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Prefacio - Seminario sobre 
Vedanā y Sampajañña

El Seminario sobre Vedanā organizado en 1990 en Dhamma Giri, en Igapuri, fue un hito importante en el reconocimiento de la Meditación Vipassana como la quintaesencia de las enseñanzas del Buddha. Los ensayos presentados en este seminario proporcionaron una visión detallada sobre estos dos importantes términos del canon Pāḷi y representan una inspiración para los meditadores y eruditos interesados en las enseñanzas del Buddha. 

En la segunda edición, Goenkaji ha contribuido con un nuevo artículo que nuevamente enfatiza sobre la importancia de vedanā (las sensaciones corporales) en la práctica de la meditación Vipassana.

Introducción a los Documentos Presentados por VRI

Vipassana Reseach Institute (VRI, el Instituto de Investigación Vipassana) es una organización que fue establecida para la conducción de investigaciones relacionadas con el pariyatti (la teoría) y el paṭipatti (la práctica) sobre las enseñanzas del Buddha. Dirige también investigaciones sobre la aplicación de la Vipassana en áreas como la salud, la educación y el desarrollo social. El Instituto se ubica adyacentemente a la Academia Internacional de Vipassana, en Igatpuri, donde se ofrecen de forma regular cursos de meditación Vipassana. El VRI también ofrece un programa de estudios sobre el idioma Pāḷi y publicaciones de interés para los estudiantes de Vipassana. Integra los principios teóricos de las enseñanzas no sectarias del Buddha Gotama con la práctica de la meditación Vipassana. 

Vipassana Research Insititute ha emprendido la tarea de interpretar determinadas palabras que son de gran importancia para la práctica de las enseñanzas del Buddha. Este seminario ha sido organizado con el objeto de ayudar a elucidar dichos términos, cuyo entendimiento juega un rol crucial en la meditación Vipassana tal como fue enseñada por el Buddha Gotama – vedanā y sampajañña. Es importante que los meditadores comprendan estos dos términos de tal forma que practiquen seriamente, con confianza, libres de confusión. 

Se tiene una gran gratitud hacia todo el esfuerzo de los pioneros que tradujeron las palabras del Buddha al Inglés y otros idiomas. Como resultado de dicho esfuerzo mucha gente ha entrado en contacto y ha sido inspirada por sus preciosas enseñanzas. Sin embargo, la traducción de un idioma a otro es difícil y frecuentemente imperfecto, inclusive más, cuando provienen de las palabras de un Perfecto Iluminado. Cuando el Buddha usaba términos técnicos que son cruciales para la técnica de meditación, éstos poseían un signifcado muy específico y especializado.  Términos en otras lenguas pueden no existir, como frecuentemente ocurre. Por esta razón, las traducciones deben continuar refinándose y actualizándose ya que un claro entendimiento de estas palabras sirve como una guía esencial para la práctica. A medida que uno se desarrolla en la práctica, se profundiza más en el entendimiento, lo que a su vez permite dar mayor precisión a las traducciones de las enseñanzas del Buddha.

Con la presentación de estos documentos se espera que el entendimiento de las palabras del Buddha sean más precisas y que los estudiantes de meditación sean capaces de trabajar libre de dudas y confusión para experimentar la verdadera paz y felicidad. Definitivamente que la cobertura de estos dos términos presentados en estos documentos es incompleta. Se requiere trabajar más para poder dilucidar muchos otros suttas del Tipiṭaka y sus comentarios que contengan dichos términos; deben continuarse también las investigaciones a nivel teórico y práctico.

¿Por qué Vedanā y qué es Vedanā?

Por S. N. Goenka

     El Dhamma erradica el sufrimiento y proporciona felicidad. ¿Quién es el que proporciona esta felicidad? No es el Buddha sino el Dhamma, el conocimiento de anicca (la impermanencia) dentro del cuerpo lo que proporciona dicha felicidad. Es por ello que deben meditar y ser conscientes de anicca continuamente.

  – Sayagyi  U Ba Khin

Recuerdo la primera vez que conocí a Sayagyi U Ba Khin. Yo había ido con un gran apego a mis creencias y dudas sobre las enseñanzas del Buddha. Sayagyi sabía que era líder de la comunidad local Indiana de Hindus. Él me preguntó, “¿Ustedes, los Hindus, tienen alguna objeción a la vida de moralidad – sīla, al dominio sobre la mente – samādhi y a la sabiduría de la purificación mental – paññā?” ¿Cómo podría objetar eso? ¿Cómo alguien podría objetar eso?, “Bueno, eso fue lo que enseñó el Buddha. Todo mi interés consiste únicamente en eso y esto es todo lo que voy a enseñarle?”. La interpretación de Sayagyi sobre el Dhamma era universal y no sectaria. Él no tenía ningún problema con que yo fuera Hindu.

Mi primer curso de Vipassana me introdujo en las enseñanzas del Buddha y transformó mi vida para siempre. Fui atraído magnéticamente por su lógica, su practicidad, su pragmatismo, su universalidad y su aspecto no sectario. No había nada objetable en la enseñanza. Yo había escuchado al respecto y conversado sobre la erradicación de las impurezas y la purificación mental. Cuando comencé a observar las sensaciones, inicialmente hubo momentos de duda, “¿Cómo es que esto me va a ayudar?” Pronto me di cuenta que observando las sensaciones, iba a la raíz de las impurezas. Significaba en realidad caminar hacia el objetivo de la completa liberación. Lo que me enseñó Sayagyi no fue solamente desarrollar fé o satisfacer mi intelecto, aunque ambos sean importantes. Él me enseñó la forma de conocer la verdad a nivel de la experiencia. Si alguien hubiese intentado convencerme sobre la enseñanza del Buddha mediante una discusión intelectual, la lógica o la argumentación, no me hubiese convencido ya que estaba plenamente satisfecho con mis propias creencias. Lo que me convenció y me proporcionó resultados, aquí y ahora, fue la experiencia de la verdad a través de las sensaciones del cuerpo. Esta herramienta tangible me ofreció la confianza de que podía convertirme en sthitaprajaña (ṭhitapañño) lo cual representaba el preciado objetivo de todo Hindu.

Cuanto más practicaba, más me convencía que el Buddha era el científico más destacado sobre la mente y la materia, el mejor analista sobre la verdad del sufrimiento y su erradicación. Y lo que lo hizo un incomparable científico fue el descubrimiento de taṇhā (ṭṛṣnā, el deseo) el cual surge debido a vedanā. Yo había estudiado las enseñanzas de los maestros espirituales antes y después del Buddha que también aceptaban a taṇhā como la causa de la desdicha, pero para ellos taṇhā surgía debido sólo a los objetos sensoriales. Ellos obviaban el nexo más importante: ninguno de ellos trató sobre vedanā y su relación con taṇhā. Ellos siempre afirmaban que los objetos sensoriales eran la causa de taṇhā. Taṇhā es ansia, deseo, codicia. Deseo por continuar o adquirir lo que es agradable y deseo por liberarse o rechazar lo desagradable. Por lo tanto taṇhā significa en realidad ambos, deseo y aversión.

El descubrimiento del Buddha, de que la verdadera causa de taṇhā yace en vedanā, es el ofrecimiento supremo del Buddha a la humanidad. Con esto uno descubre que él nos ofreció la llave para abrir las puertas de la liberación dentro de nosotros mismos. Otros proclamaban saḷāyatana paccayā taṇhā; el Buddha descubrió y reveló vedanā paccayā taṇhā, que significa que las impurezas surgen a nivel de vedanā y en respuesta a vedanā. Es lógico que si taṇhā surge en respuesta a vedanā, cualquier esfuerzo por llegar a la causa de taṇhā y erradicar taṇhā debe incluir el entendimiento de vedanā, la experiencia de ella y el conocimiento de cómo genera deseo y aversión, y la sabiduría de saber cómo utilizarla para la erradicación de taṇhā.

Samāhito sampajāno, sato Buddhassa sāvako;
vedanā ca pajānāti, vedanānañca sambhavaṃ.
Yattha cetā nirujjhanti, maggañca khayagāminaṃ; 
vedanānaṃ khayā bhikkhu, nicchāto parinibbuto'ti. [1]
Un discípulo del Buddha, con concentración, consciencia y constante entendimiento de la impermanencia, conoce con sabiduría las sensaciones, su surgimiento, su cesación y el sendero que conduce a su fin. 

Un meditador que ha alcanzado el final (ha experimentado todo el rango) de las sensaciones (y ha ido más allá de ellas) está libre de deseo, está totalmente liberado.

Es por esto que el Buddha practicó y enseñó la meditación de la consciencia de la mente y la materia (nāma y rūpa). Rūpa incluye kāya (el cuerpo) y vedanā es sentido sobre kāya. Nāma incluye cintā (consciencia) y los dhammas (los concomitantes mentales) surgen a través de él. Vedanā es también un cetasika (un concomitante mental). Cuando el Buddha dice, sabbe dhamma vedanā samo saraṇa, significa que la experiencia de todo concomitante mental incluye y es inseparable de vedanā. Por lo tanto, de acuerdo a mi entendimiento sobre las enseñanzas del Buddha, no sólo kāyānupassanā y vedanānupassanā involucran la consciencia de vedanā, sino que vedanā conforma una parte integral de dhammānupassanā y cittānupassanā. Un meditador que practique, ya sea kāyānupassanā o vedanānupassanā o cittānupassanā o dhammānupassanā, se mantien sobre la consciencia de vedanā. Éste experimenta el fenómeno del surgir (samudayadhammānupassī) y el fenómeno de desaparecer (vayadhammānupassī) manteniendo la consciencia sobre vedanā con el entendimiento de su naturaleza impermanente. Así, no permite que taṇhā surja en respuesta a vedanā: Él no responde ni con taṇhā de deseo hacia una sensación agradable ni con taṇhā de aversión hacia una sensación desagradable. Un meditador mantiene upekkhā (la ecuanimidad) basado en la comprensión de anicca (la impermanencia).

Mi viaje interno me mostró claramente que un patrón de comportamiento se forma en la oscuridad de la ignorancia, donde uno se mantiene reaccionando con deseo y aversión hacia las sensaciones corporales, sabiéndolo o no sabiéndolo. Así se convierte uno en esclavo de su patrón de conducta y se mantiene reaccionando en los niveles más profundos. Los anusaya kilesa son volcanes durmientes, son patrones de comportamiento latentes a la reacción ciega hacia las sensaciones. El descubrimiento del Buddha ayuda a un meditador a librarse de su ciego patrón de conducta. Entre las muchas técnicas de meditación de la India y otras partes del mundo con las que me he encontrado o he escuchado, no hay una que vaya a la causa raíz de las impurezas del deseo y la aversión y las erradique. En ningunga otra técnica se encuentra la manera de erradicar ni siquiera las tendencias latentes de deseo, aversión e ignorancia tan claramente tangibles. "Sukhāya, bhikkhave, vedanāya rāgānusayo pahātabbo, dukkhāya vedanāya patighānusayo pahātabbo, adukkhamasukhāya vedanāya avijjānusayo pahātabbo." [2] Se erradica la tendencia latente de deseo utilizando las sensaciones agradables (mediante la observación ecuánime de las sensaciones agradables comprendiendo su naturaleza cambiante), se erradica la tendencia latente de la aversión utilizando las sensaciones desagradables y se erradica la tendencia de la ignorancia utilizando las sensaciones neutras. Yo experimenté esto como una contribución única del Buddha a la humanidad. 

La cuestión que surge ahora es ¿a qué llamamos vedanā? Está claro de las palabras del Buddha que vedanā es uno de los cuatro agregados de la mente (siendo las otras tres saññā, saṅkhārā y viññāṇa) y que juegan un rol vital en la liberación de la desdicha. El Buddha le dio importancia a la vedanā que uno siente sobre el cuerpo. La vedanā que uno siente sobre el cuerpo es experimentada por vedanā khanda (el agregado de la sensación) de nāma, es más, es el vedanā khanda de nāma. Rūpa (la materia) en sí no puede experimentar las sensaciones surgidas de ella. Para la meditación de la liberación de la desdicha, las sensaciones corporales son importantes. Esto no significa que la sensación mental (somanasa y domanasa) vaya a ser ignorada; ésta continúa simultáneamente. 

La tradición de la que bebí el néctar del benevolente Dhamma que libera a uno de todas las desdichas es llamada la tradición de Ledi Sayadaw, que es en realidad la tradición del Buddha. Esta tradición le dio toda la importancia a las sensaciones que uno siente en el cuerpo. Cuando tomé mi primer curso a los pies de Sayagyi U Ba Khin, me encontré extremadamente atraído por este aspecto único de la meditación. Mi primer curso de Vipassana me mostró que el simple conocimiento intelectual de la naturaleza impermanente del fenómeno de la mente y la materia puede purificar sólo el intelecto hasta cierto punto. No nos transforma en la profundidad de nuestra mente donde permanecemos esclavos de nuestros patrones de conducta y nos mantenemos reaccionando con total ignorancia.

Me beneficié tanto de esta técnica de meditación que comencé a leer las palabras del Buddha de acuerdo a las recomendaciones de mi maestro. Estaba también muy curioso de saber por qué la India había perdido esta noble enseñanza. Se me había dicho desde niño que el Buddha incorporó buenos puntos provenientes de nuestra tradición en sus enseñanzas y que luego añadió errores, y que no había descubierto nada nuevo. Mi experiencia me mostró un aspecto contrario a esta creencia. Descubrí que la enseñanza del Buddha era muy benéfica. Esto condujo a mayor exploración por encontrar la verdad sobre estas palabras. ¡Leer las palabras del Buddha (Tipiṭaka) me proporcionó tanta alegría! ¡Cuán equivoca era la información precedente que se me mostró! Mostraba cómo el énfasis del Buddha consistía en la verdadera experiencia de la verdad. ¿Cómo podía una enseñanza tan firmemente establecida en la realidad conducir al error? No pude detectar ni un rastro de falsedad en este sendero. Las palabras bhāvito bahulīkato conoce con tu propia experiencia y obtén y multiplica así el conocimiento, aparecen muchas veces en el Tipiṭaka. El Buddha decía una y otra vez, “jāna passa” – conócete a ti mismo, con tu propia experiencia. La verdadera experiencia de la verdad, tal como es, asegura que no exista ilusión ni engaño, ni imaginación o ninguna creencia ciega sobre este sendero. Las palabras del Buddha confirman también mi experiencia que las sensaciones físicas, corporales son de máxima importancia para el arte de la liberación de todo el sufrimiento.

Mientras describía dukkha dijo: 

"Katamañca, bhikkhave, dukkhaṃ? Yaṃ kho, bhikkhave, kāyikaṃ dukkhaṃ kāyikaṃ asātaṃ kāyasamphassajaṃ dukkhaṃ asātaṃ vedayitaṃ, idaṃ vuccati, bhikkhave, dukkhaṃ." [3]

"Ahora, O monjes, ¿Qué es es dolor? Si hay, O monjes, cualquier tipo de dolor corporal, cualquier tipo de desagrado corporal o cualquier tipo de dolor o sensación desagradable como resultado del contacto físico – esto, O monjes, es llamado dolor. "

Y mientras describe domanasa dice, 

"Katamanca, bhikkhave, domanassaṃ? Yaṃ kho, bhikkhave, cetasikaṃ dukkhaṃ cetasikaṃ asātaṃ manosamphassajaṃ dukkhaṃ asātaṃ vedayitaṃ, idaṃ vuccati, bhikkhave, domanassaṃ." [4]

"Ahora, O monjes, ¿Qué es la aflicción? Si hay, O monjes, cualquier tipo de dolor mental, cualquier tipo de desagrado mental o cualquier tipo de sentimiento doloroso o desagradable como resultado del contacto mental – esto, O monjes, es llamado aflicción. "

Esto aclara otra vez que cuando el Buddha describe dukkha vedanā, está hablando sobre las sensaciones corporales.

El Buddha dice en el Satipaṭṭhāna Sutta: ātāpī sampajāno satimā .

Ātāpī y satimā son simples de comprender pero tuve que investigar el significado de sampajāno. Descubrí que estaba claramente definido: Sampajañña es la comprensión clara y continua, el minucioso entendimiento de la naturaleza de la impermanencia de la estructura física y mental (particularmente vedanā). Vedanā es sentido sobre el cuerpo pero es la parte de la mente y su observación lo que significa la observación del fenómeno de mente y materia. 

Kathañca, bhikkhave, bhikkhu sampajāno hoti? Idha, bhikkhave, bhikkhuno viditā vedanā uppajjanti, viditā upaṭṭhahanti, viditā abbhatthaṃ gacchanti. Viditā vitakkā uppajjanti, viditā upaṭṭhahanti, viditā abbhatthaṃ gacchanti. Viditā saññā uppajjanti, viditā upaṭṭhahanti, viditā abbhatthaṃ gacchanti. Evaṃ kho, bhikkhave, bhikkhu sampajāno hoti. Sato, bhikkhave, bhikkhu vihareyya sampajāno. Ayaṃ vo amhakaṃ anusāsani'ti. [5]

¿Y cómo, O monjes, comprende un monje minuciosamente? Así, monjes: un monje conoce las sensaciones que surgen en él, conoce su persistencia y conoce su desaparición; él conoce cada aplicación inicial de la mente sobre un objeto que surge en él, conoce su persistencia y conoce su desaparición; él conoce las percepciones que surgen en él, conoce su persistencia, conoce su desaparición. Así, meditadores, es cómo un meditador comprende minuciosamente. Un monje debe habitar atento y sosegado. Ésta es nuestra instrucción para vosotros. 

Las palabras del Buddha también aclaran que vedanā indica sensaciones sobre el cuerpo: 

Yathāpi vātā ākāse, vāyanti vividhā puthū;
puratthimā pacchimā cāpi, uttarā atha dakkhiṇā.
Sarajā arajā cāpi, sītā uṇhā ca ekadā;
adhimattā parittā ca, puthū vayanti mālutā.
Tathevimasmiṃ kāyasmiṃ, samuppajjanti vedanā;
sukhadukkhasamuppatti, adukkhamasukhā ca ya.
Yato ca bhikkhu ātāpī, sampajaññaṃ na riñcati;
tato so vedanā sabbā, parijānāti paṇḍito.
So vedanā pariññāya, ditthe dhamme anāsavo;
kāyassa bhedā dhammaṭṭho, saṅkhyaṃ nopeti vedagū'ti. [6]

A través del cielo soplan muchos y diferentes vientos, de este a oeste, de norte a sur, cargados de polvos y limpios de él, tanto fríos como calientes, fieros ventarrones como gentiles brisas – muchos vientos soplan. De la misma manera, en este cuerpo, surgen sensaciones, agradables, desagradables y neutras. Cuando un bhikkhu, practicando arduamente, no descuida su facultad de minucioso entendimiento, entonces dicho sabio comprende plenamente todas las sensaciones. Y habiéndolas comprendido todas, en esta vida se libera de todas las impurezas. Al final de su vida, una persona así, establecida en el Dhamma y comprendiendo las sensaciones perfectamente, alcanza el estado indescriptible. 

Similarmente enfatizando la realidad de que vedanā se manifiesta en el cuerpo, él dijo –

Seyyathāpi, bhikkhave, āgantukāgāraṃ, tattha puratthimāyapi disaya... pacchimāyapi disāya... uttarāyapi disāya... dakkhiṇayāpi disāya āgantvā vāsaṃ kappenti. Khattiyāpi... brāhmaṇāpi... vessāpi... suddāpi āgantvā vāsaāṃ kappenti. Evameva kho, bhikkhave, imasmiṃ kāyasmiṃ vividhā vedanā uppajjanti. Sukhāpi... dukkhāpi... adukkhamasukhāpi vedanā uppajjati. Sāmisāpi sukhā... sāmisāpi dukkhā... sāmisāpi adukkhamasukhā vedanā uppajjati. Nirāmisāpi sukhā... nirāmisāpi dukkhā... nirāmisāpi adukkhamasukhā vedanā uppajjati'ti [7].

Suponed, meditadores, que exista un hospedaje público. Ahí llegan personas del este, oeste, norte y sur y habitan en él. Personas Kshtriyas, Bramins, Vaishya y Shudras llegan y habitan en él. De la misma forma, meditadores, surgen diferentes sensaciones en este cuerpo, surgen sensaciones agradables, sensaciones desagradables y sensaciones neutras. Las sensaciones agradables surgen con apego, las sensaciones desagradables con apego, las sensaciones neutras con apego. De la misma forma surgen sensaciones agradables, desagradables y neutras sin epego. 

No necesito más pruebas de que el Buddha se estaba refiriendo a las sensaciones físicas y corporales cuando describía vedanā. Estas exhortaciones del Buddha no sólo aclararon todas mis dudas, éstas me hicieron sentir como si el mismo Buddha me estuviera instruyendo a darle toda la importancia a las sensaciones corporales. 

Mi reverenciable maestro solía cantar regularmente el Ṭīkāpaṭṭhāna. Lo encontré muy inspirador. El estudio del Ṭīkāpaṭṭhāna muestra una guía clara y explícita del Buddha de que las sensaciones corporales (kāyikaṃ sukhaṃ y kāyikaṃ dukkhaṃ) son las relaciones dependientes más cercanas y fuertes para la obtención del nibbāna. 
Pakatūpanissayo-kāyikaṃ sukhaṃ kāyikassa sukhassa, kāyikassa dukkhassa, phalasamāpattiyā upanissayapaccayena paccayo. Kāyikaṃ dukkhaṃ kāyikassa sukhassa, kāyikassa dukkhassa, phalasamāpattiyā upanissayapaccayena paccayo. [8]

Las sensaciones agradables del cuerpo son la causa del surgimiento de sensaciones agradables en el cuerpo, las sensaciones desagradables en el cuerpo, y la obtención del fruto (el nibbāna) debido a su fuerte condición de dependencia. Las sensaciones desagradables en el cuerpo es la causa para el surgimiento de las sensaciones agradables en el cuerpo, las sensaciones desagradables en el cuerpo, y la obtención del fruto (el nibbāna) debido a su fuerte condición de dependencia.

Y, 

Pakatūpanissayo-kāyikaṃ sukhaṃ upanissāya... vipassanaṃ uppādeti, maggaṃ uppādeti, abhiññaṃ uppadeti, samāpattiṃ uppādeti. [9] 

Dependiendo de las sensaciones agradables en el cuerpo...surge Vipassana...surge el Sendero...Surge el Conocimiento...surge la Obtención (del nibbāna).

Algunos de mis amigos insistían en que vedanā es una parte de nāma y por lo tanto no posee relación con las sensaciones corporales. Pueden existir diferencias de opinión. Pero para mí todo el Tipiṭaka representa un testimonio sobre el hecho de que las sensaciones corporales son tanto parte de vedanā como de las sensaciones mentales; es más, las sensaciones corporales son más importantes en las enseñanzas del Buddha. El Paṭṭhāna ofrece una prueba adicional e incontroversial de que las sensaciones corporales son de máxima importancia en el sendero de la liberación. Me he beneficiado inmensamente de esto y continúo enseñando Vipassana tal como la aprendí de mi reverenciable maestro, dándole importancia a las sensaciones corporales. 

Somanassa y domanassa son utilizados para referirse a las sensaciones mentales agradables y desagradables respectivamente. Sukha y dukkha son utilizados en el sentido más amplio de la felicidad y la miseria pero él también las usaba en el sentido específico de las sensaciones agradables y desagradables en el cuerpo.

Tisso imā, bhikkhave, vedanā. Katamā tisso? Sukhā vedanā, dukkhā vedanā, adukkhamasukhā vedanā. Imā kho, bhikkhave, tisso vedanā. [10]

Existen estos tres tipos de sensaciones corporales. ¿Cuáles tres? Las sensaciones agradables, las sensaciones desagradables y las sensaciones neutras (ni agradables ni desagradables).

El Buddha siempre enumeró los tres tipos de vedanā de la forma en que se mencionan anteriormente. Él incluyó somanassaindriyaṃ y domanassaindriyaṃ sólo cuando enumeraba los cinco tipos de vedanā. Esto demuestra la prioridad de las sensaciones corporales sobre las sensaciones mentales en las enseñanzas del Buddha.

Katamā ca, bhikkhave, tisso vedanā? Sukhā vedanā, dukkhā vedanā, adukkhamasukhā vedanā-imā vuccanti, bhikkhave, tisso vedanā. Katamā ca, bhikkhave, pañca vedanā? Sukhindriyaṃ, dukkhindriyaṃ, somanassindriyaṃ, domanassindriyaṃ, upekkhindriyaṃ-ima vuccanti, bhikkhave, pañca vedanā. [11]

El Buddha ha mencionado vedanā como sukha vedanā y dukkha vedanā cuando hablaba sobre los satipaṭṭhānas pero nunca somanassa vedanā o domanassa vedanā en el contexto de sampajañña o de los satipaṭṭhānas. En todo el Tipiṭaka hay sólo alrededor una docena de veces en el que aparece vedanā con somanassa pero existen cientos de ocasiones en el que se utilizan sukha vedanā y dukkha vedanā, particularmente en el contexto de la meditación satipaṭṭhāna.  Por lo tanto, está claro que era vedanā, como parte del nāma firmemente enraizado en kāya, a lo que el Buddha deseaba que pongamos atención cuando hablaba sobre la meditacón para erradicar el sufrimiento. 

Ésta es también la razón por la cual los brahmās del arūpabrahmāloka no podían practicar Vipassana y el motivo por el cual el Buddha no podía ofrecerle el Dhamma a sus maestros anteriores que se encontraban en los arūpa jhānas (el séptimo y octavo jhāna / dhyāna). Del quinto al octavo jhāna, la mente está libre del cuerpo y así no existe la experiencia de vedanā. Por lo tanto, estos brahmās carecían de rūpa y no podían experimentar las sensaciones corporales. Por ello, la práctica de la consciencia de vedanā no era posible para ellos y no podían caminar por el sendero de la liberación. 

Cabe mencionar que en la práctica de samādhi, somanassa  y domanassa desaparecen en el tercer jhāna pero sukha y dukkha desaparecen sólo en el cuarto jhāna. Adhukkhamasukhā vedanā permanece inclusive en el cuarto jhāna. De esto, uno puede concluir razonablemente que las sensaciones en el cuerpo nos ofrecen un soporte más continuo y sólido sobre la realidad, y así, sobre la causa raíz de taṇhā. Uno puede comprender claramente las sensaciones y éstas ofrecen una herramienta tangible para lograr la propia salvación. 

Yo aprendí esto de mi propia experiencia utilizando la técnica enseñada por mi maestro. Con esta experiencia previa, las palabras del Buddha fueron muy convincentes y alentadoras. Este sendero me ha dado mucha felicidad. Bajo las instrucciones de mi maestro comencé a compartir esta técnica con los demás, en la India y alrededor del mundo. Cuando comparto esta técnica de liberación con mis estudiantes, descubro que ellos también se benefician trabajando con las sensaciones y comprendiendo su verdadera naturaleza. El claro aspecto práctico y orientado hacia resultados de las enseñanzas del Buddha inspiran en mí mucha confianza y convicción. No da lugar para ningún tipo de imaginación o fé ciega. 

Ocasionalmente, alguien llega y argumenta conmigo sobre porqué doy tanta importancia a las sensaciones corporales. Muy humildemente le pido a dicha persona que venga y le de una oportunidad a la meditación Vipassana, para experimentar y examinar si está de acuerdo con las enseñanzas del Buddha.

Que no haya ninguna duda sobre la técnica. Les invito: Caminemos todos sobre el sendero que nos ha sido mostrado por el Buddha, el científico más grande sobre la mente y la materia, el científico más grande sobre la mente que el mundo jamás produjo. Que nuestras creencias filosóficas no se conviertan en un obstáculo para nosotros. Hagamos uso del descubrimiento del Buddha sobre el hecho de que vedanā es la herramienta que nos liberará de todas las desdichas. 

Qué todos sean felices, estén en paz, se liberen.

Notas: [Todas las referencias provienen de la edición del VRI]
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La Importancia de Vedanā y Sampajañña

Vipassana Research Institute

La Vipassana es una de las técnicas de meditación más antiguas de la India. Perdida durante mucho tiempo para la humanidad, fue redescubierta hace más de 2500 años por el Buddha Gotama, y fue enseñada por él como un remedio universal para la verdad universal del sufrimiento. Aunque represente una parte integral de la herencia espiritual de la India, hasta hace más de 20 años atrás, la técnica no había sido practicada en la India durante siglos. Como resultado de ello, se ha realizado poca investigación sobre la teoría y práctica de la Vipassana.

El Vipassana Research Insititute está comprometido en el desarrollo de una apreciación más profunda sobre las enseñanzas del Buddha tanto a nivel teórico (pariyatti) como a nivel de la experiencia (paṭipatti). Es por esta razón que se ha ideado el formato único de este seminario; diez días de práctica experiencial en la que se obtiene una comprensión más profunda sobre el tema del seminario.

El término Pāḷi Vipassana significa visión cabal, ver las cosas tal como realmente son, no como aparentan ser. Su objetivo es la completa liberación del sufrimiento. Para lograr este objetivo, debemos experimentar la verdad de las enseñanzas del Buddha por nosotros mismos, dentro de nosotros mismos. La mera fé en el Buddha, o la apreciación intelectual de la ley universal del Dhamma no es suficiente para liberar a alguien de la inherente desdicha de la vida.

El Buddha, a través de su propia experiencia personal, descubrió que el sufrimiento surge debido al hábito mental de la avidez (taṇhā). Esto de por sí no fue un descubrimiento nuevo, pero lo que fue único en su enseñanza consistió en descubrir una forma práctica para librarse del sufrimiento. Explorando la profundidad de su mente, comprendió directamente que entre los objetos externos y el reflejo mental del deseo, existía un nexo omiso ( vedanā ( la impresión de las sensaciones corporales.

Siempre que nos encontramos con un objeto de los cinco sentidos físicos o la mente, surge una sensación, y basado en la sensación, surge el deseo. Si la sensación es agradable ansiamos prologarlo; si es desagradable ansiamos librarnos de ello. Por lo tanto, la causa inmediata para el surgimiento del deseo y del sufrimiento no es algo exterior, sino las sensaciones que ocurren dentro de nosotros. Para liberarnos, debemos tratar con la realidad interna.

Vedanā es el lugar de encuentro, el cruce de interacción entre la mente y el cuerpo, y donde se revela de una manera vívida y tangible nuestra verdadera naturaleza. Esto es sabiduría; el entendimiento minucioso de que todas las sensaciones, todo lo que llamamos ‘Yo’, todo a lo que nos apegamos, está surgiendo y desapareciendo. Observando objetivamente este proceso, desarrollamos ecuanimidad hacia el cambio. No ansiamos más las sensaciones agradables ni generamos aversión por las sensaciones desagradables.

El Buddha llamó a esta sabiduría sampajañña – el constante y minucioso entendimiento de la impermanencia. Mediante la Vipassana uno aprende a desarrollar la continuidad de este entendimiento. La práctica desarrolla la calma, el equilibrio mental ante los altibajos de la vida, y conduce a la liberación de los apegos, el deseo y el sufrimiento. Este sendero es un verdadero arte de vivir que capacita a uno a vivir una vida creativa y sana. Y debido a su naturaleza no sectaria, gente de todas las comunidades, religiones, castas y países son capaces de obtener gran beneficio de su aplicación.

Vedanā y las Cuatro Nobles Verdades

Vipassana Reseach Institute

Las Cuatro Nobles Verdades representan la esencia de la enseñanza del Buddha. El Buddha dijo:

Vediyamānasa kho panāhaṃ, bhikkhave, idaṃ dukkhaṃ ti paññāpemi ayaṃ dukkha-samudayo ti paññāpemi ayaṃ dukkha-nirodha-gāminī-paṭipadā ti paññāpemi [1]

A quien haya experimentado las sensaciones, meditadores, le enseño la verdad del sufrimiento, le enseño la verdad del origen del sufrimiento, le enseño la verdad de la cesación del sufrimiento y le enseño la verdad del sendero que conduce a la cesación del sufrimiento.

En este pasaje el Buddha declara inequívocamente que las Cuatro Nobles Verdades pueden ser comprendidas, consumadas y practicadas solamente a través de la experiencia de vedanā (las sensaciones).

Él además analizó la noble verdad a la luz de vedanā diciendo:

Yaṃ kiñci vedayitaṃ taṃ pi dikkhasmiṃ. [2]

Sin importar qué sensaciones se experimente, todas son sufrimiento. 

No sólo es sufrimiento dukhā vedanā (las sensaciones desagradables), también son sufrimiento sukhā vedanā (las sensaciones agradables) y adukkhamasukkhā vedanā (sensaciones neutras), debido a su naturaleza impermanente. El surgir y desaparecer, anicca (impermanencia), es la característica de vedanā. Cada sensación posee una semilla de dukkha en ella, debido a que está destinada a desaparecer. Estamos tan cegados por la ignorancia que cuando surge una sensación agradable, sin conocer su verdadera naturaleza impermanente, reaccionamos desarrollando deseo y apego hacia ello. Esto conduce al sufrimiento: taṇhā dukkhassa sambhavaṃ ( el deseo es el origen del sufrimiento. [3] 

En realidad, el deseo no es sólo la causa del sufrimiento sino sufrimiento en sí mismo. A medida que surge el deseo, surge el sufrimiento. El Buddha dilucidó la segunda de las Cuatro Nobles Verdades no como taṇhā-paccayā dukkha sino como dukkha-samudaya. En otras palabras, el deseo no es simplemente la precondición del sufrimiento; es en sí parte inseparable del sufrimiento. El mismo énfasis es aparente en la sentencia taṇhā dukkhassa sambhavaṃ. Ciertamente, taṇhā y dukkha son sahajāta (conacientes). Tan pronto como surge taṇhā, uno pierde el equilibrio de la mente, generando agitación y tensión. En otras palabras uno experimenta dukkha.

Similarmente, cuando surge vedanā surge como resultado taṇhā, esto es dukkha. Por tanto, siempre que se utilice el término vedanā para la práctica del Dhamma, se referirá al sentido de dukkha. Inclusive la sensación neutra es dukkha si se ignora su naturaleza impermanente. Por lo tanto, el Buddha utilizó correctamente la palabra vedanā no sólo para dukkha vedanā, sino también para sukha vedanā y adukkhamasukkha vedanā, como sinónimo de dukkha.

Enfatizando este hecho nuevamente en relación a las Cuatro Nobles Verdades, el Buddha dijo en el Dvāyatana sutta del Suttanipāta:

Yaṃ kiñci dukkhaṃ sambhoti sabbaṃ vedanāpaccayā ti – ayamekānupassanā. Vedanāṃ tveva asesavirāganirodha natthi dukkhassa sambhavano ti – ayaṃ dutiyānupassanā.[4]

Cualquier sufrimiento que surja, es debido a la sensación ( ésta es la primera anupassanā (observación constante). Con la completa cesación de la sensación no existe más surgimiento del sufrimiento ( ésta es la segunda anupassanā.

La primera anupassanā es la observación constante de vedanā como dukkha. La segunda anupassanā consiste en la realidad que está más allá del campo de vedanā así como más allá del campo de phassa (contacto) y de saḷāyatana (la puerta de los seis sentidos). Éste es el estado de nirodha-samāpatti de un arahant (alguien totalmente liberado), la experiencia del estado de nibbāna. A través de esta segunda anupassanā, el meditador consuma la verdad de que en el campo de nirodha-samāpatti no existe dukkha, debido a que no existe vedanā. Es el campo que se encuentra más allá de la esfera de vedanā.

El Buddha continuó en el mismo sutta: 

Sukhaṃ vā yadi vā dukkhaṃ, adukkhamasukkhaṃ saha 
ajjhattaṃ ca bahiddhā ca, yaṃ kinci atthi veditaṃ.
Etaṃ dukkhaṃ ti ñatvana mosadhammaṃ palokinaṃ 
phussa phussa vayaṃ passaṃ evaṃ tattha virajjati.
Vedanānaṃ khayā bhikkhu, nicchāto parinibbuto. [3]

Cualquier sensación que se experimenta en el cuerpo, agradable, desagradable o neutra, interior o exteriormente, todas son sufrimiento, todas son ilusorias, todas son efímeras. Un meditador observa todo lo que está en contacto con el cuerpo, las sensaciones que desaparecen (tan pronto como surgen). Entendiendo esta verdad con la extinción de las sensaciones, el meditador está libre de deseo, totalmente liberado.

Una persona bien establecida en esta verdad se libera del hábito de reaccionar y apegarse a las sensaciones y logra el estado donde no hay más vedanā (vedanā-khaya). (Éste es el estado del nibbāna logrado en la segunda anupassanā). Un meditador que ha experimentado este estado de arahata-phala se hace nicchāto (libre de todos los deseos). Una persona así se convierte en parinibbuta (totalmente liberado).

Por lo tanto, para experimentar y comprender dukkha sacca (sufrimiento), samudaya sacca (su origen), nirodha sacca (su cesación) dukkha-nirodha-gāminī-paṭipada-sacca (el sendero que conduce a la cesación del sufrimiento), uno tiene que trabajar con las sensaciones y comprender la verdad de vedanā (vedanā sacca) la verdad del surgimiento de vedanā (vedanā-samudaya-sacca), la cesación de vedanā (vedanā-nirodha-sacca) y el sendero que conduce a la cesación de vedanā (vedanā-gāminī-paṭipadā-sacca).

Este proceso está claramente descrito en el Samādhi Sutta del Vedanā-saṃyutta:
Samāhito sampajāno, sato Buddhassa sāvako 
Vedanā ca pajānatī, vedanānaṃ ca sambhavaṃ.
Yattha cetā nirujjhanti, magaṃ, ca khayagāminaṃ. 
Vedanānaṃ khayā, bhikkhu nicchāto parinibbuto ti. [6]

Un seguidor del Buddha, con concentración, consciente, constante y de minucioso entendimiento sobre la impermanencia, conoce con sabiduría las sensaciones, su origen, su cesación y el sendero que conduce a su término. Un meditador que ha logrado el fin de las sensaciones está libre de deseo, totalmente liberado.

El Buddha dijo además y enfáticamente que la práctica del ariyo aṭṭhaṅgiko maggo (el Noble Óctuple Sendero) consiste en comprender vedanā y lograr el estado de vedanā-nirodha (la cesación de las sensaciones):

Tisso imā, bhikave, vedanā. Katamā tisso? Sukha vedanā, dukkha vedanā, adukkhamasukkhā vedanā. Imā kho, bhikave, tisso vedanā. Imāsaṃ kho, bhikave, tissannaṃ vedanānaṃ abhiññāya pariññāya parikkhayāya pahānāya...ayaṃ ariyo aṭṭhaṅgiko maggo bhavetabbo ...[7]

Existen tres tipos de sensaciones corporales. ¿Cuales tres? Las sensaciones agradables, las sensaciones desagradables y las sensaciones neutras. Meditadores, deberíais practicar el Noble Octuple Sendero por el completo conocimiento, la total consumación, la erradicación gradual y el abandono de estas tres sensaciones corporales.

Las sensaciones (vedanā) son las herramientas mediante las cuales podemos practicar las Cuatro Nobles Verdades y el Noble Óctuple Sendero; y comprendiendo la característica de anicca (impermanente) nos liberamos de las ataduras de avijjā y taṇhā y penetramos a la verdad última: el nibbāna, libre de sufrimiento, un estado que está más allá del campo de vedanā, más allá del campo de nāma-rūpa (mente y materia).
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La Importancia de Vedanā en la Vipassana

Vipassana Reseach Institute

Las Vedanās (las sensaciones) son de diversos tipos (vividhā) [1], y son experimentadas en cada momento dentro del cuerpo. No obstante, hablando más generalmente, existen tres tipos de sensaciones ( agradables (sukha), desagradables (dukkha) y neutras (adukkhamasukha). Las sensaciones surgen dentro del cuerpo como resultado del contacto (phassa) y tarde o temprano desaparecen. [2]

La experiencia del contacto doloroso dentro del cuerpo produce una sensación desagradable la cual es incómoda, severa, dolorosa, lamentable y aflictiva. Al encontrarse con una experiencia así, un individuo ordinario se asusta, se perturba y se desequilibra. Cuando el dolor es intenso solloza, se lamenta, llora, cae en la desesperación y el engaño. [3] Experimentando una sensación desagradable, hace desesperadamente todo el esfuerzo posible por librarse de él, de sacárselo de encima. Utiliza toda su voluntad para librarse de ello lo más pronto posible. Debido a este dolor y aflicción corporal éste se hace infeliz, se agita, se preocupa, se perturba y se asusta. De esta manera es miserable y anda preocupado, tanto física como mentalmente, como si fuera atravesado por dos flechas al mismo tiempo. [4] Esto se debe al apego a las sensaciones. [5] Él es ignorante de no conocer su verdadera naturaleza y por lo tanto es incapaz de mantener una actitud desapasionada hacia ellas. Hace cualquier esfuerzo por repeler la causa de su dolor. Lo hace debido a la latente tendencia hacia la repugnancia (paṭighānusaya) tan profundamente arraigada en él. Erra en no comprender que esta tendencia (anusaya) es una impureza. Por el contrario, él la multiplica y la perpetúa. Él es arrastrado por este anusaya y se mantiene fluyendo en él. [6]

Inclusive cuando se esfuerza por eliminar la sensación desagradable, es indulgente ansiando situaciones imaginarias donde no hay ningún tipo de sensaciones desagradables. Comienza a disfrutar este estado imaginario y por lo tanto desarrolla concupiscencia hacia ello. Qué lamentable es una persona ignorante que aunque atormentada por sus sensaciones desagradables aún se complace y ansía por el deseo sensual (kamasukha) que ha creado en su mente. [7] ¿Por qué no mantiene el equilibrio, un estado mental desapasionado cuando experimenta una sensación desagradable? Es incapaz de hacerlo debido a que se ha apegado a la sensación y está dominado por ella. Lleno de ignorancia, no comprende la verdadera y transitoria naturaleza (anicca) de la sensación. No comprende su surgimiento (samudaya), su desaparición (atthaṅgama), el abandono de ella (assāda), el peligro en ella (ādīnava) el escape de ella (nissaraṇa). Es además inconsciente de su anusaya (tendencia a la repuganancia) que, lleno de ignorancia, está también multiplicando. Una persona ignorante de este tipo no sólo está apegada a la sensación desagradable, es aficionada también a todos los tipos de sensaciones, y por lo tanto, a todas las desdichas del mundo ( nacimiento, decaimiento, muerte, etc. [8]

Cuando surge un contacto físico en el cuerpo, una persona ignorante lo experimenta como agradable, como aparentemente es. No comprende su verdadera naturaleza, se envuelve y se apega adoptándolo como placentero. [9] No comprende que la sensación agradable que ha surgido debido al contacto corporal es transitoria, efímera, impermanente, que tarde o temprano estará destinada a desaparecer. Al ser ignorante de ello, tiende a desarrollar deseo por su continuación. Es también inconsciente de la durmiente tendencia por la avidez (rāgānusaya), impureza de profundas raíces en él. Debido a su apego, [10] continúa incrementando su deseo y continúa fluyendo en él. [11]. No comprendiendo la verdadera naturaleza de una sensación agradable como realmente es ( el surgimiento de ella (samudaya), su desaparición (atthaṅgama), el abandono de ella (assada), el peligro en ella (ādīnava) o el escape de ella (nissaraṇa) ( éste se apega a la sensación y así se somete a la lamentación y el sufrimiento.

Hay situaciones en las que una persona ordinaria no experimenta sensaciones agradables ni desagradables (adukkhamasukhā vedanā) y se complace y se satisface con esto. Una actitud semejante indica su avijjā (ignorancia), ya que no conoce que esta experiencia también es transitoria, efímera y está todavía dentro de la esfera de nāma-rūpa (mente y materia). Siendo incosciente de la tendencia durmiente hacia la ignorancia (avijjānusaya) dentro de él, actúa de tal manera que la multiplica, y continúa fluyendo en ella. Es engañado [12] y por lo tanto cae dentro de la desesperación y se vuelve infeliz.

Tanto una persona ordinaria como un meditador bien entrenado de Vipassana, que ha alcanzado el estado de la santidad, pueden experimentar las mismas sensaciones en el cuerpo. Sin embargo, existe una vasta diferencia en su comprensión y visión. Como se mencionó anteriormente, como un puthujjana (una persona ignorante) es víctima de los anusayas (las tendencias durmientes), inmediatamente comienza a reaccionar ciegamente cuando experimenta cualquier sensación que surge en el cuerpo. Siendo inconsciente de la verdadera naturaleza de estas sensaciones, se mantiene apegado (saṃyutta) a ellas. En contraste, un ariyasāvaka (un discípulo noble) practica observando minuciosamente la impermanencia de las sensaciones (aniccānupassi viharati), su desaparición (vayānupassī viharati). No se apega a ellas (virāgānupassī viharati), él observa la cesación de ellas (paṭinissaggānupassī viharati). [13] De esta forma, erradica todas las tendencias latentes (anusaya) que no pueden más atormentarlo. Cuando experimenta una sensación desagradable, no se perturba con ella. La observa como una herida en el cuerpo (sallato), mantiene una actitud desapasionada a ella y se mantiene desapegado a ella [14] Mantiene un estado de equilibrio mental y no se perturba mentalmente. [15] Además, si experimenta una sensación agradable, no lo adopta como placentero. Comprende plenamente su verdadera naturaleza de anicca, y no desarrolla así concupiscencia por ella, que lo conduciría eventualmente a la desdicha. Así él se mantiene desapegado hacia las sensaciones [16]. Sabe correctamente que tarde o temprano éstas desaparecerán. No poseen en él ninguna tendencia hacia la avidez (rāgānusaya). Cuando experimenta una sensación neutral de paz y tranquilidad mental, no se engaña con ello. Por el contrario, se mantiene desapegado. Un estudiante desarrollado de Vipassana comprende plenamente que esta tranquilidad y estado de paz mental no es el estado final. Es también impermanente (anicca) y, como las otras sensaciones, se encuentra en el campo de nāma-rūpa. No adopta ningún placer en ella y mantiene un estado mental equilibrado y despasionado. Es siempre consciente y atento (sato) y mantiene una comprensión constante de anicca (sampajāno) hacia sus sensaciones. A medida que se destruye su avijjānusaya (tendencia por la ignorancia), conoce realmente el surgimiento (samudaya) y la desaparición de ella (atthaṅgama), el abandono de ella (assāda), el peligro en ella (ādīnava) y el escape (nissaraṇa) de las sensaciones, se dice (
Samāhito sampajāno, sato Buddhassa sāvako;
Vedanā ca pajānāti, vedanānañca sambhavaṃ.
Yattha cetā nirujjhanti, maggañca khayagāminaṃ;
Vedanānaṃ khayā bhikkhu, nicchāto parinibbuto'ti. [17]

Un seguidor del Buddha, con concentración, consciencia, con minuciosa y constante comprención de la impermanencia, conoce con sabiduría las sensaciones, su surgimiento, su cesación y el sendero que conduce a su fin. Un meditador que ha llegado al final (que ha experimentado todo el rango) de las sensaciones (y ha ido más allá de ellas) está libre de deseo, está totalmente liberado.

Éste es el principal objetivo de la Vipassana y el propósito último de esta práctica. Ésta es la consumación del brahmācariya (El Sendero de la Verdad). El Buddha elogia al practicante bien entrenado que ha comprendido perfectamente la verdadera naturaleza de las sensaciones y no está apegado a ellas. Él dice ( 

Na vedanāṃ vedayati sapañño, sukhaṃ pi dukkhaṃ pi bahussuto pi; 
ayaṃ ca dhirassa puthujjanena, mahā viseso kusalassa hoti.
Saṅkhātadhammassa bahussutassa, vipassato lokamimaṃ paraṃ ca;
iṭṭhassa dhammā na mathenti cittaṃ, anitthato no paṭighātameti.[18]

Un sabio, un practicante bien entrenado no se aflige (mentalmente) ya sea experimentado una sensación agradable o desagradable (u otra). Ésta es la vasta diferencia entre una persona ordinaria y una persona lúcida y sabia (paṇḍita). Ya que aquel que ha dominado la Verdad, está bien entrenado y ha apreciado correctamente este mundo y el que está más allá de él, ni las cosas agradables agitan su mente, ni las indeseables lo dañan.

La práctica de Vipassana es lograda sólo cuando un practicante llega a experimentar perfectamente la verdadera naturaleza de las sensaciones y permenece siempre consciente (sato) con un constante y minucioso entendimiento (sampajāno) de ellas. Éste es el objetivo último de la Vipassana y es el quid de la práctica.
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La Relevancia de Vedanā en Bhāvanā-mayā Paññā
Vipassana Research Inititute

El término Pāḷi bhāvanā mayā paññā significa sabiduría a través de la experiencia. Bhāvanā [1] es la meditación mediante la cual se cultiva la sabiduría [paññā]. Con el objeto de comprender la esencia del término bhāvanā-mayā paññā y su relevancia con vedanā (la sensación), necesitamos primero comprender el significado del término paññā. Paññā se deriva de la raíz 'na' que significa 'conocer', el prefijo 'pa' significa 'correctamente'. [2] Así, la traducción literal de la palabra paññā es 'conocer correctamente'. Comúnmente se utilizan equivalentecias como 'visión cabal', 'conocimiento' o 'sabiduría'. Todos estos transmiten los aspectos de paññā, pero como todos los términos Pāḷi, ninguna de estas traducciones le corresponde exactamente. En los antiguos textos, paññā está definido más precisamente como yathā-buthaṃ-ñāṇa-dassanaṃ [3], ver las cosas como realmente son, no como aparentan ser. Es decir, entendimiento de la verdadera naturaleza de anicca (la impermanencia), dukkha (sufrimiento) y anattā (insustancialidad) en todas las cosas. Esta experiencia conduce a la verdad última del nibbāna. También puede describirse como pakārena jānātī ' ti paññā - debido a que es comprendido desde diferentes ángulos es paññā. El Visuddhimagga discierne al respecto explicando que la característica de paññā es la de penetrar en la naturaleza de las cosas. Su función es disipar la oscuridad de la ignorancia y prevenir a uno del desconcertante devenir mediante su manifestación. Su causa inmediata es la concentración (samādhi). De aquí la frase 'Aquél cuya mente está concentrada conoce y aprecia las cosas conforme a la realidad'.

Los textos mencionan tres tipos de paññā [5] – sutta-mayā-paññā, cintā-mayā-paññā y bhāvanā-mayā-paññā. Sutta-mayā-paññā es la sabiduría obtenida al escuchar a otros, al ser instruido por otros sobre la impermanencia, el sufrimiento y la insubstancialidad. Puede desarrollarse también a través de las lecturas de los textos sagrados [6]. Este tipo de paññā es claramente dependiente de una fuente externa. Por ello sutta-mayā-paññā consiste del aprendizaje obtenidio escuchando a los demás (parato sutvā paṭilabhati) [7]. Una sabiduría así es parokkha (conocimiento inferido). Esto puede inspirar a uno a caminar por el sendero del Dhamma, pero por sí mismo no conduce a la obtención de la liberación.

Cintā-mayā-paññā es la sabiduría obtenida a través del propio razonamiento, no sólo de escuchar a los demás (parato asutva patilabhati) [8]. Es el entendimiento de la impermanencia, el sufrimiento y la insubstancialidad, que uno ha obtenido a través del intelecto personal. Es el proceso de analizar intelectualmente y ver si algo es lógico y racional. Uno puede convertirse a través de él en conocedor sobre la teoría del Dhamma, y puede ser capaz de explicárselo a los demás. Uno puede inclusive ser capaz de ayudar a otros a experimentar la realidad sobre anicca, dukkha y anattā, pero aún así no puede lograr la liberación en uno mismo. Por el contrario, existe el peligro que uno pueda acumular más impurezas mentales desarrollando ego ya que se carece de la experiencia directa de la sabiduría.

A veces encontramos en los textos un cambio en el orden del sutta-mayā-paññā y cintā-mayā-paññā. A veces cintā-mayā-paññā se menciona primero, seguido por sutta-mayā-paññā y bhāvanā-mayā-paññā. Pero en ambos casos, bhāvanā-mayā-paññā viene al final y es de primera importancia para la experiencia de la verdad. No hay ninguna difirencia en qué orden encontremos las primeras dos. Inicialmente una persona puede oír el Dhamma a través de una fuente externa – sutta-mayā-paññā, y luego desarrollar cintā-mayā-paññā mediante la intelectualización racional sobre ello, intentando comprender anicca, dukkha y anattā, y a través de ello desarrollar yoniso manasikara (un pensamiento correcto). O uno puede comenzar con cintā-mayā-paññā y luego escuchar a otros (sutta-mayā-paññā) para confirmar su propio entendimiento intelectual. Deberíamos recordar que cualquiera de los dos puede venir primero, ninguno de los dos trae consigo la liberación. La liberación resulta sólo de bhāvanā-mayā-paññā.

Bhāvanā-mayā-paññā es la sabiduría obtenida a través de la meditación – la sabiduría que proviene de la experiencia directa de la verdad. Este desarrollo de la visión cabal es también llamado vipassanā-bhāvanā (meditación Vipassana). El meditador ejerce un esfuerzo correcto y experimenta por sí mismo que cualquier cosa en el mundo es transitoria, una fuente de sufrimiento e insubstancial. Esta apreciación no se da simplemente por una aceptación de lo que alguien haya dicho, ni como producto del razonamiento deductivo. Por el contrario, se da mediante la comprensión directa de la realidad de anicca, dukkha y anattā. Para desarrollar bhāvanā-mayā-paññā, debemos experimentar todos los fenómenos y comprender su verdadera naturaleza. Y esto se hace a través de la experiencia de vedanā, (las sensaciones corporales), debido a que es a través de estas sensaciones que la totalidad de nuestra naturaleza se manifiesta a sí misma como pañcakkhandhā (los cinco agregados). 

El Visuddhimagga menciona – 

Yā vedayati ti vedanā, sa vedayita lakkhaṇā, anubhavanarasā... [9]

Aquello que siente los objetos es vedanā; su característica es experimentar, su función es reconocer el objeto...

Es a través de vedanā que experimentamos todos los fenómenos – que podemos experimentar directamente nuestra verdadera naturaleza de surgir y desaparecer, que podemos experimentar anicca.

Más aún, con todo fenómeno está presente vedanā. Como dijo el Buddha– 

Vedanā-samosaraṇā sabbe dhammā.  [10]

Todas las cosas que surgen en la mente están acompañadas por la sensación.

Por lo tanto, la herramienta específica que usa un meditador de Vipassana para desarrollar la sabiduría de la experiencia es la sensación corporal. Observar las sensaciones objetivamente por todo el cuerpo, es reconocer que todo posee la misma naturaleza de surgir y desaparecer (uppāda-vaya dhammino); la naturaleza de la impermanencia. Habiendo experimentado este hecho, uno reconoce que no sólo las sensaciones desagradables, sino las agradables y las neutras son también la fuente de sufrimiento. Además, observando la naturaleza efímera de todas las sensaciones, el mediador reconoce cuan insubstanciales son. Están cambiando en cada momento. Algo que cambia no puede ser la causa de la felicidad ya que el surgimiento de una sensación agradable eventualmente desaparecerá, resultando en sufrimiento debido a nuestro apego a ello. Más aún, estas sensaciones se encuentran más allá de nuestro control y surgen sin importar lo que deseemos (anattā).

A través de vedanā, uno puede comprender que todos los demás agregados poseen la misma naturaleza de anicca, dukkha y anattā. Al observar las sensaciones en el cuerpo, la consciencia se agudiza y se hace más sutil y puede observarse todo el proceso mental. La observación de vedanā es la manera más directa y tangible de experimentar la realidad de todo el fenómeno mente-materia. La amplia visión cabal obtenida a través de vedanā, es decir, mediante la experiencia directa de vedanā (paccanubhoti), es bhāvanā-mayā-paññā. A través de esta visión cabal, uno aprecia las cosas como realmente son (yathā-bhūta-pajānāti) y con la práctica repetitiva uno se libera gradualmente de los condicionamientos del pasado de lobha (codicia), dosa (odio) y moha (ignorancia).  Esto conduce a la liberación.

Las enseñanzas de un Buddha no sirven simplemente para un entretenimiento intelectual sino para experimentarse directamente, debido a que sólo esto pude liberar a alguien del arraigado patrón de conducta de reaccionar con deseo y aversión. La liberación de este antiguo patrón de conducta es posible cuando uno trabaja con las sensaciones del cuerpo. Cuando uno experimenta sensaciones agradables, en ese momento, surge el antiguo hábito mental del deseo. Si uno observa esto objetivamente con anicca-bodha (la comprensión de la impermanencia), la fuerza del deseo disminuye gradualmente y es erradicada.

De la misma forma, cuando uno experimenta una sensación desagradable en el cuerpo, en ese momento surgirá el antiguo hábito mental de la aversión. Si uno observa esto objetivamente con anicca-bodha, entonces la fuerza de la aversión gradualmente se reducirá hasta erradicarse. Similarmente cuando uno experimenta sensaciones neutras, en dicho momento, surge el retrospectivo hábito mental de la ignorancia. Si uno observa esta experiencia objetivamente con anicca-bodha, la fuerza de la ignorancia disminuirá gradualmente y será erradicada. Por lo tanto, un meditador Vipassana utiliza específicamente vedanā como una herramienta para transformar el patrón de conducta de la mente y erradicar el anusaya (las tendencias profundamente enraizadas de reaccionar). De esta manera, bhāvanā-mayā-paññā modifica el patrón de comportamiento de la mente a través del desarrollo de la visión cabal dentro de la naturaleza personal, con la ayuda de vedanā. El meditador de Vipassana obtiene esta visión cabal a través de la observación de las sensaciones corporales. Cuanto más profunda y constante es su visión, se aproxima cada vez más a la Verdad Última y se aproxima cada vez más a la liberación de todo sufrimiento.

Ésta es la relevancia de vedanā en el desarrollo de bhāvanā-mayā-paññā, la única y exclusiva vía hacia la liberación – ekāyano maggo.
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La Importancia del Términio Pāḷi Dhuna en la Práctica de la Meditación Vipassana

Vipassana Research Institute

En el idioma Pāḷi, existen muchas palabras, que aparentan ser bastante insignificantes, pero poseen un significado muy profundo y de gran relevancia en la práctica de Vipassana. Una de dichas palabras que aparecen en el Tipiṭaka, es la palabra dhuna [1] que significa eliminar, remover, acabar con. Esta palabra proviene de la raíz 'dhu' que significa 'eliminar'. En relación al paṭipatti (la verdadera práctica), surge la pregunta - ¿eliminar qué, y cómo? El Buddha respondió a estas preguntas en el siguiente Udāna  (exclamación de alegría);

Sabbakammajahassa bhikkhuno,
Dhunamānassa pure kataṃ rajaṃ. 
Amamassa ṭhitassa tādino. 
Attho natthi janaṃ lapetave. [2] 
El monje que no crea un nuevo kamma
y elimina las antiguas impurezas tal como surgen
ha alcanzado aquel estado meditativo donde no 
se sostiene ningún 'Yo' o 'mío'.
Para él los simples balbuceos no tienen sentido.
Su inclinación se dirige hacia la práctica silenciosa.

La ocasión para la exclamación de este pasaje tuvo que ver con un monje sentado cerca del Iluminado, con las piernas cruzadas, erecto y determinado. Experimentado el fruto de sus acciones pasadas, él fue sometido por intensas, penetrantes y burdas sensaciones pero debido a su constante y distinguible consciencia de la impermanencia, no perdió su calma o equilibrio mental. Ciertamente estras breves líneas del Udāna describen completamente la técnica de meditación Vipassana, la verdadera forma de lograr la liberación.

Intentemos comprender a lo que se refería el Buddha realmente en más detalle. Las palabras Vipassana significa ver las cosas tal como realmente son – no sólo como aparentar ser. Éste es un estado de pura observación ausente de las nubes de la imaginación, la preconcepción y la ilusión. Fue por ello que el Buddha describió el estado de la Vipassana como yathā-bhūta-ñāṇa-dasanaṃ [3] (tal como es, así es observado y comprendido). Poner esto en práctica es reconocer la realidad mediante la experiencia directa y el entendimiento adecuado.

El egocentrismo es el peligro más grande y fuerte de todas las ilusiones. Podemos aceptar la doctrina del 'No alma' o anattā a nivel emocional o intelectual simplemente debido a una fé ciega o a la intelectualización. Pero ¿cuál es la utilidad de esta simple aceptación si en nuestra vida diaria, a nivel práctico, mantenemos una vida egocéntrica? Este ilusorio ego nos somete simplemente porque a nivel real estamos continuamente sumergidos en él. Inclusive estar convencido plenamente a nivel intelectual sobre los peligros de esta ilusión es simplemente insuficiente. En realidad estamos rodando en el sufrimiento debido a que no existe el reconocimiento directo de estos peligros, o los medios para librarnos de él.

Es debido a que el intelecto no es capaz de disipar totalmente esta ilusión que el Buddha perfeccionó esta maravillosa técnica de la Vipassana – Los Cuatro Fundamentos de la Consciencia (satipaṭṭhāna) [4] al cual llamó ekāyano maggo, la única y exclusiva vía de la liberación. ¿Cómo puede alguien liberarse mientras se encuentra rodando en la completa ilusión sobre su propia realidad? La remoción de la ilusión mediante la experiencia de la verdad, mediante la experiencia personal es una liberación.

La experiencia directa de nuestra propia realidad previene nuevos condicionamientos mentales, mientras al mismo tiempo se erradican las ataduras del antiguo kamma acumulado – 

Khīnaṃ puranaṃ, navaṃ natthi sambhavaṃ. [5]

El pasado ha sido destruido, no hay más nuevo devenir.

¿Cómo nos ayuda la Vipassana a detener el proceso de atar nuevos nudos y desatar los antiguos, erradicando todas las acumulaciones del pasado? El texto dice que primero, un meditador debería sentarse correctamente nisinno hoti pallaṅkaṃ ābhujitvā ujuṃ kayaṃ paṇidhāya [6] con las piernas cruzadas y erecto. Entonces se sienta con adhiṭṭhāna (determinación), sin ningún tipo de movimiento en el cuerpo. Ahora en el nivel físico más burdo, todas las acciones verbales y corporales están suspendidas y no puede darse ningún nuevo kamma físico (kayika kamma) o kamma verbal (vācika kamma).

Ahora, uno está en posición de intentar detener la formación de kamma mental (mano kamma). Para esto uno debe estar muy alerta, muy atento, totalmente despierto y consciente, todo el tiempo manteniendo un verdadero entendimiento, una verdadera sabiduría. ¿Consciente de qué? Anicca vata saṅkhārā uppādavaya dhammino – la verdad de la impermanencia; el surgimiento y la desaparición de todo fenómeno compuesto [7] dentro del marco de la estructura física personal.

Un meditador de Vipassana pronto reconoce la diferencia entre la realidad aparente y la verdadera realidad. Mediante la simple observación objetiva y sintiendo con ecuanimidad las sensaciones de su propio cuerpo de manera apropiada, uno puede fácilmente alcanzar un estado en el que las partes más sólidas del cuerpo son experimentadas tal como realmente son – nada más que vibraciones y oscilaciones de partículas subatómicas (kalāpa). Lo que aparenta ser sólido, duro e impenetrable a nivel burdo no es más realmente que ondas en el nivel más sutil y último.

Con esta consciencia, uno puede observar y experimentar que todo el pañcakkhandha, los cinco agregados, no son más que vibración, surgiendo y desapareciendo. Todo el fenómeno de mente y materia posee esta naturaleza efímera continuamente.  Ésta es la realidad última (paramattha sacca) de la mente y la materia – permanentemente impermanente; nada más que pequeñas burbujas u ondas, desintegrándose tan pronto surgen (sabbo loko pakampito) [8]. Esta experiencia de la característica básica de todo fenómeo como anicca (impermanente), conduce a uno al reconocimiento de anattā (no 'Yo', no 'mi', no 'mío', no 'alma'). Diferentes sensaciones continúan surgiendo en el cuerpo así guste o desagrade. No existe control sobre ellas, no existe posesión sobre ellas. No obedecen a nuestros deseos.  Esto da lugar a su vez al reconocimiento de la naturaleza de dukkha (sufrimiento). A través de la experiencia, uno comprende que identificarse con este impersonal y cambiante fenómeno no es más que sufrimiento.

Cuando uno se establece más a este nivel de la verdad última, más fuertemente se establece en la sabiduría y con más firmeza. En contraste a esto, cualquiera que esté enredado en la ignorancia ansiará por la continuación de las sensaciones agradables y codiciará por la cesación de las sensaciones desagradables. Esta reacción de la volición mental basada en el deseo y la aversión es la esclavitud más fuerte.

Inicialmente el meditador se encontrará a sí mismo en medio de una guerra entre su conocimiento del fenómeno como impermanente y transitorio, y el antiguo apego al flujo de saṅkhārās (reacciones) fundado sobre la ignorancia. A través de una práctica repetitiva, éste puede aprender el arte de diferenciar entre lo que es real y lo que es ilusorio. Por periodos cada vez más largos la verdad predominará. Cada sensación percibida será reconocida como impermanente; por lo tanto la percepción que acompaña cada cognición estará libre de la consciencia del 'Yo' y el 'mío'. 

La verdad de que la sensación desaparece inmediatamente comienza a predominar en vez del taṇhā (deseo) por que continúe; o puede ser que el taṇhā hacia ello desaparezca. No tiene sentido gustar y disgustar de las sensaciones que desaparecen tan pronto como surgen. Es el gusto y el disgusto los que se convierten en apegos muy fuertes que condicionan la mente y producen bhava-saṅkhārā(s) y bhava-kamma(s) (acciones que son responsables de un nuevo nacimiento) conduciendo a los seres a través del interminable ciclo del devenir.

Una mente que no reacciona no produce nuevos condicionamientos. La ley de la naturaleza es tal que la antigua acumulación de condicionamientos en el flujo de la consciencia (bhavaṅga-santati) surgirá automáticamente a la superficie para ser erradicada donde no habrá ningún nuevo saṅkhārā que sirva como retroalimentación. Esto se manifiesta manteniendo la ecuanimidad con el entendimiento directo de la sabiduría de anicca – anicca-vijjā-ñāṇa. Aquí nuevamente es la práctica de Vipassana lo que faculta al meditador silencioso y atento a observar estos antiguos yugos del pasado, a medida que surgen, en su verdadera naturaleza impermanente. Con la ecuanimidad desarrollada, basada en el constante y minucioso entendimiento de la impermanencia (sampajañña), el deseo y la averisón pierden su poder. En una mente que no reacciona, los condicionamientos latentes no pueden multiplicarse – por el contrario son progresivamente erradicados.

A veces, sin embargo, el fruto del antiguo kamma es tan intenso, que un meditador ordinario pierde el equilibrio de la mente. La sabiduría se desvanece y se empaña la verdadera perspectiva. Se pierde la actitud impersonal hacia el dolor, y uno comienza a identificarse con las sensasciones. Uno puede intentar intelectualmente librarse de la reacción, pero en realidad uno comienza a tratar con el dolor como si nunca fuera a acabar, y la reacción continúa.

Para experimentar la naturaleza impermanente de todos los fenómenos y romper la solidez aparente de las percepciones, un meditador debe experimentar el estado de uppādavaya-dhammino, el surgimiento y desvanecimiento instantáneo de las vibraciones y ondas de nāma-rūpa (mente y materia).  Este estado puede lograrse sólo por medio de una práctica adecuada de la meditación Vipassana, la manera segura de romper estas ataduras. De hecho, la meditación Vipassana tiene como finalidad dhunamānassa pure kataṃ  rajaṃ – el proceso de eliminar las antiguas contaminaciones de la fábrica de la consciencia.  Mediante el proceso de deshilvanar y eliminar, se desatan automáticamente los nudos y cada fibra se separa del polvo de las impurezas. Estas cuerdas vibrantes de mente pura vencen todas las impurezas del pasado. Un meditador vipassana experimenta este proceso muy distinguiblemente trabajando con las sensaciones físicas.

Este proceso de eliminación no está completo mientras quede sin desatar, inclusive, el nudo más pequeño. De la misma forma, la práctica de la Vipassana debe continuar hasta que todas las impresiones de solidez en todo el marco de trabajo de la estructura física y mental hayan sido removidas.

¿Cómo puede alcanzarse este estado? Como dice los textos – 

Purāṇakammavipākajaṃ dukkhaṃ tibbaṃ kharaṃ katukaṃ vedanāṃ adhivāsento. [9]
El meditador habita soportando con ecuanimidad los frutos de sus acciones del pasado, sin importar cuan dolorosas, severas, agudas y terribles sean.

¿Cómo es esto posible? No soportar (es decir, agitarse o lamentarse debido a los hábitos pasados) sería el proceso completamente opuesto a la purificación. Uno sólo puede soportar tales sensaciones intensas desarrollando la consciencia y a través del entendimiento de la impermanencia (sampajañña), resultante en ecuanimidad (upekkhā). Uno es capaz de soportar estos frutos del pasado sin reaccionar mediante el conocimiento perfecto de la verdadera naturaleza (anicca) del fenómeno presente. El meditador se convierte en un observador imparcial del sufrimiento en vez de una víctima. Este desapego permite erradicar todas las ataduras, y pronto, no habrá ningún observador sino simplemente observación y ninguna víctima sino sólo sufrimiento.

De vez en cuando, puede aparecer pequeñas agitaciones o identificación con la sesación que gatille frescos deseos y aversiones. Pero con la práctica continua, un meditador vigilante alcanzará el estado de ammassa ṭhitassa o el estado donde la ilusión del 'Yo' y el 'mío' es erradicado. Éste puede soportar cualquier cosa, inclusive las sensaciones más severas, en un estado avihaññamāno, libre de agitación. Entonces llega como resultado sabbā kammajahassa – la cesación de todos los tipos y nuevas formaciones de kamma. Es aquí donde el meditador se encuentra totalmente absorvido en dhunamānassa pure kataṃ rajaṃ, o purificación continua, debido a que ha detenido la producción de nuevos saṅkhārās, es decir, nuevos cetanā (voliciones) o nuevos kammas. De esta forma, los antiguos saṅkhārās naturalmente se erradicarán poco a poco (thokaṃ thokaṃ) y de esta manera se alcanzará el estado de visaṅkhāra gataṃ cittaṃ [10] o la total purificación de la mente. Un meditador comprometido en una tarea así necesita pasar todo su tiempo en verdadera práctica – attho natthi janaṃ lapetave. ¿Cuál es el momento para una innecesaria conversación? Cada momento es precioso, no debe desperdiciarse. Sólo los que pierden el tiempo charlando son los que no reconocen la seriedad de la tarea, los que no trabajan apropiadamente. La noble práctica de la experiencia de la verdad es degradada por simples charlas intelectuales. La liberación sólo puede obtenerse mediante la práctica, nunca mediante la discusión.

Es por ello que el Buddha elogiaba con entusiasmo a aquellos monjes que practicaban con mucha resolución el seguro sendero de la liberación. 'Con las piernas cruzadas, erecto y con determinación, afrontando los frutos de sus acciones pasadas, sujeto a sensaciones intensas, penetrantes, burdas, con la consciencia aguda y con el constante y minucioso entendimiento de la impermanencia (sati-sampajañña), sin realizar nuevos kammas, eliminando las antiguas contaminaciones a medida que surgen, con ningún rastro de 'Yo' y 'mío'. '
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Clases de Vedanā y un Estado más allá de Vedanā
Vipassana Research Institute

Aunque las vedanās (las sensaciones) son innumerables, han sido clasificadas en tres categorías en los textos; sukkha (agradable), dukkha (desagradable) y adhukkhamasukha (neutra). La razón para esta categorización es obvia. Estos tres vedanās son las herramientas que puede utilizar fácilmente un meditador de Vipassana para percibir el surgimiento y la desaparición, aniccata (la impermanencia). Por esta razón en la sección de vedanānupassanā del Satipaṭṭhāna Sutta, encontramos sólo estas tres vedanās [1].

Como se mencionó anteriormente, las sensaciones varían y se diversifican como los vientos que soplan por el cielo, o como los visitantes de un hospedaje público que llegan, se quedan por un tiempo y luego se marchan. [2] En otras ocasiones, el Buddha habló sobre muchos tipos de vedanās. Esto debería comprenderse en relación al contexto. Por ejemplo, en el Pañcakanga Sutta del Saṃyutta Nikāya [3], se registra una conversación entre Pañcakanga, el carpintero, y el Venerable Udayi. Pañcakanga insiste en que el Buddha ahabla sólo de dos vedanās – sukha y dukkha. Mientras que el Venerable Udayi decía que el Buddha hablaba de tres – sukha, dukkha, adukkhamasukha. Cuando se llevó el tema ante el Buddha por medio de Ānanda, él dijo que él no había hablado sólo de dos o tres vedanās sino de muchos más, a veces de cinco, seis, dieciocho, treinta y seis, e inclusive de ciento ocho [4]. Sin embargo, deberíamos tener en cuenta que los números son mencionados siempre bajo un contexto, o con el objeto de explicar un punto. De otro modo, él dijo, sería muy difícil comprender el significado exacto de su discurso y uno podría caer dentro de la ilusión de las futiles discusiones.

A veces el Buddha hablaba sólo de dos vedanās – kāyika vedanā (corporal) y cetasika vedanā (mental). No obstante, sin un entendimiento correcto del contexto, una persona podría argumentar - ¿cómo es posible experimentar vedanā sobre el cuerpo sin la aplicación de la mente? Es cierto que vedanā surge en el cuerpo y no es sentido por el cuerpo en sí, sino por la mente. Por ello, para sentir vedanā deben estar presentea tanto kāya (el cuerpo) como nāma (la mente). Entonces ¿por qué el Buddha hablaba de kāyika (cuerpo) y cetasika (mente) independientemente? El Buddha decía que siempre que hablaba sobre estas dos vedanās, sus frases se relacionaban con un punto en particular que ocurría durante el discurso. Aunque mente y cuerpo deban estar presentes para sentir vedanā, se dice kāyika sólo cuando el kāya (el cuerpo) es preeminente y la mente no es perturbada o agitada. Éste es el estado de un ariyasāvaka (un discípulo noble). Por otro lado, cuando una persona ordinaria encuentra una vedanā en el cuerpo, ésta es bastante perturbada y su estado mental se agita. Considerando estos factores, el Buddha ha hablado sobre dos vedanās – kāyika y cetasika. Un ariyasāvaka bien entrenado que es consciente de aniccata (la naturaleza de la impermanencia) de vedanā se mantiene visaṃyutta (desapegado) hacia ello. Pero la mente de un hombre ordinario es ignorante de la verdadera naturaleza sobre vedanā y se perturba. Está saṃyutto (apegado) a vedanā.Por lo tanto el Buddha ha descrito vedanā tanto como kāyika como cetasika.La distinción está simplemente entre la disposición mental de una persona ordinaria y un ariyasāvaka. El primero es inferior y caracterizado por la ignorancia, mientras que el último es sato sampajāno – sabio, vigilante, con constante y minucioso entendimiento del surgimiento y la desaparición, del aniccata de vedanā.[5]

En el Pañcakaṅga Sutta [6] el Buddha enumera cinco sukhā vedanā(s) por medio de la asociación con ellas con el contacto de los pañca kāmaguṇā (los cinco elementos sensoriales): vista, oído, nariz, boca y cuerpo. Él dice que aunque una persona ordinaria y un meditador experimentan el mismo contacto, existe una vasta diferencia cualitativa entre las dos experiencias. El sukhā vedanā experimentado por una persona ordinaria (kāmasukha) es inferior y jamás puede ser comparado con el sukkha que experimenta un meditador en paṭhama jhāna (el estado de la primera absorción), el dutiya jhāna (la segunda absorción), el tatiya jhāna (tercera absorción) o el catuttha jhāna (cuarta absorción). Existen tambien diferencias cualitativas y progresivas en el sukha de estos jhānas. El sukha experimentado en el ākāsānañcāyatana samādhi (la quinta absorción) es superior a los cuatro jhānas anteriores. El sukha experimentado en el viññāṇanañcāyatana samādhi (la sexta absorción) y el ākiñcaññāyatana (la séptima absorción) es superior a las precedentes. Similarmente, el sukha que un meditador experimenta en el estado nevasaññānasaññāyatana (la octava absorción) es por cierto bastante más elevada que las experiencias previas de sukkha. Pero el sukha experimentado en este samādhi no puede ser tampoco considerado como paramaṃ sukhaṃ. 
Es interesante notar que el Buddha, antes de su iluminación mientras todavía era un Bodhisatta, visitó muchos santos, sabios y meditadores que se encontraban comprometidos en diferentes tipos de penas y prácticas de meditación. Los más eminentes fueron Āḷara Kālāma y Uddaka Rāmaputta. Él acudió primero ante Āḷara Kālāma y pronto dominó el estado de ākiñcaññāyatana samādhi (la séptima absorción), que era lo más elevado conocido por Āḷara Kālāma. No encontrando el Buddha a este samādhi como al estado final de la liberación, dejó a dicho maestro y acudió ante Uddaka Ramaputta. Entonces dominó rápidamente el samādhi de nevasaññānasaññāyatana (el octavo jhāna), que era lo máximo que podía aprender de él. El Buddha no consideró tampoco a este estado de samādhi como la liberación final así que también dejó a Uddaka Rāmaputta [7]. Después de pasar un largo tiempo practicando severas austeridades y torturando su cuerpo, llegó al actual Bodha Gaya. Se sentó bajo un árbol y finalmente alcanzó el estado más elevado de samādhi, el cual llamó saññā-vedayita-nirodha-samāpati. Este estado se encuentra más allá de nāma-rūpa, más allá del sukha de la esfera mundana, un sukha que es eterno. En este estado de samādhi, un meditador de Vipassana va más allá del octavo jhāna, donde se alcanza el nirodhā (la cesación) de saññā y vedanā. El Buddha dijo que un meditador, al experimentar la extinción de saññā y vedanā mediante la sabiduría purificadora de anicca, entra al estado de saññā-vedayita-nirodha y destruye sus āsavas (infecciones) y se libera del mundo [8].

El Buddha le enseñó a sus primeros discípulos (pañcavaggiyā-bhikkhu) que este samādhi era el más elevado, y que estaba más allá del reino de Māra [9]. La obtención de saññā-vedayita-nirodhā-samāpatti es el estado más elevado en el que un meditador puede experimentar el paramaṃ sukhaṃ, santi varapaṃ, la paz suprema y felicidad.

El Buddha frecuentemente utilizaba el término común sukha debido al idioma de aquel tiempo que carecía de otro término capaz de describir precisamente el sukha-vedanā que se experimentaba en los diferentes niveles de samādhi. Esto sólo podía ser experimentado y comprendido mediante la práctica. 

El Buddha enumeró cinco vedanāc al describir los cinco poderes de control de los indriyas – 

1. sukhindriya (placer)

2. dukkhindriya (dolor)

3. somanassindriya (satisfacción mental)

4. domanassindriya (aflicción mental)

5. upekkhindriya (ecuanimidad) [10]

Los vedanās son enumerados en seis cuando describen el surgimiento del contacto con las seis puertas de los sentidos. Estos seis vedanā(s) a través del contacto son – 

1. cakkhusamphassajā vedanā
2. sotasamphassajā vedanā
3. ghāṇasamphassajā vedanā
4. jivhāsamphassajā vedanā
5. kāyasamphassajā vedanā
6. manosamphassajā vedanā
En cada caso, vedanā debería ser comprendido en el contexto en el que aparece. [11] 

El número de vedanā(s) llegan a dieciocho cuando cada uno de las seis mencionadas anteriormente se combinan con somanssupavicāra (la aplicación mental de la satisfacción), domanassupavicāra (la aplicación mental de la aflicción) y upekkhapavicāra (la aplicación mental de la indiferencia). 

En determinadas ocasiones el número de vedanās llega a treinta y seis: Cha gehasitāni somanassaṃ (seis de satisfacción mental vinculado a la vida seglar); cha nekkhammasitāni somanassaṃ (seis de satisfacción mental vinculado a la vida de renunciación); cha gehasitāni domanassaṃ (seis de aflicción mental vinculado a la vida seglar); cha nekkhammasitāni domanassaṃ (seis de aflicción mental vinculado a la vida de renunciación); cha gehasitāni upekkhā (seis de indiferencia mental vinculado a la vida seglar); cha nekkhammasitāni upekkhā (seis de indiferencia mental vinculado a la vida de renunciación). La referencia de somanassasitāni, domanassasitāni y upekkhāsitāni, que incluye tanto una vida seglar como una vida de renunciación, se refiere a la disposición mental de una persona y no a su apariencia externa o su condición aparente. Un seglar puede alcanzar estados superiores a una persona que ha renunciado a la vida seglar y que no se ha desarrollado en la meditación. El Buddha declaró en un gāthā en el Dhammapada – 

Alaṅkato ce pi samaṃ careyya,

santo danto niyato brahmacāri. 

Sabbesu bhūtesu nidhāya daṇdaṃ,

so brāhmaṇo so samaṇo sa bhikkhu [12].

Aunque alegremente vestido, si él vive en paz,
con la pasión controlada, las sensaciones controladas,
seguro (de los cuatro senderos de la santidad), perfectamente puro,
habitando al margen de la agresión (en sus relaciones), hacia todos los seres,
éste es por cierto un brāhmaṇa, éste es un samaṇa, éste es un bhikkhu.

Por ejemplo, Citta Gahapati se mantuvo como seglar durante toda su vida. Sin embargo, manteniendo una rigurosa práctica del Dhamma y un minucioso entendimiento, logró el estado de anāgāmi, un estado más elevado que el alcanzado por mucho de los bhikkhus de aquellos tiempos. Él era, por lo tanto, conocido como ‘preeminente en la exposición del Dhamma’ [13]. En el Acelakassapa Sutta del Saṃyutta Nikāya [14], Citta Gahapati declara que él podía practicar el cuarto jhāna, y que si moría antes que el Buddha, él sería descrito por el Buddha como alguien que no poseía ninguna cadena (saṃyojanā) que lo haría regresar a este mundo nuevamente [15]. Existen casos en que monjes que ha renunciado a la vida laica, no se desarrollan tanto a nivel mental como un seglar ordinario. Este nivel de desarrollo mental no puede llamarse por lo tanto nekkhammasitāni.

Está por ejemplo el caso del Venerable Nanda, el hermanastro del Buddha, que aunque fuera ordenado monje por el mismo Buddha, se encontraba no obstante atormentado por pensamientos de su anterior vida [16]. Su estado mental no reflejaba la calma de la verdadera renunciación sino la agitación de una persona laica.

El número de vedanā(s) a calcularse varía de acuerdo al contexto y al audiente a quien se le está explicando el Dhamma. El número de vedanā(s) puede considerarse como dos, tres, cinco, seis, dieciocho, treinta y seis, o inclusive ciento ocho dependiendo del contexto. Uno puede comprender esto apropiadamente de acuerdo al discurso específico del caso.
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Vedanā en Paṭiccasamuppāda 

Vipassana Research Insitute

Paṭiccasamuppāda o la ley de Originación Dependiente representa un aspecto fundamental en la enseñanza del Buddha. 

Enfatizando su importancia el Buddha dijo lo siguiente:

Yo paṭiccasamuppāda passati, so dhammaṃ passati.

Yo dhammaṃ passati so paṭiccasamuppādaṃ passati. [1]

Aquel que percibe paṭiccasamuppāda percibe el Dhamma.

Aquel que percibe el Dhamma percibe paṭiccasamuppāda.

Paṭiccasamuppāda explica cómo el saṃsāra, el proceso de repetitivas existencias, es perpetuado por una cadena de nexos interconectados de causa y efecto; también revela el método para romper esta cadena y poner fin a este proceso.

El Buddha dijo:

Taṇhādutiyo puriso, dīghamaddhāna saṃsāraṃ
Itthabhāvaññathābhāvaṃ, saṃsāraṃ nātivattati. [2]

El hombre con el deseo como compañero ha estado fluyendo en las corrientes de repetitivas existencias desde tiempos inmemoriales. Éste surge como un ser, experimentando v LISTNUM arios tipos de miserias, muerte una y otra vez, y no pone fin a este inquebrantable proceso del devenir.

Éste es el saṃsāra, el mundo del sufrimiento, como lo explicó el Buddha. Él dijo además:

Etaṃ ādīnavaṃ ñatvā, taṇhaṃ dukkhassa sambhavaṃ
Vītataṇho anādāno, sato bhikkhu paribbaje. [3]

Entendiendo correctamente el peligro de este proceso,

comprendiendo totalmente al deseo como su causa,

liberándose del deseo y el apego, 

uno debería llevar atentamente una vida de desapego.

Él dijo que una visión como ésta traería grandes beneficios:

Nandī-saṃyojano loko, vitakkassa vicāranaṃ
Taṇhāya vippahānena, nibbānaṃ, iti vuccati. [4]

Los placeres son las fuerzas de subyugación en el mundo.

los procesos mentales cíclicos son sus bases siempre mutantes.

Con la total erradicación del deseo,

se obtiene el estado conocido como el nibbāna.

Estas sentencias realizadas por el Buddha describen la naturaleza del saṃsāra, el estado del sufrimiento, y la naturaleza del nibbāna, el estado de la emancipación final. ¿Pero cómo puede desarrollarse el desapego y erradicarse el deseo?

Éste es el aspecto práctico del Dhamma descubierto por Sidhattha Gotama, la comprensión que lo hizo un Buddha (un iluminado), y que consecuentemente la reveló al mundo a través de la doctrina Paṭiccasamuppāda.

Conforme a esta doctrina, doce nexos conforman el ciclo del devenir (bhavacakka). Estos son:


1.
avijjā
(ignorancia)


2.
saṅkhāra
(actividad volitiva)


3.
viññaṇa
(consciencia)


4.
nāma-rūpa
(mente y materia)


5.
saḷāyatana
(la puerta de los seis sentidos)


6.
phassa
(contacto)


7.
vedanā
(sensación)


8.
taṇhā
(deseo)


9.
upādāna
(apego)


10.
bhava
(devenir)


11.
jāti
(nacimiento)


12.
jarā-maraṇa
(decaimiento y muerte)

Dependiendo de avijjā surge saṅkhāra; dependiendo de saṅkhāra surge viññaṇa; dependiendo de viññaṇa surge nāma-rūpa; dependiendo de nāma-rūpa surge saḷāyatana; dependiendo de saḷāyatana surge phassa; dependiendo de phassa surge vedanā; dependiendo de vedanā surge taṇhā; dependiendo de taṇhā surge upādāna. Así rota este círculo vicioso una y otra vez. En otras palabras, el origen de cada nexo depende del que lo precede. Mientras esta cadena de doce relaciones causales opere, la rueda del devenir (bhava-cakka) sigue rodando, trayendo nada más que sufrimiento. Este proceso de causa y efecto es llamado anuloma-paṭiccasamuppāda (la Ley de Originación Dependiente en el orden progresivo). Cada nexo del anuloma resulta en desdicha (dukkha), como resultado de avijjā el cual representa la base de cada nexo. Es así que anuloma clarifica las primeras dos Nobles Verdades, dukkha-sacca (sufrimiento), y samudaya-sacca (su originación y multiplicación). Nuestra tarea consiste en emerger de este bhava-cakka de dukkha. Al explicar cómo hacerlo, el Buddha dijo que cuando cualquiera de los nexos de la cadena se rompe, la rueda del devenir llega a su fin, teniendo como resultado la cesación del sufrimiento. Ésta es llamada paṭiloma-paṭiccasamuppāda (la Ley de Originación Dependiente en su orden regresivo) que clarifica la Tercera y Cuarta noble Verdad, nirodha-sacca, la cesación del sufrimiento, y nirodha-gāminī-paṭipadā-sacca, el sendero que conduce a la cesación del sufrimiento. ¿Cómo se puede conseguir esto? ¿Qué nexo de la cadena se puede romper?

A través de un profundo entendimiento, el Buddha descubrió que el nexo crucial era vedanā. En el anuloma-paṭiccasamuppāda, el Buddha dijo ‘vedanā-paccaya taṇhā’ (con la base de la sensación, surge el deseo y la aversión). Vedanā es la causa de taṇhā, que da como resultado dukkha. Por lo tanto, en virtud de eliminar la causa de dukkha o taṇhā, uno no debe permitir que vedanā entre en contacto con taṇhā; en otras palabras, uno debe practicar la meditación Vipassana bajo esta coyuntura de forma que avijjā se convierta en vijjā, o en paññā (sabiduría). Uno tiene que observar vedanā, para experimentar y comprender la verdad de su surgimiento y su desaparición, es decir, anicca.

A través de la meditación Vipassana, a medida que uno experimenta vedanā apropiadamente, uno se libera de la ilusión de nicca-saññā (la percepción de permanencia) a través del desarrollo de anicca-bodha o anicca-vijjā (la sabiduría de la impermanencia) respecto a vedanā. Esto se practica mediante la observación ecuánime del surgimiento y la desaparición de vedanā. Con anicca-bodha, el patrón de hábito de la mente se transforma. En vez del patrón anterior de vedanā-paccayā taṇhā, por medio de anicca-vijjā se convierte en vedanā-paccayā paññā (con la base de la sensación surge la sabiduría). A medida que paññā se hace más y más fuerte, naturalmente saññā conjuntamente con taṇhā, se debilitan cada vez más. El proceso de multiplicación del sufrimiento con la base de avijjā se convierte entonces en el proceso de la cesación del sufrimiento, teniendo a vijjā como base. A medida que continúe este proceso, llega un momento en que se da una total cesación de vedanā así como de taṇhā: ‘vedanā-nirodha, taṇhā nirodho’ (con la cesación de la sensación, cesa el deseo y la aversión). Este estado de emancipación es un estado que está más allá de mente y materia, donde vedanā y saññā cesan. Uno puede experimentar esto por pocos segundos, minutos, horas o días, según la propia capacidad, y establecerse en nirodha-samāpatti a través de la práctica de Vipassana. Después del periodo de nirodha-samāpatti (el logro de la cesación), cuando uno regresa al campo sensual de la mente y la materia, uno experimenta nuevamente vedanā. Pero ahora, todo el patrón de hábito de la mente ha sido transformado, y la práctica continua conduce al estado donde uno no genera aversión o deseo en lo absoluto debido a que se han erradicado los anusaya kilesa y los āsava(s) (las impurezas profundamente enraizadas). De esta manera, mediante la ruptura de un nexo, vedanā, se rompe todo el proceso y se detiene completamente la rueda de la existencia repetitiva.

Si deseamos avanzar en el sendero de la liberación, tenemos que trabajar al nivel de vedanā debido a que es aquí donde la rotación de la rueda de la desdicha puede ser contenida. Con vedanā comienza a rodar bhava-cakka (la rueda del devenir), conduciendo (debido a avijjā) a vedanā-paccayā taṇhā, lo cual genera sufrimiento. Este es el sendero que las personas ignorantes (los putthujjana(s)) siguen, ya que reaccionan a vedanā y generan taṇhā. Pero de aquí puede comenzar también a girar Dhamma-cakka (la rueda del Dhamma), o la rueda de la cesación del sufrimiento (dukkha-nirodha-gāminī-paṭipadā), conduciendo a vedanā-nirodhā, taṇhā-nirodho: el final del sufrimiento, como resultado de anicca-vijjā o paññā, conduciendo a la cesación del sufrimiento. Éste es el sendero que siguen las personas sabias (sapañña) no reaccionando a vedanā, debido a que han desarrollado anicca-bodha mediante la práctica de Vipassana.

Muchos de los contemporáneos del Buddha sostuvieron la visión que el deseo era la causa de la desdicha y que para eliminar el sufrimiento uno debería abstenerse de los objetos del deseo. Con el objeto de desarrollar el desapego, el Buddha atacó el problema de una manera diferente. Habiendo aprendido a examinar la profundidad de su propia mente, comprendió que estaba faltando un nexo entre el objeto externo y el reflejo mental del deseo: esto era vedanā (la sensación). Siempre que nos encontremos con un objeto a través de los cinco sentidos físicos o la mente, surge una sensación; y basada en la sensación, surge taṇhā. Si la sensación es agradable deseamos prolongarlo, y si es desagradable deseamos eliminarlo. Ésta es la cadena de Originación Dependiente que el Buddha expresó en su profundo descubrimiento.

Phassa-paccayā vedanā. Vedanā-paccaya taṇhā. [5]

Dependiendo del contacto surge la sensación.
Dependiendo de la sensación, surge el deseo.

La causa inmedita del surgimiento del deseo y del sufrimiento, es por lo tanto, no algo exterior a nosotros sino las sensaciones que ocurren en nuestro interior. Para liberarnos del deseo y el sufrimiento debemos conducirnos hacia esta realidad de las sensaciones. Hacer esto es la manera práctica de emerger del sufrimiento. Desarrollando anicca-vijjā (la sabiduría de la impermanencia) aprendemos a cortar los nudos de nuestra desdicha y atestiguamos la verdadera naturaleza del Dhamma. Por lo tanto, vedanā es la causa de nuestro yugo cuando no es observada adecuadamente, y también es el medio para nuestra liberación cuando la observamos apropiadamente mediante el entendimiento del Dhamma, mediante la ley de paṭiccasamuppāda.

Notas: [Todas las referencias provienen de la edición del VRI]
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Majjhima Nikāya 1.306
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Suttanipāta 745
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Saṃyutta-nikāya 1.1.64
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Mahāvagga (Vinaya Piṭaka) 1. 

Vedanā en la Práctica del Satipaṭṭhāna

Vipassana Research Insitute

La práctica de los cuatro satipaṭṭhāna, los fundamentos de la atención, es muy elogiada por el Buddha en muchas partes de los suttas (discursos). Al mencionar su importancia en el Mahāsatipaṭṭhāna Sutta, el Buddha lo llamó ekāyano maggo – ‘la única vía de purificación de los seres, para vencer el sufrimiento, para extinguir la desdicha, para entrar en el sendero de la verdad y experimentar el nibbāna (la liberación).’ [1]

En este sutta, el Buddha presentó un método práctico para el desarrollo del auto-conocimiento por medio de kāyānupassanā (la observación constante del cuerpo), vedanānupassanā (la observación constante de la sensación), cittānupassanā (la observación constante de la mente), y dhammānupassanā (la observación constante de los contenidos mentales). [2]

Para explorar la verdad sobre nosotros mismos, debemos examinar lo que somos: cuerpo y mente. Debemos aprender a observar directamente esto dentro de nosotros mismos. De acuerdo a esto, debemos tener presente tres puntos: 1) La realidad del cuerpo puede ser imaginada mediante la contemplación, pero para experimentarla directamente se debe trabajar con la vedanā (la sensación corporal) que está surgiendo en él. 2) Similarmente, la experiencia real de la mente es lograda mediante el trabajo con los contenidos de la mente. Por lo tanto, como el cuerpo y la sensación no pueden experimentarse independientemente, la mente no se puede observar de manera separada de los contenidos de la mente. 3) La mente y la materia están tan íntimamente interrelacionadas que los contenidos de la mente se manifiestan siempre a sí mismos como una sensación en el cuerpo. Por esta razón el Buddha dijo:

Vedanā-samosaraṇa sabbe dhammā. [3]

Cualquier cosa que surja en la mente está acompañada por una sensación.

Por lo tanto, la observación de la sensación ofrece los medios – y por cierto los únicos medios – para examinar la totalidad de nuestro ser, tanto física como mentalmente.

Existe cuatro dimensiones en nuestra naturaleza: el cuerpo y su sensación, la mente y su contenido mental. Estos proveen cuatro vías para el establecimiento de la consciencia en el satipaṭṭhāna. En virtud de que se complete la observación, cada faceta debe ser experimentada, como si se pudiese manifestar por medio de vedanā. Esta exploración de la verdad eliminará la ilusión sobre nuestro mundo exterior; la verdad debe explorarse sobre el contacto del mundo exterior con nuestro propio fenómeno mente-materia. 

El mundo exterior entra en contacto con el individuo sólo a través de los seis sentidos: la vista, el oído, el olfato, el gusto, el cuerpo y la mente. Como todos estos sentidos están contenidos en el cuerpo, cada contacto del mundo exterior se da al nivel del cuerpo. De acuerdo a la ley de la naturaleza, con cada contacto existirá una sensación. Cada vez que existe un contacto con los objetos de los seis sentidos, surgirá una sensación en el cuerpo. Por lo tanto, de igual manera como el entendimiento de vedanā es absolutamente esencial para la comprensión de la interacción entre la mente y la materia dentro de nosotros mismos, el mismo entendimiento de vedanā es esencial para comprender la interacción entre el mundo exterior con el individuo.

Si esta exploración de la verdad se intentase hacer mediante la contemplación o la intelectualización, podríamos ignorar fácilmente la importancia de vedanā. Sin embargo, el quid de la enseñanza del Buddha consiste en la necesidad de comprender la verdad no simplemente a nivel intelectual, sino mediante la experiencia. Por esta razón vedanā se define así: 

Yā vedetī ti vedanā, sā vedayati lakkhaṇā, anubhanarasā…[4]
Quien siente el objeto es vedanā; su característica es experimentar, 
su función es reconocer el objeto...

Sin embargo, simplemente sentir las sensaciones internas no es suficiente para erradicar la ilusión. En su lugar, es esencial comprender las ti-lakkhaṇā (las tres características) de todos los fenómenos. Debemos experimentar directamente anicca (la impermanencia), dukkha (el sufrimiento) y anattā (insubstancialidad) dentro de nosotros mismos. De estas tres características el Buddha siempre le dio importancia a anicca debido a que el entendimiento de los otros dos le seguirán fácilmente cuando hayamos experimentado profundamente la característica de la impermanencia. En el Meghiya Sutta del Udāna él dijo:

Aniccasaññino hi, Meghiya, anattasaññā saṇthāti, anattasaññī asmimānasamugghataṃ pāpuṇāti diṭṭheva dhamme nibbānaṃ. [5]

En él, Meghiya, en aquel que es consciente de la impermanencia se establece la consciencia de lo que es insubstancial. Aquel que es consciente de lo que es insubstancial logra la erradicación del orgullo por el egotismo en esta vida, es decir,  logra el nibbāna.

Por lo tanto, en la práctica del satipaṭṭhāna, la experiencia de anicca, del surgir y desaparecer, juega un papel crucial.

El Mahāsatipaṭṭhāna Sutta comienza con la observación del cuerpo. Aquí se explican muchos y diferentes puntos iniciales: observación de la respiración, orientación de la atención a los movimientos corporales, etc. Es desde estos puntos que podemos progresivamente desarrollar vedanānupassanā, cittanupassanā y dhammānupassanā. Sin embargo, sin importar donde se comience el viaje, existen algunos estados por el cual debemos pasar todos hasta llegar al objetivo final. Estos están repetidos en importantes sentencias no sólo al final de cada sección del kāyānupassanā, sino también al final de vedanānupassanā, cittānupassanā y en cada sección del dhammānupassanā. Estos son:

1. 
Samudaya-dhammānupassī vā viharati
2. 
Vaya-dhammānupassī vā viharati
3. 
Samudaya-vaya-dhammānupassī vā viharati

1. 
Uno mora observando el fenómeno del surgir.
2. 
Uno mora observando el fenómeno de desaparecer.
3. 
Uno mora observando el fenómeno del surgir y desaparecer

Estas sentencias revelan la esencia de la práctica del satipaṭṭhāna. A menos que los tres niveles de anicca sean practicados, no tendremos sabiduría. Por lo tanto, en virtud de practicar cualquiera de los cuatro satipaṭṭhāna uno tiene que desarrollar el entendimiento constante y minucioso de la impermanencia conocido en Pāḷi como sampajañña. En otras palabras, uno debe meditar en el surgir y desaparecer de los fenómenos (anicca-bodha), objetivamente observando la mente y la materia sin reacción. La comprensión de samudaya-vaya-dhammā (de la impermanencia) no debería darse simplemente mediante la contemplación, o el proceso del razonamiento, o la imaginación o inclusive la creencia: debería darse mediante la acción de paccanubhoti (la experiencia directa). Aquí la observación de vedanā juega un rol vital, porque con vedanā un meditador puede comprender de manera muy clara y tangible samudaya-vaya (el surgir y desaparecer). [7] Sampajañña es conocer en realidad el surgir y desaparecer de vedanā y a través de las cuatro facetas de nuestro ser en su totalidad.

Es por esta razón que en cada uno de los cuatro satipaṭṭhāna(s), tanto sampajāno, como ātāpī (ardiente) y satimā (consciente) son cualidades esenciales y los tres son repetidos invariablemente para cada uno de los satipaṭṭhāna(s). Y como explicó el Buddha, sampajañña es observar el surgir y desaparecer de vedanā.[8] Por lo tanto no debe ignorarse el papel que juega vedanā en la práctica de satipaṭṭhāna, de lo contrario la práctica de satipaṭṭhāna no estará completa.

Tisso imā, bhikkhave, vedanā. Katamā tisso? Sukhā vedanā, dukkhā vedanā, adukkhamasukhā vedanā – imā kho, bhikkave, tisso vedanā. imāsaṃ kho, bhikkave, tissannaṃ vedanānaṃ pariññāya cattāro satipaṭṭhāna bhāvetabbā. [9]
Meditadores, existes tres tipos de sensaciones corporales. ¿Cuáles tres? Las sensaciones agradables, las sensaciones desagradables y las sensaciones neutras. Practiquen, meditadores, los cuatro satipaṭṭhāna para el entendimiento total de estas tres sensaciones.

La práctica del satipaṭṭhāna está completa sólo cuanto uno experimenta directamente la impermanencia. Las sensaciones corporales proveen el nexo donde se revela de manera tangible la mente y la materia como un fenómeno impermanente que conduce hacia la liberación.

Notas: [Todas las referencias provienen de la edición del VRI]
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Sampajañña

Vipassana Research Insititue

Existen muchos términos técnicos en Pāḷi que son de gran importancia tanto para el pariyatti (la teoría) como el paṭipatti (la práctica). Una de estas palabras en sampajañña. 

Este término aparece conjuntamente con sati en expresiones como sati sampajañña, o sato ca sampajāno, o sato sampajāno. Como resultado, ha sido interpretado muchas veces como una exhortación a estar consciente, y ha sido definido como si fuera un sinónimo cercanao de sato [1] (consciencia), indicando simplemente una intensidad más grande de consciencia. No obstante, los textos del Abhidhamma Piṭaka sugieren una consideración diferente para esta palabra. En el Dhammasaṅgaṇī, el Vibhaṅga y el Dhātukhathā encontramos la siguiente definición de sampajāno – 

Sampajāno ti tattha katamaṃ sampajaññaṃ ? Ya paññā  pajānanā vicayo pavicayo dhammavicayo sallalakkhaṇā upalakkhaṇā paccupalakkhaṇā paṇḍiccaṃ kosallaṃ nepunnaṃ vebhabya cintā upaparikkhā bhuri medhā pariṇāyikā vipassanā sampajaññaṃ... sammādiṭṭhi -idaṃ vuccati sampajaññaṃ. [2]
¿Qué es sampajañña? Aquello que es sabiduría, entendimiento, investigación, profunda investigación, verdadera investigación, discernimiento, discriminación, diferenciación, erudición, proficiencia, habilidad, análisis, consideración, cercana examinación, amplitud, sagacidad, orientación, visión cabal, minucioso entendimiento de la impermanencia, ...visión correcta – esto es sampajañña.

Esta abundancia de sustantivos y metáforas transmiten claramente que sampajañña no es consciencia sino sabiduría. Esta definición es confirmada mediante la etimilogía de la palabra formada por el prefijo 'sam' [3] a 'pajānanā', [4] 'conociendo con sabiduría'. Se refiere más bien a un tipo de intensidad de entendimiento – conocer correctamente con sabiduría o conocer en totalidad con minucioso entendimiento. La exhortación del Buddha es desarrollar no simplemente la consciencia sino también la sabiduría. Es por eso que el texto dice – 

Sampajaññaṃ ti paññā
Sampajaññaṃ es sabiduría.

Los comentarios explican con más precisión en qué consiste sampajañña – 

Sammā pakārehi aniccādīni jānātī ti sampajannaṃ. [5]
Alguien que conoce la impermanencia de la forma correcta (así como el sufrimiento y la ausencia de ego), posee sabiduría, sampajañña.

Samantato pakārehi pakaṭṭhaṃ vā savisesaṃ jānātī ti sampajāno.[6]
Aquel que comprende claramente la totalidad con sabiduría desde todos los ángulos (de lo que esté ocurriendo de momento a momento), o aquel que conoce distinguiblemente (en el sentido último), posee sampajañña.

El Buddha siempre enseñó que la sabiduría (paññā) era conocer las cosas desde diferentes ángulos de la manera correcta. Él utilizó esta descripción – sammā pakāreti jānanaṃ (ver desde diferentes perspectivas, en totalidad): samantato pakāreti jānanaṃ (tener un panorama completo y correcto, de tal manera que nada quede sin ver o sin conocer):

Sammā, samantato, sāmañca pajānanto sampajāno. [7]

Aquel que conoce de la manera correcta la totalidad 
a través de su propia sabiduría es sampajāno.

En particular, como meditadores debemos ver no sólo lo superficial, la apariencia externa de las cosas, es decir, la verdad aparente (sammuti sacca), sino también lo último (paramattha sacca) o el entendimiento sutil de la realidad. La verdad aparente sobre el mundo y nosotros mismos es que existimos como una entidad individual separada, pero la verdad última es que en cada momento, todas las cosas, tanto el mundo como nosotros, nos encontramos en un flujo constante. Este hecho de la impermanencia tiene que ser reconocido sobre la base de la experiencia, no simplemente a nivel intelectual. Es sólo cuando experimentamos esta realidad del surgir y desaparecer que emergemos del sufrimiento (dukkha) y el egoísmo (attā ). Esto es lo que sampajañña nos permite hacer.

Por lo tanto, para un meditador, sampajañña es el completo entendimiento. Es la visión cabal dentro de todos los aspectos del fenómeno humano, mental y también físico. Uno debe comprender que siempre que la mente se encuentre con un objeto, lo percibe y lo evalúa de una manera distorsionada a través del color de los lentes de los condicionamientos del pasado; por lo tanto reacciona con ignorancia, deseo y aversión. Esto es lo que produce sufrimiento debido a  la carencia de sabiduría.

La mente se refleja sobre el cuerpo y es a través de esta manifestación física que podemos apreciar claramente su naturaleza de surgir y desaparecer. Es por ello que encontramos en el Māhasatipaṭṭhāna Sutta que el párrafo sobre sampajañña está contenido en la sección sobre la observación del cuerpo (kāyānupassanā). Para reconocer esta realidad de la impermanencia de nuestras actividades corporales, debemos experimentarlas a nivel de las sensaciones (vedanā) sentidas dentro del cuerpo. A un nivel intuitivo y profundo esto nos permite reconocer nuestra efímera naturaleza.

Así, sampajañña, es la comprensión de nuestra propia naturaleza efímera en el nivel más profundo. Lejos de representar un equivalente de sati, es el complemento de sati.

La conjunción de estas dos facultades es el satipaṭṭhāna, el establecimiento de la consciencia, a través del cual podemos alcanzar el objetivo de la liberación del sufrimiento.

Notas: [Todas las referencias provienen de la edición del VRI]
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La Importancia de Vedanā
Vipassana Research Institute

El término Pāḷi vedanā¸ reconocido en castellano como impresión o sensación, es derivado de la raíz ‘vid’, que significa ‘experimentar’. Cuando un objeto entra en el rango de un órgano sensorial, por medio de él se establece un contacto individual con la mente, el cual experimenta dicho objeto como una sensación o vedanā. Por lo tanto, la clave para la experiencia directa (paccanubhoti) es vedanā, ya que a través de ella entramos realmente en contacto con el mundo y lo experimentamos. Como dice los textos Pāḷi – 

Yā vedayatī ti vedanā, sā vedayita lakkhaṇā, anubhavanarasā...[1]

Lo que siente el objeto es vedanā, su característica es experimentar, 
su función es reconocer el objeto...

Consecuentemente, en virtud de reconocer cualquier cosa a nivel de la experiencia, uno debe trabajar con vedanā.
El Buddha describió vedanā de varias formas. En el Bahu Vedanīya Sutta del Majjhima Nikāya [2], él mencionó y analizó varios tipos de sensaciones a través de grupos de dos tipos, tres tipos, seis...dieciocho, y hasta ciento ocho variedades. [3] No obstante, cuando la define con mayor precisión él habla de vedanā como si tuviesen dos aspectos, mental y físico. Sin mente, la materia sola no puede sentir. Es la mente la que siente, pero lo que siente posee un inextricable elemento físico – sukkha-vedanā (sensaciones agradables), dukkhā-vedanā (sensaciones desagradables) y adukkhamasukhā vedanā (sensaciones neutras.

Para la verdadera práctica enseñada por el Buddha, es este aspecto físico de vedanā el que es de máxima importancia, ya que es la manera más directa y tangible de exprimentar anicca (la impermanencia) en nosotros mismos, y desarrollar así la sabiduría. Anicca es una realidad que debe ser comprendida no simplemente a través de la intelectualización del mundo exterior. Por el contrario, debe experimentarse internamente. Debemos experimentarnos dentro de nosotros mismos como si cada uno fuésemos realmente un fenómeno transitorio, cambiante en cada momento. Esta experiencia de anicca a nivel de las sensaciones produce una disolución gradual del apego hacia el egoísmo. Al describir la importancia del aspecto físico sobre vedanā para la comprensión del nibbāna (la liberación), el Buddha dijo – 

Yathāpi vātā ākāse, vāyanti vividhā puthū; 
puratthimā pacchimā cā pi, uttarā atha dakkhiṇā. 
Sarajā arajā cā pi, sītā uṇhā ca ekadā; 
adhimattā parittā ca, puthū vāyanti mālutā. 
Tathevimasmiṃ kāyasmiṃ, samuppajjanti vedanā; 
sukhadukkhasamuppatti, adukkhamasukhā ca yā. 
Yato ca bhikkhu ātāpī, sampajaññaṃ na riñcati, 
tato so vedanā sabbā, parijānāti paṇḍito. 
So vedanā pariññāya, ditthe dhamme anāsavo,
kāyassa bhedā dhammaṭṭho saṅkhaṃ nopeti vedagū' ti. [4]

Así como en el cielo soplan diferentes vientos de este a oeste, de norte a sur, limpios o polvorientos, fríos o calientes, fieros ventarrones y gentiles brisas -  muchos vientos soplan; así también dentro del cuerpo surgen sensaciones agradables, desgradables y neutras. Cuando un meditador, esforzándose arduamente, no pierde su constante y minucioso entendimiento de la impermanencia inclusive por un momento, una persona así comprende plenamente todas las sensaciones. Habiendo comprendido así las sensaciones, éste se libera en esta vida de todas las impurezas (y se convierte en un arahat o vedagū). Una persona así, que es un vedagū (alguien que ha comprendido plenamente la esfera de las sensaciones), establecido en el Dhamma, alcanza a la hora de su muerte el indescriptible estado más allá del mundo condicionado ya que conoce las sensaciones minuciosamente (su surgir y desaparece y también el estado más allá de la sensación).

Enfatizando otra vez el hecho que la sensación se manifiesta en el cuerpo, él dijo – 

Seyyathāpi, bhikkhave, āgantukāgāraṃ, tattha puratthimāya pi disāya āgantvā vāsaṃ kappenti, pacchimāya pi disāya āgantvā vāsaṃ kappenti, uttarāya pi disāya... dakkhināya pi disāya... khattiyā pi... brāhmaṇā pi... vessā pi... suddā pi... Evameva kho, bhikkhave, imasmiṃ kāyasmiṃ vividhā vedanā uppajjanti. Sukha pi vedanā uppajjati, dukkhā pi vedanā uppajjati adukkhamasukhā pi...Sāmisā pi sukhā.., sāmisā pi dukkhā.., sāmisā pi adukkhamasukhā... Nirāmisā pi sukhā... nirāmisā pi dukkhā... nirāmisā pi adukkhamasukhā vedanā uppajjati. [5]

Suponed meditadores, que existe un hospedaje público. La gente llega ahí proveniente del este, oeste, norte y sur. Personas Ksatriyas, Brahmins, Vashyas y Shudras. Similarmente, meditadores, surgen en este cuerpo diferentes sensaciones – sensaciones agradables, sensaciones desagradables y surgen sensaciones neutras; surgen las sensaciones agradables con apego, las desagradables...las neutras...; surgen las sensaciones agradables... desagradables... neutras sin apego.

El pasaje anterior describe claramente el proceso de la Vipassana, que mediante la observación de las sensaciones en el cuerpo (kāyasmiṃ), una persona puede liberarse plenamente del sufrimiento. Primero, describe diferentes tipos de sensación (agradables, desagradables y neutras) que un meditador fácilmente comprende y experimenta mediante le práctica de la Vipassana. Mediante la constante observación de las sensaciones en el cuerpo, uno experimenta las características del surgir y desaparecer. Esta observación objetiva y perseverante es sampajañña (entendimiento constante y minucioso de la impermanencia). De acuerdo al Buddha, alguien que practica sampajañña es una persona sabia, que conoce a través de la experiencia cómo surgen las sensaciones y desaparecen dentro del cuerpo como resultado del repetitivo contacto con los objetos sensoriales. Esta persona conoce que cuando uno comienza a gustar de las sensaciones agradables y detestar las sensaciones desagradables, se genera desdicha y se multiplica. Sin sampajañña, uno se mantiene incosciente en los niveles profundos de la mente inconsciente.  Es en la oscuridad de la ignorancia que comienzan las reacciones inconscientes hacia las sensaciones. Este agrado o desagrado momentáneo se desarrolla de pronto en codicia y aversión, la reacción se repite y se intensifica innumerables veces antes de que emerja abruptamente en la mente consciente. Si se le da sólo importancia a lo que surge en la mente consciente, entonces debido a la ignorancia sobre la realidad implícita uno comienza a ser consciente de ello sólo después que la reacción ha ocurrido repetidas veces. Uno permite a las chispas de las sensaciones que se enciendan en un gran fuego antes de intentar apagarlo, resultando en una inútil acción física o verbal. Mediante la práctica de sampajañña, uno aprende a observar las sensaciones dentro del cuerpo objetivamente, permitiendo que cada chispa no se expanda sin comenzar una conflagración. Mediante la observación física de vedanā, uno se hace consciente sobre la realidad de que la vedanā que ha surgido es impermanente. Con este entendimiento, uno se mantiene ecuánime y previene la ocurrencia de cualquier reacción. De esta forma la observación constante de vedanā a través de anicca-bodha permite el surgimiento del desapego.  Con esta actitud uno puede prevenir no sólo el surgimiento de frescas reacciones de codicia y aversión, sino eliminar el patrón de reaccionar y gradualmente a través de ello liberarse del sufrimiento trascendiendo todas las sensaciones y convirtiéndose en lo que el Buddha llamó un vedagū – 

Sabbavedanāsu vītarāgovitarago, sabbaṃ vedamaticca vedagū so. [6]

Alguien que está totalmente desapegado de vedanā, y ha ido más allá de todo (el campo de) vedanā (hasta llegar a vedanā-nirodhā) es conocido como un vedagū.

Enfatizando sobre el surgimiento de la sensación en el cuerpo que resulta de alcanzar el nibbāna, el Buddha dijo en el Paṭṭhāna – 

Kāyikaṃ sukhaṃ... phala-samāpattiyā upanissaya paccayena paccayo.
Kāyikaṃ dukkhaṃ.. phala-samāpattiyā upanissaya paccayena paccayo. [7]

La sensación agradable en el cuerpo es la causa del surgimiento de la sensación agradable en el cuerpo, de la sensación desagradable en el cuerpo  y de la obtención del fruto (el nibbāna) debido a la fuerte condición de dependencia. La sensación desagradable es la causa para el surgimiento de la sensación agradable en el cuerpo, de la sensación desagradable en el cuerpo y de la obtención del fruto (el nibbāna) debido a la fuerte condición de dependencia.

Esto demuestra que el Buddha le dio máxima importancia a la sensación para la comprensión de la verdad última. Tal como el mismo lo dijo – 

Ajjhattaṃ ca bahiddha ca, vedanāṃ nabhinandato;
evaṃ satassa carato, vinnanaṃ uparujjhati. [8]

Al moverse con plena consciencia, permaneciendo desapegado de las sensaciones internas o externas y observándolas objetivamente, uno logra la cesación de la consciencia.

Sintiendo las mismas sensaciones agradables y desagradables en el cuerpo, una persona ignorante reacciona a ella y multiplica su saṅkhārā. En contraste, un meditador Vipassana con la sabiduría de sampajañña emerge del antiguo patrón de comportamiento y se libera totalmente. Así nuestro cuerpo se convierte en testigo de la verdad. Observando las sensaciones, podemos avanzar de sólo escuchar sobre dicha verdad a experimentarla directamente dentro de nosotros. Cuando nos encontramos cara a cara con dicha verdad, nos transformamos a través de ella y surge la fé en nosotros, no basada en una creencia ciega sino en la experiencia.
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La Causas de Vedanā
Vipassana Research Institute

Aunque vedanā (las sensaciones) ha jugado un rol importante en muchas prácticas de meditación, no hubo practicantes en el pasado, salvo el Buddha, que investigaran su verdadera naturaleza. Estas vedanā(s) son a veces burdas y otras sutiles, la última se hace más distinguible cuando la mente está concentrada. Sin embargo, la mente se agita cuando encuentra vedanā(s) más intensos, y al meditador le resulta difícil observarlas objetivamente y así investigar su verdadera naturaleza. Muchos de los samaṇas  y brāhmaṇas del pasado que se dedicaban a la meditación, sostenían que estos vedanā(s) surgían sólo en la madurez de los kammas (las acciones cometidas en vidas pasadas). Por lo tanto intentaban deliberadamente producir vedanā(s) a través de diferetes prácticas de austeridad y tortura corporal. Ellos creían que de esta forma podría destruir todos los efectos de sus acciones  pasadas que se manifestaban como vedanā(s) y conseguir así el bienestar supremo, el estado último de paz y calma.

El Buddha, sin embargo, en vez de insistir en las causas sobre vedanā, instruyó a sus seguidores a intentar comprender la verdadera naturaleza de su impermanencia (anicca) y así purificar la mente. Él les recomendó mantener la ecuanimidad mental, sin generar deseo por vedanā(s) agradables, ni generar aversión por vedanā(s) desagradables, comprendiendo que todos las vedanās poseen una naturaleza intrínsicamente impermanente, y están destinadas a desaparecer. El meditador debe aprender a observarlas tal como realmente son – surgiendo (samudaya) y desapareciendo (assāda), y debe observar su cesación (nirodhā) y la vía que coduce a su cesación (nirodhā-gāminī-paṭipadā). El Buddha enseñó que uno puede purificar la mente sólo observando y comprendiendo la verdadera naturaleza de vedanā como anicca. De esta manera, el meditador puede liberarse del ciclo de nacimiento y muerte, y obtener así el estado que se encuentra más allá de mente y materia, el cual está libre de todo sufrimiento y desdicha.

El Buddha dijo – 

Samāhito sampajāno, sato Buddhassa sāvako;

vedanā ca pajānāti, vedanānaṃ ca sambhavaṃ.

Yattha cetā nirujjhanti, maggaṃ ca khayagāminaṃ;

vedanānaṃ khayaā bhikkhu, nicchāto parinibbuto. [1]

Un seguidor del Buddha, con concentración, consciencia, con constante y minucioso entendimiento de la impermanencia, conoce con sabiduría las sensaciones, su surgimiento, su cesación y el sendero que conduce a su fin. Un meditador que ha llegado al final de las sensaciones está libre de deseo, totalmente liberado.

En el Sīvaka Sutta del Saṃyutta Nikāya se narra una interesante historia. Moliyasivaka, un mendigo sectario, llegó ante el Buddha, y le dijo que habían samaṇas y brāhmaṇas que sostenían la idea que vedanā surgía sólo debido a la madurez de los kammas (las acciones) del pasado. El Buddha respondió que los samaṇas y brāhmaṇas que sostenían dicha idea indudablemente 'corrían hacia los extremos' (atidhāvanti) ya que no consideraban otras causas para el surgimiento de vedanā. Otros sostenían la idea que la casusa de vedanā era sólo la bilis (pitta), y ellos también iban hasta los extremos. Ambas opiniones son micchā [2] (incorrectas). Creyendo que las acciones del pasado son la única causa de vedanā, uno se vuelve indulgente en diferentes y fútiles penas de austeridad, esperando erradicar las acciones cometidas en el pasado y lograr un estado de pureza y paz. Es equivalentemente inútil e incorrecto considerar a la bilis como la única causa de vedanā. 

Ye te samaṇabrāhmaṇā evaṃvādino evaṃdiṭṭhino- Kiñcāyaṃ purisapuggalo paṭisamvedeti sukhaṃ vā dukkhaṃ vā adukkhamasukhaṃ vā sabbaṃ taṃ pubbekatahetu'ti. Yaṃ ca sāmaṃ nataṃ taṃ ca atidhāvanti, yaṃ ca loke saccasammataṃ taṃ ca atidhavanti. Tasmā tesaṃ samaṇabrāhmaṇāṇaṃ micchāti vadāmi. [3]

Teniendo un entendimiento comprensivo de la realidad, el Buddha indicó otros factores que podrían ser las causas de vedanā. Por ejemplo, la bilis puede ser una causa, el incremento de flema (semha) puede ser otra causa. Adicionalmente, el viento (vāta) en el cuerpo puede ser un agravador y causar diferentes vedanā(s). A veces, estos tres conjuntamente puede desequilibrarse y debido a la difusión de las reacciones químicas en el cuerpo (sannipāta), uno puede sentir diferentes vedanā(s). Vedanā puede también ser ocasionado por las diferentes estaciones (utūni). Por ejemplo, uno siente determianda vedanā cuando hay frío, pero diferente vedanā cuando el clima es caliente. También ocurre que en circunstancias adversas, o cuando uno está asustado, se perturba el equilibrio de la mente y el cuerpo (visamaṃ). Pueden experimentarse diferentes vedanās. Adicionalmente, una persona puede comenzar a infrigirse castigos físicos, o puede adoptar deliberadamente penas austeras y torturarse como se mencionó anteriormente, creyendo equívocamente que erradicará así sus pecados y que logrará una vida pura y estable (opakkamikaṃ). Bajo estas circunstancias pueden también experimentarse diferentes vedanās. Finalmente, la madurez de los kammas del pasado pueden ser la causa del surgimiento de vedanā en el cuerpo. Por lo tanto, abandonando estos dos puntos de vista extremos, los kammas del pasado como única causa y la bilis del cuerpo como única causa, el Buddha expuso las ocho causas de vedanā –

Pittaṃ semhaṃ ca vato ca, sannipātā utūni ca;
Visamaṃ opakkamikaṃ, kammavipākena aṭṭhamiti. [4]

El Buddha indicó a sus seguidores meditar sobre vedanā que surge en cada momento dentro del cuerpo, sin importar cuál sea su causa, y mantener un estado mental desapasionado hacia ella, sabiendo que están destinadas a desaparecer. Mediante este entrenamiento, un discípulo del Buddha puede ir más allá de la esfera de todas las vedanā(s) y experimentar la cesación de la desdicha. Ésta es la experiencia del nibbāna.
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La Comprensión de Vedanā, el Sambodhi del Buddha

Vipassana Research Institute

Los profetas y sabios de la India han intentado revelar el misterio central del mundo – la cuestión del sufrimiento, tan distinguible en la vida, y cómo se puede llegar al final de este sufrimiento. Muchos profetas, en su búsqueda, desarrollaron teorías y filosofías, algunos basados en su propia experiencia de penitencia o práctica de meditación, otros basados simplemente en el razonamiento especulativo. Estos exploradores intentaban conocer qué significa la vida. ¿Por qué vivimos? ¿Cómo se puede alcanzar el final del sufrimiento? ¿Cómo puede vencerse al envejecimiento y la muerte?

Durante la époda del Buddha, algunos pensadores creían que si al final de la presente vida el comportamiento de un hombre era lo suficientemente excelente, renacería en mundos más elevados que el presente. Algunos samaṇas y brāhmaṇas, no condicionados por la imaginación o la fantasía poética, estaban más familiarizados con estados más refinados de la mente y elevados estados de consciencia, los cuales habían experimentado en diferentes tipos de prácticas de meditación. Éstos presentaban sus propias teorías y sus nuevos conceptos. Los estados de concentración que estos santos de la India alcanzaron no eran peculiares a un grupo de religiosos devotos, y estos eran un rasgo común de muchos sistemas de pensamiento. No obstante, ellos no podían considerarse como 'perfectos' en todos los aspectos. En el Brahmajāla Sutta del Dīgha Nikāya encontramos sesenta y dos de estas ideas o diṭṭhi(s) que en su mayoría tratan sobre los siguientes cuestionamientos – 

1. La naturaleza del 'alma' (attā) - ¿Es la consciencia? ¿Es eterna?

2. ¿Es el mundo eterno o finito?

3. ¿Es la vida (jīva) o el ser (sattā) lo mismo que el cuerpo?

4. ¿El Tathāgatā, la persona que ha experimentado la Verdad en esta vida, continúa viviendo después de la muerte?

El interés por estos temas era tan intenso que aparecieron en aquellos días muchas escuelas de pensamiento, algunas con muchos seguidores. En otro sutta del Dīgha Nikāya, en el Tevijja Sutta [1], se presenta una referencia al brahmasahavyatā o 'la unión con el Brahmā'. 

Ésta es la teoría que adopta una dimensión más amplia en el término Vedānta de las antiguas épocas. El mismo Buddha hizo una investigación minuciosa de estas escuelas de pensamiento y las examinó personalmente, ya sea emprendiendo sus prácticas y penitencias, o reuniéndose con sus adherentes y discutiendo con ellos sus puntos de vista. Él concluyó que eran inaceptables y que no conducían a la perfección, por lo tanto los llamó micchā (falsos). Él dijo que lo que ellos habían experimentado o cualquier conclusión a la que había llegado mediante la visión analítica estaban basadas en el sentido último sobre phassa o el contacto derivado de los órganos de los seis sentidos. Él dijo que mientras no comprendan realmente el origen (samudaya) y la extinción (atthaṅgama), el gusto (assāda), el peligro resultante (ādīnava) en ello y la liberación (nissaraṇa) de las seis esferas de contacto físico (phassāyatana), un no puede trascender este mundo.

Yato kho, bhikkhave, bhikkhu channaṃ phassāyatanānaṃ samudayaṃ ca atthaṅgamaṃ ca assādaṃ ca ādīnavaṃ ca nissaranaṃ ca yathābhutaṃ pajānāti, ayaṃ imehi sabbeheva uttaritaraṃ pajānāti. [2]

Los contemporáneos del Buddha jamás experimentaron nissaraṇa, la trascendencia del reino de saḷāyatana (los seis órganos sensoriales), y permanecían así en la esfera de phassa (el contacto). Mientras no comprendiesen phassa realmente o el surgimiento simultáneo de vedanā (la sensación), eran propensos ya sea a complacerse ciegamente con ellas o terminar aborrenciéndolas. Sin experimentar la verdadera naturaleza de vedanā como anicca, no podían emerger del reino de vedanā y comprender la realidad última. En contraste, el Buddha en su práctica de meditación atravesó toda la esfera de saḷāyatana y comprendió que la realidad última estaba más allá de ello, de la cesación de saḷāyatana, de la cesación de phassa y por lo tanto también de la cesación de vedanā (nirodhā).  Para alcanzar el estado del nibbāna, él realizó un enérgico esfuerzo para experimentar la verdadera naturaleza de las sensaciones que surgían basadas en phassa o el contacto, esencialmente arraigadas en el contacto, condicionadas por el contacto [3]. En el Pubba Sutta del Saṃyutta Nikāya, el Buddha dice que antes de su iluminación, ocurrió este pensamiento en él – 

¿Qué son las vedanās? ¿Cuál es el surgimiento (samudaya) de ellas? ¿Cuál es la cesación de ellas (nirodhā)? ¿Y cuál es la vía que conduce a la cesación de ellas? [4]

Él hizo una minuciosa investigación sobre estas preguntas a través del desarrollo de la visión cabal (Vipassana), y mediante su profunda meditación pudo comprender correctamente el placer por las sensaciones (assāda), el peligro en ellas (ādīnava) y finalmente cómo ir más allá de ellas (nissaraṇa). Él experimentó así la verdadera naturaleza de vedanā; sólo entonces se proclamó a sí mismo como un perfecto Iluminado (Sammāsambuddha). En el Ñāṇa Sutta del Saṃyutta Nikāya, el Buddha dice que el conocimiento (ñāṇa), la visión (cakkhu), el entendimiento (paññā), la sabiduría (vijjā) y la luz (āloka) que alcanzó al final de su profunda práctica de Vipassana no era otra cosa que la verdadera comprensión de vedanā – su cesación y la vía que conduce a su cesación. Él exploró toda la esfera de vedanā, y su completa cesación (nirodhā). Éste es el Sambodhi (la total iluminación) que él logró bajo el Árbol Bodhi en Bodh Gaya.

Es cierto que el Buddha descubrió la Ley de Originación Dependiente, paṭiccasamuppāda, contribuyendo con una nueva dimensión al pensamiento espiritual de la India. Sin embargo, cuando analisamos esta teoría analíticamente, descubrimos que es exactamente lo mismo que la verdadera comprensión de vedanā la cual puede surgir en cada momento dentro de nosotros mismos. Es bien sabido que phassa y vedanā están incluidos en los doce nexos de la teoría paṭiccasamuppāda de la vida. El Buddha comprendió las características básicas de vedanā como anicca (transitorias), dukkha (sufrimiento) y anattā (no poseer sustancia). Él también fue más allá del reino de vedanā y experimentó la verdad, la sublime felicidad del nibbāna (nibbānaṃ paramaṃ sukhaṃ). Trascendiendo la esfera de saḷāyatana, uno experimenta este estado del nibbāna donde las puertas de los seis sentidos dejan de funcionar. Esto es saḷāyatana nirodhā. Cuando las puertas de los sentidos han detenido su funcionamiento, no hay posibilidad para phassa, y se da phassa nirodhā. Este estado conduce a vedanā-nirodhā y así a taṇhā-nirodhā. Éste es el nirodhā-gāminī-paṭipadā, que ha sido muy bien ilustrado en muchos discursos del Buddha [5].

El dukkha-nirodhā-gāminī-paṭipadā (El Sendero que Conduce a la Cesación del Sufrimiento) o el majjhima-paṭipadā (El Sedero Medio) que él enseñó es también descrito como vedanā-nirodhā-gāminī-paṭipadā, o el Sendero que Conduce a la Cesación de Vedanā [6].

El Buddha aconsejó a la monjes que un samaṇa o brāhmaṇa logra la consumación de su práctica de Vipassana sólo cuando ha comprendido perfectamente vedanā tal como realmente es  y llendó más allá de ella [7]. Éste es el nibbāna, el objetivo final.
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La Importancia de Kāya-samphassaja-vedanā en 
la Meditación Vipassana

Vipassana Research Insitute

El Buddha habló sobre diferentes tipos de vedanā (las sensaciones). En el paṭiccasamuppāda él enseñó – 

Saḷāyatana-paccayā-phasso, phasso-paccada vedanā. [1]

Dependiente de los órganaos de los seis sentidos, surge el contacto; 
dependiendo del contacto surge la sensación.

Él esplicó los seis tipos de sensaciones dependientes del contacto sensorial como – 


1. 
Cakkhu-samphassajā vedanā – del contacto con la vista surge la sensación.


2. 
Sota-samphassajā vedanā – del contacto con el oído surge la sensación.


3. 
Ghāṇa-samphassajā vedanā – del contacto con el olfato surge la sensación.


4. 
Jivhā-samphassajā vedanā – del contacto con el gusto surge la sensación.


5. 
Kāya-samphassajā vedanā – del contacto con el cuerpo surge la sensación.


6. 
Mano-samphassajā vedanā – del contacto con la mente surge la sensación.

De estos seis tipos de vedanā, esta tradición de Vipassana le da máxima importancia a kāya-samphassaja vedanā. La importancia de kāyikā vedanā (las sensaciones corporales) es explicada en numerosos suttas de los textos Pāḷi – Paṭhamākasa Sutta [3], Āgāra Sutta [4], etc. En el Abhidhamma Paṭṭhāna, se establece que mediante vedanā, se logra el phala-samāpatti [5], el nibbāna (la liberación). 

Existen muchas razones para esto. Primero, el Buddha enfatizó la continuidad de la práctica de la Vipassana, sampajaññaṃ na riñcati [6] – (no olvidar sampajañña ni por un momento), y con el objeto de mantener esta continuidad se requiere un objeto que esté continuamente con nosotros. El contacto de la vista con la forma y el surgimiento de cakkhu-samphassajā vedanā, no es cotinuo, ni lo son sota-samphassajā vedanā, ghāṇa-samphassajā vedanā, jivhā-samphassajā vedanā, ni mano-samphassajā vedanā. Sin embargo, kāya-samphassajā vedanā está siempre presente, día y noche, durante toda la vida, como un contacto mutuo de las partículas subatómicas dentro del cuerpo. Este constante contacto de kāya-samphassajā vedanā sirve como una herramienta efectiva para matener la continuidad de la consciencia y por lo tanto, le ha sido asignado primordial importancia en la tradición Vipassana. Segundo, un principiante en la meditación Vipassana será fácilmente capaz de comprender y experimentar kāya-samphassajā vedanā en comparación con los otros cinco ya que es más tangible y posee una campo más amplio de observación. Tercero, sin importar que se trate de cakkhu-samphassajā vedanā o sota-samphassajā vedanā, ghāṇa-samphassajā vedanā, jivhā-samphassajā vedanā, o mano-samphassajā vedanā, todos ellos están basados en el cuerpo. Aunque hagamos impacto contra un gong inclusive en un solo punto, el sonido resonará a través de todo el gong; similarmente, inclusive aunque una persona experimente cakkhu-samphassajā vedanā debido al contacto en la puerta de la vista, se expandirá y será sentido por todo el cuerpo. De la misma forma, sota-samphassajā vedanā, ghāna-samphassajā vedanā, jivhā-samphassajā vedanā, o mano-samphassajā vedanā, son todos experimentados a través del cuerpo ya que todos están basados en el cuerpo (kāya), incluyendo el último, cuya base es hadaya vatthu (la base mental), una parte del cuerpo.

Es evidente de lo mencionado anteriormente que no podemos ignorar la sensación en el cuerpo si deseamos observarnos totalmente. Es por esta razón que una persona totalmente liberada como el Buddha Gotama fue incapaz de enseñar el Dhamma (Vipassana) a sus primeros maestros Āḷāra Kālāma y Uddaka Rāmaputta de quienes aprendió el séptimo y octavo jhāna, y quienes habían renacido en el arūpabrahma-loka (el mundo inmaterial). Para una persona como el Buddha, el acceso a estos mundos no era imposible, ni tampoco era imposible comunicarles la enseñanza mentalmente a los seres de estos planos de la existencia. Sin embargo, el hecho de que estos seres en el arūpabrahma-loka no experimenten las sensaciones en el cuerpo impedía al Buddha de enseñarles el Dhamma.

Nosotros como seres humanos estamos compuestos de nāma (mente) y rūpa (matera) y para alcanzar el nibbāna (la liberación), cuyo estado se encuentra más allá de nāma y rūpa, debemos trabajar con ambos. Si trabajamos sólamente con la sensación mental e ignoramos las sensaciones corporales, entonces conoceremos sólo la esfera de la mente, y la esfera de rūpa quedará inexplorada. Pero cuando trabajamos con las sensaciones corporales, entonces estamos definitivamente explorando el campo del cuerpo y con ello la esfera de la mente, ya que vedanā es sentida por la mente. Así kāya-samphassajā vedanā es esencial para la exploración de la mente y la materia (pariññā) en su integridad y es así también esencial para la liberación.

Notas: [Todas las referencias provienen de la edición del VRI]


1. 
Mahāvagga (Vinaya Piṭaka) 1


2. 
Saṃyutta Nikāya 2.4.270


3. 
Ibid. 2.4.260


4. 
Ibid. 2.4.262


5. 
Paṭṭhāna 1.1.423


6. 
Saṃyutta Nikāya 2.4.251

Sāmisa y Nirāmisa en la Meditación

Vipassana Research Institute

Sāmisa en Pāḷi significa bistec crudo o carne, una comida deliciosa. Metafóricamente, sin embargo, connota un estado mental impuro que sólo conducirá a renacer en este mundo u otro. Se refiere a una mente sujeta a reaccionar a las sensaciones (vedanā), generando rāga (concupiscencia o pasión por las sensaciones placenteras), dosa (aversión por lo desagradable) y moha (ignorancia sobre lo neutro). En contraste a esto, el tipo de mente que se mantiene desapasionada, desapegada a las sensaciones, comprendiéndolas como anicca (impermanente), dukkha (sufrimiento) y anattā (insubstancial) es llamada nirāmisa.

La actividad mental de una persona ordinaria siempre se mantiene sāmisa (contaminada, impura), mientras que un meditador desarrolla la habilidad para mantener su mente nirāmisa (puro, inmaculado). Él lo logra ejerciendo todo el esfuerzo por comprender verdaderamente la naturaleza anicca (transitoria) de vedanā (las sensaciones).

Sāmisa y nirāmisa son frecuentemente usadas metafóricamente por el Buddha, como opuestas y en asociación con varios otros términos. Los presentados aquí son ejemplos de sus explicaciones figurativas de la práctica de meditación. No forma parte de nuestro interés el significado moderno y popular como vegetariano (nirāmisa) y no vegetariano (sāmisa), como han sido algunas veces interpretados.

En el Māhasatipaṭṭhāna Sutta, en la sección sobre Vedanānupassanā, los términos sāmisa y nirāmisa ocurren en referencia a los tres tipos de vedanā – sukkha (agradable), dukkha (desagradable) y adukkhamasukha (neutra) – los cuales se le instruye a los meditadores a comprenderlas municiosamente como anicca (impermanente). También, en el Aṅguttara Nikāya [1], se dice que sukha vedanā (la sensación agradable) puede ser sāmisa (impura) o nirāmisa (pura). Enfatiza que la segunda es superior a la primera. De otra forma el término sāmisa (a veces considerado āmisa) es utilizado como opuesto al Dhamma. Por ejemplo, el Dhammadāna (el ofrecimiento del dhamma) se le considera superior que el āmisadāna (la donación ordinaria). De la misma forma, Dhammayoga (unido al Dhamma), Dhammacaga (la generosidad del Dhamma) y Dhammabhoga (la riqueza del Dhamma) son desginados como superiores a los respectivos términos asociados con āmisa. [2]

En el Paṭisambhidāmagga [3], los términos āmisa y nirāmisa están conectados con las palabras – uppāda (surgimiento), pavatta (conducta), nimitta (imagen), āyuhana (abandonar la vida), paṭisandhi (concepción), gati (ir), nibbati (renacimiento), upapatti (renacimiento), jāti (nacimiento), jāra (vejez), byādhi (enfermedad), maraṇaṃ (muerte), soka (sufrimiento), parideva (lamentación) y upāyāsa (desesperación). Todos estos términos deberían ser comprendidos en su contexto; sin embargo, en cada caso nirāmisa es opuesto a y superior a āmisa.

Cuando cualquier vedanā (sensación) surge debido al contacto de cualquiera de las seis puertas de los sentidos, una persona ordinaria comenzará naturalmente a reaccionar a ella. Sukhā vedanā (la sensación agradable) estimula la pasión, dukkhā vedanā (sensación desagradable) estimula la aversión y adukkhamasukhā vedanā (la sensación neutra) estimula la reacción de la ignorancia. Siendo ignorante de la verdadera naturaleza de la sensación, de aniccatā (la impermanencia) uno permanece apegado y continúa fluyendo en la corriente del renacimiento. Como resultado, todo el kāmasukha (los objetos mundanos) son caracterizados como sāmisa, tal como todas las vedanā(s) que conduce a bhavacakka (el ciclo de nacimiento y muerte) son sāmisa (impurezas). [4]

En el Nirāmisa Sutta del Saṃyutta Nikāya [5], sāmisa y nirāmisa están conectados a los términos pīti (alegria), sukkha (satisfacción), upekkhā (ecuanimidad) y vimokkha (salvación) ya que éstos son experimentados en diferentes estados de jhāna (absorciones). Se dice que una persona ordinaria sólo puede experimentar las cualidades de pīti, sukha y upekkhā a través de los kāmaguṇa (las cinco puertas sensoriales). Por tanto, son siempre sāmisa (impuras), conductoras a la desdicha en este mundo, y definitivamente que no a la liberación.

En contraste, cualquier pīti (alegría), sukha (satisfacción) y upekkhā (ecuanimidad) que un meditador encuentre a medida que avanza a través de los primeros cuatro jhānas, es nirāmisa (puro) ya que está crecientemente desapegado de los placeres sensoriales, el dolor o el placer mental. Éstas son caracterizadas como nirāmisa pīti, nirāmisa sukha y nirāmisa upekkhā y se les dice que son muy superiores a lo experimentado por una persona ordinaria [6]. 

Practicando los jhānas, un meditador escapa del kāmaloka (el mundo sensual) alcanzando los primeros cuatro, sin embargo, aún está apegado al rūpa-loka (el mundo de las formaciones). El vimokkha (la liberación) de los primeros cuatro jhānas es descrito como sāmisa-vimokkha en comparación a la liberación que un meditador alcanza trascendiendo cada nivel desde el quinto hasta el octavo jhāna respectivamente. Como estos estados de samādhi (concentración) son más sutiles y superiores que los cuatro anteriores jhānas, en comparación, el vimokkha (salvación) es descrito como nirāmisa-vimokkha. 

En el estado del octavo jhāna, sin embargo, el meditador está todavía apegado al arūpaloka (el mundo inmaterial) y por tanto su vimokkha (salvación) es todavía parcial en comparación al estado final del nibbāna. El Buddha dice que el pīti (el arrobamiento), sukha (satisfacción), upekkhā (ecuanimidad) o vimokkha (liberación) que una persona emancipada experimenta no puede compararse con lo que se experimenta en ninguno de los jhānas. Es un estado de pureza más allá de todo lo demás, por lo tanto es descrito como nirāmisatara, lo más puro de lo puro, el estado de excelencia, donde se destruyen todos los āsavas (infecciones), el corazón se libera de la pasión, el odio y la ilusión y donde el meditador se establece firmemente en el vimutti (la liberación) – 

Yo kho, bhikkhave, khiṇāsavassa bhikkhuno rāgacittaṃ vimutto paccavekkhato uppajjati pīti... sukhaṃ... upekkhā... vimokkho. Ayaṃ vuccati nirāmisā nirāmisataro vimokkho. [7]

En relación al meditador que ha alcanzado el primer estado mental en la meditación, el Buddha dice – 

Santakāyo santavāco, santavā susamāhito; 
Vantalokāmiso bhikkhu, upasantoti vuccati. [8]

Con el cuerpo en calma, el lenguaje en calma, bien concentrado, el monje que ha dejado atrás los deseos mundanos es llamado 'supremamente calmo'.

Notas: [Todas las referencias provienen de la edición del VRI]


1. 
Aṅguttara Nikāya 1.2.65-77, Sukhavagga

2. 
Ibid. 2.8.37, Dānavagga 


3. 
Paṭisambhidamagga 1.213


4. 
Ibid.2.4.279


5. 
Op. cit. 2.4.279


6. 
También cf, Māhasatipaṭṭhāna Sutta, op. cit.; Pañcattaya Sutta; Majjhima Nikāya Ānāpāna Sutta; 3.21


7. 
Saṃyutta Nikāya 2.4.279 


8. 
Dhammapada, Bhikkhuvagga 378s

Sampajañña – el Constante y Minucioso Entendimiento de la Impermanencia

Vipassana Research Insitute

En el artículo anterior sobre sampajañña, discutimos cómo está definido sampajañña etimológicamente en el Abhidhamma Piṭaka y los comentarios. En este artículo discutiremos cómo sampajañña o (sampajāno) es explicado por el Buddha en los suttas y cómo puede traducirse correctamente este término al Castellano. [*]

Siempre que se le solicitó al Buddha que describiese sati (atención o consciencia), su explicación conllevaba invariablemente el término sampajañña.

Katamā ca, bhikkhave, sammā-sati? Idha, bhikkhave, bhikkhu kāye kāyānupassī viharati ātāpī sampajāno satimā, vineyya loke abhijjhā-domanassaṃ. [1]

¿Y qué significa, meditadores, atención recta? Aquí, un meditador habita ardientemente, con constante y minucioso entendimiento y recta consciencia, observando el cuerpo en el cuerpo, habiendo eliminado el deseo y la aversión hacia este mundo (de mente y materia).

De aquí se hace evidente que de acuerdo al Buddha, siempre que se dé sammā-sati o satipaṭṭhāna, se da siempre con sampajañña. Eso significa que se da con paññā (sabiduría). De otro modo es sólo sati, el cual es simplemente recuerdo o consciencia.

En el Sutta Piṭaka, el Buddha dio dos explicaciones para el término sampajañña. En el Saṃyutta Nikāya el Buddha define sampajāno de la siguiente manera:

Kathañca, bhikkhave, bhikkhu sampajāno hoti? Idha, bhikkhave, bhikkhuno viditā vedanā uppajanti, viditā upaṭṭhahanti, viditā abbhatthan gacchanti; viditā saññā uppajanti, viditā upaṭṭhahanti, viditā abbhatthaṃ gacchanti; viditā vitakkā uppajanti, viditā uppaṭṭhahanti, viditā abbhatthaṃ gacchanti. Evaṃ kho, bhikkhave, bhikkhu sampajāno hoti. [2]

¿Y cómo, meditadores, comprende un meditador minuciosamente? Es así, meditadores, un meditador conoce las sensaciones que surgen en él, conoce su persistencia, y conoce su desvanecimiento; conoce la percepción que surge en él, conoce su persistencia, y conoce su desvanecimiento; conoce cada aplicación inicial (de la mente sobre un objeto) que surge en él, conoce  su persistencia, y conoce su desvanecimiento. Así es cómo, meditadores, un meditador comprende minuciosamente.

De la frase anterior, se hace claro que uno está en sampajāno sólo cuando comprende la característica de la impermanencia, y eso también sobre la base de la experiencia de la sensación (viditā vedanā). Si no se comprende a través de vedanā, entonces es simplemente una intelectualización, ya que nuestro contacto fundamental con la palabra está basado en la sensación. Es a través de la sensación que ocurre la experiencia directa. La sentencia adicional indica que sampajāno yace en la experiencia de la impermanencia de vedanā, vitakkā (la aplicación inicial de la mente sobre un objeto) y saññā (la percepción). Aquí debemos notar que la impermanencia de vedanā va a ser entendida primero ya que de acuerdo al Buddha:

vedanā-samosarana sabbe dhamma. [3]

Todo lo que surge en la mente está acompañado por una sensación.

La segunda explicación proporcionada por el Buddha sobre samapajañña enfatiza en el hecho de ser continua. Él indica:

Katthañca, bhikkhave bhikkhu sampajāno hoti? Idha, bhikkhave, bhikkhu abhikkante paṭikkante sampajānakārī hoti. Ālojite vilokite sampajānakārī hoti. Samiñjite pasārite sampajānakārī hoti. Asite pīte khāyite sāyite sampajānakārī hoti. Uccāra-passāva-kamme sampajānakārī hoti. Gate ṭhite nisine sutte jāgarite bhāsite tuṇhī-bhave sampajānakārī hoti. [4]

¿Y cómo, meditadores, comprende un meditador minuciosamente? Nuevamente, meditadores, un meditador al ir y regresar comprende la impermanencia minuciosamente, al ver hacia adelante  y a los costados comprende minuciosamente, al inclinarse y estirarse comprende la impermanencia minuciosamente, al vestir sus prendas y llevar su cuenco comprende la impermanencia minuciosamente, al masticar y beber, al comer y saborear comprende la impermanencia minuciosamente, al atender los requerimientos de la naturaleza comprende minuciosamente, al caminar, pararse, sentarse, al dormir y al caminar, al hablar y al permanecer en silencio comprende la impermanencia minuciosamente.

El mismo pasaje ha sido repetido en otros suttas, incluyendo la sección sobre sampajañña bajo Kāyānupassanā en el Mahāsatipaṭṭhāna-sutta.

El énfasis sobre la continuidad de sampajañña es muy claro. Uno debería desarrollar un entendimiento minucioso y contante en cualquier cosa que se hace: al caminar hacia un lugar y al regresar, al mirar al frente y a los costados, al inclinarse o estirarse, al vestir las prendas, etc. Al sentarse, al pararse e inclusive al dormir se tiene que experimentar contante y minuciosamente el entendimiento de la impermanencia. Esto es sampajañña.

Con el adecuado entendimiento de las enseñanzas del Buddha, se hace claro que este continuo sampajañña no consiste sólo del entendimiento minucioso del proceso de caminar, comer, y las otras actividades del cuerpo, entonces se trataría simplemente de sati. Si, sin embargo, el entendimiento constante y minucioso incluye la característica de surgir y desaparecer de vedanā mientras el meditador está realizando estas actividades, entonces esto es paññā. Esto es lo que el Buddha deseaba que la gente practicara.

El Buddha describe esto más específicamente en el pasaje del Aṅguṭṭara Nikāya, utilizando un lenguaje que tiene por objeto dirigir la mente hacia sampajāñña-pabba del Māhasatipaṭṭhāna-sutta:

Yataṃ care yataṃ titthe, yataṃ acche yataṃ saye, yataṃ samiñjaye bhikkhu, yatamenaṃ pasāraye, uddhaṃ tiriyaṃ apacinaṃ, yāvatā jagato gati, 
samavekkhitā ca dhammanaṃ khandānaṃ udayabbayaṃ. [5]

Si el meditador camina con restricción o se para o se sienta o se recuesta con restricción, si se inclina o se estira con restricción, atravesando, hacia adelante, hacia atrás, sin importar su curso en el mundo, éste observa el surgir y desaparecer de los agregados.

Así es que se da énfasis a  la continuidad sobre la consciencia de anicca (la impermanencia) con base en las sensaciones corporales. El Buddha enfatizaba frecuentemente que el meditador no debería perder el entendimiento de la impermanencia ni siquiera por un momento: sampajaññaṃ na riñcati [6] Para un meditador que sigue su consejo sobre la práctica adecuada de Vipassana, permaneciendo en sampajāno sin interrupción, el Buddha proporciona la siguiente seguridad: el meditador logrará el estado más alto (arahant) o el penúltimo estado (anāgāmitā). [7]

Con el objeto de que los meditadores comprendan el término sampajañña, lo hemos traducido como  - ‘El constante y minucioso entendimiento de la impermanencia’. Parece que esta traducción cubre de manera más precisa y completa el significado del término utilizado por el Buddha. Si el término sampajañña es traducido concisamente al Castellano [*] pierde su significado. Ha sido traducido usualmente como clara comprensión, mera comprensión, etc. Superficialmente estas traducciones parecieran ser correctas. No obstante, algunos han usado esto para referirse a que uno debe simplemente poseer un claro entendimiento de las actividades del cuerpo. Las interpretaciones de este tipo podrían haber desorientado a algunos meditadores en el sendero del Dhamma.  Para intentar minimizar cualquier confusión para los meditadores se ha seleccionado la traducción más redundante: “Entendimiento minucioso y constante de la impermanencia.” 

Notas: [Todas las referencias provienen de la edición del VRI]
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El Pariññāya de Vedanā 

Vipassana Research Institute
La enseñanza del Buddha puede ser resumida como – 

Dukkhaṃ ca, dukkhanirodhaṃ cadukkhaṃ ca, dukkha-nirodhaṃ ca.

Existe el sufrimiento y existe la cesación del sufrimiento.

Él dilucidó esto en el paṭiccasamuppāda (la Ley de Originación Dependiente), el cattāri ariya-saccāni (Las Cuatro Nobles Verdades), el ariyo aṭṭhaṅgiko maggo (el Noble Óctuple Sendero) y cattaro satipaṭṭhāna (Los Cuatro Establecimientos de la Atención) – todos son enseñanzas de mucha importancia sobre el sufrimiento y su cesación. El paṭiccasamuppāda indica que – dependiendo de vedanā surge taṇhā, y si cesa vedanā entonces automáticamente cesa taṇhā –

 Vedanā nirodhā, taṇhā nirodho.

Si se erradica la sensación, se erradica el deseo.

La cesación del deseo es el nibbāna. Enfatizando sobre la práctica del Noble Óctuple Sendero, el Buddha dijo – 

Tisso imā, bhikkhave, vedanā. Katamā tisso? Sukhā vedanā, dukkhā
vedanā, adukkhamasukhā vedanā. Imā kho, bhikkhave, tisso vedanā. 
Imāsaṃ kho, bhikkhave, tissannaṃ vedanānaṃ pariññāya ariyo 
aṭṭhaṅgiko maggo bhavetabbo.   [1]

Existen meditadores tres tipos de vedanā (sensaciones). ¿Cuáles tres? Existen las sensaciones agradables, las sensaciones desagradables y las sensaciones neutras. Meditadores, es debido al conocimiento de estos tres tipos de sensaciones que se debería practicar el Noble Óctuple Sendero.

En el mismo Sutta, él añade – 

Tisso imā, bhikkhave, vedanātisso vedanā. Katamā tisso? Sukhā vedanā, dukkhā vedanā, adukkhamasukhā vedanā. Imā kho, bhikkhave, tisso vedanā.

Imāsaṃ kho, bhikkhave, tissannaṃ vedanānaṃ abhinnaya pariññāya parikkhayāya pahānāya... ariyo aṭṭhaṅgiko maggo bhāvetabbo. [2]

Existen meditadores tres tipos de vedanā (sensaciones) ¿Cuáles tres? Existen las sensaciones agradables, las sensaciones desagradables y las sensaciones neutras. Meditadores es debido a la completa comprensión de estas tres sensaciones, debido a su conocimiento total, a su gradual erradicación y al abandono de ellas que debería realmente practicarse el Noble Óctuple Sendero.

En el Dhammacakkappavattana Sutta, él describe tres pasos para la comprensión de dukkha – 

Idaṃ dukkhaṃ ariyasaccaṃ ti me... taṃ kho panidaṃ dukkhaṃ 
ariyasaccaṃ pariññeyyaṃ ti me... taṃ kho panidaṃ dukkhaṃ 
ariyasaccaṃ pariññātaṃ ti me...[3]

Ésta es la noble verdad del sufrimiento…
esta verdad del sufrimiento puede ser conocida en su totalidad.
Y esta noble verdad del sufrimiento está completamente conocida.

El conocimiento del sufrimiento es de máxima importancia; a menos que una persona conosca su sufrimiento, no será capaz de librarse de él. En otra oportunidad, el Buddha usaba vedanā como sinónimo del sufrimiento [4]. Por lo tanto conocer vedanā es conocer el sufrimiento, y vedanā tiene que ser conocida de la misma forma que dukkha.

En el Vedanā Saṃyutta del Saṃyutta Nikāya el Buddha dijo sobre el satipaṭṭhāna – 

Tisso imā, bhikkhave, vedanā, katamā tisso? Sukha vedanā, dukkhā
vedanā, adukkhamasukhā vedanā. Imā kho, bhikkhave, tisso vedanā.
Imāsaṃ kho, bhikkhave, tissannaṃ vedanānaṃ pariññāya cattāro
satipaṭṭhāna bhāvetabbā. [5]

Existen meditadores, tres tipos de sensaciones. ¿Cuáles tres? Las sensaciones agradables, las sensaciones desagradables y las sensaciones que no son agradables ni desagradables. Practicad meditadores, los Cuatro Establecimientos de la Atención (cattaro satipaṭṭhāna) para conocer estas tres sensaciones en su totalidad.

Luego él declara lo que será conocido como vedanā  - 

Yato ca bhikkhu ātāpī, sampajannaṃ na rincatiatapi, 
tato so vedanā sabbā, parijānāti paṇḍito.
So vedanā pariññāya, ditthe dhamme anāsavo
kāyassa bhedā dhammaṭṭho, saṅkhaṃ nopeti vedagū ti. [6]

Cuando un meditador se esfuerza arduamente, no pierde el minucioso entendimiento de la impermanencia inclusive por un momento, entonces una persona sabia así conoce la totalidad de todas las sensaciones físicas. Habiendo conocido la totalidad de las sensaciones, estando libre de todas las impurezas, él logra el estado nibbānico. Entonces al final de su vida, esta persona, establecida en el Dhamma y conociendo las sensaciones en su totalidad, logra el indescriptible estado del cual no regrasará al mundo de las formaciones.

Un notable aspecto sobre la cita anterior es el uso frecuente el término pariññāya en relación a vedanā.

Analicemos ahora qué es pariññāya y su importancia en el paṭipatti (la práctica del Dhamma).

El término pariññāya se encuentra gramaticalmente en un caso instrumental, pero es en realidad, en forma y significado, el gerundio de parijānātī (en vez del usual parijānitvā). [7] Es derivado de la raíz 'na', que signfica 'conocer', con un prefijo ' pari ' que significa 'totalmente' o 'en totalidad'. Por lo tanto, la traducción al Castellano de dicho término es 'conocer en totalidad, teniendo conocimiento exacto y certero de un objeto, minucioso entendimiento, total entendimiento, pleno entendimiento de un objeto o profundo conocimiento de algo'. Tissannaṃ vedanānaṃ pariññāya para el practicante significa que todo el campo de vedanā ha sido explorado mediante la experiencia directa.

La tradición menciona tres tipos de pariññā – 

1. Ñāta-pariññā (conocimiento discriminatorio)

2. Tiraṇa-pariññā (conocimiento analítico)

3. Pahāna-pariññā (conocimiento esclarecedor) 
1. Ñāta-pariññā – se refiere al conocimiento minucioso y certero y diferencia la verdad empírica (sammutisacca) de la verdad última (paramattha sacca).

2. Tiraṇa-pariññā – se refiere al conocimiento analítico en detalle sobre un objeto y el entendimiento de su verdadera naturaleza.

3. Pahāna-pariññā – se refiere a conocer un objeto a tal punto que cesa totalmente, esto significa que uno a cubierto todo (paridhi) el campo del objeto. 

Practicando ñāta-pariññā y tiraṇa-pariññā, uno alcanza pahāna-pariññā, la cesación del objeto (nirodhā). Si el objeto es vedanā, entonces pahāna se da cuando vedanā ha cesado totalmente. Sólo entonces puede decirse que todo el campo de vedanā ha sido minuciosamente explorado hasta su fin (pariyanta) y trascendido. Por lo tanto, el estado último de la liberación – un estado de saññā-vedayita-nirodhā donde cesan saññā y vedanā - es el resultado de vedanā pariññāya en el nivel de pahāna-pariññā. Esto es sólo posible si se observa el surgir y desaparecer de vedanā desde el comienzo hastan el final, sólo entonces pude ser consumado (paripuṇṇa)

Comprendamos estos tres tipos de pariññā con la ayuda de una ilustración. Un meditador de Vipassana desea cruzar el río de vedanā. El primer paso consiste en entrar al río y experimentar que no es permanente. Aunque el río pareciera ser el mismo, existe un flujo constante de agua. Permanece circulando, permitiendo más flujo de agua. Similarmente, cada vedanā pareciera permanecer el mismo, pero finalmente cada uno es impermanente, cada uno desaparece rápidamente. Esto es ñāta-pariññā, es lo que diferencia la realidad aparente de la realidad última.

Yendo más profundamente él encuentra que inclusive si intenta observar vedanā objetivamente, siendo un principiante, está sujeto a hundirse en las profundidades de la reacción, rodando y tambaleándose. Por pequeños momentos, su cabeza emerge a la superficie, entonces se hunde nuevamente y es llevado por la corriente hacia destinos desconocidos.

A medida que la experiencia se repite, gradualmente se torna claro para él que su mente está condicionada a abatirse por las sensaciones, anhelando las agradables (assāda) y generando aversión hacia las desagradables.

A medida que continúa aprendiendo a observar objetivamente vedanā, comprende el peligro (ādīnava) de esta situación, que el deseo y la aversión refuerzan vedanā lo que a su vez refuerza la reaccción, creando un círculo vicioso. El nadador exitoso comienza a emerger de este hábito y desarrolla ecuanimidad, comprendiendo la impermanencia de vedanā. A medida que lo hace, rompe el círculo vicioso de la desdicha, al menos temporalmente, y detiene el sufrimiento. Conoce ahora qué es el sufrimiento, cómo se inicia y cómo se multiplica. Esto es tīraṇa-pariññā – todas las vedanās son anicca (impermanentes), dukkha (sufrimiento) y anattā (insubstanciales). A medida que continúa trabajando apropiadamente, el meditador es capaz de nadar fácilmente a través de vedanā sin reaccionar.

Como resultado, llega un momento en el que es capaz de cruzar exitosamente el río y alcanzar la otra orilla. Al salir del río de vedanā, él experimenta el nissaraṇa, es decir, emerge de todo el campo de vedanā. Esto es llamado pahāna-pariññā. En este estado, él posee un pie en un campo totalmente diferente de vedanā, sobre la orilla más allá del río. Él ha ido más allá de vedanā, y ha alcanzado vedanā-nirodhā (la total cesación de vedanā). Es así que ñāta-pariññā y tīraṇa-pariñña conduce a pahānā pariññā donde vedanā es totalmente erradicado y donde se ha cruzado todo el río de vedanā. En palabras del Buddha – 

Vedanānaṃ samudayaṃ ca atthaṅgamaṃ ca assādaṃ ca ādīnavaṃ ca nissaranaṃ ca yathābhūtaṃ viditvā anupādāvimuttoanupadavimutto, bhikkhave, Tathāgato.[7]

Habiendo experimentado el surgir y desaparecer de las sensaciones tal como realmente son, el anhelo por ellas, el peligro de ellas, y el escape de ellas, el Tathāgatā, meditadores, se ha emancipado por medio del desapego.

Ésta es la práctica de vedanā-pariññā – para alcanzar dukka-nirodhā cruzando todo el río de vedanā.
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La Importancia de Vedanā y Sampajañña en la Meditación Vipassana

Vipassana Reaserch Institute


El Buddha enseñó el método que el mismo practicó. A diferencia de algunos de sus contemporáneos, que propagaban sistemas de ciegas creencias, el énfasis del Buddha fue sobre un sistema de experiencia directa (paccanubhoti). Sobre la base de su propia experiencia en la vida, él identificó dukkha (el sufrimiento) como la enfermedad universal y redescubrió la vía que conduce a la erradicación de esta enfermedad y así hacia un estado de felicidad eterna – paranaṃ sukhaṃ [1]. Esto fue logrado a través de la práctica de Vipassana.

Etimológicamente, la palabra ha sido derivada de la raíz 'pas' que significa 'ver' con el prefijo 'vi' que significa 'visesa' – de una manera especial o 'vividham' – de ángulos diferentes. Literalmente el término Vipassana comunica el sentido de observar o ver de una manera especial - Visesato passatīti vipassanā [2] o Aniccādivasena vividhena ākārena passatī ti vipassanā [3]. (ver desde ángulos diferentes como impermanente etc., así es Vipassana.)

Este proceso es también descrito como ver las cosas tal como realmente son (yathā bhūta ñāṇa dasana), no como aparenta ser.

Paññattiṃ thapetvā visesena passatī ti vipassana. [4]

Poniendo a un lado el concepto, él ve de una manera especial, así es Vipassana.

A través de esta práctica, se hace clara la básica característica de anicca (la impermanencia). Así dice los textos – 

Aniccādivasena dhammeaniccadivasena dhamme passatī ti vipassana. [4]

Él ve cada fenómeno como impermanente etc, así es Vipassana.

Una vez que se ha comprendido anicca, también se hacen claras las características de dukkha (sufrimiento) y anattā (la ausencia de ego).

La manera más directa, inmediata y natural de experimentar la impermanencia es mediante la observación de las sensaciones dentro de nosotros mismos debido a que éstas representan la expresión más fácil de observar sobre la característica de anicca. Observándola, somos capaces de comprender la realidad no simplemente a nivel intelectual, sino mediante la experiencia directa.

Tisso imā, bhikkhave, vedanā aniccā saṅkhatā paṭiccasamuppannā khaya-dhammā vaya-dhammā virāga-dhammā nirodha-dhammā. [5]

Existen tres tipos de sensaciones, O meditadores, son impermanentes, compuestas, surgen debido a una causa, son perecibles, por naturaleza desaparecen, sin apego y cesando. 

En el Brahmajāla Sutta, el Buddha dijo que él alcanzó la iluminación mediante la observación del campo de vedanā y su cesación – 

Vedanānaṃ samudayaṃ ca atthaṅgamaṃ ca assādaṃ ca ādinavaṃ ca nissaranaṃ ca yathābhūtaṃ viditvā anupādāvimutto, bhikkhave Tathāgato. [6]

Habiendo experimentado como realmente son, el surgimiento de las sensaciones, su desaparición, el abandono de ella, el peligro de ellas, y la liberación de ellas, el Iluminado, O monjes, se ha liberado y está libre de apego.

Explicando cómo y dónde deben ser observadas estas sensaciones él dijo – 

Seyyathāpi, bhikkhave, āgantukāgāraṃ. Tattha puratthimāya pi disāya agantvā vasaṃ kappenti, pacchimāya pi disāya...uttarāya pi disāya... dakkhināya pi disāya... khattiya pi... brāhmaṇā pi... vessā pi... suddā pi... 
Evameva kho, bhikkhave, imasmiṃ kāyasmim vividhā vedanā uppajjanti. Sukhā pi vedanā uppajjanti, dukkhā pi... adukkhamasukhā pi... sāmisā pi sukha... sāmisā pi dukkhā... sāmisā pi adukkhamasukhā... nirāmisā pi sukhā... nirāmisā pi dukkhā... nirāmisā pi adukkhamasukhā... vedanā uppajjatī ti. [7]

Suponed, O meditadores, que existe una casa de hospedaje. La gente llega para dormir proveniente del este, el oeste, del norte y del sur. Personas Kshtriyas, Brahmins, Vaishyas y Shudras. Similarmente, O Meditadores, en el cuerpo surgen diferentes sensaciones. Surgen las sensaciones agradables, las sensaciones desagradables, las sensaciones que no son ni agradables ni desagradables. Las sensaciones agradables del cuerpo surgen con apego, las sensaciones desagradables del cuerpo surgen con apego. Sensaciones ni agradables ni desagradables del cuerpo surgen con apego. Las sensaciones agradables del cuerpo surgen sin apego. Las sensaciones desagradables del cuerpo surgen sin apego, las sensación que no son agradables ni desagradables surgen en el cuerpo.

Y – 

Yatha pi vata akasevata akase, vayanti vividha puthu;

Puratthima pacchima ca pi, uttara atha dakkhina. 

Saraja araja ca pi, sita unha ca ekada;

Adhimatta paritta ca, puthu vayanti maluta.

Tathevimasmim kayasmim, samuppajjanti vedanā;

Sukhadukkhasamuppatti, adukkhamasukha ca ya. [8]

Así como en el cielo soplan diferentes vientos, de este a oeste, de norte a sur, polvorientos y limpios, fríos o calientes, fieros ventarrones o gentiles brisas, muchos vientos soplan. Así surgen en el cuerpo sensaciones agradables, desagradables y neutras.

¿Cómo entonces, conduce la observación de estas sensaciones a la liberación? ¿Cuál es la liberación de vedanā que el Buddha declaró haber experimentado? Su explicación se puede leer en el Vedanā Saṃyutta del Dīgha Nikāya – 

Yaṃ vedanāṃ paticca uppajjati sukhaṃ somanassaṃ, ayaṃ vedanāya assado. Ya vedanā aniccā dukkhā vipariṇāma-dhammā, ayaṃ vedanāya ādīnavo. Yo vedanāya chandarāga-vinayo chandarāgappahānaṃ, idaṃ vedanāya nissaranaṃ. [9]

El gusto por la sensación es la felicidad física y mental que surge de las sensaciones. El peligro en las sensaciones es que son impermanentes, causa de sufrimiento, y sujetas al cambio. El escape o liberación de las sensaciones es la remoción y abandono del deseo por la estimulación de sensaciones.

El gusto por las sensaciones es el patrón de conducta de una mente no entrenada. Este hábito genera taṇhā (avidez) con cada sensación que uno experimenta. Observándolas, sin embargo, uno comprende que todas son impermanentes y por lo tanto son sufrimiento. Comprendiendo esto, el meditador no desarrolla más avidez sino que se convierte en un observador imparcial. Haciendo esto, pone en marcha un proceso mediante el cual se manifiestan por sí mismos los antiguos condicionamientos de  la mente a través de sensaciones.

Cuanto más observa desapasionadamente con la comprensión de anicca, surgen y se erradican capas de impurezas más profundas. El Buddha dijo – 

Yato ca bhikkhu ātāpī, sampajannaṃ na rincati;
tato so vedanā sabba, parijānāti paṇḍito. [10]

Cuando un meditador, se esfuerza ardientemente, no pierde de vista sampajañña, la minuciosa comprensión de la impermanencia, ni siquiera por un momento, una persona sabia así entiende plenamente y experimenta todas las sensaciones a través de la exploración de todo el campo.

Mediante una observación constante de las sensaciones en el cuerpo, uno experimenta el surgir y desaparecer. Esta constante observación de las sensaciones del cuerpo basada sobre la comprensión de la impermanencia es sampajañña [11]

Así que quien practica sampajañña es una persona sabia. En vez de gustar o rechazar u odiar, éste observa constantemente las sensaciones con ecuanimidad, comprendiendo minuciosamente su naturaleza impermanente. Esta practica elimina el mismo hábito de reaccionar así como el antiguo almacenamiento de condicionamientos del pasado que se encuentran en la mente. Haciendo esto, el meditador libera su mente del deseo, la aversión y la ignorancia, de todas las impurezas de la mente, y va más allá de vedanā. Él logra el nibbāna, la emancipación final. En otras palabras el Buddha dijo – 

So vedanā pariññāya, ditthe dhamme anāsavo,
kāyassa bhedā dhammaṭṭho, saṅkhaṃ nopeti vedagū ti. [12]

Mediante la comprensión de las sensaciones en su totalidad, un serio explorador (en esta vida) se libera de todas las impurezas y se convierte en un arahanta o vedagū. Una individuo devagū (alguien que ha experimentado todo el campo de vedanā y ha ido más allá de él), está establecido en el Dhamma, y después de la muerte, logra el indescriptible estado que está más allá del mundo condicionado, el nibbāna.
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Los Cuatro Sampajañña

Vipassana Research Institute

Mantener la continuidad del minucioso entendimiento de la impermanencia basado en vedanā (la sensación) [1] es conocido como sampajañña. Los Aṭṭhakathākāra (los comentarios) poseen cuatros formas más de explicar este término de diferentes maneras para aclarar su significado.

Algunas de esas explicaciones a continuación – 

Sammā pakārehi aniccādīni jānātī ti sampajaññaṃ [2].

Aquel que conoce la impermanencia de la manera correcta así también como el sufrimiento y la ausencia de ego, posee sabiduría, posee sampajañña.

Samantato pakārehi pakaṭṭhaṃ vā savisesaṃ jānātī ti sampajāno. [3]

Aquel que comprende claramente la totalidad con sabiduría desde todos los ángulos (o cualquier cosa que se manifieste) o que conosca de distintas maneras posee sampajañña.

Sammā samantato sāmañca pajānanto sampajāno. [4]

Aquel que posea conocimiento de una manera correcta, en totalidad a través de su propia sabiduría es sampajañña.

Estas definiciones poseen el mismo sentido que el significado de anicca (la impermanencia) que se encuentra en los textos canónicos y de su continuidad. En los comentarios y sub-comentarios, también se alabora sampajañña de cuatro formas.

1. sātthaka-sampajañña (sampajañña con un propósito),

2. sappāya- sampajañña (sampajañña como un beneficio),

3. gocara- sampajañña (sampajañña como un dominio),

4. asammoha- sampajañña (sampajañña como no-ilusión).

1. Sātthaka-Sampajañña

El término Pāḷi sātthaka (sa + attha = con propósito) significa útil o con una finalidad. El sentido aquí consiste en distinguir entre lo que es útil y lo que no es útil. Para un meditador que está caminando por el sendero del Dhamma (sātthaka), lo más útil, lo que más sentido tenga es aquello que contribuya a la comprensión de las paramattha sacca (las realidades últimas), la cesación del sufrimiento. Para lograrlo, uno debe erradicar totalmente todos los saṅkhārās, los cuales representan la fuente del sufrimiento. Para esto, uno debe comprender anicca (la impermanencia), el surgir y desaparecer a nivel de las sensaciones. Por lo tanto, la utilidad y la finalidad de sampajañña yace únicamente en conducir al meditador hacia la comprensión de la impermanencia, que por sí mismo es benéfico para el éxito de cumplir la misión de su vida, el nibbāna. Éste es el verdadero sentido de sātthaka sampajañña. La continuidad de la práctica debería mantenerse en todas las actividades, tal como desplazándose hacia delante o hacia atrás, yendo a mendigar los alimentos, o yendo a visitar una cetiya (santuario) etc.

2. Sappāya-sampajaññaṃ (sampajañña benéfico)

El término sappāya significa benéfico. Conocer en totalidad para beneficio propio y con sabiduría es sappāya sampajañña [5] La cosa más benéfica para un meditador es avanzar sobre el sendero que conduce a la experiencia del nibbāna. La experiencia de anicca basada en la sensación del cuerpo es la herramienta más benéfica, ya que por medio de la simple observación de su surgimiento y desaparición, con objetividad y ecuanimidad, se va más allá de la esfera de las sensaciones hacia un estado más allá de mente y materia.

3. Gocara-sampajañña (sampajañña como dominio)

El término literal de gocara (go + cara) significa el campo por donde el ganado se desplaza, pero aquí el término se refiere al dominio. Tecnicamente, cuando un término es utilizado en la meditación, posee dos significados – (i) mientras un meditador habita internamente, significa que el cuerpo es el dominio de su meditación; (ii) también significa los movimientos externos del meditador, por ejemplo, yendo a mendigar sus alimentos etc., (gocara). [6]

Así que el significado de gocara sampajañña yace en mantener un constante y minucioso entendimiento de la impermanencia, tanto mientras se medita como mientras se realice actividades mundanas. [7]

4. Asammoha-sampajañña (sampajañña como disipador de la ilusión)

El término asamoha significa no-ilusión o sin ignorancia. Se refiere a la no-ignorancia de tener minucioso entendimiento de lo que está ocurriendo tanto en el interior como en el exterior del cuerpo. La comprensión de la impermanencia es asammoha (no ilusión). Por lo tanto con la experiencia de anicca, un meditador será capaz de comprender a través de la experiencia directa, tres de los cuatro paramattha dhamma – cintā (consciencia), cetasika (factor físico), y rūpa (cualidad material). Todos estos están saṃkhatā dhamma (condicionados). Observando estos dhammas objetivamente como anicca, uno logra el estado donde no hay más surgir y desaparecer, que representa el cuarto paramattha dhamma – el nibbāna.

Aunque el Buddha no mencionó estos cuatro sampajañña en el Canon, éstos se encuentran en el Aṭṭhakathā. Si analizamos cada una de ellas, descubriremos que no se encuentran separadas una de la otra sino que poseen el mismo objetivo, la comprensión de anicca (anicca-bodha). Anicca-bodha es nuestro verdadero objetivo (sātthaka). Es benéfico (sappāya) para nosotros y está en el dominio (gocara) de nuestra meditación, conduciéndonos a la correcta comprensión (asammoha), que resultará finalmente en la liberación última – el nibbāna.
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Artículos Presentados por otros

El Buddha y Su Noble Sendero

Venerable Ñāṇissāra, Myanmar

Seis cientos veintitrés años antes de Jesucristo, durante la luna llena del mes de Mayo, en el distrito de Rupandehi del Reino de Nepal, en Lumbini, en un adorable jardín colmado de verdes y sombreantes árboles de Sala, nació el Príncipe Sakya Sidhattha Gotama, el Buddha, quien se convertiría en el maestro religioso más grande del mundo. Su padre, Suddhodana, fue el gobernador del Reino de los Sakyas; su madre fue la Reyna Mayā. El emperador Mauryan Aśhoka visitó el sagrado lugar de nacimiento del Buddha el año 239 a.C. En conmemoración de su visita, erigió un pilar de piedra. La inscripción sobre el pilar testifica no sólo la ubicación de los jardines de Lumbini sino también el lugar de nacimiento del Buddha.

La inscripción dice lo siguiente - 'Cuando el Rey Devanan Priyadarsina Raja había cumplido los veintinueve años, él mismo llegó y rindió sus respetos a este lugar debido a que fue el Buddha quien nació aquí. '

En el año 588 a.C. durante la luna llena del mes de Mayo, bajo un árbol de Bodhi que crecía en las riberas del Río Neranjara cerca de Gaya (ahora el moderno Bihar, en India), a la edad de 35 años, Siddhatha Gotama logró la Iluminación. Durante la primera fase de la noche de aquella maravillosa noche (Vesaka Puṇṇimā), el Excelso adquirió el conocimiento de sus existencias ateriores; en la segunda fase de la noche, penetró en la Ley de Originación Dependiente; y finalmente, al amanecer, logró la Omnisciencia. Después de esto, fue conocido como el Buddha. 'El Perfecto Iluminado'. Él no nació como un Buddha, sino como un ser humano que se convirtió en un Buddha por su propio esfuerzo.

En el año 543 a.C. durante la luna llena del mes de Mayo (Vesaka Puṇṇimā), en el bosque de Sala al suroeste de Kuśīnagar, capital de los Mallas (en el actual Uttar Pradesh, India), el Buddha, fundador de la más grande religión, y el más grande maestro de todos los hombres y dioses, pasó hacia el parinibbāna, se dirigió a la congregación de bhikkhus diciendo, 'Monjes, contemplad ahora, Yo los exhorto, el decaimiento es inherente a todas las cosas condicionadas, pero la verdad permanecerá por siempre! Trabajad por vuestra propia salvación y liberación con diligencia y seriedad.'  Estas fueron las últimas palabras del Buddha.

Cuando el Buddha entró así en el nibbāna, surgió en el momento de la extinción de su existencia un fuerte sismo – terrible y atemorizante; estallaron los truenos del cielo, y aquellos bhikkhus que todavía no estaban liberados de la pasión extendieron sus brazos y sollozaron – '¡El Buddha ha partido demasiado pronto!, ¡el Tathāgatā ha desaparecido de la existencia demasiado pronto, ¡la Luz del Mundo se ha ido demasiado pronto!, ¡la Visión del Mundo ha desaparecido demasiado pronto!'.

¡La brillante lampara se extinguió! Pero la lampara del Dhamma, es decir, las enseñanzas del Buddha existen por siempre e iluminará el sendero de un incontable número de seres en nuestro mundo para atravesar la corriente de la vida y la muerte hasta el nibbāna.

Han pasado veinticinco siglos desde que Siddhatha Gotama, el Príncipe Sakya que se convirtió en Buddha, partió. Pero Sus Palabras, Sus Enseñanzas, Su Sendero, Su Filosofía, Su Disciplina, y Sus Verdades no han desaparecido. Estos Dhammas se mantienen inclusive ahora como como una guía de vida para innumerables seres.

Entre los fundadores de las religiones, el Buddha es el único maestro que no clamaba ser otra cosa que un ser humano. Otros maestros clamaban ser ya sea Dios o su encarnación en diferentes formas. El Buddha fue un ser humano; él no proclamó ninguna inspiración de algún Dios u otros poderes externos. Él atribuyó toda su comprensión, sus logros y frutos al emprendimiento humano y a la inteligencia humana. Un hombre y sólo un hombre puede convertirse en un Buddha, si es que así lo decide y emprende la tarea consiguientemente. Podemos llamar al Buddha un hombre 'de máxima excelencia'. Él fue tan perfecto en su 'humanismo' que llegó a ser considerado posteriormente en la religión popular como un 'super-humano'.

Los sistemas de carácter moral, filosófico, práctico y ético que expuso el Buddha fueron llamados el Dhamma, y son conocidos más popularmente como Budismo. Estrictamente hablando, el Budismo no es una religión, ya que no es un sistema de fe y adoración debido a alguna lealtad hacia un Ser Supremo supernatural. El Budismo es un rumbo o una forma de guiar a un discípulo, a través de una vida pura y un pensamiento puro, para alcanzar la Suprema Sabiduría y la liberación de todas las impurezas. En el Budismo, no existe ningún dios o creador a quien temer u obedecer. En vez de colocar a un Dios Poderoso ante el hombre, el Buddha enalteció el valor de los seres humanos. El Buddha enseñó que un hombre podía obtener la salvación mediante su propio esfuerzo sin la dependencia de ningún dios. Si por medio de la religión nos referimos a un sistema de salvación de todos los males de la vida, entonces el Budismo es la religión por encima de todas las religiones.

El fundamento del Budismo es el Sendero Medio. Esto elude los dos extremos; uno es la búsqueda de la felicidad a través de los placeres de los sentidos, los cuales son 'bajos, comunes, no benéficos y la naturaleza de cualquier persona ordinaria'; el otro extremo es la búsqueda de la paz a través de la auto mortificación – usualmente por medio de varias forma de ascetismo, lo cual es doloroso, no honorable y perjudicial. El Buddha, habiendo probado ambos como inútiles, los descartó y descubrió un nuevo sendero a través de su propia experiencia. Éste es el Sendero Medio, que proporciona una clara visión y el conocimiento que conduce a la calma, la paz, la felicidad, la sabiduría, la purificación de la mente y la iluminación, la cesación de las impurezas, la extinción del sufrimiento, el nibbāna. Este Sendero Medio es generalmente llamado el Noble Óctuple Sendero, debido a que está compuesto de ocho categorías, conocidas como – 

1. Recto Entendimiento

2. Recto Pensamiento

3. Recto Lenguaje

4. Recta Acción

5. Recto Sustento

6. Recto Esfuerzo

7. Recta Atención

8. Recta Concentración

1. Recto Entendimiento es la llave del Budismo. Es el conocimiento de las Cuatro Nobles Verdades. Comprender correctamente significa Recto Entendimiento – ver las cosas tal y como en realidad son. Este entendimiento es la elevada sabiduría que percibe la realidad última y absoluta. Estas realidades y verdades se encuentran dentro de nosotros mismos, no fuera de nosotros. El sendero de la liberación y la pureza ha sido bien trazado por el Buddha y por otros incontables seres que han caminado sobre ella. Ésta es la guía que señala el sendero de la iluminación. En la práctica del Noble Óctuple Sendero, el Recto Entendimiento se mantiene al comienzo como también al final. Un mínimo grado de Recto Entendimiento es necesario en el inicio debido a que proporciona una adecuada motivación para el desarrollo de los otros siete factores del sendero y ofrece una correcta dirección para ellas. Al comienzo, el Recto Entendimiento discierne sobre determinadas leyes naturales que gobiernan nuestra vida diaria. Una de las más importantes de éstas es la ley del kamma, la ley de causa y efecto. Cada acción conlleva un determinado resultado. Cuando nuestras acciones están motivadas por la codicia, el odio o la ilusión, entonces regresa hacia nosotros el dolor y el sufrimiento. Cuando nuestras acciones están motivadas por la generosidad, al amor y la sabiduría, los resultados consisten en paz y felicidad. Si integramos este entendimiento de la ley de kamma dentro de nuestras vidas, podemos comenzar a cultivar y desarrollar más conscientemente benéficos estados mentales. El Buddha frecuentemente enfatizaba en la importancia de la generosidad. Dar es la expresión activa de la no-codicia en la mente. Todo el sendero espiritual está envuelto en la idea de dejar ir las cosas; la generosidad y la no adhesión son la manifestación del no apego. 

El Recto Entendimiento también involucra un profundo y sutil conocimiento de nuestra verdadera naturaleza. En el curso práctico de la meditación, se vuelve crecientemente más claro que todas las cosas son impermanentes. Todos los elementos de la mente y el cuerpo existen por un momento y desaparecen, las sensaciones llegan a un ser y desaparecen. Todos los fenómenos están en constante flujo. No existe una seguridad perpetua a ser poseída en el flujo de la impermanencia. Una profunda sabiduría con una desinteresada motivación sobre todas las cosas nos ofrece una perspectiva radicalmente diferente sobre nuestras vidas y el mundo. La mente deja de aferrarse y adherirse cuando se comprende la transitoriedad microscópica de todas las cosas, y cuando experimentamos el proceso de mente y materia sin la opresión del egoísmo. Éste el tipo de Recto Entendimiento que es desarrollado en la meditación a través de una cuidadosa y penetrante observación.

2. Una clara visión conduce a claros pensamientos. Por lo tanto, el segundo factor es Recto Pensamiento. El Recto Pensamiento está libre de deseo sensorial, libre de mala voluntad, libre de crueldad. Este sirve al doble propósito de eliminar malos pensamientos y desarrollar puros pensamientos.

El interminable ciclo de deseo por los placeres sensoriales mantiene a la mente en turbulencia y confusión. Recto Pensamiento significa hacerse consciente de los deseos sensoriales y renunciar a ellos. Entonces la mente se torna más ligera. No hay perturbación, ni tensión, y comenzamos a liberarnos del egoísmo y la posesividad.

La liberación del mal significa la liberación de la ira. La ira es un ardiente fuego en la mente y genera gran sufrimiento también para otros. Es muy útil ser capaz de reconocer la ira y dejarla ir. Entonces la mente se vuelve ligera y fácil, expresando su natural amor benevolente. Pensamientos libres de crueldad y agresividad son pensamientos de compasión, sintiendo el sufrimiento de los demás y deseando aliviarlos. Deberíamos desarrollar pensamientos, que estén completamente libres de crueldad hacia cualquier ser.

3. El Recto pensamiento conduce a un Recto Lenguaje. Cómo nos relacionamos con el mundo, con nuestro entorno y con las demás personas dependen de nuestro lenguaje. La enseñanza del Buddha es una prescripción para sintonizarnos en armonía con nuestro entorno, para establecer una adecuada ecología de la mente de tal manera que estemos en acuerdo con los demás o con la naturaleza alrededor nuestro. El primer aspecto para relacionarnos con el mundo de esta manera es a través de un lenguaje correcto. Recto Lenguaje significa no decir lo que no es cierto, o no utilizar palabras calumniosas, abusivas o rudas, y en vez de ello hablar palabras honestas y útiles, generando vibraciones de paz y armonía.

4. El Recto Lenguaje debe ser seguido por una Recta Acción. Esto significa no matar, reducir la cantidad de dolor infringida a otros; no robar, es decir, no tomar lo que no ha sido dado; y no cometer actos sexuales indebidos, lo que en el contexto de nuestra vida diaria puede ser entendido básicamente como no causar sufrimiento a otros a través de codicia o deseo por las sensaciones agradables.

Aunque no somos siempre capaces de ver cuan lejos es el alcance de las consecuencias de cada una de nuestras acciones, deberíamos tener cuidado de no crear ninguna perturbación en el ambiente sino emanar paz y gentileza, amor y compasión.

5. Purificando sus pensamientos, sus palabras y sus acciones, en el inicio el peregrino espiritual intenta purificar su sustento. El Recto Sustento envuelve nuestra relaciones con  el mundo. Esto significa hacer aquel tipo de trabajo para el sustento y la manutención que no dañe a otros; no comprometerse en trabajos que involucren matar, robar o la deshonestidad. Existe una lista tradicional de ocupaciones que son consideradas perjudiciales. Ésta incluye el trabajo asociado con armas nocivas, intoxicantes y venenos y el trabajo que causa sufrimiento a seres humanos y animales. El Dhamma es muy activo. La mayoría de seres humanos se encuentran adormecidos en el entendimiento, pero debe integrarse a nuestras vidas la sabiduría y la comprensión. Recto Sustento es una importante parte de la integración – hacer un arte de vida, hacer lo que tenemos que hacer con consciencia.

6. El próximo paso sobre el sendero tiene que ver primordialmente con la práctica de meditación. Al comienzo se encuentra en muchos aspectos como el paso más importante – Recto Esfuerzo. El Recto Esfuerzo es la voluntad enérgica de evitar el surgimiento de todo mal, liberarse de todo mal que haya surgido, producir lo bueno que todavía no haya surgido, y desarrollar lo bueno que ya haya surgido. A menos que hagamos el esfuerzo, nada ocurrirá. Se dice en el Abhidhamma que el esfuerzo es la raíz de todo logro, el fundamento de todo logro. Si deseamos alcanzar la cima de la montaña y tan sólo nos quedamos abajo pensando al respecto, nada ocurrirá. Es a través del esfuerzo de escalar realmente la montaña, dando un paso tras otro, que se llega hasta la cima.

Sin embargo, el esfuerzo debe ser equilibrado. Estar muy tenso y ansioso es un gran estorbo. La energía tiene que equilibrarse con la tranquilidad. En nuestra práctica, tenemos que ser persistentes y perseverantes, pero con una mente relajada y equilibrada, haciendo el esfuerzo sin forzarlo. ¡Hay tanto por descubrir en nosotros, tantos niveles de la mente por comprender.! Haciendo un esfuerzo, se desplagará el sendero. Cada uno de nosotros debe caminar el sendero con voluntad enérgica para resolver los problemas de nuestra vida.

7. Atención Recta significa ser consciente de lo que está ocurriendo en el momento presente. Es ser diligentemente consciente de las actividades del cuerpo. Es ser diligentemente atento en relación a las actividades de las sensaciones o las impresiones, las percepciones, las ideas, los pensamientos y la mente. La consciencia percibe y nota el flujo de las cosas – cuando se camina, al mover el cuerpo. Observa la respiración que entra – la respiración que sale. Sin  importar el objeto, la consciencia busca percibirlo, ser consciente de ello sin aferrarse, lo que significaría codicia; sin condenarlo, lo que significaría odio; sin olvidarlo lo que significaría ilusión; tan sólo observar el flujo, observar el proceso. La consciencia trae las cualidades de posicionamiento, equilibrio y balance mental.

8. Recto Esfuerzo y Recta Atención conduce a la Recta Concentración. La atención en la respiración es un método muy popular para el establecimiento de la concentración en el mundo del meditador. La concentración en la respiración conduce a la unidireccionalidad mental y últimamente hacia la sabiduría, lo que habilita a uno a lograr la iluminación. El Buddha también practicó la concentración sobre la respiración antes de lograr la iluminación.  Esta concentración inocua y provechosa puede ser practicada por cualquier persona, sin distinción de credos religiosos.

El discurso más importante dado alguna vez por el Buddha sobre el desarrollo de la cultura mental (la meditación), es conocido como 'El Establecimiento de la Atención' (Satipaṭṭhāna Sutta). En este discurso se explica las características de la meditación de la sabiduría. El discurso está dividido en cuatro secciones principales. La primera sección trata sobre nuestro cuerpo (kāya); la segunda sección trata sobre nuestras sensaciones (vedanā); el tercero sobre la mente (cintā), y el cuarto sobre varios tipos de objetos mentales morales e intelectuales (dhamma). Debería tenerse en cuenta claramente que en cualquier forma de 'meditación', el punto esencial es la atención, únicamente la consciencia, la atención y la observación.

Uno de las más conocidos, populares y prácticos ejemplos de meditación sobre el cuerpo es la consciencia o la atención sobre la respiración que entra y que sale. Solamente para esta meditación, se prescribe en los textos una particular y definida postura. Para las otras formas de meditación dadas en este curso uno puede sentarse, caminar o recostarse, como uno guste. Pero para cultivar la consciencia de la respiración que entra y que sale, uno debería sentarse de acuerdo a los textos - 'en la posición de piernas cruzadas, manteniendo el cuerpo erecto y la mente alerta'. Colocando la mano derecha sobre la izquierda. Con los ojos cerrados. Los orientales generalmente se sientan con las piernas cruzadas y el cuerpo erecto. Ellos se sientan colocando el pie derecho sobre el muslo izquierdo y el pie izquierdo sobre el muslo derecho. Esta es la posición de lotus completa. A veces ellos se sientan en la posición media, es decir, simplemente colocando el pide derecho sobre el muslo izquierdo o viceversa. Cuando la posición triangular es asumida, todo el cuerpo se encuentra bien equilibrado. Pero sentarse de piernas cruzadas para los occidentales no es práctico ni fácil. Aquellos que encuentran la posición de piernas cruzadas muy difícil pueden sentarse confortablemente en una silla o sobre otro soporte cualquiera lo suficientemente alto para descansar las piernas sobre el piso o el suelo. Adopten cualquier postura que les sea confortable, manteniendo la espalda razonablemente derecha.

Vuestras manos deberían situarse sobre vuestro regazo, y la mano derecha debería reposar sobre la izquierda. Debéis cerrar los ojos. Mantened el cuerpo firme e inmóvil, relajado y cómodo, sin estar tieso, tenso, estrecho, doblado o inclinado. Así, sentado en una postura conveniente, en un lugar apacible, debería establecerse la atención. Debéis poner atención al objeto de meditación estando atento y alerta, estableciendo la consciencia sobre la punta de la nariz. La respiración que entra y que sale, regularmente, sin forzarla o tensionarla. No controléis o forcéis la respiración de ninguna manera, simplemente permaneced atento del aire que entra y el aire que sale; dejad que la mente sea consciente y vigilante de la repiración que entra y la respiración que sale. Cuando respiráis algunas veces usáis respiraciones profundas, a veces no. Eso no importa en lo absoluto. La respiración debe ser normal y natural. Lo único importante es que cuando respiréis seáis conscientes de si es larga o profunda, si es que entra o si es que sale. En otras palabras, vuestra mente debería estar totalmente concentrada en vuestra respiración – de que sois conscientes de su movimiento y su cambio. Lo importante es no moverse muy frecuentemente. Olvidaos de las otras cosas – de vuestro alrededor, de vuestro ambiente. No abráis los ojos y no miréis nada. Es muy importante ser paciente.

La paciencia significa permanecer en un estado de equilibrio, en relación a lo que está ocurriendo en el cuerpo. Permaneced cómodo, relajado y alerta. Si tenemos una mente paciente, todas las cosas se desplegarán de una forma natural y orgánica. Ser pacientes en relación a todas las experiencias nos ayudará a mantener la mente en equilibrio. Otro aspecto importante para profundizar en la meditación es el silencio. Mucha de la energía que es conservada al no hablar puede ser utilizada para el desarrollo de la consciencia y la atención. Así como con la práctica de meditación, el silencio debería darse cómoda y relajadamente. Manteniendo silencio, todo el rango de la actividad mental y física se hará extremadamente clara. El silencio verbal hace posible un silencio mental más profundo. Intentad cultivar un sentido de disposición por la soledad. Al hacer esto, es útil suspender los prejuicios sobre vosotros mismos, sobre vuestras relaciones, sobre otras personas. En el momento de la meditación, tomaos tiempo para experimentaros vosotros mismos profundamente. Cuando nos comprendemos, entonces las relaciones se tornan fáciles y significativas. El esfuerzo concentrado durante la meditación sobre el desarrollo de la consciencia de momento a momento os conducirá directamente hacia un objetivo; la mente se hará poderosa y penetrante. Durante la meditación tomad mucha atención y una consciencia cuidadosa de todos vuestros movimientos. La meditación se profundiza a través de la continuidad de la consciencia.

Cuando estáis sentados en un lugar apropiado y en una postura apropiada, debéis establecer la consciencia. Debéis poner atención al objeto de meditación, estando atento y alerta, fijando la mente sobre la respiración que entra y que sale. Cuando contempléis u observéis o investiguéis el cuerpo con atención y conocimiento, podéis experimentar cuatro cualidades materiales. Estas son los elementos de la extensión (la tierra); la cohesión (el agua); el calor (el fuego) y el movimiento (el aire). Cuando os paréis, vuestros pies están tocando el suelo o el piso. Cuando estáis sentados, las partes inferiores de vuestro cuerpo están tocando el tapete o el piso. Cuando dormís, algunas partes de vuestro cuerpo están en contacto con la cama. Existen muchas partes palpables sobre vuestro cuerpo. Siempre que vuestro cuerpo haga contacto con cualquier cosa, podéis experimentar las cuatro cualidades de los elementos.

Algunas veces el contacto será suave o duro – este es el elemento de la extensión. Otras veces tocaréis fluidos con tu cuerpo – éste es el elemento de la cohesión. Otras veces tocaréis algo caliente o frío con vuestro cuerpo – éste es el elemento del calor. Algunas veces tocaréis el aire, el viento o la dilatación de la materia con vuestro cuerpo – éste es el elemento del movimiento (el aire). Los elementos materiales de nuestro cuerpo son llamados 'grandes' debido a su poder distributivo y constructivo. Nuestros cuerpos están constituidos por estos cuatro grandes elementos primarios. La tierra, el sol, la luna, los planetas y las estrellas son lo mismo. Son los mismos elementos que se experimentan en nuestros cuerpos. El poder de estos elementos es enorme. Los elementos están en algún tipo de equilibrio por un corto periodo de tiempo. No comprender el tremendo poder destructivo inherente en ellos cuando comienzan a perder el equilibrio, produce la vejez, la disolución del cuerpo, gran dolor y la muerte. 

También existe el dolor mental – la depresión, la desesperación, la ansiedad, la preocupación, el odio, el miedo, la pasión, la codicia, el deseo, la aflicción, la tristeza, insatisfacción, los celos, la separación de los seres queridos, la asociación con personas aborrecibles, etc., esto causa sufrimiento mental-físico o sufrimiento físico-mental.

¿Cuanto tiempo vamos a permanecer atrapados en este ciclo de renacimiento y muerte, en el sufrimiento de este interminable apuro, conducido por la ignorancia y el deseo? Cada mañana debemos levantarnos e ir día y noche por la búsqueda de objetos sensoriales. Estamos sujetos a los colores, los sonidos, los olores, los sabores, los contactos, los pensamientos y las sensaciones en una interminable repetición. Vais a través de todo el día, dormís y os levantáis para ser expuestos a los mismos objetos sensoriales, las mismas sensaciones y pensamientos, una y otra vez.

Por lo tanto debemos poner toda la atención, toda la consciencia en la mente-cuerpo. Debemos observar el flujo de las sensaciones, los pensamientos, los conocimientos, etc., Lo que aparezca y desaparezca de momento a momento en la estructura mental-física o físico-mental, debéis examinar cuidadosamente las cosas reales; observar con consciencia; investigar con conocimiento. Cuando lo hacéis constantemente, se harán evidentes las tres características de la mente-cuerpo y el cuerpo-mente en vuestro conocimiento, es decir que apreciaréis o conoceréis los tres signos de la mente y la materia. Éstas están cambiando, no son perpetuas, y son impermanentes, son sufrimiento y están carentes de ego (carentes de alma). Después de distinguir esto como materialidad y mentalidad, deberíais contemplar estas tres características para desarrollar un conocimiento sucesivo de la sabiduría hasta la lograr la iluminación y comprender la verdad absoluta del nibbāna. 
Ésta es la meditación de la visión cabal que conduce a la sabiduría, a la purificación, a la elevada y supramundana sabiduría, a la liberación final, a la verdadera felicidad, a la paz última, a la cesación del sufrimiento, a la verdad absoluta del nibbāna.

La meditación de la concentración es el estado mental de la unidireccionalidad. Conduce a un poder místico o un poder supernormal. La meditación de la visión cabal es el conocimiento de la sabiduría, que penetra en las tres características de la mente y la materia. Conduce a la más elevada sabiduría, la iluminación, la noble verdad, la verdad absoluta – el nibbāna.

En conclusión, el gran beneficio de la consciencia sobre la respiración que entra y que sale debería ser comprendida como la condición básica para la perfección de una clara visión, la liberación final y la purificación de la mente. Debido a esto el Buddha dijo, 'Bhikkhus, la consciencia de la respiración, cuando se desarrolla y se practica considerablemente, perfecciona los cuatro fundamentos de la atención. Los cuatro fundamentos de la atención cuando se desarrollan y se practican considerablemente, perfeccionan los sietes factores de la iluminación, y los siete factores de la iluminación cuando se desarrollan y se practican considerablemente conduce a la clara visión y la liberación. '

Por esto, deseo fervientemente lo siguiente – que todos vosotros hermanos y hermanas, que están dispuestos a disfrutar de la cesación del sufrimiento, el dolor, la tristeza y la lamentación, intentéis y practiquéis los fundamentos de la atención que proporciona verdadera felicidad, paz y cesación de todas las formas de sufrimiento.

Muchas gracias, mis queridos hermanos y hermanas.

Sitagu Vihāra, Sagaing Hills, Sagaing, Myanmar.

Vipassana y Vedanā tal como son 
Comprendidas por un Novicio

U Tin Lwuin

No debería ser impertinente decir con la presentación de este pequeño texto algo referido al propósito del bhāvanā Budista (el desarrollo mental). El propósito, en resumen, consiste en liberarse de lo quen en el Budismo se considera dukkha (el sufrimiento o la insatisfactoriedad). La total liberación de dukkha significa el nibbāna. Por lo tanto, es el logro del nibbāna la finalidad última de bhāvanā. Existe una frase en Pāḷi - 'dānato bhogavā' – la generosidad conduce a la riqueza', 'sīlato sukhita'  - 'la moralidad conduce a la felicidad' y 'bhāvanāya nibbuta' o 'el desarrollo mental conduce a la paz.' Es sólo a través de bhāvanā que uno logra la paz del nibbāna que representa la extinción absoluta de dukkha.

Entonces, ¿qué es dukkha? En el primer discurso impartido por el Buddha, el Dhammacakkapavattana Sutta, el Buddha expuso una enumeración de dukkha: nacimiento, vejez, enfermedad, muerte, separación de lo que o de quienes uno ama, asociación con lo que o con quienes uno no ama, no obtener lo que uno desea, 'En resumen', añade el Buddha, 'los cinco upādānakkhandhā (los agregados de la adhesión) son dukka.'. El Visuddhimagga explica, los cinco upādānakkhandhā son los 'cinco grupos de la existencia que conforman los objetos del apego'. El nombre más común para estos cinco grupos de la adhesión es simplemente pañcakkhandhā (los cinco agregados), que se funden en rūpa (materia) y nāma (mente). Mientras que rūpa no es más que uno, nāma está comprendido por cuatro, llamados vedanā (sensación), saññā (percepción), saṅkhārā (reacción mental) y viññāṇa (la consciencia). Los cinco agregados en su totalidad, uno material y cuatro mentales, conforman el individuo, cuyo apego y adhesión se suman a una identificación hacia ellos como attā  (alma). Podemos llamar a esta identificación sakkāyadiṭṭhi, que literalmente significa 'creer en la existencia individual la cual es una combinación de mente y materia'. Por ejemplo, yo creo que mi khandha constituye mi 'alma' y creo que vuestros khandhas son vuestras 'almas'. De esta manera, tanto vosotros como yo poseemos la noción del 'Yo'. Esto es nada menos que el egocentrismo - 'Yo soy', 'mío', o 'yo y sólo yo'.

Esta equívoca identificación y creencia es debido a avijjā (la ignorancia) que ciega al hombre y le impide ver la verdadera naturaleza de las cosas, particularmente las tres caraceterísticas de todas las cosas condicionadas, conocidas como anicca (la impermanencia), dukkha y anattā (insubstancialidad).

Por tanto, avijjā es el origen de upādāna, que es la forma desarrollada de taṇhā (el deseo). Es este taṇhā que da lugar a su vez a todo renacimiento fresco. Por ejemplo, cuando un hombre codicia algo que le pertenece a otra persona, éste intenta conseguirlo por algún medio ilícito que podría ser un robo o asalto. Una acción así es akusala-kamma (una mala acción). En otro caso, él ofrece alimentos esperando disfrutar de riquezas en la próxima existencia. Una acción así, aunque podría etiquetarse como kusala-kamma (una buena acción) es también motivada por taṇhā. Es así cómo el ser está destinado a renacer en otra existencia para disfrutar o sufrir de acuerdo a su kamma (acción). Inclusive si sólo conoce el placer en dicha existencia, no puede escapar de dukkha, permaneciendo sujeto a la vejez, la enfermedad, la muerte y otros sufrimientos. El placer jamás dura para siempre, debido a que nada en el mundo es permanente; cualquier cosa es definitivamente transitoria y está destinada al cambio. Siempre se da la misma y típica historia, cada vez que uno renace, se encuentra con muchos tipos de dukkha y lucha con ello. Así es cómo el saṃsāra (el ciclo de renacimiento) continúa una y otra vez sin ningún prospecto de llegar a un final. El saṃsāra en alguna forma se parece a un enorme remolino en el océano en los cuales innumerables seres, incluyendo los divinos, dan vueltas y vueltas, a veces sumergiéndose y en otras veces emergiendo, pero jamás encontrando una forma de escape.

Es aquí que entra a tallar bhāvanā para aquellos que se preocupan por romper el velo que cubre la verdadera naturaleza de las cosas debido a avijjā, para erradicar la creación de la existencia debido a taṇhā, para librarse uno mismo del saṃsāra y su correspondiente dukkha alcanzado la dicha del nibbāna. 

Ahora, una o dos palabras sobre bhāvanā tal como se encuentra en la literatura budista. Bhāvanā puede ser de dos tipos – samatha (la tranquilidad) y Vipassana (visión cabal). Practicando el primero, uno logra determinados jhānā(s) (estados de absorción) y abhiññā (elevados conocimientos). Pero esto no significa que uno encuentre la forma de liberarse del saṃsāra. Al pasar a otra existencia sin descender en el logro de los jhānas, uno renace en el mundo Brahmā correspondiente al jhāna que previamente haya logrado; allí vive por mucho tiempo, por eones, hasta que el lapso de su vida llega a un fin. Al final de ello, renace en el mundo humano o celestial. Y como otros seres, se encuentra con el mismo dukkha de la vejez, la enfermedad, la muerte, etc. Si algo va mal con él en el mundo Brahmā, el puede inclusive sufrir en uno de los cuatro apāya(s) (estados de aflicción). Por lo tanto, sólo samatha-bhāvanā no es garantía para la liberación del saṃsāra. Es el otro bhāvanā, Vipassana, que asegura una manera de librarse del saṃsāra y la obtención del apacible estado del nibbāna.

Existen dos tipos tipos de vipassana-bhāvanā: samathayānika (Vipassana a través de la línea samatha) y Vipassanā-yanika (Vipassana a través de la línea de la propia vipassana). El primero representa la práctica más común para el meditador. El meditador que sigue la forma samatha yānika practica primero samatha-bhāvanā, siendo el número de sus objetos cuarenta; los cuales son: los 10 kasiṇas (instrumentos), 10 asubha (caracteres desagradables), 10 anussati  (recolecciones), 4 brahmavihāra (modos de noble hábitat), 4 arūpa (mundos inmateriales), 1 āhāre paṭikūla saññā (percepción de repugnancia ante los alimentos) y 1 catudhātuvavatthāna (análisis de los cuatro elementos). 

El objeto más popular para el meditador de samatha es Ānāpāna (la respiración), uno de los diez anussati. La palabra Ānāpāna es sinónimo de assasati y passasati, y es interpretado de dos maneras, cuya diferencia consiste en el orden de la respiración. Los comentarios del Suttanta adoptan el 'el aire que entra' y el 'aire que sale', pero los comentarios del Vinaya dicen que es la 'respiración que sale' y la 'respiración que entra'. Va a preferirse el primer orden, ya que el último está relacionado con el nacimiento de un niño, y no con la meditación. Un bebé recién nacido, se dice, que espira tan pronto como sale del vientre de la madre. Para los meditadores, sin embargo, la meditación comienza con la 'respiración que entra'. De hecho, existen sub-comentarios que sostienen la interpretación de los suttas al menos para el propósito de la meditación. Pero debería notarse que la simple 'respiración que entra' y 'respiración que sale' no corresponde a la meditación, a lo que esencialmente se llama meditación – el meditador debe ser consciente de lo que está haciendo cuando inhala y exhala. Por lo tanto, el nombre completo de este objeto de meditación es Ānāpānasati (atención en la respiración que entra y la respiración que sale, consciencia de la respiración).

El meditador que desea practicar Ānāpānasati debería mantener al menos cinco preceptos de moralidad. Éste es el primer paso para samādhi (la concentración de la mente), que la meditación Ānāpāna cultiva. Él debería escoger un lugar tranquilo. Entonces se sienta con las piernas cruzadas o adopta una forma de sentarse en la cual se sienta capaz de sentarse por largo tiempo. Habiéndose sentado, él mantiene su parte superior del cuerpo derecha y su mente en la punta de la nariz por encima del labio superior. Entonces a medida que inhala y exhala descubre el aire entrando y el aire saliendo rozando los bordes de las ventanas de la nariz. Con su mente permaneciendo en ese mismo lugar, el cual es tocado por el aire, él es consciente del aire entrando y saliendo. Él debe observar esto sin ningun tipo de interrupción hasta desarrollar samādhi.
El próximo paso a desarrollar es paññā (sabiduría). Así como sīla es indispensable para samādhi, así es samādhi de indispensable para paññā. Sin la concentración de la mente uno no puede ver las cosas tal como realmente son, teniendo las tres características mencionadas anteriormente. La primera característica, anicca, nos recuerda el dicho de la antigua filosofía Griega: 'Uno no puede saltar a un río dos veces'. Todo es transitorio y cambiante. Nada es perpetuo y perdurable. Así uno descubre la vida como un hecho miserable. Cuanto más grande el apego, más grande la desdicha. Ésta es la segunda característica, dukkha. Entonces entra a tallar la tercera característica, anattā. Como no existe una entidad que realmente pertenesca a uno, uno no puede aferrarse a ninguna cosa. Uno no puede mantenerlas inalterables ni puede tener control sobre ellas. Por ejemplo, cuando envejecemos, debido a la ley de la impermanencia, no podemos hacernos jóvenes, no podemos controlar el proceso de envejecimiento. Es por ello que anattā se torna incontrolable.

Ver las cosas tal como realmente son, o en sus tres verdaderas características es, definitivamente, paññā. En este caso, no es lokiya (mundana), sino lokuttara (supra-mundana) o vipassanā paññā. Las cosas que están ocurriendo en nuestro propio cuerpo sólo pueden discernirse a través del samādhi. Cuanto más poderoso el samādhi, más fácil se hacer sentir estas cosas sutiles en el cuerpo, cosas que son conocidas como vedanā (sensación). Este vedanā es importante para el meditador en su progreso sobre el sendero que conduce a vipassanā paññā, que no puede lograrse por medio de ningún sutta (aprendizaje), ni siquiera a través de citta (el razonamiento) sino sólo a través de bhāvanā. Debe ser bhāvanā-mayā-paññā.

En relación a la importancia sobre vedanā, el primero aspecto es que puede experimentarse fácilmente. De los cinco khandha(s) (agregados), rūpa (la materia) es muy tangible y susceptible de percibirse, ya que puede ser vista, tocada y sentida por un infante. Es a través de rūpa que rūpa surge ante saññā (percepción). Entonces entra a tallar saṅkhārā (la reacción mental) en concordancia con lo que uno percibe. Si la sensación es agradable, uno lo quiere, si es desagradable, uno lo odia. Viññāṇa (la consciencia), aunque considerada como el fenómeno mental principal de todos, no tiene oportunidad de percibir la serie de fenómenos hasta entonces. Por lo tanto, se le coloca al final de la enumeración de los cinco agregados. En el reconocimiento, vedanā es por lo tanto, el poder más grande, seguido sólo por rūpa entre los cinco khandā(s) o el más elevado entre los cuatro khandā(s) mentales.

En segundo lugar, vedanā cubre una gran variedad de sensaciones. Es cierto que básicamente existen tres tipos de éstas en cuanto al cuerpo se refiere, llamadas sukhā vedanā (la sensación agradable), dukkhā vedanā (la sensación desagradable) y upekkhā vedanā (la sensación neutra). Pero solo dukkhā vedanā está compuesto de un gran número de sensaciones desagradables como irritación, ardor, calambre, dolor, punzación, calor, frío, cansancio, etc. En relación a la mente, existen en total, tres tipos de sensaciones o dicho de otra manera, emociones – somanasa (satisfaccción), domanasa (insatisfacción) y upekkhā (equilibrio mental). Inclusive la satisfacción no es para nada última, debido a que no perdura; ya que está sujeta al cambio. Y cuando cambia, desaparece y surge la emoción opuesta, sufrimiento. Por lo tanto, lo que creéis felicidad, es al final de cuentas domanasa. 

En tercer lugar, vedanā puede estar definitivamente conectado con los tres de los cuatro Māhabhūta (elementos), que son conocidos colectivamente como rūpa. Estos tres son paṭhavī (el elemento tierra), tejo (el elemento fuego) y vāyo (el elemento aire). Āpo (el elemento agua) es demasiado sutil para tocarlo, o es tan sutil que uno lo encuentra difícil de sentirlo. Ahora, para ilustrar la conección entre vedanā y los tres bhūta(s), cuando tenéis un calambre, que se manifiesta como una contracción de los músculos, es paṭhavī, cuando sientes la temperatura en el cuerpo es tejo; cuando sufres de un dolor en el estómago, puede ser algo que tiene que ver con vāyo, ya que cuando hay aire en vuestro estómago queda atrapado y no encuentra por donde salir, habéis experimentado la sensación desagradable llamada dolor. La conección de vedanā con estos Māhabhūta(s) se hace totalmente manifiesta y ayuda a uno a comprender su verdadera naturaleza.

Finalmente, vedanā, como los otros fenómenos, está sujeta a anicca. Surge sólo para desaparecer. Es la ley de udaya (surgir) y vaya (desaparecer). Aquel que discierne esta ley a través de vedanā, discierne también otras en su verdadera perspectiva. Todo esto no es nada más que dukkha. Entonces éste se disgusta con todo esto y se vuelve diligente y trabaja por su propia liberación, lo que conlleva a la liberación final del saṃsāra dukkha (la desdicha del ciclo de renacimientos).

Puede haber otros aspectos sobre la importancia del rol que juega vedanā en la meditación. Todo lo que he dicho es lo que comprendo y cómo comprendo el campo práctico del Budismo desde mi propio y limitado parecer. Como soy un novicio y principiante en este campo, mi entendimiento está sujeto a ser imperfecto e incorrecto. Puede ser, en el mejor caso, que me haya estado entreteniendo en un juego intelectual. Por lo tanto invito a la crítica y a las correciones de los antiguos kammaṭṭhānācariya (maestros de meditación), que han cumplido la tarea del paṭipatti (la práctica) más debida y hábilmente. Una palabra o dos de sus comentarios, inclusive si no son favorables, será una gran bendición para mí.
Un Dukkha que Conduce a un Absoluto Sukha

Dhammacariya U Htay Hlaing
El área contemplada es el lugar triangular reducido por encima del borde del labio superior cerca de las ventanas de la nariz. 'El establecimiento de la concentración por medio de la percepción de la respiración que entra y la respiración que sale, y la percepción de las sensaciones basadas en la respiración que entra y que sale en dicha área', es el principio más importante de esta técnica; este hecho es ya conocido por todos ustedes, hermanos de Dhamma.

El Establecimiento del Método de la Contemplación

Con el objeto de lograr la concentración fácilmente y prevenir a la mente de su inclinación discursiva, el área contemplada es demarcada de forma reducida; no es fácil concentrarse en un objeto fijo si él área es grande. La tarea de samatha es probablemente la misma que la del círculo del área concentrada (kasiṇa maṇḍala). Una garza, en vez de buscar pescados sobre una gran área de terreno de cultivo, debe esperarlos a la salida del agua y atrapar con facilidad lo que desee.

Con el objeto de entrar en el reino de la sabiduría rápidamente, de entre los objetos de la contemplación y diferentes tipos de fenómenos naturales, se selecciona exclusivamente a la sensación (vedanā) para su desarrollo.

Aunque el área prescrita es reducida, cuando el poder de la concentración se hace más fuerte, los cambios materiales y mentales dentro de todo el cuerpo pueden ser automáticamente percibidos y controlados. Asimismo, aunque esta sensación de por sí es prescrita como un objeto de contemplación, cuando el poder de concentración se fortalece, el fenómeno natural de la mente restante y las cualidades materiales pueden también ser percibidas de acuerdo a las circunstancias.

Es necesario conocer cuán importante y predominante es este método. Lo encontraréis más profundo y distinguible si lo miráis desde el punto de vista de la literatura canónica.

Comienzo desde el Punto Más Fácil

La tarea de la meditación es observar y contemplar las distinguibles características de este cuerpo humano compuesto de materialidad y mentalidad, el fenómeno natural más distinguible entre las cosas absolutas existentes. Es como comenzar a aprender desde el punto más fácil cuando estáis aprendiendo algo como un principiante. No obstante, no podéis proceder con vuestro aprendizaje sin conocer primero el alfabeto A, B, C, o lo números 1,2,3.

Del fenómeno material y mental en este cuerpo, la materialidad es lo más fácil de ver. Del fenómeno material, el elemento del movimiento es el más importante. Ha existido obviamente a través de toda la vida desde el nacimiento hasta la muerte.

Cuando podéis concentraros en una de las características materiales y mantenerla bajo control, también podréis llegar a comprender las otras restantes. Además, las características mentales automáticamente aparecen en el reino de la mente del meditador. En el Visudhhimagga se establece que las cualidades mentales, el contacto (phassa), la sensación (vedanā) y la consciencia (viññāṇa) son más prominentes que las otras [1]. Lo más prominente del fenómeno mental es la vedanā que estáis contemplando en este momento. En el Sakkapañha Sutta, el Buddha instruye este mismo método de meditación sobre vedanā a Sakka, el Rey de los devas.

Existen tres tipos de vedanā: sukhā vedanā (la sensación agradable), dukkhā vedanā (la sensación desagradable) y upekkhā vedanā (la sensación de la ecuanimidad). De estos tres tipos de vedanā, la sensación desagradable es la más importante. En realidad, el Buddha propuso vedanā de dos o tres tipos, o por encima de ciento ocho tipos [2]. Pero se señalan como sinónimos. Para ser exacto, cada sensación (vedanā) es dukkha, mero sufrimiento. A la reducción de la temperatura, se le llama 'hace frío'. Por lo tanto, la joven Vajirā Theri dijo, 'el surgimiento es dukkha; la desaparición es dukkha; no hay nada más que dukkha' [3].

En esta técnica, se selecciona para la práctica la cualidad material – la respiración que entra y que sale para la concentración, y la cualidad mental de la sensación para la sabiduría. Puede haber diferentes tipos de técnicas de meditación pero entre aquellas que se dirijan hacia el objetivo final, la práctica de la contemplación de vedanā es el método más efectivo. El fenómeno natural, vedanā no es sólo prominente, sino también que penetra dentro de todas las cualidades materiales y mentales, semejante al flujo de una corriente y los ríos que corren hacia el oceáno. [4]

Hasta la Muerte

Hubo muchos nobles que lograron el objetivo final, no sólo durante la vida del Buddha sino también posteriormente a él, principalmente utilizando esta técnica de meditación (contemplación de vedanā). Las referencias notables, conjuntamente con sus nombres y la verdadera evidencia, se muestran en los comentarios del Māhasatipaṭṭhāna Sutta. 

Por ejemplo había un Māha Thera llamado Kuṭumbikaputta Tissa en Sāvatthi. El Māha Thera fue atacado por delincuentes en el profundo bosque. Mientras se encontraba ahí, se mantenía practicando profunda meditación después que le habían roto el muslo con una pesada piedra. Él se convirtió en Arahant en esa misma noche. Similarmente, hubo mucha gente noble que logró la bendición final mientras eran comidos por tigres, o eran atravesados en el pecho por una lanza, o por una estaca, sufriendo de cólicos, etc. [5]

Dos métodos de Contemplación de Vedanā
Para los meditadores avanzados, mientras tengas severos dolores o una enfermedad, pueden utilizarse los siguiente dos metodos vinculados a vedanā – 

(1) Vedanānupassanā Satipaṭṭhāna – un método de contemplación del surgimiento de vedanā, con el objeto de comprenderlas plenamente. Es llamada también vedanāpariggaha kammaṭṭhāna – aferrarse a la sensación mientras se medita. Es el método que fue practicado por la Reina Sāmāvati y sus sirvientas mientras ardían en llamas en la ciudad de Kosambi. [6]

(2) Vedanāvikkhambhana – el método de apartarse de la sensación (vedanāṃ vikkhambhetvā), el método de descuidar o no darle ninguna importancia a vedanā (vedanāṃ abboharikaṃ katvā). Puede ser contemplado sobre cualquier objeto que ha sido regular y habilmente practicado por un meditador, no darle importancia a la sensación que surge en el momento presente [7]

La Experiencia Personal de Todo Meditador

Es común para los meditadores (mientras meditan) experimentar fuertes dolores e insoportables malestares, los cuales no habían sido percibidos anteriormente. Cuando uno continúa, gradualmente desaparecen. En realidad estas sensaciones dolorosas existen como un fenómeno natural en el cuerpo. Pero los objetos más fuertes y fascinantes prevalecen sobre estas sensaciones así que se encuentran latentes en dicho momento. No se trata de algún tipo de enfermedad a la cual deba temerse. Sólo puede verse a través de la poderosa concentración.

Por ejemplo, en remotas áreas o pueblos aparecen extrañas enfermedades que no habían sido conocidas anteriormente hasta que llegan los médicos y sólo entonces se da los diagnósticos médicos. Estas enfermedades no surgen, definitivamente, debido al diagnóstico médico, o las medicinas prescritas por los doctores. En realidad, ellas han estado ahí por mucho tiempo. Pero es sólo a través del poderoso lente de los microscópicos y los instrumentos médicos que pueden investigarse los gérmenes y las desconocidas enfermedades. Entonces pueden usarse formas prácticas para curar dichas dolencias.

Cuando surgen diferentes tipos de dolores, éstos deberían ser percibidos y contemplados. Si se hace así dos o tres veces, ellos pueden desaparecer al instante, pero, si la sensación dolorosa en más severa, entonces se debería dar un esfuerzo más arduo. Mientras se les percibe más y más profundamente, maravillosamente desaparecerán.  Como si algo se los hubiese llevado. Sin embargo, algunos pueden no desaparecer; por lo tanto la velocidad para percibirlas debería acelerarse con gran tolerancia. Si no se puede hacer esto, debería usarse el segundo método de ignorarlas o no darle ninguna importancia a dicha vedanā.
A veces, debido al miedo y la intolerancia, se les deja a un lado para observarlas luego y pueden automáticamente desaparecer. Si un meditador no puede vencerlas al instante, éste puede confrontarlas frecuentemente en otros intentos en el futuro.

Inclusive aquellos que sufren de serias enfermedades, que no pueden ser curadas con las últimas medicinas, pueden experimentar un asombroso recuperamiento debido a la contemplación. Existen muchos de estos ejemplos. Por lo tanto, el Satipaṭṭhāna está incuído en el bojjhaṅga bhāvanā. Este tipo de liberación de las enfermedades no es nuestro principal objetivo, ni tampoco es un resultado importante, sino tan sólo un subproducto [8].

Beneficios en el Despertar de la Enfermedad

En relación a la contemplación de vedanā, me gustaría mencionar algo respecto a un evento interesante.

Como se dijo anteriormente, si la sensación dolorosa es confrontada con un celoso emprendimiento, sin rendirse, finalmente desaparecerá sin distinción que cuan severa sea. Existen mucho otros ejemplos. No antes de haber desaparecido vedanā, se puede lograr el estado de arahat. Una persona noble semejante es llamada vedanā sammāsati.

De manera similar, hay muchos tipos más de Arahantha como por ejemplo – Rogasammasati (el noble arahanta que se recuperó de una enfermedad y alcanzó simultáneamente el estado de Arahant); 

Jīvitasammasati (el noble arahanta que logró el estado de Arahat y falleció en el mismo instante); 

Iriyāpatthasammasati (el noble aranhanta que logró el estado de arahat sentado con la adopción de la firme resolución – no cambiaré mi postura de piernas cruzadas hasta no haber alcanzado el estado de Arahat). [9]

No hay necesidad de tener miedo a alguna enfermedad o alguna sensación dolorosa; existe todavía otras buenas recompensas de ellas. Si la enfermedad se vuelve más seria y dolorosa y la sensación dolorosa más amarga, es bueno incrementar 
la velocidad de vuestro esfuerzo en la meditación y considerarla como una señal de alerta. No os deis por vencidos. Māha Thera Uttiya, durante la vida del Buddha, puso tal enérgico esfuerzo en su meditación que con esto en mente alcanzó finalmente el estado de Arahat. [10]

La Forma de Abolir el Círculo de Dukkha

Permitidme continuar mencionando cuan importante es el método de la contemplación de vedanā. Contemplando siempre todo surgimiento y desaparición de vedanā (agradable o desagradable) podéis abolir la impureza antes de que se arraigue profundamente. De acuerdo a la enseñanza de la Originación Dependiente (el Paṭiccasamuppāda), en cada contacto (phassa) entre el elemento de tacto y el elemento a ser tocado, o entre el invitado (el objeto externo) y el anfitrión (objeto interno) surge vedanā (agradable o desagradable).

Vedanā-paccayā taṇhā - dependiendo de la sensación surge el deseo con placer; debido al deseo con placer, surge nuevamente la sensación del sufrimiento (dukkha vedanā) con desplacer. Este dukkha vedanā continúa produciendo otro dukkha. De esta manera el círculo de dukkha se mantiene girando sin ninguna pausa. [11] 

El Abhidhammatthasaṅgaha dice – Dukkhaṃ tebhūmakaṃ vuttaṃ (la operación mecánica de los tres mundos de kama, rūpa y arūpa es dukkha). El Buddha estableció en el Dhammacakkappavattana Sutta – saṅkhittena pañcupādānakkhandhā  dukkhā (en resumen los cincos agregados, los objetos del  apego, son todos dukkha). En el Paṭiccasamuppāda desanā, se describe a dukkha también como evametassa kevalassa dukkhakkhandassa (toda la masa de sufrimiento o a una colección de dukkha). 

Con la intención de detener al giro de la rueda de vedanā y no dejar que las raíces de las impurezas crescan nuevamente, deberíais ser vigilante del surgimiento de vedanā. No existe nada más aparte de esta forma de contemplación. Para detener la operación mecánica de dukkha, deben cortarse las alas de vedanā en pedazos. Es un tipo de cambio de vedanā paccayā taṇhā a vedanā paccayā paññā. De esta forma, no surgen más impurezas y la capacidad de tolerancia para confrontar el inevitable dukkha se hace más grande.

Las Impurezas le Siguen a Vedanā
En todo surgimiento de la sensación, están listas a crecer las tres principales raíces de la impureza de acuerdo a su propia naturaleza. Si un meditador no es prudente con ellas con mente estable, no se puede liberar del impuro devenir en ninguna forma. [12]

1. taṇhā (la avidez) y lobha (la codicia) le siguen a sukhā vedanā (la sensación agradable) después que ésta ha surgido; 

2. dosa (odio) y domanassa (aflicción) le siguen a dukkhā vedanā (la sensación agradable), después que ésta ha surgido;

3. moha (ilusión) y avijjā (ignorancia) le siguen a upekkhā vedanā (la sensación de la ecuanimidad).

Por lo tanto – 

1. sukha debería ser contemplado como dukkha;

2. dukkha debería se contemplado como una espina;

3. upekkhā debería ser contemplado como anicca (impermanencia).

Todas estas formas son las nobles instrucciones del Buddha. [13] Para parar esta operación mecánica de dukkha y no permitir que crescan nuevamente las tres principales raíces de las impurezas, debería seguirse esta práctica fundamental.

Si un meditador no lo contempla de esta forma, entonces lobha y dosa lo seguirán. En el Salla Sutta, se establece que para extraer una espina que ha atravesado a alguien, debe usarse otra espina. Por ello, una persona debe ser atravesada por dos espinas. Cuando surge dukkha es seguido por dosa y domanassa [14]

Sukha es Más Terrible

Dukkhā vedanā y sus seguidores, dosa y domanassa, pueden vencerse fácilmente mediante la contemplación. Pero sukhā vedanā y sus seguidores, taṇhā y upādāna, no pueden vencerse tan fácilmente. Cuando más grande es sukha, más grande taṇhā y upādāna. El poderoso impacto de taṇhā y upādāna es más grande en el momento de romper sukha que aquel vincualdo a su preservación. 

Digamos por ejemplo que una persona posee únicamente cien rupías y otra persona posee cien mil rupias. Entonces dependiendo de su riqueza, estos dos sentirán de manera diferente si ellos mantienen o pierden su riqueza. Así que sukhā vedanā es más terrible que dukkhā vedanā. Una persona que pretenda ser buena es más terrible y peligrosa que una realmente mala.

Un Leproso en el Lujo

De hecho, sukha pareciera ser más agradable en el momento de su surgimiento. Pero tan pronto como desaparece, se transforma luego en dukkha; dukkha remplaza a sukha inmediatamente. Cuando sukha aparece, dukkha se vuelve tan grande como el tamaño del deseo y el apego. El agujero de una bala que sale de un cuerpo es en realidad mucho más grande que el agujero de la bala por donde entró. [15]

Definitivamente los placeres sensuales y los lujos disfrutados debido a los cinco tipos de objetos sensoriales son similares a aquellos placeres disfrutados por un leproso que mientras se calienta cerca al fuego disfruta de la sensación de picor y hormigueo de los absesos de la leprosidad en el cuerpo. Después de rascarlas, sale mucho pus de ellas y éste se siente confortable. Así, disfruta haciendo eso y lo asume como agradable. ¡Entonces, se siente por cierto un gran confort! [16]

Desde el punto de vista de los meditadores, los placeres sensuales y las poseciones parecieran ser como aquellos disfrutados por el leproso. Gradualmente, llegan a comprender esto detalladamente. Cuanto más grande es su contemplación, más amplio su punto de vista. 

Cuarenta Tipos de Visiones

El meditador puede pensar para sí mismo – todo está bien y es agradable, todo es permanente y controlable. Pero después sus conceptos ilusivos de la vida – subha (elegancia), sukha (placer), nicca (permanencia), y attā  (ego), los cuales había adoptado antes como conceptos verdaderos, cambian diametralmente. El Buddha compara el placer de un millonario con el de un leproso. Cuando alguien contempla realmente dukkha vedanā, pueden experimentarse realidades más detalladas!

Por ejemplo – 

sallato – como ser atravesado por espinas y estacas

rogato – como tener un severo dolor y enfermedad;

gandato – como la pus de un forúnculo que se exparse por todo el cuerpo.

Todas estas sensaciones dolorosas y desagradables son 'verdadero' dukkha y deben ser experimentados tal como realmente son. Los siguientes son diferentes tipos de visiones – 

Diez puntos de vista sobre anicca;

Veinticinco puntos de vista sobre dukkha;

Cinco puntos de vista sobre anattā.

Estos son llamados 'Cuarenta tipos de visiones' o 'Cuarenta tipos de Vipassana'. Tal como se enseña en el Paṭisambhidāmagga Pāḷi, etc. También son explicados en detalle en el Visuddhimagga [17]

La Esencia Dhámmica en un Show Fílmico de Dhamma

Algunos pueden decir, 'Deberías mejor estar solo; ¿por qué buscar los objetos desagradables con tan grande celo?' Algunos occidentales comunmente mencionan con énfasis cuando comienzan a conocer el Buddha Dhamma que el mundo ya está lleno de problemas sociales y económicos, y aún así, ¡el Budismo nos enseña cosas sobre sufrimiento!

Para aquellos que no han experimentado su verdad, probablemente esto pueda verse así. En realidad, la tarea de la meditación es eludir algo que es eludible, habiendo probado el poder de uno para resistir la confrontación con el sufrimiento a través del círculo de la existencia. Pero uno no está buscando ello intencionadamente.

Hubo centros de Vipassana en la época del Buddha. Algunos preguntaban a aquellos que lo frecuentaban por qué iban allí. El Buddha los alentaba a responder de la siguiente manera – Estamos yendo allí para comprender plenamente dukkha. Es comprensible que el entendimiento de dukkha sea práctico e importante. [18]

La comprensión de dukkha a través de la meditación es como la de un observador, no como la de una persona real, quien está prácticamente asesinada. Desde el punto de vista de la literatura poética o la música, puede llamarse 'apreciación literaria' o 'gusto musical'. El propósito de ir a un concierto en vivo y espectáculos de cine y gastar mucho dinero y tiempo es disfrutar o apreciar dicho sabor.

La apreciación del film Dhammico no puede ser comparado con el de ningún otro show. Sabarasaṃ dhammaraso jināti (el sabor del Dhamma es el mejor de todos los sabores). [20] Existen muchos meditadores que han experimentado este sabor del Dhamma en todas partes del mundo.

Por lo tanto, intentar comprender dukkha es dirigirse hacia el absoluto sukha. Experimentar un determinado tipo de dukkha es disfrutar un tipo de placer que no puede conseguirse en los hábitats humanos y celestiales. Compreded el hecho que si una persona está enfrentando una gran experiencia de dukkha, está realmente siguiendo el proceso hacia una gran cantidad de sukha. Aunque puede surgir una excusa – No es extraño, todo el mundo comprende dukkha. Pero en realidad, la mayoría de gente no sabe cuándo surge dukkha; el dukkha que conocen los meditadores es el 'verdadero' dukkha que producirá sufrimiento.

Elusión del Dolor Mental mediante el Dolor Corporal

Cómo debería considerar una meditador vedanā una enfermedad.

Durante la vida del Buddha vivía una pareja que eran millonarios, Nakulapita y su esposa, en la ciudad de Samsumāragiri, en el estado de Bagga (lo que ahora es conocido como el Pueblo Cunar, en el distrito de Mirjapur). Como habían sido los padres del Buddha durante quinientas vidas, ellos amaron profundamente al Buddha como a su propio hijo. De acuerdo al Canon Piṭaka, ellos se amaban tan profundamente y eran tan devotos el uno con el otro que  fueron registrados como una historia de amor mutuo. Cuando el esposo Nakula se hizo viejo y se tornó invalido, no fue capaz de ir a ver al Buddha como regularmente lo hacía en el pasado. Él le dijo al Buddha cuan triste estaba por no ser capaz de ir a verlo.

En aquel tiempo, el Buddha lo consoló y le aconsejó:

'¡Dāyaka! Este cuerpo está siempre sometido a las enfermedades; es igual que un frágil y quebradizo huevo. Como si estuviera cubierto por una delgada capa de piel, siempre sujeto por los peligros externos. ¡Dāyaka! No es más que una necedad cuando una persona habla sobre su cuerpo y dice ''Estoy realmente sano''. 

'Dāyaka debéis entrenaros de esta forma - ''Aunque mi cuerpo tiene dolor, mi mente permanecerá ilesa''. '

Podría parecer que las sensaciones corporales debieran transformar la actitud mental 'Siento dolor; éste es el ''Yo'' que siente el dolor'. Para parar la sensación dolorosa, un meditador debería percibirlo mediante la comprensión. [21] Esto significa que el cuerpo puede tener una sensación dolorosa pero la mente no debería ser afectada por ello.

Upekkhā Vedanā y el Método de Migapadavalañjana

Nos gustaría hablar un poco sobre upekkhā vedanā, de manera que no quede sin desarrollarse. 

Upekkhā es la naturelza de la ecuanimidad – que permanece en la línea media sin inclinación preferencial hacia sukha o dukkha. Es llamado también adhukkhamasukhā vedanā -  la sensación que no es desagradable, no es agradable, manteniendo un equilibrio. En los comentarios de Sakkapanha Sutta y el Māhasatipaṭṭhāna Sutta se indica – 

Upekkhā es muy difícil de comprender como si se tratara de encontrar algo en la oscuridad.  Sólo a través de Migapadavalañjana puede ser comprendido. De igual forma que un cazador que ve las huellas de un ciervo sobre los dos lados de un bloque de piedra puede deducir que dicho ciervo puede haber pasado por ahí, así también un meditador, durante la contemplación de dukkhā vedanā puede reconocer un instante de alivio, un determinado intervalo de tiempo entre el desvanecimiento gradual de una sensación desagradable y la aparición de una sensación agradable. Es upekkhā (la naturaleza de la ecuanimidad) que existe en el instante de la exención de sukha y dukkha. Este tipo de entendimiento es llamado Migapadavalañjana, un método para rastrear las huellas de un ciervo. [22]

El Hito de la Vipassana, Ausencia de Amor y Odio

Por otro lado, la mayoría de los meditadores regulares que realizan un esfuerzo diligente, con firme devoción y consciencia, utilizando medios y recursos sistemáticos, experimentan la naturaleza específica de upekkhā al cabo de dos o tres meses.  Estas ocasiones son llamadas el estado de saṅkhārupekkhāñāṇa [23]. Si el objetivo final está a diez millas de distancia, la señal de saṅkhārupekkhāñāṇa podría estar por encima de la octava milla.

El meditador que ha pasado este hito puede conocer muy bien todo sobre este mundo mundano. Pueden también imaginar la naturaleza de lo supramundano. Sus capacidades físicas y mentales se tornan activas y se satisface con una forma de vida apacible. No hay necesidad de invertir un esfuerzo premeditado en su meditación. Es capaz de comprender la verdadera naturaleza de las cosas exacta y fácilmente. 

Él está especialmente carente de preocupaciones, temores, amores, miedos, que son los extremos de la sensación. Posee muy poco tiempo para pensar en su sustento. Y tampoco tiene tiempo para los placeres sensoriales de este mundo. Vive en un estado de apacible felicidad que jamás ha disfrutado anteriormente, así como no se entretiene en ningún tipo de sensación agradable considerándola como sukha. Puede ser explicado como el punto del tiempo en el cual no puede ser motivado por ninguna vicisitud de la vida.  En el lenguaje común, es un tipo de sukha diferente [24].

Attā  desde diferentes Puntos de Vista

Así como se siente muy apacible, así también su conocimiento de upekkhā, conociendo el equilibrio de la sensación, se torna más y más profundo. Su conocimiento sobre attā  se vuelve cada vez más y más claro. El entendimiento de sí mismo, de su familia, de su entorno y del mundo, que había aceptado durante toda la vida, cambia de manera total y es diferente que antes; él se ilumina ante nuevos entendimientos que son verdaderos.

En el Āneñjasappāya Sutta del Uparipaññasa Pāḷi y en el Mahāniddesa Pāḷi, se indican los diferentes punto de vista sobre attā  (koti), las diferentes formas de attā , el análisis comprensivo y el estar iluminado en la esfera de la mente. En relación a ellas también se mencionan en el Visiddhimagga unas notas explicativas sobre upekkhā paññā (la visión del equilibrio). Por lo tanto, no las discutiremos aquí. No es fácil comprender estas invaluables explicaciones literarias sin la práctica personal. Es muy alentador que la ley de la naturaleza sea tal que aquellos que practican y lo experimentan por sí mismo, aunque son ignorantes del invaluable Canon Pāḷi, llegan a conocer esto de igual forma que aquellos que lo han estudiado.

El Poder de la Resistencia y el Fenómeno Supramundano

Es común que cuando un meditador obtiene un buen éxito en la tarea de la Vipassana, su conocimiento y sus opiniones no son las mismas que antes. Se da lugar entonces un cambio correctivo. Su comportamiento y el poder de resistencia se desarrollan cada vez más. 

Puede sentarse a meditar en una sesión por dos o tres días consecutivas; sin dormir, y es capaz de meditar por siete u ocho días.

Existe una instrucción médica común – Una persona debería dormir al menos por ocho horas al día en virtud de una buena salud. Puede ser común para aquellos que siempre se encuentran en un estado de preocupación. En la vida del Buddha, hubo muchos meditadores que se mantenían despiertos mediante el placer del sabor dhámico. Podían permanecer despiertos por diez años, quince años, o veinte años. De igual manera, existen todavía hoy aquellos que pueden permanecer sin dormir. No aparece ninguna enfermedad e inclusive las severas enfermedades que puedan haber surgido en ellos desaparecen, y el lapso de su vida también se prolonga. [26]

Mientras se desarrolle la contemplación del meditador, su conocimiento es siempre cambiante. Los conceptos de – sukha y dukkha – se transforman de manera diferente y total de lo desarrollado en el pasado.

Justamente como el pez que no conoce el agua en el que vive y las aves que no conocen del cielo en el que viven, así también los seres humanos no conocen el mundo en el que viven; ¡definitivamente que no intentan conocer el mundo!

Las cosas reconocidas como agradables (sukha) por los mundanos (putthujjanas) se vuelven desagradables (dukkha) en la visión de los nobles (ariya puggala), y viceversa [27]

Muchos Pueden Negarlo, Pero...

Inclusive durante la época del Buddha, algunas personas negaban y objetaban las realidades de las enseñanzas del Buddha. En aquellos días, el Buddha lo explicó así – 

O Bhikkhus!, Yo no disputo con el mundo humano. El mundo contraargumenta ante mí. Aquel que sólo cree o habla sobre la ley de la naturaleza no necesita argumentar con nadie más en este mundo. [28]

Los comentadores dan una explicación natural de la siguiente manera – 

Es mi responsabilidad enseñar la tarea de la Vipassana, pero el esfuerzo práctico depende totalmente de vosotros; ¡qué puedo hacer por aquellos necios, inclusive aunque hayan sido enseñados! 

Por carencia de conocimiento y mera ignorancia, los mundanos niegan lo que enseña el Buddha. Pero hasta ahora, nadie ha sido capaz de amenazar o superar la Enseñanza. Por lo tanto, ¡esta Enseñanza única ha obtenido un verdadero logro y victoria por 2500 años!.

Existen diferentes tipos de técnicas básicas para la meditación enseñada por el Buddha. El principiante puede debatir sobre las maneras de practicar con una u otra técnica, pero cuando todos entran en el terreno ariya, el objetivo principal, ellos lo admiten abiertamente – ésta es la única vía, la única técnica con la que todos (de manera unánime) estamos de acuerdo; no tenemos ningún tipo de observación al respecto. [29]

Formas de Vida, Manteniendo Diferentes Apreciaciones

Aquellos que poseen diferentes puntos de vista – mundano (normal) o supramundano (supernormal) – son muy tolerantes, saben muy bien ser amistosos con el mundo y cómo vivir en paz y armonía. Ellos también pueden conducir a todo el mundo hacia el reino de la unidad, la fraternidad y la paz.

Éste es definitivamente, el único Arte de Vivir que no puede ser realmente evaluado.

¡Que todos los seres sean felices y estén en paz!

Notas: [Todas las referencias provienen de la edición del VRI]
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La Importancia de Vedanā y Sampajañña en el Sistema de Meditación Vipassana (visión cabal)

Venerable Bhikkhu Lokopalo

Internacional Friend of Buddhists, Bangalore

Es cierto que todos buscan la felicidad en el mundo. Por lo tanto, se hacen todos los esfuerzos posibles para destruir el sufrimiento y experimentar satisfacción y felicidad. Como la verdadera felicidad está condicionada por los atributos de la mente, el entrenamiento de la mente es el sendero que algunas personas practican seriamente para erradicar el sufrimiento. El sufrimiento asociado con la vejez, la enfermedad, etc., no se vence por medio de recursos materiales sino por medio del entrenamiento y el desarrollo mental. En relación a esto, 2,500 años atrás, el Buddha ofreció el muy conocido discurso – el Māhasatipaṭṭhāna Sutta, en el cual declaró – 

Éste es la única vía, 'exclusiva vía', para la purificación de los seres, para vencer la tristeza y la lamentación, para destruir el dolor y la aflicción, para alcanzar el sendero correcto, para experimentar el nibbāna, estos son los cuatro fundamentos de la atención. ¿Cuáles son los cuatro fundamentos de la atención mental?

1. Contemplación del cuerpo (kāya)

2. Contemplación de las sensaciones (vedanā)

3. Contemplación de la mente (citta)

4. Contemplación de los objetos de la mente (dhamma)

Esta es la vía a ser seguida por aquellos que desean erradicar las impurezas de la mente, que son las causas del sufrimiento. Toda vedanā, inclusive aquellas percibidas mentalmente, son encontradas sólo en el marco del cuerpo. Vedanā surge por alguna razón u otra. Pero debemos entender que algún tipo de vedanā u otra está siempre en cada parte del cuerpo. Uno puede preguntar, si es así, ¿por qué no se siente? Nuestra mente no está en esa parte del cuerpo. La mente está ocupada totalmente en goces materiales y placeres, por eso no se siente vedanā. Pero un meditador de Vipassana percibe las sensaciones en todas las partes del cuerpo a medida que las observa con la atención correcta. Tan pronto como su observación con atención correcta se orienta a las sensaciones en cada parte del cuerpo, él percibe vedanā (la sensación). Todas estas sensaciones deberían ser observadas con ecuanimidad. De esta forma, las impurezas de la mente son erradicadas gradualmente. El meditador de Vipassana verá que todas las sensaciones que surgen y se encuentran en varias partes del cuerpo están cambiando. La meditación Vipassana redescubierta por el Lord Buddha es la purificación mental y la observación de las cosas tal como realmente son. Por medio de este tipo de observación, las impurezas de la mente, que son la causa del sufrimiento, son erradicadas y poco a poco la mente se hace pura. Las sensaciones, agradables, desagradables o neutras, deberían ser observadas objetivamente, y así limpiar las impurezas (los males), mientras que se acumulan buenas acciones. Es igual que observar a un pícaro o delincuente sentado cerca de nosotros. Cuando este pícaro o delincuente nota que está siendo observado por alguien, éste se corre del lugar debido a la consciencia de culpa. Pero cuando un santo o noble percibe que es observado, éste se acercará cada vez más cerca al observador y preguntará por qué está siendo observado o si el observador necesita alguna cosa de él. De esta forma, las impurezas (los males) son erradicadas y las buenas acciones son acumuladas mediante la observación – ya sean agradables, desagradables o neutras. Éste es el fruto obtenido por un meditador Vipassana, ya que el sistema de meditación Vipassana enseña sólo la observación de diferentes vedanā(s) en varias partes del cuerpo.

Hasta ahora hemos estado hablando sobre las vedanā(s) que existen en todas las partes del cuerpo (kāya). Cuando las vedanā(s) son observadas tal como realmente son, las impurezas son erradicadas y la mente se purifica. Con desarrollo adicional, el meditador comprende las tres características de la impermanencia (anicca), sufrimiento (dukkha) y ausencia de alma (anattā), es decir, comprende que todas las cosas son pasajeras (anicca), que todo lo que es pasajero es doloroso (dukkha), y que todas las cosas que son pasajeras y dolorosas no son alma, están ausentes de alma (anattā). Entonces el meditador llega a la conclusión que 'esto no es mío (netaṃ mama), esto no soy yo (neso ahamasmi), y que esto no es mi alma (nameso attā)'. Así se descubre a sí mismo, respecto a su cuerpo y respeto a su alma (o la carencia de ella) lo cual representa un gran logro para el meditador.

Ahora pasemos a sampajañña. En el Māhasatipaṭṭhāna Sutta, el Lord Buddha declaró - 

Kāye kāyānupassī viharati ātāpī sampajāno satimā... 

Vedanāsu vedanānupassī viharati ātāpī sampajāno satimā...

Citte cittanupassī viharati ātāpī sampajāno satimā...

Dhammesu dhammānupassī viharati ātāpī sampajāno satimā...

Aquí descubrimos que el Buddha enfatiza y da gran importancia a sampajañña. De estas palabras, uno puede comprender que sólo sati (la atención) sin sampajañña no tendrá ningúna utilidad y no servirá a ningún propósito, y que sampajañña es esencial. Sampajañña debe darse con sati.Sati sin sampajañña es igual que una flor sin olor ni color. Por lo tanto en cada y todo fundamento de la atención, el Buddha nos instruyó a que sampajañña vaya forzosa y conjuntamente con sati para hacer el sati significativo y fructífero. Por lo tanto sampajañña juega una parte vital en el sistema de meditación y guía a sati en la dirección correcta para la obtención de buenos resultados, es decir, para lograr samādhi (la concentración) y paññā (sabiduría)

Sampajāno son cuatro – 

1. Sātthaka Sampajāno (Comprensión del propósito)

2. Sappāya Sampajāno (Clara comprensión de la conveniencia)

3. Gocara Sampajāno (Clara compresión del dominio de la meditación)

4. Asammoha Sampajāno (Clara comprensión de la realidad de no ilusión)

Sātthaka Sampajāno

Aquí la enseñanza es aquella antes del acto, uno debería siempre preguntarse si la actividad intentada está realmente de acuerdo con el propósito de uno, el objetivo o el ideal – si tiene realmente una finalidad en el sentido práctico así también como un ideal. Sātthaka sampajāno posee la función negativa de contrarrestar acciones opuestas a la desorientación y a la pérdida de tiempo de una gran parte desmesurada de la actividad humana, ya sea física, verbal o mental.

Su función positiva es concentrar la energía dispersa del hombre, para permitir que sirva como una herramienta útil para la tarea de obtener dominio sobre la vida. Como tal, Sātthaka sampajāno asiste a la formación de una profunda fortaleza en el carácter, un poder suficiente para coordinar gradualmente todas las actividades de uno. Fortalece las cualidades direccionales de la mente dándole una iniciativa lúcida y determinada en casos en los que la mente solía ceder pasivamente en el pasado. Toma cuidado de la selección sabia y la limitación en la actividad del hombre, lo cual es necesario debido a una multitud de impresiones confusas, intereses y demandas que uno debe afrontar en la vida.

Sappāya Sampajāno

Este tipo de sampajāno enseña el 'Arte de la practicidad', la adaptación a la condición del tiempo, el lugar y el carácter del individuo. Restringe la ciega impetuosidad y la intención de los deseos y anhelos del hombre, sus ideales y propósitos. Salvaguardará muchos fracasos innecesarios en el hombre, quien en su desilusión o desaliento, frecuentemente los atribuye a los mismos propósitos o ideales en vez de atribuirlos a su propio y equívoco procedimiento. Sappāya sampajāno enseña lo que el Buddha poseía en alto grado, y que lo aplicó tan admirablemente en la instrucción y orientación del hombre.

Gocara Sampajāno 

Es descrito por los antiguos comentaristas como no abandonar el objeto de meditación durante las rutinas diarias personales y puede ser descrito de dos formas – 

Primero, como en muchos casos, si no se puede establecer ningún nexo entre el trabajo presente de uno y su meditación particular o si tal conexión pareciera ser demasiado vaga o artificial para tener un valor real, entonces el objeto de meditación debiera ser deliberadamente puesta a un lado como los bienes que se llevan en la mano, pero no debería olvidarse adoptarlas nuevamente al término del trabajo.

Segundo, si la práctica meditativa se vincula con la consciencia, como se recomienda, nunca habrá necesidad de poner a un lado el objeto de meditación, ya que en realidad estará incluida dentro de todo lo que se haga. Paso a paso, la práctica de la Atención Correcta debería absorver todas las actividades del cuerpoo, verbales y mentales, de tal manera que al final nunca se abandonará el objeto de meditación. El objeto para los seguidores de este método es que la vida se convierta en una de práctica espiritual. El gocara (dominio) de la práctica de la Atención Correcta no posee límites rígidos. Es un reino que constantemente crece absorbiendo siempre nuevos territorios en la vida. Fue en referencia a todo este extenso dominio sobre el método del satipaṭṭhāna, que una vez el Maestro (el Buddha) expresó lo siguiente: '¿Cuál es, O monjes, el dominio de un monje, su propio lugar pastoral? Es justamente estos Cuatro Fundamentos de la Atención.'

Asammoha Sampajāno

Esto elimina las ilusiones más obstinadas y profundas en el hombre, que representa su creencia en un alma, un yo, o alguna substancia eterna con cualquier descripción. Asamoha sampajāno es la claridad y la presencia de conocer que no existe personalidad, alma, ego, entidad o cualquier substancia semejante de naturaleza perdurable. Aquí el meditador se confrontará con la más fuerte oposición interna, ya que contra el más grande logro del pensamiento humano (la doctrina anattā del Buddha), se manifestará una obstinada resistencia del antiguo patrón de pensamiento y que actúa en términos de 'yo' y 'mío', así también como por la instintiva y poderosa 'voluntad de vivir' que se manifiesta a sí misma como una autoafirmación. Es sólo a través del entrenamiento personal, una y otra vez, percibiendo el surgimiento de pensamientos y sensaciones presentes como simples procesos impersonales, que pueden romperse, reducirse y finalmente eliminarse el poderoso, profundo y arraigado patrón de pensar egocéntricamente y los instintos de equivalente naturaleza egocéntrica. 
En conclusión, debemos saber que vedanā y sampajañña son factores muy vitales, y por ello el Buddha les dio tanta importancia en el Satipaṭṭhāna Sutta mientras explicaba los Cuatro Fundamentos de la Atención. Los Cuatro Fundamentos de la Atención representan el Sistema de Meditación Vipassana. Siguiendo este método ardua y diligentemente, el meditador alcanza la unidireccionalidad mental (samādhi) que lo faculta a mantener su mente bajo control y con mayor desarrollo, el largo de paññā (sabiduría). La importancia de los Cuatro Fundamentos de la Atención es enfatizada en el último discurso del Lord Buddha al Venerable Ānanda, el cual dice así – 

¡Sed vuestra propia isla, sed vuestro propio refugio! ¡Que las enseñanzas sean vuestra isla, que ellas sean vuestro refugio, no adoptéis ningún otro refugio!

¿Y cómo Ānanda, hace un monje de sí una isla, de sí un refugio, sin ninguna otra cosa como refugio? ¿Cómo es la Enseñanza su isla y refugio y nada más que ello como tal? Es así, un monje habita en la práctica de la contemplación del cuerpo en el cuerpo...

La contemplación de la sensación en la sensación...

La contemplación de la mente en la mente...

La contemplación del objeto mental en el objeto mental, ardiente, comprendiendo claramente y atento, habiendo vencido la codicia y la aflicción en relación a este mundo. De esta manera, Ānanda, hace un monje de sí su propia isla y su refugio, sin ninguna otra cosa como tal; es así que él tendrá a la Enseñanza como su isla y su refugio, y nada más como tal.

Y todos aquellos, Ānanda, ya sea ahora o después de mi muerte, que habiten en su propia isla, en su propio refugio, sin niguna otra cosa como tal, adoptando la Enseñanza como una isla y como refugio y nada más como tal – serán los que entre mis bhikkhus, lograrán el más elevado objetivo, si es que están dispuestos a entrenarse a sí mismos.

Cuando el Buddha explica el Satipaṭṭhāna Sutta declara claramente que éste representa la única vía para la purificación de los seres, para la destrucción del dolor y la aflicción, para vencer al sufrimiento y la lamentación, para alcanzar el sendero correcto, para experimentar el nibbāna, éstos son Los Cuatro Fundamentos de la Atención.

Cuando el Buddha mostró el sendero claramente, para beneficio de muchos, y para felicidad de muchos, la gente que se encontraba en la búsqueda de una forma de destruir el dolor y la aflicción, el sufrimiento y la lamentación, practicó ardiente y diligentemente, y obtuvo el fruto de la experiencia del nibbāna.
Como el Satipaṭṭhāna es el sistema de meditación Vipassana, los meditadores, aunque no lleguen al punto de experimentar el nibbāna, frecuentemente son curados de enfermedades y se vuelven más activos y enérgicos. Después de una meditación así, encontramos que los meditadores se tornan más gentiles, honestos, cordiales y sinceros. Ellos también serán bendecidos con el corazón del amor benevolente (mettā).

¡Que todos sigan el sendero mostrado por el Noble Maestro, el Buddha, y disfruten los frutos de la experiencia del nibbāna! ¡Que todos los seres sean felices y tengan bienestar!

Vedanā y Aniccasaññā de la Vipassana en los Textos Pāḷi

La sensación y percepción de la Impermanencia 
en la Literatura Canónica

Ashin Arseina

Exposición

1. En el Abhidhammattha Vibhāvinī, el subcomentarista dice, ‘'vedayati, ārammaṇānubhavanarasaṃ anubhavati'ti vedanā'. Es a la sensación de un objeto a lo que se le llama vedanā.
La sensación que es capaz de determinar si un objeto es bueno o malo, agradable o desagradable; ni bueno ni malo, ni agradable ni desagradable es llamada vedanā. 

De acuerdo al ārammaṇānubhavana, existe tres tipos de vedanā, sukhā vedanā (la sensación agradable), dukkhā vedanā (la sensación desagradable), y adukkhamasukhā vedanā (la sensación ni agradable ni desagradable). Esto es mencionado en el Dhammasaṅgaṇī del Abhidhammapiṭaka enseñado por el Buddha.

Existen también seis tipos de vedanā como se describen a continuación – 

1. cakkhusamphassajā vedanā (surge del contacto de la vista y un objeto visible)

2. sotasamphassajā vedanā (surge del contacto del oído y un objeto audible)

3. ghāṇasamphassajā vedanā (surge del contacto del olfato y un olor)

4. jivhāsamphassajā vedanā (surge del contacto de la lengua y un objeto gustativo)

5. kāyasamphassajā vedanā (surge del contacto del cuerpo y un objeto tangible)

6. manosamphassajā vedanā (surge del contacto de la mente y un objeto mental)

Estos seis tipos de vedanā son mencionados por el Buddha en los textos Majjhima Nikāya, Chachakkasutta etc.

Estas vedanā(s) agrupadas de a tres, de cinco, de a seis, etc., como se indican anteriormente no son más que cetasika(s) (concomitantes mentales) que acompañan a cada una y a toda citta (mente o consciencia) que surge de momento a momento. De igual forma que las vedanā(s), existen otros seis cetasika(s) que surgen acompañados de la mente o la consciencia. Estos siete cetasika(s), también conocidos como sabbacittasādhāraṇa cetasika(s) acompañan a todos los tipos de mente y consciencia. 

De estos siete sabbacittasādhāraṇa cetasika(s), vedanā es el segundo cetasika. Existen cinco khandha(s) – rūpakkhandha, vedanākkhanda, saññākkhanda, saṅkhārākkhanda y viññāṇakkhanda.

De estos cinco, vedanā es el segungo kkhandha.

2. Vedanā es el quinto objeto de acuerdo al vipassana-bhāvanā (meditación de la visión cabal). De acuerdo al Mahāsalhayatanika sutta, Samādhi Sutta, Pahamaja Sutta y muchos otros suttas, existen cinco objetos de vipassanā-bhāvanā (meditación de la visión cabal).

Existen cinco pasādarūpa(s) (corporalidades sensitivas) como cakkhupasāda etc., uno de estos cinco resulta ser el primer objeto de la meditación Vipassana. Existen cinco objetos como los objetos visibles, etc., uno de estos cinco objetos, resulta ser el segundo objeto. Existen cinco tipos de consciencia como por ejemplo cakkhuviññāṇa (la consciencia visual) etc., uno de estas cinco consciencias resulta ser el tercer objeto. Phassa (el contacto) cetasika es el cuarto objeto. Vedanā cetasika es el quinto objeto.

Se aprecia de lo anterior que vedanā es el quinto objeto. Se verá también que el rol de vedanā es importante. Esto será justificado mediante diferentes enseñanzas del Buddha que serán discutidas a continuación.

Vedanā no como una causa de Taṇhā sino como una causa de Pañña

3. Primero veamos el Paṭiccasamuppāda desanā (el discurso sobre la Ley de Originación Dependiente). Aquí se encuentra vedanā paccayā taṇhā (debido a vedanā surge taṇhā).

Cuando surge taṇhā, surge upādāna, bhava, y jāti. Esto no puede ser detenido por ningún poder sobre la tierra.

Esta declaración puede ser explicada por otros para comprender lo siguiente – Si este taṇhā que pertenece a samudayasacca (la segunda Noble Verdad) no es erradicado, todas las consecuencias se convertirán en dukkhasacca (la primera Noble Verdad), como por ejemplo vejez, decaimiento, muerte, tristeza, lamentación, dolor, aflicción, desesperación. 

En otras palabras, dukkha es el resultado real de samudaya. Es debido al deseo que surge dukkha o sufrimiento. Esto es bastante claro. Si dukkha surge debido al deseo, ningún dukkha surge debido al no deseo. Si no se desea dukkha, no debe haber deseo. Se debe renunciar al deseo.

Por lo tanto, si no deseáis dukkha, no deseéis. Si no deseáis desear, no tendréis dukkha. Rehusaos a dukkha; para rehusarse a dukkha, debe contemplarse vedanā a través de vipassanā bhāvanā - ver las cosas tal como realmente son.

La pregunta sobre cómo practicar ha sido respondida por el Buddha. En el Māhasatipaṭṭhāna Sutta, Vedanānupassanā.

De acuerdo a esta respuesta, (desanā), si surge una buena sensación, debemos saber que surge una buena sensación. Si surge una mala sensación, debemos saber que surge una mala sensación. Si surge una sensación ni mala ni buena, debemos saber que no es ni mala ni buena.

Si surgen sensaciones sensuales, debemos saber que es una buena sensación sensual. Si surge una sensación espiritual, debemos saber que es una buena sensación espiritual. Si surge una mala sensación sensual, debemos saber que es una mala sensación sensual. Si surge una mala sensación espiritual, debemos saber que es una mala sensación espiritual. Si no es ni una buena o mala sensación sensual, debemos saber que no es ni una buena o mala sensación sensual. Si no es ni una buena ni mala sensación espiritual, debemos saber que no es ni una buena ni mala sensación espiritual.

Si lo intentamos lo mejor posible y practicamos de esta forma, no surgirá taṇhā debido a vedanā; vedanā no podrá convertirse en una causa para taṇhā; dukkha no surgirá debido a samudaya; dukkha no surgirá debido a taṇhā; si no hay dukkha, sólo existirá sukha. Vedanā será la causa de paññā y no de taṇhā. ¿Qué es este paññā? Es la Vipassana (la visión cabal).

Hablando brevemente, si deseamos sukha y no dukkha, no deberíamos desear. Si no deseamos generar deseo, vedanā que es el resultado de taṇhā, 
debe ser contemplado muy cuidadosamente para ver las cosas tal como realmente son. En otras palabras, si no contemplamos vedanā seriamente, no cesará nuestro saṃsāra, y no se detendrá dukkha. Si contemplamos vedanā seriamente e intentamos lo mejor posible por comprenderla como realmente es, pronto se manifestará la liberación del saṃsāra y surgirá sukha. Le seguirá  sammatasukha que es el mejor de todos los tipos de sukkha. 

Sin disposición latente, no un Andhaputhujjana

4. Vamos a tratar ahora sobre la importancia de vedanā. Existen muchos desanā sobre este singular tema de vedanā como por ejemplo el Sakkapañha Sutta y el Chachakka Sutta. De todos estos, los comentarios sobre vedanā contenidos en el Texto Pāḷi Chachaka Sutta Uparipaṇṇāsa son  los más interesantes, aquí una breve esencia de lo que será discutido.

Cuando surge sukhā vedanā y surge el deseo por ella, entonces surge la disposición latente de rāga, y uno se convierte en un andhaputhujjana (un mundano ignorante). Si no surge deseo por ella, no surge la disposión latente de rāga y uno se convierte en un kalyāṇaputhujjana y un ariyapuggala en vez de un andhaputhujjana.

Cuando surge dukkha vedanā y causa aversión, surge la disposición latente de paṭigha, y uno se convierte en un andhaputhujjana. Si no surge aversión, no surge la disposición latente de patigha, y uno se convierte en un kalyanaputhujjana y un ariyapuggala en vez de un andhaputhujjana. Cuando surge upekkhā vedanā (la sensación indiferente) y no sabemos que surge y desaparece, cómo es agradable o desagradable, cómo puede ser vencido, surge la disposición latente de avijjā, y uno se convierte en un andhaputhujjana. Si sabemos cómo surge y desparece etc., no surge la disposición latente de avijjā, y uno se convierte en un kalyāṇaputhujjana y un ariyapuggala.

En otras palabras, cuando un andhaputhujjana obtiene el mismo vedanā como materia prima, él no sabe cómo utilizarla, manejarla y explotarla para obtener ventaja de ella. Él no controla la materia prima de vedanā, no la explota, no la agota, no la domina. La vedanā lo controla, lo gobierna, lo domina. Éste es siempre un subordinado de vedanā cuya condición lo hace sufrir con varios tipos de dukkha como resultado de rāgānusaya, paṭighānusaya y avijjānusaya. 

Cuando un kalyāṇa o un ariyapuggala se encuentra con la misma materia prima, sabe como utilizarla, manejarla, explotarla y sacar ventaja de ella. Él controla el material crudo de vedanā, lo explota, lo gobierna, lo domina. Éste no es más un subordinado de vedanā; entonces se reduce el stock de dukkha. 

La mejor forma para reducir todos los stocks de dukkha no es más que vedanānupassanā (la meditación de la visión sobre la sensación) del Māhasatipaṭṭhāna Sutta.
Se hace Vedanānupassanā de otra forma de manera que no surja anusaya.

5. Es conocido como Gelañña Sutta (página 142 del segundo volumen de saṃyutta nikāya Sexto Concilio). La siguiente es una traducción sobre el tema central del sutta para una fácil contemplación – 

Cuando surge sukhā vedanā, debemos saber que ha surgido sukhā vedanā y que sin una causa no puede surgir. ¿Cuál es la causa? El cuerpo físico es su causa. Este cuerpo no es permanente; Es la composición de las leyes causales de saṅkhata, simplemente un efecto de su propia causa. ¿Cómo este sukha vedanā, que es impermanente, que es un resultado directo del cuerpo físico, puede hacerse permanente? Ésta es la forma de contemplarlo. Contemplar también que el cuerpo físico y sukha vedanā no son permanentes. Estos están siempre en un estado de flujo, surgiendo y desapareciendo. Cuando contemplamos de esta manera, no puede surgir rāgānusaya.

Cuando surge dukkhā vedanā, debemos saber que ha surgido dukkha vedanā ... '¿Cómo puede dukkhā vedanā ser pemanente?' Debe contemplarse las cosas una y otra vez para verlas y conocerlas tal como realmente son. Haced una práctica de la contemplación de que el cuerpo físico y dukkhā vedanā no son permanentes.  Ellas están siempre en un estado de flujo surgiendo y desapareciendo al mismo tiempo. Cuando hacemos esto, no puede surgir paṭighānusaya. 

Cuando surge upekkhā vedanā, debemos saber que ha surgido upekkhā vedanā...'¿Cómo puede upekkhā vedanā ser permanente? ' Debe contemplarse las cosas una y otra vez para verlas y conocerlas tal como realmente son. Haced una práctica de contemplación de que el cuerpo físico y upekkhā vedanā no son permanentes. Están siempre en un estado de flujo, surgiendo y desapareciendo al mismo tiempo. Cuando hacemos esto no puede surgir avijjānusaya. 
Cuando sukhā vedanā, o dukkhā vedanā o upekkhā vedanā surgen, contempladla sobre vedanā que es impermanente; no os detengáis, contemplad que vedanā no sea bienvenida o rechazada.

Cuando surge sukha vedanā, no debemos complacernos con ella con deseo, lo cual es lobha. Cuando surge dukkha vedanā, no debemos tener aversión, lo cual es dosa. Cuando surge upekkhā vedanā, debemos contemplarlo de tal manera que no surja moha.

Cuando la vedanā del cuerpo físico implique la pérdida o el daño de algunos de los miembros del cuerpo o al mismo cuerpo, contemplad: 'Estoy sufriendo de vedanā que puede hacer perder o dañar los miembros de mi cuerpo.'

Cuando surge cualquier vedanā que pueda implicar la pérdida de la vida, contemplad 'estoy sufriendo de vedanā que puede implicar la pérdida de mi vida. '

Debemos contemplar que después de la muerte todas las indeseables vedanā(s) de nuestro cuerpo desaparecerán al instante y totalmente. Por ejemplo, una flama ardiente es extinguida cuando se acaba la mecha o el aceite. De la misma forma, todos los tipos de vedanā(s) desaparecerán.

De acuerdo al anterior desanā, se verá que existen formas de felicidad cuando surge las sensaciones de tal manera que el anusaya no permanesca latente (no surge ninguna disposición latente) y no hay más dukkha sino solamente sukha. Debe notarse que éste es un nuevo método para disipar anusaya en la contemplación. Puede decirse también que éste es un nuevo método de investigación de la ley del elemento de la iluminación (dhammavicaya sambojjhaṅga).

En este sutta, lo más interesante es descubrir que el énfasis especial yace en la importancia de la naturaleza impermanente de vedanā.

Una espina solamente en vez de dos

6. Existen muchos suttas sobre el objeto de vedanā, el Salla Sutta es uno de ellos (pág. 409 del segundo volumen del Saṃyutta Nikāya, Sexto Concilio). El siguiente es un extracto relevante del sutta - 

Si un andhaputhujjana, con ningún conocimiento de Vipassana está sufriendo en cuerpo y mente, es como una persona atrapada por dos espinas. Paṭighānusaya yace latente en él ya que no está libre de dukkhā vedanā. Cuando sufre de dukkhā vedanā, desea kāmasukha ya que no sabe que jhānasukha y phalasukha representan la liberación de dukkhā vedanā. A medida que desea kāmasukha, surge rāgānusaya debido a sukhā vedanā. Esto es porque la verdadera naturaleza de vedanā es no conocer las cosas tal como realmente son, cuando se experimenta upekkhā vedanā surge avijjānusaya.
Como no posee ningún conocimiento sobre vipassanā bhāvanā (meditación de la visión cabal), éste tendrá a lobha con sukhā vedanā, dosa con dukkhā vedanā, y moha con upekkhā vedanā. El Buddha por lo tanto enseña que este tipo de persona está sujeta a jāti, jāra, maraṇa, soka, parideva, dukkha, domanassa, upayasa, etc.

Un kalyāṇaputhujjana o un ariyapuggala con un buen conocimiento de vipassanā-bhāvanā, que posee dukkha vedanā, poseerá sólo dukkha físico, no dukkha mental. Es como una persona afectada sólo por una espina. Tampoco surgirá en él paṭighanusaya ya que no posee sufrimiento mental (cetasika dukkha). Cuando tiene dukkha vedanā, no desea kāmasukha ya que sabe que jhānasukha y phalasukha están libres de dukha vedanā y por lo tanto no surge rāgānusaya. Tampoco surge avijjānusaya ya que conoce la verdadera naturaleza de vedanā como su surgimiento y su desaparición, agradable o desagradable, etc.

Como posee un buen conocimiento de vipassana-bhāvanā, en él surge sukhā vedanā sin lobha, dukkhā vedanā sin dosa, y upekkhā sin moha. El Buddha enseña por lo tanto que este hombre no está sujeta a la ley de jāti, jāra, maraṇa, soka, parideva, dukkha, domanassa, upayasa, etc.

Ésta es la diferencia entre un andhaputhujjana y un ariyapuggala.

De las enseñanzas anteriores del Buddha, se apreciará que todos nosotros, que nos encontramos siempre en contacto con uno o más de estas vedanā(s), haremos nuestro máximo esfuerzo por comprender estas vedanā(s) bajo el carácter de yathā-bhūta-ñāṇa-dassana (ver las cosas tal como realmente son).

La prevención de pequeñas chispas que puedan ocasionar una gran fuego

7. El siguiente es un extracto de un desanā sobre el mismo objeto de vedanā (párrafo 103 en la página 50 del 2° vol. Del Dīgha Nikāya, Sexto Concilio) que es el más interesante – 

¡Ānanda!, debido a la sensación surge el deseo; se realizan esfuerzos por obtener lo que uno anhela; debido al esfuerzo realizado, éste obtiene lo que desea; debido a que lo obtiene, éste piensa sobre sí, 'Éste es un objeto visible; éste es un objeto audible, etc., esto es para mí, esto es para otros; Comeré mucho; ahorraré mucho. ' Debido a que piensa así sobre él, comienza a ansiar, más y más. Debido a la avidez, éste cree 'Éste soy yo, ésta es mi alma'. Debido a esta equívoca creencia, acumula propiedades. A medida que acumula propiedad, tiene que salvaguardarlas. Debido a este cuidado se dan lugar indeseables disputas, pugnas, peleas, disturbuios, etc. 

De la enseñanza anterior del Buddha, se ve que una pequeña chispa genera un gran fuego. Las peligrosas disputas y pugnas conducen a luchas armadas y otros tipos de disturbios que comienzan con vedanā. 
En estas circunstancias, no debemos olvidar que inclusive una pequeña ofenza tan pequeña como un átomo puede convertirse en un gran peligro.

El Buddha advirtió - aṇumattesu vajjesu bhaya-dassāvī (no debemos ignorar la más pequeña chispa ya que puede causar un gran fuego).

Por lo tanto, no debemos prestar menos atención a vedanā. Debemos comprender que todo esto nos conduciría directamente a las prisiones así también como a los cuatro estados de aflicción.

El saṃsāra se trunca cuando vedanā se convierte en paññā
8. Después de comprender lo que se ha visto anteriormente, debemos ver que vedanā no se convierta en taṇhā. Para este propósito, debemos hacer nuestro mejor esfuerzo por convertirlo en paññā. El Buddha también ha enseñado cómo vedanā puede convertirse en paññā. Paññā significa comprender las cosas como realmente son. Para comprender las cosas tal como realmente son, es necesario el conocimiento analítico. El Buddha también ha enseñado completamente el tema del conocimiento analítico.

De acuerdo a la instrucción anterior, cuando surge vedanā, debemos conocer a través de vipassanā ñāṇa, que vedanā surge. Si la vedanā que surge es sukha vedanā, debemos saber que surge sukha vedanā de acuerdo a las instrucciones de vedanānupassanā como ya se mencionó antes.

Si hacemos esto, la comprensión de las cosas tal como realmente son se hace perfecta; vedanā se convierte en paññā; vedanā no se convierte en taṇhā.
Si vedanā no se convierte en taṇhā, una pequeña chispa no se convertirá en un gran fuego; se truncará el saṃsāra. El Buddha ha enseñado cómo debe truncarse el saṃsāra. No es más que simplemente el paṭiccasamuppāda.
Cuando cesa vedanā, cesa taṇhā (el deseo); cuando cesa taṇhā, cesa upādāna (el apego); cuando cesa upādāna, cesa kamabhava o upapattibhava (el proceso de la acción volitiva y el proceso del renacimiento); cuando cesa kammabhava o upapattibhava, cesa jāti (el renacimiento o nacimiento); cuando cesa jāti, cesa jāra (la vejez), maraṇa (la muerte), soka (la tristeza), parideva (la lamentación), dukkha (el dolor), domanassa  (la aflicción) y upāyāsa (la desesperación).

De acuerdo al  desanā anterior (la enseñanza del Buddha) seremos capaces de comprender lo siguiente – si surge sukhā vedanā o dukkhā vedanā y no sabemos cómo manejarlo con vipassanā ñāṇa, contemplarlo o ver las cosas tal como realmente son, entonces una pequña chispa se hará un gran fuego y seremos arrastrados por el remolino del incesante saṃsāra.
Si observamos vedanā con vipassanā ñāṇa, una pequeña chispa no se hará un gran fuego y detendremos el devenir del remolino incesante del saṃsāra.
La Importancia de Aniccasaññā 
9. Ahora vamos a discutir sobre aniccasaññā (la percepción de la impermanencia) que es también llamada amoha sampajañña (sabiduría analítica).

Con respecto a vipassana ñāṇa, vedanā es tan importante como aniccasaññā (la percepción de la impermanencia). Esto es reconocido por el mismo Buddha. En relación a esto, nos gustaría tratar con aquella enseñanza del Buddha que ya es conocida por casi todo Budista. Esta estrofa contenida en el texto Dhammapada Pāḷi.

Sabbe saṅkhārā aniccāti, yada paññāya passati;

atha nibbindati dukkhe, esa maggo visuddhiyā.

El pasaje anterior significa que cuando se llega a comprender a través de la vipassanā ñāṇa que saṅkhārā dhamma (todo fenómeno condicionado) está sujeto a anicca, comenzamos a disgustarnos con todos los tipos de dukkha dhamma. Esta frustración es la manera correcta para librarse de las kilesas (las impurezas) lo que significa alcanzar el nibbāna.
Esta estrofa contiene tres instrucciones – la primera es que lleguemos a comprender a través de vipassanā ñāṇa que todo saṅkhārā dhamma (fenómeno condicionado) está sujeto a anicca (la impermanencia).

'¿Qué es saṅkhārā dhamma?' Saṅkhārā dhamma significa que todo en el mundo es saṅkhārā. Un ser ordinario o mundano no conoce ni comprende lo que significa asaṅkhātā (un fenómeno incondicionado); ellos conocen y comprenden sólo saṅkhātā dhamma. Ésta es la razón por la que podemos decir que todo lo que ellos conocen y comprenden es saṅkhātā dhamma. Esta conclusión no puede ser errónea. Primero, debemos siempre recordar que ningún simple dhamma o saṅkhārā es permanente; todos son lo mismo. Segundo, debemos estudiar, investigar y analizar muy cuidadosamente, con nuestra propia sabiduría, de tal manera que saññā (la percepción) se convierta en paññā. Si hacemos esto frecuentemente, es definitivo que vamos a comprender en el debido momento que no existe nada que sea permanente; que no existe tal cosa como la permanencia. Cuando llegamos a este estado de autocomprensión con nuestra propia sabiduría, podemos estar seguros que nuestro progreso es bastante satisfactorio.

Puede decirse también que el estado de sutta-mayā-ñāṇa (conocimiento del aprendizaje de los maestros), se convierte en bhāvanā-mayā-ñāṇa (el conocimiento del desarrollo a través de la meditación) y saññā (percepción) que llega desde el exterior, se convierte en vipassana- ñāṇa (meditación de la visión cabal) o sayambhūñāṇa (conocimiento intuitivo) que proviene del interior. 

Aquí debemos recordar que la recitación verbal o mental como por ejemplo de anicca, anicca, no es suficiente para penetrar en la esencia de la enseñanza del Buddha. ¿Por qué? Porque debemos recordar distinguiblemente que todo ello se encuentra en estado de saññā (percepción), vacīkamma (acción verbal), y pariyatti (aprendizaje de las escrituras), y que los estados de paññā, manokamma (desarrollo de la acción mental) y paṭipatti (desarrollo del conocimiento de la visión cabal) no se han logrado hasta el momento.

Como todo estudiante de Pāḷi sabe, passati, no es más que la contemplación para la experimentación de vipassanā-ñāṇa. Es un tipo de contemplación práctica para la comprensión etc., y por lo tanto la mera recitación, lectura, o percepción, no son suficientes.

¡Bien! , si nos preguntan '¿Cuál es el beneficio de la auto comprensión de lo que significa la impermanencia o lo que significa anicca dhamma?', la respuesta a esta pregunta se da por el Buddha a continuación – 

El meditador se siente frustrado con todos los tipos de dukkha dhamma y su apego al saṅkhārā dhammā o samudaya taṇhā pronto desaparecen.

Esto es bastante natural y se encuentra en total concordancia con la ley de causa y efecto. Ya que nos enamoramos porque no conocemos el dukkha que es el resultado de este amor. ¿no es así? Claro que lo es. Anicca, dukkha, anattā etc., representan el ādīnava (la inutilidad) del saṅkhārā dhamma.
10. Entonces tenemos algo más que recordar. Atha nibbindati dukkhe que significa que 'todo saṅkhāra dhamma se convierte en más frustración.' Esta es la segunda instrucción impartida por el Buddha.

Esta instrucción contiene el siguiente significado - 'El ordinario puthujjana (mundano) no se frustra con dukkha; éste se apega a ello; está apasionado por ello, apegado a ello, lo que desarrolla samudaya dhamma. Esto no es sukha; estos son como perros hambrientos y voraces de los más repulsivos y repugnantes excrementos. '

¡Bueno! Nos sentimos frustrados cuando comprendemos lo que es anicca. Puede preguntarse, '¿Qué significa frustrarse? ' La respuesta es dada por el Buddha en la tercera instrucción referida anteriormente – 'Cuando hay frustración, se da la purificación, y seremos capaces de comprender el nibbāna, lo que significa purificación. '

Esta tercera instrucción es la más significativa. En vez de desilusión o frustración, existe pasión o apego por desarrollar más samudaya taṇhā. Cuando más samudaya taṇhā se desarrolla, más crece los kilesas (las impurezas). Como crece kilesa, no puede comprenderse el nibbāna, que significa la purificación de las impurezas. Si deseamos comprender el nibbāna debe manifestarse la desilusión con el amor y el apego. Estos son los significados. 

Por lo tanto el Lord Buddha dijo, 'Para el desarrollo de la desilusión con el amor o el apego o samudaya taṇhā, debe comprenderse las tres características (anicca, dukkha, anattā) de saṅkhārā dhamma. '

Por lo tanto, si deseamos comprender anicca saññā lo bastante bien de tal manera de comprender en totalidad la verdadera naturaleza de saṅkhārā dhamma surgirá pronto la desilusión resultante de dukkha dhamma. Entonces, cuando más desilusión se de, más reducción y disminución se dará a las impurezas en el transcurso del tiempo. Finalmente se experimentará la verdadera liberación de las impurezas contaminantes, a lo cual llamamos nibbāna. Por lo tanto, debemos recordar siempre que es más importante para nosotros tener una visión correcta de la verdadera naturaleza de anicca.

De Anicca a Anattā y de Anattā al Nibbāna

11. Por lo tanto, nos gustaría concluir aquí con la enseñanza directa del Buddha. Es respecto a la gran importancia de aniccasaññā, que significa impermanencia. A continuación el desanā en cuestión (consultar página 120, primer vol. del Khuddaka Nikāya, sexto concilio).

'Meghiya! Anicca saññā (la percepción de la impermanencia), que representa el perfecto entendimiento de la ley de la impermanencia, debe ser comprendido dentro de la contemplación concentrada sobre uno mismo o a través de la vipassanā ñāṇa. 

¡Meghiya! Esto es bastante cierto. Ya que en aquel que ha desarrollado anicca saññā, surgirá anattā dhamma (que significa que no existe ni eternidad ni attā ).

Aquel que ha desarrollado anattā será capaz de disipar la visión incorrecta de attā  (el alma) y comprenderá el dichoso estado del nibbāna inclusive en esta vida. '

Qué todos lleguemos a comprender el dichoso estado del nibbāna en nuestra presente vida.
Los Muchos Senderos de Vedanā
C. Witanachchi,

Department of Pali and Buddhist Studies,

University of Peradeniya, Sri Lanka

Esto es lo que he oído

Permaneciendo prominentemente como un centinela yacía al lado del camino el enorme Árbol de las Sensaciones. Como cubría una considerable área al lado del camino donde se situaba, nadie que pasara por ahí podía evitar caminar bajo sus extensas ramas y ser cautivado por su influencia. Sin embargo, a medida que cambiaba su apariencia de estación a estación, la influencia ejercida en los que pasaban por ahí, en los que descansaban bajo él, también cambiaba con la estación. 

En el verano, los viajeros agotados eran animados por la simple impresión de su verde oscuro y espeso follaje, por el contacto de su cálida sombra en sus cuerpos. La suave brisa que susurraba a través de sus hojas, y el canto de los pájaros que descansaban entre ellas eran como una melodía para sus oídos. El dulce olor y sabor de sus deliciosas frutas colmaba de satisfacción a sus sentidos del gusto y el sabor. Todo el efecto balsámico que esto producía en sus cuerpos y sus mentes reavivaban su deseo por ir en búsqueda de lugares inclusive más agradables para descansar. Mas aún, los efectos producidos por estas sensaciones agradables condenaban a sus mentes a caer profundamanete en el apego de los plareceres sensoriales cuando estos desaparecían.

A medida que pasó el tiempo y el verano se transformó gradualmente en otoño hasta que finalmente llegó al invierno, el árbol también cambió su apariencia. Los viajeros que llegaban entonces, exhaustos por el fiero clima de invierno, no encontraban ningún tipo de comodidad ni refugio bajo sus ramas. Sus ramas grandes y pequeñas, ahora privadas de todas sus hojas y grises por el congelamiento, eran desagradables de ver. El árbol no ofrecía ningún abrigo ni protección de los voraces y fríos vientos que chillaban a través de sus retraídas ramas. No hay más dulces olores a flores. Las deliciosas frutas se han ido. El cansado viajero posee únicamente el sucio olor de sus propias ropas de invierno y el sabor de las gotas de rocío que caen bajo su nariz para humedecer sus secos labios. El doloroso efecto de todo esto en su mente es de una repulsión que retuerce su corazón.  Comenzó a odiar el Árbol y deseó huir de él, en búsqueda de las sensaciones agradables que carecía.

El aspecto del invierno, sin embargo, y similarmente al del verano, no era perpetuo. Gradualmente se transformó y el Árbol se puso ahora su traje de primavera. Luciéndose en sus ropas de verde claro, con su flores de pequeños capullos resplandeciendo por aquí y por allá, el árbol permanece tranquilo bajo un apacible entorno. Toda la atmósfera es apacible y calmada para el cuerpo y la mente, seduciendo a la ociosa complacencia.

Ni muy caliente ni muy frío, el viajero por el camino no conoce de fatiga y camina cerca del árbol ignorando completamente su sombreada área. Éste no pone atención al árbol y por lo tanto no es capaz de apreciar su calmante efecto. La ignorancia resultante se profundiza en su mente por dejar que ésta sea proclive a dicha ignorancia. El aspecto común de las tres estaciones era equivalente a la actitud de los viajeros, ya sea que el Árbol los atrayese, los repeliese o fuese ignorando por ellos, el error consistía en la valoración objetiva de la naturaleza mutable del Árbol en cada estación.

Los caminos secundarios que pasaban cerca del Árbol de las sensaciones era en trechos muy numerosos. En ocasiones unas personas inteligentes habían mostrado a otros viajeros rutas alternas al camino principal y los senderos de permanente paz. Estas personas eran o inquisitivas por naturaleza y deseaban por lo tanto descubrir la intención de su viaje por el camino principal, o se encontraban cansados de sus viajes y deseaban descansar, o eran conducidos por la compasión hacia otros viajeros agotados en el camino. Y sin embargo, ninguno de estos senderos podía conducirlos a ningún escape del Circo Samsárico. Estos eran como caminos 'paralelos' del camino principal, que conducían a sus usuarios de vuelta hacia él. Ya que todos estos caminos secundarios y desvíos se desplegaban zigzagueantemente dentro del Circo Samsárico y se unían nuevamente al camino principal para jamás librarse de él.

Sin embargo, una vez, hubo una distinguible persona en quien se combinaba los tres motivos mencionados, y que invirtió toda su energía en descubrir el sendero de escape de este Circo. Él descubrió a través de la experiencia que todos estos senderos secundarios mostrados por otros, que extrañamente pasaban cerca de este Árbol de la Sensaciones, no conducían a apartarse de él. Él no podía ver si había senderos que pasaban por el lado correcto del Árbol ya que este lado se encontraba escondido por éste. Así que decidió caminar en torno al Árbol en vez de irse por la tangente. Tuvo que aclarar un sendero alrededor del Árbol para llegar al otro lado y trabajó en un camino alrededor de él, estudió el Árbol en todos sus aspectos. Su estudio era científico y objetivo. Por lo tanto las sensaciones agradables del árbol de verano o las dolorosas sensaciones del clima de invierno no lo subyugaron. En el momento que llegó la primavera, ya había adquirido un considerable conocimento de la transitoria naturaleza del árbol. Fue así capaz de resistir a la ociosa complacencia que dominaba a los viajeros durante la primavera. Se mantuvo despierto al calmante efecto de la estación y comprendió también su naturaleza. Entonces había comprendido al Árbol de la Sensaciones y para su satisfacción descubrió abierto ante él el sendero que estaba buscando. 

Existían sólo un sendero, derecho y claro, que lo llevó a la salida de este Circo del Saṃsāra hasta la iluminada cima de la montaña de la liberación. El volteó la mirada y tuvo una clara visión de todo este Circo Samsárico y de los seres de caminaban por ella y también de los numerosos y falsos senderos zigzagueantes dentro de este Circo. Lleno de compasión por aquellos ignorantes y agotados seres del camino declaró – 

Abiertas para ellos están las puertas de la Inmortalidad

¡Qué aquellos que escuchan abandonen su fe (ciega)!
La Importancia de Vedanā
La pequeña historia ilustra determinados aspectos del funcionamiento del importante fenómeno que representa vedanā, 'sensación' o 'impresión' , que representa la palabra clave en el rico repertorio de la doctrina budista. La importancia de este término en el Buddha Dhamma está bien ilustrada debido al hecho que se menciona en un número de exposiciones bien conocidas del Dhamma. En el Madhupiṇḍika Sutta [1] el Arahant Mahākaccayāna lo colocó en una posición vital para el proceso de la percepción sensorial. Sabemos que vedanā es el segundo de los cinco agregados (pañcakkhandhā) lo que comprende la personalidad psico-física de un ser humano. Vedanā es también el sexto nexo en la cadena de originación dependiente (paṭiccasamuppāda) que pareciera ilustrar el proceso del funcionamiento del saṃsāra. Algunos discursos también muestran las tres vedanās básicas, que no adecuadamente comprendidos fortalecen las tendencias latentes (anusaya), los factores importantes en la generación de fuerzas kammicas que producen el renacimiento. Es a través de la sensación que experimentamos, que recibimos el efecto retribuido por nuestro kamma [2]. Por último aunque no menos importante, se encuentra el hecho de que vedanā conforma la segunda base de la meditación Satipaṭṭhāna designada como el Único Sendero para la Purificación de los Seres [3]. Para concluir todo esto debemos también tener en cuenta la frase no muy conocida de que 'todos los estados mentales confluyen en vedanā.' [4]

Existen muchos tipos de clasificación de vedanā en los textos budistas llegando en número a ciento ocho. [5] Aún así, entre las más discutidas está la clasificación de vedanā en tres: agradables (sukha), dolorosas (dukkha) y neutras (adukkhamasukha) que pueden llamarse como la manifestación más básica de los fenómenos. Por lo tanto, consideraremos sólo esta clasificación en nuestro desarrollo a continuación. El Arahant Sāriputta, respondiendo una pregunta efectuada por el Arahant Mahākoṭṭhita en el Māhavedalla Sutta [6], explica la palabra vedanā en términos del verbo vedeti 'él siente'. 'La sensación que él siente, amigo, es llamada por lo tanto sensación' (vedeti vedeti kho āvuso, tasmā vedanāti vuccati). Y ¿qué siente él?, 'él se siente feliz, se siente adolorido, él siente lo que no es ni satisfacción ni dolor' (sukhampi vedeti, dukkhampi vedetī adukkhamasukhampi vedeti).

Vedanā en funcionamiento

Una minuciosa examinación del funcionamiento de vedanā en la vida humana nos puede mostrar los motivos de su importancia en el Budismo. Cuando una persona consciente entra en contacto con el mundo externo de las formaciones materiales, el sonido, el olor, etc., a través de las cinco facultades sensoriales, y con elementos mentales como la memoria a través de la mente, se da una automática reacción física o mental que es expresada a través de las sensaciones (vedanā). Es a través de vedanā que uno percibe los objetos sensoriales relevantes como buenos o malos, agradables o desagradables, deseables o indeseables, atractivos o repulsivos, bellos o feos, etc. Si no hubiese contacto producido por el contacto sensorial, uno tendría, con la más alta probabilidad, una visión uniforme de todos los objetos sensoriales. El rol que juega las sensaciones en nuestras percepciones es tan vital que el Buddha ha declarado que inclusive el sentido de 'Yo soy ' (ahaṃ asmi) es resultado de ello. Él dice por lo tanto que en una situación en la que están ausentes las sensaciones, uno no puede decir 'Yo soy' [7].

Por ello, la operación de este fenómeno de vedanā es de alguna manera lo que produce en cada persona su variada concepción del mundo de gustos y disgustos, de placeres y dolores. Naturalmente nuestras percepciones dependen de nuestras sensaciones. [8] Si las sensaciones de uno producidas al ver un objeto visual son agradables, la percepción personal de dicho objeto será reconocida como deseable. Por otro lado, un sonido que produce una sensación dolorosa será reconocida como indeseable. Todos nuestros razonamientos sobre dichos objetos percibidos (yaṃ sañjānātī taṃ vitakketi) y el resultante pivote de la conceptualización sobre ellos (yaṃ vitakketi taṃ papañceti) serán también influenciados de esta manera por las sensaciones que se experimentan cuando éstas entran en contacto con el objeto sensorial. Estas conceptualizaciones continuarán naturalmente un largo camino como se señala en la frase anterior del Mahānidāna Sutta [9] en relación al concepto del 'Yo', en la determinación del pensamiento de un individuo, de su lenguaje y sus acciones. Por lo tanto, su vida en este mundo, así también como sus vidas futuras después de la muerte, serán grandemente influenciadas por ellas. 

El Madhupiṇḍika Sutta muestra la importancia de vedanā en la generación de los enredos conceptuales en la mente humana. El proceso de la percepción sensorial, tal como se explica en este discurso impartido por el Arahant Mahākaccayāna, puede dividirse en tres secciones. En la primera sección, uno puede observar el aspecto impersonal que muestra el proceso de la percepción sensorial, desde el punto de vista de la facultad sensorial que entra en contacto con el objeto del surgimiento de las sensaciones, como natural y automático (por ejemplo, pphassa-paccayā vedanā). Desde aquí, en la segunda sección, podemos ver la participación deliberada del individuo en el proceso. Así que la fórmula es enunciada en un lenguaje activo como 'lo que uno siente, lo que uno conoce, lo que uno razona al respecto; lo que uno prolifera conceptualmente' (yaṃ vedeti taṃ sañjānātī, yaṃ sañjānātī taṃ vitakketi yaṃ vitakketi taṃ papañceti). Desde aquí, en la tercera sección, observamos un desborde de conceptualizaciones que desconciertan al individuo quien estuvo todo este tiempo comprometido activamente en la conceptualización. Éste se ve atrapado en los enredos de los conceptos creados por él mismo.

Es claro que vedanā ocupa una posición prominente en este proceso de percepción sensorial terminando con la creación del enredo conceptual. Si uno pudiese comprender vedanā en su verdadera naturaleza y no permitiese qua la conceptualización genere alguna influencia en ello, entonces uno podría controlar probablemente sus procesos de razonamiento y salvarse de ser atrapado por la red de los conceptos.

En el Mahāhatthipadopama Sutta [10] se muestra cómo la percepción sensorial conduce a la acumulación de los cinco agregados del apego (pañca upādānakkhandā), lo que incluye vedanā, que conforma nuestra personalidad. Refiriéndose a la percepción visual, el discurso dice, 'Pero amigo, cuando el ojo que es interno está intacto y las formas externas materiales entran dentro del rango de su percepción y se da el apropiado impacto, entonces se da el surgimiento de la sección apropiada de la consciencia. Cualquier forma material (rūpa) que haya así surgido, se encuentra incluida en el grupo del apego, posterior a la forma material (rūpūpādanakkhandhe). Cualquier sensación que haya así surgido, se encuentra incluida en el grupo de apego, posterior a su percepción (vedanupādānakkhandhe). Él comprende - "Así se manifiesta, está dicho, la inclusión (saṅgaho), la integración (sannipāto), la conformación conjunta (samavāyo) de estos cinco grupos del apego." El discurso repite la misma descripción de la agrupación de los cinco agregados relacionados también con las otras facultades sensoriales.

La fórmula de Originación Dependiente luce como la versión extendida del proceso de la percepción sensorial en dirección a una vida futura. La fórmula de los doce nexos, de acuerdo a los comentarios, cubren tres vidas, la pasada, la presente y la futura. El objetivo de esto consiste en la creación de vidas futuras y la resultante masa de dukkha, más que la percepción sensorial en sí misma. Por lo tanto, desde la sensación (vedanā) resultante de los contactos sensoriales pasa a la percepción (saññā) y se dirige directamente hacia el deseo (taṇhā). El deseo conduce, en orden, al apego (upādāna), el devenir (bhava) y el nacimieto (jāti). El Buddha, al ser solicitado por una explicación del significado de bhava, dijo que si no existía un kamma maduro en cada una de las tres esferas del devenir (bhava), entonces las tres esferas no podrían existir. El Buddha prosiguió diciendo que el kamma es el campo en el que las semillas de la consciencia (viññāṇa) crece adoptando al deseo como al agua de su sustento. Esto conduce al renacimiento a través del devenir (punabbhavabhinibbatti). Bhava como kamma está así significativamente conectados con vedanā. Veremos además evidencia adicional sobre esto más adelante.

Vedanā y las Tendencias Latentes

En una buena cantidad de discursos [11], el Buddha explica cómo las tres sensaciones básicas, no comprendidas, conducen al fortalecimiento de las tendencias latentes (anusaya) de la avidez (rāga), la repulsión (paṭigha) y la ignorancia (avijjā). Es este aspecto de vedanā el que es utilizado en la alegoría del comienzo de este texto. Así, una persona ordinaria sin entrenamiento en el Dhamma, cuando está afligida por una experiencia física dolorosa, la tendencia a la repulsión consecuente se convierte en un fenómeno latente en su mente. Como no ve un escape para este dolor excepto por medio de los placeres sensoriales se hace latente en él una tendencia por la pasión que también se tornan latentes en él. Su impedimento para comprender la experiencia de las sensaciones, desarrollan una tendenca hacia la ignorancia de las sensaciones neutras para hacerse a su vez latentes [12]. Otra fuente dice directamente que el impedimento para comprender la verdadera naturaleza de las sensaciones neutras produce que la tendencia a la ignorancia se hagan lantentes en la persona. [13] El Madhupiṇḍika Sutta también menciona que mediante la evasión del entretenimiento, la no bienvenida y la no indulgencia a la desbordante fuente del razonamiento conceptual, el cual desconcierta a una persona, uno puede poner fin a las tendencias latentes. [14]

Las tendencias latentes juegan también un rol en la generación del renacimiento. 'Lo que uno desarrolla volitivamente, lo que uno crea, las tendencias que uno hace latentes, es un objeto para el establecimiento de la consciencia. Cuando hay un objeto, la consciencia se establece. Cuando la consciencia se establece entonces crece, y se da el renacimiento a través del devenir.' El discurso continúa diciendo que inclusive con ausencia de volición (cetanā) y la creación (pakappanā), las tendencias latentes (anusaya) por sí mismas son capaces de jugar este rol. Por lo tanto, uno puede llegar a comprender cómo las sensaciones que no son apropiadamente comprendidas producen renacimiento.

Vedanā y la Experiencia de la Retribución Kammmica

Lo que uno experimenta como retribución kammica a través de las sensaciones se encuentra bastante claro en el Kukkuravaṭīkā Sutta [16]. De acuerdo a esto, aquel que realiza una acción dañina (sabbābajjhaṃ) ya sea física, verbal o mental, renace como resultado en un mundo perjudicial y es atacado por nocivas y fuertes experiencias sensoriales. Al ser atacado por ellas, uno experimenta sensaciones perjudiciales que son definitivamente dolorosas (sabbābajjhaṃ vedanāṃ vedeti ekantadukkhaṃ). 'Así,' dice el Buddha, 'los seres son herederos de su kamma'. Sin embargo, el Buddha definitivamente rechazó la visión que todas las sensaciones son resultantes del kamma del pasado, lo cual era sostenido por algunos de los religiosos contemporáneos a él, como el Jainismo. [17] El kamma es sólo una entre las muchas causas para el surgimiento de las sensaciones [18]. 

También vemos que no simplemente la acción sino la volición que acompaña a la volición (cetana) es la que determina el resultado de la acción (cetana ahaṃ bhikkhace kammaṃ vandāmi). Puede haber muchos factores que condicionen una volición [19]. Sin embargo, es muy difícil pensar en la volición al margen de las sensaciones. Ya hemos visto del Madhupiṇḍika Sutta cómo las sensaciones conducen a la conceptualización. No es difícil ver la conexión entre la conceptualización, la volición (cetanā), la creación (pakappanā) y por supuesto las tendencias latentes (anusaya).

Los mismos suttas no enlazan directamente las sensaciones y la realización de la actividad kammica. Sin embargo, existe por lo menos un sutta que pareciera sugerir este nexo. De acuerdo a este discurso [20] una persona que se encuentra apacible y cálida interiormente (paccattaṃ parinibbāyati), que ha experimentado el nibbāna, experimenta las sensaciones sin envolverse en ellas. 'Experimentado las sensaciones que terminan con el cuerpo, uno las conoce en ese sentido; experimentado sensaciones que terminan con la vida, uno las conoce como tales. En la disolución del cuerpo, al final de esta vida, todas las sensaciones no disfrutadas (anabhinanditāni) serán de por sí cálidas. Él sabe que sólo el cuerpo quedará.' Esto muestra que las sensaciones experimentadas por un arahant no conllevan hacia una nueva vida. Estas terminan con el cuerpo y la vida. Por consiguiente las sensaciones de las personas ordinarias conllevan a una nueva vida.

Esta exposición sobre las sensaciones de alguien que ha experimentado el nibbāna es bastante significativa precedida por la afirmación que la consciencia de una persona que realiza acciones meritorias, demeritorias o imperturbables (āneñjābhisaṅkhārā) está unida con la actividad – puññupago hoti viññāṇaṃ - conduciéndolo así al renacimiento. Sin embargo, cuando se elimina la ignorancia y surge el conocimiento, no habrá más ninguna actividad. Sin construcción, sin volición, uno no se apega a nada en este mundo; sin apego, no hay perturbación, uno se encuentra sereno (internamente) por sí mismo.' Una persona tranquila así, es la que no se entretiene en ninguna sensación que experimenta. Entonces uno puede concluir que aquella persona se entretuvo con las sensaciones mientras realizaba todavía actividades debido a la ignorancia. Entonces las sensaciones, que se experimentan mientras uno se encuentre ocupado en dichas actividades, podrían ser responsables para las fuerzas kammicas que lo llevarán a las grietas de la muerte para producir la retribución en un nuevo nacimiento. Probablemente es debido a esto que el discurso enfatiza en el hecho que las sensaciones sin complacencia en ellas se convierten en cálidas. Uno podría decir así que vedanā juega un rol importante tanto en la experiencia de los resultados de las acciones kámmicas como también en la realización de acciones kammicamente potentes.

Los Senderos de Vedanā
Lo que se ha discutido aquí pertenece distinguiblemente al camino principal del saṃsāra en el cual se ejercen la mayoría de las fuerzas identificadas con el Árbol de las Sensaciones. Todos los senderos que pasaban por el Árbol, como hemos visto, excepto el de un solitario caso, corren casi paralelos al camino principal y llevan de regreso al Circo Samsárico. 

Uno de ellos, posiblemente el más popular entre los viajeros, fue el sendero de la búsqueda por lo material expuesto por el Buddha en el Mahānidāna Sutta. 'Así es, Ānanda,' dice el Buddha, 'que el deseo llega a un ser debido a las sensaciones (vedanā), que la búsqueda (pariyesanā) surge debido al deseo (taṇhā), la ganancia (labha) debido a la búsqueda...' etc. en el siguiente orden: decisión (vinicchaya), deseo y pasión (chandarāga), la tenacidad (ajjhosāna), la posesión (pariggaha), la avaricia (macchariya), la vigilancia y las medidas de seguridad (ārakkha), y debido a esto, muchos estado perjudiciales de las cosas (akusalā dhammā) como tomar un garrote y un arma (daṇḍādāna, satthādāna), las luchas (kalaha), las contradicciones (viggaha), las réplicas (vivāda), las disputas (tuvantuva), los insultos (pesuñña) y las mentiras (musāvāda). Estos dos senderos del deseo, dice el Buddha, confluyen en vedanā. 'Así, Ānanda, estos dos aspectos (del deseo) de los seres por ser duales, se convierten en uno a través de las sensaciones (las cuales lo condicionan).' [21] El comentarista ha explicado estos dos aspectos (dve dhammā) como 'el deseo primario' que conforma las bases del ciclo de nacimiento y muerte (vaṭṭamūlabhūta-purima-taṇhā) y el deseo que se manifiesta en la conducta mundana. [22] En este sendero por la búsqueda material, podríamos mencionar el sendero que mayormente es concurrido por los materialistas que no dan oportunidad para los valores espirituales en la vida del hombre. El Buddha, sin embargo, llamó a esto 'la búsqueda innoble' (anariya-pariyesana) que finalmente conduce al nacimiento, la vejez, la enfermedad, la muerte, el dolor y la impureza. [23] Los estados nocivos de las cosas resultantes por la búsqueda de ganancias materiales conducen a los mismos resultados, el regreso al Circo Samsárico. 

No es sólo la búsqueda de ganancias materiales lo que incita las sensaciones. Inclusive los pensamientos religiosos y filosóficos y las prácticas parecieran tener la misma fuente de origen. Podemos comprender que alguien que está preocupado por la existencia mundana vinculado a innumerables problemas sociales podría orientarse hacia una miserable existencia. Depravado por el placer de las experiencias sensoriales y una vida confortable aquí en el mundo, uno desea renacer en un mundo celestial para disfrutar los placeres carentes aquí. Muchas religiones intentan mantener una disciplina a la vida personal y social señalando las consecuencias dolorosas que el hombre tiene que enfrentar en una vida futura como resultado de su mal comportamiento en este mundo o las agradables experiencias que uno podría disfrutar en el futuro al cumplir con las reglas morales en esta vida. Sólo cuando uno ha experimentado dolor y placer podría formular tales apreciaciones o podría comportarse de acuerdo a dichas doctrinas. Naturalmente, tenemos que concluir que las sensaciones juegan un rol importante en todas esas doctrinas.

Experiencias de consciencia más profundas obtenidas a través de la meditación y algunas veces, experiencias super-sensoriales (abhiññā) que resultan de una profunda práctica meditativa podrían formar la base de varias filosofías y especulaciones religiosas. El Mahākammavibhaṅga Sutta narra cómo algunos reclusos y brahmines llegan a conclusiones equívocas respecto a la operación de la ley del kamma sobre sus limitadas experiencias de vidas pasadas [24] El Brahmajāla Sutta enumera y desarrolla sesenta y dos de tales visiones especulativas sobre el mundo y sus habitantes basado en su mayoría sobre las experiencias meditativas pero que incluye poca base sobre el razonamiento puramente lógico. 

Cada una de estas visiones conformó la base doctrinal de una secta religiosa en el siglo 6 a. C. en la India, y fueron presentadas a las personas como un sendero de liberación de las desdichas de la existencia mundana o como una explicación de la existencia mundana. Refiriéndose a cada una de ellas el Buddha dice, 'eso también se debe al contacto sensorial.' [25] Sin embargo, la importancia de esta afirmación yace en el hecho que dicho contacto sensorial da pie al surgimiento de las sensaciones. El Saṃyutta Nikāya [26] dice que las tres sensaciones nacen del contacto (phassa), se basan en el contacto, poseen al contacto como la fuente y son dependientes del contacto. El rol vital de las sensaciones en dar pie al surgimiento de varias formas de visiones especulativas es expuesto con énfasis en el discurso, con relación a la visión Eternalista, como se cita a continuación. 'de ellos, monjes, aquellos reclusos y brahmines que son Eternalistas, que sostienen que el mundo y el alma son eternos en cuatro modalidades, esta opinión de ellos está basada en las sensaciones personales (vedayitaṃ), consecuentemente en la preocupación y la agonía proveniente de ellas. Aquellos venerables reclusos y brahmines, que no saben y no ven, están sujetos a todos los tipos de deseo' [27] Esta visión es fortalecida adicionalmente por ideas expresadas en el Mahānidāna Sutta [28] vinculadas con la forma en la que uno podría apreciarse a sí mismo. De acuerdo a este discurso, una persona se considera a sí misma ya sea como 'la sensación' en la palabras 'mi alma está sintiendo' o el sentido opuesto como 'Mi alma no está sintiendo, es incosciente de ello' o también 'Mi alma posee sensaciones, posee la propiedad de la consciencia'. Al no adoptar a ninguna de estas tres visiones, y por lo tanto no apegarse a nada en este mundo, uno no tiembla. Al no temblar, se está traquilo por sí mismo (paccattaññeva parinibbāyati). Esto muestra cómo las especulaciones sobre el alma están basadas en las sensaciones y cómo al refrenarse de tales especulaciones uno se conduce a la liberación. 

En el Brahmajāla Sutta, el Buddha enfatiza la importancia de comprender las visiones especulativas en todos los aspectos así tambén como la plena comprensión de las sensaciones para la experiencia del nibbāna. 'Ahora, en relación a esto, monjes, el Tathāgatā conoce todas estas especulaciones, tanto cómo se han formado, tanto cómo se insiste al respecto, ese o aquel tipo de resultado en el futuro, y ese o aquel tipo de efecto en una condición futura de aquellos que confían en dichas especulaciones. Esto es sabido por él, y también conoce otras cosas más allá de ello, y poseyendo este conocimiento, no se enaltece, y así discretamente, ha comprendido en su propia mente la manera de librarse de ellas, las ha entendido tal como realmente son, el surgimiento y la desaparición de las sensaciones, su dulce gusto, el peligro en ellas, el escape de ellas, y sin apego a nada ante cualquier cosa, el Tathāgatā está totalmente liberado.' [29]

El Sendero que se aleja del Circo Samsárico

De acuerdo a los pasajes mencionados, el Buddha conoce el resultado y los efectos en condiciones futuras (evaṃ gatīkā bhavissanti evaṃ abhisamparāyanti) de aquellos que han mantenido estas visiones especulativas. Prueba también, convincentemente, que todos esos senderos secundarios llevan a los viajeros de regreso hacia el Circo Samsárico. No existe sino un sendero que conduce a la salida del Circo Samsárico, y como vimos en esta alegoría, uno debe rodear el Árbol de la Sensaciones para llegar a él.

El Mahānidāna Sutta y el Brahmajāla Sutta, como se mostró anteriormente, hacen bastante claro que la comprensión de las sensaciones juega un rol dominante en la comprensión de la liberación conforme a las enseñanzas del Buddha. 'Una vez que se comprenden las tres sensaciones (tisu vedanāsu pariññātesu), a un noble discípulo no le queda nada más que hacer' [30]. Esta comprensión de las sensaciones, y la erradicación de las tendencias que se convierten en latentes como consecuencia del entretenimiento en ellas, representa un factor esencial en la consumación de la liberación. 'La siguiente situación no puede existir y es, monjes, que aquel que no se libere de las tendencias del apego a las sensaciones agradables, no se deshaga de la tendencia a la repulsión a las sensaciones dolorosas, no erradique la tendencia de la ignorancia en relación a las sensaciones que no son ni dolorosas ni agradables, no erradique la ignorancia, no produzca conocimiento, no pueda ser aquí y ahora un aniquilador de la angustia.' [31] La importancia vital de la comprensión de las tres sensaciones está entonces muy bien establecida. 

¿Cuál es el método y la conducta a seguir para la obtención del conocimiento completo de las tres sensaciones? Ya hemos visto cómo la contemplación o la observación del surgir y desaparecer de todas las sensaciones en sí son utilizadas como un catalizador para comprender las sensaciones y su revelador efecto sobre la mente.  En el Satipaṭṭhāna Sutta, [32] la contemplación de las sensaciones es utilizada como una de las cuatro bases de la atención. Aquí se le instruye al meditador a observar las sensaciones con todos sus matices en sí mismo sin involucrarse personalmente con ellas. 

La atención y la circunspección (sampajñña) en todas las actividades que haga uno es la manera de comportarse que recomienda el Buddha para aquellos que deseen experimentar el nibbāna en esta vida. 'Un monje, monjes, debería pasar su tiempo (literalmente, debe anticipar su tiempo) con atención y circunspección (sampajañña). Éste es mi recomendación para vosotros' dice el Buddha en un discurso. Aquí, ser atento significa practicar las cuatro contemplaciones sobre la consciencia, (La traducción del Saṃyutta Nikāya menciona aquí sólo la contemplación del cuerpo) [33] Ser circunspecto significa en este aspecto hacer todas las actividades con circunspección.

Cuando surge una sensación agradable en una persona que está viviendo de esta manera, ésta sabe que está condicionada por el cuerpo que es impermanente. La sensación agradale condicionada como tal debería ser por lo tanto también impermanente. Al contemplar así la impermanencia del cuerpo y las sensaciones, su reducción, su desapego, su cesación y la renunciación a ellas, el meditador abandona la tendencia del apego al cuerpo y a las sensaciones agradables. [34] De esta forma puede obervar la verdadera naturaleza de las sensaciones dolorosas y neutras y por medio de ello también el abandono a la tendencia hacia la repulsión y también el abandono hacia la tendencia por ignorarlas.

Todo el propósito de la práctica de la circunspección y la consciencia consiste en prevenir que las tres sensaciones, inclusive las más sutiles (paṇīta) y apacibles (santa) sensaciones neutras, escapen de la red de conocimiento de uno. Ya que parece ser, que el orden natural de las cosas para nosotros se da manteniéndonos al margen de las sensaciones agradables y dolorosas que experimentamos sin ser conscientes de lo que ha pasado. Probablemente la naturaleza 'ha diseñado' este mecanismo para mantenernos siempre dentro del Circo Samsárico. Así lo dice el Buddha [35] –

La vista de una figura hermosa desconcierta al lúcido pensamiento

Y si uno contempla la dulce y apreciada imagen

El corazón se inflama de sensaciones desbordantes,

Y se posiciona el apego;

Así crece en él

Sumegiéndose en arraigadas emociones por la visión,

La codicia y la aversión, y el corazón de él

Sufre dolorosamente. De él decimos, 

Ese gran depósito de sufrimiento y dolor.

'Lejos del nibbāna'.

Así, una persona tiene que ser vigilante para ver que ninguna sensación pase sin ser consciente de ella. Así está dicho [36] – 

Cuando un monje, ardiente, no elude la circunspección,

Por medio de ello, este sabio, comprende todas las sensaciones.

El resultado brota en la liberación de todos los intoxicantes (āsava) en esta vida y reconociendo todo lo que ocurre después del nacimiento.

Él, habiendo comprendido las sensaciones, 

Libre de los intoxicantes aquí y ahora, 

Establecido en el Dhamma, el sabio

Se mantiene reconociendo todo esto durante el colapso de su cuerpo. [37]

Por tanto, está muy claro que la comprensión de las tres sensaciones es de vital importancia para la emancipación de la esclavitud del saṃsāra. Afortudamanete, tal como hemos visto de la exposición del Madhupiṇḍika Sutta, es en este punto específico del surgimiento de las sensaciones, en el momento de la percepción sensorial, cuando uno se involucra personalmente en su manipulación. Si el proceso de la percepción sensorial fuera completamente impersonal y automático, no sería posible el control de su resultado último. Es debido a que este proceso automático culmine con las sensaciones, que una persona sabia, trabajando con diligencia y circunspección, puede tomar control de su propia mente y por lo tanto de su destino. [38] Uno debe entrenarse para lograr esto a través del cultivo de la consciencia y la circunspección (sato ca sampajāno) para poder finalmente enfrentar el desafío de las sensaciones y experimentarlas estudiándolas objetivamente sin permitirles que se tiñan con el color de sus propias percepciones. Una vez que una persona es capaz de dominar esto, puede vivir sin involucrarse personalmente (visaññutto) con las sensaciones agradables, dolorosas, o neutras. En otras palabras uno podría, en términos de lo recomendado por el Buddha a Māluṅkyaputta [39] y Bāhiya [40], vivir adoptando lo visto (diṭṭhamattaṃ) como lo que es visto, lo escuchado (sutamattaṃ) como lo que es escuchado, sólo lo sentido (muamattaṃ) como lo que es sentido, y sólo lo reconocido (viññātamattaṃ) como lo que es reconocido. Es entonces que uno puede tener la visión de la verdadera realidad del mundo en su completa desnudez y estar libre de todas las ataduras del saṃsāra. 
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Kamma y Vedanānupassana

Lily de Silva

El Aṅguttara Nikāya [1] define el kamma como intención (cetanā ahaṃ, bhikkhave, kammaṃ vadāmi) ya que es la intención lo que se traduce en acción a através del cuerpo, el lenguaje y la mente (cetayitvā kammaṃ karoti kāyena vācāya manasā). Saṅkappa es otra palabra para intención y vale la pena mencionar que las intenciones y los pensamientos se dicen que convergen en sensaciones, en impresiones [2]. El comentario [3] explica: Saṅkappavitakkā ti saṅkappabhūtā vitakka – Saṅkappavitakkā significa pensamientos que se han convertido en intenciones. De hecho, se dice que todos los fenómenos mentales se traducen en sensaciones [4]. El comentario [5] explica sabbe dhamma como pañcakhanda, los cinco agregados, conocidos como la unidad psico-física que conforma al hombre. Entonces, quiere decir que los cinco agregados convergen en las sensaciones. Toda la personalidad humana está vibrando con las sensaciones; sin ellas, un hombre sería un simple vegetal. De ahí la importancia vital de las sensaciones.

De acuerdo al Nidānasaṃyutta [6] todo el cuerpo es una manifestación física del antiguo kamma. Se dice – El cuerpo no es vuestro ni de nadie; es la apariencia de un kamma previo, compuesto, ordenado y fabricado sensitivamente (nayaṃ kāyo tumhākaṃ nā pu aññesaṃ, purāṇaṃ idaṃ kammaṃ abhisaṅkhataṃ abhisañcetayitaṃ vedaniyaṃ daṭṭhabbaṃ). El Saḷāyatanasaṃyutta [7] sostiene que las facultades sensoriales están fabricadas por el antiguo kamma (cakkhum purāṇakammaṃ abhisaṅkhataṃ abhisañcetayitaṃ vedaniyaṃ daṭṭhabbaṃ etc.). Obtenemos un cuerpo con una fortaleza en 
particular, con debilidades y predisposiciones debido a que así está fabricado a través de nuestras energías kámmicas del pasado que le dieron tal concepción. Similarmente las sensibilidades y las potencialidades de nuestras facultades sensoriales están determinadas por nuestro kamma del pasado. Pareciera como si obtuvieramos una herencia genética que es consonante con nuestra herencia kammica. En el Canon se dice [8] repetitivamente que los seres son dueños de su kamma, que son herederos de su kamma, que el kamma es su matriz, que el kamma es su relación, que el kamma es su refugio, que el kamma divide a los seres en altos y bajos (kammassakā sattā kammadāyādā kammayoni kammabandhu kammapaṭisaraṇā, kammaṃ satte vibhajati yadidaṃ, hīnappaṇītatāyāti). El kamma parece escoger, entre trillones de posibilidades, un patrón genético particular a través del cual puede expresar al máximo sus energías. Por lo tanto es posible concluir que la energía kammica se transforma en la materia de un ser que da surgimiento a las sensaciones apropiadas. 

De igual forma como existe kamma antiguo (purāṇa), existe también kamma nuevo (nava) [9]. El nuevo kamma son las acciones físicas, verbales y mentales que realizamos en el presente, aquí y ahora. Es importante notar que el kamma no se destruye [10]. Esto se debe a que el kamma se construye de la materia de un ser, continuamente. El proceso de construcción de la materia de un ser, que comienza con la concepción de un antiguo kamma, es mantenido por un nuevo kamma. Esto, en otras palabras, representa la conversión de la energía mental en la materia física de un ser. 

El kamma se renueva dando lugar al surgimiento de vipāka [11]. Vipāka no es más que la experiencia de las apropiadas sensaciones agradables y desagradables (so tattha dukkhā tippā kaṭukā vedanā vedeti etc). Existen diferentes tipos de kamma que tienen que ser experimentados en diferentes esferas [12].  Existen kammas que deben ser experimentados en estados de aflicción (nirayavedanīyaṃ), en el mundo animal (tiracchānayonivedanīyaṃ), en el mundo peta (pettivisayanedanīyaṃ), en el mundo humano (manussalokavedanīyaṃ), en el mundo celestial (devaloavedanīyaṃ). Pero si durante el proceso de experimentar vipāka, es decir, las sensaciones agradables o dolorosas resultantes, uno reacciona con codicia, odio o ilusión, uno produce más y más kamma que se transforma en la materia de un ser que a su vez genera más y más sensaciones resultantes. Así se establece un círculo vicioso. Éste es el proceso cíclico del saṃsāra.
Si uno desea romper todo es proceso cíclico, uno tiene que llevar a cabo la destrucción del kamma (kammakhaya). Esto se puede hacer mediante la destrucción de la codicia, el odio y la ilusión ya que se dice que representan el origen del kamma [13]. De acuerdo al Kukkuravatika Sutta [14], existe un kamma que no es ni blanco ni negro y que produce resultados que no son ni blancos ni negros. Se dice que tales kammas conducen a la eliminación del kamma (Atthi kammaṃ akaṇhaṃ asukkaṃ akaṇhamasukkavipākaṃ kammaṃ kammakkhayāya saṃvattati). Existen kammas que no son ni malos ni meritorios. Estos tipos de kamma son explicados como la intención (cetanā) que uno posee para eliminar los kammas negativos, meritorios y mixtos que dan sus respectivos resultados.

Ahora surge la pregunta: ¿cómo puede esta intención ser traducida en una acción efectiva? De acuerdo al Aṅguttara Nikāya [15], uno debería observar los hábitos morales (sīlavā hoti paṭimokkha saṃvarasamvuto...), no acumular nuevo kamma y eliminar el antiguo kamma experimentándolo. Ésta es la aniquilación del kamma aquí y ahora, verificable inmediatamente y que conduce a una espiritualidad más elevada; esto debe ser experimentado individualmente por el sabio (navaṃ ca kammaṃ na karoti, purāṇañca. Kammaṃ phussa phussa vyantīkāroti. Sandiṭṭhikā nijjarā akālikā ehipassikā opaneyyikā paccattaṃ veditabbā viññuhī ti). La frase más importante aquí que debe ser aclarada es phusa phussa vyantīkaroti. 
El proceso de destruir el kamma es explicado más lúcidamente en los versos siguientes del Dvayatānupassana Sutta [16] –

Sukhaṃ vā yadi vā dukkhaṃ, adukkhamasukhaṃ saha;

ajjhattaāca bahiddhā ca, yaṃ kiñci atthi veditaṃ.

Etaṃ dukkhanti ñatvāna, mosadhammaṃ palokinaṃ;

phussa phussa vayaṃ passaṃ, evaṃ tattha vijānati;

vedanānaṃ khayā bhikkhu, nicchāto parinibbuto ti.


Cualquier sensación que uno tenga, agradable, dolorosa o neutra, interna o externa, uno debe saber que todas están colmadas de sufrimiento, de engaño y desintegración. Continuamente experimentándolas, uno las ve desaparecer. Así uno se desapega de la relación con ellas (tattha). Con la destrucción de las sensaciones, un monje se libera de la codicia y logra la paz del nibbāna.
El comentario [17] sobre este verso ofrece más luz sobre el aspecto práctico del ejercicio que dice -phussa phussati udayavyayañāṇena phusitvā-phussa phussa significa experimentar repetitivamente con el conocimiento del surgir y desaparecer de las sensaciones. Vayaṃ passaṃ ti ante bhaṅgaṃ eva passanto-vayaṃ passaṃ significa la desintegración hasta el final. Vedanānaṃ khaya ti tato paraṃ maggañāṇena kammasampayuttānaṃ vedanānaṃ khayā - vedanānaṃ khayā significa por medio de la destrucción de las sensaciones que están conectadas con el kamma, con la ayuda del conocimiento del sendero de allí en adelante.

Cuando consideramos el aspecto práctico de 'phussa phussa vaya passam' no podemos dejar de notar que la frase se refiere a Vedanānupassanā. De acuerdo al Satipaṭṭhāna Sutta [18], uno tiene que ser consciente de las distintas sensaciones tal como surgen en el cuerpo. Uno debe observar el surgimiento de las sensaciones (samudayadhammānupassī) y su desaparición (vayadhammānupassī). 

Esto es a lo que se llama ser consciente de las sensaciones sin reaccionar a ellas. Generalmente, nos complacemos ante las sensaciones agradables a medida que la concupiscencia domina las sensaciones agradables [19]. Nos revelamos contra las sensaciones dolorosas a medida que la aversión domina las sensaciones desagradables (dukkhāya vedanāya paṭighānusayo). Somos inconscientes de las sensaciones neutras a medida que la ignorancia domina las sensaciones neutras (adukkhamasukhāya vedanāya avijjānusayo anuseti). Así, nuesto hábito normal es reaccionar hacia las diferentes sensaciones con codicia, odio e ignorancia. Cuando reaccionamos así, se construye el kamma tal como se discutió anteriormente. Pero si observamos a través de vedanānupassanā el surgimiento y la desaparición de las sensaciones sin reaccionar a ellas, entonces se destruye al antiguo kamma, y no se puede acumular más nuevos kammas. Vimos que el kamma se traduce en la materia de los seres que a su vez dan surgimiento a las apropiadas sensaciones. Éste es el funcionamiento de bhavacakka, la rueda del devenir. Vedanānupassanā es el proceso inverso, la puesta en marcha de dhammacakka dentro de marco individual. Cuando uno ve las sensaciones con consciencia (sati) a medida que llegan, éstas se destruyen sin dar cabida al surgimiento del kamma. A esto es a lo que se refiere phussa phussa vyankaroti. La consciencia actúa como un rayo laser psicológico que destruye el kamma que de otra manera no se destruiría sin dar surgimiento a vipāka, ya que se dice que de otra manera el kamma no se destruye [20]. Éste es el arte de experimentar la sensación sin apegarse a ellas [21]. Un monje que destruye las sensaciones alcanza la paz del nibbāna [22].
Debe enfatizarse que vedanānaṃ khaya no significa la destrución de todas las sensaciones. De acuerdo al Vedanāsaṃyutta [23] existen ocho tipos de sensaciones. Cuatro son debidos a la perturbación generada por los humores corporales como la bilis (pitta), flema (semha), gases (vāta) y la combinación de ellas (sannipātīkā). El quinto tipo es causado por los cambios climáticos (utupariṇāmaja). El sexto tipo es causado por el uso conjunto de cosas desagradables (visamaparihārahā), como la mezcla de alimentos que pueden resultar venenosas. El séptimo tipo es causado por agresiones y ataques del exterior (opakkamika). El octavo tipo es generado por el kamma como retribución (kammavipākajānin vedayitāni). De estos ocho tipos, es sólo el último que se destruye a través de vedanānupassanā. Los otros siete tipos de sensaciones continúan funcionando.

Pareciera no ser un requisito que se debiera erradicar todo el kamma para la obtención del estado de arahat. Ya que debe quedar una determinada fracción restante del kamma como puede asumirse de los episodios canónicos de Aṅgulimāla [24]. Se dice que Aṅgulimāla, quien cometió muchos asesinatos, sufrió de ser accidentalmente golpeado por piedras y garrotes, aunque estos no eran dirigidos a él, inclusive después de convertirse en un arahant. A veces él solía llegar de su ronda para mendigar alimentos con la cabeza herida y las túnicas desgarradas. El Buddha le recomendó que coexista con este sufrimiento ya que éste era la experiencia presente de las malas acciones por las cuales hubiese sufrido durante mucho tiempo en un estado de aflicción si no hubiese logrado el estado de arahat.

Puede presumirse que cuando se destruye lo suficientemente el kamma a través de vedanānupassanā de tal manera que no puede dar pie a otro nacimiento, debe surgir el conocimiento de que no hay más nacimiento [25]. Esta es la seguridad más importante de la experiencia de la liberación. No existe referencia a kammakkhaya en ninguna de las fórmulas que expresan el estado de arahat. Pero vale la pena destacar que hay poca referencia a kammakkhaya [26] en otras instancias, ya que se puede encontrar frecuentemente en los textos la mención de rāgakkhaya, lobhakkhaya, dosakkhaya y mohakkhaya. Estas pocas oportunidades en las que aparece kammakkhaya describe en su mayoría la doctrina de Nigaṇṭha Nāṭaputta quien intentó poner fin al sufrimiento (dukkhakkhaya) a través de la destrucción del kamma (kammakkhaya) [27]. Sin embargo, el kamma no puede ser reconocido o verificado. Por lo tanto, el Buddha les preguntó a unos discípulos Jainas si sabían si ellos habían cometido algún kamma negativo en el pasado, y si ellos sabían cuanto sufrimiento había sido eliminado mediante sus prácticas de penas y tanto sufrimiento que quedaban todavía por eliminar. Pero ellos no sabían nada al respecto. El Buddha les recomendó a sus discípulos eliminar no el kamma sino los estados mentales negativos como la codicia, el odio y la ignorancia, los cuales son observables y verificables, ya que dan surgimiento al kamma. Un método muy efectivo para hacerlo es mediante el ejercicio de vedanānupassanā. Cuando este ejercicio es practicado por cierto tiempo, el propio discípulo comienza a notar que sus estados mentales negativos se están reduciendo. Éste posee un efecto debilitador sobre el kamma y puede concluirse que vedanānupassanā es un método extremadamente efectivo para llevar a cabo la destrucción del kamma.

Como existe una íntima relación entre el kamma y el saṅkhārā, se usa el último como término más preciso y técnico adquiriendo connotaciones psicológicas, la viva tradición de la Vipassana sostiene que los saṅkhārās profundamente consolidados emergen a la superficie y se eliminan cuando uno continua la práctica de vedanānupassanā. El Dvayatānupassanā Sutta [28] expresa la misma idea cuando dice saṅkhārānaṃ nirodhena, natthi dukkhassa sambhavo – con la cesación de las actividades volitivas, no hay cabida para más sufrimiento.
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El impacto del Minucioso Entendimiento (Sampajañña) de las Sensaciones (Vedanā)

Prof. N. U. Trivedi,

Departamento de Historia & Cultura, Gujarat Vidyapith, Ahmedabad

Se ha dicho correctamente que no todo el mundo es igual. La gente difiere considerablemente. En ningún aspecto puede ser esto más cierto que en el campo de las sensaciones. Diferentes personas reaccionan de manera diferente a las sensaciones. Inclusive las mismas sensaciones o similares no evocan las mismas o similares reacciones. Esto se debe a que algunas personas en el mundo son sabias y otras no. Aquellos que son sabios comprenden las sensaciones mientras que otros no.

Diferencias en las Reacciones

Para comprender esta diferencia en la reacción debemos comprender qué son las sensaciones y cómo las afecta el minucioso entendimiento acompañado de la sabiduría.

La sensación de acuerdo a la interpretación occidental es la 'operación de los sentidos'. Es la 'función de los sentidos'. De hecho, es una 'condición mental o sensación física proveniente de la estimulación de un órgano sensorial'. Las sensaciones producen un tipo de impresión en el cuerpo y la mente de un individuo. Esta impresión da surgimiento a una determinada condición o sentimiento.

Esta interpretación es una percepción generalizada. Los textos Pāḷi ofrecen una explicación más lúcida. En el Saṃyutta Nikāya [1], las sensaciones han siso comparadas con los vientos que soplan en diferentes direcciones y estos vientos están a veces cargados de polvo otras veces limpios, son a veces calientes otras frías, en otras oportunidades adoptan la forma de fieros ventarrones o gentiles brisas. Estas sensaciones de acuerdo a los textos son de tres tipos. Éstas son agradables, desagradables o neutras.

Estos tres tipos de sensaciones dan lugar al surgimiento de sensaciones de felicidad, es decir, apego (rāga), sensaciones de aversión, es decir, odio (dosa), y sensaciones de confución, es decir, ignorancia (moha), de acuerdo a la categoría a la que pertenescan.

Rāga – Dosa – Moha – Las Causas Raíz de la Desdicha

El Buddha sabía por cierto que los seres infatuados por la ignorancia se conducían hacia estados negativos (duggati) y estableció esto en el Itivuttaka mientras se dirigía a los monjes, 'Bhikkhus, dejad una cosa, renunciad a una cosa (la ignorancia) y os garantizo vuestro no retorno a este mundo.' Él añadió enfaticamente que la única manera de destruir esta ignorancia era comprendiéndola minuciosamente (taṃ mohaṃ sammadaññāya pajahanti vipassino). Él afirmó lo mismo respecto al odio (dosa) y al apego (rāga).

Sin embargo, uno no puede erradicar rāga, dosa, y moha a menos que disponga de un método para comprender la verdadera naturaleza de cómo surgen, cómo hace a una persona feliz o infeliz, y sus características.

Surgimiento de Rāga, Dosa y Moha

Un hombre común que no conoce la verdadera naturaleza de las sensaciones se apega a las sensaciones agradables y, creyendo que son permanentes, desarrolla rāga. Lo mismo es cierto para dosa y moha. Estos tres a su vez dan pie al surgimiento de dukkha. El precursor de estas sensaciones es el contacto (phassa).

Las Siete Características de Estas Sensaciones

Uno debe conocer el verdadero dhamma de estas sensaciones. De acuerdo al Saṃyutta Nikāya estas características son siete:

1. Impermanente (anicca)

2. compuesto (saṅkhata)

3. surgen debido a una causa (paṭiccasamuppāda)

4. perecible por naturaleza (khaya dhammā)

5. desaparece por naturaleza (vaya dhammā)

6. inestable por naturaleza (virāga dhammā)

7. cesa por naturaleza (nirodhā dhammā)

Sensaciones: su relación con la Nobles Verdades

Los textos Pāḷi, además de exponer la verdadera naturaleza de las sensaciones y cómo conllevan dukkha, profundizan dentro de este fenómeno. En el Aṅguttara Nikāya [2], se encuentra una detallada explicación sobre cómo la experiencia de las sensaciones corporales se relaciona con la Cuatro Nobles Verdades – 

Y para aquel que realmente experimenta las sensaciones corporales, 
O meditadores, 

Enseño, expongo la Verdad - 'Esto es sufrimiento.'

Enseño, expongo la Verdad - 'Éste es el surgimiento del sufrimiento.'

Enseño, expongo la Verdad - 'Ésta es la cesación del sufrimiento.'

Enseño, expongo la Verdad - 'Éste es el sendero que conduce a la cesación del sufrimiento.'

La Naturaleza de Sampajañña y su Rol en la conducción a la Cesación del Sufrimiento

La tercera, la más importante y la más crucial de todas las Nobles Verdades se da lugar cuando sampajañña juega su rol. Pero ¿qué es sampajañña?

Sampajañña es el entendimiento riguroso y sabio. Es un proceso gradual y consiste de cinco pasos.

Los Cinco Pasos de Sampajañña

Primero, el meditador debe saber conscientemente qué le está ocurriendo. Debe ser consciente y cuidadoso en relación al surgimiento de la sensación y del vicio resultante – rāga, dosa y moha.
Segundo, esta consciencia debe ayudar a establecerlo firmemente de momento a momento y crear un tipo especial de consciencia en él.

Tercero, esta consciencia debe desarrollarse hasta el punto en que la sensaciones se convierten en un asunto de mera observación y perfecto entendimiento. Ellas no producen más alguna impresión sobre el cuerpo o la mente.

Cuarto, habiendo alcanzado este estado, el meditador debe aprender a habitar en ese estado de consciencia prolongada y elevada, donde no se apega nunca más hacia nada. De hecho, no existe nada a qué apegarse. Esto no es un simple conocimiento (como es el caso para la mayoría de nosotros) sino una comprensión real de dicho estado de no apego.

Quinto, habitando en este estado de no apego por un prolongado periodo, el meditador experimenta la cesación de la experiencia.

Estos cinco pasos, caminados con firmeza, consciencia y confianza enseñan al meditador a mantenerse al margen y aparte de lo que experimenta. Por lo tanto, no permite que las sensaciones produzcan ninguna impresión en él y se hace inmune a todos los efectos posteriores a las sensaciones. 

Sampajañña Debe Ser Acompañada por una Ejemplar Vigilancia

Esto, sin embargo, demanda una ejemplar vigilancia por parte del meditador. Se dice en el Sampajana Pabbaṃ del Māhasatipaṭṭhāna Sutta, 'Aquel que posee el objetivo más elevado en su mente, debería siempre y hasta siempre ser vigilante y estar poseído por el minucioso entendimiento y la sabiduría en todas las ocasiones, en todas las situaciones, mientras ande hacia delante o lateralmente, mientras se incline o se estire, mientras se vista o lleve su cuenco, mientras mastique, beba y saboree y mientras atienda las demandas de la naturaleza, mientras camine, esté en pie, se recueste, duerma, camine, hable y permanezca en silencio.'

Esto muestra que la vigilancia por un lado y por el otro, la posesión del minucioso entendimiento y sabiduría, son simultáneamente necesarias para lograr la liberación. Por cierto, este sampajañña es la armadura del meditador, su chaqueta no sólo a prueba de balas, sino a prueba de sufrimiento, a prueba de codicia, a prueba indulgencia.

Éste es el ofrecimiento más preciado que el Buddha nos ha enseñado. La Hora de la Vipassana ha sonado y la técnica está siendo difundida nuevamente por Shri S. N. Goenka, y antes de él, por su maestro Sayagyi U Ba Khin
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Existen cuatro necesidades principales en la tarea de la Vipassana – 

1. ātāpī - poseer una ardua dedicación

2. sampajāno – comprender con visión correcta

3. satimā  - poseer consciencia

4. samādhi – poseer una concentración unidireccional.

La tarea de la Vipassana, la verdadera meditación, está basada sobre estos cuatro requerimientos. Aquí samādhi no se menciona directamente en el Māhasatipaṭṭhāna Sutta, pero de acuerdo a los comentarios y subcomentarios, samādhi está incluído en el término satimā. 

El Significado de Sampajañña

La palabra sampajañña que vamos a discutir ahora es también utilizada en términos de pajānātī y sampajāno. Primero, debemos saber el verdadero significado de sampajañña. La palabra sampajañña se deriva de la combinación de las sílabas – sam+pa+jañña

saṃ (correctamente, completamente, por uno mismo)

pa (en diferentes maneras y medios, específicamente)

jañña (conocer, comprender)

Desde el punto de vista de la terminología, la palabra sampajañña está definida por los comentaristas y subcomentaristas de la manera descrita anteriormente [1].

 Nuevamente, desde el punto de vista ideológico, este termino está definido con el objeto de tener un significado preciso de la siguiente forma – 

1. Asammohalakkhaṇaṃ sampajannam

Un constante entendimiento es la característica de sampajañña. Es igual que el conocimiento de una persona que pierde su camino en un profundo bosque y encuentra el camino correcto nuevamente.

2. Tīraṇarasaṃ sampajannaṃ 

Ésta es la función de implementar lo que uno ha decidido realizar con firmeza.

3. Pavicayapaccupaṭṭhānaṃ 

Aparece en el reino de  la mente del meditador la naturaleza del escrutinio [2].

Diferentes Tipos de Sampajañña

Existen cuatro tipos diferentes de sampajañña – 

1. Sātthaka sampajanna – conocer lo que es benéfico y lo que no lo es.
2. sappāya sampajanna – conocer el momento y la situación apropiados en el que puede ser benéfico.
3. gocara sampajañña – contemplar siempre el objeto usual de meditación, sin importar la postura asumida o cualquier cosa que se esé haciendo.
4. asammoha sampajañña – poseer un claro e incesante conocimiento del fenómeno de la mente y la materia en el cuerpo y una clara apreciación de la vida en el mundo.
El primero de estos cuatro es benéfico en ambos aspectos: el mundano y el supramundano. No es samatha ni Vipassana, sino una asistencia a la tarea de la meditación. Sin embargo, en el Visuddhimagga, los primeros dos tipos de sampajañña son llamados prihārikā paññā (la sabiduría que siempre debería tenerse en cuenta).

Lo más importante para los meditadores es el tercer sampajañña, gocara sampajañña.Se refiere a que el objeto de meditación, aparte de las horas de sueño, debería estar constantemente contemplado. Si uno hace el esfuerzo de desarrollar gocara sampajañña y que surja incesantemente, no hay necesidad por hacer surgir asamoha sampajañña; aparacerá automáticamente.

El Surgimiento de Asammohasampajañña
En relación al término sampajañña, sólo el estado de ir y volver etc., puede ser llamado sampajaññapabba. No obstante, sampajañña debería surgir en cada situación y en todo momento. En relación a asamoha sampajañña, en los comentarios se da una detallada descripción al respecto. Los notables aspectos son los siguientes – 

El cuerpo es similar a un carruaje; el carruaje solo, de por sí, no puede caminar, debe ser tirado por un buey; pero el carruaje y el buey no pueden moverse de por sí. Sólo cuando el buey está sujeto al carruaje y conducido por el cochero, puede al carruaje comenzar a andar.

Lo más importante aquí es el cochero. Él es comparado con la mente; el buey con los elementos del movimiento (vāyo dhātu). Los otros tres elementos (tayo mahabhutas) son causados por la mente.

De estos cuatro elementos, cuando comienza la marcha, el elemento de la energía cinética (tejo) y el elemento del movimiento (vāyo) son los factores dominantes y el elemento de la solidez (paṭhavī) y el elemento de la fluidez (āpo) son sus seguidores. Cuando uno está recostado, sentado o de pie, paṭhavī y vāyo son factores dominantes y los dos restantes son sólo seguidores.

Todas estas notas explicativas son mencionadas en los comentarios del Māhasatipaṭṭhāna Sutta, del Visuddhimagga y del Vibhaṅga. Para evaluar la situación de uno en la meditación, es necesario saber sobre ellos.

Cuando se medita incesantemente, por medio de gocara sampajañña, pueden comprenderse automáticamente la ocurrencia natural de los fenómenos y cada vez más profundamente por medio de asamoha sampajañña. Puede decirse que se ha producido asamoha sampajañña si pueden responderse las siguientes preguntas;

1. ko gacchati (¿quién está yendo?, ¿qué es aquello que está yendo? ¿hay un creador?)

2. kassa gamanaṃ (¿de quien es la acción [de este ir]? ¿existe un creador que crea el ir?)

3. kiṃ kāraṇā gaccati (¿por qué uno va? ¿por qué surge la acción [de ir]? ¿cuál es la causa raíz [de la acción] del ir?)

Estas preguntas de prueba son sólo para el caso de 'ir'. Para cada caso, se puede plantear las preguntas de la misma manera, y las respuestas deberían ser comprendidas consecuentemente.

Desde el punto de vista de la literatura, estas preguntas y respuestas son muy extensas, pero en el campo práctico del trabajo pueden ser comprendidas en una semana, ya que son prácticas fundamentales. Da mucha satisfacción aprender sobre esto.

Nuevamente, desde el punto de vista literario, estos son nāmarūpapariccheda-ñāṇa y paccayapariggaha-ñāṇa, también llamados ñatapariññā; sammasana-ñāṇa y udayabbaya ñāṇa son llamados tīraṇapariññā [3].

En la visión del meditador, estos son por cierto muy claros.

La enseñanza del Buddha respecto a la total comprensión de la diferencia entre mentalidad y materialidad en la primera fase es muy clara. Es como conocer la cuerda de un collar transparente ambar, diferenciando entre lo que es la cuerda y lo que es el collar ambar. El conocimiento de un meditador es muy claro en la visión de causa y efecto. Por ejemplo, es obvio que desear ir (causa) crea una acción del ir (efecto), paccayapariggaha [4].

Con el objeto de poseer una visión correcta, debería establecerse y desarrollarse siempre gocara sampajañña. Así como para hacer surgir sampajañña de una manera rápida, se prescribe un sistema de principios para los meditadores. Se le llama 'gatapaccāgatavatta – practica constante de ir y venir'. El principio de esta constante práctica ha prevalecido por 1000 años, desde la época del Buddha hasta la era de Sri Lanka. 'La rutinas de un meditador o el principio de práctica constante' fueron practicamente seguidas por los bhikkhus a través de las eras, y fueron exitosas en el ejercicio de su práctica. Se mencionan detalladas descripciones de estos incidentes en los comentarios [5].

Permítanme poner un breve ejemplo. Cuando los bhikkhus iban para mendigar alimentos a los pueblos y regresaban a sus residencias, ellos debían practicar la meditación constantemente de la consciencia en cada paso de su camino. Si eran descuidados y desatentos en el décimo paso, ellos regresaban los diez pasos y comenzaban a caminar nuevamente desde ahí. Aquellos que practicaban regularmente de esta manera podían alcanzar el ápice del estado ariya inclusive en su juventud.

Aunque esto se instruía sólo para ir a mendigar los alimentos, debería ser practicado en cada momento, inclusive al momento de comer, hacer algo, ir al baño, etc. Por lo tanto, se dice en Sri Lanka que no existe casa de descanso en la que no se haya logrado el estado de arahat. Es necesario realizar la meditación mientras se coma, se duerma, se tome un baño, etc. [6].

De hecho, la tarea de ānāpāna satipaṭṭhāna es el antiguo y común sendero recorrido por todo Buddha del pasado. Sólo los grandes nobles son capaces de esta noble tarea. Na ceva ittaraṃ – no puede ser  practicado sólo por un corto momento; naca ittarajanasevitaṃ – no es meritorio para los inferiores; garukaṃ garukabhavanaṃ – debería recibir más esfuerzo que cualquier otro objeto de meditación; es necesario realizarlo con profundo respeto [7]. Entonces el beneficio que surge de ella puede ser enorme.

En esta tarea de ānāpāna, se requiere sati y sampajañña más que en otros métodos de meditación. Por lo tanto el Buddha expuso – 

Nāhaṃ, bhikkhave, mutthassatissa asampājanassa ānāpānassatiṃ vadāmi.

No instruyo el método de ānāpāna a aquellos que son descuidados y desatentos, carentes de sampajañña. [8]

¡Qué todos vosotros desarrolléis sampajañña y tengáis éxito en vuestra tarea de meditación de una manera fácil y rápida!

Notas: [Todas las referencias provienen de la edición del VRI]
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La Sensación y la Correcta Percepción en la Meditación Vipassana

G.C. Banerjee

Un filósofo francés señaló muy apropiadamente mucho tiempo atrás, 'Alguien que conoce algo y actúa de manera diferente conoce imperfectamente.' En otras palabras, alguien que conoce perfectamente actúa de acuerdo a su conocimiento. Así que simplemente conocer algo o simplemente ser consciente de algo no es suficiente para una acción correcta. La Meditación Vipassana nos enseña las cosas como realmente son. La percepción carente de sabiduría en acción no tiene significado, así que la verdadera percepción debe incluir la sabiduría en acción.

El principal objetivo de la educación debería consistir en la adquisición del conocimiento en relación a uno mismo, y entonces, respecto a otras cosas en el universo. En virtud de conocerse uno mismo, de desarrollar paz y armonía mental, uno debería observar el comportamiento mental y físico. El proceso de observación deber ser científico y sin ningún prejuicio de dogmas basado en las experiencias del pasado acumuladas en el almacén de la memoria. Cualquier acción surgida del pensamiento está destinada a producir contradicciones debido a que el propio pensamiento es limitado. Por lo tanto, la acción que nace del pensamiento no es una acción correcta. Vedanā puede ofrecernos un instrumento de observación de las actividades físicas y mentales en virtud de conocerse uno mismo.

Vedanā surge del contacto entre un órgano sensorial y su correspondiente objeto. El contacto es espontáneo y natural. Sabemos que cuando existe un cuerpo vivo, debe darse la respiración y cuando hay mente, hay pensamiento. El surgimiento de la respiración en el cuerpo y el surgimiento del pensamiento en la mente puede conocerse sólo a través de vedanā. Por lo tanto, vedanā es inseparable del cuerpo y la mente, y uno puede conocerse a través de vedanā. Vedanā es de tres tipos – agradable, desagradable y nuetra. Si no vemos su verdadera naturaleza, vedanā agradable genera deseo, vedanā desagradable genera aversión y vedanā neutra genera ignorancia, entonces los tres tipos de sensaciones producen deseo, odio e ilusión. Estos productos son las causas raíz del sufrimiento humano.

El Buddha, como un científico práctico, estaba interesado primeramente en la erradicación del sufrimiento humano en la presente vida. Él descubrió una causa y prescribió la medicina para eliminar la causa. Esta medicina es la meditación Vipassana. Si nos preocupamos por nosotros sólo mediante la enseñanza teórica y no la implementamos en la vida real, no podemos curar los males. En vez de recitar simplemente sus prescripciones, debemos implementar las enseñanzas y ver si el sufrimiento puede ser eliminado. La Vipassana es la única y exclusiva manera de poner fin al sufrimiento en la vida presente. La Vipassana nos ayuda a ver las cosas tal como realmente son, en su verdadera naturaleza. Si podemos ver la verdadera naturaleza de las cosas, entonces comenzará a operar sampajañña o la sabiduría-en-acción. Sin sampajañña, la Vipassana está incompleta e insuficiente y no podemos tratar con vedanā, que a diferencia del pensamiento, no es acumulable. Como vedanā es inseparable de la vida, entonces sampajañña es inseparable de la Vipassana. Vedanā también juega un rol importante en el movimiento cíclico de la conexión causal de la Originación Dependiente. Si vedanā no es visto en su verdadera naturaleza conducirá a taṇhā (deseo) y taṇhā conducirá a upādāna  (apego) y comenzará el círculo vicioso. Pero cuando vemos vedanā en su verdadera perspectiva, entonces vemos el sufrimiento como sufrimiento. La sensación siente, no es mi sensación o vuestra sensación, no es la sensación de un hombre o de una mujer, es simplemente una sensación surgida del contacto. La sensación agradable es dukkha debido a que se da después de aparecer; la sensación desagradable también es dukkha debido a que proporciona dolor; la sensación neutra es dukkha porque produce ignorancia. Así es cómo la sensación es dolorosa, impermanente y debido que es el producto de una relación condicional, no hay un alma o un ser que lo sienta. 

La naturaleza de la sensación, si se aprecia de esta forma, no se convertirá en un asunto de gusto y apego; y si no nos apegamos, encontrará una muerte natural. Como la naturaleza de todo fenómeno natural es surgir y desaparecer, se rompe el círculo y no nos desplazamos en dirección al sufrimiento. En otras palabras, se cierra el sendero del sufrimiento. Ahora, esta fractura del círculo nos conducirá a la iluminación. Si este constante esfuerzo es mantenido en nuestra percepción-acción no acumulativa, podemos alcanzar la otra orilla, la verdad de todas las verdades, la paz de la paz última y el final de todos los finales. 

Vipassana es la forma de meditación más simple así como la más difícil. Es necesario hacer un esfuerzo constante en virtud de romper este condicionamiento; y este esfuerzo es el proceso de la Vipassana. Los seres humanos han probado diferentes tipos de Bhakti, Yoga y Karma para conseguir paz mental, pero en vez de conseguir paz, el mundo ha sufrido de pobreza, celos, guerras y destrucción. La segunda mitad del presente siglo ha sido testigo del resurgimiento de la meditación Vipassana después de 2500 años. La vía de la Vipassana es la única vía que tiene la humanidad para descubrirse a sí misma. El método de la total inacción que se concibe en la meditación Vipassana capacitará a uno a vivir con total energía; la acción nacida del amor y la compasión será una recta acción, surgida de una correcta percepción, que conducirá al final del sufrimiento humano.

Lista de Centros de Meditación Vipassana

Los Cursos de Diez Días de Meditación Vipassana en la tradición de Sayagyi U Ba Khin, tal como la enseña S.N. Goenka, se organizan regularmente en cerca de 130 centros alredeor del mundo.  Los programas y calendarios de cursos se encuentran disponibles en la web de Vipassana: <www.dhamma.org> y <www.vri.dhamma.org>.

India

Maharashtra

Dhamma Giri
Vipassana International Academy
Igatpuri, 422 403 Dist. Nashik, Maharashtra
Tel: (02553) 244076, 244086; Fax: (02553) 244176
E-mail: info@giri.dhamma.org
Website: http://www.vri.dhamma.org
Course schedule
Mumbai Office: Vipassana Information Centre, C/o Smita Kamdar,
7C, Suresh Colony, S. V. Road, Near Nanavati Hospital, 
Vile Parle (W), Mumbai 400056. Tel: 022-26178701 (2:30 to 5:00 p.m. except Sundays).

Dhamma Tapovana 
Igatpuri 422 403 Dist. Nashik, Maharashtra
Tel: (02553) 244076, 244086; Fax: (02553) 244176
E-mail: info@giri.dhamma.org
Course schedule 

Dhamma Naga

Nagpur Vipassana Centre, 
Village Mahurjhari, Near Nagpur Kalmeshwar Road, Nagpur, Maharashtra 
City office: Kalyanmitra Charitable Trust, Abyankar Smarak Trust Bldg., 
Abyankar Road, Dhantoli, Nagpur 440 012
Tel: (0712) 2558686, 2527860; Fax: 2539716.
E-mail: info@naga.dhamma.org 

Dhamma Sugati

Vipassana Kendra, Ekayanomaggo Sansthan, Sugata Nagar, 

Nagpur 440 014. Tel: (0712) 2650867, 2632918

Dhamma Sarovara 

Khandesh Vipassana Centre 

Near Dedargaon Water Purification Plant, Survey No. 166, 

At Post Tikhi, Dhule, Maharashtra.Tel: (0256) 255222

City Office.: Khandesh Vipassana Vishvata Mandal,

C/o Dr. Prashant Deore, 86, Adarsh Colony, 

Behind Indira Garden, Deopur, Dhule 424002. 

Tel: (02562) 222-861, 224-168, 229-632, 202-737

Email: dhammasarovara@indiatimes.com 

 Dhammananda

Pune Vipassana Centre, Dist. Pune, Village Markal-412 105

City Office: Pune Vipassana Samiti, Dadawadi, Opp. Nehru Stadium, 

Near Anand Mangal Karyalaya, Pune-411 002

Tel: (020) 2446 8903, 2446 4243; Tel/Fax: (020) 2446 4243; 

E-mail: webmaster@ananda.dhamma.org  

 Dhamma Punna

Pune Vipassana Samiti, Dadawadi, Opp. Nehru Stadium, 

Near Anand Mangal Karyalaya, Pune-411 002

Tel/Fax: (020) 24464243;

E-mail: webmaster@punna.dhamma.org 

Fax: 91-020-24464243

 Dhammalaya 

Deccan Vipassana Research Centre,

Ramling Road, Aalte Park, Aalte, Tal Hatkangane, Dist. Kolhapur 416123 

Tel: (0230) 2487167, Fax: (0230) 248 7167

E-mail: info@alaya.dhamma.org  Website: http://www.alaya.dhamma.org

 Dhamma Sarita

Jivan Sandhya Mangalya Sansthan, Matoshri Vriddhashraṃ,

At: Sor, Post: Padgha, Tal. Bhivandi, Dist. Thane-421101 

(Near Khadavali Central Railway Station). 

Tel: 02552-268474

 Dhamma Ajanta

Ajanta International Vipassana Samiti, Near MGM Medical College,

N-6, CIDCO, Aurangabad-431003

Tel: (0240) 2350092, 2480194.

 Dhamma Manamoda

Manmad Vipassana Centre, 

Near Ankai Kila Station, Post Ankai, Tal. Yeola, Dist. Nashik-422 401

Contact: Mr D. B. Ahire, Plot E-48 'Antarvishva', IUDP, Manmad, 

Tal. Nandgaon, Dist. Nashik-423 104, Tel: (02591) 225141, 231414.

 Dhamma Nasika

Nashik Vipassana Kendra, Opposite Water Filtration plant, 

Shivaji Nagar, Satpur, Post YCMMV, Nashik-422 222. 

Tel: (0253) 5616242; E-mail: info@nasika.dhamma.org  

City Office: 'Upvan', Near Ganpati Mandir, Savarkar Nagar, 

Gangapur Road, Nashik 422 005, Tel: (0253) 2347908

 Dhamma Vahini

Village Runde, Titwala (E), Dist. Kalyan, near Mumbai

Contact: Mumbai-Parisar Vipassana Centre, G-1, 

Motlibai Wadia Building, 22-D, S A Bravli Road, 

Horniman Circle, Fort, Mumbai-400 001

Tel: (022) 3094 9088; Fax: 2283 7060;

E-mail: paramiinves@vsnl.net 

Dhamma Vipula

Plot No. 91A; Sector 26, CBD Belapur; Navi Mumbai - 400 614, 

Contact: Mr. Sudhakhar Funde, Tel: (022) 2522 1101;

Mr. Dhanraj Koche, Tel: (022) 2766 7087

Norte de la India

 Dhamma Thali

Rajasthan Vipassana Centre

Via Sisodiya Rani Baug, Through Galtaji Road, 

PO Box 208, Jaipur 302 001, Rajasthan 

Tel: [91] (0141) 2680220, 2680311; Fax C/o (0141) 2561 283; 

Email:info@thali.dhamma.org, dhammjpr@datainfosys.net 

 Dhamma Sota 

[Village Raheka (District Gurgaon), Ballabgarh-Sohna Road, 

12 kms from Sohna (about 50 kms from Connaught Place, New Delhi) Haryana]

Tel: (0124) 2260066, 2260077

City Office: Vipassana Sadhana Sansthan, Hemkunt Towers, 10th & 16th Floor, 

98 Nehru Place, New Delhi 110 019. Tel: (011) 2645 2772, 2648-5071, 2648-5072;

Fax: (011) 2647 0685; Mobile: 98110-45002

E-mail: vipassana@dhammasota.org 

Website: http://www.dhammasota.org 

 Dhamma Patthana

Vipassana Sadhana Sansthan, Village Kammaspur, 

National Highway 1, Dist. Sonepat, Haryana 131 001

Tel: (0130) 2482 976; Email: vipassana@dhammasota.org 

 Dhamma Sikhara 

Himachal Vipassana Kendra

MacLeod Ganj, Dharamshala 176 219,Dist. Kangra, H.P. 

Tel: (01892) 221309, 221368 

Email: info@sikhara.dhamma.org 

 Dhamma Salila

Dehradun Vipassana Centre

Dehradun, Uttaranchal, Tel: (0135) 275 4880

C/o Mr T.S. Bhandari, 16 Tagore Villa, 

Chakrata Road, Dehradun 248001

Tel: (0135) 271 5189, Fax: 271 5580; 

E-mail: assorep@sancharnet.in 

 Dhamma Dhaja

Punjab Vipassana Trust

P.O. Mehlanwali, Village Anand Garh,

Dist. Hoshiarpur-146 110, Punjab.

Tel: (01882) 272 333, 240202, 272 488 (AT room)

Email: dhammadhaja@yahoo.com 

 Dhamma Tihar

Jail no. 4, Tihar Central Prison, New Delhi.

 Dhamma Rakkhaka

Nazatgarh Police Training College, New Delhi. 

 Dhamma Chakka 

Vipassana Sadhana Kendra, Village Kargipur, 

Sarnath, U.P., Tel: (0542) 309 2517

Contact: 1. Mr. Pramod Chandra Gupta, Chaudhary Chambers, 

D53/97-A, Rathyatra, Gurubagh Road, Varanasi-221 010. 

Mobile: 93369-14843, 94152-02135. 

2. Mr. Satya Prakash, The Raymond Shop, 

Kambal Ghar Enterprises, C, 

27/277 B-1 Maldahiya, Varanasi-221002, 

Tel: Off. (0542) 2205 418; Fax (0542) 2202 285; 

Mobile: 94152-26862 and 99355-58100; 

Email: kambalghar@kambalghar.com 

 Dhamma Suvatthi

Jetavana Vipassana Meditation Centre, 

Katara Bypass, Dist. Bahraich, 

Sravasti 271 845. Tel: (05252) 265439. 

Email: dhammasravasti@yahoo.com 

Contact: Mr. G. S. Singh, Tel: (0522) 270 0053

 Dhamma Karunika 

Vipassana Centre, Near Sainik School, 

Kunjpura, Karnal-132001. Haryana.Tel: (0184) 2384 404

City Contact:Tel: 0184-2250543,Tel/Fax: 2257543. 

E-mail: bmverma_universal@yahoo.co.in 

 Dhamma Lakkhana

Lucknow Vipassana Centre, Asti Road, Bakshi ka Talab, Lucknow. 

Tel: (0522) 2508525. E-mail: dhammalakkhan@rediffmail.com 

Contact: Pankaj Jain, A-302, Sterling Apts, 

University Road. Tel:(0522) 2781896, 9335906341.

Gujarat

 Dhamma Sindhu 

Kutch Vipassana Centre, Village-Bada, Tal. Mandvi, Dist. Kutch 370 475

Tel: Off. (02834) 273612, Teacher's.Res. 273304

Fax: (02834) 224267; E-mail: info@sindhu.dhamma.org 

City Contact: (02834) 223076 [Mr Ishwarlal Shah]

 Dhamma Pitha 

Gurjar Vipashyana Kendra, Village: Ranoda, Taluka: Dholka, 

Dist.: Ahmedabad 387 810, Tel: (079) 3422473,

E-mail: somtex@icenet.net 

City Contact: Mr S. S. Chowdhary, Ratnaṃ, 1 Patel Soc., Shahibag Road, 

Opp. Police Commissioners Office, Ahmedabad 380 004

Tel: Res. (079) 562 4631, 217 1178; Fax 217 0561

 Dhamma Kota

Saurashtra Vipassana Research Centre, Kotharia Road, 

Lothada village, Rajkot, Gujarat. Tel: (0281) 2782550; Teacher's Res. (0281) 2782551;

Contact: Saurastra Vipassana Research Center, C/o Bhabha dining hall, 

Panchanath road, Rajkot-360001 

Tel. (0281) 2220861-2220866, E-mail: dhammakot@hotmail.com 

 Dhamma Divakara

Uttar Gujarat Vipassana Kendra, AT: Mitha Village, 

Dist. Mehsana, Gujarat Tel: (02762) 272800

Contact: Upendrabhai Patel, 18,N Shraddha Complex,

Second Floor, Opp. Municipal Office, Mehsana 384 001

Tel: (02762) 254634, 244744 E-mail: dhammadivakar@rediffmail.com 

Dhamma Surinda

Surendranagar, Gujarat.

Contact: 1. Karunaben Mahasati, 10, Bankers Society, 

Near C U Shah English School, Surendranagar 363002. 

Tel: 02752-242030. 2. Dr. Navin Bavishi, Tel: 232564.

Dhamma Bhavana (Dhamma House)

Vadodara Vipassana Samiti, 301 'B' Tower, Alkapuri Arcade, 

Opp. Welcomgroup Hotel, R. C. Dutt Road, Vadodara 390 007. 

Tel: 0265-2341375, 2343302, 2343304; Fax: 2337361; Email: vvs04@hotmail.com 

India Centro y Este

 Dhamma Ganga

Bara Mandir Ghat, Harishchandra Dutta Road, Panihati (Sodepur), 

Dist. 24 Parganas (N.), West Bengal 743 176. Tel: (033) 2553 2855

City Office: Daya Raṃ Kajaria, 22 Bonfield Lane, 2nd floor, 

Room No. 10, Kolkata-700 001. Tel: 2242 3225 (R), 2471 0319.

 Dhamma Kanana 

Dhamma Kanana Vipassana Centre, Wainganga Tat, 

Rengatola, P.O. Garra, Balaghat. 

City Contact: Haridas Meshraṃ, Ratan Kuti, 

126, I.T.I. Road, Buddhi, Balaghat-481001. 

Tel: 07632-260121; Mobile: 94251-40015

 Dhamma Pala 

City Contact: Mr Ashok Kela, E-1/82, Arera Colony, Bhopal 462 016

Tel: Off. (0755) 2462351, 2461243. Res. 2468053; Fax: 2468197

E-mail: info@pala.dhamma.org 

 Dhamma Bala

Jabalpur Vipassana Trust, Mani Distributors, 33, 

Dawa Bazar, Civic Centre, Jabalpur.

Tel: 5006252, 2310252. Fax: 2342719, 2391127.

Email: dhammabalajabalpur@yahoo.co.in 

 Dhamma Ketu 

Village Thanod, via Anjora, Dist. Durg, 

Chattisgarh-491 001. Tel: (0788) 2411813

C/o Mr. J K Gandhi, 31 Civic Centre, Radio Corner, Bhilai-490006.

Tel: Res. (0788) 501 2148; Off. 501 2108; 

Mobile: 93290-24552; Email: jugalkgandhi@yahoo.com 

 Dhamma Licchavi

Vaishali Vipassana Centre, Ladaura Graṃ, 

Ladaura Pakri, Muzzaffarpur 843 113

City Office: Lalit Kunj, Atardah, Muzzaffarpur 842 002, Bihar

Tel: (0621) 2247 750, 2243 206, 2243 407; Fax: (0621) 2247702

 Dhamma Bodhi 

Bodh Gaya International Meditation Centre

Gaya-Dhobi Road (15 km), Post: Magadha University, 

Gaya 824 234, Bihar. Tel: (0631) 2200 437 

Off. Shanti Dhaṃ, Kankarbagh Road, Patna 800 020, Bihar

Tel: & Fax: (0612) 2352 874, 2352530


 Dhamma Upavana 

Baracakiya, Bihar.

Contact: Dr Ishwarchandra Sinha. Khabhada Road, 

Muzaffarpur 842001, Bihar.Tel: Res. (0621) 244 975; 5521 0770

 Dhamma Puri

Tripura Vipassana Meditation Centre, P. O. Machmara, 

Dist. North Tripura, Tripura 799 265

Tel: (03822) 266204, 266 238; Agartala: (0381) 231 9343;

Email: dhammatvmc@yahoo.com 

 Dhamma Sikkim

Sikkim

Sur de la India

 Dhamma Khetta 

Vipassana International Meditation Centre, 

12.6 km. Nagarjunsagar Road, Kusumnagar, 

Vanasthali Puraṃ,Hyderabad 500 070, A.P.

Tel: Off. (040) 2424 0290, Teacher's Res. 2424 1746; City Off. 2473 2569 

Fax: C/o (040) 2461 3941;E-mail: info@khetta.dhamma.org  

Website: http://www.khetta.dhamma.org  

 Dhamma Setu 

Chennai Vipassana Centre, 533, Pazhan Thandalaṃ Road, 

Via Thiruneermalai Road, Thirumudivakkaṃ, 

Chennai-600044 Tel: (044) 24780953

City Off. Meridian Apparels, Limited, Meridian House 121/3, T.T.K. Road, 

Manickaṃ Avenue, Chennai 600 018. Tel: (044) 24994646, 52111000; 

Fax: (044) 24994477, 52111777; 

Email: dhammasetu@vsnl.net 

Website: http://www.setu.dhamma.org 

 Dhamma Sumana 

Gyan Vigyana Vidhyapeeth, No. 13, 11th Main, 17th Cross,

Padmanabhanagar, (Banashankari), Next to Lakshmikantha Kalyana Mandap, 

Near Kidney Foundation, Bangalore-560070.

Tel: 080-2639 3682

City Office: Bharat Silks, No. 185, 1st floor, 

4th Cross, Lalbagh Road, Bangalore 560 027

Tel: (080) 22224330, Fax: 22275776.

E-mail: silksb@vsnl.com 

 Dhamma Paphulla

Alur Village, Dasanapura Hobli, Bangalore North Taluka 562 123.

City Office: C/o Bharat Silks, No. 185, 1st floor,

4th Cross, Lalbagh Road, Bangalore 560 027. 

Tel: (080) 2222 4330, Fax: 2227 5776. 

Email: silksb@vsnl.com 

 Dhamma Nijjhana

VIMC, Indur, Post Pocharaṃ, Yedpalli Mandal, Pin-503186, 

Dist. Nizamabad, Andhra Pradesh. 

Tel: (08462) 273433.E-mail: dhammanijjhana@yahoo.com 

Website: http://www.khetta.dhamma.org/nijjhana.html 

 DhammaVijaya 

VIMC, Vijayarayai, Pedavegi Mandal (Post), Pin-534475, 

Dist. West Godavari. Tel: (08812) 225 522 

[15 kms. from Eluru on Eluru-Chintalapudi Road]

Website: http://www.khetta.dhamma.org/dv.html 

 Dhamma Nagajjuna

Nagarjun Sagar, Hyderabad, Andhra Pradesh

Hill Colony, Nagarjunasagar 502802, Hyderabad Tel: 94401-39329; 

Email: info@nagajjuna.dhamma.org

Website: http://www.khetta.dhamma.org/Nagajjuna/index.htm 

 Dhammarama

Kumudavalli Village, Bhimavaraṃ Mandal, 

West Godavari District, Andhra Pradesh 534 201

Tel: (08816) 236566

Dhamma Kondanna

Kondapur, Andhra Pradesh.

Nepal

 Dharmasringa

Nepal Vipassana Centre, PO. Box No. 12896, Budhanilkanth, 

Muhan Pokhari, Kathmandu, Nepal

Tel: [977] (01) 4371 655, 4371 007

City Office: Jyoti Bhawan, Kantipath, GPO Box 133 Kathmandu

Tel: [977] (01) 4250 581, 4225 490; Fax: 4224 720, 4226 314

E-mail: nvc@htp.com.np

Shared Website for Nepal centres: http://www.np.dhamma.org 

 Dhamma Tarai 

Birganj Vipassana Centre, Parwanipur Parsa, Nepal

Contact: Mr. Narayan Prasad Tiwari, Jyoti Spinning Mills Ltd. 

Jyoti Farm, Parwanipur, Dist. Parsa, Birganj, Nepal

Tel: [977] (51) 522092, 580054; Fax: [977] (051) 580056, 522086

Email: jsmlfact@mail.com.np 

 Dhamma Janani

Lumbini Vipassana Centre, Near Lumbini Peace Flame,

Rupandehi, Lumbini Zone, Nepal. Tel: [977] (071) 80282. 

Contact: Mr Gopal Bahadur Pokharel, Bairav Color Lab, 

Butwal, Khasyauli, Lumbini Zone, Nepal. Tel: [977] (071) 541549;

E-mail: info@janani.dhamma.org 

 Dhamma Birata 

Purwanchal Vipassana Centre, Phulbari Tole, 

South of Bus Park, Ithari-7, Sunsari, Nepal

Tel: [977] (25) 585 521, E-mail: info@birata.dhamma.org

Contacts: 1. (Biratnagar) Mr. Dev Kishan Mundada, Debanara, 

Goswara Road, Ward No. 9, Biratnagar, Nepal

Tel: Off. [977] (21) 525486, Res. 527671; 

Fax: [977] (21) 526466; E-mail: info@birata.dhamma.org

2. (Dharan) Mr. Kamal Kumar Goyal, 

Tel: Off. [977] (25) 523528, Res 526829

 Dhamma Chitawana

Chitwan Vipassana Centre, Mangalpur VDC Ward No 8, 

next to Bijaya Nagar Bazar, Chitwan, Nepal

City office: Buddha Vihar, Narayanghat 

Contacts: (Narayanghat) 1. Mr. Hari Krishna Maharjan, 

Tel [977] [56] 520294, 528294;

2. Mr. Pancha Raṃ Pradhan, 

Tel [977] [56] 520228

 Dhamma Kitti

Kirtipur Vipassana centre, Devdhoka, Kirtipur, Nepal

Contact person :Ramsurbir Maharjan, Samal Tole, Ward No.6, Kirtipur, Nepal

 Dhamma Pokhara

Pokhara Vipassana Centre, Pachbhaiya, 

Lekhnath Municipality, Pokhara, Kaski, Nepal

Contact: Mr Ashok Verma, 

Email: robinsnest4nl@yahoo.com Tel: 061-560 345 

Cambodia

 Dhamma Latthika

Trungmorn Mountain, National Route 10, 

District Phnom Sampeau, Battambang, Cambodia

Contact: Chhoan Phieu, Tel: [855] (12) 918 626; 

E-mail: ivcc@forum.org.kh 

Indonesia

 Dhamma Java

Jl. H. Achmad No.99; Kampung Bojong, Gunung Geulis, 

Kecamatan Sukaraja, Cisarua-Bogor, Indonesia.

Tel: [62](0251) 271-008; 

E-Mail: info@java.dhamma.org  Website: www.indonesian.dhamma.org 

Course Registration Office Address: 

IVMF ( Indonesia Vipassana Meditation Foundation ), 

Jl. Tanjung Duren Barat I, No. 27 A, Lt. 4, Jakarta Barat, Indonesia

Tel : [62] ( 021 ) 7066 3290 (7aṃ to 10pm); Fax: [62] ( 021 ) 4585 7618

Japón

 Dhamma Bhanu 

Japan Vipassana Meditation Centre, Iwakamiyoku, Hatta,

Mizucho-cho, Funai-gun, Kyoto 622 0324

Tel & Fax: [81] (0771) 86 0765, E-mail: info@bhanu.dhamma.org 

Mongolia

 Dhamma Mahana 

Vipassana center trust of Mongolia. 

Eronkhy said Amaryn Gudamj, Soyolyn Tov Orgoo, 

9th floor, Suite 909, Mongolia

Tel: [976] 9118 9192, 9915 6348 

Contact: Central Post Office, P. O. Box 2146 Ulaanbaatar 211213, Mongolia 

Email: info@mongolia.dhamma.org 

Dhamma Mangala

Mongolia.

Myanmar

 Dhamma Joti 

Vipassana Centre, Wingaba Yele Kyaung, 

Nga Htat Gyi Pagoda Road, Bahan, Yangon, Myanmar 

Tel: [95] (01) 549 290, 546660; E-mail:info@joti.dhamma.org 

Office: No. 77, Shwe Bon Tha Street, Yangon, Myanmar

Tel: [95] (1) 248174

Contact: Mr Banwariji Goenka, Bandoola Myanmar, 

Goenka Geha, 3rd Floor, 77 Shwe Bon Tha Street, Yangon, Myanmar

Tel: [95] (1) 253601, 245327, 241708; 

Res. [95] (1) 556920, 555078; Tel/Fax: [95] (01) 554459

E-mail: bandoola@mptmail.net.mm  ; goenka@mptmail.net.mm 

 Dhamma Ratana 

Okpo Monastery, Myoma Ward, Mogok, Myanmar 

Contact: Dr. Myo Aung, Shansu Quarter, Mogok. 

Mobile: [95] (09) 6970840, 9031 861; Email: gemmogok@myanmar.com.mm 

 Dhamma Mandapa 

Near Mandalay Arts & Science University, Bhamo Monastic Compound

39th St., Mahar Aung Mye Tsp., Mandalay, Myanmar

Contact: Dr. Soe Aye, Secretary, Trustee Secretary. 

Tel: [95] (2) 8023913, 6970173 Email: tmyrn@mail.com.mm 

 Dhamma Mandala 

Mandalay, Myanmar.

Contact: Dr Mya Maung, House No 33 , 

25th Street, (Between 81 and 82nd Street), Mandalay, Myanmar

Tel: [95] (02) 57655, Email: (Dr Tin Yin) tmyrn@mail4u.com.mm 

 Dhamma Makuta

Mindada Quarter, Mogok, Myanmar. 

Contact: Dr. Myo Aung, Shansu Quarter, Mogok. 

Mobile: [95] (09) 6970840, 9031 861; Email: gemmogok@myanmar.com.mm 

 Dhamma Manorama

Main road to Maubin University, Maubin, Myanmar

Contact: U Hla Myint Tin, Headmaster, State High School, Maubin, Myanmar.

Tel: [95] (045) 30470

 Dhamma Mahima

Ye Gyan Oh village near Mandalay-Lashio Road, Mandalay

Contact: Daw Win Kyi, No.40, Mya Sandar Road, 

Bet: 62nd & 63rd Street, Bet: 29th & 30th Street, Mandalay, Myanmar.

Tel: [95] (2) 33014; Email : tmyrn@mail4u.com.mm 

 Dhamma Manohara

Aung Tha Ya Qr, Thanbyu-Za Yet, Mon State

Contact: Daw Khin Kyu Kyu Khine, No.64 Aungsan Road, 

Set-Thit Qr, Thanbyu-Zayet, Mon State, Myanmar.

Tel: [95] (057) 25607

 Dhamma Nidhi

Plot No. N71-72, Off Yangon-Pyay Road, Pyinma Ngu Sakyet Kwin, 

In Dagaw Village, Bago District, Myanmar.

Contact : Moe Mya Mya (Micky), 262-264, Pyay Road, 

Dagon Centre, Block A, 3rd Floor, Sanchaung Township, 

Yangon11111, Myanmar. Tel: 95-1-503873,503516~9,

Email: dagon@mptmail.net.mm 

 Dhamma Nanadhaja

Shwe Taung Oo Hill, Yin Ma Bin Township, 

Monywa District, Sagaing Division, Myanmar

Contact: Dhamma Joti Vipassana Centre

Sri Lanka

 Dhamma Kuta

Vipassana Meditation Centre, Mowbray, Hindagala, Peradeniya, Sri Lanka

Tel: [94] (081) 238 5774, (060) 2800057; Fax: [94] (081) 238 5774; 

Email: dhamma@sltnet.lk Website: http://www.lanka.com/dhamma/dhammakuta 

 Dhamma Sobha

Vipassana Meditation Center, 38, Pahala Kosgama, Kosgama, Sri Lanka. 

Email: dhammasobha@yahoo.com

Contact: 1. Mr. D. H. Henry, Opposite School, 

Wannithammannawa, Anuradhapura, Sri Lanka

Tel: [94] (25) 2221887 C/o 222 0136. Email: dhhenry54@yahoo.com

2. Mr. Ranjit. Samarasinghe, 53/19, Torington Avenue, Colombo 7, Sri Lanka. 

Tel: (011) 2502403 Mobile: (071) 2347400 Email: ranjitksam@hotmail.co 

Taiwan 

 Dhammodaya 

No. 35, Lane 280, Chung-Ho Street, Section 2, Ta-Nan, Hsin She,

Taichung 426, P. O Box No. 21, Taiwan

Tel: [886] (04) 581 4265, 582 3932; AT room: 2581 7313

Fax: [886] (04) 581 1503, 

E-mail:tvc@tpts6.seed.net.tw Website: http://www.dhamma.org.tw 

Thailandia

 Dhamma Kamala 

Thailand Vipassana Centre, 200 Baan Nerrnpasuk, 

Tambon Dongkeelek, Maung District, 

Prachinburi 25000, Thailand

Tel/Fax: [66] (037) 403 515

Contact: Mr Nirand Chayodom, 

Tel: Res. 5521 731; Off. 5210 392.

Fax: 5521 753. E-mail: info@kamala.dhamma.org

 Dhamma Abha

138 Ban Huay Plu, Tambon Kaengsobha, 

Wangton District, Pitsanulok Province, 65220, Thailand

Email: vipthai@hotmail.com 

 Dhamma Suvanna

112 Moo 1, Tambon Ban-Kong, Nong-Rua District, 

Khon Kaen Province, 40240, Thailand

Email: ittimonta@hotmail.com , vipthai@hotmail.com 

 Dhamma Kancana

Mooban Wang Kayai, Tambon Prangpley, Sangklaburi District, 

Kanchanaburi Province, Thailand

Email : vipthai@hotmail.com 

 Dhamma Dhani

42/660 KC Garden Home Housing Estate, Nimit Mai Road, 

East Samwa Sub-district, Klongsamwa District, Bangkok 10510, Thailand

Email: vipthai@hotmail.com 

Australia & New Zealand

 Dhamma Bhumi 

P. O. Box 103, Blackheath, NSW 2785, Australia

Tel: [61] (02) 4787 7436; Fax: [61] (02) 4787 7221 

E-mail: info@bhumi.dhamma.org  

Web site: http://www.bhumi.dhamma.org 

 Dhamma Rasmi 

P.O. Box 119, Rules Road, Pomona, Qld 4568, Australia

Tel: [61] (07) 5485 2452; Fax[61] (7) 5485 2907

E-mail: info@rasmi.dhamma.org 

Web site: http://www.rasmi.dhamma.org 

 Dhamma Pabha

Vipassana Centre Tasmania, GPO Box 6, Hobart, Tasmania 7001, Australia

Tel: [61] (03) 6263 6785; E-mail: info@pabha.dhamma.org 

Web site: http://www.pabha.dhamma.org 

Course registration & information: [61] (03) 6228-6535 or (03) 6266-4343 

 Dhamma Aloka 

P. O. Box 11, Woori Yallock, VIC 3139, Australia

Tel: [61] (03) 5961 5722; Fax: [61] (03) 5961 5765

E-mail: mailto:info@aloka.dhamma.org  Web site: http://www.aloka.dhamma.org 

 Dhamma Niketana

10 Blackman Avenue, Northfield 5085, South Australia, Australia

Tel: [61] (08) 8278 8278; E-mail: info@sa.au.dhamma.org 

 Dhamma Padipa

Vipassana Foundation of WA

175 Railway Road, Subiaco WA 6008, Australia

Tel. [61] (8) 9388 9151

E-mail: info@padipa.dhamma.org 

 Dhamma Medini

153 Burnside Road, RD3 Kaukapakapa, Rodney District

New Zealand. Tel: [64] (09) 420 5319 Fax: [64] (09) 420 5320; 

E-mail: info@medini.dhamma.org  Web site: http://www.medini.dhamma.org 

Europa

 Dhamma Dipa 

Harewood End, Herefordshire, 

HR2 8JS, England, U.K.

Tel: [44] (01989) 730 234; AT room:730 204; Fax: [44] (01989) 730 450

E-mail: info@dipa.dhamma.org  Website: http://www.dipa.dhamma.org 

 Dhamma Dvara

Vipassana Zentrum, Alte Strasse. 6, 08606 Triebel, Germany

Tel: [49] (37434) 79770; AT room: (male) 799 776 (female) 799 748 

Fax: [49] (37434) 79771

E-mail: info@dvara.dhamma.org  Website: http://www.dvara.dhamma.org  

 Dhamma Mahi

'Le Bois Planté' Louesme, F-89350 Champignelles, FRANCE.

Tel: [33] (0386) 457 514; AT room: 457 620; Fax [33] (0386) 457 620

E-mail: info@mahi.dhamma.org , Website: http://www.mahi.dhamma.org 

 Dhamma Nilaya

6, Chemin de la Moinerie, 77120, Saints, France

Tel/Fax: [33] 1 64.751370; Mobile: 0609899079

E-mail: vimuti@hotmail.com  y  aaksv@hotmail.com 

 Dhamma Atala

Vipassana Centre, Str. prov. Orezzi Obolo, 29025 Gropparello (PC) Italy

Tel/Fax: [39] (0523) 857 215; AT room: 857600 

E-mail: info@atala.dhamma.org 

Web site: http://www.atala.dhamma.org 

 Dhamma Neru

Centro de Vipassana, Apartado Postal 29, 

Santa Maria de Palautordera 08460 Barcelona, Spain

Tel: [34] (93) 848 2695; AT room: [34] (93) 848 1623; Fax: [34] (93) 848 1584

E-mail: info@neru.dhamma.org  Web site: http://www.neru.dhamma.org 

 Dhamma Sumeru

Centre Vipassana, No. 140, Ch-2610 Mont-Soleil, Switzerland

Tel: [41] (32) 941 1670; Male AT room: [41] (32) 941 1654;

Female AT room: [41] (32) 940 1870; Fax: [41] (32) 941 1650

E-mail: info@sumeru.dhamma.org  Web site: http://www.sumeru.dhamma.org 

 Dhamma Pajjota

Vipassana Centrum, Driepaal 3, 3650 Dilsen-Stokkem, Belgium

Tel: [32] (089) 518 230; AT room: (089) 518 233; Fax: [32] (089) 518 239; 

E-mail: info@pajjota.dhamma.org 

Norte America

 Dhamma Dhara

VMC, 386 Colrain-Shelburne Road, Shelburne MA 01370-9672, USA

Tel: [1] (413) 625 2160; Fax: [1] (413) 625 2170

E-mail: mailto:info@dhara.dhamma.org  Web site: www.dhara.dhamma.org 

 Dhamma Kunja 

Northwest Vipassana Center, P. O. Box 345, Ethel, WA 98542-0345, USA

Tel: [1] (360) 978 5434. Fax: [1] (360) 978 5433, Reg Fax: [1] (360) 242-5988

E-mail: info@kunja.dhamma.org 

Website: http://www.kunja.dhamma.org 

 Dhamma Mahavana 

California Vipassana Center, 

Street address: 58503 Road 225, North Fork, California, 93643

Mailing address P. O. Box 1167, North Fork, CA 93643, USA

Tel: [1] (559) 877 4386; Fax [1] (559) 877 4387

E-mail: info@mahavana.dhamma.org 

Web-site: http://www.mahavana.dhamma.org 

 Dhamma Siri

Southwest Vipassana Center, 

Street address: 10850 County Road 155 A Kaufman, TX 75142, USA 

Mailing address: P. O. Box 190248, Dallas, TX 75219, USA

Tel: [1] (214) 521 5258, or (972) 932 7868,

Fax: Center (972) 962 8858; in Dallas (214) 219 5125;

E-mail: info@siri.dhamma.org 

Web site: http://www.siri.dhamma.org  

 Dhamma Surabhi

P. O. Box 699, Merritt, BC V1K 1B8, Canada 

Tel: [1] (250) 378 4506 

E-mail: info@surabhi.dhamma.org; Web-site: http://www.surabhi.dhamma.org

 Dhamma Manda

Northern California Vipassana Association

P.O. Box 8250, Santa Rosa, CA 95407, USA

Tel: [1] (707) 793 2163; Website: www.manda.dhamma.org 

E-mail: mailto:info@manda.dhamma.org 

 Dhamma Suttama

Quebec Vipassana Meditation Centre,

P. O. Box 32083 Les Atriums Montreal, (Qubec) H2L 4Y5

Tel: [1] (514) 481 3504; Fax: [1] (514) 879 3437

E-mail: info@suttama.dhamma.org   

Website: http://www.suttama.dhamma.org 

 Dhamma Pakasa

Illinois Vipassana Meditation Center

Chicago, USA

Contact: Mr. Barry & Mrs. Kate Lapping, 

Box 69, Five Acres, Ashfield, MA 01330, USA, 

Tel: [1] (413) 628 3282; Fax: 628 0267; Email: bkl@nimki.net 

 Dhamma Torana

Ontario Vipassana Centre, 6486 Simcoe County Road 56, RR # 1,

Egbert, Ontario, Canada L0L 1N0

Tel: [1] (705) 434 9850; Email: info@torana.dhamma.org 

 Dhamma Vaddhana

Southern California Vipassana Center, P. O. Box 486, 

Joshua Tree, CA 92252, USA.Tel: [1] (760) 362-4615; 

Email: info@vaddhana.dhamma.org  Website: www.vaddhana.dhamma.org 

America Latina

 Dhamma Santi

Centro de Meditação Vipassana, Miguel Pereira, Brazil

Tel: [55] (24) 2468-1188.

Registration & Information: Vipassana Brasil

Tel: [55](21) 2221-4985; Email: info@br.dhamma.org 

Address for correspondence only: R. Almirante Alexandrino, 3051, 

Santa Teresa, Rio de Janeiro, RJ CEP 20241-262 

Website: http://www.santi.dhamma.org 


 Dhamma Makaranda

Centro de Meditación Vipassana, Valle de Bravo, Mexico

Tel: [52] (722) 2-131367 (Toluca)

Registration and information: Vipassana Mexico, 

P. O. Box 202, 62520 Tepoztlan, Morelos

Tel/Fax: [52] (739) 395-2677; Email: info@mx.dhamma.org 

Website: http://www.makaranda.dhamma.org 

Dhamma Mariyada

Near Merida city, Venezuela, E-mail: info@ve.dhamma.org 

Dhamma Acala

Laguna Verde, Chile, 

Email: info@cl.dhamma.org 

 Dhamma Sukhada

Buenos Aires, Argentina, 

Email: info@ar.dhamma.org 

 Dhamma Suriya

Cusco, Perú, 

Email: info@suriya.dhamma.org 

Africa del Sur

 Dhamma Pataka

(Rustig) Brandwacht, Worcester, 6850, 

P. O. Box 1771, Worcester 6849, South Africa

Tel: [27] (23) 347 5446; 

Contact: Ms. Shanti Mather Tel: [27] (21) 761 2608; 

Fax: [27] (23) 347 5411; E-mail: info@pataka.dhamma.org 

Lista de Publicaciones del VRI

Publicaciones en Inglés

The Art of Living de Williaṃ Hart

Come People of the World

Dharma: Its True Nature

The Discourse Summaries

Discourses on Satipaṭṭhāna Sutta

Essence of Tipiṭaka de U Ko Lay

Gotama the Buddha: His Life and His Teaching

The Gracious Flow of Dharma

Healing the Healer del Dr. Paul Fleischman

Mahāsatipaṭṭhāna Sutta

The Manuals of Dhamma

Pagoda Seminar 1997

Pāli Primer de Lily De Silva

Key to Pāli Primer

Psychological Effects of Vipassana on Tihar Jail Inmates

A Re-appraisal of Patanjali's Yoga-Sutras de S.N. Tandon

Sayagyi U Ba Khin Journal

Vipassana: Its Relevance to the Present World

Vipassana: Addictions & Health  (Seminar 1989)

Was the Buddha A Pessimist?

The Wheel of Dhamma Rotates Around the World

The Importance of Vedanā and Sampajañña (seminar 1990)

Literatura Pāli

Pāli Tipiṭaka, con la literatura de sus comentarios en escritura Devanāgarī
Chattha Sangayana CD-ROM que contiene la literatura Pāli en siete tipos de escritura (romana, Devanāgarī, Birmana, Sinhales, Thai, Camboyana, Mongol)

Buddhasahassanāmāvalī (Versos de Goenaji en Pāli en siete tipos de escrituras)
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