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RESUMEN: Para las tradiciones escolasticas budistas, el universo es inseparable de la vida mental
de los seres que lo habitan, siendo las acciones de los seres, con sus estados mentales asociados,
las que trazan el mapa y calendario césmico. Algunos investigadores han visto en estas asociaciones
entre mente y universo la «contraparte imaginativa, mitica y poética de los estados meditativos». Este
articulo intenta mostrar cdmo la propia escolastica mantiene cierta ambigtiedad sobre si el cosmos
debe entenderse como una metafora de la mente o debe identificarse literalmente con ella. Algunos
pasajes establecen una complementariedad que parece afirmar la existencia independiente de ambos.
Sea como fuere, contrastar las descripciones de estados mentales con relatos cosmogonicos nos
permitird comprender mejor la idea del cosmos en el budismo antiguo.

PALABRAS CLAVE: Budismo; conciencia; cosmos; Vasubandhu; Buddhaghosa.

Mind and cosmos.

Conception of consciousness in Vasubandhu y Buddhagosha
ABSTRACT: For the Buddhist scholastic traditions, the universe is inseparable from the mental life of the
beings that inhabit it, therefore, the actions of human beings, with their associated mental states, trace
the map of the universe and the cosmic calendar. Some researchers have seen in these associations
between mind and the universe the «imaginative, mythical and poetic counterpart of meditative states».
This article attempts to show how the own scholastic maintains ambiguity on whether the cosmos
should be understood as a metaphor of the mind or must be literally identified with her. Some passages
establish a complementarity which seems to say the independent existence of both. Be that as it may,
contrasting descriptions of mental states with cosmogonists stories allow us a better understand the
idea of the cosmos in ancient Buddhism.
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1. PRELIMINARES: MENTE Y UNIVERSO

Para las tradiciones budistas el universo es indisociable de la vida mental
de los seres que lo habitan. En ocasiones la escoléstica dara a entender que
son las propias acciones de los seres, con sus estados mentales asociados,
los que trazan el mapa y el calendario c6smicos. Algunos investigadores han
visto en estas asociaciones entre mente y universo «la contraparte poética,
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imaginativa y mitica de las descripciones de los estados meditativos (jhana)»
[Gethin (1997), p. 186]. El presente articulo tratara de mostrar cémo la propia
escolastica budista, representada aqui por los compendios de Vasubandhu y
Buddhaghosa, no se posiciona claramente sobre si ese paralelismo debe de
entenderse literal o metaféricamente. La mente es a veces metafora del cosmos,
y el cosmos metafora de la mente, pero en ciertas ocasiones se establece entre
ambos una complementariedad que parece afirmar la existencia independiente
de ambos. Sea como fuere, contrastar las descripciones de los estados mentales
con narraciones de naturaleza cosmogoénica permitira comprender con mayor
amplitud la idea del cosmos de los antiguos budistas.

Los primeros intentos por establecerlas relaciones entre conciencia y materia
pertenecen a la literatura escolastica (abhidharma) de las escuelas sarvastivada
y theravada, registrados en dos de las enciclopedias budistas més antiguas y
completas, el Abhidharmakosa-bhasya de Vasubandhu, y el Visuddhimagga de
Buddhaghosa'. Dado que ningtn texto de las colecciones de didlogos (nikaya)
ofrece un examen exhaustivo de dichas relaciones estas dos obras nos serviran
para establecer las diversas sintesis que la tradicién budista, tanto del norte
como del sur, ha registrado sobre el tema.

Vasubandhu y Buddhagosa coinciden en su modelo cosmolégico: existencia
de muiltiples universos sin limite espacial o temporal. En cada uno de ellos, una
estructura vertical seccionada en tres ambitos (dhatu), cada uno de los cuales
alberga diferentes modos de existencia (bhinmi). Los diferentes ambitos en los
que se estratifica cada universo particular corresponden a diferentes estados
mentales, que llevan aparejados diferentes morfologias y modos de ser. En
general puede decirse que el universo budista carece de mundos deshabitados,
lugares donde no se da ningtn tipo de actividad cognitiva, aunque los textos
mantendran cierta ambigiiedad respecto a este punto. Esto tiene como
consecuencia que la separacion fisica de los seres se encuentre subordinada
a diferencias en sus estados mentales: los animales y los humanos comparten
un mismo mundo fisico, aunque sus esfuerzos, intenciones y voluntades
pertenecen a «planos» diferentes.

2. REFERENTES

Un anélisis de las correspondencias entre la Brhadaranyaka-upanisad y los
nikaya pali ha llamado la atencién sobre tres posibles modos de aproximacién al
conocimiento [Masefield (1983), pp. 69-98]. Los términos brahman y atman se

Abreviaturas: AN: Anguttara-nikaya, BU: Brhadaranyaka-upanisad, CU: Chandogya-
upanisad, DN: Digha-nikaya, IU: Isa-upanisad, Kosa: Abhidharmakosa.bhasya, KU: Katha-
upanisad, MB: Mahabharata, MN: Majjhima-nikaya, MtU: Maittriva-upanisad, MU:
Mundaka-upanisad, RV: Reveda, SN: Samyutta-nikaya, SU: Svetasvatara-upanisad TU: Taittiriya-
upanisad, VM: Visuddhimagga.

! VALLEE PoussiN (1988) y NanamoLr (1999).
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refieren a una misma realidad que no es ni exclusivamente material (césmica)
ni exclusivamente cognitiva (individual). Ese «algo», cuando se contempla
desde la perspectiva césmica (adhidaivatam) se denomina brahman, mientras
que si se hace desde la conciencia individual (adhyatman) se denomina atman.
Una vez establecida esta correspondencia, hablar del cosmos supone hablar de
lo humano, sin que ello implique necesariamente una visién antropomoérfica. A
estos enfoques hay que afnadir una tercera perspectiva: adhibhétam, que tiene
en cuenta el punto de vista de los propios entes.

Encontramos asi una terna de aproximaciones (césmica, humana y entitiva),
a una misma realidad. Este es un buen ejemplo de una caracteristica muy
extendida en el pensamiento budista: una actitud reacia a desligar la cosmologia
de las facultades y procesos cognitivos. Ese mismo enfoque se reproducirad en
los nikaya, donde hablar del cosmos y hablar de los diferentes estados mentales
se consideraran modos complementarios de referirse a una misma situacion.
No es una cuestion de priorizar un modelo sobre otro sino de utilizar el mas
adecuado a los fines hermenéuticos o doctrinales que hay en juego en cada
contexto. No hay tampoco una predominancia de lo metaférico sobre lo literal,
o a la inversa. La mente no es una metafora del cosmos y el cosmos no es una
metafora de la mente. Ambos son igualmente literales y metaféricos. Cuando
los nikaya relatan que las hijas de Mara intentaron seducir a Siddhartha bajo
el arbol de Gaya, nos encontramos al mismo tiempo en el ambito del mito y
en el ambito psicolégico. Esa noche, los estados asociados a la lascivia (rati),
la indolencia (arati) y la sed (tysna) fueron superados. No es este un ejemplo de
«superacion del mito» o una evolucion de lo mitico a lo racional. La diferencia
de niveles, el salto entre lo literal y lo metaférico, pierde aqui la escala de valores
que acostumbra a tener en las disciplinas cientificas modernas.

Asi, los nikaya se referiran al nirvana tanto como a un lugar del espacio como
aun estado de la mente. La cosmografia se encargara de describir los diferentes
niveles de realidad, desde el mundo de los fenémenos, condicionado y vacio,
cuya caracteristica mas destacada es la impermanencia y la incompletitud,
hasta mundos carentes de forma donde ya no es posible hablar de las cualidades
de lo orgénico y lo sensible. El primero de ellos se subdivide a su vez en dos
ambitos, el del deseo (kamaloka) y el de la serenidad (brahmaloka). Cada
uno de ellos se configura cosmograficamente (adhidaivatam) vy, en los seres
conscientes, mentalmente (adhyatman), estableciendo una correspondencia
entre las regiones del espacio y los estados de la mente?.

Masefield cita el Dighanikaya (II, 156) segin el cual el Buda ascendié
progresivamente los cuatro ripa jhana, los cuatro aripayatana hasta el nirodha-

2 En lo referente a la configuracién espacial, el ambito del deseo (kamaloka) consiste
en seis «espacios de serenidad», mientras que referido a la mente (adyatman) se compone de
seis estados de la conciencia sensorial. Del mismo modo, el ambito de serenidad (brahma-
loka) consiste en una serie de regiones césmicas desde la perspectiva espacial (adhidaivatam)
y una serie de estadios de la meditacién (jhana) de «permanencia en sublimes moradas»
(brahmavihara), desde la perspectiva de la conciencia (adyatman).
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samapatti, para luego descenderlos en orden sucesivo y volver a ascender hasta
el cuarto jhana, umbral del nirvana. Esto permite al autor defender la tesis
de que el nirvana, ademés de un estado de la mente, es un lugar del espacio
c6smico. Cuando los nikayas hablan de éste tltimo, utilizan las palabras como
isla (dipa), gruta (lena), albergue (tanam), refugio (saranam) que, segun el
autor, no tienen porqué tomarse metaféricamente y bien podrian referirse a un
lugar del cosmos.

Retomando el ejemplo inicial, adhidaivatam y adhyatman son simplemente
accesos alternativos al mundo sensorial (kamaloka) y al mundo suprasensorial
(brahmaloka), y o mismo podria decirse en el caso del nirvana. Para Masefield,
aunque el nirvana a menudo se describe como un estado mental: como la
superacion de la codicia, el odio y la confusién; esa perspectiva no deberia
eclipsar el hecho de que también aparece con frecuencia descrito (adhidaivatam)
como una region visible y audible que trasciende el d&mbito fenoménico del
devenir [Masefield (1983), p. 82-83]°. Masefield decanta sus conclusiones:
tanto la tradicién védica como la tradicion de los nikaya dieron por sentado
que hablar del cosmos y hablar de la condicién humana eran simplemente dos
alternativas para hablar de una misma realidad. En el contexto budista esa
realidad, en su forma sutil o implicita, se caracteriza con el término lokottara
(supramundana), mientras que en su forma burda o explicita como lokiya
(mundana)®.

En general, los didlogos de los nikaya mantienen una actitud antiespectulativa
sobre estas cuestiones. Tratar de dilucidar la naturaleza del cosmos, su origen
y evolucién, puede ser pernicioso y desorientador para el monje. La extensién
espacial y temporal del universo se plantea también en el Didlogo breve con
Malugkya, donde el eremita Malupkya, impaciente por que el Buda le aclare
esta y otras cuestiones, va a interrogarlo a los jardines de Anathapindika
(Cilamalunkya-sutta, MN 63 [Napamoli y Bodhi (1995)]. El Buda elude la
cuestion por no ser provechosa al propdésito de la ensefianza: la erradicacion
del sufrimiento, y por no conducir a la serenidad, el desapego y la ecuanimidad.
La naturaleza del espacio y del tiempo no son cuestiones prioritarias, y se
ilustra mediante la alegoria del hombre que, herido por una flecha envenenada,
se resiste a dejarse curar hasta conocer la identidad del arquero. Vano es
preguntarse por la finitud o infinitud del universo, por los limites del espacio o
del tiempo: dichas especulaciones alejan al monje del verdadero propdésito de la

3 Segun esta ultima visién, las reminiscencias de la literatura de las correspondencias:

BU: 4. 4.25y KU 2. 2. 15. con ciertos pasajes de textos budistas en pali como el Udana (9 y
80) se hacen mas que evidentes.

4 «El hecho de que algunos humanos o deva puedan ser lokottara, sugiere que, segin la
tradicion, el plano supramundano interviene (a través de la presencia de estos seres extraor-
dinarios) en el plano mundano (lokiya). Es decir, parece que en el contexto budista la reali-
dad se entendia no tanto en términos de la dicotomia entre, por un lado, sus formas burdas y
sutiles, y por otro, sus perspectivas adhidaivatam y adhyatman, sino que es posible discernir
en ambas perspectivas el plano mundano y el supramundano. O, dicho de otra manera, lo
trascendente es arrastrado de alguna manera a lo mundano.» [MasgrieLD (1983), p. 84].
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doctrina: los estados afectivos de la mente respecto a la experiencia de la vida,
tanto propia como ajena’.

3. LA RAZON DE LA DIVERSIDAD

Conforme los seres evolucionan en el tiempo van ofreciendo diferentes
caras de si mismos. En la sucesién en el tiempo y el espacio, en su duracién y
movimiento, los seres ofrecen diferentes versiones de si mismos. Y ese estar en
el mundo es propio de una accién (karma) que no sélo imita sino que identifica.
En su devenir los seres se trasmutan y se rehacen y tnicamente lo actuado
podra cambiar el nombre de las cosas, cambiar su identidad en el marco de un
proceso continuo de percepcién cognitiva (vijiana-samtana), que atraviesa por
diferentes formas de existencia®.

La preferencia budista por el mundo de los seres (sattvaloka) frente al de su
ubicacién (bhajanaloka) hace que los destinos individuales no se consideren
a merced de la evolucién de la materia, sino que son las propias acciones de
los seres, su abanico de verbos, las que trazan la singladura del mundo. Es asi
como las historias populares sobre los deva, abundantes en los nikaya, pueden
entenderse en términos de estados mentales. La batalla que libra Siddharta
contra la muerte bajo el arbol del despertar, pasa a ser metafora de una carrera
de obstéaculos (n'varana), de superacion de ciertos estados mentales que impiden
obtener el primer jhana.

Dentro de esa complementariedad entre lo fisico y lo mental, la escolastica
distinguira entre el universo receptaculo (bhajanaloka) y el universo de los
seres, (sattvaloka). Estando el primero subordinado al segundo. Al inicio de
cada periodo césmico, el universo se recrea mediante la energia de las acciones
del conjunto de los seres conscientes. Nunca hasta entonces habia sido
enfatizado tanto el poder cosmogénico del karma. Del impulso del karma surge
el primer ambito del bhajanaloka: la residencia de Brahma. Y de su fuerza nace
el primero de los seres del sattvaloka, el Brahma del nuevo periodo c6smico. Es

5 Algunos textos recurren a la alegoria para dar cuenta de aquello que, por su magnitud,
queda fuera de toda medida. La imagen sustituye a la cifra. En el curso del viaje por samsara,
cada uno de los seres ha bebido mas leche que el agua contenida en los cuatro océanos (SN 2
[Bopmi (2002), pp 180-1]). ¢Y cuanto ha durado este universo en el que vagamos de renacer en
renacer? Supongamos una montana gigante de roca sélida. Cada cien anos un hombre roza
sobre ella, una tnica vez, un pano de seda de Benarés. Pues bien, esa montana desaparecera
por la erosion antes de que haya concluido un ciclo césmico.

¢ La sensibilidad sirve de teodolito para clasificar la compleja diversidad de manifesta-
ciones de la vida. Larvas que s6lo gustan, gusanos que inicamente palpan, peces que oyen
pero no huelen, espiritus que sélo ven lo invisible, seres capaces de reflexionar el universo...
Cuanto mayor es el nimero de sentidos disponibles, mas capaces son los seres de conocer la
naturaleza del mundo. Cuando, en el hombre, esta sensibilidad de refina, entonces se hace
posible el transito a &mbitos més alla de la forma. Paradéjicamente, la sublimacién de la
sensibilidad es el puente para la superacion de lo sensible.
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el primer ser consciente que hace su aparicién, pero es incapaz de recordar sus
existencias previas y cree ingenuamente nacer de si mismo, de su propia fuerza
y energia. Con el tiempo Brahma se cansa de la soledad y busca compania.
Y cree crear a otros dioses, cuando en realidad éstos son resultado de actos
del pasado. Es asi como el budismo adapta y modifica creencias propias del
brahmanismo. Muchos adoran a Brahma y lo consideran el creador del mundo,
pero ignoran que son hijos de sus propias acciones y que cada uno tiene lo que
merece.

4. CONCIENCIA EN CONTINUIDAD

Seguin la concepcién budista del karma, los seres forjan su destino mediante
las acciones que llevan acabo y mediante los estados de conciencia que
acompafan a dichas acciones. Para el budismo el individuo ha moldeado las
limitaciones de su caracter. A lo largo de la vida, mediante actos, palabras,
suefios, deseos e intenciones, se construye ese artificio mental llamado karma,
que es el factor que impulsa a los seres a renacer. En general los budistas aspiran
a generar y acumular buen karma, ya sea para conseguir un buen renacimiento
o para avanzar en el camino hacia el despertar. Un ejemplo significativo de
recoleccién de karma positivo lo encontramos en una de las colecciones de
jataka. Un género en el que el protagonista se identifica con un nacimiento
previo de Gautama Buda, bajo la forma de hombre, dios o0 animal. En cada una
de estas vidas, el bodhisattva o buda en formacién nace para perfeccionar una
de las diez virtudes excelsas (paramita): generosidad, bondad, desprendimiento,
discernimiento, firmeza, paciencia, veracidad, resolucién, consideracién y
ecuanimidad. Estas diez virtudes surgen en la vida consciente y una sola vida
no basta para perfeccionarlas todas. La transformacién moral requiere tiempo
y el ser consciente tendra que recorrer incontables existencias para alcanzar
la maduracion ultima. En esa carrera a través de sucesivos renacimientos, el
bodhisattva no es una misma persona sino multitud, pero todas ellas forman una
cadena relacionada causalmente. Se transmite un caracter, no una sustancia.
Otro es el que hereda el temple, la generosidad o la ecuanimidad del que le
precedid’.

Para el budismo la vida consciente, en sus diversas formas, es un deambular
sin rumbo ni propésito en un torbellino (samsara) impulsado por el deseo

7 Lo que distingue al budismo de otros movimientos de su época, su marca distintiva, es
precisamente su posicionamiento en contra de la existencia de un sustrato esencial en los se-
res conscientes, de una entidad permanente que seria la que transmigraria de una vida a otra
tras la descomposicién del cuerpo fisico. Esta idea constituye, para los budistas, el principal
obstéculo para el logro del despertar. Esa concepcién errénea del propio yo, y el apego a la
quimera de una sustancia inalterable y eterna, constituye el aliento del renacer. Deconstruir
esa idea del yo constituye uno de los aspectos fundamentales del budismo como critica del
brahmanismo.
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ciego y la ignorancia. ¢Quién es aquél que vaga en samsara? ¢Quién habra de
heredar el karma? Las diversas respuestas a esta pregunta constituyen una
parte importante del corpus filoséfico budista cuyo desarrollo trataremos
de describir. Una de las primeras formas de negar la substancialidad del yo
fue analizando los constituyentes del individuo, denominados técnicamente
skandha. Segtin este analisis, lo que generalmente se entiende por individuo
no es sino un compuesto de materia, sensaciones, ideas, predisposiciones y
percepcion cognitiva, realidades todas ellas fugaces y en continuo cambio. Cada
uno de estos cinco elementos existe por si mismo (aunque de forma efimera)
y su combinacién da lugar a lo que comtinmente llamamos persona. El sujeto
se considera irreal, mientras que lo real (desde esta perspectiva, que es la que
sostiene el abhidharma), son sus fugaces constituyentes. Atribuir a la persona
un sustrato permanente supone un error fundamental que alimentara el apego,
el anhelo y el egoismo.

Ninguno de estos componentes puede considerarse una entidad inmutable o
permanente. No habiendo un actor que pueda diferenciarse de la accion, ¢quién
hereda el karma en una vida subsiguiente?, y, (como se realiza la transicién
entre una existencia y otra? Para responder a la primera pregunta los textos
ofrecen algunas metaforas, como la de los lacteos. Después de un tiempo, la
leche fresca se convierte en cuajada, posteriormente en mantequilla y si se
le extrae el agua mediante el calor, en mantequilla clarificada. Seria erréneo
decir que la leche es lo mismo que la cuajada, la mantequilla o la mantequilla
clarificada, aunque todos estos productos se producen a partir de ella. Y del
mismo modo que no encontraremos leche fresca en la mantequilla clarificada,
tampoco encontramos un yo que pase de un estado a otro. En efecto, lo que
se da es una reanudacion, una concatenacién causal de dos procesos vitales
donde no se preserva la individualidad o el yo, pero si la continuidad. Para el
budismo toda identidad es caminera y, escatolégicamente, transitiva. Respecto
a la segunda cuestion, el nacimiento de un nuevo ser (la formacién del cuerpo
a partir del embrion), se explica en términos karmicos. La fuerza interna que
impulsa el crecimiento del organismo es efecto de acciones pasadas y tiene
la forma de impresiones y predisposiciones que guiaran su desarrollo vital.
Dichas predisposiciones se crean un cuerpo para realizar todo su potencial.
Como prueba de ello se dira que el neonato sabe ya muchas cosas antes de
nacer, conoce la satisfaccién y el temor, la necesidad de alimentarse y esta
familiarizado con emociones tipicamente humanas. Al mismo tiempo, esa
acumulacién de impresiones y predisposiciones que impulsan al ser vivo sirven
para explicar la diversidad de los seres, sus diferentes formas y capacidades y
las condiciones particulares que rodean su crecimiento y desarrollo.

Con la negacion del yo el budismo corria el riesgo de caer en el nihilismo.
Algunos pasajes de la literatura canénica dan cuenta de dicha inquietud.
Mantener la existencia del yo supone aceptar la permanencia, lo cual
contradeciria un principio fundamental del budismo, la impermanencia de
todo lo existente. Pero decir que no hay yo puede parecer adherirse a aquellos
que no reconocen ningdan valor moral inherente a la vida, y el budismo esta

PENSAMIENTO, vol. 78 (2022), ndm. 298 pp. 295-312



302 PRIMERA PARTE: UN HOMBRE PSICO-BIO-FISICO EN EL UNIVERSO EVOLUTIVO

muy lejos de dicha concepcién. Este hecho encontrara justificacion en cierta
ambigiiedad retérica, y se dird que el que realiza una accién no es el que
experimenta sus consecuencias, pero que tampoco es otro completamente
distinto. El ser (esencialmente transitivo) que renace y experimenta el fruto de
actos del pasado, no es ni idéntico ni diferente de aquel que los cometio.

Para resolver esta ambigiiedad se recurre a la doctrina del surgimiento
condicionado (pratityasamutpada). Este término de caracter filoséfico y técnico
hace referencia al hecho de que la existencia de cualquier cosa o fenémeno
se origina y depende de otras cosas o fenémenos. Y aunque éstas ultimas
puedan considerarse causa del hecho producido, a su vez son el resultado
de otras causas y condiciones. De acuerdo con la visién budista, el «origen
condicionado» describe el modo en el que las cosas son: una concatenacién de
causas repetidas indefinidamente. La ignorancia (avidya) es el primero de los
doce elementos de esta cadena causal y se considera el factor que lleva a los
seres a renacer. Se trata una nescencia fundamental cuya ceguera fortalece el
apego a los objetos de los sentidos, una inopia sin comienzo que causa, alimenta
y mantiene los procesos del renacer y es condicién de un sufrimiento innato,
pues hace posible y refuerza la construccion del yo y el sentido de posesién. El
segundo eslaboén de la cadena son las predisposiciones o tendencias mentales,
denominadas samskara, que configuran el temperamento y la actitud. Estos
dos factores, avidya y samskara, provienen de vidas pasadas, y juntos generan
el tercer eslabon, la consciencia (vijiiana) del nuevo ser. El cuarto elemento
es la configuracion psicofisica del individuo (na@ma-ripa), que desarrolla los
seis sentidos (sadayatana, los cinco sentidos mas la mente). Los sentidos hacen
posible el sexto eslabon de la cadena, el contacto (sparsa) con el mundo exterior
e interior, que da lugar al séptimo: la sensacién (vedana). Y las sensaciones
conducen irremisiblemente a la sed (f757d). La sed induce el apego (upadana)
a las experiencias y el deseo de nuevas experiencias y nuevas vidas. Estos
ocho eslabores constituyen la base, en esta vida, del siguiente renacer (bhava).
Comienza asi una nueva vida y un nuevo nacimiento (jati). Y todo ello conduce
a una nueva vejez y una nueva muerte (jara-marana).

La interpretacion errénea del concepto de individuo, es decir, en términos
del yo en lugar de en términos del surgimiento condicionado, constituye un
error fundamental. La creencia en el yo representa el aferramiento, causa
fundamental del sufrimiento, que la propia doctrina pretende desarraigar.

5. ESPACIO TEMPERAMENTAL

Ya hemos visto que la tradicion budista fue reacia a deslindar las acciones
de sus estados mentales asociados, estableciendo la jerarquia y valor de las
mismas en funcién de las intenciones y las cualidades mentales que las motivan.
Aungque el abhidharma reconoce un espacio césmico (bhdjanaloka) para cada
uno de los ambitos de existencia, la mentalidad budista tiende a entender
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dichos ambitos como espacios temperamentales, donde los diferentes modos
cognitivos y las diferentes posibilidades de la experiencia de sus habitantes no
son una caracteristica que afadir a una realidad sustantiva sino la razén de
ser de dichos ambitos. En efecto, el espacio es, para el budismo escolastico,
no tanto un espacio neutro desprovisto de cualidades sino la consecuencia
natural del estado mental de sus habitantes. Un espacio hecho de posibilidades
cognitivas, vocaciones, temperamentos y caracter.

En sus primeras especulaciones cosmolégicas, el abhidharma no contempla
la posibilidad un espacio despoblado. El abanico de las experiencias posibles
de los seres conscientes establece la arquitectura del cosmos, que se entiende
como la espacializacién de ambitos del renacer. Al mismo tiempo, esos
ambitos definen las condiciones de la experiencia de los seres que renacen
en ellos. En el nivel mas bajo los seres de los abismos (naraka), los espiritus
hambrientos (preta) y una clase especial de dioses resentidos (asura). Estos tres
grupos disponen de una conciencia sensible limitada a los objetos que tienen
a su disposicién. Viven por lo general en espacios clausurados y oscuros que
establecen los limites de su propia experiencia, restringida a los mecanismos
del deseo ciego. Por encima de ellos se encuentran los hombres y algunas clases
de dioses (deva), que experimentan también una conciencia sensible pero que
disponen de objetos de contemplacién que admiten nuevas posibilidades.

El budismo carece de la nocién de un paraiso eterno. Para la escoldstica
los «paraisos» son mas bien estados de conciencia ordenados jerarquicamente.
Comprenden seis niveles en el &mbito del deseo (kamaloka) y diversos niveles
del ambito de la materia sutil (ripadhatu) cuyos habitantes se denominan
brahmas®. De nuevo se subraya la idea de que son las acciones conscientes
las que configuran los ambitos césmicos. La existencia en los paraisos del
deseo sensual (kamaloka) es placentera y consecuencia del karma beneficioso
(kusala) y meritorio (punyva) de aquellos que han desarrollado la practica de
la generosidad (dana) y la conducta justa (s7a). Mientras que la existencia
entre los brahmas (en el ambito de la materia sutil: riapadhatu), es resultado
del cultivo de estados mentales asociados con la serenidad y la contemplacion.

6. AMBITOS DE EXISTENCIA

Seguin la taxonomia clasica de la tradicion theravada y sarvastivada existen
89 0 121 estados de conciencia. A grandes rasgos se clasifican en cuatro estadios.
El mas bajo de todos ellos es una conciencia elemental, le sigue una conciencia
asociada a los cinco sentidos. Después de ella encontramos una conciencia
sensible y diestra para «percibir» el ambito de la materia sutil. Finalmente, en

8 Por encima de ellos hay un 4mbito carente de forma (arpadhatu) que este texto no

menciona. La slistas escolasticas llegaran a listar 26 de estos «paraisos» (todos ellos imper-
manentes), aunque su numero varia en las diferentes escuelas.
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la cuspide del sistema, tenemos las formas cognitivas del &mbito inmaterial.
Como se ha dicho, esto es posible gracias al ejercicio eficaz de la meditacion
y estos estados, cuatro en total (aunque algunas listas subdividen el cuatro
estado a su vez en cuatro) se denominan jhana (sanscrito dhyana). Desde el
punto de vista cosmolégico, este camino mental ascendente se corresponde
con un mapa del universo.

Los términos que se refieren al universo en la literatura de los nikaya son
lokadhatu: «sistema de mundos» y cakravala: «rueda de los mundos». En ellos
se ubican los 31 A&mbitos de existencia, configurados en los diferentes niveles de
acuerdo a la calidad de la experiencia que en ellos tiene lugar®. Estos estados de
conciencia se mencionan con frecuencia en las colecciones de didlogos (nikaya)
y son objeto de comentarios y aclaraciones en la literatura escoléstica theravada
y sarvastivaida. Buddhagosa describe en su Visuddhimagga (ca s. v), un estimado
manual de técnicas de la meditacién, un total de ocho estadios o «trances».
Estos se dividen a su vez en dos categorias: los cuatro primeros pertenecen a un
ambito de refinada sensibilidad (ripadhatu), mientras que los cuatro ultimos
se asocian a la experiencia de un ambito inmaterial (aripadhatu). Los primeros
cuatro dhyana conducen a un estado sereno y libre de sufrimiento. En el primer
dhyana la mente ha logrado liberarse de los cinco obstaculos (paricanivarana):
ansia, aversion, pereza, agitacion y duda. Se experimenta la unidad (ekagrata),
la dicha (priti) y la satisfaccién (sukha). Permanece una sutil actividad mental
(vitarka) que permite la adhesion o consideracion a los objetos mentales (vicara)
y que Unicamente es perceptible para aquellos que conocen el segundo dhyana.
En el segundo dhyana ha cesado toda actividad mental (vitarka y vicara) y sélo
permanecen la dicha (priti), la satisfaccién (sukha) y la unidad (ekagrata). En
el tercer dhyana ha desaparecido la dicha, quedando sélo la satisfaccion y la
unidad. En el cuarto dhyana ha desaparecido la satisfaccién y aparece un nuevo
estado, la ecuanimidad (upeksa), que se une a la sensacién de unidad (ekagrata),
alcanzandose un estado que ha trascendido las nociones de placer y dolor.

Losdhyana sonllamados «las huellas del Tathagata», porserla descripcién del
itinerario metal que realiz6 el Buda la noche del despertar®. Tradicionalmente,
este cuarto dhyana abre las puertas a poderes extraordinarios, denominados
abhijiia. Dominar estos estados supone poder acceder a ellos a voluntad y
permanecer en ellos durante varias horas. Hay cuatro estadoS meditativos

° En un ambicioso articulo titulado «Cosmology and Meditation» [GErHIN (1997), p.
183-217] ha investigado las relaciones entre lo tedrico y lo mitolégico en la literatura antigua
budista. Concretamente su trabajo se centra en las relaciones entre la idea de un despliegue
y repliegue c6smico y la naturaleza del cuarto estadio meditativo (jhana/dhyana). El término
pali jhana (sanscrito dhyana) hace referencia a un estado de la mente al que se llega mediante
la préctica de la meditacién. Los dhyana se definen como estados provisionales de la mente
caracterizados por la calma y la concentracién. Se describen como un estado de recogimien-
to, plenamente consciente del cuerpo, en el que la mente adquiere el temple y el poder de
penetrar en la naturaleza de lo real. Se describen ocho estadios progresivos, cuatro pertene-
cientes al ambito de la materia sutil (ripa) y cuatro al ambito inmaterial (aripa).

0 Anapanasatisutta, MN 118.
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todavia mas profundos, denominados inmateriales o carentes de forma (aripa),
para distinguirlos de los anteriores. (1) La dimensién de la infinitud espacial.
(2) La dimensién de la infinitud de conciencia. (3) La dimensién de la nada. (4)
La dimensién que no es ideacién ni ausencia de ideacion.

Esta divisién entre un ambito de la forma y un ambito carente de forma
(o entre un ambito material y otro inmaterial) no siempre es taxativa y en
ocasiones se explican los dltimos cuatro estadios como subestados del cuarto
dhyana. Lo que si es evidente es que los dhyana establecen una jerarquia
de niveles de relacién con lo real. Conforme se avanza en la concentracion
meditativa se alcanzan niveles més profundos de absorcién hasta llegar a un
punto en el que todas las sensaciones quedan suprimidas: la obtencién de
esta experiencia (el cuarto dhyana) se caracteriza por la ecuanimidad y por el
logro de ciertos poderes, como el conocimiento de las vidas previas. El cuarto
dhyana da acceso ademads a los cuatro subestados inmateriales: la infinitud
espacial (akasanaricayatana), la infinitud de conciencia (vifiianaricayatana), la
nada (akificasicayatana) y a un estado que ni es perceptible ni imperceptible
(nevasarnivianasariniayatana). Estos trances o estados de conciencia no son un
fin en si mismos, todos ellos son simplemente etapas en el camino hacia el
despertar y en si mismos son impermanentes, insatisfactorios y vacios.

El Comentario al Tesoro de la doctrina (Abhidharmakosa-bhasya), compuesto
por Vasubandhu en torno al siglo v o v, dedica el libro tercero a las diferentes
nociones escolasticas sobre la naturaleza del espacio y del tiempo y la estructura
y funcionamiento del cosmos!. Empezando por abajo encontramos el
kamadhatu, un ambito sensual que incluye cinco formas diversas de existencia
(gati): abismal, fantasmagérica, animal, humana y divina. Por encima del
mismo encontramos un mundo de materia sutil denominado rapa-dhatu. Se
trata de un ambito que carece de actividad sexual, téctil, olfativa y gustativa,
de ahi que se hable de «materia sutil», por estar imbuido de una naturaleza
serena y contemplativa, donde predominan la vista y el oido. Mas arriba se
haya el mundo inmaterial, aripyadhatu, que no es un lugar del espacio, pero si
un momento en el tiempo'2. Y se concibe como un estado de la mente asociado
a cuatro experiencias meditativas'>.

Lo que interesa al propésito de este articulo es el tipo de relaciones que se
establecen entre estas moradas y la estructura y organizacién del universo.
Los primeros cuatro dhyana corresponden a los diecisiete ambitos de refinada

' El trabajo sintetiza en sus estrofas aspectos esenciales de las doctrinas del sarvastivada-

vaibhasika, mientras que el comentario (bhdsya) somete a critica algunas de las concepciones
de compendios doctrinales antiguos como el Vibhasa de Cachemira o el Abhidharmahdaya de
Gandhara. La obra se divide en nueve libros que analizan, sucesivamente: (1) Las bases de la
percepcion (dhatu). (2) Las facultades humanas (indriya). (3) Los mundos o universos (loka).
(4) La accién y sus consecuencias (karma). (5) Las tendencias latentes negativas (anusaya).
(6) La via espiritual (margapudgala). (7) El conocimiento (jiiana). (8) Los estados meditativos
(samapatti). Y (9) la identidad (pudgala).

12 Kosa 111 3a.

3 akasanantyayatana, vijianantyayatana, akimcanyatana y naivasajiiayatana.
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sensibilidad (ripadhatu), justo porencima delos seis paraisos del ambito del deseo
(kamadhatu). Por encima de ellos se encuentran los cuatro &mbitos inmateriales
citados (ariipadhatu). Estos estados de la mente pueden experimentarse mediante
la concentraciéon meditativa en diferentes momentos de la vida consciente y
durante largos periodos de tiempo mediante el renacimiento en dichos ambitos.
Las correspondencias entre los estados y de la mente y la naturaleza del espacio
césmico, se pueden sintetizar en el siguiente esquema:

Ambitos coésmicos (dhatu) Estados mentales (citta)
Inmaterial Maivasamifianasamijfia
P Akimeanya
rupadhaty Wijidnanantya
Akaganantya =
Cuarto dhyana
Akanistha
Sudarsana
Sudria
Awrha
Materia Asafifiasatta
. Brhatphal
sutil il bl
_ _ Subha-kinha
Ripadhatu Appamansubha Tercer dhyana
(brahmas) Parittasubha
Abhdsvara
Apramanabiha Segundo dhyana
Parttatiha
Mahabrahma
Brahmapurohita rimer ana
P dh
Brahmakayika
Paranirmitavasavartin
Nirm anarati Estados dominados por el desapego, la
Sensual Tusita,Yama, Trayastrimsa generosidad v a virtud
_ _ Caturrahardjakayika
kamadhatu
Manusya
Asura Preta Estados dominados por el odio, la
Tiryagyani Naraka confusion y el deseo ciego

7. CATALOGO DE CUERPOS Y MENTES

Se distinguen siete moradas de la conciencia [Vallée Poussin (1988), p. 501]
llamadas vijiianasthiti. (1). Seres materiales diferentes en cuerpo e ideas: Los
humanos y los dioses de kamadhatu. Difieren en cuerpo porque sus marcas,
color y figura no son los mismos. Difieren en ideas porque no comparten sus
nociones de lo placentero y lo desagradable'. (2). Seres materiales diferentes

4 Los dioses asociados con el primer dhyana son: 1. Brahmakayika, 2. Brahmapurohi-
ta, 3. Mahabrahma. Para la escuela de Cachemira los Mahabrahma no constituyen un lugar
(sthana) diferente de los Brahmapurohita. El Vibhasa considera que estos tltimos (los dioses
del primer dhyana) no tienen porqué tener ideas distintas.
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en cuerpo pero de ideas similares. Las divinidades del primer dhyana. Todas
ellas coinciden en la idea de una causa tnica. Brahma piensa: «Los seres
fueron creados por mi», mientras que su séquito piensa «Fuimos creados por
Brahma». De acuerdo con algunos comentaristas estos dioses renacen en el
ambito de Brahma tras morir en Abhasvara (que pertenece al segundo dhyana) y
comparten el error de considerar a Mahabrahma el creador del mundo. (3). Seres
materiales similares en cuerpo, pero de ideas diferentes. Los dioses Abhasvara
(que incluyen los Parittabha y Apramanabha). El Vibhasa afirma (erréneamente
para Vasubandhu) que estos dioses, fatigados de las sensaciones placenteras
propias del segundo dhyana, entran en un estado de absorcién indiferente
al placer y el hastio. Del mismo modo que un rey, fatigado de los placeres
sensuales (kamasukha), se entrega al placer del gobierno (dharmasukha). Los
sautrantika tienen una opinién diferente: las diferencias no son respecto al
placer o el hastio, sino de temor o confianza: «Los seres que renacen por poco
tiempo en Abhasvara saben poco acerca de las leyes que rigen la destruccién del
universo, y cuando ven las residencias de Brahma (primer dhyana) incendiadas,
se inquietan pensando que las llamas alcanzaran su morada. Pero los seres que
han vivido durante largo tiempo en Abhasvara saben que esto no ocurrira.» (4).
Seres de cuerpos e ideas similares. Los dioses del tercer dhyana: Subhaktrsna.
Participan de las mismas ideas pues comparten idénticas sensaciones de
placer. En el primer dhyana hay uniformidad de ideas, aunque se trate de ideas
viciadas. En el segundo dhyana hay diversidad de ideas y en el tercero regresa la
uniformidad. Dichas ideas son resultado de la retribucién karmica. (5-7). Tres
clases de seres inmateriales: Los tres primeros aripya.

Los vijfianasthiti estan constituidos por los cinco skandha de kamadhatu para
los primeros cuatro y por cuatro skandha para los tres tltimos (donde ripa esta
ausente). En el resto la percepcion cognitiva (vijiiana) se encuentra reducida, tanto
en los destinos nefastos (durgati) como en ambitos asociados al cuarto dhyana:
asaxjiisattva y el cuarto aripya: naivasaxjiianasaxjiayatana, llamado también
bhavagra o «la cima de la existencia». En los destinos nefastos (durgati), las
sensaciones de dolor dafian la percepcion cognitiva (vijiiana). En el cuarto dhyana
el meditante puede cultivar asamyjiiisamapatti, la absorcién inconsciente y en este
dhyana se encuentra también asaxjriika, el dharma que crealos dioses inconscientes
(asamyjriisattva). En bhavagra también se puede cultivar el nirodhasamapatti, la
absorcién meditativa en la que cesan las ideas y las sensaciones. Por lo tanto
bhavagra no es una «morada de la conciencia» (vijianasthiti) pues en él no se
produce actividad alguna de la percepcién cognitiva. Si afadimos bhavagra
y asaxjiiisattva a las siete moradas de la percepcion cognitiva (vijianasthiti),
tendremos las «nueve moradas de los seres» (sattvavasa)®.

Respecto a los seres mismos, cuatro son las matrices (yoni) de las que pueden
surgir'®. (1) Seres nacidos de huevo. (2) Seres nacidos de vientre. (3) Seres

15 Kosa 111 6¢-d. Otros textos consideran un namero diferente de sthiti.
16 Kosa 11T 8c-d.
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nacidos de humedad. (4) Seres aparentes. Estos ultimos son denominados
«aparentes» (upapaduka), porque son diestros en aparecer (upapdadana) y
porque surge de una vez, con los miembros perfectamente formados y sin pasar
por un estado embrionario. A ellos pertenecen los seres abismales, los dioses
y las existencias intermedias (antarabhava), que sirven de transicién entre la
muerte y el subsiguiente renacimiento!’. Ya hemos hablado de la ley que rige
estas operaciones, pratityasamutpada, que regula la apariciéon o desaparicion
de los seres en los diferentes ambitos. Consta de doce miembros (nidana)'s,
que se extienden a tres periodos de tiempo (pasado, presente y futuro)'®. Esta
ley representa la forma budista de entender la causalidad con relacién a los
itinerarios mentales (kdrmicos) de los seres.

Al comentario de la estrofa veintiocho, Vasubandhu establece su posicion
respecto a la naturaleza de esta ley. Algunas escuelas la consideraron
incondicionada (asamskrta), es decir, una ley al margen de las tres marcas
distintivas de lo existente: la fugacidad (anitya), la falta de esencia (anatman)
y la inquietud (duiikha). Esta afirmacion puede ser verdadera o falsa segtin se
interprete. Si se quiere decir que siempre se producen las samskara (segundo
eslabon) debido a la ignorancia (avidya: primer eslabén de la cadena causal de
pratityasamutpada), y que las cosas no se producen por otra razén o sin causa,
entonces Vasubandhu acepta que pratityasamutpada es una ley eterna (nitya).
Pero si se pretende afirmar que existe un cierto dharma eterno denominado
pratityasamutpada, ello supondria una falsa suposicion que contradeciria la
impermanencia de todas las cosas.

8. ASPECTOS DE LO INMATERIAL

Ya hemos descrito algunas caracteristicas inherentes al &mbito inmaterial,
abordaremos ahora su relacién con aspectos relacionados con la cultura
mental y la practica de la meditacién. El capitulo octavo del Kosa se dedica
al analisis de los estadios meditativos. Los dhyana constituyen un estado de la
mente concentrada (samapatti) y un ambito para el surgimiento de lo existente
(upapatti), y salvo enlos los dhyana inmateriales (aripya), todos ellos constituyen
un soporte (asraya) para las cualidades, ya sean especificas o generales, puras
o impuras, de las cosas.

Vasubandhu define dhyana como el estado en el que el meditante, sumido
en un estado de concentracién (samadhi), puede «conocer verdaderamente»
(upanidhyai), y cita la célebre férmula: samadhipanisax yathabhitax
fiaoasassanam®. La meditacion budista desarrolla en general dos tipos

17 Kosa 111 9b-c.
18 Kosa 111 20a.

19 Kosa 111 21a-d.
20 SN: 2. 31.
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de ejercicios, el primero, llamado dhyana, combina el cultivo de estados
de serenidad (samatha) con técnicas de concentracién (samadhi), pero se
considera que en si mismo no basta para el logro de la liberacion. Hace falta
desarrollar facultades cognitivas (jiiana), como la observacion certera (darsana)
y la percepcién clarividente (vipasyana), junto con el cultivo del discernimiento
(prajiia@). En general se asocia samatha con samadhi y vipasyana con prajiia. La
serenidad y la percepcion clarividente han de encontrarse equilibradas como
las yeguas de un carro.

Ya nos referimos a este estado cuando describimos las siete moradas de
la conciencia (vijianasthiti). Se trata del estado de conciencia mas elevado,
de ahi que se lo llame la «cima del mundo» y también, bhavagra®'. Recibe
su nombre del hecho de que el «reconocimiento» (samjiid), la presencia de
una idea surgida de la percepciéon que nos permite identificar una cosa y
asociarla con un nombre, es muy débil. Aqui las ideas tienen una actividad
muy atenuada, aunque no se encuentran completamente ausentes. Estamos
cerca de la conciencia vacia de contenido (purusa) postulada por la filosofia
samkhya. Y se dice que uno se prepara para ese ambito convenciéndose de
que «las ideas son una enfermedad», «las ideas son una tlcera», «las ideas son
flechas». Pero sin olvidar tampoco que «la ausencia de ideas (a@samjriika) es
estupidez (sammoha)».

La cima del mundo es un estado que se asocia con el disfrute y la pureza,
pero su pureza no se encuentra del todo libre de inquietudes. Incluso aqui el
deleite se halla condicionado por la sed. Estamos todavia en el ambito de la
existencia, y aunque se trata de un ambito de bien, condicionado por dharmas
puros, la serie de percepciones cognitivas que constituyen la identidad debera
abandonarlo y liberarse del remanente de turbacién que todavia queda.

9. EL puLso cosMICO

Respecto a la cuestién del destino de los seres cuando se inicia el
repliegue del universo, encontramos aqui una explicaciéon similar a la que
ofrece Buddhagosa. Segtn el Visuddhimagga, cuando el fuego desencadena
la contracciéon del cosmos los seres que habitan los dambitos inferiores de
existencia renacen entre los brahma de abhasvara, que corresponde al segundo
dhyana, pero dado que para renacer en estos ambitos deben haber cultivado los
estados mentales correspondientes al segundo dhyana, queda por resolver la
cuestion de qué es lo que impulsa a los seres a renacer alli??>. La respuesta a esta
cuestiéon es ambigua. Por un lado Budhaghosa parece sugerir que no hay seres
en samsara que no tengan, al menos en estado latente, alguna traza de buen

2l La nocién se acerca a la conciencia vacia de contenido postulada por la filosofia

sagkhya.
2 VM 13.55-65.
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karma que, desencadenada por el repliegue del cosmos, les permita ascender al
ambito de los dioses sensuales y de alli al ambito de los brahma®.

Dado que los ciclos césmicos son incontables, se supone que todos los seres
han renacido en alguna ocasién entre los Esplendorosos (Abhasvara), estados de
materia sutil plenos de dicha (priti) y amor (maitri), pasando de alli a los &mbitos
del cuarto dhyana, aquellos que quedan a salvo del repliegue desencadenado
por el fuego, el agua y el viento. De aqui a la concepciéon mahayana segun la
cual todos los seres llevan en si, de manera innata, el embrién del Tathagata,
no hay mas que un paso. Los estados mencionados, aunque no despiertos, se
consideran muy préximos al despertar.

Respecto al «lugar» donde se detiene el repliegue césmico, el Kosa establece
que los tres dhyana, empezando por el segundo, constituyen cada uno de ellos
el limite de las sucesivas contracciones desencadenadas por el fuego, el agua
y el viento?*. El primero contrae todo lo que queda por debajo del ambito del
Gran Brahma, incluido éste, que se encuentra asociado con el primer dhyana y
que pertenece ya al mundo de la materia sutil (riapadhatu). El agua repliega los
ambitos asociados al segundo dhyana, es decir, el ambito de los Esplendorosos.
El viento se encarga de reducir los ambitos de la Belleza, asociados con el
tercer dhyana. Los ambitos superiores, asociados con el cuarto dhyana, no son
objeto de destruccion.

El comentario explica el motivo por el cual los diversos elementos destruyen
gradualmente los distintos ambitos. El fuego destruye el primer dhyana
porque precisamente las imperfecciones y vicios de dicho estado mental son
vitarka-vicara, que hacen arder la mente del mismo modo que el fuego hace
arder el mundo. El primer término, vitarka, hace referencia a la elucubracion
de lo discursivo, a suposiciones, conjeturas y dudas. El segundo, vicara, al
discernimiento y la reflexién. Ambos inquietan todavia al primer dhyana. Los
ambitos asociados al segundo dhyana, los esplendorosos (abhasvara), sucumben
al agua, dado que su vicio es la dicha. Y los sitra afirman que la sensacion de
sufrimiento se destruye mediante la supresion de la solidez del cuerpo, siendo
los seres dichosos blandos y maleables como el agua. Los ambitos asociados
al tercer dhyana los destruye el viento, pues tienen como vicio la respiracién.

De modo que cada uno de los vicios asociados a los diferentes estados
mentales causa la destruccién de los &mbitos de existencia. De nuevo lo externo
y lo interno, lo fisico y lo mental, se consideran dos aspectos de una misma
realidad. ¢;Por qué no se opera una destruccion mediante el elemento tierra?,
se pregunta el autor: porque lo que llamamos mundo fisico es precisamente el
elemento tierra. Por lo tanto ese mundo a ese mundo fisico puede oponerse el
fuego, el agua o el viento, pero no la misma tierra.

2 En VM 19. 14. se distinguen cuatro tipos de karma: el que se experimenta «aqui y

ahora» (en esta vida), el que se experimenta al renacer, el que se experimenta en un devenir
futuro y el karma que se interrumpe o posterga indefinidamente, cuando no ha habido y no
habra consecuencias karmicas.

2 Kosa III. 100 c-d.
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Los ambitos asociados al cuarto dhyana no son objeto de destruccion
precisamente porque su estado mental asociado se encuentra libre de la
agitacion de la especulacién, la dicha y la respiraciéon. De hecho el Buda ha
afirmado que este dhyana carece de vicios internos y que es inamovible (anejya).
De acuerdo a otra opinién, el cuarto dhyana y sus ambitos asociados se libran
de la destruccién debido a la resistencia de los suddhavasakayika, divinidades
incapaces de entrar en aripyadhatu y también incapaces de ir a cualquier otro
lugar. Paramartha afiade que desde alli obtienen el nirvana.

¢Respeta esta concepcion de un ambito indestructible el principio de
impermanencia que gobierna la especulaciéon budista en torno al cosmos y
la vida? Vasubandhu no elude la cuestiéon. El mundo receptaculo del cuarto
dhyana no es eterno, de hecho no constituye ni siquiera un 4&mbito que exista
por si mismo, sino que se divide en diferentes mansiones o residencias que
surgen y perecen a medida que los seres las pueblan o abandonan. Aqui la
distincién entre sattvaloka y bhajanaloka ha desaparecido. Dichos ambitos
existen siempre porque siempre se encuentran habitados, aunque ningin
ser more eternamente en ellos, de hecho, no son ni siquiera espaciales. De
modo que el cuarto dhyana es y no es un sustrato permanente del universo.
Lo es en el sentido de que funciona como su fuente de alimentacién, como
el resto donde se almacena la potencialidad kdrmica de los seres una vez el
ciclo de repliegue ha concluido y el cosmos, suspendido, aguarda su despliegue
postrero®. Y no lo es en el sentido de que las «identidades» que lo constituyen
son fluctuantes e inestables. Dado que el &mbito de inmenso fruto (brhatphala)
no constituye tanto un ambito como un modo de ser. Decir que el mundo se
contrae periédicamente hasta dichos modos de ser es una manera de decir,
como apunta Gethin [(1997), p. 204], que los seres retornan a lo que podria
considerarse un modo primordial del ser y en este sentido dichos ambitos
pueden entenderse como un «origen» para el resto del cosmos.
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