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CAPÍTULO 7 

La medicina en su máxima expresión: Cambiar el ensimismamiento por el 

altruismo 

Robert Thurman 

En este capítulo, tengo el placer de presentar las enseñanzas esenciales de la 

Universidad de Nalanda, que integró y transmitió el legado completo de todas las 

tradiciones budistas de la antigua India, incluyendo las del pequeño vehículo o 

Theravada, el gran vehículo o Mahayana, y el vehículo esotérico o Tantrayana. Eso 

significa sintetizar el vastísimo legado intelectual y de los libros sagrados contenido en 

todo el plan de estudios gradual y en las tres grandes bibliotecas de Nalanda, como 

Ratnagiri, un legado compartido con muchas otras grandes universidades budistas indias 

del primer milenio. Tal vez el mayor regalo –la joya de la corona– de este legado es la 

medicina y la psicología holística, analítica y altamente sofisticada de mente/cuerpo 

desarrollada en la India y más plenamente preservada en el Tíbet. 

Aunque estamos orgullosos de nuestra medicina moderna, con toda su ciencia e 

intervenciones de alta tecnología, los médicos y psicólogos tibetanos están preocupados 

porque nuestra visión del mundo es demasiado reductora, demasiado materialista. 

Muchos en Occidente ahora están de acuerdo en que nuestro sistema de salud tiene 

algunos problemas reales. Dadas sus limitaciones en el ámbito de la prevención y los 

cuidados paliativos, y su uso excesivo de la cirugía y los productos farmacéuticos, 

algunos piensan que nuestro sistema médico está en crisis. Cada vez más, los 

profesionales comprometidos han visto la necesidad de complementar la formación 

convencional y la práctica con alternativas, y muchos se han interesado en la dimensión 

espiritual de la sanación. A medida que las pruebas de la neurociencia y las aplicaciones 

clínicas de la meditación crezcan, creo que esto se dará en mayor medida gracias al 

esfuerzo de unos pocos pioneros, incluyendo a los colaboradores de este libro. Estamos 

profundamente agradecidos de poder enseñar a los sanadores solidarios desde el círculo 

sagrado o mandala del Buda de la Medicina, Bhaishajyaguru. Aunque la psicología y la 

psicoterapia en realidad se encuentran más dentro de la amplia ciencia curativa y el arte 

de la enseñanza de Buda que en el ámbito de la medicina budista, puede que algunos 
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de vosotros seáis médicos y enfermeros y, en cualquier caso, ambos se solapan en la 

sofisticada neuropsicología del budismo tántrico del Tíbet. Por lo tanto, es muy 

apropiado que, mientras me dispongo a explicar lo que se considera el néctar esencial 

de la psicología budista, el arte de intercambiar el ensimismamiento por el altruismo, lo 

haga invocando e invitándote al mundo visionario de la curación que ofrece la medicina 

tibetana. 

Imaginando al Buda como sanador arquetípico 

Tradicionalmente, cuando una persona aspira a ser médico o sanador tibetano, 

no sólo trabaja muy duro para cultivar el espíritu altruista del amor y la compasión 

universales, sino que también entra de manera imaginativa y ritual en el círculo sagrado 

o mundo visionario del Buda de la Medicina. Lo que ese individuo sanador hace con esa 

iniciación o consagración en el mundo de la sanación de Buda es cultivar un profundo 

sentido de conexión. El arte ritual y contemplativo en el que entra tiene por objeto 

cultivar un sentido de conexión con la sabiduría y la presencia sanadoras del Buda de la 

Medicina; la sensación de que hay quienes alguna vez vivieron o aún viven en esta tierra 

que saben en el nivel más profundo lo que promueve la salud y elimina la enfermedad, 

que tienen la benevolencia de compartirlo y que están profundamente preocupados por 

el bienestar y la salud de todo tipo de vida. Si te convirtieras en médico, psicólogo o 

sanador tibetano, primero aprenderías a proteger tu corazón y tu mente y a recargar tus 

baterías, para que puedas evitar el agotamiento que se da en muchos médicos, 

enfermeros y psicólogos simplemente por exponerse a la inmensa cantidad de 

enfermedades y sufrimientos que hay en el mundo. La consagración ritual que te coloca 

en el terreno del Buda de la Medicina también te enseñaría un yoga en el que visualizas 

al Buda de la Medicina y practicas identificándote con él para que puedas convertirte en 

un recipiente de sabiduría y poder sanador. Eso no significa que debas convertirte en un 

sanador estrictamente espiritual. Un doctor tibetano no vive en un mundo de fantasía 

en el que pueda iluminarte con una luz que te haga sanar por arte de magia. Aunque 

hay algunos que se centran en desarrollar el poder curativo psíquico del amor y la 

compasión incondicionales, la mayoría son doctores normales que practican la historia 

clínica, haciendo diagnósticos del pulso, analizando la evidencia y prescribiendo cambios 

en el estilo de vida, meditaciones, acupuntura o píldoras herbales. Sin embargo, ellos 



�

mismos sienten que el Buda de la Medicina está con ellos y dentro de ellos. Están 

protegidos, empoderados y centrados en su energía por el excepcional poder curativo 

del Buda, entendido como el sanador supremo de la condición humana, el mentor 

preeminente de los médicos, enfermeros, psicólogos y todos los que buscan sanar todo 

el sufrimiento de la vida en la tierra. 

Como paciente que estás tratando de sanar, cuando te medicas o sigues la 

terapia de estilo de vida recomendada, también puedes invocar la presencia del Buda 

de la Medicina, recitar el mantra del Buda de la Medicina, sentirte conectado con ello. 

Se trata de mejorar el tratamiento al poner tu mente en un estado positivo. Esto 

equivale a un efecto placebo cultivado conscientemente. La medicina budista aprovecha 

ese poder. Así que parte de la razón para iniciarte o aprender sobre el Buda de la 

Medicina, ya sea como sanador o como paciente, es comprometerse con el pleno poder 

sanador de la mente. Para el médico o sanador, eso sirve para intensificar la potencia de 

su manera de tratar a los pacientes. Para el paciente, sirve para intensificar la potencia 

del efecto placebo en su mente. De hecho, el poder curativo de la mente se aprovecha 

en todos los aspectos del sistema médico. 

El papel de la mente y el corazón en la tradición médica budista 

Por supuesto, la medicina tibetana, la medicina budista, no se considera algo 

mágico. Se ve como una ciencia basada en una comprensión analítica de las causas y 

condiciones de enfermedad y salud. Por ejemplo, cada remedio herbal está compuesto 

de hasta veinte o treinta hierbas separadas, agrupadas en tres categorías principales: 

hierbas que contrarrestan un proceso de enfermedad diagnosticado en particular, 

hierbas que mitigan los efectos secundarios causados por los ingredientes activos del 

compuesto y hierbas que promueven la salud básica y el equilibrio de los tejidos 

subyacentes para intensificar y acelerar el proceso de curación. Además, los 

medicamentos se administran dentro de un complejo régimen de curación que 

generalmente implica prescribir un cambio de conductas malsanas a alternativas de 

curación, prescripciones psicológicas para transformar estados mentales negativos en 

positivos, e incluso prescripciones éticas para renunciar a motivaciones negativas y 

estilos de vida sin sentido a favor de motivaciones positivas y estilos de vida con mayor 

significado y propósito. Así que la recitación del mantra por parte del médico y la 
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visualización del ambiente de sanación se entienden como factores sutiles 

interpersonales y psicológicos que se suman a un enfoque multimodal altamente 

racional y sofisticado de la sanación (Dhonden y Wallace, 2000). 

El enfoque contemplativo de la medicina budista no sólo se aplica a la medicina 

física y la psiquiatría convencionales, sino a todas las formas de atención y enseñanza 

en todas las civilizaciones budistas, incluidas las que podríamos considerar como 

asesoramiento espiritual, atención psicológica y educación contemplativa. En todas 

estas formas de práctica, la compasión y su cultivo sistemático desempeñan un papel 

fundamental. Esto es evidente en el hecho de que la capacidad de empatía y compasión 

se considera un prerrequisito para cualquier persona que se embarque en una profesión 

de sanación de cualquier tipo. Por supuesto, la inteligencia básica, el conocimiento 

científico y la experiencia práctica son ingredientes vitales para la eficacia como sanador, 

pero ninguno de ellos es tan fundamental como la compasión. Así como el Buda 

Shakyamuni es elogiado no sólo por darse cuenta de la iluminación –incluyendo la 

relativa y terapéutica omnisciencia que a menudo atribuimos a nuestros médicos–, 

también es elogiado por tener la compasión universal que lo motivó a convertirse en un 

sanador y maestro de los demás. Sin esa compasión, todo el conocimiento en el mundo 

se convierte en una fuente de esclavitud, ya que sin bondad esto puede encerrarnos en 

una postura arrogante en la que no estamos dispuestos a ayudarnos a nosotros mismos 

ni a otros –incluso somos incapaces de ello– a liberarnos del ensimismamiento y a 

transformar la enfermedad junto con el sufrimiento generalizado del miedo y la pérdida, 

el envejecimiento y la muerte. 

No sólo se considera que la compasión es el fundamento básico para cualquier 

función de sanación, sino que también se considera la quintaesencia de toda la 

formación y la práctica de la sanación. Por eso, modelar nuestras propias acciones de 

cuerpo, habla y mente según el Buda –entendido como Bhiashajyaguru, el maestro de 

sanador, o Bhaishajyaraja, el señor de los sanadores– se convierte en el lugar natural 

para que entremos en el camino de la sanación contemplativa en la tradición Nalanda. 

Así como los psicoterapeutas modernos se modelan a sí mismos según Freud y sus 

herederos en su formación, desarrollando una relación transferencial con su propio 

analista, un representante vivo del arte, así también los médicos, psicólogos y sanadores 

budistas se modelan según el Buda de la Medicina por medio de un arte transferencial 
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de meditación que los alinea con los maestros vivos que encarnan la budeidad para ellos 

(Zopa, 2001). 

Intercambiando el ensimismamiento por el altruismo: El enfoque de 

Shantideva hacia la compasión 

La esencia de la tradición Nalanda es la prolongación de las enseñanzas del 

pequeño vehículo de Buda sobre la libertad personal a la corriente principal de la 

civilización india, basada en las enseñanzas de la sabiduría no dual y la compasión 

universal expresadas en los textos del gran vehículo como las Transcendent Wisdom 

Scripture y las Medicine Buddha Scripture (Thurman, 1996; Birnbaum, 2003). 

Históricamente, el plan de estudios de Nalanda tomó forma basándose en las 

interpretaciones de estas escrituras por una serie de grandes maestros, comenzando 

con los adalides Nagarjuna (c. 150-250 e. c.) y Asanga (350-450 e. c.). Aunque el padre 

de la tradición Nalanda, Nagarjuna, es más conocido por su explicación de la profunda 

sabiduría del vacío, comenzó su carrera como médico, y en su calidad de ministro real 

también dio forma al arte de la sanación y la ciencia de la compasión universal. Sus 

enseñanzas curativas sobre la compasión contienen la quintaesencia de esta tradición, 

cristalizada en su Jewel Rosary, Ratnavali (Hopkins, 2007). Los eruditos tibetanos a 

menudo citan un famoso pasaje de ese clásico que destila esa quintaesencia: 

Así como el gramático enseña gramática, 

los Budas dan enseñanzas apropiadas a sus discípulos.  

Para algunos, [ellos enseñan] a abstenerse del vicio, 

para otros, a cumplir la virtud. 

Para algunos, [ellos enseñan] la confianza en el dualismo,  

[y finalmente a otros] la no confianza en el dualismo: 

la profunda e impresionante práctica de la iluminación,  

el vacío que es el útero de la compasión. 

La palabra traducida aquí como «vacío», en sánscrito shunyata, es el término de 

Nagarjuna para la naturaleza profunda y última de la realidad. También podría 

traducirse como «vacuidad», «libertad» o «apertura». Lo notable de esta fórmula es que 

él llama al vacío «el vientre de la compasión». Lo que quiere decir con esto es que darse 
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cuenta de que todas las personas y cosas carecen de su propia naturaleza o realidad 

intrínseca, independiente y aislada, que están completamente hechas de 

interdependencia o relatividad infinita, naturalmente da lugar a un sentido de 

interconexión y compasión. La realidad del vacío en sí es una especie de apertura, como 

una membrana sensible y nutriente que une las sensibilidades de todos los seres. 

Para una persona que se da cuenta de esa realidad, el sufrimiento de otro es tan 

intolerable como el suyo propio. Esta forma de ver –llamada el espíritu de la iluminación 

o bodhicitta– conduce naturalmente al desarrollo de una especie de altruismo iluminado 

que se convirtió en el centro de la tradición Nalanda. Durante seis siglos después de 

Nagarjuna, los maestros Nalanda continuaron refinando su sabiduría y sus métodos para 

cultivar ese espíritu altruista y esa forma de ser. Cómo vivir en esta apertura y compasión 

radicales y con ellas –como altruista iluminado o bodhisattva– se convirtió en el enfoque 

principal del linaje de Asanga (c. 350-450 e. c.), quien enseñó el cultivo de la compasión 

al extender el reconocimiento emocional, la gratitud y la responsabilidad que sentimos 

por la familia hacia todos los seres en siete pasos. Los dos linajes de sabiduría y 

compasión, defendidos por Nagarjuna y Asanga, se unieron en las filosofías de 

Chandrakirti (c. 575-675 c. e.) y Shantideva (c. 675-775 c. e.). Fue su legado el que 

transmitió al Tíbet el abad Nalanda Atisha (982-1054) (Thurman, 1991). Así que 

podemos apreciar las enseñanzas esenciales del Nalanda sobre la compasión sensata 

mirando el trabajo de Shantideva. 

La historia de Shantideva y su guía de la forma de vida del altruista 

La historia transmitida a los estudiosos tibetanos sobre Shantideva gira en torno 

a una de las grandes obras maestras de la literatura india y de la espiritualidad mundial, 

llamada Bodhisattvacharyavatara, la Guide to the Altruist’s Way of Life (Shantideva, 

1997). La historia tiene un principio divertido. Un humilde monje de la Universidad de 

Nalanda, Shantideva, era tan solitario que se había ganado la reputación de ser el 

estudiante más perezoso y el peor de su época. Esta reputación le valió el nombre de 

Bhusuku, que significa «el que come, duerme y defeca». Dadas sus maneras solitarias, 

sus compañeros asumieron que ésa era la suma de lo que había hecho. Nalanda ha sido 

durante siglos la universidad más importante de la India. La gente iba de todas partes 

del subcontinente, y más allá, de los más lejanos confines de Asia. Estudiaban durante 



�

varios años y, cuando terminaban, se graduaban y regresaban a su región natal para 

convertirse en maestros, gobernantes, médicos o funcionarios del Gobierno. 

Shantideva había estado viviendo en soledad en Nalanda durante muchos años, 

así que sus profesores pensaron que era hora de que defendiera su tesis doctoral. 

Tradicionalmente, la defensa de una tesis en Nalanda era una gran conferencia pública 

dada a toda la comunidad universitaria, que en su época contaba con unos 10.000 

estudiantes y profesores. Mientras circulaba la noticia de que se había fijado la fecha 

para su defensa, se suponía que Bhusuku simplemente se pondría en evidencia y, 

finalmente, sería expulsado de la comunidad. El humilde monje estuvo de acuerdo. En 

la fecha y hora señaladas, apareció en la tribuna de conferencias. Luego preguntó a su 

audiencia:  

—¿Queréis oír algo parecido a lo que habéis oído antes, o algo sin precedentes? 

Algunos de los monjes mayores respondieron con un desafío:  

—De ti, Bhusuku, queremos algo inaudito. 

—Está bien –accedió–. Compartiré con vosotros mi trabajo sin precedentes, pero 

si alguien tiene curiosidad, mis referencias están recopiladas en el Shikshasammucchaya 

[Compendio de enseñanzas] que tengo en mi celda, escondido debajo de la cama. 

Cuando comenzó su discurso, la leyenda cuenta que levitó sobre el estrado, a 

una altura de un metro, porque la audiencia de la parte de atrás no podía verlo. Luego 

comenzó a recitar su compendio de memoria. Poco a poco, todo el público se fue 

quedando absorto en los versos poéticos de su obra maestra, algunos de los cuales eran 

escribas que en realidad estaban transcribiendo sus palabras mientras él las 

pronunciaba. Cuando llegó al noveno capítulo, llegó al versículo que comienza el análisis 

último del yo en cuatro claves: «Sin contactar con el fenómeno (el yo como) designado 

por el engaño, no puedes darte cuenta de su inexistencia». En ese momento, se dice, de 

repente comenzó a levitar más alto en el aire y a flotar. Pero antes de irse anunció que 

había elegido llamarse a sí mismo «Shanti-deva», que en sánscrito significa «Dios de 

paz». Su intención era que todos los que oyeran su nombre se sintieran en paz. 



�

FIGURA 7.1. Shantideva, poeta de la compasión incondicional (Robert Beer, 

usado con permiso) 

Los capítulos del compendio de Shantideva están ordenados según las seis 

virtudes trascendentales. Se trata de visiones perfeccionadas y ampliadas de las virtudes 

ordinarias que surgen cuando la práctica de las buenas cualidades se inspira en el 

altruismo iluminado, se guía por la sabiduría autotrascendente del vacío y está motivada 

por la compasión universal. Los dos primeros capítulos presentan la naturaleza y los 

beneficios del espíritu del altruismo iluminado. Los siguientes seis explican la práctica 

de las virtudes trascendentes –generosidad, justicia, tolerancia, creatividad, meditación 

y sabiduría– basadas en la concepción y realización de ese espíritu. Y el décimo capítulo 
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explica la dedicación de este trabajo en beneficio de todos los seres vivos. Aunque no 

hay un capítulo dedicado exclusivamente a la compasión, se entiende que todas estas 

virtudes implican la práctica integrada de la sabiduría y la compasión de diferente forma. 

Shantideva comparte su profundo método de transformar la mente por medio de esta 

práctica no dual en la última parte del octavo capítulo dedicado a la meditación 

trascendente. En la tradición Nalanda, existe también un sistema de diez virtudes 

trascendentes relacionadas con las diez etapas del desarrollo de un altruista iluminado, 

en las que la séptima virtud es la práctica de la compasión en acción, conocida como 

arte empático o upaya. 

El capítulo sobre la meditación y la práctica del intercambio de uno mismo y de 

otro 

En el capítulo ocho, comenzando con el verso 90, Shantideva introduce el arte 

de la compasión después de explicar cómo la meditación depende de la soledad: «Así 

pues, habiendo considerado la excelencia de la soledad, por los muchos temas que 

aprecian su valor» (Thurman, 1996). La idea aquí es prepararse para la soledad 

contemplativa renunciando a los placeres corporales y a los apegos, luego practicar la 

concentración y finalmente transformar la mente. 

Comienza a explicar la meditación sobre la compasión introduciendo lo que él 

llama la igualdad de uno mismo y de los demás: «En primer lugar, permitidme que me 

esfuerce por contemplar la igualdad de uno mismo y de los demás. Ya que todos somos 

iguales en la búsqueda de placeres y en evitar dolores, debo proteger a todos los demás 

como a mí mismo». ¿Qué tipo de persona, con qué tipo de experiencia, se necesita para 

lograr una igualdad tan radical? Una persona que ve la igualdad última de todos los seres 

vivos en el budismo se denomina individuo noble siguiendo el marco fundamental de 

las enseñanzas budistas: las Cuatro Nobles Verdades de Shakyamuni. Aunque estamos 

más familiarizados con ese marco de la tradición Theravada, también es fundamental 

para las tradiciones Mahayana e incluso Vajrayana. La palabra traducida como «noble» 

aquí es el término sánscrito arya. Aunque históricamente se había referido a la posición 

social de la nobleza india frente a la gente común, el Buda la transformó en un término 

espiritual. En el budismo, la palabra «noble» distingue a una persona que ha visto y 

siente que no existe una separación real entre los seres vivos. Esta forma de ser 
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contrasta con la de un individuo alienado que ve y siente que tiene un ser que está 

verdaderamente separado o es diferente de los demás. Mientras que las nobles 

verdades se aplican a la felicidad y la libertad personal en la tradición Theravada, en el 

Mahayana reconocemos que las leyes que rigen la transformación de nuestro propio 

sufrimiento en felicidad se aplican igualmente a todos los demás seres. Y en el Vajrayana 

vemos que se aplican a la transformación de modos inconscientes y compulsivos de vida 

encarnada en caminos completamente integrados y dichosos. 

Shantideva comienza su análisis de la compasión con este principio de igualdad 

radical, ya que (como enseñó Nagarjuna) la compasión universal y natural surge de una 

realización directa y no conceptual del vacío. Una persona se convierte en un individuo 

noble cuando ha tenido la experiencia directa de que ninguna persona o cosa tiene un 

yo sustancial y separado, porque ya no ve ni siente ninguna separación o diferencia real 

de los demás. La mente de una persona tan noble es un «vientre de compasión», porque 

experimenta a todos los seres universal y naturalmente como un campo de vida 

sensible, todos merecedores del mismo amor y compasión que ella y sus seres queridos. 

¿Por qué la experiencia no conceptual del vacío conduce a la compasión en lugar 

de a una ausencia de sentimiento similar al trance? La percepción directa del vacío 

incluye no sólo la atención al equilibrio del vacío, donde todo parece desaparecer, 

incluido uno mismo. También incluye el retorno de las apariencias en la concentración 

de las secuelas oníricas. En otras palabras, la comprensión de la vacuidad es menos no-

dual de lo que creemos. No se trata sólo de una aparente desaparición, sino también de 

una reaparición distintiva. Ambos aspectos de esta experiencia –el no conceptual y el 

conceptual– se consideran igualmente «nobles» sabidurías intuitivas. Esta no-dualidad 

es evidente desde la enseñanza de que experimentar auténticamente el vacío también 

incluye experimentar «el vacío del vacío». Cuando después de salir de la disolución o 

desaparición de la sabiduría espacial experimentas el vacío de lo que pensaste por 

primera vez que era vacío, la gente y las cosas resurgen del vacío, todas las cosas salen 

del espacio o del vientre donde parecía que no había nada. Algo que también participa 

de la comprensión no conceptual de la vacuidad correctamente entendida es cuando la 

vacuidad misma desaparece y el mundo regresa, sólo que menos claramente sólido o 

separado. 

Así que lo que Nagarjuna y Shantideva están diciendo es que cuando logras esa 
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comprensión, uno de los efectos naturales es una expansión y extensión de la 

compasión. Una vez que sales de ti mismo, y luego vuelves a ti mismo, habiendo perdido 

tu yo en un sentido, entonces la forma en que te percibes a ti mismo es completamente 

diferente porque te percibes como otro, en una igualdad natural con todos los seres. 

Por lo tanto, comienzas a ser una persona que automática y naturalmente considera los 

sentimientos de los demás así como los suyos propios. Como dice el versículo, todos 

llegamos a parecer y sentirnos iguales porque, de hecho, todos somos iguales en querer 

y merecer un sinfín de placer y en nuestro deseo y derecho de evitar el dolor. 

Así que la persona noble, de acuerdo con la psicología budista y la fenomenología 

de la conciencia humana, es la que percibe a otro como igual a sí mismo 

automáticamente. Sabe lo que el otro está sintiendo porque lo siente. Cuando ves una 

cierta expresión en la cara de alguien, o incluso cuando lo escuchas decir «Ay», un ser 

humano normalmente sensible y empático también pensará automáticamente «Ay». Lo 

que tal vez no sepamos es que hay grados más altos de esa sensibilidad, donde de forma 

automática se siente el dolor empáticamente al ver la expresión o al estar en presencia 

de esa persona, en lugar de tener que pensar: «Oh, esa persona dijo: “Ay” y puso una 

mueca de dolor, así que debe de estar sufriendo». Esa capacidad intuitiva es lo que te 

hace «noble» desde el punto de vista budista. 

Puedes ser un gobernante o un guerrero, haber nacido en la aristocracia, pero 

aun así ser un individuo común y egocéntrico. Pero cuando tu egocentrismo se ha 

derretido una sola vez, cuando vuelves a ti mismo, entonces te das cuenta: «No soy tan 

importante en este mundo como pensaba». Ésta no es una experiencia meramente 

verbal. Te sientes diferente y te conviertes más en un campo de la conciencia en el que 

la sensibilidad de otras personas comienza a sentirse como la tuya. Por supuesto que 

hay grados de esa transformación; es un proceso gradual. Parece que las mujeres se dan 

cuenta de esta transformación más fácilmente, quizás simplemente como parte de su 

papel evolutivo encarnado en la maternidad y la crianza de los hijos. 

El campo de la conciencia: El vacío como vientre de la compasión 

Una vez que nos abrimos a ese campo de la conciencia, la simple 

autocomplacencia no es tan fácil. Desde el punto de vista de la persona noble, incluso 

disfrutar de simples placeres sensuales puede implicar sufrimiento cuando otros a su 
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alrededor están sufriendo. En la tradición budista, hay un dicho según el cual el dolor en 

el mundo es como un grano de arena en la mano de una persona alienada, pero como 

un grano de arena en el ojo de una persona noble. La sensibilidad es mucho mayor para 

la persona que es automática y empáticamente consciente de lo que todos a su 

alrededor están sintiendo. Shantideva hace del campo de la sensibilidad expandida el 

tema de otro verso: «Partes del cuerpo como las manos hay muchas. Necesitan ser 

protegidas. En el placer y el dolor, todos los seres vivos son como yo en querer ser 

simplemente felices. Así que, ¿por qué no considerarlos como todas las partes de un 

cuerpo?». 

Este versículo le da un sentido de lo que podría ser estar iluminado y sentir que 

otra persona es realmente tú mismo. Qué complicado debe de ser. Cuando miras tu 

propia mano, puedes pensar, «Si yo soy la conciencia viendo la mano, entonces la mano 

debe ser algo distinto a mí». Por supuesto, seguiríamos existiendo si por alguna terrible 

razón nos amputaran la mano. Sin esa mano, yo seguiría siendo yo, así que en cierto 

modo, la mano no soy yo. Sin embargo, cuando miro la mano, incluso como algo 

separado de mí, la siento como yo al mismo tiempo. Ahora, dado ese experimento de 

pensamiento, imagina si estuvieras mirando a otra persona y de repente sintieras que 

esa persona eres tú, de la misma manera que tu mano eres tú. Imagina tu sensibilidad 

extendiéndose y abarcando su sensibilidad. Por supuesto, en cierto sentido, sois 

diferentes. Un campo de la conciencia tan iluminado es mucho más complejo que una 

conciencia miope normal. Requiere una tolerancia a la disonancia cognitiva. Significa ser 

capaz de combinar diferentes niveles de percepción simultáneamente. Quien trabaje 

como psicoterapeuta probablemente experimente y desarrolle este tipo de campo de la 

conciencia. 

En el siguiente verso, la propia mente de Shantideva plantea una objeción, 

«Pero, en realidad, no siento su dolor». Entonces responde: «Mi dolor no puede ser 

infligido a los cuerpos de otros, pero aun así ese dolor mío se vuelve insoportable para 

mí sólo cuando se me identifica como mío». Por ejemplo, considera a una persona que 

está hipnotizada. Puedes encender una cerilla bajo sus pies, pero si está en trance puede 

que no lo sienta. Si se aplica suficiente calor, su piel puede arder y ampollarse, aunque 

en algunos casos la lesión en sí puede reducirse por hipnosis. La cuestión es que aunque 

el dolor de los demás no me afecta directamente, una vez que identifico su dolor como 
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el mío, también se vuelve difícil de soportar. Tal es el caso de los padres cuando sus hijos 

sufren, o de los amantes cuando su amado sufre. Shantideva dice que después de darte 

cuenta directamente del vacío, empiezas a sentir el dolor de los demás. Cuando 

identificas su dolor como tu dolor, y se vuelve igualmente difícil de soportar, eso es lo 

que significa la compasión. Cuando el sufrimiento de los demás es insoportable para ti, 

porque sientes ese sufrimiento con ellos, tienes compasión. 

Compasión espontánea e incondicional: Romper el hábito de ser inconsciente 

Esta reflexión nos lleva al siguiente verso de Shantideva: «Así que debo eliminar 

el dolor de los demás, porque es un dolor como el mío». Cuando tienes dolor, digamos 

que pones la mano en la estufa, no piensas: «¿Debería quitarla? ¿Debería ser compasivo 

con mi mano?». La quitas automáticamente porque sientes dolor. Del mismo modo, si 

tienes este campo de sensibilidad especial, el dolor de los demás te es insoportable 

automáticamente; simplemente no quieres que tengan ese dolor. Piensas: «Todos estos 

seres tienen un cuerpo como el mío, cuando los hieren, debo ayudar». Shantideva lo 

explica claramente, «Cuando yo y otros somos iguales en querer la felicidad, ¿qué hay 

de especial en mí para que yo luche sólo por mi felicidad? Cuando yo y otros nos 

parecemos en no querer dolor, ¿qué hay de especial en mí que me proteja a mí mismo 

pero no a los demás?». 

Por otra parte, la mente de Shantideva objeta: «No los protejo porque su dolor 

no me hace daño». Esta vez, como respuesta señala que la insensibilidad es sólo una 

función de nuestro miope y alienado sentido de identidad, «Entonces, ¿por qué me 

protejo del dolor futuro, ya que tampoco me hace daño ahora?». Cuando nos 

identificamos con nuestro dolor futuro anticipado y actuamos para protegernos contra 

él, sólo lo hacemos porque nos imaginamos que vamos a tener ese dolor. De hecho, 

normalmente tendemos a hacerlo demasiado; nos preocupamos por el dolor futuro que 

tal vez nunca llegue. El siguiente verso lleva el argumento más lejos, «Experimentaré 

que [el dolor futuro] es una idea errónea, porque el que muere aquí es casi totalmente 

diferente del que renace». Lo que Shantideva quiere decir es que, quienquiera que seas 

hoy, serás diferente mañana. De hecho, eres diferente en este momento de lo que eras 

esta mañana. Nosotros mismos, como el cosmos y todo lo que hay en él, estamos 

cambiando total y continuamente. Tenemos este exagerado sentido de continuidad, 
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que luego reificamos en un sentido absoluto del yo. Eso es lo que la psicología budista 

llama nuestro «hábito de uno mismo». Todo está envuelto en la creación de una fantasía 

de inmutable, independiente, intrínsecamente identificable, objetiva y sustancial para 

negar la realidad obvia de nuestra completa interdependencia y cambio constante. 

Por supuesto, esto no significa que Shantideva o Nagarjuna crean que no existe 

una continuidad que vincule diferentes partes de nuestra vida o incluso diferentes vidas 

en el proceso de múltiples vidas que los budistas describen como renacimiento o 

reencarnación. El Buda nos transmitió la famosa analogía de que un continuo de vida 

que lleva a la siguiente es como una vela encendiendo otra: la llama continúa como un 

continuo de calor, un movimiento de moléculas basado en la causalidad, aunque la vela 

recién encendida aporta nueva cera y una nueva mecha. Hay quien afirma que es difícil 

recordar vidas pasadas (ya las consideremos nuestras o de nuestros padres) porque la 

mayoría de nuestros recuerdos de esta vida están almacenados en memorias de nivel 

burdo que ahora llamamos «explícitas». Nuestro nivel de memoria más profundo, 

«implícito», se remonta más atrás en nuestro desarrollo o pasado ancestral. Existe una 

tendencia natural a bloquear estos recuerdos más antiguos, porque no somos 

conscientes de nuestro nivel de mente más sutil e inconsciente. La psicología budista no 

es simplemente una cuestión de desmantelar las represiones en el inconsciente, aunque 

eso puede ser curativo y útil. En realidad, su objetivo es que lleguemos a estar 

plenamente despiertos, a ser plenamente conscientes del inconsciente. 

Así como anticipamos el dolor futuro aunque no lo sintamos inmediatamente, 

identificarnos empáticamente con el sufrimiento de los demás no es exactamente lo 

mismo que sentirlo. Sin embargo, sí despierta compasión; y la compasión motiva la 

acción compasiva. Volvamos al argumento de Shantideva de que la verdadera 

compasión no es un cálculo, sino una sensibilidad y una respuesta naturales. «Aunque 

tal egocentrismo no es racional, sucede debido al hábito de sí mismo. No hay ningún 

poseedor de dolor, así que ¿quién puede controlarlo?». La cuestión aquí es que no 

tenemos que obsesionarnos con todo el dolor y sufrimiento en la vida, ya que no hay un 

yo absoluto u otro al que podamos defender o aferrarnos. Obviamente, no tenemos que 

preocuparnos obsesivamente por «mi sufrimiento» o «el tuyo», si realmente nos damos 

cuenta de que tales obsesiones están atadas a una fantasía basada en la negación de un 

«yo» y un «otro» fijo y absoluto. De hecho, son una pesadilla o trauma reprimido e 
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inconsciente que seguimos reviviendo una y otra vez. Concluye: «No habiendo dueño 

del dolor, todo dolor se da sin distinciones de uno mismo y de los demás». En otras 

palabras, ya no hay dueño del dolor, el dolor de los demás podría ser también el mío. 

Debemos eliminarlo no por ningún asunto de identidad personal o algún constructo 

narrativo de la vida –pasada, presente y futura–, sino simplemente porque es dolor. 

La compasión espontánea desbloqueada y la resolución heroica del altruista 

Entenderlo equivale a una especie de imperativo universal para aliviar todo el 

dolor al que su mente plantea otra objeción: «¿Por qué debería eliminarse el dolor 

desconocido de todo el mundo?». A esto responde: «No se trata de un argumento (sino 

de un simple hecho): para eliminar el mío propio, debo eliminarlo todo. De lo contrario, 

debo permanecer en el dolor con todos los demás seres». Reconocer nuestra 

interdependencia total con toda la vida se convierte en la base de la extraordinaria 

racionalidad de la resolución altruista del bodhisattva. Este interés propio universal e 

iluminado es la base del espíritu del altruista, de la heroica resolución de que yo sea el 

que salve a todos los seres del sufrimiento. Pero a pesar de nuestro deseo natural de 

aspirar a un ideal tan edificante, a menos que nuestra visión de la realidad (de nuestra 

propia vida y de las infinitas vidas que nos rodean) lo convierta en una solución plausible 

y práctica a nuestro problema, estamos simplemente haciendo promesas que no 

pensamos cumplir y en realidad estamos perdiendo la seriedad de este juramento. 

Si nos acercamos a este espíritu compasivo desde la perspectiva alienada de un 

ser humano ordinario, ¿cómo podríamos jurar salvar a todos los seres? A menos que 

primero hayamos salido de nuestro caparazón y lleguemos a comprender que lo que 

realmente somos es parte de una red desinteresada de interdependencia infinita sobre 

vidas infinitas, este juramento no tiene sentido. Es ridículo, tal vez incluso un delirio que 

requiere tratamiento médico. La cuestión es que tenemos que haber reelaborado 

nuestra suposición condicionada subyacente de ser identificados de forma miope con 

un solo cuerpo, una sola vida. Nos damos cuenta de que lo que realmente somos ha 

estado aquí evolucionando por siempre, y continuará y continuará, de alguna manera, 

por siempre. El juramento entonces se vuelve dolorosamente obvio: a menos que haga 

algo especial al respecto, mi vida y la de otros continuará de esta manera siendo infeliz 

para siempre. El voto del bodhisattva ofrece una manera racional y lógica de ser cuando 
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te das cuenta de tu entrecruzamiento o entrelazamiento infinito con otros seres. 

Ahorramos para la jubilación, pagamos un seguro de vida para proteger a nuestros seres 

queridos, pero ¿qué hay de la planificación para un mejor futuro psicológico para todos 

nosotros? Si nuestro campo de la conciencia de alguna manera va a ir más allá de este 

cuerpo y de la vida, ¿queremos que nos desagrademos e irritemos mutuamente para 

siempre? Por supuesto que no. Queremos estar todos amándonos los unos a los otros. 

Por lo tanto, debo ayudar a disminuir y finalmente eliminar todo el dolor –el mío y el de 

los demás–, porque de lo contrario, permaneceré enredado con todos los demás en el 

sufrimiento. 

La solución búdica: Vacío, compasión y la infinita red de causalidad 

Habida cuenta de lo anterior, lo mejor que podemos hacer por nosotros mismos 

y por los demás es que cada uno se convierta en un Buda por el bien de todos. La mejor 

solución para nuestra condición humana es que todos seamos felizmente felices, lo cual 

sólo es posible cuando nos iluminamos. La cuestión es que no hay escape de la red de 

relaciones infinitas de las que depende nuestra vida. Así que lo normal es que vayamos 

dando pasos para mejorar todas nuestras relaciones. Desde este punto de vista, tanto 

la causa positiva más pequeña como la causa negativa más pequeña tienen un efecto 

infinito. En The Compendium of Teachings, Shantideva cita al rey de la concentración en 

los escritos sagrados: «Quien entiende la causalidad», es decir, la causalidad kármica de 

la acción intencional y el desarrollo, «entiende el vacío». El hecho de que todo sea una 

red de causalidad significa que todo está vacío de cualquier elemento no causal. Por lo 

tanto, el vacío es relatividad, y la relatividad es vacío; son totalmente equivalentes. Es 

de vital importancia recordar que el vacío no es la nada, sino la relatividad de algo 

infinito, la interdependencia causal de todas las cosas relativas. Así que el que entiende 

el vacío se vuelve un atento observador de las cosas más pequeñas. Éste es el significado 

último de estar atento. Estar atento a las cosas más pequeñas, cuando se conoce la 

relatividad y el vacío, significa darse cuenta de que cada pequeña cosa tiene infinitas 

repercusiones. Esto no sólo se aplica a lo que haces físicamente, o a lo que dices, sino 

también a lo que piensas. La causalidad kármica más poderosa es lo que estás pensando. 

De ahí el dicho tibetano: «Si quieres saber cómo es tu futuro, mira tu mente en este 

momento». 
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El motor de la causalidad kármica nunca está al ralentí, ni a nivel mental, ni verbal 

ni físico. Por eso, las culturas budistas tienen tantos Nalandas, tantas universidades 

contemplativas, porque la sociedad y todos en ella quieren ir a limpiar su mente. Se han 

vuelto conmovedoramente conscientes de que incluso el pensamiento es una acción 

evolutiva o descentralizadora. Cuando tu visión de la realidad incluye el hecho de que el 

más pequeño pedazo de egoísmo y el más pequeño pedazo de generosidad tienen 

efectos infinitos, entonces eres muy cuidadoso con lo que haces. Y si eres cuidadoso con 

lo que haces, rápidamente te das cuenta de que tienes que cuidar mucho mejor de tu 

mente, porque todas las acciones comienzan con actos de la mente. 

Así que Shantideva concluye: «Quien sintoniza su mente así, se deleita en 

erradicar el dolor de los demás y puede sumergirse en los fuegos del infierno como un 

ganso salvaje en un lago de loto». Y continúa: 

El vasto océano de alegría, cuando todos los seres son libres, ¿por qué no estoy satisfecho 

con eso? ¿Qué puedo hacer con una libertad solitaria? Al lograr el bienestar de los seres, no debería 

ser engreído ni asombrarme de mí mismo, sino disfrutar con determinación del bienestar de los 

demás, no necesito esperar ningún fruto gratificante. Del mismo modo que me protejo de las cosas 

desagradables, por muy ligeras que sean, debo tener un interés protector y una actitud compasiva 

hacia los demás. A través del poder de la familiarización he llegado a considerarme a mí mismo 

como unas gotas de esperma y óvulo de otros, en sí mismos bastante insustanciales. Ya que he 

aprendido a hacerlo, ¿por qué no puedo considerar los cuerpos bien desarrollados de los demás 

como yo mismo? Habiendo entendido los fallos en el interés por uno mismo, y la enorme cantidad 

de ventajas en otro interés, debo abandonar el interés por uno mismo y cultivar el interés por los 

demás. 

Esta conclusión es una de las formulaciones clave de Shantideva del arte de 

intercambiar el yo y el otro. Por supuesto, no es necesario esperar hasta que seas 

totalmente empático antes de comenzar esta práctica. Todo lo que se requiere es que 

en lugar de pensar constantemente «¿Qué estoy recibiendo? ¿Qué es lo que quiero?» 

te centras en «¿Qué es lo que ella quiere? ¿Qué es lo que quiere él? ¿Qué es lo que 

tienen?». Simplemente comienzas a pensar principalmente en los demás, y luego 

practicarás naturalmente el altruismo. Shantideva continúa explicando: 

Quien desee refugiarse lo antes posible en sí mismo y en los demás, debe practicar la 
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santa enseñanza secreta de la transposición de sí mismo y del otro. Si lo regalo, ¿qué puedo 

disfrutar a cambio? Ese pensamiento egoísta es el camino de los demonios. Si lo disfruto, ¿qué 

puedo dar? Tal altruismo es el camino de los dioses. 

Finalmente, sigue estos versos poderosos con lo que yo llamo el desafío de 

Shantideva: 

Todo sufrimiento en este mundo surge del deseo de la propia felicidad. Toda felicidad en 

el mundo surge del deseo de felicidad de los demás. ¿Qué necesidad hay de decir más? El trabajo 

inmaduro sólo por su bien, los Budas trabajan por el bien de los demás, ¡sólo hay que mirar la 

diferencia entre ellos! Si no cambio verdaderamente mi felicidad por los sufrimientos de los demás, 

no sólo no alcanzaré [la dicha de] la budeidad, sino que no obtendré ni siquiera una felicidad fugaz. 

La práctica del corazón de Shantideva encuentra su camino hacia el Tíbet 

El arte de Shantideva fue finalmente transmitido al Tíbet, donde constituye la 

base de la práctica llamada lojong o transformación de la mente. Esta tradición 

particular se remonta al gran príncipe bengalí/abad del siglo XI, Atiśa, que fue invitado 

al Tíbet en 1042 (Jinpa, 2005). La historia cuenta que Atiśa tenía una estatua de Tara, la 

mujer Buda, que solía hablar con él. Después de ser invitado al Tíbet, le preguntó qué 

hacer. Ella dijo: «Acepta la invitación de los tibetanos y sube a esa tierra fría, dura y 

difícil. Acortará tu vida en diecisiete años, pero los años que pases allí tendrán un 

impacto mil veces mayor en la enseñanza budista que si te quedas como abad de 

Nalanda». Atiśa escuchó y vivió durante doce años en el Tíbet. Esos años tuvieron un 

gran impacto en todas las escuelas del budismo tibetano. La tradición que viene de él se 

llama la Kadampa, la tradición de la instrucción personal, que se refiere a la 

transferencia personal de las enseñanzas de maestro a discípulo. En esta tradición, el 

maestro correcto es aquel que aplica la enseñanza apropiada a las necesidades del 

estudiante en particular, de la misma manera que el Buda dio las enseñanzas adaptadas 

a una persona en particular. Dentro de la tradición de las Kadampas, hay muchas 

anécdotas famosas que describen los encuentros entre diferentes maestros y sus 

estudiantes. 

Atiśa conoce a su maestro: El abad Nalanda en Indonesia y el Tíbet 
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Estas anécdotas incluyen la historia de cómo Atiśa conoció a su maestro para la 

práctica de la transformación de la mente, cuyo nombre era Dharmakirti de 

Suvarnadvipa (la isla de Indonesia de la que proviene originalmente). La historia es que 

en cierto momento de su carrera, Atiśa estaba en Bodhgaya, circunvalando el gran 

santuario alrededor del árbol de la iluminación, cuando la estatua de Tara en la pared le 

habló:  

—Eso está bien, Atiśa –dijo ella–, pero ¿no sería mejor si practicaras la 

enseñanza? 

—¿Qué quieres decir? –le preguntó a la estatua–. Estoy dando vueltas, 

inclinándome y diciendo mantras, ¿qué más debo hacer?  

Entonces Tara respondió:  

—Puede que estés haciendo todas esas cosas, pero sólo estás actuando de forma 

mecánica, no tienes un espíritu de iluminación, ni mente compasiva, ni voto de 

bodhisattva ni voluntad de beneficiar a toda vida.  

Confundido, le preguntó de nuevo:  

—¿Qué quieres decir? Hice el voto de bodhisattva. 

Entonces ella le contestó:  

—No, no es posible que hayas hecho ese voto, porque en la India no queda 

ningún espíritu de iluminación, el linaje se ha roto.  

Naturalmente, preguntó:  

—Entonces, ¿está intacto en algún otro lugar del mundo?  

Y ella respondió:  

—Sí, permanece intacto en Indonesia.  

Así que viajó hasta Indonesia para conocer a este Dharmakirti. Después de pasar 

años allí con su maestro, regresó a la India y comenzó a difundir la transmisión auténtica 

del espíritu del altruismo, inspirado por el arquetipo de la sabiduría Manjushri. Ése es el 

intercambio de uno mismo y de otro linaje transmitido a Dharmakirti por un discípulo 

de Shantideva, Jayananda. 

Esta práctica es universalmente aceptada por todas las escuelas de budismo 

tibetano, y se considera la práctica central de la tradición Nalanda por los grandes 

maestros eruditos del Tíbet, desde Tsong Khapa hasta el actual Dalái Lama. Su esencia 

es el espíritu de heroico altruismo inspirado por el amor y la compasión universales. Hay 
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dos tipos de este espíritu, la voluntad de la iluminación y el espíritu activo de la 

iluminación. La voluntad significa que aunque todavía no estás iluminado, tienes ese 

sentimiento más profundo de que todos estamos conectados por amor los unos a los 

otros. Por lo tanto, te inspiras para hacer el juramento del altruista: «El propósito de mi 

vida es hacer felices a todos los seres. Para eliminar todo el sufrimiento de todos los 

seres, lo tomaré sobre mí si es necesario, y finalmente me desharé de él». Esto es 

considerado como el segundo nacimiento de todos los seres, para crear este espíritu. Lo 

paradójico es que, incluso si haces ese juramento, no quieres convertirte en una persona 

demasiado sensible por demasiadas neuronas espejo. Nuestro desánimo ante el 

sufrimiento, nuestro agotamiento, existe sólo porque nos preocupamos demasiado por 

controlar y arreglar las cosas. Con el espíritu genuino de la iluminación, sin embargo, 

independientemente de si tenemos éxito de inmediato o no, somos felices. Estamos 

contentos simplemente porque sentimos que estamos haciendo todo lo posible y que, 

al menos, nuestra mente va en la dirección correcta. 

Esta práctica tiene que ver con entender el poder transformador de la mente 

cuando cambiamos su orientación a un modo positivo del campo de la conciencia, un 

campo de la preocupación que nos une con todo tipo de vida. Esto me recuerda la teoría 

de Rupert Sheldrake sobre la resonancia morfogenética (Sheldrake, 2009). Sheldrake es 

un biólogo de Oxford que habla de una fuerza sociobiológica por la cual los patrones de 

energía e información de todos nuestros cerebros están isomórficamente 

interconectados entre sí. Cuando los patrones de mente-cerebro de una persona 

cambian, esto afecta a todo el campo de seres a su alrededor. El poder de transformar 

la mente a través de prácticas como la de Shantideva proviene de entender que incluso 

cuando tenemos un pequeño triunfo sobre la negatividad en nuestra propia mentes 

naturalmente mejora el campo de resonancia que nos une a todos los seres vivos. 

Nuestro cambio de opinión resuena y ayuda a otros a cambiar el suyo, como una 

bandada de gansos salvajes que vuelan juntos en formación y luego, de repente, todos 

se vuelven juntos a la vez. Si practicas mindfulness porque estás tratando de limpiar tu 

propia vida, entonces tu práctica tiene utilidad y un cierto poder. Pero si practicas 

mindfulness en el sentido de que lo estás haciendo por todos, sabiendo que tu 

transformación de la mente irradiará para influir en todos, entonces tu intensidad es 

mucho más poderosa. Ésta es la práctica de Mahayana, porque es para todos. 
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Vivir para todos: El propósito superior de la capacidad infinita 

Cuando vives para todos, simplemente vives mejor. Como dice el Dalái Lama, si 

quieres ser feliz, o si quieres ser egoísta, sé sabio y egoísta, sé compasivo. Ser altruista 

satisfará tanto a los demás como a ti mismo, ser egoísta no satisfará ni a otros ni a ti 

mismo. Nuestra vida puede no tener un propósito intrínseco, pero podemos elegir un 

propósito. De hecho, nuestra vida puede llegar a ser sumamente útil. Ese propósito es 

encontrar realmente la felicidad y la dicha y compartirlas con todos los demás seres. La 

verdadera felicidad no viene de comer helado, o de ganar la lotería, o de ganar las 

Olimpiadas. Viene de entender que la realidad es naturalmente dichosa cuando nos 

sintonizamos con ella, porque la realidad es la conexión infinita, la energía creativa 

infinita que satisface cualquier tipo de deseo. Cuando lo descubrimos y trabajamos para 

compartirlo con todos los demás seres, eso se llama convertirse en un Buda. Entonces 

tenemos un propósito evolutivo y tenemos una meta evolutiva. Esto no es algo para ser 

reificado como un estado fijo, sino más bien como una capacidad infinita. Si tienes un 

amigo o un ser querido y se rompe algo, naturalmente quieres ayudar a arreglarlo. Si 

eres médico, te gustaría proporcionar este tratamiento u ofrecer ese medicamento. Si 

estás aquí infinitamente, eres capaz de mejorar infinitamente tu capacidad de ayudar. 

Puedes convertirte en el médico definitivo que tiene la manera de atender a los 

pacientes por excelencia, que acaba de llegar y ayuda a una persona a sentirse 

infinitamente mejor. Así que me gusta decir que Buda no es omnipotente, sino 

omnicapaz. Afortunadamente, hay un número infinito de Budas potenciales, porque no 

hay límite para el potencial de la vida, mucho menos para el universo. Tenemos un 

campo infinito de omnicapacidad dando vueltas alrededor esperando que recibamos el 

mensaje, que despertemos a una comprensión real y que tomemos mejores decisiones 

para nosotros mismos y para los demás. Así que despertemos y pongámonos a trabajar. 




