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Origenes del dzogchén

Segln la tradicién budista tibetana «antigua» o fiingmapa, antes de que se
introdujesen en el mundo humano las actuales ensefianzas budistas —las del atiyana-
dzogchén que constituyen la via de autoliberacion, las de aquellos tantra internos que
constituyen la via de transformacion, las de los tantra externos que constituyen la via de
purificacién y las de los sutra del mahayana y del hinayana que en su conjunto constituyen
la via de renuncia—, sistemas completos de ensefianzas de cada una de las vias en cuestion
habian sido introducidos repetidamente a nuestro mundo. Dichas ensefianzas fueron
dictadas en periodos sucesivos por una serie de doce maestros primordiales o ténpa,! cuyos
nombres se encuentran en una lista que aparece en el Tesoro del supremo vehiculo o Teg-
chog dz62 de Longchén Rabllampa,® entre otros textos:4 cada vez que, con el pasar del
tiempo, una forma de ensefianza desaparecia o dejaba de encontrarse completa, un nuevo
maestro primordial volvia a introducirla en el mundo.

Ahora bien, a pesar de que, como hemos visto repetidamente, la ensefianza
dzogchén en su forma actual fue introducida a nuestro mundo por el supremo maestro
Garab Dorlle, sefior de todos los rigdzin, el nombre de éste no aparece entre los de los doce
tonpa a los que se hizo referencia arriba. La razon para ello es que a Garab Dorlle se lo
considera como una emanacién del Buda Shakyamuni, quien, segun la lista de Longchenpa,
es el décimo segundo y ultimo de los ténpa en cuestion.>

1sTon-pa.
2Theg-mchog mdzod.
3kLong-chen Rab-’byams pa.

4«La referencia mas antigua (que conocemos) a la tradicion de los doce maestros (ston-pa bcu-gnyis) se encuentra en el
tantra Rig-pa rang-shar [cfr. el rNying-ma’i rgyud bcu-bdun, vol. I, pp. 389-855, Delhi 1989 (pp. 162 et seq.)], pero la
primera fuente que enumera los nombres de los doce maestros parece ser el Lo-rgyus rin-po-che’i mdo byang, un capitulo
del Bi-ma snying-thig contenido en la seccién del gYu-yig can [en el sNying-thig ya-bzhi compilado por kLong-chen Rab-
hyams pa, vol. 8, Delhi 1971 (p. 162 et seq.)]. Otras fuentes importantes son el Theg-mchod mdzod de kLong-chen-pa
[pub. en el mDzod bdun, Gangtok (pp. 12,5 et seq.)], el mKhas-pa’i dga’-ston de dPa’-bo gsTug-lag Phreng-ba [Pequin
1986 (pp. 562,14 et seq.)] y el Ma-rig mun-sel perteneciente al ciclo de gter-ma revelado por sTag-sham Nus-ldan rDo-rje
[en el rTsa-gsum yi-dam dgongs-’dus, vol. 3, pp. 2-127, Delhi 1972 (pp. 8,4 et seq.)]. Las fuentes que nos dan un mayor
nimero de particularidades descriptivas... son el Lo-rgyus rin-po-che’i mdo byang y el Ma-rig mun-sel. Cfr. también
Dudjom Rinpoché, The Nyingma School, pp. 135 et seg.»

La cita anterior es de: Chégyal Namkhai Norbu y Adriano Clemente (intérprete y traductor, respectivamente),
1997, La suprema sorgente. Kunjed Gyalpo, il tantra fondamentale dello dzogchen, p. 23, nota 13. Roma, Ubaldini
Editore. El autor de la nota parece ser Adriano Clemente. (Existe una traduccion inglesa de la obra citada: 1999, The
Supreme Source. The Fundamental Tantra of the Dzogchen Semde. Ithaca, N.Y., Snow Lion.)

SPuesto que el supremo maestro Garab Dorlle, sefior de todos los rigdzin, fue quien introdujo a nuestro mundo las actuales
ensefianzas del dzogchén budista, aunque se lo considere como una emanacion del Buda Shakyamuni, se lo designa como
ténpa Garab Dorlle.

Cabe sefialar que la ensefianza sobre la sucesion de los doce ténpa o maestros primordiales esta enmarcada en la
teoria degenerativa de la evolucion y la historia humanas, segin la cual el error o la delusion esencial llamada avidya se va
desarrollando a medida que se desenvuelve el ciclo temporal o evo (en sanscrito, kalpa; en tibetano, bskal-pa), lo cual
implica una aceleracion progresiva de las tasas vibratorias de los seres humanos que hace que la duracion vivencial de su
vida se vaya acortando. A manera de ejemplo: para la época en que vivio el primer ténpa, la duracion de la vida humana
era ilimitada; en cambio, cuando vivié el segundo tonpa la vida humana duraba un promedio de diez millones de afios.
(Las cifras en cuestion expresan la vivencia subjetiva que un individuo tiene de la duracion de su vida; de hecho, si los
afios a los que se esta haciendo referencia correspondiesen a revoluciones de la tierra alrededor del sol, los individuos de
la época primordial, teniendo una duracién de vida ilimitada, todavia habrian estado vivos en cada una de las épocas en las
cuales surgieron nuevos ténpa y, en consecuencia, estos Ultimos no habrian sido necesarios: el primero de los tdnpa podria
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Cabe sefialar también que, poco después del afio 2.000 a. C. y mas de mil quinientos
afios antes de que Garab Dorlle introdujese la actual tradicion de ensefianzas budistas del
atiyana-dzogchén, en la region del monte Kailash y el lago de Manasarowar —corazén de
lo que para la época era el reino de Zhang-zhung, actualmente parte del Tibet occidental, y
durante milenios punto axial de convergencia mistica para una serie de tradiciones de sabi-
duria intimamente conectadas entre si— el gran maestro del bén Shenrab Miwoche (gShen-
rab Mi-bo-che, cuyo afio de nacimiento es, segln los textos mas antiguos, el 1856 a.J.C.)
introdujo la «transmision oral del dzogchén de Zhang-zhung» o dzogpa chenpo zhang
zhung fienguiu (rDzogs-pa Chen-po Zhang-zhung sNyan-brgyud). Sin embargo, el nombre
de Shenrab Miwoche tampoco aparece entre los de los doce tdnpa, ya que, entre otras
cosas, el dzogchén que él introdujo en nuestro mundo no constituyd un sistema completo de
ensefianzas y practica como el establecido mas adelante por Garab Dorlle.6 De hecho, los
versos originales de la tradicion dzogchén de Shenrab Miwoche, designados como los Doce
tantra menores, son extremadamente esquematicos y breves:’

«Con respecto a la condicion de la Base o zhi (gzhi) esta escrito:
«Nuestra propia gnosis o cognitividad no-dual es la Base de todo.»
«Con respecto a la naturaleza del sendero o lam (lam) esta escrito:
«El sendero autoperfecto se encuentra mas alla del esfuerzo y del progreso.»
«Con respecto al significado del Fruto o drabu (*bras-bu) est4 escrito:
«El Fruto es la (manifestacion de la) autoperfeccion de nuestra propia condicion.»
«Con respecto al principio de la Vision o tawa (Ita-ba) esta escrito:
«A la luz del sentido verdadero no hay nada sobre qué pensar.»
«Con respecto al principio de la Contemplacién o gompa (sgom-pa) esta  escrito:
«A la luz del sentido verdadero no hay nada sobre qué meditar.»
«Con respecto al principio del Comportamiento o chopa (spyod-pa) estd  escrito:
«A la luz del sentido verdadero no hay conducta que adoptar.»
«Con respecto al ejemplo esta escrito:

haber seguido dando las ensefianzas en un cuerpo fisico hasta nuestra época y nosotros podriamos ahora mismo recibir
ensefianzas directamente de su boca.)

Del mismo modo, se considera que el Gltimo ténpa antes de Shakyamuni (el decimoprimero) transmiti6 la
ensefianza del atiyana-dzogchén «cuando la duracion media de la vida humana era de trescientos afios», mientras que en
la época en que Shakyamuni transmiti6 las tres pitaka o canastas (sutra, vinaya y abhidharma) a los shravaka, bodhi-
sattva, deva, naga, etc., asi como a aquélla en la que Garab Dorlle transmitié las ensefianzas del dzogchén budista a las
dakini, a Mafjushrimitra y otros discipulos, la vida duraba un promedio de cien afios. [Cfr. Longchén Rabllampa (kLong-
chen Rab-’byams pa), Tesoro del supremo vehiculo (Tegchog dzd: Theg-mchog mdzod), pp. 12,5 et seq.] en Los siete
tesoros (de Longchenpa) (mDzod-bdun), Gangtok.
6Es la tradicion budista la que no considera al gran maestro del bon Shenrab Miwoche como un tdnpa; como es de
suponer, la tradicién bon si lo considera como tal..

Cabe sefialar que no s6lo Shakyamuni y Garab Dorlle vivieron en la época en la que la duracion media de la
vida humana se habia reducido a cien afios; a pesar de que entre Shenrab Miwd y Shakyamuni hay una distancia temporal
de unos 1.200 afios, también Shenrab Miwoche vivi6 en la época en que la duracién media de la vida humana era de cien
afios. [Cfr. el rGyud bu chung bCu-gnyis (Zhang zhung snyan brgyud kyi rgyud bu chung bcu gnyis), (snyan brgyud),
atribuido a sNang bzher los po (siglo VII d. C.), publicado por Lokesh Chandra, International Academy of Indian Culture,
Delhi 1968. Citado en Norbu, Namkhai (traduccién italiana por Adriano Clemente 1993, traduccion espafiola por Elias
Capriles 1994), La jarra que colma los deseos. Mérida, Venezuela, Editorial Reflejos.] Puesto que las reintroducciones
globales de la ensefianza sélo tienen lugar en periodos diferentes, el hecho de que los tres grandes maestros hayan vivido
cuando la vida humana duraba un promedio de cien afios demuestra que la ensefianza introducida por Shenrab Miwoche
no constituyd una reintroduccion total de la ensefianza como la que realizan los ténpa, sino una reintroduccién parcial de
la misma.

"rGyud Bu-chung bCu-gnyis. Estos doce tantra menores fueron originalmente transcritos y explicados por el gran maestro
Cherchen Nangsher Lopo (Gyer-chen sNang-bzher Lod-po). Citado en Norbu, Namkhai (traduccién italiana por Adriano
Clemente 1993, traduccion espafiola por Elias Capriles 1994), La jarra que colma los deseos. Mérida, Venezuela,
Editorial Reflejos. La version espafiola que doy aqui se aparte de la que di en la obra mencionada.
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«El ejemplo de la mente es el espacio.»
«Con respecto al signo caracteristico esta escrito:

«El signo de la mente es la verdadera condicién de la mente.»
«Con respecto al significado esta escrito:

«El significado de la mente es la verdadera condicion de la existencia o bdn (bon).»

«Los proximos tres versos expresan las tres caracteristicas del estado natural, que es: (1) no
originado, (2) sin interrupcion y (3) libre de la dualidad originacién/interrupcion:

«En la dimension no originada de la verdadera condicidn de la existencia 0 bon (bon),
se encuentra (patente) la sabiduria o gnosis primordial sin interrupcion
—esfera Unica libre del dualismo originacion-interrupcion—.»

El dzogchén bonpo contenido en la «transmision oral del Zhang-zhung» era
sumamente rudimentario en comparacion con el dzogchén budista introducido méas adelante
por Garab Dorlle, cuyas ensefianzas se hicieron con el pasar del tiempo todavia méas so-
fisticadas y poderosas gracias a la incorporacién de las instrucciones extraidas de su propia
practica por sucesivas generaciones de grandes adeptos (lo cual resulto en la multiplicacién
de las ensefianzas de la serie del manngagdé o upadesha y al mismo tiempo hizo que éstas
se hicieran cada vez mas precisas), y fueron renovadas por las revelaciones de multiples
terton o «reveladores de tesoros espirituales (terma)». Aunque Giuseppe Tucci ha afirmado
que el dzogchén bdnpo tomd sus ensefianzas del shivaismo de Cachemira,® como bien ha
sefialado el maestro Namkhai Norbu Rinpoché, lo cierto es todo lo contrario, pues es la
historia del shivaismo la que afirma que su doctrina se origind en el Kailash, morada del
dios Shiva, el cual se encuentra en el interior del Tibet y adonde cada afio centenares de
shivaitas efectlan peregrinajes. En cambio, la «transmisién oral del dzogchén de Zhang-
zhung» no afirma que la morada de sus maestros o deidades se haya encontrado fuera del
territorio tibetano, sino en la region del Monte Kailash en la que transmitio sus ensefianzas
Shenrab Miwoche.® Como ya se ha sefialado y como lo reconoci6 el mismo Tucci,!0 esta

8Tucci, Giuseppe y Walter Heissig (1970), Die Religionen Tibets und der Mongolei. Stuttgart/Berlin/Colonia/Meinz, W.
Kohlhammer Gmbtt. Hay traduccion al inglés de la seccion escrita por Tucci, publicada en 1980 como The Religions of
Tibet por Routledge & Kegan Paul en Inglaterra y por Allied Publishers en India.

9El monte Kailash es sagrado y constituye un punto axial de peregrinaje no sélo para el bén y el budismo tibetanos, sino
para otras de las tradiciones intimamente interconectadas entre si que, como se sugiri6 en la nota 1 a la primera parte de
este libro, antes de la invasion indoeuropea habrian imperado en la totalidad de esa amplia region culturalmente unificada
que se habria extendido desde las costas occidentales de Europa, por lo menos hasta el rio Ganges en India y muy
probablemente hasta los confines orientales de la actual Indonesia.

De hecho, para el shivaismo, religion ancestral de la India que prevalecié entre los dravidianos del valle del
Indo, la morada del dios Shiva no es otra que el monte Kailash: precisamente el lugar donde el famoso restaurador de la
inmemorial tradicion tibetana bon (bon), el tdnpa Shenrab Miwoche, alrededor del afio 2.000 antes de Cristo ensefi6 la
forma rudimentaria de dzogchén (rdzogs chen) conservada por los bénpo (bon-po) que se conoce como dzogpachenpo
Zhang-zhung Nenguiii (rDzogs-pa Chen-po Zhang-zhung sNyan-brgyud), y quizas también algunas formas rudimentarias
de tantrismo (el tantrismo es el mantrayana o vehiculo de los mantra; bien, durante una persecucion de la que fueron
objeto tanto los bénpo como los budistas fiingmapa, se hacia a la gente sacar la lengua para demostrar que no pertenecia a
ninguna de las dos tradiciones, ya que se suponia que tanto los bdnpo como los fiingmapa tenian la lengua negra de tanto
recitar mantras). Todo lo anterior, junto a una serie de otros indicios, nos hace especular que, al lado de los elementos tan-
tricos que abundaban en el shivaismo preindoeuropeo, éste pueda quizas haber contenido algunos elementos asimilados
del dzogchén rudimentario de la tradicién bon (bon).

Ahora bien, el monte Kailash es un lugar axial, no sélo para el bon y el shivaismo, sino también para el
zurvanismo persa, cuyo culto esta centrado en Zurvan, personificacion del tiempo infinito y del espacio infinito. Es de
suponer, pues, que el zurvanismo esté de alguna manera emparentado con el shivaismo y el bén. Y el hecho de que en
sénscrito «tiempo infinito» o «tiempo total» se diga Mahakala, que es el nombre de un aspecto o forma del dios Shiva,
parece sugerir una identidad, al menos parcial, entre Shiva y Zurvan. [El filésofo griego Damacio (453 d.C.-circa 533) nos
dice que, segun un texto de Eudemo de Rodas, en el zurvanismo de la época de éste el dios supremo era Zurvan, dios del
tiempo y del destino, también llamado «espacio» (en pahlavi, swash, o spihr, y zaman): él era la personificacion
divinizada del tiempo infinito y el espacio indiviso. Este tiempo infinito se disgrega cuando aparecen las dos potencias
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correspondientes al bien y el mal que en el zoroastrismo —una doctrina sumamente posterior al zurvanismo, determinada
por la mentalidad propia de los indoeuropeos— se transformarian en dioses en pugna: la vivencia del Todo indiviso —el
espaciotiempo indiviso— se disgrega cuando, ilusoriamente, se separan el espacio y el tiempo, el bien y el mal, lo mascu-
lino y lo femenino y asi sucesivamente, y con ello el tiempo se divide en una sucesién de momentos y el espacio en una
pluralidad de lugares —Ilo cual a su vez permite que aparezca la pluralidad de entes e individuos—.]

Tal como el Shiva-Mahakala de la India prearia y el Zurvan de la Persia del mismo periodo representan el
espaciotiempo total cuya disgregacion resulta en el tiempo secuencial y el espacio dividido, en el bon del Tibet existia una
deidad conocida como el Tandag Guialpo (Yang dag rgyal po) o deus otiosus que (como sefiala Giuseppe Tucci en op. cit.)
«...existia... antes de la existencia del tiempo (finito y lineal) y... era pura potencialidad.»* Si se tiene también en cuenta
que Zurvan es un deus otiosus y que en el shivaismo indio se representa la aparicion del universo y de la experiencia de
los seres humanos signada por el error que el budismo designa como avidya, como un juego o lila de escondite de Shiva
en tanto que deus otiosus consigo mismo, la posibilidad de que haya habido una relacién entre el bon, el shivaismo y el
zurvanismo sera todavia mas plausible.

En todo caso, no cabe duda de que Shiva-Mahakala y Zurvan —y segun sugiere la evidencia también el Tandag
Gufialpo— eran personificaciones de aquello que, en términos de los conceptos de una tradicion asociada al tantra
Kalachakra delineados por el lama tibetano Tarthang Tulku (1977, Time, Space and Knowledge. A New Vision of Reality.
Emmeryville, California, Dharma Publishing) podria designarse como Total Espacio-Tiempo-Cognitividad: la condicién
panordmica e indivisa que, de manera no-dual, aprehende la Totalidad més alla de cualquier fragmentacion o separacion.

Cabe sefialar también que tanto Zurvan como Shiva eran dioses bisexuales; en el caso del Shiva, este hecho es
bien conocido (y Alain Daniélou lo ha resaltado de manera particular en su obra Shiva y Dionisos); en el caso de Zurvan,
aunque el hecho en cuestion no es tan conocido, el mismo se desprende claramente de los testimonios que todavia se
conservan sobre la antigua religién persa. [Aunque en el Bundahishn | es Ormuz quien aparece como un dios bisexual, los
estudiosos nos dicen que en las nuevas formas de la religion de los magos, a las que corresponde el texto mencionado,
Ormuz tomo el puesto del Zurvan del antiguo zurvanismo, y que originalmente habia sido este Gltimo el dios bisexual,
quien llevaba en el dtero de su lado femenino a los mellizos Ormuz y Ahriman; el nacimiento de éstos habria representado
la aparicion de los contrarios —el bien y el mal, lo femenino y lo masculino, el espacio y el tiempo, etc.— y habria consti-
tuido la disgregacion del espaciotiempo indiviso e infinito que engendra el mundo de la pluralidad. Sin embargo, otros
estudiosos piensan que originalmente el mito podria haber afirmado sélo que el dios primordial, siendo bisexual, produjo
de su atero el universo entero, compuesto de los elementos, que en el zoroastrismo —influenciado por las creencias in-
doeuropeas que estaban ausentes en el zurvanismo original— se convertiran en los amesha spentha o «santos inmortales».
Hago referencia a esta Ultima interpretacién porque ella corresponde en gran medida a las explicaciones bénpo y
dzogchén de los origenes del universo, tal como las expresa el maestro Namkhai Norbu en El cristal y la via de la luz
(1986, Londres, Routledge & Kegan Paul; espafiol 1996, Barcelona, Kairds).]

En todo caso, es un hecho que la morada del dios Shiva esta en el monte Kailash, en el Tibet occidental; que
dicha montafia constituy6 un destino privilegiado de peregrinaje para el zurvanismo, y que ya alrededor del afio 2.000 a.
C. el gran maestro del bén Shenrab Miwoche estaba ensefiando el dzogchén (y probablemente también el tantrismo) en los
alrededores de la montafia en cuestion. Aunque lo anterior es ya suficientemente sugestivo, hay muchisimos otros indicios
de que las doctrinas del shivaismo de la India y del zurvanismo persa —y no s6lo aquéllas, sino también las del taoismo
chino y las de otras tradiciones asociadas a las mencionadas— hayan podido derivarse del dzogchén y el tantrismo de los
bénpo (bon-po) del Tibet. A este respecto el investigador tibetano del Istituto Universitario Orientale (Napoles) y maestro
espiritual Namkhai Norbu Rinpoché, en su obra aln inédita La via de autoliberacion y nuestra total plenitud y perfeccion
ha sefialado:

«(El fiingthik (snying-thig) contiene las ensefianzas mas esenciales del dzogchén manngagdé o upadesha, y) ...Ia
esencia mas concentrada del fiingthik estd constituida por el cuerpo de ensefianzas agrupadas bajo el término «fangthik»
(yang-thig). En tibetano, «iang» quiere decir "todavia mas". Por ejemplo, algo profundo es «zabmé» (zab-mo), y algo ain
mas profundo es «fangzab» (yang-zab). «Esencial» se dice "fiingpo” (snying-po), y «aln mas esencial» se dice «fangfiing»
(yang-sfiing). Es importante sefialar esto porque el profesor Tucci ha escrito que el hecho de que en la ensefianza
dzogchén se utilicen palabras que incluyen los términos ati, «chiti» (spyi-ti, que es el nombre que se da a los métodos mas
generales del ati y en particular a ciertas ensefianzas terma que transmiten métodos considerados como mas importantes
que los mas comunes en la ensefianza en cuestion) y «fangthik», cada uno de los cuales se considera mas esencial que el
anterior, demuestra que la ensefianza dzogchén proviene del shivaismo de Cachemira, en el cual hay palabras similares a
éstas. Esto constituye un grave error. En la lengua de Oddiyana, ati corresponde al término sanscrito adi. A su vez, «chiti»
es una combinacion de «chi» (spyi), que en tibetano quiere decir «mas general», con ti, constituido por las dos Ultimas
letras de ati, e indica la ensefianza mas general del atiyoga. Y, por ultimo, «Tangthik» es un término totalmente tibetano,
que indica las ensefianzas mas especificas del atiyoga. Algunos estudiosos budistas tibetanos han insistido en que ciertos
conceptos de la tradicion bénpo (bon-po) fueron recibidos del shivaismo, y es posible que el profesor Tucci haya tomado
sus ideas de estas interpretaciones de los budistas tibetanos.

«Si fuera cierto que todos estos términos aparecen en el shivaismo de Cachemira, ello no seria en absoluto
sorprendente, pues el centro sagrado del shivaismo es el monte Kailash en el Tibet occidental, que se encuentra en la tierra
de Zhang-Zhung, donde imper6 y se transmitié la tradicion bon hasta su propagacion por el Tibet oriental y el Bhutan.
Cuando se habla de la cultura, la religion y la filosofia de la India y de China, se piensa que éstas son algo muy antiguo y
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original. En cambio, se piensa que todos los elementos de la cultura, la religion y la filosofia del Tibet deben haber venido
de otros paises, como India, China, o incluso Persia. Esta forma de pensar es propia de quienes no ven mas alla de las
apariencias mas superficiales y de quienes estan totalmente condicionados por las tradiciones establecidas por los budistas
indianizados en el Tibet. Si muchos conceptos del dzogchén y del bon vienen del shivaismo, ;de donde viene el
shivaismo? El shivaismo tiene que ser algo original porque es hindd, mientras que el bén y el dzogchén tienen que ser
algo absorbido o importado de otras regiones y tradiciones porque son algo tibetano.

«jQué forma de pensar tan ingenua! Los shivaitas conservan toda la historia de su ensefianza, segun la cual su
doctrina se origino en el Kailash. En consecuencia, cada afio centenares de shivaitas van desde la India a visitar el monte
Kailash y a caminar a su alrededor. Ahora bien, ;donde esté el Kailash? ¢En la India o en el Tibet? Y si el Kailash esta en
el Tibet y es alli donde se origin6 el shivaismo, ;c6mo puede decirse que el bon y el dzogchén tomaron sus conceptos de
la India? Es mas l6gico pensar que el shivaismo haya tenido su origen en el bdn, que imperaba en la zona del monte
Kailash desde que fue establecido alli por Ténpa Shenrab Miwoche (sTon-pa gShen-rab Mi-bo-che) hace unos 3.800
afios, y que contenia su propia ensefianza dzogchén, la cual quizas pudo haberse infiltrado parcialmente en el shivaismo.»

El mismo investigador tibetano y maestro espiritual ha escrito en su gZi yi phreng ba (Arcidosso, Shang Shung
Edizioni, 1997; traduccion italiana ampliada y corregida publicada como La collana di zi):**

«Shenrab Miwoche nacié en el Zhang-zhung [en las inmediaciones del monte Kailash y del lago de
Manasarowar en el actual Tibet occidental] y por lo tanto era un tibetano, pero el bon que él ensefi6 se difundié no sélo en
el Zhang-zhung, sino también en otros paises, tales como el Tazig (Persia), India y China. Algunas fuentes bon
disponibles reportan que los grandes sabios Mutsa Trahe de Tazig (Persia), Hulu Baleg de Sumba, Lhadag Nagdro de
India, Legtang Mangpé de China y Serthog Chejam de Khrom tradujeron a sus respectivas lenguas y difundieron en sus
paises de origen las ensefianzas de Shenrab incluidas en las cuatro series del bon divino (Iha bon sgo bzhi) —el shen del
cha (phywa gshen), el shen del universo fenoménico (snang gshen), el shen de la existencia (srid gshen) y el shen del
poder magico ("phrul gshen)— y en las tres series conocidas como el bén divino de las ofrendas rituales (bshos kyi lha
bon), el bén de los ritos funebres de las aldeas (grong gi "dur bon) y el bén de la mente perfecta (yang dag pa’i sems
bon)... Es cierto que la ensefianza del yangdagpe sembdn (yang dag pa’i sems bon) transmitida por Shenrab Miwoche era
una forma arcaica de dzogchén: en efecto, tenemos la lista y las historias de todos los maestros del linaje de la transmision
oral del dzogchén del Zhang-zhung [0 dzogpachenpo Zhang-zhung fienguill] (rDzogs-pa Chen-po Zhang-zhung sNyan-
brgyud).»

Ya habiamos visto repetidamente que, antes de la invasion indoeuropea a dichas regiones, habia habido una
unidad simbolica y misticorreligiosa entre la India, Tibet, el Asia Central, Persia, el Cercano Oriente, la Creta Minoica,
Grecia y el resto de Europa. Ahora, con la cita de Namkhai Norbu, se introduce China en el mismo cuadro. Ello no debe
sorprendernos, ya que muchos taoistas han afirmado que su tradicion y la del bon establecida en el Tibet son una y la
misma. Como se vera en una nota posterior, no sélo parecen las doctrinas de Lao-tse constituir un intento de expresar en
palabras la inexpresable Vision (Ita-ba) del dzogchén, sino que la leyenda relaciona al sabio taoista directamente con el
Tibet, pues afirma que aquél habria entregado el Te-tao Ching a un oficial de la frontera chinotibetana en el momento de
abandonar el territorio chino. Y, de hecho, hay enormes coincidencias entre el dzogchén y las formas de taoismo que
aparecen en Lao-tse, Chuang-tse, Lieh-tse y los maestros de Huainan —que en su conjunto gusto designar como «taoismo
de inoriginacion» a fin de contraponerlo al de los ‘santos inmortales’ (shen hsien)—. Concretamente, ambos sistemas
afirman que la verdadera naturaleza de la existencia es una condicién no originada que no puede ser concebida por el
intelecto ni entendida correctamente en términos de conceptos, y que para vivenciarla es necesario superar las acciones
que parecen emanar del ilusorio sujeto mental que cree ser la fuente autbnoma y substancial de sus propios actos y el
receptor separado de sus experiencias.

En lo que respecta a la India, cabe sefialar que, a raiz de la supresion en ese pais del shivaismo preario por los
invasores indoeuropeos, las tradiciones del tantrismo (y las que, como hemos visto, puedan haber comunicado una forma
rudimentaria de dzogchén) parecen haberse perdido, por lo cual, como lo sugieren tres distintos tantra del hinduismo,
hubo que reimportarlas desde Bhota (palabra con la cual todavia hoy se designa el Tibet en Nepal y en algunas regiones
del Norte de la India) y, segin los mismos textos, incluso desde China (cfr. Bharati, Agehenanda, 1972, The Tantric
Tradition; Syracuse, N. Y., Syracuse University Press). Del mismo modo, es importante recordar que la tradicién shivaita
de los yoguis kamphata y sus asociados laicos, los ughyur, se derivan de Macchendranath y su discipulo Gorakhnath, a
quienes la tradicion budista tantrica considera como dos de sus propios 84 mahasiddha. (Cfr. Dowman, Keith, Masters of
Mahamudra. Songs and histories of the Eighty-Four Buddhist Siddhas. Albany, N.Y., SUNY Press, 1985. Para una in-
troduccion a las doctrinas y formas de vida de los kamphata y los ughyur, cfr. Briggs, Gorakhnath and the Kamphata
Yogis. Delhi, Motilal Banarsidass, 1974.) Sin embargo, también existe el mito de un mahasiddha budista que se habria
realizado aplicando los secretos que Shiva transmitia a su esposa Parvati., que aquél habria escuchado ocultandose bajo la
barca de éstos.

*El fragmento completo lee: «Las tradiciones bén mismas preservan alusiones a... areas... (como) Bru sha
(Gilgit y las regiones vecinas) y Zhang zhung, un término geografico con el que se designa normalmente al Tibet
occidental pero que también indicaba una regién mucho mas vasta que se extendia desde el Oeste del pais hacia el Norte y
el Noreste (una regidn en la cual se hablaban ocho lenguas principales y veinte y cuatro dialectos de menor importancia)...
Otros elementos, claramente méas antiguos, indican la posible influencia de creencias iranias; especialmente, pareceria, las
del zurvanismo. Por ejemplo, se habla de un dios originario del mundo —Yang dag rgyal po: deus otiosus— que existia
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region fue un centro de convergencia e irradiacion para tradiciones de distintos paises: el
shivaismo de la India, el zurvanismo persa (0 sea, la tradicion prearia del actual Iran, el ac-
tual Afganistan y las actuales republicas exsoviéticas que colindan con estos paises), el
taoismo chino y, méas adelante, tradiciones esotéricas que se desarrollaron en el seno del
islam tales como el ismaelismo (y segun se infiere de fuentes del sufismo khajagan o nags-
bandi, también en esta ultima tradicion). De hecho, los textos mas antiguos del bon afirman
que Shenrab Miwoche tuvo importantes discipulos en Persia, Sumpa, India, China y
Trom,11 lo cual podria muy bien significar que la ensefianza dzogchén de la transmision
oral del Zhang-zhung se infiltr6 —al menos parcialmente— en el shivaismo, en el zurva-
nismo2 y en el taoismo;13 a su vez, textos mas recientes del bon parecen sugerir que las

antes de que hubiese sol o luna, antes de la existencia del tiempo y de las estaciones, quien era pura potencialidad.
Entonces nacieron dos luces, una blanca y la otra negra, las cuales a su vez produjeron dos criaturas: de la luz negra surgio
un hombre negro y de la blanca un hombre blanco. EI hombre negro representa el principio de la negacién o del no-ser.
Esta armado y se llama Myal ba nag po, «pena negra». De él se originaron las constelaciones y los demonios, al igual que
la sequia; él trae consigo pestilencias y mala fortuna de todos los tipos. Fue asi que los demonios ’dre, srin, byur,
comenzaron su tarea siniestra, mientras se extinguia la fe en los Iha (las deidades buenas y positivas). EI hombre blanco,
por el contrario, es el dios positivo, el buen dios del ser. Su nombre es sNang srid sems can yod pa dga’ ba’i bdag po
(también *Od zer Idan, el Radiante), el principio tras todo lo que es bueno. Después de su aparicion se restablecio el culto
a los lha (las divinidades buenas y positivas) y comenzd la lucha por derrotar a los demonios. Es evidente que aqui nos
estamos moviendo en un mundo de conceptos que ha sido afectado por el zurvanismo.» Tucci pens6 que el zurvanismo y
el shivaismo habian influido sobre el bon y el dzogchén; como hemos visto, hoy en dia la investigacion tiende a concluir,
mas bien, que el dzogchén que tenia su centro en el Monte Kailash constituy6 el eje misticorreligioso y conceptual del
zurvanismo, el shivaismo, el taoismo —y, mas adelante (aunque en Namkhai Norbu no hay ninguna referencia a este
respecto), quizas incluso del ismaelismo y del sufismo de los nagshbandi, asi como de las ramificaciones de estas tra-
diciones en Occidente a través de los templarios y sus sucesores.

**La version original en tibetano del texto aqui citado fue publicada de manera integral en extenso en 1982 por
la oficina del Dalai Lama en Dharamsala, India, por medio de la Library of Tibetan Works and Archives, bajo el titulo gZi
yi phreng ba (Dharamsala, Kangra Dist., H. P., India, Library of Tibetan Works and Archives; H. Q. of H. H. the Dalai
Lama). La primera version en una lengua occidental del texto citado la publicé también la oficina del Dalai Lama, aunque
en el afio 1981 y en lengua inglesa, como The Necklace of gZi: A Cultural History of Tibet (Dharamsala, Kangra Dist., H.
P., India; Library of Tibetan Works and Archives - H. Q. of H. H. the Dalai Lama). La version italiana de la que se tomd
el extracto que se reproduce aqui es la traduccién de una version totalmente corregida que el autor prepar6é mas
recientemente. [Cabe sefialar que las obras de Namkhai Norbu sobre la historia mas antigua del Tibet y sobre la tradicion
bén son las primeras en publicarse fuera del Tibet que se basan en las fuentes mas antiguas del bon (anteriores a la
recepcion de influencias budistas por parte de dicha tradicion) y no en las historias y los recuentos «arreglados» por los
estudiosos budistas posteriores. Otras obras del mismo autor sobre temas relacionados son: (1) Norbu, Namkhai (1995),
Drung, Deu and Bon. Dharamsala (Kangra Dist., H. P., India), Library of Tibetan Works and Archives - H. Q. of H. H.
the Dalai Lama (hay traduccion al italiano: 1996, Drung, deu e bon. Arcidosso, Shang Shung Edizioni). (2) Norbu,
Namkhai (1981, en tibetano e italiano; traducciéon de Adriano Clemente), Zhang Bod Lo rGyus. Néapoles, Comunidad
Dzogchén. (3) Bod kyi lo rgyus las *phros pa’i glam nor bu’i do shal — Una nueva interpretacion de la la historia y la
cultura antiguas del Tibet (1981, en tibetano). Dharamsala (Kangra Dist., H. P., India), Library of Tibetan Works and
Archives - H. Q. of H. H. the Dalai Lama. Segun parece, actualmente en Pekin hay otras dos obras en proceso de
publicacion, que apareceran en chino y en tibetano.]

10Tucci, Giuseppe, op. cit.
11Cfr. Norbu, Namkhai, gZi yi phreng ba (Arcidosso, Shang Shung Edizioni, 1997; traduccion italiana ampliada y
corregida publicada como La collana di zi). En particular, cfr. el fragmento de dicha obra citado en la nota 9 a esta
segunda parte de este libro.

12 este respecto, cfr. la nota 9. Cfr. también la nota 14.

13Como se sefald en la nota 9, al lado del taoismo no-substancialista y no-dualista de Lao-tse, Chuang-tzu, Lieh-tzu y los
maestros de Huainan, que he designado como «taoismo de inoriginacion» en la medida en que su objetivo es descubrir la
naturaleza increada de todo lo que existe y de esta manera demoler todas las construcciones mentales, yendo mas alla de
la produccion y de la accion, surgié una tradicion taoista de tendencia contraria: la de los shen-hsien o «santos inmorta-
les», quienes se afanaban por «producir un cuerpo inmortal» y quienes se enfrentaron agresivamente al taoismo de
inoriginacion. El shen-hsien Ko-hung (circa 300 a.J.C.) califico la via de Chuang-tzu como «puras habladurias» y es-
cribio:

«Chuang-tzu dice que la vida y la muerte son exactamente lo mismo, califica el esfuerzo por preservar la vida
como dificil servidumbre y elogia la muerte como un descanso; esta doctrina se encuentra a millones de millas de la de los
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ensefianzas dzogchén puedan haberse infiltrado también en el ismaelismo!4 (y, como
acabamos de ver, segun se infiere de otras fuentes, podrian haberlo hecho también en
alguna tradicion sufi).1s

shen-hsien (los santos inmortales).» [Ko-hung, citado en Creel, Herrlee G. (1970), What is Taoism? and Other Studies in
Chinese Cultural History, 1, p. 22. Chicago, University of Chicago Press. Reproducido en Watts, Alan (1973), Tao—The
Watercourse Way. Nueva York, Pantheon Books. Hay traduccién espafiola de esta Ultima obra, pero en la misma se
atribuye a Chuang-tzu lo que dice Ko-hung, con lo cual el texto pierde todo sentido y se transforma en una terrible fuente
de confusién.]

Los shen-hsien tratan de crear un cuerpo inmortal, sin ver que todo lo que tiene un comienzo tiene un final y
todo lo producido tarde o temprano se disgregara; en cambio, el dzogchén y el taoismo de inoriginaciéon nos hacen
descubrir vivencialmente que lo que somos en verdad no es la criatura que nace y muere, sino lo no-nacido, inoriginado e
imperecedero —que el dzogchén designa como la base, la condicion primordial, etc., y que el taoismo llama tao—.
Cuando alguien se establece en este descubrimiento vivencial, supera su ilusoria condicién mortal; si lleva esta realizacion
a sus Ultimas consecuencias, una vez cumplidas sus actividades espontaneas por el bien de otros y llegado al final de su
vida, obtendra uno de los tipos de disolucion del organismo material que se consideraran mas adelante.

Sin embargo, incluso entre los shen-hsien hay signos que parecen demostrar la relacion entre su doctrina y el
dzogchén de los bonpo: el simbolo que los shen-hsien emplean para ilustrar la «ascension del inmortal al cielo en pleno
dia» es el de una serpiente que muda su piel —el cual en el dzogchén, tanto bénpo como budista, ilustra la obtencién del
cuerpo arco iris—. Al igual que los taoistas de inoriginacién, los shen-hsien no rinden culto a Shang-ti, sino que hablan
del tao. Asi, pues, a pesar de su enfrentamiento contra los taoistas de inoriginacién, es posible que originalmente los
métodos y las imagenes de los shen-hsien hayan formado parte de un taoismo mas amplio, que habria correspondido al
que fue reintroducido por Lao-tse, y que individuos poseidos por el error habrian desvirtuado, robandole una serie de
métodos e imagenes con los que habrian producido un sistema de signo contrario. Muchos de los métodos que los shen-
hsien emplean para conservar la salud y alcanzar la longevidad, y que creen erréneamente produciran un cuerpo inmortal
(por ejemplo, la visualizacion del mantra que gira alrededor del corazon, las relaciones erdticas con retencion de la
simiente, el empleo de medicinas alquimicas como el makhardwaj, etc.), existen en la via de transformacion del vajrayana
0 tantrismo. Sin embargo, en el budismo «antiguo» o fiingmapa del Tibet, y probablemente en el bén anterior, ellos
estaban supeditados al dzogchén, o por lo menos estaban totalmente orientados hacia la lluminacion —de modo que en la
tradicion bon no hay noticias de nada que se asemeje al taoismo de los shen-hsien o «santos inmortales».

Para concluir, cabe recordar que en la China clasica el confucianismo (y con anterioridad la forma de
pensamiento que se ha designado como «del cielo y de la tierra») estaba asociado al Estado imperial y a la nobleza
cortesana, mientras que el taoismo de inoriginacion estaba asociado a la comuna primitiva y al pueblo llano. No parece
haber sido casualidad, pues, que, mientras que los taoistas de inoriginacion por lo general se burlaban del intento confu-
ciano de desarrollar intencionalmente la virtud, Ko-hung insistia en que era absolutamente imposible alcanzar la
inmortalidad sin practicar las virtudes confucianas —con lo cual se gané la estima de los seguidores de Confucio y de los
funcionarios imperiales—. Del mismo modo, mientras que las fraternidades y las sociedades secretas taoistas a menudo
fomentaron revueltas populares en contra de funcionarios corruptos y en pro de la igualdad y la justicia, Ko-hung, por el
contrario, fue un personaje clave en la represion de una sublevacién campesina de este tipo.

Segun los historiadores, en China no hay indicios de doctrinas como las de Lao-tse antes de la existencia del
gran sabio, y lo mismo se aplicaria a las doctrinas de los shen-hsien, que habrian sido desconocidas en China antes del
periodo de los «Reinos Combatientes». Esto pareceria sustentar la tesis segun la cual las doctrinas taoistas habrian llegado
a China como un todo en manos de Lao-tse. Sin embargo, por una parte, es dificil imaginar que el comunalismo
campesino chino primitivo no haya estado asociado a una doctrina y un sistema religioso congruente con lo que Dumézil
design6 como «la visién magica», que celebra la unidad primigenia de todas las cosas y es conducente a la igualdad social
y la conservacion ecol6gica; por otra parte, los anales bénpo nos dicen que el sabio chino Legtang Mangp6 fue discipulo
de Shenrab Miwoche (quien viviéd unos 1.200 afios antes que Lao-tse) y llevod a su pais las doctrinas y los yogas
transmitidos por éste. Es por ello que més arriba sefialé que el taoismo podria haber sido reintroducido a China como un
todo unitario por Lao-tse: algo semejante o idéntico al taoismo de Lao tiene que haber existido en China desde mucho
tiempo atras. (Cfr. también las notas 9 y 14.)

14En Tucci, Giuseppe, op. cit., leemos:

«Ademas [de los maestros bénpo (bon po) del Zhang-zhung, en los textos de la mencionada tradicidn] se
menciona a maestros de Kha che (Cachemira), de China y del Sum pa. Gilgit (y lo mismo se aplica a Cachemira) es el
nombre de un area cuya religion habia sido afectada por el shivaismo y en cuyas inmediaciones —en Hunza— se habian
esparcido ensefianzas gnésticas de origen tanto iranio como shivaita. Estas ensefianzas gndsticas encontraron su
expresion en un famoso libro de las escuelas ismaelitas y gozaron de gran popularidad en esta region. El Zhang
zhung también era una vasta region fronteriza destinada a transmitir no solo sus ideas religiosas indigenas sino también
ecos de conceptos foraneos. La tradicion bonpo también habla de un pais Ilamado sTag-gzig, un nombre que en la
literatura tibetana indica el mundo iranio (o el mundo de habla irania), e incluso [mas adelante] el mundo islamico..»

Téngase en cuenta también el hecho de que muchas escuelas esotéricas occidentales se derivaron de las
tradiciones de los templarios, que éstos recibieron del jefe de los ismaelitas, Hassan Ibn El-Sabbah.
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A pesar de que, respondiendo a los intereses particulares de una u otra de las
tradiciones espirituales del Tibet, en distintos momentos historicos algunos estudiosos y
maestros han afirmado lo contrario, durante milenios y hasta nuestros dias los maestros e
investigadores mas doctos e imparciales han sostenido que las formas budista y bonpo de
dzogchén surgieron independientemente la una de la otra. Es significativo que las
investigaciones realizadas en nuestro siglo, despojadas de las presiones sectarias y
apoyadas por nuevos recursos y tecnologias, no hayan arrojado ninguna evidencia que
sustente la existencia de un vinculo genético entre ambas tradiciones.16

Segun la historia aceptada universalmente, siendo todavia un nifio, el ténpa Garab
Dorlle comenzd a ensefiar el dzogchén en Oddiyana, su tierra natal, e indico que estaba
transmitiendo una ensefianza que se encontraba mas alla de la causa y el efecto. La causa y
el efecto son algo que funciona en tanto que, estando atrapados en el samsara, nos encon-
tramos limitados por el «obstaculo del conocimiento»:17 como se vio en la primera parte
del libro, en la medida en que valorizamos-absolutizamos delusoriamente el pensamiento
segun el cual estamos realizando un acto en miras a un fin, dicho acto nos condiciona y
creamos una causa que necesariamente tendra un efecto. Ahora bien, también podemos
encontrarnos mas alla de la condicion samsarica y, en consecuencia, mas alla de la relacion

155egL'm Namkhai Norbu Rinpoché, Oddiyana pudo haber sido una region, o un reino dependiente, del imperio (este
término es mio) del Zhang-zhung —o bien un reino que surgi6 en una zona que con anterioridad habia sido parte del
Zhang-zhung—. Puesto que Oddiyana habria correspondido al valle de Swat en el Noroeste de Pakistan y/o el valle de
Kabul en Afganistan, también es significativo que el maestro sufi de la tradicién khajagan o nagshandi Idries Shah haya
sefialado que el maestro sufi Jabir EI-Hayyam —el Géber de la alquimia occidental— estuvo asociado intimamente con
los Barmecidas, visires de Har(n El-Rashid que descendian de los «sacerdotes budistas de Afganistan» y que poseian las
ensefianzas secretas de éstos [Shah, Idries (1964; espafiol 1975), Los sufies. Traduccion Pilar Giralt Gorina. Barcelona,
Luis de Caralt Editor, S. A.]. Téngase en cuenta que la tradicidn khajagan o nagshandi de sufismo posee un sendero que
ellos llaman «de la rapidez», al que consideran como la via mas directa a la realizacién mas completa; sin embargo, no
seria facil determinar si dicho vehiculo contiene o no elementos provenientes del atiyana-dzogchén, ya que sus ense-
flanzas se mantienen en secreto.

16E| hecho de que haya existido una ensefianza dzogchén (si bien rudimentaria) en la tradicion bon fue usado por ciertos
maestros de algunas de las tradiciones budistas «nuevas» o sarmapa para descalificar el dzogchén y otras ensefianzas
budistas «antiguas» o fiingmapa, sobre la base del infundio segtn el cual las mismas habrian sido copiadas por éstos de los
bénpo. En consecuencia, algunos estudiosos fiingmapa creyeron conveniente negar que los bénpo hayan tenido un
dzogchén propio y afirmaron que aquéllos copiaron la totalidad de sus ensefianzas dzogchén de la tradicion budista
originada por Garab Dorlle —para lo cual tuvieron que negar que Shenrab hubiese vivido poco después del 2.000 a.C. y
se vieron obligados a ubicar su existencia entre los siglos VIII 'y X d.C., cuando las doctrinas budistas de la tradicion
«antigua» o Aingmapa ya habian sido difundidas en el Tibet—. [Las tergiversaciones a las que se ha hecho referencia han
tenido tanto eco que, a pesar del enorme peso de la evidencia que las refuta, incluso el Diccionario de la sabiduria
oriental (Schuhmacher, Stephan y Gert Woerner, 1986; espafiol 1993; Barcelona, Buenos Aires, México, Ediciones
Paidds, p. 42), que en otros ambitos es bastante serio, ha ubicado la existencia de Shenrab Miwoche en este Gltimo
periodo.]

Esta politica de defender la ensefianza por medio de falseamientos no parece correcta, ya que introduce en ella la
ilusion de una debilidad que en verdad no tiene: si luego se descubren los falseamientos, se pensara que ello demuestra
que tenian razén quienes hacian las falsas acusaciones. De hecho, los investigadores imparciales estan de acuerdo en que
Shenrab vivié en la época que se le ha atribuido en este libro, y el maestro de dzogchén e investigador Namkhai Norbu
Rinpoché ha aportado una sélida evidencia cientifica al respecto.

Algunos maestros y estudiosos bénpo reaccionaron ante las afirmaciones segun las cuales su tradicion jamas
habria tenido ensefianzas dzogchén propias insistiendo en que fueron los budistas quienes copiaron las suyas de ellos; sin
embargo, al igual que sus contrarios, tales afirmaciones no estan sustentadas por evidencia alguna.
17Como vimos, segln las ensefianzas sttricas del mahayana, el obstaculo de las pasiones [en sanscrito kleshavarana; en
tibetano fidndrib (nyon-sgrib)] limita al bodhisattva hasta el séptimo bhumi; en cambio, el obstaculo del conocimiento [en
sanscrito jiieyavarana; en tibetano shedrib (shes-sgrib)] lo limita hasta el décimo bhumi (el ultimo antes de alcanzar el
estado de Buda). El vajrayana o tantrismo y el atiyana-dzogchén insisten en la importancia de practicar ensefianzas
«superiores» a fin de erradicar rapidamente el obstaculo del conocimiento.

10
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causa-efecto;!8 de hecho, en la ensefianza dzogchén, al interesado se lo introduce direc-
tamente al estado de lluminacion, Verdad o rigpa, que se encuentra libre de la relacion
causa-efecto, y se le dan las instrucciones que le permitiran integrar en dicho estado todo lo
que surja —Yy que, de otro modo, lo interrumpiria, restableciendo el samsara y haciéndolo
girar incesantemente en él.

Aunque, como sefiala el maestro Namkhai Norbu en El cristal y la via de la luz,
también un sutra del mahayana como lo es el Prajfiaparamitahridaya o Esencia del
prajfiaparamita niega la existencia supuestamente intrinseca o absoluta de la causa y el
efecto,19 el énfasis que Garab Dorlle puso en el hecho de que su ensefianza se encontraba
mas alla de estos términos correlativos causé un gran revuelo entre los budistas de la India.
Un principio esencial de la via de renuncia es abstenerse de realizar ciertos actos a fin de
evitar ciertos efectos y, en general, el concepto de karma o ley de causa y efecto ocupa un
lugar central en la ensefianza gradual del sutrayana. Temiendo que la ensefianza de Garab
Dorlle pudiese desviar a los practicantes del 6ctuple noble sendero y ponerlos en un falso
camino, los pandit budistas designaron una delegacion integrada por los méas destacados
profesores de la Universidad de Nalanda, al frente de la cual pusieron a Mafjushrimitra, y
la enviaron a Oddiyana a discutir con el joven maestro.

Habiendo llegado a su destino, Mafijushrimitra se proponia entablar un debate con
Garab Dorlle; ahora bien, antes de que pudiese presentarle sus objeciones, el mozuelo le
explicd sucintamente su doctrina en términos de la filosofia budista y lo hizo entender lo
que queria decir con eso de «una ensefianza mas alla de la causa y el efecto». Puesto que
Mafijushrimitra tenia la capacidad necesaria, de inmediato tuvo acceso al estado de rigpa o
Verdad y, en vez de seguir intentando rebatir a Garab Dorlle, se convirtié en su principal
discipulo. Y lo mismo hicieron los demas integrantes de la delegacion.20

Es importante advertir al lector contra el error nihilista constituido por usar el
concepto de «mas alla de la causa y el efecto» para dar rienda suelta a conductas discolas y
contrarias al bien comdn en persecucion de la satisfaccion de deseos egoistas. Si bien el

18Como sucede cuando el arquero «dispara sin disparar»; o sea, cuando el disparo tiene lugar a través de la espontaneidad
del estado de rigpa o Verdad, sin que intervengan el observador interno y la accién intencional de la conciencia dualista.

19En Norbu, Namkhai (inglés 1986; version espaiola revisada y corregida 1996; 2a edicion inglesa revisada y corregida
1997), El cristal y la via de la luz. Sutra, tantra y dzogchén (Londres, Routledge & Kegan Paul; Barcelona, Editorial
Kairds; Londres, Arkana/Penguin Books) leemos:

«El famoso sutra Prajfiaparamita hridaya, que constituye el resumen esencial de los vastos sutras del
prajiiaparamita, ilustra el principio del shunyata o «vacuidad de autonaturaleza» —Ila ausencia de existencia intrinseca e
independiente que postula el budismo— enumerando los principales elementos con los que construimos nuestra realidad y
declarando que cada uno de ellos es vacio. Asi pues, el sutra afirma la vacuidad de las funciones sensoriales y sus objetos,
afirmando que el ojo carece de existencia independiente y que, de la misma manera, «entes» tales como el «oido», la
«nariz», las facultades de ver, de oir y de oler, y asi sucesivamente, no existen en verdad, de manera intrinseca. A
continuacion, el texto niega la autoexistencia de los elementos centrales de la ensefianza del Buda y, al hacerlo, declara —
en perfecto acuerdo con Garab Dorlle— que desde el punto de vista del vacio no hay karma ni ley de causa y efecto.»

20Maﬁjushrimitra se sintié acongojado pensando que su intencién de rebatir la ensefianza de un nirmanakaya supremo
como Garab Dorlle debia haber dado lugar a un karma muy negativo y le pregunt6 qué tipo de purificacién debia realizar
para neutralizarlo. Garab Dorlle le respondi6: «escribe (un texto que) comunique la ensefianza dzogchén en términos de la
filosofia budista». Fue asi que Mafjushrimitra escribi¢ el libro que el maestro Namkhai Norbu Rinpoché y Kennard
Lipman tradujeron al inglés bajo el titulo Primordial Experience. An Introduction to rDzogs-chen Meditation
(Mafijusrimitra, 1987, traducido por Namkhai Norbu y Kennard Lipman con la colaboracion de Barry Simmons. Boston,
Shambhala Publications), el cual fue también uno de los primeros libros traducidos por Vairotsana al tibetano. Es un libro
muy importante, pero —como sefiala el maestro Namkhai Norbu— es complicado, como ha de serlo cualquier explicacion
clara del dzogchén en el nivel de la dialéctica budista. De hecho, en la ensefianza dzogchén el intelecto también puede ser
Gtil para obtener y comunicar el estado de rigpa o Verdad, siempre y cuando uno lo sepa utilizar sin dejarse condicionar
por él y esté consciente de que ninguna explicacion puede contener el tawa (Ita-ba) del dzogchén ni corresponder a él.
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sutra Prajfiaparamitahridaya niega que la causalidad constituya una verdad absoluta, el
gran revelador y comentador de las obras del Prajfiaparamita, que fue Nagarjuna,
escribig: 2

Al ver, pues, como surgen los efectos
de las causas, uno afirma lo que aparece
en los convencionalismos del mundo
y no acepta el nihilismo...

El partidario de la no-existencia padece migraciones desafortunadas,
pero los seguidores de la existencia las obtienen bienaventuradas;
(ahora bien), el que sabe lo que es cierto y verdadero
no es victima del dualismo y, por lo tanto, se libera.

Por su parte, el guru Padmasambhava, quien, a diferencia de Nagarjuna, no se ocup6
en gran medida de la via de renuncia, sino que se dedicé de lleno a la practica y la
ensefianza de los tantra internos de la via de transformacion y de esa doctrina «mas alla de
la causa y el efecto» que es el atiyana-dzogchén (los cuales, como todos sabemos, con la
ayuda de otros maestros implanté firmemente en el Tibet), afirmo:

«Aunque mi Vision (tawa: lta-ba) es mas amplia que el cielo, mi apreciacion de la ley de causa y
efecto es mas fina que la arena.»

Sucede que, aunque el comportamiento del dzogchén esta basado en el principio de
que «todo es viable» y en la espontaneidad total inherente al estado que se encuentra mas
alla de la dualidad causa-efecto y de la ilusion egoica, y que por ende esta libre de la causa
del mal, en tanto que funcione la mente dualista y se halle manifiesto el egoismo que
constituyen la causa de toda injusticia, el practicante de dzogchén debera mantener lo que
el maestro Namkhai Norbu ha traducido como «presencia de la conciencia responsable»:
una conciencia de los efectos de los propios actos que en ningin momento es obnubilada
por la distraccion.22

Como también ha sefialado el maestro Namkhai Norbu en El cristal y la via de la
luz, es frecuente escuchar que las ensefianzas del atiyana-dzogchén son demasiado elevadas
para la mayoria de la gente y que, en consecuencia, solo deberian transmitirselas a
individuos altamente realizados. Supongamos que alguien ha tenido acceso a la vivencia
del estado de dzogchen en la cuarta iniciacion de los tantra internos de la via de transfor-
macién o, mejor aun, que ha obtenido el fruto de la practica de dichos tantra —y, en
consecuencia, ya no permanece en la duda con respecto a la verdadera naturaleza de todo lo
gue se manifiesta—. Ciertamente si un individuo recibiese las instrucciones para la practica
del atiyana-dzogchén y las aplicase constantemente, podria establecerse rapidamente en el
estado de dzogchén y agotar el samsara. Sin embargo, el supremo vehiculo de la
autoliberaciéon no estd limitado a quienes han obtenido los resultados de los vehiculos

21Nagarjuna, Rajaparikatharatnamala (La guirnalda preciosa de consejos al rey), como lo traduce al espafiol Andrés
Maria Mateo a partir de la traduccién al inglés desde el tibetano realizada por Jeffrey Hopkins y Lati Rinpoché en
colaboracién con Anne Klein. En Nagarjuna y Dalai Lama IV (traduccién al inglés 1975; al espafiol 1977), La guirnalda
preciosa y el Cantico de las cuatro reflexiones. México, Editorial Diana.

22| maestro del mahayana y el vajrayana Atisha Dipankara Shri Jfiana, quien puso el mayor énfasis en las vias de
renuncia y purificacion y cuyos seguidores tibetanos establecieron en la «terraza del mundo» la tradicion kadampa (bka’-
gdams-pa) de budismo, le indicé su maestro indonesio: «En tanto que se manifieste en ti la mas minima valorizacion-
absolutizacion delusoria, deberds observar con al mayor cuidado la ley de causa y efectox.

12



Budismo y dzogchén 13

inferiores; lo peculiar de dicho vehiculo es precisamente su forma inmediata de Introducir
directamente al individuo normal a la condicion primordial a través de métodos basados en
el principio de la autoliberaciéon —con lo cual aquél trasciende la condicién misma de
«individuo normal»— y los poderosos métodos basados en dicho principio que en adelante
permitirn al practicante mantener la continuidad de la patencia de dicha condicién —que
es lo que se conoce como «Contemplacion».

Lo anterior implica la forma «descendente» de transmitir las ensefianzas que
caracteriz6 a Garab Dorlle: antes que nada, él dictaba la ensefianza suprema; si el alumno
no tenia la capacidad necesaria y, no habiendo accedido a la Introduccién directa, se que-
daba sin comprender, el maestro dictaba las ensefianzas inmediatamente inferiores —y asi
sucesivamente, de ser necesario hasta llegar a la que requeria la menor de las capaci-
dades—. De esta manera, el alumno con la capacidad necesaria podia entrar directamente
en la practica suprema y ahorrar un tiempo precioso; el que no la tenia, podia partir del
vehiculo que correspondia a su nivel, desarrollando por medio de la practica de dicho
vehiculo —o por medio de préacticas secundarias del atiyoga mismo— las capacidades
necesarias para acceder a la practica principal del atiyana-dzogchén: (1) participacion; (2)
diligencia; (3) conciencia presente; (4) entrar en la préactica (aplicar los métodos necesarios
para acceder a la Contemplacién y de este modo entrar efectivamente en ella), y (5) prajfia
(no solo en el sentido relativo del término, que indica la capacidad intelectual necesaria
para comprender lo que a uno se le ensefie, sino también en el de «sabiduria que va mas alla
de las palabras y capta la verdadera condicidn de nosotros mismos y del universo»).23

La forma «descendiente» de ensefiar propia de Garab Dorlle contrasta con la que se
conoce como lamrim24 o «via gradual», que ha sido la mas generalizada en el Tibet durante
los dltimos siglos, y en la cual el individuo comienza practicando los vehiculos «inferiores»
y va ascendiendo gradualmente de uno a otro hasta que finalmente se le permite practicar la
via de transformacién —y, con una buena dosis de suerte, en algunos casos incluso la de
autoliberacion—. Ahora bien, aunque, en tanto que via independiente, la forma lamrim de
transmitir las ensefianzas contrasta con la de Garab Dorlle, esta ultima no implica que no
deban practicarse sistematicamente las ensefianzas de cada uno de los vehiculos
«inferiores». Supongamos que alguien recibe antes que nada las ensefianzas del tekch$2
del dzogchén upadesha y, comprendiéndolas instantaneamente, las aplica y obtiene el
grado correspondiente de realizacion. A fin de ser capaz de manejar las situaciones en las
que el dzogchén no le funcione y, sobre todo, de poder transmitir a otros la totalidad de las
ensefianzas, mas adelante seria de la mayor utilidad al practicante familiarizarse con las
practicas de cada uno de los demas vehiculos.

En la via gradual, antes de permitirle a un aspirante practicar el tantrismo (y con
mayor razon el dzogchén), se le exige que complete una serie de préacticas preliminares o
ngondro; en la actualidad, ésta es la norma en todas las tradiciones del budismo tibetano.
En cambio, Garab Dorlle no exigia a sus alumnos que hubiesen completado un ngéndro2é o

23Estas cinco capacidades se enumeran en Norbu, Namkhai (inglés 1986; version espafiola revisada y corregida 1996; 2a
edicion inglesa revisada y corregida 1997), El cristal y la via de la luz. Sutra, tantra y dzogchén (Londres, Routledge &
Kegan Paul; Barcelona, Editorial Kairds; Londres, Arkana/Penguin Books).

241 am-rim.

25Khregs-chod.

26sNgon-"gro. El ngéndro que se aplica en las escuelas tibetanas en general —que corresponde al ngondro externo del
dzogchén— comprende un estadio hinayana, un estadio mahayana y un estadio vajrayana (tantrico). En el estadio
hinayana se practican la recitacion de los versos para la toma de Refugio y las llamadas «cuatro reflexiones que hacen que
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serie de précticas preparatorias para entonces ensefiarles dzogchén. Sin embargo, ello no
significa que no haya un ngondro en las ensefianzas dzogchén; de hecho, no s6lo hay en
ellas un ngdndro externo como el que se practica en todas las escuelas tibetanas, sino que
ademas hay un ngondro interno,?” e incluso podria hablarse de un ngondro secreto. Lo que
sucede es que, cuando se ensefia al estilo de Garab Dorlle, el ngéndro no se transforma en
un pasaporte 0 una visa que se deba obtener a priori para poder estudiar y practicar el
dzogchén.

Etimologia del término «dzogchén»

El término «dzogchén» es una combinacién de los vocablos tibetanos «dzogpa» y
«chenpo». El primero de dichos términos quiere decir «lleno» o «pleno» (por ejemplo,
cuando a un vaso no le cabe ni una gota mas de agua, se dice que esta «dzogpa»), pero
también tiene el sentido de «perfecto» (una estatua perfectamente lograda o un acto
perfectamente realizado también es «dzogpa»). A su vez, en el lenguaje comun el segundo
de los términos significa «grande»; ahora bien, como ha sefialado el maestro de dzogchén
Namkhai Norbu Rinpoché (y como se adelantd en una nota anterior), mientras que lo
grande puede siempre ser un poco mas o un poco menos grande, lo que en este caso indica
el término «chenpo» es lo «total» —o sea, aquello que, puesto que nada puede serle externo
y nada puede faltarle, no es susceptible de disminuir ni de aumentar.

Asi, pues, el término dzogchén tiene los sentidos de «total plenitud» y «total
perfeccion». Hemos visto que todo vehiculo budista debe tener tres aspectos, que son los de
base, via y fruto. En base a esta estructura, en las ensefianzas del vehiculo del atiyana, se
entiende el término dzogchén en tres sentidos diferentes, que son el de dzogchén como base
(en tibetano, «zhi»),28 el de dzogchén como via o sendero (en tibetano, «lam»),2° y el de
dzogchén como fruto (en tibetano, «drabux).30 Consideremos brevemente cada uno de estos

uno se vuelva del samsara hacia el nirvana», que ya se consideraron brevemente en la primera parte de este libro. En el
estadio mahayana se aplican la recitacion de los versos para la generacion del bodhichitta y las practicas para el desarrollo
de los «cuatro inconmensurables catalizadores de la Iluminacion» destinadas a la generacion del bodhichitta de la
intencion (aunque, en su vida diaria, el practicante deberia entrenarse también en los seis o diez paramita del bodhichitta
de la accion). En el estadio vajrayana, por lo general se realizan 108.000 repeticiones (ndmero que algunas tradiciones,
sobre todo «antiguas» o fiingmapa, elevan a 111.000) de las siguientes practicas: las prosternaciones (que se combinan
con la recitacion de los versos para la toma de Refugio y la generacion del bodhichitta), la purificacion de Vajrasattva
(para purificar karmas negativos y eliminar obstaculos), la ofrenda del mandala (para acumular méritos y sabiduria) y el
guru-yoga. Este Gltimo se considera como la practica mas esencial del ngondro; entendida en su sentido mas amplio (en
particular, en aquél en el cual el maestro es el propio estado de rigpa o Verdad), incluso la totalidad de la practica del
dzogchén puede reducirse a la préctica del guru-yoga.

Cabe sefialar que las ensefianzas fiingthik (snying-thig) del atiyana-dzogchén transmiten un entrenamiento en
siete secciones que se conoce como «los siete entrenamientos mentales» —el cual contiene la esencia de las llamadas
«cuatro reflexiones»— en combinacion con un entrenamiento en el dhyana (meditacion/concentracién) que puede
comprender elementos asociados a las précticas tantricas, pero que en él se aplican al estilo del dzogchén. Para una
descripcion de éstos, cfr. Norbu, Namkhai (traduccion al italiano por Adriano Clemente, 1993; traduccion al espafiol por
Elias Capriles, 1994), La jarra que colma los deseos. Compendio de La jarra preciosa: Instrucciones sobre la base del
Santimaha sangha. Arcidosso, Grosseto, Italia, Shang Shung Edizioni; Mérida, Venezuela, Editorial Reflejos. Titulo en
tibetano San ti ma ha sangha rmang gzhi’i khrid *dod ’jo’i bum bzang.

27En el ngondro interno del dzogchén se incluyen préacticas (que se consideraran muy brevemente mas adelante) como las
de los semdzin (sems-"dzin) y los khorde rushén (’khor-’das ru-shan), entre otras, asi como el yantra-yoga.

2847hi.

29 am.

30<Bras-bu.
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tres aspectos del atiyana, haciendo referencia al sentido del término dzogchén en cada uno
de ellos.

La base

La base es el continuo de total plenitud y perfeccidon (dzogchén) que constituye la
verdadera condicion o naturaleza del individuo y del universo en su totalidad. Dicho
continuo es total plenitud pues —como ya se sefialo al ilustrarlo en términos de la con-
cepcidn einsteniana del universo como un campo Unico de energia— en el mismo no hay
espacios vacios, divisiones, dualismo ni multiplicidad. Y también podriamos decir que el
continuo en cuestion es total perfeccion, pues por si solo todo lo que el mismo manifiesta es
maravilloso y tiene una perfecta funcionalidad. Ahora bien, aunque la base es la totalidad y
se encuentra libre de divisiones intrinsecas, no puede entendérsela correctamente en
términos de conceptos como «unidad», «totalidad» o «plenitud»; aunque todo lo que ella
contiene manifiesta una funcionalidad magistral, no puede entendérsela correctamente en
términos del concepto de «perfeccidon». No es posible entenderla correctamente en términos
de pensamiento alguno, pues la funcion de los pensamientos es establecer limites y, en
consecuencia, al entenderla de una manera o de otra hariamos de ella algo limitado y ex-
cluyente, que ya no podria ser la totalidad que comprende el samsara y el nirvana.3! Puesto
que la base no es puesta por nosotros y no depende de ninguna otra cosa para (ser) ella
misma como tal, ni es comprensible en términos de nuestros pensamientos, puede decirse
que ella es lo dado y, por ende, que ella no ha sido creada (ni puede ser modificada) por
nosotros ni por nadie —lo cual implica también que es imperecedera—. Puesto que todo lo
que existe en el universo, fisico o mental, material o intangible, sujeto u objeto, es en
verdad la base, en su verdadera condicién cada uno de los entes es tan impensable
(achintya) como aquélla: como hemos visto, ningin mapa puede corresponder exactamente
al territorio que describe.32

31como ya se sefiald, de hecho todo concepto se define por inclusién en un género superior (genus proximum) y por
contraste con un contrario (differentiam specificam); en consecuencia, si entendiéramos la totalidad en términos del
concepto de «unidad» (o de cualquier otro concepto), hariamos que ella excluyera la «dualidad» y la «pluralidad» —y, en
consecuencia, la transformariamos en algo limitado y excluyente, que no podria abarcar la totalidad del samsara y el
nirvana.

32| gran maestro chino de la escuela del Norte del ch’an, Ta-chu Hui-hai, nos ha legado un maravilloso ejemplo de por
qué ningn mapa puede corresponder al territorio de lo dado —o, en terminologia dzogchén, de por qué no puede decirse
nada de la base—. Un maestro de la escuela china del tripitaka intentaba ridiculizarlo preguntandole si en el absoluto
(bhutatathata) ocurrian cambios. En vez de responder que no ocurrian —como lo habria hecho cualquier budista del
mahayana anclado en el reino de la valorizacion-absolutizacion delusoria— Hui-hai contestd «si, ocurren». El maestro del
tripitaka respondi6 triunfalmente «venerable maestro, usted esta equivocado». Hui-hai contesté con una pregunta: «Lo
que constituye la verdadera naturaleza o condicion del maestro del tripitaka ¢no es la bhutatathata [lo absoluto]?» El
maestro del tripitaka respondié: «En efecto, ella constituye la naturaleza de todos nosotros». Hui-hai afiadié entonces:
«Pues bien, si usted sostiene que la misma no sufre cambios, debe ser un monje muy ignorante. Seguramente usted debe
haber escuchado que un hombre sabio puede transformar los tres venenos (odio, avidez e ignorancia) en los tres preceptos
acumulativos, trasmutar las seis percepciones sensorias en las seis percepciones divinas, las pasiones en lluminacién y el
error en sabiduria. Si a pesar de ello supone que el absoluto es incapaz de cambiar, entonces usted —un maestro del
tripitaka— es en verdad un seguidor de la secta heterodoxa que sostiene que las cosas ocurren a partir de sus
autonaturalezas supuestamente individuales [y no como el juego del absoluto y de acuerdo con la ley del karma].» El
maestro del tripitaka no tuvo otra alternativa que responder: «Si lo presenta de ese modo, entonces el absoluto si sufre
cambios». En vez de mostrarse de acuerdo con esta afirmacién, Hui-hai lo fustigé diciéndole: «Sin embargo, en su caso,
sostener que el absoluto sufre cambios es igualmente herético». Ante esto, el maestro del tripitaka se quejo diciendo:
«Venerable maestro, primero dice que el absoluto sufre cambios, y ahora afirma que no los sufre. ;Cual es entonces la
respuesta correcta?» Hui-hai concluy6: «Quien ha descubierto su propia naturaleza, que puede compararse con una perla
mani que refleja todas las apariencias, no caera en el error al afirmar que el absoluto sufre cambios, ni al afirmar que no

15



Budismo y dzogchén 16

Ahora bien, a pesar de que la ensefianza dzogchén insiste en que la base es inefable
y no puede caracterizarsela en términos de cualidad alguna, con fines expositivos dicha
ensefianza indica que la misma ha sido desde siempre pura (katak)33 y autoperfecta (lhun-
drub)34 y, en base a cada una de estas cualidades, abstrae un aspecto en ella: la pureza o
katak es la esencial vacuidad de todos los fendmenos,35 mientras que la autoperfeccion o
Ihundrub es la espontanea manifestacion de esta vacuidad como la infinita complejidad y
maravilla de la miriada de fendmenos y formas, asi como el consumado funcionamiento de
éstos.36

De hecho, la base (es) lo que (somos) en verdad, no importa en qué condicion nos
encontremos: en la que constituye el samsara, en la que constituye el nirvana o en aquélla
en la cual ni el uno ni el otro estan activos. Segun la ensefianza dzogchén, éstas tres
condiciones constituyen precisamente las posibilidades funcionales de la base y de la
experiencia de cada uno de nosotros.

Tres posibilidades funcionales de la base

(1) El samsara, correspondiente al «estado de la mente» o sem (sems) cuya
manifestacion resulta en la ocultacion de la verdadera condicion de la base: Esta es la
condicién en la que la manifestacion del error llamado avidya o marigpa —el cual, por
contraposicion con la patencia de la gnosis o cognitividad primordial en el estado de rigpa o
Verdad, la ensefianza dzogchén designa como «mente» 0 sem (sems)—37 genera un foco de
conciencia limitado, fragmentario y relativamente hermético que es incapaz de aprehender
la verdadera condicidn de la base, y que sélo puede experimentar un nimero limitado de es-
tados mentales condicionados. De hecho, el término sanscrito samsara significa «ciclo,
circulo o rueda de estados psicolégicos».38

Como ya sabemos, el error correspondiente al «estado de la mente o sem» implica
una ilusoria fragmentacion de la experiencia que genera distintos niveles de falsas
apariencias:

En un primer nivel, el mismo da lugar a la falsa apariencia de un dualismo
ontoldgico, pues el funcionamiento samsérico implica la valorizacidn-absolutizacion
delusoria de la llamada «triple proyeccién» constituida por el pensamiento segun el cual
hay un sujeto mental intrinsecamente separado de un continuo de objetos potenciales.

En un segundo nivel, el error da lugar a la falsa apariencia de una pluralidad
ontoldgica, pues la conciencia fragmentaria asociada al espurio sujeto mental interpreta en
términos de pensamientos valorizados-absolutizados delusoriamente los fragmentos suce-
sivos que su propio funcionamiento va abstrayendo al dividir en figura-y-fondo el continuo

los sufre. Pero quienes no la han descubierto, al oir hablar del absoluto cambiante valorizan delusoriamente el concepto de
mutabilidad y se aferran a él, y al oir decir que el absoluto no cambia valorizan delusoriamente la idea de inmutabilidad y
se apegan a ella. [Y este apego o aferramiento a ideas y conceptos es precisamente la raiz del error que el budismo maha-
yana nos invita a superar.]» (Adaptado de Blofeld, John, The Zen Teaching of Hui-Hai. Londres, Rider.)

33Ka-dag.

34| hun-grub.

35La cual, en la realizacion, constituye el dharmakaya.

36La cual, en la realizacion, constituye el rupakaya: la unidad del sambhogakaya y el nirmanakaya.

37Este término es caracteristico de la serie de la (naturaleza de la) mente o semdé (sems-sde), la cual, como se vera luego,
es una de las tres series de ensefianzas del atiyana (y constituye la mas gradual de éstas).

38Como se vio en la primera parte de este libro, el equivalente tibetano del sanscrito samsara es khorlo (khor-lo), que
literalmente significa «rueda».
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constituido por la Gestalt total de lo que aparece como objeto —como resultado de lo cual
ella toma errobneamente dichos fragmentos como entes substanciales, quedandole vedada la
vivencia desnuda del continuo de plenitud y perfeccion de la base.

La combinacidn de las falsas apariencias de los dos niveles ya considerados resulta
en una delusion valorativa, pues, por una parte, la espuria dualidad sujeto-objeto implica el
juicio del primero con respecto al segundo, y por la otra, la ilusion de multiplicidad
intrinseca es concomitante con la distincion en los objetos de numerosas cualidades y
valores positivos, negativos y neutros. La tres posibilidades mas elementales de la
conciencia frente al objeto son, pues, considerarlo como bueno/hermoso/etc. y aceptarlo,
experimentando placer; considerarlo malo/feo/etc. y rechazarlo, experimentando desagrado,
o considerarlo indefinido y permanecer indiferente hacia él, experimentando una sensacion
neutra. De hecho, es como resultado de combinaciones y modificaciones de estas tres
afecciones basicas del sujeto frente a los objetos que surgen los seis estados psicologicos
del samsara y las multiples pasiones o klesha que reconoce el budismo.3°

Asi, pues, en el samsara, que constituye nuestra condicion actual, los productos
conscientes del funcionamiento de la mente ocultan la total plenitud y perfeccion, la no-
dualidad y la no-multiplicidad intrinsecas de la base, al igual que sus caracteristicas de va-
cuidad, claridad y placer. Si aplicaramos aqui los conceptos del sutrayana, tendriamos que
decir que, en el samsara, la conciencia poseida por el error queda confinada a la condicién
de perenne insatisfaccion y de recurrente frustracion y sufrimiento que, en las ensefianzas
del hinayana, el Buda Shakyamuni llamé duhkha.4® Sin embargo, es importante tener en
cuenta gue la base misma como totalidad jaméas queda sujeta al duhkha; segun los tantra
internos, incluso en el samsara nuestra verdadera esencia 0 naturaleza sigue estando ca-
racterizada por la total vacuidad, la total claridad y el placer total.4? Aunque en el samsara

39En el budismo los reinos (en sénscrito gati o loka; en tibetano ’gro-ba rigs) o estados psicolégicos principales del
samsara son seis: el de quienes sufren los tormentos de los purgatorios [en sanscrito naraka; en tibetano dmyal-ba); el de
los tantalos o espiritus famélicos (en sanscrito preta; en tibetano yi-dvags); el de los animales (en sanscrito tiryak; en
tibetano dud-’gro); el de los antidioses o titanes (en sanscrito asura; en tibetano lha-ma-yin); el de los dioses (en sanscrito
deva; en tibetano lha), y el de los humanos (en sénscrito manushya; en tibetano mi). Estos reinos responden a una
clasificacion del continuo de pasiones en seis afecciones principales; sin embargo, en el budismo el continuo en cuestion
puede dividirse de maltiples maneras: en una Unica categoria, que corresponderia a la avidya; en tres categorias, que
corresponderian a la indiferencia (en sanscrito moha; en tibetano gti-mug), el deseo-apego (en sanscrito raga; en tibetano
’dod-chags) y la aversion-rechazo (en sanscrito dwesha; en tibetano zhe-sdang); en cinco categorias, que corresponden a
las pasiones que caracterizan a cada una de las cinco familias budicas; en seis, que corresponden a los seis estados psi-
colégicos principales ya enumerados; en diez (como lo hace el Vissuddhi magga)... Ademas de las pasiones
fundamentales (mulaklesha) se enumeran una serie de pasiones secundarias o accesorias (upaklesha), lo cual hace posible
que en el abhidharma se hable hasta de cuatro grupos de 21.000 pasiones (cada uno de ellos constituido por combinacio-
nes de las tres pasiones basicas), la suma de los cuales da un total de 82.000 pasiones (en tibetano, nyon-mongs brgyad-
khri bzhi-stong).

40Como se vio en el primer capitulo, en la medida en la que nos sentimos intrinseca y absolutamente separados del
continuo-de-plenitud de la base, nos experimentamos como carencia-de-plenitud-que-ansia-ser-colmada. Ahora bien,
todos nuestros esfuerzos por colmar esta carencia afirman la ilusion de nuestra separatividad e individualidad y, en conse-
cuencia, sostienen la sensacion que intentamos superar. Sélo nos seria posible recuperar la plenitud si la ilusion de ser
individuos separados desapareciera, pero esto es lo que mas tememos y que a toda costa intentamos evitar: esta
desaparicion es intuida como una muerte, y el terror que se siente hacia la muerte es lo que Aldous Huxley llamé el
«horror esencial». Es por esto que la dinAmica del samsara es ineluctablemente insatisfactoria y autofrustrante, y en tanto
que se esté atrapado en ella no se tiene ninguna posibilidad de superar la desdicha que le es inherente.

41pesde el punto de vista de la cognitividad en tanto que totalidad —o sea, de la base entendida desde el punto de vista
cognitivo— y no meramente de nuestra conciencia fragmentaria y limitada, el samsara y el nirvana podrian incluso consi-
derarse por igual como estados de «placer total»: en ambas condiciones la base sigue siendo total plenitud y perfeccién, y
toda experiencia es gozo total mas alla del dualismo. De hecho, se trata del estado-de-Samantabhadra-en-tanto-que-base,
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la mente en tanto que principio funcional del error condiciona todo lo que aprehende el
foco de conciencia limitado, fragmentario y relativamente hermético del individuo,
condicionando a este ultimo, es un hecho que, tal como ningun reflejo puede condicionar
un espejo, ni la mente ni los innumerables fendmenos tienen la posibilidad de condicionar
la base como un todo.

(2) EIl nirvana, correspondiente al estado de rigpa o Verdad en el cual se hace
patente la verdadera condicion de la base: En el contexto de la ensefianza dzogchén, el
concepto de nirvana no esta asociado al de ningun tipo de cesacion o nirodha; el término
indica la cognitividad activa, absolutamente libre e incondicionada, que se manifiesta en el
estado de lluminaciébn —o sea, lo que la ensefianza dzogchén designa como rigpa o
Verdad—. Esta condicién implica la disolucion de la mente en tanto que principio funcio-
nal que producia una conciencia limitada poseida por el error y, por ende, la desaparicion
del falso dualismo y la espuria multiplicidad que en el samsara ocultaban la plenitud, la no-
dualidad y la no-multiplicidad inherentes a la base, y que interferian con el perfecto
funcionamiento de la misma. En el nirvana se manifiestan plenamente nuestra total
plenitud y nuestra total perfeccion en el perfecto funcionamiento que caracteriza la
[luminacion.

Ahora bien, puesto que, como vimos, en el samsara la base como tal no queda
sujeta ni al condicionamiento ni al duhkha que de él dimana, a pesar de que para el
individuo la desaparicion de la mente y sus productos y la consiguiente «desocultacion de
la base» en la manifestacion del estado de rigpa o Verdad represente la superacion del
condicionamiento y la obtencién de una total libertad, desde el punto de vista de la base
como un todo esto no cambia nada. Es importante sefialar también que aunque se hable de
un «descubrimiento de la base», en verdad nadie la descubre, pues el espurio sujeto mental
aparentemente separado de sus objetos, que era aquél para quien la base estaba oculta,
simplemente desaparece —de modo que si bien ya no hay alguien para quien la base esté
oculta, tampoco hay alguien a quien se le haya revelado.

(3) La absorcion meditativa que es la condicion neutra de la base-de-todo o kunzhi
lungmatén:42 Esta condicién consiste en permanecer absortos en una condicién de
indolencia o inconsciencia en la cual ni el samsara ni el nirvana se encuentran activos.
Segun la ensefianza dzogchén, permanecer en esta condicion es como cortarse la cabeza, ya
que si bien en ella no estd manifiesto el samsara, tampoco lo esté el nirvana, ni tenemos
tampoco ninguna posibilidad de alcanzarlo.

Tres aspectos de la base

La ensefianza dzogchén distingue tres aspectos en la base, que son esencia
(ngowo),43 naturaleza (rangzhin)44 y energia (tukllé).4> En términos de las categorias que se
introdujeron con anterioridad, el primero corresponde al aspecto katak o «pureza» de la
condicion primordial, mientras que los dos ultimos corresponden a su aspecto lhundrub o
«autoperfeccion».

en el cual todo es viable y todo esta naturalmente integrado mas alla de la aceptacion, el rechazo y la indiferencia —ya
que los efectos de éstos sélo condicionan a la conciencia fragmentaria.

42Kun-gzhi lung-ma-bstan.
43Ngo-ho.

44Rang-bzhin.
45Thugs-rie.
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La esencia o «ngowo» corresponde a lo que las ensefianzas del mahayana designan
como «vacuidad». Podria decirse que un espejo es vacio porque puede «llenarse» con
cualesquiera imagenes se presenten ante él. Del mismo modo, la esencia es vacuidad por-
que ella es el aspecto o la cualidad de la base que le permite «llenarse» con innumerables
fendmenos. Ahora bien, puesto que los fendmenos que aparecen en nuestra experiencia no
existen en si mismos como entes separados,*¢ sino que dependen de nuestra capacidad
cognitiva, de nuestras funciones mentales y del resto de los fenémenos para aparecer como
lo hacen y para ser lo que son,*” y puesto que los mismos no son inmutables, sino que
cambian constantemente, también podemos decir que ellos son vacios en el sentido de
carecer de la autoexistencia o sustancialidad y de la subsistencia que la mente dualista y
confundida proyecta sobre ellos. Y, si los fenomenos o «reflejos» que parecen concretos
son en verdad vacios, no importa cuantos de ellos se manifiesten, la esencia 0 hngowo no se
modificard en lo mas minimo y la base seguira siendo vacia. Ahora bien, aunque el hecho
de que esta vacuidad constituya la verdadera condiciéon de todo lo que se manifiesta, de
nuestra dimension total, implica que los entes no existen de la manera substancial y
concreta en que parecen existir, seria un grave error concebirla como mera ausencia de
sustancialidad, ya que ella es al mismo tiempo absoluta e ilimitada potencialidad de
manifestar.

Si uno observa los propios pensamientos y el proceso de su aparicién y disolucion,
descubrira que ellos son vacios en los tres tiempos: pasado, presente y futuro. De hecho,
cuando uno intenta establecer de donde surge el pensamiento, uno no encontrara nada
concreto, sino mas bien una nada (en el sentido de ausencia de fendmenos particulares) que
se encuentra abierta a todas las posibilidades. Cuando uno observa el pensamiento presente
a fin de determinar dénde se encuentra o qué es lo que lo constituye, tampoco encuentra
nada concreto, sino el mismo vacio o la misma nada que se manifesté al buscar su lugar de
origen. Del mismo modo, cuando uno intenta determinar donde o en qué cosa se disuelve el
pensamiento, no encuentra algo concreto, sino el vacio o nada que se manifestd en las
ocasiones anteriores.48 Este vacio no es una mera ausencia, sino la pura potencialidad de

48y ni siquiera como fendmenos espaciotemporales, puesto que para ser fendmenos espaciotemporales dependen del
proceso de «espaciotemporalizacion» que —como lo sugieren algunas de las mas recientes teorias fisicas, como lo habian
afirmado hace ya milenios sabios budistas (y, en particular, Ashvagosha en su Despertar de la fe en el Mahayana), y
como afirmaron también filésofos occidentales, incluyendo al mismo Kant— constituye una de las funciones de nuestra
capacidad cognitiva.

47Dependen, entre otras, de las siguientes funciones de nuestra capacidad cognitiva: la de espaciotemporalizacion,
indispensable para que tengan forma; la de nadificacién del entorno que permite distinguir entre figura y fondo,
indispensable para percibirlos como entidades separadas y unitarias; la de reconocimiento en el sentido que da al término,
por ejemplo, F. F. Price, de la escuela neorrealista inglesa y la filosofia de Oxford (para quien significa «compresion de
datos sensorios en términos de pensamientos»), que los entiende como este o aquel ente; la del juicio de valor que les
atribuye un valor positivo, negativo o neutro; etc. Del mismo modo, dependen de los demas entes y clases de entes en
tanto que su identidad se establece por contraste y similitud con otros entes y clases de entes (de donde la famosa definitio
fit per genus proximum et differentiam specificam).

48Una instruccion comdn a la ensefianza mahamudra del tercer Karmapa, Rangllung Dorlle (Rang-byung rDo-rje), y a las
ensefianzas del dzogchén semdé [sems-sde, quizas sobre todo en el sistema de Nang (Nyang)], consiste en observar el
vacio que hay entre dos pensamientos y luego observar el pensamiento que se manifiesta, a fin de determinar si la
verdadera condicion de ambas manifestaciones (la cognitividad libre de pensamientos y el pensamiento que se manifiesta
a partir de ella) es o no la misma —o, lo que es lo mismo, si la base cambia en algin sentido cuando se manifiesta el
pensamiento—. Tanto en la no-manifestacion como en la manifestacion del pensamiento encontramos una vacuidad
radiante e inexpresable, que no puede ser entendida en términos de conceptos, y que no cambia con la manifestacion del
pensamiento. Eso que no cambia es nuestra propia capacidad cognitiva, la cual, al ser descubierta como tal mas alla de
toda interpretacion conceptual, es el estado de rigpa o Verdad.
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manifestar caracteristica de nuestra verdadera condicion: un vacio que, como el de un
espejo, esta siempre listo para «llenarse» con cualquier contenido —pero que, ain cuando
esta «lleno», sigue siendo vacio, pues aquello que lo llena es también vacio en el sentido de
carecer de sustancialidad o autoexistencia—. Este es el sentido de la «vacuidad» en la
ensefianza dzogchén4® —Ia cual, como hemos visto, constituye la pureza primordial (katak)
tanto de nuestra propia capacidad cognitiva como de la totalidad de los fendmenos que ella
manifiesta.

La naturaleza®® o «rangzhin» se ilustra con la capacidad reflectante del espejo.
Vimos que la base es vacia precisamente porque tiene la capacidad de «llenarse» con
cualquier contenido o, lo que es lo mismo, porque le es inherente la disposicion para mani-
festar cualquier cosa sin discriminar qué es lo que manifiesta. Por esto se dice que nuestra
propia naturaleza no es s6lo pureza o katak, sino también autoperfecciéon o «lhundrub»:5! el
vacio no permanece vacio de todo contenido, pues su naturaleza es «llenarse de
contenidos», los cuales son como sus calificaciones. En términos del ejemplo del espejo,
habria que decir que su naturaleza es reflejar (aunque, como hemos visto, dicho vacio
permanece vacio en el sentido en que «vacio» significa «carente de substancia o autoexis-
tencia», pues los contenidos con los que se llena también son vacios en este mismo
sentido). Es esta naturaleza lo que se conoce como rangzhin.

La energias2 o «thukllé» se ilustra con los reflejos. Ellos son una funcién de la
capacidad reflectante del espejo —Ila cual representa la naturaleza o rangzhin de nuestra
propia capacidad cognitiva— y su aparicion es posible gracias al caracter «vacio» de éste,
que le permite llenarse con cualquier contenido —el cual representa la esencia o ngowo de
la capacidad cognitiva en cuestion—. Como hemos visto, los reflejos son también vacios,
en el sentido de ser insubstanciales o, lo que es lo mismo, de carecer de autoexistencia.
Ahora bien, desde el punto de vista espacial (como distinto del temporal), la totalidad de los
fendmenos que constituyen la energia thukllé, en tanto que fendmenos perceptibles se

La ensefianza mahamudra del tercer Karmapa —y, como ha sefialado Namkhai Norbu Rinpoché, también la
anterior ensefianza mahamudra de Gampopa (sGam-po-pa)— es una sintesis entre ensefianzas del atiyana-dzogchén
(como se verd luego, en particular las de la serie del semdé) y ensefianzas sobre meditacién para el descubrimiento de la
naturaleza de la mente que importaron al Tibet los pioneros de las tradiciones «nuevas» o sarmapa (sobre todo Marpa
Lotsawa y otros maestros que bebieron de algunas de las mismas fuentes que éste).

49Esta vacuidad es una nada en el sentido de no ser ninguna manifestacion particular, mas no en el de ser ausencia de la
base misma o ausencia de cognitividad; sin embargo, ella no implica solo la ausencia de substancialidad de los
fendmenos, sino también la de la base en cuanto tal. Aunque podamos usar la palabra «nada», no debemos aferrarnos a la
idea de que la base es «nada», ya que ella es también autoperfeccién o lundrub (lhun-grub): flujo incesante de
manifestacion e infinitud de fendmenos manifiestos. Como se vera luego, al interpretar las ensefianzas del mahayana, los
maestros de dzogchén no identifican la «verdad absoluta» de dicho vehiculo con la presencia de la ausencia del modo de
existencia que, en nuestra condicion samsérica, habiamos atribuido a los entes.

50Es importante sefialar que el término «naturaleza» tiene un sentido muchisimo mas especifico cuando se lo utiliza en
relacién a «esencia» y a «energia», que cuando se lo utiliza en frases como «naturaleza de la mente» o «nuestra verdadera
naturaleza». Entendido en el sentido que se le da cuando se habla de «naturaleza de la mente» 0 «nuestra verdadera
naturaleza», indica la base como tal, con sus tres aspectos; cuando se lo relaciona con «esencia» y «energia», designa uno
de los tres aspectos de la base —o0 sea, uno de los tres aspectos de la «naturaleza de la mente» 0 «nuestra verdadera
naturaleza».

S1Lhun-grub.

52podriamos sorprendernos de que, al explicar el tantrismo, se hable de la energia como la dimension de la voz, mientras
que aqui la energia corresponde a la dimensidn del cuerpo. Lo que sucede es que el término energia, en el sentido que se
le dio al hablar del tantrismo, indicaba la circulacién de la energia psicofisica del organismo que en tibetano se conoce
como lung (rlung; en sanscrito, vayu o prana) y que vincula el cuerpo con la mente, mientras que aqui se trata de la
energia «tukllé» (thugs-rje), la cual constituye todos los fendémenos —incluyendo el cuerpo, la energia lung y los
fendmenos mentales.
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manifiestan simultdneamente gracias a nuestra panoramica y omniabarcante capacidad
cognitiva, y son funciones de ésta —pudiéndose decir, en términos del mahayana, que su
manifestacion es funcién de la compasioén no-referencial o thukllé de nuestra verdadera
condicion—.53 Ello no significa que todo sea mente, sino, mas bien, que lo cognitivo y los
fendmenos de la energia son indivisibles en la base —Ila cual no puede caracterizarse ni
como «fisica» ni como «mental» ni en términos de ningln otro concepto, ya que, en la
medida en que se definen por contraste con sus contrarios, todos los conceptos establecen
limites.

Los fendmenos que constituyen la energia de la base no son, pues, algo separado o
distinto de dicha base, tal como los reflejos en un espejo no son algo separado o distinto del
espejo: los reflejos tienen su existencia en el espejo y no pueden ser hallados fuera de éste,
separados de éste o independientemente de éste. Sin embargo, la analogia del espejo falla
en la medida en que los reflejos en un espejo son el juego de una luz o energia que proviene
del exterior del espejo, mientras que, en el caso de la base, los fendmenos que ella
manifiesta no son el reflejo de algo que le sea externo, sino la energia misma de aquélla —
cuyo juego de manifestacion fenoménica es, como hemos visto, ininterrumpido—. Puesto
que los fendmenos que constituyen la energia de la base no son otra cosa que esta ultima,
son tan impensables (achintya) como ella misma; ellos son simplemente las calificaciones
de la base —y en particular de su aspecto lhundrub o autoperfecto— que surgen gracias a la
naturaleza de aquélla —cuya esencia 0 ngowo es la pureza que las ensefianzas designan
como katak.5>*

53En el mahayana, el término thukllé (thugs-rje), que etimoldgicamente significa «corazon suave y noble», traduce el
término sanscrito karuna y, al igual que este Gltimo, se vierte al espafiol como «compasién». ¢Por qué la ensefianza
dzogchén designa como «compasion» a los fendmenos particulares? En el caso de un individuo que se haya realizado por
medio de la practica de los vehiculos «superiores» (a partir del mahayana), la vida y, por ende, la continuidad de los
fendmenos particulares —manifestaciones de la cognitividad panoramica siempre abarcados por ésta—, siguen
manifestandose gracias a la compasion no referencial. Ahora bien, puesto que el individuo realizado es precisamente aquél
que aprehende correctamente la base y que no se siente separado de ella, la verdadera condicién de ésta no es otra que la
del individuo en cuestion. Esto implica que, si los fendmenos existen para el individuo realizado gracias a la compasion
no referencial, lo mismo podra decirse de los fenémenos de la base en general —siempre abarcados por la cognitividad
panoramica omnipresente de la que ellos son la manifestacion natural—. Sucede que (el aspecto cognitivo de) la base es la
cognitividad que se manifiesta en cada individuo. Todo esto puede ser dificil de entender para quienes no han tenido
ningln acceso a la vivencia del estado de rigpa o Verdad, pero la ensefianza dzogchén surge del estado en cuestion y no de
la mente poseida por el error. Una vez que tengamos una clara vivencia de dicho estado y ya no permanezcamos en la
duda con respecto a la verdadera condicion de la realidad, entenderemos lo que hasta entonces no hayamos podido com-
prender.

54Aunque es preferible guardarse de identificar rigidamente los conceptos de las tradiciones budistas con los de las teorias
de la fisica actual, podriamos jugar con las analogias y similitudes entre las unas y las otras y decir que los fendmenos son
configuraciones de la energia del campo Unico que postuld Einstein (sefialando que entonces los fenémenos mentales
también serian parte del campo de energia en cuestion).

Ahora bien, para hacer ain méas evidente el hecho de que el concepto de «tukllé» implica que el aspecto
cognitivo es en gran medida responsable por las configuraciones, podriamos recurrir a la tesis de Bohm, la cual parece
implicar que, para que aparezcan el espacio y el tiempo —y, en consecuencia, para que puedan aparecer formas o
configuraciones de energia—, tienen que intervenir nuestras funciones cognitivas, de modo que dichas formas o
configuraciones dependen de las mencionadas funciones (las cuales, desde el punto de vista de la realidad ya configurada,
son también configuraciones dindmicas de energia). Téngase en cuenta que también para Ashvagosha, el filésofo del
mahayana:

«...el espacio no es mas que un modo de particularizacién y... el mismo no tiene existencia real propia... El
espacio existe sélo en relacion a nuestra conciencia particularizante.» (Ashvagosha, inglés 1900, The Awakening of Faith
in the Mahayana, p. 107. Traduccion al inglés por D. T. Suzuki. Chicago.)*

Desde este punto de vista, el tercer elemento de la triada esencia-naturaleza-energia al «espaciotemporalizarse»
y funcionar como energia tsel (rtsal) —concepto que sera explicado mas adelante— constituiria el mundo fenoménico
«fisico», produciendo las configuraciones de la energia mas o menos estables en el tiempo que constituyen los
«fendmenos materiales» y la funcionalidad de éstas.
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Aunque, como se verd bajo el proximo subtitulo, los fenémenos de la energia se
manifiestan de tres maneras diferentes, una sola de las cuales es la que constituye los
pensamientos de todo tipo, consideremos brevemente la funcion de la energia en términos
de la manifestacion de los pensamientos discursivos. Sobre todo en la ensefianza del semdé
(que se considerara un poco mas adelante), se designa como «ne»>55 el encontrarse en un
estado calmo, sin pensamientos, como si se estuviera en un océano o lago perfectamente
tranquilo. Si, en un estado asi, observamos nuestra propia capacidad cognitiva,
descubriremos que su esencia es la vacuidad, pues no hay nada concreto en ella que pueda
confirmarse. Esta es la esencia 0 «<ngowo», que corresponde a la pureza primordial o katak
de la base.

Ahora bien, si permanecemos en la vacuidad del estado calmo o «ne», de inmediato
surgird un pensamiento, como si saltara un pez en el mar o como si el agua se moviera
produciendo una ola. Esto, que se llama «guiowa»,%6 es también parte de nuestra verdadera
condicion; de hecho, el movimiento es la funcién de la vacuidad correspondiente a la
esencia, pues dicha vacuidad no es mera ausencia de pensamientos; los pensamientos y su
ausencia se suceden constantemente, ya que entre cada pensamiento y el siguiente hay un
espacio sin pensamiento. Observando la mente como lo aconseja la ensefianza, descubrimos
que el pensamiento que hemos identificado con el movimiento es vacio, y que la vacuidad
que constituye la esencia posee una claridad intrinseca que hace que siempre se manifiesten
pensamientos: que siempre se produzca el movimiento y que éste siempre tenga su
continuacion. Esta claridad es el aspecto «naturaleza» o «rangzhin» de la base; al descu-
brirla, estamos descubriendo un primer aspecto de la autoperfeccion o Ihundrub de dicha
base.

Con anterioridad se considerd brevemente la energia desde el punto de vista
espacial. Ahora bien, cuando se habla, como en los dos parrafos anteriores, de la sucesion
de los pensamientos y los espacios «vacios» entre ellos, se esta haciendo referencia a un
proceso que tiene lugar en el tiempo. La energia comprende la totalidad de los fendmenos
que manifiesta la base en esta sucesion temporal: tanto los fendmenos de la vision pura
como los de la vision impura. Los fendmenos de todo tipo en todos los lugares y en todos
los momentos no son otra cosa, pues, que la energia de la base —Ila cual, desde el punto de
vista de la temporalidad, se manifiesta como esta sucesion ininterrumpida de fenémenos (y,

*Aunque en general la vision de Kant es contraria a la del dharma budista (de hecho, al cursar las respectivas materias en
la Universidad, quien esto escribe produjo una refutacién informal de la Critica de la razon pura y otra de la Critica de la
facultad de juzgar), también para el filosofo de Konigsberg el espacio y el tiempo dependian de lo que he estado
designando como cognitividad (ellas eran «formas a priori de la sensibilidad»); en cambio, para Leibniz (tomado
erréneamente como modelo de la teoria holondmica de Bohm) los mismos eran relaciones entre mdnadas (lo cual, objeto
Kant en su seccion sobre la «Anfibologia de los conceptos de reflexion» en el Apéndice al Cap. 3 del Libro Il de la Critica
de la razén pura, implicaba una confusion de niveles de realidad: el nivel de lo en-si, que en la concepcion de Leibniz
estaria representado por las moénadas, se ponia en el mismo plano que el nivel fenoménico representado por las rela-
ciones). (La analogia errénea que hace Fergusson entre Bohm y Leibniz aparece en Wilber, Ken, compilador, 1982, The
Holographic Paradigm and Other Paradoxes, capitulo con el nimero especial actualizado del Brain/Mind Bulletin que
contiene la sintesis de las teorias de Bohm y Pribram, pp. 5-14. Boulder, Shambhala. Ademas, se trata de justificar
falazmente esta analogia errénea sugiriendo que el hecho de que Leibniz haya descubierto el célculo diferencial e integral
que se empleo para desarrollar la holografia implicaria que la concepcion del espaciotiempo que desarrollé dicho fildsofo
corresponde al paradigma hologréafico. Ahora bien, Newton descubrié el mismo tipo de calculo mas o menos
simultaneamente con Leibniz —y de hecho fue quien obtuvo el crédito por el descubrimiento— y si embargo concibi el
espacio y el tiempo como absolutos y autoexistentes.)

55Gnas.
56Gyo-ba.
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en el caso particular de los pensamientos, de éstos y de los espacios entre ellos)—. Como
hemos visto, la energia es el segundo aspecto de la autoperfeccion o lhundrub de la base.

El samsara surge cuando el principio funcional del error que las ensefianzas
dzogchen designan como «mente» produce un foco de conciencia limitado, fragmentario y
relativamente hermético que por su propia naturaleza es incapaz de captar el carécter
omniabarcante, panordmico y continuo de la energia de nuestra propia capacidad cognitiva
—Y, por ende, es igualmente incapaz de aprehender la indivisibilidad de los tres aspectos
de la base—.57 Por el contrario, la valorizacion-absolutizacién delusoria de los pensa-
mientos en términos de los cuales dicho foco de conciencia aprehende los fendmenos que
constituyen la energia, hace que el mismo perciba dichos fenémenos como si no fuesen
vacios sino sustanciales, independientes, concretos y solidos.® Asi pues, el foco de
conciencia limitado y relativamente hermeético sufre la ilusion de ser la conciencia de un
sujeto mental autoexistente en un universo ajeno a €l y separado de él —universo que el
foco en cuestién percibe como si fuese la suma de innumerables entes separados y au-
toexistentes.

A su vez, la realizacion o el nirvana consiste en la manifestacion del estado de rigpa
o Verdad y por ende de la Presencia no-dual e indivisa que hace patente la verdadera condi-
cion de la base, de modo que los tres aspectos de esta Ultima ya no parecen estar des-
membrados, el individuo queda libre de ilusion egoica y por lo tanto de egoismo, y la
actividad de aquél permanece libre de autointerferencia. Esto implica la disolucién de la
mente en tanto que principio funcional del error y por ende el derrumbe de la ilusoria
dualidad sujeto-objeto, la desaparicion del foco de conciencia fragmentario y relativamente
hermético que era incapaz de captar la verdadera condicion de la base (o el transparentarse
totalmente los limites del mismo), y la concomitante evaporacion de la ilusion de substan-
cialidad de los fendmenos. De manera general, se dice que en estas condiciones los tres
aspectos de la base son los tres kaya o ku:5° las tres dimensiones, «cuerpos» 0 aspectos de
la budeidad.

Tres formas de manifestacion del aspecto «energia» de la base
El Gltimo de los tres aspectos de la base, que es la energia o tukllé, se manifiesta de

tres formas diferentes, que son las formas dang, rolpa y tsel® de manifestacion de la
energia.

STE| caracter panoramico, omniabarcante y continuo de la energia de la base implica que ningtn fenémeno existe de
manera substancial, independiente; cuando aparece un foco de conciencia limitado, hermético y fragmentario que al
percibir cada fendmeno lo aisla de lo que lo rodea y lo experimenta como intrinsecamente separado del resto del continuo
de la energia, dicho foco de conciencia no puede ya percibir que la energia es indivisible de la vacuidad: cada fendmeno
de la energia le parece substancial y no vacio, y solo le parece vacio el espacio libre de toda manifestacion particular (por
ejemplo, el espacio entre los pensamientos, o el espacio vacio entre los cuerpos, si pudiera hablarse de tal cosa). La
aparicion de dicho foco de conciencia constituye, pues, una condicion de posibilidad de la experiencia del universo como
un cimulo de fenémenos substanciales.

580 sea, como si no fuesen una manifestacion del vacio de la base y como si no fuesen ellos mismos vacios. Como ya
vimos, esto tiene lugar por medio de la valorizacion-absolutizacion delusoria de los pensamientos en términos de los
cuales se interpretan los fenémenos que el ya mencionado foco de conciencia limitado y hermético abstrae en el continuo
de lo que se manifiesta como objeto (tomandolos como figura y manteniendo el resto como fondo).

59sKu. Los tres kaya (trikaya) se conocen en tibetano como «kusum» (sku gsum).
60gDangs, rol-pa y rtsal.
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(1) La forma dang de manifestacion de la energia carece, tanto de tangibilidad,
como de color y forma; ella es el componente esencial de nuestros pensamientos burdos o
discursivos, sutiles o intuitivos, y supersutiles.

(2) La forma rolpa de manifestacion de la energia también carece de tangibilidad,
pero posee color y forma; ella es el componente esencial de las visiones que se le
manifiestan a los yoguis, que parecen tan reales como los entes del mundo fisico, pero son
impalpables (cabe sefialar también que —como se vera més adelante— ellas desafian los
limites normales de la dimensionalidad).

(3) La forma tsel de manifestacion de la energia posee tanto tangibilidad como color
y forma; ella es el componente esencial de lo que consideramos como el «universo
material» con todos sus fenémenos aparentemente concretos.

Estos tres aspectos no estan separados, ni existe abismo alguno entre ellos; por el
contrario, ellos constituyen un continuo ininterrumpido e indiviso que se extiende desde la
energia dang hasta la energia tsel, con la energia rélpa ocupando el segmento medio del
continuo. Como acabamos de ver, también los tres aspectos de la base —esencia, naturaleza
y energia— son indivisibles, pero que, al surgir el error llamado avidya o marigpa, nos
volvemos incapaces de aprehender su indivisibilidad, de modo que, aunque la esencia de
los fendmenos es vacuidad —pues ellos son formas momentaneas del flujo de
manifestacion de la esencia que es la naturaleza—, percibimos los fendmenos de la energia
como si fuesen substanciales y no vacios. Algo similar sucede con las tres formas de
manifestacion de la energia: cuando surge el error llamado avidya o marigpa, ellas parecen
separarse y encontrarse a una distancia las unas de las otras. Y lo mismo puede decirse de
los tres aspectos de la existencia, que son el cuerpo, la voz o energia y la mente, asi como
de los tres aspectos del cuerpo bioenergético, que son los nadi o tsa,6! el vayu-prana o
lung®? y el bindu-kundalini o thiglé.63 Es entonces que la mente cabalga en el potro de la
energia y que, o bien es capaz de dominarlo, o bien el mismo se muestra indomito y
rebelde.

Sucede que el error humano basico implica la ilusion de un sujeto mental
substancial, de caracter no espacial y no temporal, el cual, como se sefial6 al considerar la
segunda noble verdad en la primera parte del libro, parece como si se encontrase en el
punto de cruce de las lineas de las tres dimensiones del espacio y de la dimension del
tiempo. Este ilusorio sujeto mental, que en verdad es una manifestacion de la energia dang
(o sea, un pensamiento), también parece encontrarse a una distancia del resto de los feno-
menos de la energia dang (tanto de los pensamientos que se manifiestan como objeto, como
de los «demas sujetos mentales» que solo podemos percibir indirectamente, por los efectos
gue sus actos tienen sobre nuestra experiencia),® asi como de la totalidad de los fendémenos

61rTsa.

62rLung.

63Thig-le.

64En general, el sujeto mental no puede aparecer como objeto; es por esto que cuando se lo busca dentro de uno mismo no
se lo puede hallar y, si quien lo hace es un practicante que esta aplicando las instrucciones del dzogchén, con un poco de
suerte la ilusoria dualidad sujeto-objeto podria romperse y el estado de rigpa o Verdad manifestarse, haciendo patente la
gnosis o cognitividad primordial. En el caso de los «sujetos mentales de otros individuos» (por asi decir), ademas de que
es imposible percibirlos porque los mismos no pueden aparecer como objeto, los mismos parecen encontrarse fuera de
nosotros y dentro de otros individuos (por asi decir, «detras de los érganos sensorios» de aquéllos). Sin embargo, en la
interaccion con otros individuos constantemente tenemos experiencia de dichos sujetos mentales, no porque los mismos
aparezcan como objeto en nuestra experiencia, sino porque tenemos la experiencia de aparecer nosotros como objeto
para ellos. Esto fue descrito bastante bien por los fenomenologos franceses Jean Wahl —quien describe estas relaciones y
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de las formas rolpa y tsel de la energia. Como se verd mas adelante, las practicas méas
avanzadas del dzogchen tienen por objeto la disolucion repetida constantemente durante
periodos de tiempo mas o menos considerables, de la ilusién de que hay un sujeto mental
substancial que se encuentra a una distancia de los fenémenos de la energia rélpa —con lo
cual dicha ilusion termina por disolverse definitivamente, de modo que, también cuando se
aprehenden los fendmenos de la energia tsel, ya no parece que haya un sujeto mental que se
encuentre a una distancia de ellos—. Aunque el sujeto mental no se reintegra con ninguna
otra cosa, sino que simplemente desaparece, lo anterior se expresa diciendo que el sujeto en
cuestion se reintegra con los fendmenos de la energia rélpa, como consecuencia de lo cual
finalmente queda reintegrado también con los de la energia tsel.

La via

La via o «lam» es la forma de superar la mente (entendida como principio funcional
del error) y el samsara que de ella dimana, y establecerse en el estado de rigpa o Verdad,
cuya manifestacion ininterrumpida constituye el fruto. Ella no consiste en crear ni en
construir algo, sino en descubrir la verdadera condicion de la base, que es lo que todo (es)
en verdad, y en la subsiguiente autoliberacién de todo lo que de otro modo la ocultaria, con
lo cual se van neutralizando progresivamente las propensiones que resultaban en su
ocultacién, de modo que la misma nunca mas vuelva a ocultarse.

Tres estadios y aspectos de la via: Vision o tawa,
Contemplacién o gompa y Comportamiento o chépa

En efecto, en la ensefianza dzogchén se entra en la via cuando se tiene una primera
vivencia directa de la verdadera condicion de la base, o, lo que es o mismo, una primera
vivencia del estado de rigpa o Verdad. Esta vivencia directa del estado de rigpa o Verdad es
lo que se conoce como Vision o tawa,® que en el atiyana-dzogchén constituye el primer
aspecto de la via.

las modificaciones que ellas inducen en nuestra experiencia con los términos «transascenso» y «transdescenso»— y Jean-
Paul Sartre —quien incorpora los conceptos de Wahl a su obra El ser y la nada, en la cual, entre muchas otras cosas, des-
cribe la forma en que el sujeto mental se hace el objeto de energia tsel que otros individuos perciben como ella o él por
medio de lo que Sartre designa como «sentirse tocado en el corazon por la mirada del Otro» y de esta manera «hacerse lo
que dicho Otro percibe como uno» dando asi lugar al ser-para-otros—. Este no es, sin embargo, el lugar para describir las
relaciones en cuestion (cosa que, por otra parte, he hecho en los libros The Direct Path y Qué somos y adénde vamos, asi
como en articulos académicos).

651Ta-ba. En los vehiculos de las vias de renuncia y transformacion, este término tiene el sentido de «punto de vista
filos6fico», de modo que se habla del «tawa de la escuela vaibhashika», del «tawa de la escuela sautrantika», del «tawa
de la escuela yogachara», del «tawa de la escuela madhyamaka» y asi sucesivamente —o del tawa del kriyatantra, del
tawa del yogatantra, etc.—. Ahora bien, en la ensefianza del atiyana-dzogchén el término tawa no significa punto de vista
filosofico, sino Vision directa de lo verdadero, mas alla de toda interpretacion en términos de pensamientos valorizados-
absolutizados delusoriamente.

Es bien sabido que el Buda Shakyamuni permanecio silente ante la serie de preguntas de sus discipulos que se
conocen como «preguntas reservadas», con respecto a las cuales se habla del «silencio del Buda»: las preguntas en
cuestion eran de tipo metafisico y no eran de utilidad para el proceso de lluminacion, de modo que ocuparse de ellas podia
apartar al individuo del sendero. Sin embargo, las escuelas budistas en general se han ocupado de metafisica y tienen un
punto de vista conceptual con respecto a la mayoria de los problemas; sélo el atiyana-dzogchén tiene como su punto de
vista la Vision directa (de) lo verdadero, més alla de toda interpretacion, y no responde a interés metafisico alguno, de
modo que todas sus explicaciones tienen un caracter netamente fenomenolégico (aunque, a diferencia de la fenomenologia
occidental actual, la del dzogchén esta basada no sdlo en la experiencia samsarica, sino también en la nirvanica y en la
relacion entre ambas).

25



Budismo y dzogchén 26

Para continuar en la via, debemos permanecer en el estado de rigpa o Verdad —o
sea, en la Vision o tawa— que por su propia naturaleza es autoliberador, de modo que
todos los pensamientos valorizados-absolutizados delusoriamente que se manifiesten y que
de otro modo tenderian a ocultar la base se autoliberen al surgir (lo cual implica la
neutralizacion progresiva de las propensiones del error), y que la totalidad de los
fendmenos y experiencias que surjan queden integrados en dicho estado . Esto es lo que se
conoce como Contemplacion (gompa),® que constituye el segundo aspecto de la via, y que
en la ensefianza dzogchén constituye la «practica principal». En cambio, se designa como
«practicas secundarias» a las que estan basadas en la dualidad sujeto-objeto y la
valorizacién-absolutizacion delusoria, las que trabajan con causas o0 condiciones
particulares a fin de lograr efectos especificos, y las que aplicamos cuando somos incapaces
de mantener la practica principal constituida por la Contemplacion.

Para seguir todavia mas adelante en la via, debemos ser capaces de realizar todas las
actividades de la vida diaria en el estado de Contemplacion que constituye el segundo
aspecto de la via. Puesto que los principios correspondientes a las vias de autoliberacion y
transformacion no implican que debamos abandonar nuestras actividades cotidianas para
hacernos monjes o irnos a vivir a la selva, si fuese imposible integrar dichas actividades en
la Contemplacion, dificilmente podriamos establecernos en el estado de lluminacion que
constituye el fruto. El tercer aspecto de la via es, pues, el Comportamiento o chopa,®’ que
se definira provisionalmente como continuidad de la Contemplacion —y por ende de la
Vision— en la vida diaria.

El primer maestro del dzogchén budista, Garab Dorlle, dejé a su principal discipulo,
Mafijushrimitra, un testamento que consistia en tres frases: (1) Introduccion directa (al
estado de rigpa o Verdad); (2) no permanecer en la duda (con respecto al hecho de que la
verdadera condicion de todos los fendmenos y de todas nuestras experiencias es la que se
capto en la Introduccion directa), y (3) continuar en el Estado (de rigpa o Verdad).

Introduccion directa significa, pues, que por medio de la aplicacién de los métodos
transmitidos por el maestro, el alumno debe tener una primera vivencia de la Vision (tawa),
que es el primer elemento de la via y que corresponde al estado de rigpa o Verdad. En la
ensefianza dzogchén, se dice que para acceder a la Vision o tawa, en vez de estar siempre
mirando hacia lo que, desde el punto de vista de nuestra vision dualista, constituye el
«exterior», y juzgar las percepciones que asi obtenemos desde el punto de vista de nuestros
conceptos y valores dualistas, debemos mirar hacia lo que, desde el punto de vista dualista,
constituye «nuestro interior» —no para juzgarnos a nosotros mismos, sino para descubrir el
estado de rigpa o Verdad, que se encuentra mas alla del juicio y por lo tanto mas alla de la
aceptacion, el rechazo y la indiferencia—. El arte tradicional representa a Garab Dorlle
haciendo con la mano derecha el mudra de la Introduccidon directa, que consiste en apuntar
directamente a nosotros con el dedo indice. Esto indica que, para descubrir la Vision o
tawa, debemos volver la mirada hacia nuestro propio interior —y, de paso, hace referencia
a muchos de los métodos que se aplican para descubrirla—. En el semdé, por ejemplo,
cuando llegamos a encontrarnos absortos en una condicion de calma mental, o en una
condicion en la que se encuentren manifiestos simultdneamente la calma y el movimiento

66sGom-pa. Escribo «Contemplacion» con mayUscula para indicar que no se trata de la contemplacion pasiva de un objeto
por el ilusorio sujeto mental, sino de permanecer en el estado de Verdad que se encuentra libre de la dualidad sujeto-
objeto y de todo conocimiento en términos de los contenidos de pensamientos valorizados-absolutizados delusoriamente
(o sea, de conocimientos considerados como algo absoluto, concreto y exclusivo de su contrario).

67sPyod-pa.
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(y asi sucesivamente), debemos volver nuestra atencion hacia el interior del organismo —
hacia lo que se encuentra detrds de nuestros ojos— a fin de descubrir para quién esta
presente el estado en cuestion. Asi obtenemos la posibilidad de descubrir que lo que parecia
constituir un sujeto mental substancial separado de su experiencia no existe en verdad, e
incluso de liberarnos momenténea pero totalmente de la ilusion en cuestién, encontrando
aquello para lo cual se manifiesta toda experiencia —y que, al ilustrar la base, se comparo
con un espejo—. Hay muchos métodos diferentes para obtener la Introduccion directa, y no
todos implican que debamos mirar hacia el interior del organismo; sin embargo, todos ellos
estan simbolizados por el dedo con el que Garab Dorlle apunta a nuestro interior.

Una vez que se posee la Visidn, y s6lo una vez que se posee la Vision, se podra
continuar en ella y asi seguir adelante con el segundo y el tercer elemento de la via en el
dzogchén —los cuales, como hemos visto, son la Contemplacion o gompa y el Comporta-
miento o chdpa—. Ahora bien, por lo general, despues de que se ha obtenido la
Introduccion directa, el error llamado avidya o marigpa vuelve a manifestarse; si la
Introduccion directa no dejo en el alumno una seguridad indeleble de que la verdadera
condicion de si mismo y todos los fendmenos es la que descubrid en la Introduccion
directa, creera que la vision dualista y substancialista condicionada por el error llamado
avidya o marigpa es la que es verdadera, y en consecuencia no podra aplicar las
instrucciones que harian posible la autoliberacion de dicha vision. De aqui que la segunda
frase de Garab Dorlle sea «no permanecer en la duda»: a fin de poder continuar en la via, es
esencial que el alumno se encuentre seguro en todo momento de que la verdadera condicidn
de la realidad es la que experimentd en la Introduccidn directa (de lo que se trata es de la
manifestacion espontanea de una certeza inconmovible acerca de la verdadera condicion de
la realidad que se deriva de la vivencia directa de la misma, y no de una decision del
individuo con respecto a la condicidn en cuestion; si el individuo tuviese que decidir algo,
ello implicaria que dicha certeza ya ha desaparecido, y puesto que las decisiones son
funcién del error, aplicarlas no haria mas que sostener dicho error).6® Entonces y so6lo
entonces se podra continuar en el estado de rigpa o Verdad, aplicando el segundo y el tercer
elemento de la via —que, como hemos visto, son la Contemplacién o gompa y el
Comportamiento o chopa.

Esto significa que el mero hecho de haber obtenido la Introduccion directa no es
suficiente para continuar automaticamente en la via; si, despues de la Introduccién directa,
surge la duda y ya no se sabe si la verdadera naturaleza de la realidad es la que se expe-
rimento durante la Introduccion o la que corresponde a la ilusion dualista y substancialista,
el individuo tendra que volver una y otra vez a la condicion de la Introduccion, hasta que,
incluso cuando esté manifiesto el error, tenga conciencia de que la condicién que
experimenta esta signada por dicho error y de que la verdadera condicion de si mismo y del
universo es la que vivencio durante la Introduccion directa.

Serd solo entonces, cuando ya no permanezca en la duda, que podra cumplir con la
tercera instruccion de Garab Dorlle y «continuar en el estado (de rigpa o Verdad)». Al
comienzo, continuara en el estado en cuestion sélo durante sesiones formales de practica,
con lo cual estara practicando lo que se conoce como Contemplacion o gompa y que puede

68Esta aclaratoria se debe al hecho de que, en algunas traducciones de comentarios a las «tres frases de Garab Dorlle», se
ha vertido la explicacion de la segunda frase diciendo que «uno debe decidir» acerca de la verdadera condicién. Como se
acaba de mostrar, si uno tiene que decidir es porque permanece en la duda, y no importa con qué fuerza de determinacion
decida, ello no hara mas que potenciar proporcionalmente la duda que la segunda frase de Garab Dorlle nos insta a supe-
rar.
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definirse como «durante sesiones de practica, continuar en el estado de rigpa o Verdad que
se descubrio al desocultarse el tawa o Visién». Ahora bien, a medida que vaya adquiriendo
confianza y seguridad en la Contemplacion y por lo tanto en el estado de rigpa o Verdad,
podra mantener el estado en cuestion también fuera de las sesiones formales de Contempla-
cién o gompa, con lo cual estara manifestando el Comportamiento o chopa.

De hecho, otras ensefianzas establecen una diferencia radical entre el estado de
Contemplacion o fiamshak® y el de post-Contemplacion o llethob, insistiendo en que
durante el primero debemos permanecer en la condicion libre de dualismo y de valori-
zacién-absolutizacion delusoria que distintos vehiculos identifican con la verdad absoluta, y
durante el segundo debemos considerar la experiencia dualista y valorizada delusoriamente
como si fuese una ilusién, un espejismo, un suefio y asi sucesivamente. En el dzogchén, en
cambio, la post-Contemplacion no es otra cosa que la continuidad de la Contemplacién
misma en la vida cotidiana —o sea, el Comportamiento en el sentido en el que se lo definio
al comienzo de esta seccion.

En las sectas monacales tibetanas que practican las ensefianzas tantricas, por lo
general se dice que externamente el practicante debe exhibir la conducta que prescribe el
hinayana, manteniendo una actitud subyugada que en todo momento muestre que se estan
observando los preceptos propios de ese vehiculo y que se esta realizando la préactica; se
afirma que internamente el practicante debe mantener la intencién propia del mahayana,
que es la de actuar por el bien de otros y dedicarse a lograr la liberacion de todos los seres
que sienten, y se sefiala que secretamente el practicante debe mantener el samaya y la
practica del tantra.

Esto no corresponde necesariamente al Comportamiento del atiyana-dzogchén. En
tanto que no hayamos consolidado nuestra practica por medio de la aplicacion de los
métodos mas «avanza-dos», aunque en ocasiones logremos extender la Contemplacion, de
modo que abarque las actividades de nuestra vida cotidiana, durante esta ultima el error se
manifestard una y otra vez, interrumpiendo nuestra Contemplacion. Como se vio en la
primera parte del libro, el error implica una tendencia a establecer una autoimagen positiva
que induzca aceptaciéon o admiracion en los otros individuos que comparten nuestros
valores y en nosotros mismos, pues erroneamente creemos que ello nos permitird hacer
estables las sensaciones agradables y evitar la manifestacion de las desagradables. Puesto
que lo que méas admiran quienes comparten los valores del budismo es la realizacion, la
autoimagen mas positiva que un budista pueda establecer es la de si mismo como realizado.
Mientras que, como vimos, el comportamiento del hinayana implica mantener una actitud
subyugada que en todo momento muestre que se estdn manteniendo los preceptos y se esta
realizando la practica, el Comportamiento del dzogchén es el comportamiento del Buda
primordial, Samantabhadra («Todo Bueno»), cuyo nombre significa que todo es viable: el
nirvana es viable, y las manifestaciones virtuosas y discolas del error son ambas
igualmente viables. Cuando mantenemos la Contemplacion en la vida diaria, puesto que
todo se autolibera al surgir, no hay peligro de que construyamos una falsa imagen de
nosotros mismos como realizados que han trascendido el samsara. Cuando se manifiesta el
error, no tenemos que controlar su manifestacion de modo que nuestra conducta parezca
corresponder a la que la via de renuncia atribuye al realizado budista; asi, pues, si
espontaneamente surgen comportamientos bruscos, impulsivos o discolos, aprovechamos

69mNyam-bzhag; en sanscrito samahita.
70rJes-thob; en sanscrito prishthalabdha.
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su manifestacion para, en la medida en la que éstas contradicen la imagen del «realizado»,
frustrar el impulso a adherirnos a la imagen virtuosa que deseariamos consolidar, usando la
molestia ocasionada por las proyecciones negativas que los deméas puedan hacer sobre
nosotros como una alarma que nos recuerda aplicar las instrucciones de la practica y que,
de este modo, hace posible la autoliberacion de aquello que habia interrumpido el estado de
Contemplacion. Este mantener la Contemplacion en todas las actividades de la vida diaria 'y
usar la manifestacion habitual del error para lograr su autoliberacion, es lo que se conoce
como Comportamiento (chdpa), que constituye el tercer aspecto de la via.

Ahora bien, los falsificadores, que en la «era de la oscuridad» son mas abundantes
que nunca, también pueden imitar el Comportamiento de Samantabhadra, manifestando
toda clase de conductas discolas sin mantener el estado de Contemplacién, e incluso sin
haber jaméas obtenido la Introduccion directa, con el Unico objeto de hacer creer a otros que
son grandes practicantes del atiyana-dzogchén. Es por esto que no hay signos externos que
permitan reconocer a un realizado o a un practicante avanzado de dzogchén: el verdadero
adepto sélo exhibira su capacidad de Contemplacién cuando convenga que algin otro
individuo la reconozca; el falsificador podria imitar las formas de mirar propias de la Con-
templacion y hasta el Comportamiento de Samantabhadra a fin de hacer creer a otros que él
o ella es un consumado practicante.

Para concluir, cabe sefialar que —como se sigue claramente de todo lo anterior—
aunque la Introduccién directa tiene lugar de manera subita, a continuacién sigue todo un
proceso de progresiva lluminacion continua. Es por esto que se dice que el atiyana-dzog-
chén no es ni una ensefianza abrupta ni una ensefianza gradual.

Tres formas de Introduccion a la verdadera condicién
y tres tipos de experiencias que se usan para entrar en la via

Como se vio arriba, en el atiyana-dzogchén se entra en la via cuando se manifiesta
la Vision o tawa del dzogchén en lo que se conoce como Introduccion directa. Ahora bien,
para acceder a la Introduccion en cuestion, en general es indispensable haber obtenido de
antemano una comprension conceptual e intuitiva de la verdadera condicion y de la
dindmica de la base, y haberse entregado de lleno a esa maxima empresa que es la
realizacion. En consecuencia, en la ensefianza dzogchén se trabaja con tres tipos de intro-
duccion o transmision, cada uno de ellos asociado en cierto modo a una de las tres series de
ensefianzas dzogchén que se describiran méas adelante: (1) la introduccién o transmision
oral, que hace posible la comprension conceptual y que esta asociada sobre todo a la serie
del semde; (2) la introduccion o transmision simbdlica, que hace posible la comprension
intuitiva y que estd asociada sobre todo a la serie del longde, y (3) la introduccién o
transmision directa, que consiste en trascender la comprension en términos de conceptos o
intuiciones valorizados-absolutizados delusoriamente y que esta asociada sobre todo a la
serie del manngagdé o upadesha.

No debe inferirse de lo anterior, sin embargo, que haya que recibir los tres tipos de
introduccién y de transmision en una secuencia que comience con la introduccién oral y
concluya con la directa: algunos individuos pueden obtener, por medios distintos de la

"1pudllom Rinpoché, Lligdral Teshe Dorlle, escribi6 en la seccion «chépa» (spyod-pa) de su poema Llamando al maestro
desde lejos: «...la descuidada locura de destruir el aferramiento a un estilo: que esta vida humana transcurra en la holgura
desinhibida de la (vivencia) desnuda (de nuestra verdadera) condicion.»
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introduccion oral y la introduccion simbdlica, la comprension conceptual e intuitiva nece-
saria para, gracias a la introduccion directa, ir mas alla de la comprension en términos de
conceptos o intuiciones. Del mismo modo, la Introduccidon directa no tiene necesariamente
que tener lugar en el marco de una ceremonia programada especialmente, ni inde-
pendientemente de los otros dos tipos de introduccion; si bien en si misma la introduccion
oral tiene que ver con lo conceptual y la introduccion simbdlica esta relacionada con lo
intuitivo, en ocasiones sucede que en el curso de la una o la otra algin individuo va mas
alla de ambos niveles y obtiene la Introduccidn directa al estado de rigpa o Verdad. Cabe
advertir, sin embargo, que en otras ocasiones, mucho mas frecuentes, el individuo se queda
en el nivel conceptual o intuitivo, pero siente con tal fuerza que ha comprendido algo
esencial, que llega a creer que esa comprension es el estado de rigpa o Verdad mismo —Ilo
cual significaria que ha tenido una comprension invertida, pues, como hemos visto
repetidamente, la comprensién en términos de uno u otro tipo de pensamientos valorizados
delusoriamente es precisamente el velo que oculta el estado de rigpa o Verdad.

Para dar una idea de la forma en que funcionan los tres tipos de introduccion y de
transmision a los que se ha hecho referencia, a menudo se ilustra nuestra verdadera con-
dicion —o sea, lo que la ensefianza dzogchén designa como la base— con el ejemplo de un
objeto misterioso. Esta comparacion es valida en la medida en que, puesto que nos
encontramos en el samsara, caracterizado por la ocultacion de dicha condicion y la
imposibilidad de aprehenderla tal como ella (es) en verdad, para el individuo normal la
misma es algo totalmente desconocido. La comparacion falla, sin embargo, en la medida en
que la base no es un objeto, sino la verdadera condicién de todos los objetos y todos los
sujetos; de hecho, ella es incognoscible, ya que el conocimiento implica la dualidad sujeto--
objeto?2 y hace entrar el objeto en los limites de los conceptos o de los juicios, pero la base,
encontrdndose libre de limites, no puede ni aparecer como objeto (lo cual implicaria un
limite, pues excluiria el sujeto que surge interdependientemente con el objeto)”3 ni «caber»
dentro de los limites de pensamiento alguno (ya que, como hemos visto, todo pensamiento
se define precisamente por lo que sus limites excluyen).”4 De hecho, su desocultacién
implica la disolucion de la dualidad sujeto-objeto y de la valorizacion delusoria de los
contenidos de todo tipo de pensamientos.

Imaginemos que el objeto misterioso se encuentra al otro lado de una gruesa cortina
negra. La introduccion oral consistiria en explicar cdmo es el objeto, cudles son sus
caracteristicas, a qué se asemeja, como funciona y asi sucesivamente. La introduccion
simbdlica consistiria en mostrarnos un material semejante a aquél del cual estd hecho el
objeto, un artefacto que tenga una forma semejante, un sistema que tenga una dindmica
analoga, etc. Finalmente, la Introduccién directa consistiria en correr la cortina durante un
breve instante, de modo que el interesado pueda captar directamente el objeto y, en
consecuencia, no le quede duda alguna con respecto a su naturaleza, aspecto,

72Como ya se sefiald en términos de la frase de Paul Claudel, el conocimiento (connaissance) es el co-nacimiento (co-
naissance) del sujeto y el objeto; en consecuencia, el mismo implica una escision de lo que en si mismo no se encuentra
escindido, lo cual produce una falsa apariencia dicotomica que se encuentra en la raiz del samsara.

73Cfr. la nota anterior.

74 a diferencia especifica (differentiam specificam) establecida por aquello con lo cual se contrasta el concepto, y el
género proximo (genus proximum) establecido por el género inmediatamente mas amplio en el que se lo incluye. Como ya
vimos un ejemplo clésico en Occidente es la definicién de ser humano como «animal racional»: «animal» es el género
proximo en el cual los humanos estan incluidos y «racional» es la diferencia especifica que excluiria a los demas
animales.
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funcionamiento y asi sucesivamente. Una vez que ha vuelto a cerrarse la cortina, ya no
vemos el objeto, pero si sabemos como es, y es incluso posible que hayamos aprendido
como verlo de nuevo. Esto es lo que la ensefianza designa como «la sabiduria del ejemplo»
0 «peli Teshex».”

Incluso en el caso de un objeto cognoscible como tal, sélo el tercero de los métodos
ejemplificados puede proporcionar un genuino conocimiento del mismo: no en vano se dice
gue seria imposible hacer entender como es el sabor dulce a alguien que jamas haya
probado ese sabor. Ahora bien, en el caso de la base, la cual no es un objeto sino la
naturaleza comun de todos los objetos y todos los sujetos, cuya desocultacion implica
necesariamente la disolucién de la dualidad sujeto-objeto, y la cual no puede ser entendida
correctamente en términos del contenido de ningin pensamiento o serie de pensamientos,
es mas cierto que en ningun otro caso que sélo el método directo ilustrado por el ejemplo
de correr la cortina puede permitirnos aprehenderla correctamente. De hecho, en este caso
la cortina representa la dualidad sujeto-objeto y la comprensiéon valorizada-absolutizada
delusoriamente en términos de los contenidos de nuestros pensamientos, mientras que el
correr la cortina ilustra la disolucion de la dualidad y del tipo de comprension en cuestion.

Cabe sefalar también que, incluso si fuese posible hacer entender por medio de la
explicacion a quien jamas ha probado algo dulce en qué consiste este sabor, por si mismo
ello no le seria de utilidad a ese individuo para compensar una deficiencia de azucar. Del
mismo modo, incluso si fuera posible, por medio de las introducciones oral y simbdlica, ha-
cer entender a un individuo qué y como es la base, ello no pondria fin a los problemas que
surgen del funcionamiento samsarico de la base, ya que no resultaria en la interrupcion de
dicho funcionamiento. Esto no significa, sin embargo, que se deba condenar el intelecto,
pues hay muchas maneras de descubrir el estado de rigpa o Verdad a través de la
inteligencia y del estudio; de hecho, segun una importante historia del budismo, Nagarjuna
fue un realizado maestro de dzogchén’® vy, sin embargo, escribio complejos tratados
filoséficos a nivel del mahayana.

Hasta que no tengamos la vivencia directa de la verdadera condicion de la base,
todo lo que encontremos sera falso; podremos seguir a un maestro que explique muy bien,
pero si luego encontramos a otro mas famoso y que explique mejor, cambiaremos nuestras

5dPe-yi ye-shes.

78Como se indico en el texto principal y las notas de la primera parte de este libro, Nagarjuna fue el maestro que revelé en
el mundo humano las ensefianzas del Prajfiaparamita dictadas por Shakyamuni (a menudo por boca de sus principales
discipulos del mahayana); también fue él quien, en base a las mencionadas ensefianzas, desarrollé la filosofia
madhyamaka. Como también se vio en una de las notas de la primera parte de este libro, segun las tradiciones del budismo
tibetano antiguo o flingmapa codificadas en la obra de Pawo Tsuglag Threngwa (dPa’ bo gtsug lag phreng ba) Un festin
para los eruditos o Chdjung Khepa (Chos *byung mkhas pa), a partir del primer maestro budista de rdzogs-chen, Garab
Dorlle (dGa’-rab rDo-rje) habrian emanado dos lineas de transmision: una no monacal, que seria la que se estableci6 y
ramifico en el Tibet, y una monacal, que seria la que en India pasé a través Nagarjuna y Aryadeva (como vimos en la
primera parte del libro, este ultimo habria alcanzado el cuerpo arco iris). En consecuencia, estos dos maestros habrian sido
eslabones en la transmisién del atiyana-dzogchén. [Como ya se sefiald, una de las ediciones recientes del Festin para los
eruditos es la de Pekin de 1986 (Mi-rigs dpe skrun Khang, p. 568; cfr. Norbu, Namkhai, italiano 1988, Un’introduzione
allo Dzog-chen. Risposte a sedici domande. Arcidosso, Grosseto, Shang Shung Edizioni); otra edicion reciente del mismo
texto es la que publicd en Delhi, India, en 1980, el Delhi Karmapae Chodey Guialwae Sungrab Partun Khang (I-Tib 81-
900485. SP 9, 1961)]. Puesto que el Nagarjuna al que se esta haciendo referencia fue el maestro de Aryadeva del siglo 11
d.C., a menos que se tratase de un mismo individuo que hubiese vivido muchos siglos, no podria tratarse del Nagarjuna
del siglo VIII d.C. a quien muchos estudiosos occidentales designan como el «segundo Nagarlluna», quien habria sido
discipulo del mahasiddha Sarahapada y, al igual que el maestro madhyamika-prasangika Chandrakirti, habria constituido
un importante eslabon en la transmisién del tantra Guhyasamaja y habria sido el autor de una serie de textos tantricos; en
consecuencia, la obra a la que se ha hecho referencia demostraria que la filosofia madhyamaka surgié como una expresion
intelectual destinada al mahayana del inexpresable tawa o Vision de la ensefianza dzogchén.
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opiniones sobre la condicion en cuestion y seguiremos al nuevo experto, con lo cual
mantendremos nuestra ignorancia y nuestra dependencia. Ahora bien, si, entrando en el
estado de rigpa o Verdad, descubrimos la verdadera condicion de la realidad y por lo tanto
también el verdadero sentido de la ensefianza, no podremos andar cambiando de escuela o
de punto de vista. Es por ello que, mientras que para otros vehiculos y ensefianzas, el tawa
—(Que en esos casos se traduce como «punto de vista»— es una explicacion conceptual en
cierta medida semejante a la que se emplea en la introduccion oral de la ensefianza
dzogchén, en esta Ultima ensefianza, si bien las formas oral y simbdlica de introduccion son
de la mayor importancia, el tawa no es un punto de vista intelectual que pueda refutarse o
cambiarse por otro, sino la Vision directa (de) lo verdadero, y en vez de exigirsenos que
aceptemos las palabras que comunica una cierta tradicion, se nos ensefia como acceder a
dicha Vision y asi descubrir la verdadera condicion de la realidad y el verdadero sentido de
la ensefianza. Puesto que en general s6lo un genuino maestro que esté firmemente esta-
blecido en el estado de rigpa 0 Verdad y que posea un auténtico linaje —Ilo cual no signi-
fica que tenga que ser famoso o elegante, presidir un importante monasterio o hacerse
Ilamar «su excelencia»— puede Introducir a otros directamente a dicho estado, en la ense-
fianza dzogchén un maestro de este tipo es absolutamente imprescindible.

Lo anterior explica por qué, en el marco de la ensefianza dzogchén, he traducido el
término tibetano tawa como «Vision» y no como «punto de vista»: lo que el mismo indica
es la Vision directa (de) lo verdadero, méas alla de todo filtro conceptual o intuitivo. De
hecho, si logramos acceder al tawa del dzogchén, podremos comprender lo que en verdad
nos comunican el maestro y la tradicion, y saber a ciencia cierta por qué practicamos la
ensefianza, cudl es su utilidad y como podemos integrarla en nuestra vida diaria. Es cuando
ella se vuelve algo vivo en nosotros, algo que funciona en nuestro interior y orienta
efectivamente nuestra vida, que se puede decir que la hemos integrado.

La explicacion que se emplea para la introduccion oral describe el funcionamiento
de la Base en términos de los tres aspectos o «sabidurias» que son la esencia, la naturaleza
y la energia. A su vez, el ejemplo que tradicionalmente se utiliza para la introduccion sim-
bolica es el espejo, pues, como hemos visto, la vacuidad que permite al espejo llenarse con
cualquier contenido ilustra la esencia, la capacidad reflectante del espejo representa la
naturaleza y las apariencias particulares que se reflejan simbolizan la energia. Del mismo
modo, en la introduccion oral se explica las formas dang, rdlpa y tsel de manifestacion de la
energia, y en la simbdlica se las ilustra con los ejemplos respectivos de la bola de cristal, el
espejo y el cristal prismatico que descompone la luz. Y aunque la serie manngagdé o
upadesha del dzogchén estd mas ligada a la Introduccion directa que a la simbdlica o la
oral, también en ella se usan los simbolos —a tal grado que la practica de toguel se ilustra
con una pluma de pavo real.

El hecho de que un maestro haya hecho lo indicado para Introducir directamente el
estado de rigpa o Verdad, bien sea durante una ceremonia formal o en otras circunstancias,
no implica que todos los presentes hayan obtenido la Introduccion directa; aunque en
algunas ocasiones unos reConocen la verdadera condicion y otros no, es probable que en
otras ocasiones ninguno de los presentes la reConozca. En todo caso, una vez recibidas de
manera formal las distintas formas de introduccion, los interesados deberan aplicar los
métodos que comunica la ensefianza a fin de obtener las experiencias de la practica, de
modo que a traves de éstas quienes no hayan obtenido el reConocimiento de la verdadera
condicion de si mismos y de todos los entes que corresponde a la Introduccion directa,
eventualmente puedan obtenerlo, y quienes efectivamente lo hayan obtenido puedan
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adquirir una certidumbre mas firme y estable con respecto a lo que reConocieron, de modo
que estén seguros en todo momento de que ello constituye la verdadera naturaleza de toda
la realidad. Esto ultimo significaria que el individuo ya no permanece en la duda y, en
consecuencia, que esta listo para continuar en el Estado.

Lo anterior implica trabajar con experiencias relacionadas con cada uno de los seis
sentidos, sus Organos y sus objetos, pues aunque nuestra verdadera condicion no sea un
objeto de ninguno de los sentidos o algo concreto que podamos descubrir a través de los
mismos, si sabemos codmo utilizar las funciones de los sentidos, por medio de éstas
podremos acceder a la desocultacién de dicha condicion, tal como podemos descubrir la
capacidad reflectante o potencialidad del espejo a travées de los reflejos que éste manifiesta.
De hecho, ya vimos cdmo si, al manifestarse ciertas experiencias especificas, buscamos al
sujeto de las mismas, la dualidad sujeto-objeto podria eventualmente desplomarse y el
estado de rigpa o Verdad hacerse patente. Esto es un ejemplo de como, por medio de la in-
terdependencia de los 6rganos, las conciencias y los objetos de los sentidos, se manifiesta
nuestra experiencia, y a través de esta experiencia descubrimos cuél es nuestra verdadera
condicidn. A esta forma de trabajar se la llama aplicar la transmision.

En particular, debemos trabajar concretamente con las experiencias caracteristicas
de cada uno de los tres aspectos de la existencia del individuo humano o «tres puertas»: (1)
la sensacién de placer o de dolor, que se considera como la experiencia caracteristica del
cuerpo; (2) la claridad, considerada como la experiencia caracteristica de la «voz», simbolo
de la energia que circula por el sistema bioenergético del organismo y que vincula el cuerpo
a la mente (cabe advertir que lo que aqui indica el término «energia» no es lo mismo que al
hablar del aspecto «energia» o tukllé de la base, y, de hecho, no se expresa en tibetano con
el mismo nombre; sin embargo, como la totalidad de lo fenoménico, es una manifestacion
particular de la energia en cuestién), y (3) la vacuidad, que se considera como la
experiencia caracteristica de la mente.

Nuestra experiencia mas directa, inmediata y poderosa del cuerpo material es la que
tiene lugar a través de los distintos tipos de sensacion de placer y desplacer: el deleite
erdtico, el dolor de muelas, las cosquillas, los escalofrios, la ndusea y asi sucesivamente. Si
nuestro dedo entra en contacto con el fuego o si alguien nos golpea violentamente, sentimos
esa experiencia concreta del cuerpo fisico, de caracter desagradable, que llamamos dolor.
Del mismo modo, cuando hay un contacto fisico entre var6n y hembra se siente algo
agradable, una experiencia de placer. Ahora bien, aunque en su totalidad las innumerables
sensaciones por medio de las cuales experimentamos nuestro cuerpo fisico pueden servir
como via para descubrir nuestra verdadera condicion, la ensefianza no nos ensefia a
producir experiencias de dolor, sino de placer, ya que ello hace posible que deseemos
practicar en vez de querer huir de la préactica.

Del mismo modo, hay muchas experiencias del aspecto «voz» o energia de nuestra
existencia (constituido, como vimos, por la llamada «bioenergia» que circula por el
organismo y que vincula la mente al cuerpo, permitiéndole moverlo, percibir a través de €l
y asi sucesivamente). En un cierto momento estamos muy felices, alegres, y aunque alguien
nos insulte, nos diga una mala palabra, ello no nos afecta. En cambio, otras veces —cuando
nuestra energia no esta funcionando 6ptimamente— nos sentimos mal, aunque parezca que
no hay razéon para ello, y si alguien nos dirige incluso una frase amable, nos hace sentir
incomodos. Aunque tenemos que trabajar con la totalidad de las experiencias de nuestra
energia en el sentido en que se acaba de explicar el término, de manera especifica tenemos
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que producir experiencias de claridad, que son las que ilustran el aspecto «voz» o energia
de nuestra existencia.””

TTEs probable que el lector se pregunte por qué son las experiencias de claridad las que ilustran el aspecto «voz» o energfa
de nuestra existencia. Sucede que la ensefianza asocia los aspectos mente, voz/energia y cuerpo de nuestra existencia,
respectivamente, a los aspectos esencia 0 ngowo, naturaleza o rangzhin y energia o tukllé de la base, asi como a las formas
dang, rdlpa y tsel de manifestacion de la energia tukllé. Como se vera de inmediato en el texto principal, las experiencias
de vacuidad estan asociadas al aspecto «mente» de la existencia, y como se vera luego en esta nota, lo estan también al
aspecto esencia 0 ngowo de la base y a la forma dang de manifestacion de la energia tukllé de la base. Del mismo modo,
como se acaba de ver en el texto principal, las experiencias de placer y dolor estan asociadas al cuerpo, y como también se
vera luego en esta nota, lo estan también al aspecto energia o tukllé de la base y a la forma tsel de manifestacion de dicha
energia tukllé. En consecuencia, es légico que las experiencias de claridad, que a todas luces estan asociadas al aspecto
naturaleza o rangzhin de la base que es claridad o disposicion a manifestar —vinculo entre el aspecto esencia o ngowo y
el aspecto energia o tukllé— y a la luminosa y clara forma rélpa de manifestacion de la energia tukllé —vinculo entre la
forma dang y la forma tsel de manifestacion de dicha energia—, estén asociadas al aspecto voz/energia de la existencia
humana, que constituye el vinculo entre el aspecto mente y el aspecto cuerpo de dicha existencia.

Para que lo anterior quede claro, debemos explorar las asociaciones en cuestiéon un poco mas a fondo. Ahora
bien, antes de hacerlo es conveniente advertir que las mismas no implican correspondencias aparentemente exactas, como
la que exigirian las ciencias que predominan actualmente. De hecho, si intentdsemos establecer correspondencias de este
tipo, caeriamos en un pernicioso reduccionismo como el pitagorico, que hace corresponder entre si los polos de los
innumerables pares de opuestos —con lo cual, por ejemplo, el mal queda asociado a lo femenino, al cuerpo y a lo
ilimitado, y el bien a lo masculino, el alma y lo limitado—. En particular, puesto que las tres formas de manifestacion de
la energia o tukllé son aspectos de uno de los tres elementos de la base, seria absurdo afirmar que uno de ellos
corresponde con exactitud al aspecto energia o tukllé, otro al aspecto naturaleza o rangzhin y otro al aspecto esencia o
ngowo: seria como decir que mi cuerpo se divide en cabeza, tronco y extremidades, y que en el caso de las extremidades
el brazo y el muslo corresponden con exactitud a la cabeza, el antebrazo y la pierna al tronco, y la mano y el pie a las
extremidades. Ahora bien, incluso esta Ultima asociacidn seria en cierta medida posible si tuviésemos claro que la estamos
haciendo en términos analdgicos (en base a la division de tres entes aparentemente concretos en tres partes, in-
dependientemente de que los dos Gltimos entes sean partes del primero, asociamos entre si las partes superiores de cada
uno de ellos, y lo mismo hacemos con sus partes intermedias y sus partes inferiores). Con mas razén es posible establecer
relaciones de caracter analdgico entre los elementos de varios de los grupos de tres que postula la ensefianza dzogchén,
los cuales no son entes aparentemente concretos.

Habiendo aclarado lo anterior, podemos proceder a explorar un poco més a fondo las asociaciones en cuestion:

(1) Como hemos visto, la forma dang de manifestacion de la energia, que no posee ni color-y-forma ni
tangibilidad, es la que constituye los pensamientos de todo tipo y por ende la totalidad de las experiencias del aspecto
mente. Como se verd a continuacién en el texto principal, cuando investigamos los fendmenos de esta forma de
manifestacion de la energia, o, lo que es lo mismo, de la mente, tenemos experiencias de vacuidad. Y puesto que, como
también hemos visto, la esencia no es otra cosa que la vacuidad de la base, las experiencias en cuestion corresponden al
aspecto esencia o ngowo de la base. En consecuencia, queda suficientemente justificada la relacion entre estos aspectos de
las distintas «series de tres» que estamos considerando.

(3) La forma tsel de manifestacion de la energia, que tiene color-y-forma y ademas es tangible, esta relacionada
con el cuerpo, que es tanto visible como tangible y por ende pertenece a la forma tsel de manifestacion de la energia (la
cual incluye todo lo corpdreo y, en consecuencia, también en un sentido mas amplio puede identificarse con el aspecto
«cuerpo»). Como se acaba de ver en el texto principal, el individuo experimenta su propio cuerpo de manera directa e
inmediata por medio de las sensaciones de placer y dolor, y son estas experiencias las que nos transmiten de manera mas
contundente el carcter corporeo de los entes que tienen un caracter tal. Finalmente, en la medida en que la forma tsel de
manifestacion de la energia, incluyendo el cuerpo humano, constituye la forma de manifestacion méas concreta de la
energia (perceptible por un mayor ndmero de sentidos), es la mas apta para ilustrar esta Ultima: es por esto, entre otras
cosas, que ella es la Unica de las tres formas de manifestacion de la energia o tukllé que no esta asociada a otros aspectos
de la base, sino a la energia tukllé misma.

(2) Hemos asociado mente, aspecto esencia 0 ngowo de la base, forma dang de manifestacion de la energia y
experiencias de claridad, por una parte, y cuerpo, aspecto energia o tukllé de la base, forma tsel de manifestacion de la
energia y experiencias de placer y dolor, por la otra. Siendo la voz/energia el vinculo entre mente y cuerpo, siendo la
forma rélpa de manifestacion de la energia el vinculo entre las formas dang y tsel de dicha manifestacion, y siendo el
aspecto naturaleza o rangzhin de la base el vinculo entre su aspecto esencia 0 ngowo y su aspecto energia o tukllé, es
inevitable asociar entre si voz/energia, forma rolpa de manifestacion de la energia y aspecto naturaleza o rangzhin de la
base. Estando todos estos elementos asociados entre si, podemos apreciar su vinculacion con las experiencias de claridad
sefialando simplemente que la forma rélpa de manifestacion de la energia, que tiene color-y-forma pero no es tangible, en
la medida en que es manifestacién de formas luminosas es perfectamente apta para ilustrar la claridad de la base
constituida por la naturaleza. Del mismo modo, como se acaba de ver, la naturaleza o rangzhin de la base es claridad en el
sentido de ser disposicién para manifestar.
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Por altimo, tenemos las experiencias de la mente. Vivimos interpretandolo todo en
términos de pensamientos (discursivos, intuitivos y supersutiles), cuyos contenidos
tomamos como algo autoexistente, y enjuiciando todo lo que experimentamos a fin de de-
cidir qué es bueno y qué es malo, que es verdadero y qué es falso, y asi sucesivamente.
Ahora bien, si aplicamos los métodos de la ensefianza, todos los fendbmenos de la mente se
convertiran en la experiencia de la vacuidad. Tomemos un ejemplo de la practica del
dzogchén semdé. Como hemos visto, cuando estamos confundidos parece como si nuestros
pensamientos fuesen algo muy concreto y verdadero; ahora bien, si en ese mismo momento
observamos directamente el pensamiento presente e intentamos determinar de dénde salid,
doénde se encuentra y en qué desaparece, sin razonar acerca de ello sino simplemente
observandolo, no encontraremos nada y el pensamiento desaparecera por si solo. Luego
surgird otro pensamiento, pero si repetimos la operacion, también éste desaparecera. Y si
seguimos observando los pensamientos dia tras dia intentando determinar si ellos son algo
concreto, si tienen algin origen y donde se encuentra ese origen, y como y doénde de-
saparecen, nunca encontraremos nada concreto: lo que encontraremos sera la vacuidad que
constituye la esencia 0 ngowo de la base. Por esto se dice que, aplicando la ensefianza,
encontramos que todas las experiencias de la mente son la experiencia del vacio: es a esta
experiencia a lo que llegamos cuando investigamos los pensamientos, el razonamiento y
todas las funciones de la mente.

Ninguna de las experiencias mencionadas arriba —ni las de placer asociadas al
cuerpo, ni las de claridad asociadas a la energia, ni las de vacuidad asociadas a la mente—
tienen por si mismas un valor especial, ni, mucho menos, constituyen la Introduccion di-
recta. Sin embargo, ellas son los medios que pueden permitirnos descubrir nuestra propia
capacidad cognitiva, en la que todas ellas aparecen y desaparecen como reflejos en un
espejo, y que todas ellas (son) en verdad: es este descubrimiento lo que constituye la Intro-
duccién en cuestion, la cual, por asi decir, nos transfiere del reino de las mdltiples
experiencias al reino del estado Unico de rigpa o Verdad, en el cual todas las experiencias
de la mente son manifestaciones del dharmakaya, las de la energia lo son del sambhoga-
kaya y las del cuerpo lo son del nirmanakaya. Estos son los tres aspectos del fruto que se
consideraran en la proxima seccién, y que, como veremos, se manifiestan también
progresivamente en la via.

Para concluir, cabe sefialar que si, después de haber obtenido la Introduccién
directa, la persona lee las diferentes explicaciones que han dado distintos expertos en la
ensefianza, podra comprender muy bien por qué las han dado de ese modo. Por esto en la
ensefianza dzogcheén se dice que no hay nada que decidir o aceptar, y ningin verdadero
maestro de dzogchén pedira a algun alumno que acepte algo. Decidir y aceptar son las vias
para construir algo falso y, aunque quizas en el momento de aceptar o de rechazar uno no
entienda que esta construyendo algo falso, no podra evitar descubrirlo mas tarde —
desgraciadamente, quizas incluso después de muchos afios—. En la ensefianza dzogchén,
en vez de decidir y aceptar, debemos acceder directamente al estado de rigpa o Verdad, con
lo cual pasamos directamente del mundo de lo falso y de lo espurio al mundo de lo
verdadero y de lo auténtico.

El fruto
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Mientras que la base tiene la posibilidad de manifestar el samsara y el nirvana, el
fruto o «drabu»7® excluye la primera posibilidad, pues consiste en la erradicacion definitiva
e irreversible de lo que la ensefianza dzogchén designa como «mente» —nucleo del error y
fuente del samsara— por medio de la neutralizacion progresiva de las propensiones que se
encuentran en su raiz, y en la consiguiente manifestacion plena e irreversible del trikaya?™ o
«tres dimensiones de la Illuminacion», constituidas por el dharmakaya (en tibetano
choku),80 el cual segln las ensefianzas mas generales corresponde a la cognitividad de un
lluminado, el sambhogakaya (en tibetano longku),8! que segin las mismas ensefianzas
corresponde a la energia o voz de un lluminado, y el nirmanakaya (en tibetano tulku),82
que corresponde al cuerpo de un lHuminado.

También puede decirse en términos muy generales, compartidos por distintos vehi-
culos, que la patencia de la vacuidad en el estado de rigpa o Verdad constituye el
dharmakaya; la patencia de la claridad en dicho estado constituye el sambhogakaya, y el
gozo inherente al estado en cuestion constituye el nirmanakaya. Ahora bien, es mas propio
de la ensefianza dzogchen afirmar que cada uno de los kaya esta constituido por la patencia
de uno de los tres aspectos de la base —esencia, naturaleza y energia— cuando ésta se
encuentra evidente en su absoluta indivisibilidad, y afadir, en todo caso, que cada uno de
estos aspectos esta en cierta medida asociado a una de las tres vivencias que se acaban de
mencionar: la patencia del aspecto esencia lo es de la vacuidad de la base, la patencia del
aspecto naturaleza lo es de su claridad, y la patencia del aspecto energia lo es de los
fendmenos, los cuales, cuando son corpéreos —como es el caso cuando se habla del as-
pecto «cuerpox» de un lluminado— tienen que ver con la sensacion de placer.83 Ahora bien,
la ensefianza dzogchén insiste en que, aunque distintos tipos de experiencia estén asociados
a distintos aspectos de la base, en si mismas y en cuanto tales, las experiencias de vacuidad,
claridad y placer no son més que meros «fiam»84 o «experiencias ilusorias». Las mismas
pueden ser muy Utiles en la via, pero no deben confundirse con las tres dimensiones o los
tres aspectos del estado de realizacion.

Ahora bien, como se vera méas adelante, la explicacion de los kaya que quizas sea
mas propia de la ensefianza dzogchén y que es exclusiva de ésta —y la cual, de paso,
parece darnos la clave del origen y el sentido de las interpretaciones del trikaya en todos los
demas vehiculos—,85 es la que los describe como la correcta captacion de las tres formas
de manifestacion del aspecto energia o tukllé de la base: la correcta captacion de la energia

78'Bras-bu.

9En tibetano, «kusum» (sku-gsum).

80Chos-sku, cuya etimologia es idéntica a la del término sanscrito.

81| ongs-sku o longs-spyod rdzogs-pa’i sku, cuya etimologia es similar a la del término sanscrito.

82sprul-sku o sprul-pa’i sku, que significa «cuerpo de la manifestacion material ilusoria.

83En la nota 77 a esta parte del libro se explico en qué sentido y por qué la ensefianza considera que las tres experiencias
mas esenciales de la practica —las de vacuidad, las de claridad y las de placer— lo son, por una parte, del aspecto mente,
del aspecto voz o energia y del aspecto cuerpo del individuo; por otra parte, del aspecto esencia o ngowo de la base, del
aspecto naturaleza o rangzhin de ésta y de su aspecto energia o tukllé; y, finalmente, de las formas dang, rélpa y tsel de
manifestacion de la energia tukllé. Las mismas razones explican también por qué se puede asociar los tres kaya del fruto,
por una parte, a la mente, la voz/energia y el cuerpo; por otra, a la esencia, la naturaleza y la energia de la base, vy,
finalmente, a las formas dang, rolpa y tsel de manifestacion de la energia tukllé.

84Nyams.

85 o cual, esta de més decir, parece mostrar a qué grado parece ser cierta la explicacion que se dio en la nota a la primera
parte del libro en la que se afirmaba que Nagarjuna y Aryadeva fueron maestros de dzogchén (y que se ilustr6 con una
frase del Samtén migdrén de Nubchén Sanguie leshe), segln la cual todos los vehiculos se derivarian del atiyana en tanto
que vehiculo primordial.
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dang (constituyente de todos los fendbmenos de la mente) es el dharmakaya; la correcta
captacion de la energia rélpa (constituyente de todos los fendmenos visionarios) es el sam-
bhogakaya, y la correcta captacion de la energia tsel (constituyente de todos los fendmenos
corporeos) es el nirmanakaya.

Los tres kaya que constituyen el fruto se manifiestan de manera definitiva cuando,
habiendo desaparecido el ilusorio sujeto mental que parecia encontrarse a una distancia de
sus objetos, habiéndose disuelto o transparentado el anteriormente hermético foco de
conciencia que restringia su atencién a lo que tomaba como figura y habiendo cesado la
valorizacion-absolutizacion delusoria de los pensamientos en términos de los cuales se in-
terpretaban dichas figuras, el aspecto esencia de la base, que como vimos es vacuidad, no se
oculta nunca mas, y por lo tanto nunca mas vuelven a experimentarse los fendmenos de la
energia como substanciales. Ni tampoco se los vuelve a vivenciar como subsistentes o
permanentes, pues se ha hecho evidente que ellos son apariciones momentaneas que surgen
gracias a la siempre activa capacidad de manifestacion que es el aspecto naturaleza. Es por
esto que se dice que el fruto es la plena patencia de la verdadera condicion de la base y, por
lo tanto, de la indivisibilidad de sus tres aspectos, que entonces constituyen los tres kaya —
los cuales no son algo que se encuentra fuera de nosotros, sino nuestra propia dimension—.
De hecho, no sélo puede hablarse del dharmakaya, el sambhogakaya y el nirmanakaya del
fruto; en un sentido menos estricto también puede hablarse de los tres kaya de la base y de
los tres kaya de la via.86

El dharmakaya

Con respecto al aspecto dharmakaya de la realizacion, se debe tener en cuenta que
la palabra dharma no solo significa «ensefianza de Buda», sino también, entre otras cosas,
«existencia» y «fenomenos». Como sefiala a este respecto Namkhai Norbu Rinpoché, la
dimension en que se encuentran todos los dharma o fendmenos, y la verdadera condicion
de todos éstos (incluyendo tanto a los sujetos como los objetos), es la totalidad en su
carécter de vacuidad, que no es otra cosa que la esencia o «ngowo» de la base.8” Aunque,
como vimos, esta vacuidad implica que los entes no existen de la manera substancial y
concreta como a la mente samsarica le parecen existir, también vimos que ella no es mera
ausencia de sustancialidad, pues ademas de vacuidad es potencialidad de manifestar.

86Como hemos visto, en la ensefianza dzogchén a los tres aspectos de la base se los llama esencia, naturaleza y energia;
ahora bien, en otras ensefianzas —por ejemplo en la ensefianza mahamudra del tercer Karmapa, Ranllung Dorlle (Rang-
"byung rDo-rje)— no se designa a los tres kaya de la base por un nombre diferente del que se da a los tres kaya del fruto,
sino que se habla de los tres kaya de nuestra verdadera condicion, independientemente de que los mismos estén ocultos
debido al funcionamiento propio del samsara o patentes en el nirvana. Se puede apreciar una vez mas, pues, que la
ensefianza dzogchén (rdzogs-chen) es mas especifica que el resto de las ensefianzas budistas.

87En las ensefianzas de los tantra internos y en particular del anuyogatantrayana (al igual que en algunas explicaciones
del sutrayana), en base a la consideracion segun la cual hay un sujeto y un objeto, se distingue entre dharmakaya y
dharmadhatu: el dharmakaya es la verdadera condicion del sujeto, mientras que el dharmadhatu es la verdadera
condicion de los objetos, que se representa como espacio vacio; ahora bien, ellos no son dos substancias, sino dos aspectos
de una Unica condicion primordial (en el mahayana y en términos de la filosofia madhyamaka, los mismos serian dos
aspectos de la dharmata o verdadera condicion de todos los fendmenos). Namkhai Norbu Rinpoché sefiala que en la
ensefianza dzogchén se prefiere dejar a un lado las consideraciones que se derivan de la dualidad sujeto-objeto y decir
simplemente que la esencia 0 «ngowo» es la totalidad en su caracter de vacuidad, y que el dharmakaya es el hacerse pa-
tente esa esencia 0 ngowo en el estado de rigpa o Verdad.
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Utilizando el simil del espejo y sus reflejos,8 aqui la vacuidad es aquella caracteristica del
espejo que le permite llenarse con cualquier contenido, reflejar cualquier reflejo. Y aunque
esto implica que todas las apariencias son vacias en el sentido que el mahayana da al
término, la mera ausencia de substancialidad de los fendmenos, si bien puede ser objeto de
una elaborada teoria filosofica e incluso manifestarse claramente a nivel intuitivo en expe-
riencias de meditacion,8 no podria jamés constituir el dharmakaya o «Mente de Budax.

El término dharmakaya indica, pues, la plena patencia de la dimensién (kaya o
ku)% de la esencia o ngowo de toda la existencia, que es vacuidad, la cual se manifiesta
como tal cuando el funcionamiento de la mente se interrumpe y deja de ocultarla. Esta
dimension del dharmakaya es la condicién Unica comun a todos los Iluminados; sin
embargo, como vimos, la vacuidad también tiene su potencialidad, que ininte-
rrumpidamente manifiesta energia, y en cada individuo —realizado o no— la
manifestacion de la energia es diferente. Asi, pues, la manifestacion de la energia distingue
a los diferentes realizados —aunque también puede decirse que todos ellos son uno, ya que
tienen una misma y unica Presencia (de) la vacuidad de todos los entes y, en consecuencia,
se encuentran en la misma dimensién, que es la del dharmakaya.

88En este caso, en vez del simbolo constituido por el espejo y sus reflejos, podria emplearse el de la bola de cristal —cuyo
interior es transparente, limpido y carente de forma y de color— y las imagenes que se reflejan dentro de la bola. Sucede
que, como veremos luego, la bola de cristal es el simbolo de la forma dang (gdangs) de manifestacion de la energia o
tukllé (thugs-rje) de la base, que es la que en este momento nos concierne.

89%En el mahayana gradual, y en particular en el sutra Sandhinirmochana del tercer dharmachakra, asi como en el capitulo
«Shravakabhumi» del Yogacharabhumishastra de Maitreya-Asanga y en los Bhavanakrama escritos por Shantarakshita y
los textos del mismo nombre escritos por Kamalashila, se ensefia una forma analitica de meditacién vipashyana o Ihang-
tong (Ihag-mthong) cuyo objetivo es precisamente obtener la vivencia de la insubstancialidad de los entes —que algunos
identificaron con la «verdad absoluta» del mahayana—. Tomando un ente dado como objeto del andlisis, se considera si el
mismo existe 0 no de la manera como parece existir (0 sea, de manera substancial, independiente e intrinseca), hasta que
se manifieste de manera no discursiva la presencia de la ausencia del modo de existencia que, en nuestra condicion
samsarica, le habiamos atribuido.

Este método constituye también uno de los 21 semdzin (sems-"dzin) del dzogchén upadesha. Sin embargo, para
la ensefianza dzogchén, la «presencia de la ausencia del modo de existencia que erroneamente habiamos atribuido al
objeto», la cual debe manifestarse al final del ejercicio, es un pensamiento intuitivo o sutil asociado a un fiam (nyams) o
«experiencia ilusoria», que se presenta dualisticamente a un ilusorio sujeto mental aparentemente separado; en
consecuencia, es una manifestacion del error llamado avidya o marigpa y no el estado de rigpa o Verdad —y como tal no
podria ser ni tan siquiera la «verdad absoluta» que postula el mahayana—. El estado de rigpa o Verdad no es una
experiencia ilusoria o fiam particular, ni apariencia especifica alguna que se perciba en términos de un pensamiento sutil
(intuitivo) valorizado delusoriamente, sino la plena patencia de la base y de la indivisibilidad de sus tres aspectos, y la
correcta captacion de las tres formas de manifestacion de la energia o tuklIgé.

El dharmakaya, al igual que la experiencia que resulta de la practica que se acaba de considerar, se explica en
términos del concepto de vacuidad, pero en el caso del dharmakaya se trata de la patencia de la vacuidad de la base, que
es infinita potencialidad de manifestar (asi como de la correcta captacion de la forma dang de manifestacion de la energia
o tukllé) y que se manifiesta precisamente cuando se autolibera la valorizacién-absolutizacién delusoria de todo tipo de
pensamientos. En consecuencia, el dharmakaya no podria bajo ningln respecto ser una experiencia dualista tefiida por
pensamientos valorizados delusoriamente —ya que una experiencia tal implicaria precisamente la ocultacion de la vacui-
dad de la base, en la medida en que comprenderia la valorizacion-absolutizaciéon delusoria de pensamientos, que es
precisamente lo que oculta dicha vacuidad.

Todo lo anterior muestra también que el punto de vista que Kamalashila defendié en el debate de Samyé (a
veces llamado debate de Lhasa) no pudo haber sido superior al del Juashan Mahayana, pues la verdad absoluta del
mahayana no podria consistir en la presencia de una ausencia (aunque la presencia de la ausencia del modo de existencia
que erréneamente habiamos atribuido a los entes si puede ser una caracteristica de la verdad relativa correcta, que implica
la captacion de la ilusoriedad de lo que es ilusorio y de la relatividad de lo que es relativo), ni en la valorizacion-
absolutizacion delusoria de pensamiento alguno. De hecho, la verdad absoluta del mahayana es la que se hace patente
cuando la practica del ch’an o zen da sus frutos.

90Kaya o sku.
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Ahora bien, como ya hemos visto, en la ensefianza dzogchén hay una explicacion
mas especifica de los kaya, que los vincula con las tres formas de manifestacion del aspecto
energia o tukllé®! de la base, que son la energia dang, la energia rélpa y la energia tsel.92
Esta explicacion ilustra la energia dang —que constituye la prima materia de nuestros
pensamientos y que carece tanto de tangibilidad como de color y forma— con el simbolo
de la bola de cristal, y afirma que el dharmakaya no es otra cosa que la captacion correcta
de nuestros pensamientos, que implica la desocultacion de la verdadera condicién de la
energia dang.

Una bola de cristal es transparente: al igual que la energia dang, en si mismo lo que
la constituye carece de color y forma. Sin embargo, si ponemos una bola de este tipo sobre
una tela roja, ella tomara el color de la tela, y, en general, en su interior se reflejaran —
aungue de manera menos vivida que en un espejo—% los colores y las formas que se
encuentren a su alrededor. Ahora bien, tal como sucede con las manifestaciones de la
energia dang, los reflejos que aparezcan dentro de una bola de cristal careceran de
tangibilidad, pues no se tratard de entes materiales, sino de meros reflejos. Puesto que el
dharmakaya consiste en el reConocimiento de la verdadera condicion o esencia de los
pensamientos —o sea, del caracter vacio, sin forma e ilimitado de la base en tanto que pura
potencialidad y de la verdadera condicion de la energia dang como tal— también lo
simboliza apropiadamente el caracter sin forma y por ende ilimitado del cristal totalmente
transparente de la bola.%

Con anterioridad se habia dicho que el dharmakaya correspondia a la correcta
captacion del aspecto «esencia» 0 ngowo de la base. Ahora se dice que el dharmakaya
corresponde a la correcta captacion de la forma dang de manifestacion del aspecto
«energia» o tukllé de la base, lo cual parece contradecir lo anterior. En términos de la
cosmologia del dzogchén, nuestra condicion primordial es la base intrinsecamente pura y
autoperfecta de toda existencia, que es intemporal y por ende se encuentra mas alla de la
creacion y la destruccion. Por su propia disposicion, esta condicion primordial se
manifiesta como energia dang, carente tanto de color-forma como de tangibilidad, y sin
embargo intrinsecamente luminosa. Esta luminosidad se manifiesta a su vez como energia
rolpa —que posee color y forma pero carece de tangibilidad— en forma de los cinco

91Thugs-rje.

92gDangs, rol-pa y rtsal.

93|_a manifestacion de color y forma a nivel de la energia dang es, de hecho, mucho menos vivida que la manifestacion de
color y forma a nivel de la energia rdlpa, que es la que corresponde a la experiencia visionaria de los mahasiddha o
grandes adeptos que recibieron y transmitieron los métodos tantricos. Las précticas de visualizacion propias de la via de
transformacion se realizan con las formas que los mahasiddha en cuestion percibieron en el nivel de la energia rélpa, pero
lo que los individuos normales perciben en tales practicas no se encuentra en el nivel de la energia rélpa misma, sino que
constituye una especie de reflejo menos vivido de ésta —por asi decir, «en la bola de cristal».

94En un sentido, en esta vivencia estan contenidos ya los tres kaya, pues la correcta aprehension de la energia implica la
correcta aprehension de la naturaleza y la correcta aprehension de la esencia. Lo que sucede es que aqui la energia se
descubre, no en su condicién de formas, sino en su condicidn de pura potencialidad (de manifestar formas), que es
indistinguible de la esencia —la cual es vacuidad entendida como pura potencialidad (de manifestar formas)— y la cual es
una manifestacion de la naturaleza —que es capacidad reflectante que puede manifestar cualesquiera formas, o lo que es
lo mismo, claridad—. En otras palabras, los tres aspectos de la base son siempre inseparables, pero cuando en la via se
descubre el dharmakaya, se esta aprehendiendo correctamente la forma dang (gdangs) de manifestacion de la energia, lo
cual ilustra el aspecto ngowo de la base. Los tres modos de manifestacion de la energia tukllé son igualmente
inseparables, aunque en la via se vayan aprehendiendo correctamente en distintos momentos y circunstancias.

Cabe sefialar también que el dharmakaya puede ser confundido con las meditaciones sin forma del arupa loka o
arupadhatu, que constituyen la cumbre del samsara. Y, como sefial6 el maestro Lligme Lingpa, con todavia mayor
facilidad puede confundirse con la «absorcién meditativa de la base de todo» (kun-gzhi lung-ma-bstan).
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colores que constituyen las esencias de los elementos. Por su parte, estas Ultimas
interactlan para producir los elementos en cuanto tales, que constituyen la energia tsel, la
cual posee tanto color-forma como tangibilidad y es lo que conforma el cuerpo del
individuo y todo lo que experimentamos como material. Asi, pues, el universo se entiende
como el juego de la energia o tukllé de la base, que se manifiesta en sus formas dang, rélpa
y tsel —las cuales no se encuentran separadas las unas de las otras sino que, como hemos
visto, constituyen un Gnico continuo.

Es, pues, la energia dang la que, a pesar de carecer en si misma de color-forma y de
tangibilidad, manifiesta la energia rélpa en tanto que juego de color y forma carente de
tangibilidad, y es este juego el que genera la energia tsel en tanto que manifestacion que
posee tanto color y forma como tangibilidad. Tal como el aspecto esencia de la base es
vacuidad, y sin embargo la naturaleza de la base es manifestar, la energia dang es carencia
de color-forma y tangibilidad, y sin embargo por su propia disposicion natural manifiesta el
juego de color y forma que constituye la energia rélpa (lo cual, como hemos visto, se
simboliza apropiadamente en términos de la bola de cristal). Y tal como el aspecto
naturaleza de la base genera los fendmenos concretos de la energia, el juego de la energia
r6lpa produce los fendmenos tangibles de la energia tsel.

De hecho, hemos visto que el aspecto «esencia» de la base es la vacuidad, la cual a
menudo se ilustra con la intangibilidad e invisibilidad de nuestros pensamientos —los
cuales son, como también hemos visto, manifestaciones de la energia dang—, y de hecho
puede experimentarse con facilidad observando dichos pensamientos en précticas como las
del semdé. Es importante subrayar que, independientemente de cudl de las tres series del
dzogchén practiquemos, en la Contemplacion del atiyana comenzamos trabajando con la
energia dang, que es la que constituye los fendmenos propios del nivel de la mente, y es
cuando la captamos correctamente que «descubrimos» u «obtenemos» el dharmakaya o
estado de cognitividad lluminada. Al mismo tiempo, en tanto que captacion correcta de la
vacuidad, esta realizacion corresponde también a la correcta captacion del aspecto esencia
de la base.

En lo que respecta al desarrollo del practicante en la via, esta manifestacion del
dharmakaya constituye el primer estadio de la realizacion, el cual puede obtenerse por
medio de las practicas de las tres series del dzogchén: el semdé, el longdé y el manngagdé o
upadesha. En la ultima de estas tres series (que se considerard mas adelante), la
manifestacion del dharmakaya tiene lugar repetidamente en la practica del primero de sus
niveles, que es el tekchd, cada vez que se aprehende la verdadera condicion del
pensamiento y la valorizacidén-absolutizacion delusoria de este ultimo se autolibera
instantaneamente. Luego, en el toguel y en las correspondientes practicas del Tangthik,
cuando se aprehendan de manera no-dual las manifestaciones de la energia rolpa se
manifestara el sambhogakaya. Finalmente, cuando el individuo no sienta ya que él o ella es
un alma o una conciencia separada de la energia tsel se habrd manifestado plenamente el
nirmanakaya. Asi, pues, tanto en términos de la secuencia diacrénica como de la secuencia
l6gica, en la via del atiyana-dzogchén el primero de los kaya en manifestarse es el
dharmakaya.

En este punto, parece importante sefialar que, en lo que respecta a la descripcion del
orden en que se suceden los kaya en la via, el atiyana-dzogchén se contrapone al vajrayana
0 tantrismo. Mientras que, como se acaba de ver, en el atiyana-dzogchén primero se
manifiesta el dharmakaya, luego el sambhogakaya y finalmente el nirmanakaya, en los
tantra internos de la via de transformacion se dice que la primera potenciacion debe resultar
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en la develaciéon del nirmanakaya, la segunda en la manifestacién del sambhogakaya, la
tercera en la desocultacién del dharmakaya y la cuarta en la patencia del swabhavikaya.
Ahora bien, la aparente contradiccion entre los mencionados vehiculos no es tal, pues aun-
que en los tantra internos y en el atiyana-dzogchén se usan los mismos términos —
dharmakaya, sambhogakaya, nirmanakaya—, lo que dichos vocablos indican en los unos y
en el otro no es en absoluto lo mismo. Por ejemplo, en términos de los tantra internos no
puede decirse que la correcta aprehension de la energia dang sea el dharmakaya, que la
correcta captacion de la energia rélpa sea el sambhogakaya y que la correcta percepcion de
la energia tsel sea el nirmanakaya. De hecho, desde el punto de vista del atiyana-dzogchén,
es s6lo cuando, en la cuarta potenciacion del tantrismo, se hace patente lo que esta via
designa como swabhavikaya, que se ha manifestado el estado de rigpa o Verdad que en el
atiyana-dzogchén corresponde a la Introduccion directa y que no es mas que el inicio y la
condicion de posibilidad de la practica de dicha via. En otras palabras, es unicamente
cuando se ha obtenido una realizacion que los tantra internos consideran superior a los que
ellos mismos designan como nirmanakaya, sambhogakaya y nirmanakaya, que puede
iniciarse la practica del atiyana-dzogchén que resultara en la secuencia de los niveles de
realizacion que esta via designa como dharmakaya, sambhogakaya y nirmanakaya —Ilos
cuales constituyen la manifestacion de sucesivos aspectos de un fruto que se encuentra mas
alla de todo lo que puede alcanzarse en el vajrayana o tantrismo—. De hecho, como hemos
visto, en el mahayogatantra no se va mas alla del decimotercer bhumi y en el anuyoga-
tantra no se va mas alla del decimocuarto; en cambio, en el atiyana-dzogchén se puede
Ilegar a obtener un decimosexto bhumi.

Ahora bien, el hecho de que la condiciébn misma para la practica de la serie
manngagdé o upadesha del atiyana-dzogchén sea la manifestacion del estado que
constituye la maxima realizacion de los tantra internos no significa que, antes de practicar
el dzogchén, sea necesario practicar dichos tantra; aunque esta forma de pensar seria per-
fectamente correcta en la via gradual o lam rim, la misma no corresponde a la forma de
transmitir el dzogchén propia de Garab Dorlle, en la cual se comienza introduciendo la via
de autoliberacién misma. Sucede que, en el atiyana-dzogchén, la Introduccion directa no
tiene lugar a través de las cuatro iniciaciones de los tantra internos, sino por medios que es-
tan basados en el principio de autoliberacion y que, en consecuencia, son propiamente
dzogchén. Si alguien ha obtenido el estado de la cuarta iniciacion de los tantra internos y
no permanece en la duda, y entonces recibe instrucciones sobre el atiyana-dzogchén, su
caso sera analogo al de alguien que haya obtenido la Introduccién directa del atiyana y ya
no permanezca en la duda: desde el inicio mismo tendra la capacidad de aplicarlas y
obtener resultados de manera efectiva. Sin embargo, ésta no es la forma caracteristica de
proceder del atiyana; como se acaba de ver, en este vehiculo se obtiene la Introduccién
directa por medios propiamente dzogchén y se continla en el estado por medios propia-
mente dzogchén.

El sambhogakaya

El término sambhogakaya significa literalmente «cuerpo de goce»; ahora bien,
como ha sefialado el maestro Namkhai Norbu, a fin de hacer que se entienda mejor el
sentido que el mismo tiene en la ensefianza dzogchén, es preferible referirlo a la riqueza —
no en el sentido de riqueza material (lo cual constituiria un limite, ya que todo lo material
es limitado), sino de la riqueza constituida por la potencialidad de manifestar los infinitos
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fendmenos de la energia, que es riqueza que no esta limitada en cualidad ni en cantidad vy,
por lo tanto, es sabiduria infinita.

La energia rolpa, cuya correcta aprehension es el sambhogakaya, se ilustra con el
simbolo del espejo, el cual manifiesta reflejos extremadamente vividos pero que carecen de
materialidad y que no se encuentran separados de la capacidad reflectante de dicho objeto,
y el cual también es iddneo para ilustrar las sabidurias de la cualidad y de la cantidad
propias del sambhogakaya.® EIl espejo ilustra apropiadamente estas dos sabidurias porque
su potencialidad de reflejar es ilimitada: él puede reflejar cualquier cosa, indiferentemente
de cudles sean sus cualidades (forma, color, tamafio,® etc.), y también cualquier cantidad
de cosas.9” Namkhai Norbu Rinpoché ha ilustrado lo primero —y en particular la forma en
que la energia rolpa puede desafiar las leyes dimensionales que normalmente rigen los fe-
némenos— con la historia segln la cual Milarepa se refugié de una tormenta dentro de un
cuerno de yak sin que el cuerno aumentara de tamafio y sin que el cuerpo del gran yogui se
redujese;?8 lo segundo lo ha ilustrado con los funerales del mismo Milarepa, los cuales
segun la tradicién se celebraron en tres lugares distintos, aunque sélo habia un cadaver, y
con la afirmacion del sutra Buddhavatamsaka segln la cual en un s6lo atomo pueden
manifestarse simultdneamente centenares de Budas.®®

Un espejo refleja un continuo de reflejos que son por o menos tan vividos y nitidos
como los entes materiales pero que no poseen la tangibilidad y el resto de las caracteristicas
propias de lo material, y no los proyecta en una dimension que pueda experimentarse como
externa con respecto al espejo; por el contrario, el observador los percibe como algo que se

95En la obra todavia inédita del maestro Namkhai Norbu (Elias Capriles, compilador) La via de autoliberacién y nuestra
total plenitud y perfeccion se explican por separado y en suficiente detalle estas dos sabidurias del sambhogakaya.

96Siempre y cuando el espejo se aleje o acerque proporcionalmente al tamafio de la cosa que se quiere hacer reflejar en él,
el mismo podra reflejar por igual el monte Kailash o una hormiguita, sin que el tamafio del Kailash disminuya y sin que el
de la hormiguita aumente, y sin que ninguno de ambos pierda su cualidad distintiva.

97De nuevo, siempre y cuando se lo acerque o aleje proporcionalmente.

98Norbu, Namkhai (Elfas Capriles, compilador) La via de autoliberacion y nuestra total plenitud y perfeccion. Aln sin
publicar. Otro ejemplo de esto que nos da Namkhai Norbu Rinpoché en la misma obra es el de una visién que tuvo en su
préctica de toguel (thod-rgal) que consistia en cinco thiglés (thig-le), dispuestos en forma de cruz y perfectamente
esféricos, uno de los cuales se encontraba en el centro. Cuando, mas tarde, intent6 dibujarla, Rinpoché se percat6 de que
no era posible hacerlo, pues mientras que en su vision, a pesar de que los thiglés eran perfectamente esféricos, no quedaba
espacio vacio entre, ellos para dibujarlos tendria que haber algin espacio entre ellos —o bien los mismos tendrian que
dejar de ser esféricos y en consecuencia ya no serian thiglés.

9La energia rolpa tiene la capacidad de manifestar simultaneamente un nimero ilimitado de cosas, sin estar sometida a
las limitaciones que, en nuestra condicion habitual, nos imponen el tiempo y el espacio. Si en un bafio o en un cuarto muy
pequefio hay una persona, la siguiente tendrd que esperar hasta que ella salga para poder entrar, pues en la dimension
normal de la energia tsel (rtsal) estamos limitados por el espacio y el tiempo; en cambio, un espejo puede parecer lleno
cuando diez personas estan reflejadas en él, pero si el espejo se va alejando, sin que tenga que agrandarse para hacerles
lugar, podra ir reflejando un nimero cada vez mayor de personas, hasta el infinito. (La bola de cristal pareceria mas
apropiada en el caso del ejemplo del cuarto de bafio o la pequefia habitacion, pues su interior, que es donde se reflejan los
objetos que se encuentran alrededor de la bola, es tridimensional, como lo es el cuarto de bafio, y sin embargo la bola tiene
la capacidad de reflejar, en ese espacio que es siempre el mismo, cualquier nimero de fenémenos —con la Unica
condicion de que la bola se aleje suficientemente de ellos—. Sin embargo, por los otros motivos que se consideran en el
texto principal, la bola de cristal es el simbolo de la energia dang y el espejo lo es de la energia rolpa.)

En el seno de la cristiandad, las discusiones bizantinas acerca de cuantos &ngeles cabian en la punta de un alfiler
podrian indicar que en un cierto momento algunos individuos tuvieron algin nivel de experiencia del sambhogakaya, pero
luego individuos que carecian de dicha sabiduria empezaron a preguntarse por los limites que, segin su propia concepcion
limitada, deberian regir a las manifestaciones de la energia rlpa al aparecer en un espacio fisico limitado.
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encuentra dentro del espejo mismo.1%0 Del mismo modo, en un espejo la capacidad
reflectante no se encuentra a una distancia del continuo de reflejos manifestado, ni bajo
ningun respecto podria parecer encontrarse a una distancia de dicho continuo. En conse-
cuencia, el espejo es un simbolo idoneo para ilustrar la dindmica de la energia rélpa, tal
como ella se manifiesta en el bardo de la dharmatal®l y en la practica de toguel: dicha
dindmica hace que, aunque en un momento dado el individuo pueda experimentar las
apariciones de la forma rélpa de manifestacién de la energia como algo externo, tarde o
temprano tenga que superar esta ilusion dualista, pues dicha dindmica no permite que se
consolide y mantenga continuamente la ilusion de que nuestra capacidad cognitiva es un
sujeto mental inmaterial que se encuentra a una distancia de los fenémenos que en otras
circunstancias aparecerian como objeto. Esta es una de las razones por las cuales las vi-
vencias tipicas de esta forma de manifestarse la energia tienen una dindmica auténoma pro-
pia, que impide que el individuo pueda manejarlas a voluntad o relacionarse con ellas en
sus propios términos; de hecho, si el practicante se encuentra en el estado de realizacion
que corresponde al sambhogakaya, no tendra problema alguno, pero si lo poseen la
confusion, el error y la ilusién que emanan de la mente y, en consecuencia, intenta controlar
lo que sucede (lo cual sélo podria ser eventualmente posible si hubiese una distancia entre
el sujeto y el objeto), serd sometido a la dindmica autonoma de esta forma de manifestacion
de la energia, la cual podria adoptar su forma trowo02 o feroz103 y, asi, disolver la mente
samsarica del individuo, permitiendo que éste se establezca en el sambhogakaya.104

La mente samsérica y su experiencia habitual estan condicionadas por los espurios
limites que se derivan de la experiencia delusoria de la energia tsel; dicha mente todo lo
entiende en términos de metaforas espaciotemporales basadas en la estructura y funcion de
la experiencia caracteristica de dicha energia, lo cual, en interaccion con las apariencias de

100como ya se ha visto, el simil del espejo falla porque las imagenes que se manifiestan dentro de un espejo son el reflejo
de los fendmenos de su entorno, que en efecto le son externos, mientras que las imagenes de la energia rélpa no son el
reflejo de ninguna otra cosa, sino el juego (en tibetano, rélpa) de la energia o tukllé de la base.

101Este término es la combinacion del vocablo tibetano bardo (bar-do) con la palabra sanscrita dharmata, que significa
«verdadera naturaleza de los fendmenos» y cuyo equivalente tibetano es «chofi» (chos-nyid). El término tibetano
completo es, pues, «chdfi bardo» (chos-nyid bar-do).

En una nota posterior se explicard el concepto de bardo; por ahora, baste con sefialar que el bardo de la
dharmata es uno de los seis bardos 0 modos de experiencia (los cuales también se enumeraran en la ya anunciada nota) de
los que se habla en el budismo tantrico y dzogchén, el cual se manifiesta después de la muerte y también en préacticas
como las del téguel (thod-rgal) —aunque puede decirse que, de manera menos patente y vivida, el mismo se manifiesta
también una y otra vez durante nuestra vida cotidiana.

[Cabe sefialar que la energia dang (gdangs) se manifiesta en forma de una luminosidad uniforme, sin
multiplicidad de colores, en el chikhai bardo (’chi-kha’i bar-do), mientras que la energia tsel (rtsal) se aprehende
visualmente en el sidpa bardo (srid-pa’i bar-do), pero su tangibilidad sélo se percibe una vez que la conciencia esta
asociada a un cuerpo de energia tsel, lo cual tiene lugar en el bardo del nacimiento.]
102K hro-ho.

103Thinle drakpo (phrin-las drag-po). Esta dinamica puede ser entendida como circuito de realimentacion positiva de un
sistema cibernético que tiende a la reduccidn al absurdo y la subsiguiente superacidon de la mente samsérica y la confusion,
el error y la ilusion que ella genera. En términos de la teoria general de sistemas* dicha dinamica tendria que considerarse
como «autoorganizacion»; en términos de Buckley,** tendria que considerarse como morfogénesis; ahora bien, cuando se
interrumpe el samsara en la manifestacion del estado de rigpa o Verdad se supera la morfogénesis y se produce lo que he
denominado metamorfia. Ver Capriles, Elias, Individuo, sociedad, ecosistema. Ensayos sobre filosofia, politica y mistica.
Meérida, 1993, Universidad de Los Andes.

*Laszlo, Ervin, 1974, A Strategy for the Future. The Systems Approach to World Order, Nueva York, George Braziller, p.
222

**Buckley, Walter, 1967, Sociology and Modern Systems Theory. Englewood Cliffs, Prentice-Hall.

104cabe sefialar que el sambhogakaya puede ser confundido con las visualizaciones y otras meditaciones del reino de la
forma (rupadhatu o rupa loka), que son parte del samsara.
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la energia dang, da lugar a la ilusion de ser almas inmateriales arrojadas en un mundo mate-
rial en el que a cada momento ocupamos una posicion dada,% asi como a la ilusoria
dualidad entre el bien y el mal, lo grande y lo pequefio y asi sucesivamente, y a la
experiencia de dicha dualidad como algo absoluto e insuperable. La estructura y funcion de
la energia rolpa es radicalmente diferente a la de la energia tsel, y, como se mostré arriba,
es incompatible con los limites a los que acaba de hacerse referencia. En consecuencia, los
fendmenos de la energia rélpa no aparecen como un mundo externo concreto: los mismos
no se presentan como algo externo con dimensiones dadas cuyos limites no pueden ser
traspasados. Es por esto que la mente samsarica, que todo lo entiende en términos de las
metaforas espaciotemporales de la energia tsel, percibe las manifestaciones de la energia
rolpa y la dindmica de éstas como contradicciones, experiencias paranormales o milagros.
Sin embargo, en verdad no hay tales contradicciones; de hecho, la manifestacion del estado
de rigpa o Verdad en la realizacion total, con sus tres aspectos, dimensiones o kaya, nos
permite ir mas alla de estos limites, a los que no esta sujeta nuestra potencialidad.

Con anterioridad se habia dicho que el sambhogakaya correspondia a la correcta
captacion del aspecto «naturaleza» o rangzhin de la base, y ahora se dice que el sambhoga-
kaya corresponde a la correcta captacion de la forma rélpa de manifestacion del aspecto
«energia» o tukllé106 de la base. Las explicaciones que se dieron al considerar el dharma-
kaya, asi como las que se dieron en la nota 76 a esta segunda parte del libro, pueden
ayudarnos a entender por queé esto no es una contradiccion.

El nirmanakaya

Finalmente tenemos el nirmanakaya. Nirmana quiere decir «manifestacion en el
nivel de la forma material» 0 «tomar posesion de la forma material», mientras que kaya
sigue conservando aqui su sentido de dimension. Se dice que el Buda Shakyamuni y los
otros seres totalmente realizados son nirmanakayas, pues sus Cuerpos no son organismos
materiales producidos karmicamente.107 Y sin embargo, el nirmanakaya no es algo
exclusivo de los seres totalmente realizados, de lo cual nosotros carezcamos
completamente: todos tenemos la capacidad de descubrir y manifestar el nirmanakaya,

105g| sujeto mental que tomamos por un alma que se encuentra a una distancia del mundo material, es una apariencia de
la energia dang (gdangs), pero su ubicacidn se determina en términos de las metaforas espaciotemporales de la energia
tsel (rtsal).

Al considerar la segunda noble verdad se vio que el ilusorio sujeto mental siempre corresponde al «punto de
cruce» de las tres dimensiones del espacio y la dimension del tiempo, y que el mismo se experimenta como estando a una
distancia de sus objetos. Esta ilusion de una distancia con respecto al sujeto mental se mantiene de manera continua
cuando lo que se percibe es manifestaciones de la energia tsel (rtsal), que es la que experimentamos como un mundo
material, pero no es igualmente posible mantenerla continuamente cuando se enfrentan las manifestaciones de la energia
rélpa. Es por ello, entre otras cosas, que dicha energia posee una dindmica propia que tiende a disolver la ilusién dualista,
y que puede adquirir un caréacter «airado» o «feroz.
106Thugs-rje.
107Como hemos visto, la vida de los realizados depende de un impulso que surge de la inseparabilidad de la vacuidad y la
compasion, el cual se encuentra més alld del karma. En consecuencia, para el atiyana y el vajrayana (e incluso en
términos de algunas explicaciones del mahayana abrupto constituido por el ch’an o zen) el rupakaya o aspecto con forma
de la lluminacién (constituido por el sambhogakaya y el nirmanakaya) no depende de causas y condiciones; en cambio,
segin el mahayana gradual, la vida de los realizados depende de los méritos [punya; en tibetano sénam (bsod-nams)]
acumulados antes de la realizacion total —los cuales para el budismo no se encuentran més alla del karma, sino que son
karmas con signo positivo—. (Cabe sefialar que en algunas tradiciones hinduistas s6lo se da el nombre de karmas a las
propensiones que resultan de los actos negativos, mientras que a los méritos se los llama dharmas —los cuales son, en
consecuencia, distintos de los karmas y contrarios a éstos—.)
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pues todos tenemos la posibilidad de aprehender los fendmenos de la energia
indivisiblemente de su vacuidad, y todos tenemos la potencialidad de percibir
correctamente la forma tsel de la energia thukllé, de modo que el mundo fisico deje de
parecernos algo externo y autoexistente que se contrapone a nosotros y nos hace resistencia,
y lo vivenciemos como una manifestacion de la energia de nuestra propia potencialidad.
Como se vio al comienzo de esta seccion, el término tibetano que traduce el
sanscrito nirmanakaya es «tulku» —una palabra familiar para quien haya tenido algin
contacto con el budismo tibetano, pues es el titulo que se da a quienes han sido reconocidos
como «reencarnaciones» de maestros importantes del pasado—. Antiguamente no se
reconocia a infantes como reencarnaciones,18 pues se daba la debida importancia a la
manifestacion de una genuina humildad® y sélo se consideraba como tulkus a los indivi-
duos adultos que, como resultado de su practica, manifestaban los signos de la realizacién
total. De hecho, como sefiala el maestro Namkhai Norbu, si alguien tiene un acceso en
cierta medida estable al estado de rigpa o Verdad, le bastara con su propia posicion y no
necesitara decir «yo soy la reencarnacion de tal y de cual». Sin embargo, ahora las cosas
han cambiado mucho, quizas en parte porque alrededor de la ensefianza se ha desarrollado

108¢| primer nifio que fue reconocido en el Tibet como la «reencarnacién» de una maestro anterior fue Karma Pakshi
(Kar-ma Pak-shi), el segundo Karmapa, a quien se considerd como el tulku de Disum Chenpa (rJe Dus-gsum mKhyen-
pa), el primer Karmapa. En poco tiempo la jerarquia eclesiastica del Tibet se percatd de que, al proporcionar de esta
manera un heredero natural a los jerarcas de los monasterios, se daba continuidad al poder politico, econdmico y social de
éstos, y de que el hecho de que el heredero fuese de entrada una venerada personalidad religiosa elevaba el estatus del
monasterio. Asi, pues, a medida que proliferaron los monasterios tuvieron que multiplicarse los nifios reconocidos como
tulkus, lo cual hizo necesario reconocer un nimero de «reencarnaciones» mucho mayor que el de nifios que genuinamente
nacian con potencialidades extraordinarias para la realizacion. Mientras mas tulkus tuviese un monasterio mayor eran su
riqueza y su poder; en consecuencia, en muchos monasterios llegé a reconocerse a varias reencarnaciones —con lo cual se
exacerbd la ya mencionada desproporcién entre el nimero de nifios naturalmente extraordinarios y el de nifios que debian
ser reconocidos como reencarnaciones a fin de hacer progresar los monasterios—. El resultado de todo esto ha sido una
progresiva pérdida de credibilidad de la institucion constituida por los tulkus o «reencarnaciones» y la proliferacion de
individuos que llevan el titulo pero no son mas realizados ni mejores que la mayoria de la gente (y algunos de los cuales
han sido mucho peores que la mayoria de sus contemporaneos).

Cabe sefalar que, segun la ensefianza, nosotros reencarnamos constantemente durante «una misma vida» de
nuestro organismo; por ejemplo, cada vez que nos arrastra un nuevo interés o surge en nosotros una nueva ilusion, hemos
renacido a una nueva existencia; se dice que es el mismo individuo quien reencarna porque a lo largo de estos re-
nacimientos se mantiene una continuidad del karma y de la tendencia general a ser como uno es [la escuela yogachara y
muchas ensefianzas de las vias superiores afirman ademas que todos estos cambios se dan en la continuidad de momentos
de conciencia que ellos designas como corriente mental, santana o semguit (sems-rgyud)]. En este caso tienen lugar
multiples renacimientos sin que cambie nuestro nombre, como si sucede (en caso de que renazcamos como humanos) en
el renacimiento en un nuevo organismo después de la muerte del organismo anterior. Puesto que este Gltimo sentido de la
Ilamada reencarnacion puede parecerle mitolégico a la mente condicionada por el cientificismo, mientras que el anterior
puede parecerle «cientifico», se podria llegar a creer que los sentidos méas internos de la ensefianza son mas cientificos y
los externos mas mitoldgicos. Esto es un error, entre otras cosas porque el conocimiento cientifico no es «mejor» que el
mitolégico; de hecho, en la época mitoldgica los seres humanos mostraban una sabiduria sorprendente para colaborar con
la naturaleza y mejorar el medio ambiente, mientras que, en el escaso tiempo que ha durado la época cientifica, hemos
destruido el ecosistema y llegado al borde de nuestra autodestruccion. [En el articulo de Philippe Descola «Les cosmo-
logies des indiens d’Amazonie. Comme pour leurs fréres du nord, la nature est une construction sociale» (Paris, La
Recherche, No. 292, noviembre de 1996, pp. 62-7) se muestra que en el Amazonas, cuyas tierras son muy poco fértiles,
las regiones que los indigenas han habitado por un mayor tiempo son las que exhiben una mayor biodiversidad. En cam-
bio, en el caso de las sociedades «civilizadas», las zonas que han estado habitadas por seres humanos por mayor tiempo
son las que exhiben una menor biodiversidad, pues el medio ambiente ha estado sometido a la rapifia humana
desmesurada y a lo que Gregory Bateson designd como «propdsito consciente contra la naturaleza».]

En la tercera parte del libro, al considerar en qué consisten los demonios, los espiritus de la naturaleza y los
guardianes de la ensefianza, se vera que éstos no son meras ilusiones de la propia mente —por lo menos no en mayor
medida que nosotros mismos o que el mundo fisico que consideramos «real».

1090 de la falsa humildad que, en circulos «dharmicos» en los cuales el «ego» es mal visto, muchos utilizan como
mascara para ser admirados por ser tan humildes, sino de una genuina ausencia de pretension, orgullo y arrogancia.
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toda una jerarquia formal asociada a distintas formas de poder, en parte porque en los
monasterios se imparte una educacion un poco al estilo occidental, y en parte porque la
ensefianza misma ha llegado a utilizarse como mercancia. En tales condiciones, para que se
les tome en cuenta como tales, los maestros deben tener un nombre, un titulo, una posicion,
y para ello es sumamente conveniente que se los haya reconocido como reencarnaciones y,
en consecuencia, se les dé el titulo de «Rinpoché», que quiere decir "precioso”. EI maestro
Namkhai Norbu también nos recuerda que en el pasado nadie se llamaba a si mismo
«Rinpoché» ni nada por el estilo, y ha criticado el hecho de que, en nuestros dias, las
«reencarnaciones» tibetanas, al dar su direccion, digan o escriban «tal y cual Rinpoché»,
firmen sus cartas como «Su Eminencia», y asi sucesivamente.

De hecho, si alguien tiene un acceso mas o menos estable al estado de rigpa o
Verdad, no necesitard el respeto y la posicion jerarquica asociados a titulos como
«Rinpoché» 0 «Su Eminencia»; ser maestro no consiste en atribuirse titulos rimbombantes
ni en realizar una u otra ceremonia, sino en hacer que otros descubran dicho estado por
medio de explicaciones, practicas conjuntas y muchos otros medios.119 Ahora bien, como
ya hemos visto, ningun individuo estd autorizado para designarse a si mismo como «maes-
tro de dzogchén», pues si ello fuese permisible, todos los impostores se declararian
maestros y acabarian con la ensefianza; uno de los requisitos de un maestro es, pues, haber
sido reconocido como tal por un maestro igualmente reconocido, en un linaje que se ex-
tienda hasta al mismo Garab Dorlle. Ahora bien, éste requisito no es condicion suficiente
para considerar a alguien como un verdadero maestro; con frecuencia los linajes oficiales
han degenerado y vulgares impostores han adquirido titulos genuinos.

De aqui que para adoptar un maestro no baste con verificar su linaje y credenciales;
el alumno que no se preocupa por las formalidades externas sino por lo verdaderamente
esencial, al encontrar a alguien que transmite la ensefianza de una manera que le parece
auténtica, y en quien cree ver signos del estado de rigpa o Verdad, después de haber
verificado que posea un linaje tradicional lo pondra a prueba de manera sistematica. Una
vez que se sienta seguro de que él o ella tiene establemente acceso al estado en cuestién y la
capacidad de transmitirlo, le pedira ensefianzas y le brindara el mayor respeto,
independientemente de que posea o no un titulo de alcurnia.11!

El nirmanakaya es la forma correcta de aprehender la energia tsel, que la mente
samsarica percibe incorrectamente como un mundo externo. La energia tsel se ilustra con el
simil del cristal y sus rayos; hoy en dia, podria también ilustrarsela con el de un proyector
de cine o de imagenes holograficas. Cuando estan presentes ciertas condiciones, que se han

110gn 1a Comunidad Dzogchén, fundada por el maestro Namkhai Norbu, recientemente se ha «licenciado» a varios
«viejos practicantes» como instructores del entrenamiento del Santi Maha Sangha. En consecuencia, es muy importante
tener en cuenta la diferencia existente entre «instructores» y «maestros»: en la Comunidad Dzogchén el maestro es
Namkhai Norbu Rinpoché y en el futuro lo sera(n) su(s) sucesor(es); los instructores se encuentran entre los «verdaderos
ayudantes de la practica» a los que se refieren las distintas explicaciones sobre el significado del sangha que se
presentaron al final de la primera parte de este libro.

111pe hecho, habiendo percibido su conducta durante dos dias de ensefianzas plblicas, quien esto escribe pidio
ensefianzas particulares al lama Thinle Norbu (Dungse) Rinpoché y lo adopté como uno de sus principales maestros,
aunque originalmente se le habia dicho que el mismo no era un lama sino alguien que, a pesar de ser hijo de Dudjom
Rinpoché (quien era entonces el jerarca de los fiingmapa) era «como td y yo, a quienes nos gusta el dharma». Luego
cuando, en compafiia de muchas de las més importantes «reencarnaciones» tibetanas, de un grupo de occidentales y de
numerosos tibetanos comunes, recibia yo una larga serie de transmisiones de Dilgo Chentse Rinpoché, y Thinle Norbu
entro al templo a saludar al maestro, todas las «reencarnaciones» —que so6lo se levantaban cuando entraba, se paraba o
salia Dilgo Chentse— se pusieron unanimemente de pie. Fue todavia mas adelante que me enteré de la serie de
importantisimos maestros de quienes se reconocia formalmente a Thinle Norbu como «reencarnacion».
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comparado con la incidencia de los rayos de la luz del sol en el cristal, éste, que representa
nuestra propia capacidad cognitiva, proyecta toda clase de rayos, los cuales parecen
encontrarse fuera del cristal, pero en verdad son funciones de su propia naturaleza o
potencialidad.’12 Del mismo modo, un proyector de cine o de imagenes hologréficas
proyecta una serie de rayos que producen la ilusion de una realidad externa al proyector. En
el samsara, las manifestaciones de la energia tsel que se han comparado con el juego de los
rayos se perciben errdneamente como un mundo externo, separado del sujeto mental, con
existencia material autbnoma. En el nirvana o realizacion —que en este nivel es el nirma-
nakaya— el sujeto mental desaparece y el «juego de los rayos» no parece ya constituir un
mundo externo separado de nosotros y con existencia material autbnoma, sino que se hace
evidente que se trata, por asi decir, del juego de la energia de nuestra propia poten-
cialidad.113

Antes se afirm0 que el nirmanakaya correspondia a la correcta captacion del
aspecto «energia» o tukllé de la base. Ahora se dice que el nirmanakaya corresponde a la
correcta captacion de la forma tsel de manifestacion del aspecto «energia» o tukllé de la
base. Sucede que el aspecto «energia» de la base esta constituido por los fendmenos de
nuestra experiencia, y estos fendmenos individuales se ilustran mejor por el caracter
concreto, tangible y visible de los fenémenos de la energia tsel. Una vez obtenido el fruto,
el individuo realiza sus actividades budicas en el mundo, dando ensefianzas en el nivel
corporeo (que, al dividir al individuo en mente, voz o energia, y cuerpo, es el tercer as-
pecto); de hecho, son la captacion correcta y el magistral manejo espontaneo del nivel del
cuerpo, mas alla de la accion intencional y autoconsciente (y por ende de la
autointerferencia que ella implica), los que constituyen el nirmanakaya o estado de voz o
energia iluminada.

Conclusion

Los tres tipos de energia que hemos considerado no son substancias diferentes ni se
excluyen mutuamente; ellos son manifestaciones «interpenetrantes» de la energia o
«thukllé» Unica de la base. La energia luminosa ilimitada libre de toda forma, cuyo des-
cubrimiento como tal corresponde al dharmakaya, se manifiesta en el nivel de la esencia de
los elementos, constituido por luz de los colores correspondientes, como formas no-
materiales que sélo son perceptibles para quienes poseen claridad visionaria —quienes, al
vivenciarla en el estado libre de todo error, se encuentran en el sambhogakaya—. Y es esta
misma energia ilimitada la que se manifiesta también en el nivel «fisico» 0 «corpdreo»
como formas aparentemente materiales, las cuales, cuando no se perciben como algo
intrinsecamente externo, autbnomo y autoexistente, sino como la manifestacion de la
energia de la propia potencialidad, constituyen el nirmanakaya.

Asi, pues, desde esta perspectiva, el dharmakaya es el descubrimiento de la
ilimitada energia dang como tal, que nos libera de la confusion, del error y de la ilusién.114

112¢omo se sugirio antes, este ejemplo falla en tanto que el juego de los rayos es el juego de una luz que proviene del
exterior del cristal, mientras que el juego fenoménico que consideramos como la «realidad fisica» es el juego de la energia
o tukllé de la base misma, que es lo que todos los entes son en verdad.

113¢abe sefalar que el nirmanakaya puede ser confundido con las meditaciones de la cumbre del reino de la sensualidad
(el «reino de los dioses» —deva loka o sura gati— del kamadhatu o kama loka), que son parte del samsara.

114E| dharmakaya se manifiesta en la Introduccion directa y, luego, cada vez que se reConoce, mas alld de toda
interpretacion en términos de pensamientos, la esencia del pensamiento (lo cual implica la manifestacion de un estado
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El sambhogakaya es la posterior manifestacién de las visiones de la energia rélpa en un
estado de total no-dualidad libre de toda confusién, de todo error y de toda ilusion.115 Y el
nirmanakaya es la vivencia, que sigue a la anterior, del mundo material como algo que no
es externo y autoexistente sino una manifestacion de la propia potencialidad.116

Tampoco hay un abismo entre base, via y fruto; de hecho, aunque dharmakaya,
sambhogakaya y nirmanakaya son aspectos inseparables de una Unica condicion, que es la
que constituye el fruto, considerados de la manera como se lo ha hecho aqui, los kaya se
van estableciendo progresivamente a medida que se recorre la via: primero se descubre el
dharmakaya; luego, permaneciendo en el dharmakaya, se manifiesta el sambhogakaya, y
finalmente, permaneciendo en el sambhogakaya, se manifiesta el nirmanakaya. Una vez
gue nos encontramos firme, ininterrumpida e irreversiblemente establecidos en este ultimo,
habremos obtenido plena y definitivamente el fruto, que corresponde a la manifestacion
estable de la inseparabilidad de los tres kaya conocida como swabhavikaya.1?

Las tres series de ensefianzas

En el atiyana-dzogchen existen tres series principales de ensefianzas, que son el
semdé, el longdé y el manngagdé o upadesha.ll® Todas las ensefianzas originales del
dzogchén fueron divididas en estas tres series por Mafjushrimitra, el pandit o erudito
budista que se transformo en el principal discipulo de Garab Dorlle, tomando como base las
tres frases que constituyeron el testamento de su maestro.

De hecho, como ya hemos visto, el semdé contiene ensefianzas que estdn mas re-
lacionadas con la primera de las tres frases del testamento de Garab Dorlle, que es
«Introduccion directa».119 El longdé contiene ensefianzas que estan mas vinculadas con la
segunda de las tres frases, que es «no permanecer en la duda». Y el manngagdé o upadesha
estd asociado en mayor medida a la tercera de las tres frases, que es «continuar en el estado
(de rigpa o Verdad)».

Creo conveniente volver a insistir en que lo anterior no significa que primero
debamos practicar el semdé a fin de obtener la introduccién directa, que luego debamos

panordmico libre de forma que, no obstante, se manifiesta coincidentemente con los datos de los sentidos, los cuales se
encuentran presentes de manera panordmica) —como sucede, por ejemplo, en la practica del tekcho.

115Como ya vimos, por ejemplo, en la practica de toguel.
116Como estadio avanzado de la practica de toguel.

117svabhavikaya. Cuando el estado de realizacion se considera en términos de dos kaya, éstos son el dharmakaya y el
rupakaya o «cuerpo de forma», que comprende el sambhogakaya y el nirmanakaya. Cuando se lo considera en términos
de tres kaya, éstos son el dharmakaya, el sambhogakaya y el nirmanakaya. Cuando se lo considera en términos de cuatro
kaya, éstos son los tres que se acaba de mencionar mas el swabhavikaya. Y cuando se lo considera en términos de cinco
kaya, ellos son estos Ultimos cuatro mas el vajrakaya.

1181 s transliteraciones de los nombres tibetanos de estas tres series en el sistema Wylie son sems-sde, klong-sde y man-
ngag-sde. El término upadesha es el equivalente sanscrito de man-ngag; lo empleo aqui siguiendo a Namkhai Norbu
Rinpoché y otros maestros, quienes a menudo lo utilizan en vez del vocablo tibetano.

119Como hemos visto, el mudra de la Introduccion directa, en el que se representa tradicionalmente la mano derecha de
Garab Dorlle, apunta hacia dentro de quien observa la imagen de este maestro, indicandole que mire hacia el interior de su
propio organismo, hacia lo que se encuentra detras de sus 0jos. La relacion intima entre el dzogchén semdé (sems-sde) y la
Introduccion directa puede apreciarse en el hecho de que en esta serie de ensefianzas se instruye al practicante para que,
cada vez que haya obtenido el tinnguedzin (ting-nge-’dzin) o samadhi que debe alcanzarse en cada uno de los cuatro
nalyor (rnal-"byor), mire hacia su propio interior a fin de determinar para quién o qué se encuentra presente el estado
alcanzado. En términos del simbolo del espejo, esto permite que se supere el enfoque de la atencién en el reflejo y se
descubra de manera no-dual y no-direccional, mas alla de toda interpretacion en términos de los contenidos de
pensamientos, la naturaleza del espejo mismo —que es lo que se conoce como Introduccion directa.
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practicar el longdé a fin de no permanecer en la duda, y que s6lo entonces podamos practi-
car el upadesha para continuar en el estado. Como hemos visto, las tres series de
ensefianzas del atiyana-dzogchén no constituyen un sendero gradual por estadios o
lamrim.120 Por el contrario, cada una de las series de ensefianzas es un sistema
autocontenido y completo que no requiere la practica previa de otra de las series de
ensefianzas, sino que puede ser suficiente por si mismo para obtener el fruto del dzogchén.

El semdé y los cuatro nalyor

El semdé toma su nombre del término tibetano «sem»,12l que significa «mente»,
pero que en este caso no tiene el sentido que se da al vocablo «mente» en la ensefianza
dzogchén, que es el de nucleo de la confusion, el error y la ilusién que constituyen la raiz
del samsara. Por el contrario, aqui el término es una abreviacion del término «changchub
sem»,122 que significa bodhichittalz3 en el sentido que el dzogchén da a la palabra: estado
primordial o verdadera condicion de todos los entes. Asi, pues, la serie del semde es la serie
del estado primordial (changchub sem), o, lo que es lo mismo, de nuestra capacidad
cognitiva, cognitividad o naturaleza de la mente (semfii).124 Esta serie contiene ensefianzas
y métodos cuya funcion principal es introducir al individuo al estado de rigpa o Verdad en
el que se hace patente el estado primordial, pero que también le permiten superar la duda y,
subsiguientemente, continuar en dicho estado.

Cuando consideramos el ch’an o zen, vimos que en ese vehiculo las cualidades que
el mahayana gradual asociaba a su propio concepto de bodhichitta no se desarrollaban por
medio de un entrenamiento especificamente destinado a generarlas, sino que surgian
espontaneamente como consecuencia natural de la activacion subita del prajfia absoluto (la
sabiduria que capta la verdad absoluta del mahayana). Tampoco en el dzogchén se cultivan
intencionalmente las cualidades que el mahayana gradual asocia a su propio concepto de
bodhichitta: las mismas surgen espontaneamente de la desocultacion del bodhichitta en el
sentido dzogchén del término —o sea, de la desocultacion del estado primordial con sus
dos aspectos, que son la pureza primordial o katak y la autoperfeccién o lhundrub—. A
pesar de el ch’an o zen y el dzogchén tienen en comun el hecho de que en ninguno de
ambos se intenta producir intencionalmente las cualidades propias del mahayana, el prin-
cipio del ch’an o zen es el que corresponde a la via de renuncia, mientras que el principio
del dzogchén es la autoliberacion. La enorme diferencia entre ambas ensefianzas debe
haberse hecho evidente al sefialar que para el dzogchén el bodhichitta o estado primordial
tiene su aspecto lhundrub o «autoperfeccién»; de hecho, es este aspecto de la condicion
primordial el que sirve de base a los métodos més caracteristicos de dicha ensefianza, los
cuales lo emplean de una manera magistral que no tiene paralelo en ningun otro sistema
(uno de los ejemplos més extraordinarios de esta manera de trabajar es la practica de toguel
propia del dzogchén upadesha, que se considerard méas adelante);12> en cambio, el ch’an o

120 am-rim.

121gems.

122:Byang-chub sems.

123godhicitta.

1245ems-fiid; en sanscrito chittata o chitta eva.

125g| término Ihundrub o «autoperfeccion» contiene también el sentido del vocablo espafiol «espontaneidad»; en
particular, cuando se usa el término para referir a ciertos tipos de realizacién dzogchén, aquél indica que los mismos
surgen espontdneamente [como sucede, por ejemplo, cuando se habla de lhundrubkii goguié (Ihun-grub kyi sgo-bgyad), o
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zen trabaja casi exclusivamente con el aspecto katak de la base, que corresponde a su
vacuidad.

Si bien en el dzogchén la Introduccién directa puede obtenerse «mirando» hacia el
interior del propio organismo y, en particular, hacia donde parece encontrarse el sujeto
mental, con ello se accede al estado de Contemplacion que todo lo abarca y que trasciende
el dualismo interior-exterior, en el cual se permanece con la totalidad de los sentidos
totalmente abiertos al mundo, pues todos los fendmenos que son funciones del aspecto
autoperfeccion o Ihundrub de la base se integran en dicho estado, siendo reConocidos
implicitamente como funciones naturales de la propia cognitividad —y, en consecuencia,
no pueden producir molestia alguna—. En cambio, en el ch’an o zen el practicante se

de Ihundrubkii zhingnang (lhun-grub kyi zhing-snang), etc.]. Aunque Alexandra David-Neel asoci6 el sentido del término
chino wu-wei 0 «no-accién» (y por implicacion de wei-wu-wei 0 «accion a través de la no-accidn») al del vocablo tibetano
tdmé (spros-med), el sentido de los términos chinos en cuestion estd asociado mas directamente al de las palabras
tibetanas «chatral» (bya-’bral) y thinle (phrin-las); el Gltimo, en particular, es el término mas genérico que designa las
actividades espontaneas y libres de toda accion autoconsciente e intencional que caracterizan a los Budas. Los sentidos de
dos términos tibetanos a los que acaba de hacerse alusién también tienen conexion con el concepto que los chinos
expresan como tzu-jan o «por si-mismo asi» —palabra que a menudo se traduce como «espontaneidad»— y el cual
también puede relacionarse con el sentido de la ya mencionada palabra tibetana Ihundrub (lhun-grub).

La base misma de la practica del téguel (thod-rgal) perteneciente al dzogchén-upadesha (la cual, como se acaba
de ver, hace un uso magistral del aspecto lhundrub de la base) es un conjunto de dinamicas inherentes a nuestra verdadera
condicion, cuyo principio es la no-accion, la no-intencionalidad y la mas absoluta espontaneidad, las cuales se manifiestan
de las maneras intimamente asociadas entre si que se conocen como thinle (phrin-las) y dzepa (mdzad-pa),
respectivamente. En consecuencia, el hecho de que ciertos estudiosos occidentales hayan afirmado que el concepto de
«no-accion» que en el atiyana-dzogchén expresa el término chatral (bya-’bral) se derivo de la nocion taoista de wu-wei, y
que conceptos taoistas hayan llegado a la metafisica dzogchén via la escuela ch’an china, es el resultado de un craso error
propio de quienes piensan en términos de la distorsion cultural denunciada en una nota anterior por el maestro Namkhai
Norbu, segtn la cual nada de valor pudo haberse originado en el Tibet y en consecuencia todo lo que haya de precioso en
las tradiciones de dicho pais debi6 haber sido importado desde el extranjero. De hecho, los anales histéricos més antiguos
de la tradicion bon sugieren precisamente lo contrario de lo afirmado por los estudiosos occidentales en cuestion, pues,
aunque los historiadores sefialan que no hay indicios de que, antes de Lao-tse, haya habido en China una ensefianza
semejante al taoismo de aquél (como distinto de la antiquisima cosmologia yin-yang asociada al mito del huevo césmico y
del personaje P’an-ku, por una parte, y del chamanismo popular, por la otra), en una nota anterior se vio que, alrededor del
afio 1.800 a.C., Shenrab Miwoche tuvo como discipulo al sabio Legtang Mangp6 de China, quien difundi6 en su pais las
ensefianzas del gran maestro tibetano. Dichas ensefianzas estaban basadas en el principio de la «no-accion» y hacian ya
explicito dicho concepto, pues, como hemos visto, los Doce tantra menores afirmaban que:

«El sendero autoperfecto se encuentra mas alla del esfuerzo y del progreso.»

En lo que respecta al origen de las doctrinas (re)introducidas en China por Lao-tse unos 1.200 afios después de
Shenrab Miwoche y Legtang Mangp6, hemos visto que hay maltiples indicios de que las mismas también hayan podido
haber sido tomadas por el gran maestro chino directamente del dzogchén de los bdnpo (bon-po) tibetanos prebudistas; de
ser cierta esta derivacion, si bien el taoismo pudo haber incidido en el desarrollo del ch’an o zen, esta influencia habria
representado una influencia indirecta del dzogchén tibetano prebudista. También el dzogchén budista pudo haber incidido
en el desarrollo del ch’an o zen, y haberlo hecho de manera més directa que el dzogchén bonpo, ya que a Bodhidharma (o
Bodhidharmottara) se lo considera como uno de los eslabones en la transmisién del anuyoga (la cual en el Tibet siempre
estuvo asociada al dzogchén) y, por otra parte, es bien conocido que importantes maestros de la escuela del Norte del
budismo ch’an (zen) estuvieron en el Tibet en la época cuando se estaba difundiendo las ensefianza dzogchén, y que
varios maestros del dzogchén budista fueron también importantes maestros de dicha escuela del Norte.

De hecho, hemos visto que el vehiculo primordial (atiyana-dzogchén) es el «antepasado universal de todos los
vehiculos» y que el titulo mismo de «primordial» implica de cierta manera el sentido de «fuente de todo». ;Cémo podria
la via de autoliberacion haber absorbido de la vertiente abrupta de la via de renuncia los conceptos de espontaneidad y no-
accion, que son inherentes al principio esencial de «autoliberacion» y se encuentran en la base de los métodos mas
caracteristicos del atiyana-dzogchén, y no son en ningdn sentido inherentes a los métodos de la via de renuncia (aunque la
forma abrupta de esta via pueda hacer un minimo uso de ellos)? La ensefianza de la total plenitud y perfeccion no podria
necesitar que se le agregase algo a partir de otra fuente, pues en ese caso no seria totalmente plena y perfecta; de hecho,
ella constituye la via mas directa y eficaz para lograr la consolidacién definitiva del estado de espontaneidad o no-accion,
precisamente a través de métodos basados en el principio de espontaneidad o no-accion. Y, de hecho, como hemos visto,
ningun método del ch’an o zen hace un uso tan magistral de este principio de la no-accién como el que hace el téguel
(thod-rgal) de la serie del manngagdé o upadesha en el atiyana-dzogchén.
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concentra hasta un cierto punto en la vacuidad y, en vez de abrir totalmente los sentidos a
fin de integrar en la Contemplacion todo lo que se manifieste en los campos de aquéllos, en
cierta medida mantiene su atencion volcada hacia el «interior» de su propia persona. Esto
puede apreciarse en el grado de apertura de los ojos de quien medita: mientras que en el
ch’an o zen se mantienen los ojos entreabiertos, por lo general en su practica de
Contemplacion sentada el practicante de dzogchén los mantiene tan abiertos como sea
fisicamente posible. De hecho, en la ensefianza dzogchén se afirma que la apertura de los
0jos es una condicién para la manifestacion del estado de rigpa o Verdad, y se explica el
por qué de esta condicion en términos de la terminologia propia de la bioenergética comun
al dzogchén y el tantrismo.126

El maestro Namkhai Norbu ha sefialado que Nub Namkhai Ningpo —quien, ademas
de haber sido un consumado maestro del atiyana-dzogchén y del vajrayana o tantrismo,
practicé el ch’an o zen de la escuela del Norte y fue un eslabén en su transmision— ilustro
la diferencia entre la Contemplacién dzogchén que todo lo abarca y que nada excluye, por
una parte, y la meditacion que apunta hacia un cierto estado, por la otra, comparando la se-
gunda con buscar las cuentas de un rosario roto y con ensartar un hilo en el ojo de una
aguja: aungue parece que estuviéramos mirando el suelo, en verdad estamos apuntando a
las cuentas; aunque parece como si estuviéramos mirando el cielo, estamos fijando la
atencion en el ojo de la aguja.1?? Si bien el ch’an o zen de la escuela del Sur es, sobre todo
en su forma actual, menos quietista que el de la escuela del Norte (a pesar de que la
tendencia quietista sigue siendo subrayada por algunos maestros de la secta japonesa
soto),128 todos los tipos de ch’an o zen son parte de la via de renuncia y trabajan principal-

126gp particular, en el dzogchén —mas no asi en el tantrismo— se afirma que en el corazdn (no en el érgano que la
medicina occidental designa con ese nombre, sino en el centro del pecho a la altura del corazén) hay un «canal de
sabiduria», «canal gnostico» o feshe tsa (ye-shes rtsa; en sanscrito jiiana nadi) que debe estar abierto para que el estado de
rigpa o Verdad pueda manifestarse, y que en los individuos normales se cierra cuando éstos cierran los parpados. Es por
esto que en el dzogchén se considera esencial que los practicantes que todavia no han obtenido frutos palpables de la
practica del tdguel mantengan los ojos bien abiertos durante la Contemplacion (puesto que en el practicante que ha
obtenido frutos efectivos de la practica de téguel el canal gndstico o canal de sabiduria no vuelve a cerrarse aunque sus
o0jos se encuentren cerrados, para €l o ella ya no es esencial mantener los 0jos bien abiertos; puesto que en un caso tal se
ha obtenido una realizacion que va mas alla de la division Contemplacién-postContemplacién, tampoco es necesario
realizar una préctica especifica de Contemplacion sentada).

127Nub Namkhai Ningpo (gNubs gNam-mkha’i sNying-po), Kathang Denga (bKa’-thang sDe-Inga); ejemplo referido por
el maestro de dzogchén Namkhai Norbu en ensefianzas dictadas en Venezuela y citado en Norbu, Namkhai (compilador
Elias Capriles), La via de autoliberacion y nuestra total plenitud y perfeccion. Aun sin publicar.

128Muchos maestros del mokushd zen (pertenecientes a la escuela soto) integran en su ensefianza los métodos del kanna
zen que por lo general se asocian a la escuela rinzai. El maestro soto Suzuki roshi, en particular, no sélo integraba los
métodos rinzai, sino que en su libro Zen Mind, Beginner’s Mind afirmé que en Japon se considera el soto como la via del
hermano mayor (de intelecto menos rapido y vivaz) y el rinzai como la via del hermano menor (de mayor capacidad).

Sin embargo, algunos maestros soto excluyen los métodos del kannd zen (rinzai) y exageran el principio segin
el cual estar sentados en la posicion de meditacion es el estado de Buda, con lo cual alientan a sus alumnos a confundir
con la lluminacidn, bien sea las experiencias de los reinos superiores del samsara, bien sea el estado de kunzhi lungmatén
(kun-gzhi lung-ma-bstan) que, segin el gran maestro de dzogchén Lligme Lingpa, los seres de nuestra época tenderian a
confundir con el dharmakaya. Si Lligme Lingpa consider6é que este error era tan probable en el dzogchén, en el que se
comienza contrastando la vivencia de la Iluminacion con la del error y, en la Contemplacién subsiguiente, se pone tanto
énfasis en la necesidad de mantener los ojos bien abiertos y conservar el mas extremo estado de claridad y alerta con
respecto al medio ambiente, mucho mas probable parece dicho error en una practica del zen soto que excluya totalmente
los métodos propios de la escuela rinzai. Estos Gltimos proporcionan al alumno de manera stbita una vivencia muy clara
del estado que constituye el fruto del zen, y su contraste con la experiencia de error inmediatamente anterior hace mucho
mas dificil que se confunda dicho fruto con estados espurios.

El zen soto pone un gran énfasis en el shikan tazd o «sélo estar adecuadamente sentado», sin contar la
respiracion ni meditar sobre koan alguno. Segun Koguén Zenlli, este permanecer en un licido estado de alerta, sin
contenido mental ni orientacion de la conciencia hacia un objeto, es la forma mas pura de zazén, «practicada por todos los
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mente con el aspecto katak de la base, que es vacuidad. La practica de la ensefianza
dzogchen, en cambio, se inicia con la manifestacion de una cognitividad panordmica que
abarca e integra la totalidad de los fendmenos de la energia, lo cual implica también
integrar el movimiento, que es un aspecto y una expresion esencial de la base que la
ensefianza considera como un adorno —de modo que tener que excluirlo seria la expresion
de una consideracion dualista que mantendria el error que se encuentra en la base del sam-
sara.129

Budas del pasado». La practica de métodos rinzai como el del koan conduce a una exacerbacion del error, seguida por su
ruptura y una clara vivencia del estado de lluminacion, lo cual permite que se contrasten claramente los dos estados en
cuestion; tratar de permanecer en shikan taza sin haber tenido una clara vivencia de este contraste hace mucho méas
probable que se produzca el error contra el cual advirtié Lligme Lingpa. Es por esto que quien esto escribe considera que,
para los practicantes del ch’an o zen, no es conveniente intentar practicar el shikan taza independientemente del
entrenamiento con los koan que prescribe la metodologia rinzai.

129€| hecho de que el ch’an o zen de la China de hoy (el cual, segun se afirma, se habria derivado de la escuela del Sur) es
menos quietista que el de la escuela del Norte se aprecia en las siguientes citas tomadas de Chen-Chi, Chang (espafiol
1971), La practica del zen (Buenos Aires, La Pléyade):

«En el zen, lo peor que puede hacerse es aferrarse a la quietud, porque entonces la quietud hara que te
concentres en la absoluta tranquilidad. De esta manera se desarrollara en ti una fuerte aficion a la quietud y una aversion a
cualquier clase de actividad... (p. 89)

«(Entre las diez sugerencias de la practica zen se encuentran:)

«5. Tratar de ponerse en un estado de &nimo semejante al sobresalto...

«8. En medio de una actividad tumultuosa, detenerse y contemplar interiormente la mente durante un instante...

(p. 66)

«Recuerdo que antiguamente, cuando yo practicaba el ejercicio de dar vueltas en el monasterio de la Montafia de
Oro y otros lugares, los monjes nos hacian correr como galgos. jLos monjes sabiamos correr, entonces! Pero cuando
sonaba el llamador con la sefial de «basta», entonces todos nos quedabamos parados como estacas. jPensad! ¢Podrian
surgir en estas condiciones la somnolencia, los pensamientos turbadores?... (p. 76)

«...un yogui zen debe lograr que los cielos giren, que la tierra y las aguas se agiten; obtendra grandes beneficios
de las olas movientes... (p. 90)

«En medio de las olas y los remolinos, el practicante alcanzara una gran felicidad... (p. 98)»

Lo anterior responde a la forma de ensefiar el ch’an que, en la China del siglo XX, manifest6 el patriarca
unificado de todas las tradiciones, Hsu-Yun —Ia cual es, a mi juicio, mas interesante (y mas cercana al dzogchén, a pesar
de todas las distancias entre ambas tradiciones que ya se han sefialado) que todas las formas del zen japonés.

Una diferencia radical entre el atiyana-dzogchén y el mahayana tiene que ver con la forma como cada uno de
ellos concibe la naturaleza budica. El dzogchén es una ensefianza que se encuentra mas alla de dualidades como causa-
efecto y potencia-acto; en consecuencia, su concepcion de la naturaleza budica es la que se expres6 al describir la base:
ésta no es mera potencia, pues esta plenamente manifiesta y es plenamente «actual » en todo momento, con sus aspectos
de katak (esencia) y lhundrub (autoperfeccién: naturaleza y energia), pudiendo descubrirse instantdneamente en cualquier
momento. En cambio, en el mahayana la naturaleza budica es la tathagatagarbha o «embridn de los budas», que se
concibe como potencia-que-debe-hacerse-acto: tal como una semilla debe germinar gradualmente por medio de la
influencia de causas o condiciones secundarias (calor, humedad, luz, aire, tierra, etc.), asi la naturaleza badica germinara
gradualmente para dar a luz a un Buda. Si bien el mahayana abrupto estd asociado a textos que tienen una concepcion
menos dualista de la naturaleza budica, segun la cual ésta no necesita germinar gradualmente de manera causal ni pasar
del estado de potencia al de acto, ningun texto del mahayana tiene una concepcion de la naturaleza badica semejante a la
de la base en el dzogchén, que haga el mismo hincapié en su aspecto lhundrub o «autoperfeccion espontanea» —y en
ninguna escuela del mahayana estan sus metodos mas esenciales basados en un manejo magistral de este aspecto lhundrub
que, como hemos visto, comprende la naturaleza y la energia—. En particular, como se sefialdé en una nota anterior,
ningun sistema del mahayana conoce un manejo del aspecto Ihundrub y en particular la energia como el que caracteriza la
practica de tdguel. (Cabe sefialar que, puesto que todos los seres que sienten —incluyendo animales, seres infernales y asi
sucesivamente— son manifestaciones de lo que el dzogchén designa como la base, y puesto que, en particular, todos los
seres humanos tienen la posibilidad de descubrir dicha base, para el dzogchén, como para algunas tradiciones abruptas del
mahayana, también los icchantika pueden realizarse.)

Dos de los textos en cuyas concepciones de la tathagatagarbha se ha apoyado el mahayana abrupto son el
Buddhavatamsakasutra y el Lankavatarasutra. Puesto que el sistema expuesto en este Gltimo texto emplea algunos
términos idénticos a los que utiliza la ensefianza dzogchén, creo importante que el lector consulte la nota posterior en la
que se explica la diferencia entre la concepcion metafisica de la alaya vijfiana o kunzhi namshé (kun-gzhi rnam-shes) que
presenta al sutra Lankavatara y que recoge y desarrolla a su manera la escuela yogachara del mahayana, y el empleo mas
bien fenomenoldgico (avant la lettre y, a diferencia de la fenomenologia occidental de nuestro siglo, no basado
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En el dzogchén semdé se pone un gran énfasis en la necesidad de distinguir entre el
estado de la gnosis o cognitividad primordial que la ensefianza designa como bodhichitta
(changchub sem) o naturaleza de la mente (semfii), por una parte, y el estado de la mente,
por la otra. Para representar el primero de dichos estados, no so6lo en tanto que base,130 sino
también en tanto que fruto —o sea, en tanto que patencia de la base en el estado de rigpa o
Verdad caracterizado por la autoliberacion—, se utiliza el simbolo del espejo. EI mismo es
idoneo para representar la condicion en cuestion en la medida en que los reflejos jamas se
le adhieren, ni dejan manchas en él, ni lo condicionan, sino que, tras manifestarse, inmedia-
tamente desaparecen sin dejar huellas. Y puesto que la via del dzogchén no es otra cosa que
la manifestacion del estado de rigpa o Verdad y la integracion en dicho estado de todo lo
gue se manifieste, el espejo es también el simbolo de la condicion que debe manifestarse y
en la cual todo debe integrarse en la via.

El espejo es el simbolo de la base porque, como hemos visto, el mismo tiene una
capacidad o potencialidad ilimitada de manifestar, la cual no se encuentra a una distancia
de lo que refleja y que constituye la naturaleza de lo reflejado; del mismo modo, no importa
cual sea su tamafio, un espejo puede reflejar infinitas apariencias, sin limites de calidad,
cantidad, dimensiones y asi sucesivamente. Como hemos visto, las dos principales
posibilidades de la base son el samsara y el nirvana; cuando se manifiesta la primera
condicidn, al captar nuestros objetos, que pueden ser parangonados con reflejos, no estamos
conscientes de que ellos no son mas que una calificacién de nuestra capacidad cognitiva
que revela la potencialidad de ésta, sino que, por el contrario, consideramos el reflejo como
algo concreto e independiente de nuestra capacidad cognitiva y de nuestra mente (asi como
de los otros reflejos), lo entendemos en términos de un cierto pensamiento —hombre, co-
nejo, mesa, arbol— y de inmediato lo juzgamos como algo agradable o desagradable,
bueno o malo, atil o estorboso, etc.131 Al sentirnos separados del continuo de reflejos,

exclusivamente en la experiencia samsarica, sino también en la nirvanica y en la dialéctica entre ambas) del mismo
término que hace la ensefianza dzogchén. Esta ultima distingue entre: (1) la base o zhi (gzhi); (2) el desConocimiento de
la verdadera condicion de la base en lo que se conoce como base-de-todo, kunzhi (kun-gzhi) o alaya a secas; (3) el surgir
de la raiz y primera manifestacion incipiente del error llamado avidya o marigpa al aparecer la conciencia-de-la-base-de-
todo, kunzhi namshé (kun-gzhi rnam-shes) o alayavijiiana; (4) la entrada en accion del juicio por medio del cual el
ilusorio sujeto mental trata de confirmar la ilusién de su propia existencia substancial, su valor y su importancia
rechazando apasionadamente lo desagradable, persiguiendo apasionadamente lo agradable y permaneciendo indiferente
hacia lo neutro, al manifestarse la conciencia-de-las-pasiones, fiongmongpachén Tiki namshé (nyong-mongs-pa-can yid-kyi
rnam-shes) o klishtamanovijfiana; (5) el conocimiento a través de la conciencia de los pensamientos, Tikii namshé (yid-kyi
rnam-shes) 0 manovijfiana y las conciencias de los otros cinco sentidos o gonge namshé (sgo-Inga’i rnam-shes), mediante
el cual se intenta confirmar la ilusién de substancialidad, valor e importancia del sujeto mental aparentemente separado.
Aunque el dzogchén utiliza, pues, los términos con los que el Lankavatara sutra y la escuela yogachara designan las
«conciencias» que ambos postulan, los emplea en sentidos diferentes dentro del marco de una descripcion fenomenologica
de los estadios en la génesis del error —y, ademas, agrega dos nuevos términos y conceptos a los del Lankavatara sutra y
la escuela yogachara: el de kunzhi a secas (0 sea, sin el «namshé» de «kunzhi namshé») y el de zhi a secas (0 sea, sin el
«kun» de «kunzhi»)—. Otra nota posterior ofrecera una breve descripcion de estos «estadios en la génesis del error» segin
la ensefianza dzogchén; cabe sefialar que la Gnica obra en una lengua occidental que conozco en la cual se explica la forma
como la ensefianza dzogchén emplea la terminologia arriba descrita es: Guenther, Herbert V., Tibetan Buddhism in
Western Perspective. Dharma Press, Emmeryville, California.

130Esta capacidad cognitiva, «Cognitividad» o «naturaleza de la mente» es lo que las ensefianzas dzogchén més generales
designan con la palabra tibetana «semfii» (sems-nyid) y su equivalente sanscrito chittata o chita eva, y también con la
palabra tibetana changchubsem (byang-chub sems) y su equivalente sanscrito bodhichitta. Ella constituye la base (zhi:
gzhi), que es como un espejo en el cual pueden reflejarse tanto el samsara como el nirvana: el primero es un
funcionamiento que oculta la verdadera condicion del espejo, mientras que el segundo es uno que la hace patente.

131En un espejo, la capacidad de reflejar y los reflejos no estan separados, y estos Ultimos son la muestra de la
potencialidad reflectante del espejo. Ahora bien, cuando se manifiesta la avidya y con ella el samsara, surge la
«valorizacién-absolutizacion delusoria» de nuestros pensamientos, que hace que los contenidos de éstos nos parezcan
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experimentamos una distancia con respecto al continuo de plenitud que es el universo y, en
consecuencia, nos vivenciamos como carencia de dicha plenitud y como necesidad de
colmar esta carencia. Como se vio en la primera parte de este libro, entonces intentamos
colmar la carencia por medios que, estando basados en la aceptacion y el rechazo, afirman
nuestra ilusoria separatividad y, en consecuencia, sostienen lo que a través de ellos
intentamos superar. La aceptacion, el rechazo y la indiferencia confirman la creencia en
nuestra separacion con respecto a lo que aceptamos, rechazamos o ignoramos y al resto de
los objetos y, en consecuencia, sostiene nuestra sensacion de carencia.132

verdad o falsedad absoluta, y que confundamos el mapa por ellos constituido con el territorio de lo dado; en particular, la
valorizacién-absolutizacion delusoria de la llamada «triple proyeccion» da lugar a la ilusién de que hay una experiencia,
alguien que experimenta y algo experimentado —o, lo que es lo mismo, da lugar a la ilusién de una dualidad sujeto-ob-
jeto—. Es entonces cuando surge la ilusidn dualista basica; en términos del simbolo del espejo, podria decirse que lo que
surge es la falsa apariencia segun la cual: (1) objetos autoexistentes y luminosos se encuentran fuera del espejo, frente al
lado brillante de éste; (2) las imagenes en el espejo son reflejos de esos objetos que ahora parecen externos al mismo; (3)
en un cierto punto detras del lado opaco del espejo hay un invisible sujeto que, desde la penumbra, percibe los objetos
luminosos en cuestion. Junto con esta ilusién de que hay dos «lados» del conocimiento, que son el sujeto y el objeto (los
cuales, como se acaba de ver, en verdad son ambos aspectos de ese reflejo de energia dang en el espejo que es la «triple
proyeccion»), se manifiesta también la apariencia de dimensionalidad.

Mientras que los entes de la energia tsel (rtsal) que aparecen como objeto tienen las cualidades de los cinco
sentidos (color, sonido, olor, sabor y sensacion tactil) y parecen ser extensos, en tanto que apariencia de la energia dang
(gdangs), el sujeto mental no posee ninguna de dichas cualidades (incluyendo la apariencia de extension): es incoloro,
inaudible, inodoro, insipido e impalpable. Ahora bien, a diferencia de otras apariencias de la energia dang, el sujeto en
cuestion no puede aparecer como objeto (€l es la ilusion de que la capacidad reflectante del espejo es un alma individual
separada de otras almas individuales que puede conocer objetos pero que no puede ser conocida como objeto, y que
siempre parece encontrarse en ese punto matematico que es el aqui, desde el cual se percibe el reino de lo extenso y se
establecen direcciones en éste), ni puede tampoco ser pensado discursivamente. Es debido a todo lo anterior que en ciertas
escuelas budistas se dice que, mientras los objetos aparecen de manera «explicita y directa», el sujeto mental aparece de
manera «implicita e indirecta». (Cabe sefialar, no obstante, que en ciertas experiencias ydguicas, en el «lugar» donde
normalmente parece estar el sujeto, puede manifestarse una brillantisima luminosidad.)

El juego sujeto-objeto constituye la experiencia samsérica, que es superada al ir mas alla de la comprension en
términos de los contenidos de los pensamientos en el reConocimiento de la naturaleza no-dual del espejo. De hecho, en la
lluminacién o en el nirvana, la naturaleza-cual-espejo de nuestra capacidad cognitiva no es ocultada por la apariencia de
un dualismo entre el espejo y el reflejo (0 sea, entre la capacidad cognitiva misma y los objetos «materiales» que ella
refleja) o entre el sujeto y el objeto, ni por la apariencia de pluralidad intrinseca, etc. Entonces la propia capacidad
cognitiva se manifiesta como el estado de rigpa o Verdad, que la hace patente como lo que ella (es) en verdad.

Ahora bien, mientras que un espejo siempre parece ser un ente en una dimension en si misma espaciotemporal
que refleja otros entes de esa dimensidn, nuestra capacidad cognitiva no es un ente en una dimension espaciotemporal,
sino la condicion para que aparezcan la espaciotemporalidad y los entes espaciotemporales. La base de lo que percibimos
como imagenes espaciotemporales no es en si misma espacial (aunque parece ser tal una vez que es «reflejada» como si lo
fuese, al manifestarse la conciencia-de-la-base-de-todo), ni podria estar fuera del espejo, pues «estar fuera» implicaria ya
la autoexistencia del espacio. Si quisiéramos emplear las metaforas de la fisica actual, podriamos decir que la base,
entendida de esta manera, podria entenderse en términos de lo que David Bohm ha llamado «orden implicado» u «orden
plegado», que no es espaciotemporal y en consecuencia no tiene ni contiene formas, aunque constituye la base de todas las
formas (y contiene, en estado de indivisibilidad, tanto lo que en el orden explicado o desplegado consideramos «material»
como lo que en este mismo orden consideramos «mental»). A su vez, lo reflejado, con su apariencia de espacialidad,
constituiria lo que Bohm ha Illamado «orden explicado» u «orden desplegado», que es el reino de las formas, las cuales
surgen gracias al funcionamiento de nuestra capacidad cognitiva. Asi, pues, no podemos decir que los objetos o reflejos
gue manifiesta nuestra capacidad cognitiva sean externos a ella o independientes de ella, aunque tampoco podemos decir
que esos objetos sean creaciones arbitrarias de la mente, sin base objetiva alguna.

132Namkhai Norbu Rinpoché sefiala que, por lo general, aunque sepamos que lo que estamos viendo no es mas que
reflejos en un espejo, una pelicula de ficcion, un suefio o alguna otra mera apariencia, en nuestra mayoria preferimos ver
unas flores hermosas que las entrafias desgarradas de un herido en un hospital y, en general, preferimos percibir objetos
agradables que objetos desagradables. Rinpoché agrega que es por esto que la mayoria de la gente pone en el recibo de su
casa cuadros y dibujos agradables y no objetos desagradables. Sin embargo, Ultimamente las peliculas de violencia para
ser «taquilleras» tienen que mostrar como se le sacan las entrafias a las victimas, etc. —lo cual sin duda alguna refleja un
giro propio de fines de la era de la oscuridad o kaliyuga—. Sartre nos leg6 unas reflexiones interesantes con respecto a lo
que buscamos en la ficcion (por ejemplo, en el cine) y cémo la encaramos en su Psicologia de la imaginacién, que seria
interesante poner en perspectiva en el marco de la filosofia budista y de la ensefianza dzogchén. Por su parte, en su Teoria
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Como se sefial6 arriba, a fin de superar el samsara y alcanzar el nirvana, antes que
nada las ensefianzas del dzogchén semdé nos ensefian a distinguir entre la gnosis o
cognitividad primordial, representada por el espejo, y la mente y la totalidad de las aparien-
cias dualistas y delusorias a ella asociadas, representadas por quien se refleja en un espejo.

La primera de dichas condiciones constituye la base, con sus dos aspectos, que son
la pureza primordial o katak, que es vacuidad, y la autoperfeccion o lhundrub, que
comprende su capacidad de manifestar y todos los fendémenos manifiestos —o sea, la
capacidad reflectante del espejo y la totalidad de los reflejos que él manifiesta—. Los
reflejos en su totalidad —no sélo los fendmenos de la energia en cuanto tales, que son
como adornos, sino también la mente en tanto que nucleo del samsara y la totalidad de las
apariencias dualistas y delusorias por ella condicionadas— no son mas que una funcion del
espejo que da testimonio de su potencialidad de manifestar; de hecho, como hemos visto,
en la ensefianza dzogchén, es por medio del reflejo que se puede descubrir la condicion del
espejo. Descubrir la condicién del espejo es encontrarse en el estado de rigpa o Verdad que
corresponde a la patencia de la gnosis o cognitividad primordial y al nirvana en términos de
la condicidn del espejo mismo. Como vimos, el espejo, en la medida en que los reflejos no
se le quedan pegados ni lo manchan o condicionan, sino que desaparecen de manera
instantanea inmediatamente después de manifestarse, también es idoneo para representar
esta condicion.

A su vez, el ejemplo de quien se refleja en un espejo es idoneo para representar el
estado de la mente que corresponde al samsara, pues dicho individuo siente que se
encuentra a una distancia del reflejo y esta siempre juzgando este Gltimo: o bien lo admira 'y
lo acepta; o bien lo desprecia y lo rechaza; o bien lo considera neutro y permanece
indiferente hacia el mismo. Esto es precisamente lo que en la condicion samsérica hace el
sujeto mental, quien, por cierto, no es mas que otra apariencia que se refleja en el espejo: la
apariencia de ser un perceptor-actor separado del resto de los reflejos (la cual, cabe sefalar,
es un reflejo que no puede aparecer explicitamente como objeto, sino como la ilusion de ser
un sujeto separado que percibe lo que si aparece como objeto, que piensa y que actua).133
Tenemos que pasar de la condicion de quien se refleja a la condicion del espejo mismo, que
no experimenta sus reflejos como algo separado de él, que no discrimina entre los distintos
reflejos, aceptando unos, rechazando otros, o permaneciendo indiferente hacia otros, y que

estética, Teodoro Adorno (1970; espafiol 1971/1983;.Barcelona, Editorial Orbis, Historia del Pensamiento) ha llegado a
proponer que el arte de una época como la nuestra ha de ser feo, de modo que no pueda brindarnos un escape estético de
nuestra horrorosa situacion. No obstante, para quien esto escribe el arte mas apropiado para la actualidad seria el que
transforma nuestra percepcion, proporcionandonos experiencias que pueden ser Utiles en la via, y que al mismo tiempo
ilumina esta ultima, impulsando con ello al individuo en el sendero y facilitando al mismo tiempo la transicion a la futura
Edad de Oro o Era de la Verdad (y no un «arte feo» que mantenga el tipo de percepcion que caracteriza a nuestra época y
que se encuentra en la raiz de la crisis que amenaza con destruirnos). A este respecto, cfr. mi Individuo, sociedad,
ecosistema. Ensayos sobre filosofia, politica y mistica. 1994, Mérida, Venezuela, Consejo de Publicaciones de la
Universidad de Los Andes. Cfr. también mi ensayo «Steps to a Comparative Evolutionary Aesthetics (China, India, Tibet
and Europe)», en Marchiano, Grazia (recopiladora, 1997), East and West in Aesthetics. Pisa/Roma, Istituti Editoriali e
Poligrafici Internazionali. También tengo un ensayo inédito relevante titulado Aesthetics for a New Age.

133Esto muestra que el ejemplo del espejo no implica una teoria pasiva de la percepcion, al estilo de la representada por la
metafora aristotélica del sello (las impresiones) que se imprime en la cera (el alma) o de la concepcidn igualmente ingenua
que Lenin expres6 en Materialismo y empiriocriticismo: el espejo es una metafora de la totalidad y no el simbolo de una
concepcion pasiva del conocimiento y la conciencia; aunque en términos de la ensefianza dzogchén «el sujeto que
conoce» no es mas que una funcidn-fenémeno de la base que posee una ilusion de autonomia, el dzogchén vy la totalidad
de las ensefianzas budistas reconocen que la percepcion es un proceso activo. De hecho, ya en el abhidharma del canon
pali (perteneciente al budismo mas antiguo) se explica la percepcion en términos de la serie de funciones activas de
distintos eventos mentales [en sanscrito chaitta; en tibetano semllung (sems-byung)].
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es intrinsecamente autoliberador. En el instante mismo cuando nos encontremos en dicha
condicion, la mente y la totalidad de las falsas apariencias por ella condicionadas se di-
solverdn como plumas que entran al fuego: esto representard la transicion del estado
dualista de avidya, marigpa o error, al estado no-dualista de vidya, rigpa o Verdad, del
samsara al nirvana, de la confusion a la lluminacion.

De hecho, una vez que hayamos entendido de manera intelectual que nuestra ca-
pacidad cognitiva es una ilimitada potencialidad de manifestar imagenes comparable a la de
un espejo, y que toda nuestra existencia, todos nuestros objetos, todos nuestros conceptos,
son como reflejos en un espejo, podremos aplicar los métodos que nos permitiran
encontrarnos en una condicion similar a la del espejo, el cual, como acabamos de ver, no
considera sus reflejos como algo externo y por ende no los juzga, de modo que, libre de
aceptacion y de rechazo, ni se apega a ellos ni lucha contra ellos.134 En esta condicion, cada
reflejo aparece, tiene su momento y desaparece sin dejar rastros. Esto es lo que se llama
«autoliberacion», y es lo que simboliza el espejo cuando se lo emplea para ilustrar el estado
de rigpa o Verdad que constituye el nirvana. De hecho, si nos encontramos en el estado de
Verdad en el cual se hace patente la verdadera condicion de nuestra capacidad cognitiva —
que es como un espejo— Yy de toda la realidad, todos nuestros conceptos y sensaciones,
todos los elementos de nuestra existencia en los planos del cuerpo, de la voz y de la mente,
seran como reflejos en un espejo, que no afectan de ninguna manera el espejo mismoy que,
tras manifestarse, inmediatamente desaparecen por si solos sin dejar huellas. En esta con-
dicion no distinguimos entre lo feo y lo bello, lo placentero y lo doloroso, lo bueno y lo
malo y asi sucesivamente: todo lo que se presenta es como una calificacion del espejo que
hace patente su naturaleza.

Incluso cuando se manifiestan los reflejos constituidos por la «condicion de quien se
refleja» y por las preocupaciones y los problemas que a ella son inherentes, si, al aplicar las
instrucciones de una de las tres series de la ensefianza dzogchén, se manifiesta el estado de
rigpa o Verdad, los mismos se autoliberardn instantaneamente, desapareciendo como de-
saparecen los reflejos en un espejo: sin dejar huellas.13> En el caso particular de los
pensamientos, si la valorizacidén-absolutizacion delusoria en la raiz del error hace que ellos
oculten la base, descubriendo vivencialmente (y no de manera meramente intelectual) que
la verdadera condicion de aquéllos no es otra que la condicion del espejo mismo, los pensa-
mientos en cuestion se autoliberaran instantdneamente, con lo cual la condicion del espejo
volverd a hacerse patente. Permaneciendo en esta patencia, todos los pensamientos se
autoliberaran al surgir —Ilo cual resultara en la neutralizaciéon progresiva de las propen-
siones del error— o bien se manifestaran simultdneamente con la patencia de la base
misma, y la totalidad de los otros fendmenos y experiencias que surjan —los que no sean
pensamientos— espontaneamente quedaran integrados en dicha patencia.

1340 sea, podremos encontrarnos en la Vision o tawa en el sentido que la ensefianza dzogchén da al término. La
aceptacion, el rechazo y la indiferencia resultan de juicios positivos, negativos y neutros, respectivamente, y exigen que el
sujeto se crea y sienta diferente y separado de lo que juzga. Cuando desaparece la ilusion de una separacion entre el sujeto
y el objeto, no son posibles ni la aceptacion, ni el rechazo ni la indiferencia.

135€| funcionamiento que oculta la naturaleza autoliberadora de nuestra capacidad cognitiva, produciendo la apariencia de
que un sujeto se adhiere a las apariencias-conceptos que se van sucediendo, tiene como nicleo el interés-por-si, autopre-
ocupacion o ahamkara que constituye la raiz del samsara. EI mismo es el motor de la apariencia de una dualidad sujeto-
objeto, de la abstraccion de segmentos del campo sensorio total y su conocimiento como diferentes objetos de distintos
tipos, del aferramiento que hace que devoremos las lineas de pensamiento pasando de un pensamiento a otro con avidez,
etc. Asi, pues, es la ahamkara la que nos impulsa a adherirnos a lo que se va manifestando, ocultando la naturaleza
autoliberadora del «espejo».
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Con el tiempo, las ensefianzas del semdeé quedaron codificadas en al menos tres
sistemas principales: los ciclos o korl3¢ originales y los sistemas que se transmitieron,
respectivamente, en Rong (en el Tibet central) y en Kham (sudeste del Tibet).137 En este
ultimo, en particular, el desarrollo del individuo se da en términos de una evolucion a través
de los llamados cuatro «nalyor»138 o yogas que deben permitirle, antes que nada, entrar en
la Contemplacidn, y, a continuacion, integrarlo todo en ella —lo cual implica un proceso
mas o menos gradual, a pesar de que, como hemos visto, la Introduccién directa siempre
tiene lugar de manera subita—. Aunque el principio del semdé, como el de todas las otras
series del dzogchén, es la autoliberacion y no la transformacion ni la renuncia, y a pesar de
que la totalidad de las précticas del semdé son radicalmente diferentes a todas las de la via
de renuncia del sutrayana, ocasionalmente se ha designado los dos primeros nalyor con los
nombres de dos de las practicas mas esenciales de la via de renuncia: la pacificacion mental
(en sanscrito, shamatha; en tibetano, zhiné)139 y la llamada vision penetrante 0 «mas
vision» (en sanscrito, vipashyana; en tibetano, lhangtong).140 El hecho de que el semdé
implique un progreso gradual a través de estadios sucesivos y la identificacion de los dos
primeros estadios del progreso en cuestion con practicas sucesivas de la via de renuncia, ha
dado pie para que algunos relacionen las ensefianzas del semdé con las del sutrayana; sin
embargo, como ya hemaos visto, el principio del atiyana-dzogchén es radicalmente diferente
al del sutrayana —a tal grado que incluso la practica del mahayana instantaneo contrasta
de la manera mas radical con la del atiyana-dzogchén—. Si de establecer relaciones se
tratase, seria mucho mas logico establecerlas entre el dzogchén semdé —y en particular la
tradicion de Kham— vy las ensefianzas mahamudra de la «via de la liberacion» o tarlam141
de la tradicion kaguilipa, las cuales surgieron de la sintesis entre ensefianzas de meditacion
importadas de India por distintos maestros sarmapa 0 «nuevos», y las que son propias de
las tradiciones del dzogchén semdé; de hecho, al igual que el sistema de Kham, aquéllas si-
guen un desarrollo en cuatro estadios y, en general, muchos de sus métodos coinciden con
los del semdé.142

136sKor.

137Khams. Cabe sefialar que la tradicion de Nang (Nyang), codificada por el gran Sogdogpa Lodré Guialtsén (1552-1624)
en su importante obra Instrucciones sobre el dzogchén semdé segun el sistema de Nang (rDzogs-chen sems sde’i khrid yig
nyang lugs), es también de gran importancia.

138rNaI-‘byor. Este término tibetano traduce el vocablo sanscrito yoga, pero su etimologia es menos inexacta que la de su
equivalente sanscrito, que tiene el significado de «unién» y por ende implica la existencia de dos substancias separadas
que se unen. Este asunto se considerara en el texto principal cuando se discuta el yantra-yoga.

1397hi-gnas; en sanscrito: shamatha; en pali: samatha.
140_hag-mthong. En sanscrito, vipashyana; en pali vipassana.
141Thar-lam.

142 a5 actuales ensefianzas mahamudra de la tradicion kaguiiipa (bKa’-brgyud-pa) surgieron de la sintesis entre las
ensefianzas de meditacion sin forma importadas al Tibet por Marpa Lotsawa (Mar-pa Lo-tsa-ba) y una serie de otros
maestros que, en India, bebieron de corrientes que provenian de la misma fuente, por una parte, y las ensefianzas del dzog-
chén semdé, por la otra. La sintesis mas conocida de dichas ensefianzas quizas sea la que realizd el tercer Karmapa,
Rangllung Dorlle (Rang-byung rDo-rje), aunque Namkhai Norbu Rinpoché ha sefialado que ya Gampopa (sGam-po-pa)
Dwagpo Lharllé (Dvags-po Lha-rje), el «discipulo solar» de Milarepa (Mi-la Ras-pa) que constituye la fuente comdn de
todas las escuelas monacales de los kaguiiipa, habia realizado una primera sintesis similar (a la cual, por cierto, se hizo
referencia en una nota anterior).

En la tradicion mahamudra que surgi6 de las sintesis en cuestion tenemos numerosos elementos andlogos a los
del dzogchén semdé del sistema de Kham; en particular, la practica se desarrolla a través de cuatro estadios que son
analogos a los de la tradicion en cuestion, pero que se llaman: (1) tsechik (rtse-gcig) o «concentracion en un solo punto»,
el cual por lo general se asocia al zhiné (zhi-gnas); (2) todrel (spros-bral) o «indeterminable» (en el sentido de «libre de
determinaciones conceptuables»), el cual por lo general se asocia al lhangtong (lhag-mthong); (3) rochik (ro-gcig) o
«Unico sabor», que implica la aprehension de la naturaleza Unica del estado calmo y el movimiento en la indivisibilidad de
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En breve, los cuatro nalyor son:

(i) Nepa (estado calmo) o nepe tinnguedzinl43 (concentracion del estado calmo).
Como hemos visto, esta concentracion se ha comparado con el zhiné o «estado calmo» de
la via de renuncia; ahora bien, ella se distingue del zhiné del sutrayana en la medida en que
no implica cortarse del mundo, sino, por el contrario, mantener una total apertura hacia
éste. De hecho, aunque inicialmente el practicante pueda encontrar que cerrar los ojos lo
ayuda a concentrarse, a la larga debera acostumbrarse a mantener los 0jos y la totalidad de
los sentidos bien abiertos, ya que, en vez de ignorar los fendmenos que se manifiesten, en el
dzogchén hay que aprehenderlos como la energia misma del propio estado, que constituye
un adorno y al mismo tiempo nos da la oportunidad de descubrir la cognitividad que los
manifiesta. En el caso particular de los ojos, como se vio al comparar el semdé con el ch’an
0 zen, segun la ensefianza dzogchén la apertura de éstos es la condicion para que se
mantenga igualmente abierto el «canal gndstico» o ieshe tsal44 que tiene que estar desobs-
truido para que eventualmente pueda manifestarse el estado de rigpa o Verdad.14> Para
resumir, en este nalyor, la concentracion, emprendida primero con objeto (una A blanca lu-
minosa) y luego sin objeto (concentrandonos en el espacio donde anteriormente se habia
encontrado la A), resulta en un estado de calma. Este se va haciendo natural y estable.

(i) Miguiowa («inmdvil»: estado que no puede ser alterado o condicionado) o
miguiowe tinnguedzin146 (absorcion de la inmutabilidad). En la medida en que aqui se
trabaja sobre todo con el movimiento de los pensamientos, esta absorcion se ha relacionado
con el lhangtong —«mas vision», insight o «visién penetrante»— de la via de renuncia o
sutrayana; ahora bien, los métodos por medio de los cuales aqui se trabaja con el
movimiento de los pensamientos son radicalmente diferentes a todos los del sutrayana, y lo
mismo se aplica al resultado de dichos métodos, que implica la integracion del aspecto
autoperfeccion o lhundrub de la base. En el primer nalyor uno trabajaba con la
concentracion, primero en un objeto y luego en un punto del espacio. Ahora uno se
encuentra en el espacio sin tener que concentrarse en ente o punto alguno y, puesto que
tanto los pensamientos como el intervalo entre ellos son ambos el mismo espacio, uno es
capaz de integrar en su practica el movimiento del pensamiento. Aunque en el dzogchén el
estado de calma debe estar caracterizado por la claridad y la agudeza mental, siendo todavia
una condicién samsarica, podria compararselo con el dormir en paz; en términos de esta
comparacion, podria decirse que este segundo nalyor comienza con un despertar.

(iii) Namfii147 (ecuanimidad: estado en que todo tiene un mismo y Unico sabor).
Esto corresponde a la no-dualidad (fiimé)48 de la calma y el movimiento, del nepa y el
miguiowa. Uno se ha acostumbrado tanto a la condicién panoramica de espacio total, que

zhiné y Ihangtong, y (4) gommé (sgom-med) o «no-meditacién», cuando ya no hay un sujeto mental que deba hacer algo
para mantener un estado de meditacion ni tiene lugar una sucesion de periodos de meditacion y de no-meditacion. Ahora
bien, en lo que respecta a la forma como se realizan las préacticas (y en particular en lo que respecta a algunos de los
métodos para investigar los pensamientos), la tradicion mahamudra en cuestion incorpora también métodos que se
asemejan a los de otras tradiciones del semdé (incluyendo el sistema de Nang).

143Gnas-pa., 0 gnas-pa’i ting-nge-"dzin.
144ye-shes rtsa.

145Como ya vimos, quienes han obtenido una realizacion efectiva del toguel (thod-rgal) —el nivel superior de la practica
del dzogchén manngagdé o upadesha— ya no necesitan que los 0jos se encuentren abiertos para mantenerse en el estado
de rigpa o Verdad. Sin embargo, el resto de los seres humanos si lo necesita.

146\i-gyo-ba, 0 mi-gyo-ba’i (ting-nge-"dzin).
147mNyam-nyid.
1484Nyis-med.
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ya no discrimina en lo mas minimo entre los pensamientos y los intervalos entre ellos;
ambos tienen un mismo y unico sabor, pues los unos y los otros son el mismo espacio.
Podria decirse que, habiendo encontrado en las «profundidades» de la propia cognitividad
el «lugar» desde el cual la calma y el movimiento se captan simultdneamente, uno va
estableciendo alli su morada y, en consecuencia, ya no hay ninguna necesidad de conservar
un «observadors» interno a fin de mantener la practica. Ahora bien, esta analogia falla en la
medida en que da la impresion de que en alglin lugar todavia hay un observador que
observa algo que se encuentra separado de si; para ser mas precisos, tendremos que decir
que en verdad aquello en que nos vamos estableciendo no es un lugar, sino la condicion
panordmica que se ha representado con el espejo, la cual comprende y abarca todos los
lugares posibles.

(iv) Lhundrub4® (autoperfeccion: nos encontramos mas alla de la premeditacion y
la intencionalidad, pues todo es espontaneamente «autoperfecto»). Aqui se manifiesta una
espontaneidad totalmente desinhibida dentro de la condicién de espacio total en la que
hemos quedado establecidos. La Contemplacién no-dual se mantiene en cada acto, de modo
gue ya no puede existir la mas minima dualidad Contemplacion-postContemplacion. Todo
estd totalmente reintegrado en su propia condicion natural, sin que quede rastro alguno de
la dualidad sujeto-objeto y del observador interno; en consecuencia, todo lo que surge se
vivencia como el juego autoperfecto de la energia del propio estado del individuo. Esta es
la verdadera condicion del dzogchén, el estado de autoliberacion, la total plenitud y la total
perfeccion.

A pesar de la enorme distancia que separa la Contemplacion del ch’an o zen de la
del atiyana-dzogchén, incluso el primero de dichos vehiculos insiste en la necesidad de
reConocer la condicion no-nacida en el momento de levantarse de una sesion de Contem-
placion, de modo que no surja una dualidad Contemplacion-postContemplacién.150 Esta
necesidad es mucho mas apremiante en el atiyana-dzogchén, pues, como hemos visto, en
dicho vehiculo la via misma consiste en: (1) acceder a la Vision o tawa que corresponde al
estado de autoliberacion; (2) mantener la Vision o tawa de manera continua en las sesiones
de Contemplacion 6 gompa, y (3) ir mas alla de la division en un estado de Contemplacion
y un estado de post-Contemplacion manteniendo la primera ininterrumpidamente por
medio del Comportamiento o chépa —y manteniendo la presencia relativa s6lo cuando no
logremos conservar la Presencia absoluta.

Ahora bien, la afirmacién segun la cual en el nalyor del Ihundrub ya no puede
existir la mas minima dualidad Contemplacion-postContemplacion implica que en los
nalyor anteriores si se manifestaba una dualidad tal. Sucede que, como se acaba de repetir,
la via del atiyana-dzogchén —y esto se aplica a todas las series de ensefianza de dicho
vehiculo— tiene tres estadios sucesivos: antes que nada hay que acceder a la Vision o tawa;
luego hay que mantener dicha Vision en las sesiones de Contemplacién o gompa, y poste-
riormente hay que ir mas alla de la dualidad Contemplacion-postContemplacion por medio
del Comportamiento o chdpa. Sin Visién no podriamos, pues, mantener la Contemplacion,
y sin ésta no podriamos mantener el Comportamiento; seria absurdo pretender que el
practicante mantenga algo que todavia no tiene, y en el caso particular del semdé, en si
mismo el estadio del nepa o nepe tinnguedzin no es todavia Contemplacién —aunque,

1491 hun-grub.

150CHr. por ejemplo el texto ch’an de la Escuela del Norte El gran vehiculo que no se adhiere o Migne tekchén (Mi gnas
theg chen), citado en el Samtén Migdrén (bSam-gtan Mig-sgron) de Nubchén Sanguie leshe.
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como se verd mas adelante, una vez que hayamos obtenido un estado calmo estable,
buscando al sujeto mental que se encuentra en dicha condicion, el estado en cuestién podra
convertirse en Vision (del) estado calmo, la cual, al prolongarse en el tiempo, se volvera
Contemplacién (del) estado calmo.

S6lo una vez que se manifieste la Contemplacion y comencemos a desarrollarla
deberemos mantener el Comportamiento del dzogchén, de modo que aquélla no se
interrumpa al final de las sesiones de practica formal. Sin embargo, el Comportamiento im-
plica que la misma seguira interrumpiéndose momentaneamente, una y otra vez, en nuestra
vida diaria, y que cada vez lo haga deberemos volver a «recuperarla» —y que, cuando
seamos definitivamente incapaces de mantener la Contemplacion, mantengamos la
presencia relativa, e incluso apliquemos los métodos alternativos del vajrayana o tantrismo
y, por ejemplo, vivenciemos nuestras experiencias de la vigilia como si se tratase de
episodios de un suefio—. Sera cuando, incluso en la vida diaria, la Contemplacién no se
interrumpa nunca mas, que habremos alcanzado el estadio del lhundrub que constituye el
fruto del dzogchén semdé.

Como ya se ha sefialado, en la préctica del semdé, la transicién de la condicién
dualista de error al estado no-dualista de lluminacion esta vinculada con métodos que
pueden muy bien ilustrarse con el mudra de la Introduccidn directa en el que se representa
la mano derecha de Garab Dorlle. Como se acaba de sugerir, en el sistema de Kham,
cuando obtengamos el resultado del primer nalyor (y lo mismo se aplica a los siguientes),
deberemos «volvernos hacia nosotros mismos» —o sea, hacia donde parece encontrarse el
sujeto mental aparentemente separado de sus objetos— a fin de descubrir la ausencia de
dicho sujeto mental separado y, con ello, hallar la condicion que se ha simbolizado con el
espejo: nuestra propia cognitividad, la gnosis primordial que se encuentra libre de todo
dualismo con respecto a los reflejos que ella misma manifiesta.

Si, una vez que hayamos desarrollado el estado de nepa o calma, descubrimos la
Presencia no-dual subyacente, como si descubriéramos la capacidad reflectante del espejo
subyacente en cualquiera de sus reflejos, el estado de nepa se transformara en la
"Contemplacion (del) estado de nepa”, que es la primera de las «cuatro Contemplaciones»
de que se habla en la ensefianza del dzogchén semdé. Esto significa que, en vez de
permanecer en la dualidad sujeto-objeto, debemos reConocer las experiencias como parte
de nuestra energia, pasando del estado de quien se refleja a la condicion del espejo —Ilo
cual sirve de ocasion para reiterar la importancia de mantener los sentidos bien abiertos en
la practica de Contemplacion propia del dzogchén—. De otro modo, las practicas de esta
serie de ensefianzas no funcionaran como debe ser y no produciran los resultados que deben
producir.

Establecernos en el estado de rigpa o Verdad en el cual nuestras funciones mentales
no ocultan nuestra verdadera condicion es la meta en la ensefianza dzogchén, y decir que
uno esta aprendiendo y aplicando la ensefianza en cuestion es decir que uno esta tratando de
descubrir este estado y establecerse en él.

El longdé y los cuatro da

El longdé toma su nombre de la palabra tibetana «long»,151 que significa
«extension» o «espacio». Aungue la base en la cual surgen todas las manifestaciones de la

151k ong.
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energia y que todas dichas manifestaciones (son) en verdad, no sea en si misma espacial, la
metafora por excelencia de nuestra vivencia de la base es el espacio total, pues la misma
tiene lugar en términos de la vision panoramica que abarca la totalidad de dicha base. Es
por ello que en esta serie de ensefianzas se representa con el espacio, tanto la condicion pri-
mordial como nuestra vivencia de ella.152

En el longdé la condicion panoramica de espacio total no es un resultado que se
obtenga a raiz de una serie de practicas previas (como sucedia en el semdé, en el cual cada
nuevo nalyor constituia una condicion mas amplia, hasta que finalmente el individuo se es-
tablecia en la dimension de total espacio-tiempo-cognitividad), sino que constituye la
condicién misma de la préctica, en la cual debemos encontrarnos desde el inicio mismo.
Produciendo experiencias o «flam»153 en la condicidén panoramica gque representamos como
espacio total, desarrollamos la certidumbre de que todo lo que se manifiesta es la esencia
unica de todos los entes que se nos reveld en la introduccion directa al estado de rigpa o
Verdad. Es precisamente porque, gracias a tales experiencias y a la consiguiente reiteracion
del estado de Verdad, logramos superar toda duda, que se ha asociado la practica del longdé
con la segunda de las frases del testamento de Garab Dorlle. Sin embargo, como hemos
visto, esto no significa que esta practica este circunscrita al ambito de la frase en cuestion:
ella puede también servir para tener acceso a la Introduccion directa, y —sobre todo—
puede también conducir a la realizacion final.

En nuestros dias consideramos que son las practicas del manngagdé o upadesha las
que dan lugar a las formas supremas de realizacion caracteristicas de la ensefianza
dzogchén que implican la disolucién de la energia tsel?>4 del cuerpo fisico del individuo y
gue Se conocen como «Cuerpo arco iris» y «cuerpo de luz».1%5 Ahora bien, entre los practi-

152) 3 palabra «panico» significa «terror irracional ante la presencia del dios Pan», 0, lo que es lo mismo, terror irracional
ante el estado panoramico en el cual, no habiendo centro ni periferia, se descubre la insustancialidad del «yo» al que
hemos aprendido a aferrarnos. El panico subsistira en tanto que sigamos intentando aferrarnos a aquello cuya irrealidad se
ha hecho evidente para nosotros —como el nifio que reacciona ante el peligro que representa su madre irritada aferrandose
a ella, con lo cual la irrita mas y por ende genera mas peligro—. Esto sucede a individuos que tienen una vislumbre del
estado panoramico sin haberse preparado debidamente para ello. Cabe agregar que el panico comprende terror ante el
panico y no puede existir sin este terror, de modo que es al mismo tiempo terror de esa nada-de-entes-particulares que es
del Todo, y terror del terror.

153Rams.
154 Tsal.

I55E| «cuerpo arco iris» es el famoso llalii (dJa-lus), mientras que el cuerpo de luz es lo que se conoce como 8kik( (*od-
kyi sku) u 6phung ("od-phung) y que tiene dos modalidades, que son el cuerpo de luz propiamente dicho y la total
transferencia o phowa chenpo (’pho-ba chen-po).

En general, en la ensefianza del atiyana-dzogchén se considera que las formas supremas de realizacién implican
la disolucion de la energia tsel (rtsal) del cuerpo fisico, resultando en la disolucidn de la materialidad de éste. Entre dichas
formas de realizacion la mas general es la que se conoce como «cuerpo arco iris» o llalii (dja-lus) , que consiste en la
disolucién de los elementos burdos del organismo pero que no implica la manifestacion de un «cuerpo de luz» que
permanezca activo después de la muerte, y la cual Gltimamente se ha obtenido sobre todo por medio de la practica del
tekchd (khregs-chod) del manngagdé o upadesha [aplicada principalmente en el marco del fiingthik (snying-thig), en el
cual la misma es inseparable del téguel (thod-rgal)]. En la forma mas comln de obtener esta realizacion en el tekcho,
después de la muerte el cuerpo del individuo se va reduciendo, hasta que finalmente desaparece, quedando de él en
nuestra dimension solo las ufias y los cabellos (o sea, todo lo que no es parte de cuerpo sensible —o, lo que es lo mismo,
el cuerpo impregnado por la cognitividad que depende del organismo material— y que siempre estd creciendo hacia
afuera... en el caso de los individuos normales, incluso después de la muerte).

Luego tenemos otras dos formas de dicha realizacion suprema que se consideran superiores al cuerpo arco iris,
pues ademas de implicar la disolucion de la energia tsel (rtsal) del cuerpo fisico, comprenden la manifestacion de un
«cuerpo de luz», y las cuales se obtienen por medio de las préctica del téguel (thod-rgal) y el Tangthik (yang-thig) del
manngagdé o upadesha. La primera tiene lugar después de la muerte (en el sentido fisiolégico o clinico) del practicante y
se designa simplemente como «cuerpo de luz»: éphung ("od-phung) u okikd (‘od-kyi sku). Fue de esta manera que
murieron el supremo maestro Garab Dorlle, su discipulo directo Mafjushrimitra, Shri Simha, Jfianasutra y el traductor
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cantes que, en la historia de la ensefianza dzogchén, alcanzaron el cuerpo arco iris, la
mayoria trabajo sobre todo con el longdé.1s6 Quizas sea por ello que en esta serie de ense-
fianzas se habla tanto del «dorlle zampa»157 0 «puente vajra»: siendo una practica cuyo
objetivo especifico es la integracion del sujeto y el objeto, el longdée puede constituir un
puente entre nuestra existencia corporea y el «cuerpo arco iris».

En efecto, el traductor Vairotsana transmitio a su discipulo Panguén Sanguie Gonpo
(también conocido como Pang Mipham Gonpo)s8 los preceptos del dorlle zampa o «puente
vajra» cuando éste tenia ochenta y cinco afios de edad y jamas habia practicado ensefianza
alguna. Su cuerpo tenia una postura decrépita, pero Vairotsana le dio un cinturén y un
baston de meditacion y le ensefid como tener siempre presente la ensefianza. Aplicando
exclusivamente los métodos del longdé, finalmente el anciano obtuvo el «cuerpo arco
iris».159 Y lo mismo ocurrié con sucesivas generaciones de quienes lo sucedieron en la
transmision de los preceptos del dorlle zampa o «puente vajrax».160

En la préctica del longdé, desde el primer momento, en la Contemplacion no-dual
que aprehende panoramicamente el espacio total, deben manifestarse simultdneamente
cuatro da o simbolos:

Vairotsana, entre otros. El individuo muere entre signos maravillosos y después de su muerte el cuerpo se transforma en
luz, la cual desaparece en el espacio sin que quede ningln residuo material.

La segunda, considerada como suprema entre todas las formas de realizacion y manifestada por algunos de los
mas grandes maestros (por ejemplo, Padmasambhava, Vimalamitra, Nang Tingdzin Zangpé (Nyang Ting-"dzin bZang-po)
y el gran yogui de los siglos XI y XII d. C. Chetsun Sengue Wangchuk (IChe-btsun Seng-ge dBang-phyug), consiste en
dar lugar al cuerpo de luz en vida y recibe el nombre de «total transferencia»: powa chenpo (’pho-ba chen-po), powa
chenpoi ku (’pho-ba chen-po’i sku) o llalii powa chenpo (dja-lus ’pho-ba chen-po).

(La lista de maestros que obtuvieron los respectivos tipos de realizacion se tomé de Tulku Théndup (1984), The
Tantric Tradition of the Nyingmapa, pp. 192-4, nota 162. Marion (MA), Buddhayana.)

156Como se vera repetidamente en las notas que siguen, quien lleva la practica del puente vajra del longdé hasta sus
Gltimas consecuencias puede obtener el cuerpo arco iris.

157rDo-rje zam-pa.
158sPang-rgan Sangs-rgyas mGon-po (también conocido como sPangs Mi-pham mGon-po).
159¢J3a-Ius. Esto ocurrié en Tragmar Gon (Brag-dmar dGon) de T6 Khungrong (sTod Khung-rong).

160Estos maestros murieron «al estilo de las dakini», una de las cuatro formas de muerte propias del atiyana-dzogchén y
una de las dos formas de obtener el cuerpo arco iris o llalii que se explicaran brevemente en una nota posterior. Como
sefiala Tulku Théndup citando un texto de Lligme Lingpa, tres practicantes del linaje de longdé (klong-sde) de Panguén
Sanguie Gonpo (Pang Mipham Génpo) murieron de esta manera en Wa Sengue Trak (Wa Seng-ge Brag), uno tras otro en
un mismo afio de la serpiente. Cfr. Tulku Thondup, a cargo de Harold Talbott, 1996, The Practice of Dzogchen (primera
edicion 1989, publicada como Buddha Mind), p. 93; Ithaca, N. Y., Snow Lion Publications.

Como hemos visto, la concepcién oriental de la temporalidad y de la historia (al igual que aquélla que, desde
Persia, reintrodujo Hesiodo en Grecia y, sobre todo, la que, también en Grecia, delinearon los estoicos, quienes la habrian
heredado de Heréclito) es de tipo degenerativo: a medida que avanzan la «evolucién» y la historia humanas, se va desarro-
Ilando cada vez mas el error llamado avidya o marigpa; esto implica una aceleracion y una exacerbacion de la actividad
vibratoria en la base de la valorizacion delusoria que va acelerando proporcionalmente la vivencia de la temporalidad
hasta que, al final del kalpa o evo, dicha actividad vibratoria se desmorona junto con la vivencia en cuestion y el error
llega a su fin. Asi, pues, los métodos de practica que en un momento dado son suficientes para obtener un resultado dado,
mas adelante ya no lo son, lo cual hace necesario que los supremos maestros introduzcan nuevos métodos susceptibles de
conducir al mismo resultado. En un momento dado los practicantes del longdé dejaron de obtener el cuerpo arco iris;
ahora bien, en esa misma época las ensefianzas del manngagdé o upadesha se habian generalizado a tal grado que, por
medio de la practica del tekch®, un ndmero significativo de individuos sigui6 obteniendo la realizacion en cuestion, y por
medio del toguel siguié existiendo la posibilidad de manifestar el «cuerpo de luz» y la «total transferencia» (para una
explicacion de estos conceptos cfr. la nota 155).

Ya que se ha introducido el concepto de la evolucion degenerativa de la humanidad en tanto que desarrollo del
error esencial llamado avidya o marigpa, permitaseme sefialar que, segln esta vision, en la era primordial no hacia falta
ninguna explicacion intelectual a fin de avanzar en el sendero; la instrucciéon oral era suficiente para obtener la
Introduccion directa, y ésta era justificacion mas que suficiente de la verdadera condicion de la realidad y de la practica de
la via.
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(i) Selwa o selwe da:161 «claridad»; los ojos estan totalmente abiertos y los
fendmenos del campo visual del individuo en su totalidad se encuentran integrados en su
vision, pues su mirada panoramica abarca la totalidad del espacio y todo lo que en él pueda
estar contenido.162 Los ojos deben estar abiertos «de par en par», entre otras cosas porque,
como se sefiald en una nota anterior, segin la ensefianza dzogchén en el corazén hay un
«canal gnostico» (en sanscrito: jiana nadi; en tibetano, Teshe tsa)63 que solo esta abierto
cuando los ojos también lo estan, y que tiene que estarlo para que pueda tener lugar la
desocultacion de la gnosis primordial —o sea, de nuestra verdadera condicion— en el
estado de rigpa o0 Verdad. La mirada puede dirigirse tan arriba como sea posible sin que
ello interrumpa la Contemplacién, pues dirigir la mirada hacia arriba tiende a incrementar
la claridad (aunque, si el individuo no tiene la capacidad necesaria, ello podria agitar su
mente en exceso Yy, en consecuencia, interrumpir la Contemplacion);64 del mismo modo,
en quien posea la capacidad de autoliberacion suficiente, mirar hacia arriba puede
maximizar el proceso de manifestacion y simultanea autoliberacion (y por consiguiente la
neutralizacion) de las propensiones delusorias que mantienen el samsara. Todo esto nos
permite comprobar que, como sefiala el maestro Namkhai Norbu en El cristal y la via de la
luz, lo que aqui se designa como «claridad» no es lo mismo que la claridad intelectual.

A fin de mantener la vision panoramica propia del longdé, al comienzo puede ser
atil mirar el cielo o el espacio desde la cima de una montafia, o desde algun otro lugar
desde donde no se vean entes sélidos que puedan atraer la atencion. Ahora bien, una vez
que se tenga suficiente experiencia en la practica, serd lo mismo si uno se encuentra en la
cima de una montafia, en un lugar donde el espacio esta lleno de entes solidos —animados
0 inanimados, personas o cosas— 0 dentro de una habitacién mirando un muro: en
cualquier situacion, la propia vision estard abarcando el espacio y no abstraera como figura
los objetos aparentemente sélidos que ocupan parte de él —los cuales, cabe reiterar, no son
excluidos, sino abarcados por la vision del individuo.

El mirar el espacio con los ojos bien abiertos es en si mismo el da o simbolo de la
claridad o selwa.

(i) Mitogpa o0 mitogpe da:l165 «ausencia de pensamientos valorizados
delusoriamente»; con los ojos abiertos, las pupilas inmdviles y sin pestafiear, ningn
pensamiento que surja nos molesta. Mitokpa no significa, pues, «ausencia de
pensamientos»;166 [o que el término indica es una condicion en la cual ni la presencia ni la

161gsal-ba o gsal-ba’i da.

162Cabe sefialar que jamas he escuchado a ninguno de mis maestros asociar el selwe da a la vision panoramica; siguiendo
el consejo de Namkhai Norbu Rinpoché al que hice referencia en la Introduccién, decidi incluir esta explicacion en el
libro, haciendo al mismo tiempo esta advertencia.

163ye-shes rtsa.

164Es por esto que, sobre todo en la serie del semdé (sems-sde), en la que es tan importante establecer un estado de calma
mental, se instruye al practicante para que dirija su mirada mas hacia abajo si se encuentra demasiado agitado, y mas hacia
arriba si se encuentra mas ofuscado o adormecido. Cabe advertir que esta recomendacién no aparece en las explicaciones
del selwe da que yo he escuchado de boca de Namkhai Norbu Rinpoché.
165Mi-rtog-pa o mi-rtog-pa’i da.
166Creer que mitokpa (mi-rtog-pa) significa ausencia de pensamiento constituye un error que es tan grave como comun.
Dicho error estéa tan generalizado porque la traduccion literal del término «mitokpa» es «no-pensamiento» o «ausencia de
pensamientos»; ahora bien, lo que est4 ausente en el estado de mitokpa no son los pensamientos, sino su valorizacion-
absolutizacion delusoria y, por ende, nuestra obsesion con ellos y el que ellos oculten la verdadera condicién de la base.
Otro error igualmente com(n y pernicioso consiste en creer que mitokpa significa «ausencia de pensamientos
discursivos»: los pensamientos intuitivos no son «mejores» que los discursivos; por el contrario, son mucho mas dificiles
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ausencia de los distintos tipos de pensamientos pueden perturbarnos, condicionarnos o
producir en nosotros aferramiento, pues ni dicha presencia ni dicha ausencia interfiere con
la patencia del estado de rigpa o Verdad. Aunque puede que no surja ningln pensamiento,
ello no implica ni inconsciencia, ni disminucién de la claridad, ni aislamiento dentro de si;
aunque puede que aparezcan y desaparezcan muchos pensamientos (burdos-discursivos,
intuitivos-sutiles y supersutiles), los mismos no se valorizan delusoriamente y, en
consecuencia, no ocultan la vacuidad de la base ni perturban de ninguna manera nuestra
Contemplacion —y en consecuencia no nos condicionan ni nos dominan.

Permaneciendo en el da de la claridad que consiste en mirar panoramicamente el
espacio con los ojos bien abiertos, congelamos nuestra mirada de modo que nuestras
pupilas se mantengan inmoviles, sin cambiar de direccidn, oscilar, vacilar ni vibrar en lo
mas minimo. Si estan dados otros requisitos, esta inmovilidad de las pupilas es en si misma
el da de mitokpa. Ella hace que la respiracion se tranquilice naturalmente hasta que casi no
se sienta, con lo cual la mente se tranquiliza hasta que se alcanza una relajacion total. Como
sefiala Namkhai Norbu Rinpoché, por esto en el longdé no hace falta desarrollar el estado
calmo; simplemente se aplica un método a fin de obtener una experiencia.

A fin de lograr lo anterior, la postura es esencial; aunque ningun utensilio es in-
dispensable para mantenerla, puede ser de utilidad hacer uso del cinturon de meditacion, asi
como del baston de meditacion; de otro modo, podriamos simplemente sentarnos en la
posicion del loto, del semiloto o, incluso, sobre una silla con la espalda bien recta. A fin de
facilitar la manifestacion del estado de mitokpa, en la practica de Contemplacion con los
cuatro da el varon puede girar la cabeza ligeramente hacia un lado y la hembra girarla hacia
el contrario, pues ello ayudara a que el mayor caudal respiratorio se encuentre en la fosa
nasal en que debe encontrarse segin el sexo del individuo. Del mismo modo, a fin de
controlar los Ilamados pulsos u ondas bioenergéticos, en el longdé se presionan ciertos
puntos especificos en el lado del cuerpo prescrito para nuestro sexo.167 Cuando colocamos
el bastdn de meditacion bajo la axila en cierta posicion especifica y nos apoyamos en él, se
presiona uno de estos puntos. Del mismo modo, en los tangkhas de Milarepa éste aparece
con una mano junto al oido derecho; aunque alguna gente dice que Milarepa estd oyendo
las quejas de todos los seres sensibles en el misero océano del samsara, la verdad es que
para escuchar extrasensorial 0 empaticamente no es necesario poner la mano tras el oido.
Lo que estd haciendo el famoso yogui es controlar un importante punto de energia situado
bajo la oreja (cosa que seria muy peligrosa sin la supervision adecuada).168

Asi, pues, aunque el da o simbolo del mitokpa es la fijeza e imperturbabilidad de la
mirada, dirigiendo la cabeza ligeramente hacia el lado prescrito para nuestro sexo y
apretando ciertos puntos podemos colaborar con el desarrollo del estado de mitokpa. Y
apretando otros puntos podemos colaborar con el desarrollo de los estados correspondientes
a los otros da.

de reconocer como pensamientos. Lo que se debe superar es la valorizacién-absolutizacion delusoria de los pensamientos,
independientemente de que éstos sean burdos-discursivos, sutiles-intuitivos, o supersutiles.

167)_as instrucciones precisas —que indican hacia qué lado mirar en cada caso concreto, asi como todos los detalles de las
posturas y de la presion de puntos del organismo— pueden ser obtenidas de Namkhai Norbu Rinpoché en los retiros que
dedica a la practica del longdé . Sin embargo, cabe recordar que el longdé es una practica delicada que s6lo debe
emprenderse cuando se tiene la totalidad de la informacidn necesaria; en particular, el aplicar presion sobre puntos focales
de la energia podria ser sumamente peligroso si no se sabe exactamente dénde y como presionar.

168Uno podria interferir con la circulacion por la carétida y dafar irreversiblemente su cerebro (de manera que podria
incluso quedar hemipléjico o en un estado de vida vegetativa), o producirse otros graves problemas de salud.
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(iii) Dewa o dewe da:16° «sensacion placentera»; manteniendo el cuerpo en una
postura controlada hasta que la practica esté mas desarrollada y respirando de la manera
prescrita, se incrementa la sensacién de placer; uno se siente casi como si no tuviera un
cuerpo y puede mantener ininterrumpidamente la Presencia absoluta o inmediata en vez de
estar adormilado, embotado o sentado como un maniqui sin vida en una vitrina.

A fin de obtener y mantener este da, trabajamos con la respiracion del kumbhaka o
del «jarron», que no se explicard aqui, pues no debe aplicarse si no se estan realizando
regularmente ciertas practicas basicas del yantra yoga y si no se tiene la guia y supervision
de un maestro. Baste con sefialar que ella implica mantener siempre un poco de aire a nivel
del vientre y comprimirlo y manipularlo ligeramente con los mdsculos de la zona del
esternon, los del vientre y los de las «puertas inferiores» del cuerpo. Cuando se la combina
con las condiciones descritas anteriormente, esta respiracion produce una sensacion
agradable, similar al placer sexual, que constituye el tercer da. En consecuencia, tenemos
un estado de claridad y vacio gobernado por una presencia continua de la sensacion: las tres
experiencias de la via que se consideraron con anterioridad estan manifiestas
simultaneamente.

(iv) Yermé o yerme da:170 «indivisibilidad»; la indivisibilidad de todos los otros da
en el Estado de Contemplacion o Estado de total plenitud y perfeccion (dzogchén). En la
postura correcta, se mantienen los ojos bien abiertos con la mirada panoramica dirigida
hacia el espacio, mientras las pupilas se mantienen inmdviles y la respiracion del kumbhaka
hace que la sensacion agradable se manifieste ininterrumpidamente. Como simbolo de la
indivisibilidad de los tres da anteriores, uno mantiene la lengua suelta en la boca, sin que se
apoye en la parte inferior ni toque tampoco el paladar —lo cual produce una cierta
presencia y genera cierto grado de sensacion—. Aungue los cuatro da se describen uno tras
otro, ellos no son experiencias que se vayan obteniendo sucesivamente; por el contrario,
ellos se manifiestan todos simultdneamente en la Presencia Unica, y esta simultaneidad
constituye el da del yermé o «inseparabilidad».

Namkhai Norbu Rinpoché sefiala que, segun las ensefianzas de esta serie, gracias a
todo lo que se describi¢ arriba se liberan los cuatro elementos principales, pues dejamos de
aferrarnos a ellos, y que en dichas ensefianzas se da una explicacion compleja de como se
alcanza un balance entre los mismos. Es importante recordar, de nuevo, que el longdé es
una practica sumamente delicada que bajo ningun respecto debe emprenderse sin la guia y
la supervision necesarias.

Para terminar, cabe sefialar que, tal y como, a pesar del abismo existente entre
ambas, algunos han comparado las practicas del semdé con las de la via de renuncia o
sutrayana, del mismo modo algunos han comparado el longdé con la via de transformacion
del vajrayana o tantrismo. Aunque el principio del longdé no es la transformacion propia
del vajrayana o tantrismo, sino la autoliberacion propia del atiyana-dzogchén, quienes
comparan el longdé con el tantrismo se basan en el hecho de que en el longdeé se realiza un
trabajo con el sistema bioenergético (en tibetano, tsa-lung-thiglé),17 con el cual se trabaja
también en el tantrismo (y en particular en el estadio de perfeccion de los tantra internos).
Namkhai Norbu Rinpoché ha reconocido esta aparente similitud, pero ha insistido en que la

169pDe-ba o dbe-ba’i da.
1709Byer-med o dbyer-med-gyi da.

171 Tsa-rlung-thig le; en sanscrito, estos términos corresponden a los vocablos: (1) nadi; (2) vayu o prana, y (3) bindu y
kundalini.
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misma no se debe a ninguna caracteristica esencial originaria del longdé, sino al hecho de
que, durante los Gltimos siglos, éste ha recibido constantemente influencias del tantrismo.
En todo caso, es necesario advertir contra el deseo de llevar las comparaciones mas alla de
lo razonable; a pesar de que en el longdé hay un trabajo efectivo con el cuerpo
bioenergético y de que muchas de las précticas tantricas tambiéen trabajan con dicho cuerpo,
el principio de aquel es radicalmente diferente al de éstas.

El upadesha o manngagdé y los cuatro chogzhag

El término tibetano «manngag»172 corresponde al vocablo sénscrito upadesha y
significa «instrucciones orales secretas»; originalmente, el mismo designaba las indicacio-
nes confidenciales que los maestros transmitian verbalmente a sus alumnos sobre puntos
claves de la practica. Esto no significa que la serie de ensefianzas del manngagdé sea una
coleccidn de instrucciones orales que haya permanecido inalterada desde los tiempos mas
antiguos; la serie en cuestion incluye algunas de las antiguas tradiciones verbales por medio
de las cuales se transmitian los métodos mas directos para continuar en el estado de
Contemplacién (muchas de las cuales, con el tiempo, se codificaron en textos), pero
comprende también aquellas nuevas obras en las que los grandes maestros fueron
transcribiendo las instrucciones sobre la forma de continuar en el estado de rigpa o Verdad
que iban extrayendo de su propia practica de Contemplacion —Ilo cual ha hecho crecer el
namero de libros en esta serie como en ninguna otra—. Ahora bien, aunque las nuevas
obras de esta serie hayan proliferado de manera sin igual, los antiguos textos se fueron
perdiendo debido a los avatares por los que atravesaron los paises en los que se los
conservaba (y, en particular, el territorio tibetano); sin embargo, esto fue compensado con
creces por la revelacion constante de termas o ensefianzas-tesoro del dzogchén, ya que
practicamente todas ellas comunican doctrinas y métodos de la serie del manngagdé o upa-
desha.

La ocultacion de textos para ser revelados mas adelante como termas y la
proliferacion de upadeshas surgidas de la experiencia de los grandes maestros responden en
gran parte al hecho de que, con el desarrollo del kalpa, evo o «ciclo temporal», se va acen-
tuando el error llamado avidya o marigpa; en consecuencia, los métodos de practica que
con anterioridad eran suficientes para obtener un resultado dado dejan de serlo y, en
consecuencia, hay que introducir nuevos metodos susceptibles de conducir al mismo resul-
tado; por ejemplo, en un momento dado los practicantes del longdé dejaron de obtener el
cuerpo arco iris, pero aparecieron multiples ensefianzas-tesoro con los distintos métodos del
manngagdé o upadesha que permitirian a los practicantes de los nuevos tiempos obtener la
realizacion en cuestion.

La precondicion de la practica

La precondicién de la practica del dzogchén manngagdé o upadesha es haber tenido
la vivencia del estado de rigpa o Verdad y haber adquirido suficiente certidumbre con
respecto al hecho de que todo lo que se manifiesta en la propia experiencia es en verdad lo
que se hizo patente en el estado en cuestion, de modo que no se permanezca en la duda. De
hecho, como hemos visto, cuando Mafijushrimitra clasificd las ensefianzas de Garab Dorlle

172Man-ngag.
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en las tres series del atiyana-dzogchén, en la serie del manngagdé o upadesha reuni6 las
ensefianzas para continuar en el estado —continuacion que, como hemos visto, sélo es po-
sible si se ha tenido la Introduccién directa y no se permanece en la duda.

Ya se ha sefialado que las tres series del atiyana-dzogchén no constituyen un
sendero gradual o lamrim que se inicie con la préctica del semdé, continte con la practica
del longdé y concluya con la del manngagdé o upadesha. De hecho, si, por cualesquiera
medios, un individuo ya ha tenido la vivencia del estado de rigpa o Verdad (objeto
principal del semde) y ha adquirido la necesaria certidumbre con respecto al hecho de que
todo lo que se manifiesta en su experiencia es en verdad aquello que se hizo patente en el
estado en cuestion (objeto principal del longdé), no sera en absoluto relevante que haya o
no haya practicado el semdé o el longdé; para €l o ella sera prioritario practicar el upadesha
0 manngagdé, de modo que pueda continuar en el estado de Verdad e integrar en dicho es-
tado todas las experiencias que surjan y que de otro modo lo apartarian de él.

Mas adn, aunque en esta serie lo esencial es la forma de continuar en la
Contemplacidn, en la misma también hay métodos para entrar en ella —o sea, para obtener
la Introducciodn directa y, a continuacion, no permanecer en la duda—, los cuales pueden
ser mas directos e inmediatos que los que, para los mismos fines, emplean el semdé y el
longdé. Los maestros del manngagdé, expertos en la vivencia y la dinamica del estado de
autoliberaciéon y de la relacion de éste con la experiencia samsarica, tienen infinitos re-
cursos para brindar a otros la oportunidad de obtener de manera inmediata la vivencia en
cuestion o, lo que es lo mismo, de «Introducir directamente el estado de rigpa o Verdad».
Esto se puede hacer de manera formal, dentro del marco de una ceremonia destinada a ese
fin y por medios establecidos por la tradicion, o bien de manera informal, por cualesquiera
medios, aprovechando las circunstancias que se manifiestan en la vida diaria.

Ademas, los practicantes pueden aplicar los cinco tipos de khorde rushénl’3 y los
veintiln 0 mas semdzin174 que comunica el dzogchén manngagdé o upadesha, bien sea a
fin de obtener por si mismos la Introduccién directa (en caso de que no hayan tenido la
oportunidad de recibirla de un maestro, o de que no hayan reConocido el rigpa cuando el
maestro les dio la Introduccion y deseen ofrecerse a si mismos nuevas oportunidades), bien
sea a fin de hacer més clara y/o repetir muchas veces la vivencia obtenida durante la In-
troduccion directa y asi no permanecer en la duda con respecto al hecho de que la condicion
a la que se les Introdujo constituye la verdadera naturaleza de todo lo que se manifiesta.

El término khorde estd constituido por la raiz «khor», que forma parte del vocablo
khorlo,17> que significa samsara, y la raiz «de», que forma parte del vocablo fia-nguen-le
dé,176 que significa nirvana. A su vez, el termino rushén significa «separar», lo cual en este
caso tiene el sentido de «distinguir». Khorde rushén significa, pues, «distinguir entre la
vivencia del samsara y la del nirvana»: haciendo que estas dos vivencias contrastantes se
manifiesten por separado una inmediatamente después de la otra, se puede distinguir
claramente entre ellas. En el libro de Namkhai Norbu Rinpoché La jarra que colma los
deseos leemos:177

173:Khor-"das ru-shan.
1745ems-"dzin; sems-"dzin nyer-gcig (21 semdzin).
175K hor-lo; de este vocablo se extrae la raiz khor.

176Mya-ngan-las "das; entre las primeras tres silabas, que se pronuncian fia-nguen-le y la tltima, que es el «de» (“das) de
«khorde» ("khor-"das), hay una nasalizacion.

177Norbu, Namkhai (traduccion al italiano por Adriano Clemente, 1993; traduccion al espafiol por Elias Capriles, 1994),
La jarra que colma los deseos. Compendio de La jarra preciosa: Instrucciones sobre la base del Santimaha sangha.
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«En general, la mente condicionada y distraida por los pensamientos y la visién ilusoria
corresponden a la dimension del samsara o transmigracion, mientras que el estado de pura Presencia
instantanea o rigpa representa el nirvana. Es por ello que estos métodos especiales y profundos cuyo objeto es
permitirnos distinguir o separar el estado del rigpa del [estado de] la mente han sido designados como ‘la
separacion del samsara y del nirvana’. Los mismos comprenden tres subdivisiones principales:

«1— la separacion externa,

«2— la separacion de las tres puertas (cuerpo, voz y mente),

«3— la separacion interna.»

Puesto que estas practicas son secretas, no voy a explicarlas aqui; baste con sefialar
que el rushén externo, el rushén del cuerpo, el rushén de la voz, el rushén de la mente y el
rushén interno suman cinco tipos de khorde rushén, y que en todos ellos el objetivo es
permitir que el practicante vivencie de la manera mas clara posible el estado de libertad
natural inherente a la desocultacion de la cognitividad intrinseca o gnosis primordial que
corresponde al nirvana, inmediatamente después de la manifestacion de un estado en el
cual la condicion samsarica de dualismo y asi sucesivamente se ha manifestado de manera
igualmente clara. Esto permite que el individuo contraste los dos tipos de vivencia, de
modo que, en adelante, pueda reconocer el samsara como tal y, ademas, cuente con la
precondicion para la préctica del manngagdé o upadesha constituida por la Introduccion
directa. (Si bien el libro del maestro Namkhai Norbu que se acaba de citar proporciona una
descripcion bastante detallada de los khorde rushén,1’® como ya se sefiald, seria inutil
dedicarse a practicar en base a libros, sin haber entablado una relacion espiritual con un
maestro calificado.)

A su vez, el término «semdzin» estd constituido por los vocablos tibetanos
«sem»,179 que significa «mente», y «dzinx»,180 que significa «sostener», «agarrar» o «fijar».
Asi, pues, el término «semdzin» significa «fijar o concentrar la mente» a fin de obtener
experiencias ilusorias de la practica del tipo que se conoce en tibetano como fiam,181 que
den al individuo la oportunidad de reConocer el estado de rigpa o Verdad. Obsérvese que
los semdzin no generan ni producen el estado de Verdad; lo que su aplicacion induce no es
mas que una serie de experiencias ilusorias especificas que proporcionan oportunidades
para que el reConocimiento no-causado del estado primordial pueda tener lugar
espontaneamente.

Entre las experiencias que se generan por medio de la practica de los semdzin se
encuentran las tres experiencias de la practica a las que se hizo referencia con anterioridad,
que son las de vacuidad, claridad y placer, asi como distintas combinaciones de éstas.
Como se sefiald entonces, por medio de estas experiencias, que podemos comparar con
apariencias en un espejo, podemos descubrir la naturaleza del espejo mismo, que no puede
ser conocida, pues no puede aparecer como objeto ni entenderse en términos de los
contenidos de pensamientos, pero que puede hacerse patente de manera directa y

Arcidosso, Grosseto, Italia, Shang Shung Edizioni; Mérida, Venezuela, Editorial Reflejos. Titulo en tibetano San ti ma ha
sangha rmang gzhi’i khrid *dod ’jo’i bum bzang.

178 5 descripcion que Rinpoché nos ofrece en el libro en cuestion puede complementarse con el texto (en inglés y en
fotocopia) The Precious Vase—Instructions on the Foundation Level of the Santi Maha Sangha Training; sin embargo, no
importa cuantos libros consultemos, ello no nos permitira acceder a la practica del atiyana-dzogchén.

1795ems.

180-pyin,

181Nyams.

68



Budismo y dzogchén 69

espontanea al disolverse instantaneamente la valorizacién-absolutizacion delusoria de los
pensamientos y con ella la dualidad sujeto-objeto (que surge de la valorizacion-absolutiza-
cion delusoria de la «triple proyeccion»). Por ejemplo, el sexto semdzin del tercer grupo (o
sea, el vigesimo semdzin) es el semdzin de la unidn, en el cual se obtiene la experiencia de
placer por medio de la unidn fisica con la pareja. Del mismo modo, el famoso semdzin con
la silaba PHAT da lugar a experiencias de indivisibilidad de vacuidad y claridad (en
tibetano, tongsel),182 pues la pronunciacion abrupta de esta silaba corta el pensamiento —Ilo
cual da lugar a una vivencia de vacuidad— y al mismo tiempo disipa cualquier
adormecimiento o torpor que haya estado afectando la mente —lo cual resulta en la
manifestacion de la claridad—. (Cabe advertir, sin embargo, que esta silaba no debe
emplearse para bromear, ni fuera del contexto de sesiones de practica especialmente
dedicadas a los semdzin u otras practicas que requieran su uso, pues se considera que de
otro modo su pronunciacion abrupta seria sumamente peligrosa para quien la aplique.) En
todo caso, cabe repetir lo mismo que se sefiald con respecto a los rushén: no tendria sentido
ponerse a practicar los semdzin, incluso si uno obtuviese un libro con instrucciones
detalladas a ese fin, sin tener la guia de un maestro, ya que no se obtendrian los resultados
correspondientes —y, si por casualidad se manifestasen, no se podria ir mas alla de dichos
resultados a fin de no permanecer en la duda y continuar en el estado.

Entre los multiples métodos por medio de los cuales los maestros de dzogchén
Introducen el estado primordial de manera formal en el marco de una ceremonia, se
encuentra también la pronunciacion abrupta de la silaba PHAT. En el momento cuando es-
talla su sonido, puede suceder que desaparezcan todos los pensamientos y se manifieste una
experiencia ilusoria o flam que se conoce en tibetano como jéddewa'®® y que consiste en
quedarse lelo, pasmado o alelado. Como se vio arriba, en este estado —que puede
compararse con un cielo limpido (o vacio) y claro— coinciden la vacuidad y la claridad,;
ahora bien, ello no significa que éstos se hayan manifestado en tanto que aspectos del
estado de rigpa o Verdad; por el contrario, en este fiam o experiencia ilusoria ni el samsara
ni el nirvana estan activos. Ahora bien, en un momento dado, a partir del estado en cuestion
surge una clara cognitividad que de inmediato se manifiesta como disposicion para conocer
y que, si no se la reConoce, esta disposicion tendera a tomar como objeto la “base-neutra-
de-todo” o kunzhi lungmatén, y aunque esto es imposible en la medida en que dicha
condicion esta libre de la dualidad sujeto-objeto, dara lugar a un sujeto mental que tomara
como objeto el continuo de datos sensorios en su condicion indivisa, que es como se habia
manifiestado en el estado de la “condicion neutra de la base-de-todo”. Esto es el resultado
de la valorizacion-absolutizacion delusoria del concepto supersutil llamado “triple
estructura conceptual direccional” (tib. khorsum®®*) e implica lo que se denomina “interés-
por-si, autoconfirmacién o autopreocupacién” (sansc. ahamkara; tib. ngadzin'®), cuya
dindmica sirve de motor a la totalidad del desarrollo y el funcionamiento del samsara. Esto
da lugar a la percepcion panoramica como objeto de una condicién que, puesto que
comprende la totalidad de los datos sensorios de los cinco sentidos de la dimension 06

182sTong-gsaI. «Tong» (stong) es «vacuidad», mientras que «sel» (gsal) es «claridad».

183 Had-de-ba.

184 khor gsum.

185 E| término ahamkara esta compuesto por los vocablos aham, que en sénscrito significa “yo”, y kara, que
significa preocupacion, interés, aferramiento, etc. El equivalente tibetano del término, ngadzin (nga ’dzin)
esta compuesto por el vocablo nga, que significa “yo”, y dzin (’dzin), que significa aferrar, sostener, agarrar,
adherir.

69



Budismo y dzogchén 70

ying™® externa, parece constituir una totalidad, aunque excluye al ilusorio sujeto mental
que acaba de manifestarse, con lo cual se obtiene una experiencia de la esfera sin forma del
samsara (sansc. arupyadhatu or arupa loka; tib. zugmekyi kham*®").

De inmediato se manifiesta un impulso a abstraer segmentos de la aparente totalidad
que se ha manifestado como objeto, que es lo que se conoce como “conciencia-de-la-base-
de-todo” (séns. alaya vijfiana; tib. kunzhi namshé*®® o kunzhi nampar shepa®®) —término
que en este contexto no debe bajo ningun respecto entenderse en el sentido que le da la es-
cuela yogachara del mahayana—.*®® La abstraccién de un segmento de la totalidad de lo
que aparece como objeto en esta etapa produce una experiencia de la esfera de la forma que
el sutrayana considera como la region mas elevada del samsara (sansc. rupadhatu 6 rupa
loka; Tib. zugkham™").

A continuacién se manifiesta la conciencia-veneno, conciencia-de-las-pasiones o
flongmongpachén yiki namshé'®, la cual implica la relacion pasional con los objetos, cuyo
propdsito es darle una mayor sensacion de existencia al sujeto y a su mundo, bajo el
impulso de lo que se conoce como interés-por-si, autoconfirmacion o autopreocupacion
(sansc. ahamkara; tib. ngadzin®®®). Como resultado de esto surge la esfera samsarica de la
sensualidad (sansc. kamadhatu 6 kama loka; tib. dépaikham™®*).

Segun la ensefianza dzogcheén, la conciencia del sentido que aprehende los pen-
samientos (sansc. mano vijfiana; tib. yikyi namshé*®) y las conciencias de los otros cinco
sentidos (sénsc. pafichadwarajfiana; Tib. gongue namshe'®® ¢ gongue nampar shepa®®’)
son el medio del funcionamiento activo de la conciencia-veneno, conciencia-de-las-pa-
siones o conciencia-dualista-que-juzga, la cual —en tanto que exacerbacion del interés-por-

18 dbyings.

187 gzugs med kyi khams.

188 kun gzhi rnam shes.

18 kun gzhi rnam par shes pa.

190 En textos candnicos del tercer dharmachakra como el sutra Lankavatara y en la escuela yogachara del mahayana, el
término alaya vijiana o kunzhi namshé (kun-gzhi rnam-shes) indica una supuesta entidad de conciencia que funciona
como receptaculo en el cual se acumulan las propensiones karmicas —vasana o bagchag (bag-chags)— que dan lugar al
samsara y que, a su vez, se derivan de las acciones que realizamos bajo el efecto del error o la delusién esencial que se
conoce como avidya o marigpa. (Cabe sefialar que algunas vertientes de la escuela yogachara parece substancializar la
alaya vijfiana en mayor medida que el sutra Lankavatara que le sirve de base.) El dzogchén, cuyas descripciones no
tienen caracter metafisico sino mas bien fenomenoldgico, usa el término para indicar un fenémeno concreto, que somo se
sefiala en el texto principal consiste en un impulso a abstraer segmentos de la aparente totalidad que se ha manifestado
como objeto.

Muchos de los méas grandes maestros de dzogchén han discutido con cudl dharmachakra se relaciona en mayor
medida el atiyana; por ejemplo, para Lligme Lingpa el dzogchén es la esencia de las «tres puertas de la liberacion» que
ensefid el Buda en el segundo dharmachakra, mientras que para Guiurme Tsewang Chogtrub el mismo constituye la
esencia tanto del segundo como del tercer dharmachakra [cfr. Tulku Théndup, a cargo de Harold Talbott, 1996, The Prac-
tice of Dzogchen (primera edicion 1989, publicada como Buddha Mind), p. 93; Ithaca, N. Y., Snow Lion Publications].
Coincido con Guiurme Tsewang Chogtrub, pero es importante sefialar que la afirmacion de Lligme Lingpa no significa
que para €l el dzogchén esté basado en el segundo dharmachakra, ya el gran rigdzin sabia muy bien que dicho vehiculo
no fue ensefiado por el nirmanakaya Shakyamuni en cuanto tal ni es algo que esté basado en discurso alguno; asi, pues, lo
que él queria decir es que el dzogchén contiene la esencia del segundo dharmachakra, y lo que Guiurme Tsewang Chog-
trub queria decir es que el mismo contiene la esencia de ambos dharmachakra.

191 gzugs khams.

192 nyong mongs pa can yid kyi rnam shes.
1% nga *dzin.

194 dod pa’i khams.

1% vid kyi rnam shes.

1% 590 Inga’i rnam shes.

97 5go Inga’i rnam par shes pa.
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si 0 autopreocupacion— se encuentra obsesionada con su propia autoconfirmacion por
medio de la aceptacion y el rechazo de lo que considera externo. La conciencia-veneno o
conciencia de las pasiones, al igual que un mono en una casa con seis ventanas, se ira
“asomando” sucesivamente por el sentido que capta el pensamiento y los cinco sentidos
que reconoce la psicologia occidental a fin de abstraer en ellos objetos a los cuales aferrarse
u oponerse, o los cuales apropiarse, con el objeto de confirmar la ilusion de su propia subs-
tancialidad, su valor y su importancia. (Tomemos el ejemplo del reconocimiento de alguien
que se acerca. Si lo primero que aprehendemos es su imagen visual, ello significara que la
conciencia se “asomo” por el sentido de la vista y, de inmediato, se “asom@” por el sentido
del pensamiento a fin de establecer de quién se trataba; inmediatamente después se
“asomard” por el sentido del oido con el objeto de determinar si el sonido de sus pasos co-
rresponde al del individuo gque ya ha identificado, lo cual implica que de inmediato tendra
que volver a “asomarse” por el sentido del pensamiento... y asi sucesivamente, todo ello tan
rapidamente que parecera como si los datos de los cinco sentidos y los pensamientos que
los interpretan se estuviesen aprehendiendo simultaneamente, y como si los datos de los
sentidos fuesen intrinsecamente los pensamientos en términos de los cuales se los in-
terpreta.)

Ahora bien, el hecho de que, para la ensefianza dzogchén, las conciencias sensorias
surjan como resultado de una actividad cognitiva de conciencias “mas profundas”, no debe
entenderse como una teoria metafisica idealista 0 mentalista (ni, mucho menos, solipsista)
acerca de la creacion del mundo sensible; lo que se estd explicando aqui no es la aparicion
de los pensamientos y de los datos de los cinco sentidos, sino la génesis de la conciencia de
dichos pensamientos y dichos datos (la cual implica la interpretacion, en términos de
pensamientos intuitivos, de los datos de los cinco sentidos, e incluso de los pensamientos
discursivos). Sucede que, aunque los datos de los sentidos ya estaban alli, no hubo
conciencia de ellos hasta que la conciencia se desarrollo a través de las etapas ya
consideradas: primero que nada al manifestarse la dualidad sujeto objeto que dio lugar a la
esfera sin forma (un estadio que no se considera como conciencia en la medida en que no
comprende la division del campo sensorio en figura y fondo); luego como la conciencia-de-
la-base-de-todo que dio lugar a la esfera de la forma; a continuacion como la conciencia de
las pasiones que dio lugar a la esfera de la sensualidad; a continuaciéon como conciencia del
pensamiento, y finalmente como conciencia de los datos de los cinco sentidos. Sélo hay
conciencia de los cinco sentidos cuando los datos de éstos estan siendo reconocidos como
esto o como aquello, lo cual implica una previa conciencia del pensamiento. Debe quedar
bien claro que las seis conciencias sensorias no son distintas entidades sino distintos
funcionamientos de la ilusoria dualidad sujeto-objeto y la divisién del continuo sensorio en
figura y fondo.

Un samadhi tan profundo como para que se manifieste prolongadamente una
inmutable experiencia de la vacuidad luminosa de nuestra propia naturaleza sera la base-de-
todo o kunzhi, y algo similar podra decirse en el caso del fiam llamado jéddewa; en cambio,
la conciencia de estar en un samadhi tal (o de estar vivenciando un tal fiam) serd ya una
experiencia de la esfera sin forma y constituirad el primer paso en el desarrollo del samsara.
Ahora bien, el proceso de desarrollo del samsara a partir de la manifestacion de la
conciencia-de-la-base-de-todo y a través de la secuencia de estados de conciencia que se
describi6 arriba también tiene lugar repetidamente en nuestra experiencia cotidiana; lo que
sucede es que en este ultimo caso es mas dificil percatarse de ello: por lo general en este
caso solo el practicante avanzado se da cuenta del desarrollo de este tipo de proceso. Por
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ejemplo, cuando nos quedemos como lelos por un breve instante entre una secuencia de
pensamientos y otra, o cuando volvamos nuestra mirada en una nueva direccion y, antes de
que entre en juego la percepcidn, se nos presenta un continuo de sensacion visual en un ins-
tante de “sensacion pura”, ello serd comparable al estado de la base-neutra-de-todo o
kunzhi; luego, tan pronto como tomemos conciencia de lo que se esté presentando (por
ejemplo, del continuo de sensacidn), ello dard lugar a una brevisima manifestacion de la
esfera sin forma. El impulso a abstraer un segmento del campo visual o de los otros
sentidos serd una manifestacion de la conciencia-de-la-base-de-todo o kunzhi namshé, que
dara lugar a una brevisima manifestacion de la esfera de la forma. Etc.

Para explicar esto en mayor detalle seguiremos un texto por Jigme Lingpa llamado
Dzogpa chenpoi gnesum shenllé'*®, que forma parte del Longchén Ningui Thiglé*® y del
cual hay una traduccién en Guenther, Herbert V. (1977).%° EI que encuentre estos parrafos
demasiado dificiles de seguir puede pasar a la explicacién que se da mas abajo en terminos
de lo publicado en la traduccidn de un breve texto por Longchenpa.

La condicion neutra de la base-de-todo, en la cual tiene lugar una experiencia no
conceptual del espacio ilimitado en el que aparecen todos los fendmenos (sansc.
dharmadhatu; tib. choéjing [chos dbyings]), no puede manifestarse de manera
ininterrumpida: en un momento dado la interrumpiré el repentino brillar de ngowo shi (ngo
bo’i gshis), el cual deberia hacer perfectamente patente el autoGnoscimiento espontaneo
(Skt. swasamvedana; Tib. rang rig) o, lo que es lo mismo, la gnosis del autoGnoscimiento
espontaneo (Tib. rangjunggi yeshe [rang byung gi ye shes]), con el énfasis en su aspecto
esencia 6 ngowo (ngo bo); sin embargo, si no se lo reGnosce, se transformara en la base
para el desarrollo progresivo del samsara: si uno reacciona a su repentino brillar con un
intento de tomar como objeto el aspecto esencia 6 ngowo del autoGnoscimiento espontaneo
y reonocerlo en términos de conceptos, avidya 0 marigpa comienza a funcionar como
delusion propiamente dicha (o sea, en el segundo y el tercero de los sentidos que el término
tiene en las ensefianzas dzogchén), y como resultado (2) el samsara se desarrolla
progresivamente a partir de la base-de-todo.

Este desarrollo comienza con la manifestacion de la delusividad (tib. nyonyi [nyon
yid]), que en cuanto propension es inherente a la base-de-todo-que-lleva-propensiones (tib.
bagchagkyi kunzhi®®!), y que al manifestarse concibe la base-de-todo-que-lleva-
propensiones como un “yo” que existe independientemente que gobierna los skandhas, asi
dando lugar a la actitud disturbadora que se conoce como “interés-por-si, autoconfirmacion
0 autopreocupacion” (sansc. ahamkara; tib. ngadzin®?), la cual concibe un “yo” como el
gue experimenta, posée y controla lo que se conoce. A continuacién, da lugar a la dualidad
del que se aferra y lo aferrado, la cual es la condicién de posibilidad del aferramiento a las
apairiencias, y la cual introduce la ilusoria distancia entre quien percibe y lo percibido que
es necesaria para que quien percibe pueda aferrarse a lo percibido —un aferramiento que

1% rdzogs pa chen po’i gnad gsum shan "byed.

1% klong chen snying gi thig le.

200 Guenther, Herbert V. (1977). Tibetan Buddhism in Western Perspective, pp. 142-147. Emeryville, CA:
Dharma Press.

201 hag-chags-kyi kun-gzhi.

202 E| término ahamkara esta compuesto por los vocablos aham, que en sénscrito significa “yo”, y kara, que
significa preocupacion, interés, aferramiento, etc. El equivalente tibetano del término, ngadzin (nga ’dzin)
esta compuesto por el vocablo nga, que significa “yo”, y dzin (’dzin), que significa aferrar, sostener, agarrar,
adherir.
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mantiene la inhibicién de la liberacion espontanea que, como resultado de la ignorancia en
su manifestacion mas esencial (o sea, en el primero de los sentidos de avidya 6 marigpa en
la ensefianza dzogdchén), se habia manifestado ya en la condicion neutra de la base-de-todo
y que hace posible el desarrollo del samsara en la medida en que la totalidad del samsara
funciona en términos de la dualidad sujeto-objeto. Este desarrollo puede ser explicado en
términos de tres estadios que sucesivamente producen el nacimiento en las tres esferas del
samsara: si en cualquiera de estos estadios nos liberamos de los impulsos que generan el
error, el desarrollo del samsara se interrumpira, pero de otra manera el correspondiente
reino samsarico se establecerd. Estos tres estadios son:

(1) Primero, se manifiestan una estructuracion y un funcionamiento direccionales
del complejo cognitivo, con lo cual este complejo parece polarizarse en términos de la
ilusoria dualidad sujeto-objeto —lo cual tiene lugar como resultado de la valorizacién-
absolujtizacion delusoria de la estructura supersutil de pensamiento conocida como la
“triple estructura direccional de pensamiento,” lo cual da lugar a la ilusién de que hay una
experiencia, alquien que experimenta y algo experimentado (o bien una accion, alguien que
actla, y algo sobre lo cual se actla, etc.). La estructuracion direccional del complejo
cognitivo y la concomitante manifestacion de la dualidad sujeto-objeto hace posible que el
sujeto mental trate de aferrar como objeto el repentino brillar de ngowo shi (ngo bo’i gshis)
que por un brevisimo instante habia hecho patente el aspecto esencia 6 ngowo de la Base
(un aspecto de la Base que corresponde a su vacuidad y que, como hemos visto, es el
dharmakaya-como-Base). Puesto que la Base y sus aspectos sélo pueden develarse cuando
no hay dualidad sujeto-objeto ni ninguna otra manifestacion de la valorizacion-
absolutizacion delusoria del pensamiento, este intento de aferrarla como objeto vela
instananeamente el repentino brillar de ngowo shi, dando lugar a un objeto que ya no es
ngowo shi, ni tampoco la condicidn neutra de la base-de-todo, pero que todavia exhibe las
principales caracteristicas de éstas, a excepcion de la ausencia de la dualidad sujeto-objeto:
asi entramos en una absorcion sin forma de la region superior del samsara, en loa cual el
objeto, encontrandose libre de la division figura-fondo, es experimentado como infinitud
(aunque no es una verdadera infinitud en cuanto excluye al sujeto mental que experimenta
la aparente infinitud que es la imagen subsiguiente de ngowo shi). Si logramos hacer
estable esta condicion, nacemos en la esfera sin forma; de otro modo el samsara seguira
desarrollandose por medio del desarrollo de los estadios subsiguientes.

(2) Luego se manifiesta lo que las ensefianzas dzogchén llaman conciencia de la
base-de-todo (sansc. alaya vijiiana; tib. kunzhi namshe [kun gzhi rnam shes] ¢ kunzhi
nampar shepa [kun gzhi rnam par shes pa]). Aunque en este punto los objetos concretos de
los sentidos no estan presentes como tales, ha surgido una capacidad cognitiva sutil que
tiende a aferrar sus objetos, perparandose en todos los respectos para recibir las impresiones
de los objetos potenciales de la mente poseida por el error, como un espejo, de modo que
los ojos ven colores-formas, los oidos escuchan sonidos, la nariz olfatea fragancias, la
lengua siente sabores y el cuerpo tiene sensaciones. Esto comprende un interés proto-
conceptual que nos conduce a aislar y tomar como figuras estructuras (o “colecciones de
caracteristicas:” sansc. lakshana: tib. tsenpai [mtshan dpe]) que conservan su configuracion
dentro del cambio constante de la pseudototalidad sensoria que aparece como objeto. Esta
conciencia se compara con hielo en el agua (Jigme Lingpa, rDzogs pa chen po’i gnag gsum
shan ’byed, en el klong chen snying gi thig le; citado en Guenther [1977], p. 144) porque el
aferramiento a sus objetos potenciales equivale a aislarlos, lo cual es comparable a congelar
segmentos del océano, en la medida en que ello hace que lo que todavia no tiene estructura
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se configure; cuando esto sucede entramos la esfera que, en términos del majayana, esta
determinada primariamente por el error del conocimiento (sansc. jiieyavarana; tib. shedrib
[shes sgrib]): la esfera de la forma. Si logramos hacer estable la condicion resultante,
nacemos en esta esfera; de otro modo, el samsara sigue desarrollandose por medio de la
manifestacion del estadio subsiguiente.

(3) A cotinuacion la conciencia egocéntrica que las ensefianzas dzogchén llaman
“conciencia de las pasiones” (sansc. klishtamanovijfiana; tib. nyongmongpachen yikyi
namshe [nyong mongs pa can yid kyi rnam shes], 6 nyongmongpachen yikyi nampar shepa
[nyong mongs pa can yid kyi rnam par shes pa]) —que consiste en el impulso a reaccionar
ante las estructuras o colecciones de caracteristicas mencionadas arriba, aferrandolas,
apropiandoselas, o confrontandolas de cualesquiera maneras especificas puedan servir al
ilusorio “yo” que es el nucleo del “interés-por-si, autoconfirmacion o autopreocupacion”
para establecer, confirmar, demostrar y sostener la ilusién de su propia existencia como un
si mismo individual separado, absolutamente verdadero e importante— puede conducirlo a
uno a la esfera de la sensualidad, que funciona por medio de los modos de conciencia
subsiguientes que describen las ensefianzas dzogchén: la conciencia que aprehende los
fendmenos mentales (spansc. manovijfiana; tib. yikyi namshe [yid kyi rnam shes], 6 yikyi
nampar shepa [yid kyi rnam par shes pa]), que aprehende los fenémenos de la forma dang
(gdangs) de manifestacion de la energia, que llamamos “mentales,” y las llamadas
“conciencias de los [otros] cinco sentidos (sansc. pafichadwarajfiana; tib. gongai namshe
[sgo Inga’i rnam shes], 6 gongai nampar shepa [sgo Inga’i rnam par shes pa]), que son los
cinco modos de conciencia que aprehenden lo que las ensefianzas dzogchén llaman la
forma tsel (rtsal) de manifestacion de la energia —Ila cual se manifiesta como los campos
de los cinco sentidos universalmente aceptados por el sentidos comun y por la psicologia y
la gnoseologia occidentales—.Sin embargo, el reconocimiento y la percepcion en términos
de pensamientos de las colecciones de caracteristicas que, en estos cinco campos, se aislan
y toman como figura, es una funcion de la conciencia que aprehende los fendmenos
mentales (todas estas “conciencias” y sus objetos son producidas, por asi decir, por la
“base-de-todo-que-lleva-propensiones,” pues la conciencias y sus contenidos surgen
interdependiente o co-emergentemente opr un momento y luego desaparecen, en un orden o
secuencia que depende de las propensiones karmicas “llevadas” por la “base-de-todo-que-
lleva-propensiones.”). Esta es la esfera de “yo” y “lo mio,” pues a través de los ultimos
seiso tipos de conciencia el “yo” imaginario que es el ndcleo del *interés-por-si,
autoconfirmacion o autopreocupacion” trata ede gratificar su adquisividad obteniendo
experiencias sensorias concretas y reaccionando emocionalmente ante los objetos de estas
experiencias. En términos del majayana, ésta es también la esfera que estd determinada
primariamente por el error de las pasiones (sansc. kleshavarana; tib. nyondrib [nyon

sgrib]).

Sin embargo, en el caso de practicantes de dzogchén que estén lo suficientemente
familiarizados con la manifestacion estable del dharmakaya y la liberacién espontanea de
los pensamientos delusorios, incluso en este punto bastara con mirar cualquier pensamiento
gue se encuentre presente, como si uno fuese a aprehender su verdadera condicion (con la
cual estan sumamente familiarizados debido a la repetida liberacion espontanea de los
pensamientos), para que el pensamiento se libere espontaneamente en la patencia del
dharmakaya al estilo cherdrdl (gcer grol)—o bien no lo haga, ya que la liberacion
espontanea se encuentra mas alla de la causalidad y por lo tanto, a menos que el individuo
esté extremadamente avanzado en el sendero del dzogchén, no hay garantia de que la
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misma tendra lugar en una ocasion particular. (En este punto no se consideraran las otras
capacidades de liberacion espontéanea.)

(La explicacion de estos tres estadios, al igual que la que se dio mas arriba haciendo
referencia a la aparicion sucesiva de la esfera sin forma, la esfera de la forma y la esfera de
la sensualidad, se desarroll6 en base a las ensefianzas terma [gter ma] de Chdgyal Namkhai
Norbu en el Longsel Khandro Nyingthik [klong chen *od gsal mkha’ *gro’i snying thig] [y
especificamente en base a las del Ita ba blo ’das chen po’i gnad byang]; de ensefianzas
terma de Jigme Lingpa; y de la tradicion Kama del dzogchén —todos los cuales se
conjugaron en base a mi propia observacion de la experiencia—. Puesto que las ensefianzas
terma del Longsel Khandro Nyingthik deben mantenerse en secreto, no las mencioné en la
nota a Capriles [2003] en la que consideré estos estadios; | decidi referirme a ellas aqui
porgue de otros modos podria parecer que me estaba apropiando ilegitimamente de dichas
ensefianzas.)

Lo que sigue es por alguno de los comentadores (Dudllom Yigdral Yeshe Dorje o
Beru Chentse) del librito de Longchén Rabjampa An Introduction to Dzog-Ch’en—The
Four-Themed Precious Garland (Dharamsala, India, Library of Tibetan Works and Ar-
chives, 1979, pp. 41-2):

«La Gnitividad de Samantabhadra se compara con el cielo o el espacio porque es
todoabarcadora. Ella aprehende la naturaleza vacia de todo como su propia autonaturaleza,
reconociendo su propia naturaleza vacia en todas las cosas, como si la viese en un espejo.
Por ello se dice que la Gnitividad de Samantabhadra “reGnosce por si misma su propio
rostro”.

«Cuando los seres no reGnoscen de esta manera (su propia naturaleza), su
dharmakaya innato se vuelve para ellos una alaya, kun gzhi o “base de todo”. Puesto que
dentro de dicha base-de-todo todavia no hay aferramiento a la diferenciacion de objetos, en
este estadio sigue comparandosela con el cielo o el espacio y se la caracteriza como vacui-
dad gozosa. En otras palabras, cuando uno no logra reGnoscer el dharmakaya (de manera
no-dual y mas alla de toda comprension en términos de pensamientos) como su propia
naturaleza, el dharmakaya se transforma para uno en una alaya o kun gzhi: la base de todo
(lo que se manifiesta en y como) el samsara y el nirvana. Sin embargo, (dicha base-de-
todo) todavia no esta produciendo activamente estas cosas (0 sea, el samsara con todos sus
entes condicionados y sus penas, o0 el nirvana con todas sus perfecciones), sino que es
(meramente) la potencialidad de este proceso y como tal es indiferenciada.

«A partir del juego de esa alaya o base (de todo) surge la clase de desGnoscimiento
—avidya o marigpa— que lo hace a uno pensar que es un individuo Unico e indiviso. Esta
forma de conocer que piensa “soy” se llama interés-por-si, autoconfirmacion o
autopreocupacién (ahamkara). De ella surge la conciencia que se aferra al “yo” y a “lo
mio”, y que piensa en aferrar cosas o apropiarselas a fin de establecer o demostrar su propia
existencia. Es a través de este proceso que surgen los objetos aprehensibles.

«Si en este estadio uno simplemente abandona el surgir de objetos aprehensibles —
dejandolos en el momento en que surgen sin perseguirlos ni tratar de probar cosa alguna—
el proceso llega a su fin. Pero si no los abandona, surgirdn las conciencias sensorias
especificas y la identificacion de que “esta conciencia esta aprehendiendo ese objeto” y
“esa conciencia esta aprehendiendo aquel (objeto)”. Con esto surge el proceso de nombrar y
dar sentido a esos nombres. Es asi como se formula el aferramiento.

«Asi, pues, una vez que ha surgido la idea de “yo” y “lo mio”, el mecanismo
completo de objetos sensorios y conciencias, o de objeto y sujeto, sigue adelante a fin de
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gratificar la adquisitividad de de este “yo” imaginario por medio de experiencias sensorias
concretas. El “yo” imaginario trata de sentirse (intrinsecamente) verdadero (e importante) a
través de crear y perseguir las experiencias sensorias. Esta es una breve descripcion de
como surgen la conciencia que aprehende y los objetos aprehendidos, produciendo y per-
petuando el samsara.»

Como ya vimos, el proceso de desarrollo del error se inicia con el estadio que se
conoce como la base-de-todo o kunzhi namshé (kun gzhi) y se sigue desarrollando con los
ya mencionados estadios subsiguientes. Un practicante del atiyana debe reGnoscer lo que
se esta manifestando, indiferentemente de que se trate de la aparicion de la triple estructura
conceptual (tib. khorsum [’khor gsum]) que dara lugar a una breve vivencia de la esfera de
la forma, o de los fendbmenos de cualquiera de los estadios siguientes —incluyendo, por
supuesto, el trafico de pensamientos discursivos  valorizados-absolutizados
delusoriamente—. En el momento mismo de dicho reGnoscimiento, se autoliberara
instantaneamente el nivel del error que se haya encontrado manifiesto.

Con respecto al libro del que se tomo la cita anterior, cabe sefialar que en él
Longchenpa explica el dzogchén en el marco de una ensefianza propia de la via de re-
nuncia, mientras que algunas veces los comentadores lo explican como una ensefianza que
se practica en el marco de los métodos de transformacion de los tantra internos. Sin
embargo, cuando en dicha obra se describen la autoliberacion propia del dzogchén vy el
desarrollo del samsara a partir de la base o zhi, se lo hace desde el punto de vista del ati-
yana —Ila via de autoliberacion propiamente dicha.

(Cabe serialar que otras de las experiencias que se manifiestan como resultado de la
aplicacion de los semdzin y de otras de las practicas del dzogchén pertenecen al samsara,
pues se las interpreta y vivencia en términos de pensamientos valorizados-absolutizados
delusoriamente —y sin embargo también éstos han sido a menudo confundidos con el
nirvana—. En este caso, si se ha de superar el error llamado avidya o marigpa, los
pensamientos que interpretan la experiencia deberian ser reGnoscidos como deben
reGnoscerse todos los pensamientos en la préctica del dzogchén —o sea, como y por el
estado de rigpa o Verdad, que es intrinsecamente autoliberador)— de modo que se liberen
por si mismos, de manera espontanea y natural.)

En consecuencia, es de la mayor importancia reConocer la cognitividad que se
manifiesta a partir del estado de jéddewa o lelo en el momento mismo cuando ella se
manifieste, pues en ese caso ella no sera otra cosa que el estado de rigpa o Verdad, la
patencia de la gnosis primordial que es intrinsecamente autoliberadora. Si se la reConoce
de esta manera, habra tenido lugar la Introduccion directa, o bien una nueva vivencia del
estado de rigpa o Verdad que servira para no permanecer en la duda; si no se la reConoce
de esta manera, ella se transformara en el primer paso en la reactivacion del samsara.

Lo anterior no significa que en general en el dzogchén (o en el manngagdé en
particular) la Introduccién directa tenga lugar reConociendo la cognitividad que se
manifiesta al llegar a su fin el estado de alelamiento inducido por el sonido explosivo del
mantra PHAT —o, como en el caso de Shakyamuni, al salir de la abstraccién meditativa de
la base-de-todo o kunzhi en la cual ni el samsara ni el nirvana estan activos—. La
Introduccion directa puede tener lugar por igual cuando, habiendo estado activo el
funcionamiento samsarico, este se interrumpe abruptamente y con ello se desoculta el
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estado de rigpa o Verdad.293 De hecho, quizds mas propio del dzogchén —y en particular
del manngagdé o upadesha— haya sido el despertar que Milarepa tuvo al ser atacado
violentamente por Tserinma que el despertar de Shakyamuni;2%4 mientras que este Ultimo
no experimentd terror ante los ataques de las hordas de demonios enviadas por Mara ni
reacciond ante las seductoras apsara, sino que permanecio en samadhi hasta que tuvo lugar
su lluminacion al percibir el lucero de la mafiana, Milarepa si experimentd terror y
angustia, los cuales, segun parece indicar la historia, en un momento dado se in-
terrumpieron instantaneamente en una «ruptura espontanea de la tension» al estilo del
tekchd (ver explicacién mas adelante) que hizo patente el estado de rigpa o Verdad. Algo
similar se aplica a la Introduccion directa de nuestro contemporéneo, Chadral Rinpoché:
habiendo acampado con su maestro, éste fue a buscar lefia y le encargé que preparase la
sopa con la unica comida que les quedaba; en un momento dado Rinpoché tropez6 con la
olla de barro que se calentaba al fuego, la cual cayo al suelo, rompiéndosele el fondo. El
improvisado cocinero entrd en un estado de gran angustia pensando en la reaccion de su
maestro cuando viese que por su causa se habian quedado sin comida, pero en ese preciso
momento llegd aquél, quien rompid a reir —ante lo cual fue a Chadral Rinpoché a quien
«se le rompio el fondo de la olla», pues instantaneamente vivencié el estado de rigpa o
Verdad.

Tampoco debemos pensar que las Unicas circunstancias en las que tiene lugar la
Introduccion directa sean las dos que se consideraron en el parrafo anterior: (1) cuando la
cognitividad comienza a funcionar a partir de un estado en el que ni el samsara ni el
nirvana estan activos, y (2) cuando la contradiccion y el dualismo inherentes al samsara se
han transformado en conflicto y entonces la tension se rompe por si sola de manera
instantanea. Cualquier método que funcione es valido, incluso si se trata del menos
previsible del mundo. Tulku Théndup relata la historia del fogui Noshill Lungtog,25 cuyo
maestro, Dza Peltril Rinpoché,2% lo hizo acostarse boca arriba mirando el cielo y entabld
con él el siguiente dialogo:

—«¢Ves las estrellas en el cielo?»

—«Si».

—«¢0yes los perros ladrar en el monasterio Dzogchén?»

—«Si».

—«Bien, jésa es la Contemplacién!»

203En pase a la terminologia que el dzogchén utiliza para describir la génesis del error y que se emple6 en la nota anterior,
entre otras, habria que decir que la Introduccion directa no sdlo puede tener lugar cuando, a partir de esa condicion todavia
vacia, ilimitada, clara y limpida que se conoce como la base-de-todo o kunzhi (kun-gzhi), se manifiesta la cognitividad
que, de no reConocerse, se transformara en la conciencia-de-la-base-de-todo. La misma puede tener lugar por igual en
cualquier momento —incluyendo, por supuesto, cualquier momento en el cual ya se hayan manifestado la totalidad de las
«conciencias» cuyo funcionamiento construye el samsara—. En el instante mismo cuando tiene lugar el reConocimiento
del rigpa, las conciencias delusorias —y, en particular, la conciencia-de-la-base-de-todo o kunzhi namshé (kun-gzhi rnam-
shes) y la conciencia-veneno, conciencia de las pasiones o fiongmongpachén Tiki namshé (nyong-mongs-pa-can yid-kyi
rnam-shes)— colapsan instantaneamente.

204 pdemas de todo lo que se sefiala a continuacion, el enfoque de Shakyamuni fue pasivo: él permaneci6 en el samadhi
conocido como la base-neutra-de-todo o kunzhi lungmatén (kun-gzhi lung-ma-bstan) en el cual ni el samsara ni el nirvana
estan activos, hasta que la luminosidad y el nirvana se le manifestaron espontaneamente. En el atiyana-dzogchén, en
cambio, uno trabaja activamente para activar la luminosidad y, reConociéndola, acceder al nirvana.

205gMyo-shul Lung-rtogs.
208peltriil Yigme Choky Wangpé (dPal-sprul "Jigs-med Chos-kyi dBang-po).
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En ese momento, se manifestd en el yogui el estado de rigpa o Verdad,
proporcionandole la certidumbre interna, incuestionable y mas alla de los conceptos, de que
todo era su propia capacidad cognitiva.207

Aunque el tantra raiz del dzogchén manngagdé o upadesha, el Dratalyur,29¢ hace
referencia a los semdzin, es en el Nida Khallor209 donde se los enumera y describe.210
Ahora bien, quizés la explicacion mas famosa de los semdzin del manngagdé sea la que
plasmé Longchén Rabllampa en el Tegchog dzo,211 que es el texto en el que basa la obra en
inglés e italiano del maestro Namkhai Norbu The 21 Semzin of Dzog-chen Upadesha?!2 (la
cual, cabe sefialar, incluye también el semdzin «yugl» ensefiado por Shri Simha, asi como
la préactica del sonido de los elementos y comentarios de Rinpoché sobre cada uno de los
semdzin). Ademas, en el contexto del entrenamiento de la base del Santimaha sangha,
Namkhai Norbu Rinpoché nos brinda una serie de siete semdzin escogidos entre los veinte
y uno por el maestro Azom Drugpa.213 Como Yya se sefiald, lo recomendable es aplicar estos
métodos si y s6lo si se ha entablado una relacion personal de aprendizaje con un realizado
maestro del atiyana-dzogchén que posea un linaje auténtico.

Los cuatro chogzhag

Como se vio arriba, en el manngagdé o upadesha lo esencial es la forma de
continuar en la Contemplacion, la cual en esta serie de ensefianzas se explica en términos
de los cuatro chogzhag?!4 («tal como esté»): cuatro aspectos de la existencia del individuo
que, en el estado de Contemplacion, deben quedar libres, sin modificacion, sin control, en
su propia condicion, abandonados a la espontaneidad primordial. Este principio esencial del

207Esta historia fue transmitida por Noshiil Lungtog a su alumno el khenpo Pema Ledrel Tsel (Pad-ma Las-"brel rTsal),
quien la cuenta en su A’od-gsal Rin-po-che’i sNing-pa Pad-ma Las-’brel rTsal-gyi rTogs-brjod Ngo-mtshar sGyu-ma’i
Rol-gar, 59b-5. Sonam T. Kazi. En lengua inglesa, ella fue reproducida en Tulku Thondrup (1989), Buddha Mind (p.
128), Ithaca, N.Y., Snow Lion Publications.

2085Gra-thal "gyur (rgyud). Su titulo se traduce como «El sonido que todo lo sobrepasa».

209ida khallor (Nyi-zla kha-shyor), cuyo titulo completo es Nimadang dawa khallorwa chenpoi guiii (Nyi-ma-dang zla-
ba kha-shyor-ba chen-po’i rgyud), que se traduce como Tantra de la gran fusion del sol y la luna.

210Cabe sefalar que no solo existen semdzin en el manngagdé o upadesha; el semdé, por ejemplo, también tiene sus
semdzin. Sin embargo, no existe ningun libro de libre circulacion en lenguas occidentales con instrucciones sobre los
semdzin del semdé.

211} ongchén Rabllampa (kLong-chen Rab-’byams-pa) (esta edicion, circa 1969), Theg-mchod (rin-po-che’i) mdzod
(Precioso tesoro del supremo vehiculo). Gangtok, Sikkim, Dodrub Chen Rinpoché. 76, 3 [I(Sik)-Tib 78-909429].
También KCZD Vols. 3-4

212Norbu, Namkhai (1992, traduccion Adriano Clemente bajo la guia de Namkhai Norbu Rinpoché), The 21 Semzin of
Dzog-chen Upadesha. Singapur, Rinchen Edition. Existe una edicion anterior en inglés sobre los 21 semdzin que, en base
a las ensefianzas de Namkhai Norbu Rinpoché, mas sin referencia a un texto original tibetano, quien esto escribe realizo
en los afios 80, cuya version final en inglés se publicd como: Norbu, Namkhai (1989, compilacion, traduccién y notas,
Elias Capriles), Semzin. Practices for Inducing Experiences which may Serve as a Basis for Discovering Righa. Mérida,
Venezuela, Editorial Reflejos. Este texto tiene la desventaja de ser menos preciso, ya que, como se sefiald, no es la
traduccion de un texto tibetano, sino un trabajo realizado en base a notas tomadas en italiano por alumnos de Rinpoché;
sin embargo, en mi opinion las notas al pie de esta version contienen valiosas indicaciones sobre la préactica que no se
encuentran en ningun texto publicado en una lengua occidental. Proximamente se revisara una traduccion espafiola del
libro de Singapur realizada por John Nott, la cual posiblemente incluird las notas al pie del otro texto, ademas de una
nueva serie de notas.

213A *dzom ’Brug pa. Cuando tenia dos afios de edad, Pelitl Karma Tangri (dPal yul Kar ma Yang srid) Rinpoché y el
Zechen Rabllam (Zhe chen Rab byams) Rinpoché reconocieron a Namkhai Norbu como el Tulku (sprul sku) de Azom
Drugpa. Para una descripcion de estos siete semdzin, cfr. la ya citada obra La jarra que colma los deseos y la también
mencionada obra mas amplia en inglés The Precious Vase.

214¢Cog-bzhag.
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dzogchén upadesha es lo que se conoce como «machdpa»2l> 0 «sin correccion»: no hay
nada que corregir, nada que poner de una manera especifica que se considere como la co-
rrecta.

Hay muchas explicaciones de los chogzhag, algunas mas filoséficas 0 mas
intelectuales, otras referidas mas especificamente a la practica. Longchenpa21¢ nos brindd
una explicacion exhaustiva en su Tsigdon Dz6;217 ahora bien, la que sigue es una explica-
cion muy concisa y especialmente relevante para la practica, basada parcialmente en el
texto de Namkhai Norbu La via de autoliberacion y nuestra total plenitud y perfeccion.

(i) Riwo chogzhag:218 chogzhag de la montafa, el cual, a los efectos de la presente
explicacién, tiene que ver con el cuerpo, con la postura fisica. Cuando el practicante del
dzogchén upadesha se encuentra en Contemplacion, no se esfuerza por mantener una pos-
tura rigida, sino que permite que su cuerpo adopte una posicion natural. Esto se simboliza
con una montafa, pues las montafias no estan en equilibrio inestable sobre la cumbre, sino
gue reposan sobre una base que siempre es mucho mas ancha que su vértice. De la misma
manera, el cuerpo del practicante no tiene que mantenerse rigidamente en la postura de
Vairochana, sino que puede estar apoyado en algo, recostado, acostado, etc.

Vimos que, en el dzogchén, la Contemplacion no debe estar circunscrita a las
sesiones formales o fiamshak,?1® pues al levantarse de cada sesion el practicante debe
continuar en el estado no-dual que mantuvo en la sesion de practica, en vez de pasar a un
«estado de postContemplacion» o llethob?20 que sea distinto de aquél. Esto es
particularmente cierto y relevante en el upadesha, pues, como ya vimos, en los primeros
estadios del semdeé todavia no se tenia una Contemplacién que pudiese continuar mas alla
de las sesiones formales; aunque en el longdé no existe el mismo problema que en el
semdé, la Contemplacion esta asociada a los cuatro da, los cuales implican una postura
especifica. Es en el manngagdé o upadesha que esta continuidad ininterrumpida de la
Contemplacion mas alla de sesiones formales encuentra su maxima expresion y el
vocabulario que mejor la expresa, pues, por ejemplo, si el practicante se encuentra sentado
comiendo el desayuno y, mientras come, logra mantener la Presencia absoluta o estado de
rigpa o Verdad, en ese momento su cuerpo sobre la silla se encuentra en el riwo chogzhag.
Y lo mismo sucede si el practicante esta sentado en el retrete y recobra en ese momento el
estado de rigpa o Verdad: su cuerpo alli sentado es el riwo chogzhag. En el dzogchén
upadesha «Contemplacion» no significa estar sentado con la espalda absolutamente
derecha en la posicion de Vairochana, sino encontrarse en el estado de rigpa o Verdad,
indiferentemente de la postura o del lugar en que se encuentre el cuerpo: un templo con su
olor a incienso tiene el mismo sabor que una letrina con su olor a excremento,?2! pues todas
las experiencias se manifiestan en una Unica Presencia, que no es afectada por
consideraciones dualistas.

215Ma-bcos-pa.

218) ongchén Rabllampa (kLong-chen Rab-’byams-pa).
217Tshig-don mDzod.

218Rj-ho cog-bzhag.

219mNyam-bzhag; en sanscrito samahita.

220 Jes-thob; en sanscrito prishthalabdha.

221Aunque se estd haciendo referencia al olor del templo y al de la letrina, se dice que ambos lugares tienen un «Unico
sabor» porque el sentido del gusto es el que se emplea para ejemplificar el encontrarse en la condicion representada por el
espejo, la cual no cambia no importa qué reflejos se manifiesten. Este es el sentido de términos tales como rochik (ro-
gcig) y rofilam (ro-mnyam).
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(if) Guiatso chogzhag:222 chogzhag del océano, el cual consiste —también a los
efectos de la presente explicacion— en mantener los ojos en sus condicién natural, la cual,
a menos que se esté durmiendo, es la de estar abiertos. Como hemos visto repetidamente,
mientras que para desarrollar muchas practicas tantricas de visualizacion puede ser
conveniente mantener los ojos cerrados, en general en el dzogchén se mantienen bien
abiertos.223

Ahora bien, el término «océano» puede también hacer alusion a la vision
panordmica que abarca la totalidad del espacio y de los fendbmenos que en él se
manifiestan.224 Cuando nos encontramos en la condicidén panoramica que se ha comparado
con el espejo, la cual —como hemos visto— capta simultaneamente la calma y el
movimiento, para nosotros los pensamientos y los espacios entre ellos, los entes concretos y
el vacio, son igualmente espacio y, en consecuencia, no discriminamos entre los unos y los
otros. Esta condicion panoramica es tan natural que puede integrar todo lo que se
manifieste, sin que se requiera ninguna mirada o forma de mirar particular; cualquiera que
sea la posicion de los ojos, o los movimientos que hagamos con ellos, esa es la forma de
mirar de la practica. Como hemos visto, en el upadesha uno de los objetivos mas esenciales
es integrar todos los actos de la vida en el estado de Contemplacion, superando la dualidad
fiamshak-llethob, lo cual implica poder mirar aqui y alla sin tener que mantener el cuerpo,
la voz y la mente «atados» de manera alguna. De lo que se trata es mas bien de la ruptura
espontanea de toda atadura —o, lo que es lo mismo, de toda tension.

(iii) Rigpa chogzhag:2%5 chogzhag del Estado de rigpa o Verdad, que consiste en
permanecer en el estado de Presencia absoluta —o, lo que es lo mismo, de
Contemplacion— sin ser condicionado por la mente,226 por los pensamientos o por la serie

222rGya-mtsho cog-bzhag.

223Como vimos, los 0jos se mantienen abiertos en la mayoria de las practicas, aunque pueden cerrarse en ciertas practicas
especificas de toguel a fin de desarrollar la vision. En las précticas de Tangthik en el cuarto oscuro, es indiferente si los
ojos estan abiertos o cerrados, y lo mismo se aplica en general a quienes han obtenido resultados efectivos del tdguel y/o
del Tangthik.

224D¢ hecho, era a la vision panoramica del infante y la ausencia de la sensacion de ser una persona con limites precisos
espaciotemporales, que se referia Freud cuando hablaba del «sentimiento oceanico» de aquél. Cabe sefialar que jamas he
escuchado a ninguno de mis maestros explicar el guiatso chogzhag como visién panoramica; siguiendo el consejo de
Namkhai Norbu Rinpoché, decidi incluir esta interpretacion del guiatso chogzhag en el libro, haciendo al mismo tiempo
esta advertencia.

225Rjg-pa cog-bzhag.

226Como hemos visto, en el dzogchén se llama «mente» a la raiz y el eje de la ilusion y del error que se encuentran en la
base del samsara; en las palabras de Longchén Rabllampa:

«La entidad (conocida como) mente es una cognicion (estructurada en términos de alguien) que aprehende y
(algo) que es aprehendido, y (que se manifiesta como) las mentalidades de cualquiera de los tres reinos (que son el de la
sensualidad, el de la forma y el de carencia de forma). La mente tiene tres aspectos: (1) (el que se designa estrictamente
como) mente (sems), que es la conciencia de la base de todo o kunzhi namshé (kun-gzhi rnam-shes); (2) el pensamiento o
7i (yid), que todo lo penetra y disfruta (todos) los objetos, y (3) la conciencia 0 namshé (rnam-shes), que es la conciencia
de las seis entradas (que corresponden a los cinco sentidos mas el sentido que capta el pensamiento. Estas tres son las
cogniciones de un (Unico) ente, que tiene sus raices en el desConocimiento (de) si (y es concomitante con) los cinco
venenos (o pasiones principales).» Longchén Rabllampa (kLong-chen Rab-’byams-pa), Sangwa Lama Mepa Osel Dorllei
Nesum Selwar Llepa Tsigdon Rinpochei Dz6 (gSang-ba bLa-na Med-pa *Od-gsal rDo-rje’i gNas-gsum gSal-bar Byed-pa
Tshig-don Rin-po-che’i mDzod), 60b3. Citado en Longchen Rabllam/Tulku Théndup (1989/1996), The Practice of
Dzogchen. Ithaca, N.Y., Snow Lion Publications.

Asi, pues, podria decirse que la «mente» surge cuando aparece la conciencia de la base de todo o kunzhi namshé
(kun-gzhi rnam-shes), a partir de lo cual se valorizan delusoriamente los pensamientos (lo cual implica darles una
exagerada importancia y tomarlos como la verdad acerca de lo que ellos interpretan), los cuales pueden ser de los tres ti-
pos que hemos considerado repetidamente: (1) la valorizacidn-absolutizacién delusoria de ese pensamiento «supersutil»
que es la «triple proyeccion» produce la estructura dualista sujeto-objeto, que se toma como algo dado; (2) la
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de flam o experiencias que puedan surgir en la préctica (incluyendo las tres experiencias
basicas que son el vacio o la ausencia de pensamiento, la claridad y la sensacion agradable,
pero también cualesquiera visiones y otras experiencias agradables o desagradables puedan
manifestarse). Como sefiala el maestro Namkhai Norbu, en el estado de rigpa o Verdad
nuestra captacion del mundo es «llencherwa»?2” o «desnudax»: dicha captacion no esta
«vestida» con el ropaje de los pensamientos proyectados por la mente, sino libre de toda
vestidura de este tipo, en una condicion de inmediatez total, absoluta.z28

El rigpa chogzhag es el mas importante de los chogzhag, pues s6lo puede decirse
que los otros sean chogzhag si éste se encuentra manifiesto. EI océano es simbolo de los
ojos abiertos y la visién panoramica; ahora bien, para que los 0jos abiertos y la vision en
cuestion constituyan el guiatso chogzhag, tiene que estar manifiesto el estado de rigpa o
Verdad que hace patente la gnosis primordial y que muestra que los fenémenos
aparentemente materiales y el espacio vacio son aspectos de una Unica base. Del mismo
modo, si no estamos controlando nuestro cuerpo pero no nos encontramos en el estado de
rigpa o Verdad, ese no controlar el cuerpo no es el riwo chogzhag, sino una manifestacion
de nuestra existencia samsarica. Asi, pues, lo esencial en el upadesha es el chogzhag del
estado de rigpa o Verdad, que es la condicién de posibilidad de la manifestacion del resto
de los chogzhag, y que implica dejar la propia condicion «tal como es», sin corregirla
(machdpa):22° no hay nada que corregir ni ajustar, pues corregir y ajustar son operaciones
de la mente, la cual no funciona en el estado de rigpa o Verdad. Este chogzhag corresponde
al Ihundrub del semdé y al yermé del longdé.

(iv) Nangwa chogzhag:230 chogzhag de la vision, que significa que dejamos que se
manifieste nuestra vision de manera natural, indiferentemente de que lo que surja sea vision
pura o vision impura, pues en el dzogchén no se intenta transformar la primera en la
segunda modificandola por medio de la visualizacion (como se hace en el tantrismo) ni por
ningun otro medio. Hemos visto que Samantabhadra o Kuntuzangpd, que es el nombre del
Buda primordial, significa «todo bueno» y transmite la idea de que todo es viable; el
nangwa chogzhag, en particular, implica que las manifestaciones naturales no modificadas
de la propia visién son ornamentos: lo que aparezca, sea vision pura o vision impura, es la
manifestacion de nuestra propia potencialidad y, como tal, es valido y valioso, y debe ser

valorizacidn-absolutizacion delusoria de los pensamientos sutiles o intuitivos implica la division de la propia capacidad
cognitiva en un foco central de atencidn consciente y una zona periférica de «penumbra gnoseoldgica» que es excluida en
gran medida de la conciencia, asi como la creencia en que el objeto que se encuentra en dicho foco es intrinsecamente tal
o cual ente; (3) la valorizacién-absolutizacion delusoria de los pensamientos burdos o discursivos resulta en la falsa
creencia en la validez del razonamiento y de la l6gica a él asociada, y, en consecuencia, en innumerables teorias y
concepciones erroneas.

2271 jen-gcer-ba.

228| 3 mediatez que caracteriza las percepciones tefiidas por el error propio del samsara es producida por la valorizacion-
absolutizacion delusoria de la «triple proyeccidn», la cual da lugar a la ilusoria estructura sujeto-objeto que en apariencia
separa al primero del segundo, y por la comprension unilateral del objeto en términos de los pensamientos que lo
interpretan, los cuales (por asi decir, ya que en verdad se trata de un efecto de lo que con anterioridad se ilustré con el
ejemplo del mono en la casa con las seis ventanas) colocan un filtro o barrera entre el objeto y el foco restringido de
conciencia que caracteriza el samsara, y hace que el segundo perciba al primero como si fuera intrinseca y absolutamente
el pensamiento en términos del cual se lo interpreta. La inmediatez es la superacion de la ilusoria estructura sujeto-objeto
y de la comprension del objeto en términos de pensamientos; se habla de inmediatez porque en nuestras vivencias no
surge ninguna ilusoria separacion entre un espurio conocedor y lo conocido, tal como no hay ninguna separacién entre un
espejo y los reflejos que él manifiesta.

229Ma-bcos-pa.

230sNang-ba cog-bzhag.
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utilizado como via. Cabe recordar que el gran terton Guru Chdéwang23! respondid la
pregunta «qué es el dzogchén» con la frase «no visualizar»: no hay por qué modificar la
propia vision kérmica, que en la Contemplacion dzogchén el individuo vivencia como su
propia energia, no importa qué forma de ésta esté funcionando —Ila forma dang, la forma
rolpa o la forma tsel—. La manifestacion simultanea y natural de los cuatro chogzhag es la
desocultacion del estado de total plenitud y perfeccion (dzogchén).

Hemos visto que, sobre todo en el semdé, nuestra propia capacidad cognitiva se
compara con un espejo. Dicho objeto refleja cualquier cosa sin sentirse separado de lo que
refleja (en el sentido en que un sujeto se siente separado de su objeto) y por lo tanto sin
discriminar, sin aceptar ni rechazar, y sin ser condicionado por los reflejos, que no dejan
huellas, manchas ni propensiones en é€l, sino que —para usar una analogia propia del
dzogchén— se autoliberan al surgir. Todo lo que se refleja es una caracteristica del espejo,
pues la funcion esencial de éste es reflejar cualquier apariencia que se manifieste —bonita o
fea, pura o impura, buena 0 mala— sin discriminar. Si permanecemos en la condicion en la
cual nuestra capacidad cognitiva se encuentra en un estado comparable al de la capacidad
reflectante del espejo, los fendmenos no nos condicionaran, no producirdn ni apego ni
rechazo, y no nos afectaran en ningun sentido. Un practicante de pacificacion mental —
shamatha o zhiné— podria ser molestado por un ruido fuerte, pues tiene la nocion de que el
ruido es algo objetivo y distinto de él, que lo afecta. En el upadesha, el nangwa chogzhag o
chogzhag de la vision consiste en la integracion en el estado de Verdad de todo fendmeno
que pueda manifestarse.

Los dos niveles de practica del upadesha o manngagdé

En el manngagdé o upadesha hay dos niveles de practica, que son el tekchd232 y el
toguel.233 El primero —que trabaja en gran parte con el aspecto katak de la base— nos
transmite los medios para acceder al estado de Contemplacion y permanecer en él, mientras
que el segundo —que trabaja especificamente con el aspecto lhundrub de la base— nos
transmite los medios para desarrollar el estado en cuestion, de modo que todas las
circunstancias de nuestra vida puedan integrarse en él y hacerse parte de él en vez de
perturbarlo.

En el tekchd se trabaja con la energia dang, pues se trata de una practica con
nuestros pensamientos. En tanto que estamos poseidos por el error llamado avidya o
marigpa, somos incapaces de captar en su propia condicion, tal como ella es, la energia
dang «de la que estdn hechos» nuestros pensamientos. Por el contrario, todo lo que
percibimos esta signado por la dualidad sujeto-objeto y el resto de las ilusiones producidas
por la valorizacion-absolutizacion delusoria de los contenidos expresados por los
pensamientos.

Como todos los pensamientos, la estructura noético-noematica supersutil conocida
como la «triple proyeccion» —que produce la espuria dualidad sujeto-objeto al dar lugar a
la ilusién de que hay una experiencia, algo experimentado y alguien que experimenta— es
una manifestacion de la energia dang. Esta y las otras formas de manifestacion de la energia
estan libres de espacios vacios, separaciones y dualismos, de modo que no existe brecha

231Gu-ru Chos-dbang.
232K hregs-chod.
233Thod-rgal.
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alguna entre la experiencia, lo experimentado y quien experimenta (0 sea, no hay dualidad
alguna entre el ilusorio sujeto mental y los pensamientos que aparecen como objeto); sin
embargo, la valorizacion-absolutizacion delusoria de la ya mencionada «triple proyeccion»
nos hace sentir que somos el sujeto mental —el cual en verdad constituye uno de sus tres
aspectos: la ilusion de que hay «alguien que experimenta»— y que como tal nos
encontramos a una distancia de los pensamientos que tomamos como objeto —los cuales
constituyen otro de sus aspectos: la ilusion de que hay «algo experimentado»—. Como
consecuencia de esto, constantemente juzgamos los pensamientos que se manifiestan como
objeto, aceptando unos y rechazando otros.

Algo similar a lo que sucede con ese pensamiento supersutil que es la «triple
proyeccion» ocurre con los pensamientos sutiles o intuitivos, y con los burdos o
discursivos: al valorizarlos-absolutizarlos delusoriamente, experimentamos sus contenidos
como si fuesen algo dado, autoexistente, substancial, y no como meras interpretaciones de
lo dado que son puestas por el pensamiento; en consecuencia, tomamos dichos contenidos
como si fuesen absolutamente ciertos o falsos, como si correspondiesen exactamente o no a
lo que interpretan, etc. Lo que el pensamiento nos dice absorbe a tal grado nuestra atencion
y parece tan importante, que nos es absolutamente imposible aprehender lo que el
pensamiento (es) en verdad.

Hemos visto que el dharmakaya constituye el primer nivel de realizacion en el
dzogchén. De hecho, en la primera de las practicas del manngagdé o upadesha, que es el
tekcho, el fruto no es otro que la correcta captacion de la energia dang que corresponde a la
manifestacion del dharmakaya.234 Esta correcta captacion de la energia dang implica que se
ha superado la ilusion de que hay un sujeto mental separado de aquellos pensamientos que,
cuando estaba manifiesto el error llamado avidya o marigpa, se percibian como objeto —y,
por ende, que se han superado la aceptacion de éstos, su rechazo y la indiferencia hacia
ellos—. Y, en general, la captacion correcta de la energia dang implica que se ha ido mas
alla de todas las ilusiones que surgian de la valorizacion-absolutizacion delusoria que nos
hacia tomar los contenidos que expresaban los pensamientos como si fuesen absolutamente
ciertos o falsos, como si correspondiesen exactamente o no a lo que interpretan, etc. De lo
que se trata es de aprehender lo que el pensamiento (es) en verdad, con lo cual, en los
primeros estadios de la practica, lo que el pensamiento nos dice se libera por si solo y no
puede ya condicionarnos.

Una vez que el individuo ha desarrollado suficientemente su préactica de tekcho,
puede emprender la practica del toguel, la cual hace que el estado de rigpa o Verdad en el
que aquél habia aprendido a mantenerse durante la practica de tekcho se vuelva mucho mas
estable, sostenido e inconmovible, y permite que cualesquiera experiencias puedan
manifestarse, no importa cudn potencialmente perturbadoras puedan ser, queden
naturalmente integradas en dicho estado y, en consecuencia, no puedan conmoverlo.
Manteniéndonos ininterrumpidamente en la condicion de rigpa o Verdad en circunstancias
especificas (que en el caso de la llamada «practica de la noche» pueden incluir una absoluta
oscuridad, asi como ciertas visualizaciones especificas) se manifiesta la condicién conocida
como bardo de la dharmata o chofii bardo,235 en la cual, a partir de la patencia sostenida del

234€n tibetano, choku (chos-sku).

235Chos-nyid bar-do. En este caso, el bardo o «estado intermedio» en cuestion, que por lo general se considera como uno
de los tres bardos que tienen lugar entre la muerte y el renacimiento, se manifiesta sin que haya sobrevenido la muerte
fisioldgica o clinica del organismo (aunque, claro esta, la manifestacion misma del bardo en cuestién implica que ha
tenido lugar una muerte ontolégico-psicoldgica). El individuo entra al cuarto oscuro en vida, permanece fisioldgicamente
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estado primordial, emanan las visiones de la energia rélpa —Ilas cuales deben presentarse
como la manifestacion de dicho estado, extendiendo y desarrollando su patencia, y no como
algo externo capaz de interrumpirla—. Y, cada vez que, en vez de experimentar las visiones
como manifestaciones de nuestro propio estado primordial, las aprehendamos
dualisticamente, como algo separado de quien las percibe —que es como captamos los
objetos de la energia tsel en la vigilia normal—, la mecanica propia de la energia rélpa en el
bardo de la dharmata haré patente que se ha manifestado el error y nos forzara a superarlo
y volver a captar correctamente las visiones de la energia rélpa, sin una ilusoria dualidad
sujeto-objeto. Como hemos visto, esta captacion correcta de la energia rélpa es lo que se
conoce como sambhogakaya.236

Lo anterior va neutralizando la tendencia a aprehender dualisticamente las visiones
de la energia rolpa; cuando dicha propensién se haya neutralizado suficientemente,
tampoco en nuestra experiencia cotidiana normal de la energia tsel aprehenderemos ya dua-
listicamente nuestros objetos. Integrados asi con la forma tsel de manifestacion de la
energia, nos encontraremos en un estado de indivisibilidad o yermé237 con respecto a ella.
Aunque el término yermé se emplea también en el longdé, donde indica la indivisibilidad
de los tres primeros da que constituye el cuarto da, aqui tiene un significado mas especifico,
que es el de la indivisibilidad de la conciencia con respecto a la energia tsel. Por lo tanto, el
término indica la superacion del error que nos hacia experimentarnos como sujetos
mentales separados del campo de energia y del ahora y, en consecuencia, la superacion
definitiva del duhkha. Esta captacién correcta de la energia tsel es el nirmanakaya.238

Y cuando se lleva al téguel a sus Ultimas consecuencias y se obtiene la cuarta vision
propia de esta practica, una vez que el practicante haya completado la totalidad de sus
actividades budicas en el mundo y no le quede mas por hacer en él, segun el punto hasta el
cual haya desarrollado la visién en cuestion, obtendra, bien sea el llamado «cuerpo de
luz»,239 bien sea la llamada «gran transferencia»240 —Ilas cuales, como veremos luego,
implican la disolucion de la energia tsel de su organismo en la energia rolpa y la
manifestacion de un «cuerpo de luz».

El tekcho

En tanto que se manifiesten la valorizacion-absolutizacion delusoria y el dualismo
que le es concomitante, todo pensamiento que surja estara acompafiado de tensiones, las
cuales seran mayores 0 menores segun la intensidad de dicha valorizacion-absolutizacion
delusoria. De hecho, lo que llamamos «pasiones» no es otra cosa que una mayor intensidad
en la valorizacion-absolutizacién delusoria de los contenidos de nuestros pensamientos,
mientras que lo que consideramos como ausencia de pasiones no es otra cosa que una
menor intensidad en la valorizacion-absolutizacion delusoria de los mismos. Inicialmente,
la practica del tekchd consiste en la ruptura instantdnea de la valorizacién-absolutizacion
delusoria y de las tensiones inherentes a ella (independientemente de que éstas sean fuertes

vivo y sin que se suspendan las funciones normales de su organismo durante la practica, y sale igualmente vivo de la
misma.

236En tibetano, longku (longs-sku) o longchd dzogpe ku (longs-spyod rdzogs-pa’i sku).
2374Byer-med.

238En tibetano, tulku (sprul-sku) o tulpe ku (sprul-pa’i sku).

2390kika ("od-kyi sku); ophung ("od-phung).

240powa chenpo (pho-ba chen-po); powa chenpoi ku (*pho-ba chen-po’i sku).
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e incomodas o sutiles y agradables), y la concomitante relajacion total en el espacio
primordial; a un nivel mas avanzado, la misma consiste en permanecer en dicho espacio sin
que se restablezca tension alguna.

Como ha sefialado Namkhai Norbu Rinpoché, «tek» significa «atado» o «haz» y, en
general, transmite la idea de que algo estd amarrado. Por ejemplo, en tibetano «lefia» se
dice «shing».241 En lenguaje corriente, si atamos un brazado de lefia a fin de transportarlo,
ese atado de lefia se llama «shing-tek-wo».242 Un haz de hierba que se ha atado para
llevarlo adonde se encuentran los animales se Ilama «dza-tek-wo».243 Asi, pues, «tek»
forma parte de aquellos términos que indican un haz, un brazado o un manojo de objetos
amarrados. Nuestra existencia también est4d como atada por nuestras tensiones, que surgen
del dar excesivos valor, verdad e importancia a nuestros pensamientos y del consiguiente
funcionamiento de la dualidad sujeto-objeto (la cual, como hemos visto, surge de la
valorizacién-absolutizacion delusoria de la «triple proyeccién»). Si hemos desarrollado la
capacidad de meditacion necesaria para percibir correctamente nuestra propia condicion, en
cualquier momento de nuestras vidas en que no esté manifiesto el estado de rigpa o Verdad,
si nos observamos nos daremos cuenta de que estamos tensos, de que en nuestro cuerpo hay
muchas tensiones.

A su vez, «chd» quiere decir «cortar». Ahora bien, el sujeto mental no puede cortar
intencionalmente la valorizacidn-absolutizacion delusoria de los pensamientos y el
dualismo, con las tensiones que les son inherentes, pues la intencion y la accion de cortar
son funciones de dicha valorizacién delusoria y dicho dualismo y, en tanto que funciones
suyas, slo pueden afirmarlos y mantenerlos —sosteniendo asi las tensiones que ellos
implican—. Lo que el sujeto mental puede hacer es aplicar las instrucciones de la préctica,
las cuales, a su vez, pueden desencadenar una dinamica que eventualmente podria resultar
en la disolucion espontanea de la valorizacion-absolutizacion delusoria de los
pensamientos, asi como de la resultante dualidad sujeto-objeto y las tensiones que le son
concomitantes; ahora bien, por los motivos ya considerados, dicha disolucion no puede ser
causada, sino que tiene que tener lugar por si misma, espontaneamente y en su propio
momento. Es por esto que, como ha sefialado Namkhai Norbu Rinpoché,?44 aunque literal-
mente el término «tekcho» significa «corte de la atadura», es mas correcto traducirlo como
«ruptura espontanea de la tension». Si tenemos un brazado de lefia amarrado por una cuerda
0 por un bejuco y se rompe la cuerda o el bejuco que lo ataba, de inmediato la lefia queda
totalmente relajada. Lo mismo sucede cuando la raiz de nuestras tensiones se rompe espon-
tdneamente: de inmediato quedamos totalmente relajados en nuestra propia dimension natu-
ral.

Si alguien nos dice «relajate», para intentarlo tenderemos a realizar un acto, lo cual
es precisamente lo contrario de relajarse, que consiste en dejar de realizar todo tipo de
actos: en dejar de tensar, en dejar de preocuparse, en dejar de dar excesivos valor, verdad e
importancia a los contenidos de los pensamientos. Mas aun, si sentimos que tenemos que
relajarnos y, debido a lo que se acaba de sefialar, somos incapaces de lograrlo, es probable
que nos preocupemos por el hecho de que no podemos dejar de preocuparnos, lo cual

241ghing.

242ghing-khregs-bo.

243pza-khregs-bo.

244Ensefianzas dictadas en Lhundrub Gar, Barlovento, Venezuela, en noviembre y diciembre de 1.996.
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incrementara alin mMas nuestras tensiones.24> Por esto, en tanto que la mente (entendida
como nucleo y fuente del error llamado avidya o marigpa) esté funcionando, no habra
forma de relajarnos totalmente.

Cuando se nos ensefia la practica de pacificacion mental (shamatha o zhiné),
aprendemos ciertos trucos que nos permiten evitar la dinamica que se describié en el
parrafo anterior y, aplicandolos a medida que nos entrenamos, podemos llegar a obtener un
cierto grado de relajacion. Y también aplicando una serie de otras préacticas, incluyendo la
entonacion del canto vajra,246 es posible obtener un resultado similar. Ahora bien, aunque,
por contraste con estados de mayor tension, experimentemos la condicion resultante como
una gran relajacion, lo que habremos obtenido serd un estado en el cual las tensiones son
mucho mas suaves Y sutiles, lo cual nos permite experimentarlas como algo placentero e
incluso llegar a creer que hemos superado toda tension. Podemos estar seguros, pues, de
que no conoceremos la relajacion total y absoluta hasta que vivenciemos directamente el
estado de rigpa o Verdad, ya que, como hemos visto, lo que oculta dicho estado es precisa-
mente la valorizacion-absolutizacion delusoria de la totalidad de nuestros pensamientos,
cuya manifestacion misma genera tensiones que hacen imposible que en momento alguno
se manifieste la relajacion total.

Hemos visto repetidamente que la valorizacion-absolutizacion delusoria de los tres
tipos de pensamientos que describe la ensefianza se encuentra en la raiz de la tensién; ahora
bien, la forma en que esto tiene lugar merece una atencion mas detallada.

(1) La valorizacién-absolutizacion delusoria de la «triple proyeccion» produce la
ilusion de un sujeto mental absolutamente verdadero, valioso e importante, que parece ser
distinto y separado de una serie de objetos igualmente verdaderos, valiosos e importantes, y
quien tiene una actitud especifica hacia estos ultimos —Ila cual, estando basada en la ya
mencionada ilusion de verdad, valor e importancia, en todo momento implica la
manifestacion de tensiones.

245En estas situaciones se puede activar un circuito de realimentacion positiva o sistema autocatalitico: un sistema cuya
dindmica se va haciendo cada vez méas pronunciada a partir de su propia realimentacién. Cabe sefialar que los upadesha o
manngagdé del atiyana-dzogchén contienen instrucciones efectivas para enfrentar tales situaciones.

El desarrollo del error hacia su reduccion al absurdo en la crisis actual es también el resultado de una dindmica
de este tipo, que conduce el error inexorablemente hacia su extremo logico. Dicha dindmica es consecuencia de la
constitucion misma del cerebro humano, que tiene un hemisferio que procesa datos de manera analdgica (asociado a lo
que Freud Ilamé proceso primario) y un hemisferio que procesa datos de manera digital (asociado a lo que Freud llamo
proceso secundario). Cfr. Capriles, Elias, Individuo, sociedad, ecosistema. Ensayos sobre filosofia, politica y mistica.
Mérida, 1993, Universidad de Los Andes.

246E| Canto Vajra es un largo mantra o una especie de dharani existente solo en la ensefianza dzogchén. ElI mismo
aparece por vez primera en forma escrita en el Nimadang dawa khallorwa chenpoi guiii (Nyi-ma-dang zla-ba kha-sbyor-
ba chen-po’i rgyud) o Tantra de la gran fusion del sol y la luna, aunque también constituye un mantra principal en el
Bardo todrél (Bar-do thos-grol), conocido en Occidente como Libro tibetano de los muertos. En su forma original, sus
silabas estan escritas en lengua de Oddiyana (en tibetano Orguién: O rgyan), la cual es similar al sanscrito (aunque en ella
los adjetivos van después de los sustantivos, cosa que, entre las lenguas de las regiones cercanas al Tibet, sdlo sucede en el
idioma persa, en el cual, sin embargo, es necesario agregar ciertos conectores entre el sustantivo y el adjetivo; cfr.
Namkhai Norbu Rinpoché, La via de autoliberacion y nuestra total plenitud y perfeccion, ain sin publicar).
Tradicionalmente se ha considerado que la lengua de Oddiyana es la lengua de las dakini.

Aunque acaba de decirse que el Canto vajra puede permitirnos obtener un cierto grado de relajacion, lo ideal es
cantarlo en el Estado de Contemplacion, pues ello ayuda al practicante a integrar su vivencia del estado de rigpa o Verdad
con las manifestaciones de la energia. Aunque el Canto vajra tiene un significado, el cual resume la totalidad de las
ensefianzas del dzogchén, en tanto que practica su significado no tiene importancia alguna, pues quien lo entona no debe
concentrarse en el sentido de sus palabras, sino mantener el estado de Contemplacidn en la Presencia de su sonido. [Para
una explicacion del significado del Canto vajra, ver Norbu, Namkhai (1.992, compilado por Gina Perini), The Song of the
Vajra. Conway, Mass., Dzogchen Community of America.]
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(2) La valorizacion-absolutizacion delusoria de los pensamientos sutiles o intuitivos
produce la ilusion de un mundo constituido por una pluralidad de substancias
absolutamente verdaderas, valiosas e importantes, las cuales pueden amenazar o beneficiar
al individuo, quien se experimenta como una substancia igualmente verdadera, valiosa e
importante, y en consecuencia se preocupa por su suerte —lo cual, como es ldgico,
necesariamente implica tensiones.

(3) La valorizacion-absolutizacion delusoria de los pensamientos burdos o dis-
cursivos da lugar a nuestros errores conceptuales, que experimentamos como si fuesen
verdades absolutas con un valor y una importancia desmesurados —lo cual implica la
posibilidad de equivocarnos o de ser refutados por otros, perdiendo con ello nuestro
prestigio e incluso la ideologia de la cual derivamos una ilusoria seguridad, y, en
consecuencia, produce tensiones.

La valorizacion-absolutizacion delusoria y en general el funcionamiento de cada
uno de los tres mencionados tipos de pensamientos esta basado en la del anterior, de modo
que, en Ultima instancia, es la valorizacién-absolutizacion delusoria de la «triple
proyeccién» la que se encuentra en la base de toda tension. De hecho, la tension es
concomitante con la ilusoria dualidad sujeto-objeto, ya que sélo puede haber tension
cuando dos entes aparentemente separados hacen fuerza en direcciones contrarias. Por
ejemplo, cuando dos grupos de individuos tiran de una cuerda en direcciones contrarias,
ésta se tensa, y lo mismo sucede con los antebrazos y las manos de dos individuos que
pulsean cuando éstos los empujan en direcciones opuestas.

La relajacion total s6lo se manifiesta cuando se rompe instantaneamente la
valorizacion-absolutizacion delusoria de los pensamientos y con ello se disuelven de
manera igualmente instantanea, como plumas que caen al fuego, la ilusion de valor, verdad
e importancia de nuestros pensamientos en general y, en particular, la ilusoria dualidad
sujeto-objeto que dimanaba de la valorizacion-absolutizacion delusoria de la «triple
proyeccion». Esto implica la ruptura de la «cuerda» constituida por las tensiones que nos
mantenian «amarrados», y es lo que en el tekchd se designa como autoliberacion: al
rasgarse el tenso velo que ocultaba nuestra verdadera condicion, se hace patente el estado
de rigpa o Verdad, lo cual implica una relajacion absoluta.

El tekchd, pues, no es otra cosa que la continuidad de la relajacion total en el estado
de Contemplacién o de Presencia no-dual, y la disolucion de la valorizacion-absolutizacion
delusoria de los pensamientos cada vez que esta Ultima se manifieste —con lo cual, como
hemos visto, se rompen instantaneamente las tensiones inherentes a dicha valorizacion-
absolutizacion delusoria—. Sucede que, aunque en el tekcho se trabaja sobre todo con los
pensamientos burdos o discursivos, cada vez que se reConoce la verdadera esencia de un
pensamiento, se disuelve la valorizacion-absolutizacion delusoria de la totalidad de los
pensamientos —incluyendo la de la «triple proyeccion» que da lugar a la ilusion de una
dualidad sujeto-objeto—. En consecuencia, vuelve a manifestarse la relajacion absoluta que
caracteriza el estado de Contemplacion o Presencia no-dual —el cual, en tanto que
superacion de todo condicionamiento y de todo limite, constituye un estado de total
libertad.

Puesto que la tension es inherente al estado de la mente que corresponde al error
humano basico (avidya o marigpa) que es imperativo superar, mientras que la
Contemplacion consiste en permanecer en el estado de Verdad en el cual la relajacion es
total, cuando alguien comienza a practicar cualquiera de las tres series del atiyana-
dzogchén debe aprender a tomar conciencia de las tensiones que surjan en su organismo,
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por mas minimas que sean, en el momento mismo en que surjan. Cuando aparece la mas
minima tensién, ello significa que se ha manifestado el error llamado avidya o marigpa; en
el contexto de la practica que nos ocupa, en ese mismo instante se deben aplicar las
instrucciones del tekcho a fin de recuperar el estado de Contemplacién. Ahora bien, el
hecho de que no notemos la presencia de tension alguna no indicara necesariamente que
nos encontremos en Contemplacion, pues puede que tengamos tensiones que, siendo mas
sutiles que las habituales, no seamos capaces de reconocer como tales; de hecho, para
encontrarnos en Contemplacion tiene que haber una Presencia no-dual libre de toda distrac-
cion, embotamiento y obnubilacion.24” Si estamos embotados, adormilados o distraidos,
aunque nos sintamos relajados y no parezca haber dualidad alguna, no nos encontraremos
en el estado de Contemplacion. Y lo mismo sucede incluso en muchas ocasiones en las que
sentimos que estamos alerta, pero en dicho estado de alerta se encuentran subyacentes la
dualidad sujeto-objeto y la concomitante atencion direccional.

Creo de la mayor importancia sefialar que, como preparacion para practicas como la
del tekchd, debemos desarrollar en la vida diaria una atencion periférica, similar a la que
normalmente tenemos de la persona que camina a nuestro lado, que sea capaz de detectar
las mas minimas tensiones que surjan en nuestro organismo, y sobre todo en el centro del
pecho a la altura del corazon. Con ello aprenderemos a reconocer la valorizacion-
absolutizacion delusoria de los pensamientos y sabremos por experiencia propia cdmo es
que ella funciona y en qué consiste; del mismo modo, una vez que hayamos tenido acceso
al estado de Contemplacion, poseeremos una alarma natural que nos recordara aplicar las
instrucciones del tekchd cada vez que se manifieste el error —la cual, cuando nuestra
practica esté més desarrollada, podré incluso transformarse en un mecanismo automatico de
autoliberacion.248

247Cuando, estando manifiesta la valorizacién-absolutizacion delusoria, nos encontremos muy relajados o, debido a una u
otra causa, seamos incapaces de notar nuestras tensiones, nos serd mas dificil percatarnos de que hemos perdido el estado
de Contemplacién y en consecuencia aplicar las instrucciones del tekchd. Por ello, todo lo que ayude a hacer evidentes
nuestras tensiones sera de gran ayuda en la practica del tekché.

248pyesto que la actividad vibratoria que carga con aparente verdad, valor e importancia a nuestros conceptos parece
surgir de, o estar concentrada en, la zona situada en el centro del pecho a la altura del corazén, es especialmente
importante que, cuando se manifiesten tensiones y vibraciones en esa zona, nos demos cuenta de ello. Durante las sesiones
de Contemplacion, en particular, las tensiones que surgen en nuestras manos, en nuestros brazos, en nuestra cara y en
otras partes del cuerpo pueden ser igualmente reveladoras. En general, en sesiones de practica o en nuestra vida diaria,
cualesquiera tensiones que podamos notar nos estaran indicando que debemos aplicar las instrucciones para la practica del
tekchd recibidas del maestro.

El problema es que las tensiones surgen precisamente cuando, sostenida por la valorizacion-absolutizacion
delusoria, la atencién del sujeto esta dirigida hacia un objeto dado que es distinto de la tension misma, y todo su interés
esta concentrado en aquél; puesto que sélo podemos estar conscientes de un objeto a la vez, y en el momento cuando
surgen las tensiones ya estamos conscientes de un objeto distinto de ellas, no es facil darse cuenta de que las mismas se
han manifestado.

Si compardsemos el objeto de nuestra atencién y de nuestro interés con un sendero por el que caminamos, el tipo
de atencidon que nos permitiria darnos cuenta de que han surgido las tensiones seria como la conciencia periférica que
tenemos de una persona que camina a nuestro lado. Y, sin embargo, sigue siendo dificil desarrollar este tipo de atencion,
pues ello seria como poder mantener la conciencia periférica de quien camina a nuestro lado precisamente en el momento
cuando, tras un giro del camino, encontramos en el medio del mismo una serpiente en posicion de ataque.

Ahora bien, lo que es tan peligroso como una serpiente venenosa no es el objeto directo de nuestra atencion,
sino la valorizacion-absolutizacion delusoria cuyo indice es las tensiones que aparecen en nuestro pecho y en la totalidad
de nuestro organismo: es ella la que puede traernos todo tipo de problemas, y la que nos hace girar incesantemente en el
samsara.

Lo anterior no debe hacernos pensar que, al captar una tension, debamos objetivar el hecho de que hemos
perdido la Contemplacion y juzgarnos por ello, pues si lo hiciéramos, con ello creariamos mas tensién y nos alejariamos
aun mas de la Contemplacién. Aprendemos a tomar conciencia de la tension en el instante mismo cuando ella se produce,
no para juzgarnos porque hayamos perdido el estado de Contemplacion, sino a fin de aplicar inmediatamente la
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Si no hemos descubierto el estado de Contemplacién o no hemos desarrollado la
presencia necesaria para mantenerlo en nuestra vida diaria, no podremos decir que seamos
practicantes de dzogchén, no importa cuéntas respiraciones, visualizaciones y recitaciones
de canticos o mantras realicemos; aunque estas respiraciones, estas visualizaciones, estos
canticos y estos mantras pueden ser muy Utiles a quienes hayan comprendido bien su
sentido, los mismos no constituyen la practica principal del atiyana-dzogchén vy, por
consiguiente, en el contexto de esta ensefianza tienen una importancia secundaria. Es igual-
mente cierto que, como ha sefialado Namkhai Norbu Rinpoché, si uno no ha tenido acceso
al estado de rigpa o Verdad, meditar no podra ser otra cosa que aplicar la mente y desa-
rrollarla —y, como hemos visto, la mente, con su dualidad sujeto-objeto, con la impor-
tancia que da a toda experiencia y con la limitacidn de la atencion que le es inherente, es la
causa misma del samsara—. Si hay un campo que no ha sido sembrado, aunque le echemos
mucho abono y agua y lo trabajemos infatigablemente, en él no crecerd nada, pues no
contendra semillas que puedan germinar. Algo en cierta medida similar sucede con el
estado de Verdad: si lo hemos descubierto, la Contemplacion podré dar sus frutos;24° si no
lo hemos encontrado, todo lo que apliqguemos serd un trabajo de la mente, que no podra
darlos jamas. Es por esto que en el dzogchén se dice que, en tanto que no se haya accedido
al estado de rigpa o Verdad, la meditacién no es tan importante. Ella se vuelve importante
cuando uno ha accedido al estado de rigpa o Verdad, pues entonces se transforma en la
manera de permanecer en dicho estado, volviéndose Contemplacién y haciendo posible que
uno integre en esta ultima todos los fendmenos, de modo que nada pueda interrumpir su
continuidad y, en consecuencia, ya no pueda hablarse ni de meditacién ni de no-medita-
cion.

En el tekchd (y también en el longdé) se habla de tres tipos principales de
autoliberacion. El primero es la autoliberacion mirando el objeto o cherdrél:250 mirando
directamente el pensamiento que estd presente en un momento dado, se reConoce lo que
ese pensamiento es en verdad, que es también lo que el sujeto mental que lo mira es en
verdad.??1 Esto se ha comparado con el reconocimiento de un viejo amigo, pues lo que se

instruccion que nos permitira retornar al estado en cuestion (lo cual se realizara cada vez de manera menos intencional y
mas espontanea, en términos de modos de autoliberacién cada vez mas «avanzados»).

En ningln caso debera uno dirigir intencionalmente su atencion al centro del pecho a la altura del corazén a fin
de determinar si alli hay o no tensiones, pues el dirigir la atencion de esta manera, en tanto que funcion de la valorizacion
delusoria de los pensamientos y de la espuria dualidad sujeto-objeto que de ella dimana, produciria sus propias tensiones,
que serian las que reconoceriamos cada vez que obrasemos de esta manera. Ahora bien, si con anterioridad nos hemos
entrenado en la «atencion periférica» de la que se ha estado hablando, una vez que hayamos tenido acceso al estado de
Contemplacidn, sin necesidad de dirigir nuestra atencidn al centro del pecho, cuando en ese lugar y otros del organismo se
manifiesten tensiones (pues se ha manifestado la valorizacién-absolutizacion delusoria), lo notaremos automéaticamente y,
en consecuencia, aplicaremos automaticamente las instrucciones del tekché.

249Debemos tener en cuenta, no obstante, que el desarrollo del estado de rigpa o0 Verdad —o de la continuidad de éste en
la Contemplacién— no es como el germinar de unas semillas, pues no se trata de algo que tenga lugar en términos de la
relacion causa-efecto. El ejemplo es vélido porque indica que, en quienes no hayan descubierto el estado de rigpa o
Verdad, la meditacién no podra dar sus frutos; ahora bien, un mejor ejemplo para ilustrar el desarrollo de la
Contemplacién seria el de una apertura en una lona que ocultaba la luz del sol: mientras mas se haga dicha apertura, mejor
se verd el sol, pero éste no crecerd ni se desarrollard en modo alguno. La realizacion del dzogchén se compara con la
manifestacion, al salir del huevo, de un garuda plenamente desarrollado.

250gCer-grol.

251En la practica puede suceder que, en vez de reConocer el pensamiento presente, quedemos atrapados en la
valorizacién-absolutizacidn delusoria de un nuevo pensamiento que establece la previa existencia de un pensamiento o
cadena de pensamientos. Confundir este nuevo pensamiento con el reConocimiento del anterior constituiria un grave
error: lo que tenemos que reConocer es el pensamiento actual (sea acerca de un pensamiento pasado o de cualquier otra
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reConoce es la propia esencia, el propio rostro original anterior a toda forma,22 algo méas
intimo y propio que el méas intimo de los amigos. Es de la mayor importancia subrayar el
hecho de que dicho reConocimiento no es el reconocimiento dualista de un objeto en
términos del contenido de un pensamiento, sino la superacion misma de este tipo de reco-
nocimiento.253 En otras palabras, de lo que se trata no es de reconocer intuitivamente que el
pensamiento presente es en verdad el dharmakaya, o la verdadera condicion o naturaleza
primordial de toda la existencia, etc., ni tampoco en expresar este reconocimiento intuitivo
en términos de pensamientos discursivos;24 de lo que se trata es de la desaparicion
instantanea del sujeto mental simultaneamente con el pensamiento 0 noema que constituye
su objeto, y la concomitante manifestacion instantanea del estado de rigpa o Verdad que,
como hemos visto, implica una relajacion total:255 puesto que la dualidad de un sujeto y un
objeto desaparece instantdneamente junto con la importancia que generalmente damos a la
experiencia, las tensiones que normalmente atan nuestra existencia se rompen en ese mismo
momento, como la cuerda que, en el ejemplo antes citado, ataba el brazado de lefia.

Luego tenemos la autoliberacion por reaccion espontanea o shardrél.256 Este tipo de
autoliberacién no tiene lugar a raiz de mirar el pensamiento que ya se encuentra establecido

cosa); si de veras tiene lugar su reConocimiento, dicho pensamiento se autoliberara en la plena manifestacion de la
verdadera condicion de la base.

252En efecto, se trata de la forma correcta de aprehender la energia dang (gdangs), que es la manifestacion intangible e
invisible de la energia tukllé (thugs-rje), la cual es a su vez la materia prima de todas las estructuras, de todas las formas,
de todos los entes. EI modo de liberacion ilustrado con la imagen de «reconocer a un viejo amigo» corresponde al término
namtok ngoshepe drélwa (rnam-rtog ngo-shes-pas grol-ba).

253Es por esto que no escribo reconocimiento, sino reConocimiento: como ya se sefialé en notas anteriores, en este
término compuesto, el vocablo Conocimiento, escrito con mayuscula, tiene el sentido del término tibetano rigpa y su
equivalente sanscrito vidya, que he estado traduciendo como «Verdad», y no el sentido del término «conocimiento», que
—como sefialé Paul Claudel y como ya se ha visto— implica la dualidad sujeto-objeto y, por lo tanto, el error llamado
avidya o marigpa (no-Verdad).

254Como ya se ha visto, lo que F. F. Price, neorrealista inglés de la «escuela de Oxford», asi como algunas corrientes de
psicologia, designan como «reconocimiento», es la comprensién de datos de los sentidos (visuales, auditivos, tactiles,
gustativos u olfativos, pero en el caso del budismo habria que incluir también los datos del sexto sentido, que es el que
aprehende los pensamientos) en términos de un pensamiento intuitivo, de modo que sabemos que lo que estamos viendo
es un jarron, que lo que estamos oyendo es Las cuatro estaciones de Vivaldi, etc., aunque no expresemos este
conocimiento en términos de pensamientos discursivos (diciéndonos mentalmente, por ejemplo, «esto es un jarrén», «esto
es Las cuatro estaciones de Vivaldi», etc.). Es frecuente que, inmediatamente después de reconocer algo en términos de
pensamientos intuitivos, expresemos para nosotros mismos en términos de pensamientos discursivos lo que hemos reco-
nocido; ahora bien, indiferentemente de que lo expresemos o no discursivamente, estaremos igualmente poseidos por el
error o0 la delusion que el budismo llama avidya o marigpa.

El reConocimiento del pensamiento en la practica de tekchd es precisamente la superacién del reconocimiento
en el sentido que se acaba de explicar: reConocer un pensamiento no es percibirlo en términos de un pensamiento
intuitivo que lo interpreta como la verdadera condicion o naturaleza primordial de toda la existencia, como el dharma-
kaya, ni nada semejante; en consecuencia, no hay nada que pueda expresarse luego en términos de pensamientos
discursivos. Por el contrario, de lo que se trata es de la superacion de todo tipo de reconocimiento en términos de
pensamientos.

Ahora bien, esto no significa que solo el reConocimiento sea una funcion de la sabiduria; tanto el
reConocimiento como el reconocimiento son sabiduria en tanto que ambos implican algun grado de adecuacion cognitiva
0 comprension con respecto a la realidad (el cual es total en el caso del reConocimiento, y parcial y delusorio en el caso
del reconocimiento) al nivel correspondiente a cada uno (samsarico y en términos de pensamientos valorizados-
absolutizados delusoriamente en el caso del reconocimiento, y nirvanico en el caso del reConocimiento).
255Esto no significa que los fenémenos que constituyen el universo desaparezcan: lo que desaparece es la impresion de
que ellos son algo distinto del sujeto y de que ellos son intrinsecamente este o aquel ente. Aunque los pensamientos mas
faciles de reconocer son los pensamientos discursivos, con la préctica se hace posible reconocer y liberar también los
pensamientos que, en la intuicidn sensible, forman parte de la percepcidn, e incluso las formas més sutiles de comprension
en términos de pensamientos (como la famosa «triple proyeccion»).

256shar-grol.
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como objeto a fin de aprehender lo que dicho objeto es en verdad (o sea, a fin de
aprehender correctamente la energia dang y asi volver a vivenciar el dharmakaya que
previamente reConocimos en la Introduccion directa), sino de algo menos intencional y
més inmediato. Cuando el pensamiento estd surgiendo y antes de que se haya establecido
como objeto, hay un movimiento automatico de la atencion hacia su propia fuente —o, lo
que es lo mismo, hacia donde parece comenzar a surgir el pensamiento— con lo cual
instantdneamente dicho movimiento y dicha atencién se disuelven simultdneamente con el
pensamiento que se estaba estableciendo. En este caso no puede compararse la
autoliberacién con la ruptura de la cuerda que amarraba un brazado de lefia, pues la cuerda
constituida por la tension inherente a la dualidad sujeto-objeto y al dar importancia a la ex-
periencia, se rompe precisamente en el momento en el que estaba amarrandose. Quizas un
mejor ejemplo seria el de un nudo disefiado para que se deshaga en el momento en el que se
tire de la cuerda a fin de anudarlo méas fuertemente. Se dice también que en este nivel nos
liberamos como una serpiente que deshace espontaneamente el nudo que alguien habia
hecho con su cuerpo: el nudo se deshace naturalmente y no como resultado de una accion
premeditada y autoconsciente.257

Por ultimo, tenemos la autoliberacion sin accion ni reaccion, a medida que la
experiencia va surgiendo, que es lo que se conoce como rangdrél:28 lo que surge se va
liberando a medida que surge, como un dibujo hecho en el agua que desaparece a medida
que se lo va dibujando. Aqui no se requiere ni una accion intencional del sujeto ni una
reaccion espontanea de éste. Lo que surge se libera por si solo, sin que nadie tenga que
liberarlo. La cuerda nunca comienza a amarrarse; a nivel del pensamiento o, lo que es lo
mismo, de la energia dang, la vacuidad que constituye el aspecto katak de la base y las
apariencias que constituyen su aspecto lhundrub se manifiestan coincidentemente. Somos
como el espejo, que refleja lo que se presente sin que se adhiera a él ni deje en él huella al-
guna, de modo que lo reflejado se libera a medida que va apareciendo. Puesto que ya no
hay un sujeto mental que pueda ser perjudicado por lo que surja, se dice que en este estadio
las pasiones y todo lo que pueda surgir son como un ladrén en una casa vacia.2%9

El ultimo de estos tres tipos de autoliberacion constituye la forma mas pura de este
fendmeno y corresponde al estado mismo de realizacion. Ahora bien, cabe sefialar que los

257E] modo de liberacion ilustrado con la imagen de «la serpiente que deshace espontaneamente el nudo que habia sido
hecho con su cuerpo» corresponde al término namtok rangui rangdrél (rnam-rtog rang-gis rang-grol).

258Rang-grol. Los distintos modos de autoliberacion pueden muy bien explicarse en términos del grado de desarrollo del
error antes de su autoliberacion. Si no surge en absoluto el samsara porque todo se autolibera al surgir como un dibujo
hecho en el agua, la autoliberacion seré del tipo rangdrdl; si la autoliberacién tiene lugar cuando la conciencia-de-la-base-
de-todo o kunzhi namshé (kun-gzhi rnam-shes), ya en tanto que conciencia de las pasiones o fiongmongpachén Tiki
namshé (nyong-mongs-pa-can yid-kyi rnam-shes), se manifiesta como conciencia del pensamiento, ella sera del tipo
shardrdl; si la autoliberacion tiene lugar cuando el pensamiento ya estd establecido como objeto, ella sera del tipo
cherdrol. Puesto que el modo de autoliberacion depende del grado de desarrollo del error y éste se desenvuelve de manera
gradual y no por saltos, los tres modos de autoliberacion son en verdad el resultado de la divisién de un continuo, y no
algo algo tan estrictamente delimitado.

Con respecto a la forma de mirar el pensamiento, cabe sefialar que en el modo cherdrél de autoliberacién hay
que mirar hacia el pensamiento que ya esté establecido como objeto; en el modo shardrél lo que hay que mirar y el que
mira estan surgiendo coemergentemente en el momento cuando tiene lugar el automéatico mirar hacia lo que estd
surgiendo y la consiguiente autoliberacion; en rangdrél no hay ni tan siquiera un incipiente mirar, pues quien mira no llega
a surgir. «El que mira» es en cada caso el sujeto mental en tanto que presencia relativa que debe autoliberarse en la
Presencia absoluta (para una explicacion de estos conceptos, cfr. la Gltima seccion de la tercera parte de este libro, «En la
préctica»).
259€| modo de liberacion ilustrado con la imagen de «ladrén en la casa vacia» corresponde al término namtok panme
gndmedu drélwa (rnam-rtog phan-med gnod-med-du grol-ba).
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tres tipos de autoliberacion no son tres niveles claramente delineados que se sucedan los
unos a los otros, de modo que para comenzar debamos necesariamente obtener el primer
tipo durante un cierto periodo, después de un tiempo el segundo durante otra etapa v,
finalmente, tarde o temprano, el tercero. Los tres pueden sucederse sin ningun orden apa-
rente, aunque por lo general el primero en manifestarse y el que predomina al comienzo de
la préactica es el que se conoce como cherdrél o «autoliberacion mirando el objeto».

Quien lleva la practica del tekcho hasta sus ultimas consecuencias y obtiene la
cuarta vision de este sendero, conocida como «disolucion en la dharmata»,260 tendra la
realizacion que se conoce como «cuerpo arco iris», que consiste en la disolucion del cuerpo

260_as cuatro visiones del tekchd son: (1) la vivencia directa de la dharmata o chéfii (chos-nyid); (2) el incremento de las
experiencias; (3) la perfeccion de la gnosis o cognitividad intrinseca, y (4) la disolucién en la dharmata o chéfi (chos-
nyid). En El cristal y la via de la luz el maestro Namkhai Norbu describe el proceso de esta manera:

«La primera de dichas Visiones se llama «la Vision de la dharmata» (o de la naturaleza de todos los
fendmenos) y la segunda Vision consiste en un mayor desarrollo de la primer. En la tercera, la Vision en cuestion
ha madurado, mientras que la cuarta es la consumacion de la existencia.» [Norbu, Namkhai (inglés 1986; espafiol
parcialmente revisado y corregido 1996), El cristal y la via de la luz. Barcelona, Kair6s.]

Longchén Rabllampa (kLong-chen Rab-’byams pa) describe de manera un poco mas amplia las cuatro visiones
del tekché (khregs-chod):

«(1) El karma (virtuoso) acumulado previamente, la amabilidad del guru y habilidad en medios: cuando estas
condiciones interdependientes se unen, se hace patente directamente la cognitividad autooriginada no-obstruida, libre y
simple que no aprehende (lo que se manifiesta) al surgir. Esta es la gran visién de la «aprehension directa de la
dharmatax.

«(2) Si se tiene (una) confianza (vivencial) en que todo lo que se imputa sobre lo externo y lo interno es (en
verdad) la dharmata, no importa qué surja, no habra nada que rechazar o aceptar, modificar o transformar, pues todo se
manifestard exclusivamente como expresion de la realizacién. Las circunstancias desfavorables estan constituidas por el
afirmar y el negar lo que se manifiesta interna y externamente; cuando (la mencionada confianza) aumente, uno sera capaz
de hacer de dichas circunstancias desfavorables el sendero. El surgir (del pensamiento y su reConocimiento como la
dharmata) resultara en la liberacion, mientras que el permanecer (en la patencia de la dharmata) resultara en gozo. Asi
surgiran las varias virtudes (que dimanan de la patencia) de la cognitividad intrinseca (y se) obtendran experiencias,
«0jos», presciencia, milagros y asi sucesivamente. Esto es lo que se conoce como la vision del «incremento de las
experiencias».

«(3) Al expandirse ain mas la vivencia (de la dharmata), la cognitividad intrinseca (se manifestard como)
claridad, vacuidad y gnosis primordial desnuda en la cual no hay torpor ni alborozo, vacilacion ni superacion de la
vacilacion. No (se sale ya de la) Contemplacion, (pues ésta) es (ininterrumpida) como un rio. Cuando se alcanza un grado
tan extraordinario de virtudes, ello constituye el logro de la vision de la «perfeccion de la (patencia de la) cognitividad
intrinseca».

«(4) Cuando uno jamas se mueve de ese estado, se ha liberado de la interpretacion de las caracteristicas de lo
aprehendido en términos de (los contenidos de los) pensamientos y ha trascendido los objetos del apego, (los objetos que
hay que) abandonar y los antidotos (a aplicar para eliminar errores), de modo que todo es simultdneamente perfecto y libre
de aprehensiones deliberadas. (Entonces) el apego a los existentes externos e internos se agota: ésta es la realizacion de la
«disolucién en la dharmata». Luego, perfeccionando la (patencia de la) cognitividad intrinseca (a través de permanecer)
en (esta) cuarta vision (y desarrollarla), los cuerpos-de-forma se disuelven en la dharmata y uno obtiene la liberacion
trascendiendo las apariencias vacias y sus aprehensiones. Esta es la obtencién de la permanencia de (la patencia del)
estado primordial.»

[Longchén Rabllampa, Dzogpa chenpo semiii nguelsé (rDzogs-pa chen-po sems-nyid ngal-gso), 11a/4 traducido
libremente al espafiol a partir de la traduccion inglesa que aparece en: Tulku Théndup (a cargo de Harold Talbott), 1996,
The Practice of Dzogchen (primera edicion 1989, publicada como Buddha Mind), pp. 401-2. Ithaca, N. Y., Snow Lion
Publications. Tulku Théndup usa la edicion del texto de Longchenpa producida por Dodrub Chen Rinpoché.]

Asi, pues, en el tekchd (khregs-chod) se obtiene el cuerpo arco iris de cualquiera de las dos maneras en las que
tiene lugar esta realizacion, que son: (1) la forma de morir de las dakini, y (2) la disolucion en el espacio por medio de la
integracion de la talidad (tathata, de-bzhin-nyid) de la propia gnosis o cognitividad intrinseca en la esfera natural Gltima o
rangzhin choki lling (rang-bzhin chos-kyi dbyings), tal como el espacio interno de una jarra se funde con el espacio
exterior cuando la jarra se rompe.

Como ya vimos, también en el sistema del dorlle zampa (rdo-rje zam-pa) o puente vajra del longdé (klong-sde)
se manifiestan cuatro visiones, y la consolidacion de la cuarta resulta en la obtencion del cuerpo arco iris después de la
muerte. De hecho, como se vio con anterioridad, una serie de eslabones sucesivos del dzogchén longdé (rdzogs-chen
klong-sde) obtuvieron el cuerpo arco iris de la manera que se conoce como «la forma de morir de las dakini».
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material (0 sea, de energia tsel) después de la muerte (bien sea al estilo de las dakini, bien
sea al estilo denominado «invisible como el espacio»).261 Cuando saben que van a morir,
los practicantes 0 maestros que tienen la certeza de que obtendran el cuerpo arco iris hacen
que se los encierre en una carpa y que ésta se cosa por fuera, a fin de evitar que alguien
pueda introducirse en ella e interferir con el proceso de disolucién de los elementos. Los
discipulos y los curiosos permanecen en los alrededores, donde por lo general se mani-
fiestan numerosos arco iris, hasta que, al cabo de un periodo de unos siete dias, se abre la
carpa, en cuyo interior se encuentran las ropas, el pelo y las ufias del practicante. Esto se
ilustra con la imagen de una serpiente que cambia de piel: las ropas que quedan son como
la vieja piel de la serpiente, pero el cuerpo —a diferencia del caso de la serpiente que
cambia de piel— se ha disuelto totalmente.?62 Ademéas de las ropas, lo Unico que
permanece en la dimension material son las ufias y los cabellos, que son las Unicas partes

261Lligme Lingpa (*Jigs-med gLing-pa), Tontén rinpochei dzéle, drebui thegpe guiacher drel namchen shingta (Yon-tan
rin-po-che’i mdzod-las, ’bras-bu’i theg-pa’i rgya-ch’er *grel rnam-mkhyen shing-rta, 385a/5. Citado en Tulku Théndup
(a cargo de Harold Talbott), 1996, The Practice of Dzogchen (primera edicién 1989, publicada como Buddha Mind), p.
84. Ithaca, N. Y., Snow Lion Publications. (Este autor usa el texto publicado por Pema Thinle para Dodrub Chen
Rinpoché, Imprenta Nacional de Sikkim, Gangtok, Sikkim, 1985.)

La forma de morir de las dakini se explica como la unién entre el cuerpo (que constituye la base de la
cognitividad intrinseca) y la cognitividad intrinseca (que esta basada en el cuerpo), e implica una disolucion instantanea de
los 4tomos del organismo en el espacio. Con ello la cognitividad basada en el cuerpo se disuelve en la esfera de lo increa-
do, que no tiene base alguna, «como una flecha disparada por un habil arquero».

La forma de morir «invisible como el espacio» se compara con la ruptura de un jarrén cerrado: (1) el cuerpo del
individuo se compara con el jarron; (2) el ying (dbyings: dimension o espacio) interno, que es el espacio que el individuo
experimenta como interno y que se encuentra asociado a la cognitividad que depende del organismo, se compara con el
espacio interno del jarron; (3) el ying (dimension o espacio) externo, que es el espacio que el individuo aprehende como
externo y que se encuentra asociado a la dharmata que no depende del organismo, se compara con el espacio externo al
jarrén. Aqui la muerte resulta en la desintegracion del cuerpo, lo cual se compara con la ruptura del jarron. A raiz de dicha
«ruptura» el espacio que con anterioridad habia correspondido al interior del jarrén y el que habia correspondido a su
exterior —Ilos cuales en verdad eran el mismo espacio— se hacen indistinguibles. En su libro sobre la practica del tekchd
(khregs-chod) en retiro de montafia, el Richd, Dudllom Rinpoché, Yigdral Teshe Dorlle (bDud-’joms Rin-po-che, *Jigs-
"bral Ye-shes rDo-rje) describe brevemente esta realizacion; cfr. Dudllom Rinpoché, Riché lablla fiamlén martri go der
lI6pa drubpe chiilén (Ri-chos bsLab-bya Nyams-len dMar-khrid go bder brJod-pa Grub-pa’i bCud-len); traduccidn oficial
al inglés de Mathieu Ricard en base a las instrucciones de Tulku Théndup y Dungse Thinle Norbu Rinpoché, 1979, Ex-
tracting the Quintessence of Accomplishment (Ogyan Kunsang Choekhorling, 54, Gandhi Road, Darjeeling, India). Existe
también una traduccion anterior realizada por Vajranatha que se publicé bajo el titulo The Alchemy of Realization (1978,
Simhanada Publications, P.O. Box 906, Kathmandu, Nepal).

En cambio, en el toguel (thod-rgal), el ying externo correspondiente a la dharmata o chéfii (chos-nyid) se
manifiesta como una masa de luz y el ying interno correspondiente a la chittata, chitta eva o semfii (sems-nyid) entendido
como cognitividad que depende del organismo se funde en dicha masa de luz, con lo cual el organismo se transforma en
una masa de luz y se obtiene el cuerpo de luz o la total transferencia (seglin hasta qué punto hayamos desarrollado la
cuarta vision de dicha practica).

2621 s textos explican que el proceso de disolucion del organismo en este caso consiste en una disminucion progresiva de
su tamafio que culmina en su desaparicion total (con las excepciones ya consideradas de las ufias y el cabello). En el libro
El cristal y la via de la luz el maestro Namkhai Norbu ilustra esto con dos historias: la de la muerte de su tio el togdén
Orguien Tendzin (rtogs Idan O rgyan bsTan *dzin), y la de su maestro el rigdzin Changchub Dorlle (Rig-’dzin Byang-chub
rDo-rje, 1826-1978) y la hija de éste.

En el caso del primero, un dia el funcionario gubernamental tibetano que lo cuidaba llegd y encontr6 la casa
cerrada; cuando logré entrar, encontr6 el cuerpo del Togdén en su cojin de meditacion, pero encogido, de modo que su
tamafio era como el del cuerpo de un nifio pequefio. El funcionario fue a reportar el hecho pero, cuando regreso al lugar al
cabo de unos dias acompafiado de altos funcionarios del gobierno local, el cuerpo del Togdén habia desaparecido por
completo; sélo su pelo y sus ufias estaban alli todavia.

A su vez, antes de morir, Changchub Dorlle y su hija pidieron que se los dejase encerrados en sus respectivas
habitaciones durante siete dias a partir del momento de su muerte. Ahora bien, desafortunadamente, se los molesté antes
de que se cumpliese el plazo en cuestion y, cuando se abrieron sus habitaciones, se encontrd que sus cuerpos se habian
encogido hasta medir menos de un metro entre la coronilla y la punta de los pies: estaba claro que habian puesto fin a sus
vidas en un cuerpo fisico manifestando algun tipo de realizacién del cuerpo arco iris.
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del organismo que no tienen sensibilidad y que crecen constantemente hacia afuera (en el
caso de una muerte «normal», incluso después de ésta).

Como se ha sefialado repetidamente, en una época era frecuente que, como fruto de
su practica de los métodos del dorlle zampa263 o puente vajra, los practicantes del longdé
manifestasen el cuerpo arco iris (al estilo que se compara con la muerte de las dakini, como
en el caso de Panguén Sanguie Gonpo —también conocido como Pang Mipham Gonpo—
264 y varias generaciones de sus sucesores). Ahora bien, el error esencial llamado avidya o
marigpa siguid desarrollandose a medida que avanzaba el evo, kalpa o ciclo temporal, y en
un momento dado los practicantes del longdé no volvieron a manifestar el cuerpo arco iris,
aunque el mismo siguié constituyendo un fruto relativamente frecuente entre los prac-
ticantes de los métodos del fiingthik —y en general entre los practicantes del tekch6— del
manngagdé o upadesha. Incluso en el siglo XX, la manifestaron, entre otros: Lingtsang
Tashi Oser265 en 1935, Lodrd Guialtsén266 en 1937 y, frente a testigos de la administracion
china del Tibet, quienes causaron gran conmocion entre sus superiores al comunicarles su
testimonio, Sénam Namguiel de Tilin267 en 1952. Un tio de Namkhai Norbu Rinpoché, el
togdén Orguien Tendzin,268 la alcanzd en plena Revolucion Cultural (probablemente en la
década de los 1970); ahora bien, quizas mas relevante para el linaje del maestro Namkhai
Norbu sea el hecho de que, entre quienes obtuvieron esta realizacién en tiempos relativa-
mente recientes, se encuentre uno de sus abuelos espirituales: el gran Nagla Pema Dudiil, 269
quien la demostré en 1872.

Cabe senalar que las explicaciones sobre el tekchd que se comunicaron en esta
seccion distan mucho de capacitar al individuo para emprender la practica. A este fin, es
indispensable haber accedido a la Introduccién directa, no permanecer en la duda y haber
recibido instruccion personalizada de parte de un maestro que posea un linaje del dzogchén
upadesha o manngagdé.

El toguel

Aunque a menudo se ha traducido el vocablo toguel como «dar el salto», esta
traduccion conduce al error en la medida en que da la impresion de que la practica que el
término indica es una accion o un conjunto de acciones que el individuo realiza por medio
de la intencionalidad de su mente dualista —cuando, en verdad, dicha préctica consiste en
el desencadenamiento de un proceso espontaneo que no depende de las acciones del
individuo y que erradica totalmente su mente, su intencionalidad y su conciencia dualista—
. Quizés sea por ello que el maestro Namkhai Norbu ha preferido traducir diferentemente la
palabra toguel270 y ha explicado que el sentido exacto del término es «tan pronto como se

263rDo-rje zam-pa.

264sPang-rgan Sangs-rgyas mGon-po (también conocido como sPangs Mi-pham mGon-po).
265q|_ing-tshang bKra-shis *Od-ser.

266p)_o-gros rGyan-mtshan.

267hSod-nams rNam-rgyal de Yid-lhung (lugar en la provincia de Khams).

268 Togs-Idan O-rgyan bsTan-"dzin.

269Nyags-bla Pad-ma bDud-"dul.

2700casionalmente, el maestro Namkhai Norbu ha traducido el término toguel (thod-rgal) como «superacion de lo
supremos.
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esta aqui, se esta allé». En efecto, no cabe la menor duda de que el toguel y el Tangthik27
constituyen las vias mas directas para desarrollar el estado de rigpa o Verdad e integrar en
él todos los fendmenos y todas las circunstancias de manera natural, sin esfuerzo alguno: la
via del dzogchén es un proceso de lluminacion constante y el tdguel y el Tangthik son
métodos de aceleracion répida que nos permiten movernos en muy poco tiempo desde un
punto de la via hasta otro punto mucho mas avanzado.

En la practica del manngagdé o upadesha, antes que nada es necesario desarrollar
muy bien el tekchd, y las practicas del toguel y del Tangthik no deben emprenderse en tanto
que uno no haya desarrollado una elevada capacidad en la mencionada préactica. Del mismo
modo, es indispensable que uno sea supervisado por un maestro realizado que posea todas
las instrucciones y transmisiones, y que haya recibido el linaje de otro maestro de
dzogchén, y asi sucesivamente en una linea ininterrumpida de transmision; entre otras
cosas, un maestro asi puede determinar cuando estamos verdaderamente preparados para
practicar el toguel y darnos entonces las instrucciones necesarias.

Lo anterior se debe al hecho de que el toguel y el 1angthik comprenden métodos que
permiten mantener ininterrumpidamente el estado de Verdad en su expresion mas patente,
haciendo que de él surja toda una plétora de apariciones, visiones y manifestaciones
luminosas de la forma rélpa de manifestacion de la energia que parecen tan reales como el
mundo «material», pero carecen de tangibilidad —las cuales pueden comprender, entre
otras cosas, esferas luminosas o thiglés272 y, si uno se ha entrenado suficientemente en las
practicas de visualizacion correspondientes, los cinco dhyani Budas y las deidades pacificas
y feroces—.273 Puesto que estas fantasticas visiones parecen tan objetivas como las de

211En lanota 9 a esta segunda parte del libro se hizo una breve referencia al sentido de los términos fiingthik (snying-thig)
y fangthik (yang-thig), y se vio que el primero contiene las ensefianzas mas esenciales del dzogchén manngagdé o
upadesha, y que la esencia mas concentrada del fiingthik esta constituida por el cuerpo de ensefianzas agrupadas bajo el
término «fangthik» (yang-thig). Como se vera mas adelante, las ensefianzas del fiingthik subrayan la indivisibilidad del
tekchd y el toguel; siendo las ensefianzas del fangthik la esencia mas concentrada del fiingthik, ellas tienen esta misma
caracteristica. Sin embargo, los textos del fiingthik ponen el énfasis en el téguel, pues si el fiingthik es la esencia de la
inseparabilidad del tekchd y el tdguel, la esencia mas concentrada de esta inseparabilidad tiene que subrayar lo mas
esencial, que es el toguel.

212Thig-le.

273Aunque en las ensefianzas por lo general se describe las visiones del téguel y el Tangthik como manifestaciones de la
vision pura en las que se presentan las deidades pacificas y feroces y asi sucesivamente, en general las mismas pueden
contener toda clase de apariencias, incluyendo a personas que uno ha conocido en su vida corriente, buenas o malas,
dharmicas o no-dharmicas. EI mismo Namkhai Norbu Rinpoché cuenta que una vez tuvo la vision de thiglés, no con los
Dhyani Budas en su interior, sino con personas de su vida diaria. Si uno no se ha entrenado suficientemente en las
précticas de visualizacion propias del tantrismo y en particular en el zhitrd (zhi-khro) en tanto que préactica de
visualizacion, es mucho mas probable que las visiones del tdguel y el Tangthik comprendan iméagenes que no correspondan
a las que describen los textos.

Sin embargo, la dindmica que debe manifestarse en las practica que nos interesa —y no sélo en el toguel y en el
Tangthik, sino también en el fAingthik y en el manngagdé o upadesha en general— ha de corresponder a la que simbolizan
las deidades pacificas y feroces. Dicha dindmica no es otra que el zhitrd (zhi-khro) en el sentido mas genuino del término:
no en tanto que visualizacion de las deidades pacificas [zhi (zhi)] y feroces [tro (khro)], sino en el sentido de
«rectificacion de tendencias discolas por dindmicas de su mismo signo»: la pasidn-apego, que en si misma es mas suave
que violenta, es rectificada por una dindmica «suave» o «zhi» (zhi), mientras que la tendencia a la irritacion o a la molestia
[zhedang (zhe-sdang)] es rectificada por una dindmica violenta, «airada» o «tro» (khro). Asi, pues, aunque mucha gente
imagina que el zhitrd es Unicamente una practica tantrica en la cual uno se visualiza como un Vajrasattva inmenso,
universal, en cuyo interior se encuentran gigantescas deidades pacificas y feroces, asi como rigdzin (rig-’dzin) o
vidyadhara, en su sentido méas profundo el zhitr6 es la esencia misma de todas las practicas del dzogchén manngagdé o
upadesha y como tal no depende de visualizacion alguna, pudiendo manifestarse sin que aparezcan imagenes de deidades
pacificas, feroces o0 gozosas. Para una explicacién de lo anterior, cfr. Longchén Rabllampa (kLong-chen Rab-’byams-pa),
Longdrel (kLong-"grel), Chogchui munpa thamché nampar selwa (Phyogs-bcu’i mun-pa thams-cad rnam-par sel-ba), p.
490. Paro (Bhutan) 1975. Un fragmento de este texto fue traducido al inglés en Guenther, Herbert V. (1984), Matrix of
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nuestra vida cotidiana, si no tenemos una capacidad suficiente de autoliberacion, con toda
seguridad su manifestacion interrumpira el estado de Contemplacion y desarrollaremos un
gran apego hacia las visiones agradables o que parezcan constituir signos de realizacion, y
una gran aversion y un incontenible pavor hacia las que podamos tomar por demonios o
gue por una u otra razén nos parezcan aterradoras. En consecuencia, si las practicas en
cuestion se emprenden prematuramente, antes de haber desarrollado suficientemente el
tekchd, o por algin motivo en el momento equivocado, el resultado no sera la rapida
neutralizacién de nuestras propensiones dualistas, sino, con toda probabilidad, una psicosis
—o0, por lo menos, la manifestacion de serios obstaculos a nuestro desarrollo en el
sendero—. En cambio, si nos encontramos preparados, en vez de distraernos, inte-
rrumpiendo el estado de rigpa o Verdad, las visiones en cuestion se manifestardn como
parte de él y no haran otra cosa que ampliarlo, afirmarlo y expandirlo.274 Ello nos permitira

Mystery. Scientific and Humanistic Aspects of rDzogs-chen Thought. Boulder y Londres, Shambhala. La mejor discusion
préctica de este sentido del zhitré (a pesar de que en ella no se hace referencia al término en cuestion) es la que nos brinda
Choguiam Trungpa Rinpoché en su Comentario al Bardo Thédrol; cfr. Trungpa, Chdguiam y Francesca Fremantle,
1975,The Tibetan Book of the Dead, Berkeley y Londres, Shambhala. Hay traduccién espafiola: (traductor Juan Valmard),
1978, editorial Troquel, Buenos Aires, Argentina.

Con respecto a la citada obra de H. V. Guenther cabe hacer una advertencia. A pesar de que el profesor
Guenther ha sido una mina de oro puro para todos los estudiantes y practicantes del budismo tibetano en general y del
dzogchén en particular, quienes nos encontramos sumamente endeudados con él y lo respetamos profundamente, el libro
en cuestion emplea términos de la filosofia de Heidegger para traducir los vocablos técnicos de la ensefianza dzogchén.
Ahora bien, Heidegger no era un realizado del dzogchén, y no era ni tan siguiera un practicante de dicha disciplina (cuyo
nombre quizas jamas llegd a escuchar o leer), sino un pensador enraizado en la tradicion filoséfica occidental en general y
alemana en particular que produjo una ontologia fenomenoldgica a partir de los fendmenos que él mismo habia
experimentado, los cuales no incluian los que enfrentan los practicantes y realizados del dzogchén y que se encuentran en
la raiz de los distintos términos de este sistema. Incluso si Heidegger hubiese basado algunos de sus conceptos en sus
lecturas de textos del budismo mahayana (sobre el uso de fuentes extremo orientales por parte de Heidegger, cfr. May,
Reinhard, 1996, Heidegger’s Hidden Sources. East Asian Influences on his Work; Londres, Routledge & Kegan Paul), y
quizas incluso hubiese confundido experiencias suyas con las que son propias del budismo ch’an o zen y otros sistemas de
pensamiento difundidos en el extremo Oriente, dificilmente sus lecturas habrian incluido literatura dzogchén.* Nadie
puede desarrollar una fenomenologia y todo un universo de conceptos que desborden las vivencias que él mismo ha tenido
hacia el campo de vivencias de otros sobre las cuales ni siquiera ha leido (y desarrollarlos en base a la lectura de
descripciones que otros hacen de vivencias que el autor mismo no ha tenido implicaria aceptar la existencia de algo que no
se ha conocido, lo cual deshordaria el campo de lo fenomenoldgico hacia arenas metafisicas). Los notorios contrastes y
contradicciones entre la filosofia de Heidegger en cualquiera de sus dos periodos principales y la ensefianza dzogchén se
aprecian por si solos sin necesidad de demostracién alguna; sin embargo, debido a la existencia de libros como el del
profesor Guenther, he tenido que tomarme el trabajo de hacer patentes en distintos escritos, en base a los textos del mismo
Heidegger, algunos de dichos contrastes y contradicciones [y, en particular, de refutar la identificacién guentheriana entre
la base o zhi (gzhi) y el das Sein de Heidegger, entre otras extrapolaciones ilegitimas]. Cfr. mi Individuo, sociedad, eco-
sistema (1994, Mérida, Consejo de Publicaciones de la Universidad de Los Andes); un analisis mas profundo aparecera en
Los presocraticos y el Oriente (en preparacion). Mi ponencia en el ler Congreso Iberoamericano de Filosofia, el cual tuvo
lugar en agosto de 1998 en Céceres y Madrid (Espafia) versd sobre el asunto en cuestion, siendo hasta ahora el texto en el
cual he considerado el problema mas minuciosamente; cfr. Capriles, Elias (en publicacidn), «Aletheia: Heréclito Vs.
Heidegger». En las Memorias del ler Congreso Iberoamericano de Filosofia.

*Un libro de dzogchén que seria fisicamente posible que Heidegger hubiese conocido es ese famoso texto de zhitr6 (zhi-
khro) que se conoce como Bardo thédrdl o Libro tibetano de los muertos, que estuvo disponible en la edicion inglesa de
Evans-Wentz desde 1928, y el cual quizas podria haber influido sobre el texto de 1943 titulado «Aletheia», posterior al
Kehre o «giro», en el cual Heidegger explica el fuego que, para Heréaclito, habria constituido el arché, en términos del
vocablo aleman Lichtung —el cual ha sido entendido tanto en el sentido de «claro» como en el de «aurora», pero que
podria haber tenido su fuente en la «clara luz» a la que hace alusion el famoso libro de dzogchén—. Seria también fisica-
mente posible que Heidegger hubiese leido el libro de dzogchén que Evans-Wentz publicé en 1954 como Libro tibetano
de la gran liberacion; ahora bien, ninguna de estas dos lecturas le habria permitido desarrollar todo un universo de
conceptos que correspondiesen a los del dzogchén.

274€n a préctica de la oscuridad, ciertas visualizaciones y la totalidad de las condiciones de la practica permiten que el
estado de Verdad que se habia desarrollado y estabilizado en la practica de tekchd se haga mucho més evidente, estable y
sostenido. Dichas visualizaciones y condiciones permiten también que de dicho estado emanen las visiones de la energia
rolpa, que aparecen como su manifestacion, extendiéndolo y desarrollandolo, y no como algo externo capaz de
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integrar todas nuestras percepciones en el estado de Contemplacién, hasta que, a la larga,
ninguna vivencia pueda perturbar dicho estado, pues toda experiencia, todo acto y todo mo-
vimiento se manifestara como una extensién y una manifestacion del mismo.

Las practicas concretas del toguel y el Tangthik que nos ofrece el dzogchen
manngagdé o upadesha para desarrollar rapidamente la Contemplacion que hayamos
establecido en la préactica del tekchd e integrar todas las experiencias en ella, se dividen en
«el toguel (o el Tangthik) del dia» y «el toguel (o el Tangthik) de la noche». El primero
comprende las practicas que se realizan a la luz del dia, mirando de ciertas maneras
prescritas en la direccion en la que se encuentra el sol. ElI segundo no tiene lugar
necesariamente de noche, pues lo que la noche representa es la oscuridad: el mismo
comprende las practicas que se realizan en sitios especiales en los que se ha producido una
oscuridad absoluta (o, en algunos casos, casi absoluta).2”> Es debido al hecho de que las
practicas mas esenciales del Tangthik son las que se realizan en el retiro de la oscuridad, el
cual es de la mayor importancia a fin de desarrollar rapida y efectivamente nuestra
capacidad de Contemplacién, que en general se considera la practica del fangthik como una
practica de la oscuridad.

Se dice que en el semdé debemos integrar todos los fendbmenos en nuestro propio
estado de rigpa o Verdad, mientras que en el tdguel somos nosotros quienes debemos inte-
grarnos con nuestras visiones.276 Esto se debe al hecho de que en el tdguel nuestra propia
potencialidad se manifiesta en la dimensién que normalmente experimentamos como Ssi
fuese externa con respecto a nosotros y que se conoce como ying?’’ (o espacio) externo,
como una masa de luz (o una serie de vividas visiones) en la cual «uno debe absorberse»:
cada vez que surja un ilusorio sujeto mental que se experimente como separado de dicha
masa de luz, el mismo tendra que disolverse automaticamente, de modo que sélo quede la
masa de luz. Si el ilusorio sujeto no se disuelve automéaticamente, podria activarse la di-
namica airada o feroz (trowo)27®¢ —también conocida como thinle drakpo27®— inherente a
la forma rélpa de manifestacion de la energia (y al bardo de la dharmata en el cual se mani-
fiesta la forma de energia en cuestion), la cual forzara al sujeto aparentemente separado a
disolverse cada vez que se manifieste, de modo que sélo quede la masa de luz —hasta que,
finalmente, el organismo mismo del practicante se integre con la masa de luz (y/o las

interrumpirlo. Y cuando se manifieste la ilusion dualista e interrumpa dicho estado, la dindamica teleonémica que esta
practica cataliza hara que, tarde o temprano, la misma se manifieste como irritacién o molestia [zhedang (zhe-sdang)], lo
cual desencadenara la dinamica trowo (khro-bo) —o6 sea, airada o feroz— de nuestra propia capacidad cognitiva, conocida
como thinle drakpo (phrin-las drag-po), la cual forzara al sujeto aparentemente separado a disolverse cada vez que surja,
neutralizando paulatinamente las propensiones a la irritacion y, en general, a la experiencia dualista. En la medida en que
dicho sujeto es funcion del semiii (sems-nyid) o cognitividad asociada al organismo, mientras que las visiones de la
energia rélpa son manifestaciones del chéfii (chos-nyid) o dharmata, a la larga esto resultara en la integracion del semfii
en el choni.

215pgra ciertos fines, se pueden dejar entrar en el cuarto oscuro finisimos rayos de luz que den en los ojos del practicante,
quien debe mirar hacia la fuente de luz.

276Cfr. Norbu, Namkhai (compilado por Cheh-Ngee Goh y Brian Beresford, 1985), Zer-Nga—The Five Principal Points.
A Dzogchen Upadesha Practice. Londres, Shang-Shung Editions. Hay traduccion espafiola (circulacion restringida):
Norbu, Namkhai (compilado por Cheh-Ngee Goh y Brian Beresford, 1985; traduccién espafiola de Yone Catala, 1986),
Zer-Nga. Los cinco puntos principales. Una practica del dzogchén upadesha. Caracas, Comunidad Dzogchén.
277dByings. Este término, que traduce el vocablo sanscrito dhatu, tiene en este contexto el sentido de «espacio» o
«dimensiény, el cual puede ser de dos tipos: «interno», que indica lo que el individuo experimenta como encontrandose en
su propio interior, y «externo», que indica lo que el individuo experimenta como encontrandose en un espacio externo a si
mismo.

218K hro-bo.

279phrin-las drag-po.
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visiones) que se manifiesta en el ying (o espacio) externo, y asi aquél obtenga una de las
modalidades del cuerpo de luz.

Ahora bien, ¢cémo se puede integrar el propio organismo con las visiones del ying
(o espacio) externo hasta llegar finalmente a disolverse en ellas? Lo que, en términos de
esta practica, se designa como semfii,280 y que corresponde al ying (o espacio) interno del
individuo, es la cognitividad que depende del organismo material de éste. Dicha cog-
nitividad tiene que integrarse con el «chofii»,281 que no es otra cosa que la dharmata, la
cual en este contexto corresponde al «ying externo» que se ha manifestado como la masa de
luz y la cual no depende en sentido alguno del organismo; cuando esta integracion de la
cognitividad que depende del organismo con la masa de luz que se manifiesta en el espacio
externo es total e irreversible, el organismo sensible impregnado de dicha cognitividad y
del cual ella depende también se disuelve en la masa de luz, transformandose en un «cuerpo
de luz». Como sefiala el maestro Namkhai Norbu, el hecho de que tanto el espacio interno
como el externo se llamen «ying» (término que, como se sefial6 en las notas, traduce el
término sanscrito dhatu) indica que desde el comienzo ambos espacios han tenido la misma
naturaleza —Ila naturaleza Unica del espacio— y han sido indivisibles.282

La referencia que se hizo arriba al bardo de la dharmata o chofi bardo283 se debe al
hecho de que las visiones de la forma rélpa de manifestacion de la energia se manifiestan
en el bardo en cuestion (en el caso del toguel, esta de mas decir, ello sucede sin que se haya
producido la muerte del individuo en el sentido fisioldgico o clinico del término). A su vez,
la referencia a una dinamica airada o feroz se debe el hecho de que la energia rélpa, que
como hemos visto se ilustra con el ejemplo del espejo en el cual los reflejos no pueden
encontrarse a una distancia de la capacidad reflectante, no permite que se mantenga por
largo tiempo la ilusion de una distancia entre capacidad cognitiva y objetos conocidos; en
consecuencia, cuando se manifiesten las visiones de la practica como expresiones aparen-
temente «externas» de nuestro propio estado primordial y de esta manera surja el dualismo,

2808ems-nyid, que literalmente significa «naturaleza de la mente» y que he estado traduciendo como «cognitividad», pero
que en el marco de las explicaciones de la disolucién que resulta de la obtencion y/o el agotamiento de la cuarta vision del
toguel, del tekchd y del dorlle zampa del longdé, se entiende en el sentido de «cognitividad que depende del organismo
fisico».

281Chos-nyid, que es la traduccion del término sanscrito dharmata, el cual indica el espacio en el que se manifiestan todos
los entes que aparecen como objeto y que todos los entes son, pero que en este contexto se entiende en el sentido
especifico de «espacio externo».

282Cfr. Norbu, Namkhai (inglés 1986; espafiol parcialmente revisado y corregido 1996), El cristal y la via de la luz.
Barcelona, Kairos.

Cabe recordar que, como se vio en una nota anterior, en el tdguel (thod-rgal) el ying externo correspondiente a
la dharmata o chéfii (chos-nyid) se manifiesta como una masa de luz y, en quienes han obtenido la cuarta vision, el ying
interno correspondiente a la chittata, chitta eva o semfii (sems-nyid) entendido como cognitividad que depende del
organismo se funde en dicha masa de luz —con lo cual el organismo se transforma en una masa de luz y se obtiene el
cuerpo de luz o la total transferencia (segun hasta qué punto hayamos desarrollado la cuarta vision de dicha practica).

En cambio, como ya se vio, en el tekchd (khregs-chod) quienes obtienen la cuarta vision mueren de alguna de
las dos maneras que resultan en la manifestacion del cuerpo arco iris: bien sea la que se compara con la muerte de las
dakini, bien sea la que se compara con el espacio [esta Gltima es la que se ilustra con la ruptura de un jarrén cerrado: el
cuerpo del individuo se compara con el jarron, mientras que el ying externo e interno se parangonan con el espacio que se
aprehende como interior (asociado a la cognitividad que depende del organismo), y con el espacio que se aprehende como
exterior (asociado a la dharmata que no depende del mismo), respectivamente. En este caso la muerte resulta en la
desintegracién del cuerpo, lo cual a su vez se compara con la ruptura del jarrdn cerrado que hace que el espacio interior y
el espacio exterior al jarron —Ilos cuales en verdad eran el mismo espacio— se hagan indistinguibles]. Sin embargo, la de-
sintegracion del cuerpo sélido en la realizacion del cuerpo arco iris en cualquiera de sus dos modalidades no resulta en la
manifestacion de un «cuerpo de luz».

283Chos-nyid bar-do.

98



Budismo y dzogchén 99

la dinamica inherente a la energia rolpa y al correspondiente bardo de la dharmata
rectificard, de ser necesario por la fuerza, el error constituido por la valorizacion-absolutiza-
cién delusoria de la «triple proyeccion» y la consiguiente ilusién de una brecha insuperable
entre exterior e interior, sujeto y objeto, que nos hacia sentir que éramos un sujeto separado
de las visiones. Asi, pues, la dindmica trowo (airada o feroz) que se conoce como thinle
drakpo fuerza al sujeto aparentemente separado a disolverse cada vez que surja —lo cual
podria compararse con una integracion del sujeto en las visiones de la forma rélpa del
aspecto energia o tukllé de la base— y como consecuencia de esto se va neutralizando la
propension a experimentar dualisticamente esta forma de manifestacion de la energia y se
va estabilizando su aprehension correcta.284 Puesto que el ilusorio sujeto mental esta vincu-
lado indisolublemente al semfii en tanto que cognitividad inherente al organismo, mientras
que lo que aparece como objeto estd asociado al chéfii (o sea, la dharmata), esta dindmica
resulta en la integracion del semfii en el choéfii a la que se hizo referencia arriba.

La dindmica implicada por la cualidad cual-espejo de la energia rélpa y el bardo de
la dharmata resulta precisamente en la estabilizacion de la vivencia que hace patente que
los «reflejos» no se encuentran a una distancia de la capacidad reflectante de aquél. En las
palabras del maestro Namkhai Norbu:285

«Para emplear de nuevo la metéafora del espejo, esta realizacion del cuerpo de luz significa que uno
ya no se encuentra en la condicion de quien se refleja en un espejo y percibe dualisticamente su reflejo y en
general la totalidad de lo reflejado, sino que se ha establecido en la condicién del espejo mismo y su energia
en su totalidad se ha manifestado como corresponde a la energia del espejo.»

La aprehension correcta de la energia rdlpa, de modo que la misma no parezca ser
algo externo a un sujeto que la experimenta, es el sambhogakaya, segundo nivel de realiza-
cion en el dzogchén; cuando esta condicion de patencia de la indivisibilidad o yermé2sé de
la cognitividad del individuo con respecto a lo que ella conoce se mantiene también en las
percepciones de la energia tsel, de modo que ésta se aprehende correctamente, sin que se
manifieste la ilusoria dualidad sujeto-objeto, ello constituye el nirmanakaya, el cual, como
vimos, es el tercero de los niveles de realizacion en el atiyana.

Ahora bien, el hecho de que las formas luminosas inmateriales que se manifiestan
en la préctica sean fendmenos de la energia rélpa y el hecho de que la aprehensién correcta
de la energia rolpa constituya el sambhogakaya, no deben hacernos pensar que el cuerpo de
luz que se obtiene en el momento de la muerte cuando se ha accedido a la cuarta vision del

284€n su libro Matrix of Mystery (Boulder, Shambhala Publications, 1984), Herbert V. Guenther describid éste proceso y
otros que lo preceden como tipos de creod (chreod). Como se explicara detalladamente en una nota a la tercera parte de
este libro (en particular a la seccion sorbe el mandala, al considerar la relacion entre este Gltimo y la divina Comedia de
Dante), la explicacion de Guenther dista mucho de ser exacta. Cfr. también Capriles, Elias, 1993, Individuo, sociedad,
ecosistema. Ensayos sobre filosofia, politica y mistica, Mérida, Universidad de Los Andes, y Capriles, Elias, 1997, «Pasos
hacia una fenomenologia metaexistencial de los estados de conciencia», revista Utopia y praxis latinoamericana, con sede
en la Facultad de Humanidades y Educacion de La Universidad del Zulia, Maracaibo, Venezuela, Vol. 2, No. 2. (cabe
sefialar que en el proceso de publicacién de este ultimo trabajo alguien cometi6é un error y alterd totalmente el texto, de
modo que gran parte del mismo no tiene sentido alguno, y ademas se elimind un importante diagrama).

285Norbu, Namkhai (inglés 1986; espafiol parcialmente revisado y corregido 1996), El cristal y la via de la luz.
Barcelona, Kairos.

286Byer-med. Como se sefialé con anterioridad, a pesar de que el término yermé se emplea también en el longdé, donde
indica la indivisibilidad de los tres primeros da, que constituye el cuarto da, en este caso tiene un significado especifico
diferente, que es el de la indivisibilidad de la conciencia con respecto a la energia tsel. Por lo tanto, el término indica la
superacion del error que nos hacia experimentarnos como sujetos mentales separados del campo de energia y del ahora y,
en consecuencia, la superacion definitiva del duhkha.
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toguel, o el cuerpo vajra de la total transferencia que se manifiesta cuando se lleva la cuarta
vision hasta su limite, siendo también formas luminosas inmateriales, sean simplemente
formas sambhogakaya que resultan de este nivel de realizacién. De hecho, las formas a
nivel sambhogakaya que puede manifestar un individuo totalmente realizado no son auto-
nomamente activas, mientras que el cuerpo vajra de la total transferencia si lo es.287
También parece importante tener en cuenta que, como se acaba de ver, el cuerpo de luz y la
total transferencia tienen lugar después de que, llevando a sus ultimas consecuencias la
aprehension correcta de la energia rélpa que constituye el sambhogakaya, la realizacién se
ha extendido al nivel nirmanakaya.

Por medio de esta practica, nuestra visién se va desarrollando hasta volverse
infinita. En ella se producen, sucesivamente, las cuatro visiones a las que se ha hecho
referencia;288 si llevamos la «cuarta vision» del téguel hasta su culminaciéon —o sea, si

287Cfr. Norbu, Namkhai (inglés 1986; espafiol parcialmente revisado y corregido 1996), El cristal y la via de la luz.
Barcelona, Kairos.

2884 pesar de las diferencias manifiestas entre el proceso mediante el cual tienen lugar las cuatro visiones del toguel
(thod-rgal), por una parte, y las del tekchd (khregs-chod) y el dorlle zampa (rdo-rje zam-pa) del longdé (klong-sde), por la
otra, asi como entre la naturaleza de las mismas y los respectivos frutos en los que resultan, el grado de analogia entre las
unas y las otras es suficiente para permitir que la breve explicacion de las cuatro visiones que Namkhai Norbu nos brinda
en El cristal y la via de la luz y que se cit6 al considerar las cuatro visiones del tekchd, sea igualmente aplicable a las del
toguel:

«La primera de dichas visiones se llama «la visién de la dharmata» (o0 de la naturaleza de todos los
fendmenos) y la segunda visién consiste en un mayor desarrollo de la primera. En la tercera, la vision en cuestion
ha madurado, mientras que la cuarta es la consumacion de la existencia.» [Norbu, Namkhai (inglés 1986; espafiol
parcialmente revisado y corregido 1996), El cristal y la via de la luz. Barcelona, Kair6s.]

Ahora bien, puesto que es natural que el lector desee obtener una explicacion mas precisa de cada tipo de
practica y sus respectivos resultados, que permita apreciar las diferencias entre ellos, creo conveniente citar a continuacion
la breve explicacion de las cuatro visiones o nangwa zhi (snang-ba bzhi) del tdguel que nos brinda Longchén Rabllampa
en su Nike Tangtig namkha longchén (gNyis-ka’i yang-tig nam-mkha’ klong-chen), 109b/2. Dicha descripcion esta
estructurada en términos de los senderos (marga o lam) y estadios (bhumi o sa) del sutrayana, lo cual la hace
particularmente valiosa porque muestra como en el atiyana-dzogchén, e incluso en el tdguel (thod-rgal), se atraviesa la
totalidad del sendero budista, en vez de comenzarse en el mas alto nivel de realizacion de los tantra internos o algo
semejante (idea que daria lugar a una incontenible arrogancia). Lo que sigue estd basado en la traduccion de la
mencionada obra de Longchenpa que nos ofrece Tulku Thondup (quien se basa en el la publicacion que hizo del texto
Llamiang Chentse en 1974):

«(1) Primero, en la (visién llamada) «(aprehension) directa de la dharmata», o chéfii ngénsum (chos-nyid
mngon-gsum), que es similar al sendero de acumulacién, uno se libera naturalmente de los apegos al cuerpo, a los
sentimientos y sensaciones, a la mente y a los fenémenos que se manifiestan como objeto [tenpa fierzhagzhi (dran-pa
nyer-bzhag-bzhi)]; las virtudes aumentan en uno y lo que es contrario a la virtud disminuye espontaneamente [langdag
pongwa zhi (yang-dag spong-ba bzhi)], mientras que, perfeccionando las Contemplaciones, uno obtiene presciencia y (la
capacidad de) milagros [dzutriil kangzhi (rdzu-’phrul rkang-bzhi)].

(2) Luego, en la (vision llamada) «incremento de las experiencias», 0 flamnang gongpel (nyams-snang gong-
"phel), que es similar al sendero de aplicacion, uno obtiene las (cinco) facultades [wangp6 nga (dbang-po Inga)]: fe,
diligencia, Presencia, Contemplacion y Sabiduria, y también obtiene los (cinco) grandes poderes, que... eliminan los as-
pectos de las pasiones. Uno no tiene ni piojos ni liendres y sus suefios son puros; el renacimiento en los reinos inferiores
Ilega a su fin y las propias «palabras de verdad» se vuelven efectivas.

(3) Entonces, en los estadios inicial, medio y final de la vision (llamada) «perfeccion del estado de rigpa o
Verdad», o rigpa tsepeb (rig-pa tshad-phebs), uno obtiene el resultado de los senderos de Vision y Contemplacién (hasta
el octavo bhumi); las visiones de tierras puras, las Contemplaciones, los milagros y asi sucesivamente van aumentando y
uno obtiene las virtudes de la naturaleza esencial [kham (khams)]. Las «siete ramas de la lluminacién» [changchub ki lam
fenlag diin (byang-chub kyi lam yan-lag bdun)] se perfeccionan en uno...

(4) Luego (uno obtiene) la vision (llamada) «cesacion (en la) dharmata, o chéfi zepa (chos-nyid zad-pa). Puesto
que en los «tres estadios o bhumi puros» (del octavo al décimo) la multitud de pasiones, (asi como) los cuerpos burdos [de
la energia tsel (rtsal)] y las percepciones delusorias se agotan efectivamente, esta vision se Ilama la disolucion. Ella
constituye la gran gnosis intrinseca luminosa en la que la mente (en tanto que conciencia), las aprehensiones (en tanto que
conciencia de los cinco sentidos) y los pensamientos sutiles y supersutiles [en tanto que conciencia de la base de todo o
kunzhi namshé (kun-gzhi rnam-shes)] se disuelven. Uno obtiene control sobre la Sabiduria (libre de pensamientos valori-
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llegamos hasta el limite mismo del cuarto y altimo nivel de desarrollo de la vision—
nuestra percepcion se agotard, pues nos habremos reintegrado totalmente en la masa de luz;
como consecuencia de ello, nuestra existencia se agotara y obtendremos el cuerpo de luz en
vida, ante la mirada de otros, como sucedi6 en el caso de los supremos maestros
Padmasambhava y Vimalamitra, y también en los del discipulo de este ultimo, Nang
Tingdzin Zangpo6,28° y del gran yogui de los siglos X1 y XII d. C. Chetsun Sengue
Wangchuk.2%0 Esto es lo que se conoce como la «total transferencia» o phowa chenpo.29!

zados delusoriamente), tierras puras, el cuerpo ilusorio de la gnosis primordial y los elementos virtuosos (de las
actividades lluminadas).»

Creo conveniente advertir que, en el texto que se acaba de citar, Longchenpa explica el sendero del téguel en
términos de los diez bhumi comprendidos en la via de renuncia, y presenta la maxima realizacion del téguel como la
obtencion del décimo bhumi del mahayana —Ilo cual contrasta con la forma de explicar que he adoptado en este libro, que
resalta las diferencias entre las distintas vias—. Como hemos visto, para practicar el manngagdé o upadesha es indis-
pensable haber obtenido la Introduccién directa, en la cual se vivencia lo mismo que en la cuarta potenciacion de los
tantra internos. Puesto que, como hemos visto, el atiyana-dzogchén no es una via gradual, esto no significa que uno se
encuentre ya en el decimotercer bhumi (al que corresponderia dicha vivencia en el vajrayana); sin embargo, tampoco seria
I6gico pensar que serd mas adelante, cuando practique el tdguel y obtenga sucesivamente las dos primeras visiones de
dicha practica, que el individuo obtendrd, respectivamente, las realizaciones que corresponden a los senderos de acumu-
lacion y aplicacion del mahayana. De manera similar, tampoco tendria sentido pensar que sera solo cuando obtenga la
tercera vision del toguel, que el individuo habra vivenciado la verdad absoluta del mahayana, o que obtener la realizacion
de la cuarta vision del toguel sea lo mismo que alcanzar el décimo bhumi del mahayana. Lo que sucede es que en el
atiyana-dzogchén hay un estadio o bhumi Unico y no tiene lugar un verdadero recorrido gradual por los senderos y es-
tadios: desde el comienzo mismo ya se esta mas alla (y en un sentido mas aca) de todos los senderos y los estadios. Y, sin
embargo, en un nivel sucede lo que dice Longchenpa, pues en el atiyana-dzogchén uno va adquiriendo progresivamente
las cualidades y virtudes que en el mahayana surgirian en cada uno de los respectivos senderos y estadios.

El hecho de que en ocasiones los maestros expliquen de la manera como lo hizo Longchenpa puede deberse a
que se proponen mostrar que el atiyana no es una via divorciada de las virtudes, pues su practica resulta en la
manifestacion espontanea de las cualidades del mahayana; a que se proponen llegarle a practicantes que estan
excesivamente condicionados por el sutrayana, o a que intentan disipar la arrogancia de quienes se aferran a la ilusion de
ser superiores a todos los demas practicantes por el mero hecho de seguir la via del atiyana. En todo caso, es cierto que,
aungue en un sentido en el atiyana-dzogchén hay un bhumi Gnico, en otro sentido en él se atraviesan rapidamente todos
los senderos y los estadios o bhumi hasta alcanzar el bhumi decimosexto, que constituye el fruto final del atiyana-
dzogchén y que es inalcanzable por cualquier otra via. [Tal como, en el texto citado, Longchenpa explicé al dzogchén en
términos de los bhumi del mahayana, en otras obras se lo ha explicado en términos de los trece bhumi del mahayoga; en
particular, esto es lo que hace nada menos que Padmasambhava en su Manngag tawe trengwa (Man-ngag ITa-ba’i
Phreng-ba), en el cual presenta el dzogchén como el fruto de la practica del mahayoga —con lo cual pareciera que el
dzogchén tuviese un alcance incluso menor que el anuyoga, pues en este Ultimo se puede obtener incluso el decimocuarto
bhumi , que no se contempla en el Manngag tawe trengwa—.]

289Nyamg Ting-’dzin bZang-po. Como se vio en una nota a la primera parte del libro, Nang Tingdzin Zangpd fue el
discipulo de Vimalamitra al que éste confid la tradicién oral del Vima Ningthik (Bi-ma’i snying-thig) y a quien confi6 los
tantra explicativos de esta misma tradicion —quien, a su vez, oculté estos Ultimos en el templo Zhwe Lhakang que él
mismo construyé en Uru—. Este maestro confié la tradicién oral del sistema en cuestion a su discipulo Dro Rinchenwar
(’Bro Rin-chen-"bar) y finalmente demostré la total transferencia.

290|Che-btsun Seng-ge dBang-phyug. Como también se vio en una nota a la primera parte del libro, Chetsun Sengue
Wangchuk es un eslabon en el mismo linaje que Nang Tingdzin Zangp6, que es el del Vima Ningthik transmitido por
Vimalamitra. Viendo que no estaban dadas las condiciones para entregar a alguno de sus discipulos el texto raiz del Vima
Ningthik, Vimalamitra lo oculté como terma (gter-ma) y le transmitié a Nang Tingdzin Zamp6 (Myang Ting-"dzin bZang-
po) los tantra explicativos y la tradicion oral. Este dltimo oculté los tantra explicativos en el templo de Zhwe que él
mismo erigié en Uru y le comunico la tradicion oral a su discipulo Dro Rinchenwar (’Bro Rin-chen-’bar). Dro Rin-
chenwar le transmitié la tradicion oral a Be Lodrd Wangchuk (sBas bLo-gros dBang-phyug), quien a su vez se la
comunic6 a Dangma Lunguiel (IDang-ma Lhun-rgyal) el mayor. Dangma Lunguiel el mayor reveld los tantra explicativos
ocultados por Nang Tingdzin Zamp6 en Uru y se los transmitié, junto con la instruccién oral, al gran Chetsun Sengue
Wangchuk. Este Gltimo, a raiz de haberse encontrado directamente con el cuerpo vajra de Vimalamitra, recibio de él di-
rectamente las ensefianzas del fiingthik y luego revel6 el texto raiz que éste habia ocultado en Chimphu. Finalmente, a la
edad de ciento veinte y cinco afios, Chetsun Sengue Wangchuk demostro la total transferencia o phowa chenpo (’pho-ba
chen-po).

291pho-ba chen-po. El «cuerpo de luz» de la total transferencia se conoce también como «cuerpo vajra» o dorlleki (rdo-
rje’i sku); es por esto que se habla del cuerpo vajra de Padmasambhava o del cuerpo vajra de Vimalamitra.
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En caso de que hayamos alcanzado la cuarta visién pero no hayamos podido desarrollarla
hasta el final, obtendremos el cuerpo de luz (6phung?®2 u 6kik(293) después de la muerte —
como sucedio, entre otros, en el caso de Garab Dorlle, su discipulo directo Mafijushrimitra,
Shri Simha, JAianasutra y el traductor Vairotsana.

El maestro que ha obtenido la total transferencia, pasa al plano de la energia rélpa
sin experimentar la muerte y puede seguir transmitiendo ensefianzas a los practicantes
avanzados que tienen la capacidad de entrar en contacto con el plano en el que se esta
manifestando. En cambio, quienes obtienen cualquiera de las otras realizaciones que
implican la disolucion del organismo material (los practicantes del tdguel que obtienen el
cuerpo de luz méas no la total transferencia, y los practicantes del tekchod y del longdé que
alcanzan el cuerpo arco iris) si tienen que experimentar la muerte, y es sélo después de la
misma que consiguen la disolucién del cuerpo de la manera que les corresponde.
Finalmente, quienes obtienen el cuerpo arco iris que resulta de la practica del tekcho y que
(con anterioridad) resultaba de la practica del longdé logran la disolucion del cuerpo
material después de la muerte, pero no obtienen un cuerpo de luz.

Lo anterior no significa que el practicante de dzogchén desee poner fin a su vida
antes de que llegue el momento natural de su muerte. Es solo cuando de todas maneras su
vida llegaria a su fin, pues ha culminado la totalidad de sus actividades budicas en el
mundo y no le queda mas por hacer en él, que obtendra la forma de disolucion del
organismo que corresponda al tipo de practica que esté realizando y al nivel de realizacion
que haya alcanzado en su practica.

Ahora bien, como ya se ha dicho, para desarrollar algo antes que nada hay que tener
aquello que uno se propone desarrollar, que en este caso es el estado de Contemplacion.
Este es el mismo en las tres series del atiyana-dzogchén, pero la via por medio de la cual se
lo establece y desarrolla en el manngagdé o upadesha es la mas rapida y directa; de hecho,
ella nos permite neutralizar las propensiones del error y en consecuencia agotar el samsara
en menor tiempo y hasta un grado mucho méas avanzado que la practica del semdé, por
medio de la cual no se obtiene forma alguna del cuerpo arco iris o del cuerpo de luz. A su
vez, el longdé puede considerarse como una via intermedia, pues, aunque por medio de su
practica muchos practicantes del pasado alcanzaron el cuerpo arco iris, en nuestra época la
via por excelencia para obtener las supremas formas de realizacion que implican la disolu-
cion del cuerpo de energia tsel es la constituida por los dos niveles sucesivos de practica del
manngagdé o upadesha: el tekché como via para obtener el cuerpo arco iris y el toguel
como via para obtener el cuerpo de luz y la total transferencia.2%

292 0d-phung.

293:0d-kyi sku.

294 os tantra del atiyana-dzogchén hacen una clasificacion todavia mas precisa de los niveles de realizacion resultantes
de la préctica del manngagdé o upadesha que implican la disolucion del organismo y describen cuatro formas de dicha
disolucién. Segun el Nida Kallor guiii (Nyi-zla kha-sbyor rgyud) o Nima dang dawa khallorwa chenpo sangwe guiii (Nyi-
ma dang zla-ba kha-sbyor-ba ch’en-po gsang-ba’i rgyud), el Tantra de la gran fusion del sol y la luna, 213a/2 [citado en
Tulku Théndup, a cargo de Harold Talbott, 1996, The Practice of Dzogchen (primera edicion 1989, publicada como
Buddha Mind), p. 83. Ithaca, N. Y., Snow Lion Publications], las cuatro formas en cuestion son:

(1) Dos formas del cuerpo arco iris, que pueden resultar de la practica del tekchd en el manngagdé o upadesha y
que son: (a) forma de morir de las dakini, y (b) la que es invisible como el espacio. Fue de la primera de dichas maneras
—o0 sea, «como las dakini»— que murieron Panguén Sanguie Gonpo (sPang-rgan Sangs-rgyas mGon-po) o Pang Mipham
Gonpo (sPangs Mi-pham mGon-po) y varios de sus sucesores como resultado de la practica del longdé.

(2) Dos formas del cuerpo de luz, que resultan de la practica del téguel y del Tangthik en el manngagdé o
upadesha, y que son: (c) la que se consume a si misma como un fuego y que corresponde al cuerpo de luz propiamente
dicho, y (d) la forma de morir de los vidyadhara, que corresponde a la gran transferencia o phowa chenpo (pho-ba chen-
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En todo caso, la via del atiyana-dzogchén comienza donde termina la de los tantra
internos —con la patencia del estado de rigpa o Verdad que constituye el fruto de éstos—
y, como acabamos de ver, conduce a niveles de realizacion inimaginables en ninguna otra
via. En todas las series del atiyana el estado de Verdad se Introduce por medios
propiamente dzogchén, y cada una de ellas tiene sus métodos para desarrollarlo; en
particular, por medio de la practica del manngagdé o upadesha, en poco tiempo se puede
integrar en dicho estado todas las apariencias.

A pesar de la identidad entre el estado de la Introduccion directa y el fruto de los
tantra internos, obtener dicha Introduccion no implica haberse establecido en uno de los es-
tadios o bhumi maés elevados. En el atiyana, la concepcion de un bhumi Gnico no da pie
para ideas de «inferior» y «superior», y la explicacion alternativa de un desarrollo a través
de maltiples bhumi no postula un recorrido de la via a partir de uno de los ultimos bhumi,
sino un rapidisimo y poco delimitado transito por todos los senderos (marga, lam) y es-
tadios (bhumi, sa) que permite establecerse en un tiempo muy corto en el mas alto nivel de
realizacion. Si se pasa esto por alto, el practicante que tenga un atisbo de la condicion pri-
mordial y luego vuelva a experimentar el samsara, o que haya accedido a la préctica del
tekchd pero todavia experimente una separacion entre un estadio de Contemplacion o
fiamshak y uno de postContemplacion o llethob, podria caer en las garras del Devaputra
Mara (demonio del orgullo espiritual) y ademas inducir a otros a la confusion.

A su vez, la afirmacion segun la cual s6lo se puede practicar el téguel cuando uno
tiene un tekchd suficientemente desarrollado no implica que los dos «niveles» de practica
del manngagdé o upadesha sean intrinsecamente distintos y separados. Los textos del
fiingthik subrayan la indivisibilidad del tekcho y el toguel, y en general quien emprende la
practica del tekchd en condiciones favorables al despertar espontaneo de la luminosidad
puede tener espontdneamente experiencias de tdguel —a tal grado como para que los dos
niveles de practica del manngagdé se entremezclen y no sea posible distinguir estrictamente
el uno del otro—.2% De hecho, podria muy bien decirse que el toguel y el fangthik no son

po) y resulta en un cuerpo de luz visible para otros seres a fin de guiarlos hacia el dharma. Lligme Lingpa sefiala que ésta
fue la forma como murié en Ofug Chikong (’O-yug Phyi-gong) el gran yogui de los siglos XI-XII d.C. Chetsun Sengue
Wangchuk (IChe-bTshun Seng-Ge dBang-Phyug), cuyo cuerpo mortal se disolvi6 en luz con acompafiamiento de luces y
sonidos en el cielo. Como se sefialé en una nota anterior, el cuerpo de luz que se obtiene como fruto de esta Ultima
realizacion es el que se conoce como cuerpo vajra o dorllekd (rdo-rje’i sku), que es el tipo de cuerpo que tienen, por
ejemplo, Padmasambhava y Vimalamitra, el cual les permite volver a manifestarse siempre que las condiciones estén
dadas para ello.

Lligme Lingpa (’Jigs-med gLing-pa) explicé en detalle estas cuatro formas de morir propias del atiyana-
dzogchén en su Tontén rinpochei dzéle, drebui thegpe guiacher drel namchen shingta (Yon-tan rin-po-che’i mdzod-las,
"bras-bu’i theg-pa’i rgya-ch’er ’grel rnam-mkhyen shing-rta), 385a/5. Un pequefio fragmento de este texto se cita en
Tulku Théndup (a cargo de Harold Talbott), 1996, The Practice of Dzogchen (primera edicion 1989, publicada como
Buddha Mind), p. 84. Ithaca, N. Y., Snow Lion Publications. El autor usa el texto publicado por Pema Thinle para Dodrub
Chen Rinpoché, Imprenta Nacional de Sikkim, Gangtok, Sikkim, 1985.

295 este respecto, el propio Longchén Rabllampa escribi6:

«Las apariencias de la claridad constituyen la gnosis primordial del tdguel, mientras que la calma espontanea
que abarca la manifestacion y su disolucion es la vacuidad natural del tekchd. El aspecto de cesacién de la mente es el
tekchd, mientras que la claridad que surge por si misma es el toguel. La unién de ambos, que corresponde a la gnosis
intrinseca automanifiesta, constituye la via secreta del fiingthik... Quienes se aferran a la separacion entre el tekchd y el t6-
guel y practican en base a ella, son como un ciego examinando formas, o como burros que no han aprehendido la esfera
Unica, la gnosis primordial. (Por medio de la via del fiingthik, al final) uno perfecciona las cuatro visiones... y se establece
en la vivencia de la naturaleza primordial» [Longchén Rabllampa (kLong-chen Rab-’byams pa), Tdguelgui Tangiig
namkha longsel (Thod-rgal gyi yang-yig nam-mkha’ klong-gsal), 102a/1. Version libre basada en la traduccién que nos
brinda Tulku Thondup (basada a su vez en el texto publicado por Lama Sherab Guialtsén). Cfr. Tulku Théndup (a cargo
de Harold Talbott), 1996, The Practice of Dzogchen (primera edicion 1989, publicada como Buddha Mind), p. 403. Ithaca,
N. Y., Snow Lion Publications.]
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mas que formas de potenciar el tekchd por medio de la activacion de la luminosidad, pues
ésta acentUa en alto grado la tendencia a la irritacion o a la molestia que se conoce como
zhedang,2% haciéndonos reaccionar de maneras que exacerban nuestras tensiones, lo cual
cataliza el proceso de autoliberacién propio del tekché o «ruptura espontanea de la
tension»:297 es por esto que no se debe abordar el toguel hasta que no se haya obtenido la
necesaria capacidad de autoliberacién por medio de la préctica del tekchd. Ademas, si en el
ying externo no se ha manifestado la «masa de luz», la cognitividad asociada a nuestro
organismo no podré integrarse en ella y por ende tampoco podra hacerlo nuestro cuerpo —
lo cual significard que podremos obtener el cuerpo arco iris mas no asi el cuerpo de luz ni la
total transferencia—.2% En resumen, incluso si nuestra practica estd basada en la in-
divisibilidad del tekcho y el téguel, en un cierto momento tendremos que aplicar los
métodos propios del toguel o el Tangthik a fin de llevar la realizacién que ya hayamos al-
canzado hasta su extremo y Ultimas consecuencias.

Por ultimo, no debemos pensar que el hecho de que no se obtenga uno de los tipos
de realizacion que implican la disolucién del organismo material implica que no se ha
alcanzado la realizacion final del dzogchén. Muchos maestros tienen la vocacion de seguir
comunicando la ensefianza y, aungque por medio del cuerpo de luz también se puede seguir
haciéndolo, es frecuente que se prefiera hacerlo en el plano material a fin de poder guiar de
manera efectiva y directa a todo tipo de seres y no s6lo a los que tienen ya un alto grado de
realizacion. Del mismo modo, quienes tienen la vocacion de guiar a todo tipo de seres a
menudo tienen muchos alumnos, y este hecho hace muy dificil la disolucién del cuerpo
material en cualquiera de sus formas (en parte porque las violaciones del samaya o
compromiso del vajrayana o del atiyana por parte de los discipulos se transforman en un
obstéaculo a este fin). Ademas, hay una serie de otras razones por las cuales quienes tienen
la realizacion necesaria para disolver el cuerpo en el momento de la muerte a menudo no lo

Cabe recordar que, como se sefial6 en la nota 9 a esta segunda parte del libro y luego se repitié en una nota
posterior, el fAingthik (snying-thig) contiene las ensefianzas mas esenciales del dzogchén manngagdé o upadesha, y la
esencia mas concentrada del fiingthik esta constituida por el cuerpo de ensefianzas agrupadas bajo el término «fangthik»
(yang-thig). Como se acaba de repetir una vez mas en términos de la cita de Longchenpa, las ensefianzas del fiingthik
subrayan la indivisibilidad del tekchd y el toguel; siendo las ensefianzas del fangthik la esencia més concentrada del
fiingthik, ellas tienen esta misma caracteristica. Sin embargo, los textos del Tangthik ponen el énfasis especialmente en el
toguel, pues si el fiingthik es la esencia de la inseparabilidad del tekchd y el tdguel, la esencia mas concentrada de esta
inseparabilidad tiene que subrayar lo mas esencial, que es el toguel.

De hecho, el mismo Longchenpa nos dice en otra de sus obras que si practicamos Gnicamente el tekchd y no
aplicamos el toguel no obtendremos ni el cuerpo de luz ni la gran transferencia. Es por esto que aunque el fiingthik
subraya la indivisibilidad del tekchd y el toguel, los textos del Tangthik ponen el énfasis en el toguel. [Cfr. Longchén
Rabllampa (kLong-chen Rab-’byams pa), Desum fAingpoi dondrel gnelug rinpochei dzd chellawe drelwa (sDe-gsum
snying-po’i don-’grel gnas-lugs rin-po-che’i mdzod ches-bya-ba’i ’grel-ba), 85b/2. Fragmento traducido por Tulku
Théndup (basado en el texto publicado por Dodrub Chen Rinpoché). En Tulku Théndup (a cargo de Harold Talbott),
1996, The Practice of Dzogchen (primera edicidn 1989, publicada como Buddha Mind), p. 83. Ithaca, N. Y., Snow Lion
Publications.]

El dnico libro (circulacion restringida) que quien esto escribe ha publicado hasta ahora sobre la practica del
manngagdé o upadesha en principio se ocupa sobre todo del tekchd; sin embargo, su titulo anuncia instrucciones sobre la
préctica del upadesha, y no del tekchd, ya que —a pesar de que dicho libro estd muy lejos de ser un texto del fiingthik—
en varias de las instrucciones y descripciones de experiencias que en él se encuentran los dos niveles de la practica del
manngagdé o upadesha son inseparables.
2967he-sdang.
297Téngase en cuenta que, en la dinamica activada por el toguel y el fangthik, el «placer total» asociado al aspecto zhi(wa)
(zhi-ba) o «pacifico» (que en este caso es mas bien gozoso) del zhitré es tan determinante en el aprendizaje resultante
como el aspecto tro(wo) (khro-bo) o «airado». De hecho, en la practica de la oscuridad las experiencias de placer total no
son menos importantes que las de manifestacion y subsiguiente autoliberacion de las tensiones.

298Cfr, la nota 280.
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hacen; en todo caso, como resultado de la cremacién los cuerpos de estos ultimos pueden
dejar o no dejar en el plano material uno o dos tipos de reliquias: las que se conocen como
ringsel y las denominadas dung.2%®

299Ring-sel; gDung. Cabe sefialar que los segundos son el signo de una mayor realizacién que los primeros, y que ambos
son parte del segundo tipo de lo que se conoce como «signos maravillosos» o ngotsawe tag (ngo-mtsha-ba’i rtags) de la
realizacion de alguien que muere, constituidos por: (1) imagenes (que salen de los huesos del cadaver durante la
cremacion); (2) reliquias (constituidas por los dung y los ringsel); (3) arco iris (en forma de rayos que aparecen durante la
cremacion); (4) sonidos (que pueden ser largos y suaves como un tamborileo o cortos y fuertes como un trueno), y (5)
temblores de tierra (que pueden ser de cualquier intensidad y pueden ocurrir tres, seis o hueve veces). Cfr. Tulku Théndup
(1984), The Tantric Tradition of the Nyingmapa, pp. 192-4, nota 163. Marion (MA), Buddhayana. Cfr. también del mismo
autor la ya citada obra The Practice of Dzogchen (Buddha Mind), p. 82.

Ngaggui Wangp6 (Ngag-gi dBang-po) describe los dung y los ringsel en su Sangwa lama mepa 6sel dorllei
gnegsum selwar llepa tsigdon rinpochei dz6 (gSang-ba bla-ma med-pa ’od-gsal rdo-rje’i gnas-gsum gsal-bar byed-pa
tshig-don rin-po-che’i mdzod), 184b/6, del siguiente modo:

«Los dung (gdung) son de varios colores e indestructibles; los blancos son del tamafio de un guisante y los de
colores oscilan entre el (tamafio) de un guisante y el de un grano de mostaza. Los ringsel (ring-sel) son blancos,
destructibles y varian en tamafio desde el de un grano de sésamo (ajonjoli) hasta el de un atomo.»

Citado por Tulku Théndup, quien usa el texto publicado por Dodrub Chen Rinpoché. Cfr Tulku Thoéndup (a
cargo de Harold Talbott), 1996, The Practice of Dzogchen (primera edicién 1989, publicada como Buddha Mind), p. 82.
Ithaca, N. Y., Snow Lion Publications.

Con respecto a esta forma de morir, quizas sea apropiado citar el Tontén rinpoche’i dzoki kangne dorllei
guiamdi drolllé legshé sergui turma (Yon-tan rin-po-che’i mdzod-kyi dka’-gnad rdo-rje’i rgya-mdud ’grol-byed legs-
bshad gser-gyi thur-ma), 270a/2, de Sogpo Tentar (Sog-po bsTan-Dar):

«Incluso si (un adepto del atiyana-dzogchén) posee la capacidad de disolver (el cuerpo mortal) gracias a (su
realizacion de) la Vision o tawa y la Contemplacion o gompa, (puede suceder que) no agote las energias karmicas (que lo
hacen mantenerse en la forma mortal), sino que acepte (la responsabilidad constituida por seguir haciendo girar) la rueda
de actividades por el beneficio de la doctrina y de los seres. Incluso puede suceder que, a fin de ayudar a los seres con (las
reliquias de su propio cuerpo en forma de) dung (gdung) y ringsel (ring-sel), (obtenga la realizacion) al estilo propio del
estado del «vidyadhara con residuos» o nammin rigdzin (rnam-smin rig-’dzin).»

Citado por Tulku Théndup, quien usa el texto publicado por Yamiang Chentze (’Jam-dbyangs mKhyen-brtse;
no especifica cudl de ellos). Cfr Tulku Théndup (a cargo de Harold Talbott), 1996, The Practice of Dzogchen (primera
edicion 1989, publicada como Buddha Mind), p. 84. Ithaca, N. Y., Snow Lion Publications.
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