





SATIPATTHANA







SATIPATTHANA

Los Origenes del Mindfulness

Analayo

siglantana



Titulo original: Satipatthana
El camino directo a la realizacion

© Analayo, 2006
Editado por Windhorse Publications Ltd
11 Park Road — Birmingham - B13 8AB
Reino Unido

Para esta edicion:
© Editorial Siglantana S. L., 2018

Traduccién al espafiol:

XXXXX

Disefio de la cubierta: Carles de Gispert Ntfiez
Ilustracién de la cubierta: Silvia Ospina Amaya
Maquetacién y preimpresion:

José M.? Diaz de Mendivil Pérez

Reservados todos los derechos. No se permite la reproduccién total o parcial de
este libro, ni su incorporacién a un sistema informdtico, ni su transmisién en
cualquier forma o por cualquier medio, sea este electrénico, mecénico, por fo-
tocopia, por grabacién u otros métodos, sin el permiso previo y por escrito del
editor. La infraccién de los derechos mencionados puede ser constitutiva
de delito contra la propiedad intelectual (Art. 270 y siguientes del C6digo Penal).

Dirfjase a CEDRO (Centro Espafiol de Derechos Reprograficos) si necesita fo-
tocopiar o escanear algtin fragmento de esta obra. Puede contactar a través de
la web www.conlicencia.com o por teléfono en el 91 702 19 70 / 93 272 04 47.

ISBN (Ilusbooks): XXXXX
ISBN (Siglantana): XXXXX
Depésito legal: XXXXX

Impreso en Espafia - Printed in Spain



AGRADECIMIENTOS

Muy poco del presente trabajo se habria conjuntado sin el generoso res-
paldo que recibi de mis padres, K. R. y T. F. Steffens. Asimismo, expreso mi
enorme gratitud a Muni Bhikkhu, Bhikkhu Bodhi, Nanananda Bhikkhu, Gu-
ttasila Bhikkhu, Nanaramita Bhikkhu, Ajahn Vipassi, Dhammajiva Bhikkhu,
Brahmali Bhikkhu, Anandajoti Bhikkhu, Anagarika Santuttho, prof. Lily de
Silva, prof. P. D. Premasiri, Godwin Samararatne, Dhammacari Vishvapani,
Michael Drummond y Andrew Quernmore, por sus sugerencias, correccio-
nes, por la inspiracién y por las criticas. Cualquier defecto o tergiversacién
se deben totalmente a mi propio e insuficiente nivel de practica meditativa

y de comprensidn tedrica.






Jhayatha, ma pamadattha,
mé& pacché vippatisarino ahuvattha

iMedita, no seas negligente!

Més adelante podrias lamentar no haberlo hecho






SUMARIO

Listadefiguras ...
Prélogo

Introduccidn
Traduccién del Sutta Satipatthana

Capitulo I. Aspectos generales del camino directo.........................
1. Vision general del Sutta Satipatthana...........................
2. Un panorama de los cuatro satipatthanas ...

3. Laimportancia de cada satipatthana
para la visién cabal

4. El carécter de cada satipatthana
5. La expresién «camino directo»

6. El término satipatthana

Capitulo Il. La parte de la «definicién»
en el Sutta Satipatthana.....................c..eeiiiiiicce

1. Contemplacion
2. La importancia de ser diligente (atapi)
3. Saber con claridad (sampayana)

4. Atencién consciente y conocimiento claro

Capitulo 1 Sati...............oooooooo

1. Cémo se entendia el conocimiento en el budismo temprano .........

15

17

21

23

35
35
39

41
43
47
49

51
52
54
59
60

63
63
65



3 El papel de satiy el puesto que ocupa....................
4 Metaforasdesati ...
5 Caracteristicas y funciones de sati

6. Satiy la concentracién (samadhi).......................

Capitulo IV. Relevancia de la concentracion...............
1. Liberarse de deseos y de insatisfaccién............... .
2. Concentracidn, concentracion correcta y absorcion......
3. Absorcidn y vision clara

4. Contribucion de la absorcion para progresar

enlavision clara................

5 Calmay visién clara

Capitulo V. El «estribillo» del Satipatthana ...
1. Contemplacién interna y externa

2. Otras posibles interpretaciones

de la contemplacién internay externa ...
3 Impermanencia.........................................
4. Co-surgimiento dependiente (paticcha samuppada)....

5. El principio del co-surgimiento dependiente
y su aplicacion practica....................................

6. Conciencia puray apegarse anada ...

Capitulo VI El CUEIPO ...

1. Las contemplaciones del cuerpo....................... .
Propésito y beneficios de la contemplacién del cuerpo
Atencién consciente a la respiracion....
El Sutta Andpanasati ...
Posturas y actividades.......................

Partes y elementos de la anatomia

N o g AW N

La descomposicién del cadaver

y la meditacién sobre lamuerte ...

Capitulo VII. Sentimientos. ...,
1. Contemplacion de los sentimientos......................
2 Los sentimientos y los puntos de vista (ditthi) ... .

3. El sentimiento agradable y la importancia de la alegria

68
71
75
79

85
85
90
96

102
106

109
112

115
119
123

126
129

133
133
137
141
148
151
161

167

171
171
175
179



4 El sentimiento desagradable...................................

5. Sentimiento neutral ...

Capitulo VIII.Mente ...,
1. Contemplaciéon de lamente. ...

2. La conciencia no reactiva de nuestros

estados mentales............
3. Cuatro estados mentales «ordinarios»................................

4. Cuatro estados mentales «superiores»

Capitulo IX. Dhammas: los obstaculos....................c..
1. Contemplacién de los dhammas ...
2. Contemplacién de los cinco obstaculos
3 Laimportancia de reconocer los obstéculos

4 Condiciones para la presencia

o la ausencia de un obstaculo

Capitulo X. Dhammas: los agregados ...,
1. Los cinco agregados
2. El contexto histérico de la ensefianza sobre anatta
3. Elyo empirico y la contemplacién de los agregados................

4. Surgimiento y cesacidn de los agregados ...

Capitulo XI. Dhammas: las esferas de los sentidos.......................
1. Las esferas de los sentidos y las trabas........................ .
2 El proceso perceptual ...
3. Entrenamiento cognitivo

4 Lainstrucciéon a Bahiya

Capitulo XIl. Dhammas: los factores del despertar ...
1. Contemplacién de los factores del despertar

2. La secuencia condicional de los factores

del despertar

3. Beneficios que aporta el desarrollo

de los factores del despertar.................................

Capitulo XIll. Dhammas: las cuatro nobles verdades..............

1. Lo que implica dukkha ...

183
185

189
189

191
193
195

199
199
203
206

208

217
217
223
224
228

231
231
236
241
244

249
249

251

255

259
259



2. Las cuatro nobles verdades ... 261

3. Contemplacion de las cuatro nobles verdades. ... .. 263
Capitulo XIV. Realizacion ... 267
1. Gradual y repentino 267
2 El Nibbanay sus implicaciones éticas 273
3. Cémo concibe al Nibbana el budismo en sus inicios........... 276

4. Nibbana: ni una unidad que todo lo abarque

nianiquilacion ... 278
Capitulo XV. Conclusion ... 283
1. Aspectos clave de satipatthana 283

2 Laimportancia de satipatthana 287
Bibliografia ...l 295
Lista de abreviaturas 319
GloSario. .. 321

indice tematico 327



LISTA DE FIGURAS

1.1 Estructura del Sutta Satipatthdna ... 37
1.2 Progresion de las contemplaciones de los satipatthanas....... 39
1.3 Correlaciones para los cuatro satipatthanas 45
2.1 Caracteristicas claves de satipatthana 54

3.1 El puesto que ocupa sati entre algunas

categorias importantes............... 68
5.1 Aspectos claves del estribillo del Satipatthana............... 110
6.1 Las contemplaciones del cuerpo....................... 134
6.2 Andlisis de anapanasati en 16 pasos............ 150

6.3 Cuatro aspectos del «conocimiento claro»

en los comentarios. ... 158
7.1 Tresy seis tipos de sentimiento................................ 173
8.1 Ocho categorias para la contemplacién de lamente ... 190
9.1 Esquema general de la contemplacién de los dhammas...... 202
9.2 Dos etapas en la contemplacién de los cinco obstaculos..... 209

9.3 Esquema general de lo que recomiendan los comentarios

para superar o inhibir los obstéculos...................... ... 216
10.1 Dos etapas en la contemplacion de los cinco agregados..... 218

11.1 Dos etapas en la contemplacion de las seis esferas
de los sentidos 236

12.1 Dos etapas en la contemplacion de los siete factores
del despertar 250

12.2 Esquema de los comentarios sobre las condiciones

que respaldan el desarrollo de los factores del despertar.... 258

15



SATIPATTHANA. LOS ORIGENES DEL MINDFULNESS

16

13.1

13.2

15.1
15.2

Estructura cuddruple de la medicina en la antigua india
y de las las cuatro noblesverdades ... .

Dos etapas en la contemplacion

de las cuatro noblesverdades. ...
Caracteristicas y aspectos centrales de satipatthana..........

Interrelacién dindmica de las contemplaciones
de satipatthana

263

264
285

286



PROLOGO

ELAUTOR

Bikkhu Analayo es un monje budista (bikkhu académico y meditador, nacido en
Alemania en 1962, y considerado uno de los expertos mds influyentes del mun-
do, por la cantidad, variedad y profundidad de sus ensefianzas sobre la medi-
tacion en los primeros siglos del budismo.

Se ordend en 1990 en Tailandia en el monasterio Wat Suan Mokkh, establecido
por el conocido maestro Ajahn Buddhadasa. En 1995, recibi6 en Sri Lanka la or-
denacién «menor» que permite ser mendicante (samanera o pabbajji) del maestro
Balangoda Ananda Maitreya Thero. En 2007, recibi6 la ordenacién upasampada (en
la que uno es reconocido como bikkhu o bikkhuni) en el monasterio Shwegyin Ni-
kaya de Sri Lanka, perteneciente a la orden Amarapura Nikaya. Posteriormente,
fue reconocido como dcariya, es decir, maestro o instructor avanzado. Su maestro
es Bikkhu Bodhi, uno de los grandes traductores del Canon Pali.

Como estudiante, realizé su tesis doctoral sobre el Sutta Satipatthana en el
afio 2000 en la Universidad de Peradeniya, en Sri Lanka. Dicho trabajo es la
base de este libro, ya publicado en inglés hace afios. En 2007 realiz6 una estancia
de investigacién en la Universidad de Marburgo (Alemania) donde comparé el
Majjhima Nikaya con sus contrapartes china, tibetana y sdnscrita hibrida. Ha
realizado una traduccién integral del chino al inglés del Samyukta-agama. Asi-
mismo, ha publicado diferentes libros sobre el budismo de los primeros siglos,
y también articulos tedricos y précticos sobre meditacion en este periodo inicial
del budismo. Es un experto meditador que dirige retiros y cursos de forma pe-
riédica. Actualmente, es profesor del Centro de Estudios Budistas de la Univer-
sidad de Hamburgo, cofundador del Grupo de Investigacién sobre el Agama (la
versién china del Canon Pali) y miembro del equipo docente permanente del
Barre Center for Buddhist Studies (BCBS), en Massachusetts (EE UU), donde
reside actualmente. Analayo entiende doce idiomas, incluidos los de los textos
cldsicos del budismo.
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LA OBRA

Este libro es el primero que se traduce al espafiol y el primero que escribi6é en
inglés, y se basa en su tesis doctoral. Realiza un anélisis muy detallado del con-
texto, de la importancia y de la préctica de la meditacién de atencién conscien-
te de acuerdo a como se expone en el Sutta Satipatthana. En estos tltimos afios
de explosiéon del movimiento mindfulness, conviene recordar que la base de
esta técnica psicoldgica es la atencién a la respiracién, que, a su vez, se basa en
las ensefianzas que Buda dio en este pasaje. De hecho, podemos considerar que
el Sutta Satipatthiana es el discurso budista fundacional sobre la practica de la
meditacién. De ahi la importancia de este libro.

Sin embargo, existen decenas de traducciones de este siitra incluso en espa-
fiol, idioma en el que el Budismo no ha sido analizado tan intensa y extensiva-
mente como en inglés. Por tanto, podriamos preguntarnos: ;qué aporta este libro
que sea diferente a lo que ya se ha escrito anteriormente? Consideramos que las

principales aportaciones, no las tinicas, son la siguientes:

1. Ha sido escrito por uno de los mayores expertos internacionales en
budismo, gran conocedor tanto de la perspectiva teérica como prac-
tica de la meditacién y que ademds posee formacién cientifica y aca-
démica.

2. Esta dicotomia es muy interesante y enriquecedora. A todo lo largo del
libro puede observarse cémo se combina la objetividad desapegada y
la perspectiva cientifica del investigador académico (lo que se ha deno-
minado «perspectiva en tercera persona»), junto a la experiencia y el
interés comprometido del practicante para quien la meditacién no es
un simple tema de estudio, sino la tinica forma de vida (lo que se ha
denominado «perspectiva en primera persona»). Esta combinacién es
inusual y muy esclarecedora. Es el primer libro sobre el tema en lengua
espanola que atina ambas visiones.

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

4. Por ultimo, y no menos importante, Bikkhu Analayo realiza una com-
paracién de los textos budistas con textos de expertos actuales y con
textos de diferentes maestros de meditacién, para aportar diferentes

puntos de vista que enriquezcan la comprensién del lector.
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Prélogo

Por tanto, nos hallamos ante un manual tnico, que se convertird en texto
cldsico de culto para meditadores. Quiero insistir que no es sélo para practican-
tes de escuelas meditativas tradicionales sino, sobre todo, para practicantes de
mindfulness, que van a poder entender el origen de dicho movimiento y pro-
fundizar en el sentido de esta técnica milenaria.
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INTRODUCCION

ste libro, que es el resultado de la combinacién de mi investigacién para el

doctorado en la Universidad de Peradeniya, en Sri Lanka, y de mi propia ex-
periencia en la practica de la meditacién como monje, intenta hacer una explora-
cién detallada de la importancia y la practica de la meditacién de atencién cons-
ciente de acuerdo a como se expone en el Sutta Satipatthana y ubicada en el sitio
que ocupa dentro de su contexto canénico y filoséfico en los inicios del budismo.

La atencién consciente' y la manera adecuada de ponerla en préctica son,
ciertamente, temas de relevancia central para todo aquél que se interese en seguir
el camino hacia la liberacién que indicé el Buda. Sin embargo, para comprender
bien la meditacién de atencién consciente e implementarla es necesario tomar
en consideracion las instrucciones originales que dio el Buda sobre satipatthana.
En vista de ello, mi investigacién presta particular interés a sus discursos regis-
trados en los cuatro Nikayas principales y en las partes histéricamente tempranas
del quinto Nikaya, como material de origen de importancia esencial.

Satipatthana es una cuestién de practica. Con la finalidad de asegurar que mi
exploracién tenga una relevancia préctica he consultado una seleccién de ma-
nuales de meditacién modernos y algunas publicaciones relacionadas. Tal se-
leccién ha estado sujeta a su disponibilidad, no obstante espero haber incluido
una cantidad representativa adecuada de maestros de meditacién. Ademads de
ello me he apoyado en diversas monografias y articulos académicos sobre el
budismo en sus inicios, para ilustrar el marco filoséfico y el contexto histérico
dentro del cual debemos entender el Sutta Satipatthana. Esto provee la informa-
cién basica para comprender ciertos pasajes o expresiones en el discurso.

Con la intencién de mantener el texto fluido y legible he conservado su par-
te principal lo mds libre posible de citas directas y de observaciones tangenciales.

! En la actualidad el término «atencién consciente» se conoce también como «mindfulness»
y su uso estd cada vez mds extendido en los paises de habla hispana (nota del editor).
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En cambio he utilizado muchas notas al pie, aportando referencias interesantes
y andlisis de informacién adicional. El lector en general preferird enfocarse en el
cuerpo del texto durante una primera lectura y volver, después, para buscar
informacién en las notas al pie de pagina a través de una segunda lectura.

Mi exposicién sigue la secuencia de los pasajes en el discurso lo mds cerca
posible. Al mismo tiempo, sin embargo, mi tratamiento no se limita tan sélo a
hacer comentarios sino que se permite pequefias digresiones para explorar pun-
tos importantes y ofrecer un marco de referencia que nos ayude a comprender
mejor la seccién que estamos analizando.

El primer capitulo trata acerca de aspectos generales y terminologfa relacio-
nada con satipatthana. Los siguientes tres capitulos tienen que ver con el segun-
do parrafo del Sutta Satipatthana, la «definicién», en especial con lo que implica
sati y con el papel que tiene la concentracién. En el quinto capitulo llevo la
atencion hacia una serie de instrucciones generales que se repiten a lo largo de
todo el discurso después de cada ejercicio de meditacion, el «estribillo». Con el
sexto capitulo empiezo a examinar los ejercicios del «camino directo» de la me-
ditacién de atencién consciente en si, que tienen que ver con la contemplacién
del cuerpo, los sentimientos, la mente y los dhammas. Al final de ese examen de
cada préctica de meditacién me dirijo hacia el tltimo pérrafo del discurso y las
implicaciones del Nibbana. A manera de conclusion trato de resaltar algunos
aspectos claves de satipatthana y de evaluar su importancia.

En general, mi propésito en la presente investigacién no es tanto probar y
establecer un punto de vista en particular como aportar sugerencias y reflexiones
con la esperanza de abrir nuevas perspectivas con respecto a satipatthana e ins-

pirar al lector para que se entregue con mds decisién a su propia practica.
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TRADUCCION DEL SUTTA SATIPATTHANA'®

Asi 1o he oido. En una ocasién el Bendito vivia en el campo de Kuru, en una
poblacién de kurus llamada Kammasadhamma. Ahi se dirigi6 a los monjes di-
ciendo: «Monjes». «Venerable sefior», le respondieron ellos. El Bendito les dijo:

[CAMINO DIRECTO]

«Monjes, éste es el camino directo para la purificacién de los seres, para dejar
atrds la congoja y la lamentacién, para suprimir dukkha y la insatisfaccién, para
adquirir el verdadero método, para realizar el Nibbana. A saber, éstos son los
cuatro satipatthanas.

[DEFINICION]

;Cudles son los cuatro? He aqui, monjes, que con respecto al cuerpo, un monje
mora en la contemplacién del cuerpo, diligente, sabiendo con claridad y con
atencién consciente, libre de deseos e insatisfacciéon con respecto al mundo. Por
lo que respecta a los sentimientos, mora en la contemplacion de los sentimientos,
diligente, sabiendo con claridad y con atencién consciente, libre de deseos e
insatisfaccién con respecto al mundo. En cuanto a la mente, mora en la contem-
placién de la mente, diligente, sabiendo con claridad y con atencién consciente,

libre de deseos e insatisfaccién con respecto al mundo. En cuanto a los dhammas,

! Para mi traduccién del Sutta Satipatthana adopté principalmente la traduccién de Nana-
moli (1995): pp. 145-155. Sin embargo, en algunas partes me aventuré a hacer mi propia
traduccion, con base en la comprensién que he adquirido en el progreso de mi investiga-
cién. Con la finalidad de facilitar referencias a determinados pasajes del discurso he in-
sertado un pequefio encabezado al principio de cada seccién.

23
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mora en la contemplacién de los dhammas, diligente, sabiendo con claridad y

con atencién consciente, libre de deseos e insatisfaccién con respecto al mundo.

[RESPIRACION]

¢De qué manera, monjes, con respecto al cuerpo, mora él en la contemplacién del
cuerpo? He aqui que se va al bosque o al pie de un drbol o a una cabafia deshabi-
tada, se sienta con las piernas cruzadas, yergue su espalda y, estableciendo su
atencién frente a él, con atencion consciente inhala, con atencién consciente exhala.

Al hacer una aspiracién larga sabe: “ésta es una aspiracién larga”, al hacer
una espiracién larga sabe: “ésta es una espiracién larga”, al hacer una aspiracién
corta sabe: “ésta es una aspiracién corta”, al hacer una espiracién corta sabe:
“ésta es una espiracion corta”. Asf se adiestra: “Aspiraré sintiendo todo el cuer-
po”. Asi se adiestra: “Espiraré sintiendo todo el cuerpo”. Asi se adiestra: “Aspi-
raré tranquilizando la formacién corporal”. Asi se adiestra: “Espiraré tranquili-
zando la formacién corporal”.

Al igual que un tornero experto o su aprendiz, cuando hacen una voluta
grande saben: “Estoy labrando una voluta grande” o cuando hacen una voluta cor-
ta saben: “Estoy labrando una voluta corta”, del mismo modo, al hacer una

aspiracion larga sabe: “ésta es una aspiracién larga” [continda como arriba].

[ESTRIBILLO]

De esta manera, con respecto al cuerpo, vive contemplando el cuerpo interna-
mente o vive contemplando el cuerpo externamente o vive contemplando el
cuerpo interna y externamente; o vive contemplando la naturaleza del surgi-
miento en el cuerpo o vive contemplando la naturaleza de la cesacién en el
cuerpo o vive contemplando la naturaleza tanto del surgimiento como de la
cesacién en el cuerpo; o se establece en él la conciencia de que “hay un cuerpo”
en el grado necesario para el conocimiento y la continua atencién; y vive de
manera independiente, sin apegarse a nada en el mundo. Es asi como, con res-
pecto al cuerpo, vive contemplando el cuerpo.

[POSTURAS]

Una vez mds, monjes, cuando camina, sabe: “Estoy caminando”; cuando esta de
pie, sabe: “Estoy de pie”; cuando estd sentado, sabe: “Estoy sentado”; cuando
estd recostado, sabe: “Estoy recostado”; o sabe que se encuentra de cualquier

otra forma segtin sea la postura de su cuerpo.
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[ESTRIBILLO]

De esta manera, con respecto al cuerpo, vive contemplando el cuerpo interna-
mente... externamente... interna y externamente. Vive contemplando la natura-
leza del surgimiento... de la cesacién... tanto del surgimiento como de la cesacién
en el cuerpo. Se establece en €l la conciencia de que “hay un cuerpo” en el grado
necesario para el conocimiento y la continua atencién; y vive de manera inde-
pendiente, sin apegarse a nada en el mundo. Es asi como, con respecto al cuerpo,
vive contemplando el cuerpo.

[ACTIVIDADES]

Una vez mds, monjes, cuando va hacia delante y cuando va de regreso actia
sabiendo con claridad; cuando mira al frente y cuando mira a lo lejos acttia sa-
biendo con claridad; cuando flexiona sus extremidades y cuando las extiende
actda sabiendo con claridad; cuando viste sus mantos y cuando porta su manto
exterior y su cuenco acttia sabiendo con claridad; cuando come, cuando bebe,
cuando consume alimentos y cuando degusta acttia sabiendo con claridad; cuan-
do defeca y cuando orina acttia sabiendo con claridad; cuando camina, cuando
estd de pie, cuando estd sentado, cuando duerme, cuando despierta, cuando ha-
bla y cuando estd en silencio acttia sabiendo con claridad.

[ESTRIBILLO]

De esta manera, con respecto al cuerpo, vive contemplando el cuerpo interna-
mente... externamente... interna y externamente. Vive contemplando la natura-
leza del surgimiento... de la cesacién... tanto del surgimiento como de la cesacién
en el cuerpo. Se establece en €l la conciencia de que “hay un cuerpo” en el grado
necesario para el conocimiento y la continua atencién; y vive de manera inde-
pendiente, sin apegarse a nada en el mundo. Es asi como, con respecto al cuerpo,
vive contemplando el cuerpo.

[PARTES DEL CUERPO]

Una vez mds, monjes, él revisa este mismo cuerpo desde las plantas de sus pies
hasta su cabeza y desde su coronilla hasta la punta de sus pies, viendo que
estd cubierto por piel y lleno de todo tipo de impurezas. Reflexiona: “En este
cuerpo hay cabellos, pelos, uiias, dientes, piel, carne, tendones, huesos, médu-
la 6sea, rifiones, corazén, higado, diafragma, bazo, pulmones, intestino delga-
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do, intestino grueso, el contenido del estémago, heces, bilis, flemas, pus, sangre,
sudor, grasa sélida, ldgrimas, grasa liquida, saliva, mocos, fluido sinovial y
orina”.

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

[ESTRIBILLO]

De esta manera, con respecto al cuerpo, vive contemplando el cuerpo interna-
mente... externamente... interna y externamente. Vive contemplando la natura-
leza del surgimiento... de la cesacion... tanto del surgimiento como de la cesacién
en el cuerpo. Se establece en ¢l la conciencia de que “hay un cuerpo” en el grado
necesario para el conocimiento y la continua atencién; y vive de manera inde-
pendiente, sin apegarse a nada en el mundo. Es asi como, con respecto al cuerpo,

vive contemplando el cuerpo.

[ELEMENTOS]

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

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

[ESTRIBILLO]

De esta manera, con respecto al cuerpo, vive contemplando el cuerpo interna-
mente... externamente... interna y externamente. Vive contemplando la natura-
leza del surgimiento... de la cesacién... tanto del surgimiento como de la cesacién
en el cuerpo. Se establece en él la conciencia de que “hay un cuerpo” en el grado
necesario para el conocimiento y la continua atencién; y vive de manera inde-
pendiente, sin apegarse a nada en el mundo. Es asi como, con respecto al cuerpo,
vive contemplando el cuerpo.
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[CUERPO EN DESCOMPOSICION]

Una vez mds, monjes, como si mirara un caddver tirado en un osario, muerto
hace un dia, dos dias o tres dias, hinchado, amoratado y putrefacto... devorado
por cuervos, halcones, buitres, perros, chacales o diversos tipos de gusanos... un
esqueleto con carne y sangre, unido tan sélo por los tendones... un esqueleto sin
carne, manchado de sangre, unido tan sélo por los tendones... un esqueleto
sin carne ni sangre, unido tan sélo por los tendones... huesos inconexos disemi-
nados por todas partes... huesos blanqueados como las conchas... huesos amon-
tonados, de mds de un afio... huesos podridos, deshaciéndose, hechos polvo. Fl
se compara con ese cuerpo: “Este cuerpo también es de la misma naturaleza,

estard igual que éste, nada lo exime de ese destino” .2

[ESTRIBILLO]

De esta manera, con respecto al cuerpo, vive contemplando el cuerpo interna-
mente... externamente... interna y externamente. Vive contemplando la natura-
leza del surgimiento... de la cesacién... tanto del surgimiento como de la cesacion
en el cuerpo. Se establece en él la conciencia de que “hay un cuerpo” en el grado
necesario para el conocimiento y la continua atencién; y vive de manera inde-
pendiente, sin apegarse a nada en el mundo. Es asf como, con respecto al cuerpo,
vive contemplando el cuerpo.

[SENTIMIENTOS]

;Y cémo, monjes, con respecto a los sentimientos, vive él contemplando los
sentimientos?

He aqui que, cuando experimenta un sentimiento agradable, sabe: “Experi-
mento un sentimiento agradable”; cuando experimenta un sentimiento desagra-
dable sabe: “Experimento un sentimiento desagradable”; cuando experimenta
un sentimiento neutral sabe: “Experimento un sentimiento neutral”.

Cuando experimenta un sentimiento mundano agradable sabe: “Experimen-
to un sentimiento mundano agradable”; cuando experimenta un sentimiento
agradable que no es mundano sabe: “Experimento un sentimiento agradable

que no es mundano”; cuando experimenta un sentimiento mundano desagra-

2 En el discurso original, cada una de las etapas de la descomposicién del caddver va
seguida de una versién completa del «estribillo», pero para fines mds convenientes lo he
abreviado, aqui y en la fig. 1.1.
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dable sabe: “Experimento un sentimiento mundano desagradable”; cuando
experimenta un sentimiento desagradable que no es mundano, sabe: “Experi-
mento un sentimiento desagradable que no es mundano”; cuando experimenta
un sentimiento mundano neutral sabe: “Experimento un sentimiento mundano
neutral”; cuando experimenta un sentimiento neutral que no es mundano sabe:

“Experimento un sentimiento neutral que no es mundano”.

[ESTRIBILLO]

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

Es asf como, con respecto a los sentimientos, vive contemplando los senti-
mientos.

[MENTE]

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

He aquf que un monje reconoce a una mente afectada por la codicia como
una mente “afectada por la codicia” y a una mente que no estd afectada por la
codicia como una mente que “no estd afectada por la codicia”. Reconoce a una
mente afectada por la ira como una mente “afectada por la ira” y a una mente
que no estd afectada por la ira como una mente que “no esta afectada por la ira”.
Reconoce a una mente afectada por las ilusiones como una mente “afectada por
las ilusiones” y a una mente que no estd afectada por las ilusiones como una
mente que “no estd afectada por las ilusiones”. Reconoce a una mente que esta
contraida como una mente que “estd contraida” y a una mente que esta distrai-
da como una mente que “estd distraida”. Reconoce a una mente que se ha ex-
pandido como una mente que “se ha expandido” y a una mente que se ha
estrechado como una mente que “se ha estrechado”. Reconoce a una mente que
puede superarse como una mente “que puede superarse” y a una mente insu-
perable como una mente “insuperable”. Reconoce a una mente que estd concen-
trada como una mente que “esta concentrada” y a una mente que no esta con-
centrada como una mente que “no estd concentrada”. Comprende a una mente
que estd liberada como una mente que “estd liberada” y a una mente que no

estd liberada como una mente que “no estd liberada”.
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[ESTRIBILLO]

De esta manera, con respecto a la mente, vive contemplando la mente interna-
mente... externamente... interna y externamente. Vive contemplando la natura-
leza del surgimiento... de la cesacién... tanto del surgimiento como de la cesacién
en la mente. Se establece en él la conciencia de que “hay mente” en el grado
necesario para el conocimiento y la continua atencién; y vive de manera inde-
pendiente, sin apegarse a nada en el mundo.

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

[OBSTACULOS]

;Y de qué manera, monjes, con respecto a los dhammas, vive contemplando los
dhammas? He aqui que, con respecto a los dhammas, vive contemplando los dham-
mas como los cinco obstaculos. ;Y cémo, con respecto a los dhammas, vive con-
templando los dhammas como los cinco obstdculos?

Si el deseo sensual estd presente en él sabe: “Hay en mi deseo sensual”. Si el
deseo sensual no estd presente en él sabe: “No hay en mi deseo sensual” y sabe
también cémo el deseo sensual que no habia surgido puede surgir, cémo el
deseo sensual que ha surgido puede eliminarse y cémo un futuro surgimiento
del deseo sensual que se eliminé puede prevenirse.

Si la aversion estd presente en él sabe: “Hay en mi aversién”. Si la aversién no
estd presente en él sabe: “No hay en mi aversién” y sabe también cémo la aversién
que no habia surgido puede surgir, cémo la aversién que ha surgido puede elimi-
narse y cémo un futuro surgimiento de la aversién que se eliminé puede prevenirse.

Si la pereza y el letargo estan presentes en él sabe: “Hay en mi pereza y le-
targo”. Si la pereza y el letargo no estdn presentes en él sabe: “No hay en mi
pereza ni letargo” y sabe también cémo la pereza y el letargo que no habian
surgido pueden surgir, como la pereza y el letargo que han surgido pueden
eliminarse y cémo un futuro surgimiento de la pereza y el letargo que se elimi-
naron puede prevenirse.

Si la inquietud y la preocupacién estdn presentes en él sabe: “Hay en mi in-
quietud y preocupacién”. Si la inquietud y la preocupacién no estdn presentes en
él sabe: “No hay en mi inquietud ni preocupacién” y sabe también cémo la in-
quietud y la preocupacién que no habian surgido pueden surgir, cémo la inquie-
tud y la preocupacién que han surgido pueden eliminarse y cémo un futuro sur-
gimiento de la inquietud y la preocupacién que se eliminaron puede prevenirse.

Si la duda esta presente en él sabe: “Hay en mf la duda”. Si la duda no esta
presente en él sabe: “No hay en mi ninguna duda” y sabe también cémo la duda
que no habia surgido puede surgir, cémo la duda que ha surgido puede elimi-
narse y cémo un futuro surgimiento de la duda que se eliminé puede prevenirse.
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[ESTRIBILLO]

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

Es asi como, con respecto a los dhammas, vive contemplando los dhammas
como los cinco obstdculos.

[AGREGADOS]

Una vez mds, monjes, con respecto a los dhammas, él vive contemplando los
dhammas como los cinco agregados del apego. ;Y cémo, con respecto a los dham-
mas, vive contemplando los dhammas como los cinco agregados del apego?

He aqui que él sabe: “Esto es forma material, éste su origen, ésta su cesacion;
esto es sentimiento, éste su origen, ésta su cesacion; esto es cognicién, éste su
origen, ésta su cesacion; esto es volicién, éste su origen, ésta su cesacion; esto es

conciencia, éste su origen, ésta su cesacioén”.

[ESTRIBILLO]

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

Es asi como, con respecto a los dhammas, vive contemplando los dhammas

como los cinco agregados del apego.

[ESFERAS DE LOS SENTIDOS]

Una vez mds, monjes, con respecto a los dhammas, él vive contemplando los
dhammas como las seis esferas internas y externas de los sentidos. ;Y cémo, con
respecto a los dhammas, vive contemplando los dhammas como las seis esferas
internas y externas de los sentidos?
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He aqui que un monje conoce el ojo, conoce las formas y conoce la traba
que surge dependiendo de ambos. Sabe también c6mo una traba que no habia
surgido puede surgir, sabe c6mo una traba que ha surgido puede eliminarse
y sabe cémo un futuro surgimiento de la traba que se eliminé puede preve-
nirse.

He aqui que un monje conoce el oido, conoce los sonidos y conoce la tra-
ba que surge dependiendo de ambos. Sabe también cémo una traba que no
habia surgido puede surgir, sabe cémo una traba que ha surgido puede eli-
minarse y sabe cémo un futuro surgimiento de la traba que se eliminé puede
prevenirse.

He aqui que un monje conoce la nariz, conoce los olores y conoce la traba
que surge dependiendo de ambos. Sabe también cémo una traba que no habia
surgido puede surgir, sabe c6mo una traba que ha surgido puede eliminarse
y sabe cémo un futuro surgimiento de la traba que se eliminé puede preve-
nirse.

He aqui que un monje conoce la lengua, conoce los sabores y conoce la traba
que surge dependiendo de ambos. Sabe también c6mo una traba que no habia
surgido puede surgir, sabe cémo una traba que ha surgido puede eliminarse y
sabe cémo un futuro surgimiento de la traba que se eliminé puede prevenirse.

He aqui que un monje conoce el cuerpo, conoce los objetos tangibles y cono-
ce la traba que surge dependiendo de ambos. Sabe también cémo una traba que
no habia surgido puede surgir, sabe cémo una traba que ha surgido puede eli-
minarse y sabe como un futuro surgimiento de la traba que se eliminé puede
prevenirse.

He aqui que un monje conoce la mente, conoce los objetos de la mente y
conoce la traba que surge dependiendo de ambos. Sabe también cémo una traba
que no habia surgido puede surgir, sabe cémo una traba que ha surgido puede
eliminarse y sabe cémo un futuro surgimiento de la traba que se eliminé puede

prevenirse.

[ESTRIBILLO]

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

Es asi como, con respecto a los dhammas, vive contemplando los dhammas
como las seis esferas internas y externas de los sentidos.
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[FACTORES DEL DESPERTAR]

Una vez mds, monjes, con respecto a los dhammas, él vive contemplando los
dhammas como los siete factores del despertar. ;Y cémo, con respecto a los dham-
mas, vive contemplando los dhammas como los siete factores del despertar?

He aqui que si la atencién consciente, que es factor del despertar, estd pre-
sente en él, sabe: “Hay en mi la atencién consciente, que es factor del despertar”.
Si la atencién consciente, que es factor del despertar, no estéd presente en él, sabe:
“No hay en mi la atencién consciente, que es factor del despertar” y sabe c6mo
la atencién consciente, que es factor del despertar y que no ha surgido puede
surgir y cémo la atencion consciente, que es factor del despertar y que ya surgio
puede perfeccionarse mediante su desarrollo.

He aqui que si la investigacién de los dhammas, que es factor del despertar,
estd presente en €él, sabe: “Hay en mi la investigacién de los dhammas, que es
factor del despertar”. Si la investigacion de los dhammas, que es factor del des-
pertar, no estd presente en €él, sabe: “No hay en mi la investigacion de los dham-
mas, que es factor del despertar” y sabe como la investigacién de los dhammas,
que es factor del despertar y que no ha surgido puede surgir y cémo la investi-
gacion de los dhammas, que es factor del despertar y que ya surgié puede per-
feccionarse mediante su desarrollo.

He aqui que si la energfa, que es factor del despertar, estd presente en él,
sabe: “Hay en mi la energfa, que es factor del despertar”. Si la energfa, que es
factor del despertar, no estd presente en €, sabe: “No hay en mi la energia, que
es factor del despertar” y sabe cémo la energia, que es factor del despertar y
que no ha surgido puede surgir y c6mo la energia, que es factor del despertar y que
ya surgi6 puede perfeccionarse mediante su desarrollo.

He aqui que si la alegria, que es factor del despertar, estd presente en él,
sabe: “Hay en mi la alegria, que es factor del despertar”. Si la alegria, que es
factor del despertar, no estd presente en él, sabe: “No hay en mi la alegria, que
es factor del despertar” y sabe cémo la alegria, que es factor del despertar y
que no ha surgido puede surgir y cémo la alegria, que es factor del despertar y que
ya surgié puede perfeccionarse mediante su desarrollo.

He aqui que si la tranquilidad, que es factor del despertar, estd presente en
él, sabe: “Hay en mi la tranquilidad, que es factor del despertar”. Si la tranqui-
lidad, que es factor del despertar, no estd presente en él, sabe: “No hay en mi la
tranquilidad, que es factor del despertar” y sabe cémo la tranquilidad, que es
factor del despertar y que no ha surgido puede surgir y cémo la tranquilidad,
que es factor del despertar y que ya surgié puede perfeccionarse mediante su
desarrollo.

He aqui que si la concentracién, que es factor del despertar, estd presente en
él, sabe: “Hay en mi la concentracién, que es factor del despertar”. Si la concen-

tracion, que es factor del despertar, no estd presente en él, sabe: “No hay en mi
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la concentracién, que es factor del despertar” y sabe como la concentracién, que
es factor del despertar y que no ha surgido puede surgir y cémo la concentracion,
que es factor del despertar y que ya surgié puede perfeccionarse mediante su
desarrollo.

He aqui que si la ecuanimidad, que es factor del despertar, estd presente en
él, sabe: “Hay en mi la ecuanimidad, que es factor del despertar”, Si la ecuani-
midad, que es factor del despertar, no estd presente en él, sabe: “No hay en mi
la ecuanimidad, que es factor del despertar” y sabe cémo la ecuanimidad, que
es factor del despertar y que no ha surgido puede surgir y cémo la ecuanimidad,
que es factor del despertar y que ya surgié puede perfeccionarse mediante su
desarrollo.

[ESTRIBILLO]

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

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

[NOBLES VERDADES]

Una vez mds, monjes, con respecto a los dhammas, él vive contemplando los
dhammas como las cuatro nobles verdades. ;Y como, con respecto a los dhammas,
vive contemplando los dhammas como las cuatro nobles verdades?
He aqui que él sabe, como es en realidad, “esto es dukkha”; sabe, como real-
mente es, “esto es el surgimiento de dukkha”; sabe, como realmente es, “esto es
s

la cesacién de dukkha””; y sabe, como realmente es, “éste es el sendero que
conduce a la cesacién de dukkha” .

[ESTRIBILLO]

De esta manera, con respecto a los dhammas, vive contemplando los dhammas
internamente... externamente... interna y externamente. Vive contemplando la
naturaleza del surgimiento... de la cesacién... tanto del surgimiento como de

la cesacién en los dhammas. Se establece en él la conciencia de que “hay dhammas”
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en el grado necesario para el conocimiento y la continua atencién; y vive de
manera independiente, sin apegarse a nada en el mundo.
Es asi como, con respecto a los dhammas, vive contemplando los dhammas

como las cuatro nobles verdades.

[PREDICCION]

Monjes, si alguien desarrolla estos cuatro satipatthanas de esta manera durante
siete afios puede esperar que se produzca en él uno de estos dos resultados: el
conocimiento final aqui' y ahora o, si atin le quedaran rastros de apego, el estado
de no-retorno. No digamos ya siete afios... seis afios... cinco afios... cuatro afos...
tres afios... dos afios... un afio... siete meses... seis meses... cinco meses... cuatro
meses... tres meses... dos meses... un mes... medio mes... si alguien desarrolla
estos cuatro satipatthanas de esta manera durante siete dias puede esperar que
se produzca en él uno de estos dos resultados: el conocimiento final aqui' y aho-
ra o, si atin le quedaran rastros de apego, el estado de no-retorno. Por esto se ha
dicho:

[CAMINO DIRECTO]

Monjes, éste es el camino directo para la purificacién de los seres, para dejar
atrds la congoja y la lamentacién, para suprimir dukkha y la insatisfaccién, para
adquirir el verdadero método, para realizar el Nibbana. Ese camino se encuentra

en los cuatro satipatthanas».

Asi habl6 el Bendito. Los monjes se sintieron satisfechos y dichosos con las
palabras del Bendito.
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ASPECTOS GENERALES
DEL CAMINO DIRECTO

P ara comenzar analizaré la estructura subyacente del Sutta Satipatthana y con-
sideraré algunos aspectos generales de los cuatro satipatthanas. Luego exa-

minaré las expresiones «camino directo» y «satipatthana».

1. VISION GENERAL DEL SUTTA SATIPATTHANA

Satipatthana como el «camino directo» al Nibbana ha recibido un tratamiento
detallado en el Sutta Satipatthana del Majjhima Nikaya.! Aparece de nuevo preci-
samente el mismo discurso con el nombre de Sutta Mahdsatipatthana en el Digha
Nikayay la tinica diferencia es que esta versién ofrece un tratamiento mas amplio
de las cuatro nobles verdades, que son la tltima de las contemplaciones de los
satipatthanas.> Asimismo, el tema del satipatthana ha inspirado varios discursos
mds breves en el Samyutta Nikaya y el Anguttara Nikaya.> Aparte de las fuentes
en pali también se conservan algunas exposiciones sobre satipatthana en chino y
en sanscrito, con intrigantes variaciones ocasionales de las presentaciones en

pali#

1 M 155-63, el décimo discurso del Majjhima Nikaya.

2 D1I305-315. La edicién birmana (el sexto Sangdyana) ha afiadido también la seccién mas
extensa sobre las cuatro nobles verdades a la version del Majjhima; sin embargo, la versién
singalesa concuerda con la edicién del PTS al presentar sélo una corta afirmacién de las
cuatro nobles verdades.

3 Se trata del Satipatthana Samyutta en SV 141-192 y el Satipatthana Vagga en ATV 457-462.
Ademds estd también un Sati Vagga en A IV 336-347; un Satipatthana Vibharnga en Vibh
193-207; y dos veces un Satipatthana Kathd en Kv 155-159 y en Patis II 232-235. Discursos
mads breves con titulos similares son los tres Suttas Satipatthana en S IV 360, SIV 363 y A 1Il
142; los tres Suttas Sati en S 11132, STV 245 y A1V 336; y los tres Suttas Sato en SV 142,
SV 180y SV 186.

* De acuerdo con Schmithausen 1976: p.244, existen cinco versiones adicionales: dos ver-
siones completas en chino (en el Madhyama Agama: Taishé 1, n° 26, p.582b y en el Ekottara
Agama: Taishd 2, n° 125, p. 568a) y tres versiones fragmentarias en chino y en sanscrito (el
Pajichavim3atisahasrika Prajiaparamita, el Sariputrabhidharma [Taisho 28, n° 1548, p. 525a] y
el Sravakabhiimi). Puede encontrarse una version abreviada de una de las versiones com-
pletas en chino, el Nien-ch”u-ching, que es el nonagésimo octavo sitra en el Madhyama
Agama chino, en Minh Chau 1991: pp. 87-95. Una traduccién completa de esta version y
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La mayoria de los discursos que vienen en el Samyutta Nikaya y el Anguttara
Nikaya mencionan apenas el simple bosquejo de los cuatro satipatthanas sin entrar
en detalles sobre sus posibles aplicaciones. Esta divisién funcional en cuatro sati-
patthanas parece ser el resultado directo del despertar del Buda,® un aspecto central
de su redescubrimiento de un antiguo método de practica,® pero las instruccio-
nes detalladas que se encuentran en el Sutta Mahdsatipatthana y el Sutta Satipattha-
na al parecer pertenecen a un periodo posterior, cuando la ensefianza del Buda se
habia extendido desde los valles del Ganges hasta la distante Kammasadhamma,
en el pais de los kurus, lugar en el que se pronunciaron ambos discursos.”

Enla figura 1.1 (pdgina siguiente) he tratado de ofrecer un panorama gene-
ral de la estructura subyacente en la detallada exposicién de satipatthana que se
hace en el Sutta Satipatthana, representando con una caja cada una de las seccio-
nes del discurso y disponiéndolas desde abajo hacia arriba.

La seccién inicial y la concluyente en este discurso son un pasaje que afirma
que satipatthana constituye el camino directo al Nibbana. La siguiente seccion del
discurso ofrece una breve definicién de los aspectos mds esenciales de este cami-
no directo. Esta «definicién» menciona cuatro satipatthanas para la contemplacion:

también de la otra versién en chino del Ekottara Agama, que es el primer siltra en el capi-
tulo duodécimo (Yi Ru Dao) del Ekottara Agama se puede hallar en Nhat Hanh 1990: pp.
151-177. Puede encontrarse un comparativo del Satipatthana Samyutta con su correspon-
diente versién en chino en Choong 2000: pp. 215-218 y en Hurvitz 1978: pp. 211-229.

> En el SV 178 el Buda incluyé los cuatro satipatthanas entre aquello de lo que se percaté
al atisbar en lo que era desconocido en su tiempo. Compdrese también con S V 167, en el
que se registra la forma en el que el Buda recién despertado reflexioné en que los cuatro
satipatthanas eran el camino directo al despertar, por lo cual Brahma Sahampati aparecié
ante él para aplaudir y aprobar su reflexién (compérese ademds S V 185). En ambos casos
se da iinicamente un esbozo de los cuatro satipatthanas y no contienen los ejemplos préc-
ticos detallados que se ofrecen en el Sutta Satipatthana y el Sutta Mahasatipatthana.

¢ SII 105 se refiere a sammda sati como el redescubrimiento de un antiguo camino que los
budas del pasado recorrieron. De igual modo, A I 29 habla de samma sati como una prac-
tica antigua. De hecho, D II 35 reporta que el bodhisatta Vipassi se dedicé a la préctica de
dhammanupassana sobre los cinco agregados, lo cual confirma que satipatthina era una
préctica antigua, asumida por budas anteriores, pero que de alguna manera cayé en el
olvido hasta que la redescubri6 el Buda Gotama.

7 Lily de Silva (sin fecha): p. 3, sefiala que el Sutta Satipatthana se dio a conocer sélo una
vez que «el Dhamma se hubo difundido més alld de su sede original en Magadha, llegan-
do hasta las afueras del pais de los kurus». Otros discursos que se pronunciaron en Kam-
masadhamma, en la tierra de los kurus (por ejemplo D 1155, M 1501; M 11 261; S1i 92; S 1I
107; y AV 29) respaldan que hay alguna relacion entre esta localidad y una etapa de de-
sarrollo relativamente evolucionada de la comunidad budista temprana (por ejemplo en
el M 1502 se habla de muchos seguidores de diferentes procedencias). Segin Ps I 227 un
rasgo que hay en comtn entre los discursos que se pronunciaron en este lugar en particu-
lar es su cardcter desarrollado, debido a que sus habitantes tenfan la capacidad para reci-
bir ensefianzas profundas. La localizacién del pais de los kurus se corresponde con el drea
de la actual Delhi (segtin Law 1979: p. 18; Malasekera 1995: vol. I, p. 642; y T.W. Rhys
Davids 1997: p. 27). A esta misma parte de la India se le relaciona también con los aconte-
cimientos del Bhagavadgita (Bhg 1.1).
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Fig. 1.1 Estructura del Sutta Satipatthana

el cuerpo, los sentimientos, la mente y los dhammas.® La «definicién» especifica

también las cualidades mentales que son instrumentales para satipatthiana: debe-

mos ser diligentes (7tapi), saber con claridad (sampayana), tener atencién cons-

ciente (sati) y estar libres de deseos e insatisfaccion (vineyya abhiyyhadomanassa).

Después de esta «definicién» el discurso describe con detalle los cuatro sati-

patthanas de cuerpo, sentimientos, mente y dhammas. El rango que abarca el

8 Lo que implica el término dhamma, el cual hemos dejado sin traducir, se analiza en el
capitulo IX.
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primer satipatthana, la contemplacién del cuerpo, parte desde la atencién cons-
ciente a la respiracion, las posturas y las actividades, mediante el andlisis del
cuerpo en sus partes y elementos anatémicos y abarca hasta la contemplacién
de un cadédver en descomposiciéon. Los siguientes dos satipatthanas tienen que
ver con la contemplacién de los sentimientos y la mente. El cuarto satipatthana
enlista cinco tipos de dhammas para su contemplacién: los obstdculos mentales,
los agregados, las esferas de los sentidos, los factores del despertar y las cuatro
nobles verdades. Después de las practicas de meditacién en si el discurso regre-
sa al enunciado del camino directo a través de una prediccién acerca del tiempo
en el que puede esperarse que haya una realizacién.

Alo largo de todo el discurso hay una férmula particular que sigue a cada
préctica individual de meditacién. Este «estribillo» sobre el satipatthana comple-
ta cada instruccién al enfatizar, de manera repetida, los aspectos importantes de
la practica.’ De acuerdo con este «estribillo» la contemplacién de satipatthiana
abarca los fenémenos internos y externos y se relaciona con el surgimiento y la
cesacion. Asimismo, el «estribillo» destaca que debe establecerse la atencién
consciente sencillamente para el desarrollo del conocimiento y para lograr la
continuidad de la conciencia. Segtin ese mismo «estribillo» una contemplacién
de satipatthana bien practicada se da libre de cualquier dependencia o apego.

El discurso en su totalidad estd enmarcado por una introduccién, que expre-
sa la ocasién en que se pronuncié y por una conclusién, que nos informa que los
monjes se complacieron con la exposicién que hizo el Buda.”

Mi intencién al colocar la «definicién» y el «estribillo» en el centro de la fi-
gura anterior es resaltar su funcién principal en el discurso. Como se aprecia en
la figura, el discurso teje un patrén recurrente que alterna de manera sistemati-
ca entre las instrucciones especificas para la meditacién y el «estribillo». En cada
ocasion la tarea del «estribillo» es llevar la atencién a esos aspectos de satipattha-
na que son esenciales para una practica adecuada. El mismo patrén se aplica
también al comienzo del discurso, en donde a una introduccién general al tema
de satipatthana mediante el «camino directo» le sigue la «definiciéon», que tiene
la funcién de senalar sus caracteristicas esenciales. De esta forma, tanto la «de-

finicién» como el «estribillo» indican lo que es esencial. Por lo tanto es particu-

° El hecho de que este «estribillo» sea indispensable para cada ejercicio de meditacién se
demuestra por medio de la afirmacién con que concluye cada vez que se menciona (por
ejemplo, M 156): «De esta manera, con respecto al cuerpo (los sentimientos, la mente, los
dhammas), vive contemplando el cuerpo (los sentimientos, la mente, los dhammas)». Esta
afirmacién vincula la exposicién con la pregunta que se plantea al inicio de cada satipattha-
na (por ejemplo M I 56): «;De qué manera, monjes, con respecto al cuerpo (etc.) mora el
monje en la contemplacién del cuerpo (etc.)?»

1 Estas son las secciones estdndar para la introduccién y la conclusién en lo que Manné
1990: p. 33 clasifica como un «sermén» tipico.
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larmente importante la informacién que contienen la «definicién» y el «estribi-
llo», para entender e implementar de manera adecuada el satipatthana.

2. UN PANORAMA DE LOS CUATRO SATIPATTHANAS

Al inspeccionarla mds de cerca, la secuencia de las contemplaciones que se en-
listan en el Sutta Satipatthana revela un patrén progresivo (compdrese con la fig. 1.2
mds abajo). La contemplacién del cuerpo va avanzando, desde la experiencia
rudimentaria de las posturas y las actividades fisicas hasta la contemplacién de
la anatomia corporal. La creciente sensibilidad que se desarrolla de este modo
forma la base para la contemplacién de los sentimientos, en un cambio de con-
ciencia que va de los aspectos fisicos de la experiencia inmediatamente accesibles
a los sentimientos como objetos mds refinados y sutiles para la conciencia.

nobles verdades

1 factores del
despertar

1 esferas de los
sentidos

1 agregados

1 obstaculos

1 estados dhammas
superiores
de la mente

1 estados
ordinarios
de la mente

1 calidad ética mente
1 calidad afectiva

1 cuerpo en sentimientos
descomposicién

elementos
partes del cuerpo
actividades

posturas

—_ - - — —

respiracion

cuerpo

Fig. 1.2 Progresiéon de las contemplaciones de los satipatthanas

La contemplacién de los sentimientos divide a éstos no sélo segtin sea su
calidad afectiva (en agradables, desagradables y neutros), sino que también los
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distingue de acuerdo con su naturaleza mundana o ajena a este mundo. De tal
manera, la tiltima parte de la contemplacién de los sentimientos introduce una
distincién ética de los mismos, la cual sirve como un peldafio para dirigir la
atencién hacia la distincién ética que hay entre los estados mentales hdbiles y
los torpes, que se mencionan al principio del siguiente satipatthana, la contem-
placién de la mente.

La contemplacién de la mente parte de la presencia o la ausencia de cuatro
estados torpes de la mente (lujuria, ira, ilusién y distraccién) y va hacia la con-
templacién de la presencia o ausencia de cuatro estados superiores de la mente.
Elinterés en ir hacia los estados mentales més elevados en la dltima parte de la
contemplacién de la mente se presta de manera natural a una investigacién
detallada de aquellos factores que obstruyen de manera particular los niveles
de concentracién méds profundos. Se trata de los obstaculos, el primer objeto de
contemplacién de los dhammas.

Después de ocuparse de los obstadculos para la practica de la meditacién, la
contemplacion de los dhammas contintia con dos anélisis de la experiencia sub-
jetiva: los cinco agregados y las seis esferas de los sentidos. Tras el andlisis de
éstos vendran los factores del despertar, que son la siguiente contemplacién
de los dhammas. La culminacién de la préctica de satipatthana se alcanza con la
contemplacién de las cuatro nobles verdades, cuya total comprensién coincide
con la realizacién.

Considerada de esta forma, la secuencia de las contemplaciones de los sati-
patthanas nos va llevando progresivamente de los niveles mds burdos a los més
sutiles." Esta progresion lineal no carece de relevancia préctica, ya que las con-
templaciones del cuerpo se recomiendan como un ejercicio fundamental para
erigir la base de sati, mientras que la contemplacién final de las cuatro nobles
verdades abarca la experiencia de Nibbana (la tercera noble verdad tiene que ver
con terminar con dukkha) y por lo tanto se corresponde con la culminacién de
cualquier implementacién exitosa de satipatthana.

Al mismo tiempo, sin embargo, este patrén progresivo no prescribe la tinica
forma posible de practicar satipatthana. Tomar la progresion de los ejercicios de
meditacién que vienen en el Sutta Satipatthana como si indicaran una secuencia
que debe seguirse necesariamente asf limitarfa de un modo severo nuestro ran-

" El Mahaprajiaparamitasastra ofrece la siguiente explicacién sobre esta estructura: Una
vez investigado el cuerpo el meditador busca la causa del apego al mismo y la encuentra
en la sensacion agradable. Al investigar las sensaciones surge la pregunta: «;Quién siente
eso?» y esto lo lleva a la contemplacion de la mente. A su vez eso forma la base para in-
vestigar las causas y las condiciones de la mente y es en ello en lo que se enfoca la con-
templacién de los dhammas (en Lamotte, 1970: pp. 1158, 1162, 1167). Acerca del patrén
progresivo que subyace en la secuencia de las contemplaciones de satipatthana constltese
también Ariyadhamma 1994: p. 6; Gethin 1992: p. 47; Guenther 1991: p. 219; Khemacari
1985: p. 38; King 1992: p. 67; y Meier 1978: p. 16.
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go de préctica, ya que sélo las experiencias o los fendmenos que se ajustaran a
ese molde preconcebido serfan los objetos de conciencia adecuados. No obstan-
te, una caracteristica central de satipatthiana es la conciencia de los fenémenos tal
como son y como se presentan. Aunque esa conciencia ird de manera natural de
lo burdo a lo sutil, en la préctica real es muy probable que sea diferente a la
secuencia descrita en el discurso.

Un desarrollo flexible y completo de satipatthana debe abarcar todos los as-
pectos de la experiencia, en cualquier secuencia que ocurran. Todos los satipattha-
nas pueden ser de relevancia continua a lo largo de nuestro progreso en el cami-
no. La préctica de la contemplacién del cuerpo, por ejemplo, no es algo que haya
que dejar atrds y descartar en un nivel mas avanzado de nuestro entrenamiento.
Lo cierto es que mds bien sigue siendo una practica importante incluso para un
arahant.? Si lo entendemos asi, puede considerarse que los ejercicios de medita-
cién que se enlistan en el Sutta Satipatthana se apoyan entre si. La secuencia que
se sigue en su practica puede modificarse segtin lo requiera cada meditador.

No sélo se sustentan entre sf los cuatro satipatthanas sino que, incluso, podrian
integrarse en una sola practica de meditacién. Asi estd documentado en el Sut-
ta Anapanasati, que describe como la atencién consciente a la respiracién puede
desarrollarse de tal manera que abarque los cuatro satipatthanas.” Esa exposicién
demuestra la posibilidad de combinar de manera completa los cuatro satipattha-
nas dentro de una sola practica de meditacion.

3. LA IMPORTANCIA DE CADA SATIPATTHANA
PARA LA VISION CABAL™

De acuerdo con lo que dice el Sutta Anapanasati es posible desarrollar muchos
aspectos diferentes de la contemplacién de satipatthana con un solo objeto de
meditacién y, al final, llegar a abarcar los cuatro satipatthinas. Eso nos lleva a
preguntarnos hasta qué punto un solo satipatthana o incluso un solo ejercicio de
meditacién puede considerarse una préctica completa en si.

Hay varios discursos que relacionan la practica de un solo satipatthana de
manera directa con la visién clara.”® De igual modo, los comentarios le asignan

12 Constiltese, por ejemplo, S V 326, que declara que el Buda mismo, tras su despertar,
segufa practicando la atencién consciente a la respiracién.

5 MIII 83.

4 El término insight ha sido traducido como «visién clara» o «visién cabal», al igual que
el sustantivo realization, cuando se refiere a las practicas que conducen al objetivo de vi-
passand, la visién de la verdadera naturaleza (N. del T.).

5 SV 158,SV181;SV 182,y STV 363.
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a cada meditacién de satipatthina la capacidad de conducirnos al despertar total.’®
Quizd ésta sea la razén por la cual un alto porcentaje de los maestros de medi-
tacién en la actualidad se enfocan en el uso de una sola técnica de meditacién,
con el fundamento de que una perfecciéon determinada y minuciosa de una
técnica de meditacion puede abarcar todos los aspectos de satipatthiana y por lo
tanto ser suficiente para obtener la visién cabal.”

Lo cierto es que el desarrollo de la conciencia a través de cualquier técnica
de meditacién en particular dard como resultado automatico un marcado au-
mento de nuestro nivel general de conciencia, mejorando con ello nuestra capa-
cidad para estar atentos cuando se trata de situaciones que no forman parte de
nuestro objeto primario de meditacién. De esta forma, incluso aquellos aspectos
de satipatthana que no hemos tomado deliberadamente como objeto de contem-
placién también recibirdn una atencién consciente como un producto derivado
de la préctica principal. Sin embargo, lo que expone el Sutta Anapanasati no
implica necesariamente que si estamos conscientes de la respiracién vamos a
cubrir de manera automatica todos los aspectos de satipatthana. Lo que el Buda
demostré aqui fue cémo un desarrollo minucioso de satipatthana nos puede
llevar desde la respiracién hasta un rango mds amplio de objetos, englobando
diferentes aspectos de la realidad subjetiva. Estd claro que ese rango amplio de
aspectos es el resultado de un desarrollo deliberado. De lo contrario el Buda no
habria necesitado pronunciar todo un discurso sobre la forma de conseguir esto.

De hecho, varios maestros de meditacion e investigadores insisten en que
hay que abarcar los cuatro satipatthanas en una sola practica.'® De acuerdo con
ellos, aun cuando una préctica de meditacién en particular puede servir como
el objeto primario de atencién, los otros aspectos de satipatthana también deben
contemplarse de un modo deliberado, aunque sea de una manera secundaria.
Es un enfoque que puede sustentarse en la parte concluyente del SS, la «predic-

16 Ps 1249 permite el completo despertar con base en hacerse consciente de la respiracién;
Ps 1252 se basa en la conciencia de las cuatro posturas; Ps I 270 se basa en un conocimien-
to claro de las actividades corporales; Ps 1 274 se basa en las contemplaciones en el cemen-
terio; Ps I 277 se basa en la contemplacion de los sentimientos; Ps 1 280 se basa en la con-
templacién de la mente, etc.

17 Constiltese, por ejemplo, Dhammadharo 1997: p. 54, que conjunta los cuatro satipattha-
nas bajo una sola préctica. Goenka 1994b: p. 2, propone lo mismo, con la explicacién de
que, puesto que el «cuerpo» se experimenta por medio de los «sentimientos», los cuales
a su vez se relacionan con la «mente» en su calidad de «objetos mentales», al observar la
sensacién corporal uno puede abarcar los cuatro satipatthanas. Sunlun 1993: p. 110 adopta
una postura similar con respecto a la sensacién tactil. Taungpulu 1993: p. 189, incluye
también los cuatro satipatthanas bajo la préctica tinica de la contemplacién del cuerpo.

18 Por ejemplo, Nanaponika 1992: p. 58, recomienda la préctica de los cuatro satipatthanas.
Sugiere que uno se enfoque en algunas cuantas contemplaciones seleccionadas y darle
atencién a las demds contemplaciones siempre que se dé la oportunidad durante la préc-
tica. Soma 1981: p. xxii, es de la misma opinién.
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cién» de la visién cabal. Este pasaje estipula el desarrollo de los cuatro satipattha-
nas para que la contemplacién conduzca a la realizacion de las dos etapas mds
elevadas del despertar, la del que «ya no-retorna» y la del arahant. El hecho de
que se mencionen los cuatro satipatthanas sugiere que es la practica exhaustiva
de los cuatro la que es particularmente capaz de conducirnos a niveles elevados de
realizacién. Asimismo lo indica una frase en el Satipatthana Samyutta que rela-
ciona lo que ha alcanzado el arahant con la préctica «completa» de los cuatro
satipatthanas, mientras que la préctica parcial se corresponde con niveles infe-
riores de realizacion.?

En un pasaje del Anapana Samyutta el Buda compard los cuatro satipatthanas
con carros que vienen desde cuatro direcciones. Todos vienen atravesando una
montafia de polvo que se halla en el centro del cruce de caminos y, por lo tanto,
van deshaciéndola.”" El simil sugiere que cada satipatthina es en si mismo capaz
de superar estados torpes, asi como también cualquiera de los carros puede
esparcir ese montén de polvo. A la vez, este simil ilustra el efecto cooperativo
de los cuatro satipatthanas pues, con carros que vienen desde diferentes direc-
ciones, el montén de polvo se esparcird aun mas.

De tal modo, cualquier préctica separada que se tome del esquema de sati-
patthana es capaz de conducir a una visién profunda, sobre todo si se desarrolla
de acuerdo con las instrucciones clave que se ofrecen en la «definicién» y el
«estribillo» del discurso. No obstante, un intento por abarcar los cuatro satipattha-
nas en nuestra practica le hace mds justicia al cardcter distintivo de las diversas
meditaciones que describe el Sutta Satipatthanay, por ende, garantiza un avance

mads rapido, asi como un desarrollo equilibrado y completo.?

4. EL CARACTER DE CADA SATIPATTHANA

La necesidad de obtener ese desarrollo exhaustivo se relaciona con el hecho de
que cada satipatthana tiene un cardcter diferente y, por esa razén, puede servir a
un propésito ligeramente distinto. Asf estd documentado en el Nettippakarana y

1 M 162: «Si alguien se dedica al desarrollo de estos cuatro satipatthanas... se puede es-
perar que obtenga uno de dos frutos: ya sea el conocimiento final aqui y ahora o, si atin
quedan en él restos de apego, el no retorno». Pradhan 1986: p. 340, sefiala que la préctica
de todos los satipatthanas es necesaria para poder alcanzar esos niveles elevados de rea-
lizacién.

2 SV 175.

2 SV 325.

2 Debes 1994: p. 190 resume de manera acertada: «Quizd sea posible obtener la visién
cabal con uno solo de los ejercicios, pero que quien los haya practicado todos no consiga
todavia el despertar pareceria imposible» (traduccién del autor).
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los comentarios, que ilustran el caracter particular de cada satipatthana con una
serie de correlaciones (constltese la fig. 1.3 de la pdgina siguiente).

Segtin los comentarios, cada uno de los cuatro satipatthanas se corresponde
con un agregado en particular: el agregado de la forma material (riipa), senti-
miento (vedand)® y conciencia (vififiana) concuerdan con los primeros tres sati-
patthanas, mientras que los agregados de la cognicién (safi7ia) y las voliciones
(sankhiara) se corresponden con la contemplacién de los dhammas.*

Después de un andlisis méas cuidadoso esta correlaciéon parece un poco for-
zada, ya que el tercer satipatthina, la contemplaciéon de la mente, se corresponde
con todos los agregados mentales y no s6lo con la conciencia. Aun mds, el cuar-
to satipatthana, la contemplacion de los dhammas, incluye a toda la serie de los
cinco agregados como una de sus meditaciones y, de tal manera, tiene un rango
mds amplio que tinicamente los dos agregados de la cognicién (sarifid) y la vo-
licién (sankhara).

Sin embargo, lo que los comentarios podrian estar tratando de indicar es que
todos los aspectos de nuestra experiencia subjetiva deben investigarse con ayu-
da de los cuatro satipatthianas. Si lo entendemos asf, la divisién en cuatro sati-
patthanas representa un enfoque analitico similar a una divisién de la experien-
cia subjetiva en los cinco agregados. Ambos tratan de disolver la ilusién que
tiene el observador de ser sustancial.” Al llevar la conciencia a las diferentes
facetas de nuestra experiencia subjetiva percibiremos estos aspectos sencilla-
mente como objetos y la nocién de ser compactos, la sensacién de un «yo» séli-
do, comenzard a desintegrarse. De esta forma, mientras mds pueda verse la
experiencia subjetiva de una manera «objetiva» mds disminuird la identificacién
egoica.” Esto se correlaciona bien con la instruccién que da el Buda de investigar
de manera minuciosa cada agregado hasta el punto en que ya no pueda hallar-

se mds «yo».”

2 El término vedana se traduce como sentimiento, entendiendo éste como indicador del
tono hedénico de la sensacién (agradable, desagradable o neutra) (nota del editor).

% Ps1281.

» Constltese también Fryba 1989: p. 258, que propone emplear los cuatro satipatthanas
como categorias para etiquetar esa disolucién analitica de la experiencia subjetiva clasifi-
cando las experiencias como el calor, el movimiento, el estremecimiento, la comezén, la
presion, la ligereza, etc., como «cuerpo»; estar cémodo, divertido, aburrido, triste, etc.,
como «sentimientos»; estar concentrado, disperso, tenso, dvido, rencoroso, etc., como
«mente»; y experiencias como pensar, desear, planear, procurar, etc., como «dhammas».

% Nanananda 1993: p. 48, lo expresa de un modo muy acertado al hablar de satipatthina
como «un enfoque objetivo para entender lo que hay de subjetivo en nuestra experiencia».
Nﬁnaponika 1992: p. 75, comenta: «Todo el discurso sobre los fundamentos de la atencién
consciente puede verse como una... instruccién exhaustiva para comprender cabalmente...
anattd». De manera similar opinan Schénwerth 1968: p. 193; y Story 1975: p. viii.

7 S1IV 197.
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Ademds de la correlacién con los agregados los comentarios recomiendan
cada uno de los cuatro satipatthanas para un tipo especifico de cardcter o incli-
nacién. Segtn ellos, la contemplacién del cuerpo y los sentimientos deberia ser
el principal terreno de practica para quienes tienden a desear con avidez, mien-
tras que los meditadores que se entregan a la especulacién intelectual deberfan
poner mds énfasis en contemplar a la mente o los dhammas.?® Silo comprendemos
asf, la practica de los dos primeros satipatthanas es adecuada para quienes tienen
una inclinacién mds afectiva, en tanto que los dos tltimos son recomendables
para aquéllos que tienen una orientacién mds cognitiva. En ambos casos, las
personas que se caracterizan por pensar y reaccionar con rapidez pueden centrar
su préctica con mayor provecho en las contemplaciones relativamente mds su-
tiles de los sentimientos o los dhammas, mientras que quienes presentan faculta-
des mentales mds circunspectas y mesuradas obtendran mejores resultados si
basan su préctica en los objetos mds burdos, como el cuerpo o la mente. Aun
cuando estas recomendaciones se expresan como tipos de caracteres podrian
aplicarse también a la disposicién que muestra uno en determinado momento.
Podria elegirse el satipatthana que se corresponda mejor con el estado mental
que uno tenga, de modo que si ahora me siento perezoso y lleno de deseos, por
ejemplo, la contemplacién del cuerpo serfa una practica mds apropiada para
este instante.

sentimientos

. . L cognicion +
forma material sentimiento conciencia S
volicién
lento répido lento para répido para
de deseos de deseos teorizar teorizar
s carencia . . . . . carencia de
percatacion insatisfaccion impermanencia e
de belleza sustancialidad

Fig. 1.3 Correlaciones para los cuatro satipatthanas

También el Nettippakarana y el Visuddhimagga plantean los cuatro satipatthanas
en oposicion a las cuatro distorsiones (vipallasas), que es cuando uno toma equi-
vocadamente lo que es carente de atractivo, insatisfactorio, transitorio e insus-

tancial como atractivo, satisfactorio, permanente y sustancial.” De acuerdo con

* Ps1239.

» Nett 83; constiltese también Ps I 239 y Vism 678. Con respecto a estos cuatro vipalldsas
cabe notar que se enlistan sélo una vez en los cuatro Nikayas, en A Il 52. El término como
tal aparece también en Vin III 7 en el sentido de «trastorno» y en Sn 299 en el sentido de
«cambio» y se hace referencia a él como chatubbipalldsi en Th 1143. Los cuatro vipalldsas se
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ellos, la contemplacién del cuerpo tiene el potencial para revelar, en particular,
la carencia de belleza fisica; la observaciéon de la verdadera naturaleza de los
sentimientos puede contrarrestar nuestra incesante biisqueda de placeres vola-
tiles; la conciencia de la incesante sucesién de los estados mentales puede dejar
al descubierto la naturaleza transitoria de toda experiencia subjetiva; y la con-
templacién de los dhammas puede revelar que la nocién de que hay un yo sus-
tancial y permanente no es méas que una ilusién. Esta presentacion trae a la luz
el tema principal que subyace en cada uno de los cuatro satipatthanas e indica
cudl de ellos es particularmente apropiado para disipar la ilusién de la belleza,
la felicidad, la permanencia o la sustancialidad.*® Aunque las percataciones co-
rrespondientes en realidad no se limitan a un solo satipatthana, esta correlacién
en particular indica, no obstante, qué satipatthana en especial conviene para
corregir una distorsion (vipallasa) especifica. Asimismo, esta correlacién se pue-
de aplicar de manera fructifera de acuerdo con la disposicién de caracter que
tenga alguien en general o puede usarse también para combatir la manifestacién
momentdnea de determinada distorsion.

Como sea, al final los cuatro satipatthanas comparten la misma esencia. Cada
uno de ellos conduce a la realizacién, como diferentes entradas que nos llevan
a la misma ciudad.?® Como afirman los comentarios, la divisién en cuatro es
s6lo funcional y se puede comparar con el trabajo de un cestero, que divide una
pieza de bamb en cuatro partes para tejer una canasta.®

Hasta aqui es suficiente para concluir un panorama preliminar de los cuatro
satipatthanas. Con la finalidad de ofrecer un sustento al titulo que he escogido
para este libro llevaré la atencién ahora a las dos expresiones clave, «camino

directo» y satipatthana».

tornan particularmente prominentes en Patis y la literatura mds tardia del Pali. Las mismas
cuatro nociones erréneas forman parte de una definicién de ignorancia en el Yoga Siltra
de Patafijali (en IL5).

% Nett 123 relaciona también cada satipatthana con un tipo correspondiente de realizacién,
conectando la contemplacién del cuerpo y de los sentimientos con la liberacién sin deseos,
la contemplacién de la mente con la liberacién en la vacuidad y la contemplacién de los
dhammas con la liberacién sin signos (sin embargo, uno podria haber esperado que los dl-
timos dos fueran al revés).

31 Ps 1239 sefiala que los cuatro satipatthanas comparten la misma esencia. Ps I 240 afiade
que es s6lo gracias a los diferentes objetos que se pueden distinguir. Than Daing 1970: p. 59,
compara de forma ilustrativa la semejanza que tienen los cuatro satipatthianas en tanto que
nos conducen a la misma meta mediante cuatro escaleras que suben hacia la plataforma
de una pagoda.

% Vibh-a 222. Bodhi 1993: p. 279, explica: «los cuatro fundamentos de la atencién cons-
ciente tienen una sola esencia, que consiste en la contemplacién minuciosa de los fenéme-
nos. Bistos se distinguen en la medida en que se aplique esa contemplacién concienzuda
a los cuatro objetos».
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5. LA EXPRESION «CAMINO DIRECTO»

La primera seccién del Sutta Satipatthana introduce adecuadamente los cuatro

satipatthanas como el «camino directo» a la realizacién. El pasaje dice:

Monijes, éste es el camino directo para la purificacién de los seres, para
dejar atrés la congoja y la lamentacion, para suprimir dukkha y la insatisfac-
cién, para adquirir el verdadero método, para realizar el Nibbana. A saber,

éstos son los cuatro satipatthanas.®

El calificativo de «camino directo» aparece en los discursos casi exclusiva-
mente como un atributo de satipatthana, de modo que transmite un grado con-
siderable de énfasis.** Lo cierto es que tal énfasis estd garantizado, ya que la
préctica del «camino directo» de satipatthana es un requisito indispensable para
la liberacién.” Como sefiala un par de estrofas en el Satipatthana Samyutta, sati-
patthana es el «camino directo» para cruzar la inundacién en el pasado, el pre-
sente y el futuro.®

«Camino directo» es una traduccién de la expresion en pali, ekayano maggo,
que se compone de eka, «uno», ayana, «ir» y magga, «camino». La tradicién de
comentaristas ha preservado cinco explicaciones alternativas para entender es-
ta expresion particular. Segtn ellas, un camino calificado como ekayano podria
entenderse como un camino «directo» en el sentido de que conduce directo a la
meta; un camino que debe hacerlo uno mismo «solo»; un camino que ensefié
«Aquél», «el Unico» (el Buda); un camino que «s6lo» se puede encontrar en el
budismo; o un camino que conduce a «una» meta, el Nibbina.”’ Mi traduccién
de ekayano como «camino directo» sigue la primera de estas explicaciones.*® Una
traducciéon mads frecuente de ekayano es «el camino tinico», que se corresponde

con la cuarta de las cinco explicaciones que se hallan en los comentarios.

3 M155. Compdrese también, acerca de este pasaje, Janakabhivamsa 1985: pp. 37-44.

* Ekayano se menciona con relacién a satipatthana en D 11290, M 155; SV 141; SV 167; y
SV 185. En contraste en A III 314, un pasaje en el que de otra manera pareceria que la
afirmacién «camino directo» no tiene la especificacién de ekayano. Puede verse la misma
carencia de ekayano en A III 329 con relacién a la préctica de recordar al Buda. Khantipalo
1981: p. 29; y Nanaponika 1973: p. 12; llevan la atencién a las implicaciones empadticas
del término ekayano en la antigua India (de lo cual se analizan varios ejemplos en Gethin
1992: p. 61).

% De acuerdo con AV 195, todo aquél que haya escapado, esté escapando o escape de
este mundo lo hace gracias a un buen desarrollo de los cuatro satipatthanas.

% SV167ySV186.

7 Ps 1 229: ekamaggo na dvedhapathabhilto... ekena ayitabbo... ekassa ayano... ekasmim ayano...
ekam ayati. Estas alternativas se analizan en Gethin 1992: pp. 60-63.

3 «Camino directo» como una forma de traducir ekayano la usan también Nanatiloka 1910:
p- 91 n.7 («der direkte Weg»); y Nanamoli 1995: p. 145.
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Para evaluar el significado de un término del pali en particular hay que tomar
en cuenta sus diferentes apariciones en los discursos. En el presente caso, ademads
de que se le encuentra en diferentes discursos con relacién a satipatthana, ekaya-
no se presenta también en un contexto diferente. Esta en un simil en el Sutta
Mahasthanada, que describe a un hombre caminando por un sendero que lleva
hacia un hoyo, de modo tal que uno supone que va a caer en é1.¥ A ese sendero
se le llama ekdayano. En este contexto ekdyano parece expresar un rumbo recto,
mds que una exclusién. Decir que este sendero va «directo» hacia el hoyo seria
mads apropiado que decir que éste es «el tinico» sendero que va hacia el hoyo.

De igual interés al respecto es el Sutta Teviyya, que narra que habia dos estu-
diantes brahmines discutiendo cudl de los maestros ensefiaba el tnico camino
correcto para unirse con Brahma. Aunque en este contexto podria esperarse una
expresion exclusiva como «el tinico camino», el adjetivo ekayano brilla por su
ausencia.” La misma ausencia se nota en unos versos del Dhammapada que pre-
sentan al noble sendero éctuple como «el tiinico camino».*! Estos dos ejemplos
sugieren que los discursos no se avalan a si mismos mediante el calificativo
ekayano para transmitir exclusividad.

De tal forma, ekayano, cuando su uso transmite mds un sentido de ir direc-
to a algo que una idea de exclusividad, lleva la atencién hacia satipatthana
como el aspecto del noble sendero 6ctuple mds «directamente» responsable de
revelar una visién de las cosas como son en realidad. O sea que satipatthina es
el «camino directo» porque conduce de manera «directa» a la realizacién del
Nibbana.*

Esta manera de entenderlo coincide también con el dltimo pasaje del Sutta
Satipatthana. Toda vez que ha mencionado que la préactica de satipatthana puede
llevarnos a los dos estados mds elevados de la visién clara en un periodo maxi-
mo de siete afios, el discurso cierra declarando que: «debido a eso se ha dicho
que éste es el camino directo». Este pasaje resalta la calidad de rectitud de sati-
patthana, en cuanto a su potencial para conducirnos a los estados mads altos de
realizacién dentro de un lapso delimitado.

% M 175, lo mismo se repite acerca de un sendero que va hacia un arbol, una mansién y
un estanque. Compdrese con Nanamoli 1995: p- 1188 n.135.

0 DI235.

4 Dhp 274. Nanatiloka 1987: p. 371, sefiala que hablar del «tinico camino» s6lo tendria
relevancia si se refiere a todo el noble sendero 6ctuple, no nada mads a satipatthana, que al
final es s6lo uno de sus factores.

#2 Gethin 1992: p. 64, al comentar acerca de ekayano explica: «lo que se estd diciendo ante
todo es que los cuatro satipatthanas representan un camino que va de un modo directo y
sin desviaciones completamente hasta la meta final».
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6. ELTERMINO SATIPATTHANA

El término satipatthana se puede explicar como un compuesto de sati, «atencién
consciente» o «conciencia» y upatthiana, en el que la u del término anterior se
debe a una elisién vocdlica.”® La palabra upatthana, del pali, significa literalmen-
te «colocar cerca»* y en este contexto se refiere a una manera particular de
«estar presente» y de «poner atencién consciente» a algo. En los discursos el
verbo correspondiente upatthahati con frecuencia denota diversos matices de
«estar presente»*® o de «prestar atencién».* Si lo comprendemos de esta forma,
«satipatthana» significa que sati «<se mantiene listo» en el sentido de estar presen-
te; sati «estd a la mano» en tanto que «estd presto para la situacién que se pre-
senta». Asi pues, satipatthana se puede traducir como «presencia de atencién
consciente» o «asistir con atencién consciente».*

Los comentarios, sin embargo, deducen que satipatthana proviene de la pa-
labra «fundamento» o «causa» (patthana).* Esto parece improbable, ya que en
los discursos contenidos en el Canon Pali el verbo correspondiente patthahati
nunca aparece junto con sati. Mds aun, el sustantivo patthana no se halla en ab-
soluto en los primeros discursos sino que empieza a usarse en el Abhidhamma,
que histéricamente es posterior y en los comentarios.*” En cambio, en los discur-

sos con frecuencia se relaciona a sati con el verbo upatthahati, indicando que

# Compérese también con Bodhi 2000: p. 1504 y p. 1915 n. 122; y Nanaponika 1992: p. 10.
# Maurice Walshe 1987: p. 589 n. 629.

# Algunas apariciones del vocablo upatthahati que se corresponden con «estar presente»
son, por ejemplo, un perro guardidn que estd presente en D 166; los mensajeros de la
muerte que siempre estdn presentes (en el sentido de estar preparados) en torno a una
persona de edad avanzada en Dhp 235; «ya llegé» la hora de comer en Sn 130; un asiento
que estd presente (o sea, que estd preparado) al pie de un drbol en Sn 708. Compérese
también con It 36, que relaciona upatthahati con los factores mentales (la presencia de
vergiienza y de temor a hacer el mal), formando por lo tanto un estrecho paralelo con su
uso en el contexto de satipatthina.

# Podemos encontrar upatthahati como «prestar atencién», por ejemplo, en D I 271, don-
de los devas deben estar atentos a Sakka; o en D III 189 en el sentido de asistir al maestro;
o en el sentido de cuidar a sus padres en A1151 y Sn 262; o de servir como ministros de
la comunidad mondstica en A 1279. Subyace el mismo matiz en un sustantivo muy recu-
rrente, «asistente», upatthika (por ejemplo en S III 95).

¥ C.AF. Rhys Davids 1978: p. 256, habla de las «cuatro presencias de la atencién cons-
ciente».

* Por ejemplo, Ps 1238 y Vism 678. No obstante, acerca de la derivacién cabria esperar
que se doblara la consonante y el término quedara como satippatthana.

¥ C.AF. Rhys Davids 1979: p. xv. Para distinguir, por una parte, los primeros discursos y,
por otra parte, el Abhidhamma y los comentarios, que son histéricamente posteriores, me
baso en Nanamoli 1991: p. xli, que distingue entre estas tres como las tres principales capas
de la tradicion del pali.
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«presencia» (upatthana) es la derivacién etimoldgicamente correcta.” Lo cierto es
que el término equivalente en sdnscrito es smrtyupasthana, que muestra que
upasthana o su equivalente en pali, upatthana, es la opcion correcta para ese com-
puesto.’

El problema con la explicacién del comentario es que, en vez de comprender
que satipatthana es una actitud particular de estar atentos, satipatthana se con-
vierte en un «fundamento» de la atencién consciente, la «causa» para que se
establezca sati. Esto lleva el énfasis de la actividad al objeto. Sin embargo, estos
cuatro satipatthianas no son la tinica posible causa o fundamento para la atencién
consciente, ya que en el Sutta Salayatanavibharnga el Buda hablé de otros tres sa-
tipatthanas, ninguno de los cuales se corresponde con los cuatro satipatthanas que
se mencionan normalmente.* Los tres satipatthanas que describe el Buda en esta
ocasion fueron el modo en que mantenia la atencién consciente y la ecuanimidad
como maestro con respecto a tres situaciones diferentes: ninguno de los disci-
pulos prestaba atencién, algunos estaban atentos y otros no y todos ponian
atencién. El hecho de que el Buda, no obstante, definiera a estos tres como sati-
patthinas demuestra que hablar de «satipatthana» tiene menos que ver con la
naturaleza del objeto elegido que con mantenerse «atento» en cualquier situacién
con una actitud equilibrada y con «presencia» de atencién consciente.

% Por ejemplo, en M III 23, donde se compara upatthita sati con mutthassati, la pérdida de la
atencion consciente; o en M 111 85, donde upatthita sati es el resultado de la préctica de sati-
patthana; consultese también S IV 119: upatthitaya satiya; o A 11 244: sati siipatthitd hoti; o la
forma causativa satim upatthapessanti en A IV 22. De hecho, el mismo Sutta Satipatthana
habla de satim upatthapetvi, <habiendo establecido la atencién consciente» y de sati pacchu-
patthitd «se establece la atencién consciente» (ambas en M 156). Patis I 177 también relacio-
na sati con upatthina.

51 Compidrese, por ejemplo, con Edgerton 1998: p. 614.

2 M 221.
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LA PARTE DE LA «DEFINICION»
EN EL SUTTA SATIPATTHANA

ste capitulo y los dos siguientes estdn dedicados a examinar la parte de la
E «definicién» en el Sutta Satipatthana. Esta «definicién», que también aparece
en otros discursos como la manera estdndar de definir la correcta atencién cons-
ciente (samma sati), describe aspectos esenciales de la préctica de satipatthana y,
por consiguiente, constituye una clave para comprender la forma en que deben
efectuarse las técnicas de meditacién que se enlistan en el Sutta Satipatthana. El

pasaje al que nos referimos dice:

He aqui, monjes, que con respecto al cuerpo, un monje mora en la con-
templacién del cuerpo, diligente, sabiendo con claridad y con atencion
consciente, libre de deseos e insatisfaccién con respecto al mundo.

Por lo que respecta a los sentimientos, mora en la contemplacién de
los sentimientos, diligente, sabiendo con claridad y con atencién conscien-
te, libre de deseos e insatisfaccidn con respecto al mundo.

En cuanto a la mente, mora en la contemplacién de la mente, diligente,
sabiendo con claridad y con atencidn consciente, libre de deseos e insa-
tisfaccién con respecto al mundo.

En cuanto a los dhammas, mora en la contemplaciéon de los dhammas,
diligente, sabiendo con claridad y con atencién consciente, libre de deseos

e insatisfaccion con respecto al mundo.!

En el presente capitulo empezaremos por revisar lo que se expresa al decir
«contemplacién» (anupassi) y consideraremos la razén por la cual se mencionan
dos veces los objetos de esta contemplacién (por ejemplo, con respecto al cuerpo
uno debe contemplar el cuerpo). Luego exploraré la relevancia de las dos pri-
meras cualidades que se mencionan en la «definicién»: «diligente» (atap1) y «sa-
biendo con claridad» (sampayana). Las demds cualidades, atencién consciente y
libre de deseos e insatisfaccion, seran temas de los capitulos Il y IV.

I M156.

51



SATIPATTHANA. LOS ORIGENES DEL MINDFULNESS

1. CONTEMPLACION

La »definicién» de atencién correcta guarda relacién con «contemplar». El verbo
correspondiente en pali, anupassati, puede ser un derivado del verbo «ver», pas-
sati 'y el prefijo enfatico anu, de modo que anupassati signifique «mirar algo de
manera repetida, es decir, «contemplar» u «observar muy de cerca».? Los dis-
cursos a menudo hablan de contemplar con la finalidad de describir una forma
particular de meditacién, un examen del objeto que se observa desde un punto
de vista en particular. En el caso del cuerpo, por ejemplo, esa observacién pue-
de incluir la contemplacién del cuerpo como algo transitorio (anicchanupassi,
vayanupasst) y, por consiguiente, como algo que no proporciona satisfacciéon du-
radera (dukkhanupasst); o como carente de atractivo (asubhanupassi) e insustancial
(anattanupassi) y, por lo tanto, como algo que hay que soltar patinissagganupassi).?

Estas variadas formas de contemplacién enfatizan la manera en que se per-
cibe al objeto. Es decir que, como se emplea en los discursos, la «contemplacién»
implica que se les debe dar prominencia a determinadas caracteristicas de los
objetos, por ejemplo a su impermanencia o a su naturaleza insustancial. Sin
embargo, en el presente contexto el rasgo que hay que contemplar parece ser el
mismo que el objeto de contemplacion. Si se traduce al pie de la letra, tenemos
que uno «contempla el cuerpo en el cuerpo» o los «sentimientos en los senti-
mientos», etc.* Esta expresién levemente peculiar requiere mayor consideracién.

Si tomamos como ejemplo el primer satipatthina, las instrucciones son: «con
respecto al cuerpo mora en la contemplacién del cuerpo». Aqui la primera ins-
tancia de «cuerpo» puede entenderse a la luz del «estribillo» de satipatthana. El
«estribillo» explica que la contemplacién del cuerpo se aplica al cuerpo interno
y al externo.® De acuerdo con los comentarios, aqui «interno» y «externo» repre-
sentan el cuerpo de uno mismo y el de otra persona.® Comprendiéndolo asi, la

2 T.W. Rhys Davids 1993: p. 38. Compdrese asimismo con Upali Karunaratne 1989: p. 484,
que traduce anupassati como «observar o ver apropiadamente»; Nanarama 1997: p.11,
quien habla de «modalidades especiales de atencion... evaluaciones cognitivas»; y Vajira-
fiana 1946: p. 47, que propone «reflexién analitica» como traduccién. De acuerdo con
Sasaki 1992: p. 16, «anu» tiene una funcién particularmente enfatica en pali. Otro matiz
relevante de anu es «junto con», que en el presente contexto podria considerarse que
apunta hacia el cardcter de proceso que hay en toda experiencia y que se revela durante
la contemplacion. Segiin Vism 642, «anu»-passati implica la observacion de un objeto de
forma repetida y en diversas maneras, o sea, desde diferentes dngulos.

3 Constiltese, por ejemplo, STV 211; ATIT 142; y AV 359.

4 Hamilton 1996: p. 173, traduce: «cuerpo qua cuerpo»; Nanamoli 1995: p. 145: «el cuerpo
como un cuerpo»; Thanissaro 1993: p. 97: «el cuerpo en si y de si mismo».

® M1 56: «mora contemplando los dhammas internamente... externamente... interna y
externamente».

¢ Ps1249. Podemos encontrar un andlisis mds detallado de esta explicacion de los comen-
tarios en la p. 95.
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primera instancia de «cuerpo» (en el caso locativo) podria traducirse como «don-
de concierne al propio cuerpo o al de alguien mas» o «con respecto al propio
cuerpo o al de alguien més», delineando el alcance de este satipatthana.

Para la segunda instancia de «cuerpo» el Sutta Satipatthana ofrece especifica-
ciones detalladas: contemplar el cuerpo es algo que puede llevarse a cabo con-
templando la respiracién o las posturas del cuerpo o las actividades del cuerpo
o la constitucién anatémica del cuerpo o las cuatro cualidades elementales del
cuerpo o la descomposicién del cuerpo después de la muerte. De modo que la
segunda apariciéon de «cuerpo» alude a un aspecto particular del drea general
de contemplacién, o sea un «sub-cuerpo» en el «cuerpo total», como quien dice.”

El «estribillo» de satipatthana contiene asimismo informacién adicional acerca
de la importancia de la «contemplacién» en el presente contexto. Se emplea el
mismo término, con la especificacién de que la contemplaciéon debe enfocarse en
el «surgimiento» y la «cesaciéon» de los fendmenos.® Tenemos asi que hablar de
contemplacién en este contexto es referirse a dirigir la atencién al cuerpo y, en
particular, a un rasgo especifico de éste, basicamente a su naturaleza transitoria.

Si tomamos otras partes del Sutta Satipatthana podemos expandir la instruc-
cién, que es ya de por sf un tanto desconcertante: «en el cuerpo mora contem-
plando el cuerpo» para leerse: «por lo que respecta a tu propio cuerpo o al
cuerpo de los deméds dirige la atencién a su naturaleza impermanente, que es
evidente en diversos aspectos del cuerpo, como el proceso de la respiracién, sus
posturas y actividades, su constitucién anatémica, sus cualidades elementales
o su descomposicién al morir»

De acuerdo con los comentarios, la repeticion del objeto de contemplacién
también indica un énfasis, que implica que ese objeto de contemplacién deberia
considerarse sencillamente como algo que perciben los sentidos y, en particular,
sin tomarlo como «yo» o «mio».” De esta manera, la repeticion, el cuerpo en el

7 Es una sugerencia que puede encontrar respaldo en M III 83, donde el Buda habl6 del
proceso de la respiracién como un «cuerpo entre cuerpos». Es la misma perspectiva que
adoptan varios maestros de meditacién en la actualidad; véase, por ejemplo Buddhadasa
1976: p. 64; Maha Boowa 1994: p. 101; y Nanasamvara 1974: p- 41.

8 M 156: «vive contemplando la naturaleza del surgimiento... de la cesacién... del surgi-
miento y de la cesacién». Esa contemplacién de la impermanencia puede llevarnos enton-
ces a comprender las otras dos caracteristicas de la existencia condicionada, dukkha y
anatta. Compdrese con Patis IT 232 y Ps I 243. Ps I 242 habla ademds de superar la nocién
errénea de la sustancialidad.

? Ps1242; también Debvedi 1990: p. 23; y Nanamoli 1982b: p. 206 n.17. Debemos sefialar
aqui que si bien los discursos emplean la repeticién para expresar énfasis, esto lo hacen
normalmente repitiendo la misma frase sin variaciones del caso. En cambio, en el ejemplo
presente la repeticién ocurre en un caso diferente. Ps I 241 ofrece también otra explicacién
y sugiere que la repeticiéon implica que cada drea de contemplacién deberfa mantenerse
separada de las otras dreas (constiltese también Nanaponika 1992: p. 33; y Silananda1990:
p. 20). La sugerencia que hace este comentario es cuestionable, ya que en el Sutta Anapa-
nasati (M I1I 83) el Buda demostré con claridad que un objeto de contemplacién del cuer-
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cuerpo, subraya la importancia de la experiencia directa, en contraste con la
simple reflexion intelectual.’® Deberiamos dejar que el cuerpo hable por si mis-
mo, por decirlo asi, revelando su propia naturaleza para que el meditador la

escudrifie.

2. LA IMPORTANCIA DE SER DILIGENTE (ATAPI)

De acuerdo con la «definicién», la practica de satipatthana requiere el estableci-
miento de cuatro cualidades mentales en particular (consultese la fig. 2.1 mds
abajo), que puede considerarse que representan las facultades mentales de ener-

gfa, sabiduria, atencién consciente y concentracién."

diligente
(atapi)

con claro conocimiento
(sampayana)

atento
(sati)

libre de deseos y de ansiedad
(vineyya abhiyyhddomanassa)

Fig. 2.1 Caracteristicas clave de satipatthana

La primera de estas cuatro cualidades es la diligencia. El término diligente
(atapr) se relaciona con la palabra fapas, que connota mortificacién y préacticas
ascéticas. Sorprende el uso de ese vocabulario, ya que el Buda no consideraba
que mortificarse condujera a la realizaciéon del Nibbana.'? Para comprender mejor
la perspectiva del Buda deberiamos considerar el contexto histérico.

Una gran cantidad de ascetas errantes en la antigua India consideraba que la
mortificaciéon era el modelo de la via para la purificacion. Los ascetas yainas y
ayivikas consideraban que morir mediante un suicidio ritual era la expresién

po, la respiracioén, se puede utilizar para contemplar los sentimientos, la mente y los
dhammas, de manera que la contemplacién de la respiracion no tiene por qué restringirse
tan sé6lo a la contemplacién del cuerpo.

10 Lily de Silva (sin fecha): p. 6.

1 Nett 82 correlaciona atapt con energfa (virya), sampaydana con sabiduria (pafifia) y vineyya
loke abhiyyhadomanassa con concentracion (samdadhi). Patis II 15 expande aun mds la corre-
lacién con el total de las cinco facultades.

12 Constltese ST103 y S V 421.
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ideal de una realizacién exitosa."”” Algunos medios comtinmente aceptados para
el desarrollo espiritual eran el ayuno prolongado, la exposicién a temperaturas
extremas y la adopcién de posturas particularmente dolorosas.'* Aun cuando el
Buda no rechazé de forma categdrica y total esas précticas,'® si criticé de un
modo abierto la creencia de que la mortificacién era necesaria para la realizacién.'®

Antes de su despertar, el Buda mismo se hallaba bajo la influencia de la idea
de que la purificacién espiritual requerfa la mortificacién.”” Con base en esa
creencia equivocada se someti6 a practicas ascéticas hasta extremos considera-
bles, sin lograr conseguir el despertar de esa manera.'® Descubrid, en dltima
instancia, que el despertar no depende de meras ascesis sino que requiere un
desarrollo mental, en especial el desarrollo de sati.”

Por lo tanto, la forma de «ascetismo» que después ensefi6 el Buda fue, ante
todo, de tipo mental y se caracterizaba por una firme oposicién a los pensamientos
y tendencias torpes.”” En una frase intrigante que se halla en los discursos, el
cultivo de los factores del despertar se menciona como la forma mds elevada de
esfuerzo.”' Esas formas sutiles de «austeridad» no fueron facilmente reconocidas
por los ascetas contemporaneos y en diversas ocasiones ridiculizaron al Buda y
a sus seguidores por su actitud aparentemente cémoda.

13 Basham 1951: p. 88.

4 Bronkhorst 1993: pp. 31-36 y 51.

5 EnD1161y enSIV 330 el Buda rechazé la informacion falsa de que él estaba categori-
camente en contra de cualquier austeridad, puesto que lo que en verdad importaba era si
alguna austeridad o practica en particular conducia a que aumentaran los estados men-
tales habiles o torpes.

16 En AII 200. Compdrese también M I 81, donde el Buda, después de enumerar las préc-
ticas ascéticas que habia efectuado antes del despertar concluye que ellas no lo habian
conducido a la visién clara porque carecian de sabidurifa.

7 M1I93.

18 Las précticas ascéticas del bodhisatta se describen con detalle en M 177-81 y en M 1242-
246. Mil 285 explica que ninguno de los budas anteriores practicé austeridades y que
Gotama fue el tinico caso, debido a que su conocimiento en ese momento era inmaduro.
19 Compérese con S 1103, donde el recién despierto Buda se felicita por haber dejado atrds
el ascetismo y haber obtenido el despertar, en cambio, a través de la atencién consciente.
2 Esto se puede inferir a través de su respuesta plena de buen humor cuando lo acusaron
de ser un tapassi en Vin I 235; Vin III 3; A1V 184; donde sefiala que su forma de mortifica-
cién era «mortificar» lo que es torpe. Constiltese también Collins 1982: p. 235; y Horner
1979: p. 97.

21 DIII 106. La asociacion de los factores del despertar con el «esfuerzo» (padhana) apare-
ce también en D III 226; ATl 16; y A II 74. S I 54 va incluso hasta el grado de relacionarlo
con «austeridad»: boyyhangatapasa (sin embargo, Bodhi 2000: p. 390 n.168, sugiere, en
cambio, que se lea boyyha tapasi).

2 D III 130 habla de que otros ascetas acusaban a los discipulos del Buda de vivir dedica-
dos a la indulgencia en los placeres. En M I 249 critican al Buda porque a veces duerme
durante el dfa. El mismo tema surge de nuevo en S I 107, donde Mara se burla del Buda
por seguir durmiendo al amanecer (después de que pas6 la noche practicando la medita-
cién caminando), compérese también con S I 110. En Vin IV 91 un asceta ajivika lo llama

55



SATIPATTHANA. LOS ORIGENES DEL MINDFULNESS

Otro punto que vale la pena considerar es que en la antigua India habia una
variedad de ensefianzas deterministas y fatalistas.”® En contraste, el Buda hizo
énfasis en el compromiso y el esfuerzo como requisitos esenciales para lograr la
realizacion. Segtn él, s6lo mediante el deseo, el esfuerzo y el compromiso per-
sonal se puede realizar el estado en que no se tengan deseos.? El esfuerzo, como
una expresion del deseo habil, nos conduce a lo largo del sendero hasta que, con
la vision clara total, todo deseo sea abandonado.” En este contexto, el Buda a
veces reinterpretd expresiones que se empleaban de una manera muy comtn en
los circulos ascéticos para expresar su propia postura.” La cualidad de ser dili-
gente (atapt) en el contexto de satipatthana parece ser uno de esos ejemplos.

Un ejemplo diferente en el que se utiliza un vocabulario mas enérgico se
puede encontrar en aquellos pasajes en los que el Buda describi6 su firme reso-
lucién antes del despertar: «que mi carne y mi sangre se sequen pero no me
rendiré»,” o «<no cambiaré de postura a menos que alcance la visién cabal».? Por
lo que respecta a la resolucién de abstenerse de cambiar de postura hay que
tener en mente que el Buda era capaz de conseguir una absorcién meditativa
profunda, de modo que podia sentarse mucho tiempo en la misma postura sin
sentir dolor.” Asi que lo que intentan destacar estas expresiones no es tanto el

burlonamente «hijo de familia con la cabeza rapada», al parecer porque los monjes budis-
tas recibfan comida en abundancia. Compdrese con Basham 1951: p. 137 y Chakravarti
1996: p. 51.

% Comparese, por ejemplo, la opinién de Makkhali Gosala (en D 153 o en S III 210) que
dice que no hay poder o energfa (para tomar decisiones o para influir en nuestro destino
de ninguna manera), un punto de vista que el Buda censuré con firmeza (por ejemplo, en
AT1286); 0 la opinién de Piirana Kassapa (en D 152) que dice que no hay mal ni bien (S III
69 parece confundir a estos dos maestros y pone en boca de Kassapa la opinién de Gosala).
% Constltese, por ejemplo, M II 174; Dhp 280; It 27; y Th 1165. Compérese también con
Pande 1957: p. 519; y C.A.F. Rhys Davids 1898: p. 50.

% En SV 272, Ananda refuté la propuesta que plantea que superar el deseo utilizando el
deseo serfa una tarea sin fin, con el argumento de que el deseo de alcanzar la visién cabal se
desvanecerd tan pronto como uno realice esa meta. De igual modo, de acuerdo con A I
145, es sobre la base del «anhelo» (de destruir los influjos) que uno superard el anhelo (en
general). Compadrese también con Sn 365, donde el Buda hablé a favor de que uno aspire
a alcanzar el Nibbana. La importancia del «deseo» como un aspecto del camino que nos
lleve a la realizacion se ejemplifica también en la presentacién canénica de los cuatro
senderos al poder (iddhipada), uno de los cuales es el deseo (chanda). Constltese también
Burford 1994: p. 48; Katz 1979: p. 58; y Matthews 1975: p. 156. Podemos encontrar una
distincién muy ttil entre diversos tipos de deseo en este contexto en Collins 1998; pp.
186-188.

% Un ejemplo tipico de esas reinterpretaciones es Dhp 184, donde se identifica a la pacien-
cia como la mds elevada de las austeridades. Compdrese también con Kloppenborg 1990:
p- 53.

7 AT50.

* M1219.

# M1 94. Esta capacidad que tenfa el Buda de sentarse sin moverse durante siete dias
estd documentada también en Vin I 1; Ud 1-3; Ud 10; y Ud 32. Thi 44 y Thi 174 registran
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soportar mucho tiempo al sentarse en una postura dolorosa como el compromi-
so firme e inquebrantable.*® Algunos de sus discipulos emplean expresiones
similares cuando estdn a punto de la realizacién.® Puesto que uno sélo puede
acceder a la realizacion si tiene un estado mental equilibrado lo mejor serfa no
tomar tan al pie de la letra estas expresiones.

De manera semejante, la expresion «diligente» (atap7) quizd no tenia las mis-
mas connotaciones literales para el Buda que para sus contempordneos mas
inclinados hacia el ascetismo. Lo cierto es que en el Sutta Kayagatasati aparece el
término diligente (atap7) en relacién a la experiencia de dicha durante la absor-
cién.? De igual modo, en un pasaje del Indriya Samyutta se combina la cualidad
de ser diligente con sentimientos agradables mentales y fisicos.” En estas ins-
tancias «diligente» ha perdido de forma evidente toda relacién con la mortifica-
cién y su dolor fisico concomitante.

Dado que tanto la deficiencia de esfuerzo como la tensién excesiva pueden
obstruir nuestro progreso,* la cualidad de la «diligencia» se comprende mejor
como una aplicacién equilibrada pero sostenida de la energfa.*> Un esfuerzo
balanceado como ese impide, por una parte, que uno se someta de forma pasiva
al «destino», a una voluntad mds elevada o a idiosincrasias personales y, por

lo mismo refiriéndose a una monja realizada. Es revelador si se contrasta la experiencia
del Buda de sentarse sin moverse durante siete dias experimentando sélo dicha con una
descripcion de sentarse «con determinacién» en Maha Boowa 1997: p. 256: «sentado...
durante muchas horas... las sensaciones dolorosas pronto se extendieron a todas las partes
del cuerpo... incluso el dorso de las manos y los empeines se sentian como si se quemaran
en el fuego... dentro del cuerpo parece como si... los huesos... estuvieran a punto de rom-
perse y separarse... del cuerpo... como si ardieran en un conjunto de llamas externamen-
te... internamente como si lo golpearan martillos y lo picaran con agudas dagas de acero...
todo el cuerpo se halla en agonia».

% De hecho, en M 1481 el Buda utiliz6 la expresioén «que se seque mi sangre», etc. para
exhortar a los monjes que no se mostraban muy dispuestos a dejar de comer en la noche.
As 146 enuncia esta expresion con «un esfuerzo firme y tenaz».

3 Por ejemplo, en Th 223; Th 313; y Th 514.

2 MIIT92.

¥ SV 213.

3 Consultese, por ejemplo, M III 159, donde se enlistan ambas como posibles obstruccio-
nes para el desarrollo de una mente concentrada. La necesidad de mantener con inteligen-
cia el equilibrio en la practica de la meditacion se refleja también en M 11 223, segtin el cual
el camino para liberarse de dukkha en ocasiones requiere que uno aplique esfuerzo, mien-
tras que otras veces sélo requiere una observacién ecudnime.

% Otras traducciones de atapi reflejan similares matices de significado y muchas veces se
traduce como «juicioso», como «activo» o como el influjo de energia que «revive la moral
decadente» Hamilton 1996: p. 173; Katz 1989: p. 155; y Pandey 1988: p. 37). El matiz de
continuidad puede verse en A III 38 y A IV 266, que relacionan dtap7 con estar continua-
mente activo. Otro ejemplo relevante estd en M III 187, donde atapt aparece en lo que
podria referirse a pasar la noche meditando (segtin Nanaponika 1977: p. 346, para bhad-
dekaratta). De manera similar Dhiravamsa 1989: p. 97, entiende atapT como «perseverancia»;
y Nanarama 1990: p. 3, como «continuidad ininterrumpida».
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otro lado, al esfuerzo excesivo, a un empefio por afirmarse y a un sufrimiento
autoinfligido en nombre de una meta mds alta.

Alguna vez el Buda comparé el esfuerzo equilibrado que se necesita para un
tener un progreso adecuado con la afinacién de un ladd, cuyas cuerdas deben
estar ni demasiado tensas ni demasiado flojas.*® Esta comparacién entre el cul-
tivo de la mente y la afinacién de un instrumento musical ilustra el esfuerzo y
la sensibilidad bien ajustados que se requieren para el desarrollo mental.”” La
nocién de un «camino medio» de sabio equilibrio, evitando los extremos del
esfuerzo excesivo y el insuficiente, ha sido, por supuesto, una de las ensefianzas
centrales del Buda desde que dio su primer discurso.* Fue esta modalidad de
un «camino medio» equilibrado, que evitara los extremos del estancamiento y
del esfuerzo excesivo, lo que le habia permitido alcanzar el despertar.®

Las implicaciones précticas de ser «diligente» se pueden ilustrar mejor por
medio de dos mdximas tomadas de los discursos y en ambas se usa la palabra
diligente (atap1): «este momento es justo cuando tenemos que practicar de un mo-
do diligente» y «eres t quien debe practicar con diligencia».*’ Otras connotaciones
similares son la razén por la cual se menciona la cualidad de ser «diligente» en
esos pasajes, que describen el compromiso serio de un monje que se retira para
hacer una préctica intensiva tras recibir las breves instrucciones que le da el Buda.”

Si adaptamos esos matices a satipatthana tenemos entonces que ser «diligente»
equivale a preservar nuestra contemplacién con una continuidad equilibrada y
dedicada, volviendo al objeto de la meditacién tan pronto como lo perdamos.*?

% Vin 1182 y A III 375; también Th 638-639) y en el subcomentario a satipatthana, Ps-pt I
384, para ilustrar la necesidad de una energfa balanceada en la contemplacién de satipattha-
na. También Kor 1985: p. 23, hace énfasis en la necesidad de equilibrio.

% Khantipalo 1986: p. 28; y Vimalaramsi 1997: p. 49, advierten acerca de los riesgos de
tensar o forzar la meditacién, asi como los problemas emocionales y el endurecimiento
mental que pueden provocarse. Mann 1992: p. 120, con base en una comparacién entre el
tipo de cardcter comtin en la antigua India y la tfpica mente moderna «occidental», ad-
vierte que no conviene darles de manera indiscriminada a los meditadores del tipo «hos-
til» instrucciones que se han desarrollado principalmente para los del tipo «dvido». Com-
parese también con W.S. Karunaratne 1988a: p. 70.

¥ SV 421.

¥ EnS11 el Buda declar6 que evitando la inactividad y el esfuerzo exagerado fue como
pudo «cruzar la inundacién». Constiltese también Sn 8-13, que de igual manera recomien-
dan que uno no vaya demasiado lejos y tampoco se quede rezagado.

“ MTIII 187 y Dhp 276.

4 Por ejemplo en S1121; STII 74-79; STV 37; STV 64; SIV 76; y ATV 299. T.W. Rhys Davids
1997: p. 242 y Singh 1967: p. 127, relacionan tapas en un sentido secundario con retirarse
solo en el bosque, que equipara el uso de atapt con «vivir solo y retirado» en la descripcion
habitual de la decisién de un monje de retirarse para llevar a cabo una practica intensiva.
2 Jotika 1986: p. 29 n.15. Esto es paralelo a la comprensién que esboza el comentario sobre
el término también relacionado appamadda, como atencién consciente sin distracciones,
satiyd avippavaso (por ejemplo Sv 1104 o Dhp-a IV 26).
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3. SABER CON CLARIDAD (SAMPAYANA)

La segunda de las cuatro cualidades mentales que se mencionan en la «defini-
cién» es sampayana, un participio presente del verbo sampayanati. Este puede
dividirse en payanati (sabe) y el prefijo sam (junto), que muchas veces cumple
una funcién intensificadora en los compuestos en pali.** De manera que
sam-payandti indica una forma intensificada de saber, o sea, «saber con claridad».*

El alcance del significado de «saber con claridad» (sampayana) se puede ilus-
trar de un modo muy conveniente si hacemos una breve revisién de algunas de
las ocasiones en las que aparece en los discursos. En una de ellas, dentro del
Digha Nikaya, saber con claridad significa experimentar con conciencia nuestra
propia vida como un embrién en un ttero, incluido el acto de nacer.** En el
Majjhima Nikaya encontramos que saber con claridad representa que hay deli-
beracién; cuando alguien de manera «deliberada» dice algo que es falso.* En un
pasaje del Samyutta Nikaya saber con claridad se refiere a estar consciente de que
ni los sentimientos ni los pensamientos son permanentes.”” Un discurso en el
Anguttara Nikiaya recomienda saber con claridad (sampayariiia) para superar lo
que es torpe y establecer lo que es habil.*® Por ultimo, el Itivuttaka relaciona saber
con claridad con seguir el consejo de un buen amigo.*

Un denominador comtn que sugieren estos ejemplos seleccionados de entre
los cinco Nikayas es la habilidad de captar o comprender a plenitud lo que estd
ocurriendo. A su vez, ese saber con claridad nos puede llevar al desarrollo de la
sabiduria (parifid). De acuerdo con el Abhidhamma, saber con claridad en verdad
ya representa que hay sabiduria.*’ Si lo consideramos desde un punto de vista
etimoldgico esta sugerencia es convincente, pues pariiid y (sam-) payanati tienen
una estrecha relacién, pero un andlisis minucioso de los ejemplos anteriores
sugiere que saber con claridad (sampayana) no necesariamente implica la pre-

sencia de sabiduria (pasifid). Cuando alguien dice una mentira, por ejemplo, es

# T.W. Rhys Davids 1993: pp. 655 y 690).

# El subcomentario al Satipatthana, Ps-pt I 354, explica sampayana como «saber de todas
las maneras y con detalle». Guenther 1991: p. 85, habla de «comprensién apreciativa ana-
litica»; Nanarama 1990: p. 4, habla de «inteligencia que investiga»; y van Zeyst 1967a:
p- 331, habla de «conocimiento que discierne con deliberacién».

* DIII103 y D III 231.

% M1286y MI414. Ademds A II 158 distingue que la triple accién que se ejecuta puede
ser sampayana o asampayana, un contexto que también merece traducirse como «delibera-
damente».

5V 180.

¥ Al13,

# 1t 10.

% Por ejemplo, Dhs 16 y Vibh 250. También Ayya Kheminda (sin fecha): p. 30, relaciona
sampayarifia con sabiduria; Buddhadasa 1989: p. 98; Debvedi1990: p. 22; Dhammasudhi
1968: p. 67; Nanaponika 1992: p. 46; y Swearer 1967: p. 153.
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posible que sepa con claridad que lo que esta diciendo no es verdad y no por
ello estd pronunciando sus palabras falsas «con sabiduria». De igual modo, si
bien es extraordinario que uno sepa con claridad cémo se estd desarrollando
dentro de un vientre, hacer eso no requiere sabiduria. Entonces, aun cuan-
do saber con claridad podria llevarnos a desarrollar sabidurifa, en si s6lo conno-
ta «saber con claridad» lo que estd ocurriendo.

En las instrucciones de satipatthana se alude a la presencia de ese saber con
claridad mediante la recurrente expresién «sabe» (payanati), que se encuentra en
la mayoria de las instrucciones practicas. De manera semejante a saber con cla-
ridad, la expresion «sabe» (payanati) a veces se refiere a formas mds bien bdsicas
de conocimiento, mientras que en otras instancias connota tipos més sofisticados
de comprensién. En el contexto de satipatthana el rango de lo que «sabe» un
meditador incluye, por ejemplo, identificar una respiracién larga como larga o
reconocer cémo estd su postura fisica,* pero en las tltimas contemplaciones de
satipatthiana la tarea de saber del meditador evoluciona hasta que llega a incluir
la presencia de una comprensién discerniente, como cuando alguien tiene que
entender el surgimiento de una traba en dependencia de la puerta de alguno de
los sentidos y de su objeto respectivo.®® Esta evolucién culmina en el conocimien-
to de las cuatro nobles verdades «como realmente son», un tipo de comprensién
profunda muy agudo para el cual se usa, una vez mads, la expresién «sabe».” De
modo, entonces, que tanto la expresion «sabe» (payanati) como la cualidad de
«saber con claridad» (sampayana) pueden ir desde las formas mds bdsicas de
saber hasta la comprensién discerniente mds profunda.

4. ATENCION CONSCIENTE Y CONOCIMIENTO CLARO

Saber con claridad, ademads de que viene en la lista dentro de la parte de la
«definicién» del Sutta Satipatthana, se menciona de nuevo en el primer satipattha-
na con respecto a una serie de actividades corporales.>* Las exposiciones sobre
el camino gradual de entrenamiento por lo regular hacen referencia a ese cono-

cimiento cabal con respecto a las actividades corporales utilizando el compues-

51 M 156: «Al hacer una aspiracion larga sabe: “ésta es una aspiracién larga”»; M 157:
«sabe que se encuentra de cualquier... forma segtin sea la postura de su cuerpo».

2 Por ejemplo, M I 61: «conoce el ojo, conoce las formas y conoce la atadura que surge
dependiendo de ambos».

3 M162: «<sabe, como es en realidad, “esto es dukkha”... “esto es el surgimiento de dukkha”...
“esto es la cesacion de dukkha”... “éste es el sendero que conduce a la cesacion de dukkha”».
% M157: «cuando va hacia delante y cuando va de regreso acttia sabiendo con claridad;
cuando mira al frente y cuando mira a lo lejos acttia sabiendo con claridad...» Haré re-
flexiones mds detalladas sobre este ejercicio en el capitulo VL5.
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to satisampayaiifia, «atencién consciente y conocimiento claro». Si uno sigue
examinando los discursos descubre que esta combinacién de atencién conscien-
te y conocimiento claro (o saber con claridad) se emplea en una amplia variedad
de contextos, equipardndose con el uso flexible del conocimiento claro que hemos
documentado ya antes.

El Buda, por ejemplo, les dio ensenanzas a sus discipulos, se fue a dormir,
toler6 una enfermedad, renuncié a sus prerrogativas vitales y se prepar6 para
la muerte, en cada momento dotado de atencién consciente y claro conocimien-
to.”® Incluso en su vida anterior ya posefa atencién consciente y claro conoci-
miento cuando aparecié en el cielo, permanecié ahi, desapareci6 de ahi y entré
en el ttero de su madre.”

La atencién consciente y el conocimiento claro contribuyen también a que
uno mejore su conducta ética y supere la sensualidad.® En el contexto de la
meditacién, la atencién consciente y el claro conocimiento pueden referirse a
la contemplacién de los sentimientos y los pensamientos; pueden marcar un
alto nivel de ecuanimidad en el contexto del entrenamiento de la percepcién; o
pueden tomar parte en la superacién de la pereza y el letargo.” La atencién
consciente y el claro conocimiento se vuelven particularmente prominentes du-
rante la tercera absorcién meditativa (jhana), donde se requiere que haya ambos
para evitar recaer en la alegria intensa (piti) que se experimenta durante la se-
gunda absorcién.®

Esta amplia variedad de menciones demuestra que la combinacién de aten-
cién consciente y de claro conocimiento se usa a menudo de una manera gene-
ral para referirse a la atencién y al conocimiento sin que se restrinja a su uso
especifico, como cuando uno sabe con claridad las actividades corporales que
realiza en el esquema del camino gradual o en el contexto de satipatthana de la
contemplacién del cuerpo.

Esa cooperacion de la atencién consciente con el conocimiento claro, que de
acuerdo con la «definicién» se requiere para cada una de las contemplaciones

* Por ejemplo en D 170.

5% Manteniendo la ecuanimidad, tanto hacia los discipulos atentos como hacia los que no
estaban atentos, en M III 221; yendo a dormir, en M I 249; soportando la enfermedad y el
dolor, en D 1199; D 11 128; S127; S1110; y Ud 82; renunciando a sus prerrogativas en la
vida, en D I1 106; S V 262; A1V 311; y Ud 64; recostandose para morir, en D II 137. Se les
recomienda a los monjes la presencia de ambas a la hora de morir en general en STV 211.
% MIII 119 (hay partes de esto también en D II 108).

% AII195ySI31.

¥ Contemplacién de los sentimientos y los pensamientos, en A IV 168; (compdrese también
ATI 45); entrenamiento de la percepcién en D III 250 y D III 113; y vencer a la pereza y el
letargo por ejemplo en D 171.

% Por ejemplo en D II 313; constltese también el comentario en Vism 163; Guenther 1991:
p- 124; y Gunaratana 1996: p. 92.
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de satipatthana, apunta hacia la necesidad de combinar la cuidadosa observacién
de los fenémenos con un procesamiento inteligente de los datos que se observan.
Asi pues, podemos considerar que «saber con claridad» representa el aspecto
«iluminador» o «despertador» de la contemplacién. Comprendido de esta for-
ma, el conocimiento claro tiene la misién de procesar los estimulos reunidos
por la observaciéon meticulosa y por lo tanto nos lleva hacia el surgimiento de
la sabiduria.”!

Estas cualidades del conocimiento claro y la atencién consciente nos recuer-
dan, entonces, el desarrollo del «saber» y la «visién» de la realidad (yathabhiita-
Aianadassana). De acuerdo con el Buda, tanto «saber» como «ver» son condiciones
necesarias para la realizacién del Nibbana.®* Quizd no sea exagerado relacionar
a ese desarrollo del conocimiento (7idna) con la cualidad de saber con claridad
(sampayana) y al aspecto concomitante de la «visién» (dassana) con la actividad
de observar, representada por la atencién consciente (sati).

Podriamos mencionar aun mds acerca de esta cualidad del conocimiento
claro.®® Sin embargo, para poder hacerlo debemos abarcar todavia m4s terreno,
como por ejemplo examinar con mayor detalle lo que implica sati, lo cual vere-
mos en el capitulo III.

' La interaccién entre sati y sabiduria se describe en Ps I 243, segtin el cual la sabidurfa
contempla lo que se ha vuelto un objeto de la conciencia. Constltese también Vibh-a 311,
que distingue entre sati con y sin sabiduria, demostrando que ésta no es el resultado au-
tomadtico de la presencia de sati, sino que es necesario desarrollarla de manera deliberada.
Sobre la importancia de combinar sati con sampayaiiia constltese Chah 1996: p. 6; y Ma-
hasi 1981: p. 94.

2 SII152y SV 434,

% Retomaré mds consideraciones sobre sampayaiiiia cuando abordemos el tema de la préc-
tica de etiquetar mentalmente (capitulo V.6) y en la investigacion acerca del conocimiento
claro con respecto a las actividades corporales como una de las contemplaciones del cuer-
po (cap. VI, en VL5).
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SATI

En este capitulo contintio investigando la parte de la «definicién» del Sutta
Satipatthana. Con la finalidad de ofrecer una base para comprender sati, que
es la tercera cualidad que se menciona en la «definicién», reviso brevemente la
manera general de entender el conocimiento en el budismo de los primeros afios.
Para evaluar sati como una cualidad mental, que es el objetivo principal de este
capitulo, procederé luego a explorar sus caracteristicas tipicas desde diferentes
dngulos y también lo contrastaré con la concentracion (samadhi).

1. COMO SE ENTENDIA EL CONOCIMIENTO
EN EL BUDISMO TEMPRANO

El escenario filoséfico de la antigua India se encontraba bajo la influencia de tres
enfoques principales en cuanto a la adquisicién del conocimiento.! Los brahmi-
nes confiaban ante todo, como fuentes autorizadas de conocimiento, en los di-
chos antiguos, que se transmitian de manera oral, mientras que en los Upanishads
encontramos que se utiliza el razonamiento filoséfico como una herramienta
fundamental para el desarrollo del conocimiento. Ademds de estos dos, una gran
cantidad de ascetas y contemplativos errantes de aquella época consideraban a
la percepcién extrasensorial y al conocimiento intuitivo, que se obtenian por
medio de experiencias meditativas, como medios importantes para adquirir
conocimiento. Estos tres enfoques pueden resumirse asf: tradicién oral, razona-
miento 16gico e intuicién directa.

Cuando se le preguntaba acerca de su propia postura epistemolégica, el
Buda se ubicaba a si mismo en la tercera categoria, es decir, entre quienes hacian
énfasis en el desarrollo del conocimiento personal directo.? Si bien él no rechazé
de manera tajante la tradicién oral ni el razonamiento l6gico como formas de
adquirir conocimiento, si estaba muy consciente de sus limitaciones. El proble-
ma con la tradicién oral estd en que lo que se le confia a la memoria puede ser
mal recordado. Mds aun, incluso lo que se recuerde bien podria ser falso y con-

ducir a equivocaciones. De igual modo, el razonamiento 16gico podria parecer

! Segun Jayatilleke 1980: p. 63.
2 MII211.
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convincente pero resultar carente de fundamento. Ademads, también el razona-
miento fundamentado podria ser falso y llevar a error si estd basado en falsas
premisas. Por otra parte, lo que no se recuerde bien o lo que no parezca ser
perfectamente razonado podria resultar cierto.?

Lo mismo podria afirmarse con certeza sobre el conocimiento directo que se
obtiene con la meditacién. De hecho, de acuerdo con el agudo anélisis que hace
el Buda en el Sutta Brahmayala, apoyarse tinicamente en el conocimiento extra-
sensorial directo habia sido la causa de una considerable cantidad de opiniones
erréneas entre los practicantes de la época.* El Buda ejemplificé una vez los
riesgos de confiar por completo en la propia experiencia directa mediante una
pardbola. En ésta se habla de un rey que les pide a varios invidentes que toquen,
uno a uno, una parte distinta de un elefante.® Cuando se les pregunta cémo es
el elefante, cada uno de los invidentes relaté una explicacién totalmente dife-
rente, ddndola como la tnica descripcién correcta de lo que es un elefante. Aun
cuando en un sentido empirico lo que experimenté cada uno de los ciegos era
cierto, su experiencia personal directa s6lo habia revelado una parte del todo.
El error que habia cometido cada uno de ellos fue concluir de manera equivo-
cada que ese conocimiento directo que habian obtenido por medio de la expe-
riencia personal era la tinica verdad, de modo que cualquiera que no concorda-
ra debia estar en el error.®

Esta pardbola apunta a demostrar que incluso la experiencia personal direc-
ta podria revelar nada mds una parte del todo y que, por lo tanto, no deberia
tomarse de forma dogmadtica como una base absoluta para el conocimiento. O
sea que el énfasis en la experiencia directa no tiene por qué entrafar un rechazo
total de la tradicién oral ni del razonamiento como fuentes auxiliares del cono-
cimiento. No obstante, la experiencia directa constituye la herramienta episte-
molégica primordial en el budismo temprano. De acuerdo con un pasaje en el
Salayatana Samyutta, es particularmente la practica de satipatthana la que puede
llevarnos a una experiencia directa y sin distorsiones de las cosas tal como son

> MI520y MIT171.

* Un andlisis de las 62 bases para la formulacién de puntos de vista que presenta el Sutta
Brahmayala (D 112-39) revela que las experiencias meditativas «directas» son la causa mds
frecuente para la formulaciéon de una opinién, mientras que el pensamiento especulativo
s6lo asume un papel subordinado: 49 instancias parecen basarse solamente o, al menos
en parte, en experiencias meditativas [n° 1-3, 5-7, 9-11, 17, 19-22, 23-25, 27, 29-41, 43-49,
51-57, 59-62]; contra tan sélo 13 instancias que se basan en el mero razonamiento [n° 4, 8,
12-16, 18, 26, 28, 42, 50, 58] (correlaciones hechas con ayuda del comentario). Compérese
también Bodhi 1992a: p. 6.

> Ud 68.

¢ Ud 67; constiltese también D II 282. Podemos encontrar otra ilustraciéon de ese tipo de
conclusiones equivocadas en M III 210, donde el conocimiento directo supranormal con-
dujo a diversas suposiciones erréneas acerca del modo en que opera el karma.
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en realidad, independientemente de la tradicién oral y del razonamiento.” De
modo que estd claro que satipatthina es una herramienta empirica de una im-
portancia capital en la teorfa pragmatica del conocimiento dentro del budismo
en sus primeros afios.

La adaptacién de la postura epistemolégica del budismo inicial a la préctica
actual, la tradicién oral y el razonamiento, en el sentido de cierto grado de cono-
cimiento y reflexién acerca del Dhamma, conforman las condiciones que susten-

tan a una experiencia directa de la realidad mediante la practica de satipatthana.®

2. SATI

El sustantivo sati se relaciona con el verbo sarati, «recordar».’ Sati en el sentido
de «recuerdo» aparece en varias ocasiones en los discursos' y también en las
definiciones aceptadas de sati que ofrecen el Abhidhamma y los comentarios.!
Este aspecto de capacidad de memoria del término sati lo ejemplifica el discipu-
lo del Buda mds eminente en sati, Ananda, a quien se le atribuye la caracteristi-
ca casi increfble de recordar todos los discursos que pronuncié el Buda.’

La connotacién de sati como memoria se vuelve particularmente prominente
con los recuerdos (anussati). Los discursos muchas veces enumeran una serie de
seis recuerdos: el recuerdo del Buda, del Dhamima, de la Sangha, de nuestra con-

7 EnS1IV 139 el Buda propone la contemplacién de la mente en relacién con la experiencia
de los sentidos como un método para llegar al conocimiento final, independientemente
de la fe, las preferencias personales, la tradicién oral, el razonamiento y la aceptacién de
una opinién.

8 Esto nos trae a la mente la triple distincion entre la sabiduria que se basa en la reflexién
sobre lo aprendido y la que se fundamenta en el desarrollo mental (una presentacion con
tres divisiones que s6lo aparece en los discursos en D III 219).

9 Compdrese con Bodhi, 1993: p. 86; Gethin 1992: p. 36; Guenther 1991: p. 67; y Nanamo-
li 1995: p. 1188 n.136. El equivalente en sanscrito de sati es smrti, que también connota
recuerdo y retencién mental; constltese Monier-Williams 1995: p. 1271; y C.A.F. Rhys
Davids 1978: p. 80.

10 Por ejemplo, sati pamuttha en M 1329 con el significado de «olvidado»; o sati udapadi en
D 1180 como «recordar»; constltese también A IV 192, que emplea el término asati al des-
cribir a un monje que finge haber olvidado una ofensa por la cual se le estaba reprobando.
I Consultese Dhs 11; Vibh 250; Pp 25; As 121; Mil 77 y Vism 162.

2 Vin II 287 habla de que Ananda recordd y recit los discursos que habia pronunciado el
Buda durante el primer concilio. Independientemente de que el registro del primer concilio
corresponda a una verdad histérica, el hecho de que el Vinaya le atribuya a Ananda haber
recitado los discursos debe ser un reflejo de su notable facultad de recordar (a la cual él
mismo se refiere en Th 1024). La eminencia de Ananda en sati se revela en los elogios que
de ello hace el Buda en A 124. No obstante, de acuerdo con Vin I 298, también a veces le
fallaba sati, como cuando sali6 a pedir limosnas y olvid6 ponerse todos sus mantos.
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ducta ética, de nuestra liberalidad y de los seres celestiales (devas).” Otro tipo de
recuerdo, que aparece con frecuencia en el contexto de los «conocimientos supe-
riores» que se obtienen por medio de una profunda concentracion, es el de nuestras
vidas pasadas (pubbenivasanussati). Con respecto a todos ellos, es sati el que cumple
la funcién de recordar.™ Esta funcién de recuerdo que tiene sati puede llevarnos
incluso al despertar y asi se documenta en el Theragatha, con el caso de un monje
que alcanzé la visién clara con base en el recuerdo de las cualidades del Buda®

Esta connotacién de sati como recuerdo aparece también en su definiciéon
formal dentro de los discursos, que relacionan a sati con la habilidad de traer a
la mente lo que se hizo o se dijo hace mucho.!® Sin embargo, un examen mds
detallado de esta definicién revela que sati en realidad no se define como recuer-
do sino como aquello que facilita y hace posible la memoria. A lo que apunta
esta definicion es a que si sati estd presente la memoria podrd funcionar bien."”

Si comprendemos sati de este modo serd mds fécil que lo relacionemos con el
contexto de satipatthana, donde no tiene que ver con recordar acontecimientos del
pasado sino que funciona como conciencia del momento presente.' En el contex-
to de la meditacion satipatthana, es gracias a la presencia de sati que podemos re-
cordar lo que de otra manera serfa demasiado fdcil olvidar: el momento presente.

De forma similar, sati como conciencia del momento presente se refleja en
las presentaciones del Patisambhidamagga y el Visudhimagga, segtin los cuales la
cualidad caracteristica de sati es «presencia» (upatthana), ya sea como una facul-
tad (indriya), como un factor del despertar (boyyhariga), como un factor del noble
sendero 6ctuple o en el momento de la vision clara.”

3 Por ejemplo, en ATIT 284. Acerca de los seis recuerdos constltese también Vism 197-228;
y Devendra 1985: pp. 25-45.

4 A1l 183 senala que el recuerdo de las vidas pasadas debe llevarse a cabo a través de
sati. Del mismo modo A V 336 habla de dirigir sati hacia el Buda para recordarlo. Nid II
262 comprende con claridad todos los recuerdos como actividades de sati. Vism 197 resu-
me: «es mediante sati como recordamos».

15 Th 217-218. Th-a I1 82 explica que con base en el recuerdo del Buda el monje desarrollé una
profunda concentracién que le permitié recordar a los budas del pasado y el resultado fue
que se percat6 de que hasta los budas son impermanentes. A su vez esto lo llevo al despertar.
16 Por ejemplo en M I 356.

17 De tal modo, el pasaje en M 1356 podria traducirse asf: «estd consciente, pues estd do-
tado de la atencién mds sutilmente discriminativa (de tal forma que) lo que se ha dicho o
hecho hace mucho tiempo se trae a la mente y se recuerda». Nanamoli 1995: p. 1252 n. 560,
explica que «una aguda atencién al presente conforma la base para recordar el pasado con
precisién». Nanananda 1984: p. 28, sefiala que «atencién consciente y memoria... la agu-
deza de una lleva de manera natural a la claridad de la otra».

18 Nanaponika 1992: p. 9; Nanavira 1987: p. 382; y T.W. Rhys Davids 1966: vol. II, p. 322.
Griffith 1992: p. 111, explica: «el sentido bésico de smrti y sus derivados en el discurso
técnico budista... tiene que ver con la observacién y la atencién, no con la conciencia de
los objetos del pasado».

19 Patis I 16; Patis I 116; y Vism 510.
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De modo que si estd presente la atencién consciente (upatthitasati) podemos
entender que eso implica presencia de mente, en la medida en que ésta es direc-
tamente opuesta a estar distraido (mutthassati); presencia de mente en el sentido
de que, al estar dotados de sati, estamos muy despiertos por lo que respecta al
momento presente.’ Dado que hay esa presencia de mente, cualquier cosa que
uno haga o diga la mente lo captard con claridad y, por lo tanto, serd recordado
después con mayor facilidad.”

Se requiere sati no sélo para captar por completo el momento que habrd que
recordar sino también para traer a la mente otra vez ese momento mds adelante.
Asi pues, «recordar» se vuelve tan sélo una instancia particular de un estado
mental que se caracteriza por la «integracién» y porque no hay distraccién.?
Este doble rasgo de sati se puede encontrar también en algunas estrofas del
Sutta Nipdta, que instruye a quien lo escucha a armarse de sati, a partir de una
instruccién que dio el Buda.” En estos casos sati parece combinar la conciencia
del momento presente y el recuerdo de lo que habia ensefiado el Buda.

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

Laidea de que el estado mental en el que sati estd bien establecido y puede
caracterizarse por contar con «amplitud» en lugar de un enfoque limitado en-
cuentra sustento en algunos discursos que relacionan la falta de sati con un es-
tado mental estrecho (parittachetasa), mientras que su presencia nos conduce a
un estado mental amplio e, incluso, «ilimitado» (appamanachetasa).** Sobre la
base de este matiz de «amplitud mental», se puede entender que sati represente

la capacidad para mantener de manera simultdnea en la mente los diversos

% Constiltese S I 44, donde se relaciona a sati con estar muy despierto. Encontramos un
matiz afin en Vism 464, que relaciona a sati con una firme cognicién (thirasafiiia).

21 El caso contrario se documenta en Vin 11261, donde una monja no pudo memorizar las
reglas de adiestramiento por falta de sati.

2 Nanananda 1993: p. 47.

# 5n 1053; Sn 1066; y Sn 1085.

2 STV 119. M 1266; SIV 186; STV 189; y STV 199 hacen la misma afirmacién con respecto
a kayasati. De igual modo Sn 150-151 se refiere a la practica de irradiar mettd en todas las
direcciones como una forma de sati, de manera que también aqui sati representa un esta-
do mental «inconmensurable».
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elementos y facetas de una situacién en particular.”® Esto puede aplicarse tanto
a la facultad de recordar como a la conciencia del momento presente.

3. EL PAPEL DE SATI'Y EL PUESTO QUE OCUPA

Podemos comprender més acerca de sati si consideramos el papel que desem-
pefia y el puesto que ocupa entre algunas de las categorias centrales del budismo
temprano (consultese la fig. 3.1 mds abajo). Sati no solamente forma parte del
noble sendero éctuple —como atencién correcta (samma sati)— sino que también
ocupa un puesto central entre las facultades (indriya) y los poderes (bala) y cons-
tituye el primer miembro de los factores del despertar (boyyharnga). En estos
contextos las funciones de sati abarcan tanto la conciencia del momento presen-
te como la memoria.*

facultades + poderes noble sendero éctuple factores del despertar
confianza visién correcta . sati
energia pensamiento correcto finvestigacién de los dhammas
sati habla correcta energia
concentracion accion correcta alegria
sabiduria subsistencia correcta tranquilidad
esfuerzo correcto i concentracion

samma sati ecuanimidad

Fig. 3.1 El puesto que ocupa sati entre algunas categorias importantes

% Piatigorski 1984: p. 150. Compdrese también con Newman 1996: p. 28, quien distingue
entre dos niveles de atencién, primario y secundario: «Puedo estar pensando en lo que
voy a hacer mafiana y seguir consciente de que ahora estoy pensando en lo que haré
mafiana... mi primer nivel de conciencia estd en lo de mafnana pero mi segundo nivel de
conciencia estd en lo que ocurre ahora (es decir, que en este momento estoy pensando en
lo de mafiana)».

% Las definiciones de sati como una facultad mencionan tanto a la practica de satipatthana
(SV 196 y SV 200) como a la memoria (S V 198), esta tltima aparece también como la
definicién de sati como un poder (A III 11). Como un factor del despertar, una vez mas
sati abarca ambos aspectos, ya que en M III 85 la presencia de una atencién consciente sin
distracciones como resultado de la préctica de satipatthana conforma a sati como un factor
del despertar (encontramos la misma definicién varias veces en S V 331-339): mientras que
el factor del despertar sati funciona como memoria en S V 67, puesto que aqui tiene que
ver con recordar y considerar la ensefianza.
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Entre las facultades (indriya) y los poderes (bala) sati ocupa el puesto de en
medio. Aqui sati tiene la funcién de equilibrar y darle un seguimiento a las demds
facultades y poderes, al hacernos conscientes de los excesos o las deficiencias.
Podemos encontrar una funcién parecida a la que tiene, entre las facultades y
poderes, de dar seguimiento, en el noble sendero 6ctuple, donde sati ocupa el
puesto de en medio en la seccién del camino triple que tiene directa relacién con
el entrenamiento de la mente. Sin embargo la cualidad que tiene sati de dar se-
guimiento no se limita sélo al esfuerzo correcto y la concentracién correcta, ya
que de acuerdo con el Sutta Mahachattarisaka la presencia de la atencién correc-
ta es también un requisito para que se den los demds factores del sendero.”

Por lo que respecta a sus dos vecinos en el noble sendero 6ctuple, sati des-
empefia otras funciones adicionales. En apoyo al esfuerzo correcto, sati tiene un
papel como protector y evita que surjan estados mentales torpes en el contexto
de la contencién de los sentidos, la cual, de hecho, constituye un aspecto del
esfuerzo correcto. Con relacién a la concentracion correcta, un sati bien estable-
cido acttia como una base importante para desarrollar niveles mds profundos
de calma mental, un tema al que volveremos mds adelante.

Esta posicion de sati entre las dos cualidades mentales de energia (o esfuerzo)
y concentracién se da de nuevo también entre las facultades y los poderes. La
parte de la «definicién» del Sutta Satipatthana combina también sati con estas dos
cualidades, que aqui se representan como ser diligente (atap7) y la ausencia de
deseos e insatisfaccion (abhiyyhiadomanassa). La ubicacion de sati entre la energia
y la concentracién en todos estos contextos refleja una progresién natural en el
desarrollo de sati, dado que en las primeras etapas de la practica se requiere
un grado considerable de energfa para contrarrestar la distraccién, mientras que un
sati bien establecido nos conduce, por su parte, a un estado mental en el que
cada vez hay mds concentracién y calma.

En contraste con su puesto a la mitad entre las facultades y los poderes y al
final del noble sendero 6ctuple, en la lista de los factores del despertar sati toma
el primer puesto. Aqui sati constituye la base para esos factores que propician
la visién cabal.

En vista de que con relacién a las facultades, los poderes y los factores del
noble sendero 6ctuple sati se distingue claramente de otros factores afines, como
la energfa, la sabiduria y la concentracién, tiene que ser algo evidentemente
distinto a ellos para merecer que se le nombre aparte.” De igual manera, como

7 M III 73 define a la atencién correcta como la presencia de conciencia cuando uno su-
pera las opiniones erréneas, la manera de hablar errénea, la accién errénea y la subsisten-
cia errénea y cuando se establecen sus contrapartes.

% Asi lo destaca el Patisambhidamagga, segtin el cual apreciar esto con nitidez constituye
la «comprensién discerniente» (dhammapatisambhidafiana), compérese con Patis I 88 y Patis
190.
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sati se diferencia del factor del despertar «investigacién de los dhammas», la tarea
de investigar los dhammas no puede ser idéntica a la actividad de la conciencia.
De otro modo no habria necesidad de introducirla como un término aparte. Sin
embargo, en este caso la actividad de sati tiene una estrecha relacién con la
«investigacion de los dhammas», ya que segin el Sutta Anapanasati los factores
del despertar surgen de forma secuencial y la «investigacién de los dhammas»
surge como consecuencia de que hay sati.’

Volviendo a la atencién correcta como un factor del noble sendero éctuple
vale la pena notar que el término sati se repite dentro de la definicién de la
atencién correcta (samma sati)®* Esta repeticién no es un mero accidente, sino que
mds bien apunta a una distincién cualitativa entre atencién «correcta» (sammi
sati) como un factor del sendero y atencién consciente como un factor mental en
general. De hecho, son varios los discursos que mencionan la atencién «inco-
rrecta» (miccha sati), que sugiere que ciertas formas de sati pueden ser muy di-
ferentes a la atencién correcta.’ Segtn esta definicion, sati requiere el sustento
del ser diligente (atapi) y de saber con claridad (sampayana). La combinacién de
estas cualidades mentales, junto con el respaldo de un estado mental libre de

deseos y de insatisfaccién, mds el llevarlo directo al cuerpo, los sentimientos, la

# M III 85; comparese también con S V 68.

% D II313: «vive contemplando el cuerpo... sentimientos... la mente... dhammas, diligente,
sabiendo con claridad y atencién consciente, libre de deseos y de insatisfaccién con res-
pecto al mundo; a esto se le llama atencién correcta». Podemos encontrar una definicién
alternativa de «atencién correcta» en el Atthasalini, cuando habla sencillamente de recordar
de manera adecuada (AS 124). La definicién de atencién correcta en los Agamas chinos
tampoco menciona los cuatro satipatthiana: «tiene atencién consciente, una amplia atencién,
se mantiene atento, no se olvida, a eso se le llama atencién correcta», (traduccién de Minh
Chau 1991: p. 97; constiltese también Choong 2000: p. 210).

3 «Miccha sati» en D 11 353; D 11T 254; D 111 287; D TII 290; D 111 291; M 142; M 1118; M III
77, MII1 140; STI168; STII 109; SV, SV 12; SV 13; SV 16; SV 18-20; SV 23, SV 383; ATi
220-229; ATII 141; ATV 237; y AV 212-248 (A TII 328 también contiene una forma incorrec-
ta de anussati). Esta cantidad sustancial de referencias a los tipos «incorrectos» de sati
discrepa, en cierto grado, de la presentacién que hacen los comentarios de sati como un
factor mental exclusivamente hdbil (por ejemplo As 250). Esta presentacién de los comen-
tarios ciertamente causa una dificultad practica: ;cémo reconciliar sati como un factor
habil con satipatthana con relacién a los obstdculos, si las cualidades mentales habiles y
torpes no pueden coexistir en el mismo estado mental? Los comentarios intentan resolver
esta contradiccién presentando el satipatthana de un estado mental contaminado como una
pronta rotacién entre los momentos mentales que se relacionan con sati y aquéllos que
estdn bajo la influencia de las corrupciones (por ejemplo en Ps-pt I 373). Esta explicacion,
sin embargo, no es convincente, pues ya sea porque estd contaminado o porque no hay
sati, en cualquiera de esos casos la contemplacion satipatthana de la presencia de una co-
rrupcioén en la mente se vuelve imposible (constltense, por ejemplo, las instrucciones
para contemplar los obstédculos, las cuales hacen una clara referencia a que ese obstdculo
se haya presente en el momento de practicar el satipatthina, M 1 60: «sabe, “hay en mi...”»).
Constltese también Gethin 1992: pp. 40-43; y Nanaponika 1985: pp. 68-72. Segtin la tradi-
cién Sarvastivada, sati es un factor mental indeterminado, compadrese con Stcherbatsky
1994: p. 101.
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mente y los dhammas, es lo que lo convierte en el factor de atencién correcta
dentro del sendero.

En el Sutta de Manibhadda el Buda sefial6 que sati en sf, a pesar de sus multi-
ples ventajas, no bastarfa para erradicar la malicia.* Este pasaje nos indica que
necesitamos factores adicionales combinados con sati, tales como ser diligentes
y saber con claridad, en el caso del desarrollo de satipatthana.

Asi pues, para integrar la «atencién correcta», sati tiene que cooperar con
otras varias cualidades mentales. No obstante, para el propédsito de definir con
claridad sati, que es lo que pretendemos ahora, consideraré a sati de manera
aislada, sin esos otros factores mentales, con la finalidad de discernir cudles son

sus caracteristicas mds esenciales.

4. METAFORAS DE SAT/

Los discursos usan una gran cantidad de metéforas y similes para ilustrar la
importancia de diversos matices de la palabra sati. Si examinamos esas imagenes
y similes, asi como sus implicaciones, podremos obtener una mayor perspectiva
de la manera en que el Buda y sus contempordneos entendian lo que era sati.

Un simil en el Sutta Dvedhavitakka describe cémo un vaquero tiene que vigi-
lar con atencién a sus vacas para que no se dispersen y se vayan a los prados en
los que los cultivos ya lucen maduros, pero una vez que se recoge la cosecha ya
se puede relajar, sentarse a la sombra de un drbol y vigilarlas desde lejos. Para
expresar esta manera comparativamente relajada y distante de observacién se
emplea la palabra sati*® La disposicién que sugiere este simil es un tipo de ob-
servacion tranquila y desapegada.

Otro simil que apoya a esta calidad de observacién desapegada se encuentra
en una estrofa en el Theragathd, que compara la practica de satipatthana con subir

% En S 1208 Manibhadda sugiere que: «el que mantiene la atencién consciente tiene una
bendicidn, el que mantiene la atencién consciente vive feliz, el que mantiene la atencién
consciente vive mejor cada dia y estd libre de mala voluntad». El Buda repite luego los
tres primeros versos pero corrige el cuarto: «... no obstante no se ve liberado atn de la
mala voluntad». De tal modo, el punto central en la respuesta que da el Buda es enfatizar
que podria no bastar con que haya sati para erradicar la mala voluntad. Sin embargo,
esto no significa que sati sea incapaz de impedir que surja la mala voluntad, ya que, si
estd presente, eso ayuda mucho a que permanezcamos en calma cuando nos confrontemos
con la ira de los demds, tal como se documenta en S1162; S1221; S1222;y S1223.

% M1117 habla en este contexto de practicar la atencién consciente (sati karantyan), mien-
tras que antes €] habia tenido que proteger el cultivo vigilando muy de cerca a las vacas
(rakkheyya). No obstante, esto no implica que sati no pueda participar también en la con-
tencién de una vaca que estd a punto de lanzarse sobre el cultivo maduro, lo cual cierta-
mente hace en Th 446, sino tan s6lo que la observacién mds relajada que se describe antes
destaca un rasgo caracteristico de sati simple y receptivo.
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a una plataforma elevada una torre.* Las connotaciones de estar a distancia y
mantener un desapego sin involucramiento se confirman a través del contexto
de este pasaje, que contrasta la imagen de la torre con una corriente de deseo
que lo lleva a uno muy lejos. El desapego aparece de nuevo en el Sutta Danta-
bhiimi, que compara satipatthana con domar a un elefante salvaje. Del mismo
modo que a un elefante recién capturado hay que ir quitdndole poco a poco sus
hébitos silvestres, también satipatthana puede ir desprendiendo a un monje de
los recuerdos y las intenciones que se relacionan con la vida del hogar.®

Otro simil compara a sati con la sonda de un cirujano.*® Al igual que ésta,
cuya funcién es aportar informacién acerca del estado de la herida para dicta-
minar el tratamiento, también la «sonda» sati se puede utilizar para reunir in-
formacion cuidadosamente, preparando asf el terreno para las acciones que
deban proceder. Una vez mas, esta cualidad de preparar el terreno se transmite
con otro simil, que relaciona a sati con la aguijada y el arado de un granjero.”
Asi como el granjero primero necesita arar la tierra para poder sembrar, de la
misma forma sati desempefia una importante funcién preparatoria para que
surja la sabidurfa.*®

El papel de sati como sustentador de la sabiduria que surge aparece de nue-
vo en otro simil, que relaciona las partes del cuerpo de un elefante con cualida-
des y factores mentales. En éste, se compara a sati con el cuello del elefante, que
es el soporte natural de su cabeza, la cual en la misma metéfora representa a la
sabidurfa.” Que se eligiera al cuello del elefante tiene ademads una relevancia
adicional, ya que algo que caracteriza tanto a los elefantes como a los budas es

3 Th 765.

» MIII136.

% MII 260.

% S1172y Sn 77. Es un simil que podria haberse comprendido sin ayuda, ya que gracias
a la aguijada el granjero se asegura de que el arado tenga continuidad, manteniendo al
buey en su «carril», mientras el arado penetra en la superficie de la tierra, expone sus
partes ocultas y, de ese modo, la prepara para sembrar y plantar las semillas. De semejan-
te manera, la continuidad de sati mantiene la mente en su «carril» por lo que respecta al
objeto de la meditacién, de manera que sati pueda penetrar en la aparicién superficial de
los fenémenos, revelar sus aspectos ocultos (las tres caracteristicas) y permitir que crezcan
las semillas de la sabiduria. El hecho de que se mencionen juntos al arado y la aguijada
en el simil anterior apunta, ademds, a la necesidad de combinar la claridad de direccién
con un esfuerzo equilibrado en el desarrollo de sati, ya que el granjero debe ejecutar dos
tareas al mismo tiempo: con la aguijada en una mano tiene que asegurarse que el surco
quede recto, haciendo que los bueyes se mantengan avanzando en linea recta, mientras
que con la otra mano tiene que ejercer la presién exacta sobre el arado, para que ni se
atore por haber penetrado demasiado hondo en la tierra ni solamente la rasgufie por no
presionar lo suficiente.

% Spk 1253 y PjII 147 explican que la importancia de este simil es que la sabiduria entien-
de los fenémenos sélo cuando éstos se conocen por medio de sati.

% ATII 346. Aparece una vez mds la misma metéfora en Th 695; y en Th 1090 incluso se
transfiere del elefante al Buda mismo.

72



Sati

que cuando miran alrededor giran todo el cuerpo y no sélo la cabeza.*’ El cuello
del elefante representa, entonces, la cualidad de darle toda la atencién a lo que
se estd haciendo, como un rasgo de sati.

Aunque la «mirada de elefante» es una caracteristica especifica del Buda,
darle una atencién continua y total a lo que uno estd haciendo es una caracte-
ristica comtn de todos los arahants.* Esto lo demuestra otro simil, que compara
a sati con el tnico rayo de un carro.* En esta metdfora, el carro que rueda repre-
senta las actividades corporales de un arahant, todas las cuales se sustentan en
un solo rayo: sati.

La funcién sustentadora de sati en el desarrollo de la sabiduria aparece otra
vez en una estrofa del Sutta Nipdta, en la que sati mantiene en su sitio las corrien-
tes de este mundo, de manera que la facultad de la sabiduria pueda cortarlas.®
Esos versos apuntan en particular a la funcién de sati en relacién a restringir las
puertas de los sentidos (indriya samvara) como una base para desarrollar la sa-
bidurfa.

Lo que tienen en comdtn el simil de la «sonda del cirujano», el «arado», el
«cuello del elefante» y «mantener las corrientes en su sitio» es que ilustran la
funcién preparatoria de sati para ver con claridad. De acuerdo con estos similes,
sati es la cualidad mental que permite el surgimiento de la sabiduria.**

Otro simil, éste en el Samyutta Nikaya, compara a sati con un habil auriga.®
Esto trae a nuestra mente la cualidad que tiene sati de controlar y conducir, con
respecto a otros factores mentales, como las facultades y los poderes. Las cuali-
dades que evoca este simil son las de una supervisiéon cuidadosa y balanceada.
Podemos encontrar un matiz semejante en otro simil, que habla de la atencién
consciente en relacion al cuerpo cuando alguien tiene que llevar un tazén lleno

4 M II 137 ilustra al Buda girando todo su cuerpo cada vez que miraba hacia atrds. Esta
«mirada de elefante» del Buda se documenta, una vez mds, en D II 122; mientras que M 1337
refiere lo mismo acerca del Buda Kakusandha.

41 De acuerdo con Mil 266, los arahants nunca pierden su sati.

#2 51V 292. El simil completo se halla originalmente en Ud 76, donde es tan s6lo el comen-
tario, Ud-a 370, que asocia a un tinico rayo en una rueda con sati. Aunque la imagen de
un solo rayo puede parecer extrafia, mientras se trate de un rayo lo suficientemente fuer-
te (es decir, la presencia de sati en el arahant) sera capaz de aportar la conexién que se re-
quiere entre el nticleo y el aro de la rueda.

%3 Sn 1035; acerca de esta estrofa compdrese también con Nanananda 1984: p. 29.

# La relacion de sati con la sabidurfa también se menciona en Vism 464, segtin el cual la
funcién caracteristica de sati es la ausencia de confusién (asammoharasa).

% SV 6. Hay una variante de la misma metdfora en S 133, en la que el Dhanima mismo se
convierte en el auriga, con la consecuencia de que sati queda relegado a ser la tapicerfa del
carro. La imagen de sati como tapiceria ilustra como sati ya establecido «amortigua» al
practicante para suavizarle los «baches» de la vida, puesto que cuando hay conciencia se
reduce la tendencia a las reacciones y proliferaciones mentales que suelen surgir en relacién
a las vicisitudes de la existencia.
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de aceite sobre la cabeza, ejemplificando vivamente la cualidad equilibradora de
satite

Encontramos de nuevo la cualidad de supervisién minuciosa en otro simil,
en el que el cuidador de la entrada a un pueblo personifica a sati.*” Este simil nos
cuenta que unos mensajeros llegan a la entrada de la aldea con un recado urgen-
te que deben entregar al rey. El vigilante tiene la funcién de indicarles la ruta
mds corta para llegar con el monarca. La imagen del cuidador vuelve a aparecer
en otra parte con relacién a la defensa de una poblacién. Ese pueblo tiene como
energia (viriya) a sus tropas y como sabiduria (parifid) a su fortificacién, mientras
que el papel del cuidador de la entrada, sati, es reconocer cudles son los autén-
ticos ciudadanos y dejarlos pasar.*® Los dos similes asocian a sati con tener una
clara supervisién de la situacion.®

El segundo simil, ademads, destaca la funcién restrictiva de la mera atencion,
una tarea de particular relevancia en relacién a restringir el paso por las puertas
de los sentidos (indriya samvara). Esto nos recuerda el pasaje antes mencionado
en el que sati tenfa que mantener en su lugar las corrientes en este mundo. As{
como la presencia del cuidador evita que entren al pueblo quienes no deben
hacerlo, de igual modo la presencia de un sati bien establecido impide que sur-
jan asociaciones y reacciones torpes en las puertas de los sentidos. El mismo
papel protector de sati se halla en la base de otros pasajes, que presentan a sati
como el factor que se caracteriza por cuidar a la mente® o como una cualidad
mental que puede ejercer una influencia controladora sobre los pensamientos y
las intenciones.

Un discurso en el Anguttara Nikaya compara la practica de satipatthana con
la habilidad de un vaquero para saber cudl es la pastura mds conveniente para
su ganado.” La imagen de la pastura adecuada vuelve a aparecer en el Sutta
Mahagopalaka, poniendo de relieve la contemplacién de satipatthana para el cre-
cimiento y el desarrollo en el camino a la liberacién.”® Otro discurso emplea la
misma imagen para describir la situacién de un simio que tiene que evitar per-
derse en las regiones que frecuentan los cazadores.* Del mismo modo que ese

% SV 170. Examinaré este sfmil con mayor detalle en el capitulo VI.2.
¥ Sn 1V 194.
% ATV 110.

¥ Compdrese también con Chah 1997: p. 10: «eso que “vigila” los diversos factores que
brotan en la meditacién es “sati”».

* DII269y AV 30.

51 ATV 385. Constiltese asimismo la formulacién parecida en ATV 339 y A 'V 107. Th 359
y 446 también se refieren a la influencia controladora de sati en la mente.

2 AV 352.
% MI221.

5 5V 148, donde el Buda relat6 una pardbola en la que un cazador atrapé a un simio
porque éste se sali6 de la jungla (su «pastura») y entré en una region que visitaban los
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simio, que desea estar a salvo y para ello necesita mantenerse dentro de la pas-
tura apropiada, también los practicantes del sendero deben cefiirse a su pastura
adecuada, que es satipatthana. Dado que uno de los pasajes anteriores explica
que los placeres sensuales son una «pastura» inadecuada, esta serie de imagenes
que describe a satipatthana como la pastura adecuada apunta hacia la funcién
restrictiva de la pura conciencia por lo que respecta al estimulo de los sentidos.

Esta funcién estabilizadora de la atencién consciente establecida, con respec-
to a la distraccién por medio de las seis puertas de los sentidos, se ejemplifica
en otro simil con un poste bien asentado, al cual atan a seis diferentes animales
salvajes.® No importa qué tanto cada animal batalle por soltarse, el «poste firme»
sati seguira estable e inamovible. Esa funcién estabilizadora de sati es de parti-
cular relevancia durante las primeras etapas de la préctica de satipatthiana, ya
que si no se tiene el fundamento firme de una conciencia equilibrada es muy
facil que uno sucumba a la distraccién sensual. Este peligro se ilustra en el Sut-
ta Chatumi, que habla de un monje que va a pedir limosna sin haber establecido
sati'y, por lo tanto, sin resguardar las puertas de los sentidos. En el camino se
encuentra con una mujer escasamente vestida y eso causa que surja el deseo
sensual en su mente, de modo que al final decide dejar su préctica y también los
mantos.”

5. CARACTERISTICAS Y FUNCIONES DE SATI

Un examen mds atento a las instrucciones del Sutta Satipatthana revela que nun-
ca se le instruye al meditador para que interfiera de manera activa con lo que
pasa en la mente. Si brota un obstdculo mental, por ejemplo, la misién de la
contemplacioén de satipatthana es saber que el obstdculo se halla presente, saber
qué fue lo que hizo que surgiera y saber qué serd lo que lo lleve a desaparecer.
Una intervencién mads activa no es ya del dominio de satipatthana, sino que més
bien pertenece a lo que compete al esfuerzo correcto (samma vayama).

De acuerdo con el Buda, la necesidad de distinguir claramente entre una

primera etapa, de observacién y una segunda etapa, para actuar, es una carac-

hombres. La necesidad de mantenerse donde se encuentra la pastura adecuada se halla
nuevamente en S V 146, en un simil paralelo que ilustra a una codorniz que, de esa forma,
logra evitar que la atrape un halcén.

5% SV 149. Sin embargo, los comentarios a M 1221y AV 352 (PsI1 262 y Mp V 95) explican
que la falta de habilidad en la «pastura» implica que uno no comprende la diferencia
entre el satipatthana mundano y el supramundano.

% SIV 198. Como este simil tiene que ver con la atencién consciente al cuerpo en particu-
lar lo analizaré con mds detalle en el capitulo VI.2.

% M 1462. De hecho, en D II 141 el Buda enfatiz6 de manera particular la necesidad de
que los monjes se adhieran a sati si tenfan que entrar en contacto con las mujeres..
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teristica esencial de su manera de ensefiar.® La sencilla razén para verlo asi es
que solamente el paso preliminar de ponderar una situacién con calma, sin re-
accionar de inmediato, nos permite llevar a cabo la accién apropiada.

Asi que, si bien, sati provee la informacién necesaria para un sabio desen-
volvimiento del esfuerzo correcto y procurara un buen control de acciones per-
tinentes al notar si éstas son excesivas o deficientes, aun asi sigue siendo una
cualidad de observacién distante, que no se involucra ni se apega. Sati puede
interactuar con otros factores mentales mucho mds activos. Sin embargo, él solo
no interfiere.”

La receptividad que ni se involucra ni se apega, como una de las caracterfs-
ticas cruciales de sati, forma un aspecto importante en las ensefianzas de diver-
sos maestros de meditacion y eruditos modernos.® Ellos enfatizan en que el
unico propésito de sati es hacer que todo aparezca ante la conciencia, mas no
eliminarlo. Sati observa en silencio, como un espectador en una obra de teatro,
sin interferir de ninguna manera. Algunos se refieren a esta caracteristica no
reactiva de sati como conciencia «sin selecciéon».” Es «sin seleccion» en el senti-
do de que con esa conciencia uno se mantiene imparcialmente consciente, sin
reaccionar con sus preferencias y aversiones. Esa observacién silenciosa y sin
reaccionar, en ocasiones puede ser suficiente para detener lo que es torpe, de tal
forma que hacer uso de sati puede tener consecuencias muy activas. No obstan-
te, la actividad de sati se limita a esa observacién desapegada. Es decir, sati no
cambia la experiencia; la hace mds profunda.

Esta cualidad de no interferir, que caracteriza a sati, se necesita para poder
observar con claridad cémo se construyen las reacciones y sus motivos subya-
centes. Tan pronto como uno se involucra de una u otra forma en alguna reaccién
pierde de inmediato el punto de ventaja, desde donde observaba sin apegarse.
La receptividad desapegada de sati nos permite retraernos de la situacién y, de
ese modo, convertirnos en observadores imparciales de la implicacién subjetiva

y de toda la situacién.®? Esta distancia desapegada ayuda a que haya una pers-

% En It 33 el Buda distingui6 entre dos aspectos sucesivos de su ensefianza; el primero era
reconocer el mal como mal y el segundo era liberarse de ese mal.

% Un ejemplo de la coexistencia de sati con el esfuerzo intenso nos lo dan las practicas
ascéticas del bodhisatta (en M I 242), en las que incluso durante un esfuerzo excesivo fue
capaz de mantener su atencién consciente.

® Lily de Silva (sin fecha): p. 5; Fraile 1993: p. 99; Naeb 1993: p. 158; Swearer 1971: p. 107;
y van Zeyst 1989: pp. 9 y 12. La cualidad receptiva y no involucrada de sati se encuentra
también en Nid II 262; que relaciona a sati con tranquilidad.

¢ Utilizan la expresién «conciencia sin seleccién» Brown 1986b: p. 167; Engler 1983: p. 32;
Epstein 1984: p. 196; Goldstein 1985: p. 19; Kornfield 1977: p. 12; Levine 1989: p. 28; y
Sujiva: 2000; p. 102.

¢ Dhiramvamsa 1988: p. 31.
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pectiva més objetiva. Es una caracteristica que se ilustra en el anterior simil, que
habla de subir a una torre.

La postura desapegada pero receptiva de satipatthana constituye un «camino
medio», ya que evita los extremos de la supresion y la reaccién.®® La receptividad
de sati, al no haber supresién ni reaccién, permite que los defectos personales y
las reacciones injustificadas se desplieguen ante la posicién vigilante del medi-
tador, sin que las suprima la inversién afectiva inherente que hay en la imagen
de uno mismo. Mantener la presencia de sati de esta manera tiene estrecha re-
lacién con la capacidad de tolerar un alto grado de «disonancia cognitiva», ya
que cuando uno observa sus propias fallas procura, de un modo inconsciente,
reducir el sentimiento resultante de incomodidad, evitando o, incluso, alterando
la informacién que percibe.®

Al hacer ese cambio hacia una perspectiva mds objetiva y sin involucrarse
se introduce un elemento importante de sobriedad a la observacién de uno
mismo. El elemento de «sobriedad» inherente en la presencia de sati se muestra
en una curiosa descripcién canénica de un reino celestial en particular, cuyos
divinos moradores se «embriagan» a tal grado, debido a la indulgencia sensual,
que pierden todo sati. Como consecuencia de ya no tener sati caen de su elevada
posicién celestial y renacen en un reino inferior.® El caso contrario se documen-
ta también en otro discurso, en el que unos monjes negligentes que renacieron
en un reino celestial inferior, al recobrar sati pueden ascender a un plano superior
de inmediato.®® Ambos ejemplos muestran el poder edificante de sati y sus pro-
picias repercusiones.

Sati como cualidad mental se relaciona mucho con la atencién (manasikara),
una funcién bésica que, segun el andlisis del Abhidhamma, estd presente en
cualquier tipo de estado mental.”” Esta facultad bdsica de atencién ordinaria
caracteriza a los segundos que transcurren en la divisién inicial entre simple-
mente captar un objeto, antes de empezara reconocerlo, identificarlo y concep-
tualizarlo. Sati puede entenderse como un desarrollo y una extensién temporal
de este tipo de atencién y, por lo mismo, algo que afiade claridad y profundidad
ala fracciéon de tiempo, por lo regular demasiado corta, que ocupa la mera aten-

@ En cierto grado tiene un paralelismo en A I 295, que presenta a satipatthana como un
camino medio, alejado de la indulgencia en la sensualidad y en la mortificacién.

¢ Constltese Festinger 1957: p. 134.

® DI19yDIII31.

% DII272.

¢ Abhidh-s 7. Los discursos le asignan una importancia similar al papel que desempefia
la atencion (manasikdra) al incluirla en la definicién de «<nombre» (ndma), por ejemplo en
M 153. Sobre la relacién de sati con la atencién compdrese con Bullen 1991: p. 17; Gunara-
tana 1992: p. 150; y Nanaponika 1950: p. 3.
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cién en el proceso perceptual.®® La semejanza entre las funciones de sati y la
atencion se reflejan también en que la sabia atencién (yoniso manasikara) es equi-
parable a diversos aspectos de la contemplacién satipatthana, como el llevar la
atencién a los antidotos para los obstdculos, hacerse consciente de la naturaleza
transitoria de los agregados o de la esfera de los sentidos, establecer los factores
del despertar y contemplar las cuatro nobles verdades.*

Este aspecto de «atencién desnuda» de sati posee un potencial intrigante, ya
que es capaz de conducir a una «desautomatizacién» de mecanismos mentales.”
Por medio de la mera atencién uno puede ver las cosas tal como son en realidad,
sin que las adulteren las reacciones y las proyecciones habituales. Cuando uno
lleva el proceso perceptual a la plena luz de la conciencia se da cuenta de las
respuestas automadticas y habituales ante los datos perceptuales. La conciencia
plena de estas respuestas automaticas es el paso preliminar necesario para cam-
biar los habitos mentales perjudiciales.

Sati como simple atencién es particularmente relevante para restringir la
entrada en las puertas de los sentidos (indriya samvara).” En este aspecto del
camino gradual, al practicante se le anima a mantener un puro sati por lo que
respecta a todos los estimulos sensoriales. A través de la simple presencia de
una atencién consciente ininterrumpida y sencilla «restringimos» a la mente
para que no amplifique ni haga proliferar la informacién que recibe de diversas
maneras. Se hace referencia a este papel como guardidn que desempefia sati con
relacién a los estimulos sensoriales en aquellos similes que declaran que sati-
patthana es la «pastura» apropiada para un meditador y que comparan a sati con
el vigilante de la entrada a un pueblo.

Segtin los discursos, la finalidad de restringir a los sentidos es evitar que
surjan los deseos (abhiyyha) y la insatisfaccion (domanassa). Liberarse de los de-
seos y de la insatisfaccion es, asimismo, un aspecto de la contemplacién de sati-

6 Nanaponika 1986b: p. 2. Esta cualidad «desnuda» de sati se menciona en Vism 464, que
considera al hecho de estar directamente frente a frente con un objeto como una manifes-
tacién caracteristica de sati.

% La sabia atencion (yoniso manasikara) se utiliza en los antidotos para los obstdculos en
S V 105; puede conducir a la visién cabal si se le presta atencién a la naturaleza transitoria
de los agregados en S II1 52 y de la esfera de los sentidos en S IV 142; establece los factores
del despertar en S V 94; y consiste en contemplar las cuatro nobles verdades en M 1 9.
Constltese también A V 115, donde la sabia atencién funciona como un «nutrimento»
para la atencién consciente y el claro conocimiento, que a su vez actian como nutrien-
tes para satipatthana.

7 Deikman 1966: p. 329; Engler 1983: p. 59; Goleman 1980: p. 27; y 1975: p. 46; y van
Nuys 1971: p. 127.

7! La definicién habitual de restriccién de los sentidos, que se halla por ejemplo en M I
273, habla de evitar que nos distraigan las evaluaciones y reacciones ocasionadas por lo
que se percibe mediante los sentidos. Compdrese también Debvedi 1998: p. 18; y abajo en
la p. 225.
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patthana que se menciona en la parte de la «definicién» en el discurso.”? De
modo que la ausencia de reacciones bajo la influencia de los deseos y la insatis-
faccién es un rasgo que tienen en comun satipatthana y la restricciéon de los sen-
tidos. Eso nos demuestra que hay un grado considerable de coincidencia entre
estas dos actividades.

En resumen, sati significa que hay una observacién alerta pero ecudnime y
receptiva.” Visto desde el contexto de la practica actual, un sati predominante-
mente receptivo se aviva mediante la cualidad de ser diligentes (atap7) y se sus-
tenta sobre la base de la concentracion (samadhi). Veamos a continuacién, con

mayor detalle, la interrelacién de sati con la concentracién.

6. SATI'Y LA CONCENTRACION (SAMADHI)

La presencia continua de un sati bien establecido es un requisito para la absorcién
(jhana).” Sin el apoyo de sati, como indica el Visuddhimagga, la concentracién no
puede alcanzar el nivel de absorcién.” Incluso al salir de una experiencia de
concentracién profunda se requiere sati al hacer la revisién de los factores que
han constituido la experiencia.” De modo que sati es relevante para alcanzar
una profunda concentracién, para mantenerse en ella y para salir de ella.””

Sati se vuelve particularmente prominente cuando se alcanza el tercer nivel

de absorcion (jhana).”® Al llegar a la cuarta absorcién, cuando la mente ha con-

72 M 156: «libre de deseos e insatisfaccién con respecto al mundo».

7 Los investigadores y los maestros de meditacién en la actualidad ofrecen varios com-
pendios alternativos de los aspectos esenciales de sati. Ayya Khema 1991: p. 182, distingue
dos usos de sati: el empleo mundano, que nos ayuda a estar conscientes de lo que estamos
haciendo; y el uso supramundano, para mirar profundamente en la verdadera naturaleza
de las cosas. Dhammasudhi 1969: p. 77, describe cuatro aspectos de sati: conciencia de lo
que hay alrededor, de nuestras reacciones a lo que hay en el entorno, de nuestros propios
condicionamientos y de lo que no se mueve (la «conciencia pura»). Hecker 1999: p. 11,
menciona la vigilancia, el autocontrol, la profundidad y la estabilidad. Nanaponika 1986b:
p- 5, enumera cuatro «fuentes de poder» en sati: limpieza por nominacién; procedimiento
sin coercién; parar y desacelerar; y enfocar la vision.

7 MIII 25-28 documenta que este requerimiento es se verifica en cada etapa dentro de la
serie ascendente de absorciones meditativas, ya que menciona a sati entre los factores
mentales de las cuatro absorciones de la esfera de la forma y de los tres primeros logros
inmateriales. El cuarto logro inmaterial y el logro de la cesacién, ambos estados mentales
que no pueden someterse a un andlisis de factores, siguen relaciondndose con sati en su
surgimiento (M III 28). La presencia de sati en todas las jhanas estd documentada en Dhs 55
y en Patis I 35.

7> Vism 514.

76 Descrito, por ejemplo, en M III 25.

77 Consultense D III 279; Patis II 16; y Vism 129.

78 Las descripciones usuales de la tercera jhana (por ejemplo en D II 313) mencionan de
manera explicita la presencia de sati y del claro conocimiento.
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seguido tal grado de pericia que puede dirigirse hacia el desarrollo de poderes
supranormales, también sati alcanza un alto grado de pureza, debido a su rela-
cién con la profunda ecuanimidad.”

Son varios los discursos que dan testimonio del importante papel que de-
sempenia satipatthana como una base para el desarrollo de la absorcién y para
obtener subsecuentemente poderes supranormales.®’ La funcién que tiene sati-
patthana como fundamento para el desarrollo de la concentracién se refleja tam-
bién en las exposiciones canénicas del camino gradual, donde los pasos preli-
minares que conducen al logro de la absorcién incluyen la atencién consciente
y el claro conocimiento (satisampayaiiria) en relacién a las actividades corporales,
mas la tarea de reconocer los obstdculos y supervisar su remocién, un aspecto
del cuarto satipatthana, la contemplacién de los dhammas.

La secuencia progresiva que va desde satipatthina hasta la absorcion se des-
cribe en el Sutta Dantabhiimi con un paso intermedio. En éste, la contemplacion
del cuerpo, los sentimientos, la mente y los dhammas contintia, con la reserva
especifica de que hay que evitar tener pensamientos.®! En la instruccién para
esta etapa de transicién las cualidades mentales de diligencia y conocimiento
claro brillan por su ausencia. Su falta sugiere que en este punto la contemplacién
ya no es propiamente satipatthana, sino tan s6lo una fase de transicién. Esta
etapa de transicion libre de pensamientos comparte atin la misma cualidad de
observacion receptiva y el mismo objeto que satipatthana, pero al mismo tiempo
marca un claro cambio de la vision clara a la calma. A este cambio de énfasis, de
lo que es satipatthana propiamente a un estado de conciencia tranquila, le sigue
la posibilidad de que se desarrolle la absorcién.

7 Las descripciones habituales para la cuarta jhdna (por ejemplo en D II 313) hablan de
una «pureza de conciencia gracias a la ecuanimidad», que puede entonces utilizarse para
desarrollar poderes sobrenaturales (por ejemplo en M 1 357). Podemos inferir que sati aqui
es ciertamente purificado por la presencia de la ecuanimidad, por lo que dice en M III 26
y Vibh 261; Compaérese también con As 178 y Vism 167.

% Los posibles logros en la concentracién por medio de la practica de satipatthana se do-
cumentan en diversas ocasiones, por ejemplo en D 11216; SV 151; SV 299; SV 303; y AIV
300. De acuerdo con Ledi 1985: p. 59, uno debe emprender el desarrollo de la absorcién
s6lo cuando es capaz de mantener la concentracion de satipatthana de manera ininterrum-
pida durante una o dos horas cada dia.

81 M III 136. Mientras que la edicién PTS habla de pensamientos en relacién a los objetos
de satipatthana (kimilpasamhitam vitakkam etc.), la edicién birmana y la singalesa hablan,
en cambio, de pensamientos sensuales (kamiipasamhitam vitakkam). Juzgando por la dina-
mica del discurso ésta parece ser la lectura menos probable, ya que el pasaje contintia
sobre la eliminacién de los cinco obstdculos y va hacia la absorcién y aquél va directo a la
segunda jhana. La version correspondiente en chino (T”iao Yii Ti Ching, Madhyama Agama
n° 198), sin embargo, respalda la lectura de las ediciones birmana y singalesa. Ademas,
menciona también el logro de la primera jhana, que no aparece en ninguna de las ediciones
en pali.
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Al considerar estos casos es indudablemente claro que sati juega un papel
crucial en el dmbito de samatha. Acaso sea por eso que el Sutta Chiilavedalla
menciona que satipatthana es la «causa» de la concentracion (samadhinimitta).®*
La relacién entre satipatthana y el desarrollo de la concentracién profunda lo
ejemplifica el monje Anuruddha, notable entre los discipulos del Buda por su
capacidad paranormal de ver a seres en otros reinos de la existencia,® una ha-
bilidad que se basa en un alto grado de capacidad para la concentracién. Cada
vez que le preguntaban sobre sus facultades, invariablemente Anuruddha ex-
plicaba que esa habilidad era resultado de su préctica de satipatthana.®

Por otra parte, sin embargo, considerar a satipatthana simplemente como un
ejercicio de concentracién va demasiado lejos y es no comprender la importan-
te diferencia que hay entre lo que puede convertirse en una base para el desa-
rrollo de la concentracién y lo que pertenece propiamente al reino de la medi-
tacién de tranquilidad.® Lo cierto es que las funciones caracteristicas de sati y
de la concentracion (samadhi) son muy distintas. Mientras que la concentracién
corresponde a un incremento de la funcién selectiva de la mente, limitando la
amplitud de la atencion, sati en si representa un incremento de la funcién recor-
datoria, al expandir el campo de atencién.®® Estas dos modalidades del funcio-
namiento mental corresponden a dos diferentes mecanismos del control cortical
en el cerebro.” No obstante, esta diferencia no implica que ambas sean incom-
patibles, ya que las dos estan presentes mientras se alcanza la absorcién, pero
durante ésta, sati se vuelve ante todo presencia de la mente, cuando hasta cierto

8 M1301. Ps II 363 dice que esto hace referencia al momento de la realizacién que, sin
embargo, como también lo admite el comentario, es dificil de reconciliar con el hecho de
que el discurso habla de desarrollar y aprovechar al maximo este samadhinimitta. La fun-
cién de respaldo que efectda satipatthana para el desarrollo de la concentracién correcta
también se reafirma en AV 212, segtin el cual la atencién correcta da lugar a la concentra-
cién correcta.

8 ATI23.

# SV 294-306; compdrese también con Malalasekera 1995: vol. I, p. 88.

% Constltese, por ejemplo, Schmithausen 1973: p. 179, quien sugiere que en un inicio
satipatthana sélo era un ejercicio de concentracion.

% Constltese también Bullen 1982: p. 44; Delmonte 1991: pp. 48-50; Goleman 1977°: p. 298;
Shapiro 1980: p. 15-19; y Speeth 1982: pp. 146 y 151. Gunaratana 1992: p. 165, resume
acertadamente: «La concentracién es exclusiva. Se establece en un objeto e ignora cualquier
otra cosa. La atencién consciente es inclusiva. Se va alejando del foco de atencién y obser-
va con un enfoque amplio».

8 Brown 1977: p. 243: «dos principales mecanismos del control cortical... que tienen que
ver con la seleccién y el procesamiento de la informacién... un sistema frontal relacionado
con el proceso restrictivo y un sistema temporal posterior asociado con un procesamiento
de la informacién de un rango mds amplio. El cerebro se puede comparar con una cdma-
ra que puede usar una lente de enfoque amplio 0 una para hacer acercamientos. Dicho en
términos cognitivos, la atencion puede dirigirse a los detalles mds dominantes en un
campo de estimulo o a todo el campo».
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grado pierde su amplitud natural debido al poder de concentracién que se en-
foca con intensidad.

La distincién entre las dos se vuelve evidente en el vocabulario utilizado en
un pasaje extraido del Satipatthana Samyutta. En él, el Buda recomienda que si
uno anda distraido o con una actitud perezosa mientras estd practicando sati-
patthana deberia cambiar ésta por un tiempo y desarrollar un objeto tranquilo
(samatha) de meditacién con la finalidad de cultivar alegria interna y serenidad.®

A esto lo denominé una forma «dirigida» de meditacién (panidhaya bhavana).
Sin embargo, una vez que se haya calmado la mente puede retornar a la moda-
lidad de la meditacién «no dirigida» (appanidhiya bhavana), en particular a la
practica de satipatthana. La distincion que se destaca en este discurso entre formas
de meditacién «dirigidas» y «no dirigidas» sugiere que, si se consideran de
manera aislada, dichas modalidades de meditacién son claramente diferentes.
Sin embargo, al mismo tiempo, el discurso completo tiene que ver con su ade-
cuada interrelacién, demostrando de manera evidente que cualquiera que sea
su grado de diferencia las dos pueden estar interrelacionadas y apoyarse mu-
tuamente.®

La cualidad caracteristica de la concentracién es «dirigir» y aplicar la mente,
enfocandose en un solo objeto y excluyendo todo lo demds. De esta forma, el
desarrollo de la concentracién promueve un cambio de la estructura comdn de
la experiencia como una dualidad sujeto-objeto a una experiencia de unidad.”
Sin embargo, la concentracién, por lo tanto, excluye una conciencia mds amplia
de las circunstancias y sus interrelaciones.” No obstante, esta conciencia de las
circunstancias y las interrelaciones es esencial para poder hacerse consciente de
esas caracteristicas de la experiencia cuya comprensién nos lleva al despertar.
En este contexto, la cualidad ampliamente receptiva de sati es particularmente
importante.

Estas dos cualidades bastante claras de la concentracién y la atencién cons-
ciente se combinan en cierto grado en las descripciones de la meditacién de

visién cabal que hacen los maestros que enfatizan en la propuesta de la «visién

% SV 156.

% Al inicio de este pasaje el Buda elogié lo que es estar bien establecido en los cuatro sa-
tipatthanas. Por lo tanto, la razén para su exposicion acerca de las modalidades de medi-
tacién «dirigidas» y «no dirigidas» parece ser que se debia a que queria demostrar cémo
samatha puede actuar como un apoyo para la préctica de satipatthana.

% Kamalashila 1994: p. 96; Kyaw Min 1980: p. 96; y Ruth Walshe 1971: p. 104. Constiltese
también p. 262.

1 Constltese Brown 1986b: p. 180, quien comparando las pruebas de Rorschach que se
les hicieron a diferentes meditadores describe en su conclusién la «<improductividad y la
relativa escasez de un proceso asociativo, caracteristico del estado de samadhi», mientras
que «los Roscharchs del grupo de préctica de vision clara... se caracterizan ante todo por
una creciente productividad y una abundancia de elaboraciones asociativas».
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seca», con la previa preparacién del desarrollo formal de la calma mental. Ellos,
por lo regular, describen a sati como «atacar» a su objeto de un modo compara-
ble a golpear a un muro con una piedra.”” Estos términos tan enérgicos quizd
representen la necesidad de hacer un grado considerable de esfuerzo durante la
contemplacién, un esfuerzo prodigioso que se requiere para compensar el grado
de concentracién comparativamente bajo que se desarrolla cuando se sigue el
enfoque de la «visién seca» para el despertar. Lo cierto es que algunos de estos
mismos maestros de meditacién consideran que las cualidades sencillas y ecua-
nimes de sati son una etapa mds avanzada de la practica, presumiblemente
cuando la fase mds vigorosa de «atacar» a un objeto ha cumplido su funcién y
ha aportado una base para la estabilidad mental.*®

La manera anterior de considerar a sati puede estar relacionada con la defi-
nicién que el comentario hace de sati como que «no se hunde» y que, por lo
tanto, «se sumerge en su objetivo».”* Lo cierto es que el hecho de que no flote,
en el sentido de distraccién, es una caracteristica de sati. Sin embargo, sumer-
girse en un objeto parece ser una caracteristica mds tipica de la concentracién,
sobre todo conforme se va avanzando hacia la absorcién. De acuerdo con los
investigadores modernos, parece que este aspecto de la comprensién que tiene
el comentario sobre sati surgié por una lectura equivocada o una mala interpre-
tacion de un término en particular.®® De hecho, «atacar» un objetivo o «sumer-
girse en» un objeto no se corresponden con los rasgos caracteristicos de sati en
si, sino que representan a sati en un papel secundario, en el que actia en com-
binacién con el esfuerzo o la concentracién.

Asi que si, bien, desempefia una funcién importante en el desarrollo de la
absorcién, considerada en si misma, sati es una cualidad mental distinta a

la concentracién. En realidad, la razén por la que, incluso, lograr los niveles mds

2 Mahasi 1990: p. 23; «la mente que sabe... como en el caso de una piedra que pega contra
una pared»; que Stlananda 1990: p. 21, identifica: «como la piedra que pega en la pared...
ese golpe del objeto es la atencién consciente». Pandita (sin fecha): p. 6, va mds alld y
describe a satipatthana diciendo que implica «atacar al objeto sin dudar... con violencia,
rapidez o gran fuerza... con excesiva prisa o precipitacién», lo cual, entonces, compara con
soldados que derrotan a las tropas enemigas mediante un ataque repentino.

% En ocasiones se hace referencia a esas etapas mds avanzadas de la préctica de satipattha-
na como «vipassand jhanas», una expresion que no se encuentra en los discursos, en el
Abhidhamma ni en los comentarios. Compdrese con Mahasi 1991: P. 98; y una detallada
exposicién en Pandita 1993: pp. 180-205, constiltese en especial la p. 199: «a la atencién
desnuda y sin pensamientos se le llama la segunda vipassana jhana».

% Este es el término apildpanata que se encuentra en Dhs 11 (con una exposicién detallada
en As 147); Vibh 250; Pp 25; Nett 54; Mil 37; y Vism 464. Sobre ese término compdrese
también con Guenther 1991: p. 68 n.2; Horner 1969: p. 50 n.5; Nanamoli 1962: p-28n.83/3;
y C.A.F. Rhys Davids1922: p. 14 n.3.

% Gethin 1992: pp. 38-40, sugiere que la lectura comentada de apildpeti mds bien deberia
decir apilapati (o abhilapati), que en lugar de describir a sati como «sumergirse en» signifi-
carfa «recordarnos algo». Constltese también Cox 1992: pp. 79-82.
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altos de la absorcién no basta para obtener la visién liberadora, quiza esté rela-
cionada con la inhibicién de las cualidades pasivas y observadoras de la con-
ciencia mediante el poder de la concentracién absorta que se enfoca con firmeza.
Sin embargo, esto no resta valor al hecho de que el desarrollo de la concentracién
cumple con un papel importante en el contexto de la meditacién de visién clara,
tema que analizaré con mayor detalle en el capitulo IV.
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IV

RELEVANCIA DE
LA CONCENTRACION

ste capitulo estd dedicado a la expresion «libre de deseos e insatisfaccién con
Erespecto al mundo» y sus implicaciones. Dado que esa liberacién de deseos
e insatisfaccién que concibe esta tltima parte de la «definicién» apunta hacia el
desarrollo de la tranquilidad mental cuando se practica satipatthana, en este
capitulo investigo el papel de la concentracién en el contexto de la meditaciéon
de visién clara y trato de indagar el grado de concentracién que se necesita
para la vision cabal. A partir de ello examino la contribucién general de la con-
centracién para el desarrollo de la visién profunda y la calidad de sus interrela-

ciones.

1. LIBERARSE DE DESEOS Y DE INSATISFACCION

La parte de la «definicién» en el Sutta Satipatthana concluye con la expresién
«libre de deseos e insatisfaccién con respecto al mundo».! Segtin el Nettippaka-
rana, estar «libre de deseos e insatisfaccién» representa la facultad de la con-
centracién.? Esta idea encuentra sustento en algunos discursos, que varian le-
vemente la «definicién», remplazando «libre de deseos e insatisfaccién» con
referencias a una mente concentrada o a experimentar felicidad.’ Estos pasajes
indican que liberarse de deseos y de insatisfaccién representa calma mental y
contento.

Los comentarios van aun mads profundo e identifican esta parte de la «defi-
nicién» con la eliminacién de los cinco obstdculos.* En ocasiones esto se entien-

de como que deben eliminarse los cinco obstdculos antes de emprender la con-

' M 156. A1V 430 explica que la palabra «mundo» se refiere a los placeres de los cinco
sentidos. Eso coincide muy bien con A IV 458, en el que satipatthana conduce a abando-
narlos. Vibh 195 considera que «mundo» en el contexto de satipatthana representa a los
cinco agregados.

2 Nett 82.

*SV144ySV157.

¢ Ps1244.
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templacién satipatthana.® Por lo tanto, esta expresién requiere un examen
detallado para ver qué tanto se justifica esa estipulacién.

La palabra en pali que se traduce como «libre» es vineyya, del verbo vineti
(suprimir). Aunque seria mejor traducir vineyya como «habiendo eliminado»,
esto no necesariamente implica que haya que eliminar los deseos y la insatisfac-
cién antes de entregarse a la practica de satipatthana; puede significar también
que esta actividad ocurre de manera simultdnea con la préctica.®

Esta manera de entenderlo coincide con el panorama general que ofrecen los
discursos. En un pasaje del Anguttara Nikaya, por ejemplo, la préctica de sati-
patthana no requiere vencer los obstdculos sino que, mds bien, éste es uno de sus
resultados.” De igual modo, de acuerdo con uno de los discursos en el Satipattha-

na Samyutta, la falta de destreza en la practica de satipatthana impide que el

5 Por ejemplo Kheminda 1990: p. 109.

¢ Hablando de manera general, el vocablo vineyya puede ser un gerundio: «habiendo
eliminado» (es asi como el comentario lo comprende, constltese Ps I 244: vinayitvi) o
puede ser la conjugacion de la tercera persona del singular en forma potencial: «deberfa
eliminarse» (como por ejemplo en Sn 590; compadrese también con Woodward 1980:
vol. IV, p. 142 n.3). Sin embargo, en el contexto actual no es aceptable tomar a vineyya
como una forma potencial, ya que entonces la oracién tendrifa dos verbos finitos transmi-
tiendo dos estados de dnimo diferentes (viharati + vineyya). Por lo regular la forma del
gerundio no implica una accién que preceda a la accién del verbo principal, que en el
presente caso significarfa que la supresion debe efectuarse antes de la practica de sati-
patthana. No obstante, en algunos casos el gerundio puede representar también una accién
que ocurre al mismo tiempo que la accion que denota el verbo principal. Un ejemplo de
una accién concurrente expresada por el gerundio es la descripcién estdndar de la préc-
tica de amor y bondad en los discursos (por ejemplo en M 138), donde la actividad «per-
manente» (viharati) y la «penetrante» (pharitod) son simultdneas y juntas describen el acto
de irradiar amor y bondad, Encontramos el mismo tipo de construccién con relacién a
alcanzar la absorcién (por ejemplo en D 137), donde la actividad «permanente» (viharati)
y el logro» (upasampayya) también ocurren de manera simultdnea. Lo cierto es que varios
traductores han transmitido asi vineyya, representando el resultado de la préctica de sati-
patthana. Constltese, por ejemplo, Dhammiko 1961: p. 182: «para vencer el deseo y la
afliccién mundana», Gethin 1992: p. 29: «él... supera tanto el deseo por el mundo como
la insatisfaccién con respecto al mismo»; Hamilton 1996: p. 173: «para sustraerse [a si
mismo] de la codicia y la infelicidad en el mundo»; Hare 1955vol. IV, p. 199: «superando
el anhelo y el desaliento tan comunes en este mundo»; Hurvitz 1978: p. 212: «dejando de
lado la envidia y la mala voluntad hacia el mundo»; Jotika 1986: p. 1: «manteniendo a
raya la codicia y la afliccién mental»; Lamotte 1970: p. 1122: «al punto de controlar en el
mundo la codicia y la tristeza»; Lin Li Kouang 1949: p. 119: «que supera el desagrado que
causa la codicia en el mundo»; C.A.F. Rhys Davids 1978: p. 257: «superando por igual el
anhelo y el desanimo muy comunes en el mundo»; Schmidt 1989: p. 38: «olvidando todos
los deseos y preocupaciones mundanas»; Stlananda 1990: p. 177: «eliminando la codicia
y la pena en el mundo»; Solé-Leris 1999: p. 116: «desechando la codicia y la afliccién de
lo mundano»; Talamo 1998: p. 556: «eliminando el anhelo y la insatisfaccién con respecto
al mundo»; Thanissaro 1996: p. 83: «dejando a un lado la codicia y la angustia en referen-
cia al mundo»; Woodward1979: vol. V, p. 261: «refrenando el abatimiento en el mundo,
que surge de la codicia».

7 AV 558.
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practicante pueda desarrollar concentracién y supere las impurezas mentales.®
Este enunciado no tendria sentido si el desarrollo de la concentracién y la au-
sencia de impurezas mentales fueran un requisito previo para la practica de
satipatthana.

Los deseos (abhiyyha) y la insatisfaccion (domanassa), las dos cualidades men-
tales cuya eliminacién se estipula en la «definicién», vuelven a aparecer en
relacién a los cuatro dltimos pasos del esquema de 16 pasos para la atencién
consciente a la respiracién que se describe en el Sutta Anapanasati. De acuerdo
con la explicacién que da el Buda, al llegar a esta etapa de la préctica ya se ha
alcanzado la liberacién de los deseos y la insatisfaccién.’ Esta explicacién su-
giere que no fue ése el caso en los doce pasos anteriores, que el Buda no obs-
tante describe como correspondientes a los primeros tres satipatthanas.”® La
desaparicién espontdnea de la insatisfaccién también ocurre en el pasaje del
«camino directo» del Sutta Satipatthana, donde una meta de la practica de sati-
patthana es su eliminaciéon.” Todos estos pasajes demuestran claramente que
una «eliminacién» completa de los deseos y la insatisfaccién no es un prerre-
quisito para satipatthana, sino que ella surge como resultado de una practica
exitosa.

Las calidades mentales que deben eliminarse son los deseos (abhiyyha) y la
insatisfaccién (domanassa). Los comentarios las identifican con la serie completa
de los cinco obstaculos.” Lo cierto es que en diversos discursos los «deseos»
(abhiyyha) en realidad substituyen al deseo sensual (kamacchanda), que es mds
usual, como el primero de los obstdculos.™* Es dificil comprender, sin embargo,
por qué la insatisfaccién (domanassa) tendria que corresponder al obstdculo de
la aversion (byapada). En los discursos, la insatisfaccion (domanassa) se refiere a

8 SV 150.

® MIII 84.

10 Sin embargo, esto sélo serfa pertinente para las etapas preliminares de la préctica, ya
que para que los tres primeros satipatthianas, conduzcan al despertar es requisito que uno
se haya liberado de los deseos y la insatisfaccién, como se indica en M III 86 al calificar el
surgimiento de la ecuanimidad, factor del despertar, en relacién con cada uno de los
cuatro satipatthanas, con la misma expresién que se utilizé en M III 84 con respecto a los
cuatro pasos finales de la atencién consciente a la respiracion.

"M 155: «éste es el camino directo... para suprimir... insatisfaccién... a saber, éstos son los
cuatro satipatthanas.

12 Ps I 244 entiende que la eliminacién exitosa de los deseos y la insatisfaccién son un
resultado de la préctica. Constltese también Debvedi 1990: p. 22; Khemacari 1985: p. 18;
Nanasamvara 1961; p-8 Nanuttara 1990: p- 280; y Yubodh 1985: p. 9.

B3 Ps1244.

“ EnDI172;,D1207, DIII49; M1181; M1269; M1274; M 1347, M 11 162; M 11 226, M 1II 3; M
11135, M IIT 135; A11210; AIIL 92; ATII 100; A1V 437; AV 207; y It 118. En su uso general en
los discursos abhiyyd representa uno de os diez modos torpes de actuar (por ejemplo, en D
II1 269). En este contexto significa codicia, en el sentido de desear las posesiones de alguien
mads (constiltese, por ejemplo, M I287). Compdrese también con van Zeyst 1961b: p. 91.
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cualquier tipo de afliccién mental, que no necesariamente tendria que estar
relacionada con la aversién y ciertamente no tendria por qué ser sinénimo de
ella.”” Ademads, incluso si tuviéramos que aceptar la cuestionable equiparacién
de la insatisfaccion con la aversioén todavia faltarfa justificar los otros tres obs-
tdculos.’

Si en verdad fuera esencial eliminar los cinco obstdculos antes de emprender
la practica de satipatthana varias de las practicas que se describen en el Sutta
Satipatthana se volverian superfluas. Hablamos de la contemplacién de los sen-
timientos y los estados mentales torpes (sentimientos mundanos, la mente afec-
tada por la sensualidad o la ira) y en particular la simple conciencia de la pre-
sencia de estos cinco obstaculos como la primera contemplacién de los dhammas.
Estas instrucciones para satipatthana sugieren con claridad que los estados men-
tales torpes, ya sean deseos, insatisfacciéon o cualquiera de los obstdculos, no
tienen por qué impedirnos que practiquemos satipatthana, ya que pueden apro-
vecharse muy bien como objetos para la contemplacién atenta.

A la luz de estas consideraciones parece muy probable que el Buda no vi-
sualizara la eliminacién de los cinco obstdculos como una condicién previa ne-
cesaria para la préctica de satipatthana. De hecho, si hubiera sido su intencién
especificar que habria que suprimirlos para poder dedicarse a satipatthana po-
driamos preguntarnos, entonces, por qué no mencioné de manera explicita los
obstdculos como lo hacia invariablemente cuando describia el desarrollo de la
absorcion (jhana).

Las dos calidades mentales de deseos e insatisfaccion que el Buda si men-
ciond en la «definicién» de satipatthana aparecen con frecuencia en los discursos
en relacién a la contencién de los sentidos, una etapa del esquema del camino
gradual previa a la meditacién formal.”” En esta etapa el meditador resguarda
la entrada de los sentidos para que las impresiones sensoriales no lo conduzcan
alos deseos y la insatisfaccion. A juzgar por estos contextos la expresién «deseos
e insatisfaccién» se refiere, de manera general, a «gustos» y «disgustos» con
respecto a lo que se ha percibido.

Segun la presentacion que se hace en el Sutta Anapanasati, la ausencia de esos
deseos e insatisfaccion constituye un factor importante para llevar a cabo las

meditaciones comparativamente mds sutiles y sofisticadas que se mencionan

5 D II 306 define a domanassa como dolor mental e y desagrado. M III 218 distingue en-
tonces entre los tipos de domanassa que se deben a la insatisfacciéon sensual y los que se
deben a la insatisfaccion espiritual. Segiin M 1304, de estos tltimos tipos de domanassa no
todos se relacionan con la tendencia subyacente a la irritacién.

16 Es una tendencia tipica de los comentarios asociar el término clave (en el contexto pre-
sente abhiyyi) con toda una serie o modelo de categoria como parte de su intento por acla-
rarse la ensefianza, pero a veces esto se hace sin la suficiente consideracién del contexto.

17 La definicion tipica, por ejemplo, en M I 273, habla de cuidar la puerta de los sentidos
para evitar el flujo de los deseos y la insatisfaccién.

88



Relevancia de la concentracion

para la contemplacién de los dhammas. Eso relaciona la ausencia de deseos e
insatisfaccién con una etapa avanzada de satipatthana. De modo que vineyya
como la accién completa de «haber eliminado» los deseos y la insatisfaccion
representa niveles mds avanzados de satipatthana. A menudo los discursos se
refieren a esas etapas avanzadas de contemplacién satipatthana como «bien es-
tablecidas» (supatitthita).'® En estas etapas mds avanzadas de satipatthana la con-
ciencia imparcial estd tan firmemente establecida (supatitthita) que uno puede
mantener sin ningtin esfuerzo una observacién desapasionada, sin reaccionar
con deseos e insatisfaccion.

Por el contrario, vineyya, como una accién simultdnea, como el acto de «eli-
minar» efectudndose en el presente, indica un propésito de las primeras etapas
de la préctica de satipatthana. Durante estas primeras etapas la tarea es construir
un grado de equilibrio interno en el que los deseos y la insatisfaccion se man-
tengan al margen. Estas primeras etapas de satipatthana van paralelas a la con-
tencién de los sentidos, que combina simplemente sati con un esfuerzo delibe-
rado para evitar o contrarrestar a los deseos y la insatisfaccién. Si bien la
contencién de los sentidos antecede a la practica de la meditacién propiamen-
te dicha en el esquema del camino gradual, eso no quiere decir que la contencién
de los sentidos haya terminado su labor para ese momento exacto y que después
de eso uno pueda ya pasar a la practica formal.”” En la préctica real las dos
coinciden en un grado considerable, de modo que se puede considerar que la
contencién de los sentidos es parte de la préctica de satipatthana, sobre todo en
esas etapas en las que los deseos y la insatisfaccién no se han eliminado por
completo.

Aun cuando las primeras fases de la préctica de satipatthana quiza no requie-
ran que uno establezca de antemano un alto nivel de concentracién o que elimi-
ne por completo los estados mentales torpes, esto es necesario para los estados
avanzados de la préctica, que han de conducirnos a la visién cabal. De esta ne-
cesidad me ocuparé durante el resto de este capitulo, en el que investigaré con
mds detalle qué relacién tiene la concentracion con los avances hacia la realiza-
cién. Como un preparativo para esta investigacion intentaré primero aclarar lo
que implican los términos relevantes: concentracion (samadhi), concentracién

correcta (samma samadhi) y absorcion (jhana).

18 Por ejemplo en D 11 83; D III 101; M 1339; SIII 93; SV 154; S V 160; S V 184; S V 3021,
SV 302; AIII 155; AL 386; y AV 195. De particular interés en este contexto es S II1 93, que
afirma que durante este nivel avanzado de practica de satipatthana bien establecido los
pensamientos torpes ya no pueden surgir.

¥ Compdrese, por ejemplo, con A V 114, donde satipatthana depende de la contencién de
los sentidos, la cual a su vez depende de la atencién consciente y el claro conocimiento
(una de las contemplaciones del cuerpo). Esto sugiere cierto grado de interrelacién entre
la contencién de los sentidos y satipatthana en la practica real, mds que una dependencia
unilateral de la primera con el segundo.
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2. CONCENTRACION, CONCENTRACION CORRECTA
Y ABSORCION

El sustantivo samadhi se relaciona con el verbo samddahati, <juntar» o «recoger»,
como cuando alguien junta madera para encender un fuego.? De modo que
samadhi significa que uno se «recoge», en el sentido de serenar o unificar la
mente.?!

Los discursos utilizan el término «concentracion» (samadhi) de una forma
sorprendentemente amplia, relaciondndolo con meditar caminando, por ejemplo,
con observar como surgen y se desvanecen los sentimientos y las cogniciones o
con contemplar el surgimiento y la cesacién de los cinco agregados.”? En un
pasaje del Anguttara Nikaya hasta los cuatro satipatthanas son tratados como una
forma de concentracién.” Estas menciones demuestran que, por la forma en que
se usa en los discursos, la palabra «concentracién» (samadhi) no se restringe tan
s6lo al desarrollo de calma (samatha) sino que se puede referir también al domi-
nio de la meditacién de visién cabal (vipassana).

En cuanto a la «concentracion correcta» (samma samadhi), encontramos una
y otra vez que los discursos equiparan la concentracién correcta con las cuatro
absorciones (jhanas).** Esto es de una importancia considerable, ya que la con-
centracién «correcta» es un requisito previo para el despertar. Si tomamos esta
definicién al pie de la letra, el desarrollo de la concentracién «correcta» requiere
la capacidad para alcanzar las cuatro absorciones. Sin embargo, varios discursos
dicen que se puede lograr el despertar completo con tan «sélo» tener la habilidad

para conseguir la primera absorcién.” Esto sugiere que incluso la primera ab-

2 Por ejemplo en Vin IV 115

2 En M 1301 se define a samadhi como unificacion de la mente (chittassekaggata).

2 ATII 30 habla del samadhi que se obtiene por medio de la meditacién caminando. Si
bien es cierto que la meditacién caminando puede servir para desarrollar calma mental,
ésa no serfa la postura apropiada para los estados de concentracién mds profundos. A I
45 se refiere a la contemplacién del surgimiento y la desaparicion de los sentimientos,
las cogniciones y los pensamientos y a la contemplacién de la naturaleza transitoria de
los cinco agregados como formas de samadhi. Esta amplitud de sentidos para samadhi
también se encuentra documentada en D III 222, que habla de cuatro maneras diferentes
de desarrollar samadhi, distinguiéndolas segtin sus resultados: el samadhi que conduce a
estados agradables (las jhanas), al conocimiento y la visién (mediante el desarrollo de
claridad de cognicién), a la atencién consciente y saber con claridad (al contemplar cémo
surgen y se desvanecen los sentimientos, las cogniciones y los pensamientos) y a la
destruccién de los influjos (al contemplar el surgimiento y la desaparicién de los cinco
agregados).

= ATV 300.

% Por ejemplo en D II 313: «alcanza y permanece en la primera jhana... 1a segunda jhana...
la tercera jhana... la cuarta jhana... a esto se le llama concentracién correcta».

% AV 422 habla de realizar la destruccion de los influjos con base en la primera jhana;
compdrese también con M 1350; M 1435;y AV 343.
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sorcién puede ser suficiente, en términos de habilidad para concentrarse, con la
finalidad de poder progresar y alcanzar el completo despertar.?

Es interesante que en el Sutta Mahdchattarisaka y en muchos otros discursos
se pueda encontrar otra definicién de la recta concentracién que no menciona
las absorciones en absoluto.” La importancia del Sutta Mahachattarisaka para el
presente andlisis se enfatiza mds adelante en el predmbulo a este discurso, que
declara que el tema es una ensefianza sobre la concentracién correcta.?® La defi-
nicién de la concentracién correcta que se nos da aqui habla de la unificacién de
la mente (chittassekaggata) en interdependencia con los otros siete factores del
sendero.” Esto significa que para que la unificacién de la mente se convierta en
concentracién «correcta» es necesario que se encuentre dentro del contexto del
esquema del noble sendero 6ctuple.® Las definiciones de la concentracién co-
rrecta que no mencionan el logro de la absorcién pueden encontrarse también

en el Abhidhamma y los comentarios.™

% Se necesitan las cuatro jhanas inicamente para el enfoque que considera el logro de la
visién cabal como la via del triple conocimiento superior (teviyya), constltese, por ejemplo,
M 1357. De hecho S1191 registra que, de entre una sustancial congregacién de arahants,
dos de cada tres no posefan ni el triple conocimiento supremo (feviyya) ni conocimientos
supranormales (abhififid) ni logros inmateriales. Si todos los arahants poseian la capacidad
para alcanzar la cuarta jhina cabria esperar que un porcentaje mucho mds elevado de ellos
la hubiera usado para desarrollar alguno de esos logros. Sin embargo, Perera 1968: p. 210
considera que es necesario alcanzar las cuatro jhanas para conseguir el despertar.

¥ D217, M 117,y SV 21. Compdrese también con D III 252 y A IV 40. Otras formas de
definir la concentracion correcta pueden encontrarse, por ejemplo, en M I1I 289, donde una
penetrante comprension de los seis sentidos constituye la recta concentracion; o en S 148,
donde la correcta concentracion es el resultado de del establecimiento de sati; o en AIII 27,
que enumera lo que quizd sea una forma de meditacién de visién cabal como una manera
alternativa de desarrollar la concentracién correcta.

# MIII 71: «xmonjes, les daré la ensefianza de la noble recta concentracién.

2 M III 71: «visién correcta, intencién correcta, habla correcta, accién correcta, subsisten-
cia correcta, esfuerzo correcto y atencién correcta. A la unificacién de la mente equipada
con estos siete factores se le llama noble concentracién correcta». Si juzgamos a partir de
otros discursos, hablar de la «unificacién de la mente» no necesariamente implica lograr
la absorcién, ya que, por ejemplo, A Il 14 relaciona la unificaciéon de la mente con caminar
o estar de pie; 0 en AIII 174 la unificacién de la mente se da mientras se estd escuchando
el Dhamma.

% Constltese también Ba Khin 1994: p. 69: «no se puede lograr la concentracién correcta
a menos que haya esfuerzo correcto y atencién correcta»; Buddhadasa 1976: p. 36: «”una
mente hébil firmemente fija en un objeto»... la palabra “habil” es mucho mas importante
que «firmemente fija”... los motivos para practicar la concentracién deben ser puros...
deben estar basados en la vision clara y la visién correcta»; y Weeraratne 1990: p. 45: «La
concentracién correcta... es la mente enfocada que se consigue mediante el cultivo de las
siete etapas precedentes del sendero» (como una traduccién de M III 71).

3 Vibh 107 define la concentracion correcta sencillamente como «una mente constante»
(en la exposicién del Abhidhamma; sin embargo, la exposicién del Suttanta en Vibh 106
enumera las cuatro jhanas). Vism 510 define también la concentracién correcta como «uni-
ficacion de la mente».
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De tal forma, el factor decisivo que califica a la concentracién como «correc-
ta» no es tan sélo un asunto de la profundidad de la concentracién que se logra,
sino que tiene que ver con el propdsito para el que se emplea la concentracién.
En particular, es indispensable la presencia del factor visién correcta.’> Por el
contrario, los maestros que tuvo antes el Buda, Alara Kalama y Uddaka Rama-
putta, a pesar de sus logros en la concentracién profunda no estaban dotados
de «correcta» concentracién porque no tenfan visién correcta.” Esto apunta a
demostrar que, en si, la capacidad para lograr la absorcién no constituye atn la
plenitud de la concentracién correcta, que es un factor del sendero.

Hay un matiz similar que subyace en el calificativo sammada, «correcto», que
literalmente significa «muy cercano» o «conectado».* Asi que hablar de las cua-
tro absorciones o de la unificacién de la mente como concentracién «correcta»
no significa simplemente que sean «correctas» y que cualquier otra cosa esté
«equivocada», sino que apunta hacia la necesidad de incorporar el desarrollo
de la concentracién al noble sendero dctuple.

Dicha condicién no carece de importancia practica, ya que aunque la expe-
riencia de la absorcién es una poderosa herramienta para disminuir la codicia
y el apego con respecto a los cinco sentidos, es demasiado facil que se preste a
la estimulacién de la codicia y el apego a esas experiencias sublimes del «umbral
de la mente». Mas sélo la concentracién que no estd tefiida de codicia puede
funcionar propiamente como un factor del noble sendero éctuple para dirigirse
hacia la erradicacién de dukkha. Es esta cualidad y no nada mads la profunda
concentracién que se alcanza lo que convierte a un logro en la concentracién en
concentracién correcta.

En resumen, hablar de concentracion «correcta» no es tan sélo una cuestion
de poder alcanzar la absorcién, puesto que el criterio decisivo para describir la
concentracién como «correcta» se basa en si ésta se desarrolla junto con los demads
factores del noble sendero éctuple.

La palabra jhana (absorcion) se deriva del verbo jhayati, «meditar».*® Aun
cuando por lo regular jhina se refiere al logro de la absorcién profunda, en oca-
siones la palabra retiene su sentido original de meditacién. El Sutta Gopakamog-

gallana menciona una forma de jhdna en la que los obstaculos contintian obse-

* ATII 423 sefiala que si no se purifica la vision no es posible desarrollar la correcta con-
centracion.

% Compdrese con M 1164 para ver los encuentros del bodhisatta con Alara Kalama y Ud-
daka Ramaputta.

* Constltese Monier-Williams 1995: p. 1181, quien traduce el término correspondiente en
sanscrito samyak como «completa», «entera» e «integra». T.W. Rhys Davids 1993: p. 655
escribe: «hacia un punto». Compdrese también con Gruber 1999: p. 190, quien comenta
sobre lo inapropiado de traducir samma como «correcta».

% La relacién entre estas dos palabras aparece en diversas ocasiones, por ejemplo en D II
239; D 11 265; M 1 243; Dhp 372; Sn 1009; y Thi 401.
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sionando a la mente.* Ese tipo de jhdna no califica como absorcién meditativa,
ya que lo que caracteriza a la verdadera absorcién es la ausencia de obstdculos.

Para evaluar las implicaciones précticas de ese estado auténtico de absor-
cién se necesita un breve examen de la primera absorcién en este punto. El
problema para comprender la primera absorcién estd en que dos de sus facto-
res mentales, la aplicacién mental inicial (vitakka) y la aplicacién mental soste-
nida (vichara),”” se han interpretado de diferente manera. Como vitakka, la apli-
caciéon mental inicial, tiene relacién etimolégica con takka, que denota
pensamiento y razonamiento l16gico, varios investigadores concluyen que el
pensamiento conceptual contintia en la primera etapa de absorcién.*® Algunos
discursos parecen, a primera vista, apoyar esto, ya que se refieren a la segunda
absorcién como la «cesacién de las intenciones hébiles» o como un estado del
«noble silencio».”

Este es un punto de considerable relevancia para comprender la naturaleza
de la absorcién. El asunto en cuestion, dicho simplemente, es si la primera ab-
sorcién es un estado profundo de concentracién, que se alcanza sélo después
de un prolongado periodo de préctica y retiro o si es una etapa de reflexién
feliz y relajada al alcance facil de cualquiera y sin mucha necesidad de destreza
meditativa.

% MIII 14 habla de estar bajo la influencia de los cinco obstdculos como un tipo de jhana
que el Buda no aprobaba. Otro ejemplo es el enunciado «no desatender jhana» (anirakata-
jjhana), que en M 133 e It 39 aparece junto con «dedicarse a la calma mental» y «estar
dotado de visién cabal», quiza incluyéndolos a ambos en el sentido general de «medita-
cién». De igual manera, la frecuente exhortacién jhayatha bhikkhave (por ejemplo en M 146)
se traduce mejor como «mediten, monjes» que como «alcancen la absorcién, monjes». Otro
ejemplo es la expresion «no carente de jhana» (arittajjhano), que en A I 39-43 se combina
con diversas précticas de meditacién que en s mismas no aportan el logro de la absorcién,
tales como satipatthana, la contemplacién de la impermanencia o los seis recuerdos. Sin
embargo, el uso mds comdn de jhana en los discursos hace referencia a la absorcién y este
tipo de empleo se reconoce con facilidad por las circunstancias en las que jhana suele
clasificarse como «primera», «<segunda», etc. (excepto por A V 133, donde en un principio
jhana se utiliza sin especificar, pero en la conclusién del discurso se muestra que dicha
jhana es el primer nivel de absorcion).

% Las definiciones comunes, por ejemplo en D 173, hablan de la primera jhina como «con
aplicacién mental inicial y sostenida» (savitakkam savicharam). Varios discursos mencionan
también un nivel de absorcién sin aplicacion mental inicial pero si sostenida (D I 219; D
II1274; M II1 162; STV 360; STV 363; y AIV 300). La forma quintuple resultante de presen-
tar las cuatro jhanas se volvié més prominente en el Abhidhamma (explicada con todo de-
talle en As 179). Stuart-Fox 1989: p. 92, destaca que algunas de las citas que aqui se sefialan
no aparecen en las ediciones chinas correspondientes.

% Barnes 1981: p. 257; Bucknell 1993: p. 397; Kalupahana 1994: p. 35; Ott 1912: p. 348; y
Stuart-Fox 1989: p. 94.

¥ MII 28 asocia a la segunda jhana con la cesacién de las «intenciones hébiles», mientras
que S I 273 habla de la segunda jhana como «noble silencio»; encontramos la misma ex-
presién también en Th 650 y 999 (el comentario de Th-a II 274 identifica esto como la se-
gunda jhana, pero Th-a III 102 habla incluso de la cuarta jhana).
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Esta dltima suposicién entra en contradiccién con la presentacién del comen-
tario, que describe con detalle las etapas de desarrollo antes de la absorcién.*
Estas fuentes indican que para alcanzar la primera absorcién se requiere una
cantidad considerable de desarrollo meditativo. Si bien las referencias a este
desarrollo preliminar aparecen sélo de una manera oblicua en los discursos, en
un caso, al menos, el Sutta Upakkilesa, el Buda ofrecié una relaciéon detallada de
sus propios esfuerzos para alcanzar la primera absorcién.* Este pasaje disipa
toda duda de que el mismo Buda atraves6 una gran dificultad cuando intenté
alcanzar la primera absorcién, aun cuando en su juventud temprana ya la habia
experimentado.*

El Sutta Upakkilesa estd dirigido a Anuruddha y un grupo de monjes que
evidentemente se hallaban en similares dificultades. En otra ocasién el Buda
también tuvo que ayudarle a Moggallana a llegar a la primera absorcién.** Es
digno de notar que Anuruddha y Moggallana, quienes mds adelante sobresal-
drfan de entre todos los discipulos por sus poderes de concentracién,* necesi-
taron la intervencién personal del Buda para conseguir «apenas» la primera
absorcién. Estos ejemplos sugieren que el logro de la primera absorcién requie-
re un grado considerable de excelencia en la meditacién.

Segtn los discursos, alguien que ha entrado en la primera absorcién ya no
puede hablar.* Esto no tendria sentido si la primera absorcién fuera tan s6lo un
estado de tranquila reflexiéon mental. No sélo el habla sino tampoco el oido se
dan durante las etapas mds profundas de la absorcién; de hecho el sonido es
uno de los principales obstdculos para alcanzar la primera absorcién.* La expe-

* Constiltese, por ejemplo, Vism 125 sobre el desarrollo del signo de contrapartida; y Vism
285 sobre el desarrollo de la absorcién con base en la senal de concentracién que se alcan-
za a través de la inhalacion y la exhalacién.

4 MIII 162, donde s6lo una vez que hubo superado de forma consecutiva toda una serie
de obstrucciones mentales (constiltese con detalle la pagina 199, nota al pie 73) pudo
conseguir llegar a la primera jhina. Compdrese también con A IV 439, que habla de su
esfuerzo por superar la sensualidad para poder desarrollar jhana.

2 M1246. Es posible que su capacidad para acceder a la primera jhana con tanta facilidad
en ese momento en particular, durante los albores de su juventud, se relacionara con la
préctica de samatha que habia emprendido en una vida anterior, habilidad que perdié
durante la adolescencia y la posterior indulgencia sensual, cuando era joven, de modo que
tuvo que desarrollarla de nuevo.

# S1V 263.

“ Compdrese con A123.

# S 1V 217; igual que en S IV 220-223. Kv 200 usa este pasaje para oponerse a la opinién
(errénea) de que los factores de jhana de la aplicacion mental inicial y la sostenida se re-
fieren a una actividad vocal. Esta opinién surgi6 debido a su definicién como formaciones
verbales en M 1301.

% AV 135. De acuerdo con Brahmavamso 1999: p. 29, «mientras uno estd en cualquier
jhana es imposible... ofr algtin sonido que venga del exterior o producir cualquier pensa-
miento». Kv 572 también refuta la opinién de que es posible oir sonidos mientras uno se
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riencia de la primera absorcién es de tipo «no mundano»;*” Constituye otro
mundo en el sentido psicolégico y el cosmoldgico.*® Alcanzar la primera absor-
cién es llegar a un «estado magnificamente extraordinario».* Ya la primera ab-
sorcién «ciega» a Mara, puesto que al acceder a este estado uno va mas alla del
rango de visiéon de Mara.*

Estos pasajes sostienen la comprensién de que la primera absorcién es un
estado mental de profunda absorcién, mas alld de la mera reflexién y el pensa-
miento conceptual. Por lo tanto es razonable suponer que, como factores de la
absorcion, la aplicacién mental inicial (vitakka) y la aplicacién mental sostenida
(vichara) no implican que haya una actividad de pensamiento en toda la extensién
del término. Mds bien se refieren a la aplicacién inicial y sostenida de la atencién.
Esa aplicacién de la atencién puede ocurrir también en el dominio del pensa-
miento o de la comunicacién verbal, cuando la aplicacién mental inicial dirige
la mente hacia lo que se piensa o se dice, mientras que la aplicacién mental
sostenida mantiene la coherencia de una secuencia particular de pensamientos
o palabras. En el contexto de la absorcién, sin embargo, la misma actividad no
es mds que un despliegue intencional de atencién, dirigida hacia el objeto de la
atencion.

La traduccién de vitakka como «aplicacién mental inicial» encuentra funda-
mento en el Mahichattarisaka Sutta, que incluye «aplicacién de la mente» (cetaso

abhiniropand) en una lista de sinénimos para «pensamiento correcto» junto con

encuentra en jhana. En Vin III 109 algunos monjes acusaron a Moggallana de haber decla-
rado con falsedad que tuvo ese logro, ya que habia afirmado que mientras se hallaba en
la «imperturbable concentracién» (es decir, en la cuarta jhdna o un logro inmaterial) escu-
ché6 unos sonidos. El hecho de que eso haya llevado a los monjes a acusarlo de hacer falsas
declaraciones demuestra que la imposibilidad de oir sonidos durante la absorcién profun-
da era algo aceptado de manera general entre los monjes. Sin embargo, el Buda exoneré
a Moggallana explicando que era posible oir sonidos incluso durante un nivel de jhana tan
profundo como ése, si el logro era impuro (aparisuddho). Sp II 513 explica que como no
habia superado por completo las obstrucciones que impiden la absorcién, el logro de
Moggallana no era estable y, por lo tanto, lo que el oy6 sucedié en un momento de ines-
tabilidad de la concentracién.

¥ ATV 430 se refiere a un monje que habia alcanzado la primera jhdna como si hubiera
llegado al fin del mundo (identificando al «mundo» con los placeres de los cinco sentidos
en el mismo discurso). Otro ejemplo del cardcter distintivo de la experiencia jhanica es el
tipo de cognicién que estd funcionando durante la primera jhana, el cual D I 182 llama
cognicion «sutil pero real» (sukhumasacchasaiiria). Esta expresion indica la forma atenuada
de cognicién que ocurre durante la absorcién, distinta a la forma en que se tiene conoci-
miento del mundo ordinario.

8 Fstos son los elementos de materialidad e inmaterialidad (D III 215) correspondientes
a los reinos material e inmaterial de la existencia (S V 56) y que son diferentes al elemento
de la sensualidad o plano sensual.

¥ MI1521.

N MI159y M1174.
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vitakka.”' Entender vitakka como aplicacién inicial de la mente puede, ademads,
encontrar declarado apoyo en el Abhidhamma y los comentarios, asi como en
numerosos maestros de meditacién y eruditos modernos.™

Esta manera de entenderlo puede aplicarse también a los pasajes antes men-
cionados, que a primera vista parecen sugerir que el pensamiento conceptual
contintia en la primera etapa de absorcién, ya que hablan de la «cesacién de las
intenciones hébiles» al llegar a la segunda absorcién, un estado de «noble silen-
cio». Si bien la aplicacién mental inicial como un factor de la primera absorcién
es diferente al pensamiento discursivo, la aplicacién mental inicial en este con-
texto es, no obstante, una especie de «intencién» y, por lo tanto, implica un
grado muy sutil de actividad mental deliberada. S6lo cuando uno alcanza la
segunda absorcién, cuando se abandona este tltimo vestigio de actividad men-
tal y la concentracion se ha vuelto totalmente estable,* entonces la mente alcan-
za un estado de completa quietud interior («noble silencio»), dejando atrds in-
cluso aquellas «intenciones hdbiles» sutiles.

Con base en los pasajes que hemos considerado hasta aqui, parece razonable
suponer que «absorcién» (jhina) se refiere a experiencias profundas de concen-
tracién profunda que se alcanzan después de haber desarrollado un grado con-
siderable de pericia meditativa.

3. ABSORCION Y VISION CLARA

Innumerables discursos recomiendan el desarrollo de la concentracion como un
factor esencial para «conocer las cosas como son en realidad».* La concentracién
es un requisito para el pleno despertar® y esta concentracién tiene que ser con-
centracion «correcta».* Estas especificaciones recomiendan la concentraciéon de

St M 73.

2 «Aplicacién de la mente» (chetaso abhiniropand) aparece en Vibh 257 y en Vism 142 en
una definicién de vitakka. Pueden encontrarse comprensiones similares de vitakka en Ayya
Khemma 1991: p. 115; Bodhi 2000: p. 52 y 1993: p. 82; Chah 1992: p. 53; Cousins 1992:
p- 153; Eden 1984: p. 89; Goenka 1999: p. 93; Ledi 1986a: p. 52; Pa Auk 1999: p. 17; C.A.F.
Rhys Davids 1922: p. 8 n.1; Shwe 1979: p. 238 n.1; Stcherbatsky 1994: p. 104; y Sujiva 1996:
p. 10.

5 Como se indica en las descripciones tipicas de la segunda jhana (por ejemplo en D 174),
donde se califica a la alegria y la felicidad que se sienten como «nacidas de la concentracién»
(samadhiya) y por medio de la expresién «con la mente unificada» (chetasa ekodibhava).

* Por ejemplo en STV 80.

> ATII 426 sefala que sin samadhi es imposible alcanzar la vision clara.

% ATII 19; ATII 200; AIII 360; AIV 99; A1V 336; AV 4-6; y AV 314 explican que sin con-
centracién correcta no es posible lograr la liberacion. A III 423 enfatiza una vez mds que
es necesaria la concentracién correcta para poder erradicar las trabas y conseguir el Nib-
bana. Es interesante notar que en la mayoria de estos casos las falta de concentracion co-
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absorcién como un requisito para el completo despertar. Sin embargo, cabria
preguntarse si es necesario lo mismo para entrar en la corriente. Aun cuando
gracias al poderoso impacto de la experiencia del Nibbana al entrar en la corrien-
te la unificacién de la mente en la concentracion (chittassekaggati) alcanzard por
un momento un nivel comparable a la absorcién, ;qué tanto requiere del desa-
rrollo previo de la absorcién con un objeto de meditacién que promueva la
tranquilidad?¥”

Las cualidades que se mencionan en los discursos como esenciales para rea-
lizar la entrada a la corriente no especifican que uno deba tener la capacidad
para lograr la absorcién.”® Tampoco se mencionan esas habilidades en las des-
cripciones de las cualidades que caracterizan a un entrante a la corriente como
consecuencia de su realizacién.”

Segtin los discursos, lo que sf es una condicién necesaria para poder alcanzar
la entrada a la corriente es un estado mental completamente libre de los cinco
obstdculos.®® Si bien una manera conveniente de eliminar los obstaculos es el
desarrollo de la absorcién, no es ésta la tinica forma de hacerlo. De acuerdo con
el discurso en el Itivuttaka, los obstdculos también pueden eliminarse y puede
llegarse a concentrar la mente incluso durante la meditacién caminando, una
postura que no favorece la absorcién.® De hecho, hay otro pasaje que muestra

rrecta se debe a que no hay una conducta ética, de tal modo que en el caso opuesto
(compdrese, por ejemplo, AIII 20) tenemos un enunciado que nos indica que la «rectitud»
de la concentracion es resultado de la conducta ética (a saber, los factores tercero, cuarto
y quinto del noble sendero 6ctuple). Esto nos recuerda la definicién alternativa que exa-
minamos antes sobre la concentracién correcta como unificaciéon de la mente, en interre-
lacién con los otros factores del sendero (es algo que también respalda el uso de la palabra
en pali, upanisd en los casos que estamos explorando, que repiten la expresion sa-upanisa
que se empled en la definicién de concentracion correcta como unificacién de la mente en
MIII 71).

5 La distincién que se hace aqui tiene que ver con aquello a lo que los comentarios se
refieren como una concentracién «supramundana» y «mundana» (compérese con la defi-
nicién que se da en Vism 85).

5% SV 410 enlista la necesidad de relacionarse con hombres dignos, escuchar el Dhamma,
desarrollar una sabia atencion (yoniso manasikdra) y realizar la practica de acuerdo con el
Dhamma, como requisitos para lograr la entrada a la corriente (S II 18 explica que la prac-
tica de acuerdo con el Dhamma se refiere, en particular, a superar la ignorancia mediante
el desarrollo del desapasionamiento). Sobre los requisitos para entrar en la corriente con-
stltese también M I 323.

% Uno esperaria que se mencionara esta habilidad entre las cuatro cualidades que carac-
terizan a un entrante a la corriente, las cuales, sin embargo, se limitan a una perfecta
confianza en el Buda, el Dhamma y la Sangha, junto con una firme conducta ética. En SV
357 el Buda mencioné estas cuatro como caracteristicas definitorias de un entrante a la
corriente.

% Por ejemplo A III 63. Compadrese también con M I 323, que menciona diversas cualida-
des que se necesitan para acceder a la corriente, entre ellas no estar obsesionado con los
cinco obstéculos.

0 Tt 118.
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que los obstdculos pueden estar temporalmente ausentes incluso fuera del con-
texto de la meditacién formal, como cuando uno estd escuchando el Dhamma.®?

Es una alternativa corroborada por una buena cantidad de logros de entrada
a la corriente que se registran en los discursos, en los que la persona a la que se
alude quizd ni siquiera habia meditado con regularidad en su vida, mucho me-
nos habria alcanzado las absorciones.®® No obstante, estos relatos invariablemen-
te mencionan que antes de que se suscitara la visién clara se habian erradicado
los obstéculos.® En todos estos casos se habian suprimido los obstdculos como
resultado de haber escuchado con atencidn las instrucciones graduales que dio
el Buda.

En realidad, una gran cantidad de maestros de meditacién bien reconocidos
en la actualidad basan sus ensefianzas en la idea de que se puede prescindir de
la capacidad para lograr la absorcién con el objetivo de alcanzar la entrada en la
corriente.®® De acuerdo con ellos, para que la mente llegue a alcanzar por un
momento la «absorcién» en la experiencia de Nibbina en la entrada a la corriente
no es necesario contar con la habilidad para conseguir una absorcién mundana.

El asunto en cuestién se aclara aun méds cuando se toma en consideracién la
siguiente etapa del despertar, la del que retorna una vez. Se les denomina «el
que retorna una vez» porque solamente renaceran una vez mds en «este mundo»
(es decir, el kamaloka).*® Por otra parte, aquéllos que han desarrollado la capacidad

2 SV 95.

% D 1110 y D I 148 ilustran c6mo ricos brahmines, cuyo ajetreado estilo de vida como
administradores de un reino no seria particularmente conducente al desarrollo de jhana,
no por ello dejaron de lograr la entrada a la corriente mientras escuchaban un discurso
del Buda (considerando que el lider de los yainas, de acuerdo con lo que dice STV 298,
dudaba incluso de que existiera una segunda jhana, podemos muy bien suponer que las
habilidades jhanicas son improbables en el caso de sus seguidores. Confirma esta impresion
el relato que se ofrece en Tatia 1951: pp. 281-293). En ATV 213, un laico ebrio recuperé de
pronto la sobriedad ante el impacto de encontrarse con el Buda por primera vez y logré
la entrada a la corriente durante un discurso gradual que éste dio en aquel primer encuen-
tro. En Ud 49 tenemos a un leproso al que se describe como una persona pobre y desdi-
chada, en un estado lamentable, quien, de manera semejante, alcanz?é la entrada a la co-
rriente durante un discurso del Buda. El hecho es que ese leproso confundié a la multitud
que se habia reunido para escuchar al Buda con un evento para distribuir comida gratui-
tay se habia acercado s6lo con la esperanza de obtener algtn alimento. Por tdltimo, segtin
Vin II 192, varios sicarios, de entre los cuales uno tenia incluso la misién de asesinar al
Buda, en lugar de cumplir con su misién se convirtieron en entrantes a la corriente después
de escuchar al Buda pronunciando un discurso gradual. En todos estos casos no es muy
probable que quienes conseguian entrar a la corriente tuvieran una préctica regular de
meditacion o que tuvieran logros jhanicos.

¢ Todos los casos que aqui se citan mencionan de manera explicita que la mente se habia
liberado de los obstéculos.

% Comparese con Visuddhacara 1996: quien ofrece un compendio accesible panorama de
frases pronunciadas por diversos maestros de meditacién reconocidos acerca del tema.
% Por ejemplo, en M I 226. El hecho de que los que regresan una vez vuelvan a «este
mundo» se documenta, por ejemplo, en AIII 348 y A V 138, donde los que regresan una
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de alcanzar la absorcién a voluntad y que no han perdido esa habilidad no van
a renacer en «este mundo» en su préxima vida.” Ellos renacerdn en una esfera
celestial superior (es decir, el rilpaloka o el ariipaloka). Ciertamente esto no impli-
ca que un entrante a la corriente o uno que retorna una vez mds no puedan
conseguir logros en la absorcién, pero si se tratara de seres que consiguen la
absorcidn, el simple concepto del que «retorna una vez» serfa superfluo, ya que
ni siquiera uno solo de ellos volveria a «este mundo».

De acuerdo con los discursos, la diferencia entre el logro de quien «retorna
una vez» y el que ya «no-retorna» se relaciona con diferentes niveles de capaci-
dad para concentrarse. Diversos pasajes destacan que el que retorna una vez, en
contraste con el que ya no retorna, todavia no ha completado el desarrollo de la
concentracion.®® A juzgar por esto, el logro de la absorcién podria ser de relevan-
cia para la realizacién del no-retorno. Lo cierto es que son varios los discursos
que relacionan el progreso hacia los dos estados superiores del camino, el del
que no-retorna y el del arahant, con haber tenido la experiencia de la primera
absorcién o las siguientes.®” La razén para esto podria ser que la profunda con-
templacién de la absorcién meditativa cumple una funcién importante para
superar y erradicar por completo los tltimos rastros de deseo y, por lo tanto,
facilita el acceso al no-retorno o al despertar total.”

vez renacen en el cielo Tusita, un plano celestial inferior al de la esfera sensual, muy por
debajo de los planos de existencia que corresponden al logro de la absorcién. De igual
modo, de acuerdo con A1V 380, los tipos mds avanzados de entrantes a la corriente rena-
cerdn como seres humanos, un nivel de renacimiento que se halla mucho mds alld de los
planos de existencia que se obtienen mediante la capacidad para alcanzar la absorcién.
7 Segtn ATl 126, quien ha desarrollado la primera jhana renacerd en el mundo de Brahma.
Un ser mundano (putthuyyana) renacerd entonces, pasado un tiempo, de nuevo en planos
inferiores, mientras que un noble (ariya) progresard y llegara al Nibbana final (este pasaje
no se refiere nada mds a alguien que estd absorto en el logro real en el momento de la
muerte, sino a cualquiera que posea la habilidad de alcanzar jhana). Podemos encontrar
un pasaje similar en A 1267 con respecto a los logros inmateriales y el renacimiento; y en
ATI129, en relacién a las moradas divinas y el renacimiento..

% De acuerdo con ATV 380 el que retorna una vez, a diferencia del que ya no retorna, no
ha perfeccionado o completado el samadhi. Es posible encontrar un pasaje similar en A I
232 y 233. Constiltese también Dhammavuddho 1994: p. 29; y Nanavira 1987: p. 372.

% Por ejemplo, M I 350y A V 343 describen c6mo un monje, con base en el logro de la
primera jhana o una més elevada, es capaz de alcanzar la destruccién de los influjos o el
no-retorno. Mds explicito es M 1434-435, que estipula con claridad el logro de jhana como
un requisito para llegar a los dos estados superiores del despertar. De manera semejante,
ATV 422menciona las habilidades jhanicas como una condicién necesaria para alcanzar el
no-retorno o el completo despertar.

70 En A II 128 la atenta contemplacién profunda de la absorcién conduce al no-retorno (el
renacimiento en el cielo Suddhavasa). Compdrese también con M 191, donde el Buda le
aconsej6 a Mahanama, que segtn el comentario (Ps II 61) era uno que no-retorna, que
desarrollara jhana para progresar en el sendero.
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El pasaje con el que concluye el Sutta Satipatthiana, la «prediccién», a prime-
ra vista parece contradecir esto, ya que predice la realizacién del completo des-
pertar o del no-retorno para la préctica exitosa de satipatthana sin especificar
nada mds.”" Puede considerarse que esto implica que es posible prescindir de
las habilidades para la absorcién incluso para las etapas mds elevadas del des-
pertar. Sin embargo, deben ponderarse esas suposiciones contrastdndolas con
otras evidencias en los discursos, donde se afirma de manera clara y explicita la
necesidad de alcanzar al menos la primera absorcién.” Si bien, en el Sutta Sati-
patthana no se mencionan de un modo directo las habilidades para la absorcién,
el panorama general que ofrecen los discursos sugiere que es necesaria la capa-
cidad de alcanzar, por lo menos, la primera absorcién para acceder a las dos
etapas superiores del despertar. De otra forma serfa dificil comprender por qué
el Buda menciono la absorcién en las exposiciones tipicas del noble sendero
octuple que conducen al pleno despertar.

Cuando consideramos el pasaje con el que concluye el Sutta Satipatthana
debemos tomar en cuenta que estd hablando de los frutos de la préctica, no de
la necesidad de contar con determinado nivel de concentracién como requisito
previo para realizar la visién cabal. El hecho de que mencione tan sélo los dos
frutos mas elevados de la realizacién subraya el potencial de la practica adecua-
da. Lo mismo vale para un grupo de veinte discursos en el Boyyhanga Samyutta,
que relaciona un amplio rango de précticas de meditacién con estos estados de
logros mads elevados.” Asimismo, estos casos no guardan relacién alguna con la
presencia o ausencia de habilidades para la absorcién, sino que mds bien llaman
la atenci6n hacia el potencial de las respectivas précticas de meditacién. Ademds,
el Madhyama Agama 'y el Ekottara Agama mencionan el alcance de la absorcion
como parte de sus exposiciones sobre satipatthana.” Esto sugiere que para que
satipatthana despliegue todo su potencial de conducir al no-retorno o al comple-
to despertar es necesario desarrollar la absorcién.

Otro término relevante en este tema es «purificacion de la mente» (chittavi-
suddhi). Es una expresion que aparece en el Sutta Rathavinita, que enumera una
serie de siete etapas sucesivas de purificacién.” El discurso compara cada etapa

7t M162: «Si alguien desarrolla estos cuatro satipatthanas... puede esperar que se produz-
ca en €] uno de estos dos resultados: el conocimiento final aqui y ahora o, si atin le queda-
ra un resto de apego, el estado de no-retorno».

72 M 1434 declara que hay un sendero de practica que debe emprenderse para poder su-
perar las cinco trabas inferiores y ese sendero de practica es el logro de jhana.

7 S5V 129-133.

7+ En el Madhyama Agama como parte de las contemplaciones del cuerpo y en el Ekottara
Agama como parte de las contemplaciones de los dhammas (en Minh Chau 1991: pp. 89 y
90; y Nhat Hanh 1990: p. 154 y 176).

> M 1149. Este esquema del «sendero» en particular forma la estructura subyacente del
Visuddhimagga. Brown (1986a) lo ha comparado con otras tradiciones religiosas que lo
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de purificacién con un carro individual en una cadena de relevos que conecta a
dos localidades. En esta secuencia la purificacién de la mente ocupa el segundo
puesto, entre la previa purificacién de la conducta ética y la consecuente purifi-
cacion de la visién. El hecho de que la purificacién de la mente anteceda a la
purificacién de la visién se presta en muchas ocasiones a creer que la absorcién
es una base necesaria para la visién clara.”

Sin embargo, en este discurso el planteamiento que nos lleva al simil del
carro no tenia que ver en absoluto con las condiciones necesarias para la visién
clara. Antes bien, el tema que se explora en el Sutta RathavinTta era el objetivo de
llevar una vida como monje en la comunidad mondstica budista de los primeros
afios. El asunto era que a cada purificaciéon, aun cuando es un paso necesario en
el sendero, le falta mucho para acercarse a la meta final. Para ilustrar esto se
utiliz6 el simil del carro. La necesidad de atravesar diferentes etapas de purifi-
cacién para llegar al objetivo final es, ciertamente, un tema recurrente en los
discursos.”

Aun cuando el simil del carro en el Sutta Rathavinita, en efecto, nos da a
entender que hay una relacién condicional entre las diversas etapas menciona-
das, asumirlo como una afirmacién de que debe alcanzarse la absorcién antes
de ir hacia el desarrollo de la visién cabal es llevar la metdfora demasiado lejos.
Una interpretacién tan literal como ésa supone que hay que establecer la con-
ducta ética, la concentracién y la sabiduria como un requisito de secuencia lineal
estricta, en tanto que en la realidad préctica estas tres tienen un caracter simbid-

tico, donde cada una de ellas fomenta y apoya a las otras. As{ se ilustra en el

relacionan con descripciones del sendero en el Mahamudra y en los Yoga Siitras, asi como
también Cousins (1989), que lo compara con las «Moradas del castillo interior» de Santa
Teresa. Por lo que respecta a este esquema del sendero valdria la pena sefialar que, aun
cuando tiene una funcién normativa para los comentarios y la mayorifa de las escuelas
vipassand modernas, esta serie de siete purificaciones sélo aparece otra vez en los discursos,
en D III 288, donde forma parte de un esquema de nueve etapas. Este pasaje no coincide
muy bien con la presentacién que hace Buddhagosa del modelo de siete etapas, ya que
afiade otras dos m4s al final de una progresion de etapas en las que, segtin Buddhaghosa,
con la séptima etapa se alcanza ya la cumbre de la purificacién (constiltese Vism 672). A
juzgar por su uso en M 1195 y M 1203, el término que se emplea para la séptima purifi-
cacién, «conocimiento y visién», es ciertamente tan sélo una etapa que conduce a la vision
clara, pero atin no se trata de la misma. Es una impresion que se confirma en el Sutta Ra-
thavinita, que considera que calificar a la purificacién como «conocimiento y visién» ma-
nifiesta «apego» y que, por lo tanto, no le hace justicia al objetivo final (M I 148). De tal
modo, parece como si la interpretacién de Buddhaghosa de la séptima etapa de purifica-
cién estuviera, en cierto grado, en desacuerdo con lo que implica ese mismo término en
los discursos.

76 Posiblemente con base en A II 195, donde se relaciona a la pureza de la mente con al-
canzar las cuatro jhanas. La habilidad para lograr la absorcién como una base necesaria
para la vision clara es algo que sostiene, por ejemplo, Kheminda 1980: p. 14.

77 Compdrese, por ejemplo, con M 1197 y M 1204.
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Sutta Sonadanda, que compara la mutua interrelacién de la conducta ética y la
sabiduria con dos manos que se lavan una a la otra.”®

Ademas, de acuerdo con dos discursos en el Anguttara Nikaya, es imposible
purificar la concentracién (es decir, purificar la mente) si no se ha purificado
antes la visién correcta (o sea, purificacién de la visién).” Esta aseveracion pro-
pone exactamente la secuencia opuesta a la del Sutta Rathavinita, donde la pu-
rificacién de la mente precede a la purificacién de la visién.

Al continuar con nuestra lectura de los discursos encontramos que en ellos
se representa toda una variedad de formas de llegar a la visién cabal. Por ejem-
plo, dos pasajes en el Anguttara Nikaya describen a un practicante que puede
alcanzar la profunda sabiduria aun cuando le falta habilidad para concentrarse.®
Otro discurso del mismo nikaya habla de dos enfoques alternativos para llegar
a la completa visién clara: un modo agradable, mediante la absorcién y una
forma mucho menos agradable, por medio de la contemplacién de lo que hay
de repulsivo en el cuerpo.®! Asimismo, el Sutta Yuganaddha (en el mismo Arngu-
ttara Nikaya) dice que se puede alcanzar la realizacién de la visién cabal ya sea
desarrollando primero la concentracién o la visién clara y después la otra o, bien,
que pueden desarrollarse juntas.®? Este discurso demuestra claramente que aun-
que algunos practicantes cimentardn primero la concentracién y luego irdn ha-
cia la visién clara, otros pueden seguir el procedimiento inverso. Seria hacer
poca justicia a estos pasajes limitar nuestra manera de comprender el camino a
la realizacién creyendo que sélo una de estas secuencias es la correcta y que el
desarrollo de la concentracién invariablemente debe anteceder al desarrollo de

la vision clara.

4. CONTRIBUCION DE LA ABSORCION PARA PROGRESAR
EN LA VISION CLARA

No obstante, en muchos discursos el Buda sefialé que el cultivo de la absorcién
es particularmente conducente a la visién cabal.® El desarrollo de la concentra-

78 D1124. Compérese también Chah 1998: p. 9; y Goleman 1980: p. 6.
7 AT 15y ATII 423.

80 ATI92-94y AV 99.

81 ATI 150.

8 AI157; Constltese también Tatia 1992: p. 89.

% Por ejemplo, en D II1 131; M 1454; 0 S V 308. La importancia que se le da a la absorcién
en el budismo de los primeros afios estd documentada por Griffith 1983: p. 57 y C.AF.
Rhys Davids 1927% p. 696. Ambos aportan una perspectiva general de las ocasiones en
que aparece el término jhana en los nikayas del pali.
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cién profunda conduce a un grado superior de dominio de la mente.® El logro
de la absorcién no solamente entrafia la supresién temporal de los obstdculos
sino que también hace mucho mds dificil que éstos invadan a la mente en oca-
siones posteriores.*® Cuando sale de su profunda concentraciéon la mente se en-
cuentra «maleable», «<moldeable» y «estable»,* de modo que es facil dirigirla
hacia la visién de las cosas «como son en realidad». No sdélo eso, cuando las
cosas se ven como son en realidad por medio de una mente tranquila y maleable
esta vision afecta a las capas mds profundas de la mente. Es una visién que esta
mads alld de lo que se puede apreciar en un nivel intelectual superficial porque,
debido a la receptividad y maleabilidad de la mente, la visién logrard penetrar
en las regiones mds profundas de ésta y, por lo tanto, eso aportard un cambio
interno.

Entre las ventajas del desarrollo de la concentracién de absorcién no sélo
estd el hecho de que provee un estado mental estable y receptivo para la practi-
ca de la meditacién de visién clara. La experiencia de la absorcién ofrece una
felicidad y un placer intensos, generados a base de puros medios mentales, lo
cual, por ende, eclipsa de manera automatica a cualquier placer que surja en
dependencia de objetos materiales. Asf pues, la absorcién funciona como un
poderoso antidoto contra los deseos sensuales al despojarlos de su primera atrac-
cién.¥” Lo cierto es que, de acuerdo con el Sutta Chilladukkhakkhandha, no basta
con la mera sabiduria para superar a la sensualidad. Necesita el fuerte apoyo

que le aporta la experiencia de la absorcién.®* El mismo Buda, durante su bus-

8 ATV 34.

8 M 1463 explica que la mente de quienes han tenido experiencias jhanicas ya no se vera
abrumada por los obstéculos. Por otro lado, hay que sefialar que si en algtin momento el
deseo sensual o la aversién lograran, no obstante, invadir la mente, puede ser que se
manifiesten con una vehemencia sorprendente debido a la creciente capacidad de la men-
te para permanecer sin distraccién, atenta a un solo objeto, aun cuando se trate de un
objeto torpe. Es posible encontrar ejemplos de esto en diversos relatos de los Jataka (por
ejemplo, n° 66 en Ja I 305: n° 251 en Ja I 271; y n° 431 en Ja II1 496), que registran las vidas
anteriores del bodhisatta como asceta. A pesar de que tiene la capacidad de alcanzar pro-
fundos niveles de concentracién y de que poseia facultades supranormales, aun asi, en
cada caso, este asceta se vefa completamente vencido por el deseo sensual cuando ines-
peradamente vefa a una mujer vestida con poca ropa.

% Es asi como se describe, de manera tipica, la condicién mental en que uno se halla al
salir de la cuarta jhana (por ejemplo, en D 175).

% En M 1504 el Buda relata la falta de interés que sintié con respecto a los placeres sen-
suales ante su capacidad para experimentar otros tipos de placer muy superiores; compé-
rese también con A II1 207 y AIV 411. A1 61 explica que el propésito de samatha es vencer
a la lujuria. Conze 1960: p. 110 explica: «es un resultado inevitable de la préctica habitual
del trance que los objetos del mundo de nuestro sentido comtin nos parezcan ilusorios,
falsos, remotos y semejantes a un suefio». Constiltese también Debes 1994: pp. 164-168; y
van Zeyst 1970: p. 39.

% MI91.
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queda del despertar, superd la obstruccién que le causaban los deseos sensuales
s6lo cuando desarroll6 la absorcion.®

La concentracion profunda favorece la estabilidad interior y la integracién.”
De esta forma, la experiencia de una profunda concentracién cumple un papel
importante en el fortalecimiento de la habilidad para resistir el efecto desesta-
bilizador de las experiencias que uno se puede encontrar durante las etapas més
avanzadas de la meditacion de visién cabal.”’ Si no cuenta con una mente tran-
quila e integrada, capaz de resistir el impacto de tales experiencias, el practican-
te puede perder la posicién de observacion equilibrada y verse rebasado por el
miedo, la ansiedad o la depresién. El desarrollo de la calma mental construye
asf un sano grado de propia integracién, como una base de apoyo para desarro-
llar la visién clara.*

Es evidente que se pueden obtener ventajas sustanciales cuando el desarro-
llo de la visién cabal se sustenta en samatha y tiene un contrapeso en el desarro-

8 MT192; Compadrese también con STV 97 y ATV 439. ATV 56 enfatiza la importancia que
tuvo para él superar los deseos sensuales con el fin de poder alcanzar la visién cabal. El
logro de la absorcién que tuvo el Buda pudo haber ocurrido con base en la atencién cons-
ciente a la respiracién, que segtin S V 317 practic6é de manera frecuente en el periodo an-
terior a su despertar. Su progreso gradual a través de los diversos niveles de absorcién se
describe en M III 162 y ATV 440, mostrando con claridad que para entonces él ya no habia
vuelto a acceder a la experiencia jhanica de sus afios mozos. Su encuentro con Alara Kala-
ma y Uddaka Ramaputta tendria que ubicarse después de este proceso gradual, ya que
sin haber desarrollado las cuatro jhinas no habria podido alcanzar ninguno de los logros
inmateriales (ese requisito se documenta en D III 265, donde los cuatro jhanas anteceden
a los logros inmateriales en una secuencia de etapas sucesivas de desarrollo). Ps IV 209,
sin embargo, supone que el Buda desarroll6 las cuatro jhanas apenas durante la primera
parte de la noche de su despertar. Esto no tiene mucho sentido si se considera que su
desarrollo de samatha antes del despertar comprendié también la practica de las «vias
hacia el poder» (los iddhipadas, constltese A I 82) y el desarrollo de la capacidad para
concentrarse, para conocer diversos aspectos de los reinos de los devas (AIV 302), ademds
de alcanzar las cuatro jhanas después de vencer toda una serie de obstrucciones mentales
(M III 157; compérese también con A IV 440, que demuestra claramente que él tuvo que
superar diversos obstdculos para alcanzar cada jhina) y también obtener los cuatro logros
inmateriales (A IV 444). El amplio rango y la progresion gradual del desarrollo de samatha
que abarcé el Buda no pueden corresponder nada mds a una sola noche.

% Segun Alexander 1931: p. 139, «la escala de la absorcién corresponde al sendero crono-
l6gico de un andlisis bien dirigido». Compdrese también con Conze 1956: p. 20.

1 Ayya Khema 1991: p. 140; y Epstein 1986: pp. 150-155.

2 Engler 1986: p. 17, resume muy acertadamente la necesidad de tener una personalidad
bien integrada como base para desarrollar la meditacién de visién cabal: «tienes que ser
alguien antes de que puedas ser nadie». Epstein 1995: p. 133 (al comentar acerca de los
conocimientos profundos) explica: «este tipo de experiencias requiere un ego, en el senti-
do psicoanalitico, que sea capaz de sostenerse e integrar lo que de un modo ordinario
serfa violentamente desestabilizador. Uno se enfrenta al desaffo de sentir terror sin miedo
y dicha sin apego. El trabajo de la meditacién, en cierto sentido, es la tarea de desarrollar
un ego que sea lo suficientemente flexible, claro y equilibrado como para que le permita
tener semejantes experiencias». La funcién de apoyo de una felicidad interior que no sea
de tipo sensual se documenta en Th 351 y Th 436.
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llo de ésta. La experiencia de formas superiores de felicidad y el grado concomi-
tante de integracion personal son beneficios que demuestran que el desarrollo
de samatha aporta su propia contribucién sustancial para avanzar por el sendero.
Esta relevancia se expresa con mucho énfasis en los discursos, mediante la de-
claracién de que si alguien respeta al Buda y su ensefianza, de manera automa-
tica apreciard mucho la concentracién.” Por otra parte, quien menosprecia el
desarrollo de la concentracién, por la misma razén aprueba a los que tienen una
mente inestable.”*

No obstante, hay que decir que el Buda conocia también muy bien las posi-
bles deficiencias de los profundos estados de concentracién. Lograr la absorcién
puede convertirse en un obstaculo en el sendero a la visién cabal si ese logro se
vuelve una causa de orgullo o un objeto de apego. La satisfaccién y el placer que
se experimentan durante la absorcién, aun cuando hacen mds facil la renuncia
a los placeres mundanos, pueden hacer que sea més dificil que surjan la insatis-
faccién y el desencanto que se requieren para que uno renuncie por completo a
cualquier cosa que no conduzca a la realizacién.”

En el Mara Samyutta incluso se habla de un deceso por meditacién de con-
centraciéon. Un monje se suicidé porque, tras repetidos intentos, no consiguié
estabilizar su logro en la concentracién.”® En otra ocasién, cuando un monje se
lamentaba de que perdia la concentracién a causa de su enfermedad, el Buda

comento secamente que ésa era una reaccién que caracterizaba a quienes consi-

S A1V 123.

% ATI 31. Consultese también S II 225, donde la falta de respeto hacia el desarrollo de la
concentracién es una de las causas por las que desaparece el verdadero Dhamma. De
acuerdo con Thate 1996: p. 93: «quienes piensan que no hace falta samadhi son los que atin
no han alcanzado el samadhi. Es por eso que no pueden ver el mérito de samadhi. Quienes
han alcanzado el samadhi nunca hablaran en su contra».

% En AII 165 el Buda compard el apego a la gratificacién y la dicha que se experimentan
durante la absorcién con el acto de aferrarse a una rama llena de resina, porque debido a
ese apego uno perderd la inspiracién que lo lleve a renunciar por completo a todos los
aspectos de su personalidad y su experiencia. En M I 194 el Buda ilustr6 entonces tal
apego, utilizando el ejemplo de alguien que tom¢ la corteza interior de un drbol y la con-
fundi6 con el corazén de la madera que estaba buscando. Comparese asimismo con M III
226, que se refiere a ese apego a las experiencias de jhana como «atascarse internamente».
Buddhadasa 1993: p. 121, incluso sugiere que «la concentracién profunda es un gran obs-
tdculo para la préctica de la visién clara».

% De acuerdo con S1120, el monje Godhika se suicidé porque en seis ocasiones sucesivas
alcanz6 la «liberacién temporal de la mente» y luego la perdid; segtin Spk I 182 se refiere a
un logro «mundano», o sea que alcanzé cierta concentracién. El comentario explica que
si perdi6 varias veces lo que habia conseguido se debié a una enfermedad. De acuerdo
con una aseveracion del Buda tras ese acontecimiento, Godhika murié como un arahant.
El comentario da a entender que su realizacién se dio en el momento de su muerte (con-
stiltense también las explicaciones similares en los comentarios a los casos de suicidio de
Channa, en M II1 266 0 STV 59 y de Vakkali en S III 123).
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deraban que la concentracién era la esencia de su vida y su practica.” Entonces
instruy6 al monje para que, en cambio, contemplara cémo los cinco agregados
eran impermanentes.

5. CALMAY VISION CLARA

El asunto central que surge cuando se considera la relacién que hay entre la
calma y la visién clara es la necesidad de equilibrio. Puesto que una mente
concentrada sustenta el desarrollo de la visién clara y, a su vez, la presencia de
la sabiduria facilita el desarrollo de niveles mds profundos de concentracién, lo
mejor es que la calma (samatha) y la visién clara (vipassand) se desarrollen a
través de una hébil cooperacién mutua.®

Si se considera desde esta perspectiva, la controversia sobre la necesidad o
la irrelevancia de contar con habilidades para la absorcién si se quiere alcanzar
determinado nivel de realizacién se basa, hasta cierto grado, en una premisa
equivocada. Esa controversia da por sentado que todo el propésito de la medi-
tacion de tranquilidad es conseguir la capacidad de acceder a la absorcién como
un trampolin para el desarrollo de la visién clara, una especie de requisito pre-
liminar que tiene o no tiene que cumplirse. Los discursos ofrecen una perspec-
tiva diferente. En ellos la calma y la visién cabal son dos aspectos complemen-
tarios del desarrollo mental. No se plantea la interrogante sobre practicar nada
mads la meditacién de visién clara, dado que la importante funcién de la medi-
tacién de tranquilidad, como una préctica en su propio derecho, nunca se redu-
ce a su papel auxiliar en relacién a la meditacién de visién clara.

Esta necesidad de que haya las dos, calma y vision clara, en el sendero a la
realizacién me lleva a otro tema. Algunos estudiosos han entendido que estos
dos aspectos de la meditacién representan dos vias diferentes que, incluso, qui-
za conduzcan a dos objetivos distintos. Suponen que el camino de samatha avan-
za a través de la serie ascendente de absorciones hasta alcanzar el cese de la
cognicién y el sentimiento (sariiiavedayitaniroddha) y, por ende, el fin de la pasién.

En contraste, el camino de la visién cabal, muchas veces malinterpretado como

7 ST 125.

% Nett 43 explica que hay que desarrollar las dos, samatha y vipassand, ya que samatha
contrarresta la avidez, mientras que vipassand contrarresta la ignorancia. Segin A 161, el
desarrollo de ambas es necesario para llegar al conocimiento (viyya). A1100 estipula asi-
mismo que se requieren las dos para vencer a la lujuria, la ira y la ilusién. La conciencia
de su efecto cooperativo subyace también en Th 584, que recomienda la practica de las
dos, samatha y vipassand, en el momento correcto. Sobre la necesidad de balancearlas con-
sultese Cousins 1984: p. 65; Gethin 1992: p. 345; y Maha Boowa 1994: p. 86.
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un proceso de mera reflexién intelectual, suponen que conduce a un objetivo
cualitativamente diferente, el cese de la ignorancia.”

Hay un pasaje del Aniguttara Nikaya que ciertamente relaciona la préactica de
samatha con la destruccién de la pasion y la préctica de vipassand con la destruc-
cién de la ignorancia.!® La distincién entre ambas se expresa a través de las
frases «libertad de la mente» (chetovimutti) y «libertad por medio de la sabiduria»
(pafiiiavimutti) respectivamente. Sin embargo, estas dos expresiones no son sim-
plemente equivalentes en su valor con relacién a la visién clara. Mientras que
«libertad por medio de la sabiduria» (paiiiiavimutti) se refiere a la realizacion del
Nibbana, la «libertad de la mente» (chetovimutti), a menos que se especifique
como «inquebrantable» (akuppa), no quiere decir lo mismo. «Libertad de la men-
te» puede connotar también experiencias temporales de libertad mental, como
el logro de la cuarta absorcién o el desarrollo de las moradas divinas (brahmavi-
hara).’®' De modo que este pasaje no estd presentando dos maneras diferentes
de ir hacia la realizacion sino dos aspectos del sendero meditativo, uno de los
cuales no basta por si mismo para suscitar la visién clara.'®

Otro discurso relevante es el Sutta Susima, que habla de varios monjes que
declaran haber alcanzado la visién cabal.'® Dado que estos monjes, al mismo
tiempo, negaron haber obtenido poderes sobrenaturales, en ocasiones se ha en-
tendido que este pasaje quiere decir que el completo despertar se puede obtener
tan sélo por medio de la reflexién intelectual.’® Sin embargo, en realidad
la declaracion de los monjes acerca de que se habian «liberado por medio de la

» Comparese con de la Vallée Poussin 1936: p. 193; Gombrich 1996: p. 110; Griffith 1981:
p, 618 y 1986: p. 14; Pande 1957: p. 538; Schmithausen 1981: pp. 214-217; y Vetter 1988: p. xxi.
Kv 225 da pruebas de una «visién errénea» similar que entrafia dos tipos de cesacién
(nirodha).

10 AT6l.

10" Constiltese, por ejemplo, M I 296; véase ademds Lily de Silva 1978: p. 120.

12 De hecho, Vism 702 explica que el logro del cese de la cognicién y el sentimiento (sari-
fiavedayitanirodha) no se puede alcanzar s6lo mediante samatha sino que requiere, por lo
menos, la visién clara del nivel del que no-retorna. Si bien esto no se afirma de manera
directa en los discursos, en M I1I 44, después de haberse hecho una distincién de los ocho
logros precedentes en la concentracién, considerando si quien los consigue es una perso-
na indigna o una persona digna (sappurisa), en cuanto aparece el logro de la cesacién de
la cognicién y el sentimiento ya no se menciona a la persona indigna, con lo cual se indi-
ca que este logro es del dominio exclusivo de la persona digna (un término que en otras
ocasiones se usa a la par con «noble», compdrese, por ejemplo, con M 1300). Esto demues-
tra, de una forma clara, que el logro de la cesacién de la cognicién y el sentimiento no es
tan sélo el resultado del dominio de la concentracién sino que también requiere el desa-
rrollo de la visién cabal, algo que se da a entender en las descripciones tipicas con la ex-
presioén «habiendo visto con sabiduria, los influjos han sido destruidos» (por ejemplo, en
M1 160). Compadrese también con A III 194, que al parecer relaciona la cesacién de la
cognicién y el sentimiento con el estado del arahant y del que ya no-retorna, en particular.
15 SII121.

104 Gombrich 1996: p. 126.
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sabidurfa» Gnicamente indica que no posefan los logros inmateriales de la me-
ditacién. Esto no significa que consiguieron la visién cabal sin meditar en abso-
luto, apoyados tan sélo en un acercamiento intelectual.!®

A veces se aprecia un problema similar con respecto al Sutta Kosambi, en el
que un monje declaré que habia comprendido cabalmente, de manera personal,
el co-surgimiento dependiente (paticcha samuppada), aunque no era un arahant.'®
Este pasaje se hace inteligible si se sigue la explicacién del comentario, segtin la
cual ese monje «s6lo» era uno que retorna-una-vez-mas.'” Aqui lo importante
es que la clara comprensién personal del principio del co-surgimiento depen-
diente no es caracteristica exclusiva del completo despertar, sino que es ya una
caracteristica de la entrada a la corriente.

En lugar de percibir estos pasajes como una expresién de una «tensién sub-
yacente» entre dos vias distintas a la visién cabal hay que notar que sencilla-
mente describen diferentes aspectos de lo que, en esencia, es un mismo enfo-
que.'® Lo cierto es que el completo despertar requiere que se purifiquen ambos
aspectos de la mente, el cognitivo y el afectivo. Si bien, al examinarlos de mane-
ra tedrica estos dos aspectos del sendero podrian parecer diferentes, ya en la
verdadera practica tienden a converger y complementarse.

Es algo que se resume con mucha claridad en el Patisambhidamagga, que
enfatiza la importancia de apreciar la semejanza esencial que hay entre las me-
ditaciones de calma y de visién cabal en lo que se refiere a su funcién.'” Un
practicante podria desarrollar uno u otro aspecto en un grado més elevado en
diferentes momentos, pero en las tltimas etapas de la practica necesitard com-
binar la calma y la visién clara para poder alcanzar el objetivo final, el completo

despertar, la destruccién tanto de la pasién como de la ignorancia.

15 En este contexto es revelador que A IV 452enliste diferentes tipos de arahants «liberados
por medio de la sabidurfa», todos ellos, sin embargo, con la capacidad de lograr jhana.
106 S I 115. Constiltese de la Vallée Poussin 1936: p. 218; y Gombrich 1996: p. 128.

107 Spk 11 122.

18 Se pueden encontrar aseveraciones criticas de la «teoria de los dos senderos» en Gethin
1997b: p. 221; Swearer 1972: pp. 369-371; y Keown 1992: pp. 77-79, que concluye (p. 82):
«dos tipos de técnicas de meditacién... existen precisamente porque la perfeccién final
s6lo se puede lograr cuando se purifican ambas dimensiones del funcionamiento psiqui-
co, la emocional y la intelectual».

109 Patis I 21. Sobre la interrelacion de ambas en la tradicion sarvastiviada, constltese Cox
1994: p. 83.
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EL «kESTRIBILLO»
DEL SATIPATTHANA

espués de examinar en cierto grado la «definicién» en el Sutta Satipatthiana
Dprocederé a observar una parte del discurso que podria denominarse el
«modus operandi» de satipatthana.* Esta parte, a la cual hago referencia como
el «estribillo», aparece después de cada uno de los ejercicios de meditacién que
se describen en el discurso y presenta cuatro aspectos clave de satipatthana (com-
pdrese con la fig. 5.1 de la pdgina siguiente).?

La misién de este «estribillo» es dirigir la atencién a aquellos aspectos que
son esenciales para la préctica apropiada de cada ejercicio. De tal modo, la com-
prensién de lo que implica el «estribillo» conforma un marco referencial nece-
sario para las técnicas de meditacién que se describen en el Sutta Satipatthana,
el cual empezaré a examinar en el capitulo VI. En el caso del primer satipatthana

el «estribillo» dice:

De esta manera, con respecto al cuerpo, vive contemplando el cuerpo in-
ternamente o vive contemplando el cuerpo externamente o vive contem-
plando el cuerpo interna y externamente.

Vive contemplando la naturaleza del surgimiento en el cuerpo o vive
contemplando la naturaleza de la cesacién en el cuerpo o vive contem-
plando la naturaleza tanto del surgimiento como de la cesacién en el
cuerpo.

Se establece en él la conciencia de que «hay un cuerpo» en el grado
necesario para el conocimiento y la continua atencién.

Y vive de manera independiente, sin apegarse a nada en el mundo.?

! Es una expresion sugerida por W.S. Karunaratne 1979: p. 117.

2 Thanissaro 1996: p. 79, habla, como una alternativa, de un esquema bdsico de tres etapas
que subyacen en el «estribillo».

3 M 156. Para los demds satipatthanas, cada instancia del «cuerpo» en la instruccién ante-
rior debe remplazarse por «sentimientos», «mente» o «dhammas».

109



SATIPATTHANA. LOS ORIGENES DEL MINDFULNESS

interno / externo
(ayyhata / bahiddha)

surgimiento / cesacién
(samudaya / vaya)

simple conocimiento + atencién consciente continua
(Adnamattaya patissatimattaya)

independiente / sin apegarse
(anissito cha vibharati, na cha kifichi loke upadiyati)

Fig. 5.1 Aspectos clave del estribillo de satipatthana

El «estribillo» indica que el alcance de la practica de satipatthana incluye a
los fenémenos internos y externos y que es, en particular, a su condicién natural
de surgir y fenecer a lo que debe prestdrsele atencién. Al incluir a los fendmenos
tanto internos como externos el «estribillo» amplia la perspectiva contemplativa.
Cuando menciona la contemplacién de su naturaleza transitoria el «estribillo»
dirige, ademads, la atencién hacia el eje temporal de la experiencia, es decir, al
paso del tiempo. De esta forma, con estas instrucciones el «estribillo» expande
el rango de cada ejercicio de satipatthana junto con su eje espacial y el temporal.
Como lo indican los discursos de manera explicita, se requieren estos dos aspec-
tos para efectuar el satipatthana de un modo adecuado.* Asimismo, el estribillo
describe la actitud apropiada que debe adoptarse durante la contemplacién: hay
que hacer la observacién con el mero propésito de establecer la conciencia y la
comprensién y debe permanecer libre de apego.

Con el «estribillo», la préctica de satipatthana vira hacia las caracteristicas
generales de los fendmenos que se contemplan.” En esta fase de la préctica la
conciencia del contenido especifico de la experiencia permite comprender la
naturaleza y el cardcter general del satipatthana que se estd contemplando.

Esta variacién de la conciencia que va del contenido individual de una ex-
periencia en particular a sus rasgos generales es de importancia medular para

el desarrollo de la visién clara.® Aqui la tarea de sati es penetrar mas alla de la

* Constltese S V 294, de acuerdo con el cual contemplar tanto interna como externamen-
te es la forma adecuada para llevar a cabo satipatthana.

° Es algo que en determinada medida se puede inferir a partir de la forma en que se ex-
presa el «estribillo», ya que ahora la atencién varia de una instancia en particular (como,
por ejemplo, «un sentimiento mundano agradable») para volver a toda el drea en general
(como los «sentimientos»).

¢ Sobre la importancia de ir del contenido al proceso general compérese con Brown 1986a:
p- 233; Goldstein 1994: p. 50; y Kornfield 1997: p. 19. De acuerdo con Engler 1986: p. 28,
una de las razones por las que los meditadores occidentales tienden a progresar mds
lentamente que los orientales es «la tendencia a quedar absortos en el contenido de la
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apariencia superficial del objeto que se estd observando y dejar que queden al
descubierto las caracteristicas que comparte con todos los fenémenos condicio-
nados. Este movimiento de sati hacia las caracteristicas mds generales de la ex-
periencia propicia la visién clara que penetra en la naturaleza impermanente,
insatisfactoria e insustancial de la realidad. Ese tipo de conciencia mds panora-
mica surge en una etapa avanzada de satipatthana, una vez que el meditador es
capaz de mantener la conciencia sin hacer esfuerzo. En esta fase, cuando sati ya
se ha establecido bien, todo lo que ocurre en cualquiera de las puertas de los
sentidos se convierte, de manera automatica, en parte de la contemplacién.”

Es digno de sefialar que dos de las escuelas vipassani de la tradicién therava-
da mds populares en la actualidad reconocen la importancia de desarrollar esa
conciencia simple de cualquier cosa que surja en cualquiera de las puertas de
los sentidos como una fase avanzada de la meditacién de visién cabal. A juzgar
por los textos de Mahasi Sayadaw y U Ba Khin, sus técnicas particulares de
meditacién son ante todo, al parecer, medios précticos para los principiantes,
que todavia no tienen la capacidad para practicar esa conciencia sencilla en todas
las puertas de los sentidos.®

conciencia en lugar de seguir prestando atencién a su proceso... y entretenerse con pen-
samientos individuales, imdgenes, recuerdos, sensaciones, etc., en vez de mantener la
atencion enfocada en las caracteristicas esenciales de todos los eventos psicofisicos, cual-
quiera que sea su contenido... una tendencia a confundir meditacién con psicoterapia y a
analizar el contenido mental en lugar de sélo observarlo». Sobre ese mismo problema
constltese también Walsh 1981: p. 76. La necesidad de contemplar las caracteristicas ge-
nerales de aniccha, dukkha y anattd cuando se cultiva satipatthana se destaca también en el
Abhidharmako$abhasyam (en Pruden 1988: p. 925).

7 Jumnien 1993: p. 279, describe acertadamente esta etapa de la prictica: «En cierto mo-
mento la mente llega a estar tan clara y equilibrada que uno ve cualquier cosa que surja'y
la deja intacta, sin interferir. Uno deja de enfocarse en cualquier contenido en particular
y lo ve todo nada mds como mente y materia, un proceso vacio que surge y cesa por si solo...
un equilibrio mental perfecto sin reacciones... ya no hay algo que uno esté haciendo...»

8 Constltese Mahasi 1990: pp. 17 y 21: «el método actual de practica en la meditacién
vipassand es... observar... las sucesivas ocurrencias en lo que se ve, lo que se oye, etc., en
las seis puertas de los sentidos. Sin embargo, no serd posible que un principiante siga
esto en todos los incidentes sucesivos conforme van ocurriendo, debido a que su atencién
consciente, su concentracién y su conocimiento siguen siendo muy débiles... Una forma
mds simple y facil del ejercicio para un principiante es ésta: Con cada respiracién ocurre
en el abdomen un movimiento ascendente y descendente. El principiante debe comenzar
con el gjercicio de notar este movimiento». Mahasi 1992: p. 75: «Soliamos instruir al yogui
que ya habia fortalecido sus poderes de concentracién para que llevara mds alld este
método de meditacién y notara todo lo que sucede en las seis puertas de sus sentidos».
Ba Khin 1985: p. 94: «lo cierto es que uno puede desarrollar su comprensién de aniccha por
medio de alguno de los seis 6rganos de los sentidos. En la practica, sin embargo, hemos
descubierto que... el sentimiento mediante el contacto del tacto... es mds tangible que otros
tipos de sentimiento y, por lo tanto, alguien que se inicia en la meditacién vipassana puede
llegar a la comprensién de aniccha con mds facilidad a través de los sentimientos corpora-
les... Esta es la principal razén por la que hemos elegido los sentimientos del cuerpo como
un medio para entender aniccha més rdpido. Cualquier persona tiene la libertad para
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1. CONTEMPLACION INTERNA'Y EXTERNA

Las dos expresiones que se emplean en la primera parte del «estribillo» son
«interna» (ayyhatta) y su opuesto complementario «externa» (bahiddha). La rele-
vancia de estos dos términos no se explica mds profundamente en el Sutta Sati-
patthana. E1 Abhidhamma asocia lo interno con lo personal y lo externo con los
fenémenos correspondientes en otros seres humanos.’ Los maestros de medita-
cién de la actualidad han propuesto diversas alternativas de interpretacién. Con
la finalidad de explorar de manera exhaustiva las posibles implicaciones del
satipatthana interno y el externo consideraré, para empezar, la interpretaciéon
abhidhdmmica y la de sus comentarios. Después inspeccionaré algunas otras in-
terpretaciones.

De acuerdo con el Abhidhamma y las interpretaciones de los comentarios, el
satipatthiana «interno» y el «externo» engloba a los fenémenos que surgen en uno
mismo y en los demds. De este modo, la practica adecuada de satipatthana in-
cluirfa también la conciencia de las experiencias subjetivas de los demads. Si bien
esto podria ser bastante factible en el caso de la observacién del cuerpo de otra
persona, tener la experiencia directa de los sentimientos o los estados mentales
de alguien mds pareceria, a primera vista, que requiere poderes psiquicos.'
Claro esta que esto limitaria de manera significativa la posibilidad de realizar
un satipa_t_thdnu «externo».

No obstante, en el Satipatthana Samyutta el Buda presenté estos tres modos
de atencidn, interna, externa y ambas, de manera individual, como una «forma
triple de desarrollar satipatthana»."* Este pasaje certifica que cada uno de los tres
constituye un aspecto relevante de la préctica de satipatthana. Se puede inferir
lo mismo con base en el hecho de que el Vibhariga, que es una parte comparati-
vamente temprana del Abhidhamma pali, modifica la distincién entre interno y

probar otros medios, pero mi sugerencia es que uno se establezca bien en la comprensién
de aniccha por medio de los sentimientos corporales antes de intentar hacerlo mediante
otros tipos de sentimiento».

° Dhs 187; al igual que en Vibh 2-10 para cada agregado. Constltese también Vism 473.
10 Es asf como, de hecho, lo da a entender la presentacién en D II 216, donde la contem-
placién satipatthana interna conduce a la concentracién, que luego permite a uno llevar a
cabo la contemplacién externa. Comparese también con S I 127, donde la contemplaciéon
de los estados mentales de los demds forma parte de una lista de logros debidos a la con-
centracién profunda, lo cual sugiere que también aqui se entiende que en esa contempla-
cién se ejercen poderes psiquicos. Compdrese también con Thanissaro 1996: p. 76.

'SV 143. De manera similar S 'V 294; S V 297; y A TII 450 tratan a estos tres modos como
diferentes contemplaciones. Varios discursos aplican la distincién entre lo interno y lo
externo individualmente a los sentimientos, los obstaculos, los factores del despertar y los
agregados (compdrese, por ejemplo, con M III 16; STV 205; y S V 110). Estos pasajes sugie-
ren que la aplicacién de «interno» y «externo» a todos los satipatthanas en el «estribillo»
no es tan sélo un caso de repeticién insignificante sino que debe tener algtin sentido en
cada instancia. Compdrese también con Gethin 1992: p. 54.
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externo del «estribillo» y lo lleva a la parte de la «definicién» del Sutta Satipattha-
na'? incorporando, por lo tanto, la contemplacién interna y externa a lo que
constituye la atencién «correcta». Esta modificacion abhidhdmmica y el discurso
antes citado apuntan a la importancia de aplicar sati tanto interna como exter-
namente. Lo cierto es que el Vibhariga enfatiza de manera especial que una apli-
cacién externa de sati, tanto como una aplicacién interna, pueden conducir a la
visién clara.” De igual forma, un discurso en el Boyyharnga Samyutta sefiala que
sati, tanto interno como externo, puede actuar como un factor del despertar.'
Para poder hacer justicia a tan evidente importancia, una solucién practicable,
quizd, serfa desarrollar la conciencia de los sentimientos y la condicién mental
de los demaés observando con atencién sus manifestaciones externas. Los senti-
mientos y los estados mentales en verdad afectan la apariencia externa de una
persona e influyen en su expresion facial, su tono de voz y su postura corporal.’®
Esta sugerencia tiene su fundamento en varios discursos que mencionan
cuatro maneras de conocer el estado mental en que se encuentra otra persona:
con base en lo que uno ve, con base en lo que uno oye, mediante la consideracién
y la posterior reflexién de lo que uno ha oido y, por dltimo, leyendo la mente.!®
Aparte de recurrir a leer la mente, estos métodos no requieren poderes psiquicos,
s6lo hacerse consciente y cierto grado de sentido comun. Si se comprende asi,
una aplicacion «externa» de la conciencia con relacién a las diversas practicas
que se detallan en el Suta Satipatthana se vuelve una posibilidad practicable.
De tal manera, podria realizarse el satipatthana externo llevando la atencién
hacia la postura de otra persona, a su expresion facial y a su tono de voz, como
indicadores de sus sentimientos y su estado mental. Emprender la conciencia
externa de alguien mds de este modo se pareceria, en cierta forma, al modo en
que un psicoanalista observa a un paciente examinando muy de cerca su con-
ducta y los sintomas relacionados para valorar cudl es su estado mental. Asi que

12 Vibh 193 (esto ocurre en la exposicién del Suttanta). Sobre la fecha del Vibhanga com-
pérese con Frauwallner 1971: vol. 15, p. 106; y Warder 1982: p. xxx.

13 Vibh 228. De hecho, el comentario del satipatthana usa, de un modo explicito, «externa»
para cada técnica de satipatthana, a la respiracién en Ps I 249, a las posturas en Ps 1252, a las
actividades corporales en Ps 1 270, a las partes del cuerpo en Ps 1271, a los elementos en
Ps 1272, alas contemplaciones en el cementerio en Ps I 273, a los sentimientos en Ps I 279;
ala mente en Ps 1280, a los obstdculos en Ps 1286, a los agregados en Ps 1287, a las esferas
de los sentidos en Ps I 289, a los factores del despertar en Ps 1 300 y a las cuatro nobles
verdades en Ps 1 301.

4 SV 110.

15 Khemacari 1985: p. 26.

16 DIII103 y AI171. Constltese también M I 318, que recomienda a los monjes que no
tienen poderes telepaticos investigar por medio de la vista y el oido para evaluar la pure-
za mental del Buda; o también M II 172, donde observando la conducta corporal y verbal
de los monjes se conforman las bases para determinar si su mente se halla bajo la influen-
cia de la codicia, la ira o la ilusién.

113



SATIPATTHANA. LOS ORIGENES DEL MINDFULNESS

una aplicacién externa de la conciencia serfa una practica particularmente idénea
en la vida cotidiana, ya que la mayoria de los fenémenos que podrian observar-
se quizd no surgirian mientras uno esta sentado en la meditacién formal.

Esa contemplacién «externa» de la conducta y las reacciones mentales de los
demads puede conducirnos entonces a una apreciaciéon cada vez mds profunda de
los rasgos de cardcter de la persona que se trate. En los comentarios podemos
encontrar informacién ttil para hacer esa apreciacién. En ellos se hallan descrip-
ciones de diferentes tipos de caracteres humanos y sus correspondientes patro-
nes de conducta.'” Segtin estas descripciones se pueden inferir las disposiciones
mentales caracteristicas de ira o codicia si uno observa, por ejemplo, los habitos
alimenticios de un monje en particular y su manera de llevar puestos los mantos.
Las diferencias en el cardcter se manifiestan incluso en las distintas maneras en
que se efecttia una tarea, como por ejemplo barrer.

De acuerdo con las instrucciones en el «estribillo», la contemplacién «inter-
na» antecede a la «externa». Esto indica que el primer paso de la contemplacién
interna sirve como base para entender fenémenos similares en los deméds du-
rante el segundo paso, que es la contemplacién externa. De hecho, estar cons-
cientes de nuestros propios sentimientos y reacciones nos permite entender los
sentimientos y las reacciones de otras personas con mayor facilidad.” Para un
desarrollo equilibrado de la conciencia este cambio de lo interno a lo externo es de
una considerable importancia. La conciencia que se aplica tan sélo de manera
interna puede llevar a que uno se centre en si mismo. Es posible que uno se
vuelva excesivamente interesado en lo que le ocurre a su persona y que, al
mismo tiempo, permanezca sin enterarse de como sus acciones y su conducta
afectan a los demds. Practicar el satipatthana tanto interno como externo puede
ayudar a prevenir esa descompensacioén y conseguir un adecuado equilibrio
entre introversién y extroversién."

El tercer paso de este aspecto en el «estribillo» instruye al meditador para
que observe «tanto interna como externamente». Los comentarios explican que,
dado que no es posible contemplar un objeto interna y externamente de forma

17 Ehara 1995; pp. 58-61; y Vism 101-110. Constiltese también Mann 1992: pp. 19-51.

18 Mann 1992: p. 112, habla de darse cuenta «que las fuerzas que operan en otra gente son
las mismas fuerzas que motivan nuestra propia conducta». De igual modo, las percatacio-
nes que uno ha obtenido durante la contemplacién externa apoyaran también, a su vez, a
la contemplacién interna. Por ejemplo, es comparativamente fécil descubrir los motivos
que subyacen en las reacciones particulares que tiene alguien, mientras que esos mismos
motivos pueden pasar inadvertidos cuando el actor es uno mismo. Constiltese también
Bullen 1982: p. 32; Khemacari 1985: p. 23; y Nanaponika 1992: p. 58, quien explica que «son
muchas las cosas que permiten una mejor comprension cuando se observan en alguien
mads o en objetos externos que cuando se observan en uno mismo».

19 Constiltese también Nanaponika 1951: p. 35.
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simultdnea, la instruccién implica que hay que alternar entre ambos modos.?
Esta afirmacién en los comentarios en realidad no afiade nada nuevo a las dos
etapas anteriores de la practica, ya que contemplar interna o externamente su-
pone ya que se ha de alternar entre ambos modos. En el Vibhariga se ofrece una
perspectiva mds convincente, pues su manera de presentar la contemplacién
tanto interna como externa apunta hacia una comprensién del objeto contem-
plado como tal, sin considerarlo como parte de la propia experiencia subjetiva
ni como de la de alguien mas.” Si se practica asf, la contemplacién satipatthana
va adoptando una postura cada vez mds «objetiva» y desapegada, desde la cual
los fenédmenos observados se experimentan como tales, independientemente de
que ocurran en uno mismo o en los demas.

La interpretacién abhidhdmmica y la de sus comentarios en cuanto a que «in-
terno» y «externo» se refieren a uno mismo y los demds coincide con muchos
otros pasajes en los primeros discursos. En el Sutta Samagama, por ejemplo, se
emplean esos mismos dos términos cuando se contrarrestan diversas caracteris-
ticas torpes y formas de conducta inadecuadas, ya sea que se den en uno mismo
(ayyhatta) o en los demds (bahiddha)* y en el Sutta Janavasabha, en un contexto
que guarda relacién directa con satipatthana, «externo» se refiere, de manera
explicita, a los cuerpos, sentimientos, etc., de los demds.” Este pasaje conlleva
un peso considerable en relacién al presente analisis, puesto que es el tinico
discurso que ofrece informacién adicional sobre la naturaleza del satipatthina

«externo».

2. OTRAS POSIBLES INTERPRETACIONES DE
LA CONTEMPLACION INTERNA Y EXTERNA

Diversos maestros modernos de meditacién han propuesto distintas alternativas
para la interpretacion del satipatthana interno y externo. Algunos consideran que
«interno» y «externo» significa, de manera muy literal, lo que en un sentido
espacial es interno y externo. Sugieren que los sentimientos corporales externos,

por ejemplo, son los que se observan en un nivel epidérmico (bahiddha), en tan-

2 Ps1249.

21 Estd implicito en la forma en que se formulan las respectivas contemplaciones en Vibh
195, segtin el cual al decir internamente uno entiende: «experimento un sentimiento agra-
dable», externamente uno entiende: «esa persona experimenta un sentimiento agradable»,
interna y externamente uno entiende: «un sentimiento agradable». Se repite lo mismo en
Vibh 197 para la mente y en Vibh 199-201 para los dhammas.

2 M i 246.

» DII216.
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to que los sentimientos corporales internos son los que ocurren mds profunda-
mente dentro del cuerpo (ayyhatta).?

Lo «interno» (ayyhatta) aparece en el mismo Sutta Satipatthana en un sentido
claramente espacial, haciendo referencia a los seis sentidos internos en contras-
te con sus objetos externos. Sin embargo, el término que se utiliza en pali en
este contexto para hablar de los objetos externos de los sentidos no es bahiddha
sino bahira.?® En cambio, lo «interno» (ayyhatta) y lo «externo» (bahiddhi) como
cualidades, tal como se mencionan en el «estribillo», no parecen transmitir esa
distincion espacial. En el caso de la contemplacién de las esferas de los sentidos,
por ejemplo, esa comprensién espacial de lo «interno» y lo «externo» no ofrece
una forma de préctica significativa ya que, segtin el «estribillo», la totalidad de
la esfera de los sentidos, que consiste en el sentido interno y el objeto externo,
debe contemplarse de manera interna y luego externa. La dificultad que impli-
ca aceptar que lo «interno» y lo «externo» representen una distincién espacial
se extiende a la mayoria de las contemplaciones de satipatthana. Ni los estados
mentales ni dhammas tales como los obstdculos ni los factores del despertar se
ajustan con facilidad a una distincién entre lo que ocurre de una forma espacial,
ya sea interna o externa, a no ser que adoptemos la interpretacién de los comen-
tarios y asumamos que lo «externo» se refiere a los estados mentales, los obsté-
culos o los factores del despertar que acontecen en otras personas.

Otros maestros sugieren que la distincién entre la contemplacién interna y
la externa apunta hacia la diferencia entre la verdad aparente y la verdad esen-
cial.*® Es muy cierto que a medida que va progresando la prictica uno llega a
ver los fendmenos cada vez mds de acuerdo con su verdadera naturaleza. Aun
asf es muy improbable que una distincién entre la verdad aparente y la verdad
esencial correspondan a lo que quiere decir originalmente el Sutta Satipatthiana
con «interno» y «externo», ante todo porque ninguno de los dos términos tuvo
jamds esa implicacién en los discursos y, en segundo lugar, por la sencilla razén
de que la diferencia entre estos dos niveles de la verdad es un desarrollo poste-

rior, que pertenece al periodo post-canénico.”

2 Goenka 1999: p. 54; Solé-Leris 1992: p. 82; y Thate 1996: p. 44. Esta forma de entender
lo «interno» y lo «externo» puede apoyarse en Th 172, donde «interno» y «externo» se
utilizan con respecto al propio cuerpo de quien estd hablando, de tal modo que también
aqui parece que se refieren a las partes internas y externas del mismo cuerpo.

# M1 61: ajjhattikabahiresu ayatanesu.

2% Dhammadharo 1993: pp. 263-266; y Nanasamvara 1961: p. 27.

¥ Compérese con Jayatilleke 1980: pp. 361-368; Kalupahana 1992: p. 107; Karunadasa 1996:
p- 35, y W.S. Karunaratne 1988a: p. 90. El término paramattha aparece en Sn 68;
Sn 219; y Th 748. En cualquier otra parte aparecen términos relacionados, como paramariana
en AIIl 354, paramapafiiia y parama ariyasaccha en M 111 245, paramasaccha en M 1480, M 11173
y AII 115, asi como uttamattha en Dhp 403. Todos estos casos son tan s6lo referencias al
Nibbana. La suposicién de que los ciento veintidn tipos de estados mentales, cincuenta y
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Otra interpretacién propone distinguir entre lo interno mental y los objetos
fisicos externos, de modo que en el caso de los sentimientos, por ejemplo, uno
distingue los sentimientos mentales (ayyhatta) de los sentimientos fisicos (bahid-
dha) y en el caso de la mente distingue entre la experiencia puramente mental
(ayyhatta) y los estados mentales que se relacionan con las experiencias senso-
riales (bahiddha).®

Esta manera de comprender lo que significa «interno» y «externo» puede
respaldarse en un pasaje del Iddhipada Samyutta que relaciona la contraccién
interna con la pereza y el letargo, en tanto que su contraparte externa es la dis-
traccién sensual a través de los cinco sentidos.?” Encontramos otro pasaje rele-
vante en el Boyyharnga Samyutta, que distingue a los obstdculos que consisten en
el deseo sensual, la aversion y la duda segtin ocurran de manera interna o ex-
terna.*® Este pasaje podria referirse al surgimiento de estos obstaculos debido a
los eventos que se suscitan en la puerta de la mente (ayyhatta) o a causa de los
estimulos que tocan a la puerta de alguno de los sentidos (bahiddha).

Por otro lado, el adjetivo «interno» aparece en el Sutta Satipatthana también
como parte de la instruccién principal para la contemplacién de los obstdculos
y los factores del despertar. Este uso no parece estar relacionado con la distincién
entre las experiencias que se dan por medio de la puerta de la mente y las que
ocurren en las cinco puertas de los sentidos sino que, al parecer, enfatiza la idea

de que un obstdculo o un factor del despertar se halla presente «dentro de mi»,

dos tipos de factores mentales y veintiocho tipos de materia que se enlistan en los Abhid-
hammas puedan considerarse «paramattha» en el sentido de que sean fundamentalmente
reales es un desarrollo posterior que no se encuentra en los primeros discursos. Acerca de
una exposicién de este concepto posterior de paramattha consultese Bodhi 1993: pp. 6 y 25;
y Ledi 1999b: p. 99.

% Dhammadharo 1987: pp. 20 y 25 y Maha Boowa 1994: p. 101, relacionan la diferencia
entre lo interno y lo externo con los sentimientos mentales y los fisicos respectivamente y
s6lo con la mente (interno) y la mente con un objeto externo en el caso de la mente. Fessel
1999: p. 105 entiende que lo «interno» se refiere a la experiencia mental interna y la intro-
versién mientras que lo «externo» representa las influencias externas y las actividades que
se dirigen hacia los objetos. Tiwari 1992: p. 82 también relaciona lo «interno» con lo men-
tal y lo «externo» con los sentimientos fisicos. De igual modo, el Mahaprajiiaparamitashas-
tra considera que los sentimientos internos y los estados mentales son los que se relacionan
con lo que acontece en la puerta de la mente, mientras que sus contrapartes correspon-
dientes externas son las que se relacionan con los otros cinco sentidos (en Lamotte 1970:
pp. 1173-1175). Nanasamvara 1974: pp. 28 y 71, aplica esta manera de entenderlo a la
respiracién consciente a la respiracién, en el sentido de que la respiracién es «externa»
mientras que la conciencia de la respiracién es «interna». Sin embargo, esto no aporta otras
formas de practica significativas, ya que se requieren tanto la presencia de la respiracién
como la de la conciencia para la contemplacién «interna» y la «externa».

¥ SV 279.

% SV 110. Sin embargo, hay que notar que ese mismo discurso no aplica tal distincién en
lo que se refiere a la pereza y el letargo o a la inquietud y la preocupacién, aun cuando
ambos pares de obstdculos también podrian surgir debido tanto al umbral de la mente
como a las experiencias en las cinco puertas de los sentidos.

117



SATIPATTHANA. LOS ORIGENES DEL MINDFULNESS

de la misma forma que se entiende en el comentario sobre lo «interno» como
haciendo referencia a uno mismo.*

En cualquier otra parte de los discursos, ayyhatta por si solo en verdad de-
nota lo que es interno, en el sentido de que es un tipo de experiencia predomi-
nantemente mental. Un ejemplo tipico de ese uso es la segunda jhana, a la cual
las descripciones comunes califican como un estado de serenidad «interna».*
Aparece también la palabra «interno» en el sentido de «mental» en el Sutta
Uddesavibhanga, que contrasta un estado mental en el que uno se encuentra
«internamente atascado» con el de una conciencia que estd «externamente dis-
traida». No obstante, en este discurso «externo», que segtin las anteriores inter-
pretaciones sélo aludirfa a los cinco sentidos fisicos, se refiere al total de los seis
sentidos.* De igual forma, en otros discursos la palabra «interno» no sélo sefia-
la los acontecimientos que corresponden a la puerta de la mente sino que, en
ocasiones, se relaciona con los seis sentidos.**

Este pasaje sugiere que entender lo «interno» y lo «externo» como referencias
respectivas a lo que acontece en la puerta de la mente y lo que brota en las cinco
puertas de los sentidos no siempre es apropiado. Lo mismo puede decirse con
relacién a varias de las contemplaciones de satipatthana. Entre las seis esferas de
los sentidos, por ejemplo, puede fdcilmente hacerse una distincién entre la puer-
ta de la mente y las entradas de los sentidos fisicos. No obstante es dificil con-
cebir una contemplacién significativa que trate a toda la serie de las seis esferas
de los sentidos primero de un modo interno, desde un punto de vista totalmen-
te mental y, luego, de manera externa, desde la perspectiva de las cinco puertas
de los sentidos.

En resumen, si bien las formas alternativas de comprender a un satipatthana
interno y externo tienen su valor préctico, entender que lo «interno» se refiere a
uno mismo y lo «externo» a los demads ofrece una forma muy préctica de con-
templaciéon que, ademads, puede apoyarse en los discursos, en el Abhidhamma 'y

en los comentarios.

i

3 M160: «sabe, “hay aversion en mi”» (atthi me ayyhattam); o M 161: «sabe, “hay en mi la
atencion consciente, que es un factor del despertar”» (atthi me ayyhattam). Estas instruc-
ciones no parecen tener aplicacién tan sélo con respecto a los obstaculos o los factores del
despertar que surgen con relacién a los eventos que se suscitan en la puerta de la mente.
* Por ejemplo en D I 74. Otros ejemplos son la calma mental «interna», en M 1213 o la
felicidad «interior» (refiriéndose a jhana), en M III 233.

¥ MIII 225: «al ver un objeto visible... reconocer un objeto mental... la conciencia se distrae
externamente». La frase «estado mental de atasco interno», sin embargo, ciertamente im-
plica una experiencia mental, en particular el apego al placer de la jhana.

* Por ejemplo M I 346 relaciona la felicidad interior con todos los seis sentidos; 0 SIV 139
habla de lujuria, ira o ilusién internas en relacién a los seis sentidos; 0 S V 74 relaciona una
mente internamente estable con el total de los seis sentidos.
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Al final, cualquier interpretacién que uno pueda adoptar, en tanto que prac-
tique la contemplacién tanto interna como externamente, conllevard un avance
hacia un tipo de préctica que lo abarque todo.* En esta etapa incluso los limites
entre «yo» y «los demds» o entre lo «interno» y lo «externo» quedan atras y se
llega a una visién exhaustiva del fenémeno como tal, independientemente de
cualquier idea de pertenencia. Esa perspectiva mds amplia implica una contem-
placién de uno mismo y de los demds o, bien, una contemplacién de cualquier
fenémeno interno junto con su equivalente externo. De modo que cualquiera de
las formas en que se entienda lo «interno» y lo «externo» que analizamos ante-
riormente, en tltima instancia nos lleva a una apreciacién méds exhaustiva de los
fenémenos que estamos observando.*® Sobre la base de esa visién exhaustiva de
los fenémenos, la practica de satipatthana pasa entonces al siguiente aspecto que
se menciona en el «estribillo»: la conciencia de su naturaleza transitoria.

3. IMPERMANENCIA

El «estribillo» instruye al meditador para que contemple «la naturaleza del sur-
gimiento», «la naturaleza de la cesacién» y «la naturaleza tanto del surgimiento
como de la cesacién».”” A la par de esta instruccién sobre la contemplacién in-
terna y externa, las tres partes de la misma representan una progresién temporal
que va desde la observacion del aspecto emergente del fendmeno hasta llegar a
enfocarse en su desaparicién y que culmina con una visién exhaustiva de la
impermanencia como tal.

Segun los discursos, no ver el surgimiento y la cesacién de los fenémenos es
simple ignorancia, mientras que considerar a todos los fenémenos como transito-
rios nos lleva al conocimiento y la comprension.* Ver con claridad la imperma-

¥ Asilo sugieren varios versos en el Sutta Nipata, donde lo «interno» y lo «externo» apa-
recen juntos en el sentido de «todo lo que haya», expresando una nocién de totalidad.
Constiltese Sn 516; Sn 521; Sn 527; y Sn 738. La necesidad de esa totalidad no es nada mds
una caracterfstica de la practica de satipatthana sino que también caracteriza a una contem-
placion de la vacuidad que se describe en M III 112, lo cual va, de igual modo, de lo «in-
terno» a lo «externo» y culmina con la contemplacion que se lleva a cabo «tanto de mane-
ra «interna» como «externa.

% Un avance similar hacia la totalidad se revela en las descripciones tipicas sobre la ma-
nera de desarrollar la visién cabal con respecto a los cinco agregados, donde después de
un examen detallado de un solo agregado la visién que se ha obtenido se pone en préacti-
ca para apreciar todas sus posibles instancias (constiltese, por ejemplo, M I138).

¥ Esta manera de traducir ese compuesto se apoya en su uso en S III 171, donde clara-
mente se refiere a la «<naturaleza del surgimiento y la desaparicién». Compdrese también
con Nanatiloka 1910: p. 95 n.1, quien traduce samudayadhamma como «la ley del surgimien-
to» (das Enstehungsgesetz); y Nanamoli 1994: p. 53, que traduce vayadhamma como que
«tiene la naturaleza de fenecer».

¥ SII171y STV 50.
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nencia de los cinco agregados o la de las seis esferas de los sentidos es «visién
correcta» y eso nos lleva por consiguiente, de manera directa, a la visién cabal.¥
De tal modo, la experiencia directa de la impermanencia representa, en verdad, el
aspecto del «poder» de la sabidurfa meditativa.*’ Estos pasajes muestran con cla-
ridad la importancia central de desarrollar una experiencia directa de la naturale-
za transitoria de todos los fenémenos, como se advierte en esta parte del «estribi-
llo» del satipatthana. Lo mismo se refleja en el esquema de los comentarios sobre
los conocimientos de la visién clara, que detalla las experiencias clave que pueden
encontrarse durante el sendero a la comprensién cabal, donde la fase de captar el
surgimiento y la cesacién de los fenémenos es de una importancia central.*!

Las otras dos caracteristicas de la existencia condicionada, dukkha (insatis-
faccién) y anatta (ausencia de sustancia intrinseca) se vuelven evidentes como
consecuencia de una experiencia directa y, por ende, se da un aprecio realista de
la verdad de la impermanencia. Con frecuencia los discursos apuntan hacia
esta relacion entre las tres caracteristicas mediante la presentacién de un patrén
progresivo que va desde la conciencia de la impermanencia (anicchasarisia), pa-
sando por el reconocimiento de la naturaleza insatisfactoria de lo que es imper-
manente (anicche dukkasaiiiia), hasta apreciar la naturaleza insustancial de lo que
es insatisfactorio (dukkhe anattasarifiz).** E1 mismo patrén se expone de manera
prominente en el Sutta Anattalakkhana, en el que el Buda instruye a sus primeros
discipulos para que se hagan claramente conscientes de la naturaleza transitoria
de cada aspecto de la experiencia subjetiva, expuesta en términos de los cinco
agregados. Sobre esta base los condujo, entonces, a la conclusién de que nada
que sea impermanente puede ofrecer una satisfaccién duradera y, por lo tanto,
es inadecuado considerarlo como «yo», «mfo» o «mi».** Esta comprensién, una
vez puesta en practica en todos los casos posibles de cada agregado, fue lo su-

¥ SII51ySIV 142

4 ATII 2. La impermanencia como el aspecto clave de la visién cabal la enfatizan también
Fleischman 1986: p. 11; Ledi 1999a: p. 151; Nénaponika 1992: p. 60; Solé-Leris 1992: p. 82;
y Than Daing 1970: p. 62.

# De acuerdo con Ledi (sin fecha): p. 233, ver con clara profundidad el surgimiento y la
desaparicion es el aspecto clave de los conocimientos que revelan la visién cabal y es re-
levante para el progreso en las cuatro etapas del despertar. Pueden encontrarse excelentes
exposiciones acerca de los conocimientos de la visién cabal en Mahasi 1994: pp. 8-36; y
Nanarama 1993: pp. 19-62.

# En D II1243; D111 251; D 1 290; D [I1 291; S V 132; S V 345; AT41; ATl 85; ATl 2777; ATII
334; ATII 452; ATV 46; ATV 52; ATV 148; ATV 387; ATV 465; AV 105; y AV 309 (la traduccién
literal de ese patrén dice: «cognicién de la impermanencia, cognicién de
la insatisfaccién en la impermanencia, cognicién de la insustancialidad en la insatisfaccién»).
Asimismo, este patrén se refleja en la frase «lo que es impermanente, eso es insatisfactorio;
lo que es insatisfactorio, eso es insustancial», por ejemplo en S 11 22; S 11 45; SII1 82; SIV 1;
y SIV 153. Constltese también Bodhi 2000: p. 844. Nanananda 1986: p. 103, explica: «en “sukha”
y “atta” tenemos las reacciones afectivas y conativas ante la ilusiéon de la permanencia».

# ST 67.
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ficientemente poderosa como para suscitar el completo despertar de los prime-
ros cinco monjes discipulos del Buda.

El patrén subyacente de la instruccién del Buda en este discurso muestra
que la visién cabal de la impermanencia sirve como un fundamento importante
para ver con claridad dukkha y anatta. La dindmica interna de este patrén va
desde una conciencia clara de la impermanencia hasta un grado creciente de
desencanto (que corresponde a dukkhasaiiiia),* que a su vez va reduciendo poco
a poco la creacién de un «yo» y un «mi», que es un hdbito muy arraigado en la
mente (y esto equivale a anattasarinia).®

La importancia de desarrollar la visién clara de la aparicién y la desaparicién
de los fenémenos se pone de relieve en el Sutta Vibhanga del Samyutta Nikdaya,
segtin el cual esta visién marca la distincién entre el mero establecimiento de
satipatthana y su completo y total «desarrollo» (bhavana).*® Este pasaje subraya
la importancia del «estribillo» para un desarrollo adecuado de satipatthana. La
sola conciencia de los objetos que se enumeran bajo el rubro de los cuatro sati-
patthanas quiza no baste para la tarea de desarrollar una visién aguda. Lo que
se requiere ademds de eso es pasar a una visién extensiva y ecudnime de la
impermanencia.

La experiencia directa del hecho de que todo cambia, si la aplicamos a todos
los aspectos de nuestra personalidad, puede alterar poderosamente los patrones
habituales de nuestra mente.* Esta puede muy bien ser la razén por la cual la

# ATII 443 y A I 447 relacionan la conciencia de la impermanencia con el desencanto en
general, mientras que AIV 51 la relaciona en particular con el desinterés en las recompen-
sas mundanas.

# La conciencia de la naturaleza vacia de lo que es insatisfactorio conduce a superar todas
las nociones de yo o mio, de acuerdo con AIV 53. Compadrese también con A1V 353; A1V 358;
y Ud 37; segtin los cuales la vision clara de la insustancialidad, al estar basada en la con-
ciencia de la impermanencia, conduce a la erradicacién de todo engreimiento y, por consi-
guiente, a la visién cabal.

SV 183 explica el paso desde el mero satipatthana hasta un «desarrollo» (bhavana) de
satipatthana, diciendo que consiste en la contemplacién de la naturaleza del surgimiento
y la cesacién. Sin embargo, este discurso no se encuentra en los Agamas chinos. Consulte-
se Akanuma 1990: p. 247.

¥ De hecho, M I 621 habla de la necesidad de «desarrollar» satipatthana para que eso nos
lleve a la mds elevada comprension cabal: «si alguien desarrolla estos cuatro satipatthanas...
puede esperar obtener uno de dos frutos»; esta expresion es una reminiscencia de la refe-
rencia que se hace al «desarrollo» (bhavana) en S V 183. Vale la pena notar que, a diferencia
del énfasis que hacen los textos del pali en la contemplacién de la impermanencia, la versién
del «estribillo» del satipatthana en el Madhyama Agama no la menciona en absoluto. La versién
del Ekottara Agama, sin embrago, la ha conservado al menos en relacién con la contemplacién
de los sentimientos, la mente y los dhammas (compérese Minh Chau 1991: p. 88; y Nhat Hanh
1990: pp. 173, 175 y 177). La exhortacién a contemplar el «surgimiento» y la «desaparicién»
con relacién a los cuatro satipatthanas aparece también en el Samyukta Agama equivalente
del Sutta Samudaya (S V 184). Compadrese con la traduccién en Hurvitz 1978: p. 215.

# Goenka 1994a: p. 112.
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conciencia de la impermanencia adopta un papel particularmente prominente
con respecto a la contemplacién de los cinco agregados, donde ademads de que
se menciona en el «estribillo» se ha convertido en una parte de la instruccién
principal.*

La continuidad al desarrollar la conciencia de la impermanencia es esencial
si se desea tener un impacto en la propia condicién mental.*® La contemplacién
sostenida de la transitoriedad nos conduce a cambiar nuestra manera normal
de experimentar la realidad, que hasta aqui asumi6 de forma tdcita la estabilidad
temporal de quien percibe y de los objetos percibidos. Una vez que se ha tenido
la experiencia de estos dos como procesos cambiantes se desvanece toda nocién
de existencia estable y de sustancialidad, con lo cual, de manera radical, se re-
modela el propio paradigma de la experiencia.

La contemplacién de la transitoriedad debe ser total, ya que si queda todavia
algtn aspecto de la experiencia que uno considere permanente el despertar
serd imposible.”’ Una completa visién cabal de la impermanencia es el sello
distintivo de quien ha entrado a la corriente. A tal grado es asi que un entrante
ala corriente no puede en absoluto creer que algtin fenémeno sea permanente.*
La comprensién de la transitoriedad alcanza su perfeccién cuando se realiza el
pleno despertar.” Para los arahants la conciencia de la naturaleza impermanen-
te de cualquier estfmulo sensorial es un rasgo natural de su experiencia.

Ademas de fomentar la conciencia de la impermanencia, esta parte del «es-
tribillo», de acuerdo con la perspectiva de los comentarios, también puede con-
siderarse que hace referencia a los factores (dhammas) que condicionan el surgi-
miento y la cesacién de los fenémenos que se observan.” Estos factores se
abordan en el Sutta Samudaya, que relaciona el «surgimiento» y la «desaparicién»
de cada satipatthana con su respectiva condicién, por ejemplo los nutrimentos
en el caso del cuerpo, el contacto para los sentimientos, el nombre y la forma
para la mente y la atencién para los dhammas.>

Dentro del marco de referencia de la filosoffa budista de los primeros dias,
tanto la impermanencia como la condicionalidad son de una importancia extraor-

# M161: «tal es la forma material... el sentimiento... la cognicién... las voliciones... la con-
ciencia, tal es su surgimiento, tal es su desaparicién». Comparese mds adelante, en la p. 213.

* La continuidad en la contemplacién de la transitoriedad se mencionaen AIV 13y AIV
145; Compadrese también con Th 111.

SUATIL 441.

52 A TII 439.

B AIV224y AV 174.

3 Comparese con AIIl 377; ATV 404; ATII 379; y Th 643.

%5 Ps1249.

% SV 184 (sin embargo, este pasaje no coincide completamente con el «estribillo», ya que
el término que se utiliza aqui es «desaparicién», atthagama, no «cesacién», vaya, como en
el Sutta Satipatthana).
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dinaria. En el transcurso del propio acercamiento del Buda al despertar el recuer-
do de sus vidas pasadas y la visién del fallecimiento y renacimiento de otros
seres le trajeron de vuelta, de una manera vivida, la verdad de la impermanencia
y de la condicionalidad en una escala personal y universal.”” Esos mismos dos
aspectos contribuyeron a la realizacién del Buda anterior, Vipassi, cuando después
de examinar con detalle el co-surgimiento dependiente (paticcha samuppada), la
contemplacién satipatthana de la naturaleza transitoria de los cinco agregados lo
condujo a su despertar.”® Por lo tanto consideraré esta perspectiva adicional en
esta parte del «estribillo» de satipatthana a través de un andlisis de la ensefianza
del Buda sobre la condicionalidad dentro de su contexto filoséfico e histérico.

4. CO-SURGIMIENTO DEPENDIENTE
(PATICCHA SAMUPPADA)

En los tiempos del Buda, en India estaba en boga una gran variedad de posturas
filoséficas acerca de la causalidad.® Algunas ensefianzas afirmaban que un po-
der externo controlaba al universo, ya fuera un dios omnipotente o un principio
inherente en la naturaleza. Algunas postulaban que el hombre era el ejecutor y
el disfrutador independiente de la accién. Algunas estaban a favor del determi-
nismo mientras que otras rechazaban por completo cualquier tipo de causa-
lidad.® A pesar de sus diferencias todas estas posturas concurrian en el recono-
cimiento de un principio absoluto, formulado en términos de la existencia (o

ausencia) de una sola o primera causa.

7 M122; M1248;y AIV 176.S1110y S II 104 documentan su visién clara del surgimien-
to dependiente. La importancia de los dos primeros conocimientos superiores como ejem-
plos de la impermanencia y la causalidad la sefialan Demieville1954: p. 294; y Werner 1991:
p- 13; constltese también Lépez 1992: p. 35. Ademds de los pasajes anteriores los discursos
documentan el desarrollo de la sabiduria del Buda desde diversos dangulos, incluyendo la
contemplacion de la dicha, la desventaja inherente y el escape con relacién a los elementos
(S11170), los agregados (S I 27; S II129; y S III 59), las esferas de los sentidos (SIV 7-10 y
SV 206), los sentimientos (S IV 233), las facultades (S V 204), el «<mundo» (A 1258), y las
cuatro nobles verdades (S V 423). Cada uno de estos discursos relaciona de forma directa
la vision respectiva con el logro del pleno despertar del Buda, lo cual sugiere que cada
una de estas visiones puede considerarse un aspecto particular de su realizacién total.

% DI 31-35, donde una investigacién detallada de los vinculos condicionales que llevan de
dukkha hasta la relacién reciproca entre la conciencia y el nombre y la forma lo condujeron a
su préctica de la contemplacién satipatthana de los cinco agregados, dando como resultado la
visién cabal. Un ejemplo préctico de la manera en que laimpermanencia y la condicionalidad
pueden estar interrelacionados en el contexto de la contemplacién puede encontrarse también
en S 1V 211, que relaciona el surgimiento condicionado de los tres tipos de sentimientos con
la naturaleza transitoria del cuerpo (al igual que S IV 215 con respecto al contacto).

% Comparese con Kalupahana 1975: p. 125.

% Véase en especial Parana Kassapa y Makkhali Gosala en D I 52. Constiltese también
Bodhi 1989: p. 7.
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Por otra parte, el Buda proponia el co-surgimiento dependiente (paticcha
samuppdda) como su explicacion del «camino medio» para entender la causalidad.
Su concepto del co-surgimiento dependiente se desviaba de un modo tan deci-
sivo de los conceptos existentes de la causalidad que lleg6 a refutar las cuatro
formas prevalecientes de formular la causalidad.®

A menudo los discursos describen el co-surgimiento dependiente (paticcha
samuppdda) utilizando un modelo de doce vinculos secuenciales. Dicha secuen-
cia rastrea el surgimiento condicionado de dukkha hasta llegar a la ignorancia
(aviyya). Segun el Patisambhidamagga esos doce eslabones se extienden a lo largo
de tres vidas consecutivas en un individuo.® Sin embargo, lo de los doce esla-
bones con aplicacién a tres existencias quizd cobré una importancia creciente en
el desarrollo histérico del pensamiento budista como una manera de explicar el
renacimiento sin un agente que sobrevive eternamente.® Aun cuando la secuen-
cia de estos doce vinculos aparece con mucha frecuencia en los discursos también
pueden encontrarse algunas variantes sustanciales. Algunas de éstas comienzan
con el tercer eslabdn, la conciencia, el cual ademds mantiene una relacién reci-

proca con el siguiente vinculo, nombre y forma.* Estas y otras variaciones su-

1 Se puede encontrar un ejemplo tifpico en S II 19, donde se le pregunta al Buda si dukkha
era causado por uno mismo, si era causado por los demds, si por ambos o por ninguno (es
decir, si surgfa por casualidad). Después de que el Buda niega las cuatro alternativas que
menciona su interlocutor éste se pregunta, muy sorprendido porque ha rechazado las
cuatro maneras de afirmar la causalidad de dukkha, si el Buda simplemente no es capaz
de ver o de admitir la existencia de dukkha. Hay un didlogo semejante con relacién a sukha
dukkha en S 11 22. La novedad de la postura que plantea el Buda se puede ver, asimismo,
en el hecho de que el término paticcha samuppida parece haber sido inventado por él para
poder expresar su comprensién de la causalidad, constltese Kalupahana 1999: p. 283. Sin
embargo, C.A.F. Rhys Davids, en una de sus interpretaciones plenas de imaginacion acer-
ca del canon pali sugiere que no fue el Buda sino mds bien Assaji el responsable de la
teoria budista temprana de la causacién (1927b: p. 202).

6 Patis I 52. Bodhi 2000: p. 741 n.50, sefiala que el esquema de cuatro modalidades tem-
porales (causa en el pasado, resultado en el presente, causa en el presente, resultado en el
futuro) que subyace en la presentacién que propone lo de las tres existencias tiene un
antecedente en S II 24.

© Jayatilleke 1980: p. 450.

¢ En D II 57 faltan los dos primeros eslabones, la ignorancia y las formaciones, asi como
también el eslabén de las seis esferas de los sentidos, ademads de que se presenta a la
conciencia en una relacién reciproca con el nombre y la forma. La misma relacién recipro-
ca entre conciencia y nombre y forma se encuentra en D 11 32; SI11104; y S I1 113. Sn 724-765
relaciona cada uno de los eslabones de manera separada e independientemente de dukkha
(sobre estas variaciones de la férmula usual de doce eslabones constiltese también Buck-
nell 1999: pp. 314-341). SII 31 va de la ignorancia al nacimiento pero de ahi pasa a la alegria,
la concentracién y la realizacién. Un recorrido diferente, que parte de la avidez, se sigue
también en S II 108. Asimismo en D II 63 se demuestra que la conciencia condiciona el
nombre y la forma en la concepcién durante la etapa embrionaria y también durante la
vida. Es una presentacién que no parece estar confinada nada mas al renacimiento dentro
del contexto de la aplicacién a las tres existencias. En S III 96 las formaciones, como resul-
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gieren que el modo de explicacién que se basa en tres vidas no es la tinica forma
posible de abordar una comprensién del co-surgimiento dependiente.

De hecho, los doce eslabones no son sino una aplicacién particularmente fre-
cuente del principio estructural general del co-surgimiento dependiente.®® En el
Sutta Pacchaya del Samyutta Nikaya el Buda presenté esta importante diferencia
entre el principio general y su aplicacién. Este discurso habla de los doce eslabo-
nes como fendmenos que se originan de manera dependiente, mientras que «patic-
cha samuppdda» se refiere a la relacion que hay entre ellos, o sea, al principio.®

Esta distincién entre el principio y los doce eslabones como una de sus apli-
caciones es de una considerable relevancia préctica, ya que comprender plena-
mente la causalidad es algo que se obtiene con la entrada a la corriente.”” La dife-
rencia entre principio y aplicacién sugiere que entender la causalidad no
necesariamente implica que deba haber una experiencia personal de los doce
eslabones. Digamos que incluso sin desarrollar la capacidad de recordar las vidas
pasadas y, por lo tanto, tener la experiencia directa de esos factores de los doce
eslabones que supuestamente pertenecen a una vida anterior atin es posible cap-
tar cabalmente de manera personal el principio del co-surgimiento dependiente.

Comparado con la serie completa de los doce eslabones, el principio basico
del co-surgimiento dependiente es mds facil de poner en practica mediante la
contemplacién directa. Hay un discurso en el Nidana Samyutta, por ejemplo, que
aplica el «co-surgimiento dependiente» a la relacién condicionada entre el con-

tacto y el sentimiento.®® Esa aplicacién directa del principio a la experiencia

tado de la ignorancia, no son una experiencia anterior sino que surgen en el momento
presente. Compdrese también con W.S. Karunaratne 1988b: p. 30.

% Collins 1982: p. 106 destaca que «es de una importancia crucial distinguir entre la idea
general de la condicionalidad y la serie de doce eslabones». Compdérese también con W.S.
Karunaratne 1988b: p. 33; y Nanavira 1987: p. 31. Reat 1987: p. 21 explica: «paticcha samu-
ppada... el término bien podria aplicarse a cualquier serie de resultados dependientes de
las condiciones necesarias y suficientes».

% SII26. Se puede deducir esta misma distincién a partir de la forma tipica en que suele
presentarse en los discursos la aplicacién de los «doce eslabones» del co-surgimiento
dependiente. En ellos, después de una formulacién del principio («cuando esto es, aque-
llo llega a ser...») se introducen los doce eslabones con la expresién del pali «es decir»
(yadidam), demostrando que los doce eslabones son una ejemplificacién del principio que
acaba de afirmarse (compadrese, por ejemplo, con S II 28).

& ATII 439 explica que una cualidad de quien ha entrado a la corriente es que ha com-
prendido la causalidad y el origen que causa los fenémenos.

% S II96, una contemplacion que conduce entonces a la realizaciéon. De manera semejan-
te, en S I 92 el Buda ilustré la profundidad y la importancia del co-surgimiento depen-
diente con la pura ayuda de los tiltimos cinco vinculos (a partir del deseo vehemente), una
presentacién que es mds facil de llevar a la experiencia directa que si se intenta aplicar la
serie completa de doce eslabones. El hecho de que no es necesario recurrir a toda la serie
de doce vinculos para la contemplacién se da a entender también en S II 81, donde el
Buda recomendg «reflexionar acerca de» (parivimamsati) los doce eslabones, utilizando un
tipo de terminologia que apunta a una forma de consideracién intelectual. Esto da la idea
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subjetiva también la encontramos en el Vibharga, que relaciona el co-surgimien-
to dependiente con momentos mentales individuales.®

Otro ejemplo de una aplicacién directa del principio de la condicionalidad
se puede encontrar en el Sutta Indriyabhdvand, que considera que el placer y el
desagrado que surgen en cualquiera de las puertas de los sentidos surgen de
manera dependiente (paticcha samuppanna), un uso que no se relaciona con vidas
pasadas o futuras.”” Lo mismo se puede afirmar acerca de andlisis detallado que
hace el Sutta Madhupindika del proceso perceptual.” Este discurso ilustra el «sur-
gimiento» (uppada) de la conciencia «en dependencia» (paticcha) del érgano de
algtin sentido y un objeto de ese sentido, donde el contacto es la «reunién» (sam)
de los tres. Este pasaje revela una importancia méas profunda de cada parte del
término paticcha («dependiente») sam-uppida («co-surgimiento»), sin que haya
necesidad alguna de pasar por diferentes existencias o por toda la serie de doce
eslabones. De modo que el co-surgimiento dependiente puede ocurrir sencilla-
mente al ser testigos de cémo funciona la condicionalidad en el momento pre-

sente, dentro de nuestra propia experiencia subjetiva.

5. EL PRINCIPIO DEL CO-SURGIMIENTO DEPENDIENTE
Y SU APLICACION PRACTICA

Hablar del co-surgimiento dependiente es hablar de condiciones especificas
relacionadas con eventos especificos. Esa «condicionalidad especifica» (idappac-
chayata) puede ilustrarse de la siguiente manera:

Cuando estd A — sucede B. Con el surgimiento de A — surge B.

Cuando no estd A — no sucede B. Con la cesaciéon de A — cesa B.”

La manera en que opera el co-surgimiento dependiente no se limita estric-
tamente a una secuencia lineal de acontecimientos en el tiempo. Mds bien, el
co-surgimiento dependiente representa la interrelacién condicional de los fené-

de que es posible aplicar a los doce eslabones, mediante la reflexién intelectual, una expe-
riencia directa del principio obtenida por medio de la meditacién, considerando que ese
mismo principio operé en el pasado y operard en el futuro, sin ninguna necesidad de
experimentar de forma directa esos mecanismos del pasado o del futuro.

% Vibh 164-192. Sobre este pasaje constiltese también Bodhi 1998: p. 46 n.4; y Gethin 1997a:
p- 195. De acuerdo con Buddhadasa 1992: p. 98, «la serie completa del Origen Dependien-
te opera... en un destello.... Las... doce condiciones... pueden todas brotar, ejercer su funcién
y desaparecer de un modo tan rdpido que pasen totalmente desapercibidas».

70 M 1T 299.

T MI111.

72 Por ejemplo en M III 63: «cuando esto existe aquello ocurre; con el surgimiento de esto
aquello surge. Cuando esto no existe aquello no ocurre; con la cesacién de esto aquello
cesa». Especificamente sobre la condicionalidad constltese también Bodhi 1995: pp. 2y 9;
y Nanamoli 1980: p. 161.
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menos, constituyendo una red de sucesos entretejidos en la que cada evento se
relaciona con los demds por medio de la causa y el efecto.” Todo factor condi-
cionante, al mismo tiempo, también estd condicionado, lo cual excluye la posi-
bilidad de que haya una causa trascendente e independiente.”

Dentro de estos patrones entretejidos la condicién especifica centralmente im-
portante, desde el punto de vista de la experiencia subjetiva, es la volicién. La
volicién mental del momento presente es la que influye de un modo decisivo en
las actividades y acontecimientos del futuro.” La volicién misma se halla bajo la
influencia de otras condiciones, como los hébitos, los rasgos del cardcter y las ex-
periencias en el pasado, que influyen en la forma en que uno vive determinada
situacién. No obstante, si bien cada volicién implica una decisién entre alternativas,
nuestra decision volitiva en el momento presente es susceptible de intervencién y
control en un grado considerable. Cada decisién en su momento modela los hébi-
tos, los rasgos del cardcter, las experiencias y los mecanismos de la percepcién que
conforman el contexto de las decisiones en el futuro. Es precisamente por esta
razén que resulta imperativo adiestrar a la mente de manera sistematica.

En el Sutta Satipatthana, durante la mayorfa de las contemplaciones de los
dhammas, se hace patente una aplicacion mds especifica de la condicionalidad a
la préctica de la meditacién. Alli encontramos que lo que tiene que hacer el
meditador con relacién a los cinco obstédculos es observar las condiciones que
hacen que surjan y que se eliminen.” Con respecto a las seis esferas de los sen-
tidos la contemplacién debe revelar el modo en que el proceso de percepcién
puede causar que surjan trabas mentales en las puertas de los sentidos.”” En el

7 La complejidad de la interrelacién condicional de los fenémenos se ilustra en el Pattha-
na del Abhidhamma pali desde una variedad de dngulos que recaba 24 tipos de condiciones.
Asi, por ejemplo, la influencia condicionante que ejerce A en B (A — B), desde una pers-
pectiva temporal podria ocurrir no sélo cuando A surja antes que B (pureyatapacchaya)
sino también en el caso de que surjan los dos de manera simultdnea (sahayatapacchaya) e
incluso en el caso de que A ocurra después de B (pacchayatapacchaya). Podria ser la presen-
cia de A (atthipacchaya) pero también su ausencia (natthipacchaya) lo que condicione a B.
Mids aun, A podria ser la causa activa (kammapacchaya) o podria ejercer su influencia con-
dicionante mientras funge como un efecto resultante (vipakapacchaya) o, bien, A podria ser
tanto la causa como el efecto cuando A y B se relacionan entre si por medio de una condi-
cién de mutualidad (arifiamaiiriapacchaya).

7 Tilakaratne 1993: p. 41.

75 ATII 415 explica que la volicién es el factor responsable de que se emprendan las acti-
vidades a través del cuerpo, el habla o la mente.

76 M1 60: «sabe cémo puede brotar el deseo sensual que no habia surgido, cémo puede
suprimirse el deseo sensual que ya surgié y cémo puede evitarse que surja en el futuro el
deseo sensual que se ha eliminado».

77 M 161: «conoce al ojo, conoce las formas y conoce la traba que surge dependiendo de
ambos. Asimismo conoce la manera en que puede surgir una traba que no habia surgido,
c6mo puede eliminarse una traba que ha surgido y cémo puede evitarse que brote en el
futuro una traba que ya se habia eliminado».
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caso de los factores del despertar la tarea consiste en reconocer las condiciones
que propician su surgimiento y su desarrollo.” En cuanto a las cuatro nobles
verdades, esta tltima contemplacién de los dhammas es en si una afirmacién de
la condicionalidad, especificamente de las condiciones para que haya dukkha y
para su erradicacién. De este modo el principio del co-surgimiento dependien-
te conlleva toda una gama de aplicaciones en el cuarto satipatthana.”

En el pasaje del «camino directo» del Sutta Satipatthana podria estar hacién-
dose alusion al desarrollo de una visién cabal meditativa del co-surgimiento de-
pendiente, ya que se menciona la adquisicion del «método» (7iaya) como una de
las finalidades del satipatthana.®® Ese mismo término, «método» aparece con fre-
cuencia en los discursos como una cualidad de quienes han realizado la entrada
a la corriente o los estados més elevados del despertar.®! Hay varios casos que
hablan del «noble método» como resultado de la realizacién de la entrada a la
corriente.® En estos contextos «noble método» implica la vision clara del co-sur-
gimiento dependiente.® La relevancia del co-surgimiento dependiente para avan-
zar hacia el logro de la visién cabal la confirman muchos pasajes mds, segtin los
cuales alguien que conoce el co-surgimiento dependiente se encuentra en el um-
bral de la inmortalidad.® Aun cuando la expresién «método» no se especifica mas

8 M1 62: «sabe como puede surgir la atencién consciente que no habia surgido y que es
factor del despertar y sabe c6mo la atencién consciente que ha surgido y que es factor del
despertar puede perfeccionarse mediante el desarrollo».

7 De acuerdo con el Mahaprajiiaparamitasastra la condicionalidad es, en verdad, la carac-
teristica que distingue a la contemplacién de los dhammas, compdrese con Lamotte 1970:
p- 1169.

80 M1 55: «éste es el camino directo... para adquirir el método auténtico... especificamen-
te los cuatro satipatthanas».

8 La recapitulacién estdndar de la comunidad de nobles discipulos (por ejemplo en ATI 56)
dice que ellos posefan el método correcto (fiayapatipanno).

8 S1168;S1171; SV 389; y AV 184 mencionan el «noble método» como una cualidad de
quien ha entrado en la corriente.

8 SV 388; constltese también A V 184. «Noble método» aparece también en A II 36, don-
de se explica con mayor detalle como algo propicio y hébil (kusaladhammati), una referen-
cia que también podria estar aludiendo al co-surgimiento dependiente, ya que el comen-
tario Mp III 74 relaciona esta referencia con el camino de la visién profunda. T.W. Rhys
Davids 1993: p. 394, confirma que ahi se hace una referencia al co-surgimiento dependien-
te como noble método. Sin embargo, en cualquier otra parte el término «método» puede
adoptar diferentes implicaciones, pues en M I 522 llega a incluir el alcance de las cuatro
jhanas y de los tres conocimientos superiores, mientras que en M II 182 se relaciona con la
superacién de las diez vias torpes de accién (compdrese también con M II 197, donde ya
no se especifica sino que se distingue segtin sea desarrollado por un laico o un monje).

8 S1143;S1145;S1159; S1179; y S1I80; cada uno de ellos relaciona una comprension del
co-surgimiento dependiente con «encontrarse en el umbral de la inmortalidad». También
parece que el enunciado del Buda en S II 124 da a entender que hay una sucesién tempo-
ral de la comprensién del co-surgimiento dependiente previa a la realizacién del Nibbana.
Ahf él explica que «el conocimiento de la estabilidad del Dhamma (dhammatthitifiana) an-
tecede a la vision clara, puesto que en S II 60 ese «conocimiento de la estabilidad del
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como noble en el Sutta Satipatthana no parece exagerado suponer que su presencia
indica una visién profunda y directa del principio o «método» del co-surgimien-
to dependiente como uno de los propésitos de la préctica de satipatthana.

6. CONCIENCIA PURAYY APEGARSE A NADA

Como establece el «estribillo», hacernos conscientes del cuerpo, de los sentimien-
tos, de la mente y de los dhammas es algo que deberiamos practicar por el simple
conocimiento y la continuidad de la atencién consciente.® Esta instruccién apun-
ta alanecesidad de observar de manera objetiva, sin extraviarnos en asociaciones
y reacciones. Segtin los comentarios esto se refiere en especial a evitar cualquier
forma de identificaciéon.* Una vez que nos liberamos de la identificacién podemos
considerar cualquier aspecto de nuestra experiencia subjetiva como un simple
fenémeno, sin ningtn tipo de imagen de nosotros mismos y sin apego.

La manera en que se enuncia esta instruccién sugiere el uso de etiquetas men-
tales. Se establece la atencién consciente de que «hay un cuerpo» (sentimientos,
mente, dhammas). La particula en pali, iti, como se emplea aqui, indica un lengua-
je directo, lo cual en el presente contexto da la idea de que se lleva a cabo una
anotacién mental. Lo cierto es que no se trata del tinico caso en el que se hace
este tipo de recomendacién en el Sutta Satipatthana. La mayoria de las instruccio-
nes en el discurso usan el lenguaje directo para formular lo que debe saberse.*”

Esta forma de presentacion demuestra que los conceptos, sobre todo cuando
se utilizan como etiquetas con el propésito de hacer anotaciones mentales, pue-
den emplearse hébilmente dentro del contexto de satipatthana.® Asi que la prac-

tica de satipatthana no requiere renunciar por completo a cualquier forma de

Dhamma se refiere al co-surgimiento dependiente. Es algo que también apoya S II 25, que
identifica la condicionalidad especifica como la «estabilidad del Dhamma» (dhammatthita-
t@). Compérese también con Choong 1999: p. 50.

% M156: «la atencién consciente de que “hay un cuerpo” se establece en él grado necesa-
rio para el mero conocimiento y la continua atencién consciente». Tomo el prefijo pati
afiadido a sati en el presente contexto con su matiz temporal de «otra vez» o «re-», en el
sentido de sefialar que no hay lapsos en la presencia de sati, es decir, en su continuidad.
8 Ps I250; compdrese también con Ariyadhamma 1995: p. 5; Debes 1994: p. 130; Dham-
miko 1961: p. 189; y Thanissaro 1993: p. 101.

87 Por ejemplo, M 156: «sabe, “ésta es una inhalacion larga”»; M 1 56: «sabe, “estoy cami-
nando”»; M 159: «sabe, “experimento un sentimiento agradable”»; M 159: «sabe cuando
una mente codiciosa se halla “deseosa de experiencias sensuales”»; M 160: «sabe, “hay en
mi deseo sensual”»; M I 61: «sabe, “hay en mi la atencién consciente, que es factor del
despertar”»; M 1 62: «sabe, tal como es, “esto es dukkha”».

% Sobre el recurso de etiquetar constiltese Fryba 1989: pp. 130-132; Mangalo 1988: p. 34;
y Nanaponika 1986b: p. 13.
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conocimiento verbal.* De hecho, los conceptos estdn intrinsecamente relaciona-
dos con la cognicién (sarifid), ya que la capacidad para reconocer y comprender
se sustenta sobre un nivel sutil de verbalizacién mental y, por lo tanto, en el uso
de conceptos. El empleo hébil de las etiquetas durante la contemplacién de sa-
tipatthana puede ayudar a fortalecer la claridad en el reconocimiento y la com-
prensién. Al mismo tiempo, etiquetar presenta un grado saludable de desapego
interior, dado que el acto de aludir a nuestros propios estados de animo y emo-
ciones disminuye nuestra identificacién con ellos.

De acuerdo con las opiniones erréneas que enumera el Buda en el Sutta
Brahmayila, las malas interpretaciones de la realidad muchas veces pueden estar
basadas en experiencias meditativas, no nada mds en especulaciones tedricas.”
Para evitar esas interpretaciones erréneas conviene tener un firme conocimien-
to del Dhamma. Este es un importante factor para un progreso adecuado en el
sendero meditativo. En una ocasién el Buda comparé lo que es tener un sélido
conocimiento del Dhamima con tener un arsenal de espadas y lanzas para defen-
der una fortaleza.”* Esta claro que para el Buda la mera ausencia de conceptos
no constituye el objetivo final de la practica de la meditacién.” Los conceptos no
son el problema. El problema es la forma en que se usan los conceptos. Un arahant
sigue utilizando conceptos pero éstos no lo atan.”

% Earle 1984: p. 398; y Tilakaratne 1993: p. 103. Epstein 1995: p. 94, advierte que no se trata
simplemente de «desechar... la actividad mental y el pensamiento» puesto que «las perso-
nas que albergan este concepto erréneo abandonan las habilidades necesarias del ego para
una meditacién exitosa». El explica (p. 99) que «quienes lo entienden mal... tienden a so-
brevalorar la idea de la «mente vacia» libre de pensamientos. En este caso el pensamiento
mismo se identifica como el ego y tales personas parecen estar cultivando una especie de
vacuidad intelectual, en la que la ausencia de pensamiento critico se considera un logro
esencial». Nanananda 1985: p. 60 habla de «conjuntar los conceptos para el propésito mds
elevado de desarrollar una sabiduria mediante la cual se trasciendan los conceptos mismos».
% D112-39, constltese con mds detalle la pagina 45, nota al pie 4 y la pagina 181, nota al
pie 34.

1 En A1V 110, porque al estar dotado con el conocimiento del Dhamma el discipulo serd
capaz de superar lo que es torpe y desarrollar lo que es hébil. Th 1027 recomienda el co-
nocimiento de los discursos como la base para la vida noble. De igual modo, M I 294
menciona el conocimiento de los discursos y las argumentaciones relacionadas como dos
de los cinco factores que se requieren para la visién correcta que conduce a la realizacion
(los otros son la conducta ética y la préctica de samatha y vipassani).

2 Lo cierto es que incluso el cuarto logro inmaterial (nevasaiifiandsaiifidyatana), una experien-
cia meditativa tan alejada de los conceptos como puede ser posible dentro del plano de la
experiencia mundana, atin se halla lejos de la realizacién. Constiltese Hamilton 1996: p. 60.
* De acuerdo con It 53 los arahants, debido a su aguda comprension de los conceptos y
las expresiones verbales, pueden usarlos con libertad, sin que de manera alguna terminen
siendo presas de ellos. Compdrese también Nanananda 1986: p. 103: «creer que basta
demoler los conceptos o las teorfas para estar por encima de ellos es detenerse en el borde
del problema».
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Por otro lado hay que distinguir con claridad entre satipatthana y la simple
reflexién intelectual. Lo que indica esta parte del «estribillo» es hasta qué punto
son apropiados los conceptos y los membretes dentro del contexto de la medi-
tacién de visién cabal. Es algo que debe mantenerse en un minimo absoluto,
s6lo «en el grado necesario para el conocimiento y la continua atencién».** Eti-
quetar no es un fin en sf sino un medio para alcanzar un objetivo. Una vez que
se han establecido bien el conocimiento y la atencién podemos dejar de etiquetar.

Que la inestabilidad de un enfoque meramente teérico pueda dar como re-
sultado el despertar es un tema recurrente en los discursos.” Es evidente que
pasar el tiempo haciendo consideraciones intelectuales sobre el Dhamma y, por
lo mismo, descuidando la verdadera practica es algo que el Buda desaprueba.
De acuerdo con él, quien acttia de esa manera no puede considerarse practican-
te del Dhamma sino tan s6lo alguien atrapado en el pensamiento.*

Sati en si es la pura conciencia de los fenémenos, sin dejar que la mente
vague perdiéndose en pensamientos y asociaciones.” Segtin la «definicién» de
satipatthana sati opera en combinacién con el conocimiento claro (sampayana). La
misma presencia del conocimiento subyace también en la expresién «sabe»
(payanati), que aparece con frecuencia en cada una de las contemplaciones de
satipatthana. De modo que podemos considerar que «saber» o contemplar «sa-
biendo con claridad» representan el estimulo conceptual necesario para adqui-
rir un claro conocimiento de los fenémenos observados, con base en una obser-
vacién cuidadosa.”

Este aspecto (re-)conocedor inherente a la cualidad de saber con claridad o
a la expresion «sabe» puede desarrollarse aun més y fortalecerse a través de la
préctica de anotar mentalmente. Es esta calidad que tiene la mente de «saber»

la que da lugar a la comprensién. De manera que mientras que la meditacién

% M156. Kalupahana 1992: p. 74, explica que los conceptos que se emplean para satipattha-
nas «deben utilizarse s6lo en la medida en que produzcan conocimiento (idna-matta) y no
llevarlos més alld, puesto que... los conceptos que traspasan sus limites pueden llevarnos
a una metaffsica sustancialista».

% En S1136 el Buda describi6 su realizacién como algo mds alld de lo que se puede alcan-
zar s6lo mediante la investigacion tedrica. Constltese también Dhp 19; Dhp 20; Dhp 258;
y Dhp 259; que hacen hincapié en que lo que en realidad importa es la practica del Dham-
ma. En AV 162 un énfasis excesivo en una comprension teérica del Dhamma llevé incluso
a unos monjes a afirmar equivocadamente que habian logrado la visién cabal. Comparese
también con W.S. Karunaratne 1988a: p. 83.

% ATII 87. Sin embargo encontramos la misma descripcién en A III 178 en una recomen-
dacién para reflexionar sobre el Dhamma, lo cual demuestra que el Buda no rechazaba
categéricamente la investigacion tedrica, sino que esa critica va dirigida hacia el descuido
de la préactica.

7 Constiltese capitulo III.

% Esta sugerencia se apoya en buena medida en el comentario, Ps I 250, que relaciona
esta parte del «estribillo» con la atencién consciente y saber con claridad.
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satipatthana ocurre en un estado mental de atencion silenciosa y libre de intelec-
tualizacién, no obstante puede aprovechar los conceptos de forma adecuada
hasta el grado necesario para seguir sabiendo y estar consciente.

El hecho de que la contemplacién que se lleva a cabo de esta manera no
tenga mds proposito que intensificar la atencién consciente y la comprensién
apunta hacia una vertiente que se aleja de la prictica que tiene un objetivo a
lograr. En esta etapa comparativamente mas avanzada uno practica satipatthana
sin mayor intencién. Con este cambio en la actitud la meta y el acto de meditar
comienzan a fundirse en uno solo, ya que la conciencia y la comprensién se
cultivan simplemente para desarrollar cada vez mds conciencia y comprension.
La préctica de satipatthana se convierte en un «esfuerzo sin esfuerzo», por decir-
lo asi, sin orientarse hacia un objetivo y sin expectativas.

Es precisamente esta manera de contemplar la que, a su vez, le permite a
uno seguir adelante con independencia, «sin apegarse a nada en el mundo» de
la experiencia, como se especifica en la tiltima parte del «estribillo».”” En varios
discursos la afirmacién «vive de manera independiente» aparece inmediatamen-
te antes de que se dé la visién cabal.'® Esto da a entender que con esta parte del
«estribillo» la contemplacién satipatthana poco a poco va adquiriendo la conste-
lacién de cualidades mentales que se requieren para llegar al despertar. Segin
los comentarios, «vivir de manera independiente» se refiere a que no hay de-
pendencia por medio de la avidez ni de las opiniones especulativas, mientras
que evitar «apegarse a nada en el mundo» quiere decir que uno no se identifica
con cualquiera de los cinco agregados.'”

Al abandonar todas las dependencias y anhelos durante este nivel avanzado
de la préctica aparece en el meditador una visién cada vez més clara y profunda
de la naturaleza vacia de todos los fenémenos. Con este estado de independen-
cia y equilibrio, que se caracteriza porque no hay ningtn sentido de «yo» o
«mio», el camino directo de satipatthana se va acercando a su culminacién. Es en
este estado mental equilibrado y libre de crear un «yo» o un «mio» que puede
ocurrir el logro del Nibbana.

9 M156: «vive de manera independiente, sin apegarse a nada en el mundo».

10 DII68; M1251; M II1244; S1182; STV 23; SIV 24; STV 65; SIV 67, SIV 168; y A1V 88.
De igual modo M III 266 relaciona la ausencia de dependencias con la superacién de dukkha.
Comparese también con AV 325, que sefiala que un meditador avanzado puede meditar
sin «depender» de los elementos materiales o inmateriales ni de cualquier aspecto de la
experiencia perceptual, descripciéon que Spk V 79 relaciona con la experiencia de Nibbana.
101 Ps T250.
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VI
EL CUERPO

1. LAS CONTEMPLACIONES DEL CUERPO

P ara comenzar este capitulo tomaré en consideracién las practicas de medita-
cién que en verdad se describen en el Sutta Satipatthana. Las practicas que se
enumeran en el primer satipatthana, la contemplacién del cuerpo, comprenden
la conciencia de la respiracion, la conciencia de las posturas corporales, el cono-
cimiento claro con respecto a las actividades corporales, el analisis del cuerpo
en sus partes anatémicas, el andlisis del cuerpo en sus cualidades elementales y
la contemplacién de un caddver en nueve etapas consecutivas de descomposi-
cién. Examinaré una por una todas estas précticas de meditacién, tras una eva-
luacién introductoria de las contemplaciones del cuerpo en general.

La secuencia de las contemplaciones del cuerpo es progresiva y comienza
con los aspectos mds obvios y basicos del cuerpo, continuando después con una
comprensién mds detallada y analitica de la naturaleza del cuerpo. Es un patrén
que se vuelve aun mds evidente si se traspone la atencién consciente a la respi-
racién del primer puesto al tercero, después de la conciencia de las posturas y
el claro conocimiento con respecto a las actividades corporales, lugar que adop-
ta en el Madhyama Agama chino y en otras dos versiones de satipatthana (consul-
tese la fig. 6.1 de la pdgina siguiente).! A través de este cambio en su posicion,
la conciencia de las posturas del cuerpo y el conocimiento claro de las activida-
des irfan antes que la atencién consciente a la respiracién y no después, como
lo hacen en las versiones del pali.

La conciencia de las cuatro posturas y el claro conocimiento de las actividades
pueden caracterizarse por ser modos mds simples y rudimentarios de contempla-
cién que las demds contemplaciones del cuerpo. Si tomamos en consideracién su
cardcter mds elemental parece razonable ubicarlas al inicio de un cultivo de safi-
patthana, como formas convenientes para ir elaborando un fundamento en sati. Sin

embargo, esto no implica que la auténtica practica de atencién consciente a la

! Acerca de la versién del Madhyama Agama compdrese con Minh Chau 1991: p. 88; y Nhat
Hanh 1990: p. 138. Las otras versiones son (de acuerdo con Schmithausen 1976:
p- 250) el Pasichavimsatisahasrika Prajiiaparamita y el Sariputrabhidharma. En contraste, los
dos Suttas Satipatthana (D 11291 y M 156) y el Sutta Kayagatasati (M IIT 89) colocan la aten-
cién consciente a la respiracion al principio de las contemplaciones del cuerpo.
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Versién en pali Version alternativa
cuerpo en descomposicién cuerpo en descomposicién
t - t
cuatro elementos cuatro elementos
t . f
partes anatémicas partes anatémicas
t . t

actividades corporales respiracién
t - f
cuatro posturas actividades corporales
t - t
respiracion cuatro posturas

Fig. 6.1 Las contemplaciones del cuerpo

respiracion tenga que hacerse siempre después de la conciencia de las posturas y
el claro conocimiento de las actividades, ya que la atencién consciente a la respi-
racién puede ir seguida de la atencion consciente a las posturas y las actividades.

La conciencia de las posturas y el claro conocimiento de las actividades tienen
que ver predominantemente con el cuerpo en accién. En comparacién, los demds
ejercicios examinan el cuerpo de una manera més estdtica, analizandolo en los
componentes que lo constituyen desde perspectivas anatémicas, materiales y
temporales (enfocandose en su desintegracion después de la muerte). En este
contexto, la atencién consciente a la respiracion desempefia un papel transicio-
nal, puesto que, si bien, la forma tradicional de llevarla a cabo es en una postu-
ra en que uno se halla sentado de un modo estable, sigue teniendo relacién con
un aspecto activo del cuerpo, especificamente con el proceso de la respiracién.
Cuando se pasa al tercer puesto la atencién consciente a la respiracién se con-
vierte en la primera de una serie de practicas que, ante todo, se efecttian sentados.
De hecho, la postura sentada apropiada se describe con detalle tan sélo en las
instrucciones que se dan para la atencién consciente a la respiracién. Dado que
la conciencia de las cuatro posturas y el conocimiento claro con respecto a las
actividades corporales son formas de contemplacién que toman lugar en dife-
rentes posturas tiene sentido introducir la postura sentada tinicamente cuando
se vuelve relevante. Tal es el caso de la atencién consciente a la respiraciéon y de
los demads ejercicios, cuya comparativa sutileza requiere una postura suficiente-
mente estable que facilite el desarrollo de grados mds profundos de concentra-
cién. Al mudar la atencién consciente a la respiracién al tercer puesto la descrip-
cién de la postura sentada también se traslada al puesto méds conveniente dentro

de las contemplaciones del cuerpo.
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Las contemplaciones del cuerpo empiezan haciendo énfasis en «saber»
(payanati, sampayanakari) en los dos ejercicios que conciernen a las posturas y las
actividades corporales y en los dos primeros pasos de la atencion consciente a
la respiracién. Los ejercicios subsecuentes introducen métodos de contemplacién
ligeramente distintos. El tercero y el cuarto paso de la atencién a la respiracién
tienen que ver con el «adiestramiento» (sikkhati), los dos andlisis corporales con
la «consideracién» (pacchavekkhati)? y la contemplacién de un cuerpo en descom-
posicién con la «comparacién» (upasamharati). Este cambio en la eleccién de los
verbos destaca una progresioén que va desde actos de observacién comparativa-
mente simples hasta formas de andlisis mds sofisticadas. Aqui, una vez mds, la
atencién consciente a la respiracién asume una funcién transicional, en la que
sus primeros pasos forman parte del caracter de las dos contemplaciones de las
posturas y las actividades, mientras que su tercero y su cuarto pasos pueden
agruparse junto con las otras tres contemplaciones.

A excepcién de la conciencia de las cuatro posturas y el claro conocimiento
con respecto a las actividades, cada una de las demds contemplaciones del cuer-
po se ilustra mediante un simil. Estds metdforas comparan, a la atencién cons-
ciente a la respiracién con un alfarero que trabaja en su torno, a la contemplacién
de las distintas partes anatémicas con alguien que examina un saco lleno de
granos y a la contemplacién de los cuatro elementos con un carnicero que des-
taza una res. El dltimo ejercicio emplea imadgenes mentales de un cuerpo en
diversas etapas de descomposicion. Si bien esas etapas de decadencia no pue-
den considerarse similes, su uso de imagenes mentales equivale a las metaforas
que se ofrecen en los otros tres ejercicios. Estos similes e imagenes mentales
apuntan hacia un grado adicional de afinidad entre la atencién consciente a la
respiracién y las tltimas tres contemplaciones del cuerpo. Por eso mismo sus-
tentan la idea de presentarlas en conjunto, trasladando la atencién consciente a
la respiracion al tercer puesto en la secuencia de las contemplaciones del cuerpo.

La instruccién para contemplar las partes anatémicas emplea la palabra «im-
purezas» (asuchi), que delata cierto grado de evaluacién inherente a este tipo de
préctica.’ En un pasaje del Anguttara Nikaya, la contemplacién de las partes
anatémicas y de un cuerpo en descomposicién se encuentran bajo la categoria
del «recuerdo» (anussati).* Esto evoca las connotaciones que tiene sati como me-
moria y demuestra que estas dos contemplaciones implican, en cierta medida,
una forma de préctica que no estd confinada a la mera conciencia.

La amplitud de la «contemplacién del cuerpo» como un satipatthina se vuel-
ve aun mds extenso en la version china que se halla en el Madhyama Agama, el

2 Ps-pt 1365 explica que la «consideracion» se refiere a una observacién analitica repetida.
> M157: «él revisa este mismo cuerpo... viendo que esta... lleno de todo tipo de impurezas».
+ ATII 323.
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cual aflade varias meditaciones a las que se describen en los discursos en pali.
Sorprende el hecho de que, al menos a primera vista, el Madhyama Agama con-
sidere el desarrollo de las cuatro absorciones como contemplaciones del cuerpo.’
Sin embargo, la colocacién de las cuatro absorciones bajo las contemplaciones
del cuerpo tiene un equivalente en el Sutta Kayagatasati del Canon Pali, que tam-
bién lleva la conciencia hacia el efecto que tienen estas absorciones en el cuerpo
fisico.® No es exagerado, por lo tanto, tomar la dicha fisica que se experimenta
durante la absorcién como un objeto de contemplacién en el cuerpo. No obstan-
te, varias de las contemplaciones adicionales en el Madhyama Agama no coinciden
bien como «contemplacién del cuerpo» sino que mds bien parecen ser el resul-
tado de una asimilacién progresiva de otras practicas que se hallan bajo este
encabezado.’

En cambio la version china del Ekottara Agama contiene s6lo cuatro contem-
placiones del cuerpo en total: conciencia de las partes anatémicas, de los cuatro
elementos, de un cuerpo putrefacto y una contemplacién de los diversos orificios
del cuerpo junto con los liquidos impuros que desechan.® Se puede hallar una
versién mds abreviada en el Vibharnga del pali, que bajo este satipatthana solamen-
te menciona la contemplacién de la constitucién anatémica.” Las razones de
tales «omisiones» estdn abiertas a conjeturas, pero lo que sigue siendo aceptado
de manera undnime como la parte central de la contemplacién del cuerpo en

todas las distintas versiones es una investigacion exhaustiva de su constitucién

> Minh Chau 1991: p. 89; y Nhat Hanh 1990: p. 154. Son éstas la sexta, séptima, octava y
novena de las contemplaciones del cuerpo en esta versién, que describe el efecto fisico de
cada una de las cuatro jhanas con ayuda de la misma serie de similes que se encuentran
en los discursos del pali (amasar jabén en polvo para formar un bulto, un lago que se
alimenta de un manantial interior, lotos sumergidos en el agua y un hombre todo vestido
de blanco).

¢ MIII92.

7 Por ejemplo, se enumeran diversas maneras de tratar con los pensamientos torpes como
la tercera y la cuarta de las contemplaciones del cuerpo en esta version (equivalentes en
el pali a estos ejercicios son el primero y el tiltimo de los antidotos para los pensamientos
torpes que se mencionan en M 1120). Asimismo, la décima y la undécima contemplaciones
del cuerpo en esta version tienen que ver con el desarrollo de una «percepcién brillante»
y con «recordar bien la imagen contemplada». Estas podrfan corresponderse con la clari-
dad de cognicién (aloka-saiifia) y con la sefial de que hay concentracién (samadhi-nimitta)
que se halla por todas partes en los discursos del pali. Compérese con Minh Chau 1991:
pp- 88-90; y Nhat Hanh 1990: pp. 153-156.

8 Nhat Hanh 1990: p. 169.

° Vibh 193. El comentario Vibh-a 252 amplia esto en cierto grado al relacionar las partes
anatémicas con los cuatro elementos. Bronkhorst 1985: p. 311, con base en este pasaje del
Vibhanga, sugiere que es posible que el andlisis en las partes anatémicas constituya la
forma mds antigua y original de la contemplacién del cuerpo. Comparese también con Lin
Ki-Kouang 1949: pp. 122-127, que considera que todo el Sutta Satipatthana es una elabora-
cién del Sutta Kayagatasati, més original. Algo similar insinda Schmidt 1989: P. 41 N.3.
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anatémica. Eso le da un grado considerable de énfasis a este ejercicio,'® aun
cuando, en efecto, implica cierto grado de evaluacién y, por lo tanto, parece
diferente a la tfpica forma de satipatthana de abordar la contemplacion.

2. PROPOSITO Y BENEFICIOS
DE LA CONTEMPLACION DEL CUERPO

A pesar de que contemplar la naturaleza del cuerpo resalta sus rasgos menos
atractivos, el propésito de este ejercicio no es demonizar al cuerpo. Si bien es
verdad que en ocasiones los discursos describen al cuerpo humano en términos
que tienen un tono negativo, algunos de estos ejemplos se dan en un contexto
en particular, en el que lo que se desea expresar es que los que hablan en ese
caso ya superaron todo apego a su cuerpo.'? En contraste, el Sutta Kayagatasati
considera la dicha fisica del logro de la absorcién como un objeto para la con-
templacién del cuerpo. Este pasaje demuestra claramente que la contemplacién
del cuerpo no necesariamente se vincula con la repugnancia y el desagrado.

El propésito de contemplar la naturaleza del cuerpo es traer a nuestra aten-
cién sus aspectos carentes de atractivo, con lo cual colocamos los aspectos atrac-
tivos que antes enfatizdbamos en un contexto mads equilibrado. El objetivo es

tener una actitud més equilibrada y desapegada hacia el cuerpo. Con esa actitud

10 Este énfasis se puede encontrar también en el hecho de que kayagatasati (la atencién
consciente al cuerpo), un término que en por su uso en los suttas es sinénimo de kayanu-
passand (contemplacién del cuerpo), llegé a connotar en los comentarios tan sélo la con-
templacién de las partes anatémicas; constltese también Bodhi 2000: p. 1453 n. 366; y
Upali Karunaratne 1999a: p. 168. Esta modificacién en el sentido subraya la importancia
de contemplar las partes anatémicas como “la” contemplacién del cuerpo.

" Constiltese, por ejemplo, M1500; M1510; S1131; AIV 377; AIV 386; Sn 197-199; Sn 205;
Th 279; Th 453; Th 567-569; Th 1150-1153; Thi 19; Thi 82-83; Thi 140; y Thi 466-471. Estos
pasajes indican que una actitud de corte negativo hacia el cuerpo no es nada més produc-
to de los textos de los comentarios (como lo sugiere Hamilton 1995b: p. 61). Sin embargo
estd el caso contrario, Heiler 1922: p. 18, quien va demasiado lejos al hablar de una «ve-
hemente repugnancia del cuerpo» (mi traduccién de «ungestiimer Ekel an allem Leiblichen»)
como el objetivo de la contemplacién del cuerpo.

12 Por ejemplo Vijaya en S 1131; Sariputta en ATV 377; y Khema en Thi 140; cada uno de
ellos declara que se siente avergonzado de su cuerpo y que éste les disgusta. Sin embargo,
esta expresion en particular brota debido a las circunstancias de cada caso, ya que Saripu-
tta estaba defendiéndose de la acusacién de que estaba mostrando fisicamente una falta
de respeto a otro monje (constltese Mp IV 171) mientras que las monjas Vijaya y Khema
estaban tratando de desanimar a alguien que intentaba seducirlas. De hecho, la misma
expresion aparece de nuevo en Vin Il 68 y S V 320, donde varios monjes participan en la
contemplacién de la nada atractiva naturaleza del cuerpo, mas con tal fervor que terminan
suicidéndose. Esta, ciertamente, no es la manera apropiada de llevar a cabo la practica.
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uno ve al cuerpo mds como un producto de condiciones y entonces no hay ne-
cesidad de identificarse.”

Los discursos ilustran la préctica y los beneficios de la contemplacién del
cuerpo mediante una variedad de similes. Uno de éstos describe a un hombre
que lleva sobre la cabeza un tazén rebosante de aceite, pasando entre una mul-
titud que observa a una bella joven que canta y baila."* Le sigue otro hombre
que trae una espada desenvainada, dispuesto a cortarle la cabeza si derrama
aunque sea una sola gota de aceite. Para conservar su vida, el hombre que lleva
el aceite tiene que poner toda su atencién en cada paso y cada movimiento, sin
dejar que lo distraiga la conmocién que hay en torno a la muchacha.

La cuidadosa conducta del hombre que lleva el aceite es un ejemplo del com-
portamiento circunspecto de un practicante que esta bien establecido en una
conciencia del momento presente del cuerpo. La imagen de alguien que lleva un
objeto en la cabeza apunta, en particular, al equilibrio y la actitud centrada que
acompafia a las actividades corporales que se llevan a cabo con sati. Otro aspec-
to importante de este simil es que relaciona la conciencia sostenida de las activi-
dades del cuerpo con la contencién de los sentidos. De esta forma ilustra viva-
mente la importancia de desarrollar la conciencia arraigada en el cuerpo, ya que
en la situacién que narra esta metafora la contencién de los sentidos por medio
de cimentarse en el cuerpo constituye el medio para preservar la vida en mitad
de la conmocién y el peligro.

La contencién de los sentidos se presenta de nuevo en otro simil, que com-
para la atencién consciente al cuerpo con un poste al que se han atado seis dife-
rentes animales salvajes.’® Puesto que las seis bestias se hallan firmemente ama-
rradas, por mucho que se esfuercen por escapar, tarde o temprano tendran que
sentarse o echarse cerca del poste. De igual manera, la atencién consciente al
cuerpo puede convertirse en un fuerte poste para domar a los seis sentidos.

Esta metafora compara la agitacion mental de la bisqueda de gratificacién
sensual con animales salvajes que luchan por ir en diferentes direcciones. Sin
embargo, una vez establecido con firmeza el poste de la conciencia del cuerpo,
invariablemente los sentidos tendrdn que calmarse, igual que los animales que
terminardn por echarse junto al poste al que estdn amarrados. Esta metdfora
apunta hacia los beneficios de estar anclado o afianzado en la experiencia del

momento presente por medio de la atencién consciente al cuerpo.'® Cuando no

3 En S1I 64 el Buda sefial6 que el cuerpo no es de uno ni le pertenece a alguien mds, sino
que es tan sélo el producto de condiciones.

4 SV 170.
5 SIV 198.

16 Fryba 1989: p. 111, menciona muy a propdsito las «estrategias de anclarse en la realidad».
Tart 1994: p. 44, explica que «en lugar de que cada pensamiento nos lleve consigo tenemos
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se tiene ese arraigo en la conciencia del cuerpo es facil que surjan el apego y el
aferramiento."”

Subyace una connotacién semejante en una serie de similes en el Sutta Ka-
yagatdsati, que presenta la atencién consciente al cuerpo como un factor crucial
para hacerle frente a Mara, que es la personificacién de las corrupciones menta-
les.’® Asi como una pesada esfera de piedra puede penetrar en un monticulo de
arcilla mojada o como puede producirse fuego usando madera seca o al igual
que se puede llenar con agua una jarra vacia, del mismo modo Mara encontrara
la oportunidad para vencer a quienes no estan bien establecidos en la atencién
consciente al cuerpo, pero asi como una ligera esfera hecha de cordel no puede
atravesar una puerta hecha de duramen o como no puede producirse fuego con
madera mojada o igual que no es posible que una jarra llena reciba mas agua,
del mismo modo Mara no podra superar a quienes desarrollen y cultiven la
atencién consciente al cuerpo.

El Sutta Kayagatdsati contiene la misma secuencia de contemplaciones del
cuerpo que el Sutta Satipatthana. No obstante, hay una diferencia notable en la
version del «estribillo» en el Sutta Kayagatasati, que relaciona la contemplacién
del cuerpo con superar los pensamientos mundanos y con desarrollar la con-
centracién.” Esto apunta a otro beneficio importante que se obtiene a través de
la contemplacién del cuerpo: superar el apasionamiento sensual mediante la
evaluacién apropiada de la naturaleza del cuerpo. Esa declinacién de la infatua-
cién sensual facilita el desarrollo de la concentracién, libre ya del obstdculo de
las distracciones sensuales. El Sutta Kayagatdsati ilustra esto con otra serie de
similes: asf como el agua para beber se saldrd de una jarra si ésta se voltea o
como el agua de un estanque se saldra si el terraplén se revienta o igual que un
auriga adiestrado es capaz de conducir un carro por donde él quiera, del mismo
modo la atencién consciente al cuerpo conducird con facilidad hacia el desarro-
llo de la concentracién profunda.®

Tenemos entonces que la contemplacién del cuerpo puede convertirse en
una base para el desarrollo de samatha o puede llevarnos a poner en préctica
sati en los sentimientos y fenémenos mentales, como se describe en el Sutta

Satipatthana.®* El hecho de que un firme arraigo de la conciencia en el cuerpo

una ancla en el aqui'y el ahora por medio de nuestro cuerpo». Constltese también Nett 13,
que sefiala que la atencién consciente al cuerpo protege de las distracciones de los sentidos.
17 De acuerdo con M I 266, si uno deja de tener atencién consciente al cuerpo puede ter-
minar deleitdindose con los sentimientos y apegdndose.

8 MIII 95.

9 M III 89.

2 MIII 96.

? La importancia de construir un fundamento en la contemplacién del cuerpo para la
practica de samatha o de vipassand es enfatizada por Ledi 1983: p. 38, quien compara los
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proporcione una base importante para el desarrollo de la calma y la percatacién
puede ser la razén por la cual, de entre los cuatro satipatthanas, la contemplacién
del cuerpo ha recibido el trato mds extenso y detallado en los discursos y los
comentarios.? Este énfasis en las contemplaciones del cuerpo se mantiene hoy
en las escuelas vipassana de la tradicién theravada, donde la atencién conscien-
te al cuerpo ocupa un sitio central como una préctica fundacional para sati-
patthana.

Los discursos enfatizan repetidamente el gran valor que tiene la atencién
consciente al cuerpo.” De acuerdo con ellos, quienes no practican la atencién
consciente al cuerpo no «participan de lo inmortal».** La atencién consciente
al cuerpo es una fuente de alegria® y en verdad puede considerarse nuestra
mejor amiga.”® Hay incluso unos versos en el Theragatha que dicen que un
monje se hallaba reflexionando en que si se le concediera tan s6lo un deseo
elegiria que todo el mundo pudiera disfrutar de una conciencia ininterrumpi-
da del cuerpo.”

Aunque las practicas de meditacién para la contemplacién del cuerpo pare-
cen haber tenido un origen antiguo y ya se conocian en los circulos ascéticos y
contemplativos contempordneos al Buda,”® los comentarios sefialan que su en-
foque analitico y exhaustivo era un rasgo novedoso que lo distinguia.”

intentos por practicar sin haberse afianzado antes en la conciencia del cuerpo con condu-
cir una carreta tirada por bueyes que van uncidos a un buey sin domar y sin una rienda
en el hocico. La importancia de las contemplaciones del cuerpo para el desarrollo de sa-
matha se refleja también en Ps 1301, que sefnala que la atencién consciente a la respiracién,
a las partes anatémicas y a la descomposicién del cuerpo después de la muerte son con-
templaciones de satipatthana particularmente adecuadas para el desarrollo de la concen-
tracion.

2 Por ejemplo, en el Majjhima Nikaya se exponen de manera separada los aspectos de la
contemplacién del cuerpo como discursos independientes (Sutta Anapanasati, M 111 78;
Sutta Kayagatasati, M III 88). De igual forma, los comentarios sobre satipatthana dedican el
mismo espacio a hablar de la contemplacién del cuerpo que a los otros tres satipatthanas:
Ps I 247-274 en comparacién con Ps I274-301 (cada uno de ellos con 27 paginas).

% Por ejemplo, en M 111 94-99; A143; y Dhp 293.

# AT45.

# AT43. Compdrese también con D III 272 y S II 220.

2% Th 1035 (asf lo declara Ananda tras el deceso del Buda).

¥ Th 468.

» Lin Ki-Kouang 1949: p. 124; y Schmithausen 1976: p. 254. La impresién de que la con-
templacion del cuerpo se conocia ya en la antigua India se sustenta también en cierta
medida por la parte introductoria del Sutta Kayagatasati, M 188, donde los monjes elogian
la manera en que el Buda presenta la contemplacién del cuerpo de tal modo que esto
aporta multiples beneficios. Si el acto de contemplar el cuerpo fuera en si una innovaciéon
lo més probable es que hubiera merecido que ellos lo elogiaran de manera explicita.

¥ Ps 1247 y Ps-pt I 348 sostienen que otras tradiciones no ensefian la contemplacién del
cuerpo de un modo tan completo como el Buda.
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3. ATENCION CONSCIENTE A LA RESPIRACION

En la antigiiedad y atin ahora la atencién consciente a la respiracién podria bien
ser el método de contemplacién del cuerpo méds ampliamente utilizado. El mis-
mo Buda con frecuencia practicaba la atencién consciente a la respiraciéon® y la
llamaba una forma de préctica «noble» y «divina».>' De acuerdo con su propia
afirmacién, incluso su despertar sucedié con base en la atencién consciente a la
respiracion.”

Los discursos presentan la atencién a la respiracién de muy variadas for-
mas. El Sutta Satipatthana describe cuatro pasos en la préctica y el Sutta Anapa-
nasati aiade otros doce, con lo cual se conforma un esquema de 16 pasos. En
otras partes los discursos hablan de la atencién a la respiracién como una
cognicién (safifid) y como una practica de concentracion.® Estas diversas pre-
sentaciones demuestran el cardcter multifuncional del proceso de la respiracién
como un objeto para la meditaciéon. Todo esto se documenta asimismo en el
rango de sus posibles beneficios, que incluyen la percatacién aguda y la con-
centracién profunda.*

Como préctica de meditacién, la atencién consciente a la respiracion tiene
un cardcter pacifico y conduce a la estabilidad de la postura y de la mente.* La
estabilidad mental que se consigue por medio de la atencién a la respiracién
funge, en particular, como un antidoto para la distraccién y el pensamiento
discursivo.* La conciencia de la respiraciéon también puede convertirse en un
factor estabilizador en el momento de la muerte, garantizando que incluso el
dltimo aliento lo viviremos con atencién consciente.”

Segun el Sutta Satipatthana, la practica de la atencién consciente a la respira-
cién debe llevarse a cabo de la siguiente manera:

¥ SV 326.
SV 326.
2 5V 317.

33

Como un satipatthana de cuatro pasos en los Suttas (Maha-)Satipatthana en D 11 291 y
M 159; como una préctica de 16 pasos en el Sutta Anapanasati en M 111 79; como una safi-
iia por ejemplo en AV 111; y como anapanasatisamadhi en el Anapana Samyutta (por ejemplo
en SV 317); consultese Vajirafiana 1975: p. 227.

* SV 317-319 menciona la superacién de las intenciones mundanas, la aversién y la
atraccion, alcanzando las cuatro jhanas y los logros inmateriales, asi como la visién cabal,
como beneficios potenciales de la atencién consciente a la respiracién.

» SV 321ySVa3leé.

% ATII 449; Ud 37; e It 80. E1 Abhidharmakoshabhashyam explica que la atencién consciente
a la respiracién es particularmente conveniente para contrarrestar el pensamiento discur-
sivo, porque la respiracion es un objeto templado para la meditacion, sin color ni forma
exterior y por lo tanto no se presta para estimular la tendencia que tiene la mente a ima-
ginar (en Pruden 1988: p. 917).

7 MT1426.
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He aqui que se va al bosque o al pie de un arbol 0 a una cabafia deshabi-
tada, se sienta con las piernas cruzadas, yergue su espalda y, estableciendo
su atencidn frente a él, con atencidén consciente inhala, con atencién cons-
ciente exhala.

Al hacer una aspiracidn larga sabe: «ésta es una aspiracién larga», al
hacer una espiracién larga sabe: «ésta es una espiracion larga, al hacer
una aspiracién corta sabe: «ésta es una aspiracién corta», al hacer una es-
piracion corta sabe: «ésta es una espiracién cortax. Asi se adiestra: «Aspi-
raré sintiendo todo el cuerpo». Asi se adiestra: «Espiraré sintiendo todo el
cuerpon. Asi se adiestra: «Aspiraré tranquilizando la formacion corporal.

Asi se adiestra: «Espiraré tranquilizando la formacién corporal».®®

Las instrucciones para la atencién a la respiracién incluyen un entorno ex-
terno adecuado y una postura fisica conveniente. Los tres tipos de lugares que
se recomiendan para la practica son un bosque, el pie de un drbol y una cabafia
deshabitada. En los discursos, por lo regular, estos tres indican las condiciones
idéneas para la préctica de la meditacién formal® y representan el grado apro-
piado de reclusién que se requiere para la atencién consciente a la respiracion
(u otras practicas de meditacién).*’ Sin embargo, segtin algunos maestros de

meditacién actuales, la atencién a la respiracion puede desarrollarse en cualquier

* M156.

¥ De estos tres, el pie de un drbol guarda una relacién particularmente estrecha con la
practica de la meditacién, tanto asi que en M 11 118 la simple vista de unos arboles aislados
llevé a un rey a asociarlos con la préctica de la meditacién y, por lo mismo, le recordaron
al Buda. De igual forma, el espacio que ocupa la sombra de un drbol puede servir como
una norma para medir el drea que un meditador puede impregnar o difundir con su
préctica (comparese con M III 146). Asimismo, el pie de un drbol como una morada cons-
tituye uno de los cuatro requisitos mondsticos fundamentales para un monje o una mon-
ja budista (junto con el alimento que se obtiene como limosna, los trapos desechados
para hacerse sus mantos y la orina de las vacas como medicina) y, de tal manera, transmi-
te indicios de contentamiento con las mas minimas necesidades de la vida. El «bosque» y
el «pie de un drbol» forman parte de la expresién habitual con que se presenta la medita-
ci6én formal (por ejemplo en D I 71). El «pie de un drbol» y la «cabafia deshabitada se
presentan en la enfdtica exhortacién que hace el Buda para meditar (por ejemplo en M I
46). Ademds de formar parte de la introduccién a la atencién a la respiracién, los mismos
tres tipos de lugares aparecen con relacién a otras varias practicas de meditacién: en M I
297 con relacién a la reflexion sobre la vacuidad; en M I 323 con relacién a superar los
obstaculos; en M I 333 con relacién a conseguir la cesacién; en M I 335 con relacién a las
moradas divinas; en M I 336 con relacién a lo repulsivo del cuerpo, la conciencia de lo
repulsivo en la comida, el desencanto con todo el mundo y la contemplacion de la transi-
toriedad; y en AV 109 con relacién a los agregados, a las esferas de los sentidos, a diversas
enfermedades corporales y al recuerdo del Nibbana.

% Constltese Ps 1247. Ps 1248 hace hincapié en que no es fécil desarrollar la atencién a la
respiracion cuando hay ruido y distracciones. De igual forma, Vibh 244 habla de un bosque
y del pie de un drbol como lugares solitarios y silenciosos, por lo tanto adecuados para
retirarse a meditar.
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situacién, incluso, por ejemplo, cuando se estd formado en una fila o se esta
sentado en una sala de espera.*!

Ademas de describir el ambiente externo, el Sutta Satipatthana también es-
pecifica la postura apropiada para sentarse: la espalda debe estar erguida y las
piernas cruzadas.*” En los discursos, esta descripcién de la postura apropiada pa-
ra la meditacién no sélo aparece con relacién a la atencién a la respiracién sino
también en el contexto de otras varias practicas de meditacién.* Si bien esto no
implica que la meditacién deba limitarse a una postura sentada, estas menciones
subrayan con claridad la importancia de sentarse de manera formal para el
cultivo de la mente.

Una vez establecida la postura hay que establecer la atencién consciente «al
frente». La orden «al frente» (parimukham) puede entenderse de un modo literal o
figurado.* Si seguimos la interpretaciéon mas literal, «al frente» indica el drea de
las fosas nasales, como la mds apropiada para poner atencion a la inhalacién y
la exhalacién. Por otra parte, si entendemos «al frente» de un modo mds figura-
do esto sugiere que hay que establecer sati con firmeza, manteniendo mental-
mente sati «al frente» en el sentido de serenidad meditativa y atencién.*

# Gunaratana 1981: p. 10; y Khantipalo 1986: p. 11.

# La expresion «se sienta con las piernas cruzadas» no se explica con mayor detalle en los
discursos. Los comentarios suponen que representa la postura de flor de loto (por ejemplo
Sv 1209), pero en vista de la experiencia de la practica moderna parece razonable incluir
cualquier postura en que uno se siente con las piernas cruzadas, con la espalda erguida y
que pueda mantenerse asi durante un buen rato sin que eso le cause dolor.

# La descripcion de la postura sentada se da con relacién a la superacién de los obstdcu-
los y el desarrollo de la absorcién como parte de las exposiciones habituales del camino
gradual, por ejemplo en D I71; en el contexto de la préctica de las moradas divinas (bra-
hmaviharas) en D 11 49 y A T 183; con relacién a la contemplacién de los cinco agregados
en M 1421; en el contexto del recuerdo de la realizacién o los niveles de percatacion obte-
nidos en A1184; Ud 46; Ud 60; y Ud 77; con relacién a la atencién consciente al cuerpo en
Ud 27y Ud 77; y en el contexto de la meditacién en general en Ud 43.

# Esta ambigiiedad se debe a que mukha puede tener muchos significados, entre ellos
«boca» y «rostro», asi como «al frente» y «arriba», constltese T.W. Rhys Davids 1993: pp.
533-534.

# Patis I 176 explica sati calificindola como parimukham para dar a entender que «ofrece»
una «solucién» (a la distraccién). Fessel 1999: p. 79, sugiere que debe entenderse el térmi-
no en contraste con el sanscrito bahir mukha (apartar la cara), de modo que parimukham
implicaria que hay una atencién que se dirige al ambiente inmediato. T.W. Rhys Davids
(1993) sugiere que es: «rodearse de una mente atenta» (p. 672) y «establecer la atencién
alerta» (p. 431). El pasaje correspondiente de los Agamas chinos dice: «con los pensamien-
tos bien controlados, sin que éstos divaguen» (en Minh Chau1991: p. 99). De hecho, en
diversos discursos la expresién «estableciendo su atencién al frente» la emplean personas
que al parecer no estaban muy familiarizadas con la meditacién, para describir al Buda
sentado en meditacion (un brahmin que buscaba a su buey en S I 170, un carpintero en
S1179 y algunos estudiantes brahmines en S1180). Es dificil imaginar que estas personas
pudieran haber sabido, con tan s6lo ver al Buda sentado, que estaba enfocando su atencién
en sus fosas nasales. La explicacién mds probable para esos casos es que cuando decfan
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Tanto el Abhidhamma como los comentarios consideran que «al frente» (pari-
mukham) indica una ubicacién anatémica precisa.* Sin embargo, en los discursos,
la especificacién «al frente» aparece en diversos contextos, como por ejemplo en
relacién a superar los obstdculos o desarrollar las moradas divinas (brahmavi-
hara).” Si bien la superacién de los obstdculos puede ocurrir con la ayuda de la
atencion a la respiracién, no es necesariamente éste el caso. De hecho, las ins-
trucciones habituales para superar los obstdculos no mencionan a la respiracién.*
De igual forma, los discursos no relacionan de ninguna manera el desarrollo de
las moradas divinas con la conciencia de la respiracién.* Sin embargo, aparte
de la atencién consciente a la respiracién, llevar la atencién al drea de las fosas
nasales no tiene mucho sentido, no importa si es en relacién a superar los obs-
taculos o a desarrollar las moradas divinas. De modo que, por lo menos en estos
contextos, el sentido figurado de «al frente» como un establecimiento firme de
sati es la alternativa mds significativa.

Por lo tanto, aun cuando tiene sentido comprender que «al frente» indique
la zona de las fosas nasales cuando se trata de la atencién consciente a la respi-

racion, no se pueden excluir categéricamente otras formas de practica basadas

que se encontraba «estableciendo su atencién al frente» lo que querfan decir era que,
evidentemente, el Buda estaba sentado en la tranquila postura de meditacién.

16 Vibh 252 explica que se refiere a la punta de la nariz o el labio superior; Lo mismo en
Patis 171; y en Ehara 1995: p. 157. Vism 283 explica ademds que la punta de la nariz es el
punto de observacién apropiado para los meditadores que tienen la nariz mds larga, mien-
tras que el labio superior satisface la misma funcién para quienes tienen la nariz mas corta.
¥ D111 49; M 1274; y AIV 437 relacionan la atencién consciente que se establece «al fren-
te» con superar los obstdculos; y A 1183 con las moradas divinas. En otros casos la expre-
sion «establecer al frente la atencién consciente» se encuentra en el contexto de tomar la
decision de no cambiar de postura hasta obtener la visién cabal (en M I 219), en relacién
a desarrollar una mente enfocada en el bienestar de uno mismo y de los demds (en M 11 139),
cuando se dirige la atencién hacia la comprensién reflexiva de que las corrupciones se han
erradicado de la mente (en AT184) o como parte de la descripcién de un monje bien ver-
sado en la meditacién (en A IIT 320). Asimismo vale la pena sefialar que el calificativo «al
frente» parece ser mds que simplemente parte de una férmula estereotipada, ya que en
distintos pasajes del Udana no se halla en las que, de otra manera, serian descripciones
idénticas de meditadores que se sientan con las piernas cruzadas (Ud 21; Ud 42; Ud 43;
Ud 46; Ud 60; Ud 71; y Ud 77).

* De acuerdo con las exposiciones tipicas (por ejemplo D III 49, M 1274, MIII 3; 0 S V
105), los antidotos para cada obstaculo son, respectivamente, hacerse consciente de lo
desagradable que hay en el cuerpo; el amor y la bondad; la claridad de cognicién; la calma
mental; y no quedarse perplejo ante los estados torpes. Es de particular interés en este
contexto M I 421, donde Rahula se sent6 para establecer la atencién consciente al frente
con la finalidad de contemplar los agregados, pero s6lo mds adelante se le dieron instruc-
ciones para practicar la atencién consciente a la respiracién. Esto nos da a entender que
antes él no habia recibido instrucciones para la atencién consciente a la respiracion, de
modo que no es muy probable que estuviera dirigiendo su atencién a las fosas nasales
durante la contemplacién de los agregados, lo cual se le habia ensefiado previamente.

# Las instrucciones describen una forma de radiacién (por ejemplo en M II 207) que de
ningtin modo parece tener relacién con la atencién consciente a la respiracion.
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en una comprension mds figurada del término. De hecho, diversos maestros
modernos han desarrollado formas muy exitosas de abordar la atencién a la
respiraciéon independientemente del drea de las fosas nasales. Algunos de ellos,
por ejemplo, les aconsejan a sus alumnos que sientan la respiracién en la zona
del pecho. Otros sugieren que observen el elemento aire en el abdomen mientras
que algunos mds recomiendan dirigir la atencién al acto mismo de respirar, sin
enfocarse en ningun lugar especifico.*

Una vez descritos el entorno y la postura adecuados, el Sutta Satipatthana
instruye al meditador para que inhale y exhale con atencién consciente.” A
continuacién el meditador debe hacerse consciente de la duracién de cada res-
piracién y notar si es «larga» o «corta». Lo importante en este punto es saber
cuando la respiracién es larga o corta, no controlar de manera consciente lo que
ha de durar. No obstante, pasar de distinguir las respiraciones mas largas de las
mds cortas refleja el hecho de que la respiracion se va volviendo naturalmente
mads corta y fina con la contemplacién continua, debido a que va aumentando
la calma mental y fisica.”

El discurso compara este progreso con un hébil alfarero que maneja su torno
con total atencién, consciente de estar haciendo una voluta larga o una voluta
corta.” El simil del alfarero sugiere grados crecientes de refinamiento y sutileza
en la préctica de la atencién consciente a la respiracién.> Asi como un alfarero
va haciendo cortes cada vez mds finos y delicados en su torno, la contempla-
cién va pasando de las respiraciones largas y comparativamente mds burdas a
las mds cortas y sutiles. El Patisambhidamagga compara este refinamiento progre-

% Dhammadharo 1987: p. 16 y Maha Boowa 1983: pp. 14-16 instruyen que hay que fijar
la atencién primero en la nariz, pero luego llevarla al pecho o al 4rea del plexo solar. Ka-
malashila 1994: p. 168, propone contrarrestar la falta de energia observando la respiracién
en la parte alta del cuerpo (por ejemplo en la nariz), mientras que, si se da el caso de que
hay un exceso de energia, entonces se puede calmar enfocdndose en un punto més abajo
(como el abdomen). Brahmavamso 1999: p. 17, sugiere no enfocar fisicamente la respiracién
en ninguna parte. Por otra parte, Kassapa 1966: p. 242, critica con dureza a la tradicién Ma-
hasi por observar el movimiento de la respiracién en el abdomen. Sin embargo, para
evitar la contradiccién con la explicacién que se da en los comentarios, la tradicién Maha-
si siempre ha procurado presentar su principal practica de meditacién como una contem-
placién del elemento aire (como uno de los mencionados en las instrucciones para medi-
tar sobre los cuatro elementos), no como una forma de atencién a la respiracion.

51 Seguin Chit Tin 1989: p, 44, esta instruccion hace referencia, en particular, a distinguir
con claridad entre la inhalacién y la exhalacion.

52 La relacion que hay entre las respiraciones mds cortas y el desarrollo de cierto grado de
concentracién la hacen notar Dhammadharo 1996: p. 19; Dhiravamsa 1989: p. 46; Goenka
1999: p. 29; y Khantipalo 1981: p. 30.

¥ DII291y M156.

5 Ariyadhamma 1995: p. 3, explica con mayor detalle el simil del alfarero para indicar que
la atencién se mantiene fija.
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sivo de la atencién a la respiracién con el sonido de un gong al que se le golpea
y poco a poco que se va apagando.®

El tercero y cuarto pasos presentan un verbo diferente para describir el pro-
ceso de la contemplacién: en lugar de «sabe» (payanati) ahora el texto utiliza la
expresion «se adiestra» (sikkhati). En el Sutta Anapanasati este «entrenamiento»
abarca en total catorce pasos, ademds de los dos primeros que tienen que ver
con «saber». El uso de la palabra «adiestrar» indica que hay un grado de esfuer-
zo adicional por parte del meditador, debido a que va aumentando el grado de
dificultad en estos pasos.” Tal entrenamiento parece entrafiar un cambio hacia
un tipo mds amplio de conciencia, que también incluye otros fenémenos ademds
de la misma respiracion.

En el esquema que se describe en el Sutta Anapanasati la conciencia atraviesa
16 pasos, que van desde los fenémenos corporales de la respiracién, los senti-
mientos y los eventos mentales hasta el desarrollo de la visién clara. Si tomamos
en consideracion el rango de estos 16 pasos es evidente que la atencién cons-
ciente a la respiracién no se limita a los cambios que se dan en el proceso de la
respiracién, sino que abarca aspectos que se relacionan con la experiencia sub-
jetiva. Si se aborda de esta manera, la atencién consciente a la respiracion se
vuelve una hdbil herramienta para observarse a uno mismo.*

El tercero y cuarto pasos de la atencién a la respiracién, semejantes en el
Sutta Anapanasati y en el Sutta Satipatthana, tienen que ver con sentir «todo el
cuerpo» (sabbakaya) y con calmar las «formaciones corporales» (kayasarnkhara).
En el presente contexto puede entenderse literalmente que «todo el cuerpo» se
refiere a todo el cuerpo fisico. Si lo entendemos asi la instruccién apunta hacia
ampliar la conciencia, es decir, un cambio que va desde la mera respiracién

° Patis 1185 al comentar sobre el tercer paso de la atencién a la respiracion.

% Segun Buddhadasa 1976: p. 63, los dos primeros pasos son preliminares y la verdadera
préctica comienza con este «entrenamiento».

7 Lo cierto es que en S V 326, que documenta la propia préctica del Buda de la atencién
consciente a la respiracién, todas las veces que se dice que él «sabe» se remplazan con «sé».
Esto indica que a diferencia del practicante comtn, quien tiene que esforzarse por ir avan-
zando a lo largo de los 16 pasos, el Buda, con su pericia en la meditacién, podia hacerlo
sin esfuerzo.

% Compdrese también con Kor 1993: p. 35; van Zeyst 1981: p. 94; y Vimalo 1987: p. 158.
Shapiro 1984: p. 588, sugiere que desde una perspectiva psicoldgica la conciencia de la
respiracion nos ensefla a ser conscientes de nosotros mismos. Lo cierto es que observar la
respiracién es un vehiculo apropiado para la observacién de uno mismo, ya que los cam-
bios emocionales se reflejan en la respiracién, como cuando uno bosteza por aburrimien-
to, suspira por afliccién o bufa enojado. Aun mds, puesto que la respiracién es un proceso
que puede ocurrir de manera involuntaria o deliberada se halla en una clara posicién
condicional con respecto al cuerpo y la mente y, por lo tanto, ofrece una buena oportunidad
para contemplar la interrelacién condicional que hay entre los fenémenos fisicos y men-
tales. Constltese también Govinda 1991: pp. 27 y 110.
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hasta sus efectos en el cuerpo entero.” De acuerdo con los comentarios, sin
embargo, debemos entender que «todo el cuerpo» se refiere, en un sentido mds
figurado, al «cuerpo» de la respiracion. Comprendiendo «todo el cuerpo» como
el cuerpo entero de la respiracién, la instruccién indica entonces que hay que
estar totalmente conscientes de la etapa inicial, la intermedia y la final de cada
respiracion.®’ Esta interpretacién puede encontrar respaldo en el mismo Sutta
Andapanasati, donde el Buda identifica a la respiracién como un «cuerpo» (kiya)
entre cuerpos.® No obstante, un argumento que contradiga esta interpretacién
podria ser que el cultivo de la conciencia plena de la duracién de la respiracién
era la tarea de los dos pasos previos, donde habia que saber si la respiracion era
larga o corta, lo cual ya requeria que el meditador estuviera consciente de cada
respiracién desde el principio hasta el final.”? Por lo tanto cabria esperar que el
siguiente paso en la progresiéon presentara un rasgo claramente nuevo para la
contemplacién, por ejemplo una variacién en la conciencia que incluyera a todo
el cuerpo fisico.

El siguiente paso del entrenamiento es calmar la «formacién corporal» (ka-
yasankhdara). En cualquier otra parte los discursos definen la «formacién corporal»
como inhalar y exhalar.® Esto coincide con la segunda interpretacién que aca-
bamos de ver, segtin la cual «todo el cuerpo» se refiere a todo lo que dure la
respiracion.® El Patisambhidamagga y el Vimuttimagga indican que este cuarto
paso de la atencién consciente a la respiracion se refiere también a mantener una
postura tranquila y estable, en el sentido de calmar cualquier inclinacién a mo-
verse.® De modo que la instrucciéon de calmar las formaciones corporales tam-
bién implica un aumento en la tranquilidad corporal en general, lo cual es una
manera de entenderlo que concuerda con la primera interpretacién que mencio-
namos antes, considerando que «cuerpo» se refiere al cuerpo anatémico. Al final

% Buddhadasa 1989: p. 38; Debes 1994; p. 105; Goenka 1999: p. 29; Kor 1993: p. 38; y Solé-
Leris 1992: p. 80.

% Vism 273.

o En M III 83.

6 Nhat Hanh 1990: p. 42.

6 En M 1301y STV 293 (compérese también con Nanamoli 1982a: p.6 n.1).

% Calmar la formacién corporal (en el sentido de la inhalacién y la exhalacién) alcanza su
culminacién con el logro de la cuarta absorcién (constltese D II1 270 y A V 31), porque
durante esta etapa la respiracion cesa por completo (constltese STV 217). Pa Auk 1995: p. 15,
explica: «con el logro de la cuarta jhana la respiracion se detiene totalmente. Esto comple-
ta la cuarta etapa en el desarrollo de andpanasati, calmar el cuerpo de la respiracién». Sin
embargo, esa calma total no forma parte de los 16 pasos, ya que seria dificil que coincidie-
ra con la subsecuente progresion hacia la experiencia de alegria (piti) y felicidad (sukha),
cualidades mentales que han quedado atrds cuando uno alcanza la cuarta jhdna. Lo cierto
es que una vez que se detiene por completo la respiracién es imposible que uno cumpla
con la instruccién de inhalar (y exhalar) mientras calma las formaciones corporales.

¢ Patis I 184; Ehara 1995: p. 161.
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las dos interpretaciones coinciden, ya que calmar la respiracién conlleva natu-
ralmente a que se vaya tranquilizando el cuerpo y viceversa.®

Calmar a la respiracién y al cuerpo puede entonces convertirse en la base
para el desarrollo de la conciencia de la constitucién interna del cuerpo, como
en los subsecuentes ejercicios de satipatthana o, bien, pueden conducir a una
conciencia de los sentimientos y los procesos mentales, como en los 16 pasos.”
En ambos casos esto constituye una progresiéon natural en la que el estableci-
miento de una base en la tranquilidad corporal permite que la conciencia vaya
hacia aspectos mds sutiles de la contemplacién. Tomaré en consideracién ahora
estos aspectos mds sutiles desvidndome por un momento del Sutta Satipatthana
y examinando un poco mads el esquema de 16 pasos que se describe en el Sutta
Anapanasati.

4. EL SUTTA ANAPANASATI

A continuacién de los primeros cuatro pasos de la atencién consciente a la res-
piracion, el esquema para la contemplacién del Sutta Anapanasati dirige la con-
ciencia hacia la experiencia de la alegria (piti) y la felicidad (sukkha). Dado que
estos dos son factores de la absorcién, su mencién en esta parte de los 16 pasos
ha llevado a suponer al Visuddhimagga que esta progresion se refiere de manera
exclusiva a la experiencia de la absorcién.®® Es posible que se deba a esta supo-
sicién que incluso los primeros cuatro pasos de la atencién consciente a la res-

% Segun Vism 274, calmar el cuerpo y la mente conduce, a su vez, a calmar la respiracion.
Constiltese también Jayatilleke 1948: p. 217, quien sugiere que es posible considerar que
la respiracién es una instancia concreta de las formaciones corporales en el sentido gene-
ral de reflejos corporales. Lo cierto es que «formacién corporal» aparece en ocasiones como
accion corporal en general (por ejemplo en AT122; 0 en A II 231-236), un uso que no se
restringe a la respiracién. Constltese también Schumann 1957: p. 29.

M III 82. Consultese también Kor 1993: p. 38.

% Segtin Vism 277 y 287-290, la segunda y tercera tétradas sélo pueden practicarlas quie-
nes alcanzan las jhanas (consultese también Ehara 1995: p. 161; y Ledi 1999c: pp. 27 y 29).
Vism sugiere dos alternativas, ya sea el auténtico desarrollo de la jhana o la contemplacion
profunda tras salir de la jhana. No obstante, cualquiera de éstas s6lo podria practicarlas
alguien que consiga entrar en la absorcién. El resultado neto es que, para quien no sea
capaz de llegar a la jhana, una gran parte de lo que expone el Buda sobre la atencién cons-
ciente a la respiracién queda lejos de su alcance. Es muy posible que debido a esto surgie-
ran métodos adicionales, para quienes tienen menos habilidad en la concentracién, tales
como contar la respiracion (constltese Vism 278-283 para ver instrucciones detalladas).
Ese tipo de instrucciones no se encuentran en ninguna parte en los discursos del Buda.
Aun cuando contar las respiraciones puede ayudarle al principiante en esa practica, has-
ta cierto punto constituye un cambio en el espiritu de esta contemplacién, ya que contar
durante mucho tiempo puede embotar a la mente (de ahi la costumbre de aconsejar hacer
gjercicios en los que hay que contar, para vencer al insomnio), ademds de que tiende a
estimular la actividad conceptual de la mente en lugar de aquietarla.
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piracién en el Sutta Satipatthana se hayan identificado en ocasiones como tan
s6lo una practica de concentracién.®

Es necesario notar aqui que la mencién de la alegria (piti) y la felicidad
(sukkha) como el quinto y el sexto paso en el esquema del Sutta Anapanasati no
necesariamente implica que se requiera la experiencia de la absorcién, ya que
las dos pueden presentarse por separado para que se dé ese logro.”” De acuerdo
con unos versos en el Dhammapada, por ejemplo, la alegria (piti) puede brotar
como resultado de la meditacién de visidn cabal.”! De tal manera, la conciencia
de la respiracién mientras se estd experimentando alegria o felicidad no nece-
sariamente estd confinada a un andlisis retrospectivo después de salir de la ab-
sorcién ni tampoco a las etapas de meditacién de tranquilidad que le siguen de
modo inmediato a ese logro.

Si bien no hay duda de que es posible utilizar la respiracién para desarrollar
la concentracién, las instrucciones que guian a través de los 16 pasos se basan,
invariablemente, en la clara conciencia de cada inhalacién y cada exhalacién.
El propdsito central de esta distincion es cultivar la conciencia de la naturaleza
impermanente de la respiracion. Cualquier fenémeno corporal o mental en el
que se enfoque la conciencia durante los 16 pasos se experimenta contra el
fondo del ritmo siempre cambiante de la inhalacién y la exhalacién, lo cual
ofrece un recuerdo constante de la transitoriedad (véase la fig. 6.2 de la pagina
siguiente).”

# Kheminda 1992: p. 5: «los cuatro fundamentos de la atencién consciente empiezan con
un tema de meditacion para la serenidad (samatha), especificamente con la atencién a la
inhalacién y la exhalacién». Soma 1995: p. 360: «colocar la primera tétrada del Sutta Anapa-
nasati justo al principio de los dos principales Suttas Satipatthana es un claro indicio de la
necesidad de alcanzar por lo menos la primera jhana... el desarrollo de la visién cabal es
imposible para alguien que no ha conseguido... por lo menos la primera jhana». Sin em-
bargo, Ps I 249 sugiere tinicamente que pueden alcanzarse las jhanas con base en la respi-
racién, no que la atencién consciente a la respiracién en el Sutta Satipatthana sea nada mds
un objeto de meditacién para samatha. Esta impresion se apoya ademds en el hecho de que
el subcomentario al Satipatthana Ps-pt 1349 afirma que un desarrollo externo de la atencién
consciente a la respiraciéon no puede proporcionar el logro de la absorcién. Esto demuestra
que, a los ojos de los comentarios, la atencién a la respiracién en el contexto de satipattha-
na puede efectuarse independientemente de que se consiga la absorcién.

70 Lo cierto es que la definicion de alegria (piti) en este contexto en Patis I 187 emplea una
serie de expresiones que no se limitan al logro de la absorciéon. De igual forma, en M 11203
la alegria de las dos primeras absorciones se contrasta con la alegria que surge por medio
de la sensualidad y se documenta un tipo de alegria (piti) claramente distinto al que se
experimenta durante la absorcién. Compérese también con Buddhadasa 1989: p. 51.

7t Dhp 374.

72 Tal uso de la respiracién como un medio para desarrollar la percatacion de la imperma-
nencia tiene un paralelo en A III 306 y A IV 319, donde el recuerdo de que la muerte es
inevitable e impredecible se relaciona con lo impredecible de la siguiente respiracién.
Constiltese también S V 319, donde la practica de los 16 pasos de la atencién a la respira-
cién conduce a la visién cabal de la naturaleza impermanente de los sentimientos.
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Asf entonces, una inspeccién minuciosa de los 16 pasos revela un patrén
progresivo subyacente que atraviesa por los aspectos cada vez mds sutiles de la
experiencia subjetiva contra un fondo constante de impermanencia.” En con-
traste, conforme se va consiguiendo la absorcién la experiencia se torna mas y
mads unificada, de manera que uno ya no sabe distinguir con claridad entre las

inhalaciones y las exhalaciones ni entre los fenémenos relacionados.

~ ~ ~ ~ contemplar dejar ir (patinissagganupassi) ~ ~ ~ ~

i~~~ ~ contemplar cesacién (nirodhanupassi) ~ ~ ~ ~

~ ~ ~ ~ contemplar disolucién (viraganupassi) ~ ~ ~ ~

sewweyp

{ ~ ~ ~ ~ contemplar impermanencia (anicchanupassi) ~ ~ ~ ~

~~~~~ liberar la mente (vimochayam chittam) ~ ~ ~ ~ ~

i ~ ~ ~ ~ concentrar la mente (samadaham chittam) ~ ~ ~ ~

ajusW

~ ~ ~ ~ alegrar la mente (abhippamodayam chittam) ~ ~ ~ ~

v~ experimentar la mente (chittapatisamvedi) ~ ~ ~ ~ ~

adiestrar

~ ~ calmar la formacién mental (passambhayam chittasarikharam) ~ ~

~ ~ experimentar la formacién mental (chittasarikharapatisamvedr) ~ ~

D~ experimentar felicidad (sukhapatisamvedi) ~ ~ ~ ~ ~

SOJUBIWIIUSS

P experimentar alegria (pitipatisamvedi) ~ ~ ~ ~ ~ ~ ~ ~

\~ ~ ~ calmarla formacién corporal (passambhayam kayasarikharam) ~ ~ ~

~ ~ ~ ~ experimentar todo el cuerpo (sabbakayapatisamvedr) ~ ~ ~ ~ ~

odiend

saber

El uso de ~ indica que la conciencia de la inhalacién y la exhalacion forma el marco de referencia para cada paso

Fig. 6.2 Anaélisis de anapanasati en 16 pasos

La diferencia bdsica entre la atencién a la respiracién como una practica de
samatha y una de vipassand depende desde qué angulo se observe a la respiracién,
ya que si uno enfatiza tan s6lo en conocer mentalmente la presencia de la respi-
racioén eso lo puede llevar a niveles profundos de concentracién, mientras que
enfatizar en diversos fenémenos que guardan relacién con el proceso de la res-
piracién no conduce a un tipo unitario de experiencia sino que permanece en el
plano de la variedad y de la experiencia sensorial, de modo que es mds proclive
a llevarnos al desarrollo de la visién clara. Estas consideraciones sugieren que
los 16 pasos no son nada mds una préactica de concentracién sino que también
presentan una perspectiva de visién profunda sobre el desarrollo de la atencién

consciente a la respiracion.

73 Constltese por ejemplo Th 548, que recomienda la practica de la atencién a la respiracién
en un «orden correcto», demostrando una clara conciencia de este caracter progresivo
inherente. Puede encontrarse una exposicion detallada de los 16 pasos como una sola
practica integrada en Buddhadasa 1989: pp. 53-89. Compadrese también Gethin 1992: p. 59;
Levine 1989: pp. 32-36; Thanissaro 1993: p. 67; y Vimalo 1987: p. 158.
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El examen del contexto en el que se ensefian los 16 pasos dentro del Sutta
Andpanasati apoya esta idea. Segtin la seccién introductoria del discurso la razén
que tuvo el Buda para pronunciarlo fue demostrarle a un grupo de monjes, que
ya estaba empleando la respiracion como objeto de meditacién (quizd como un
ejercicio de concentracion), como desarrollarla como un satipatthana.” Es decir
que el Buda tomé la respiracién como un objeto de meditacién para demostrar
como sati puede llevarnos de manera natural desde la atencién consciente a la
respiracién hasta una conciencia exhaustiva de sentimientos, mente y dhammas
y, de tal modo, a un desarrollo de todos los satipatthanas y al surgimiento de los
siete factores del despertar.” Asi, entonces, el propésito principal que tuvo el
Buda al exponerlos fue ampliar el alcance de la atencién consciente a la respira-
cién para abarcar desde la conciencia de la respiracién del fenémeno corporal
hasta la conciencia de los sentimientos, la mente y los dhammas y, de esa manera,
emplearlos como un medio para obtener la visién clara.” Dado lo cual, parece
razonable concluir que el propésito de los 16 pasos de la atencién a la respiracién
que se describen en el Sutta Anapanasati y, por implicacién, el propésito de los
cuatro pasos de la atencién a la respiracién en el Sutta Satipatthana, no se restrin-
gen al desarrollo de la concentracién sino que abarca tanto la calma como la

vision clara.

5. POSTURAS Y ACTIVIDADES

Volviendo a las contemplaciones de satipatthana, los siguientes dos ejercicios que
se describen en el discurso, la conciencia de las cuatro posturas y saber con
claridad las actividades que se llevan a cabo, tienen que ver ambas con dirigir
la atencién consciente al cuerpo en actividad. Las instrucciones para contemplar

las cuatro posturas son:

7 M 78. Compdrese también con S V 315, donde el Buda le ensefia a un monje, que ya
estaba practicando alguna forma de atencién a la respiracion, los 16 pasos, para que ahon-
dara en su practica. Constiltese también Debes 1994: p. 197.

7> En M III 83 el Buda relacioné cada tétrada del esquema de los 16 pasos con un satipattha-
na en particular, mientras que en M III 87 aport6 la relacién que tenfan con los factores del
despertar. Encontramos las mismas correlaciones en SV 323-336. S V 312 relaciona ademads
la atencién a la respiracién con cada factor del despertar de manera individual.

76 El potencial para la vision cabal que tiene cualquiera de los 16 pasos se describe en Patis
195, que destaca que cada paso puede conducir a la percatacién. Patis I 178-182 ilustra
este potencial al relacionar el primer paso de la atencién a la respiracién (la respiracién
larga) con la experiencia del surgir y desvanecerse de los sentimientos, las cogniciones y
los pensamientos; con los factores del despertar; y con la experiencia del Nibbana. Com-
pérese también con Nanamoli 1982b: p. 163.

151



SATIPATTHANA. LOS ORIGENES DEL MINDFULNESS

Cuando camina, sabe: «Estoy caminando»; cuando esté de pie, sabe: «Es-
toy de pie»; cuando esté sentado, sabe: «Estoy sentado»; cuando esta re-
costado, sabe: «Estoy recostado»; o sabe que se encuentra de cualquier

otra forma segun sea la postura de su cuerpo.”’

La mencién de las cuatro posturas en esta instruccién va desde la més activa,
caminar, hasta las posturas comparativamente mds refinadas y pasivas.” Aqui
la instruccién es «saber» que se estd en cada una de esas posturas, lo que quiza
implique alguna forma de conciencia propioceptiva.” En otros discursos estas
cuatro posturas muchas veces transmiten la idea de que se estd haciendo algo
«en cualquier momento».** Este uso aplicado al contexto de satipatthana sugiere
una continuidad de la conciencia del cuerpo durante todas las actividades. De
hecho, de acuerdo con la instruccién anterior, esta contemplacién no se limita a
las cuatro posturas sino que incluye cualquier posicién en que se coloque el
cuerpo. Asi que, hablando de manera préctica, lo que significa esta contempla-
cién en particular es que hay que estar conscientes del cuerpo de un modo ge-
neral, estar «con» el cuerpo durante sus actividades naturales en lugar de dejar
que los pensamientos y las ideas nos lleven lejos y, por lo tanto, estar mental-
mente anclados en el cuerpo.

Este ejercicio en especial constituye la contemplacién de satipatthana que me-
jor se ajusta a la funcién de aportar un firme arraigo de la conciencia en el cuer-
po. Debido a este papel fundamental parece razonable seguir la versién de sati-
patthana del Madhyama Agama'y colocarla al principio de las contemplaciones del
cuerpo. Para alguien que estd empezando en satipatthana, este simple ejercicio
de estar consciente del cuerpo en cualquier posicién contribuye a cimentar una
continuidad de sati. Al efectuar hasta el movimiento menos importante del cuer-
po de una manera consciente y deliberada las actividades mas mundanas pueden
volverse una ocasion para el desarrollo de la mente. La conciencia que se adies-
tra de esta forma constituye un fundamento importante para la meditacién més
formal, ya que la préctica diligente de esta contemplacién mantendrd bajo con-
trol, de un modo considerable, a la tendencia que tiene la mente a distraerse.

La conciencia de las cuatro posturas no sélo es una forma de erigir la atencién
consciente. También pueden usarse las cuatro posturas como objetos para una

7 M156.

78 Comparese con M I 120, donde una secuencia que va desde caminar rapido hasta ca-
minar lentamente, estar de pie, sentarse y por tltimo recostarse va acompanada cada vez
por el comentario de que de esa forma una postura mas burda va siendo sustituida por
una mds sutil. Consultese también Fessel 1999: p. 111.

79 La propiocepcién es la capacidad para sentir la posicién, la ubicacion y el movimiento
del cuerpo y sus partes.

% Por ejemplo en ATV 301.
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investigacién muy minuciosa. Unos versos en el Theragatha, por ejemplo, rela-
cionan la capacidad para adoptar cualquiera de las cuatro posturas con la inte-
raccién de los huesos y los tendones responsables para que se dé esa postura.®!
Al describir asi la mecénica que hay detrds de las actividades corporales, estos
versos apuntan a una perspectiva sobre la contemplacién del cuerpo que ha
recibido mucha atencién por parte de los maestros de meditacion en la actuali-
dad.® El mecanismo que implica adoptar una postura corporal o hacer un mo-
vimiento, muchas veces nos pasa desapercibido porque estamos atendiendo al
resultado que esperamos obtener con esa accién. En particular, un ejemplo prac-
tico para investigar la actividad al caminar se puede encontrar en los comenta-
rios, que sugieren analizar el proceso del caminar en etapas sucesivas de un
solo paso, que a su vez pueden correlacionarse con los cuatro elementos.*
Como se menciond antes, las cuatro posturas se emplean en ocasiones den-
tro de los discursos como una forma para indicar que algo debe hacerse »en
cualquier momento». De ese modo a veces se les relaciona con diversos eventos
de predominancia mental, como el miedo, los pensamientos torpes o la supera-
cién de los cinco obstaculos.* Estos pasajes relacionan cada una de las cuatro
posturas con estar conscientes del estado mental que se tiene en el presente. Eso
indica que, por ejemplo, eliminar los estados mentales torpes no se limita a la
meditacién formal en postura sentada sino que puede y debe realizarse en cual-
quier situacién o postura. También el Vimuttimagga y el Visuddhimagga reconocen
que la meditacién no debe asociarse exclusivamente con la postura sentada y
sefialan que dependiendo del cardcter de cada individuo es posible adoptar otras

posturas para llevar a cabo la practica de la meditacién.®

81 Th 570.

82 Pueden encontrarse detalladas instrucciones practicas en Mahasi 1991: pp. 9-16. Con-
stltese también Debes 1994: p. 113; y Lily de Silva (sin fecha): p. 13.

% Vism 622: predominancia de tierra + agua = colocar el pie; predominancia de fuego +
aire = levantar el pie. Compdrese también con Silananda 1995: p. 7.

# M 121 relaciona las cuatro posturas con vencer el miedo; M III 112 con evitar los deseos
y la insatisfaccion; A II 13 e It 116 con no tolerar los pensamientos torpes; y A1l 14 e It 118
con superar los cinco obstdculos.

% Segtin Ehara 1995: p. 61, las posturas de pie y caminando son particularmente adecua-
das para las personalidades que tienden a la lujuria (ragacharita), mientras que sentarse o
recostarse son mds apropiadas para las personalidades iracundas (dosacharita). Vism 128
afnade que cualquier postura que resulte efectiva para desarrollar la concentracién es la
que uno debe adoptar. De acuerdo con el comentario de satipatthiana, Ps 1264, saber con
claridad con respecto a estirarse y doblarse, un aspecto de la siguiente contemplacién del
cuerpo, implica saber cudl es el momento correcto para efectuar esa accién, ya que los
sentimientos que surgen cuando se mantiene una postura incémoda demasiado tiempo
pueden obstruir el desarrollo de la meditacién. Chah 1993: p. 40, declara que «hay quienes
piensan que mientras mds tiempo aguante uno sentado mds sabio ha de ser... 1a sabiduria
viene de estar conscientemente atento en todas las posturas». De igual manera, Vimala-
ramsi 1997: p. 47, sugiere que «es mucho mds importante observar lo que estd ocurriendo
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Otra posibilidad que sugiere el hecho de que los discursos relacionen las
cuatro posturas con diferentes estados de la mente es observar la interrelacién
que hay entre los estados mentales y la manera en que uno realiza actividades
como caminar, sentarse, etc. Por medio de esa observacién uno puede hacerse
consciente del modo en que un determinado estado mental se expresa median-
te la postura corporal o de como la condicién, la postura y el movimiento del
cuerpo afectan a la mente.* La postura corporal y los estados mentales estdn
intrinsecamente interrelacionados. Si se tiene clara conciencia de uno se estimu-
lard de manera natural la conciencia del otro. Asi que la contemplacién de las
cuatro posturas puede llevar a una investigacién de la interrelacién condicional
del cuerpo con la mente.

Asimismo, esta contemplacién en especial puede hacer que nos preguntemos
acerca del sentido de identidad que subyace en cualquiera de las cuatro postu-
ras.¥” Los comentarios le dan una forma practica a esta idea, pues segtn ellos la
diferencia decisiva entre caminar simplemente y meditar caminando como un
satipatthana es que el meditador mantiene en la mente la pregunta: «;Quién
camina? ;De quién es este andar?»®

Puede obtenerse otra perspectiva en el desarrollo de la percatacién si se toma
conciencia de los pequefios ajustes que se le hacen a la postura. La principal
razén por la que uno acomoda su postura es porque desea evitar el dolor fisico
que se va generando cuando mantiene la misma posicién mucho tiempo. Si se
observa bien se notard que la mayoria de los ajustes semiconscientes que se le
hacen a cualquier postura son un esfuerzo constante por aliviar el dolor inhe-

rente en tener un cuerpo.*

en la mente que estar sentados con sensaciones dolorosas o de incomodidad... nada hay
de mégico en sentarse sobre el suelo. La magia se deriva de una mente clara y tranquila».
% Dhammiko 1961: p. 188. Fryba 1989: p. 125, sugiere incluso adoptar deliberadamente la
postura de una persona insegura y ansiosa y después cambiarla por una que exprese con-
fianza para, asi, experimentar diversas posturas y su relacién con diferentes emociones.
Van Zeyst 1989: p. 31, da esta instruccién: «uno observa y estd consciente de la forma en
que estos movimientos son la expresién de su actitud mental: camina de un modo agresi-
vo 0 quizd escapando; se acuesta derrotado... se para perplejo o expectante; se sienta satis-
fecho o temeroso... se esmera en sus movimientos deseoso por complacer... se mueve con
brusquedad iracunda o derrotado... hay falta de movilidad por motivo de duda y miedo».
8 Consultese, por ejemplo, S III 151, que describe cémo la nocién equivocada de las per-
sonas mundanas de que hay un yo estd intrincadamente ligada al modo en que adopta
alguna de las cuatro posturas. De acuerdo con Nénaponika 1992: p. 64, «la atencién cons-
ciente a las posturas favorecerd la conciencia inicial de la naturaleza impersonal del cuer-
po». Jayatilleke 1980: p. 63.

% Ps 1251, porque de esta manera se puede superar la nocién de un yo que actia. Ps 1 252
afiade que hay que poner en prictica esto en cualquier postura.

% Vism 640 explica que las cuatro posturas ocultan la caracteristica de dukkha. Naeb 1993:
p. 143 explica: «es luchar con el dolor... cambiar de postura todo el tiempo... cambiamos
para sanar el dolor... es como atender una enfermedad continua... hay dolor en todas las
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De estas cuatro posturas, los discursos relacionan de manera individual ca-
minar y recostarse con el desarrollo de la conciencia. A menudo se menciona de
manera circunstancial a la meditacién caminando, cuando un visitante que se
aproxima a donde se encuentran los monjes los halla haciendo dicha préctica al
aire libre.”* En varios pasajes se habla de que el Buda y algunos de sus discipulos
mads avanzados se dedicaban a la meditacién caminando.” Esto demuestra que
incluso los practicantes de mayor experiencia consideraban que la meditacién
caminando era digna de practicarse. De acuerdo con los discursos la meditacién
caminando es buena para la salud fisica y la digestién, ademads de que favorece
el desarrollo de la concentracién sostenida.” Los comentarios documentan el
potencial que tiene la meditacién caminando para la visién clara y menciona
casos en los que su uso llevé a alguien a la plena visién cabal.”

A diferencia de la forma en que se practica la meditacién caminando en la
actualidad, las instrucciones tipicas para esta practica dentro de los discursos to-
man a los eventos mentales como su principal objeto de observacién. Las instruc-
ciones en este contexto no mencionan la conciencia de la propia postura corporal
ni de la dindmica del caminar sino que hablan de purificar a la mente de sus es-
tados obstructivos.”* Dado que se utiliza también la misma expresién para la me-
ditacién sentada, lo que implica es, sencillamente, la continuacién de la misma
meditacién que se practicé antes en el asiento, s6lo que ahora en otra posicién.

Un discurso en el Anguttara Nikaya recomienda la meditacién caminando
como un antidoto para la somnolencia. Sin embargo, en este caso las instruccio-
nes son diferentes a las descripciones usuales. El meditador debe enfocarse en
el sendero por el que camina, mantener los sentidos recogidos y cuidar que la
mente no se distraiga con lo externo.”

posturas». Pueden encontrarse planteamientos similares en el Mahaprajiiaparamitashastra
(en Lamotte 1970: p. 1157); y en Nanarama 1997: p- 29.

% Por ejemplo en D189; M 1229, M 1332, M1I1119; M1 158; AV 65;y Ud 7.

7! Se menciona que el Buda practicaba meditaciéon caminando en D I 105; D III 39; D III
80;S1107; S1179; S1212; Th 480; y Th 1044. Su meditacién caminando tenia lugar duran-
te la noche (en S1107) y también durante el dia (en S1179 y S1212). SII 155 habla de que
todos los discipulos mds experimentados practicaban la meditacion caminando, cada uno
de ellos con un grupo de monjes.

%2 ATII 29. Asimismo, los beneficios que reporta la meditacién caminando para la salud y
la digestion se documentan en Vin II 119. Acerca de la practica de la meditacién caminan-
do constiltese también Khantipalo 1981: p. 95; Kundalabhivamsa 1993: pp. 75-78; y Thita-
vanno 1988: pp. 120-122.

% Ps 1257 relata la historia de un monje que alcanzé el estado de arahant después de 20
afios de practicar con constancia la meditacién caminando. Ps I 258 registra el mismo logro
que obtuvo otro monje tras 16 afios de meditaciéon caminando.

% M1273: «mientras caminamos y nos sentamos purificaremos a la mente de los estados
obstructivos». La expresion «estado obstructivo» es sinénimo de los cinco obstéculos (con-
sultese, por ejemplo, SV 94).

% ATV 87.
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Para cultivar la conciencia con respecto a la postura recostada los meditado-
res deben tenderse con atencién sobre su lado derecho para descansar durante
la segunda parte de la noche, teniendo en mente la hora a la que habrédn de
despertar.”® Las instrucciones para quedarse dormidos de un modo consciente
parecen tener que ver, ante todo, con despertar a una hora predeterminada.””
Segtin otros pasajes, quedarse dormido de manera consciente mejora la calidad
del sueno, evita las pesadillas y las emisiones nocturnas.”

Para concluir es conveniente subrayar que, a pesar de estas diversas pers-
pectivas sobre el desarrollo de la percatacién con relacién a las cuatro posturas,
lo que sugieren en si las instrucciones del Sutta Satipatthana es, sencillamente,
mantener la conciencia de todo el cuerpo en general, asi como del lugar que
ocupa en el espacio.

Cuando la atencién a las cuatro posturas ha propiciado ya que uno tenga
arraigo consciente en el cuerpo se puede proceder a la siguiente contemplaciéon
que presenta el Sutta Satipatthana, saber con claridad (sampayana) con relacién a
una variedad de actividades corporales.” Las instrucciones para ese conocimien-
to claro son:

Cuando va hacia delante y cuando va de regreso actda sabiendo con cla-
ridad; cuando mira al frente y cuando mira a lo lejos actda sabiendo con
claridad; cuando flexiona sus extremidades y cuando las extiende actda
sabiendo con claridad; cuando viste sus mantos y cuando porta su manto
exterior y su cuenco actlia sabiendo con claridad; cuando come, cuando
bebe, cuando consume alimentos y cuando degusta actia sabiendo con
claridad; cuando defeca y cuando orina actia sabiendo con claridad; cuan-
do camina, cuando esté de pie, cuando estd sentado, cuando duerme,
cuando despierta, cuando habla y cuando esté en silencio actia sabiendo

con claridad.’®

% Por ejemplo en M I273. La recomendacién de dormir sobre el lado derecho (en la «pos-
tura del leén») quizd se deba a que, de esta forma, el tranquilo trabajo del corazén duran-
te el suefio se verd menos obstruido por el peso del cuerpo que si uno se acuesta sobre su
lado izquierdo (lo cual podria causar suefios inquietantes).

97 Nanavira 1987: p- 158.

% Vin 1295y ATII 251.

9 Constultese A III 325, Segtin el cual la conciencia de las cuatro posturas conforma la
base para la atencién consciente y el claro conocimiento.

100 M I57. Es justo notar que la mayoria de las formas verbales en esta instruccién estan
en participio pasado en el original en pali [por ejemplo: «cuando sus alimentos son con-
sumidos»], lo cual le da un matiz de pasividad a las actividades que uno esta observando.
Segtin Kalupahana 1999: p. 283, el Buda utilizaba la forma pasiva con fines pedagégicos
para resaltar la caracteristica de que no habia una entidad intrinseca. Otro aspecto que
vale la pena considerar es que las posturas que se mencionan en el ejercicio previo se re-
piten en el presente contexto. El comentario, Ps I 269, explica que la diferencia entre con-
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Ademads de que es una de las contemplaciones del cuerpo en el Sutta Sati-
patthina, este ejercicio constituye también un paso definido en el camino gradual
del entrenamiento, al cual se hace referencia como «atencién plena y claro co-
nocimiento» (satisampayaiiiia)."" En la secuencia de este camino gradual de en-
trenamiento la atencién plena y el claro conocimiento con respecto a las activi-
dades corporales ocupan un sitio de transiciéon entre un desarrollo preparatorio
y la meditacién sentada en si.'®? Para ser mds precisos, la atencién consciente y
el claro conocimiento complementan las etapas preliminares que tienen que ver
con la conducta ética, la contencién y el contentamiento y conforman el punto
de partida para la préctica formal de la meditacién, cuando uno acude a un sitio
apartado para superar los obstdculos, avanzar por los diferentes niveles de ab-
sorcién y obtener la percatacién.'® De esta forma, el desarrollo de la atencién
plena (atencidén consciente) y el claro conocimiento es una base para mds medi-
taciones formales, tales como, en este contexto, el resto de las contemplaciones
que se describen en el Sutta Satipatthana.'®

templar el caminar, el estar de pie y el sentarse bajo la contemplacién de las posturas y la
contemplacién que se hace en este ejercicio es que en éste su duracién es comparativa-
mente mds corta. Lo que intenta sefialar el comentario es que el claro conocimiento es
particularmente relevante en el momento en que uno adopta una postura (en términos de
propdsito y conveniencia, etc.), mientras que la conciencia de la postura se practica con
mayor provecho cuando se estd en determinada posicion.

11 Por ejemplo en D 1 70:

102 Sobre la base de las caracteristicas comunes del camino gradual de entrenamiento tal
como se describe en diversos discursos (por ejemplo en D 163-84; M 1179-184; M 1271-280;
y M 1354-357), este esquema puede incluirse dentro de cinco principales etapas: 1) con-
viccién inicial y seguir adelante; 2) entrenamiento con base en la conducta ética y el con-
tentamiento; 3) contencién de los sentidos, atencién consciente y claro conocimiento con
respecto a las actividades corporales; 4) abandono de los obstaculos y desarrollo de la
absorcién; 5) percatacion. En cierta medida estos cinco pasos representan las cinco facul-
tades y poderes: 1) confianza; 2) energfa; 3) atencion consciente; 4) concentracién; y
5) sabiduria; constltese Crangle 1994: p. 163. Sin embargo, hay que afiadir que las cinco
facultades y poderes no sélo se desarrollan de manera secuencial sino que deben produ-
cirse en conjunto. Barnes 1981: p. 237, sugiere un planteamiento alternativo de seis pasos
en el que distingue entre la contencién de los sentidos, por una parte y la atencién plena
y el claro conocimiento por la otra, como dos etapas separadas.

1% Diversos discursos (por ejemplo M 1181; M I269; y M I 346) mencionan de manera
explicita al conocimiento claro de las actividades como una condicién previa para la sub-
secuente préctica formal de la meditacién sentada. Este papel fundacional se repite en Ps I
290 y Ps-pt 1 380, que recomiendan el claro conocimiento de las actividades como una
base para el desarrollo de sati como un factor del despertar. Compadrese también con
Bronkhorst 1985: p. 311; y Bucknell 19894: p. 29.

104 Las diferentes caracteristicas entre el conocimiento claro de las actividades y las poste-
riores contemplaciones del cuerpo llevaron a Schmithausen 1976: p. 253-255, a la conclusion
de que las contemplaciones de las partes anatémicas, de los elementos y de un cadaver
podrian ser afiadiduras posteriores, ya que presentan un cardcter algo diferente del tipo
de conciencia que se practica durante la contemplacién de las posturas corporales y el
claro conocimiento de las actividades fisicas. Sin embargo, varios discursos (por ejemplo
D1II194; AV 116; y AV 119) mencionan el claro conocimiento de las actividades corporales
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La expresiéon que combina «atencién consciente y conocimiento claro» indica
que, ademds de estar conscientes de las actividades mencionadas, la presencia
del claro conocimiento desempefia un papel importante. Dado que en los discur-
sos «saber con claridad» en si y también en combinacién con sati se menciona en

diversos contextos y puede connotar una amplia gama de significados,'®

surge
la interrogante sobre lo que implica el «conocimiento claro» con respecto a las
diferentes actividades que se mencionan. Ni el Sutta Satipatthana ni las exposi-
ciones del camino gradual ofrecen méas informacion. Los comentarios son de
ayuda, presentando un andlisis detallado del conocimiento claro en cuatro as-
pectos (véase fig. 6.3). De acuerdo con ellos, debe dirigirse el claro conocimiento
hacia el propésito de una actividad y también hacia su pertinencia. Incluso, uno
deberia entender claramente de qué manera puede relacionarse esta actividad
con su préctica de meditacion (su «pastura») y deberia también desarrollar el «no
engafiarse», mediante la clara comprensién de la verdadera naturaleza de la
realidad.’® Una inspeccién mds detallada de los discursos trae a la luz diversos

Ppasajes que sustentan o clarifican aun mads esta presentacién de los comentarios.

propdsito
(satthakasampayaniia)

pertinencia
(sappayasampayanna)

«pastura»
(gocharasampayania)

no engafarse
(asammohasampayarnifia)

Fig. 6.3 Cuatro aspectos del «conocimiento claro»
en los comentarios

Segun el Sutta Mahasuiiiiata, uno puede hablar con claro conocimiento con-
teniéndose de mencionar temas que no son adecuados para alguien que ha
dado el paso.” En este caso, «saber con claridad» da a entender que uno habla

aparte de los cuatro satipatthanas, con lo que indican que ya ambos existian de manera
independiente. Esto sugiere que si acaso hubo una adicién posterior fue el claro conoci-
miento de las actividades corporales lo que se le afiadi6 al esquema de los satipatthanas.
15 Constiltese p. 41.

106 En Ps 1253-261.

107 M III 113. Esto se equipara con una explicacién que se encuentra en el subcomentario
del Satipatthana, Ps-pt 1364, que relaciona el desarrollo del claro conocimiento con respec-
to a la manera de hablar con abstenerse de tratar temas que no son aptos para la conver-
sacion.
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de temas que se relacionan con el contentamiento, el retirarse, la concentracién,
la sabiduria, etc., ya que de este modo la palabra se vuelve «til» por lo que
respecta al progreso en el sendero. Esta instancia coincide con el primer aspecto
del conocimiento claro que se menciona en los comentarios y que tiene que ver
con el propésito de una actividad.

Muchas de las actividades que se mencionan en esta parte del Sutta Sati-
patthana, como «ir hacia delante e ir de regreso», «mirar al frente y mirar a lo
lejos», «flexionar y extender las extremidades» y «vestir los mantos y portar el
manto exterior y el cuenco» aparecen como una serie en otras partes de los
discursos.'® Estos ejemplos no mencionan de manera explicita el conocimiento
claro, sino que son instrucciones que se les dan a los monjes para que sepan
comportarse de la mejor manera. Lo que los discursos enfatizan con respecto a
estas actividades es que deben efectuarse de un modo elegante y amable (pasa-
dika).)” De manera semejante, el Madhyama Agama chino habla de la «conducta
tranquila y digna» de un monje al practicar el conocimiento claro con respecto
a las actividades corporales.''? A juzgar por estos pasajes, esta serie de activida-
des en particular representa una forma atenta y digna de comportarse, apropia-
da para alguien que estd viviendo como monje o monja.

La necesidad de mantener esos niveles de buena conducta ha encontrado un
modo de expresion en las numerosas reglas de adiestramiento para la comunidad
mondstica. Estas regulan, con gran detalle, diversos aspectos de la conducta
diaria." La importancia que se le confiere a la apariencia externa de la conduc-
ta en la antigua India se hace evidente, asimismo, en el Sutta Brahmayu, en el que
un examen minucioso de la conducta diaria del Buda forma parte de un intento
por evaluar su logro espiritual.’? La necesidad de que los monjes se comporten
de una manera atenta y digna se compara con el segundo aspecto del claro co-
nocimiento que se menciona en los comentarios y que se relaciona con que una
accion sea pertinente.

18 En M 1460 y AII 123 como parte de una instruccién a un monje sobre la manera de
llevar a cabo adecuadamente estas actividades corporales. En A IV 169 encontramos de
nuevo la serie completa haciendo referencia a una conducta apropiada, donde un monje
malicioso estd tratando de disimular ostentando una conducta externa adecuada.

1 Por ejemplo en AII 104 y A V 201; constltese también Th 927 y Pp 44. Th 591 utiliza el
mismo adjetivo para las cuatro posturas. Law 1922: p. 81, traduce sampayariiia en este
contexto como «deliberadamente».

110 Minh Chau 1991: p. 83.

1 En particular, éstas son las 75 reglas sekhiya, Vin IV 184-206. Collins 1997: p. 198, resal-
ta la importancia de tal conducta externa. Holt 1999: p. 102, sefiala que «las reglas sekhiya...
son mucho mds que meras reglas de etiqueta social: son el reflejo externo del estado inte-
rior de la condicién mental de un bhikkhu». Puede hallarse una exposicién muy convenien-
te de las reglas sekhiya en Thanissaro 1994: pp. 489-510.

12 M 11137, que ofrece una relacién detallada de la manera en que el Buda llevaba a cabo
diversas actividades, como caminar, mirar, sentarse, etc.
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Un pasaje en el Anguttara Nikaya relaciona el conocimiento claro con la acti-
vidad de mirar. Este pasaje relata que el monje Nanda, quien se caracterizaba
por su lujuria, estaba esforzandose por evitar que brotaran en él el deseo y la
insatisfaccion (abhiyyhadomanassa) cuando miraba en cualquier direccién.'™ La
terminologia que se emplea en este caso demuestra que esta forma de conoci-
miento claro se relaciona con la contencién de los sentidos. Podemos encontrar
un tono semejante en el Sutta Mahasuiifiata, que relaciona el conocimiento claro
de las cuatro posturas con la contencién de los sentidos."* Ambos pasajes co-
rresponden al tercer aspecto del conocimiento claro que se menciona en los
comentarios, el cual habla de «pastura». La misma expresion surgié antes con
relacion a las imdgenes que expresan sati y que ilustran a satipatthana como la
pastura adecuada del monje, en tanto que la pastura inadecuada la representa
la distraccién sensual.””® Esto nos da a entender que el conocimiento claro acer-
ca de la «pastura» se refiere en especial a la contencién de los sentidos.

El cuarto aspecto que mencionan los comentarios y que asocia el conocimien-
to claro con la ausencia de engafio (asammoha) va mds alld del contexto de la
contemplacién del cuerpo. Tener una comprensién clara de la verdadera natu-
raleza de la realidad es una tarea del conocimiento claro (sampayana) en general,
una cualidad que, de acuerdo con la «definicién», debe desarrollarse con todas
las contemplaciones de satipatthana.

Puede considerarse que la presentacién que hacen los comentarios de los
cuatro aspectos inherentes al conocimiento claro siguen una secuencia progre-
siva, en la que el conocimiento claro del propésito (ir avanzando hacia el des-
pertar) establece el marco referencial para la correspondiente conducta «apro-
piada», que a su vez facilita la contencién de los sentidos y el desarrollo de la
meditacién, lo cual entonces permite que surja la visién clara de la verdadera
naturaleza de la realidad. De esta forma, la practica de satipatthana para desa-
rrollar el conocimiento claro de las actividades combina una conducta significa-
tiva y digna con la contencién de los sentidos, con la finalidad de construir una
base para que surja la visién clara. De hecho, la conducta apropiada y la conten-
cién de los sentidos coinciden en cierto grado, ya que diversos aspectos en el
coédigo de conducta de los monjes tienen el objetivo de facilitar la contencién de
los sentidos, mientras que, por otra parte, sus actividades corporales se volverdn
mads finas y dignas si se establece cierto grado de equilibrio mental mediante la
ausencia de distracciones sensuales.

Si se le compara con la contemplacién de las cuatro posturas, el conocimien-

to claro de las actividades presenta un elemento adicional, ya que la primera

ATV 167.
M 113.
15 AV 352 y SV 149; compdrese también con lo que se dice en el capitulo III.4.

160



El cuerpo

consiste s6lo en la simple conciencia de cualquier postura o movimiento que
suceda de manera natural, mientras que el segundo incluye el adoptar de un
modo deliberado una conducta contenida y digna.

6. PARTES Y ELEMENTOS DE LA ANATOMIA

Los dos siguientes ejercicios que se mencionan en el Sutta Satipatthana, contem-
plar la constitucién anatémica del cuerpo y contemplar al cuerpo en el sentido
de los cuatro elementos, dirigen la atencién consciente hacia un analisis de la
constitucién del cuerpo. La primera de estas dos meditaciones analiticas inves-
tiga la constitucién del propio cuerpo enlistando diversas partes, 6rganos y
fluidos de la anatomia." El pasaje dice:

El revisa este mismo cuerpo desde las plantas de sus pies hasta su cabeza
y desde su coronilla hasta la punta de sus pies, viendo que esté cubierto
por piel y lleno de todo tipo de impurezas. Reflexiona: «En este cuerpo hay
cabellos, pelos, ufas, dientes, piel, carne, tendones, huesos, médula dsea,
rifiones, corazdn, higado, diafragma, bazo, pulmones, intestino delgado,
intestino grueso, el contenido del estémago, heces, bilis, flemas, pus, san-
gre, sudor, grasa sdlida, lagrimas, grasa liquida, saliva, mocos, fluido sino-

vial y orina».'"”

En otros discursos, después de la lista de las partes anatémicas viene la expre-
sién: «y cualquier otra parte que haya».!® Esto indica que la lista de satipatthana
no es exhaustiva y que las partes que se mencionan son ejemplos de los tipos de
partes del cuerpo que pueden contemplarse. De hecho, otros pasajes mencionan

116 Pueden encontrarse descripciones detalladas de cada parte en Ehara 1995: pp. 171-177
y Vism 248-265. La lista de partes de la anatomia del Madhyama Agama se corresponde
muy estrechamente con la versién en pali (en Minh Chau 1991: p. 90; y Nhat Hanh 1990:
p- 157), mientras que el Ekottara Agama solo tiene 24 partes (Nhat Hanh 1990: p. 170). De
acuerdo con Hayashima 1967: p. 272, las versiones en sénscrito de esta contemplacién de
satipatthana mencionan en total 36 partes (lo cierto es que un pasaje del Ratnamegha, citado
en Bendall 1990: p. 202, enumera 36 partes anatémicas para la contemplacién del cuerpo).
El hecho de que en el Sutta Satipatthana las partes anatémicas enlistadas sumen 31 podria
tener alguna relevancia adicional, ya que en la cosmologia budista hay esa misma cantidad
de planos de existencia. De tal modo, las descripciones de la existencia material en los
niveles micro y macrocésmicos fueron moldeados en un patrén similar. Algunas de las
partes anatémicas que se enumeran en el Sutta Satipatthana también pueden encontrarse
en el Maitr7 Upanishad 1.3. Aun cuando es muy probable que este pasaje le sucediera a los
discursos del pali, no obstante demuestra que este tipo de contemplacion del cuerpo no
era exclusivo del dominio de los practicantes budistas.

7 MI157.
18 M 1421 y M III 240.
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diversas partes o fluidos del cuerpo que no aparecen en esta lista, como el cerebro,
el 6rgano masculino o la cerilla de los oidos, lo que demuestra que la lista de sa-
tipatthana no agota el antiguo conocimiento indio de la anatomia humana."

La serie de partes anatémicas que proporciona el Sutta Satipatthana sigue una
secuencia natural, desde las partes sélidas y externas, pasando por los érganos
internos, hasta los fluidos orgdnicos. Esta secuencia representa una visioén pro-
gresiva de la conciencia aguda y penetrante. Se mencionan primero las partes
mas facilmente accesibles a la conciencia, mientras que los aspectos del cuerpo
que se enumeran a continuacién en la secuencia requieren un grado mads pro-
fundo de conciencia y sensibilidad. Como otra posibilidad, la secuencia puede
interpretarse asimismo como que corresponde a un ejercicio en el que se visua-
liza de manera imaginativa, durante el cual uno se desprende de cada parte del
cuerpo en su momento.'?

El Visuddhimagga indica que la prictica de este ejercicio va desde darle aten-
cién a cada parte individual de la anatomia hasta hacerse consciente de todas
ellas en conjunto.’?! Esto sugiere que con los estados més avanzados de esta
contemplacion las partes individuales van perdiendo importancia y que la con-
ciencia se dirige hacia todo el compuesto integro del cuerpo y su calidad insa-
tisfactoria. De acuerdo con el Sutta Sampasadaniya, la contemplacién también
puede ir desde las partes anatémicas hasta hacerse consciente tan sélo del es-
queleto.'?

Se puede encontrar un esquema progresivo similar a las instrucciones de
satipatthana en el Sutta Viyaya del Sutta Nipdta, donde una investigacién minu-
ciosa del cuerpo va desde sus partes anatémicas externas hasta sus érganos y
fluidos internos.'® En el Sutta Viyaya esta investigacion del cuerpo concluye con
la pregunta retdrica: «;De qué otra manera, como no sea por no tener una visién

9 Sn 199 menciona el cerebro. En realidad el cerebro fue afiadido a la lista de satipatthana
por Patis I 7 y también lo menciona la correspondiente versién china en el Madhyama
Agama (en Minh Chau 1991: p. 90). Vism 240 explica que el cerebro no viene en la lista del
Sutta Satipatthana porque ya se da a entender con «médula 6sea». El 6rgano masculino se
menciona en D 1106 y Sn 1022. No es sorpresa que se haya omitido el 6rgano masculino
en la lista de satipatthana, ya que las instrucciones deben poder ser practicadas tanto por
hombres como por mujeres; van Zeyst 1982: p. 80, sin embargo, piensa que, debido a la
prudencia victoriana, se eliminé o se pasé por alto la idea del sexo». La cerilla del oido se
menciona en Sn 197.

120 Debes 1994: p. 124.

121 Vism 265.

122 Fistos son los primeros dos «logros de la visién» de cuatro que presenta D III 104.
Compdrese también con S V 129, que resalta que la contemplacién de los huesos tiene
muchos beneficios.

123 5n 193-201. La progresién en este discurso se equipara también con la progresion de
las contemplaciones del cuerpo que se enumeran en el Sutta Satipatthana, ya que comien-
zan con dirigir la conciencia hacia las cuatro posturas y hacia el estirarse y flexionarse y
concluyen con una descripcién de un cadaver al que devoran los animales.
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aguda, podria alguien enaltecerse o menospreciar a alguien mds por causa de
un cuerpo asi?»'? Esta conclusién demuestra que el objetivo de la contemplacién
descrita es disminuir el apego al cuerpo. Puede decirse que también el Sutta
Satipatthana aspira a eso mismo.

El Ekottara Agama chino enlista una contemplacion que guarda relaciéon con
esto, como parte de su versién de la contemplacién del cuerpo. Este ejercicio
tiene que ver con los orificios del cuerpo y dirige la atencién hacia la calidad
repulsiva de las excreciones que emanan de cada uno de ellos.’ Hallamos el
mismo ejercicio en otros discursos en los Nikayas del pali.*?® El propésito princi-
pal de este ejercicio y de la contemplacién de las partes de la anatomia es hacer-
se conscientes de que ni el propio cuerpo ni el de los demds es inherentemente
atractivo.'”” Es posible encontrar otro matiz relacionado con esto en otro discur-
so que se refiere a la contemplacién de la constitucién anatémica del cuerpo y
que lleva por titulo: «Asi como es abajo es arriba y como es arriba es abajo».'?
Esto da a entender que una observacién desapegada de las diversas partes del
cuerpo conduce a la comprensién de que todas tienen un caracter igual. Cuando
uno capta con claridad su verdadera naturaleza se hace evidente que no hay
nada inherentemente bello en ningtin aspecto particular del cuerpo (como, por
ejemplo, los ojos, el cabello o los labios). En el Therigathd una monja ilustra de
un modo vivido esta comprensién, cuando declara que si voltedramos el cuerpo
con lo interior hacia afuera hasta nuestra propia madre sentiria repugnancia y
serfa incapaz de soportar el olor.’®

Si se siguen las instrucciones que da el Sutta Satipatthana, contemplar la ca-
lidad repugnante del cuerpo hace referencia, en primer lugar, al cuerpo de uno
mismo.* Cuando uno se da cuenta de que no hay belleza en el propio cuerpo
cuenta con una buena forma para contrarrestar el engreimiento.” De manera

124 Sn 206.
125 En Nhat Hanh 1990: p. 170.
126 5n 197 y ATV 386.

127 De acuerdo con A V 109, la contemplacién de las partes anatémicas tiene que ver con

«lo que no es atractivo» (asubha), que It 80 explica que tiene el propésito de contrarrestar
la lujuria.

1285V 278. Al considerar este pasaje debe tomarse en cuenta que en la India se tiene, por
tradicién, mucho respeto a las partes superiores del cuerpo, con respecto a las partes in-
feriores.

122 Thi 471.

130 Compdrese también con Vibh 193, que indica claramente que la contemplacién de las
partes de la anatomia debe desarrollarse primero en uno mismo, antes de poder aplicarla
a los demds.

131 Asf estd documentado en M I 336, donde el buda anterior, Kakusandha, les recomienda
a sus monjes la contemplacion de lo carente de atraccién (en las partes del cuerpo) para
contrarrestar el posible engreimiento que podria surgir ante el excesivo honor y veneracién
de que estaban siendo objeto por parte de los laicos que encabezaban una familia.
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subsecuente, como lo indica el estribillo del Satipatthiana, hay que poner en prac-
tica la misma contemplacién de forma «externa» a los cuerpos de los demds. Esa
aplicacion externa puede convertirse en un antidoto poderoso para el deseo
sensual.’ El potencial de esta contemplacién como una medida contra la sen-
sualidad ha sido la causa de que se le incluya en las ceremonias de ordenacién
budista, parte de las cuales consisten en instruir a los monjes novicios para que
contemplen las primeras cinco partes anatémicas que se mencionan en las ins-
trucciones del Satipatthana.

A pesar de estos beneficios el ejercicio tiene algunos peligros posibles. La
contemplacién excesiva de la «<impureza» puede conducir al aborrecimiento y
la repugnancia. Sin embargo, detestar el propio cuerpo o el de los demas es
solamente una expresién del deseo frustrado y no se corresponde con la intencién
que tiene el ejercicio de calmar el deseo. Los discursos describen un caso bas-
tante drdstico de un empleo excesivo y torpe de esta meditacion en particular.
Después de que el Buda le ensefié a un grupo de monjes como hacer esta préc-
tica, éstos se retiraron en soledad y se dedicaron con tal fervor a contemplar la
constitucién anatémica de sus cuerpos que les dio una pena enorme y se sintie-
ron disgustados con él. Al final muchos de ellos se suicidaron.!®

La necesidad de tener una actitud equilibrada se ejemplifica mediante el
simil en esta parte del Sutta Satipatthana, que compara la contemplacién de los
elementos anatémicos con examinar un saco lleno de granos y habichuelas.!*
Del mismo modo que examinar esos granos y habichuelas muy probablemente
no estimularfa ninguna reaccién afectiva, contemplar la constitucién anatémica
del cuerpo deberia llevarse a cabo con una actitud equilibrada y sin apego, para
que el efecto sea calmar el deseo, no provocar la aversion.

Si se toman las precauciones suficientes para establecer la actitud apropiada,
una contemplacién sabia y equilibrada de lo desagradable en el cuerpo tiene el

potencial para conducir a la visién cabal. Asf estd documentado en el Therigatha,

132 ATII 323 relaciona la contemplacién de las partes de la anatomia con erradicar la luju-
ria; ATV 47 con desarrollar el desagrado en lo que concierne a la sexualidad. Bodhi 1984:
p- 92, explica que «la meditacion apunta a debilitar el deseo sexual al privar al impulso
sexual de su apoyo cognitivo, la percepcién de que el cuerpo es sensualmente atractivo».
Constltese también Khantipalo 1981: p. 98; y Mendis 1985: p. 44. Se describe un uso ex-
terno adicional en Vism 306, donde la lista de las partes del cuerpo se emplea para con-
trarrestar la ira, al reflexionar sobre si uno estd enojado con el cabello de la otra persona
o con su piel o sus huesos, etc.

135 Vin III 68 y S V 320. Acerca de este pasaje compdrese con Mills 1992: p. 74.

134 Este saco «de doble abertura» (ubhatomukha mutoli) es, segun Schlingloff 1964: p. 33
n. 10, una pieza de tela que se utiliza para sembrar. Por la abertura de arriba se vierten en
él los granos y por la de abajo se van vaciando para la siembra. Es posible que la idea de
este simil surgiera debido a que el cuerpo se parece de alguna forma a ese saco de «dos
orificios»; por la «abertura de arriba» se coloca el alimento y por la «abertura de abajo» se
descargan las heces.
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donde se cuenta que dos monjas lograron el completo despertar contemplando
la constitucién anatémica de sus propios cuerpos.’®

Diversos discursos clasifican la serie completa de 31 partes anatémicas que
se mencionan en el Sutta Satipatthana bajo los elementos tierra y agua en el con-
texto de una exposicién general de los cuatro elementos.”*® Esto indica que el
siguiente ejercicio en el Sutta Satipatthiana, en el que se analiza el cuerpo divi-
diéndolo en sus cuatro cualidades elementales, constituye un tipo relacionado
de contemplacién. Las instrucciones para esta contemplacién son:

El revisa este mismo cuerpo, en cualquier lugar y postura en que se encuen-
tre y ve que consiste en diversos elementos: «En este cuerpo hay el elemento
tierra, el elemento agua, el elemento fuego y el elemento aire».'

El antiguo esquema indio de cuatro elementos que se mencionan aqui repre-
senta cuatro cualidades bdsicas de la materia: solidez, fluidez (o cohesién), tem-
peratura y movimiento.'® Puesto que la contemplacién de las 31 partes anaté-
micas ha abarcado principalmente las primeras dos de esas cualidades, solidez
y fluidez, el andlisis de los cuatro elementos entrafia un enfoque mas amplio, en
el que la conciencia abarca aspectos del cuerpo que manifiestan las cualidades
de temperatura y movimiento. De tal modo, el presente ejercicio desarrolla méas
adelante el andlisis del cuerpo en un nivel mds exhaustivo y refinado.”

Se puede efectuar la contemplacién de las cualidades terrenas y acuosas del
cuerpo observando las sensaciones fisicas de las partes sélidas y fisicas. La con-
ciencia de su cualidad fogosa puede desarrollarse notando las variaciones en la
temperatura corporal y, hasta cierto grado, también llevando la atencién cons-
ciente al proceso de la digestién y el envejecimiento. El aire representa la cualidad
de movimiento y puede abarcarse llevando la atencién a los diferentes movi-
mientos que tienen lugar dentro del organismo, como la circulacién de la sangre
o el ciclo de la respiracién.’ Las mismas cualidades de los elementos pueden

135 Thi 33 y Tht 82-86.

136 M 1185; M 1421; y M III 240. Segtin Vism 348, la exposicién detallada acerca de los
elementos que se hace en estos discursos estd dirigida a los practicantes de menor agude-
za, mientras que las instrucciones comparativamente breves en el Sutta Satipatthana son
para los de comprensién més agil.

7 M157.

138 Compdrese, por ejemplo, con A III 340, segtin el cual el tronco de un drbol puede verse
como una manifestacién de cada uno de los cuatro elementos, ya que cada uno de ellos
no es mds que una cualidad del mismo drbol.

13 De acuerdo con Vism, 351, el andlisis de los cuatro elementos es un refinamiento de la
contemplacién previa.

10 MT188; M 1422; y M III 421 explican las manifestaciones corporales de los elementos
fuego y aire. Pueden encontrarse instrucciones précticas en Fryba 1989: p. 123; o en Pa
Auk 1996: p. 17; consultese también Ehara 1995: pp. 197-205; y Vism 351. En algunos
contextos el esquema de los cuatro elementos se extiende hasta cubrir cinco e incluso seis
elementos, por ejemplo en M III 240, afiadiendo espacio y conciencia. Estos seis elementos
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combinarse en una sola contemplacién, manteniéndose conscientes de estas cua-
tro cualidades como caracteristicas de cada parte o de cada particula del cuerpo.
El simil correspondiente ilustra el efecto de este método de contemplacién
en particular sugiriendo la imagen de un carnicero que ha matado y destazado
a una res para venderla. Segtn los comentarios, la metdfora del carnicero indica
un cambio de cognicién (sa7ifid), ya que después de matarla el carnicero no pien-
sa en que se trata de una «vaca» sino que la ve como «carne».!*! Se presenta un
cambio de cognicién parecido cuando un meditador disecciona su cuerpo en
sus cualidades elementales: el cuerpo ya no se experimenta como «yo» o «mio»,
sino tan s6lo como una combinacién de estas cuatro cualidades.
Experimentarse a si mismo como una combinacién de cualidades materiales
revela la identidad cualitativa del propio cuerpo con el entorno externo.’*? De
esta forma se desarrolla un grado saludable de desapego que, al final, contra-
rresta el aferramiento a lo que no es mds que una combinacién de cualidades
materiales. Mediante una contemplacién sostenida el meditador puede llegar a
darse cuenta de que este cuerpo material, al parecer tan sélido y compacto,
junto con todo el mundo material carece por completo de esencia.'*® Sencilla-
mente hay diferentes grados de dureza o suavidad, de humedad o sequedad,
de calidez o frialdad y cierto grado de movimiento (al menos en el nivel suba-
témico). Asi, entonces, la contemplacion de los cuatro elementos tiene el poten-
cial de conducirnos a la visién penetrante de la naturaleza insustancial y caren-

te de entidad propia de la realidad material.’*

forman parte de las instrucciones de satipatthiana en la version del Madhyama Agama, mien-
tras que la versién del Ekottara Agama tiene los mismos cuatro que aparecen en el Sutta
Satipatthana (consultese Nhat Hanh 1990: pp. 140, 158, 170). El elemento «espacio», de
acuerdo con M III 242, se refiere a los aspectos vacios y huecos del cuerpo.

141 Ps 1272y Vism 348. También se habla de un carnicero en M I 364, donde es precisa-
mente su habilidad para cortar el hueso de tal manera que no queda en él la carne sufi-
ciente como para satisfacer el hambre de un perro lo que conforma el aspecto central del
simil.

42 Por ejemplo M I 186 ofrece una amplia aplicaciéon de la meditacién de los cuatro ele-
mentos, tanto hacia uno mismo como hacia el medio ambiente externo; constiltese también
Debes 1994: p. 139; y King 1992: p. 39. Nanananda 1993: p. 10, resalta acertadamente el
efecto de este tipo de contemplacién al comentar que el engreimiento es «apropiarse de
manera errénea de lo que es propiedad ptblica (es decir, la tierra, el agua, el fuego, el
aire)».

43 Sn 937 sefiala que el mundo carece totalmente de esencia. Compdrese también con
MIII 31, segtn el cual la visién clara de la naturaleza insustancial de los cuatro elementos
es una caracteristica determinante del pleno despertar.

144 M 1185y M 1421 relacionan la contemplacién de los cuatro elementos con la profunda
percatacion de que no hay una sustancia propia. Los mismos discursos prosiguen ponien-
do en préctica la comprension de esa insustancialidad en una situacién en la que alguien
nos insulta o nos acosa. A II 164 relaciona, de manera similar, a la contemplacién de los
cuatro elementos con la visién clara de que no hay sustancia propia alguna, lo cual nos
puede llevar de esta manera al completo despertar. Compdrese también con Vism 640.
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Los discursos no sélo relacionan el esquema de los cuatro elementos con el
cuerpo humano sino que lo vinculan también a la existencia material en general.
El Sutta Mahahatthipadopama toma la semejanza que hay entre nuestros propios
cuatro elementos «internos» y sus contrapartes «externas» para revelar la verdad
de la impermanencia. Lo que argumenta es que, puesto que (segun la cosmolo-
gia de la India antigua) en cierto momento el planeta entero habrd de destruirse,
(qué podria permanecer en esta insignificante acumulacién de los mismos ele-
mentos, a la cual llamamos «cuerpo»?** Si apreciamos de esta manera la natu-
raleza impermanente de todos los fenémenos materiales podemos contrarrestar
la bisqueda de placer material. Renunciando al deseo a través del desencanto
con respecto a los fenémenos materiales podemos llegar a liberarnos de las
ataduras causadas por los cuatro elementos.™

Podemos encontrar una perspectiva adicional sobre los cuatro elementos en
el Sutta Maharahulovdda, que utiliza los cuatro elementos como una inspiracién
para desarrollar las cualidades mentales de la bondad amorosa (metta) y la com-
pasion (karuna). Asi como la tierra estd libre de resentimiento, aun cuando le
arrojen todo tipo de desperdicios, de igual manera un meditador debe desarro-
llar una mente libre de resentimiento.'*” Al mantener asf la mente libre de resen-
timientos uno puede responder con benevolencia y compasién incluso en cir-
cunstancias adversas.*

Estos pasajes demuestran que la contemplacién de los cuatro elementos pue-
de emplearse de diversas maneras, vinculando la naturaleza del propio cuerpo
con la constitucién de todo el entorno material o utilizando estas caracteristicas
materiales para desarrollar actitudes mentales hébiles.

7. LA DESCOMPOSICION DEL CADAVER
Y LA MEDITACION SOBRE LA MUERTE

La dltima préctica de meditacién entre las contemplaciones del cuerpo implica
cierto grado de visualizacién o, por lo menos, de reflexién, ya que los medita-

45 M 1185. Compdrese también con Ledi 1986b: p. 72, quien sugiere comenzar la medita-
cién de la visién cabal con este ejercicio en particular como base, ya que puede ayudar a
desarrollar de un modo rdpido la comprensién de la transitoriedad.

146 S 11170 comenta que en contra del placer y el disfrute que surgen en dependencia de
los cuatro elementos se halla su impermanencia y, por lo tanto, su calidad insatisfactoria.
De modo que la tinica salida de este predicamento es desapegarse de ellos.

47 M1423.

148 Asf lo ejemplifica Sariputta en A IV 374, donde por error lo acusan de una falta y el
responde que su mente estaba libre de resentimiento, al igual que la tierra que no se ofen-
de si le arrojan basura.
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dores tienen que comparar su propio cuerpo con lo que verfan en un campo de
cremacion.!® Las instrucciones para hacer esa comparacién son:

como si mirara un cadaver tirado en un osario, muerto hace un dia, dos dias
o tres dias, hinchado, amoratado y putrefacto... devorado por cuervos, hal-
cones, buitres, perros, chacales o diversos tipos de gusanos... un esquele-
to con carne y sangre, unido tan sélo por los tendones... un esqueleto sin
carne, manchado de sangre, unido tan sélo por los tendones... un esque-
leto sin carne ni sangre, unido tan sélo por los tendones... huesos incone-
xos diseminados por todas partes... huesos blanqueados como las con-
chas... huesos amontonados, de mas de un afio... huesos podridos,
deshaciéndose, hechos polvo. El se compara con ese cuerpo: «Este cuerpo
también es de la misma naturaleza, estara igual que éste, nada lo exime de

ese destino».'>®

Al parecer, en la antigua India dejaban los cadaveres al aire libre en esos
campos de cremacién, donde se descomponian o los devoraban las bestias sal-
vajes.”™ Este pasaje, tomado del Sutta Satipatthina, describe de un modo muy
vivido la descomposicién consiguiente en nueve etapas.'™ De acuerdo con las
fuentes tibetanas, el mismo Buda contemplaba la descomposicion de los cuerpos
en un terreno de cremacién cuando todavia era un bodhisatta.'

Este ejercicio resalta dos cosas: el cardcter repulsivo del cuerpo tal como se
revela durante sus etapas de descomposicién y el hecho de que la muerte es el
destino ineludible de todos los seres vivos. La primera conecta a este ejercicio
con la contemplacién de la constitucién anatémica del cuerpo y sirve como una
herramienta adicional para contrarrestar los deseos sensuales.' Esta idea pue-

149 Nanamoli 1995: p. 1191 n.150: «seyyathapi sugiere que esta meditacion... no tiene por
qué basarse necesariamente en un encuentro real con un caddver... sino que puede llevar-
se a cabo como un ejercicio a través de la imaginacién». Vism 180 describe con detalle la
forma en que un meditador puede obtener la primera visién de un caddver en descompo-
sicién en un campo de cremacién y después desarrollar esta visién mientras medita en su
aposento. De acuerdo con Ledi (sin fecha): p. 58, esta meditacién podria desarrollarse, de
igual modo, utilizando como objeto de meditacién a personas enfermas o heridas (inclu-
yendo a uno mismo) o a animales muertos. Compadrese también con Thate: p. 11.

150 MT58.

151 T.W. Rhys Davids 1997: p. 80.

152 M IIL 91 y A III 323 incluyen la misma descripcién en cuatro etapas principales: el
cuerpo hinchado, el cuerpo devorado por los animales, el esqueleto y los huesos. La ver-
sién del Madhyama Agama describe una contemplacién del mismo proceso en cinco etapas,
mientras que la version del Ekottara Agama ofrece en total ocho etapas (en Nhat Hanh 1990:
pp. 158 y 170).

155 Rockhill 1907: p. 23.

154 Por ejemplo Dhp-a III 108 narra que el Buda llevé a sus discipulos a ver el caddver
putrefacto de la bella cortesana Sirima con la intencién de que eso les sirviera para con-
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de apoyarse en el Sutta Mahadukkhakkhanda, que emplea la misma serie de tér-
minos como una forma de contemplar la «desventaja» (@dinava) inherente a los
cuerpos materiales.” Aunque lo mds facil podria ser sentirse atraido y fijarse
en la «ventaja» (assada) de los bellos aspectos fisicos de alguien joven del sexo
opuesto, la «desventaja» s6lo se vuelve aparente cuando ese mismo cuerpo ha
sucumbido a la vejez, la enfermedad y finalmente a la muerte, en cuya instancia
ese cuerpo que antes resultaba tan atractivo atraviesa ahora las etapas de des-
composicién ya descritas. Este pasaje confirma que un propésito central de la
contemplacién de un cuerpo en descomposicion es contrarrestar el deseo sensual.

Siguiendo las instrucciones que se dan en el Sutta Satipatthina, la visién o el
recuerdo del cuerpo en descomposicién se aplican al propio cuerpo, reflexio-
nando en que en el futuro nuestro cuerpo también atravesard ese mismo proce-
so de descomposicién. Este tipo de contemplacién constituye asimismo entonces
un medio para contrarrestar el engreimiento.'™ De manera subsecuente, como
se indica en el «estribillo», uno pone en préctica la misma comprensién con
respecto a los cuerpos vivos de los demads. De nuevo, es pertinente la precaucion
antes mencionada acerca de la contemplacién de la constituciéon anatémica, en
particular la que sefiala que el ejercicio no debe conducir a la aversién ni a la
depresion.’”

El Theragatha habla de que esta practica de satipatthana realmente se hacia en
un terreno de cremacién. En él dos monjes estaban contemplando el cadaver
de una mujer pero con diferentes resultados. Mientras que uno de ellos fue capaz
de obtener la visién cabal el otro no pudo desarrollar la contemplacién pues el
solo hecho de estar mirando ese cuerpo le provocé deseos sensuales.’*® Es un
riesgo que también se refleja en los comentarios, los cuales advierten que hay
que ser precavidos si se observa un cuerpo del sexo opuesto.”™ No obstante, aun
cuando se recomiende que un meditador novicio no contemple un cuerpo del
sexo opuesto, si se realiza bien cabe esperar que esa contemplacién constituya
un antidoto particularmente poderoso contra la sensualidad.’ Lo cierto es que

el Theragatha describe también el caso de un monje que contemplaba un cuerpo

trarrestar los deseos sensuales. As 197 recomienda la contemplacién de un cuerpo putre-
facto para quienes tienen una predisposicién de cardcter predominantemente lujuriosa.
155 M 188.

1% De acuerdo con A III 323, la contemplacién de un caddver contrarresta la presuncion.
157 Thanissaro 1993: p. 55.

158 Th 393-395 y Th 315-316. Puede encontrarse otro caso de un monje meditando en un
cementerio en Th 151-152.

159 Ps1254.

160 De hecho, Ledi (sin fecha): p. 59, recomienda que el caddver sea del sexo opuesto para
fines de vipassand, mientras que, segtin sugiere, los cuerpos del mismo sexo son adecuados
para desarrollar samatha. Sobre la contemplacién de un caddver como préctica de samatha
constltese Vism 178-196.
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femenino que todavia estaba vivo. Se trataba de una bella joven que cantaba y
bailaba.’' El consiguié darle un buen uso a esa visién, ya que al hacerse cons-
ciente del impacto visual con sabiduria se convirtié en un arahant.

Algo de lo que también puede percatarse uno de manera muy profunda en
esta practica de meditacién es que la muerte es inevitable. Las etapas de des-
composicién de un caddver ilustran de un modo muy claro la verdad de que a
cualquier cosa que uno se aferre como signo de «yo» o «mio» durara tan sélo un
tiempo limitado. Si bien ésta parece una implicacién obvia de esta contempla-
cién, los discursos por lo regular describen el recuerdo de la mente sin traer a
colacién las etapas de descomposicién. Las maneras de practicar el recuerdo de
la mente que recomendaba el Buda en particular tenfan relacién con comer y
respirar, recordando que en realidad no habia ninguna certeza de que habria un
préximo bocado y una siguiente inhalacién.'® Lo cierto es que la presencia o la
falta de la respiracién determinan la vida o la muerte, de modo que la atencién
consciente a la respiracién tiene también la capacidad de emplearse para recor-
dar la inminencia de la muerte. Cualquiera que sea la forma en que uno decida
abordarla, el recuerdo de la muerte ayuda a que uno se esfuerce por evitar y
erradicar lo que es torpe y, en tiltima instancia, puede culminar con la realizacién
de «lo que no muere».'®

Asimismo, el recuerdo de la muerte sirve como una ttil preparacién para el
momento en que de verdad haya que enfrentar a la muerte. Es el dltimo ejercicio
entre las contemplaciones del cuerpo y, como tal, un recuerdo regular de la
muerte puede llevarnos a que nos percatemos de que la muerte sélo resulta
temible en la medida en que nos identifiquemos con el cuerpo.’® Con la ayuda
de las contemplaciones del cuerpo es posible llegar a la visién cabal de la ver-
dadera naturaleza de éste y de ese modo superar el apego que se le tiene. Una
vez libre del apego al cuerpo también se ve uno libre de cualquier temor a la

muerte fisica.'®

161 Th 267-270.

162 ATII 306 y ATV 319.

165 ATII 308 y A IV 320 relacionan el recuerdo de la muerte con motivar el esfuerzo para
contrarrestar el mal; A III 304 y A IV 317 relacionan el mismo ejercicio con el logro de la
visién clara de lo que no muere.

164 Debes 1994: p. 151; y Kor 1993: p. 18. Lo cierto es que se exige determinado grado de
desidentificacién con el cuerpo durante la contemplacién en si, tal como lo dan a entender
las instrucciones para las tdltimas tres contemplaciones (las partes de la anatomia, los
elementos y el caddver), en las que para referirse al propio cuerpo se dice «este mismo
cuerpo» (M I 57-58), una expresion que parece pronunciada deliberadamente de manera
impersonal.

15 Compdrese, por ejemplo, con Th 20, donde un arahant afirma que no le tiene miedo a
la muerte y estd listo para dejar el cuerpo de manera consciente. Constltese también A IV
48, que relaciona la falta de apego a la vida con haber tenido el recuerdo constante de la
muerte.
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VII
SENTIMIENTOS

1. CONTEMPLACION DE LOS SENTIMIENTOS

L a palabra en pali para «sentimiento» es vedand, que se deriva del verbo vede-
ti, cuyo significado es «sentir» y «saber».! El uso que se le da en los discursos
comprende tanto los sentimientos corporales como los mentales.? Vedana no
incluye a la «emocién» en el rango de su significado.> Aun cuando las emociones
surgen en dependencia del estimulo inicial que aporta el sentimiento son fené-
menos mentales mds complejos que el puro sentimiento en si y, por lo tanto,
pertenecen mads al campo del siguiente satipatthana, la contemplacién de los
estados mentales.

Las instrucciones de satipatthana para la contemplacién de los sentimientos son:

Cuando experimenta un sentimiento agradable, sabe: «Experimento un
sentimiento agradable»; cuando experimenta un sentimiento desagradable
sabe: «Experimento un sentimiento desagradable»; cuando experimenta
un sentimiento neutral sabe: «Experimento un sentimiento neutral». Cuan-
do experimenta un sentimiento mundano agradable sabe: «Experimento
un sentimiento mundano agradable»; cuando experimenta un sentimiento
agradable que no es mundano sabe: «Experimento un sentimiento agra-
dable que no es mundano»; cuando experimenta un sentimiento mundano
desagradable sabe: «Experimento un sentimiento mundano desagrada-
ble»; cuando experimenta un sentimiento desagradable que no es mun-
dano, sabe: «<Experimento un sentimiento desagradable que no es munda-
no»; cuando experimenta un sentimiento mundano neutral sabe:
«Experimento un sentimiento mundano neutral»; cuando experimenta un
sentimiento neutral que no es mundano sabe: «<Experimento un sentimien-

to neutral que no es mundano».*

! Hamilton 1996: p. 45; y C.A.F. Rhys Davids 1978: p. 299.

2 Constltese, por ejemplo, M 1302 0 STV 231; constltese también C.A.F. Rhys Davids 1978:
p. 300.

3 Bodhi 1993: p. 80; Padmasiri de Silva 1992b: p. 33; Dhiravamsa 1989: p. 109; y Nanaponi-
ka 1983: p. 7.
* M159.
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La primera parte de estas instrucciones distingue entre tres tipos basicos de
sentimientos: agradables, desagradables y neutros. De acuerdo con los discursos,
desarrollar la comprensién y el desapego con respecto a estos tres sentimientos
tiene el potencial para conducir a la liberacion de dukkha.® Si se considera que
esa comprensioén puede obtenerse mediante la practica de satipatthiana,® la con-
templacién de los sentimientos es una préctica de meditacién con un conside-
rable potencial. Este se basa en el simple pero ingenioso método de dirigir la
atencion a las primerisimas etapas del surgimiento de los gustos y disgustos,
notando con claridad si la experiencia del momento presente se siente de un
modo «agradable», «desagradable» o ninguno de los dos.

De esta forma, contemplar los sentimientos quiere decir, de manera bastan-
te literal, saber cémo se siente uno. Esto se hace con tanta inmediatez que la luz
de la conciencia estd presente antes de que empiecen las reacciones, las proyec-
ciones o las justificaciones acerca de cémo nos sentimos. Si se practica de este
modo la contemplacién de los sentimientos revelara el grado sorprendente en
que nuestras actitudes y reacciones se basan en ese estimulo afectivo inicial que
proporcionan los sentimientos.

El desarrollo sistemdtico de ese conocimiento inmediato reforzard también
las modalidades de apercepcién mds intuitivas, en el sentido de la capacidad
para tener una nocidn acerca de una situacién o de alguien més. Esta habilidad
aporta una util fuente adicional de informacién en la vida cotidiana, que com-
plementa la informacién obtenida por medio de métodos mds racionales de
observacién y consideracion.

En las instrucciones de satipatthana, tras hacerse consciente de estos tres sen-
timientos, la atencién se dirige a una subdivisién adicional de los sentimientos

como «mundanos» (sdmisa) y «no mundanos» (niramisa).” Segtin un pasaje del

° AV 51. Compdrese también S II 99.

¢ De acuerdo con S V 189, para una comprensién profunda de los tres tipos de sentimien-
tos hay que desarrollar los cuatro satipatthanas. Es importante notar que segin este pasa-
je se requieren los cuatro satipatthanas para entender plenamente los sentimientos.

7 La versién en chino de esta contemplacion en el Madhyama Agama enumera, de manera
adicional, los sentimientos que se relacionan con el deseo (y los que no) y los sentimientos
que se relacionan con la comida, mientras que la version del Ekottara Agama dirige la
atencion al hecho de que la presencia de un tipo de sentimiento excluye la de los otros dos
(en Minh Chau 1991: p. 93; y Nhat Hanh 1990: p. 161 y 173). La tltima sugerencia tiene su
equivalente en el pali en D II 66. Asimismo pueden encontrarse categorfas adicionales en
Patis II 233, que incluye sentimientos diferenciados de acuerdo con los seis sentidos bajo
los cuales se contemplan los sentimientos. Lo cierto es que, segtin M 1398, la clasificaciéon
en seis categorias en las instrucciones de satipatthana que recién vimos puede expandirse
aun mds para abarcar no sélo los seis sentidos sino también para distinguir si ocurren en
el pasado, en el futuro o en el presente, con lo cual se obtiene un total de 108 tipos de
sentimientos. Mogok Sayadaw desarrollé un esquema alternativo dividido en tres para la
contemplacién de los sentimientos (en Than Daing 1970: p. 90) en el que distingue a los
sentimientos en el umbral de los cinco sentidos como «visitantes externos», los sentimien-
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Anguttara Nikaya, esta clasificacién en seis categorias representa el rango de
diversidad de los sentimientos.® Entonces, con este esquema de seis clases, la
contemplacién de los sentimientos investiga de manera exhaustiva toda la es-
cala de diversidad del fenémeno «sentimiento» (ver fig. 7.1).

mundano inomundano:i mundano : nomundano:i mundano :inomundano
(samisa) (niramisa) (samisa) (niramisa) (samisa) (niramisa)
agradable desagradable neutral
(sukha) (dukkha) (adukkhamasukha)

Fig. 7.1 Tres y seis tipos de sentimiento

La distincién entre sentimientos mundanos (samisa) y no mundanos (nirami-
sa) tiene que ver con la diferencia entre sentimientos relacionados con la «carne»
(amisa) y sentimientos relacionados con la renuncia.’ Esta dimensién adicional
gira en torno a una evaluacién del sentimiento que no se basa en su calidad
afectiva sino en el contexto ético en el que surge. El punto esencial que quiere
presentarse aqui es que hay que hacerse consciente de si un sentimiento en
particular se relaciona con un avance en el sendero o con un retroceso.

A diferencia de los ascetas de su tiempo, el Buda no rechazaba de manera
categdrica todos los sentimientos agradables y tampoco recomendaba categori-
camente tener experiencias desagradables porque se supusiera que tenfan efec-
tos purificadores. Lo que hizo, en cambio, fue hacer hincapié en las consecuen-
cias mentales y éticas de cualquier tipo de sentimiento. Con ayuda de la anterior
clasificacién en seis categorias esta dimensién ética se vuelve aparente y se re-
vela, en particular, la relacién de los sentimientos con la activacién de una ten-

tos mentales como «visitantes internos» y los sentimientos relacionados con la inhalacién
y la exhalacién como «visitantes huéspedes».

8 ATII412.

° Ps1279 explica que los sentimientos mundanos agradables son los que se relacionan con
los placeres de los cinco sentidos, mientras que sus contrapartes no mundanas son aqué-
llas que se relacionan con la renuncia. Compdrese también con S IV 235, que distingue
entre la alegria o la felicidad que es mundana (sensualidad), no mundana (absorcién) y
completamente fuera de lo mundano (realizacién). El adjetivo amisa suele utilizarse en los
discursos en el sentido de «materialista», en oposicién a «dhamma», por ejemplo, monjes
que veneran mads lo «material» que al Dhamma, en M 112 y AT73 (compdrese también
AT91-94); 0 un don «material» en It 98. De acuerdo con Goenka 1999: p. 53 y Soni 1980:
p- 6, siguen usédndose las mismas dos palabras actualmente en la India para distinguir
entre la comida vegetariana y la que no es vegetariana. Nhat Hanh 1990: p. 71, entiende
que los dos términos representan la distincién entre las causas fisiolégicas y las psicolé-
gicas de los sentimientos (por ejemplo, tener un mal sentimiento como resultado de ha-
berse desvelado la noche anterior serfa «<mundano»). Maurice Walshe 1987: p. 591 n. 658
y n. 659 sugiere traducirlos como «carnal» y «espiritual».
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dencia mental latente (anusaya) hacia la codicia, la irritacién o la ignorancia.'
Como se indica en el Sutta Chiilavedalla, el surgimiento de estas tendencias sub-
yacentes se relaciona, ante todo, con los tres tipos de sentimientos mundanos,
mientras que los sentimientos agradables o neutrales no mundanos que surgen
durante una profunda concentracién o los sentimientos desagradables no mun-
danos que brotan debido a que uno no estd contento con su propia imperfeccién
espiritual no estimulan estas tendencias subyacentes."

La relacién condicional entre los sentimientos y dichas tendencias mentales
tiene una importancia central, ya que al activar esas tendencias latentes los sen-
timientos pueden ocasionar que surjan reacciones mentales torpes. Subyace el
mismo principio en la seccién que corresponde a los doce eslabones del co-sur-
gimiento dependiente (paticcha samuppada), donde los sentimientos forman las
condiciones que pueden ocasionar el surgimiento de la codicia (tanha).”?

Esta dependencia condicional crucialmente importante de la codicia y las
reacciones mentales sobre el sentimiento quiza constituya la razén principal por
la cual los sentimientos se han vuelto uno de los cuatro satipatthanas. Ademds, el
surgimiento de sentimientos agradables o desagradables es bastante facil de notar
y eso hace que los sentimientos sean un objeto de meditacién muy conveniente.®

Una caracteristica prominente de los sentimientos es su naturaleza efimera.
Una contemplacién sostenida de esta calidad efimera y transitoria de los senti-
mientos puede convertirse entonces en una poderosa herramienta para desarro-
llar el desencanto con respecto a ellos.!* La actitud desapegada hacia los senti-
mientos debido a la conciencia de su calidad transitoria es caracteristica de las

experiencias de un arahant.”®

10 Compdrese M 1303; M III 285; y S IV 205. La relacién de los tres tipos de sentimiento
con sus tendencias latentes respectivas ha inspirado una variante de la contemplacién de
los sentimientos en el Siitra Ratnachilda (citada en Bendall 1990: p. 219), donde las instruc-
ciones dicen que si se experimenta un sentimiento agradable hay que desarrollar compa-
sién hacia los seres que son indulgentes en la pasién, mientras que en el caso de un sen-
timiento desagradable la compasién debe dirigirse hacia los seres que son indulgentes en
el odio y si se trata de un sentimiento neutral, entonces la compasién va hacia los seres
atrapados por el engafio.

T M1303.

12 Descrito con detalle en D II 58.

13 Segun Ps I 277, los sentimientos son un objeto mds claro para satipatthana que la con-
ciencia o el contacto, porque es fécil notar cuando brotan sentimientos agradables o des-
agradables.

14 Esto se ejemplifica en A IV 88, donde el Buda elabor6 la conclusién: «<no hay nada a lo
que valga la pena aferrarse», mediante la ensefianza de la contemplacién del cardcter
impermanente de los sentimientos, una contemplacién que demostré entonces que era
capaz de conducir a la visién clara.

15 M III 244 describe la actitud desapegada de los sentimientos que muestra un arahant
como consecuencia de que comprende su cardcter impermanente.

174



Sentimientos

Otro aspecto que invita a la contemplacién es el hecho de que el tono afecti-
vo de cualquier sentimiento depende del tipo de contacto que ocasioné que
surgiera.’* Cuando uno ha captado por completo ese cardcter condicionado del
sentimiento es natural que se desapegue y que su identificacién con el senti-
miento comience a disolverse.

Un poético pasaje en el Vedana Samyutta compara la calidad de los sentimien-
tos con vientos en el cielo que provienen de diferentes direcciones.”” Los vientos
pueden ser a veces célidos, a veces frios, a veces himedos, a veces cargados de
polvo. De igual modo, en este cuerpo se manifiestan diferentes tipos de senti-
mientos. A veces son agradables, a veces neutrales y algunas ocasiones son des-
agradables. Asi como serfa una necedad estar contendiendo con las vicisitudes
del clima, tampoco hace falta pelear con las vicisitudes de los sentimientos. Si
lo contemplamos asi podemos establecer un grado de desapego interno cada
vez mayor con respecto a los sentimientos. Alguien que observa atentamente
los sentimientos, por el simple hecho de observarlos ya no se identifica con ellos
y por lo tanto comienza a ir mds alld del poder condicionante y controlador de
la dicotomia placer y dolor.'® También en los comentarios se reflexiona acerca de
la misién de socavar la identificacién con los sentimientos. Ahi se sefiala que si
uno se pregunta «;quién siente?» ya va mads alld de tan s6lo experimentar el
sentimiento y empieza a contemplarlo como un satipatthana.”

Con la intencién de aportar alguna informacién adicional acerca de la impor-
tancia y la relevancia de la contemplacién de los sentimientos haré enseguida una
breve consideracién de la relacién que hay entre los sentimientos y la formacién
de puntos de vista (ditthi) y opiniones y examinaré con mds detalle los tres tipos de

sentimientos que se presentan en las instrucciones para satipatthina.

2. LOS SENTIMIENTOS Y LOS PUNTOS DE VISTA (DITTHI)

El cultivo de una actitud desapegada con respecto a los sentimientos es el tema
introductorio del Sutta Brahmayala. Al inicio del discurso el Buda instruye a sus

1o M III 242.

7SIV 218.

8 Debes 1994: p. 227.

19 Ps1275. El comentario explica que el propésito de esta forma de investigacién es supe-
rar la nocién de que hay un yo que siente. Constiltese también D II 68, que indica que los
sentimientos siguen dos patrones de identificacién prominentes: «El sentimiento es mi
yo» y «mi yo siente». Estos vienen junto con la opinién «mi yo no tiene sentimiento»,
como tres formas de elaborar un sentido de yo con respecto al sentimiento. Entonces
su eliminacién conduce a la realizacién. Acerca de este pasaje constltese Bodhi 1995:
pp- 34-36. La importancia de disociar el sentimiento de cualquier nocién de «yo» o «mio»
la enfatiza también Nanaponika 1983: p. 4.
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monjes diciéndoles que ni deben regocijarse con las alabanzas ni ofenderse si
los censuran, ya que cualquiera de ambas reacciones sélo trastornaria su tran-
quilidad mental. Después de eso analiza de manera exhaustiva las bases episte-
molégicas que subyacen en los diferentes puntos de vista que prevalecian entre
los filésofos y ascetas de la antigua India. Para concluir su disertacién sefiala
que como él ya comprendié plenamente lo que son los sentimientos ha ido mds
alld de todas esas opiniones.

La caracteristica intrigante de la forma en que lo practica el Buda es que su
andlisis se enfoca, ante todo, en las bases psicoldgicas de las opiniones, mds que
en su contenido.” Debido a ese enfoque €l podia rastrear el surgimiento de los
puntos de vista que conducen a la codicia (tanha), que a su vez brotan depen-
diendo del sentimiento.” Por el contrario, al entender plenamente el papel que
desempefian los sentimientos como un vinculo entre el contacto y la codicia es
posible trascender el proceso mediante el cual se forma la opinién.? El Sutta
Pasadika presenta de forma explicita esa trascendencia de los puntos de vista
como un objetivo de la contemplacién de satipatthana.* De tal modo, el segundo
satipatthana, la contemplacion de los sentimientos, posee un potencial intrigan-
te para generar la percatacién profunda de la génesis de los puntos de vista y
las opiniones.

La contemplacion sostenida revelard el hecho de que los sentimientos influ-
yen y tifien de manera decisiva los pensamientos y reacciones subsecuentes.”
En vista de este papel condicionante que tiene el sentimiento, la supuesta su-
premacia del pensamiento racional sobre los sentimientos y las emociones re-

» DI16.

2 Lo cierto es que el Sutta Brahmayala analiza 62 «bases» para la formulacién de puntos
de vista (D I 39: dvasatthiya vatthithi), no 62 «puntos de vista». El nimero real de puntos de
vista es mucho menor, por ejemplo las cuatro primeras «bases» constituyen el «punto
de vista» del eternalismo, que en cada caso se formula exactamente con los mismos tér-
minos. Esto demuestra que al andlisis del Buda le interesaban mds que nada las bases
epistemoldgicas para la formulacién de las opiniones y muy poco el contenido individual
de cada una de esas opiniones. Cuando S IV 287 habla de 62 «puntos de vista» (dvasatthi
ditthigatani Brahmayale bhanitani) o Sn 538 habla de «herejias» (osaranani), esto en realidad
no corresponde a la terminologia que se emplea en el Sutta Brahmayala mismo.

2 En D 139 el Buda indicé que todos estos puntos de vista diferentes surgieron por la
falta de conocimiento y visién de parte de quienes los propusieron y que sencillamente se
hallaban bajo la influencia de los sentimientos y la codicia. El comentario Sv-pt I 180 ex-
plica la génesis de esas opiniones como el resultado de la incomprensién del surgimiento
de los sentimientos y, por lo tanto, de reaccionar a ellos con avidez. Katz 1989: p. 150 habla
muy apropiadamente de un «psicoandlisis de aseveraciones metafisicas».

% En D 145 el Buda explicé que quien ya ha entendido cémo surge y desaparece el con-
tacto (siendo el contacto la condicién necesaria para que surjan los sentimientos y, con ello,
la codicia) ha realizado, de esa manera, lo que trasciende a dichas opiniones.

* DI 141.

» Compdrese, por ejemplo, con M I 111, que describe cémo los pensamientos y las reac-
ciones dependen del primer estimulo decisivo que aportan el sentimiento y la cognicién.
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sulta ser una ilusién.?® La légica y el pensamiento con frecuencia sélo sirven
para racionalizar los gustos y disgustos ya existentes y que, a su vez, son con-
dicionados por el surgimiento de sentimientos agradables o desagradables.””
Las primeras etapas del proceso perceptual, cuando aparecen las primeras trazas
de preferencias y rechazos, por lo regular no se tienen plenamente conscientes
y su influencia decisiva sobre las evaluaciones subsecuentes muchas veces pasa
desapercibida.?

Si se considera desde una perspectiva psicolégica, el sentimiento aporta una
pronta retroalimentacién durante el proceso de la informacién, como una base
para la motivacion y la accién.” En la historia temprana de la evolucién huma-
na esa rdpida retroalimentacién evolucioné como un mecanismo para sobrevivir
ante situaciones peligrosas, cuando habia que decidir en fracciones de segundo
si huir o pelear. Son decisiones que se basan en la influencia evaluadora de los
primeros pocos momentos de ponderacién perceptual, en los que el sentimien-
to desempefia una funcién prominente. Sin embargo, fuera de esos momentos
de peligro, en el promedio de las situaciones comparativamente seguras del
mundo moderno, esta funcién que tienen los sentidos para la supervivencia en
ocasiones puede producir reacciones inadecuadas e inapropiadas.

La contemplacién de los sentimientos ofrece la oportunidad de regresar a la
atencién consciente esas funciones evaluadoras y condicionantes. La clara con-
ciencia del impacto condicionante que tiene el sentimiento puede conducir a
una restructuracién de los patrones de reaccién habituales que han perdido su
sentido o que, incluso, se han vuelto perjudiciales. De esta manera es posible
debilitar el condicionamiento de las emociones en el punto en que se originan.*
Si no pudiera revertirse ese condicionamiento cualquier tendencia afectiva, al
ser el resultado de la evaluacion inicial que detoné el sentimiento, podria en-
contrar su expresién en opiniones y puntos de vista aparentemente «objetivos»
y bien razonados. En cambio, una evaluacién realista del modo en que los pun-
tos de vista y las opiniones dependen de manera condicional del estimulo eva-
luador inicial que proporcionan los sentimientos revela el apego afectivo que
subyace en los puntos de vista y las opiniones personales. Que los puntos de
vista y las opiniones dependan del primer impacto evaluativo del sentimiento

es una causa prominente de la posterior fijacién y aferramiento dogmaticos.™

2% Khantipalo 1981: p. 35.

¥ Premasiri 1972: p. 20.

% Burns 1994: p. 33.

# Brown 1986a: p. 271.

% Padmasiri de Silva 1981: p. 22; y Dwivedi 1977: p. 255.

31 Este es un tema recurrente a lo largo del Atthakavagga; véase especialmente Sn 781; Sn

785; Sn 824; Sn 878; Sn 892; y Sn 910 sobre el aferramiento dogmatico que engendran las
opiniones; y Sn 832; Sn 883; Sn 888-889; Sn 894; y Sn 904 acerca de la forma en que este
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En la antigua India, la manera analitica en que el Buda abordaba los puntos
de vista formaba un contraste impactante con las especulaciones filoséficas pre-
valecientes. Su modo de tratar a las opiniones era haciendo un examen de sus
bases afectivas. Para él lo mds importante era descubrir la actitud psicolégica
que subyacia al aferramiento a esas opiniones,™ ya que él vefa con claridad que
sostener un punto de vista en particular normalmente es la manifestacién del
deseo y el apego.

Un aspecto relevante de la concepcién que tenfa el budismo en sus inicios
acerca de la visién correcta es, por lo tanto, que hay que mantener una actitud
«correcta» con respecto a nuestras creencias y opiniones. La pregunta crucial
aqui es si hemos desarrollado apego y aferramiento a nuestros propios puntos
de vista,* lo cual por lo regular se manifiesta en discusiones y disputas acalora-
das.* Mientras mejor mantenga uno la visién correcta libre de apego y aferra-
miento mejor se desarrollard su pleno potencial como una herramienta pragma-
tica para progresar en el sendero.” O sea que nunca deberfa uno abandonar la
visién correcta. De hecho, constituye la culminacién del sendero. Lo que hay
que dejar es cualquier apego o aferramiento a la visién en si.

En el contexto de la practica formal de la meditacién la presencia de la visién
correcta se expresa a través de un grado cada vez mayor de desapego y desen-
canto con los fenémenos condicionados, como consecuencia de que uno se per-
cata mds y mds profundamente de la verdad de dukkha, de su causa, de su cesa-
cién y del camino que conduce a su cesacién. Ese desapego se refleja también
en la ausencia de «deseos e insatisfaccién», como lo estipula la «definicién» de
satipatthana y en la instruccién que indica evitar «aferrarse a cualquier cosa en
el mundo», como lo menciona el «estribillo» del Sutta Satipatthana.

aferramiento dogmatico hace que uno comience a rechazar a los demds y a estar peleando
interminablemente. Constiltese también Premasiri 1989: p. 655, que relaciona de un modo
muy acertado el «punto de vista» con el concepto del dogmatismo.

% Constltese también Bodhi 1992a: p. 9; Burford 1994: p. 47; Collins 1982: p. 119; Gethin
1997b: p. 222; y Gémez 1976: p. 141.

* La formulacién tipica de la visién correcta en los discursos ciertamente tiene que ver,
de forma directa, con el apego y el aferramiento y su férmula es la de las cuatro nobles
verdades (constltese, por ejemplo, D II 312). Este esquema de las cuatro nobles verdades
se pone en practica, entonces, sobre las opiniones mismas en A IV 68.

* En M 1108 el Buda, cuando lo instan a proclamar su punto de vista, responde que su
perspectiva es aquélla que lo conduce a no tener ninguna discusién con alguien més.
Consdiltese también M I 500, que relaciona la comprensién de la naturaleza transitoria de
los tres tipos de sentimientos con estar libre de pleitos. En S III 138 el Buda resumi6 su
actitud carente de polémica diciendo: «No disputo con el mundo, es el mundo el que
disputa conmigo».

% Se recomienda tener una actitud pragmatica con respecto a las propias opiniones en
M 1323y en AIII 290, especificando en ambas circunstancias que el propésito de la pers-
pectiva propia deberia ser propiciar la tranquilidad interior y alcanzar la liberacién de
dukkha.
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3. ELSENTIMIENTO AGRADABLE
Y LA IMPORTANCIA DE LA ALEGRIA

La funcién condicionante de los sentimientos agradables como conducentes a
las preferencias y, finalmente, al apego dogmatico tiene algunas implicaciones
de largo alcance, pero esto no significa que todos los sentimientos agradables
tengan que evitarse. De hecho, comprender con claridad que los sentimientos
agradables no tienen que ser evitados fue un resultado directo de la propia
buisqueda de la liberacién del Buda.

En la vispera de su despertar, el Buda habia agotado las formas tradicionales
de acercarse a la realizacion sin conseguir esa meta.** Mientras recordaba sus
experiencias en el pasado y consideraba qué enfoque podria constituir una al-
ternativa recordé un momento en su temprana juventud, cuando tuvo una pro-
funda experiencia de concentracién y placer, en la que alcanzé la primera absor-
cién (jhana).¥” Reflexionando aun mds sobre esa experiencia llegé a la conclusién
de que el tipo de placer que sintié aquella ocasién no era inadecuado y, por lo
tanto, no era un obstdculo para el progreso.** Comprender cabalmente que el
placer de la absorcién constituye un tipo de sentimiento agradable adecuado y
aconsejable marcé un momento decisivo en su bisqueda. Sobre la base de ese
entendimiento crucial el Buda pudo pronto lograr el despertar que antes, a pesar
de su considerable éxito en la concentracién y de una variedad de précticas
ascéticas no habia conseguido alcanzar.

Tras su despertar, el Buda declaré que era alguien que vivia en la felicidad.”

Esta aseveracién demuestra claramente que, a diferencia de algunos ascetas

% Ni los grados de concentracién mds altamente refinados ni la dedicacién a diversas
précticas ascéticas le habian servido para llevarlo al completo despertar, de modo que (en
M I 246) se pregunto: «;Podria haber otro camino a la realizacién?» Su inquebrantable
esfuerzo por continuar su basqueda incluso después de haber agotado todos los modos
conocidos de aproximarse a la realizacién podria encontrarse en el fondo de M 1219 y
también de A 150. En ambos casos se presenta su despertar como el resultado de un es-
fuerzo imperturbable. Su desviacién de todas las formas conocidas hasta entonces para
acercarse a la realizacion se indica mediante la expresién: «<nunca antes oido» (por ejemplo
en MII 211y SV 422).

% M1 246. Acerca de este pasaje constltese también Horsch 1964: p. 107. El discurso no
precisa su edad pero, a juzgar por el contexto, debe haber sido en algtin momento de su
nifiez. Mil 289 sugiere, de manera muy improbable, que s6lo tenfa un mes de nacido y que
alcanz6 no sélo la primera sino las cuatro jhanas. Las fuentes tibetanas (Rockhill 1907: p.
23) ubican este episodio en los dias anteriores a que dejara la vida del hogar, lo cual tam-
bién parece improbable.

% M 1246 menciona que él reflexioné: «;Por qué le temo a una felicidad que nada tiene
que ver con la sensualidad ni con estados torpes? jNo tengo miedo de una felicidad asi!»
Con base en esta vision clara realiz6 el despertar. Dicha comprensién de la importancia
de una evaluacién ética de los eventos mentales es también motivo de reflexién en M I
114, donde antes del despertar divide sus pensamientos en hébiles y torpes.

% AT136; constiltese también Dhp 200.
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contempordneos a €él, ya no tenfa miedo de los sentimientos agradables. Cémo
él mismo sefiald, fue precisamente porque consiguié erradicar toda la torpeza
mental que ahora se sentia feliz y dichoso.”’ En un tono semejante, los versos
que con motivo de su propio despertar compusieron monjes y monjas a menu-
do exaltan la felicidad de la libertad que obtuvieron mediante la practica exito-
sa de la via.*! La presencia de dicha y alegria ajenas a la sensualidad entre los
discipulos despiertos del Buda muchas veces se vio expresada en descripciones
poéticas de la belleza natural.** Lo cierto es que los primeros monjes budistas
se deleitaban con su manera de vivir, como lo atestigué un rey que los visité y
los describi6 «sonrientes y animados, sinceramente alegres y disfrutando, vi-
viendo en paz y sin sobresaltos».** Esta descripcién forma parte de una compa-
racién que hizo el rey entre los seguidores del Buda y otros ascetas, cuyo porte
era mds bien triste. Para él, el grado de alegria que demostraban los discipulos
del Buda corroboraba que su ensefianza era apropiada. Estos pasajes documen-
tan el papel significativo de la alegria que no es sensual en la vida de la comu-
nidad monadstica budista en sus inicios.

El habil desarrollo de una alegria y una felicidad que no se basan en la sen-
sualidad fue un resultado de lo que el Buda realizé de primera mano, lo cual le
demostré que era necesario distinguir entre el placer habil y el torpe.* Las ins-
trucciones de satipatthana para contemplar los sentimientos reflejan esta sabidu-
ria, cuando distinguen entre los sentimientos agradables mundanos y los
no-mundanos.

Elingenio del enfoque del Buda no fue nada mds su habilidad para discernir
entre las formas de felicidad y placer que deben buscarse y las que hay que

evitar, sino también su hébil aprovechamiento del placer no sensual para pro-

1D I1196; constltese también D II 215. De acuerdo con Ps I 297 con el pleno despertar
también la alegria (como un factor del despertar) alcanza la perfeccion.

4 Th 35; Th 256; Th 545; Th 888; y Thi 24.

# Por ejemplo en M 1212, donde la belleza del bosque Gosinga, alumbrado por la luz de
laluna, se convirtié en la ocasién para que varios discipulos veteranos alabaran las diver-
sas cualidades de un monje. Asimismo estan las descripciones de la belleza natural en los
versos de algunos monjes que alcanzaron el despertar, en Th 13; Th 22; Th 113; Th 307-310;
Th 523; Th 527-528; Th 601; Th 1062; Th 1064; Th 1065; Th 1068-1070; y Th 1136. En D II
267 incluso el Buda expresé su gusto por una pieza musical levemente sensual que ejecu-
t6 el gandhabba Pafichasikha, en cuyo canto comparaba la belleza de su amada y la de la
vida de los arahants. Acerca de este pasaje constiltese también Gnanarama 1998: pp. 119-121.
Sobre la manera en que el Buda y sus monjes apreciaban la belleza natural compérese
también con Gokhale 1976: p. 106; Kariyawasam 1984: p. 359; y Nhat Hanh 1990: p. 62.

# M II 121; consultese también Rahula 1997: p. 52. De hecho, segtin A V 122, quien se
deleita con la ensefianza del Buda sentira felicidad, ya sea caminando, de pie, sentado o
recostado.

“ M1476 y M1 454. También se reflexiona sobre esa misma comprension en Th 742, que
recomienda esos tipos de placer que se relacionan con el Dhamma; y en la expresion «ale-
gria auspiciosa» (kalyanapiti) en Sn 969. Constiltese también Premasiri 1981: p. 69.
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gresar en la via a la realizacién. En numerosos discursos se describe la depen-
dencia condicional de la sabiduria y la visién clara con respecto a la presencia
de la alegria y la felicidad que no tienen cardcter sensual. De acuerdo con esas
descripciones, si estd presente la dicha (pamoyya) surgen la alegria (piti) y la fe-
licidad (sukha) y llevan, en una secuencia causal, a la concentracién y la visién
cabal. Un discurso compara la dindmica de esta secuencia causal con el curso
natural de la lluvia que cae en la cima de una colina y poco a poco va llenando
las corrientes y los rios hasta, finalmente, llevar su afluente al mar.** Una vez que
surgen la alegria y la felicidad que no son sensuales su presencia conduce, de un
modo natural, a la concentracién y la realizacién.* En cambio, si la mente no se
contenta cuando requiere contentarse no es posible alcanzar la visién clara.”
La importancia de desarrollar una alegria que no sea sensual también en-
cuentra reflexién en el Sutta Aranavibhanga, donde el Buda exhorta a sus disci-
pulos para que encuentren lo que en realidad constituye la verdadera felicidad
y, con base en esa comprension, se dediquen a conseguirla.*® Este pasaje se refie-
re en particular a la experiencia de la absorcién, que aporta una forma de felici-
dad que supera por mucho a la felicidad mundana.” Por otra parte, el placer no
sensual también puede surgir en el contexto de la meditacién de visién cabal.®
Un examen minucioso del Sutta Kandaraka revela un refinamiento progre-
sivo de la felicidad no sensual que ocurre durante las etapas sucesivas del adies-
tramiento gradual. Los primeros niveles de esta serie ascendente son las formas
de felicidad que brotan debido a que uno se siente libre de culpa y estd conten-
to. A su vez esto lleva a diferentes niveles de felicidad que se obtienen median-

% S 1I 30. Hallamos la misma secuencia en Vin 1294, D173; D1182; D1207; D1214; D1232;
D 1250; D 111 241; D 111 279; D 111 288; M 137; M 1283; STV 78; STV 351-358; S V 156; S V
398; A1243; ATII 21; ATIT 285; AV 1-6; AV 312; AV 315; AV 317; AV 329; y AV 333 (con-
stltese también Patis I 85; y Vism 144). La funcién sustentadora de la dicha para la visién
clara estd documentada en Dhp 376; Dhp 381; y Th 11. Segtin Ayya Khema 1991: p. 105,
«la alegria interna es absolutamente necesaria para una meditacién exitosa». Buddhadasa
1956: p. 109, habla de la necesidad de desarrollar «una alegria espiritual perpetua». Asi-
mismo se destaca la importancia de piti en Cousins 1973: p. 120; Debes 1997: p. 497; Gru-
ber 1999: p. 231; Nanaponika 1988: p. 20 n.9; y Sekhera 1995: p. 104.

®AV2

¥ A I 435; el comentario Mp III 413 explica que esto se refiere en particular a la necesidad
de evitar la apatfa mental. La importancia de desarrollar la alegria en el contexto de la
préctica de satipatthana se menciona también en S V 156.

% M III 230.

4 M III 233; compdrese también con M I 398.

% MIII 217 relaciona la experiencia de la alegria mental con lograr percatarse a profundi-
dad de la naturaleza transitoria de cualquier experiencia sensorial; segtin Th 398 y Th 1071
el placer de la profunda percatacién supera por mucho al de la musica; Th 519 sefiala que
meditar libre de codicia aporta la forma de placer més elevada posible; Dhp 373 habla del
placer divino de la percatacién profunda; y de acuerdo con Dhp 374 la visién clara del
surgimiento y la cesacién de los agregados conduce a la alegria y la dicha.
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te una profunda concentracién. La serie culmina con la felicidad suprema de la
completa libertad que se consigue por medio de la clara percatacién.”

Asimismo, se reflexiona sobre el importante papel que desempefia la alegria
que no es sensual en el estudio abhidhdmmico de los estados mentales. De todo
el esquema completo de 121 estados mentales la mayoria va acompariada de
alegria mental, mientras que sélo tres se relacionan con el desagrado mental.*
Esto da a entender que el Abhidhamma hace mucho hincapié en el papel y la
importancia de la alegria.”® Ademas el esquema abhidhdmico de los estados men-
tales ha conservado un sitio especial para la sonrisa de un arahant.>* Es un tanto
sorprendente que ésta aparezca entre una serie de estados mentales que se de-
nominan «carentes de raiz» (ahetu) e «inoperantes» (akiriya). Estos estados men-
tales no estdn «arraigados» en cualidades hébiles o torpes ni se relacionan con
la «operacién» del karma. De este grupo particular de estados mentales s6lo uno
va acompafado de alegria (somanassahagata): la sonrisa del arahant. Al parecer,
la cualidad singular de esta sonrisa fue motivo suficiente para que el Abhidham-
ma le asignara un sitio especial dentro de su esquema.

Extrapolando a partir de lo anterior, todo el esquema del entrenamiento
gradual puede visualizarse como un refinamiento progresivo de la alegria. Para
equilibrar este panorama hay que agregar que los avances a lo largo del camino
invariablemente implican también experiencias desagradables. Sin embargo, asi
como el Buda no recomendaba evitar todos los sentimientos agradables sino que
enfatizaba en que habia que comprenderlos con sabiduria y hacer un uso inte-

31 M 1346 habla de la felicidad que se logra cuando se mantiene una conducta ética pura
(anavayyasukham) y que va seguida de la felicidad que se deriva de la contencién de los
sentidos (abyasekasukham), que a su vez conduce a los grados progresivos de felicidad que
se viven durante la primera absorcion (vivekayam pitisukham), la segunda absorcién (samad-
hiyam pitisukham) y la tercera absorcion (sukhavihart) y que culminan con la felicidad de la
realizacion (nibbuto sitibhiito sukhapatisamvedr). Compdrese también con Th 63 y Th 220,
que hablan de conseguir la felicidad a través de la felicidad. Govinda 1991: p. 61, explica:
«la desaparicion del sufrimiento es la suprema felicidad y... cada paso en esa direccién va
acompaiiado de una alegria creciente». Warder 1956: p. 57, va aun mds alld y compara el
énfasis que hace el Buda sobre la importancia de la alegria con el epicureismo.

2 Abhid-s 1-7 presenta un esquema que consiste en 63 estados mentales que van acom-
panados de alegria mental (somanassa), 3 acompafiados por desagrado mental (domanassa)
y 55 acompariados por ecuanimidad (upekkha); Constltese también Govinda 1991: p. 63.
% Puede encontrarse un énfasis similar en Kv 209, que despliega una lista de un total de
28 tipos de felicidad. Compdrese también con Vism 143, que afirma que la alegria no
sensual puede ocurrir en cinco niveles diferentes y detalla once factores conducentes a su
desarrollo (en Vism 132). Se mencionan también varios tipos de felicidad en el Vimuttima-
gga (compérese con Ehara 1995: p. 5).

* El «estado mental que produce la sonrisa, acompafiado de alegria mental» se menciona
en Abhidh-s 2 entre los estados mentales carentes de raiz; Comparese asimismo con Bod-
hi 1993: p. 45. La sonrisa del arahant esta documentada en varios discursos a cargo del
Buda y de Moggallana, por ejemplo en Vin 11 105-108; M 11 45; M 11 74; S 124; S 11 254-258;
y ATII 214.
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ligente de ellos, de igual forma su postura en cuanto a los sentimientos y las
experiencias desagradables se orientaba, con toda claridad, hacia el desarrollo
de la sabiduria.

4. ELSENTIMIENTO DESAGRADABLE

En el contexto histérico de la antigua India, el sabio andlisis de los sentimientos
que propuso el Buda constitufa un camino medio entre la bisqueda mundana
de los placeres sensuales y las practicas ascéticas de penitencia y automortifica-
cién. Un razonamiento fundamental prominente detras de las automortificacio-
nes que prevalecian entre los ascetas de la época era un concepto absolutista del
karma. Se crefa que infligirse dolor proporcionaba una experiencia inmediata
de la pena kdrmica negativa acumulada en el pasado y que, por lo tanto, eso
aceleraba su erradicacién.”

El Buda discrepaba de esas teorias mecanicistas del karma. De hecho, cual-
quier intento por eludir la pena merecida por la suma total de los actos torpes
cometidos en el pasado estd destinado a fracasar, porque la serie de vidas ante-
riores de cualquier individuo no tiene un principio que pueda discernirse,” de
manera que la cantidad de castigo kdrmico que hay que agotar es insondable.
Ademads, los sentimientos dolorosos pueden surgir por muchas otras causas.”

Aungque no es posible evitar la retribucién kdrmica y es muy probable que
se manifieste de una u otra forma durante nuestra practica de la via,* el desper-

% Por ejemplo, M II 214, constiltese también Jayawardhana 1988: p. 409. Otras razones
para llevar a cabo esas prdcticas podrian haber sido la idea prevaleciente de que el dolor
autoinfligido retne poder espiritual (iddhi), que después puede utilizarse para obtener
poderes supranormales o alcanzar la liberacién; o la idea de que el cuerpo es la fuente de
la codicia y asi, para eliminar a ésta, hay que mortificar al cuerpo.

% S11178; SII1149; y AV 113. Goldstein 1994: p. 131, sefiala correctamente que «la idea
de que la iluminacién ocurre cuando se elimina el karma... es un punto de vista incorrec-
to, pues todos arrastramos una infinita cantidad de karma anterior... la iluminacién no
sucede porque uno se libere de cierta cantidad de actividad kdrmica. Sucede cuando la
mente atraviesa la ilusién».

7 En S IV 230 el Buda mencioné sentimientos que se originan por trastornos biliares, de
flema, de vientos, por un desequilibrio de los humores corporales, por cambios climaticos
o por conductas descuidadas o violentas como alternativas ante los sentimientos resultan-
tes de la retribucién kdrmica. Estas alternativas se enumeran también en A II 87; AIII 131;
y AV 110; constiltese también Ledi 1999d: p. 66. De hecho, segin AT1173 y AT249 el
karma concebido como la tinica causa absoluta implicarfa una forma de determinismo y,
por lo tanto, 16gicamente excluirfa la posibilidad de llevar una vida dedicada a la purifi-
cacién.

% AV 292; AV 297; y AV 299 enfatizan en la imposibilidad de eludir por completo la
retribucién kdrmica. Dhp 127 sefiala que no hay en todo el mundo un sitio en el que alguien
pueda escapar de las consecuencias de sus malas obras. Constiltese también Ud 21, donde
se cuenta que un monje que estaba sentado meditando sentia el dolor ocasionado por sus
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tar no es sencillamente el resultado de la erradicacién mecdnica de los efectos
acumulados de nuestras acciones anteriores. Lo que el despertar requiere es que
se erradique la ignorancia (aviyya) mediante el desarrollo de la sabidurfa.” Cuan-
do los arahants ven con aguda claridad a través de la ignorancia trascienden el
rango de la mayoria de sus obras kdrmicas acumuladas, aparte de las que toda-
via estdn por madurar en la vida actual.®

El Buda mismo, antes de su propio despertar, también habia dado por hecho
que las experiencias dolorosas tenfan efectos purificadores.®* Después de aban-
donar las précticas ascéticas y obtener la visién cabal supo la verdad. El Sutta
Chiiladukkhakkhandha habla de los intentos que hizo el Buda por convencer a
algunos ascetas contemporaneos a él acerca de lo infructuoso que era el sufri-
miento autoinfligido. El debate termina con su comentario irénico de que, en
contraste con los dolorosos resultados de la automortificacién, él fue capaz de
sentir grados de placer muy superiores a los que pudiera alcanzar el rey de aquel
pais.”? Para el Buda era evidente que la realizacién no dependia tan sélo de so-
portar sentimientos dolorosos.®® Lo cierto es que si se le considera desde el pun-
to de vista psicolégico, someterse de manera intencional a un dolor autoinfligi-
do puede verse como una forma desviada de agresién.*

Los sentimientos desagradables pueden activar la tendencia latente a la irri-
tacion y conducir a intentos para reprimirlos o evitarlos. Ademads, de acuerdo
con el agudo andlisis que hace el Buda, la aversién al dolor puede estimular la
tendencia a buscar la satisfaccién de los sentidos puesto que, desde un punto de
vista de alguien que no ha despertado, el goce de placeres sensuales parece ser

la tinica forma de escapar del dolor.®® Esto genera un circulo vicioso en el que

actos en el pasado. Sin embargo, en A 1249 se dice que la intensidad de la retribucién
kérmica depende en gran medida de la actual condicién moral y mental de la persona, en
el sentido de que un acto particularmente torpe podrifa llevar al infierno a alguien inmoral,
pero no tendrd las mismas consecuencias en el caso de alguien que tenga una buena con-
ducta moral.

% ATV 382 niega claramente que la vida de santidad que uno lleva al lado del Buda tenga
el propésito de modificar o erradicar los resultados kdrmicos que no han madurado y se
especifica que el objetivo es, en realidad, desarrollar el conocimiento y la sabidurfa. Tratar
de erradicar los resultados del karma pasado era una postura jainista que el Buda criticé
en M 11216 y M 11 222.

© La légica simple detrds de esto es que los resultados kdrmicos que deben madurar en
vidas futuras ya no tendrdn oportunidad de producir resultados (compadrese con Th 81).
En el caso del arahant Angulimala, por ejemplo, el castigo por sus crimenes anteriores s6lo
podia ocurrir dentro del campo limitado de esa misma existencia (comparese con M II 104).
o MII93.

2 M195.

© MT1241.

® Compadrese con Padmasiri de Silva 1991: p. 71.

© S 1V 208. El Buda ejemplific6 entonces el predicamento de los seres mundanos no ilu-
minados cuando sienten dolor contando la historia de alguien a quien le han disparado
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con cada sentimiento, agradable o desagradable, uno se vuelve mds esclavo de
los sentimientos.

La salida de este circulo vicioso radica en la observacién atenta y sobria de
los sentimientos desagradables. Estar conscientes del dolor sin reaccionar es un
método simple pero efectivo para lidiar hdbilmente con la experiencia dolorosa.
Observar sencillamente el dolor fisico tal como es evita que produzca repercu-
siones mentales. Cualquier reaccién mental de miedo o resistencia al dolor sélo
aumentaria el nivel de repulsién a la experiencia dolorosa. Un meditador sagaz
puede ser capaz de experimentar tan sélo el aspecto fisico de un sentimiento
desagradable sin permitir que broten reacciones mentales. Esta habilidad y la
visién clara meditativa poseen el intrigante potencial para impedir que la enfer-
medad fisica afecte a la mente.*

Los discursos relacionan esta capacidad para impedir que el dolor fisico
afecte a la serenidad mental con la préctica de satipatthana en particular.”” De
este modo, una sabia observacién del dolor por medio de satipatthana puede
transformar experiencias de dolor en ocasiones para percatarse con profunda

agudeza.

5. SENTIMIENTO NEUTRAL

En tanto que los sentimientos agradables y desagradables pueden activar las
tendencias latentes respectivas a la lujuria y la irritacién, los sentimientos neu-
trales pueden estimular la tendencia latente a la ignorancia.®® La ignorancia, por
lo que respecta a los sentimientos neutrales, es no estar consciente del surgi-
miento y la desaparicién de los sentimientos neutrales o no entender la ventaja,
la desventaja y el escape en relacion a los sentimientos neutrales.” Como sefialan

dos dardos. Dice que encima del «dardo» del dolor fisico la reaccién mental conduce a
mas dukkha, es decir, otro dardo. Constiltese también Lily de Silva1987: p. 19; Kor 1991: p. 6
y 1995: p. 18.

% STII 1 instruye: «deberdn adiestrarse asi: podrd enfermarse mi cuerpo pero mi mente
no se afligird». El discurso explica que la finalidad es evitar la identificacién con cualquie-
ra de los cinco agregados (y por lo tanto con el dolor). Esto da a entender que hay una
disociacién de la experiencia del dolor, como si la parte afectada del cuerpo no le perte-
neciera a alguien. Si bien uno sigue consciente del dolor como un fenémeno objetivo, este
acto de disociacién o desidentificaciéon disminuye o incluso elimina el impacto afectivo
del dolor en la mente.

¢ De acuerdo con S V 302 los sentimientos corporales dolorosos no pueden vencer a una
mente bien establecida en satipatthana. El Buda mismo, al permanecer atento y con claro
conocimiento fue capaz de soportar imperturbable el intenso dolor de una grave herida
en su pie (en S127y S1110).

% M1303.

% MIII 285.
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los comentarios, estar consciente de los sentimientos neutrales no es una tarea
facil y lo mejor es emprenderla por medio de la inferencia, notando la ausencia
de sentimientos agradables y desagradables.”

Para continuar abundando acerca de los sentimientos neutrales es de mucho
interés el andlisis abhidhdmmico de los tonos de sentimiento que surgen en las
cinco puertas de los sentidos. El Abhidhamma sostiene que sélo el sentido del
tacto estd acompafiado de dolor o placer, mientras que los sentimientos que se
suscitan en las otras cuatro puertas de los sentidos son invariablemente neutra-
les.”* Esta presentacion abhidhdmmica ofrece una intrigante perspectiva sobre la
contemplacién del sentimiento, ya que invita a investigar hasta qué grado una
experiencia de dicha o desagrado con respecto a la vista, al sonido, al olor o al
sabor es tan sélo el resultado de la propia evaluacién mental.

Ademas de este sondeo, una caracteristica central que hay que contemplar
en relacién a los sentimientos neutrales es su naturaleza transitoria.”> Esto es
particularmente importante porque, en la experiencia real, el sentimiento neutral
facilmente parece ser el mds estable de los tres tipos. Asf que para contrarrestar
la tendencia a considerar que es permanente debe observarse su cardcter imper-
manente. Si se le contempla de esa manera, el sentimiento neutral nos lleva a
que surja la sabiduria, con lo cual se contrarrestard la tendencia latente a la ig-
norancia.

El Sutta Saiayatanavibhanga sefiala que la diferencia entre los sentimientos
neutrales asociados con la ignorancia y los que se relacionan con la sabiduria
tiene que ver con que tales sentimientos trasciendan a su objeto.” En el caso de
la ignorancia el sentimiento neutral es predominantemente el resultado de las
caracteristicas tenues del objeto, donde la falta de un efecto en el observador da
como resultado la ausencia de sentimientos agradables o desagradables. En
cambio, el sentimiento neutral que se relaciona con la sabiduria trasciende al
objeto, ya que es resultado del desapego y la ecuanimidad y no de las caracte-
risticas agradables o desagradables del objeto.

Segun ese mismo discurso, la ecuanimidad se establece debido a que ha
habido un refinamiento progresivo de los sentimientos, durante el cual, en un

principio, los tres tipos de sentimientos relacionados con una vida de renuncia

70 Ps 1277. El comentario ilustra esto utilizando el ejemplo de un cazador que ve unas
huellas antes y después de una roca, con lo cual infiere el camino que ha tomado el animal.
' Dhs 139-145; més explicitamente en Abhidh-s 2; compérese también con C.A.F. Rhys
Davids 1922: p. 171 n.2, Los discursos ofrecen una perspectiva un tanto cuanto diferente
puesto que hablan de formas visuales sonidos, olores y sabores agradables y desagradables
y éstos, a su vez, proveen las condiciones para que surjan los sentimientos correspondien-
tes de placer y disgusto; compdrese por ejemplo con SIV 115; S IV 119; SIV 125, y S IV
126.

72 Tt 47.

7 MIII219.
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se emplean para ir mds alld de sus contrapartes mundanas y sensuales.” En la
siguiente etapa, la alegria mental relacionada con la renuncia se utiliza para
confrontar las dificultades relacionadas con la renuncia e ir mds alld de ellas.
Luego, este proceso de refinamiento conduce a sentimientos ecudnimes, que
incluso trascienden los sentimientos no sensuales de alegria mental. La ecuani-
midad y el desapego como culminacién de la practica también se encuentran en
el estribillo de satipatthana para la contemplacién de los sentimientos, que ins-
truye al meditador para que contemple todos los tipos de sentimiento «libre de

dependencias» y «sin apego».”

74 MII 220.
7> M159: «Vive independiente, sin apegarse a nada en el mundo. Es asf como, con respec-
to a los sentimientos, vive contemplando los sentimientos».
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MENTE

1. CONTEMPLACION DE LA MENTE

urante la dltima parte del satipatthana anterior, la contemplacion del senti-
miento, la conciencia tenfa que ver con la distincién ética entre los sen-
timientos mundanos y los no mundanos. Encontramos la misma distincién al
principio del siguiente satipatthana, que dirige la conciencia a la calidad ética de
la mente; para ser precisos a la presencia o ausencia de codicia (rga), ira (dosa)

e ilusion (moha).! Las instrucciones son:

Reconoce a una mente afectada por la codicia como una mente «afectada
por la codicia» y a una mente que no esté afectada por la codicia como una
mente que «no esté afectada por la codicia». Reconoce a una mente afec-
tada por la ira como una mente «afectada por la ira» y a una mente que no
esté afectada por la ira como una mente que «no esté afectada por la ira».
Reconoce a una mente afectada por las ilusiones como una mente «afec-
tada por las ilusiones» y a una mente que no esté afectada por las ilusiones
como una mente que «no esta afectada por las ilusiones». Reconoce a una
mente que estd contraida como una mente que «esta contraida» y a una men-
te que estd distraida como una mente que «esté distraida». Reconoce a una
mente que se ha expandido como una mente que «se ha expandido» y a
una mente que se ha estrechado como una mente que «se ha estrechado».
Reconoce a una mente que puede superarse como una mente «que puede
superarse» y a una mente insuperable como una mente «insuperable».
Reconoce a una mente que esta concentrada como una mente que «esta
concentrada» y a una mente que no esta concentrada como una mente
que «no estd concentrada». Comprende a una mente que esta libera-
da como una mente que «esté liberada» y a una mente que no esta liberada

como una mente que «no esta liberada».?

! Compadrese también con Khantipalo 1981: p. 37.
2 M159.
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La contemplacién de la mente utiliza en total ocho categorias (compdrese
con la fig. 8.1).> En cada caso, la misién de sati es conocer una calidad mental en
particular o su opuesto, de modo que la contemplacién de la mente en realidad
abarque 16 estados mentales. Aparece la misma serie de 16 estados en cualquier
otra parte de los discursos con relacién a las capacidades telepéticas.* De esta
manera, desde la perspectiva de los discursos, esta serie forma una lista repre-
sentativa de estados mentales relevante, tanto para la introspeccién personal
como para sopesar la mente de alguien mas.

Estos 16 estados mentales (u ocho categorias) pueden subdividirse en dos
series. La primera serie hace un contraste entre estados mentales torpes y habi-
les, mientras que la segunda serie tiene que ver con la presencia o ausencia de
estados mentales superiores. Examinaré estos diferentes estados mentales de
manera individual, siguiendo una evaluacién introductoria de la contemplacién
de la mente en general.

estados mentales «ordinarios» estados mentales «superiores»
codicia (saraga) expandida (mahaggata)
ira (sadosa) insuperable (anuttara)
ilusiéon (samoha) concentrada (samahita)
distraccidn (vikkhitta) liberada (vimutta)

Fig. 8.1 Ocho categorias para la contemplacién de la mente

Algo que subyace en este satipatthina es un cambio implicito en el énfasis,
de la manera ordinaria en que experimentamos la mente como una entidad
individual a considerar los eventos mentales como meros objetos, analizados de
acuerdo con sus caracteristicas cualitativas.” La contemplacién de la mente tam-
bién incluye, de acuerdo con el «estribillo» del satipatthina, la conciencia del
surgimiento y la desaparicién de los estados mentales que se contemplan, reve-
lando con ello el cardcter momentdneo de todos los eventos mentales. Ademas,
la contemplacién sostenida de la mente también expondrd hasta qué grado lo

que uno considera su mente estd, en realidad, bajo la influencia de condiciones

3 Ademas de estas ocho categorias, la versién china de esta contemplacién en el Madhya-
ma Agama menciona la mente «con manchas» y «sin manchas», en tanto que el Ekottara
Agama incluye el «<anhelo vehemente» y el «dominio de la mente» como categorias adicio-
nales (en Minh Chau 1991: p. 93; y Nhat Hanh 1990: p. 162 y 174). Patis II 234 incluye los
seis tipos de conciencia (diferenciadas de acuerdo con las seis puertas de los sentidos) en
su lista para la contemplacién de la mente.

* Por ejemplo en M 1495.

5 Bodhi 1984: p. 98; y Piatigorski 1984: p. 41. C.A.F. Rhys Davids 1978: p. 8, lleva la atencién
a lanovedad de este enfoque en la historia del pensamiento indio.
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externas. De este modo, percatarse de la naturaleza transitoria y condicionada
de la mente concuerda con la idea central del satipatthana con respecto al desa-
pego y la no identificacién.

2. LA CONCIENCIA NO REACTIVA
DE NUESTROS ESTADOS MENTALES

Vale la pena notar que la contemplacién de la mente no incluye medidas activas
para oponerse a los estados mentales torpes (como la codicia o la ira). En realidad
la tarea de la atencion plena es mantenerse receptivamente consciente, recono-
ciendo con claridad el estado mental que hay en determinado tren de pensa-
miento o de reacciones. Esa receptividad que no se involucra es necesaria porque
tenemos la tendencia instintiva a ignorar cualquier cosa que contradiga o ame-
nace nuestro sentido de importancia y de integridad personal. El hébito de en-
gafiarse uno mismo para mantener la autoestima por lo regular se halla tan
arraigado que el primer paso para desarrollar una conciencia precisa de si mis-
mo es reconocer con honestidad que en la mente hay emociones, motivos y
tendencias ocultas, sin que al notarlas las suprimamos de inmediato.® Si uno
mantiene asf una conciencia no reactiva contrarresta el impulso de reaccionar o
suprimir, latentes en los estados mentales torpes, desactivando de ese modo su
potencial emocional y de prestar atencién.”

El Sutta Vitakkasanthana ofrece una descripcién de esa desactivacién. Para
poder enfrentarnos a la sucesién repetida de pensamientos torpes la atencién se
enfoca en la naturaleza de esos pensamientos y en la disposicién volitiva o la
fuerza motriz que los produjo.® El discurso explica este método sencillo pero
ingenioso para llevar toda la luz de la atencién a la condicién mental subyacen-
te en los pensamientos y para ello emplea un simil. Una persona camina muy
aprisa sin ninguna razén en particular y, de pronto, se da cuenta de lo que esta
haciendo. Entonces podria desacelerar o incluso quedarse quieta. De igual ma-

¢ Bullen 1982: p. 29.

7 Newman 1996: pp. 35 y 46. Compdrese también con A V 39, que explica que, si bien, hay
que superar la conducta torpe fisica o verbal mediante la eleccién de comportamientos
mds apropiados, la mejor manera de vencer a las corrupciones mentales es una sabia ob-
servacion constante. Un caso clinico que respalda la genialidad de este enfoque se docu-
menta en Deatherage 1975: p. 140, en el que un hombre de 23 afios fue hospitalizado por
su extrema agresividad periédica y por su alcoholismo. Al cabo de ocho semanas lo dieron
de alta y lo que lo curé fue que aprendi6 a reconocer y nombrar mentalmente las emocio-
nes que experimentaba, sin saber siquiera que lo que estaba haciendo tuviera relacién con
la «meditacién». Asi de sencillo. Otro estudio de caso de ira crénica cuya cura incluy6
hacerse consciente de su mente puede encontrarse en Woolfolk 1984: p. 551.

8 MT120.
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nera podria mejor sentarse o recostarse. Este incremento progresivo en la como-
didad y la tranquilidad fisica ilustra vivamente cémo uno puede ir reduciendo
y superando la tensién y la agitacién mental de los procesos inadecuados del
pensamiento a través de la observacién directa. Al observar asi un estado men-
tal torpe sin implicarse uno nota cémo éste va quedandose sin combustible y va
perdiendo su poder.

Esa observacién atenta y sin implicarse se ilustra con un simil en los dis-
cursos, donde el Buda compara el estar consciente de los propios estados men-
tales con el uso de un espejo para mirarse en é1.? Asi como un espejo sélo refle-
ja lo que se presenta ante €él, los meditadores deberian intentar mantener una
conciencia pura de la condicién actual de su mente, sin dejar que broten las
reacciones.

Sin embargo, el mismo Sutta Vitakkasanthana habla también de «golpear y
aplastar la mente con la mente» como otra forma de lidiar con los pensamientos
torpes.!? Esto parece discrepar de lo que se dijo antes pero si se considera esta
instruccién en su contexto queda claro que se presenta tan s6lo como un dltimo
recurso, cuando todas las demds alternativas, incluida la desactivacién que he-
mos analizado, han resultado inefectivas." Asi que «golpear y aplastar a la men-
te con la mente» es una medida de emergencia cuando todo lo demds ha fallado.
Si la situacién estd a punto de salir de control el uso de la fuerza impedird al
menos que los pensamientos negativos obsesivos se derramen, convirtiéndose
en una actividad torpe. Lo cierto es que, en otra ocasion, el Buda cont6 el recur-
so de «golpear y aplastar a la mente con la mente» entre los esfuerzos infructi-
feros que él mismo intenté y descarté antes de su despertar.'” Esto demuestra
que el uso de la fuerza no se aplica en el desarrollo mental en general, como no
sea tan s6lo en casos de emergencia.

? AV 92; se presenta la misma metafora también en D 180 y M 1100. Compédrese asimismo
con Samararatne 1997: p. 141, quien recomienda mantener una «mente como espejo», en
especial con respecto a las emociones desagradables.

10 MT1120.

' Las otras opciones, ademds de la ya mencionada, que sugiere dirigir la atencién a la
naturaleza de esos pensamientos y a la disposicién volitiva que subyace en ellos, son
llevar la atencién, en cambio, a algo habil, reflexionar sobre los peligros de sucumbir a
esos pensamientos torpes o tratar de olvidar esos pensamientos. Puede encontrarse un
caso similar en A IV 87, en el que tras una larga lista de diferentes métodos para mante-
nerse despierto y contrarrestar la somnolencia, la recomendacion final es ir a dormir con
plena conciencia. Estd claro también en este caso que el tltimo método no es realmente
ttil para mantenerse despierto sino que es, de igual modo, el tltimo recurso cuando todo
lo demds no ha funcionado.

2 En M1242.
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3. CUATRO ESTADOS MENTALES «ORDINARIOS»

Chitta, la palabra en pali que se utiliza en este satipatthana, por lo general se re-
fiere en los discursos a la «mente» en el sentido conativo y emocional, en el
sentido del humor o el estado mental en que se encuentra uno.*

Los tres primeros estados mentales que se mencionan en la instruccién del
satipatthana son la codicia (raga), la ira (dosa) y la ilusion (moha), las tres princi-
pales raices de cualquier evento mental torpe.** El principio bdsico que subyace
en la contemplacién de estas raices nocivas y que también se halla en la distincién
entre los sentimientos mundanos y los no mundanos en el satipatthana anterior
es la clara diferencia entre lo que es hdbil y lo que es torpe. El desarrollo siste-
matico de esta habilidad nutre una sensibilidad ética intuitiva que constituye
un importante recurso para progresar en el sendero, asi como una guia confiable
para conducirse de manera apropiada en la vida diaria.

El Sutta Satipatthana presenta a cada una de estas «raices» junto con su opues-
to, la ausencia de codicia, de ira o de ilusién. Esta forma de presentarlas es muy
comun en el uso canénico y no sélo permite que el término negativo abarque a
la nocién opuesta sino también que dé a entender un rango de significados mds
amplio.”” De este modo, estar «sin ira», por ejemplo, podria referirse simple-
mente a un estado mental en el que no hay irritacién pero también a una mente
rebosante de amor y bondad.

Durante la meditacién cada una de estas tres raices nocivas puede manifes-
tarse de una manera caracteristica. La fiebre de la codicia puede compararse con
arder por dentro. La tension fisica de la ira se compara con estar poseido y
controlado por un oponente poderoso y la confusién de la ilusién puede equi-
pararse con estar irremediablemente atrapado en una red.'

Si la tomamos en un sentido absoluto, una mente sin codicia, sin ira y sin
confusién es la mente de un arahant.” Lo cierto es que esta manera de entender-
lo es el uso mas frecuente de la frase «sin codicia», «sin ira» y «sin ilusién» en

13 T.W. Rhys Davids 1993: p. 266; sobre el término chitta consultese también la pagina 205,
nota al pie niimero 21.

4 Tomando rdga como sinénimo de lobha. Puede hallarse una exposicién detallada de las
tres raices en Nanaponika 1978.

15 Khantipalo 1981: p. 38.

16 Dhp 251 sefiala de un modo poético que no hay fuego como el de la lujuria, no hay
grillete como el de la ira y no hay red como la de la ilusién. Buddhadasa 1989: p. 67, su-
giere distinguir entre tendencias mentales como «sentirse atraido», «sentir repulsién» y
«estar corriendo en circulos» para reconocer a las tres raices nocivas.

7 Constltese, por ejemplo, M 15, donde se dice que los arahants estdn libres de estas tres
porque ya las erradicaron; M 165, que se refiere a los ascetas que han logrado la realizacién
como libres de codicia, ira e ilusién; M 1236 y S 1220, donde el Buda habla de que él mis-
mo se ha liberado de codicia, ira e ilusion; y A IIT 43; A III 336; y A III 347, que relaciona
esa libertad con la ausencia de los influjos.
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los discursos. De modo que la contemplacién de la mente parece que no nada
mads tiene que ver con los estados mentales de cada momento, sino también con
la condicién general de la mente. Si se comprende asi, contemplar a una mente
que no estd afectada por codicia, ira o ilusién incluirfa también estar consciente
del grado en que esas tres raices nocivas han dejado de «arraigarse» en nuestro
continuo mental.®

Los dos estados mentales que se mencionan después para su contemplacién,
contraido (sarnkhitta) y distraido (vikkhitta), parecen tener implicaciones negati-
vas.”” Encontramos esos dos mismos términos en cualquier otra parte de los
discursos y vemos que la «contraccién» hacia el interior es el resultado de la
pereza y el letargo, mientras que la «distraccién» hacia el exterior se debe a que
uno estd buscando placeres sensuales.?” En efecto, los comentarios sobre el Sut-
ta Satipatthana relacionan al estado mental «contraido» con la pereza y el letargo,
mientras que, segtin ellos, el estado mental «distraido» representa ansiedad.?!

La capacidad para tener la mente equilibrada, evitando la contraccién y la
distraccién, es una importante herramienta que se requiere para desarrollar ni-
veles mds profundos de concentracién o visién clara. El sitio que ocupan estos
dos estados mentales en esta parte de las instrucciones para la contemplacién
de la mente indica la necesidad de cultivar ese equilibrio, una vez que se ha
logrado ir, al menos por el momento, mas alla de los tipos mds burdos de tor-
peza mental y se va hacia el desarrollo de estados mentales «superiores», como
los que se describen en el resto de este satipatthana.

8 Compdrese, por ejemplo, con A IV 404, donde estar consciente de su ausencia es parte
de la revisién del conocimiento de un arahant.

9 Por otra parte, para adecuarse al patrén de este satipatthana al presentar un estado men-
tal positivo junto con su opuesto negativo, el estado mental contraido (sarikhitta) podria
tomarse en un sentido positivo, como un estado mental «concentrado» o «atento» (com-
pérese con T.W. Rhys Davids1993: p. 665). Lo cierto es que el verbo correspondiente, sarikhi-
pati, aparece en este sentido positivo en Ja I 82, donde el Buda irradiaba amor y bondad
hacia sus cinco primeros seguidores en su primer encuentro después de su despertar.
Constiltese también Goenka 1999: p. 57, quien traduce saskhitta como «recogida» y «con-
centrada».

2 SV 279. Encontramos de nuevo la relacién que tienen ambas con lo «interno» y lo «ex-
terno» en A1V 32.

2 Ps1280. Sin embargo, en el discurso que se menciona en SV 279 el obstdculo de la
ansiedad se presenta de un modo aparte, al parecer porque no corresponde a «distraido»,
mientras que segtin la explicacién de los comentarios los dos deberfan ser idénticos. La
relacién de «distraido» con la bisqueda de agradar a los sentidos (como en S V 279) se
presenta también en M III 225. Las consecuencias de un estado mental distraido, de acuer-
do con A V 147, son que uno no consigue dirigir su atencién de un modo hébil, no puede
evitar la conducta torpe ni logra vencer a la inercia mental.
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4. CUATRO ESTADOS MENTALES «SUPERIORES»

El siguiente adjetivo, «expandida» (mahaggata), aparece en otros discursos con
frecuencia en el contexto de la meditacién de tranquilidad, por ejemplo para
describir la practica meditativa de irradiar las cuatro divinas moradas (brahma-
vihdras) en todas las direcciones.” De igual modo, en el Sutta de Anuruddha,
«expandida» representa la capacidad de impregnar una amplia drea con nuestro
objeto de meditacién, en este caso, al parecer, como resultado de la meditacién
con kasina.” Estos casos apoyan a la explicacién del comentario de esta parte de
las instrucciones del satipatthana, segin las cuales un estado mental «expandido»
(mahaggata) se relaciona con el desarrollo de la absorcién.

Los mismos comentarios relacionan la siguiente categorfa que se menciona
para la contemplacién, el estado mental «que puede superarse» (sa-uttara) con
el desarrollo de la concentracién.” «Que puede superarse» indica, entonces, la
necesidad de reconocer con claridad los constituyentes de un nivel particular
de absorcién que deben dejarse atrds para poder ascender a otros niveles de
absorcién.? Esto encuentra sustento en el Sutta Sekha, que hace referencia a la
cuarta absorcién como un estado de ecuanimidad y atencién consciente «insu-
perables».? Por otra parte, en los discursos el adjetivo «insuperable» con fre-
cuencia aparece con relacién al completo despertar.”® Comprendida de esta for-
ma, la presente categoria incluye también la revisién del conocimiento tras la
realizacion, cuando se investiga hasta qué grado la mente se ha liberado de las
trabas y las corrupciones mentales.

El siguiente término de la serie, el estado mental «concentrado» (samahita),
se explica por si mismo. Segtin los comentarios, esta expresién incluye la concen-
tracién de acceso y la plena absorcién.?? Dado que en los discursos samadhi se
refiere a la concentracién en el contexto del desarrollo de calma y de visién clara,

la expresién «mente concentrada» tiene un rango de referencias muy amplio.

2 Por ejemplo en M 11 207.

% M III 146. El comentario Ps IV 200 explica esta que esta difusién se relaciona con la
meditacion con kasina. Una kasina es un articulo que se emplea en la meditacién, por
ejemplo un disco de colores, con el fin de ayudar a desarrollar la concentracién.

* Ps1280.

» Ps 1280 explica que «insuperable» se refiere al logro de la absorcién. Silananda 1990:
p- 94, toma «insuperable» como una referencia especifica a los logros inmateriales.

% La necesidad de abandonar el logro de los niveles inferiores de absorcién se describe,
por ejemplo, en M I 455. Nhat Hanh 1990: p. 13, traduce sa-uttara con la expresién «mi
mente es capaz de alcanzar un estado superior».

¥ Por ejemplo en M 1357. La cuarta jhana como un nivel de concentracién es ciertamente
«insuperable», ya que los logros inmateriales ocurren con el mismo nivel de concentracién,
pero se dirigen hacia objetos cada vez més refinados.

% Por ejemplo en D I183; M1163; M1303; M 11237; S1105; S1124; A1168; ATI1435; y Th 415.
» Ps1280.

195



SATIPATTHANA. LOS ORIGENES DEL MINDFULNESS

El adjetivo «liberada» (vimutta) aparece con frecuencia en los discursos con
relacién al completo despertar.®* Entendida asf, la mente «liberada» se equipara
con el uso mds frecuente de la expresiéon «mente insuperable» y también para
hablar de la mente que por siempre se encuentra «libre de codicia», «libre de
ira» y «libre de ilusién», refiriéndose en todos los casos a la mente de un arahant.*
Los comentarios, ademds, relacionan el adjetivo «liberado» con liberarse tem-
poralmente de las corrupciones durante la meditacién de visién cabal.*? En cual-
quier otra parte en los discursos, el adjetivo «liberado» se encuentra también
con relacién al desarrollo de la concentracién, como «liberacion de la mente»
(chetovimutti).® De modo que se puede considerar que la expresién «mente libe-
rada» se refiere a experiencias de liberacién mental en lo que se refiere a la
tranquilidad y la visién cabal.

El tema subyacente en la contemplacién de estos cuatro estados superiores
de la mente es la capacidad para estar conscientes de las etapas mds avanzadas
por las que uno atraviesa en su desarrollo meditativo. Asi, dentro del campo de
la contemplacién de la mente, sati puede ir desde el reconocimiento de que hay
codicia o ira hasta estar consciente de los tipos de experiencia mental mds ex-
celsos y sublimes, cada vez con la misma tarea esencial de notar tranquilamen-
te lo que estd ocurriendo.

Es digno de notar el énfasis que se le da en este satipatthana a la contempla-
cién atenta de los niveles profundos de concentracién. Entre los contemporaneos
del Buda, las experiencias de absorcién muchas veces dieron lugar a opiniones
especulativas.** Lo que distingufa al Buda en su actitud ante tales especulaciones

% Por ejemplo en M 1141; SIII 45; SIII 51; Ud 24; e It 33.

* La descripcién mds comtn del pleno despertar utiliza la expresién «liberado» para
describir el conocimiento que tiene el arahant de su logro (por ejemplo en D 1184). En
ocasiones la expresion «liberado» se combina con «insuperable» para referirse al comple-
to despertar, constiltese, por ejemplo, M 1235; S1105; 0 AIV 106. D II1 270 y A V 31 rela-
cionan a la «mente bien liberada» con liberarse de las tres raices nocivas.

% Ps1280. Lo que sugiere este comentario bien podria apoyarse en S V 157, que habla de
que un estado mental tranquilo y sin distracciones, apto para el satipatthana, es un estado
«liberado»

¥ Se mencionan diversos tipos de «liberacién de la mente» en M 1296. Asimismo, en A Il
16 se hace referencia a la ausencia de los cinco obstédculos diciendo que una mente se halla
«liberada» de ellos.

3 De las 62 bases para las opiniones que se presentan en el Sutta Brahmayala (D I 12-39)
49 parecen estar relacionadas con diversos tipos de alcances en la concentracién: el recuer-
do de las vidas pasadas [1-3, 5-7, 17]; el ojo divino [31-34, 51-57]; meditacién con kasina
[9-11, 19, 23-25, 29-30, 35, 39-41, 43, 47-49]; y jhana en general [20-22, 27, 36-38, 44-46, 59-62];
(correlaciones que se ofrecen con ayuda del comentario). Esta proporcion (casi un 80%)
constituye un testimonio apabullante en cuanto a la propensién generadora de opiniones
sobre las experiencias de concentracion profunda. El hecho de que las experiencias jhani-
cas puedan conducir ficilmente a la formacién de opiniones erréneas también se destaca
en Wijebandara 1993: p. 21.
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era su tratamiento totalmente analitico de las absorciones meditativas, dirigido
a entender sus componentes y su cardcter condicionado.® Este trato analitico se
ejemplifica en el Sutta Atthakandgara, que afirma que debe considerarse la expe-
riencia de la absorcién tan s6lo como un producto de la mente; una experiencia
condicionada y producida de manera volitiva.*® Esa comprensién conduce en-
tonces a la conclusién de que todo lo que sea producto de condiciones es, asi-
mismo, impermanente y habrd de fenecer. Percatarse del carécter transitorio de
los niveles mds profundos de la concentracién también forma parte de la préc-
tica de satipatthana, cuando se le aplica a los estados mentales superiores men-
cionados la instruccién que en el «estribillo» pide contemplar la naturaleza de
su surgimiento y su disolucién.” Al practicar de esta manera satipatthana con
referencia a los estados mentales superiores se manifiesta lo que expresaba el
Buda en su actitud analitica con respecto a todo el rango de experiencias men-
tales.

% Piatigorski 1984: p. 44: «en los comienzos del budismo histérico se realizaron, se anali-
zaron y se reformularon algunas experiencias yéguicas no budistas, de modo que pudie-
ran utilizarse ya sin su contenido religioso anterior o particular». Premasiri 1987b: p. 178:
«el rasgo caracteristico del budismo es que describi6 esos estados de jhina meramente en
términos psicolégicos, sin anadirles explicaciones misticas o sobrenaturales».

% M1350. Constiltese también M 1436, que analiza la experiencia jhanica con la ayuda del
esquema de los agregados y enseguida considera que todos esos fendmenos son transito-
rios, insatisfactorios e insustanciales.

¥ MT160: «Vive contemplando la naturaleza del surgimiento... de la cesacién... tanto del
surgimiento como de la cesacién en la mente».
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IX
DHAMMAS: LOS OBSTACULOS

1. CONTEMPLACION DE LOS DHAMMAS

a siguiente contemplacién en el Sutta Satipatthana tiene que ver con una serie
I_especiﬁca de cualidades mentales: los cinco obstdculos. Estos se presentan
como los primeros entre las contemplaciones de los «dhammas». Antes de em-
prender una inspeccién mds minuciosa de este ejercicio examinaré las implica-
ciones del término «dhammas» con el fin de ofrecer un marco referencial para los
ejercicios que se mencionan en este cuarto y ultimo satipatthana.

La palabra en pali, dhamma puede tener diversos significados, dependiendo
del contexto en el que aparece. La mayoria de los traductores consideran que el
significado del término dhammas en el Sutta Satipatthana es «objetos mentales»,
en el sentido de todo aquello que pueda convertirse en un objeto de la mente,
en contraste con los objetos de los otros cinco sentidos. Sin embargo, por lo que
se refiere a satipatthiana esta traduccién parece extrafia. Si el término dhammas se
refiriera a «objetos de la mente» entonces los otros tres satipatthanas también
tendrian que incluirse aqui, puesto que también pueden volverse objetos de la
mente. Ademads, uno de los ejercicios que se mencionan en el cuarto satipatthiana
es la contemplacién de los seis sentidos junto con sus respectivos objetos, de
manera que esta contemplacién de los dhammas no se limita a los objetos de la
mente nada mds como el sexto sentido. De hecho, los dhammas que se enlistan
en el cuarto satipatthana, como por ejemplo los obstdculos y los agregados, no
hacen pensar de manera natural en la clasificacion de los «objetos mentales».!

Con lo que en realidad trata este cuarto satipatthana es con cualidades men-
tales especificas (como los cinco obstdculos y los siete factores del despertar) y
andlisis de la experiencia en categorias especificas (como los cinco agregados,
las seis esferas de los sentidos y las cuatro nobles verdades). Estos factores y

! Thanissaro 1996: p. 73. Patis II 234 sugiere simplemente que todo lo que no esté incluido
en los tres satipatthanas anteriores se entiende que son los dhammas en este contexto. Sila-
nanda 1990: p. 95, rechaza una traduccién como «objetos mentales» y sugiere dejar dham-
mas sin traducir. Es una recomendacién que he seguido. Otras traducciones podrian ser:
«hechos en general» (en Kalupahana 1992: p. 74); «fenémenos» (en Bodhi 2000: p. 44 y en
Jayasuriya 1988: p. 161); «patrones de eventos» (en Harvey 1997: p. 354); «condiciones»
(en Vajirafiana 1975: p. 59); o «principios» (en Watanabe 1983: p. 16).
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categorias mentales constituyen aspectos centrales de la manera en que ensefia-
ba el Buda, el Dhamma.* Estos esquemas clasificatorios no son en si los objetos
de la meditacién sino que constituyen marcos o puntos de referencia que hay
que poner en préctica durante la contemplacién. Mientras se lleva a cabo la
préctica cualquier experiencia debe considerarse como estos dhammas.> Asi pues,
los dhammas que se mencionan en este satipatthana no son «objetos mentales»
sino que se le aplican a todo aquello que se convierta en un objeto de la mente
o de cualquier otra puerta de los sentidos durante la contemplacién.

La expresién «contemplacién de los dhammas se encuentra también en el
Sutta Anapanasati con relacién a los dltimos cuatro de los 16 pasos para el desa-
rrollo de la atencién consciente a la respiracién, que tienen que ver con la con-
templacién de la «transitoriedad», el «desvanecimiento», la «cesacién» y el «de-
jar ir».* A primera vista los cuatro pasos que se describen aqui parecen ser muy
diferentes a los factores y categorias mentales que se mencionan en la contem-
placién de los dhammas en el Sutta Satipatthana. La razén que tuvo el Buda para
clasificar estos tltimos cuatro pasos de la atencién consciente a la respiracién
como una contemplacién de los dhammas fue que en este punto mds avanzado
de la practica un meditador habrd superado los deseos y la insatisfaccién, con
lo cual habrd establecido la ecuanimidad.® Los comentarios indican que ésta es

una referencia a la eliminacién de los obstdculos.®

2 Nanamoli 1995: p. 1193 n. 157, explica: «en este contexto dhamma puede entenderse como
todos los fenémenos, clasificados como las categorias del Dhamma, la ensefianza del Buda».
Gyori 1996: p. 24, con relacién a la contemplacién de los dhammas sugiere que «los ejerci-
Cios... en esta seccién tienen la intencién especifica de investir a la mente con una orienta-
cién soteriol6gica».

* Podemos notar que en este contexto la instruccién para la contemplacién de los dhammas
emplea el caso locativo dos veces, una vez para los dhammas y otra vez para los cinco
obstdculos, los cinco agregados, etc. De modo que hay que «contemplar los dhammas con
respecto a los dhammas con respecto a los cinco obstéculos, (etc.)», es decir que uno con-
templa los fendmenos «en términos de» las categorias que se mencionan como dhammas.
Esta forma de presentar cada contemplacién difiere de los tres primeros satipatthanas.
Constiltese también S V 184, segtin el cual los dhammas contemplados en este satipatthana
se relacionan de manera condicionada con la atencién, mientras que el cuerpo se relacio-
na con la nutricién, los sentimientos con el contacto y la mente con el nombre y la forma.
Esto da a entender que la contemplacién de los dhammas requiere el acto deliberado de
dirigir la atencién hacia sus objetos, en términos de los dhammas enlistados, en un grado
mads firme que con los otros satipatthanas. Carrithers 1983: p. 239, explica que «las propo-
siciones de la doctrina se transmutan en la percepcién inmediata, aqui y ahora». De igual
modo Gombrich 1996: p. 36, habla de aprender «a ver al mundo a través de la éptica bu-
dista»; mientras que Gyatso 1992: p. 8, sugiere que «las categorias y habilidades que se
han aprendido con anterioridad informan a la experiencia presente sin que se recuerden
como tales». Compdrese también con Collins 1994: p. 78.

+ MIII 83.

> MIII 84.

¢ PsIV 142.
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Aunque podria cuestionarse la idea de considerar que los deseos y la insa-
tisfaccién representan a la serie completa de los cinco obstdculos,” esta explica-
cién ofrece un vinculo entre los cuatro dltimos pasos de la atencién consciente
a la respiracién y la secuencia de los dhammas en el Sutta Satipatthana, ya que
éstos empiezan con los obstdculos. Segtin los comentarios, los obstdculos enca-
bezan las contemplaciones de los dhammas porque al eliminarlos se tiene una
base para el desarrollo de las contemplaciones comparativamente mads sofisti-
cadas en este ultimo satipatthana.® Un paralelismo mads entre los dos discursos
es que el esquema de los 16 pasos para la atenciéon consciente a la respiraciéon
conduce al desarrollo de los factores del despertar,’ ya que éstos también forman
parte de la contemplacién de los dhammas en el Sutta Satipatthana.

Estos paralelismos sugieren que una progresiéon temporal rumbo a la reali-
zacion podria constituir el aspecto clave de la contemplacién de los dhammas en
ambos casos. En el contexto de satipatthana esta progresién subyace en el orden
secuencial de los factores y categorias mentales que se detallan para la contem-
placién de los dhammas (compdérese con la fig. 9.1 de la pagina siguiente): Sobre
la base de un grado suficiente de estabilidad mental a través de la superacién de
los obstdculos, la contemplacién de los dhammas procede a un andlisis de la per-
sonalidad subjetiva en términos de los cinco agregados y a un andlisis de la re-
lacién que hay entre la personalidad subjetiva y el mundo exterior en términos
de las seis esferas de los sentidos.”® Estos dos andlisis forman una base conve-
niente para desarrollar los factores del despertar, cuyo exitoso establecimiento
es una condicién necesaria para el despertar. Despertar es comprender plena-
mente las cuatro nobles verdades «como son en realidad» y éste es el tltimo
ejercicio de las contemplaciones de los dhammas y la feliz culminacién de la prac-
tica de satipatthana."

Sin embargo, en los tltimos cuatro pasos de la atencién consciente a la res-
piracién el énfasis se dirige principalmente a las nociones profundas que se han
adquirido por medio de la contemplacién de los dhammas. Estas se derivan de
la experiencia directa de la naturaleza impermanente de los fenémenos (anic-

chanupasst), para darle atencién a su «desvanecimiento» (viraganupassi) y su

7 Constiltese el capitulo IV.1.

8 Ps-pt 1373.

° En M III 87. Compérese también con Patis I 191, que relaciona la contemplacién de la
transitoriedad con la experiencia del surgir y el cesar de los agregados y las esferas de los
sentidos, ofreciendo con ello una relacién adicional al contexto de satipatthana.

10" Si bien estas dos contemplaciones no necesariamente tienen que practicarse en este
orden, parece significativo hacer una indagacién de la personalidad subjetiva seguida de
una investigacion de su relacién con el mundo externo a través de los sentidos.

" Con esta presentacién no pretendo dar a entender que estas contemplaciones de los
dhammas tengan que practicarse necesariamente en este orden ni de manera conjunta, sino
tan sélo indicar que se les presenta en un orden progresivo en el Sutta Satipatthana.
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cuatro nobles verdades

)

siete factores del despertar

t

seis esferas de los sentidos

t

cinco agregados

A

cinco obstéculos

Fig. 9.1 Esquema general de la contemplacién de los dhammas

«cesacion» (nirodhanupassi). A su vez, éstas conducen al desapego o a «dejar ir»
(patinissagganupassi), que es un estado mental adecuado para el despertar.’

La contemplacién de los dhammas, tanto en el Sutta Satipatthana como en el
Sutta Anapanasati, indica, por lo tanto, una progresion temporal hacia el desa-
pego y la visién cabal. Si bien es posible llegar directamente a la visién cabal
mientras se practica cualquiera de los 16 pasos de la atencién consciente a la
respiracién, los dltimos cuatro pasos parecen estar especificamente disefiados
para ese objetivo. Asimismo, aun cuando la percatacién puede alcanzarse mien-
tras se practica cualquiera de las contemplaciones de satipatthana, la tltima sec-
cién del Sutta Satipatthana, que se enfoca en la contemplacién de los dhammas,
destaca su particular énfasis en conseguir esa meta.

A diferencia de los anteriores satipatthanas, la contemplacién de los dhammas
tiene que ver especialmente con reconocer el caracter condicionado de los fené-
menos que se observan. De hecho, la principal instruccién para la mayoria de
las contemplaciones de los dhammas menciona de manera directa la condiciona-
lidad, mientras que en los satipatthanas previos ésta sélo se da en el «estribillo».
La prominencia de la condicionalidad en este satipatthana hace recordar la cono-
cida frase que asegura que quien ve el co-surgimiento dependiente ve el Dham-
ma."® Ese «ver» (passati) el Dhamma puede muy bien suscitarse por medio de la
«contemplacién» (anu-passati) de los dhammas, una idea que cuadra muy bien

2. Compdrese con M I 251, donde la misma secuencia de cuatro pasos, en el contexto de
la contemplacién de los sentimientos, lleva directamente a la visién cabal. Patis I 194 ex-
plica que la contemplacién del dejar ir es de dos tipos: «renunciar» (a los agregados) y
«brincar hacia delante» (hacia la visién clara). Sobre «dejar ir» constltese también Nanara-
ma 1997: pp. 85-87; y van Zeyst 1961a: p. 3. El Samyukta Agama chino ha conservado una
secuencia diferente para los tltimos cuatro pasos de la atencién consciente a la respiracion,
que va desde la transitoriedad, pasando por el «<abandono», después el «desvanecimiento»
y culmina con la «cesacién» (en Choong 2000: p. 227).

3 M1190.
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con la adquisicion del «método» (7idya) que se menciona en el pasaje del «cami-
no directo» del Sutta Satipatthina como una finalidad de la practica.

De esta forma, la contemplacion de los dhammas pone en practica de un
modo hébil los dhammas (categorias clasificatorias) como se ensefian en el Dham-
ma (la ensefianza del Buda) durante la contemplacién, para provocar la com-
prension del dhamma (principio) de la condicionalidad y conducir a la visién
clara del més elevado de todos los dhammas (fenémenos): el Nibbana.'®

2. CONTEMPLACION DE LOS CINCO OBSTACULOS

La primera de las contemplaciones de los dhammas es, de alguna manera, una
versién mads especifica de la contemplacién de los estados de la mente, ya que
se trata de hacerse consciente de cinco manifestaciones de las tres raices nocivas:
los cinco obstéculos. Sin embargo, a diferencia de la anterior contemplacién de
la mente, la contemplacién de los obstaculos no sélo abarca la presencia o au-
sencia de un obstdculo sino también las condiciones que subyacen en la presen-
cia o ausencia de cada uno de ellos. En mi exploracién seguiré la estructura de
dos etapas de esta instruccién, empezando por enfocarme en los cinco obstdcu-
los y la importancia de reconocerlos, considerando después las condiciones pa-
ra que estén presentes o ausentes.

Las instrucciones del satipatthana para la contemplacién de los obstdculos
son:

Si el deseo sensual esté presente en él sabe: «Hay en mi deseo sensual». Si
el deseo sensual no esté presente en él sabe: «No hay en mi deseo sensual»
y sabe también cdmo el deseo sensual que no habia surgido puede surgir,
cémo el deseo sensual que ha surgido puede eliminarse y cémo un futuro
surgimiento del deseo sensual que se elimind puede prevenirse. Si la aver-
sidn estd presente en él sabe... Sila pereza y el letargo estan presentes en
él sabe... Si la inquietud y la preocupacién estan presentes en él sabe... Si
la duda estd presente en él sabe: «Hay en mi la dudav. Si la duda no esté
presente en él sabe: «No hay en mi ninguna duda» y sabe también cémo
la duda que no habia surgido puede surgir, cdmo la duda que ha surgido
puede eliminarse y cémo un futuro surgimiento de la duda que se elimi-

né puede prevenirse.'

4 Constltese el capitulo V.5.

15 D III 102 habla del Nibbana como el supremo de todos los dhammas hébiles; constltese
también A1 34 y Sn 225.

1o M 160.
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El uso del término «obstdculo» (nfvarana) indica claramente por qué se han
destacado estas calidades mentales para prestarles una atencién especial. Ellos
«obstaculizan» el funcionamiento adecuado de la mente."” Cuando se esta bajo
la influencia de los obstdculos no es posible comprender el bien propio ni el de
los demds y tampoco es posible concentrarse ni tener la visién cabal.®® Aprender
a resistir el impacto de un obstdculo por medio de la conciencia es, por lo tanto,
una importante herramienta para progresar en el sendero. Segtn los discursos,
las dificultades para mantener el equilibrio ante un obstaculo son una buena
razén para acercarse a un meditador con experiencia y pedirle su guia practica."

Lo cierto es que estos cinco obstdculos abarcan siete calidades mentales dis-
tintas.” Que se incluyan estos siete en una presentacién de cinco divisiones se
debe quizd a que son semejantes el efecto y el cardcter de la pereza (thina) y el
letargo (middha) y también los de la inquietud (uddhaccha) y la preocupacion
(kukkuccha).?' Segun los comentarios, esta presentacién de cinco divisiones hace
posible establecer la correlacién de cada obstadculo con cada uno de los factores

mentales que se requieren para alcanzar la absorcién (jhana-arnga).

7 Compdrese, por ejemplo, con D 1246, SV 96; y SV 97.
18 MII203; SV 92;SV 127; y AIIL 63.
¥ AT 317 y AIII 321.

2 En SV 110 se halla una presentacién con diez divisiones, en la que se distingue entre el
deseo sensual, la aversién y la duda de cardcter interno y sus equivalentes externos, mien-
tras que los otros dos componentes se separan en pereza, letargo, inquietud y preocupa-
cién. Esta presentacién apoya la nocién de siete calidades mentales en realidad. Compd-
rese también con Gunaratana 1996: p. 32. Puede encontrarse una variante de la divisién
quintuple en It 8, que tiene sélo un obstéculo, el de la ignorancia. Encontramos otra va-
riacién en Patis I 31, Patis I 103 y Patis I 163, donde al enumerarse los obstdculos se omite
la preocupacion y en cambio se mencionan la ignorancia y la insatisfaccién.

2 La semejanza entre la pereza y el letargo se comenta en Vibh 254, segtin el cual las dos
se refieren a «incapacidad» o «indisposicién», con la diferencia de que la pereza es de tipo
mental y el letargo presenta una variante corporal. Vibh-a 369 entiende que esta explicaciéon
se refiere, en el caso del letargo, a factores mentales, no del cuerpo fisico, pero si se conside-
ran los antidotos que se mencionan para el letargo en A IV 85 es probable que al hablar
de «letargo» se esté haciendo referencia, en efecto, al letargo fisico. La semejanza de los
otros dos obstadculos se menciona en Ps-pt I 375.

2 Vism 141 explica que la concentracién es incompatible con el deseo sensual, la alegria
con la aversidn, la aplicacién mental inicial con la pereza y el letargo, la felicidad con la
inquietud y la preocupacién y la aplicacién mental sostenida con la duda (sobre esta co-
rrelacién compdrese también con Buddhadasa 1976: p. 112; y Upali Karunaratne1996:
p, 51). Lo que estd tratando de indicar Vism quiza sea que, en el caso de las primeras
cuatro correlaciones, la unificacién de la mente por medio de la concentracién es contraria
a la diversificacién mental que ocasiona el deseo sensual, que la dicha mental y la como-
didad fisica que se dan cuando surge la alegria es incompatible con la rigidez mental y la
tensién fisica de la aversion, que el asimiento claro del objeto por medio de la aplicaciéon
mental inicial contrarresta la falta de claridad y la obnubilacién mental de la pereza y el
letargo y que el contento mental y la tranquilidad fisica que genera la felicidad no dejan
lugar para que surja la inquietud y la preocupacion (compadrese con Vism-mht I 165). En
cuanto al quinto obstéculo, si la duda (vichikiccha) se entiende de una manera mds amplia,
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Los obstédculos no sélo obstruyen el logro de la absorcién sino que también
impiden que se establezcan los factores del despertar (boyyhariga).” Esta relacion
antagonica entre los obstdculos y los factores del despertar tiene una importan-
cia considerable, ya que eliminar a aquéllos y desarrollar éstos es una condicién
que se requiere para la percatacién profunda.*

Dos series de metaforas en los discursos describen el cardcter y el efecto
especifico de los cinco obstaculos. La primera serie de similes ilustra el efecto de
cada obstdculo mediante la imagen de un tazén lleno de agua que deberia servir
como espejo para mirar el reflejo de la propia cara. De acuerdo con estos similes
el efecto del deseo sensual es semejante al del agua mezclada con un tinte. La
aversién es como agua hirviendo. La pereza y el letargo se comparan con agua
cubierta de algas. La inquietud y la preocupacién afectan a la mente como el
viento que agita al agua. La duda es como agua lodosa y oscura.” En cualquie-
ra de los cinco casos es imposible verse bien en el reflejo del agua. Son metaforas
que ilustran vivamente el cardcter individual de cada obstaculo. El deseo sensual
tifie la percepcién. Debido a la aversién uno se calienta. La pereza y el letargo
ocasionan que uno se estanque. La inquietud y la preocupacién provocan que
uno esté ansioso. La duda oscurece.?

La otra serie de metaforas ilustra la ausencia de obstaculos. De acuerdo con
esta serie estar libre de deseo sensual es como librarse de una deuda. Estar libre
de aversién es como recuperarse de una enfermedad fisica. No estar obstruidos

comprendiendo que no es nada méds la duda sino también un estado mental en el que se
estd generalmente distraido (constltese T.W. Rhys Davids 1993: p. 615, donde el verbo
correspondiente vichikicchati se relaciona con estar distraido con pensamientos), entonces
esto hallaria su equilibrio en la estabilidad mental y la ausencia de distraccién que produ-
ce la aplicacién mental sostenida. Por otra parte, habria que sefialar que en los discursos
s6lo se mencionan juntas una lista de los obstdculos y una de los factores de jhana de
manera individual en M 1294. Este pasaje no relaciona directamente a cada obstdculo con
un factor de jhana individual. S6lo enumera a los dos y lo hace en una secuencia que no
corresponde a la correlacién de los comentarios. Ademads este pasaje no se encuentra en
la versién china de este discurso (constltese Minh Chau 1991: p. 100 y Stuart-Fox 1989:
p- 90), que de otra forma corresponden a la versién del pali. Puede consultarse también
un debate critico del andlisis del factor de jhana en Rahula 1962: p. 192.

# Tal es, en especial, el caso de la pereza y el letargo en contraste con la energfa, la inquie-
tud y la preocupacién en oposicién a la tranquilidad y la duda en contraste con la inves-
tigacion de los dhammas (por ejemplo en S V 104). En numerosos casos a lo largo del Boj-
jhanga Samyutta (S'V 63-140) los factores del despertar y los obstaculos se presentan como
calidades mentales diametralmente opuestas. Compédrese también con el capitulo XIL3.
% AV 195.D1I83; DIII101; y S V 161 estipulan las mismas condiciones para convertirse
en un buda.

» SV 121y ATII 230.

% Compadrese también con Fryba 1989: p. 202, quien sugiere las siguientes correlaciones: el
deseo sensual distorsiona la percepcién y fragmenta la conciencia; la aversién crea divisiones
y constrifie la mente; la pereza y el letargo nublan la conciencia; la inquietud y la preocupa-
cién consumen a la mente y la dejan sin rumbo; la duda crea vacilacién sin determinacién.

205



SATIPATTHANA. LOS ORIGENES DEL MINDFULNESS

por la pereza y el letargo es como salir de la prision. Estar libres de la agitacién
de la inquietud y la preocupacion es similar a dejar de ser esclavos. Superar la
duda se parece a atravesar con bien un desierto peligroso.” Esta segunda serie de
similes ofrece mads ilustraciones para los obstdculos. El deseo sensual que agita
ala mente se compara con estar muy endeudado. La tensién que crea la aversion
es literalmente una gran afeccién. La pereza y el letargo embotan y aprisionan
a la mente. La inquietud y la preocupacién pueden controlar a la mente a tal
grado que uno queda por completo a su merced. La duda nos deja en un estado
de inseguridad, sin saber en qué direccién ir.

Dado que la primera serie de similes ilustra la presencia de los obstdculos
(de acuerdo con su efecto debilitador) y la segunda describe el alivio que se
siente cuando uno se libera de ellos, ambas series corresponden a las dos alter-
nativas que hay para contemplar los obstdculos: hacerse consciente de su pre-
sencia o de su ausencia.

3. LAIMPORTANCIA DE RECONOCER LOS OBSTACULOS

Segtn los discursos, si estd presente un obstdculo y no lo reconocemos estamos
«meditando mal», haciendo una forma de préctica que el Buda no aprobaba,*
pero si reconocemos en verdad la presencia de un obstédculo y lo contemplamos
como una meditacién de satipatthina, esa préctica nos llevard a la purificacién
de la mente.”

Un pasaje en el Anguttara Nikaya demuestra la importancia de reconocer con
claridad las corrupciones como tales. En ese discurso el monje Anuruddha le
comenta a su amigo Sariputta que, a pesar de que logra muy bien concentrarse,
que tiene una energfa inquebrantable y que su atencién consciente estd muy bien
establecida, no ha conseguido llegar a la percatacién més profunda.*® Sariputta
le responde que sus alardes de concentracién no son mds que una manifestacién
de engreimiento, que su energia inquebrantable en realidad sélo es inquietud y
que su preocupacién por no haber conseguido todavia el despertar es mera
ansiedad. Gracias a que su amigo lo ayuda a reconocer estos obstaculos, Anurud-
dha pronto logra superarlos y alcanza la realizacion.

Esta técnica de simple reconocimiento constituye una manera ingeniosa de
convertir los obstdculos de la meditacién en objetos de la meditacion.” Si se

7 D171y MI1275.

% MIII 14.

¥ AT272.

0 AT282.

31 Gunaratana 1996: p. 44; y Nanaponika 1986b: p. 21.
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practica asf, la pura conciencia de que hay un obstdculo se vuelve un camino
medio entre la supresién y la indulgencia.* Varios discursos ilustran de un bello
modo el poderoso efecto de este sencillo acto de reconocimiento, describiendo
como Mara, el tentador, quien suele actuar como la personificaciéon de los cinco
obstdculos, pierde sus poderes en cuanto lo reconocen.*

La genialidad de este enfoque de un mero reconocimiento puede ilustrar-
se mediante la consideracién del caso de la ira desde una perspectiva médica.
Un brote de ira conduce a un aumento en la secrecién de adrenalina y ese
incremento en la produccién de adrenalina, a su vez, estimularéd la ira.** Cuan-
do hay sati sin reaccionar se frena este circulo vicioso.*® El simple hecho de
mantenerse receptivamente consciente de un estado de enojo hace que no
tengan lugar la reaccién fisica ni la proliferacién mental. Si, en cambio, uno
abandona el estado equilibrado de conciencia y se resiente o se enoja por la
ira que brotd, ese mismo acto de condenar se convierte en otra manifestacién
de aversion.* El circulo vicioso de la furia continda, aunque ahora su objeto
es otro.

Cuando al fin se han eliminado los obstdculos, al menos por un momento,*
se vuelve relevante el aspecto alternativo de contemplar los obstédculos, es decir,
hacerse consciente de que no estdn. En diversas exposiciones del camino gradual
esa ausencia de los obstaculos constituye el punto de partida para una secuencia
causal, que pasa por la dicha, la alegria, la tranquilidad y la felicidad (pamoyya,
piti, passaddhi y sukha) hasta llegar a la concentracién y al logro de la absorcién.
En este contexto la instruccién es «contemplar la desaparicién de los cinco obs-

3 Esta funcién de satipatthana como un camino medio entre la complacencia y la mortifi-
cacion de los sentidos se menciona en AT295.

% Pueden encontrarse diversos episodios de éstos en los Samyuttas de Mara y las bhikkhunts,
S 1103-135; constiltese también la instruccién en Sn 967 para reconocer las corrupciones
mentales como manifestaciones de Mara, el «oscuro». Goldstein 1994: p. 85, de manera
muy ilustrativa habla de «apuntar con el dedo a Mara». Compdrese también con Mara-
singhe 1974: p. 197.

3 Lily de Silva (sin fecha): p. 25.

% Un estudio apoyado en pruebas de Rorschach corrobora esto, donde Brown 1986b: p.
189, llega a la conclusién de que no es que los meditadores avanzados no tengan conflic-
tos sino que es admirable su habilidad para no estar a la defensiva ante la experiencia de
tales conflictos. Esta observacién destaca su capacidad para mantener una conciencia no
reactiva y ecudnime.

% Goldstein 1985: p. 57: «Con frecuencia hay una tendencia a enojarse con los obstaculos
cuando brotan. La mente que los condena es en si misma el factor de la aversion.

¥ La completa erradicacién de los cinco obstdculos sélo se da con el pleno despertar
(compdrese con S V 327). De hecho, al comentar sobre esta parte del Sutta Satipatthana,
Ps I 282 correlaciona al «no surgimiento en el futuro» de cada obstdculo con sus corres-
pondientes niveles de realizacién, que en la mayoria de los casos son el estado de no-re-
torno o el del arahant.
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tdculos en uno mismo».* Esto sugiere un acto positivo de reconocimiento e in-
cluso de regocijo ante la ausencia de los obstdculos, que de ese modo dejan la
via libre para que se dé la concentracién profunda. Ese acto consciente de reco-
nocer y regocijarse en la ausencia de los obstaculos se ilustra vivamente en la
segunda serie de metaforas que recién mencionamos, donde se compara este
estado de libertad mental con aliviarse de una deuda, una enfermedad, un en-
carcelamiento, una esclavitud y un peligro.

Hay varios discursos que se refieren como «luminoso»* a ese estado mental
de tranquilidad, que por un tiempo no se ve afectado por ningtin obstdculo ni
corrupcién mental. De acuerdo con un pasaje en el Anguttara Nikaya, llegar a
conocer la naturaleza luminosa de la mente es en verdad un requisito importan-
te para poder desarrollarla (chittabhavana)*

4. CONDICIONES PARA LA PRESENCIA
O LA AUSENCIA DE UN OBSTACULO

Después de la primera etapa del reconocimiento de la presencia o ausencia de
un obstadculo continda la segunda etapa de la misma contemplacién: la concien-

% Por ejemplo en D 173. El uso del verbo en pali, sam-anupassati en esta instruccién indica
que la idea es realizar una forma de contemplacion (anupassand).

¥ SV 92; A110; A1257; y AIII 16. Estos pasajes relacionan la luminosidad de la mente
con el desarrollo de un estado mental concentrado, libre de corrupciones y listo para la
profunda visién clara. Compdrese también con D III 223, donde una forma de concentra-
cién conduce a una mente plena de «resplandor» (sappabhasa); M 111 243, donde «lumino-
s0» se relaciona con un nivel elevado de ecuanimidad; y S V 283, donde se dice que inclu-
so el cuerpo del Buda es «luminoso» como resultado de la concentracién. Upali
Karunaratne 1999c: p. 219, explica que «lo que se quiere decir con una mente lustrosa y
pura (pabhassara) no es un estado mental que sea absolutamente puro y tampoco la mente
pura que es sinénimo de emancipacién... sino pura en el sentido de (y en el grado en) que
no estd perturbada ni bajo la influencia de estimulos externos».

“ A T110. Los comentarios Mp I 60 y As 140 identifican la mente luminosa con bhavarnga
(continuo vital subconsciente). Sin embargo, aqui podria objetarse que el término bhavari-
ga, en el contexto en que en los comentarios se hace una descripcién de los procesos
mentales, se refiere a un momento subconsciente que ocurre entre cada parte consciente
del proceso mental (de hecho, se refiere al suefio como bhavarngam otareti en Ps-pt I 364).
En cambio, el estado luminoso de la mente en A 110 se refiere claramente a una experien-
cia consciente, ya que debe ser «conocido» (payandti). Acerca de bhavarnga consultese la
excelente exposicién en Gethin 1994; también Harvey 1989: pp. 94-98; Sarachchandra 1994:
p- 90. El intento que hace Wijesekera 1976: p. 348, por establecer una existencia histérica-
mente anterior del término con la ayuda de un pasaje del Anguttara Nikaya y de diversas
menciones en el Pafthina no es convincente, ya que en A I 79 en el PTS, las ediciones
birmana y singalesa invariablemente dice bhavagga (la mejor de las existencias, que también
encaja mucho mejor en el contexto) en lugar de bhavanga y las veces que aparece en el
Patthana también podria considerarse que no son fieles a la era comparativamente poste-
rior de esta parte del Abhidhamma; compérese también con Nanatiloka 1988: p. 246.
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cia de las condiciones que han llevado a que surja un obstaculo, las que ayudan
a eliminar un obstdculo que surgié y las que evitan que en el futuro brote un
obstédculo (ver fig. 9.2). La labor de sati durante esta segunda fase sigue un es-
quema progresivo, que va desde el diagnéstico, pasa por la cura y llega a la

prevencion.

conocer la presencia de si surge

saber las condiciones

deseo sensual (kamacchanda) .
que hicieron que brotara

aversion (byapada) si estad presente
+ lot thinamidh » saber las condiciones que harén
pereza + letargo (thinamidha) que desaparezca
inquietud + preocupacion
(uddhacchakukkuccha) si se ha eliminado

saber las condiciones que

duda (vichikiccha) impedirén que brote en el futuro

etapa 1 etapa 2

Fig. 9.2 Dos etapas en la contemplacién de los cinco obstaculos

Cuando convertimos un obstadculo en un objeto de meditacién la mera pre-
sencia de la conciencia muchas veces puede bastar para que se disipe ese obstd-
culo. Si no fuera suficiente con la sola conciencia se requeriran otros antidotos
especificos. En este caso sati tiene la misién de supervisar las medidas que se
administran para eliminar al obstdculo, aportando una imagen clara de la situa-
cién real sin que por ello se vea involucrado y por lo mismo pierda su favorable
punto de observacién desapegada.

Reconocer con claridad las condiciones por las cuales surge determinado
obstdculo no sélo forma la base para erradicarlo sino que también permite apre-
ciar el esquema general que lo suscita. Desde esa perspectiva se ven con detalle
los niveles de condicionamiento y de percepciones erréneas que causan el brote
del obstéculo y, por lo tanto, eso contribuye a evitar que se vuelva a dar.

La observacion sostenida revelard el hecho de que el pensamiento frecuente
o estar fijdndose en un asunto en particular produce una inclinacién mental
correspondiente y, de tal modo, una tendencia a quedar atrapado en cada vez
mds pensamientos y asociaciones del mismo tenor.* En el caso del deseo sensual
(kamacchanda), por ejemplo, se hard evidente que surge no sélo por causa de
objetos externos sino también por una inclinacién hacia la sensualidad, que ya

4 MI115.
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estd arraigada en la mente.*? Esta tendencia sensual influye en la manera en que
se perciben los objetos externos y ocasiona el surgimiento total del deseo, junto
con varios intentos por satisfacerlo.®

Es tal la dindmica particular del deseo sensual que, cuando se satisface, el
mismo acto de gratificarlo sirve de combustible para que ese deseo siga mani-
festandose cada vez con mds fuerza.* Con una observacién desapegada se hard
evidente que la satisfaccién de los deseos sensuales se basa en un concepto
erréneo: la busqueda del placer en el lugar equivocado.* Como sefialé el Buda,
el camino a la paz y la tranquilidad interior necesariamente depende de lograr
la independencia de este vértice de deseos y recompensas.*®

Un pasaje en el Anguttara Nikaya ofrece un curioso andlisis psicoldgico de las
causas subyacentes del deseo sensual. Segin ese discurso la bisqueda de
la satisfaccion a través de una persona del género opuesto se relaciona con el
modo en que alguien se identifica con las caracteristicas y la conducta de su
propio género.”” O sea que buscar externamente una unién implica que uno sigue
atrapado en las limitaciones de la identidad de su propio género. Eso demuestra
que la inversién afectiva inherente en la identificacién con el papel y la conduc-
ta del propio género forma un eslabén importante en el brote del deseo sensual.
En cambio los arahants, quienes ya erradicaron hasta los rastros mds sutiles de
identificacién, son incapaces de entretenerse en relaciones sexuales.*

Asf como el surgimiento del deseo sensual puede analizarse en términos
de sus bases psicolégicas, también la ausencia del deseo sensual depende de un
manejo inteligente de los mismos mecanismos psicolégicos. Cuando uno ha
escapado del circulo vicioso de las demandas continuas de satisfaccion, por lo
menos durante un rato, se hace posible desarrollar cierta forma de contrapeso
en la valoracién perceptiva.® Si estar fijindose de manera excesiva en los aspec-
tos de la belleza externa ha provocado frecuentes estados de lujuria, la contem-
placién que se dirige hacia los aspectos menos atractivos del cuerpo puede con-
ducir a una disminucién progresiva de esos estados mentales.

25122,

# SII151.

“ MT1508.

# M1507.

% M1508.

¥ A1V 57; sobre este pasaje constltese Lily de Silva 1978: p. 126.

# Por ejemplo en D III 133. Ya en el nivel del que no-retorna se ha dado la erradicacién
del deseo sensual.

# Th 1224-1225 explica que una cognicién distorsionada de la sensualidad puede equili-
brarse al evitar los objetos sensualmente atractivos, dirigiendo la atencién a los aspectos
desagradables del cuerpo, manteniendo una atencién consciente del cuerpo (en general)
y desarrollando el desencanto.
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Pueden encontrarse ejemplos de esos contrapesos entre las précticas de me-
ditacién de satipatthana, en particular las contemplaciones de la constitucién
anatémica del cuerpo y de la descomposicién de un caddver. Ademads, la con-
tencién de los sentidos, la moderacién en los alimentos, estar alerta y la concien-
cia del cardcter transitorio de todos los eventos mentales son medidas ttiles
para evitar que surja el deseo sensual.*

Pueden emplearse otras formas similares para lidiar con los demads obstacu-
los, aplicando en cada caso el establecimiento de alguna forma de contrapeso
para las condiciones que tiendan a estimular su surgimiento. Con la aversién
(byapada), en ocasiones lo que sucede es que el aspecto irritante o repulsivo de
los fenémenos no ha recibido la debida atencién. Un antidoto directo para esa
percepcién parcial es ignorar los rasgos negativos de quien estd causdndonos
esa irritacién y prestar atencién, en cambio, a cualquier cualidad positiva que
pueda encontrdrsele a esa persona.” Al dejar de poner atencién a ese asunto
o al reflexionar sobre lo inevitable que es la retribucién kdrmica se vuelve posi-
ble desarrollar la ecuanimidad.”

Un remedio importante para la tendencia a la ira y la aversion es desarrollar
la bondad amorosa (metti).”® De acuerdo con los discursos, el desarrollo de la
bondad amorosa ayuda a establecer relaciones armoniosas no sélo con los demds
seres humanos sino con cualquier otro ser que no sea humano.** En este con-
texto, el concepto de «cualquier otro ser, que no sea humano» puede entenderse
asimismo de un modo psicolégico, representando trastornos psicolégicos sub-
jetivos.” La realidad es que el desarrollo de la bondad amorosa contrarresta los
sentimientos patolégicos de enajenacién y baja autoestima y de ese modo pro-
porciona una base importante para la practica adecuada de la meditacién de
visién clara.

% ATV 166. En S IV 110 se exhorta a los monjes a ver a las mujeres como si fueran su
propia madre, su hermana o su hija. En el mismo discurso (S IV 112) se documenta la
importancia particular de contener a los sentidos, ya que, de los diversos métodos que se
mencionan para contrarrestar el deseo sensual, la contencion de los sentidos resulta ser la
tnica explicacién aceptable para comprender que incluso los monjes mds jévenes pudie-
ran vivir en celibato.

1 ATIT 186.

2 Asi se presenta en A III 185 como parte del conjunto de los cinco antidotos: desarrollar
bondad amorosa, compasion, ecuanimidad, abstraccién y reflexionar sobre el karma.

5 M1 424. De acuerdo con Fenner 1987: p. 226, las moradas divinas (brahmaviharas) se
basan en cogniciones precisas y por lo tanto contrarrestan las cogniciones errdticas que
conducen a una calidad mental torpe. Puede encontrarse una descripcién inspiradora del
cultivo de bondad amorosa en Nanaponika 1993: pp. 9-12.

* SI1264.

5 Lo cierto es que en S II 265 algunos seres no humanos parecen estar listos para crear
trastornos psicoldgicos, los cuales pueden evitarse si se desarrolla la bondad amorosa.
Katz 1989: p. 161, sugiere que «una posible interpretacién de «seres no humanos» son las
funciones psicoldgicas que ponen en peligro el desarrollo espiritual».
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El cultivo de la bondad amorosa no sélo aporta un terreno preparatorio
apropiado para la prdctica de meditacién de visién cabal sino que, ademads,
puede contribuir de forma directa a la realizacién.® Segtin el Buda, el rasgo
distintivo de la meditacion de la bondad amorosa como él la ensefia radica en
combinarla con los factores del despertar, aprovechando asi de un modo direc-
to el cultivo de la bondad amorosa para ir hacia la visién clara.” Diversos dis-
cursos relacionan la préctica de la bondad amorosa en particular con avanzar

de la etapa del entrante a la corriente a la del que ya no-retorna.*® Estd claro que

% M 1352 describe con detalle la manera de combinar el cultivo de la bondad amorosa
con la percatacién mds profunda. Dice que al salir de una absorcién que se ha desarrolla-
do por medio del cultivo de bondad amorosa se desarrolla la percatacién de la naturaleza
impermanente y condicionada de ese logro. M 138 y A1196 describen la transicién de la
préctica de bondad amorosa a la visién cabal con esta reflexiéon: Hay esto, hay lo que es
inferior, hay lo que es superior y hay una salida total de todo este campo de cognicién»
(Ps 1176 y Mp II 306 explican que esta tltima se refiere al Nibbana). Constltese también
ATV 150 e It 21, quien sefiala que el desarrollo de la bondad amorosa ayuda a debilitar las
trabas. Segtn Aronson 1986: p. 51: «la meditacién sobre el amor es el suelo en el que se
cultivan la concentracién y... la vision clara». Meier 1978: p. 213, sugiere que tanto la me-
ditacion de vipassand como la de bondad amorosa tienen un objetivo similar, que es debi-
litar el sentido de «yo», de manera que sus diferentes técnicas (vipassana por medio de la
diseccion analitica y el cultivo de la bondad amorosa a través de la expansion) pueden
considerarse complementarias (aunque hay que recordar que la practica de la bondad
amorosa en si no bastard para eliminar por completo el apego a la nocién de «yo»).

% En S V 119 el Buda sefial6 que esta combinacién marcaba el sello distintivo entre el
enfoque budista y la préctica de la bondad amorosa de los ascetas de su época. Al consi-
derar el modo en que ensefiaba el Buda la meditacién de la bondad amorosa podria ser
relevante, asimismo, destacar que lo que ensefié en un principio fue que habia que irradiar
de manera no especifica una actitud de benevolencia en todas las direcciones (compérese,
por ejemplo, con M 138). D 1251, M II 207 y S IV 322 hacen aun mds evidente el cardcter
de un espacio todo impregnado de bondad amorosa al compararlo con un vigoroso trom-
petista que se hace oir en las cuatro direcciones. Aunque esa difusién suele indicar absor-
cién no siempre es asi, pues segtin M I 129 hay que irradiar de esa manera cuando se re-
ciben insultos de forma verbal e incluso cuando se es maltratado fisicamente, situaciones
que no resultan muy conducentes a la absorcién. En M II 195 un brahmin se halla en su
lecho de muerte aquejado de dolorosas jaquecas, severos calambres estomacales y una
fiebre muy alta. Se le instruye para que practique esta difusién y pronto fallece y renace
en el mundo de Brahma. Esta circunstancia indica que fue capaz de aprovechar la instruccién
incluso cuando su estado fisico le habria impedido desarrollar la absorcién. Es s6lo con
los comentarios, quizd porque éstos relacionaban el esa difusién tan sélo con la absor-
cién (compdrese con Vism 308), que la meditacién de la bondad amorosa se convirtié en
un ejercicio de imaginacién conceptual, dirigido hacia uno mismo, hacia un amigo, hacia
una persona neutral y hacia un enemigo (compdrese con Vism 296). Este método de prac-
tica no se halla en ninguna parte en los discursos.

% SV 131y A V 300 (esto se repite en ambos casos para las otras tres brahmavihiras). De
igual modo, Sn 143 describe la préctica de la bondad amorosa sobre la base de «haber
experimentado ese estado de paz», con el resultado de que el practicante no volverd a
nacer en un ttero (Sn 152). Esto da a entender que la préctica de la bondad amorosa pue-
de hacer que quien ha tenido la experiencia del «estado de paz», o sea, el del entrante a la
corriente, trascienda el renacimiento en un ttero, es decir, el no-retorno. Esta forma de
entenderlo la sustenta el comentario, PjII 193, que explica que «estado de paz» se refiere
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las ventajas de desarrollar la bondad amorosa no se limitan a servir como un
antidoto para el enojo y la irritacién.

Volviendo a los demds obstdculos, un antidoto para la pereza (thina) y el
letargo (middha) es desarrollar «claridad de cognicion» (alokasaiifia).” En los dis-
cursos y el Vibhanga, «claridad de cognicién» parece referirse al desarrollo de la
claridad mental.®° Los comentarios toman la expresién de un modo mds literal
y sugieren el uso de una verdadera luz, ya sea que provenga de una fuente ex-
terna o que sea una la luz de una imagen mental interna.*'

Esa «claridad de cognicién» se da con la ayuda de la atencién consciente y
el saber claramente (sampayana), el cual aporta dos cualidades esenciales de sa-
tipatthana como un remedio contra la pereza y el letargo. Esto nos recuerda que
en ocasiones el satipatthana mismo puede ser suficiente para contrarrestar un
obstdculo. Lo mismo ocurre con respecto al deseo sensual, donde la contempla-
cién de las partes anatémicas o la de un caddver puede funcionar como un an-
tidoto. No obstante, hay que tener en mente que el Sutta Satipatthana no hace
tanto énfasis en oponerse de forma activa a un obstdculo como en reconocerlo
con claridad, junto con las condiciones que se relacionan con su presencia o su
ausencia. Las medidas mds activas pertenecen al dominio del esfuerzo correcto,
que es otro factor del noble sendero 6ctuple.

La pereza y el letargo pueden surgir a causa de la insatisfaccién, el aburri-
miento, la negligencia, la somnolencia que ocasiona comer demasiado o por un
estado mental deprimido.®” De modo que puede encontrarse un antidoto efec-
tivo para éstos en la aplicacién sostenida de la energia.®® El Anguttara Nikaya

al Nibbana. Dhp 368 confirma esta explicacién. Ahi se relaciona una vez més al cultivo de
la bondad amorosa con un «estado de paz», cuya connotacién se aclara mds adelante
con la expresién «calmar las formaciones». Sin embargo, Jayawickrama 1948: vol. 2, p. 98,
no estd de acuerdo con aceptar que «estado de paz» se refiera a una realizacién del Nibba-
na. Los fragmentos en sanscrito de los descubrimientos de Turfdn mencionan también la
realizacién del no-retorno como una de las ventajas que se obtienen con el desarrollo de
la bondad amorosa (en Schlingloff 1964: p. 133). La razén por la cual el cultivo de la bon-
dad amorosa se vincula con avanzar de la entrada a la corriente con el no-retorno podria
tener que ver con las dos trabas que hay que eliminar en esta etapa: el deseo sensual y la
aversion. La préctica de la bondad amorosa, sobre todo si se desarrolla hasta alcanzar el
nivel de la absorcién, puede funcionar como un antidoto para ambos, ya que la intensa
felicidad mental que se siente durante la concentracién profunda contrarresta la bisque-
da de placer a través de los sentidos externos, mientras que la préctica de la bondad
amorosa, por su misma naturaleza, contrarresta la aversion.

¥ Por ejemploen D171.

@ ATV 86 relaciona la «claridad de cognicién» con el desarrollo de una mente radiante.
Vibh 254 explica que «claridad de cognicién» se refiere a cogniciones brillantes, claras y
puras, lo que Vibh-a 369 explica como cogniciones libres de los obstdculos.

1 Ps1284y Ps-pt1375.

2 SV64;,SV103;y Al3.

SV 105.
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dedica todo un discurso a analizar el obstdculo del letargo y ofrece diversos
remedios. En principio, suponiendo que uno se halla todavia en la postura for-
mal de meditacién, es posible tratar de contrarrestar el letargo cambiando el
objeto de su meditacién. Asimismo puede tratar de reflexionar o recitar algtin
pasaje de las ensefianzas del Buda. Si nada de esto funciona puede jalarse las
orejas, masajearse el cuerpo, levantarse, salpicarse los ojos con agua y mirar al
cielo. Si persiste el letargo conviene practicar la meditacién caminando®

En el caso contrario, cuando lo que surge es inquietud (uddhaccha) y preo-
cupacioén (kukkuccha), hay que desarrollar los factores que conducen a una ma-
yor tranquilidad y estabilidad mental. Aqui la atencién consciente a la respira-
cién se destaca como un método particularmente efectivo para calmar el
pensamiento activo de la mente.®® De igual manera, cualquiera de los demads
temas de meditacién de tranquilidad es apropiado en esta situacién, ademads
de ayudar a mejorar el grado general de calma y serenidad mental durante
nuestras actividades.*

De acuerdo con los discursos, la inquietud y la preocupacién a veces pueden
brotar debido a que se ha hecho un gran esfuerzo.” Lo que puede ayudar a re-
mediar la situacién en este caso es tener una actitud menos exigente con respec-
to a la practica. En relacién a la inquietud en particular es aconsejable ademas
evitar una pldtica provocativa, pues ese tipo de conversacién ocasiona debates
prolongados y, con ello, el surgimiento de la inquietud.®® La preocupacién por
lo regular se relaciona con la culpa, como cuando uno ha hecho algo torpe y
luego se arrepiente de ello.” Mantener un nivel impecable de conducta ética
ayuda mucho a evitar que surja este obstdculo. Los discursos relacionan también
el sentimiento de «preocupacién» que tuvo un monje con una falta de claridad
con respecto al Dhamma y describen cémo luego éste la contrarresté6 mediante
una instruccién o una explicacién que le dio el Buda.”

¢ ATV 85.

© ATII 449; ATV 353; A1V 358; Ud 37; e It 80.

% DI71;SV 105; y ATII 449.

 AT256y AT 375.

“ ATV 87.

% Consultese, por ejemplo, Vin III 19, donde el monje Sudinna se sinti6 preocupado por
haber tenido una relacién sexual.

0 Por ejemplo, en S IV 46 el Buda visité a un monje enfermo y le pregunto si algo le pre-
ocupaba. En primera instancia su pregunta se relacionaba con «culpa», pero cuando el
monje le contesté que no tenfa nada de qué arrepentirse, el Buda le repitié la pregunta
y eso condujo a cierta aclaracién o instruccion especifica concerniente al Dhamma. Puede
encontrarse otro matiz de la «preocupacién» en A 1282, donde indica una preocupacién
excesiva acerca de la realizacién. Constiltese ademds A II 157, que también relaciona la
«inquietud» con el Dhamma.
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En el caso del tltimo de los cinco obstédculos, sirve hacer una clara distincién
entre lo que es sano o hébil y lo que es nocivo o torpe para contrarrestar la obs-
truccién causada por la duda (vichikiccha).”™ Esta obstruccién es de una impor-
tancia considerable, pues si uno no sabe con claridad lo que es propicio y lo que
es nocivo no serd capaz de superar la codicia, la ira y la ilusién.” El obstaculo
de la duda cumple una funcién no sélo con relacién al desarrollo de la visién
cabal sino también en el contexto de la meditacién de tranquilidad. Asi puede
inferirse a partir de la lectura del Sutta Upakkilesa, un discurso que tiene que ver
principalmente con el desarrollo de la concentracién y en el cual la duda enca-
beza una lista de obstrucciones mentales que impiden conseguir la absorcién.”

La capacidad para distinguir entre lo h4bil y lo torpe, necesaria para superar
la duda, puede desarrollarse con la ayuda de la investigacién de los dhammas
(dhamma-vichaya), que es un factor del despertar.”* Esto indica que desde una
perspectiva budista la labor de superar a la duda no tiene que ver con creer
o con tener fe. La duda se supera por medio de un proceso de investigacion, que
conduce a la claridad y la comprension.

Es de crucial importancia superar estos cinco obstdculos para cualquier tipo
de préactica de meditacién. Por esa razén los comentarios enumeran una serie
de factores que sirven para superar o inhibir cada obstdculo (puede encontrarse
un esquema de esto en la fig. 9.3 de la pdgina siguiente). Cuando se va mejoran-
do en la practica de la meditacién uno consigue disipar cualquier obstaculo tan
pronto como lo reconoce, con la misma velocidad que se evapora una gota de
agua cuando cae en una sartén caliente.” El factor de mayor importancia para

eliminar un obstdculo, ya sea de un modo lento o rdpido, es sati, pues si uno no

71 D III 49. La duda puede ocurrir «internamente», con relacién a uno mismo o «externa-
mente», con relacién a los demds (consultese S V 110).

72 A’V 147. Consultese también D II 283, donde una exposicién detallada de lo que es
propicio y lo que es nocivo desde diferentes perspectivas le permitié a Sakka superar por
completo la duda y realizar la entrada a la corriente.

7 M I 128, donde la duda se menciona como la primera de una serie particular de obs-
trucciones mentales que no se encuentran como tales en ninguna otra parte de los discur-
s0s y que se relacionan de forma especifica con el desarrollo de la concentracién. Es, en
especial, notable que no se mencionen el obstdculo del deseo sensual y el de la aversion,
lo cual da a entender que éstos se superaron ya antes de la etapa de practica que se estd
abordando. Las obstrucciones mentales que se mencionan son la duda, la distraccion, la
perezay el letargo, la consternacién, el jubilo, la inquietud, la energia excesiva, la energfa
deficiente, el anhelo, la cognicion de la diversidad y la meditacién excesiva sobre las for-
mas. Si uno logra erradicarlas con éxito conseguird la absorcion.

7 Asilo sugiere el hecho de que lo que nutre a la investigacién de los dhammas se presen-
ta exactamente con los mismos términos que lo contrario a lo que nutre a la duda, constil-
tese SV 104y SV 106.

7> Este simil aparece en M 1453 con relacién a disipar el apego; en M III 300 con relacién
a disipar las preferencias y rechazos que han brotado en la mente; y en SIV 190 con relacién
a disipar pensamientos y recuerdos torpes.
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estd consciente de la presencia o el surgimiento de un obstaculo es poco lo que
puede hacer para evitarlo o erradicarlo. Esta labor de reconocimiento conscien-
te es el tema central de la contemplacién de los obstaculos.

familiarizarse de un modo general con lo que tiene
de desagradable el cuerpo y practicar formalmente
esa meditacion

deseo sensual vigilar a los sentidos
moderacién en los alimentos

buenos amigos y conversacién adecuada

familiarizarse de un modo general con la benevolencia
y practicar formalmente la meditacién de bondad amorosa

aversion reflexionar sobre las consecuencias kdrmicas de nuestras obras
considerar con prudencia una y otra vez

buenos amigos y conversacién adecuada

disminuir la ingesta de alimentos

cambiar de postura para meditar
pereza +

claridad mental / cognicién de la luz
letargo

permanecer al aire libre

buenos amigos y conversacién adecuada

buen conocimiento de los discursos

aclarar el contenido de los discursos haciendo preguntas

inquietud +
preocupacion

comprender bien qué es una conducta ética
visitar a personas con mayor experiencia

buenos amigos y conversacién adecuada

buen conocimiento de los discursos
aclarar el contenido de los discursos haciendo preguntas
comprender bien qué es una conducta ética

compromiso firme

buenos amigos y conversacién adecuada

Fig. 9.3 Esquema general de lo que recomiendan los comentarios
para superar o inhibir los obstaculos’®

76 Ps 1281-286.
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X
DHAMMAS: LOS AGREGADOS

1. LOS CINCO AGREGADOS

| 1 presente ejercicio de satipatthana examina los cinco agregados que consti-
tuyen los componentes bésicos que integran «lo que uno es». Las instruccio-
nes dicen:

Sabe: «Esto es forma material, éste su origen, ésta su cesacidn; esto es
sentimiento, éste su origen, ésta su cesacidn; esto es cognicién, éste su
origen, ésta su cesacidn; esto es volicidn, éste su origen, ésta su cesacion;

esto es conciencia, éste su origen, ésta su cesacién».’

En el fondo de estas instrucciones hay dos estados de contemplacion: el claro
reconocimiento de la naturaleza de cada agregado; seguido, en cada caso, de la
conciencia de que surge o de que cesa (constltese fig. 10.1 de la pagina siguiente).
Trataré de aclarar primero el rango de cada agregado. Luego examinaré la ensefian-
za que dio el Buda sobre anatta dentro de su contexto histérico, para investigar de
qué manera puede utilizarse el esquema de los cinco agregados como un analisis
de la experiencia subjetiva. Después consideraré la segunda etapa de la préactica,
que tiene que ver con el cardcter impermanente y condicionado de los agregados.

Es de gran importancia reconocer con claridad los cinco agregados y com-
prenderlos, pues si uno no los entiende plenamente y no desarrolla el desapego
con respecto a ellos no le serd posible liberarse de dukkha por completo.? Lo
cierto es que el desapego y el desapasionamiento con respecto a estos cinco as-
pectos de la personalidad subjetiva conducen de forma directa a la percataciéon
mads profunda.® Los discursos y versos compuestos por monjes que alcanzaron
el despertar registran varios casos en los que una comprensién aguda de la
verdadera naturaleza de los cinco agregados culminé con el completo despertar.*

' MTIel.

2 SII27.

3 AV 52. Compadrese también con S III 19-25, donde diversos discursos relacionan la
comprension de los agregados con la total percatacion.

* En M III 20 una detallada exposicién de los agregados llevé a sesenta monjes a la plena
visién clara. En S IIT 68 los primeros cinco discipulos del Buda se convirtieron en arahants
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analisis de

la forma material
(rapa)

el sentimiento

(vedana)
la cognicién __ conociendo el carécter transitorio
(sanfAa) de cada agregado

las voliciones
(sankhara)

la conciencia
(vififiana)

etapa 1 etapa 2

Fig. 10.1 Dos etapas en la contemplacién de los cinco agregados

Estos casos resaltan el extraordinario potencial de esta contemplacién de sati-
patthana en particular.

Es comtin que en los discursos se les llame «los cinco agregados del apego»
(pasichupadanakkhandha).® En este contexto, «agregado» (khandha) es un término
que acoge a todas las posibles situaciones de cada categoria, ya sean del pasado,
el presente o el futuro, internas o externas, burdas o sutiles, inferiores o supe-
riores, cercanas o lejanas.® El término «apego» (upadana) se refiere a deseo y

después de oir hablar sobre anattd, igualmente por medio de los cinco agregados. Constil-
tese también Th 87; Th 90; Th 120; Th 161; Th 369; y Th 440. En todos ellos se relaciona el
completo despertar con la vision cabal de los cinco agregados.

5 Por ejemplo en D II 305. La expresién «cinco agregados» parece haber sido fécil de en-
tender en la antigua India, pues ya aparece en el primer discurso del Buda, en SV 421, al
parecer sin ninguna necesidad de elaboracién o explicacién. De igual modo, en M 1228 los
cinco agregados forman parte de una descripcién de la ensefianza del Buda a Sacchaka
(quien quiso retarlo a un debate y quizd no estaba familiarizado con el budismo mas, no
obstante, parece que entendié pronto lo que se le estaba diciendo). Esto sugiere que el
esquema de los cinco agregados podria ya haber estado en uso en los tiempos del Buda
Gotama. Dado que los discursos también incluyen la contemplacién de los cinco agregados
en su descripcién del despertar del antiguo Buda Vipassi (en D II 35), parece que desde su
perspectiva también el esquema de los cinco agregados ya era conocido antes del adveni-
miento del Buda Gotama. Stcherbatsky 1994: p. 71, menciona equivalentes a los agregados
en los Brahmanas y en los Upanishads; y de acuerdo con Warder 1956: p. 49 n.2, los agrega-
dos eran un concepto conocido entre los yainas y posiblemente también entre los ayivikas.
¢ Por ejemplo en M III 16. Sobre el término «agregado» constiltese también Boisvert 1997:
p- 16; Upali Karunaratne 1999b: 194; y Nanamoli 1978: p. 329. C.A.F. Rhys Davids 1937:
p- 410, sugiere que la razén por la cual deben ser cinco agregados en particular podria
relacionarse con que el niimero cinco representa una unidad completa en el pensamiento
de la antigua India, lo cual proviene de la cantidad de dedos que tiene una mano humana.
Se documenta el rango de aplicacién del esquema de los cinco agregados en M 1435, que
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apego con respecto a estos agregados.” Ese deseo y ese apego en relacién con los
agregados son la raiz que ocasiona el surgimiento de dukkha.?

La secuencia de estos cinco agregados va desde el cuerpo fisico burdo hasta
los aspectos mentales cada vez maés sutiles.” El primero de los agregados, la
forma material (r7ipa), por lo general se define en los discursos como las cuatro
calidades elementales de la materia.’’ Un discurso en el Khandha Samyutta expli-
ca que forma material (riipa) se refiere a cualquier cosa que se vea afectada (rup-
pati) por las condiciones externas, como el frio y el calor, el hambre y la sed, los
mosquitos y las serpientes, enfatizando en la experiencia subjetiva de rilpa como
un aspecto central de este agregado.”

A continuacién en la secuencia de los agregados vienen el sentimiento (ve-

dand) y la cognicién (safifid), que representan el aspecto afectivo y el cognitivo

adapta la estructura de los cinco agregados a la experiencia de jhana. Compédrese también
con M 1190, que analiza las esferas de los sentidos con ayuda del esquema de los cinco
agregados. Khanti 1984: p. 49, lleva a la préctica los cinco agregados en la atencién cons-
ciente a la respiracién, distinguiendo entre respiracién, sensacién de la respiracién, notar
la inhalacién y la exhalacién, esforzarse por respirar y saber que se estd respirando.

7 M1300; MIII 16; STIL 47; y S III 167. Compérese también con Ayya Khema 1984: p. 8; y
Bodhi 1976: p. 92.

8 Como una versién abreviada de la primera noble verdad, por ejemplo en D II 305: «en
resumen, los cinco agregados del apego son dukkha». De manera similar, S III 7 sefiala que
la codicia y el deseo con respecto a los cinco agregados conducen a dukkha; y S 111 31 ex-
plica que deleitarse con los cinco agregados es deleitarse en dukkha. Compdrese también
con Gethin 1986: p. 41.

? Stcherbaqtsky 1994: p. 23.

10 Por ejemplo en M III 17. Tales definiciones en los discursos hablan también, en muchas
ocasiones, de la forma material «que se deriva» (upadaya) de los cuatro elementos (por
ejemplo en M 153). Ajuzgar por lo que dice en M 1421, esta expresion quizd sélo se refie-
ra a esas partes o procesos corporales «que se derivan» (upadinna) predominantemente
del elemento respectivo. Por ejemplo las partes corporales mds duras como el pelo y los
huesos en el caso del elemento tierra, las partes corporales liquidas como la sangre y la
orina en el caso del elemento agua, el proceso de la digestién en el caso del elemento
fuego y la respiracién en el caso del elemento aire. Sin embargo, de acuerdo con el Abhid-
hamma y los comentarios, cuando se habla de la forma material «derivada» se estd hacien-
do referencia a 23 o0 24 tipos de materia secundaria, ademds de los cuatro elementos (23
tipos en Dhs 134; 24 en Vism 444 afiadiendo la base del corazén). Puede encontrarse un
estudio detallado acerca de esto en Bodhi 1993: p. 235-242; y Karunadasa 1989: pp. 31-116.
De acuerdo con Kor 1993: p. 6, desde el punto de vista de la meditacion préctica basta con
una comprensién de los cuatro elementos como un ejemplo de las caracteristicas basicas
de la materia para el desarrollo de la visién cabal. Constiltese también Nanavira 1987: p-102,
quien advierte que no debe hacerse un analisis sélo por efectuarlo.

I SIII 86. Hablando de un modo estricto, ruppati'y rilpa no se relacionan etimolégicamen-
te. No obstante este pasaje ofrece una explicacion ilustrativa del término. Kalupahana 1992:
p- 17, comenta «rilpa... la definicién que da el Buda sobre este término lo coloca como una
funcién, mds que como una entidad». Sarachchandra 1994: p. 103, explica: «no se inter-
preta riipa como simple materia sino como sensaciones organicas» (es decir, como un
factor subjetivo).
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de la experiencia.’? En el contexto del proceso de la percepcién, la cognicién
(sarina) se relaciona muy de cerca con el surgimiento del sentimiento. Ambos
dependen de que haya un estimulo a través de los seis sentidos por medio del
contacto (phassa).’® Las presentaciones habituales en los discursos relacionan
el sentimiento con el 6rgano del sentido y a la cognicién con el objeto respectivo
de ese sentido." Esto indica que los sentimientos se relacionan predominante-
mente con las repercusiones subjetivas de una experiencia, mientras que las
cogniciones tienen que ver mds con las caracteristicas del objeto externo respec-
tivo. Es decir que los sentimientos aportan el «cémo» y las cogniciones el «qué»
de la experiencia.

Cuando se habla de la «cognicién» de un objeto se estd haciendo referencia
al acto de identificar datos sensoriales sin procesar, con ayuda de conceptos o
etiquetas, como cuando uno ve un objeto de algtn color y «re-conoce» que es
amarillo, rojo o blanco.” En cierto grado la cognicién implica la facultad de re-
cordar, que proporciona las etiquetas conceptuales que se usan para el recono-
cimiento.'®

El cuarto agregado abarca las voliciones (sarnkhiri) y representa el aspecto
conativo de la mente."” Estas voliciones o intenciones corresponden al aspec-
to reactivo o intencional de la mente, ése que reacciona ante las cosas o ante su

potencialidad.’ El agregado de las voliciones y las intenciones interactia con

12 Padmasiri de Silva 1991: p. 17; y W.S. Karunaratne 1988a: p. 96.

13 M I111: «con el contacto como una condicién hay sentimiento; lo que uno siente, eso
uno lo conoce». M 1293 aclara que el sentimiento y la cognicién se presentan como un par
conjunto. M III 17 sefnala que el contacto es la condicién para que se manifiesten los agre-
gados del sentimiento y la cognicién.

4 Las descripciones tipicas (por ejemplo en D II 309) hablan de «sentimiento por contac-
to visual» y de «cognicién de una forma visible» (la misma férmula se adapta a los demads
sentidos); constultese Hamilton 1996: p. 15.

15 S III 87. Constiltese también Boisvert 1997: p. 89; Hamilton 1996: pp. 54, 57-59; Harvey
1995: p. 141 (de quien he seguido la sugerencia de traducir sa7ijid como «cognicién»);
Premasiri 1987a: pp. 53-55; y C.A.F. Rhys Davids 1922: p. 6 n.4. Compérese también con
Gruber 1999: p. 192, quien sugiere que podria considerarse que el prefijo sam- de saiiiia se
refiere a que se «retinen» las experiencias de los sentidos bajo una etiqueta conceptual por
medio de la actividad de la cognicién.

16 Compérese con D 193, donde se emplea «conocer» (sariyandati) con el sentido de «dar un
nombre»; o M 111 234, donde se utiliza «conocer» para designar los diversos términos con
los que se hace referencia a un tazén. Sobre la relacién de la cognicién con la memoria
constultese Nanaponika 1985: p. 71.

17 Por ejemplo M 1389, que distingue entre las voliciones aflictivas y las no aflictivas por
medio del cuerpo, el habla y la mente. S IIT 60 y S III 63 explican que las «voliciones»
comprenden las intenciones que se relacionan con las formas visibles, los sonidos, los
olores, los sabores, los objetos tangibles y los objetos mentales. Constiltese también Pad-
masiri de Silva 1992a: p. 16; y Schumann 1957: p. 90.

18 Nanavira 1987: p- 70, resalta apropiadamente el cardcter de la «volicién» mediante el si-
guiente ejemplo para los cinco agregados: Un sélido (forma material) y agradable (sentimien-
to) drbol frondoso (cognicién) «para recostarme» (volicién) a su sombra, eso veo (conciencia).
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cada uno de los demds agregados y tiene un efecto condicionante sobre ellos."
En los subsecuentes desarrollos de la filosoffa budista se expandi6 el significado
de este término hasta que lleg6 a incluir un amplio rango de factores mentales.”

El quinto agregado es la conciencia (vififiana). Aunque a veces los discursos
utilizan «conciencia» representando a la mente en general,” en el contexto de la
clasificacién de los agregados se refiere a estar consciente de algo.”? Este acto de
estar consciente es el mds prominentemente responsable de ofrecer un sentido
de cohesidn subjetiva, para la nocién de un «yo» sustancial detrds de la experien-
cia.” La conciencia depende de los diversos aspectos de la experiencia, que pro-
vén el nombre y la forma (namariipa), asi como, a su vez, el nombre y la forma
dependen de la conciencia como su punto de referencia.?* Esta interrelacién con-

19 S III 87; (compdrese también con Vibh 7). Bodhi 2000: p. 1071 n.112, comenta: «Este
pasaje muestra el papel activo que desempefia... la volicién en la construccién de la reali-
dad que se experimenta. La volicién no sélo influye en el contenido objetivo de la expe-
riencia sino que, ademds, labra el organismo psicofisico dentro del cual ha brotado y,
mediante su funcién como kamma, modela las futuras configuraciones que tendran los
cinco agregados, que serdn producidos por el kamma».

% Compdrese con la larga lista de factores mentales que se dan como sarikhard en Dhs (por
ejemplo 17-18) cada vez que se presenta un estado mental; también en Vism 462-472.
Comparese también con Bodhi 2000: p. 45; W.S. Karunaratne 1988a: p. 118; McGovern 1979:
p- 87; C.A.F. Rhys Davids 1978: p. 324; y Stcherbatsky 1994: p. 20.

2 Un caso tipico es la expresion «este cuerpo con conciencia» (savifiiianake kaye), por
ejemplo en S III 80, donde «conciencia» hace alusién a los cuatro agregados mentales.
Constiltese también D I 21 y S II 94, que usan «conciencia» (viiiiiana) junto con los dos
términos en pali, chitta y mano y los tres se refieren a la «mente» en este contexto. Bodhi
2000: p. 769 n. 154, habilmente clarifica las implicaciones de estos tres términos del pali en
los discursos: «vififiana significa la conciencia que particulariza por medio de una facultad
sensorial... asf como también la corriente subyacente de conciencia que sostiene la conti-
nuidad personal a través de una sola vida y que hilvana varias vidas consecutivas....
mano funciona como la tercera puerta de la accién (junto con cuerpo y habla) y como la
sexta base sensorial interna.... chitta significa mente como el centro de la experiencia per-
sonal, como el sujeto del pensamiento, la volicién y la emocién». Puede encontrarse un
estudio detallado de las diferencias en el uso de estos tres términos en los discursos en
Johansson 1965: p. 208.

2 M 1292 explica que el «sentimiento» sélo siente, mientras que la «conciencia» estd
consciente «de» ese sentimiento. Por otra parte, S Il 87 ilustra la actividad de la concien-
cia en el hecho de que ésta se halla consciente de diversos sabores. Compadrese también
con Hamilton1996: pp. 54 y 92; Harvey 1995: p. 154; Premasiri 1987a: p. 57; Wayman 1976:
p- 331; y Wijesekera 1994: pp. 87, 104 y 111. Acerca de la diferencia entre cognicién y con-
ciencia Nanamoli 1978: p. 338 explica que: «quizé los prefijos puedan darnos una idea de
a qué se refieren... el prefijo vi- podria considerarse de forma separada como la divisién y
la distribucién del mero (vi-)iifiana por encima de las seis bases, mientras que el prefijo
sam- podria considerarse de forma asociativa como la percepcién de la sintesis de los
campos objetivos en «cosas» y «percepciones» en cada uno de los seis pares de bases».

% Constltese la vision errénea en M I 258, de que la misma conciencia siente, tiene la
experiencia de la retribucién kdrmica y se desplaza en el ciclo de renacimientos.

# Se destaca la importancia de esta interrelacién condicional en D I 34 y S 11 105, donde
el Buda Vipassi y el Buda Gotama (ambos atin en la etapa del bodhisatta), al investigar el
co-surgimiento dependiente en cuanto a esta relacién reciproca entre la conciencia y el
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dicional crea el mundo de la experiencia, en la que la conciencia estd al tanto de
los fenémenos que se modifican y se le presentan mediante nombre y forma.?

Veamos un ejemplo préctico de los cinco agregados. Durante el presente acto
de lectura la conciencia sabe que se estd leyendo cada palabra mediante la puer-
ta del sentido fisico del ojo. La cognicién comprende el significado de cada pa-
labra, mientras que los sentimientos son responsables del estado afectivo, ya sea
que uno se sienta positivo, negativo o neutral con respecto a esta informacién en
particular. Gracias a la volicién uno seguira leyendo o se detendrd a considerar
un pasaje con mayor profundidad o, incluso, verd lo que dice un pie de pagina.

Los discursos describen con una serie de metaforas los rasgos caracteristicos
de estos cinco agregados. En ellas se compara a la forma material con la natura-
leza insustancial de la espuma que arrastra un rio, a los sentimientos con las
burbujas impermanentes que se forman en la superficie del agua durante la
lluvia, a la cognicién con la calidad ilusoria de un espejismo, a la volicién con
falta de esencia de la planta del llantén (que no tiene duramen) y a la conciencia
con la tramposa actuacion de un mago.*

Esta serie de metdforas destaca las caracteristicas centrales que debemos
comprender con respecto a cada agregado. En el caso de la forma material con-
templar su naturaleza insipida e insustancial corrige las nociones equivocadas
que le atribuyen sustancialidad y belleza. En cuanto a los sentimientos, la con-
ciencia de su cardcter transitorio contrarresta la tendencia a buscar placer por
medio de los sentimientos. Por lo que respecta a la cognicién, hacerse conscien-
te de su actividad engafiosa revela la tendencia a proyectar juicios de valor en
los fenémenos externos como si como si fueran cualidades de esos objetos. Acer-
ca de las voliciones, ver cabalmente su naturaleza carente de sustancia corrige
la nocién errénea de que la fuerza de voluntad es la expresién de un yo sustan-
cial. Con respecto a la conciencia, entender su manera engafiosa de actuar con-
trarresta la idea de cohesién y sustancialidad que tiende a atribuirsele a lo que
en realidad es un conjunto de retazos elaborado con fenémenos transitorios y
condicionados.

Por la influencia de la ignorancia uno experimenta estos cinco agregados
como una encarnacién de la nocién «yo soy». Desde un punto de vista no des-
pierto el cuerpo material es «donde estoy», los sentimientos son «cémo estoy»,

las cogniciones son «lo que estoy» (percibiendo), las voliciones son «por qué es-

nombre y la forma, concluyen respectivamente: «He encontrado el camino de la visién
clara que lleva al despertar».

# D II 56: «La conciencia condiciona al nombre y la forma... el nombre y la forma condi-
cionan a la conciencia» (de acuerdo con M I 53 «<nombre» comprende el sentimiento, la
cognicion, la volicién, el contacto y la atencién).

% S 111 142; con més explicaciones en Vism 479. Acerca de estos similes constltese también
Mahasi 1996: pp. 68-79.
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toy» (haciendo esto) y la conciencia es «por lo cual estoy» (experimentando esto).
Es asi como cada agregado contribuye a la representacién de la ilusién que rea-
firma que «yo soy».

Al poner al descubierto esas cinco facetas de la nocién «yo soy» este analisis
que descompone a la personalidad subjetiva en agregados distingue las partes
componentes de la suposicién errénea de que hay un agente independiente e
inalterable inherente en la existencia humana, con lo cual se hace posible que
surja la vision clara de la naturaleza fundamentalmente insustancial (anatta) de
todos los aspectos de la experiencia.”

Para poder evaluar las implicaciones del esquema de los agregados nos serd
de utilidad hacer un breve examen de la ensefianza de anattd en contraste con

las posturas filoséficas que habia en la antigua India.

2. EL CONTEXTO HISTORICO DE LA ENSENANZA
SOBRE ANATTA

En los tiempos del Buda existia una variedad de puntos de vista diferentes
acerca de la naturaleza del yo. Las ensefianzas de los ayivikas, por ejemplo,
sugerian que habia un alma que tenia un color en particular y un tamafio con-
siderable y que ella era el verdadero yo.? Los yainas postulaban un alma finita
que, asimismo, tenfa tamafio y peso.?” Segun ellos el alma sobrevivia a la muer-
te fisica y en su estado puro poseia un conocimiento infinito.* La propuesta de
los Upanishads era que habia un alma eterna (7tman) que no se vefa afectada por
las vicisitudes de los cambios. Los conceptos upanishddicos acerca de ese yo eter-
no iban desde un yo fisico del tamafio de un pulgar y que vivia en la zona del
corazén y dejaba el cuerpo durante el suefio, hasta un yo inobservable y no
conocible, inmaterial, libre de la muerte y la congoja, méds alla de cualquier
distincién mundana entre sujeto y objeto.* En el andlisis upanishddico de la ex-
periencia subjetiva este yo eterno, auténomo, permanente y dichoso se conside-
raba el agente detrds de todos los sentidos y actividades.*

7 Sobre la relevancia de los cinco agregados como una refutacion filoséfica de las nociones
del yo constltese Kalupahana 1975: p. 116; Thittila 1969: p. xxii; y Wijesekera 1994: p. 262.
% De acuerdo con Basham 1951: p. 270, el alma de los ayivikas era del tono de un fruto
azul y su tamarfio alcanzaba la altura de 500 yoyanas (ésta era la unidad de medida para
las distancias en la antigua India y representa la distancia que se puede recorrer con una
yunta de bueyes en un dia, aproximadamente 11 km). ;Serd que esta descripcién del alma
se refiere al cielo?

¥ Malalasekera 1965: p. 569.

% Pande 1957: p. 356.

3 Malalasekera 1965: p. 567.

3 Collins 1982: p. 80 y Jayatilleke 1980: p. 297.
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Por otra parte, las escuelas materialistas rechazaban todos los conceptos in-
materiales de un yo o un alma. Para explicar la causalidad proponian una teoria
que se basaba en la naturaleza inherente (svabhava) de los fenémenos materiales.®
Segun ellos, un individuo humano no era més que un autémata que funcionaba
de acuerdo con los dictados de la materia. Desde su perspectiva no servia para
nada el esfuerzo humano ni habia eso que otros llamaban responsabilidad ética.*

En este contexto, la postura del Buda labra un camino medio entre la creen-
cia en un alma eterna y la negacién de algo que esté mas alld de la mera materia.
Al afirmar las consecuencias kdrmicas y la responsabilidad ética, el Buda clara-
mente se opuso a las ensefianzas de los materialistas.®® Al mismo tiempo, tuvo
la capacidad de explicar coémo funciona la retribucién kdrmica a lo largo de
varias vidas y para ello se apoy6 en el co-surgimiento dependiente (paticcha
samuppdda) y, por lo tanto, sin traer a colacion alguna esencia sustancial inalte-
rable.* El sefial6 que los cinco agregados, que en conjunto explican la experien-
cia subjetiva, al investigarse minuciosamente resultan ser impermanentes y no
se dejan someter a un completo control personal. De modo que no puede hallar-
se un yo permanente y autosuficiente ni dentro ni aparte de los cinco agregados.”
De esta manera, la ensefianza del Buda sobre anatti negé que hubiera un yo
permanente e inherentemente independiente y, al mismo tiempo, afirmé la con-

tinuidad empirica y la responsabilidad ética.

3. ELYO EMPIRICOY LA CONTEMPLACION DE LOS AGREGADOS

El agudo andlisis del Buda no sélo ofrece una refutacién filoséfica de las teorias
que proponen que hay un yo sustancial e inalterable, sino que ademds tienen

% Kalupahana 1994: p. 13.

* Un ejemplo tipico era la postura adoptada por Ayita Kesakambali (en D I 55), de que
no habia obras buenas o malas, puesto que un ser humano no era mds que una combina-
cién de cuatro elementos. De un modo parecido, Pakudha Kacchayana (en D I 56) decia
que los seres humanos estaban compuestos por siete principios inmutables y por ello
conclufa que, incluso, si a alguien le cortaban la cabeza con una espada eso no deberia
considerarse como matarlo sino tan sélo como que la espada habia entrado en el espacio
que habia entre esos siete principios. Compadrese también con Jayatilleke 1980: p. 444; y
Kalupahana 1975: pp. 25-32.

* La importancia de considerar la ensefianza del anattd a la luz de la teorfa del karma se
destaca en Sasaki 1992: pp. 32-35.

% W.S. Karunaratne 1988b: p. 72: «La ensefianza del anattd es una... adaptacién de la ver-
dad medular de la causalidad».

¥ Que es justo la ausencia de permanencia lo que descalifica a los fenémenos para poder
considerarlos un «yo» se vuelve evidente en M III 282. La falta de control sobre los cinco
agregados, ademds de su naturaleza transitoria, es lo que segtin S III 66 los descalifica
para ser «yo» o «mio». Compdrese también con M 1231.
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una relevancia psicolégica fascinante. El «yo», como una entidad independiente
y permanente, se relaciona con nociones de dominio y control.*® Ideas como el
dominio, la permanencia y la satisfaccién inherente se equiparan en cierto grado
con los conceptos de «narcisismo» y el «ego ideal» de la psicologia moderna.*

Estos conceptos no se refieren a creencias o ideas filoséficas bien hilvanadas
sino a suposiciones inconscientes implicitas en el modo en que uno percibe la
experiencia y reacciona ante ella.*” Esas suposiciones se basan en un inflamado
sentido de importarse mucho, un sentido del yo que demanda continuamente
ser satisfecho y protegido de lo que amenace su omnipotencia. Contemplar ana-
tta ayuda a exponer estas suposiciones y las revela como simples proyecciones.

La perspectiva de anattd puede mostrar un amplio rango de manifestaciones
de esa idea del yo. Segun las instrucciones tipicas para contemplar anatta hay
que considerar a cada uno de los cinco agregados vacio de «mio», de «yo soy»
y de «mi».*! Este enfoque analitico abarca no sélo la recién mencionada opinién
de que hay un yo sino también el tono de codicia y apego que subyace en la
atribucion de los fenémenos como «mio» y la nocién de «yo soy» como una
manifestacién de engreimiento y aferramiento.” Entender con claridad el rango
que alcanza cada agregado conforma la base necesaria para esta investigacién.*
Esa clara comprensién puede obtenerse mediante la contemplacién de satipattha-
na. De este modo, la contemplacién de los cinco agregados asume la finalidad
de descubrir diversos patrones de identificaciéon y apego a una idea de yo.

Una forma préctica de abordar esto es seguir investigando dentro de la no-
cién «yo soy» o «mio» que acecha bajo la experiencia y la actividad.* Una vez
que se reconoce con claridad esta nocién de un agente o propietario detrds de

% Vism 640 explica que hablar del «no yo» implica no ser susceptible a ejercer el control
con libertad. Nanavira 1987: p. 70, sefiala que «attd, “yo”, es fundamentalmente una idea
de dominio sobre las cosas».

* Constltese Epstein 1988: p. 65, 1989: p. 66; y Hanly 1984: p. 254. Sobre las nociones
budistas y occidentales acerca del «yo» constltese también West 1991: pp. 200-204.

% Lo cierto es que, como indica Ps I 251, incluso los animales se hallan bajo la influencia
de la nocién de si mismos y esta claro que no se trata de una creencia filoséfica.

4 Por ejemplo en S III 68, una consideracién que hay que poner en préctica en todos los
posibles casos de los cinco agregados.

# Spk II 98 explica que la nocién «esto es mio» se relaciona con la codicia, la nocién «yo
soy esto» con el engreimiento y la nocién «esto es mi yo» con las opiniones. S III 105 se-
fiala que la imagen de s mismo como «yo soy» surge porque existe cierta forma de afe-
rramiento.

# S 1V 197 exige una investigacion exhaustiva del rango de cada agregado y tal investi-
gacién conforma la base para percatarse de que no es posible encontrar un yo ni un mfo.
# Un método sencillo para empezar a poner en marcha este tipo de préctica podria ser
preguntarse «;quién?» o «;de quién? con respecto a cualquier actividad o experiencia. Lo
cierto es que es asi como lo sugiere el comentario del satipatthana en Ps 1251y Ps 1274;
Compérese también con Khantipalo 1981: p. 71.
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la experiencia puede ponerse en marcha la estrategia de no identificacién antes
mencionada, considerando a cada agregado como «no mio, no yo, no mi yo».

De este modo, la contemplacién de los cinco agregados como una aplicacién
préctica de la estrategia de anattd puede develar los aspectos representativos del
sentido del yo que son los responsables de que se forme una imagen de uno
mismo.* Si se pone en préctica de este modo, la contemplacién de anatta puede
exponer los diversos tipos de imagen de uno mismo que ocasionan que uno se
identifique con su posicién social, su ocupacién, su profesién o sus pertenencias
personales y se aferre a ellas. Mds aun, anattd puede emplearse para revelar lo
que erréneamente uno impone encima de la experiencia, en especial el sentido
de que hay un sujeto auténomo e independiente que se esfuerza por adquirir o
rechazar objetos que le parecen sustanciales.*

De acuerdo con el perspicaz anélisis del Buda, los patrones de identificacién
y apego a una nocién de yo pueden sumar hasta veinte formas diferentes, to-
mando a cualquiera de los cinco agregados como yo, considerando que yo posee
al agregado, suponiendo que el agregado estd dentro del yo o que yo esta dentro
del agregado.”” La enseflanza sobre anattd tiene la intencién de eliminar por
completo todas estas identificaciones con una idea de yo, junto con sus apegos
correspondientes. Esa erradicacién se desarrolla en etapas. Cuando uno logra
la entrada a la corriente se erradica cualquier idea de un yo permanente (sakka-
yaditthi), mientras que los rastros mds sutiles de apego a uno mismo sélo se
eliminan con el completo despertar.

Sin embargo, la ensefianza de anattd no va dirigida contra lo que no son mds
que aspectos funcionales de la existencia personal, sino que su objetivo es tan
sélo la idea de «yo soy», que por lo comtn surge con relacién a ella.”® De otra
manera, un arahant sencillamente no podria funcionar de ninguna forma. Por
supuesto que no es ése el caso, ya que el Buda y sus discipulos arahants podian
seguir operando con coherencia.”’ Lo cierto es que podian funcionar mejor que
antes de su despertar, pues habian superado y erradicado ya por completo todas
las corrupciones mentales y, por lo tanto, todo lo que les hubiera impedido un
funcionamiento mental adecuado.

* Engler 1983: p. 33; y Epstein 1990: p. 30. Wayman 1984: p. 622 sugiere algo interesante
en este contexto. Dice que atman podria referirse a la «encarnacién» en determinados
contextos védicos, que después le dan sustento a que se le relacione con el «yo figurativo».
% Hamilton 1997: p. 281.

¥ Por ejemplo en M III 17.

# Harvey 1995: p. 17, ilustra esta diferencia haciendo una distincién entre «Yo» (perma-
nente, sustancial, etc,) y «yo» (empirico y mutable). Nanananda 1993: p. 10, concluye
adecuadamente: «Acéptate a ti mismo y rechaza tu yo mismo».

# Lily de Silva 1996: p. 4.
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Un simil muy conocido que tiene relevancia en este contexto es el de un
carruaje que no existe como algo sustancial aparte de sus diversos componentes
ni ademds de éstos.”® Asi como la palabra «carruaje» es solamente una conven-
cién, también es una convencién la sobreimposicion de una identificacién como
«yo» a la experiencia.®! Por otra parte, rechazar la existencia de un carruaje in-
dependiente y sustancial no significa que sea imposible transportarse en el con-
junto funcional condicionado e impermanente de partes al cual se refiere el
concepto «carruaje». De igual forma, negar la existencia de un yo no implica que
se niegue la interaccién condicionada y transitoria de los cinco agregados.

Otro ejemplo que demuestra la necesidad de distinguir entre la vacuidad y
la nada, como nihilismo, se presenta en un discurso del Abyakata Samyutta, don-
de el Buda, cuando le preguntan directamente si existe un yo (att1), rechaza dar
una respuesta, ya sea afirmativa o negativa.* Segin lo que él mismo explica
mds adelante, si simplemente hubiera negado la existencia de un yo se habria
malinterpretado como una forma de nihilismo, postura que siempre tuvo pre-
caucién de evitar. Lo cierto es que esa mala interpretaciéon puede tener conse-
cuencias fatales, ya que si alguien lo capta de manera equivocada y cree que
anattd implica que no hay nada en absoluto puede suponer que, por consecuen-
cia, no hay ninguna responsabilidad kdrmica.®

De hecho, aun cuando el esquema de los cinco agregados se opone a la nocién
de un yo y, por lo mismo, parece tener un caracter esencialmente negativo, tam-
bién tiene la funcién positiva de definir los componentes de la existencia empi-
rica subjetiva.* Como una descripcién de la personalidad empirica, los cinco
agregados apuntan entonces hacia esos aspectos centrales de la experiencia per-
sonal que hay que comprender para progresar rumbo a la profunda percatacién.®

No tendria que ser del todo necesario analizar todos los cinco agregados ya
que algunos pasajes documentan otras formas analiticas menos detalladas de
llegar a la clara percatacién. Segun el Sutta de Mahasakuluddyi, por ejemplo, la
simple distincién entre cuerpo y conciencia constituia un grado suficiente de

andlisis para que varios discipulos del Buda alcanzaran la visién profunda.>

% 51135. Este mismo simil forma parte del didlogo introductorio en Mil 25. Puede encon-
trarse una versién moderna en Claxton 1991: p. 27. Constltese también Nanavira 1987: p. 46.
1 Por lo tanto, un arahant utiliza «yo» y «mio» tan sélo como convenciones (comparese
con S114).
2 51V 400.

3 Constiltese, por ejemplo, el razonamiento equivocado, en M III 19, de que si las acciones
las efecttia un no yo, ;qué yo podria verse afectado por el resultado de esas acciones?

% M1299: os cinco agregados del apego se llaman personalidad»; compdrese también
con Hamilton 1995a: p. 54; y Kalupahana 1994: pp. 70-72.

* Hamilton 1996: p. xxiv.

% MII 17. En este pasaje la «conciencia» acttia como una representacion de toda la mente.
Compdrese también con M I 260, quien se refiere de manera exhaustiva a toda la serie de
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Aun asf, la mayoria de los discursos operan mediante el andlisis mds acostum-
brado de la parte mental de la experiencia en cuatro agregados. Es posible que
este andlisis mds detallado se debiera a que es considerablemente mds dificil
darse cuenta de la naturaleza impersonal de la mente que de la del cuerpo.”
Si se le compara con las anteriores contemplaciones de satipatthana aplicadas
a otros fenémenos similares (como el cuerpo, los sentimientos y la mente), la
contemplacién de los agregados destaca por su énfasis adicional en la exposicién
de patrones de identificacién. Cuando uno ha conseguido ver estos patrones de
identificacién tal como son en realidad es natural que se desencante y se desa-
pegue de esos cinco aspectos de la experiencia subjetiva.”® Un aspecto clave
para entender la verdadera naturaleza de los agregados y, por lo tanto, de uno

mismo es hacerse consciente de su carécter transitorio y condicionado.

4. SURGIMIENTO Y CESACION DE LOS AGREGADOS

Segun el Sutta Satipatthana, para contemplar los cinco agregados hay que reco-
nocer con claridad a cada uno de ellos y, enseguida, dirigir la atencién a su
surgimiento (samudaya) y su cesacién (atthagama). Esta segunda etapa de la préc-
tica revela el cardcter impermanente de los agregados y por lo mismo, hasta
cierto grado, apunta también hacia su naturaleza condicionada.”

En los discursos, la contemplacién del cardcter transitorio de los agregados
y, con ello, de uno mismo, resalta como una de las principales causas que con-
ducen particularmente a la vision clara.® Es quiza debido a su gran potencial

para conseguir el despertar que el Buda dijo que esta contemplacién en especial

los cinco agregados como algo que «ha llegado a ser» dependiendo condicionalmente
de que se le alimente, una forma de desarrollar la percatacién profunda que conduce a
liberarse de la duda y a la visién purificada que no parece requerir que se les analice de
manera separada. Ps II 307 explica que «llegar a ser» hace referencia a toda la serie de los
cinco agregados en este contexto.

7 S1194.

5 Este desencanto se describe en M 1511 con la visién clara de que durante mucho tiem-
po uno estuvo engafiado y confundido por su propia mente, ya que al aferrarse sélo esta-
ba aferrandose a esos cinco agregados.

% Compadrese, por ejemplo, con S II 28, en donde a la contemplacién del surgimiento y el
desvanecimiento de los cinco agregados le sigue inmediatamente una exposicién del co-
surgimiento dependiente (paticcha samuppada).

% En D II 35 Vipassi, el buda anterior, logré el despertar total al contemplar la imperma-
nencia de los cinco agregados. Se documentan la misma contemplacién y los mismos re-
sultados en una monja en Thi 96. El potencial que tiene esta contemplacion para llevar al
pleno despertar se documenta también en D III 223; S1I 29; S I 253; A 11 45; y A1V 153.
Gethin 1992: p. 56, concluye que «la practica de observar cémo brotan y cémo fenecen los
cinco agregados del apego parece tener una relacién particular con la obtencién de la
percatacién profunda que conduce... de forma directa al despertar».
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era su «rugido de leén».®* La razén que subyace en la eminente posicién que
ocupa la contemplacién del cardcter impermanente de los agregados es que
esta contrarresta de un modo directo toda presuncién y formaciéon de un «yo»
o un «mio».%? La experiencia directa de que cada aspecto de uno mismo esta
sujeto al cambio socaba la base sobre la cual se construyen el «yo» y lo «mio».
En cambio, en la medida en que uno deje de estar bajo la influencia de las no-
ciones de «yo» o «mio» con respecto a los cinco agregados cualquier cambio o
alteracion que éstos tengan no producira dolor, lamentacién, pena, afliccién ni
desesperacién.®® El Buda exhortaba con mucho énfasis: «<Hay que abandonar los
agregados, pues ninguno de ellos es lo que somos en realidad».®*

En términos practicos, la contemplacién del surgimiento y la desaparicién de
cada agregado puede llevarse a cabo observando cémo se da un cambio en cada
aspecto de la experiencia personal, ya sea, por ejemplo, el ciclo de la respiracién o
la circulacién de la sangre, el cambio de sentimientos de algo que nos agrada a algo
que nos molesta, la variedad de cogniciones y reacciones volitivas que brotan en la
mente o la naturaleza variable de la conciencia, que surge en esta o aquella puerta
de los sentidos. Esa préctica puede llevar muy bien entonces a poder contemplar
el surgimiento y la cesacién del conjunto de los cinco agregados, cuando se inves-
tigan de manera exhaustiva los cinco agregados que componen toda experiencia y,
al mismo tiempo, se atestigua la naturaleza impermanente de esta experiencia.

Contemplar el brote y el desvanecimiento de los cinco agregados también
resalta su cardcter condicionado. La interrelacién de la impermanencia y la con-
dicionalidad con respecto a los cinco agregados se describe practicamente en un
discurso del Khandha Samyutta, en el que uno se percata de la naturaleza transi-
toria de los cinco agregados gracias a que ha comprendido su cardcter condicio-
nado.® Dado que las condiciones para que surja cada agregado son transitorias,
este pasaje hace notar: ;cémo podria ser permanente el agregado que brota
debido a condiciones?

Otro discurso en el Khandha Samyutta relaciona el surgimiento y la cesacién
del agregado material con lo que alimenta, mientras que los sentimientos, las
cogniciones y las voliciones dependen del contacto y la conciencia depende del
nombre y la forma.® Dependiendo del alimento, el contacto y el nombre y la
forma estos cinco agregados, a su vez, constituyen la condicién para que se den
las experiencias agradables y desagradables. El mismo discurso destaca que en

ol STII 84.

¢ Constltese M 1486; M 111 115; y S 111 157.
0 STII 4.

¢ M1140y SIII 33.

% STII 23.

% SII62ySII5I.
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contraste con la clara «ventaja» (assada) de sentir placer a través de cualquiera
de los agregados se encuentra la «desventaja» (adinava) de que son imperma-
nentes y por lo tanto insatisfactorios. De modo que la tnica salida (nissarana) es
abandonar el deseo y el apego a esos cinco agregados.

El mismo Khandha Samyutta ofrece aun, en otro discurso, una perspectiva
relacionada acerca del «surgimiento» (samudaya), que indica que el deleite apor-
ta la condicién para que en el futuro aparezcan los agregados, mientras que si
no hay deleite éstos cesan.” Ese pasaje vincula el carédcter condicionado y con-
dicionante de los agregados con la comprensién del co-surgimiento dependien-
te. En el Sutta Mahahatthipadopama la comprensién del co-surgimiento depen-
diente conduce a la comprension de las cuatro nobles verdades.®

Desde un punto de vista practico, la contemplacién del cardcter condicionado
y condicionante de los cinco agregados puede realizarse si uno se hace consciente
de cémo la experiencia corporal y mental depende de una serie de condiciones y
se ve afectada por éstas. Dado que estas condiciones no se hallan bajo nuestro
completo control personal se hace evidente que no tenemos poder sobre el funda-
mento mismo de la propia experiencia subjetiva.®” Resulta que «yo» y «mio» de-
penden totalmente de «algo mds» y este predicamento revela la verdad de anatta.

Sin embargo, la condicién mas importante que puede ejercerse mediante el
control personal a través de un adiestramiento sistematico de la mente es la
identificacién con los cinco agregados. Es en este factor crucial condicionante
para la identificacién en lo que se enfoca esta contemplacién de satipatthana y
eliminarlo por completo constituye la exitosa culminacién de la practica.

De acuerdo con los discursos, desapegarse de estas partes constituyentes de
la personalidad por medio de la contemplacién de la naturaleza condicionada
e impermanente de los agregados es tan significativo que el conocimiento direc-
to del surgimiento y la cesacién de los cinco agregados es un logro suficiente
como para convertirse en un entrante a la corriente.”” No sélo eso, sino que la
contemplacién de los cinco agregados es capaz de llevarnos a todas las etapas
del despertar y siguen practicdndola incluso los arahants.” Esto demuestra con
mucha fuerza la importancia central que tiene esta contemplacién, que poco a
poco expone y quebranta las identificaciones y apegos al yo y, por ende, se
vuelve una poderosa manifestacién del camino directo a la realizacién.

7 SIII 14.

% MT1191. Constltese también S IV 188, que relaciona la contemplacién del surgimiento
y la cesacion de los agregados con entender el surgimiento y la desaparicién de dukkha.
% S III 66 declara que cada agregado es insustancial, ya que no es posible hacer que se
ajusten a nuestros deseos (como, por ejemplo, tener siempre un cuerpo sano o tener sélo
sentimientos agradables).

7SI 160 y S 11T 193.

7t ST 167.
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Xl

DHAMMAS: LAS ESFERAS
DE LOS SENTIDOS

1. LAS ESFERAS DE LOS SENTIDOS Y LAS TRABAS

El ejercicio previo de satipatthiana tenia la finalidad de analizar la personalidad
subjetiva con ayuda del esquema de los agregados. Un enfoque alternativo
o complementario es llevar la atencién a la relacién que hay entre uno mismo y
el mundo exterior.! Este es el tema que cubre la contemplacién de las esferas de
los sentidos, la cual dirige la atencién hacia las seis esferas «internas» y «exter-
nas» de los mismos (ayyhattikabahira ayatana) y a la traba que surge en depen-

dencia de ellas. Estas son las instrucciones para este ejercicio:

Conoce el ojo, conoce las formas y conoce la traba que surge dependien-
do de ambos. Sabe también como una traba que no habia surgido puede
surgir, sabe cémo una traba que ha surgido puede eliminarse y sabe como
un futuro surgimiento de la traba que se eliminé puede prevenirse.
Conoce el oido, conoce los sonidos y conoce la traba que surge de-
pendiendo de ambos... Conoce la nariz, conoce los olores y conoce la
traba que surge dependiendo de ambos... Conoce la lengua, conoce los
sabores y conoce la traba que surge dependiendo de ambos... Conoce el
cuerpo, conoce los objetos tangibles y conoce la traba que surge depen-
diendo de ambos... Conoce la mente, conoce los objetos de la mente y
conoce la traba que surge dependiendo de ambos. Sabe también cémo
una traba que no habia surgido puede surgir, sabe cémo una traba que ha
surgido puede eliminarse y sabe cémo un futuro surgimiento de la traba

que se eliminé puede prevenirse.?

! Constltese, por ejemplo, M III 279 y S IV 106, que relacionan directamente la contem-
placién de las esferas de los sentidos con el esquema de los agregados; compdrese también
con S IV 68. Sobre las contemplaciones de los agregados y los sentidos como enfoques
complementarios consultese Bodhi 2000: p. 1122 y Gethin 1986: p. 50.

2 MI6l1.
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De acuerdo con los discursos, desarrollar la comprensién y el desapego con
respecto a estas seis esferas internas y externas de los sentidos es de suma im-
portancia para progresar hacia el despertar.’ Un aspecto relevante de esa com-
prensién es debilitar la engafiosa idea de que hay un «yo» sustancial como una
entidad independiente que es la que tiene una experiencia de los objetos de los
sentidos. La atencién que se dirige a cada una de estas esferas de los sentidos
revelard que la experiencia subjetiva no es una unidad compacta sino més bien
un compuesto formado por seis «esferas» distintas, cada una de las cuales surge
de manera dependiente.

Cada una de estas esferas incluye tanto al érgano del sentido como al objeto
del mismo. Ademds de los cinco sentidos fisicos (ojo, oido, nariz, lengua y cuerpo)
y sus respectivos objetos (vista, sonido, olor, sabor y tacto) se incluye a la mente
(mano) como el sexto sentido, junto con sus objetos mentales (dhammas). En el
presente contexto, la «mente» (mano) representa ante todo la actividad de pensa-
miento (marifiati).* Si bien los cinco sentidos fisicos no comparten entre si sus
respectivos campos de actividad, todos ellos se relacionan con la mente como el
sexto sentido.? Es decir que todos los procesos perceptivos se apoyan, en cierta
medida, en la funcién interpretadora de la mente, ya que es ésta la que «le da
sentido» a los demads sentidos. Esto demuestra que el esquema budista inicial de
seis esferas no coloca a la mera percepcién de los sentidos en contra de la activi-
dad conceptual de la mente sino que las considera a ambas como procesos inte-
rrelacionados, que en conjunto producen la experiencia subjetiva del mundo.

Es particularmente curioso que el budismo desde sus inicios tratara a la
mente como a los otros érganos sensoriales. El pensamiento, el razonamiento,
la memoria y la reflexién reciben el mismo tratamiento que los datos sensoriales
de cualquiera otra puerta de los sentidos. De esta manera, la actividad pensan-
te de la mente comparte el nivel impersonal de los fenémenos externos que se
perciben a través de los cinco sentidos.

Uno puede percatarse de este cardcter impersonal de «sus propios» pensa-
mientos incluso en sus primeros intentos por meditar, cuando descubre lo difi-
cil que es evitar perderse en todo tipo de reflexiones, ensofiaciones, recuerdos y
fantasias, a pesar de haber tomado la decisién de enfocarse en un objeto de
meditacién en particular. Asi como no es posible ver, oir, oler, saborear y tocar
s6lo lo que uno desea, tampoco se puede, si no se tiene una mente entrenada,
tener pensamientos sélo cuando y como uno quiera. Precisamente por esta razén

uno de los principales propésitos del adiestramiento en la meditacién es reme-

3 SIV 89 y AV 52 presentan a la visién clara y el desapego con respecto a las seis esferas
de los sentidos como algo que permite ponerle fin a dukkha.

* Consultese Johansson 1965: pp. 183-187; y T.W. Rhys Davids 1993: p. 520.

> MI295ySV218.
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diar esta situacién domando poco a poco a la actividad pensante de la mente
y teniéndola cada vez mds bajo un control consciente.®

El anterior pasaje, tomado del Sutta Satipatthana, menciona para su contem-
placién tanto los érganos como los objetos de los sentidos. Aparentemente, la
instruccién «conoce» (payanati) el ojo y las formas, el oido y los sonidos, etc., es
bastante simple pero, si se le considera un poco mds, esta instruccién puede
revelar algunas implicaciones mds profundas.

A menudo, estos seis sentidos y sus objetos aparecen en las descripciones del
surgimiento condicionado de la conciencia (vififiana).” Un aspecto fascinante
de esta situacién condicional es la funcién que desempeiia la influencia subjeti-
va en el proceso de la percepcion. La experiencia, representada por los seis tipos
de conciencia, es el resultado de dos influencias determinantes. Por una parte
estd el aspecto «objetivo», o sea, las impresiones sensoriales que se reciben. Por
otra parte estd el aspecto «subjetivo». Especificamente, el modo en que se reciben
y se conocen estas impresiones sensoriales.® La apreciacion perceptiva supues-
tamente objetiva en realidad estd condicionada por el sujeto tanto como por el
objeto.” Nuestra experiencia del mundo es el producto de una interaccién entre
la influencia «subjetiva» que ejerce el modo en que percibimos el mundo y la
influencia «objetiva» que ejercen los diversos fenémenos del mundo externo.

Comprendido asi, el hecho de que la instruccién del satipatthana dirija la
atencién a cada érgano sensorial podria tener implicaciones mds profundas, en
tanto que apunte hacia la necesidad de reconocer la tendencia subjetiva inhe-
rente en cada proceso de percepcién. La influencia de esta tendencia subjetiva
tiene un efecto decisivo en las primeras etapas de la percepcién y puede provo-
car que brote una traba (samyoyana). Con frecuencia, esas reacciones subsecuen-
tes se basan en cualidades y atributos que uno supone que pertenecen al objeto

¢ Asi ha sido expresado en diversos pasajes, como en M 1122, donde desarrollar el domi-
nio de la mente significa ser capaz de pensar sélo en lo que uno desea pensar; o en
M 1214, que habla de ganar dominio sobre la mente y de esa manera dejar de estar bajo
su control; o Dhp 326, que compara de un modo poético el tratar de controlar a la propia
mente distraida con la labor de un domador que intenta controlar a un elefante en celo.
7 Por ejemplo en M I111.

8 Nanamoli 1980: p. 159, acertadamente expresa que «ayyhattikayatana = la organizacién
de la experiencia... bahiddhayatana = la experiencia como se ha organizado»; van Zeyst
1967b: p. 470, explica: «la esfera interna... constituye el elemento subjetivo, que es la capa-
cidad de reaccién y la esfera externa constituye el elemento objetivo, que produce el im-
pacto». Lo cierto es que varios de los términos que se emplean en este satipatthana se re-
fieren de manera exclusiva a los sentidos como facultades de la percepcién (chakkhu, sota,
ghana), mientras que los discursos utilizan una serie diferente de términos en pili para los
6rganos fisicos correspondientes (akkhi, kanna, nasa), un descubrimiento que apunta hacia
un énfasis en lo subjetivo, en el sentido de la capacidad que alguien tiene para ver, ofr, etc.,
subyacente en las instrucciones del satipatthana.

°® Compdrese, por ejemplo, Bodhi 1995: p. 16; Padmasiri de Silva 1991: p. 21; Guenther
1991: p. 16; y Naranjo 1971: p. 189.
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que se percibe. Lo cierto es que tales cualidades y atributos por lo regular los
proyecta en el objeto quien lo estd percibiendo.

La contemplacién de satipatthana de las seis esferas de los sentidos puede
llevarnos al reconocimiento de esa influencia de tendencias personales en el pro-
ceso de la percepcién. Contemplar de esta manera develard la causa raiz del
surgimiento de las reacciones mentales nocivas. El hecho es que este aspecto re-
activo forma parte de las instrucciones ya mencionadas, en las que la misién de
sati es observar la traba que puede surgir en dependencia del sentido y el objeto.

Aunque una traba brota dependiendo del sentido y el objeto no hay que atri-
buirle la fuerza obstructiva de esa traba a los sentidos ni a los objetos en si. Los
discursos lo ilustran con un ejemplo en el que dos bueyes estan unidos con un
yugo. La causa de esa atadura no son los bueyes sino el yugo. De igual manera,
la traba no tiene por qué imputdarsele a alguna de sus condiciones internas o ex-
ternas (por ejemplo al ojo y a las formas) sino a la fuerza sujetadora del deseo."’

En los discursos varia mucho el uso del término «traba», lo cual sugiere que
hablar de «trabas» no siempre alude a una serie fija sino que, en ocasiones, es
posible que incluya cualquier cosa que obedezca al mismo principio, en el sen-
tido de encadenar o estorbar. La forma mds comtin de presentar a las «trabas»
en los discursos enumera diez tipos: creer en un yo sustancial y permanente,
dudar, aferrarse de manera dogmatica a determinadas reglas y practicas, el de-
seo sensual, la aversién, codiciar una buena existencia material, la presuncién,

la inquietud y la ignorancia."

1051V 163; SIV 164; S IV 283. Constiltese también SIV 89 y S IV 108.

' M1 361 contiene ocho trabas con relacién a matar, robar, hablar con falsedad, hablar con
malicia, codiciar de forma rapaz, regafar con rencor, ira desesperada y arrogancia. D III 254;
ATV 7y AlV 8 mencionan siete: complacencia, irritacién, opiniones, duda, engreimiento,
ansias de existir e ignorancia. Encontramos también trabas de manera individual en M 1483,
donde se habla de la traba de la vida del hogar y en It 8, que habla de la traba del deseo
vehemente.

12 Constltese, por ejemplo, S V 61. Ps I 287 menciona el deseo sensual, la irritacién, la
presuncioén, la opinién, la duda, el aferramiento a ciertas reglas y précticas, el ansia de
existir, la envidia, la avaricia y la ignorancia como trabas en el contexto de satipatthana. En
cuanto al aferramiento a determinadas reglas y practicas Bodhi 2000: p. 727 n.5, explica que
la expresién «reglas y précticas» (silabbata) quizd se refiera a précticas ascéticas como, por
ejemplo, comportarse como un perro (compdrese con M I 387, que habla de la «regla del
perro» y de la «préctica del perro»). Algunos ascetas adoptaban esas précticas con la espe-
ranza de conseguir la purificacién o de renacer en el cielo (constltese M 1102). Constiltese
también Ud 71, donde se habla de «reglas y préicticas» en lugar de decir «automortificacién»,
que es mds comtin, como uno de los dos extremos que deben evitarse. Sin embargo, en Dhp
271 el Buda les hablé a sus monjes de la necesidad de trascender las «reglas y précticas»
para poder alcanzar la realizacién. De modo que estos versos indican que «reglas y préc-
ticas» pueden convertirse también en un problema para los monjes budistas. Lo cierto es
que se encuentra el término equivalente, s7lavata, en varios casos, como una cualidad po-
sitiva en un monje budista (por ejemplo en A III 47; Sn 212; 1t 79; y Th 12). Esto da a enten-
der que «las reglas y las précticas» pueden ser tanto sanas como nocivas, como ciertamen-
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La erradicacion de estas diez trabas se va dando a lo largo de las diferentes
fases de la realizacién.” Considerando que no necesariamente tienen que mani-
festarse todas estas trabas en el contexto real de la practica de satipatthana y toda
vez que el término «traba» tiene una cierta amplitud de significados en los dis-
cursos, durante la contemplacién de las esferas de los sentidos la atencién pue-
de dirigirse, en particular, a la fuerza obstructiva del deseo y la aversién con
respecto a todo lo que uno experimenta.

El patrén del surgimiento de una traba va desde lo que se ha percibido,
pasando a través de diversos pensamientos y consideraciones, hasta llegar a la
manifestacién del deseo y, por lo tanto, a la atadura.” Una atenta observacién
de las condiciones que conducen a que brote una de las trabas constituye la
segunda etapa de la contemplacién de las esferas de los sentidos (compdrese
con la fig. 11.1 de la pdgina siguiente). La tarea de la conciencia en este caso,
semejante a la de la contemplacién de los obstdculos, es observar sin reaccionar.
Esa observacién no reactiva se dirige hacia los casos individuales en los que la
percepcién causa deseo y atadura. Asimismo se dirige hacia el descubrimiento
de los patrones generales de nuestras inclinaciones mentales, para poder evitar
que surja una traba en el futuro.

Al igual que en la contemplacién de los obstaculos, la segunda etapa de la
contemplacion de las esferas de los sentidos (concerniente con el surgimiento y
la eliminacién de una traba) sigue un patrén progresivo que parte del diagnds-
tico, pasa por la cura y llega a la prevencién. Sin embargo, a diferencia de la
contemplacién de los obstéculos, la de las esferas de los sentidos hace mayor

te se expresa en A 1225, de manera que el aspecto obstructivo ha de hallarse en el apego
dogmatico (paramdsa). La ausencia de ese apego dogmadtico ciertamente se comenta de
forma explicita en las descripciones tipicas de las cualidades de un entrante a la corriente
(constltese por ejemplo D I194; SII 70; 0 AII 57), que indican que un entrante a la corrien-
te estd dotado de una conducta moral pura pero que no se aferra a ella de un modo dog-
matico (la palabra que se emplea en pali es aparamattha), que de acuerdo con Vism 222 se
refiere, en este contexto, a aferrarse por medio de la codicia y las opiniones).

3 Consltese, por ejemplo, D1156. La dindmica de esta erradicacién progresiva de las diez
trabas motiva que, con la experiencia directa del Nibbana, al entrar en la corriente se vuel-
va imposible creer que hay un yo permanente. Dado que esta experiencia es el resultado
exitoso de seguir el camino correcto, la duda sobre lo que es sano y habil para avanzar en
la via va quedando atrds, asf como también la duda en el sentido mds existencial con res-
pecto al origen y el destino de uno mismo y también el aferramiento dogmadtico a determi-
nadas reglas y practicas. Mediante el entrenamiento continuo disminuyen las siguientes
trabas, que son el deseo sensual y la aversion, en la etapa del que atin retorna-una-vez-mds.
Finalmente, todas quedan superadas con el logro del que ya-no-retorna. Con el completo
despertar se extinguen los tltimos residuos de apego, como la codicia de estados profundos
de concentracién (y sus formas correspondientes de existencia), junto con cualquier ras-
tro de la nocién «yo soy», como manifestacion de engreimiento y sus posibles repercusio-
nes en forma de inquietud. Con ello, también se supera toda ignorancia.

1 AT264 relaciona el estado de sentirse encadenado con el deseo, que a su vez se debe a
que uno se pone a pensar y ponderar cosas deseables del pasado, el presente o el futuro.
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anélisis de si surge una traba
ojo + formas visibles saber las condiciones
(chakkhu + rapa) — traba que llevan al surgimiento

oido + sonidos
(sota + sadda) — traba

) si la traba esté presente
nariz + olores

(ghana + gandha) — traba

» | saber las condiciones que llevan
a su eliminacién

lengua + sabores
(yivha + rasa) — traba

cuerpo + objetos tangibles

(kdya + phottabbha) — traba si la traba se elimina
mente + objetos mentales saber las condiciones que
(mano + dhamma) — traba impiden que surja en el futuro

etapa 1 etapa 2

Fig. 11.1 Dos etapas en la contemplacidon de las seis esferas de los sentidos

énfasis en el proceso de la percepcién. Esto constituye un grado adicional de
refinamiento, ya que aqui la atencién se dirige hacia las primeras fases del pro-
ceso perceptivo, las cuales, si pasan desapercibidas, pueden conducir a que sur-
jan reacciones mentales nocivas.

Para completar el marco referencial de este aspecto del satipatthana haré un
breve andlisis del planteamiento del Buda al proceso perceptivo, con particular
atencion a lo que implican las «tendencias latentes» (anusaya) y los «influjos»
(asava) y también a la contencién en las puertas de los sentidos. Esto nos dard la
bese necesaria para evaluar el enfoque del budismo en sus inicios acerca del
«adiestramiento cognitivo» y para examinar la concisa instruccién que le dio

el Buda al asceta Bahiya y que condujo a éste a su inmediato y total despertar.

2. ELPROCESO PERCEPTIVO

El carécter condicional del proceso perceptivo es un aspecto central de la forma
en que el Buda analiza la experiencia. De acuerdo con el Sutta Madhupindika, la
secuencia condicional del proceso de la percepcién en promedio va desde el
contacto (phassa), atraviesa por el sentimiento (vedana) y la cognicién (safiiia) y
llega al pensamiento (vitakka), que a su vez puede estimular la proliferacion
conceptual (paparicha).”® Esas proliferaciones conceptuales tienden a hacer surgir

5 MTI111.
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mds mezclas de proliferaciones y cogniciones (papaiichasaiifiasankha), que parten
desde los datos sensoriales que se percibieron en un inicio y llegan hasta todo
tipo de asociaciones relativas al pasado, el presente y el futuro.

Las formas del verbo en pali que se utilizaron en este pasaje del Sutta Mad-
hupindika indican que la tltima etapa de este proceso perceptivo es un evento
del cual uno sélo tiene una experiencia pasiva.'* Cuando la secuencia condicio-
nada del proceso perceptivo ha alcanzado la etapa de la proliferacién conceptual
uno se convierte, por decirlo asi, en una victima de sus propias asociaciones y
pensamientos. El proceso del pensamiento prolifera y teje una red de pensa-
mientos, proyecciones y asociaciones, de la cual el «pensador» se convierte casi
en una presa indefensa.

La fase crucial en esta secuencia, en la que la tendencia subjetiva puede es-
tablecerse y distorsionar el proceso perceptivo, ocurre con la apreciacién inicial
del sentimiento (vedana) y la cognicion (safifid). Las primeras distorsiones de los
datos sensoriales que surgen en esta etapa se reforzardn aun mds con el pensa-
miento y la proliferacién conceptual.’” Una vez que se alcanza la etapa de la
proliferacién conceptual el curso queda establecido. Las proliferaciones, a su
vez, se proyectan de vuelta sobre los datos sensoriales y la mente continda pro-
liferando, al interpretar que la experiencia es afin con la cognicién parcial origi-
nal. Por lo tanto, la etapa de la cognicién y la reaccién conceptual inicial son
aspectos decisivos de esta secuencia condicionada.

La secuencia de la percepcion, como se le describe en el Sutta Madhupindika,
se presenta en una elucidaciéon de una frase corta que pronuncié el Buda, en la
que relaciona su ensefianza con el desvanecimiento de diversos tipos latentes
(anuseti) de cogniciones (safiiid) y con superar las «tendencias latentes» (anusaya)
que pueden empezar a operar durante el proceso perceptivo.'®

Los discursos mencionan varios tipos de tendencias latentes. Una serie muy
comun de siete incluye el deseo sensual, la irritacién, las opiniones, la duda, el
engreimiento, el anhelo de existir y la ignorancia.’? La caracteristica principal de

16 Thanissaro 1996: p. 79, habla, como una alternativa, de un esquema bésico de tres tapas
que subyacen en el «estribillo».

17 Sn 874 enfatiza especialmente en que la proliferacién conceptual depende de la cognicién.
18 M 1108. Constiltese también M III 285, que relaciona una parte de la misma secuencia
perceptiva condicionada con la activacion de las tendencias latentes.

9 Por ejemplo en AIV 9. Ademads de esta serie tipica encontramos la tendencia latente a
las opiniones y los apegos mentales en S 11 17 y S 111 135, la tendencia latente a la lascivia
en SIV 205y la tendencia latente al deseo vehemente en Dhp 338. Es posible llevar a cabo
la contemplacién de los efectos que estas tendencias subyacentes pueden crear en la men-
te dirigiendo la atencién a la «tendencia» que tiene la mente sin entrenar a reaccionar
ante la experiencia sensorial con lujuria o irritacién; a su «tendencia» a responder ante la
informacién mads tedérica formandose opiniones y puntos de vista o sintiéndose confundi-
da y dudosa; y contemplando cémo la nocién de «yo» que subyace en la experiencia
subjetiva «tiende» a manifestarse como presuncién y, encima, «tiende» a clamar por con-
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una tendencia latente es que se activa de manera inconsciente. Como sugiere el
verbo anuseti, «reposar junto con», una tendencia latente yace en la mente en un
estado inactivo, pero puede activarse durante el proceso de la percepcién. En su
etapa latente, las tendencias subyacentes se encuentran ya presentes en los bebés
recién nacidos.”

Una palabra de similar importancia con relacién al proceso de la percepcién
es afluencia (dsava).?! Estas afluencias pueden «fluir» (dsavati) hacia el interior y
por lo mismo «influir» en el proceso de la percepcién.” Al igual que con las
tendencias subyacentes, esta influencia opera sin intencién consciente. Las afluen-
cias brotan debido a una atencién descuidada (ayoniso manasikara) y a la igno-
rancia (aviyya).”® Contrarrestar e impedir que broten las afluencias es
la principal intencién de las reglas de adiestramiento para monjes que dicté el
Buda* y erradicar con éxito tales afluencias (asavakkhaya) equivale al completo
despertar.®

A menudo, los discursos mencionan tres tipos de afluencias: la del deseo
sensual, la del deseo de existir y la ignorancia.” El deseo sensual y el deseo de
existir se presentan también en la segunda noble verdad como factores prepon-
derantes para el surgimiento de dukkha,” mientras que la ignorancia constituye
el punto de partida de los «doce eslabones» que ilustran el «co-surgimiento»

tinuar eternamente (en especial a anhelar su existencia). Esta contemplacién revelard, de
un modo sorprendente, hasta qué grado la mente que no ha despertado «tiende», de una u
otra forma, hacia la ignorancia. Nanaponika 1977: p. 238, comenta que esa «tendencia
latente» incluye tanto a la corrupcién mental que ya ha surgido como a la disposicién
mental correspondiente, todo ello como resultado de viejos hébitos.

2 M 1432; compérese también con M II 24.

2t Asava también significa «flujo», como cuando se infecta una herida (constltese A1124)
o «fermentacién», como cuando se elabora un licor con base en flores, etc. (compdrese con
Sv IIT 944).

2 Por ejemplo, M 19 recomienda vigilar los sentidos para evitar que se activen las afluencias.
% M 17 relaciona el surgimiento de las afluencias con la falta de atencién; A III 414 con la
ignorancia.

2 Larazén que dio el Buda para proclamar una regla (constltese, por ejemplo, Vin III 21)
fue que habfa que contener a las afluencias que ya habian surgido y evitar que brotaran
en el futuro (compadrese también con M I445). Ademds de acatar las reglas, otros métodos
importantes para contrarrestar las afluencias son no embrollarse en opiniones erréneas;
contener a los sentidos; emplear adecuadamente los utensilios; soportar el calor, el frio, el
hambre, el dolor, etc.; evitar a los animales peligrosos y la intimidad inapropiada con
el sexo opuesto; erradicar las intenciones y los pensamientos daiiinos; y desarrollar los
factores del despertar (en M 17-11).

% Por ejemplo en MI1171.

% Por ejemplo en M I 55. Ademds de estas tres afluencias, en algunos casos se menciona
la afluencia de las opiniones (por ejemplo en D 1 81); sin embargo, segtin Nanatiloka 1988:
p-27; y T.W. Rhys Davids1993: p. 115; la serie de las tres afluencias es quiz4 la versién mds
antigua. Acerca de las afluencias constiltese también Johansson 1985: p. 178; y Premasiri
1990a: p. 58.

¥ Por ejemplo en S 'V 421.
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dependiente (paticcha samuppada) de dukkha. Estas menciones indican que el es-
quema de las afluencias se relaciona de manera intrinseca con las causas por las
que surge dukkha.®® O sea que el deseo de disfrutar sensualmente, el deseo de
llegar a ser esto o aquello y el poder fraudulento de la ignorancia son esas «in-
fluencias» responsables de la génesis de dukkha.

Todo el propésito de la practica de la via que enseii6 el Buda es erradicar las
afluencias (asava), desarraigar las tendencias latentes (anusaya) y abandonar
las trabas (samyoyana).?’ Estos tres términos se refieren al mismo problema bési-
co desde perspectivas ligeramente diferentes, que de manera especifica se refie-
ren al surgimiento del deseo vehemente (tanha) y se relacionan con formas de lo
que es nocivo en el dmbito de cualquiera de las seis esferas de los sentidos.* En
este contexto, las afluencias representan las causas principales por las que podria
surgir dukkha y que podrian «fluir hacia» la evaluacién perceptual; las tendencias
subyacentes son aquellas inclinaciones dafiinas que hay en la mente no despier-
ta que «tienden» a detonarse durante el proceso de la percepcién; y las trabas
que brotan en cualquiera de las puertas de los sentidos son las responsables de
«atar» a los seres a una continua transmigracién por el samsara.

Un modo de evitar que operen las afluencias, las tendencias subyacentes y
las trabas y, por lo tanto, de que broten los estados que no son sanos para la
mente, asi como las reacciones en cualquiera de las puertas de los sentidos, es
practicar la contencién (indriya samvara). El método de la contencién se basa
sobre todo en sati, cuya presencia ejerce una influencia restrictiva sobre las re-
acciones y las proliferaciones, que de otra manera tienden a ocurrir durante el
proceso de la percepciéon.* Como sefialan los discursos, la contencién de los
sentidos es la causa de que broten la alegria y la felicidad, que a su vez confor-
man la base para la concentracién y la visién clara.®? De hecho, vivir con con-

» Esto también subyace en el hecho de que las descripciones del suceso real del comple-
to despertar con frecuencia utilizan el esquema de las cuatro nobles verdades para dukkha
y, una vez mds, para las afluencias, constltese, por ejemplo, D I 84.

¥ S5V28.

% La gama omnipresente del deseo se ilustra con todo detalle en la exposicién de la se-
gunda noble verdad en el Sutta Mahasatipatthana, D 11 308, en el que las diversas etapas
del proceso perceptivo, desde los seis sentidos, sus respectivos objetos y sus tipos de
conciencia, a través del contacto, hasta el sentimiento, la cognicién, la volicién y la aplica-
cién mental inicial y sostenida, se mencionan como posibles instancias para que brote el
deseo vehemente. Este an4lisis de la experiencia sensorial se presenta otra vez en S I 109
y también en Vibh 101 (en la exposicién de las cuatro nobles verdades en el Suttanta).

31 Bodhi 2000: p. 1127, explica: «contener a los sentidos... implica detenerse en el mero
dato sensorial, sin comenzar a untarle capas de sentido, cuyos origenes son totalmente
subjetivos». Upali Karunaratne 1993: p. 568, relaciona a la contencién de los sentidos en
particular con la etapa del proceso perceptivo en la que surgen los sentimientos.

3 Por ejemplo en S IV 78. Constltese también M I 346, que habla de la felicidad pura
(abyaseka sukha) que se obtiene cuando se contienen los sentidos.
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ciencia plena el momento presente, libre de distracciones sensuales, puede susci-
tar un deleite exquisito.

Ese cultivo de la atencién consciente en las puertas de los sentidos no quie-
re decir que haya que evitar tener impresiones sensoriales. Como sefial6 el Buda
en el Sutta Indriyabhidvand, si bastara simplemente con evitar ver y ofr para lograr
la realizacion, los ciegos y los sordos habrian conseguido el completo despertar.®
La instruccién para contener a los sentidos exhorta, en cambio, al practicante a
no fijarse en el signo (nimitta) ni en las caracteristicas secundarias (anuvyaiiyana)
de los objetos de los sentidos, para evitar la «afluencia» de las influencias per-
judiciales.® En el presente contexto, «signo» (nimitta) se refiere al rasgo distinti-
vo por el cual se reconoce o se recuerda algo.” Por lo que respecta al proceso de
la percepcién, este «signo» (nimitta) se relaciona con la primera evaluacion
de los datos sensoriales crudos y que son la causa de que el objeto parezca ser,
por ejemplo, «bello» (subhanimitta) o «irritante» (patighanimitta), lo cual muchas
veces conduce a subsecuentes evaluaciones y reacciones mentales.*

La instruccién de contenerse y mantenerse en las caracteristicas secundarias
(anuvyaiiyana) podria corresponder a posteriores asociaciones en el proceso per-
ceptivo, que elaboran con detalle la primera cognicién (sa7ifid).” La tendencia a
las reacciones sesgadas y afectivas se arraiga en la etapa de la creacién del signo,

cuando pueden brotar las primeras evaluaciones apenas conscientes que, quiz4,

% En M III 298, al responderle a un brahmin que proponia no ver con los ojos y no oir con
los oidos como una forma de desarrollo meditativo de las facultades. Constiltese también
Tilakaratne 1993: p. 72.

% Por ejemplo en M 1273. El verbo «fluir hacia» anassavati se deriva de anu + a + savati
(W.T. Rhys Davids 1993: p. 50) y es, por lo tanto, una reminiscencia de las afluencias, los
asavas.

% Por ejemplo en M I 360 «signo» se refiere al aspecto externo de un hombre de familia;
oen VinIII 15 y M II 62, donde una esclava, a través del «signo», reconocié a quien habia
sido hijo de la familia y ahora era un monje que retornaba tras una larga ausencia. En otros
pasajes «signo» tiene una funcién mds causal (compdrese, por ejemplo, con SV 213; A182;
ATI9; ATV 83; y Th 1100). Acerca del «signo» consultese, asimismo, Harvey 1986: pp. 31-
33; y la nota 21 del capitulo XII.

% A3 relaciona el deseo sensual con la atencién que se descuida y se fija en el «signo de
la belleza»; y a la aversién con la atencion descuidada que se fija en el «signo de la irrita-
cién». M 1298 explica que la lujuria, la ira y la ilusién son «marcadores de signos». Com-
pérese también con M III 225, que describe cémo la conciencia, debido a que se ha ido
detrds de un signo, se encuentra de pronto atada y encadenada por la recompensa que
obtuvo del signo y, por lo tanto, condenada al signo.

¥ Sin embargo, As 400 considera que el término se refiere a los detalles del objeto que se
percibe. Por otra parte, en otros pasajes similares en los discursos «signo» puede ir segui-
do por diversos tipos de pensamientos que podrian corresponder a «asociaciones» (con-
stltese, por ejemplo, M I119). T.W. Rhys Davids 1993: p. 43, traduce anuvyaiiyana como
«atributo que acompafia», «marca o signo complementario o adicional». La versién co-
rrespondiente en chino (Minh Chau 1991: p. 82) habla de no aferrarse a la apariencia ge-
neral y no «deleitarse con ella». Acerca de anuvyariana como «asociaciéon» constiltese Vi-
malo 1974: p. 54.
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se hallen en el fondo de la cognicién (sasiid). En el contexto de la exhortacién
que hace el Sutta Satipatthana a contemplar las causas que se relacionan con el
surgimiento de una traba, esta fase de la creacién del signo es especialmente
relevante. Por eso mismo, a continuacién, trataré con mayor detalle esta etapa
y las posibilidades de influir en ella.

3. ENTRENAMIENTO COGNITIVO

Segtin los discursos, una aguda comprensién de la naturaleza de la cognicién
(saifid) es una causa prominente de la visién clara.® Las cogniciones que se
hallan bajo la influencia de la sensualidad o la aversién conducen a distorsiones
cognitivas y, por lo tanto, ocasionan que surjan pensamientos e intenciones per-
judiciales.” Las cogniciones distorsionadas o sesgadas incluyen a las incom-
prensiones mds significativas de la realidad que afectan a la estructura funda-
mental de la experiencia ordinaria, como cuando erréneamente se percibe como
permanente, satisfactorio, sustancial y bello lo que, de hecho, es todo lo contra-
rio.*’ La presencia de esos elementos tan fuera de la realidad en la cognicién se
debe al habito de proyectar las nociones erréneas sobre los datos sensoriales
conocidos, un proceso del cual casi nunca nos damos cuenta. Estas proyecciones
habituales que subyacen en el proceso de la percepcién son las responsables de
que tengamos expectativas irreales y, por consiguiente, frustracién y conflicto.*!

Para equilibrar esas evaluaciones cognitivas que no son realistas los discur-
sos recomiendan cultivar cogniciones benéficas.** Esas cogniciones benéficas
dirigen la atencién hacia la impermanencia o la insatisfaccién en todos los as-

pectos de la experiencia. Otras atienden a aspectos mds especificos, como lo que

¥ Al 167. Constiltese también Sn 779, donde se sefiala que una comprensién aguda de
lo que es la cognicién ayuda a que uno atraviese el torrente; y Sn 847, segtn el cual quien
ha trascendido la cognicién, por lo mismo ha ido ya més alld de las ataduras.

¥ M 1507 habla de la distorsion cognitiva (viparitasaiifia) que provoca que se perciban los
placeres sensuales como felicidad. M II 27 identifica a las cogniciones que estdn bajo la
influencia de la sensualidad, la aversién y la crueldad como la fuente de todo pensamien-
to e intencién nocivos.

4 Tistos son los cuatro vipallasas. Constltese A II 52; Patis II 80; Bodhi 1992b: p. 4; y la
nota 27 del capitulo I.

4 Fromm 1960: p. 127: «El hombre que se encuentra en estado represivo... no ve lo que
existe sino que pone la imagen de lo que piensa en las cosas y las ve a la luz de las imdge-
nes y las fantasfas de sus pensamientos, en lugar de verlas como son en realidad. Es la
imagen que uno piensa... la que crea sus pasiones y sus ansiedades». Johansson 1985:
p- 96: «Se ven las cosas a través de las lentes de nuestros deseos, prejuicios y resentimien-
tos y se transforman de acuerdo con éstos».

# Por ejemplo en D 111 251; D 111 253; D 111 289; A 11 79; A 111 83-85; A1V 24; A1V 46; A1V
387, AV 105-107; y AV 109.
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es desagradable en el cuerpo o en la comida. Por lo que respecta al caracter de
estas cogniciones hay que tener presente que lo que se conoce como bello o
impermanente no obedece a un proceso de reflexién o de consideracién, sino
tan s6lo a que uno se hace consciente de cierto rasgo en un objeto. En otras pa-
labras, lo experimenta desde un punto de vista en particular. En el caso de la
evaluacién cognitiva ordinaria este punto de vista o acto de seleccién por lo
regular no es en absoluto consciente. Conocer que alguien o algo es bello gene-
ralmente es el resultado combinado del condicionamiento del pasado y de las
inclinaciones actuales de la mente. Estas tienden a determinar qué aspecto de
un objeto se vuelve prominente durante la cognicién. El pensamiento reflexivo
no aparece en escena sino hasta después de eso, bajo la influencia del tipo de
cognicién que suscité su surgimiento.®

El punto crucial, desde la perspectiva de la meditacién, es que las cognicio-
nes se adaptan a un proceso de entrenamiento.* La habilidad para adiestrar
cogniciones se relaciona con el hecho de que éstas son el resultado de los hébitos
mentales. Es posible recurrir al entrenamiento cognitivo para establecer habi-
tos nuevos y diferentes y asi, poco a poco, cambiar las cogniciones. El procedi-
miento bdsico para ese adiestramiento cognitivo se relaciona con el mismo me-
canismo por el cual se forman los hdbitos. Especificamente, acostumbrarse y
familiarizarse con determinada manera de ver las experiencias.” Si se dirige la
atencién una y otra vez hacia las verdaderas caracteristicas de la existencia con-
dicionada uno se va familiarizando con ellas y éstas se imprimen en la forma en
que se percibe la experiencia, suscitando por lo mismo que en ocasiones futuras
surjan modos de cognicién parecidos.

El método mediante el cual se entrena la cognicién puede ejemplificarse
convenientemente empleando una serie de términos que aparecen en el Sutta
Guirimananda, en el que se mencionan la reflexién (patisaiichikkhati) y la contem-
placién (anupassand) junto con la cognicién (safifid).* Aun cuando no se expresa
en el discurso, este pasaje menciona esas dos actividades, relacionadas con el

# MII 27. De hecho, de acuerdo con D I 185, la cognicién antecede de manera temporal
al conocimiento (7idna) y ese antecedente temporal puede conducir a un grado considera-
ble de influencia ejercida por la cognicién sobre lo que esta siendo «conocido»; compdre-
se también con Nanavira 1987: p. 110.

# D 1180 explica que ciertos tipos de cogniciones surgirdn a través del adiestramiento y
que otras desaparecerdn (esta aseveracion se hace en el contexto del logro de las jhanas);
compdrese también con Premasiri 1972: p. 12. Claxton 1991: p. 25, sefiala que «la postura
budista, puesto que afirma que la percepcién puede cambiarse por medio de précticas
psicolégicas como la meditacion, adopta un punto de vista “constructivista”».

# Se ofrece una larga lista de entrenamientos cognitivos en A V 107 y a cada uno de ellos
le antecede la expresién «acostumbrado a» o «familiarizado con» (parichita). Compérese
también con Patis I 32.

% AV 109.
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adiestramiento de la cognicién: un grado preliminar de sabia reflexién como
base para la préctica sostenida de la contemplacién (anupassana). Si se combinan
hébilmente, éstas dos pueden transformar paulatinamente la manera en que se
da la cognicién del mundo.

Veamos un ejemplo préctico. Si sobre la base de una apreciacién intelectual
de la impermanencia uno contempla con regularidad cémo surgen y desapare-
cen los fenémenos ocurrird anicchasaiiia, las cogniciones que captan los fenéme-
nos desde el punto de vista de la impermanencia. Si se mantiene la practica, la
conciencia de la transitoriedad serd cada vez mds espontdnea y mayor serd su
influencia en las experiencias cotidianas, fuera de la contemplacién en si. De
este modo, la contemplacién sostenida puede conducir a un cambio gradual en
la forma en que funciona la cognicién y en el modo en que uno ve el mundo.

De acuerdo con los discursos, ese adiestramiento cognitivo puede llevarnos
a una etapa en la que consigamos tener una cognicién voluntaria de los fené-
menos como agradables (appatikkilla) o desagradables (patikkiila).” Uno llega a
la culminacién de este entrenamiento de sus cogniciones cuando trasciende por
completo esas evaluaciones y se establece con firmeza en la ecuanimidad de las
percepciones. Los discursos consideran incluso que ese dominio de las cogni-
ciones es superior a poderes sobrenaturales como caminar sobre el agua o volar
por el aire.*®

La base para el desarrollo de tan fascinante dominio es la contemplacién de
satipatthana.® La presencia de sati contrarresta de forma directa los modos auto-
maticos e inconscientes de reaccionar, tipicos de los hdbitos. Si se dirige sati
hacia las primeras fases del proceso de la percepcién es posible entrenar la cog-
nicién y, con ello, darle nueva forma a los patrones habituales. Algo de funda-
mental importancia en este contexto es la cualidad receptiva de la conciencia
plena, que le da total atencién a la cognicién de los datos. De igual relevancia es
la cualidad de desapego que tiene sati, para evitar las reacciones inmediatas.

De esta manera, el sati receptivo y sin apego que se pone en practica en las
primeras etapas del proceso perceptivo puede lograr que se tenga conciencia de
las reacciones habituales y que se efecttie una evaluacién que dé a conocer has-
ta qué grado se estd reaccionando de forma automatica y sin una deliberacién

consciente. Esto revela también los mecanismos selectivos y filtrantes de la per-

¥ M 301. AIII 169 explica que el propdsito de este adiestramiento cognitivo es contra-
rrestar la aparicién de la lujuria y la ira.

“ DI 113.

# Compdrese con S 'V 295, donde después de una exposicion del satipatthana se describe
la capacidad para influir sobre la cognicion (patikkiile appatikkillasafiiit). Puede encontrarse
una corroboracién cientifica de los cambios en la percepcién gracias a la meditacién en
Brown 1984: p. 727. Compdrese también con Brown 1977: p. 248; Deikman 1969: p. 204;
y Santucci 1979: p. 72.

243



SATIPATTHANA. LOS ORIGENES DEL MINDFULNESS

cepcidn, destacando en qué medida la experiencia subjetiva refleja las suposi-
ciones hasta aqui inconscientes. Asi, por medio de la contemplacién de satipattha-
na se hace posible acceder a la causa central que ocasiona el surgimiento de
cogniciones perjudiciales y que, por lo tanto, activard las afluencias (dsava), las
tendencias subyacentes (anusaya) y las trabas (samyoyana) y corregirla, eliminan-
do o desacondicionando el mecanismo automatico de los hébitos y las evalua-
ciones subconscientes.

El tema de la tiltima seccién de mi exploracién de la contemplacién de las
esferas de los sentidos es la aplicacién practica de esta habilidad.

4. LA INSTRUCCION A BAHIYA

«Bahiya, el del manto de corteza», era un asceta no budista que, en una ocasion,
se acerc6 al Buda para pedirle instruccién mientras éste se encontraba recolec-
tando el alimento que le ofrecian. Todavia en las calles de la ciudad, el Buda le
dio una breve instruccién que tenia que ver con el entrenamiento cognitivo y,
gracias a ello, Bahiya obtuvo de inmediato el completo despertar.® La criptica
instruccién que le dio el Buda fue:

Cuando en lo visto esté sdlo lo visto, en lo oido sélo lo oido, en lo percibi-
do sdlo lo percibido y en lo conocido, sélo lo conocido td no serés debido
a ello. Cuando no seas debido a ello, no estaras ahi. Cuando no seas pro-
ducido por ese particular no estaras aqui ni ahi ni entre ambos lugares. Tal
es la cesacién de dukkha.®'

Esta instruccién dirige la simple conciencia hacia cualquier cosa que se vea,
se oiga, se sienta o se perciba. Si se mantiene la mera conciencia de esta forma
se evita que la mente evalte los datos crudos de la percepcién sensorial y que
éstos proliferen. Esto corresponde a una intercepcién de las primeras etapas en
la secuencia del proceso perceptivo a través de una atencién minuciosa. Aqui la

% Ud 8; por esto destaca entre los discipulos del Buda por su pronta comprensién (en A124).
SIV 63y SV 165 registran la realizacién de un monje del mismo nombre, Bahiya, pero se
basan, uno en un caso en el que se contempla que los seis sentidos son impermanentes,
insatisfactorios e insustanciales; y el otro en satipatthana. De acuerdo con Malalasekera
1995: vol. II, pp. 281-2813, estos dos tltimos casos son diferentes al del Bahiya del episodio
del Udana. Se menciona a otro Bahiya que causé disensién entre los monjes en A I 239. En
S IV 73 el monje Malunkyaputta recibi6 la instruccién que se le dio a Bahiya y también
logré el pleno despertar, aunque en este caso fue tras un periodo de préctica en retiro. El
caso de Bahiya aparece también en el subcomentario al Satipatthana Ps-pt 1357, en el con-
texto del claro conocimiento con respecto a las actividades corporales.

1 Ud 8.
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mera conciencia tan sélo registra cualquier cosa que surja en una puerta sensorial
sin dar lugar a formas sesgadas de cognicién ni a pensamientos y asociaciones
perjudiciales.” En cuanto a la contencién de los sentidos, es asf como una trae a
la conciencia la etapa en la que se forma un «signo» (nimitta).”® Al establecer la
conciencia pura en esta etapa del proceso de la percepcién se evita que broten
las tendencias latentes (anusaya), las afluencias (dsava) y las trabas (samyoyana).

Las actividades de la vista, el oido, la sensacién y el conocimiento que se
mencionan en la instruccién dada a Bahiya se encuentran también en el Sutta
Mtlapariyaya.>* Este discurso contrasta la directa comprensién de los fenémenos
de un arahant con la forma comtin de percibir a través de las muchas maneras de
concebir erréneamente los datos que pasan por la cognicién. El Sutta Chabbisod-
hana relaciona la falta de elaboraciones de un arahant en lo que ve, oye, siente y
conoce con estar libre de atraccién y rechazo.®® Otros pasajes analizan la misma
serie de actividades haciendo un énfasis adicional en evitar cualquier forma de
identificacién.® Esta exhortacién es particularmente pertinente ya que, de acuer-
do con el Sutta Alagaddtipama, las actividades de la vista, el oido, la sensacién y
el conocimiento pueden ocasionar que se desarrolle la nocién errénea de que
hay un yo.” De hecho, hay pasajes en los Upanishads que consideran que estas
actividades evidencian la actividad perceptiva de un yo.*®

Segtin dice la instruccién que se le dio a Bahiya, si se mantiene un simple
sati en todas las puertas de los sentidos uno no serd «debido a ello». Esto da a
entender que uno no serd arrastrado por la secuencia condicionada del proceso

2 Parece que esto es lo que quieren decir diversos pasajes en el Sutta Nipata que emplean
los mismos términos (visto, oido, sentido), compdrese con Sn 793; Sn 798; Sn 802; Sn 812;
y Sn 914. Mahasi 1992: p. 42 explica: «Cuando uno sélo se concentra en el acto de ver sin
ponerse a pensar en lo que estd viendo, la percepcion visual durard apenas un instante...
en ese caso las corrupciones no tendrdn tiempo para afirmarse». Namto 1984: p. 15 instru-
ye que uno debe: «enfocarse en la fraccién de segundo que hay entre oir un sonido y reco-
nocerlo de la manera convencional». Podemos encontrar descripciones de experiencias
précticas que reflejan ese tipo de instrucciones en Shattock 1970: p. 68; y Walsh 1984: p. 267.
% Compdrese con el trato detallado que le da Malunkyaputta después de que se le da la
instruccién que también se le dio a Bahiya, en S IV 73, donde sefiala cémo la falta de
atencién consciente provoca que uno se fije en un signo de afeccién y que su mente se
apasione (lo mismo aparece, en parte, en Th 98-99 y completamente en Th 794-817).

* MI11. Compdrese también con A II 23, donde se documenta que el Buda tenfa la capa-
cidad de penetrar con sus sentidos y comprender completamente cualquier cosa que vefa,
ofa, sentfa o percibia.

% MIII 30.

% M1136y MIII 261.

% M1135. Comparese también con Bhattacharya 1980: p. 10.

% Brhadaranyaka Upanishad 2.4.5 afirma que uno debe ver, oir, pensar y meditar en el yo,
ya que por medio de la vista, el oido, la sensacién y la cognicién del yo se conoce todo;
Brhadaranyaka Upanishad 4.5.6 declara entonces que una vez que se ha visto, oido, sentido
y percibido al yo se conoce todo.
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perceptivo y, asi, no modificard la experiencia a través de tendencias subjetivas
ni de cogniciones distorsionadas.”® Al no dejarse llevar por ello uno no estard
«ahi» mediante la participacién y la identificacién subjetivas.®* Ese no estar «ahi»
lleva la atencién a un aspecto clave de la instruccién a Bahiya: lograr la visién
clara de anatta como la ausencia de un yo que percibe.

No ser «debido a ello» y no estar «ahi» constituye también una etapa mds
avanzada de la préctica de satipatthana, en la que el meditador ha desarrollado
la habilidad para mantener continuamente una conciencia pura en todas las
puertas de los sentidos, de modo que no sea «debido a ello», al estar libre de
«aferrarse a nada en el mundo» ni estar «ahi», pues sigue «viviendo de manera
independiente», como lo estipula el «estribillo» del satipatthana.

De acuerdo con la tltima parte de la «instruccién a Bahiya», si se mantiene
la atencién del modo descrito uno no se establecerd «aqui» ni «ahi» ni «entre
ambos lugares». Una manera de entender «aqui» y «ahi» es considerar que re-
presentan al sujeto (los sentidos) y los objetos respectivos y que «entre ambos
lugares» representa el surgimiento condicionado de la conciencia.®' De acuerdo
con un discurso en el Anguttara Nikaya es la codicia «costurera» (tanha) la que
«hilvana» la conciencia («lo que estd en medio»), uniéndola a los sentidos y sus
objetos (los dos extremos).®? Si adaptamos estas metdforas a la instruccién para
Bahiya, si no estd la codicia entonces estas tres condiciones que posibilitan el

% «Debido a ello» (tena) en el sentido de «por esa causa», compdrese, por ejemplo, con
Dhp 258, que critica el hablar mucho al sefialar que «por esa causa» o «debido a ello»
(tena) uno no se convierte en un sabio. Segtn Ireland 1977: p. 160 n.3, tena y tattha «son las
palabras clave en este texto».

© «Ahi» (tattha), es un adverbio de lugar que también puede traducirse como «en eso»,
«en ese lugar» o «a ese lugar» (T.W. Rhys Davids 1993: P. 295). Vimalo 1959: p. 27, traduce
asi este pasaje (tena + tattha): «<Entonces eso no tendrd ninguna influencia sobre ti. Si no
estds bajo la influencia de eso no estds atado a eso». En cuanto a la «participacion subjeti-
va» en el sentido de implicarse de forma afectiva compdrese con Sn 1086. Bodhi 1992b:
p- 13, al comentar sobre la «instruccién a Bahiya» explica: «Lo que hay que eliminar de la
cognicién son, precisamente, las falsas imputaciones de la subjetividad que distorsionan
los datos y cuestiones que se reciben al elaborar juicios y creencias».

61 Segtin Nanavira 1987: p. 435. Sin embargo, el comentario Ud-a 92 relaciona estas expre-
siones con las esferas del renacimiento, pero subraya que en esta interpretacion no debe
considerarse que «entre ambos lugares» se refiera a una existencia intermedia. Lo cierto
es que la tradicién de los comentarios en pali sostiene que el renacimiento sigue inmedia-
tamente después del momento de la muerte. Por otra parte, si se examinan con atencion
los discursos pueden descubrirse varios casos que sugieren que, desde su perspectiva, sf
existia ese espacio entre las existencias, donde el ser que ha de renacer (el gandhabba en
M 1265y MII 157), impulsado por el anhelo (S IV 399), busca una nueva existencia (sam-
bhavesi en M 148 y Sn 147) o puede alcanzar el pleno despertar en ese estado intermedio
si ya antes ha realizado la etapa del no-retorno (el antaraparinibbayi, por ejemplo en D III
237, SV 70; SV 201, SV 204; SV 237, SV 285;SV 314; SV 378, A1233; ATl 134; A1V 14;
ATV 71; ATV 146; ATV 380; y A V 120). Compadrese también con Bodhi 2000: p. 1902 n. 65.
2 ATII 400, comentando acerca de Sn 1042. Compdrese también con Dhp 385, que elogia
el ir mds alld de esta orilla y de la otra, un pasaje que, segtin Daw Mya Tin 1990: p. 132,
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contacto de la percepcién no quedan suficientemente «unidas», por decirlo asf
y no podrdn ocurrir mds proliferaciones. Esa ausencia de proliferacién innece-
saria caracteriza a las cogniciones de los arahants, que ya no se encuentran bajo
la influencia de tendencias subjetivas y que perciben los fenémenos sin hacer
auto-referencias. Ya sin deseos ni proliferaciones no se identifican con «aqui»
(los sentidos) ni con «ahi» (los objetos) ni con «entre ambos lugares» (la concien-
cia), de modo que se hallan libres de convertirse en «aqui», «ahi» o «entre ambos

lugares».

puede interpretarse de manera similar. Encontramos de nuevo a la costurera (el deseo
vehemente) en Th 663. Constltese también Nanananda 1999: p. 19.
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Xl

DHAMMAS: LOS FACTORES
DEL DESPERTAR

1. CONTEMPLACION DE LOS FACTORES DEL DESPERTAR

Las cualidades mentales que conforman el tépico de nuestra siguiente contem-
placién de los dhammas aportan las condiciones que son conducentes para el
despertar, razén por la cual se les denomina «factores del despertar».! Asi como
un rio tiende y fluye hacia el océano, de igual manera los factores del despertar
tienden hacia el Nibbana.2

Las instrucciones para contemplar los factores del despertar son:

Si la atencidn consciente, que es factor del despertar, esté presente en él,
sabe: «Hay en mila atencién consciente, que es factor del despertar». Sila
atencion consciente, que es factor del despertar, no esta presente en él,
sabe: «No hay en mi la atencidn consciente, que es factor del despertar»
y sabe cémo la atencién consciente, que es factor del despertar y que no
ha surgido puede surgir y cémo la atencidon consciente, que es factor del
despertar y que ya surgioé puede perfeccionarse mediante su desarrollo.

Si la investigacion de los dhammas, que es factor del despertar, esté
presente en él, sabe... si la energia, que es factor del despertar, esté pre-
sente en él, sabe... sila alegria, que es factor del despertar, esté presente en
él, sabe... si la tranquilidad, que es factor del despertar, esta presente
en él, sabe... si la concentracion, que es factor del despertar, esté presen-
te en él, sabe...

Si la ecuanimidad, que es factor del despertar, esta presente en él, sabe:
«Hay en mila ecuanimidad, que es factor del despertar», Si la ecuanimidad,
que es factor del despertar, no esté presente en él, sabe: «No hay en mi la

ecuanimidad, que es factor del despertar» y sabe cémo la ecuanimidad,

1 SV 72;SV 83; y Patis IT 115. Constiltese también D IIT 97; Dhp 89; y Thi 21. Segtin Norman
1997: p. 29, es mejor traducir bodhi como «despertar» que como «iluminacién», sugerencia
que he seguido.

2 SV 134.
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que es factor del despertar y que no ha surgido puede surgiry cémo la
ecuanimidad, que es factor del despertar y que ya surgié puede perfeccio-

narse mediante su desarrollo.?

La contemplacién de los factores del despertar se lleva a cabo de un modo
muy similar a la contemplacién de los obstaculos. Primero se lleva la atenciéon
a la presencia o la ausencia de la cualidad mental que corresponda y luego a las
condiciones que determinan su presencia o su ausencia (compdrese con la fig.
12.1). Sin embargo, mientras que en el caso de la contemplacién de los obstdcu-
los uno se hace consciente de las condiciones que evitardan que broten en el fu-
turo, con los factores del despertar la tarea es saber cémo desarrollar y establecer

firmemente estas cualidades mentales beneficiosas.

saber que estd presente o ausente la

atencion consciente
(sati) si esté presente
investigacion de los dhammas saber las condiciones que propician
(dhammavichaya) su desarrollo y perfeccién
energia
(viriya)
alegria
(piti)
tranquilidad
(passaddhi) si estd ausente
concentracion saber las condiciones que
(samadhi) favoreceran que surja
ecuanimidad
(upekkha)
etapa 1 etapa 2

Fig. 12.1 Dos etapas en la contemplacion de los siete factores del despertar

Al igual que en la contemplacién de los obstaculos, las instrucciones para
contemplar los factores del despertar no mencionan que haya que hacer ningtin
esfuerzo activo para establecer o mantener determinado factor del despertar,
aparte de la tarea de hacerse consciente. Sin embargo, asi como la mera presen-
cia de sati puede contrarrestar a un obstaculo, también la presencia de sati pue-
de propiciar que surjan los demds factores del despertar. Lo cierto es que, de

S MIe6l.
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acuerdo con el Sutta Anapanasati, los siete factores del despertar forman una
secuencia que se relaciona de manera condicional y sati es su primera causa y
su fundamento.* Esto da a entender que el desarrollo de los factores del desper-
tar es un resultado natural de la practica de satipatthana.®

Ademés de proveer la base para los otros factores, sati es el tinico factor del
despertar cuyo desarrollo resulta benéfico en cualquier momento y cualquier
ocasion.® Los otros seis factores pueden dividirse en dos grupos de tres: la in-
vestigacion de los dhammas (dhammavichaya), la energia (viriya) y La alegria (piti)
son apropiados, en particular, cuando la mente se muestra floja y falta de ener-
gia, mientras que la tranquilidad (passaddhi), 1a concentracion (samadhi) y la
ecuanimidad (upekkha) son convenientes para esas ocasiones en que la mente se

halla agitada y demasiado llena de energia.”

2. LASECUENCIA CONDICIONAL
DE LOS FACTORES DEL DESPERTAR

En la secuencia condicional de los factores del despertar la «investigacién de los
dhammas (dhammavichaya) se desarrolla a partir de una atencién consciente bien
establecida. Esa investigacién de los dhammas parece combinar dos aspectos. Por
una parte estd una exploracién que ahonda en la naturaleza de la experiencia
(considerando a «dhammas» como los «fenémenos») y, por otra parte, una corre-
lacién de esta experiencia con las ensefianzas del Buda (el «Dhamma»).® Este
cardcter de doble aspecto se halla también en el fondo de la palabra «investi-
gacion» (vichaya) que se deriva del verbo vichinati, cuyo rango de significados
incluye la «investigacién» y el «discernimiento».” De modo que podemos enten-
der la «investigacién de los dhammas» como una investigacién de la experiencia
subjetiva con base en el discernimiento que se obtiene gracias a que uno se ha
familiarizado con el Dhamma. Ese discernimiento se refiere en particular a la

* MIII85ySV 68.

> Segdn SV 73 y AV 116, el desarrollo de los cuatro satipatthanas realiza los siete factores
del despertar.

¢ En SV 115 el Buda afirmé, de manera enfatica, que sati siempre es ttil. Esta utilidad de
sati se compara en el comentario, de un modo ilustrativo, con la necesidad de usar sal
para preparar la comida (en Ps I 292). La importancia central de sati se resalta también en
Ps 1243y Ps-pt 1363, donde se dice que sati constituye la condicién esencial para la «con-
templacién» y el «conocimiento».

7 SV112.

8 EnSV 68 la «investigacion de los dhammas» se refiere a una reflexién que profundiza en
las explicaciones que uno ha escuchado antes por parte de los monjes de mayor experien-
cia. En cambio, en S V 111 la «investigacién de los dhammas» alude a una investigacion
interna y externa de los fenémenos.

° T.W. Rhys Davids 1993: p. 616.
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capacidad para distinguir entre lo que es propicio o habil para el progreso en la
via y lo que es perjudicial o torpe.’” Esto contrasta directamente a la investigacién
de los dhammas con el obstédculo de la duda (vichikiccha), que brota debido a la
falta de claridad con respecto a lo que es sano y lo que es nocivo."

A'su vez, el desarrollo de la investigacion de los dhammas da lugar al surgi-
miento de la energia (viriya), que es factor del despertar.’? Se relaciona el sur-
gimiento de esa «energia» con hacer un esfuerzo.”® Mds adelante los discursos
mencionan que esa energia se caracteriza por ser «inquebrantable».' Tal adjeti-
vo enfatiza en la necesidad de emplear el esfuerzo o la energia de manera con-
tinua y al especificarlo asi se descubre un paralelo con la cualidad de ser dili-
gente (4tap7), que se menciona en la parte de la «definicién» del Sutta
Satipatthana. Seguin los discursos, la energia puede manifestarse de manera
mental o fisica.”®> Como factor del despertar, la energia destaca como todo lo
contrario al obstadculo de la pereza y el letargo (thinamiddha).'®

En la secuencia de los factores del despertar, la energfa, a su vez, conduce al
surgimiento de la alegria (piti). Estd claro que la alegria como factor del desper-
tar no es de tipo sensual, como la que puede sentirse cuando se consigue
la absorcién."” La progresion de los factores del despertar pasa entonces por la
alegria (piti), luego por la tranquilidad (passaddhi) y llega a la concentracién

105V 66. Sobre la investigacién de los dhammas constltese también Jootla 1983: pp. 43-48;
y Ledi 1983: p. 105, que retine las cinco etapas superiores de purificacién, las tres contem-
placiones y los diez conocimientos profundos dentro de este factor del despertar en par-
ticular. Segtin Mil 83, la investigacién de los dhammas es una cualidad mental de crucial
importancia para la realizacién.

" Compdrese con S V 104, que describe a lo que «nutre» a la investigacion de los dhammas
con las mismas palabras que utiliza S V 106 para describir «lo que nutre a lo opuesto» a
la duda, especificamente la atencién correcta con respecto a lo que es benéfico y lo que es
perjudicial. En ambos casos la claridad tiene que ver tanto con los dhammas «internos»
como los «externos» (compdrese con S V 110).

12 De acuerdo con Debes 1994: p. 292, el efecto de la investigacién de los dhammas, al
descubrir la validez y la relevancia de las ensefianzas del Buda con respecto a la realidad
que se experimenta, es que se despierta la energfa («Tatkraft»).

135V 66 recomienda el esfuerzo para nutrir a la energfa, que es factor del despertar. La
version de este discurso en el Agama chino menciona la importancia de los cuatro esfuer-
zos correctos para nutrir a la energia, que es factor del despertar (consultese Choong 2000:
p- 213). Esta presentacién coincide muy bien con la distincién que se hace entre lo condu-
cente y lo perjudicial, fruto del cultivo del factor del despertar previo, la investigacion de
los dhammas, ya que en los cuatro esfuerzos correctos subyace la misma distincién.

4 SV 68.

15 SV 111. Spk III 169 menciona la practica de la meditacién caminando como un ejemplo
para la «energfa» fisica.

165V 104 describe a lo que nutre a la energfa, que es factor del despertar, con las mismas
palabras que se usan en S V 105 para alimentar lo contrario a la pereza y el letargo.
175V 68 habla de una «alegria no mundana»; la cual S V 111 relaciona con la presencia o
la ausencia de la aplicacién mental inicial o sostenida, es decir, con la experiencia de la
absorcién. Sin embargo, la «alegria» en este contexto no se limita a la alegria jhanica, ya
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(samadhi). Esto nos recuerda una secuencia causal que a menudo se describe en
los discursos y que, de manera semejante, va de la alegria a la tranquilidad, la
felicidad y la concentracién, culminando con el surgimiento de la sabiduria y
la realizacion.'®

Como factor del despertar, la tranquilidad (passaddhi) se relaciona con la
calma fisica y mental y, por lo tanto, es un antidoto directo contra el obstdculo
de la inquietud y la preocupacion (uddhacchakukuccha).’ Como parte de la se-
cuencia causal que conduce a la concentracion, la tranquilidad, como factor del
despertar, nos lleva a un estado mental feliz, que a su vez facilita la concentra-
cién. Esta surge entonces gracias al desarrollo de la tranquilidad y a la ausen-
cia de distracciones.? De acuerdo con los discursos, la concentracion, con o sin

que también la alegria que no es sensual puede ser resultado de la meditacién de visién
clara. Comparese, por ejemplo, con Dhp 374.

8 Por ejemplo en S II 32; compadrese también con la nota 45 del capitulo VIL.

19°S V 104 identifica a la tranquilidad fisica y mental con lo que nutre a la tranquilidad
como factor del despertar, mientras que S V 106 habla del apaciguamiento mental (chetaso
vilpasano) como lo que nutre a lo contrario de la inquietud y la preocupacién. Asimismo,
es justo notar que los discursos analizan por igual a la tranquilidad, que es factor del
despertar y al obstdculo de la pereza y el letargo dentro de un aspecto corporal y uno
mental y documentan que hay un componente fisico y uno psicolégico de ambos.

2 SV 69.

21 SV 105 recomienda al «signo de la calma» (samathanimitta) como alimento para la con-
centracién, como factor del despertar. Este «signo de la calma» se menciona de nuevo en
D III 213 y SV 66. El «signo» (nimitta) aparece también en varios pasajes mds, muchas
veces en aparente relacion con el desarrollo de la concentracién. Con frecuencia, es posible
encontrar un «signo de concentracién» (samadhinimitta) (en D III 226; D IIT 242; D III 279;
M1249; M1301; M III 112; AT115; A1256; ATl 17; AIII 23; y A III 321). Aun cuando en
M 1301 este signo de concentracién se relaciona con los cuatro satipatthanas, en M 111 112
se refiere a la practica de meditacioén de samatha, ya que este pasaje habla de unificar,
aquietar y concentrar a la mente de manera interna en este signo de concentracién, que
entonces explica que se refiere a alcanzar las cuatro jhanas. En algunos casos también en-
contramos al «signo de la mente» (chittanimitta, por ejemplo en SV 151; AT 423; y Th 85),
que Th 85 relaciona con la felicidad que no es sensual, reminiscencia de la experiencia de
la felicidad no sensual durante la absorcién. De igual modo, A IV 419 recomienda hacer
mucho del «signo», que en este pasaje representa también un logro jhanico. Otro pasaje
relevante es M I1I 157, donde el Buda hablé de la necesidad de «profundizar» en el signo
(nimittam pativiyyhitabbam) o de «adquirirlo», para superar diversas obstrucciones menta-
les. La serie de obstrucciones mentales que hay que vencer en este discurso conforman
una serie tinica que no se halla como tal en ninguna otra parte y que se relaciona clara-
mente con la meditacién de samatha (compdrese con la nota 73 del capitulo IX). Sin em-
bargo Ps IV 207, quiza teniendo en mente a A IV 302, considera que este pasaje se refiere
al ojo divino. Esta interpretacién que hace el comentario no tiene mucho sentido, puesto
que estd claro que el pasaje anterior alude a un nivel de practica previo incluso a la pri-
mera jhana, mientras que el desarrollo del ojo divino requeriria el logro de la cuarta jhana.
Shwe 1979: p. 387, explica: «Todo lo que entra en una relacién causal, por la cual su efecto
significa, se marca o se caracteriza, es un nimitta. Un objeto, imagen o concepto que cuan-
do se medita sobre él induce al samadhi (jhana) es un nimitta». Acerca del «signo» en un
contexto diferente constltese también la nota 35 del capitulo XI.
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la aplicacién mental inicial (vitakka), puede servir como un factor para el des-
pertar.?

El desarrollo de los factores del despertar culmina con el establecimiento
de la ecuanimidad (upekkha), un estado mental equilibrado que es resultado de
la concentracién.” Ese equilibrio mental se corresponde con un nivel de sati-
patthana bien desarrollado, en el que el meditador es capaz de vivir «de mane-
ra independiente, sin apegarse a nada en el mundo», como lo estipula el «es-
tribillo».

Desde una aplicacién préctica, puede entenderse que toda la serie de los
siete factores del despertar describen el progreso de la préctica de satipatthina,
hasta que alcanza este nivel de profunda ecuanimidad. Sobre la base de una
atencién consciente bien establecida se investiga la naturaleza de la realidad
subjetiva (o sea, la investigacion de los dhammas). Una vez que la investigacién
sostenida cobra impulso (es decir, energia), con una percatacion creciente el
objeto de la contemplacién se vuelve més claro y el meditador se siente inspira-
do (es decir que hay alegria) para continuar con la préctica. Si en este punto uno
consigue evitar el peligro de que el jubilo y la agitacién lo desvien, esa contem-
placién ininterrumpida lo llevard a un estado de calma, en el que la mente se
mantendra sin ningtin esfuerzo atenta a su objeto de meditacién, sin sucumbir
a la distraccion (o sea, concentracién). Al madurar la visién cabal, este proceso
culmina en un estado de firme ecuanimidad y desapego.

Es en esta etapa, cuando el inspirado impetu de la investigacién minuciosa
se efecttia sobre el contexto de una gran serenidad, que se alcanza el equilibrio
mental necesario para llegar directo al despertar. En este nivel de la préctica
predomina un profundo sentido de soltar completamente. En los discursos, ese
«soltar», que es un propésito central del desarrollo de las boyyharngas, conforma
la culminacién de una serie de atributos que suelen asociarse con los factores
del despertar. Esos atributos dejan claro que para realizar el potencial del des-

pertar inherente a las boyyhangas tienen que estar fundamentados en el «retiro»

2 SV 111. Como explica Vism 126, los factores de jhana empiezan a surgir ya durante la
concentracién de acceso, aunque por fin se vuelven plenamente estables sélo cuando se
alcanza la primera jhana. De modo que puede considerarse también que la frase «concen-
tracién con aplicacién mental inicial» incluye niveles de concentracién que rayan en la
absorcién, durante los cuales la presencia de la aplicacién mental inicial y sostenida es
la responsable de que la concentracién se haga més profunda y, de ese modo, conduzca a
alcanzar la primera jhana. Entendido asf, los niveles de concentracién cercanos a la absor-
cién, correspondientes a la nocién que tienen los comentarios de la «concentracién de
acceso», pueden servir también como factores del despertar.

% SV 69. Aronson 1979: p. 2, explica que upekkha se forma con upa, que significa «hacia»
y con un derivado del verbo ikkh, que quiere decir «ver», de modo que transmite la «nocién
de contemplar una situacién desde la distancia». Gethin 1992: p. 160, sefiala que «upekkhd...
es tanto el equilibrio de la mente hébil como la fuerza que mantiene a ese equilibrio».
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(viveka), el «desvanecimiento» (viraga) y la »cesacién» (nirodha), ya que es asi
como conducirdn hacia el «soltar» (vossagga).*

La ecuanimidad y el equilibrio mental como la consumacién de los otros seis
factores del despertar constituyen también el climax en el esquema de los cono-
cimientos profundos, en los comentarios, donde la «ecuanimidad con respecto
a todos los fenémenos condicionados» (sarikharupekkhariana) sefiala la culmina-
cién de la serie y la condicién mental apropiada para que se dé la realizacion.

3. BENEFICIOS QUE APORTA EL DESARROLLO
DE LOS FACTORES DEL DESPERTAR

El efecto redituable de los factores del despertar destaca en contraste directo con
las repercusiones perjudiciales de los obstdculos y eso es algo que se menciona
con frecuencia en los discursos.”® Ambas series conforman aspectos de la con-
templacion de satipatthana y son de fundamental importancia en el cultivo de
las condiciones mentales conducentes a la realizacién.? Segin lo que dijo el
Buda, de entre las contemplaciones de los dhammas estos dos aspectos (la elimi-
nacién de los obstéculos y el establecimiento de los factores del despertar) son
las condiciones necesarias no sélo para la realizacién sino también para desa-
rrollar tipos mundanos de conocimiento.”

La importancia central del desarrollo de la conciencia con referencia a estas
dos series de cualidades mentales se refleja, asimismo, en el hecho de que todas
las versiones en chino y en sénscrito de la contemplacién de los dhammas inclu-
yen a los obstdculos y los factores del despertar. En cambio, ninguna de estas
versiones menciona la contemplacién de los cinco agregados y son varias las
versiones que omiten la contemplacién de las esferas de los sentidos y la con-

# Por ejemplo en M III 88. La misma dindmica del despertar puede relacionarse con el
noble sendero 6ctuple (S188; STV 367; y SV 1-62); y con las cinco facultades (S IV 365;
SV 239;y SV 241); o los cinco poderes (SIV 366; S V 249; y SV 251); Constiltese también
Gethin 1992: pp. 162-168.

% Los discursos expresan este contraste al denominar a los factores del despertar «anti-
dotos contra los obstdculos» (antvarand, por ejemplo en S V 93). Constiltese también la
nota 23 del capitulo IX. En la versién en chino del Madhyama Agama, después de la con-
templacién de los factores del despertar viene la contemplacién de los obstdculos, dentro
de la secuencia de las contemplaciones de los dhammas. Eso ilustra cémo la eliminacién
de éstos conduce de forma natural a que se desarrollen aquéllos; compdrese con Minh
Chau 1991: p. 94; Nhat Hanh 1990: p. 163.

% SV 128 indica que los factores del despertar conducen al conocimiento y la visién,
mientras que los obstdculos nos llevan a la ausencia de conocimiento y vision.

¥ Segtin S V 121 éstos constituyen la razén por la cual, en ocasiones, uno olvida lo que ha
aprendido muy bien, en tanto que otras veces algunas cosas que no se estudiaron de
manera intensiva se recuerdan perfectamente.
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templacién de las cuatro nobles verdades.” De manera que la que se conserva
como la parte medular de la contemplacién de los dhammas, aceptada por una-
nimidad en todas las distintas versiones, son los cinco obstédculos y los siete
factores del despertar y este descubrimiento resalta su importancia.” Es un ha-
llazgo que tiene su equivalente en el Vibhanga, que de igual modo nada mads
menciona estas dos practicas de meditacién en su relacién de la contemplaciéon
de los dhammas.® Superar los obstdculos, hacer la practica de satipatthana y es-
tablecer los factores del despertar son ciertamente, segtin lo que dicen varios
discursos del pali, los aspectos clave y los rasgos distintivos comunes al desper-
tar de todos los budas, del pasado, del presente y del futuro.*

El desarrollo de los factores del despertar puede combinarse con una amplia
gama de ejercicios de meditacién, incluyendo, por ejemplo, la contemplacién de
la descomposicién de un cadaver, las moradas divinas, la atencién consciente a
la respiracién o la contemplacién de las tres caracteristicas.* Esto indica que
contemplar los factores del despertar no significa que haya que renunciar al
objeto primordial de nuestra meditacién. Mds bien, lo que hacemos es estar
conscientes de estas siete cualidades mentales como aspectos de nuestro progre-
so hacia la visién clara durante la préctica real y, con ello, las desarrollamos y
las equilibramos de un modo consciente, de tal forma que nuestro objeto basico
puede dar lugar al despertar.

Hay una sensacién de dominio mental en esta capacidad para tener nocién
del desarrollo de la visién cabal durante la practica de satipatthana y supervisar
la interaccién armoniosa de los factores del despertar. Los discursos comparan
de manera ilustrativa este sentido del dominio mental con poder elegir qué
prenda usaremos para vestirnos, escogiendo de entre un amplio guardarropa.®
En la figura 12.2 podemos encontrar un esquema de los factores de apoyo que
se mencionan en los comentarios para obtener ese dominio mental.

2 No aparecen las cuatro nobles verdades en ninguna de las dos versiones del Agama y
solamente se encuentran en una de las otras tres versiones de satipatthana, en el §ﬁriputrﬁ-
bhidharma (consultese Schmithausen 1976: p. 248). Las seis esferas de los sentidos aparecen
en la versién en chino del Madhyama Agama, mientras que la versién china que se encuen-
tra en el Ekottara Agama sélo tiene los factores del despertar y, con base en la eliminacién
de los obstaculos (que se mencionan desde el inicio del discurso), el desarrollo de las
cuatro jhanas (compérese con Nhat Than 1990: p. 176).

% Warder 1991: p. 86.

% Vibh 199. Nanatiloka 1983: p. 39, parece considerar que esta «omisién» por parte del
Vibhanga responde a una seleccién intencional. Constltese también Thanissaro 1996: p. 74.
1 DII83; DIIN101;y SV 161.

# Comparese con SV 129-133.

% SV 71. Es interesante notar que el monje que tenia esta habilidad era Sariputta, quien
en cualquier otra parte en los discursos se caracteriza por su sabiduria (por ejemplo S I
191y A123)y su capacidad de andlisis mental (M III 25). En M 1215 utiliz6 el mismo simil
para ilustrar el dominio mental.
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Como se indica en los discursos, ocurre una revelacion de los factores del
despertar solamente cuando han surgido un buda y su ensefianza.* De aqui que,
a los ojos de los primeros budistas, el desarrollo de los factores del despertar
fuera una ensefianza especificamente budista. Que también otros ascetas con-
temporaneos al Buda estuvieran instruyendo a sus discipulos sobre la manera
de desarrollar los factores del despertar era, segtin los comentarios, tan sélo un
caso de imitaciéon.®

La relacién que tienen los sietes factores del despertar con el Buda, junto con
el calificativo que se les da, como tesoros, en otra ocasion, es una reminiscencia
del monarca universal (chakkavatti raya), quien se encuentra en una postura se-
mejante, en posesion de siete valiosos tesoros.* Asi como la realizacién de la
soberania universal depende de esas siete valiosas posesiones y se proclama
mediante el surgimiento del tesoro de la rueda (chakkaratana), también la reali-
zacién del despertar depende de siete tesoros mentales, los factores del desper-
tar y se proclama con el surgimiento de sati.

El efecto benéfico de los factores del despertar no se limita a las condiciones
mentales, ya que son varios los discursos que reportan que bastaba con que el
arahant los recordara para sanar de una enfermedad fisica.”” La relacién de la
cura y la enfermedad también se halla en el fondo de la formulacién que se
hace al final de la préctica en el Sutta Satipatthana, la contemplacién de las cuatro

nobles verdades, misma que analizaré en el siguiente capitulo.

¥ SV 77; compdrese también con S V 99.

% Compadrese con SV 108 y SV 112; y con el comentario en Spk III 168; compérese también
con Gethin 1992: pp. 177-180; y Woodward 1979: vol. V p. 91 n.1.

% SV 99 presenta los siete tesoros de un Tathagata, que son los siete factores del despertar;
y los siete tesoros de un monarca universal, que son una rueda, un elefante, un caballo,
una joya, una mujer, un asistente y un consejero, cada uno de ellos dotado de cualidades
magicas. Spk III 154 las correlaciona después de forma individual.

¥ En SV 79-81, donde Kassapa, Moggalana y el Buda se curaron de una enfermedad,
cada uno, recitando los factores del despertar. El efecto de recordarlos asi y, quizd, al
mismo tiempo, restablecer también la constelacién de factores mentales que los habian
llevado al pleno despertar fue, al parecer, lo suficientemente poderoso como para lograr
que desaparecieran sus respectivas enfermedades. Sobre el efecto curativo de los factores
del despertar constltese Dhammananda 1987: p. 134; y Piyadassi 1998: pp. 2-4. Los Agamas
chinos sélo han conservado el caso que habla del Buda pero no los otros dos, constiltese
Akanuma 1990: p. 242.
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atencion
consciente (sati)

investigacion
de los dhammas
(dhammavichaya)

energia (viriya)

alegria (piti)

tranquilidad
(passaddhi)

concentracion
(samadhi)

ecuanimidad
(upekkha)

atencién consciente y conocimiento claro

evitar a las personas descuidadas y relacionarse con las mas
conscientes

tener una inclinacién mental acorde (con el desarrollo de sati)

indagacion tedrica

limpieza corporal

equilibrio de las cinco facultades

evitar a los necios y relacionarse con los sabios

reflexionar sobre los aspectos més profundos del Dhamma
tener una inclinacién mental acorde

reflexionar sobre lo temible de los planos de la desdicha
ver los beneficios del esfuerzo

reflexionar sobre la via que hay que practicar

honrar las ofrendas que se han recibido

reflexionar sobre las cualidades inspiradoras de la tradicion
que se sigue, las del maestro, las que conlleva el seguir al
Buday las de los compafieros en la vida noble

evitar a los perezosos y relacionarse con personas diligentes
tener una inclinacién mental acorde

recordar al Buda, el Dhamma, la Sangha, la virtud de uno
mismo, los propios actos de generosidad, los seres
celestiales y la paz de la realizacién

evitar a las personas toscas y relacionarse con las més refinadas
reflexionar sobre los discursos inspiradores
tener una inclinacién mental acorde

buena alimentacién, clima agradable, postura cémoda
conducta equilibrada

evitar a las personas ansiosas y relacionarse con las mas
tranquilas

tener una inclinacién mental acorde

limpieza corporal
equilibrio de las cinco facultades
habilidad para asumir el signo de la concentracién

habilidad para estimular, contener y contentar a la mente
y no interferir con ella, todo en el momento oportuno

evitar a las personas distraidas y relacionarse con quienes
estan atentos

reflexionar sobre el logro de la absorcion
tener una inclinacién mental acorde

desapegarse de las personas y las cosas

evitar a quienes tienen prejuicios y relacionarse con personas
imparciales
tener una inclinacién mental acorde

Fig. 12.2 Esquema de los comentarios sobre las condiciones
que respaldan el desarrollo de los factores del despertar®®

% Ps1290-299.
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Xl

DHAMMAS: LAS CUATRO
NOBLES VERDADES

Las instrucciones para el tltimo ejercicio de las contemplaciones de satipattha-

na son:

Sabe, como es en realidad, «esto es dukkha»; sabe, como realmente es,
«esto es el surgimiento de dukkha»; sabe, como realmente es, «esto es la
cesacion de dukkha»; y sabe, como realmente es, «éste es el sendero que

conduce a la cesacidon de dukkha».'

1. LO QUE IMPLICA DUKKHA

Segtn las exposiciones mds detalladas que se encuentran en otros discursos, la
primera de las cuatro nobles verdades relaciona a dukkha con sucesos fisicos
como la enfermedad y la muerte, asi como con el disgusto mental que brota
cuando no se pueden satisfacer los anhelos y los deseos.? Como lo destaca la
primera noble verdad, en un tltimo andlisis todas estas formas de dukkha pueden
rastrearse hasta llegar al quintuple apego bdsico a la existencia por medio de los
agregados.

Aun cuando el Buda hizo mucho énfasis en dukkha, esto no quiere decir que
su andlisis de la realidad estuviera enfocado nada més en los aspectos negativos
de la existencia. Lo cierto es que si se comprenden bien dukkha y su surgimien-
to uno accede a la tercera y a la cuarta noble verdad, que tratan los valores
positivos para liberarse de dukkha y de la via que conduce hacia esa libertad.
Como lo expresé el mismo Buda, comprender profundamente las cuatro nobles
verdades trae felicidad y el noble sendero 6ctuple produce alegria.> Esto de-

I MIe62.

2 Por ejemplo en S V 421. Gethin 1992: p. 18, comenta: «La comprensién de la primera
noble verdad no implica tanto la revelacién de que exista dukkha sino el hacerse conscien-
te de lo que es dukkha». Hamilton 1996: p. 206, sefiala que «la primera noble verdad...
puede entenderse de un modo mds preciso si se tiene en mente que se trata de una afir-
macioén de la verdad, no de un juicio de valor».

3SV441yMI118.
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muestra que entender que hay dukkha no necesariamente serd causa de frustra-
cién y desesperanza.

Por lo regular dukkha se traduce como «sufrimiento». Sin embargo, esta
palabra representa tan sélo un aspecto de dukkha, un término cuyo rango de
implicaciones es dificil de capturar con una sola palabra de nuestro idioma.*
Dukkha puede derivarse del sdnscrito kha, que entre otros significados tiene el
de «agujero del eje de una rueda», asi como del prefijo antitético duh (= dus),
que significa «dificultad» o «mala calidad».® El término completo evoca en-
tonces la imagen de un eje que no encaja bien en su orificio. De acuerdo con
esta imagen, dukkha da a entender que «no hay armonia», que «hay friccién».
Por otra parte, dukkha puede asociarse con el sdnscrito stha, «soportar» o «morar»,
en combinacién con el mismo prefijo antitético duh.® De modo que entonces
dukkha, en el sentido de «estar mal acomodado», transmite matices de «desazén»
o «incomodidad».” Para poder captar los diversos matices de «dukkha» la traduc-
cién mds conveniente es «insatisfaccién», aunque quiza seria mejor dejarlo sin
traducir.

La necesidad de tener una traduccién cuidadosa para este término puede
demostrarse con la ayuda de un pasaje del Nidana Samyutta, en el que el Buda
declara que todo lo que se siente estd incluido dentro de dukkha.® Entender aqui
que dukkha es una calidad afectiva y asumir que implica que todos los sentimien-
tos son «sufrimiento» entra en conflicto con el andlisis de los sentimientos que
hace el Buda en tres tipos mutuamente excluyentes, que ademds de los senti-
mientos desagradables cuenta a los agradables y los neutrales.” En otra ocasién
el Buda explicé que con su anterior afirmacién, «todo lo que se siente estd in-
cluido dentro de dukkha» se refiere a la naturaleza impermanente de todos los

* Compérese con T.W. Rhys Davids 1993: p. 324; y Wijesekera 1994: p. 75.

> Monier-Williams 1995: pp. 334 (kha) y 483 (duhkha); constltese también Smith 1959:
p- 109. Los términos correspondientes en pali son el prefijo du (dificultad, mala calidad)
y akkha (eje de una rueda), consultese T.W. Rhys Davids 1993: pp. 2 y 324. Vism 494 ofre-
ce otra explicacién, muy imaginativa y relaciona a kha con el espacio (akisa), que se su-
pone entonces que representa que no hay permanencia, belleza, felicidad ni sustancia
propia.

¢ Monier-Williams 1995: p. 1262.

7 Compédrese también con Nanamoli 1991: p. 823 n.8, quien sugiere que «incomodidad»
es una traduccién preferible para dukkha cuando se utiliza como una caracteristica de la
experiencia en general.

8 SII53.

? En D II 66 el Buda sefnal6 que cuando se tiene un sentimiento agradable, por ejemplo,
no se experimentaran los otros dos tipos de sentimientos. Otros pasajes indican que, de
acuerdo con el Buda, ciertos tipos de experiencias y de sus reinos de existencia correspon-
dientes son puro placer y felicidad, por ejemplo M 176 habla de tener sentimientos com-
pletamente agradables (tratindose del mundo de Brahma, que corresponde al alcance de
la tercera jhana). Compadrese también con Nanayakkara 1993a: p. 538.
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fenémenos condicionados.” Sin embargo, la naturaleza mutante de los senti-
mientos no necesariamente ha de experimentarse como «sufrimiento», ya que
si, por ejemplo, se trata de algo doloroso, su cambio serd agradable."! De mane-
ra que no todos los sentimientos son «sufrimiento» ni es «sufrimiento» que sean
transitorios, sino que todos los sentimientos son «insatisfactorios», dado que
ninguno de ellos puede ofrecer una satisfaccién duradera. Es decir que dukkha,
como un calificativo de todo fenémeno condicionado, no necesariamente se
experimenta como «sufrimiento», puesto que el sufrimiento requiere que haya

alguien lo suficientemente apegado como para que sufra.

2. LAS CUATRO NOBLES VERDADES

Que el sufrimiento se debe a cierta forma de apego es, de hecho, lo que da a
entender la segunda noble verdad, segtin la cual para que la naturaleza insatis-
factoria de los fendmenos en el mundo nos cause verdadero sufrimiento es ne-
cesario que haya codicia (tanha).’> Como sefiala la tercera noble verdad, una vez
que el arahant ha erradicado todo rastro de apego y codicia, también ha erradi-
cado ese sufrimiento. De modo que el «sufrimiento», a diferencia de la «insatis-
faccién», no es inherente a los fendmenos del mundo, sino tan sélo en la mane-
ra en que los experimenta la mente que no ha despertado. Este es, ciertamente,
el tema que subyace en todo el conjunto de las cuatro nobles verdades: el sufri-
miento causado por el apego y la codicia puede superarse por medio del des-
pertar. A un arahant ya no puede causarle sufrimiento la calidad insatisfactoria
de todos los fenémenos condicionados.

La cuarta noble verdad trata entonces, con detalle, las condiciones para lograr
esa superacion, describiendo la via préctica (magga, patipada) que hay que seguir.
Este noble sendero 6ctuple abarca las actividades y cualidades centrales que
deben cultivarse para propiciar esa transformacién, de mundano ignorante (pu-
thuyyana) a arahant.”® Dado que en este contexto la atencién correcta (sammada sati)

10 STV 216. M III 208 analiza la misma aseveracién. Compdrese también con Nanamoli
1995: p. 1340 n.1227; y Nanavira 1987: p. 477.

' M 1303 menciona que mientras que puede experimentarse como sufrimiento el cambio
de algo agradable, en el caso del dolor, el cambio resulta un placer.

12 Por ejemplo en S V 421. Constiltese también Gruber 1999: pp. 94 y 194; y Nanayakkara
1989: p. 699.

13 Ademds de la presentacion 6ctuple de los factores del camino, a veces puede encon-
trarse una de cinco ramas que puede ponerse en préctica en el contexto de la meditaciéon
y presupone que ya se ha cumplido con tener un habla correcta, accion correcta y sub-
sistencia correcta, compérese con M III 289; Vibh 238-240; el andlisis en Kv 600; y Nana-
tiloka 1983: p. 32. También puede encontrarse una divisiéon en diez ramas (por ejemplo
e n D I1I 21 7 y
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se yuxtapone con otros factores como la vision, el habla y la accién, el noble
sendero Octuple establece el marco referencial necesario para un desarrollo de
satipatthana.'* En otras palabras, satipatthana se convierte en «sammd sati» sélo
cuando y si se pone en practica de forma interdependiente con los otros siete
factores del sendero.”

Las cuatro nobles verdades expresan la esencia del despertar del Buda y
forman el tema central de lo que se ha registrado en su primer discurso formal.®
Puesto que estas cuatro verdades concuerdan con la realidad, se les dio el cali-
ficativo de «nobles». Son las cuatro «nobles» verdades."” Esa estructura de cua-
tro aspectos es comparable al método de diagndstico y prescripcién que, en
cuatro fases, se empleaba en la medicina de la antigua India (constltese fig.
13.1).”® Encontramos matices similares en diversos discursos que comparan al
Buda con un médico y a su ensefianza con la medicina."” Esta presentacién su-
braya la orientacién pragmatica de las cuatro nobles verdades como una inves-
tigacion practica de la realidad.?

M III 76), que afiade cualidades de los arahants: conocimiento correcto y liberacién co-
rrecta.

" Satipatthana como la atencién correcta, que es factor del sendero, tiene una estrecha
relacién en particular con la visién correcta, ya que por una parte se necesita la atencién
correcta para establecer la visién correcta (compdrese con M III 72) mientras que, por otra
parte, la visién correcta sirve como una base para todos los demds factores del sendero
(consultese D 11217 y M 171). Compérese también con Vibh 242, que habla de la visién
correcta como la «rafz» de los otros siete factores del sendero. Se enfatiza sobre la necesi-
dad de la visi6n correcta como una base para avanzar en el camino en Bodhi 1991: p. 3; y
Story 1965: p. 167.

1> Lo mismo subyace también en los matices de samma como «unidad» o estar «conectados
como uno solo», constiltese pagina 74.

165V 422

7 En SV 435. Hay otro discurso en S V 435 que ofrece una explicacién distinta. Dice que
se llamaron asi porque su autor es el «Noble». Este discurso, a diferencia del otro, no se
halla en los Agamas chinos, consultese Akanuma 1990: p. 263. De acuerdo con Norman
1984: p. 389, quizé el atributo «noble» no fuera parte de las primeras formulaciones histé-
ricas de las cuatro (nobles) verdades.

18 De la Vallée Poussin 1903: p. 580; Padmasiri de Silva 1992 p. 166; y Pande 1957: p. 398.
De acuerdo con Wezler 1984: pp. 312 324, no hay evidencia de que este esquema haya
precedido a la formulacién de las cuatro nobles verdades que expresé el Buda y, por lo
tanto, es posible también que los médicos lo hubieran adaptado tomandolo de su ense-
fianza. También hay paralelismos a las cuatro nobles verdades en el Yoga Siitra de Patai-
jali, I 15-26, de los cuales puede encontrarse un andlisis detallado en Wezler 1984: pp.
301-307.

19 Por ejemplo en M I1260; ATV 340; It 101; Sn 560; Sn 562; y Th 1111. A TII 238 explica que
asi como un hébil médico puede aliviarnos pronto de una enfermedad, de igual manera
la ensefianza del Buda disipard todas nuestras tristezas y dolores. Constltese también
Ehara 1995: p. 275; y Vism 512.

2 Buswell 1994: p. 3, habla del «pragmatismo espiritual» del budismo en sus inicios,
«segun el cual la verdad de un planteamiento religioso consiste en su utilidad préctica».
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enfermedad: dukkha
virus: codicia
sanacion: Nibbana
cura: sendero

Fig. 13.1 Estructura cuadruple de la medicina
en la antigua India y de las cuatro nobles verdades

Del mismo modo que cualquier huella de un animal puede caber en la hue-
lla de un elefante, también cualquier estado propicio que se halle presente estd
cubierto por las cuatro nobles verdades.?! Por otro lado, creer que se puede
conseguir el despertar sin haber comprendido las cuatro nobles verdades es
como tratar de construir los pisos superiores de una casa sin haber hecho pri-
mero sus pisos inferiores y sus cimientos.”? En su conjunto, estos enunciados
recalcan la importancia central de las cuatro nobles verdades.

3. CONTEMPLACION DE LAS CUATRO NOBLES VERDADES

Cada una de las cuatro nobles verdades estd pidiéndole algo al practicante:
debemos «entender» dukkha; debemos «abandonar» su origen; debemos «reali-
zar» su cesacién; y debemos «desarrollar» el camino préctico para que esa rea-
lizacién.” En particular, deben comprenderse los cinco agregados, deben aban-
donarse la ignorancia y el anhelo de existencia, deben realizarse el
conocimiento y la libertad y deben desarrollarse la calma (samatha) y la visién
cabal (vipassana).?*

Para el proposito de la contemplacion (anupassanda), el Sutta Dvayatanupassand
sugiere que podemos enfocarnos en dukkha y su surgimiento o, bien, en su cesa-
cién y la via que conduce a su cesacién.” Esto se corresponde con la secuencia
de dos etapas que se encuentra a lo largo de toda la contemplacién de los dham-
mas: en cada caso, el reconocimiento de la presencia o la ausencia de determina-
do fenémeno incluye el llevar la atencién consciente a las causas de su presencia
o ausencia (ver fig. 13.2).

2 MI1184.
2 S5V 452.
2 SV 436.

24

SV 52y All247.SIII 159 y SIII 191 explican que «entender» los cinco agregados im-
plica erradicar la codicia, la ira y la ilusién.

% Sn (la prosa anterior al verso 724).
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conocimiento de la condicién que

conocimiento de dukkha - hace que surja dukkha: deseo

conocimiento de la condicién que
—>»  ayuda a vencer a dukkha: el noble
sendero éctuple

conocimiento de la cesacién
de dukkha

etapa 1 etapa 2

Fig. 13.2 Dos etapas en la contemplacion
de las cuatro nobles verdades

Si se pone en practica en un nivel mundano, la contemplacién de las cuatro
nobles verdades puede dirigirse hacia los patrones del apego (upadana) a la
existencia que ocurren en la vida cotidiana, como por ejemplo cuando nuestras
expectativas se ven frustradas, cuando algo amenaza nuestra posicién o cuando
las cosas no salen como queremos.? Aqui la tarea es reconocer el patrén subya-
cente de la codicia (tanhi) que nos ha llevado a construir apegos y expectativas,
asi como sus manifestaciones resultantes en alguna forma de dukkha. A su vez,
esta comprension conforma la base necesaria para soltar la codicia (tanhaya pati-
nissagga). Cuando uno la suelta puede superar el apego y dukkha, al menos por
un momento. Si se practica asi es posible que, cada vez mds, uno sea capaz de
«comportarse con equidad en medio de lo que no es parejo».?”

Las cuatro nobles verdades, mencionadas como la dltima de las précticas de
meditacién en este satipatthana, no sélo constituyen la conclusién de esta serie
de contemplaciones, sino que también pueden relacionarse con cada una de las
demds contemplaciones de los dhammas.?® Los comentarios, ademds, relacionan
a cada una de las practicas de meditacion que se describen en todo el Sutta Sa-

tipatthana con el esquema de las cuatro nobles verdades.” Lo cierto es que la

% Las formulaciones tfpicas de la primera noble verdad identifican el «no conseguir lo
que uno desea» como uno de los aspectos de dukkha, por ejemplo en S V 421.

7 S14ySI17emplean esta expresion para ilustrar la flexibilidad y el equilibrio internos
de un arahant.

2 S 1V 86 aplica el esquema de las cuatro nobles verdades a una comprensién de las seis
esferas de los sentidos (constiltese también S V 426); mientras que M 1191 y SV 425 hacen
lo mismo con respecto a los agregados. En el Sutta Satipatthana en si, las contemplaciones
de los obstaculos y de los factores del despertar se estructuran de acuerdo con un esquema
subyacente que se equipara con el esquema de diagnéstico de las cuatro nobles verdades,
ya que cada observacién apunta hacia la presencia de la calidad mental respectiva, de su
ausencia y de las causas de su presencia o su ausencia.

» El esquema de las cuatro nobles verdades se aplica en Ps 1250 a la atencién consciente
a la respiracién, en Ps I 252 a las cuatro posturas, en Ps 1270 a las actividades, en Ps 1271
a las partes del cuerpo, en Ps 1272 a los cuatro elementos, en Ps 1279 a los sentimientos,
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culminacién exitosa de cualquier contemplacién de satipatthana es la realizacién
del Nibbana, que corresponde a conocer la tercera noble verdad «tal como es en
realidad».*® No obstante, una comprensién total de de la tercera noble verdad
implica que se ha visto con profundidad en las cuatro, ya que cada una de ellas
no es sino una faceta distinta de la misma percatacién central.** De este modo,
las cuatro nobles verdades ciertamente conforman la culminacién exitosa de
cualquier puesta en prdctica de satipatthana como el camino directo a la realiza-
cién del Nibbana.

en Ps 1280 a la mente, en Ps I 286 a los obstdculos, en Ps I 287 a los agregados, en Ps 1289
a las esferas de los sentidos y en Ps 1300 a los factores del despertar.

% Vibh 116 sefiala que la tercera noble verdad es incondicionada. Compadrese también con
SV 442, segtin el cual una cualidad que distingue a un entrante a la corriente es que ha
comprendido completamente las cuatro nobles verdades.

31 SV 437. Compdrese también con Kv 218; Vism 690-692; Bodhi 1984: p. 126; y Cousins
1983: p. 103. De hecho, segtin Sn 884, hay sélo una verdad y con eso da a entender que el
esquema de las cuatro verdades no implican cuatro verdades independientes. Sin embar-
go, de acuerdo con un discurso en el Samyukta Agama en chino, la realizacién de las cuatro
nobles verdades debe ocurrir de manera secuencial. Primero uno conoce por completo la
verdad del sufrimiento y después entenderd cada una de las demds nobles verdades (en
Choong 2000: p. 239).
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XV
REALIZACION

1 pasaje con el cual concluye el Sutta Satipatthana ofrece una «prediccién» de
la realizacién dentro de un periodo de tiempo variable. Dice:

Si alguien desarrolla estos cuatro satipatthanas de esta manera durante siete
afios... seis afios... cinco afios... cuatro afos... tres afios... dos afios... un afo...
siete meses... seis meses... cinco meses... cuatro meses... tres meses... dos
meses... un mes... medio mes... siete dias, puede esperar que se produzca en
él uno de estos dos resultados: el conocimiento final aquiy ahora o, si atn le
quedara un rastro de apego, el estado de no-retorno. Por esto se ha dicho:
Monjes, éste es el camino directo para la purificacion de los seres, pa-
ra dejar atras la congoja y la lamentacion, para suprimir dukkha y la insatis-
faccion, para adquirir el verdadero método, para realizar el Nibbana. Ese

camino se encuentra en los cuatro satipatthanas.’

1. GRADUALY REPENTINO

Empezaré por examinar esta prediccién y analizar si el progreso hacia la reali-
zacién es «gradual» o «repentino». En el resto del capitulo intentaré explorar
algunas ideas, perspectivas y sugerencias acerca del objetivo del satipatthana que
se mencionan en el pasaje anterior, la «realizacién del Nibbana».

De acuerdo con la prediccién que acabamos de leer, la préctica de satipattha-
na tiene el potencial para llevarnos a las dos fases superiores del despertar, la
del no-retorno y la del arahant. El hecho de que este pasaje hable de inmediato
de las dos etapas supremas de la realizacion realza la minuciosidad del satipat-
thana como el «camino directo» al Nibbana, llevando la atencién a su capacidad
para conducir, «al menos», a la erradicacién de las cinco trabas (samyoyanas)
inferiores y, con ello, a liberarse por completo del deseo sensual y la aversién.?

! M 162. La prediccién que tiene que ver con los dos estados superiores del despertar se
presenta de nuevo para el satipatthana en S V 181 y para la atencién consciente a la respi-
racién en S V 314, pero también en muchos otros contextos, por ejemplo en S V 129-133;
SV 236, AIII 82; AIII 143; AV 108; Sn 724-765; e It 39-41.

2 La liberacién del deseo sensual y la aversién que se prevén en la prediccion hacen re-
cordar, hasta cierto grado, la parte de la «definicién» del Sutta Satipatthana (M 156), que
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Otro rasgo notable de esta prediccién es la variacién en la medida de tiempo
para que la practica de satipatthana dé sus frutos.> Al parecer, incluso alguien de
menor capacidad puede liberarse del deseo y la aversion dentro de un méaximo
de siete afios, mientras que alguien con una habilidad superior puede lograrlo
en tan solo siete dias.* Sin embargo, al evaluar esta prediccién hay que tener en
mente que, quizd, el nlimero siete tenga un cardcter mds bien simbdélico en este
contexto y que tan sélo indique un periodo o ciclo de tiempo completo.”

La prediccién de la realizacion en el Madhyama Agama chino permite un
despertar aun mads veloz que el de los discursos del pali y da a entender que la
realizacién puede ocurrir durante la tarde, aunque la practica apenas haya em-
pezado esa mafiana.® La posibilidad de esa realizacién instantdnea mediante el
satipatthana, dentro de un mismo dfa o noche, la reconocen también los comen-
tarios del pali,” mientras que los discursos solamente la afirman con relacién a
los cinco «factores del esfuerzo» (paricha padhaniyanga).?

Las variaciones en los periodos de tiempo para que el satipatthana dé sus frutos
sugieren que el avance decisivo hacia la realizacién puede suceder en cualquier
momento durante la practica correcta. Eso significa que cuando se ha establecido
bien sati (supatitthita) cada momento estd prefiado con el potencial del despertar.

relaciona la préctica de satipatthana con la liberaciéon de los deseos y la insatisfaccién. Sin
embargo, Horner 1934: p. 792, entiende que la expresion «Si atin le quedaran rastros de
apego», literalmente representa el despertar del arahant, a diferencia de su muerte; com-
pérese también con Masefield 1979: p. 221.

% Ocurre lo mismo en un contexto diferente en D III 55, donde el Buda afirmé que durante
un periodo asi de variable podfa conducir a un discipulo a la realizacién. Podria tratarse
de una referencia a satipatthana, ya que el Buda no especificé en qué instruirfa al discipulo.
* Sobre este pasaje constiltese Knight 1985: p. 3; y Solé-Leris 1992: p. 103.

> De acuerdo con T.W. Rhys Davids 1993: p. 673, el nimero siete estd investido de un
«halo mégico peculiar» en el pali y advierte que no debe tomarse tan al pie de la letra esta
prediccién. Podemos encontrar un ejemplo de ese uso simbdlico del ntimero siete en AIV 89,
donde el Buda relata una de sus vidas pasadas y dice que, como fruto de siete afios de
practicar la bondad amorosa, ya no renaci6 en este mundo durante siete eones, siete veces
se convirtié en un maha brahma, durante muchas veces siete lleg6 a ser un monarca uni-
versal y posey6 los siete tesoros. Mds atin, en la prediccién anterior, al final del Sutta Sa-
tipatthana, destaca que, cuando hace una cuenta regresiva, después de «un afio» no sigue
«once meses», como cabria esperar, sino «siete meses», lo cual indica que la secuencia no
sigue una légica matematica. De acuerdo con Dumont 1962: p. 73: «el niimero siete... in-
dica una totalidad» (en la India antigua).

¢ Minh Chau 1991: p. 94; y Nhat Hanh 1990: p. 166.

7 Ps1302.

8 MII 96, aunque especificando que el Buda mismo tenia que entrenar al practicante, acla-
racién que no se hace en el Sutta Satipatthana. Esto sugiere que para que la realizacién se dé
en un solo dfa es necesaria la presencia personal del Buda como el maestro. Los cinco fac-
tores del esfuerzo que se mencionan en este discurso son confianza, salud fisica, honestidad,
energia y sabiduria con respecto al surgimiento y la desaparicién de los fenémenos (el dl-
timo de éstos podria representar el resultado de la practica de satipatthana, en especial la
contemplacién de la naturaleza del surgir y cesar que se estipula en el «estribillo»).
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Esto hace que uno se pregunte hasta qué grado el avance hacia la realizacién
sigue una pauta «gradual», en contraste con un inesperado y «repentino» acce-
so al despertar.’

De acuerdo con los discursos, es imposible medir con exactitud la cantidad
de corrupciones que se erradican durante un dia de practica, de la misma forma
que un carpintero no puede medir qué tanto se ha desgastado el mango de su
azuela durante un dia de uso."” No obstante, al igual que después de usarla
muchas veces, el carpintero se dard cuenta de que el mango ya se gast6, también
un meditador, tras una practica repetida, se da cuenta de que las corrupciones
se van debilitando y se erradican. Este simil indica un progreso gradual, aunque
no medible con exactitud, hacia la realizacién.

El cardcter gradual del avance hacia la realizacién es, de hecho, un tema
recurrente en los discursos." Ellos explican que el progreso en la practica del
Dhamma se va haciendo cada vez mds profundo, de una manera que puede
compararse con la profundidad gradual del océano."? Un pasaje en el Aniguttara
Nikdaya ilustra el cardcter gradual del proceso de purificacién con el ejemplo del
oro y su refinamiento paulatino, en el que se empieza por eliminar las impurezas
mds toscas y, luego, las de tamario regular, hasta concluir con las mds pequenas.’
Asf también, en el plano del cultivo de la mente uno comienza por eliminar el
tipo de impurezas mds burdas y, sélo entonces, puede proceder a trabajar con
los niveles més sutiles.

Otra metdfora compara a la préctica del triple entrenamiento en la conducta
ética (sila), la concentracion (samadhi) y la sabiduria (pasifid) con un granjero que
tiene que plantar y regar su cultivo a su debido tiempo."* Ni el granjero ni el
practicante del adiestramiento triple tienen el poder magico como para decir:
«Que el esfuerzo que estoy haciendo madure ahora mismo y dé frutos». Sin
embargo, su esfuerzo constante dard los resultados deseados. Esta metédfora
indica que el avance hacia el despertar sigue una dindmica natural, comparable
con el desarrollo de las plantas en la naturaleza.

Otra ilustracién canénica del progreso hacia la realizacién nos dice que es
como una gallina que estd empollando sus huevos. A su debido tiempo, su de-
terminacién de seguir sentada sobre los huevos hard que los pollos salgan del
cascaroén, de la misma manera que, a su tiempo, la practica constante y decidida

° Sobre lo «repentino» y lo «gradual» constltese también Gethin 1992: pp. 132 y 246; y
Nanayakkara 1993b: p. 581. Pensa 1977: p. 335, relaciona esta distincién con la diferencia
entre experiencias cumbre y meseta

10 ST 154y ATV 127.

I Por ejemplo en M 1479; M III 2; 0 A1162. Constiltese también Strenski 1980: pp. 4y 8.
2 Vin 11 238; ATV 200; A1V 207; y Ud 54.

13 A1254. Compdrese también con Dhp 239.

4 AT240.

269



SATIPATTHANA. LOS ORIGENES DEL MINDFULNESS

llevara al meditador a la realizacién.”® La salida repentina de los polluelos de-
pende de un proceso gradual de desarrollo interno, mediante la incubacién que
aporta la gallina. De la misma forma, el logro repentino del Nibbana depende de
un proceso gradual de desarrollo interno y cultivo mental. Asi como la gallina
no puede hacer directamente que los pollitos rompan su cascarén, tampoco se
puede conseguir el Nibbana de forma directa. Ambos se dardn en su debido
momento, si se cuenta con las condiciones necesarias.

Estos pasajes indican claramente que el progreso rumbo al despertar sigue
un curso gradual. Por otra parte, sin embargo, diversos logros de entradas a la
corriente que se describen en los discursos ocurren de una manera mds bien
«repentina», por lo general mientras alguien se encontraba escuchando lo que
decia el Buda. Si consideramos estos casos nos parecera como si bastara con oir
uno de sus discursos para lograr despertar, sin que tengamos que desarrollar
poco a poco mucha concentracién ni practicar la meditacién de visién cabal.’®
Aqui, no obstante, hay que considerar que si alguien habia logrado la entrada a
la corriente mientras estaba meditando solo y retirado, eso no fue ocasién para
un discurso y por lo tanto no se registré,'” pero cuando alguien conseguia la
entrada a la corriente mientras escuchaba al Buda, las circunstancias del acon-
tecimiento ocasionaban que se volviera parte del discurso, que mds adelante se
registré. Asi que cabe esperar que este tltimo tipo de logros de entrada a la
corriente sea el que se registra en los discursos. Lo cierto es que estos mismos
documentan el potencial que tiene la meditacién de visién cabal para conducir
a la realizacién de la entrada a la corriente y eso serfa una afirmacién sin sentido,
sila entrada a la corriente tuviera que depender tan sélo de escuchar un discur-

s0.1% Ademds, si fuera suficiente con escuchar y entender lo que se pronuncia

15 M 1104; M 1357; STII 154; y ATV 125. Este simil tiene un trasfondo ligeramente humo-
ristico, ya que de cierto modo relaciona al meditador que se aplica a una practica intensi-
va con una gallina que estd empollando. Ambos pasardn mucho tiempo sentados.

16 De hecho, Dhammavuddho 1999: p. 10, sugiere traducir sotdpanna como «entrada a la
audicién», ya que se realiza cuando uno oye un discurso. Asimismo, Masefield 1987:
p- 134, propone que sota, en el término sotapanna, hace referencia a «oir», més que a la
«corriente». Sin embargo, al considerar los discursos encontramos que, si bien, en SV 347
escuchar el Dhamma se menciona como uno de los factores para entrar en la corriente, el
mismo discurso define con claridad que «corriente» se refiere al noble sendero 6ctuple y
que un «entrante a la corriente» es aquella persona que se halla al fin en total posesién de
este noble sendero 6ctuple. Ademds, puede afirmarse que el término en pali para hablar
de quien ha recibido el Dhamma por medio de la audicién es sotanugata, no sotapanna
(constltese A I 185). La imagen de la «corriente» aparece también en S V 38, donde se
compara al noble sendero 6ctuple con el rio Ganga, porque conduce hacia el Nibbana, igual
que el Ganga conduce hacia el mar.

17 S6lo el logro del estado del arahant se consideraba de suficiente importancia como para
ameritar que se le informara al Buda (a7iiia vyakarana).

8 Por ejemplo S III 167 relaciona la consecucién de la entrada a la corriente con la con-
templacién de la naturaleza impermanente, insatisfactoria e insustancial de los cinco
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para alcanzar la realizacién, entonces el Buda no habria exhortado a que
se practicara tanto la meditacién.”

Puede hallarse una versién muy condensada del camino gradual en un caso
en el que un laico, a pesar de estar un poco ebrio, pudo entrar a la corriente. En
su primer encuentro con el Buda recuper6 la sobriedad y, tras escuchar un dis-
curso gradual, alli mismo logré entrar a la corriente.?” En este caso en particular,
el impacto de encontrarse personalmente con el Buda parece que resulté tan
poderoso que pudo darse la entrada a la corriente, aun cuando apenas unos
momentos antes ese hombre estaba ebrio. Este laico no es el tinico caso seme-
jante. Los discursos registran, asimismo, cémo otro laico, que durante su vida
no podia abstenerse del alcohol, consiguié entrar en la corriente en el momento
de su muerte.” Una consideracién minuciosa de este discurso sugiere que este
laico quizd antes habia avanzado a tal grado por el sendero que era inevitable
que ocurriera la entrada a la corriente (en el dltimo momento) en la muerte, a
pesar de que en el intervalo su base ética se hubiera deteriorado.?

Las experiencias «repentinas» del despertar pueden, incluso, conducir hasta
el estado del arahant. Un caso que demuestra esto es el del asceta Bahiya, cuyo
pleno despertar se dio a los pocos minutos de su primer encuentro con el Buda,
inmediatamente después de recibir una breve pero profunda instruccién.” Cier-
tamente Bahiya es un prototipo para hablar del despertar «repentino». Si se
toma en cuenta desde sus antecedentes hasta el momento de su despertar pare-

agregados; A 144 presenta a una atencién consciente del cuerpo bien desarrollada como
capaz de conducir a la entrada en la corriente; y A III 442-443 propone aprovechar ese
mismo potencial para contemplar que todas las formaciones son impermanentes, insatis-
factorias e insustanciales. Compdrese también con D III 241 y A III 21, donde escuchar el
Dhamma constituye una de las cinco ocasiones para el despertar; las otras son ensefiar
el Dhamma, recitar el Dhamma, reflexionar sobre el Dhamma y, al final pero no de menor
relevancia, la meditacion.

19 Constltese, por ejemplo, la admonicién del Buda: «jMediten, no sean negligentes!» (en
M146; M1118; M 11266; M 111 302; SIV 133; SIV 359; SIV 361; SIV 368; SIV 373; S V 157;
ATII87; ATII 88; ATV 139; y ATV 392); o la frecuente descripcién de un meditador que se
retira solo a practicar de manera intensiva (por ejemplo en D 171; D1207; D 11 242; D III 49;
MT1181; M1269; M1274; M1346; M 1440; M II 162; M 1T 226; M III 3; M III 35; M III 115;
M III 135; A 11 210; A TI1 92; A II1 100; A IV 436; y AV 207).

2 ATV 213.

2 SV 375.

2 De acuerdo con SV 380, Sarakani complet6 (paripiirakari) el entrenamiento en el mo-
mento de su muerte, lo cual indica que Sarakani alcanzé la entrada a la corriente en ese
instante. Puesto que S V 379 emplea la misma serie de términos en las definiciones del
«seguidor del Dhamma» (dhammanusart) y el «seguidor de la fe» (saddhanusart) en M 1479,
parece muy probable que se tratara de uno de esos «seguidores» y que, por lo tanto, esta-
ba destinado a alcanzar la entrada a la corriente mas adelante, en el momento de fenecer
(comparese con S III 225, que afirma que es imposible que un seguidor del Dhamma o un
seguidor de la fe mueran sin haber realizado el fruto de la entrada a la corriente).

» Ud 8; comparese con lo dicho en el capitulo XI.4.
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ce claro que el desarrollo gradual de Bahiya se dio fuera del esquema de entre-
namiento budista. En el momento de su encuentro con el Buda, Bahiya ya tenia
un alto grado de madurez espiritual, de modo que las breves instrucciones que
recibi6 bastaron para detonar un avance completo.*

La mayoria de los casos mencionados hasta aqui revelan la poderosa influen-
cia de la presencia personal del Buda, que ofrecia un fuerte catalizador para la
realizacion. En una lectura muy atenta de los discursos pueden encontrarse mas
ejemplos de realizaciones «repentinas» que a veces resultan notables. En un
intento total por alcanzar la realizacion, Ananda por fin consigui6 el pleno des-
pertar, precisamente en el momento en el que se rindi6, dej6 de esforzarse y se
recostd a descansar.” En otra parte una monja y en otra ocasién un monje, ambos
a punto de suicidarse, fueron «salvados», por el despertar.® En los comentarios,
incluso, se relata la historia de un acrébata que logré la realizacién mientras
hacia equilibrios en la cima de un poste.” Todos estos casos demuestran la na-
turaleza repentina e impredecible del suceso del despertar. Muestran que, si
bien, la regla general es hacer un avance gradual hacia la realizacién, el tiempo
que se requiere para que esa preparacion gradual rinda frutos varia mucho, de
acuerdo con el individuo. Esto es, asimismo, lo que dan a entender los diferen-
tes periodos de tiempo que se mencionan en la prediccién de la realizacién en
el cierre del Sutta Satipatthana.

Asf, entonces, el budismo de los primeros afios propone un desarrollo gra-
dual como la preparacién necesaria para que en algtin momento se dé el empu-
jon hacia la realizacién. Si consideramos el sendero de este modo, como una
combinacién de estos dos aspectos, se reconcilia la aparente contradiccién entre
el énfasis que con tanta frecuencia se hace en los discursos acerca de que hay
que tener determinado tipo de conducta y que hay que desarrollar el conoci-
miento, en tanto que otros pasajes muestran que la realizaciéon del Nibbana no

es simplemente el resultado de una conducta o un conocimiento.”

2 Bahiya debi6 haber desarrollado un elevado nivel de purificacién mental por medio del
tipo de préactica que seguia, ya que, de acuerdo con el relato en el Udana, él (equivocada-
mente) se consideraba ya totalmente despierto. La sinceridad de su aspiracién se hace
evidente cuando, tras surgirle la duda sobre lo que ya habia logrado, de inmediato em-
prendi6 el camino, atravesando la mitad del subcontinente indio para ver al Buda. Era
tanta su urgencia que no esperé a que el Buda terminara su ronda de limosnas y fue a su
encuentro, en lugar de esperar a que regresara al monasterio (el comentario Ud-a 79 ofre-
ce un relato un tanto increible que pinta a Bahiya como un hipdcrita zarrapastroso, que se
vestfa con cortezas s6lo para ganarse la vida facilmente, mientras que, segtin el Ud-a 86,
su largo viaje por la mitad de la India fue una muestra de poderes paranormales).

% Vin II 285.

% Thi 80-81 y Th 408-409.

¥ Dhp-alV 63.

# En AII 163 le preguntaron a Sariputta si la realizacién dependia del conocimiento o de
la conducta y él respondié negativamente a los dos, explicando que ambos establecian las
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No solamente es imposible predecir el momento preciso en que ocurrird la
realizacién, sino que, desde el punto de vista de la verdadera préctica, ni siquie-
ra el proceso gradual hacia la realizacién se despliega de manera uniforme. Lo
que sucede, en cambio, es que la mayoria de los practicantes experimentan una
sucesion ciclica de progresion y regresion, oscilando dentro de un muy amplio
espectro.”? Sin embargo, si consideramos estos ciclos recurrentes dentro de un
marco temporal mds largo nos revelan un desarrollo gradual lento pero consis-
tente, con un potencial cada vez mayor para culminar en la repentina realizaciéon
del Nibbana. Veamos ahora, con mds detalle, lo que implica esa realizacion.

2. EL NIBBANA 'Y SUS IMPLICACIONES ETICAS

Si lo tomamos literalmente, «Nibbana» se refiere a una lampara o un fuego que
se apagan. Muchas veces en los discursos aparece la imagen de una ldmpara
que se extingue, como una descripcién de la experiencia del Nibbana.*® El verbo
correspondiente, nibbayati, significa «extinguirse» o «enfriarse». Quiza sea mas
fécil comprender esa extincién en un tiempo pasivo, cuando los fuegos de la
lujuria, la aversién y la ilusién se han enfriado por falta de combustible.* En el
contexto de la antigua India la metafora de un fuego que se extingue tiene ma-
tices de calma, independencia y liberacion.*

A juzgar por las evidencias en los discursos, los ascetas y filésofos de la
época empleaban el término Nibbina predominantemente con connotaciones
positivas. El Sutta Brahmayala, por ejemplo, habla de cinco perspectivas que
abogan por el Nibbana «aqui y ahora», que eran cinco diferentes conceptos de la
felicidad: los placeres de la sensualidad mundana y los de los cuatro niveles de
absorcién.® Otro discurso habla de un asceta errante que menciona la palabra

condiciones necesarias para que se diera la realizacion, pero que no bastaba con ellos
(sobre este pasaje compdrese Jayatilleke 1967: p. 456). De igual modo, de acuerdo con
Sn 839, la pureza no es sencillamente el resultado de la visién, el aprendizaje, el conoci-
miento o la conducta ni puede adquirirse en ausencia de éstos.

# Debes 1994: p. 204 y 208; y Kornfield 1979: p. 53.

% DII157;S1159; A1236; AIV 3; AIV 4; y Th 906. Thi 116 tiene una formulacién ligera-
mente distinta, cuando la experiencia de Patachara al alcanzar el Nibbina coincidi6 con el
«nibbana» de su lampara.

31 Constltese M ITI 245 y S V 319. Collins 1998: p. 191 y T.W. Rhys Davids 1993: p. 362
senalan que Nibbana se refiere a la extincién de un fuego por falta de combustible, no
porque uno le sople.

3 Thanissaro 1993: p. 41. Constiltese Schrader 1905: p. 167 para ver mds equivalentes en
los Upanishads que utilizan la imagen del fuego que se apaga.

% D 136. Puede encontrarse la definicién que da el Buda del Nibbana «aqui y ahora» en
AV 64.
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Nibbana para referirse a la salud y el bienestar mental.* En el fondo de la defi-
nicién tipica en los discursos del pali encontramos connotaciones positivas si-
milares, segtin las cuales Nibbana representa la liberacién de las raices mentales
perjudiciales: codicia, ira e ilusién.*

Esta definicién subraya, en particular, las implicaciones éticas del logro del
Nibbana. Estas implicaciones requieren un examen mds profundo, ya que a veces
se ha considerado que la consecucién del Nibbana implica la trascendencia de
los valores éticos.* A primera vista, parece que asf se considera esa trascenden-
cia en el Sutta Samanamandikd, puesto que este discurso relaciona el despertar
con la cesacién completa de la conducta ética sana.”” Otros pasajes en el canon
pali alaban de manera similar el ir mds alld del «bien» y del «mal».*

Empecemos por el pasaje del Sutta Samanamandikd y notemos que un examen
minucioso del discurso revela que este tipo de enunciado en especial no se re-
fiere a abandonar la conducta ética sino tan sélo al hecho de que los arahants ya
no se identifican con su conducta virtuosa.” Por lo que respecta a los demads
pasajes, que hablan de «ir més alld del bien y del mal», hay que distinguir con
claridad entre los términos del pali que se traducen como «bien», que pueden
ser kusala o pufifia. Aunque los términos no pueden separarse por completo uno
del otro en el uso canénico, con frecuencia conllevan significados muy distintos.*
Aunque purifia, ante todo, denota obras de mérito positivo, kusala incluye cual-
quier tipo de beneficio positivo, contando la realizacién del Nibbana.*'

Lo que han «trascendido» los arahants es la acumulacién de karma. Han «ido

mas alld» de la generacién del «bien» (puiiiia) y su opuesto, el «mal» (papa),

3 MT1509. Alos ojos del Buda esto era claramente una vision equivocada del Nibbana.

% Por ejemplo en S IV 251; STV 261; y SIV 371. SV 8 tiene la misma definicién para lo
«inmortal»; mientras que S 139 y Sn 1109 definen Nibbana como la erradicacién del deseo.
Esto se asemeja a una forma muy imaginativa de derivar el término Nibbana que se en-
cuentra en los comentarios y que supone que la palabra se compone de ni (ausencia) y
vina (como una expresién metaférica del anhelo), de modo que todo el compuesto repre-
senta la «ausencia de deseo» (por ejemplo en Vism 293; también en Vajirafiana 1984: p. 20).
% Asi lo sostiene, por ejemplo, van Zeyst 1961c: p. 143.

¥ MI127.

% Por ejemplo Dhp 39; Dhp 267; Dhp 412; Sn 547; Sn 790; y Sn 900.

% Nanamoli 1995: p. 1283 n.755, comenta: «Este pasaje muestra al arahant, quien mantiene
su conducta virtuosa pero ya no se identifica con su virtud». Wijesekera 1994: p. 35, expli-
ca que el practicante deberfa «dominar la moralidad, pero no dejar que la moralidad se
lleve lo mejor de él». Compdrese también con M 1319, donde el Buda indicé que aun
cuando posefa un alto nivel de virtud no se identificaba con ella.

0 Segtin Carter 1984: p. 48, existe cierto grado de coincidencia entre kusala y puiiia en el
contexto de la voluntad triple, pero puede hacerse una clara distincién entre ambos tér-
minos con respecto a las cualidades de la persona.

4 De hecho, segtn D III 102, la realizacién del Nibbana es el méximo de los fenémenos
propicios. Constltese Premasiri 1976: p. 68. Constltese también Collins 1998: p. 154; y
Nanayakkara 1999: p. 258.
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pero no puede decirse lo mismo de lo que es hébil (kusala). Lo cierto es que al
erradicar todos los estados mentales torpes (akusala) los arahants se convierten
en la més elevada encarnacion de lo habil (kusala). Tanto es asi que, como se
indica en el Sutta Samanamandika, son espontdneamente virtuosos y ni siquiera
se identifican con su virtud.

El Nibbana, al menos como lo entiende el Buda, tiene implicaciones éticas
muy definidas. Los arahants simplemente no pueden cometer un acto inmoral
porque desde el momento en que alcanzan la completa realizacién del Nibbana
todos los estados mentales perjudiciales se han extinguido.*? La presencia de
cualquier pensamiento, discurso u obra nocivos serfa, por lo tanto, una directa
contradiccién a la afirmacién de ser un arahant.

En el Sutta Vimamsaka el Buda pone en préctica este principio incluso hacia
él mismo, invitando abiertamente a los que aspiran a ser sus discipulos a poner
a prueba su aseveracién de hallarse totalmente despierto, mediante la exhausti-
va investigacion y observacién de su conducta y sus actos.” Explica entonces
que sélo si no se le ha encontrado ni el menor rastro de morbidez seria entonces
razonable que confiaran en él como maestro. Hasta un Buda debe predicar con
el ejemplo en cada acto y eso es lo que él hacia. Todo lo que el Buda ensefi¢
concordaba con su conducta.* Tal era asi que incluso después de su completo
despertar el Buda seguia practicando la contencién y la atenta consideracién que
en un principio lo habian conducido a la purificacién. Si el Buda determiné que
podia medirsele por medio de estdndares comunes de pureza ética, hay muy
poco margen para encontrar estdndares de doble moral en su ensefianza.

Aun si el despertar se da solamente en el nivel de la entrada a la corriente,
la experiencia del Nibbana sigue teniendo consecuencias éticas definidas. Una
de las principales consecuencias que tiene la entrada a la corriente es que los
entrantes a ésta se vuelven incapaces de cometer una infracciéon a la conducta

ética que resulte tan grave como para conducirlos a un renacimiento en los

# De acuerdo (por ejemplo) con D III 133; D III 235; M 1 523; y ATV 370, la perfeccién
ética de los arahants es de tal grado que son incapaces de quitarle la vida deliberadamen-
te a otro ser, de robar, de participar en cualquier forma de relacién sexual, de mentir y de
disfrutar de placeres sensuales almacenando cosas como hace la gente de familia. Constl-
tese también Lily de Silva 1996: p. 7.

% M1 318. Compadrese también con Premasiri 1990b: p. 100.

“ D1I224; D 11 135; AII 24; e It 122 sefialan que el Buda se comportaba como predicaba
y que su discurso coincidfa con sus actos. Esto se presenta de un modo diferente en A IV
82, donde el Buda aclaré que no tenfa nada que esconder por temor a que los demds se
enteraran de algo. La perfeccién moral del Buda se menciona también en D III 217 y en
MII115.

% M 1464 (acerca de la correlacién de las actividades que se mencionan en este pasaje con
M 111 o ATII 390, parece extrafio el hecho de que se mencione también la erradicacién y
eso podria deberse a una corrupcién del texto, ya que el Buda no tendria necesidad de
eliminar pensamientos perjudiciales puesto que, para empezar, ya no brotarfan més.
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planos inferiores.* Aunque todavia no alcanzan el nivel de la perfeccion ética
que tiene el Buda o un arahant, su primera realizacién del Nibbana ha causado
ya un cambio ético irreversible.

Con la finalidad de ofrecer més perspectivas acerca del Nibbana, a continua-
cién haré algunas breves consideraciones con respecto a las formas en que se le
describe canénicamente.

3. COMO CONCIBE AL NIBBANA EL BUDISMO
EN SUS INICIOS

El concepto que tenia del Nibbana el budismo temprano no era facilmente com-
prendido por los ascetas y filésofos de esa época. El consistente rechazo del
Buda a concordar con cualquiera de las cuatro proposiciones tipicas acerca
de la supervivencia o la aniquilacién de un arahant después de la muerte en
verdad desconcertaba a sus contempordneos.”” El Buda decia que sostener esas
diferentes ideas era tan futil como especular sobre a dénde habia ido el fuego
después de que lo apagaron.*®

Al Buda le resultaron inadecuadas las formas en que se describia el estado
de realizacién o del despertar para referirse a su experiencia.*” Su compren-
sién del Nibbana constituyé un punto de partida radical que se alejé de los
conceptos de su época. Estaba muy consciente de eso y, tras su despertar, de
inmediato reflexioné sobre la dificultad para transmitirles a los demads lo que
habia logrado.*®

A pesar de esas dificultades, el Buda en verdad trat6 de explicar la natura-
leza del Nibbana en diferentes ocasiones. En el Udana, por ejemplo, dijo que el
Nibbana estaba mds alld de este y de otro mundo, més alld del venir, el ir y

el permanecer, mas alld de los cuatro elementos que representan la realidad

# MIII 64 dice que es imposible que un entrante a la corriente: asesine a su madre, asesi-
ne a su padre, mate a un arahant, hiera a un Buda u ocasione un cisma en la comunidad
mondstica. La incapacidad de cometer tan serias faltas a la conducta ética resalta como
una de las cuatro ramas de la entrada a la corriente, tema muy frecuente en los discursos
(por ejemplo en S V 343). Asimismo, de acuerdo con M 1324 y Sn 232, los entrantes a la
corriente tampoco son capaces de ocultar sus malos actos.

¥ Por ejemplo en M I486.

% M1487.

¥ En M1 329 la realizacién del Nibbana (la «conciencia que no se manifiesta») forma par-
te de lo que casi fue una contienda, en la que el Buda demostr6 que su realizacién se hallé
totalmente mas alld del dominio de Brahma, dando a entender de una manera metaférica
que trascendié todo lo conocido, junto con cualquier tipo de realizacién que se hubiera
apreciado hasta entonces (sobre este pasaje constltese Jayatilleke 1970: p. 115).

% M1167y SI136. Sobre la dificultad para describir el Nibbana con palabras ordinarias
constltese también Burns 1983: p. 20; y Story 1984: p. 42.

276



Realizacién

material e, incluso, mds alld de cualquier dimensién inmaterial. Sefial6 que esta
«esfera» (ayatana) carente de objetos y de cualquier sustento, constituye el «cese
del sufrimiento».” Esta descripciéon demuestra que el Nibbana hace referencia a
una dimensién totalmente distinta a las experiencias ordinarias del mundo
y también distinta a las experiencias de la absorcién meditativa.

Otros discursos se refieren a esa experiencia tan enteramente distinta como
a una conciencia que «no se manifiesta».* Encontramos un tono relacionado con
esto en un pasaje de estilo poético que compara a la conciencia «no estacionada»
de un arahant con un rayo de sol que pasa por la ventana de una habitacién sin
que un muro se le oponga. El rayo no se detiene en ninguna parte.

Otro discurso en el Udana describe al Nibbana apoydndose en una serie de
participios pasados, como «no nacido» (a-yata), «<no convertido en» (a- bhiita),
«no hecho» (a-kata) y «no condicionado» (a-sarikhata).>* Una vez mds encontra-
mos que se hace énfasis en que el Nibbana es completamente «otro», en cuanto
que ni es nacido ni hecho ni producido ni condicionado. Es por su calidad de
«ser otro» que el Nibbana constituye la liberacién del nacimiento (yati), el llegar
a ser (bhava), el karma (kamma) y las formaciones (sarikhara).® De cierto modo,
el nacimiento (yati) simboliza la existencia en el tiempo, mientras que el Nibba-
na, al no estar sujeto al nacimiento o la muerte, es carente de tiempo o lo tras-
ciende.®

Estos pasajes demuestran que el Nibbana es marcadamente diferente a cual-
quier otra experiencia, esfera, estado o reino. Indican, con mucha claridad, que
mientras haya, asf sea s6lo, una sutil idea de un lugar, una cosa o una persona,

todavia no se trata de una experiencia del Nibbana.

51 Ud 80. En este contexto puede considerarse que «esfera» (@yatana) se refiere al ambito
de la experiencia, ya que en otras ocasiones la misma serie de términos forma parte de la
descripcién de una experiencia meditativa. Compdrese con AV 7; AV 319; AV 353, AV
355; AV 356; y AV 358. Mp V 2 relaciona estos pasajes con el fruto de lo que logra el
arahant.

2 El anidassana vififiana en D 1 223. Sobre este pasaje constiltese también Harvey 1989:
p- 88; Nanananda 1986: p. 66; y Nanamoli 1980: p. 178.

% S 11103, donde debido a la completa ausencia de anhelo de cualquiera de los cuatro
alimentos la conciencia se encuentra «no estacionada» (appatitthita), con lo cual hay libe-
racién de futuros devenires.

% Ud 80 e It 37. Acerca de este pasaje constiltese Kalupahana 1994: p. 92; y Norman
1991.1993: p. 220,

% DIII 275 e It 61. Sobre este pasaje constltese Premasiri 1991: p. 49.

% Compadrese, por ejemplo, con M 1162, donde la esposa, los hijos y las posesiones mate-
riales se definen como fenémenos sujetos al nacimiento y, entonces, se clasifica al Nibbana
como no sujeto al nacimiento. Sobre las posibles implicaciones del término «nacimiento»
constltese también Buddhadasa 1984: p. 26; Govinda 1991: p. 50; Harvey 1989: p. 90; y
Karunadasa 1994: p. 11.
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4. NIBBANA: NI UNA UNIDAD QUE TODO
LO ABARQUE NI ANIQUILACION

Con la finalidad de clarificar aun mas el caracter distintivo de la manera en que
el Buda concebia el Nibbana, durante el resto de este capitulo lo contrastaré con el
logro de la unidad que todo lo abarca (como lo visualizan las tradiciones reli-
giosas «no dualistas») y con el nihilismo. Si bien el budismo en sus inicios no
niega la distincién entre sujeto y objeto, tampoco trata a esa distincién como
algo particularmente importante. Ambos son insustanciales. El sujeto no es mas
que un complejo de interacciones con el mundo (objeto) y hablar de un «mundo»
es referirse a lo que percibe el sujeto.”

La unidad, en términos de experiencia subjetiva, implica una fusién del su-
jetoy el objeto. Por lo regular, este tipo de experiencias es el resultado de niveles
profundos de concentracién. Por otra parte, el Nibbina entrafia una completa
renuncia al sujeto y el objeto, pero no una fusién de ambos.*® Esa experiencia
constituye un «escape» del campo total de cognicién.” No obstante, aun cuando
el Nibbana participa de la no dualidad en tanto que no tiene equivalente,® sus
implicaciones trascienden por mucho las experiencias de la unicidad o la uni-
dad.*!

 Tilakaratne 1993: p. 74.

% Por ejemplo STV 100 habla de una cesacién de las seis esferas de los sentidos, expresion
que el comentario explica que se refiere al Nibbana (Spk II 391). Otra referencia relevante
podria ser la descripcién habitual del entrante a la corriente (por ejemplo en S V 423), que
habla de la visién profunda del hecho de que todo lo que surge ha de desaparecer, una
expresion que insinda en gran medida la experiencia subjetiva del Nibbana, en la que todos
los fenémenos que han surgido de manera condicional también han de cesar. De igual
forma, las declaraciones de la realizacién en M 111265 y S IV 58 apuntan a una experiencia
de la cesacién. Asimismo, se reflexiona acerca de la realizacién como una experiencia de
la cesacién en los textos de algunos maestros de meditacion y estudiosos de nuestros dfas.
Compadrese, por ejemplo, con Brown 1986b: p. 205; Goenka 1994a: p. 113 y 1999: p. 34;
Goleman 1977b: p. 31; Griffith 1981: p. 610; Kornfield 1993: p. 291; Mahasi 1981: p. 286;
y Nanarama 1997: p. 80. Constltese también la nota 30 de este mismo capitulo.

% M1 38; este «escape» del campo completo de cognicién se identifica por medio del co-
mentario que acompaiia al Nibbana (Ps 1 176). Asimismo, Thi 6 se refiere al Nibbiana como
el aquietamiento de todas las cogniciones.

® La pregunta, «;Cudl es la contrapartida del Nibbana?» (en M I 304), segtiin la monja
arahant Dhammadinna no puede contestarse. El comentario Ps II 369 explica que el Nib-
bana no tiene equivalente.

¢! Todo esto puede deducirse a partir de una afirmacién que hizo el Buda (M II 229-233),
asegurando que con la experiencia directa del Nibbana todas las opiniones y puntos de
vista que se relacionaban con una experiencia de unidad quedaban rebasadas y trascen-
didas. Constltese también S II 77, donde el Buda rechaza la opinién de que «todo es uno»
diciendo que era uno de los extremos que habia que evitar. Ademds, segin AIV 40y ATV
401, en diferentes planos celestiales prevalecen experiencias, ya sea de unidad o de diver-
sidad, de manera que enunciar de un modo categérico que «todo es uno» irfa en desacuer-
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Lo cierto es que la primera comunidad budista no desconocfa las experiencias
de la unidad, pero incluso sus formas mds refinadas, a las que se llega con los
logros inmateriales, no se consideraban el objetivo final.®* Como el mismo Buda
no se sintié satisfecho con lo que habia experimentado sobre la base de las indi-
caciones que recibié de sus primeros maestros® exhorté a sus discipulos a que
fueran mds alld y trascendieran esas supuestas experiencias «trascendentales».*
Algunos de sus discipulos habian obtenido varias experiencias no dualistas
mientras que otros habian realizado el completo despertar sin haber experimen-
tado ninguno de los logros inmateriales.®® Estos tiltimos eran la prueba viviente
de que tales logros, lejos de poder identificarse con el Nibbana, ni siquiera son
necesarios para su realizacion.

Para evaluar adecuadamente el concepto que tenfa del Nibbana el budismo
en sus inicios no s6lo necesitamos distinguir de entre los puntos de vista que se
basaban en las experiencias de la unidad, sino también de entre las teorfas nihi-
listas que sostenfan las escuelas deterministas y materialistas de la antigua India.
Lo cierto es que en diversas ocasiones acusaron al Buda injustamente de ser
nihilista.® Su irénica respuesta ante esas acusaciones era que tenian razén en
llamarlo asf si se referian a su aniquilacién de los estados mentales torpes.

Una consideracién de los discursos demuestra que el Nibbana se describe con
términos positivos y también con negativos. Las expresiones negativas aparecen

con frecuencia en un contexto practico, indicando el trabajo que atin queda por

do con la descripcién de la realidad césmica que hacia el budismo en sus inicios. Constl-
tese también Ling 1967: p. 167.

¢ Los logros inmateriales se identifican de manera explicita con la «unidad» en M III 220.
De hecho, toda la serie comienza con la instruccién de no prestar atencién a las cognicio-
nes diversificadas como una base para el desarrollo de la esfera del espacio infinito (por
ejemplo en A IV 306), lo cual indica con toda claridad el cardcter unitario de estas expe-
riencias. En M III 106los cuatro logros inmateriales vuelven a recibir el calificativo de
«unidad» (ekatta) y cada uno de ellos forma parte de un «descenso» gradual a la vacuidad.
La culminacién de este descenso gradual se alcanza con la destruccién de las afluencias
(MIII'108) y ya en esta instancia no se usa mds el término «unidad». Este pasaje demues-
tra claramente que el completo despertar trasciende incluso las experiencias mds refinadas
de la unicidad. Asimismo, este discurso indica que puede haber varios tipos de experien-
cia de la «vacuidad» pero que sélo la destruccién completa de las afluencias determina si
una experiencia de la vacuidad constituye el completo despertar (o no).

% Compdrese M 1165, donde el Buda expresé acerca de Alara Kalama y Uddaka Rama-
putta que su ensefianza no lo conducia a un completo desencanto y, por lo tanto, no bas-
taba para realizar el Nibbana.

¢ Por ejemplo en M I 455-456, donde el Buda comenta en cada una de las absorciones
meditativas: «Esto no es suficiente, abandénalo», me dije. «jSupéralo!»

6 FEstos eran los arahants «liberados por la sabidurfa», quienes de acuerdo con su definicién
canénica (por ejemplo en M I 477) habian destruido las afluencias sin haber tenido la ex-
periencia de los logros inmateriales.

° Vin III 2; A1V 174; y A1V 183. Compdrese también con Vin I 234; Vin III 3; M I 140; y
AV 190; donde llaman «nihilista» al Buda.
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hacer.”” Sin embargo, otros pasajes se refieren al Nibbana con toda una variedad
de epitetos positivos y lo llaman estado de paz, de pureza y de libertad, sublime
y auspicioso, maravilloso, una isla, un resguardo y un refugio.® La felicidad de
la liberacién que es contingente a la realizacién del Nibbana constituye la forma
mads elevada posible de felicidad.® Descrito como la fuente de la suprema feli-
cidad, como un estado de libertad, sublime y auspicioso, el Nibbina parece tener
poco en comun con la mera aniquilacién.

De hecho, segtn el profundo andlisis que hace el Buda sobre el intento de
aniquilar al yo, éste no deja de girar en torno a una idea de yo, aun cuando lo
que la provoque sea un disgusto con ese yo. De esta manera, el nihilismo sigue
siendo una atadura a la idea del yo, comparable con un perro que da vueltas a
un poste al cual se encuentra atado.” La realidad es que ese anhelo de no existir
(vibhavatanha) representa un obstdculo para la realizacion del Nibbana.” Como
explica el Sutta Dhatuvibhanga, pensar «no seré» es una forma de concebir equi-
valente a pensar «seré».”? Hay que dejar atrds ambas ideas para poder avanzar
hacia el despertar.

Sostener la idea de que un arahant se aniquilard con la muerte es un error de
comprension, ya que esa propuesta argumenta la aniquilacién de algo que no
puede encontrarse en un sentido sustancial ni siquiera cuando uno estd vivo.”

¢ Bodhi 1996: p. 171; Nanaponika 1986a: p. 25; y Sobti 1985: p. 134.

% STV 368-373 ofrece una larga lista de esos epitetos. Encontramos una lista semejante
pero mads corta en A IV 453.

% El Nibbana como la felicidad suprema se encuentra, por ejemplo, en M I508; Dhp 203;
Dhp 204; y Thi 476. Estas expresiones se refieren a la experiencia que tiene el arahant de la
felicidad por la liberacién. Constltese, por ejemplo, M II 104; S 1 196; Ud 1; Ud 10; y
Ud 32. La superioridad de esta felicidad por encima de una de cualquier otro tipo se
afirma en Ud 11. No obstante, hay que destacar que el Nibbana en si no se siente como un
tipo de felicidad, ya que con el Nibbana cesan todos los sentimientos. Esto estd documen-
tado en ATV 414, donde Sariputta declara que el Nibbana es la felicidad. Cuando se le
pregunta cémo es posible que haya felicidad cuando no hay ningtin sentimiento explica
que, para él, es precisamente esa ausencia de sentimiento lo que constituye la felicidad.
De igual forma, en M 1400 el Buda explica que consideraba que incluso la cesacién de los
sentimientos y las cogniciones constitufan la felicidad, ya que no limitaba el concepto de
«felicidad» s6lo a los sentimientos felices. Johansson 1969: p. 25, explica que el Nibbana es
«”una fuente de felicidad” y no “un estado de felicidad”».

7 MII232.

I Puesto que es una de las formas de deseo que se incluyen en la segunda noble verdad
(constiltese, por ejemplo, S V 421).

72 M II 246.

7 En S IV 383, el destino de un arahant después de la muerte plantea un dilema para el
monje Anuradha, quien trata de resolverlo mediante la afirmacién de que podria descri-
birse de otro modo distinto a las cuatro proposiciones tipicas que se utilizaban en la antigua
India ante tales debates. Después de descartar esta quinta alternativa (imposible segtn la
légica india), el Buda llevé a Anuradha a la conclusién de que, incluso mientras estd vivo,
no es posible identificar a un arahant con alguno de los cinco agregados ni con nada que
se halle fuera de ellos. Podemos encontrar el mismo razonamiento en S III 112, donde
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Por lo tanto, cualquier afirmacién concerniente a la existencia o la aniquilacién
de un arahant tras la muerte resulta insensata.” Lo que si implica el Nibbana es
que se aniquila la creencia ignorante en un yo sustancial, «aniquilacién» que ya
ha ocurrido con la entrada a la corriente. De manera que con el pleno despertar
hasta los vestigios mds sutiles de apego a una idea del yo se «aniquilan» para
siempre y eso no es mds que una forma negativa de expresar la libertad que se
obtiene mediante la realizacién. Cuando ha despertado por completo a la reali-
dad de la insustancialidad el arahant ya es ciertamente libre, como un péjaro en

el cielo y no deja rastro.”

Sariputta reprende al monje Yamaka por suponer que los arahants se destruyen con la
muerte.

7+ Sn 1074 compara al arahant con una flama que una vez extinguida ya no puede seguir
considerdandose una «flama». Sn 1076 explica que no puede medirse a alguien que se ha
extinguido de esa forma, dado que al erradicar todos los fenémenos también se han erra-
dicado todas las vias del lenguaje. La tinica declaracién aceptable que puede hacerse
acerca de los arahants en la muerte (constltese D I1 109 y D III 135) es que «acceden al
elemento del Nibbana sin restos». Esta declaracién se explica con mds detalle en It 38, para
insinuar que en el caso del fallecimiento de un arahant todo lo que se sentird y se experi-
mentara se volverd indiferente, porque ya no habré deleite en ello.

7> Dhp 93 y Th 92.
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XV
CONCLUSION

Alguna vez el Buda dijo que podia contestar preguntas acerca de satipatthana
sin repetirse ni agotar sus respuestas, aun cuando el cuestionamiento con-
tinuara durante cien afios.! Si el Buda no podria agotar el tema del satipatthina,
entonces estd claro que el presente trabajo no puede aspirar mas que a ofrecer
un punto de partida para continuar analizando y explorando. No obstante, ha
llegado la hora de resumir el presente estudio tratando de resaltar algunos as-
pectos clave de satipatthana. Ademads, colocaré el satipatthana dentro de un con-
texto mas amplio, tomando en cuenta su sitio y su importancia en el contexto
de la ensefianza del Buda.

1. ASPECTOS CLAVE DE SATIPATTHANA

El «camino directo» al Nibbana que se describe en el Sutta Satipatthana presenta
una serie exhaustiva de contemplaciones que revelan, de forma progresiva, as-
pectos cada vez mds sutiles de la experiencia subjetiva. Las cualidades mentales
que se requieren para este camino directo de satipatthana son, de acuerdo con la
parte de la «definicién» del discurso, un esfuerzo equilibrado y sostenido (atapi),
presencia de conocimiento claro (sampayana) y un estado mental equilibrado,
libre de deseos (abhiyyha) e insatisfaccion (domanassa). Estas tres cualidades giran
como tres rayos de una rueda en torno a la cualidad mental central que es sati.

Como cualidad mental, sati representa el cultivo intencional y el mejoramien-
to cualitativo de la conciencia receptiva que caracteriza a las primeras etapas del
proceso de la percepcién. Algunos aspectos importantes de sati son la receptivi-
dad simple y ecudnime, combinada con un estado mental alerta, amplio y abier-
to. Una de las principales tareas de sati es desautomatizar las reacciones habi-
tuales y las evaluaciones perceptuales. Por lo mismo, sati conduce a una
restructuracion progresiva de la estimacion perceptiva y culmina con una visiéon
de la realidad que no se distorsiona y ve todo «tal como es». El elemento de
receptividad observadora no reactiva que hay en sati constituye el fundamento

! M 182. El comentario sobre este pasaje, Ps II 52, muestra a cada uno de los cuatro que
estan haciendo las preguntas especializéndose en uno de los cuatro satipatthanas.

283



SATIPATTHANA. LOS ORIGENES DEL MINDFULNESS

para satipatthana, como un ingenioso camino medio que ni suprime los conteni-
dos de la experiencia ni reacciona compulsivamente ante ellos.

Esta cualidad mental de sati tiene una gran variedad de posibles aplicaciones.
Dentro del contexto de satipatthana sati puede ir desde las actividades mas burdas,
como defecar u orinar, hasta el estado mds sublime y excelso, cuando sati se halla
presente como un factor mental durante el acceso al Nibbana. Podemos encontrar
un rango similar de aplicaciones en el contexto de la meditacién de tranquilidad,
donde las tareas de sati van desde reconocer la presencia de un obstéculo hasta
el salir de una manera consciente de la absorcién meditativa mds elevada.

Sobre la base de las caracteristicas y cualidades centrales de satipatthana que
se describen en la «definicién» y el «estribillo», la idea principal de satipatthana

puede resumirse asf:
Sigue notando los cambios tranquilamente

Al pronunciar la instruccion «sigue» intento abarcar la continuidad y la am-
plitud que hay en la contemplacién satipatthana. La continuidad de conciencia
subyace en la cualidad de ser «diligente» (7tap1), que se menciona en la «defini-
cién». El elemento de amplitud aparece en el «estribillo» y nos insta a contemplar
tanto interna (ayyhatta) como externamente (bahiddha). Es decir, contemplar am-
pliamente a uno mismo y a los demas.

El adverbio «tranquilamente» alude a la necesidad, que se menciona en la
«definicién» y el «estribillo», de emprender el satipatthana sin cargar con deseos
e insatisfaccion (vineyya loke abhiyyhadomanassam), asi como también libres de
cualquier apego o dependencia (anissito cha viharaati, na cha kirichi loke upadiyati).

El verbo «notar» evoca el frecuente uso del verbo payanati en el discurso. Ese
«notar» o «saber» representa la cualidad de pura atencién plena (sati) combinada
con saber con claridad (sampayana), ambos mencionados en la «definicién». Tam-
bién ambos se mencionan en el «estribillo», que habla de contemplar simplemen-
te por «el conocimiento y la continua atencién» (idnamattaya patissatimattaya).

El «estribillo» también explica el aspecto particular de cuerpo, sentimientos,
mente y dhammas a los que se dirige esta cualidad de conocer, especificamente
a su surgimiento y su desaparicion (samudaya-vaya-dhammanupassi). Tal contem-
placién de la impremanencia puede llevarnos a comprender la condicionalidad
o puede constituir la base para entender las otras dos caracteristicas de los fe-
némenos condicionados, dukkha y anattd. Es a este desarrollo de la percataciéon
profunda del cardcter insatisfactorio y vacio de la existencia condicionada, que
se basa en una clara comprensién directa de la impermanencia, a lo que quiero
hacer referencia cuando digo «cambios».

Los aspectos esenciales de la contemplacién satipatthana también pueden
presentarse de manera visual. En la figura 15.1 de la pdgina siguiente he inten-
tado ilustrar la relacién que hay entre la «definicién», los cuatro satipatthanas y
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el «estribillo». Los aspectos principales que se mencionan en el «estribillo» se
hallan en el centro de la figura, mientras que las cualidades que se mencionan
en la «definicién» se repiten en cada cono. Estos cuatro conos representan los
cuatro satipatthanas y cada uno de ellos puede convertirse en el foco principal

de la préctica y llevarnos a la visién cabal y la realizacién.

diligente

sabiendo con claridad

con atencién
consciente

libre de deseos
. e insatisfaccié

diligente interna y externamente

i sabiendo con claridad abiendo con claridad

surgimiento y cesacion

i con atencion consciente <—— con atencion consciente

ESVELT

conocimiento y continua

- libre de deseos
atencién

e insatisfaccion

libre de deseos
e insatisfaccié

sentimientos

independencia y desapego

/ diligente
sabiendo con
claridad

con atencion
consciente

libre de deseos
e insatisfaccion

cuerpo

Fig. 15.1 Caracteristicas y aspectos centrales de satipatthana

Como lo indica el diagrama, para llevar a cabo la contemplacién satipatthana
de cuerpo, sentimientos, mente o dhammas es necesario combinar las cuatro
cualidades que se mencionan en la «definicién». Esa contemplacién nos condu-
ce al desarrollo de los cuatro aspectos de satipatthana que se encuentran en el
centro de la figura y que se mencionan en el «estribillo» del Sutta Satipatthana.

En este diagrama procuro demostrar que cada uno de los cuatro satipatthianas
constituye una «puerta» o, quizd, un «peldafio». Las contemplaciones que se
incluyen en los cuatro satipatthanas no son un fin en si mismo sino, méas propia-
mente, herramientas para desarrollar los aspectos centrales que se describen en
el «estribillo». Cualquiera que sea la puerta o el escalén que utilicemos para
desarrollar la visién clara, lo mds importante es que le demos un uso habil para
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conseguir una visiéon completa y equilibrada de la verdadera naturaleza de la
experiencia subjetiva.

En el Sutta Salayatanavibhanga el Buda hablé de tres «satipatthanas» distintos
alos de las practicas que se mencionan en el esquema de los cuatro satipatthanas.*
Esto indica que las contemplaciones que se describen en el Sutta Satipatthana no
determinan las tinicas formas apropiadas y convenientes para efectuar la con-
templacién «satipatthana», sino que sélo son recomendaciones para posibles apli-
caciones. De modo que la préctica de satipatthana no se restringe a la gama de
objetos que se mencionan de manera explicita en el Sutta Satipatthana.

Las contemplaciones en el Sutta Satipatthana van desde los aspectos burdos
de la experiencia hasta los sutiles. Sin embargo, hay que recordar que en este
discurso representan un modelo tedrico del satipatthana, no un caso de estudio.
En la préctica real, las diferentes contemplaciones que se describen en el discur-
so pueden combinarse de muchas formas y seria un error creer que el orden que
presentan en el discurso prescriben la tinica secuencia posible para desarrollar
satipatthana.

La interrelacién flexible de las contemplaciones de satipatthana en la préctica
real pueden ilustrarse por medio de una seccién transversal, por decirlo asi, a
través del camino directo de satipatthana. Esa vista seccional se asemejarfa a una
flor de doce pétalos (ver fig. 15.2), en la que el principal objeto de contemplacién
(aqui utilizamos la respiracion como un ejemplo) es el centro de la «flor».

nobles verdades

factores del
despertar

posturas

esferas de
los sentidos

actividades

L partes
agregados \respiracion anatémicas
obstaculos elementos

cadaver

sentimientos

Fig. 15.2 Interrelacion dindmica de las contemplaciones de satipatthana

2 M III 221 (constltese también el capitulo 1.6).
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A partir de hacernos conscientes del objeto principal de la meditacién, la
dindmica de la contemplacién puede conducirnos en cualquier momento a al-
guno de los demds ejercicios de satipatthana y, luego, retornar al objeto principal.
O sea que partiendo del estar conscientes del proceso de la respiracién, por
ejemplo, la atencién puede ir hacia cualquier otro aspecto que surja en el plano
del cuerpo, los sentimientos, la mente o los dhammas y que se haya hecho evi-
dente y, después, volver a la respiracién. De otro modo, si el nuevo objeto de
meditacién que ha brotado requiere una atencién sostenida y una investigacién
mads profunda, puede tornarse en el nuevo centro de la flor, mientras que el
objeto anterior se convierte en uno de los pétalos.

Cualquiera de las practicas de meditacién de los cuatro satipatthanas puede
servir como el foco principal de la contemplacién de visién clara y llevarnos a
la realizacién. Al mismo tiempo, las meditaciones de uno de los satipatthianas
puede relacionarse con las de otros satipatthianas. Esto da muestras de la flexibi-
lidad del esquema del satipatthana, que permite que haya libertad de variar y
combinar segtin el cardcter y el nivel de desarrollo del meditador. Si se entiende
de esta manera, practicar satipatthana no deberfa ser un asunto de practicar uno
u otro satipatthana sino de contemplar uno, asi como los otros. De hecho, duran-
te las fases mds profundas de la practica, cuando uno es capaz de vivir «de
manera independiente, sin apegarse a nada en el mundo», la préctica de sati-
patthana va pasando de un objeto o drea en particular a una forma de contem-
placién cada vez mds amplia, que abarca todos los aspectos de la experiencia.
Si lo expresamos de acuerdo con lo que se ve en la figura 15.2, serfa como si,
cuando el sol estuviera a punto de ocultarse, los doce pétalos de la flor se junta-
ran para formar un solo botén. Practicdndolo asf, satipatthina se convierte en
una exploracién integrada de cuatro facetas que contempla la experiencia del
presente, tomando en cuenta sus aspectos material, afectivo y mental desde la
perspectiva del Dhamma. De este modo, la experiencia actual se vuelve una
ocasién para avanzar velozmente por el camino directo a la realizacién.

2. LA IMPORTANCIA DE SATIPATTHANA

El Buda le recomendaba la practica de satipatthana a los que recién llegaban y
comenzaban a meditar, aunque entre los cultivadores de satipatthana también se

contaban los practicantes avanzados y los arahants.?

3 SV 144. Asimismo, encontramos que discipulos de diferentes niveles practicaban sati-
patthana, en S V 299 (Woodward 1979: vol. V p. 265, traduce este pasaje como si la practica
de satipatthana «debiera abandonarse». No es una traducciéon convincente, ya que en el
presente contexto el término en pali, vihatabba se traduce mejor como una forma pasiva en
tiempo futuro de viharati, no de viyahati).
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Para quien va a iniciarse en la préctica de satipatthana los discursos recomien-
dan una conducta ética como base, asi como también que se tenga una visiéon
«correcta».* Segtin un pasaje del Anguttara Nikaya, la préctica de satipatthana
lleva a superar la debilidad con respecto a los cinco preceptos.® Esto da a enten-
der que los fundamentos éticos que se requieren para iniciarse en satipatthina
podrian ser débiles en un principio, pero que se fortalecerdn conforme vaya
avanzando la practica. De igual forma, la visién «correcta» que se mencioné
antes podria referirse a un grado preliminar de motivacién y comprensién que
se desarrollardn a medida que progrese la contemplacién satipatthina.® Otros
requisitos para emprender la préctica de satipatthana son limitar las actividades
y abstenerse de cotilleos, de dormir excesivamente y de socializar. Asimismo
debe desarrollarse la contencién de los sentidos y moderarse en los alimentos.”

Resultard sorprendente que se exhorte al principiante a cultivar satipatthiana
desde un inicio.! Aun mds sorprendente serd enterarse de que el Buda y sus
discipulos plenamente despiertos seguian haciendo la préctica de satipatthiana.
¢Por qué seguiria practicando satipatthana alguien que ya ha alcanzado la meta?

La respuesta es que los arahants contintian con la meditacién de visién clara
porque para ellos ésta es simplemente la manera mds apropiada y agradable de
pasar el tiempo.? Lo cierto es que la excelencia en satipatthana junto con el de-

leite en estar retirados son cualidades que distinguen a un arahant.’* Cuando se

* Lanecesidad de mantener una conducta ética como una buena base entes de emprender
la practica de satipatthana se afirma, por ejemplo, en SV 143; SV 165; SV 187, y S V 188.
Compdrese también con S V 171, segtin el cual el propésito mismo de la conducta ética es
llevarnos a la practica de satipatthana. S V 143 y 165 afiaden «vision correcta» (ditthi cha
uyuka) a las condiciones que se requieren para satipatthana.

> ATV 457.

¢ SIII 51y S IV 142 presentan la experiencia directa del cardcter impermanente de los
agregados o de las esferas de los sentidos como «visién correcta», una forma de visién
correcta que es un resultado evidente de la meditacién de vision cabal.

7 ATIT 450.

8 Sin embargo, debe sefialarse que hay una clara diferencia cualitativa entre el satipattha-
na que practica alguien que estd comenzando y el de un arahant. S'V 144 describe este
avance cualitativo, que va desde la percatacién inicial del principiante y pasa por la com-
prensién profunda del practicante avanzado hasta llegar a la total libertad de cualquier
apego durante la contemplacién que efectia un arahant. Incluso para la percatacién inicial
del principiante este discurso dicta que el satipatthana tiene que llevarse a cabo con una
mente tranquila y concentrada, para que de verdad brote la visién cabal y éste es un re-
quisito que no consiguen satisfacer ficilmente quienes apenas empiezan a practicar.

® STII 168 explica que aunque los arahants no tienen ya nada mds que hacer contintian
contemplando la impermanencia, la insatisfaccién y la insustancialidad de los cinco agre-
gados, porque para ellos ésta es una forma agradable de estar aqui y ahora, ademads de ser
una fuente de atencién consciente y claro conocimiento. En S148 el Buda explica una vez
mads que los arahants, aun cuando meditan, ya no tienen nada mds que hacer puesto que
han «ido mas alld». Constiltese también Ray 1994: p. 87.

10 SV 175 define a un arahant como alguien que ha perfeccionado el cultivo de satipattha-
na. De acuerdo con S V 302, los arahants suelen hallarse establecidos en satipatthana. E1
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ha establecido el verdadero desapego, la continuidad de la meditacién de per-
catacién profunda se convierte en una fuente de deleite y satisfaccién. De modo
que satipatthana no sélo es el camino directo que conduce a la meta sino también
la perfecta expresién del haber realizado esa meta. Para decirlo a la manera
poética de los discursos, el sendero y el Nibbana se funden en uno mismo, como
un rio que se une con otro.™

Hay un matiz similar en el fondo de la tltima parte del «estribillo», segtin
la cual la contemplacién contintia sin mds razén que seguir contemplando.'
Esto indica que no se llega a un punto en el que el practicante trascienda la
préctica de la meditacién. De modo que la relevancia del satipatthana se extien-
de desde el mismo comienzo del sendero, llegando hasta el momento de la
plena realizacién... y mas alla.

La continua relevancia de la meditacién formal incluso para los arahants se
documenta en diversos discursos, que demuestran que el Buda y sus discipulos
siempre estaban entregados a la meditacién, sin importar cuél fuera el nivel de
sus logros.” En los circulos ascéticos de la época el Buda tenia fama de estar a
favor del silencio y el retiro."* Un episodio ilustrativo en el Sutta Samaiifiaphala

deleite del arahant en estar retirado se encuentra documentado en D III 283; ATV 224; y
AV 175, La excelencia del arahant en satipatthana aparece de nuevo en AIV 224 y AV 175.
Katz 1989: p. 67, concluye: «satipatthana... los arahants disfrutan esta practica, lo cual sig-
nificarfa... que es una expresién natural de lo que han logrado».

' De acuerdo con D II 223, el Nibbana y el camino se funden, tal como se unen el Ganga
y el Yamuna. Malalasekera 1995: vol. 1 p. 734, explica que la conjuncién del Ganga y el
Yamuna... se emplea como un simil de la unién perfecta».

12 M 156: «la atencién consciente... se ha establecido en él en el grado necesario para... que
haya una continua atencién consciente».

13 Por ejemplo S V 326 habla de que el Buda y algunos arahants se dedicaban a la préctica
de la atencién consciente a la respiracién. Entre los discipulos arahants, Anuruddha era
reconocido por su practica frecuente de satipatthana (consultese S V 294-306). Sn 157 enfa-
tiza una vez mds en que el Buda no despreciaba la meditacién. Constiltese también M III 13,
donde se describe al Buda como alguien que practicaba la meditacién y mantenia la con-
ducta de un meditador.

4 Por ejemplo en D1179; D 111 37, M 1514; M 112; M 11 23; M 11 30; AV 185, y AV 190; el
Buda y sus seguidores se caracterizaban por estar «a favor del silencio, por practicar
el silencio, por alabar el silencio». Constltese también S III 15 y SIV 80, donde el Buda
exhorta de manera enfética a sus discipulos a esforzarse en vivir retirados. De acuerdo
con A III 422 el retiro es, ciertamente, un requisito para llegar a tener un verdadero control
sobre la mente. Compadrese también con It 39 y Sn 822, donde una vez mds el Buda elogia
el retirarse. En Vin I 92 el Buda incluso exime a los novicios de depender de un maestro
si deciden meditar en un retiro. Vivir en comunidad casi parece ser una alternativa de
segundo nivel, ya que en S1154 la vida en comunidad se le recomienda a aquellos monjes
que no consiguen encontrar el gusto en el retiro (constltese también Ray 1994: p. 96). La
importancia del retiro en las primeras etapas histéricas de la comunidad mondstica bu-
dista también es evidenciada por Panabokke 1993: p. 14. Sin embargo, vivir retirado re-
quiere cierto grado de dominio de la meditacién, como indica el Budaen M 117y AV 202.
Si un monje no tenfa ese dominio de la practica meditativa, el Buda le aconsejaba que no
se retirara (constltese los casos de Upali, en AV 202 y Meghiya, en Ud 34).
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describe al Buda y una gran congregacién de monjes meditando en un silencio
tan profundo que un rey que estaba aproximdndose temié que se tratara de una
emboscada, ya que le parecia imposible que tantas personas estuvieran reunidas
sin hacer ningtin ruido.”® Era tanto el aprecio que le tenia el Buda al silencio que
despedia lo méds pronto posible a los monjes o a los seguidores laicos cuando
hacian mucho escdndalo.' Si el ajetreo y el bullicio a su alrededor alcanzaba un
grado que le pareciera excesivo era capaz de retirarse sin mds, dejando ahi a la
congregaciéon de monjes, monjas y laicos.'” El retiro, explicé es una cualidad
distintiva del Dhamma.*®

En los discursos se cuenta que incluso después de su completo despertar el
Buda seguia haciendo retiros solo y en silencio."” Aun cuando en ocasiones no
se hallaba en un intenso retiro, a muchos visitantes distinguidos no se les per-
mitfa aproximdrsele si se encontraba en su meditacién diaria.”® Segtin lo que el
mismo Buda declar6 en el Sutta Mahasuiifiata, si mientras estaba en su meditacion
sobre la vacuidad lo visitaban monjes, monjas o laicos, su mente se inclinaba de
tal modo hacia el retiro que les hablaba de una forma que daba a entender que
debian marcharse.?!

5 D150.

16 En M 1457 el Buda dispersé a un grupo de monjes recién ordenados porque estaban
haciendo mucho ruido. Encontramos una situacién similar en Ud 25. En A 111 31 (= A III
342 y ATV 341) el Buda prefirié no aceptar la comida que le llevaba un grupo de personas
porque estaban ocasionando mucho barullo. Sin embargo, por otra parte, el Buda critica-
ba que uno practicara el silencio sélo porque si. En Vin I 157 reprendi6 a un grupo de
monjes que habian pasado juntos la temporada de lluvias en completo silencio, al parecer
con la intencién de evitar la discordia en la comunidad. Es un caso que debe considerarse
alaluz de M 1207, donde se describe con las mismas palabras la cohabitacién en silencio
de un grupo de monjes, pero si tuvo la aprobacién del Buda. La diferencia decisiva radi-
caba en que cada quinto dia este grupo de monjes interrumpia su silencio para hablar del
Dhamma. Es decir que en este caso no se mantenfan en silencio para evitar la discordia
sino que era un medio para crear una atmoésfera meditativa adecuada que, a la vez, se
equilibraba sabiamente con conversaciones regulares donde exploraban el Dhamma. Lo
cierto es que estas dos actividades, ya fuera hablar sobre el Dhamma o guardar silencio,
las recomendaba mucho el Buda como los dos modos apropiados para pasar el tiempo
con los demds (por ejemplo en M1161).

17 Ud 41. Una accién similar se reporta en A V 133 por parte de un grupo de monjes con
mayor experiencia, quienes se alejaron sin despedirse siquiera del Buda, para evitar el
ruido que estaban causando algunos visitantes, decisién que el Buda mismo aprob¢ cuan-
do lo supo.

8 Vin I1 259 y ATV 280.

¥ Vin II1 68; S V 12; y S V 320 hablan de que el Buda pasaba dos semanas retirado com-
pletamente solo y en silencio, mientras que Vin II1 229; S V 13; y S V 325 mencionan lo
mismo pero con un periodo de tres meses.

2 Por ejemplo en D I 151. De acuerdo con D II 270, hasta Sakka, rey de los dioses, tuve
que irse una vez sin poder ver al Buda, ya que no lo dejaron interrumpir su meditacién.

2 MIIT111.
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Su estilo de vida en retiro solitario provocé inmerecidamente que otros as-
cetas lo ridiculizaran e insinuaran que tenfa miedo de que lo derrotaran en el
debate.”> No obstante, no era tal el caso. El Buda no temia ningtin debate ni
nada semejante. Su estilo de vida entregado a la soledad y la meditacién era
simplemente la expresiéon adecuada de su realizacién y, al mismo tiempo, una
manera de servir de ejemplo a los deméds.

Los pasajes que hemos mencionados hasta aqui demuestran con claridad la
importancia que la comunidad budista de los primeros dias le daba a retirarse
en silencio y practicar una meditacién intensiva. Asf lo refleja también ese enun-
ciado que dice que la préctica de los cuatro satipatthanas, junto con la erradicacién
de los obstaculos y el establecimiento de los factores del despertar, constituye
un aspecto comuin del despertar de todos los budas del pasado, del presente y
del futuro.* Lo cierto es que no sélo los budas, sino todos aquéllos que han
realizado el despertar o han de realizarlo lo logran al superar los obstaculos,
establecer el satipatthana y desarrollar los factores del despertar.” En vista de que
tanto los obstaculos como los factores del despertar son objetos de contemplaciéon
de los dhammas, esta claro que el satipatthana es un ingrediente indispensable
para desarrollarse en el Dhamma.** No es para sorprenderse entonces que el
Buda comparara el menospreciar el satipatthana con despreciar el camino que
conduce a liberarse de dukkha.””

La relevancia del satipatthana para todos los discipulos del Buda se sefala
también en el hecho de que, de acuerdo con los discursos, muchas monjas eran
hébiles practicantes de satipatthana.®® Asimismo, hay varios casos que hacen re-

ferencia a meditadores laicos que dominaban la contemplacién satipatthana.*

2 DI175y DIII 38.

% En D III 54 el Buda dijo que todos los Despiertos del pasado se habian dedicado, de
igual modo, a retirarse en silencio. M 123 y A160 explican que sus razones para vivir en
retiro eran que asi se encontraba agradablemente aqui y ahora y que lo hacia por la com-
pasién que tenfa por las futuras generaciones. Compérese también con Mil 138.

# DII83; DIII101; y SV 161. En S1103 el Buda afirmé de manera explicita que su des-
pertar se dio sobre la base de sati.

» AV 195. Esta afirmacién parece tener una importancia crucial, pues en la versién del
satipatthana que se conservé en el Madhyama Agama chino se ha vuelto parte de la intro-
duccién del discurso mismo. Constiltese Nhat Hanh 1990: p. 151.

% Lo cierto es que, segtin A V 153, la atencién consciente es esencial para el desarrollo en
el Dhamma. La utilidad del satipatthana la corrobora también la lista sustancial que men-
ciona sus posibles beneficios en A IV 457-460.

¥ SV 179.

* SV 155.

# Por ejemplo, segtin M I 340, el discipulo laico Pessa practicaba satipatthana de vez en
vez. Los discursos califican la préctica de Pessa con la expresion «bien establecido» (supa-
titthita), que indica claramente que debe haber sido de un nivel muy avanzado.SV 177 y
SV 178 narran que los legos Sirivaddha y Manadinna practicaban satipatthana y, més
adelante, el Buda declaré que los dos habian alcanzado el estado del no-retorno.
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Estos ejemplos demuestran de un modo muy claro que la palabra «monjes»
(bhikkhave), que en el Sutta Satipatthiana el Buda utiliza como una forma de diri-
girse a quienes lo escuchan, no tenia la intencién de limitar sus instrucciones a
los monjes completamente ordenados.*

Aun cuando se hace patente que la practica de satipatthana no se restringia
tan sélo a los miembros de la comunidad mondstica, es muy cierto que para
ellos reserva beneficios muy particulares, ya que contrarresta las tendencias a
la decadencia personal y comunal.*’ Como sefial6 el Buda, cuando un monje o
una monja han practicado satipatthana durante un tiempo suficiente ya nada en
el mundo puede tentarlos al grado de dejar los hébitos y abandonar su mane-
ra de vivir, porque ya han experimentado el desencanto total con respecto a las
tentaciones mundanas.®? Al estar bien establecidos en satipatthiana han fortale-
cido mucho su confianza y ya no necesitan ninguna otra forma de proteccién
o refugio.®

Los efectos benéficos de satipatthana no se limitan a uno mismo. El Buda
aconsej6 de manera enfdtica que habia que animar a nuestros amigos y familia-
res para que también ellos hicieran esa préctica.* De esa forma, la préctica de
satipatthana puede convertirse en una herramienta para ayudar a otros. El Buda
ilustré en una ocasién el procedimiento adecuado para ofrecer esa ayuda y
utiliz6 el ejemplo de dos acrébatas a punto de ejecutar juntos un acto de equili-
brio.* Para que su nimero se realice de manera segura, cada uno de ellos tendra
que empezar por poner atencién a su propio equilibrio, no al de su compaiiero.
De igual forma, sugiri6 el Buda, debemos comenzar por establecer nuestro pro-
pio equilibrio interior desarrollando satipatthana. Ya después, sobre la base de
ese equilibrio interno bien establecido podremos relacionarnos con las circuns-
tancias externas de un modo paciente, sin violencia y con compasién, capaces,
por lo tanto, de beneficiar verdaderamente a los demds.

El simil de los acrébatas sugiere que el autodesarrollo por medio de sati-

patthana forma una base importante para poder ayudar a otros. De acuerdo con

% Ps1241 explica que en el presente contexto «monje» incluye a quienquiera que empren-
da la practica.

' DII77,DI179;,SV172;SV 173,y SV 174.

* 5V 301. Es revelador contrastar esta afirmacion con A III 396, segtin el cual incluso quien
alcanza la cuarta jhana es susceptible de dejar los mantos y retornar a un estilo de vida
mundano.

®» DII100; DIIL58; DIIL77; SV 154; SV 163; y S V 164 dicen que quienes se dedican a
practicar satipatthina son ya como una isla y, por lo mismo, se han convertido en un refu-
gio para ellos mismos. Al comentar acerca de esta frase Sv II 549 hace hincapié en que es
la préctica de satipatthiana la que lleva a lo mds elevado.

3 SV 189. Es un tanto sorprendente que este discurso no haya encontrado cabida en los
Agamas chinos (constltese Akanuma 1990: p. 247).

% SV 169. Sobre este pasaje constiltese también Nanaponika 1990: p. 3; Nanavira 1987:
p- 211; Piyadassi 1972: p. 475; y Thanissaro 1996: p. 81.
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el Buda, tratar de ayudar a los demds sin haberse desarrollado antes uno mismo
es como intentar salvar a alguien que estd hundiéndose en una ciénaga cuando
uno mismo también estd hundiéndose.*® Comparaba los intentos que uno hacia
por conducir a los demds a lograr lo que él mismo no ha alcanzado con alguien
que es arrastrado por la corriente de un rio y, aun asi, sigue tratando de ayudar
a que otros crucen a la otra orilla.”

Todos estos pasajes documentan el sitio central y la importancia preponde-
rante del satipatthana en el contexto de la ensefianza del Buda. El hecho es que
la practica de satipatthana, el desarrollo sistematico de esta cualidad discreta de
atencién consciente, es lo que constituye el camino directo a la realizacién
del Nibbana, la perfeccién de la sabiduria, la felicidad mds elevada posible y la
libertad insuperable.®®

% MI45. Asimismo Dhp 158 recomienda establecerse bien uno primero antes de ensefar
a los demds. Compdrese también con A II 95-99, donde el Buda hizo una distincién entre
cuatro posibilidades de préctica: s6lo por el propio beneficio; sélo para beneficiar a los
demds; para beneficio de nadie; para beneficio de todos. Su perspectiva, quizad un tanto
sorprendente, es que practicar s6lo para el propio beneficio es superior a practicar s6lo
para el beneficio de los demads (constltese también Dhp 166). La razén detrds de ello es
que si uno no se halla bien establecido en la superacién de lo que es perjudicial (A II 96)
o en la contencién ética (A IT 99) no podra beneficiar a alguien mds. Compérese también
con Premasiri 1990c: p. 160, quien resalta la necesidad de contar con una base de paz in-
terior antes de procurar servir a los demds.

¥ Sn 320.

% Se dice que el Nibbana es la «perfeccién de la sabiduria» en M III 245 y Th 1015; se le
llama la felicidad suprema en Dhp 204; y la libertad insuperable en M I 235.
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FUENTES

A
Abhidh-s
As

D

Dhp
Dhp-a
Dhs

Ja
Kv

Mil
Mp
Nett
Nid |
Nid Il
Patis
Patth
Pill
Pp
Ps
Ps-pt

Sn
Sp

LISTA DE ABREVIATURAS

Anguttara Nikaya
Abhidhammatthasangaha
Atthasalini (comentario al Dhs)
Digha Nikaya

Dhammapada

Dhammapadatthakatha (comentario al Dhp)

Dhammasangani

Itivuttaka

Jataka

Kathavatthu

Majjhima Nikaya

Milindapatha

Manorathapdrani (comentario al A)
Nettippakarana

Mahaniddesa

Chalaniddesa

Patisambhidamagga

Patthana

Paramatthayotika (comentario al Sn)
Puggalapattatti

Papatchastdant (comentario al M)
Ps-puranatika (subcomentario al M)
Samyutta Nikaya

Sutta Nipata

Samantapasadika (comentario al Vin)
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Spk Sératthappakasini (comentario al S)

Sv Sumangalavilasini (comentario al D)
Sv-pt Sv-puranatika (subcomentario al D)

Th Theragatha

Th-a Theragathatthakatha (comentario al Th)
Thi Therigatha

ud Udana

Ud-a Paramatthadipani (comentario al Ud)
Vibh Vibhanga

Vibh-a Sammohavinodani (comentario al Vibh)
Vin Vinayapitaka

Vism Visuddhimagga

Vism-mht Paramatthamatjasa (Vism-mahatika)
OTRAS ABREVIATURAS

BPS Buddhist Publication Society

PTS Pali Text Society

VRI Vipassana Research Institute
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GLOSARIO

A

abhiyyha: codicia, deseos

abhiyyhadomanassa: deseo
e insatisfaccion

absorcién: jhana

accidén correcta: samma kammanta
adherencia: abhinivesa

afluencia: asava

agradable: appatikkdila

agregado: khandha

akusala: torpe, nocivo

alegria: piti, somanassa

alimento: 3hara

alokasanna: claridad de

conocimiento

anapanasati: atencion consciente
a la respiracion

anatta: insustancialidad
anhelo: abhiyappa

aniccha: impermanencia,
transitoriedad

anupassana: contemplacion
anusaya: tendencia latente

anussati: recuerdo

anuttara: insuperable

anuvyafyana: detalle, caracteristica
secundaria

apego: upadana

apego a ciertas reglas y practicas:
silabbataparamasa

aplicacion mental inicial: vitakka

aplicacion mental sostenida: vichara

ariyasaccha: noble verdad

arrogancia: atimana

arlpa: inmaterial

asava: afluencia

asubha: desagradable

asuchi: impuro

atapr: diligente

atencion: manasikara

atencién consciente: sati

atencion consciente a la respiracién:
anapanasati

atencion consciente dirigida al
cuerpo: kayagatasati

atencidén correcta: samma sati

atencion incorrecta: miccha sati

austeridad: tapa
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avaricia: macchariya

aversiéon: byapada

avidez: giddhilobha

aviyya: ignorancia

ayatana: esfera (de los sentidos)

ayyhatta: interno

B

bahiddha: externo

bala: poder

beneficio: assada

bhavana: desarrollo

bien establecido: supatitthita
bondad amorosa: metta
boyyhanga: factor del despertar
brahmavihara: moradas divinas
bueno: puina/kusala

byapada: aversion

C

calma: samatha

camino: magga

camino directo: ekayano
cesacion: nirodha

chetovimutti: libertad de la mente
chanda: deseo

chitta: mente, estado mental

chittassekaggata: unificacién de la
mente

claridad de conocimiento:
alokasanna

codicia: abhiyyha, lobha

compasion: karuna

concentracién: samadhi

concentracién correcta: samma
samadhi
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conciencia: sati, vihnAana
condicionalidad especifica:
idappacchayata
conducta ética: sila
confianza: saddha
consternacién: chambhitatta
contacto: phassa
contemplacién: anupassana
contemplacién del cuerpo:
kayanupassana
contencién de los sentidos: indriya
samvara
contraido: sankhitta
contrapartida: patibhaga
correcto: samma

co-surgimiento dependiente:
paticcha samuppada

D

dejar ir: patinissagga, vossagga
deleite: pamoyya
desagradable: patikkila
desapasionamiento: viraga
descuido: amanasikara
desencanto: anabhirati
deseo: chanda

deseo ferviente: tanha

deseo sensual: kamacchanda
deseos: abhiyyha

deseos e insatisfaccion:
abhiyyhadomanassa

desvanecimiento: viraga
Dhamma: la ensefanza del Buda

dhamma: objeto mental; factor para

el, naturaleza del



dhammanupassana: contemplacién
de los dhammas

dhammavichaya: investigacion
de los dhammas

diligente: atapr
discriminacién: patisambhida
distorsién: vipallasa
distraccion: vikkhitta

ditthi: opinién, punto de vista
domanassa: insatisfaccién
dosa: ira

duda: vichikiccha

dukkha: insatisfactorio

E

ecuanimidad: upekkha

ekayano: camino directo

elemento: dhatu

energia: viriya

enfrente: parimukham

engreimiento: mana

entrante a la corriente: sotapanna

entrenar: sikkhati

envidia: issa

escape: nissarana

esferas de los sentidos: ayatana

esfuerzo: vayama

esfuerzo correcto: samma
vayama

estado mental: chitta

existencia: bhava

externo: bahiddha, bahira

F

factor del despertar: boyyhanga
facultad: indriya

Glosario

felicidad: sukha

feo: asubha

forma material: ripa
formacién: sankhara

furia desesperanzada: kodhupayasa

G

gran: mahaggata

H
habil: kusala

habla correcta: samma vacha
habla falsa: musavada
habla maliciosa: pisunavacha

honesto: asatha

|

idappacchayata: condicionalidad
especifica

iddhipada: camino al poder

ignorancia: aviyya

ilusién: moha

impermanente: aniccha

impuro: asuchi

incomodidad: dutthulla

inconveniente: ddinava

indriya: facultad

indriya samvara: contencion de los
sentidos

indulgencia: anunaya
inmaterial: ardpa

inquietud: uddhaccha
insatisfaccion: domanassa, arati
insatisfactorio: dukkha
insuperable: anuttara

insustancialidad: anatta
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intencién: sankappa

interno: ayyhatta

intuicion directa: abhifina

investigacion de los dhammas:
dhammavichaya

ira: dosa

irritacién: patigha

J
jhana: absorcién
jhana-anga: factor de absorcién

jubilo: uppila

K

kamacchanda: deseo sensual

kayagatasati: atencion consciente
dirigida al cuerpo

kayanupassana: contemplacion
del cuerpo

khandha: agregado

kukkuccha: preocupacién

kusala: habil, sano, bueno

L

letargo: middha
liberacién: vimokkha

liberacidon de la mente:
chetovimutti

liberacién por la sabiduria:
paffavimutti

liberado: vimutta

lobha: codicia

lujuria: raga

M
magga: camino

mahaggata: gran
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mal: papa
manasikara: atencién

mano: mente

mente luminosa: pabhassara chitta

meritorio: pufifa
método: Aaya

metta: bondad amorosa

miccha sati: atencidn equivocada

middha: letargo
mente: chitta o mano

moha: ilusién

moradas divinas: brahmavihara

morir: atthagama, vaya

mundano: puthuyyana, samisa

N

namardpa: nombre y forma
Adya: método

neutral: adukkhamasukha
nimitta: signo, causa
niramisa: no mundano
nivarana: obstaculo

no mundano: niramisa
noble: ariya

noble verdad: ariyasaccha
nombre: nama

nombre y forma: namaripa

0]

objeto mental: dhamma

obstaculo: nivarana

P

pabhassara chitta: mente

luminosa

paciencia: khanti



panna: sabiduria

panfavimutti: liberacion por medio
de la sabiduria

papa: maligno

papaficha: proliferacion
conceptual

parimukham: enfrente

passaddhi: tranquilidad

pastura: gochara

paticcha samuppada: co-
surgimiento dependiente

patigha: irritacién

patikkdla: desagradable
patinissagga: dejar ir
patthana: fundamento, causa
payanati: sabe

pensamiento: vitakka

pensamiento correcto: samma
sankappa

pereza: thina

persona digna: sappurisa

perspectiva: adhitthana

phassa: contacto

piti: alegria

placentero: sukha

poder: bala

preocupacion: kukkuccha

presencia: upatthana

proliferacién de conceptos:
paparncha

puffia: bien, meritorio

punto de vista: ditthi

purificacién: visuddhi

Q

queja amarga: nindarosa

Glosario

R

raga: lujuria

razonamiento légico:
akaraparivitakka

recordar: anussati

repulsivo: patikkila

retiro: viveka

retorna-una-vez: sakadagami

rdpa: forma

S

saber con claridad: sampayana
sabia atencion: yoniso manasikara
sabiduria: panna

saddha: confianza

samadhi: concentracion

samatha: calma

samisa: mundano

samma: correcto

samma ayiva: subsistencia correcta
samma ditthi: vision correcta
samma kammanta: accion correcta

samma samadhi: concentracidn

correcta

samma sankappa: pensamiento

correcto
samma sati: atencion correcta
samma vacha: habla correcta
samma vayama: esfuerzo correcto
sampayanfa: conocimiento claro
sampayana: saber con claridad
samudaya: surgimiento
samyoyana: traba
sankhara: volicidn, formacién

sankhitta: contraido
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safnna: cognicion
sanfhavedayitanirodha: cesacién

de la cognicién y el sentimiento
sappurisa: persona loable
sati: conciencia, atencidén consciente

satipatthana: presencia de atencidn

consciente
sa-uttara: superable
sendero al poder: iddhipada
sentimiento: vedana
signo: nimitta
sila: conducta ética

silabbataparamasa: apego a ciertas

reglas y practicas
sin signo: animitta
subsistencia correcta: samma
ayiva
sukha: happiness
suffata: vacuidad
supatitthita: bien establecido
superable: sa-uttara

surgimiento: samudaya

T
tanha: anhelo
tendencia latente: anusaya

teviyya: triple conocimiento

supremo
thina: pereza

torpe: akusala

traba: samyoyana
tradicion oral: anussava

tranquilidad: passaddhi
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U
uddhaccha: inquietud
unidad: ekatta

unificacién de la mente:
chittassekaggata

upatthana: presencia

upekkha: ecuanimidad

\

vacuidad: sufifiata
vaya: muerte

vayama: esfuerzo
vedana: sentimiento
verdad: saccha
vichara: aplicacion mental sostenida
vichikiccha: duda
vikkhitta: distraido
vimutta: liberado
vinnana: conciencia
vipallasa: distorsion
vipassana: vision clara

virdga: desvanecimiento,
desapasionamiento

viriya: energia

vision: dassana

visién clara: vipassana

visién correcta: samma ditthi
vitakka: aplicacién mental inicial

volicién: sankhara

Y
ya-no-retorna: anagami

yoniso manasikara: sabia atencion



INDICE TEMATICO

A

Abhidhamma
Abhidharmakosha
abhiyyha
absorcion
beneficios
cuarta
inconvenientes
desarrollo
primera
y el que retorna una
vez
y la atencién conscien-
te a la respiracién

ylaentradaala
corriente

y la realizacién
ver también jhana
Abyakata Samyutta
aceite
acrébata
actividad mental
afluencias
agregados, cinco
Alagaddipama, Sutta
Alara Kalama
alegria
alfarero
alma
alokasanna
amisa
amplitud

Anapanas

Ananda
Anapana Samyutta

anapanasati ver atencion

consciente a la respi-
racion

aniccha ver imperma-
nencia

ansiedad
antidotos
anupassana ver contem-
placién
Anuradha
Anuruddha
anusaya
anussati
apego
a las opiniones
alyo
apilapanata
appamada
arado
arahant
en la muerte
pureza ética del
sonrisa del
y conceptos
Aranavibhanga, Sutta
asava

asubha
asuchi
atapi
atman
atencién

como préctica de
vipassana

consciente a la respi-
racion

consciente al cuerpo

correcta

en 16 pasos

errénea

presencia de

y la practica de sama-
tha

y el claro conocimien-
to

y los factores del
despertar
ver también concien-
cia, sati
Atthakanagara, Sutta
Atthakavagga
auriga
autoidentificacion
automortificacién
aversion
avidez
aviyya
ayatana
Ayita Kesakambali
ayivika
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ayyhatta

B

Ba Khin, U
bahiddha
bahira
Bahiya
bala
bambu
bhavanga
bieny mal
bondad amorosa
y percatacién
bosque
boyyhanga
Boyyhanga Samyutta
Brahma
Brahmajala, Sutta
brahmavihara
Brahmayu, Sutta
Burbuja
Buda
como bodhisatta
como médico
conducta
despertar / realizacion
dormir
ensefianza en dos
etapas
inmovil
mirada de elefante

postura epistemoldégi-
ca

primera

primeros afios

pureza ética

recuerdo del

resolucion

retiro

rugido de ledn

silencio

y absorcién / jhana

y ascetismo

y la atencién conscien-
te a la respiracién

y el claro conocimien-
to

y meditaciéon
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byapada

C

cabafa vacia
cadaver
calma
corporal
camino
a la realizacion
antiguo
directo
gradual
medio
octuple
canasta
caracter
caracteristicas de la
existencia

carnicero
carpintero
carro

y el sentimiento
Chatuma, Sutta
chetovimutti
Chabbisodhana, Sutta
chakkavatti raya
chitta

ver también mente
chittanimitta
chittassekaggata
chittavisuddhi
Chaladukkhakkhandha,

Sutta
Chalavedalla, Sutta
ciénaga
cinco

agregados

conceptos de la
felicidad

factores de esfuerzo
claridad de cognicién
claro conocimiento
cuatro aspectos
de las actividades
corporales

codicia
codorniz
cognicion
comprension discernien-
te
compromiso
concentracion
correcta
de la felicidad, cinco
proliferacion
conceptos
de la felicidad, cinco
proliferacion
conciencia
de cuatro posturas
de la impermanencia
de los sentimientos de
los demas
del presente
no reactiva
propioceptiva
pura
sin eleccién
ver también atencién
consciente, sati
condicionalidad
ver también co-surgi-
miento dependien-
te
condiciones para la
meditacion
conducta
conocimiento
del Dhamma
en el budismo tem-
prano
contacto
contemplacién
de la impermanencia
de la mente
de las cuatro nobles
verdades

de las seis esferas de
los sentidos

de los agregados

de los cinco obstéacu-
los

de los dhammas

de los factores del
despertar



de un cadéver

del cuerpo

del sentimiento
contencion

de los sentidos
contento
contraccién
control
correcto ver samma
cosecha
costurera
co-surgimiento depen-

diente

ver también condicio-

nalidad
cuarta jhana
cuatro

aspectos del claro
conocimiento

distorsiones
elementos, contem-

placién de los
nobles verdades
posturas

presencias de aten-
cién consciente

satipatthanas
cuenco
cuerpo
atencidn consciente al
aversion al
calmar al
contemplacion del
dolor del
externo
interno
partes anatémicas
repulsién al
sentimientos
y los estados mentales
culpa

D

Dantabhami, Sutta
dejarir
deliberacién
dependencia
desacondicionar
desapego

desautomatizacién
descomposicion
deseo
de no existir
sensual
sexual
desierto
despertar
del Buda
factor del
subito
y las absorciones

ver también Nibbana,
realizacién

determinacién
deuda

dhamma
Dhammadinna
dhammanupassana
dhammanusarr
Dhammapada

distorsion
distraccién
ditthi ver opinidn
doce eslabones
dogmatismo
dolor

autoinfligido
domanassa
dormir
dosa verira
duda
dukkha
dukkhasanfia
duramen
Dvayatanupassana, Sutta
Dvedhavitakka, Sutta

E

ecuanimidad
ego

ekayano
ekayano maggo

Indice temético

Ekottara Agama
elementos
contemplacién
elefante
cuello
huella
mirada
salvaje
energia
enfermedad
engano
engreimiento
entrada a la corriente
entrante a la corriente
conducta ética
y la bondad amorosa
entrenamiento cognitivo
equilibrio
esclavitud
escape
esfuerzo
eslabones
espacio
espejismo
espejo
espuma
estados mentales
habiles
torpes
estanque
estribillo
etapas de purificacion
ética
etiquetar
eventos mentales
experiencia
directa
sensorial
subjetiva

F

factores
de esfuerzo, cinco
facultad
felicidad
foco
forma
material
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formacién
corporal

frente, en

fuego

G

gallina
genero

identidad de
Girimananda, Sutta
Godhika

Gopakamoggallana,
Sutta

granjero

H

hébitos
mentales

Idappacchayata
Iddhipada
identidad
de género
ignorancia
iluminacién ver desper-
tar, Nibbana, realiza-
cién
ilusién
imagen de si mismo
inmaterial
impermanencia
contemplacién de la
de la absorcién
de los agregados
de los sentimientos
impuro
indriya
indriya samvara ver
contencién de los
sentidos

Indriyabhavana, Sutta
inmortal

inquietud

insatisfaccion ver dukkha
insustancialidad
intencién
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interno
intuicién
directa
investigacién de los
dhammas
iti

J

Janavasabha, Sutta
Jhéana
cuarta
division en cinco
primera
segunda
tercera

vipassana

y pensamiento

y percatacién

y renacimiento

ver también absorcion

sensual
kamma
Kammasadhamma
Kandaraka, Sutta

karma

kasina

Kassapa

Kathavatthu
kayagatasati
Kayagatasati, Sutta
kayasankhara

khandha ver agregados
Khanda Samyutta
Khema

Kosambi, Sutta
kukkuccha

kusala

L

ldmpara
laud

ledn, rugido

letargo
liberacion
de la mente
libertad
lluvia
lobha
logros inmateriales
lujuria

M

Madhupindika, Sutta
Madhyama Agama
magga

mago
Mahachattarisaka, Sutta

Mahadukkhakkhandha,
Sutta

mahaggata

Mahahatthipadopama,
Sutta

Mahanama
Mahaprajpaparamitashastra
Maharahulovada, Sutta
ahasakuludayi, Sutta
Mahasatipatthana, Sutta
Mahasi Sayadaw
Mahasihanada, Sutta
Mahasuffata, Sutta
Makkhali Gosala
malicia
Malunkyaputta
Manadinna
manasikara
Manibhadda
mano
manos
Mara
meditacion
caminando
visién cabal
y Buda
y enfermedad
ver también contem-
placién, atencidén
consciente a la
respiracién, sama-
tha, vipassana
Meghiya
mente



contemplacién de la
luminosa

ver también mano,
chitta

meta

método

metta

miccha sati
middha ver letargo
Moggallana

moha

monarca universal
monje

moradas divinas
moralidad ver ética
mortificacion
muerte
Mdalapariyaya, Sutta
mundano

N

namardpa ver nombre
forma

Nanda
haya
Nettipakarana
nevasanhanasannayata-
na
Nibbana
como cesacion
como dhamma
estado de paz
felicidad suprema
no nacido
que no se manifiesta
y ética
ver también despertar,
realizacién
Nidana Samyutta
nihilismo
nimitta
niramisa
nivarana ver obstaculo
no mundano
noble
método
sendero 6ctuple
silencio

verdades
nombre y forma

(@)

objetos mentales
observacién
obstaculos
antidotos
condiciones
contemplacion de los
similes para los
y los factores de jhana
océano
odio
opinion
errénea
extrema
oro

Parichasikha
pafichupadanakkhanda
paafnna ver sabiduria
pannavimutti
papaficha
paramattha
parimukham
Pasadika, Sutta
passaddhi
pastura
Patachara
paticcha samuppada
Patisambhidamagga
patisafichikkhati
patthana
Patthana
payanati
pensamiento
conceptual
correcto
intelectual
y jhana
percatacion

Indice temético

percepcio
ver también esferas
de los sentidos
pereza
y letargo
permanencia
personalidad
Pessa
piedra
piti
placer
poder
postura
de loto
sentada
y emociones
y estados mentales
ver también cuatro
posturas
prediccién
de la realizacién
preocupacién
presencia
de atencién conscien-
te

primera jhana
prision
proceso perceptivo
propdsito
pubbenivasanussati
puffa
Pdrana Kassapa
pureza
purificacion
de la mente
etapas de la

R

raga
Rahula
raiz
nociva, tres
Rathavinita, Sutta
Ratnachada, Sutta
realizacién
del Buda
gradual
prediccién de la
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repentina
senderos a la
y la felicidad
y las absorciones
y las calidades menta-
les
ver también desperta,
Nibbana
recordar
recuerdo
de la muerte
seis
red
reflexion
reglas
monasticas
y practicas
renacimiento
receptividad
reconocimiento
respiracion
contar la
duracion
impermanencia
ver también atencién
consciente a la
retiro
retorna una vez
rio
rugido de ledn
rupa

S

sabbakaya

saber con claridad
y el discurso

sabiduria

Sacchaka

saco de granos

Saddhanusart

Sakka

sakkayaditthi

Salayatana Samyutta

Salayatanavibhanga,
Sutta

sal

samadhi ver concentra-
cién
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samadhinimitta
samabhita
Samanamandika, Sutta
Samafnaphala, Sutta
samatha
samisa
samma
samma samadhi ver
concentracién correc-
ta
samma sati
sampayana
y la forma de hablar
Sampasadaniya, Sutta
sampajafina
Samudaya, Sutta
samyoyana
sankhara
ver también volicién
sankhitta

como contencién

como factor del
despertar

como facultad

como observador

como poder

como recuerdo

en el noble sendero
Sctuple

en los Agamas

externo

funciéon y puesto

miccha

que no flota

samma

y energia

y sobriedad

ver también concien-
cia

satipatthana(s)

bien establecido

cuatro y cuatro distor-
siones

definicion

desarrollo
estribillo
externo
interno
panoramica de los
practica apropiada
prediccidn
progresion lineal de
requisitos
surgimiento y cesa-
cién
tres
y conducta ética
y el caracter
y la vision cabal
y los agregados
Satipatthana, Sutta
versiones
estructura
satisampayaffa
sa-uttara
segunda absorcion
seis

recuerdos
Sekha Sutta
sekhiya
sendero dctuple
sentidos
contencién de los
esferas de los
sentimiento
agradable
contemplacién de
desagradable
impermanencia de
mundano
neutral
no mundano
y condicionalidad
y cuerpo
y ética
y opiniones
sefal
seres no humanos
siete
tesoros
signo
sikkhati

esferas de los sentidos



silabbata

silencio

similes
aceite
acrébata
aguijada
alfarero
arado
auriga
ave
bambu
bueyes
burbuja
caminar
canasta
carnicero
carpintero
carro
casa
cazador
ciego
ciénaga
codorniz
corriente
corteza
cosecha
cuenco
cultivo
desierto
deuda
duramen
elefante

en el Sutta Kayagata-

sati
enfermedad
esclavitud
espejismo
espejo
espuma
estanque
fuego
gallina
gota de agua
granjero
jarra
[dmpara
laud
luz del sol
[luvia

mago
manos

mono

montafia de polvo
océano

oro

para los agregados
para los obstaculos
pastura

piedra

poste

prision

puerta

red

rio

saco de granos

sal

sonda de cirujano
torre

vaca
vaquero
vie

Sirivaddho
Sobriedad
soledad

soltar
Sonadanda, Sutta
sotapanna
Sudinna
sueno
sufrimiento
suicidio

sujeto y objeto
sunnata

sukha
supatitthita
Susima, Sutta
svabhava

T

tacto
takka
tanha
tapas

Indice temético

telepatia
tendencia latente
tension

tierra

teviyya
Teviyya, Sutta
Theragatha
thina
thinamiddha
torpe

torre

traba
tradicién oral
tranquilidad
transitoriedad
tres

caracteristicas de la
existencia

raices nocivas

u

Udana

Uddaka Ramaputta
Uddesavibhanga, Sutta
uddhaccha
uddhacchakukkuccha
unidad

unificacion de la mente
upadana

Upakkilesa, Sutta

Upali

Upanishads
upatthahati

upatthana

upekkha

\

vaca

vaquero

vedana

Vedana Samyutta
Vibhanga
Vibhanga, Sutta
vichara
vichikiccha
viento

vikkhitta
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Vimamsaka, Sutta
vimutta
Vimuttimagga
Vineyya
vinAana
vipallasa
vipassana
ver también vision
clara o cabal
vipassana jhanas
Vipassi
viriya
vision
clara o cabal
condiciones
correcta
erronea
seca
Visuddhimagga
vitakka
Vitakkasanthana, Sutta
Viyaya
Viyaya, Sutta
volicién

Y

yainas

Yamaka
yathabhatafianadassana
yati

yo

yoyana

yugo

Yuganaddha, Sutta
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