y Sin Forma–. Por tanto, la permanencia en la calma se logra cuando la mente está unida con la flexibilidad física y mental y está en un estado de total dominio en el sentido que el practicante puede dirigirla hacia cualquier objeto de observación que desee. 




			Cuando se logra la permanencia en la calma, se producen muchos signos de progreso: 




			 




			1 La mente posee la capacidad de purificar las aflicciones. 




			2 Cuando la mente está en equilibrio meditativo, se genera inmediatamente la flexibilidad mental. 




			3 Incluso se generan, subsiguientemente al equilibrio meditativo, aspectos de la flexibilidad. 




			4 Gracias a la flexibilidad y a la estabilización meditativa incrementándose mutuamente, el sueño y la estabilización meditativa se mezclan, y de esta forma, muchas apariencias puras son experimentadas en los sueños. 




			5 Durante el equilibrio meditativo, todas las apariencias burdas se desvanecen y parece que la mente estuviera mezclada con el espacio. 




			6 Cuando el practicante emerge de la sesión, este experimenta la sensación adventicia de haber adquirido un cuerpo. 




			7 Se manifiestan pocas aflicciones en la mente y aquellas que surgen son débiles y se desintegran por sí mismas. 




			8 Las cinco obstrucciones –(1) aspiración a objetos del Reino del Deseo, (2) malicia, (3) letargo y sueño, (4) agitación mental y contrición, y (5) duda– dejan de manifestarse en la mente habitualmente. 




			9 El factor mental de la estabilidad es firme como una montaña y el factor de la claridad es tal que parece que pudiéramos contar las partículas en un muro. 




			 




			Aunque la permanencia en la calma descrita es un prerrequisito para tener una cognición directa de la vacuidad, su mero logro no causa ninguno de los cinco caminos budistas –acumulación, preparación, visión, meditación, y no más aprendizaje–. Los no-budistas proceden a generar las cuatro concentraciones y las cuatro absorciones sin forma, pero puesto que la permanencia en la calma por sí misma puede servir como la base mental para los caminos-consciencia que eliminan las aflicciones de raíz, no es necesario para un budista desarrollar dichas concentraciones y absorciones (aunque eventualmente se desarrollen). El budista, en cambio, se centra en desarrollar la visión superior. 




			 




			Identificación del segundo estadio de la meditación en vacuidad 




			 




			Si el yogui utiliza la vacuidad como un objeto de observación durante el cultivo de la permanencia en la calma, la experiencia que ha ganado durante el primero de los cinco estadios de meditación en la vacuidad se vuelve firme durante el segundo estadio.43 Aquel que logra por primera vez la permanencia en la calma abandona el análisis en el segundo estadio. Puesto que durante el primero desarrolló una comprensión conceptual de la vacuidad a través de la inferencia por medio de exhaustivos análisis, durante el segundo se concentra en esta imagen o concepto de la vacuidad, abandonando todo análisis en las sesiones formales de meditación, ya que interrumpiría su desarrollo de la permanencia en la calma. Sin embargo, entre sesiones, puede recurrir al análisis para renovar su comprensión de la ausencia de existencia inherente y así durante la sesión formal, meramente deposita su mente en la vacuidad con una atención plena constante, como ha sido expuesto anteriormente. 




			Cuando, finalmente, logra la permanencia en la calma utilizando la vacuidad, el yogui recupera el análisis, pero esta vez con una mente mucho más desarrollada, que es estable, clara, intensa, y flexible. Aun así, demasiado análisis tiende a perturbar el factor de la estabilidad, y es por eso, que el yogui combina la estabilización meditativa y el análisis, utilizando el mismo tipo de análisis del primer estadio de meditación en la vacuidad combinado con dejar reposar, sin analizar, la mente en el producto de dicho análisis, la vacuidad. Si no se realiza el análisis, se debilita el establecimiento de la imagen de la vacuidad, y si después de analizar, la mente no se concentra en el contenido establecido, no es posible lograr la claridad. 




			Cuando se utiliza otro objeto de observación para desarrollar la permanencia en la calma diferente de la vacuidad –como, por ejemplo, el cuerpo de un Buddha– el segundo estadio de meditación en la vacuidad se produce después de lograr la permanencia en la calma, renovando en este punto su investigación analítica de la vacuidad. En cualquier caso, el yogui debe alcanzar primero la permanencia en la calma y posteriormente esforzarse por unir esta estabilización meditativa con el análisis de la vacuidad. La actividad del análisis hace que la mente de la permanencia en la calma se vuelva ligeramente no-manifiesta, requiriéndole al yogui recorrer de nuevo los nueve estadios, aunque el segundo estadio de meditación en la vacuidad es principalmente el octavo estadio, la realización unidireccional o continua. 




			En resumen, si utilizamos la vacuidad u otro objeto como el objeto de observación en el desarrollo de la permanencia en la calma, debemos lograr la permanencia en la calma primero y después unir esa mente con la investigación analítica, cultivando una similitud de la visión superior basada en una similitud de la permanencia en la calma. Incluso, aunque hayamos logrado la permanencia en la calma completa, no estamos en el segundo estadio, aquel que es capaz de retener una permanencia en la calma completamente cualificada unida al análisis. El análisis y la estabilización se alternan con el fin de inducir de nuevo la permanencia en la calma, pero esta vez con la diferencia de ser inducido por la meditación analítica en la vacuidad, el cual durante el segundo estadio induce el octavo estadio de realización unidireccional o continua o incluso el noveno nivel de equilibrio, pero no la completa permanencia en la calma. Cuando la meditación analítica en sí misma induce el octavo estadio, el yogui logra una similitud de la permanencia en la calma y una similitud del equilibrio meditativo (samahita, mnyam bzhag). 




			

	 


	 	

	 

   




			9 Visión superior 
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TERCER ESTADIO DE MEDITACIÓN EN LA VACUIDAD 




			 




			Cómo cultivar la completa visión superior basada en la completa permanencia en la calma  




			 




			El tercer estadio consiste en el modo de cultivar la completa visión superior basada en la completa permanencia en la calma.44 Durante la fase inicial de este estadio, la estabilización meditativa y la meditación analítica son armonizadas por la mutua alternancia, ya que el análisis en demasía promueve la agitación y reduce el factor de estabilidad, mientras que demasiada estabilización menguaría la motivación por el análisis. 




			Como ha sido expuesto en el capítulo anterior, si hemos escogido el cuerpo de un Buddha como objeto de observación para cultivar la permanencia en la calma, en este estadio debemos cambiar el objeto, y centrar nuestra mente en la vacuidad, analizando la naturaleza final del yo. Puesto que debemos pasar a través de las cuatro absorciones mentales –con esfuerzo, discontinua, continua, y absorción espontánea–45 respecto a la vacuidad del yo, debemos como antes mantener una atención plena firme en el objeto, investigando su naturaleza como ha sido expuesto en el primer estadio de meditación en la vacuidad, sin distraernos con otros objetos u otras formas de análisis. Cuando el meditador, gracias a la introspección, percibe que la agitación mental está a punto de manifestarse, abandona el análisis y deja a la mente reposar en la estabilización meditativa en el significado producto de dicho análisis. En este punto, la permanencia en la calma es inducida nuevamente utilizando la vacuidad como objeto de observación;46 no obstante, este estado no es aún la visión superior, la cual surge únicamente cuando la meditación analítica por sí misma induce la estabilidad y, por tanto, también la flexibilidad física y mental. 




			Es gracias a este proceso de repetida alternancia entre la meditación analítica y la estabilización meditativa que, la visión superior –definida como la sabiduría del discernimiento total de los fenómenos unida con la flexibilidad especial inducida por el poder del análisis–47 es generada. Sus prerrequisitos causales consisten en haberse confiado a un ser excelente, haber escuchado extensamente las enseñanzas de Buddha, y haber contemplado el significado de dichas enseñanzas.48 Etimológicamente, la visión superior (vipashyana, lhag mthong) significa visión (pashya, mthong) superior o divina (vi, lhag), y por tanto, visión superior a la de la permanencia en la calma porque la auténtica claridad está solo al alcance del análisis, diferente de la no-analítica surgida de la permanencia en la calma.49 La manifestación de la claridad causada por el constante análisis y reflexión respecto a un objeto falso o verdadero es cuestión de la originación dependiente. Si en lugar de permanecer únicamente en la estabilización meditativa después de haber logrado la permanencia en la calma, practicamos la meditación analítica, seremos capaces de inducir una estabilización meditativa muy firme, a la vez que una poderosa sabiduría cognitiva que actuará como un profundo antídoto para eliminar las aflicciones mentales, haciendo posible, fácilmente, la manifestación de objetos previamente no-manifiestos, como la vacuidad. 




			Puesto que la flexibilidad y la permanencia en la calma de una mente unidireccional son inducidas por el poder del análisis, la visión superior que es un total discernimiento de los fenómenos y la permanencia en la calma que es una mente focalizada en un punto tienen que operar al mismo tiempo y con la misma fuerza.50 De esta forma, la mente puede alcanzar la unión de la permanencia en la calma y la visión superior, que permite que esta mientras está inmersa en la estabilización meditativa pueda realizar análisis profundos, que a su vez inducen inclusive más estabilización. Previamente, cultivamos la meditación analítica para que la mente pudiera convertirse en la entidad de la visión superior, siendo que en aquel momento la mente no tenía la visión superior auténtica, la cual solo surge de la unión de la permanencia en la calma y la meditación analítica. En aquel momento, la permanencia en la calma y la meditación analítica eran como una balanza, cuando poníamos el peso en una la otra se volvía no-manifiesta y viceversa. Ahora en cambio, la mente posee la sabiduría surgida de la meditación, a diferencia de la sabiduría surgida de la reflexión o el pensamiento, que es aquel discernimiento de la vacuidad mediante una cognición inferencial válida lograda durante el primer estadio de meditación en la vacuidad, y de la sabiduría surgida de la escucha lograda cuando la estructura de la enseñanza verbal fue recibida. Para los principiantes, el factor diferencial de un estado surgido de la meditación es el logro de la flexibilidad, y por tanto, es la permanencia en la calma lo que marca el principio de dichos estados, no obstante, es con el logro de la visión superior que poseemos la sabiduría surgida de la meditación, en la que la flexibilidad en este caso es inducida por el análisis. A diferencia de los estados surgidos de escuchar y de reflexionar en los cuales el objeto –la vacuidad– y el sujeto –la sabiduría cognitiva– aparecen como si no estuvieran relacionadas y distantes entre sí, ahora el meditador experimenta como si pudiera penetrar el objeto de observación, desvaneciéndose la sensación de sujeto y objeto como algo separado. Aunque alguna apariencia dualista todavía permanece, la apariencia dualista burda que teníamos en el momento de la sabiduría surgida de la escucha y de la reflexión ha desaparecido. En ese momento, tenemos la sensación de aproximarnos a un estado en el cual la sabiduría cognitiva y la vacuidad son como agua vertida en el agua. Es justamente para realizar dicha meditación tan estable que en el noveno estadio de equilibrio desistimos de aplicar los antídotos a la agitación y la laxitud mental. 




			Después de lograr la unión de la permanencia en la calma y la visión superior utilizando la vacuidad como objeto, logramos el camino de la preparación.51 El camino de la preparación –que no puede lograrse si utilizamos otro objeto que no sea la vacuidad, como las cuatro verdades nobles o la ausencia de entidad burda de la persona– es el segundo de los cinco caminos, acumulación, preparación, visión, meditación, y no más aprendizaje. El camino de la acumulación mahāyāna, que recibe este nombre porque marca el principio de la acumulación de las colecciones de mérito y sabiduría con el objetivo de lograr la Iluminación, fue logrado en estadios anteriores cuando, después de mucho entrenamiento, generamos espontáneamente el deseo de lograr la iluminación suprema para poder establecer a todos los seres en la felicidad última. El camino de la preparación, recibe este nombre, porque el logro de la unión de la permanencia en la calma y la visión superior, utilizando la vacuidad como objeto, prepara al yogui para su cognición directa de la vacuidad. En el camino de la preparación, el aspecto conceptual de esta realización de la talidad es gradualmente eliminado en cuatro periodos:52 




			 




			1 Caliente 




			 




			El periodo caliente del camino de la preparación es un signo de que el fuego de la sabiduría no-conceptual del camino de la visión será generado inminentemente. Se consigue por primera vez la estabilización meditativa que posee la percepción conceptual clara de la talidad. 




			 




			2 Cúspide 




			 




			Previamente al periodo cúspide del camino de la preparación, las raíces de virtud pueden ser destruidas a través de la fuerza de la ira y demás, pero ahora llegados a este nivel, es la cúspide o el final de la inestabilidad de las raíces de virtud. Logramos por primera vez un «nirvana» que es la trascendencia del sufrimiento de la aniquilación de las raíces de virtud, y logramos también, por primera vez, una estabilización meditativa que es una exaltación de la percepción conceptual de la talidad. 




			 




			3 Fortaleza  




			 




			Durante el periodo de fortaleza del camino de la preparación, logramos por vez primera una resiliencia, o ausencia de miedo, con respecto a la profunda vacuidad. También logramos un «nirvana» que trasciende el sufrimiento de los renacimientos desafortunados porque no volveremos a renacer nunca más como un ser infernal, un espíritu hambriento, o un animal a través de la fuerza de las acciones contaminadas y las aflicciones (aunque uno pueda renacer ahí por voluntad propia para beneficiar a los seres que allí habitan). En este nivel conseguimos completamente una percepción conceptual clara de la talidad y logramos por vez primera una estabilización meditativa donde la apariencia del objeto meditado –la vacuidad– no se aprehende en distinción a un sujeto –la mente de la visión superior. 




			 




			4 Cualidades supremas mundanas  




			 




			Este periodo del camino de la preparación constituye el nivel supremo de las cualidades mundanas. Conseguimos por vez primera una estabilización meditativa que precede inmediatamente a una inminente generación del camino de la visión. 




			Durante los dos primeros periodos del camino de la preparación, caliente y cúspide, el sujeto y el objeto aparecen durante el equilibrio meditativo, y el meditador puede aprehender a ambos. Una mera vacuidad del objeto de negación, la existencia inherente, aparece, y el yogui puede discernir esta apariencia o concepto de la vacuidad como el objeto y a sí mismo como el sujeto. Incluso si la vacuidad conceptualmente aprehendida es la vacuidad de uno mismo, uno experimenta la sensación de objeto y sujeto, es decir, la vacuidad por un lado y la consciencia que la concibe por el otro, aunque no de forma burda como aparecen antes de lograr la visión superior. En ese momento, moramos en el equilibrio meditativo similar al espacio, y el fenómeno investigado para determinar si la existencia inherente existe o no y que es cualificado por esta vacuidad ya no aparece en absoluto. 




			Durante los periodos caliente y cúspide, la capacidad de abandonar la concepción de existencia inherente con respecto a los objetos se ve incrementada, y debido a ello, las impresiones burdas de las concepciones innatas manifiestas de la existencia inherente disminuyen. Por tanto, durante el periodo de fortaleza, el yogui ya no puede discernir ni aprehender la apariencia del objeto de meditación, la vacuidad. No obstante, esto no significa que deja de aprehender la vacuidad, sino que el aspecto conceptual de la aprehensión desaparece hasta el punto que incluso, aunque aún haya una apariencia o imagen de la vacuidad, este ya no puede percibirlo como tal. Entonces, en el momento del periodo de las cualidades supremas mundanas, el sujeto cognitivo tampoco puede ser aprehendido. El sentido del objeto desaparece primero porque es más difícil abandonar la adherencia a la existencia inherente del sujeto. 




			 




			
CUARTO ESTADIO DE MEDITACIÓN EN LA VACUIDAD 




			 




			Cómo cultivar la cognición directa de la vacuidad 




			 




			El cuarto estadio de meditación en la vacuidad se produce durante la realización de la percepción directa de la vacuidad. En el periodo de las cualidades supremas mundanas en el final del camino de la preparación, el yogui no puede ya discernir ni aprehender los factores diferenciales de un objeto meditado y un sujeto meditando; no obstante, formas sutiles de ambos todavía aparecen. Posteriormente, a través de la meditación continuada, todas las apariencias de sujeto y objeto son extinguidas en la talidad –la vacuidad– y sujeto y objeto se vuelven indiferenciables como agua vertida en agua. La vacuidad entonces se realiza directamente sin necesidad de una imagen, y se logra el camino de la visión, la cognición directa inicial de la realidad. 




			A través del camino de la visión un yogui elimina la concepción artificial de existencia inherente, no aquella adquirida desde un condicionamiento desde tiempo sin principio, sino del contacto de sistemas erróneos de enseñanza. Las enseñanzas erróneas fortalecen la concepción errónea innata de la existencia inherente de las personas y los demás fenómenos, que es adquirida por la concepción errónea sin principio de la naturaleza de las cosas y es superada en el camino de la meditación a través del continuo condicionamiento a la realidad. 




			El equilibrio meditativo del camino de la visión se divide en dos partes, un «camino ininterrumpido», que abandona las aflicciones artificiales, y un «camino de liberación», que es un estado de haber abandonado dichas aflicciones artificiales. Se le llama el camino ininterrumpido porque un yogui sin interrupción o intervalo pasará al camino de liberación, que es una condición para haberse liberado de las aflicciones. El camino ininterrumpido del camino de la visión se corresponde con las «ocho fortalezas», y el camino de liberación se corresponde con los «ocho conocimientos» (véase el Esquema 4).53 




			Durante las ocho fortalezas, la realización de la falta de existencia inherente se aplica a objetos y sujetos –las cuatro verdades nobles y los sujetos que realizan la ausencia de existencia inherente respecto a ellas–. A través de la realización directa de las vacuidades que cualifican dichos objetos, las concepciones artificiales de la existencia inherente respecto a las cuatro nobles verdades son simultáneamente abandonadas. 




			En otras palabras, la realización de la percepción directa inicial de la vacuidad hace que la concepción artificial de la existencia inherente sea abandonada simultáneamente respecto a los verdaderos sufrimientos (como un ser sufriente que vaga en la existencia cíclica), las verdaderas causas (como la concepción de existencia verdadera en sí misma), las verdaderas cesaciones (como la ausencia de una aflicción causada por el cultivo de su antídoto), y los verdaderos caminos (como la realización de la vacuidad). La vacuidad de la sabiduría cognitiva que percibe esto también se realiza al mismo tiempo; a esta realización se le llama, no obstante, «subsecuente» porque en las escuelas filosóficas inferiores existe un procedimiento gradual, incluso, aunque en esta escuela una secuencia temporal real no se produce. 




			Los ocho conocimientos, el conocimiento de que las concepciones artificiales de la existencia inherente han sido abandonadas, constituyen el camino de liberación. La presentación de las ocho partes del camino ininterrumpido y las ocho partes del camino de liberación pormenorizan los fenómenos, cualificados por la vacuidad, que el yogui puede utilizar como objetos de meditación en los caminos de acumulación y preparación, y el funcionamiento simultáneo de los ocho indica el gran poder de la realización de la percepción directa de la vacuidad. Para las escuelas hīnayānas, es posible recorrer estos dieciséis pasos uno por uno; en ese sentido, los vaibhāṣhika postulan dicho recorrido gradual como el único modo del camino de la visión mientras que los sautrāntika postulan que los seres más inteligentes cubren los dieciséis pasos en tan solo dos. Los prāsaṅgika, en cambio, sostienen que el camino de la visión es necesariamente limitado a estos dos pasos, que suceden simultáneamente, porque la consciencia que percibe directamente la vacuidad realiza necesariamente la vacuidad de todos los objetos de conocimiento, y por tanto, no es necesario pasar de un fenómeno a otro cualificado por la vacuidad. 




			 




			
Esquema 4: Camino de la visión (léase desde abajo hacia arriba) 
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			* camino de liberación 




			+ camino ininterrumpido 




			(Las ocho fortalezas ocurren simultáneamente como un camino ininterrumpido, y los ocho conocimientos ocurren simultáneamente como un camino de liberación.) 




			 




			Para un Oyente o un Realizador Solitario, el camino ininterrumpido del camino de la visión marca el comienzo de ser, un ser Superior (Arya, ‘Phags pa) y de ser un Acercado al nivel de un Entrado en el Continuo. El camino de liberación del camino de la visión marca el logro del nivel de un Morador en el fruto de un Entrado en el Continuo. Para un Bodhisattva, el camino ininterrumpido del camino de la visión marca el comienzo como un ser Superior y el logro del primero de los diez estadios del Bodhisattva (bhumi, sa). 




			En una sesión de meditación, el yogui pasa del cuarto y último nivel del camino de la preparación, llamado «cualidades supremas mundanas», a través del camino ininterrumpido y el camino de liberación del camino de la visión.54 Cuando este surge del equilibrio meditativo, posee una consciencia llamada «logro subsiguiente», que es influenciada por la realización de la percepción directa de la vacuidad que ha experimentado recientemente. Aunque los fenómenos parecen existir inherentemente, el yogui, como un mago contemplando sus propias creaciones, sabe que todos los fenómenos están vacíos de existencia inherente. Posteriormente, cuando se olvida de su percepción directa, posee un «logro subsiguiente distraído». Sus otras consciencias meditativas, como la compasión y la realización de la impermanencia, son caminos de la visión porque yacen en su continuo mental, pero no son ni caminos de la visión como equilibrios meditativos ni caminos de la visión como logros subsiguientes; sino que pertenecen a una tercera categoría que no es ninguna de las anteriores. 
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