
		
			1. El budismo tántrico: contextualización filosófica y práctica
			

			
				
					
						«Gracias a la bondad de Buda Shakyamuni
						podemos alcanzar la mente omnisciente, el poder perfecto
						y la perfecta compasión para beneficiar a todos los seres».
					

				

				LAMA ZOPA RIMPOCHÉ, 1995: 88.

			

			Para encuadrar histórica y doctrinalmente el budismo tántrico o vajrayana, en primer lugar hay que situarlo en el contexto del advenimiento y desarrollo del budismo en el Tíbet. El llamado «budismo tibetano» constituye un gran paraguas que alberga diversas tradiciones espirituales; comprende, en general, el budismo desarrollado en la zona del Himalaya, y que llegó a través de las rutas entre India y Tíbet durante su gran expansión en el siglo VIII hacia Tíbet, Nepal, China e Indonesia. Es mayoritario en Bután, Mongolia, Ladakh (India) y Tíbet. También hay importantes minorías budistas en Sikkim (India), Nepal y en las regiones de etnia mongol de Rusia (Buriatia, Kalmukia y Tuvá) y Mongolia interior. 

			En todo su amplio espectro, el budismo tibetano (también conocido como lamaísmo o budismo indo-tibetano) es definido como «una reorientación de la vida social e individual a fin de justificar la realidad de los budas, la posibilidad de convertirse uno mismo en Buda y la certeza de un proceso metódico en su consecución» (Thurman, 1998: 8). Su base, de acuerdo con este autor, es la prioridad de la figura del mentor, integrando los vehículos «monástico», «mesiánico» y «apocalíptico» de budismo en la India. Thurman considera, en relación con estos tres vehículos, que el budismo llegó al Tíbet a partir de la evolución monástica, una ética social universalista y una perspectiva apocalíptica de la realidad.25 Durante su proceso de implantación, el budismo tuvo que enfrentarse y vencer las prácticas sacerdotales establecidas que lo regulaban todo. Sin embargo, a mediados del siglo VII el emperador Songzen Gambo inició un proceso de cambio social y político que significó el paso de un militarismo feudal a un monaquismo pacífico que facilitó su asentamiento.

			El budismo tibetano, aunque seguido solo por una parte del total de los budistas, es una de las ramas más grandes e importantes del budismo, con más de veinte millones de seguidores. El total de budistas a nivel mundial se establece en torno a los cuatrocientos millones, de los cuales hay en América unos cuatro millones y en Europa, en torno a un millón.26 Siendo parte de la tradición tántrica (vajrayana) más amplia, también incluye desarrollos y prácticas nativas tibetanas. Su objetivo básico es la realización o el «despertar» (bodhi) de la conciencia o la mente de Buda, así como lograr el bienestar de todos los seres. Da un papel clave, por un lado, a la existencia de seres sobrenaturales compasivos, los budas y los bodhisattva. Por otro lado, son importantes los lamas (que son la figura central, sean laicos o monásticos), maestros espirituales y líderes comunitarios, a los cuales cabe añadir a los tulkyus, o renacimientos de lamas muertos. Se les suele llamar Rinpoché, igual que a los lamas especialmente notables (Díez de Velasco, 2013).27

			Lo que distingue la práctica del budismo tibetano es que posibilita el alcance del nirvana dentro del período de una sola vida. Esto se logra utilizando todas las energías del ser humano, incluidas sobre todo las corporales, que se ponen íntegramente al servicio de la búsqueda espiritual (Smith, 1995). Las prácticas tántricas se basan en el cuerpo y las energías físicas más enfatizadas se vinculan al habla, la gesticulación y la vista. Dichas prácticas permiten, como explicamos más adelante, conectar la visualización de una divinidad para la meditación con la experiencia de la propia experiencia espiritual. Del mismo modo, se supone que ejercitar el vajrayana (cuyo significado se extiende también a otras tradiciones budistas) permite al practicante percatarse de que todos los fenómenos «tal como son» son el Buda-Mandala.28 Se suele hablar de «tres excelencias» para hacer referencia a los diferentes pasos de la práctica esencial del budismo tibetano:

			
				«La primera excelencia que sería lo que es el refugio y la bodhichitta.29 Es decir, yo me dirijo al Buda, el dharma y la sangha para que me apoyen y me guíen en el camino. Después genero esta mente altruista de no solamente voy a alcanzar la iluminación y la liberación, sino también voy a procurar el beneficio de todos los seres, y aquí situamos nuestra mente. Una vez hemos situado la mente, vamos a la segunda excelencia que sería el cuerpo de la práctica, que en este caso va a ser la práctica del shiné [o calma mental], en la cual vamos a hacer diferentes pasos: vamos a ir de un shiné más burdo, un shiné de atención a la respiración, y vamos a ir pasando por diferentes tipos hasta llegar también a la visualización, a hacer shiné con visualización. Y después la tercera excelencia sería la dedicación de mérito. Todo el mérito que hemos generado con el refugio y el tomar la bodhichitta y este esfuerzo que estás haciendo, todo el mérito lo dedicamos para que no se pierda». (Informante 2, lama, 24 de julio de 2018)

			

			Estas excelencias se corresponden en buena parte con los llamados «cuatro cimientos del yoga» del budismo tibetano. Es decir, una secuencia de prácticas que deben completarse antes de realizar prácticas tántricas más avanzadas. Esta secuencia es necesaria para cualificar como aspirante la iniciación tántrica completa. Los dos primeros pasos ya han sido mencionados como «excelencias»: a) el acto de ir al refugio y las postraciones, y b) el cultivo de la bodhichitta; le siguen a ellos, c) la meditación y la recitación del mantra de Vajrasattva, cuya eficacia simbólica significaría borrar lo negativo y, además, ir acumulando mérito que almacena lo positivo, y, finalmente, d) el ofrecimiento del mandala. A veces aparece un quinto yoga dedicado a los lamas, el guru yoga. 

			Al mismo tiempo, se dice que con la práctica uno logra tener una serie de percepciones: 1) toda emoción, todo pensamiento o toda imagen es acompañada por una sensación corporal, y viceversa; 2) uno discierne pautas obsesivas en lo que surge en la mente, y cómo estas pautas constituyen nuestra desgracia (con la práctica continuada, estas pautas se van relajando); 3) todos los estados mentales y físicos fluyen; ninguno es sólido ni permanente, hasta el dolor físico es una serie de sensaciones suaves que pueden cambiar repentinamente; 4) el meditador se da cuenta del poco control que tenemos sobre nuestras mentes y sensaciones físicas, y de qué poco conscientes somos normalmente de nuestras reacciones, y 5) uno empieza a darse cuenta de que no hay nadie detrás de los sucesos físicos y mentales, orquestándolos, es decir, de las condiciones de una práctica que, de acuerdo con el criterio de falta de existencia inherente, no es realizada real y esencialmente por nadie.

			La visión tibetana incluye que todas las cosas están infusas de valor espiritual e interconectadas con estados mentales. Lo mental o espiritual no siempre puede ser reducido a algo meramente material y manipulado como tal; lo espiritual en sí mismo es una energía activa, sutil, pero más poderosa que lo material. Lo más importante es el mundo de la experiencia interior, el «despertar», el reino de la causalidad, relatividad, sensación, percepción y concepción. La potente fuerza de la naturaleza es espiritual, no material, con la mente humana como capaz de alcanzar la completa comprensión de todo (Padma Sambhava, 2002). Asimismo, en relación con la mejora y la transformación humana y del entorno:

			
				«Los budistas tibetanos creen que la realidad externa se halla interrelacionada con el desarrollo mental interior a través de una serie de vidas sin principio ni fin, por lo que no aprecian límites sobre en qué medida pueden ser transformados para mejorar el ego y el medio. El yo puede convertirse en un Buda, un ser de perfecta sabiduría y compasión: el medio puede convertirse en una perfecta tierra búdica, donde nadie sufre inútilmente y todos buscan la felicidad de todos». (Padma Sambhava, 2002: 28)

			

			Todo este sistema simbólico y de cosmovisión queda desarrollado en el interior de las cuatro escuelas filosófico-espirituales más importantes del Tíbet: nyingma (o ñigmapa), kagyüna (o kagyüpa), sakya (o sakyapa) y geluk (o gelukpa). Todas hacen hincapié con el mismo vigor en la unión de la vacuidad y la compasión. Todas también reconocen al Dalái Lama como un jefe religioso supremo. El sistema Bön suele ser considerado la quinta escuela, asociado a la antigua religión popular del Tíbet y centrado en torno a deidades y espíritus. Es de tipo animista, esotérico y chamánico (Morris, 2009).

			Históricamente, el poder religioso y político en el Tíbet lo ejercía la máxima autoridad de la escuela geluk, formando la dinastía de los dalái lama, desde el siglo XV hasta 1959, cuando el actual, el decimocuarto, huyó por la invasión china. Además del Dalái Lama, en el liderazgo de la escuela geluk destaca también el Panchen Lama. Ambos son considerados grandes tulkyus: el Dalái Lama, emanación del bodhisattva Avalokitesvara,30 y el Panchen Lama, emanación del Buda Amitabha.

			Desde los tiempos en que Alexandra David-Néel emprendiera sus viajes por la India y el Tíbet disfrazada de peregrina mendigante, Oriente empezó a fascinar a Occidente. Ella quiso conocer al Dalái Lama, a pesar de que el Tíbet era una zona prohibida y controlada por el ejército chino en aquella época, pero aun así, junto a su hijo adoptivo, el lama Yongden, hizo con ese fin una larga peregrinación desde China a Lhasa. Transcurridos ya casi cien años desde entonces, el atractivo occidental por el budismo se ha intensificado crecientemente en forma de prácticas y conversiones espontáneas que han sorprendido a los propios maestros zen y lamas tibetanos. El auge de la meditación o de prácticas afines a ella parece imparable, y el número de practicantes budistas de diferentes tradiciones, y del budismo tibetano en particular, se ha disparado de forma exponencial en diversos países. Muchos de esos practicantes están comprometidos en centros o monasterios de forma estable, y muchos más aún son simpatizantes, lo cual aumenta las cifras fuera de cualquier alcance aproximativo. 

			Suele denominarse «nuevo budismo» a aquel implantado fuera de Asia y mayoritariamente formado por conversos de múltiples corrientes. Se han construido muchos monasterios, templos, centros públicos y centros para retiros budistas en Australia, Europa y América. Algunos de estos templos y centros provienen de las escuelas orientales tradicionales, otros son de nueva creación y partícipes de las reformulaciones budistas en los nuevos contextos de emplazamiento. En 1967, en Londres, se creó la asociación «Amigos del Budismo Occidental», que no está vinculada a ninguna forma cultural oriental en particular, pero que ha contribuido a expandir el budismo en Occidente. Francia cuenta en la actualidad con el templo tibetano más grande de Europa, integrado en su mayoría por emigrantes. En España, dentro de la gran diversidad de grupos, redes y maestros, las escuelas más extendidas son la zen y la propiamente tibetana, además de agrupaciones de origen japonés como Soka Gakkai.31 Cabe mencionar, por último y a un nivel general, el movimiento Rimé, surgido en el Tíbet en el siglo XIX y que ha supuesto un importante impulso al budismo actual. Se trata de una orientación no sectaria y «ecuménica» de hibridación de las diferentes escuelas en torno a puntos comunes y minimizando las diferencias entre ellas. Se suele atribuir a la escuela kagyü un particular acento Rimé.

			
				Los vehículos hinayana y mahayana
				

				En el marco del budismo tibetano surge la distinción de dos caminos germinales, a los cuales hay que añadir un tercero: hinayana es el «pequeño camino» o «pequeño vehículo», mahayana, el «gran camino» o «gran vehículo» y, finalmente, el vajrayana es el «camino del diamante» o «vehículo adamantino». Se les suele conocer también como vehículos inferior, medio y superior, respectivamente. Los tres son muy relevantes y están doctrinalmente interconectados, aunque se dice que su distinción tiene que ver en particular con las capacidades de la mente del practicante, la amplitud más o menos grande de su «Visión», prajna (Kyabje Kalu Rinpoché, 2011).32 

				Hinayana implica renuncia, representa la vía espiritual individual. Deriva del sistema theravada, la «vía de los antiguos» o «escuela de los ancianos» (sthaviravada). En el hinayana, el absoluto, que es la budeidad, se encuentra en todas partes y es todo. El dharma eterno y misterioso se puede percibir en cualquier lado, es un principio del cosmos y se encuentra reflejado en cada parte de este Universo. El elemento del Buda reside en todas las personas, por eso existe descontento respecto del sufrimiento y de ahí también el anhelo de acabar con él con la expectativa del nirvana. Este elemento búdico absoluto es por naturaleza esencial, pensamiento. Según los seguidores del «pequeño vehículo», la mente debe estar preparada para ejercer una fuerte voluntad y buscar la felicidad, se debe someter a una ética religiosa (shila) y, a la vez, practicar la concentración (samadhi) y la meditación (vipassana).

				El sistema hinayana se puede resumir en dos grandes principios: la observación de una ética que evite todo lo posible dañar al prójimo, y la comprensión de la «no entidad» o el «no yo» del sujeto. Se fundamenta en concienciarse del hecho de que todo lo que experimentamos en el samsara está marcado por el sufrimiento (dukkha). Esta concienciación engendra la voluntad de abandonar el sufrimiento, de liberarse, por el propio interés de dicho sufrimiento, utilizando la renuncia y la perseverancia para alcanzar el objetivo. El hinayana no considera la posibilidad de lograr la budeidad por la gracia del Buda, ni contempla la existencia de «tierras puras»,33 conceptos que se desarrollan en cambio en el «gran vehículo» (mahayana).

				En el hinayana se insiste en la experiencia personal de una condición libre de todo sufrimiento. Es así como en él se obtiene el estado de arhat, definido como «aquel capaz de vencer las emociones perturbadoras», o «aquel que ha vencido al enemigo» por alusión a estas. El arhat, aunque no haya conseguido el completo «despertar», el estado de Buda, al menos se ha liberado de las llamadas «emociones conflictivas»34 y del implacable karma antes mencionado, es decir, de los efectos resultantes de nuestros actos; aquellos que quedan registrados en el «potencial de conciencia individualizada» a lo largo de nuestras vidas pasadas.35 Aunque no puede hablarse de este potencial como de una reserva en el sentido material, según Kyabje Kalu Rinpoché, «sus efectos resurgen cuando las circunstancias lo permiten, es decir, cuando se produce la confluencia de un gran número de factores» (2011: 201), en el marco de lo que globalmente se llama maduración (vipaka) o fruto (phala) final. Según el tiempo de dicha maduración se señalan tres tipos de karma: el creado en esta vida y madurado en ella, el creado en esta vida y cuyos resultados se manifiestan en la próxima, y el karma que generado en esta vida se experimenta solamente después de muchas vidas (Lama Zopa Rimpoché, 1995).

				Si el hinayana es, pues, una vía individual y de renuncia para la liberación, el mahayana es una vía del altruismo y universal. Nos centraremos especialmente en ella en adelante por ser la que encuadra y se vincula al budismo tibetano y tántrico. Un rasgo esencial del vehículo mahayana es que se apoya en el principio de que uno no se preocupa solo por sí mismo; por el contrario, considera al otro como más importante en tanto medio de superar las limitaciones egoístas y egocéntricas, y abrir la mente y el corazón. Además, pone el acento en el amor y la compasión. Añade a la ética hinayana de no perjudicarse a sí mismo ni a nadie una ética que intenta hacer el bien a los demás; la voluntad de poner todos los medios para realizar el bien ajeno.

				
					«Mientras que el adepto del budismo hinayana aspira a convertirse en un arhat, es decir, un ser que no abandonará ya nunca más el estado de nirvana para renacer en el odioso samsara o ciclo de reencarnaciones, el adepto del mahayana desea ser un bodhisattva, es decir, un ser que, no obstante haber alcanzado el estado de Despierto, sacrifica su bienestar en favor de toda la humanidad, prefiriendo manifestarse en el mundo más bien que retirarse en el nirvana». (Eliade; Couliano, 1992: 73)

				

				En el mahayana se desarrolla igualmente una visión completa de la naturaleza vacía (sunya) de toda manifestación. No solo de los objetos sino también de los sujetos. El mundo exterior y el individuo se ven sin ningún tipo de existencia propia, vacíos. Se utiliza la expresión concreta del «no yo de todos los fenómenos». Lo que se pretende es acabar con la identificación con el sí mismo, con una identidad inherente que se cree surgida del pensamiento dual. Además, en el budismo mahayana, la vida laica se considera tan útil como la monástica (enfatizada en el hinayana) para alcanzar el nirvana, y se da especial importancia a los ritos y al imaginario simbólico.

				La doctrina del mahayana, según Eliade y Couliano (1992), aparece primero en los sutra de la Gnosis trascendental (prajnaparamita) a inicios aproximadamente del año 100 de la era cristiana. El mahayana considera que la esencia del Buda es cósmica y eterna. Expresando un cambio del ideal de perfección, va más allá de ver –como se hace en el hinayana– al Buda como una figura histórica, realizando sus palabras ejemplificadoras para alcanzar el nirvana a través del esfuerzo personal y como un logro individual. 

				En este sentido, el «espíritu de la iluminación» vinculado al despertar del bodhichitta es uno de los elementos centrales del budismo mahayana y recorre al mismo tiempo todo el vajrayana. Quizás pueda aceptarse, genéricamente, que la cuestión del egoísmo se trata de compensar en el budismo por medio de la doctrina de la compasión (Mill, 1995). Compasión (karuna) equivale, en efecto, al altruismo propio de los bodhisattva. Este método, junto a la «Visión», son el camino hacia la realización del vacío (sunyata) en el budismo tántrico, a través de técnicas prácticas (Andersen, 2000). En relación con esta actitud compasiva, se distinguen dos tipos de bodhichitta: el relativo y el absoluto. 

				El relativo, en primer lugar, alude a la motivación altruista plenamente; al actuar de manera desinteresada en beneficio de los demás. Se desarrolla una vez hecha la «motivación de la renuncia», es decir, abandonar conscientemente las tendencias espirituales perjudiciales con un profundo deseo de liberarse del sufrimiento. La renuncia supone asimismo el mantenimiento de una conducta ética y de una disciplina moral, ambas ligadas a la práctica del dharma y destinadas a generar buen karma. El bodhichitta absoluto, por otra parte, representa la comprensión de la vacuidad de todos los fenómenos, de la verdadera naturaleza de la realidad sobre la que descansa toda acción altruista; la expresión directa a la percepción despierta. 

				La renuncia es, sin duda, un concepto muy importante en el budismo. La práctica, de hecho, se considera un proceso de renuncia. También se dice que la renuncia puede llevar a la eternidad. Pero interpretamos al mismo tiempo que se trata de una renuncia relativa, es decir, significa renunciar a las cosas del mundo ilusorio, pero no a los principios y las pautas espirituales dentro de ese mismo mundo ilusorio. No se renuncia a la expectativa de la liberación nirvánica, no se renuncia al apego a la compasión, no se renuncia a la esperanza depositada en la meditación y sus beneficios, etcétera. Son esperanzas o actitudes, en este caso espirituales, que, a pesar de considerarse igualmente vacías o sin identidad esencial, constituyen medios funcionales en la práctica real y presente para alcanzar un fin. Es importante también, en este contexto, que la meditación no tenga nunca un sentido egoísta; la idea de bodhichitta implica el beneficio de todos los seres, que las virtudes obtenidas durante la meditación sean en beneficio de todos ellos. 

				Asimismo, se distinguen dos tipos de bodhisattva: por un lado, los seres ordinarios que han tomado votos de bodhisattva y con la práctica de la bodhichitta tienen la voluntad de ayudar a los demás hasta el final del samsara; por otro lado, están aquellos que ya han alcanzado la liberación y se sitúan en «las diez tierras» del bodhisattva, a un nivel superior, incluyendo a los seres presentes en nuestro mundo y los que residen en campos de manifestación más sutiles, como Chenrezig, Manjushri u otros (Lama Tchöky Sengue, 2006).36

				Existen, además, cinco preceptos o votos fundamentales del mahayana: no matar, no robar, conducta sexual apropiada, no generar discordias y eliminar intoxicantes. O dicho con más precisión:

				
						Consciente del sufrimiento causado por la destrucción de la vida, prometo cultivar la compasión y aprender formas de proteger la vida de las personas, animales y plantas. Decido respetar toda forma de vida, trabajar para que los demás respeten todas las formas de vida y no consentir actos violentos en mi pensamiento y en mi forma de vivir.

						Consciente del sufrimiento causado por la explotación, la injusticia social, el robo y la opresión, prometo cultivar la compasión amorosa y aprender formas de trabajar por el bien de las personas, los animales y las plantas. Prometo cultivar la generosidad compartiendo mi tiempo, energía y recursos materiales con aquellos que lo necesitan realmente. Decido no tomar nada que no me haya sido libremente dado, respetaré las propiedades de los demás e impediré que los demás se aprovechen del sufrimiento humano o del sufrimiento de otras especies sobre la Tierra.

						Consciente del sufrimiento causado por una conducta sexual equivocada, prometo cultivar la responsabilidad amorosa y respetar la integridad del individuo, de las parejas, de las familias y de la sociedad. Estoy decidido a preservar la felicidad propia y la de los demás, a respetar mis compromisos y los compromisos ajenos. Haré todo lo que esté a mi alcance para proteger a los niños de los abusos sexuales y proteger la integridad de sus parejas y sus familias.

						Consciente del sufrimiento causado por la conversación irreflexiva y la incapacidad de escuchar a los demás, prometo cultivar la conversación amorosa y escuchar profundamente para aportar alegría y felicidad a los demás y aliviarles de su sufrimiento. Sabiendo que las palabras pueden crear felicidad o sufrimientos, prometo hablar con veracidad, utilizando palabras que inspiren confianza, alegría y esperanza. Decido no difundir noticias de las que no esté seguro y no criticar ni condenar nada de lo que no tenga certeza. Me abstendré de pronunciar palabras que puedan causar división o discordia, o puedan hacer que se desintegren las familias o comunidades. Haré los esfuerzos que pueda para reconciliar y resolver todos los conflictos, por pequeños que sean.

						Consciente del sufrimiento causado por el consumo irreflexivo, prometo cultivar una buena salud, tanto física como mental, la mía, la de mi familia y la de mi sociedad, practicando un modo de comer, beber y consumir consciente. Prometo consumir elementos que preserven la paz, el bienestar y la alegría en mi cuerpo, en mi conciencia y en el cuerpo y la conciencia colectiva de mi familia y de la sociedad. Decido no ingerir alimentos ni nada que contenga toxinas, como también, por ejemplo, algunos productos televisivos, revistas, libros, películas y conversaciones. Soy consciente de que dañar mi cuerpo o mi conciencia con esos venenos es traicionar a mis antepasados, a mis padres, a mi sociedad y a las generaciones futuras. Trabajaré para transformar la violencia, el miedo, la ira y la confusión en mí mismo y en la sociedad, practicando un consumo responsable para mí y para la sociedad. Entiendo que un consumo responsable es crucial para la autotransformación y para la transformación de la sociedad.

				

				Huelga decir que un buen seguidor del mahayana debe aceptar y practicar dichos preceptos de forma sistemática. El comportamiento que de ellos se desprende, por lo demás, queda incluido dentro de un amplio campo de cobertura, el cual, en términos de despliegue doctrinal, se divide en dos aspectos: el mahayana dialéctico y el vajrayana. El primero viene a ser lo que se suele llamar simplemente «mahayana», y es el que hemos sintetizado hasta ahora. Se enseña en los sutra y considera la práctica como una causa que da un resultado.37 En el vajrayana, en cambio, que procede de los tantra, se considera el presente como resultado. No obstante, dada la continuidad entre ambos, en ocasiones el vehículo vajrayana o tántrico se considera una parte o división del mahayana surgida en la India entre los siglos VI y VII de la era cristiana (Arnau, 2007).

				El vehículo tántrico (tantrayana) alude, en este contexto, al budismo tibetano de corte esotérico, experiencial y práctico, altamente simbólico y ritual. Enfatiza la meditación, los mantra y la visualización, en correspondencia con el uso ritual del cuerpo, la palabra y la mente de forma respectiva. La liberación, bajo su perspectiva, solo sucede a través del esfuerzo personal; por la experiencia misma. Suele considerarse –como decíamos antes– el vehículo supremo, «el medio más eficaz para acelerar la evolución individual y pasar del ser humano corriente a Buda» (Thurman, 1998: 35).

				Dicho esto, vale la pena sintetizar tres principios budistas fundamentales e igualmente básicos en el budismo tibetano y tántrico: a) adoptar una visión que perciba la naturaleza interdependiente de los fenómenos; vacuidad no significa «nada en absoluto», o que nada tenga sentido, sino que las cosas existen solo de forma interdependiente, sin naturaleza propia y autónoma; b) adoptar un modo de vida no violento y no perjudicial; el sufrimiento radica en nuestro estado mental de ignorancia e indisciplina, y lo primero que hay que hacer es abstenerse de acciones destructivas, y c) la felicidad auténtica y duradera solo se puede obtener por medio de la purificación de la mente; hay que acabar con la causa de todo sufrimiento y de toda infelicidad, la ignorancia fundamental (avidya), que nos aprisiona en el ciclo samsara; debemos llegar a su raíz y superar sus efectos y huellas, culminando en la plena iluminación. El aspecto clave y detonante de la ignorancia reside no en la falta de conocimiento o capacidad intelectual, sino más bien en una ceguera moral o un autoengaño que, como tales, son la causa esencial del renacer:

				
					«Una falta de conciencia o discernimiento que fortalece el apego (upadana) a los objetos del deseo, a los estados de placer y sufrimiento, a querer ser esto o aquello, a no desear tal o cual cosa (es decir, aferrarse a la existencia y a la inexistencia)». (Arnau, 2007: 42)

				

				Ceguera y condicionamiento previo son los factores que arrastramos de vidas pasadas, y los dos generan, en la nueva vida, la consciencia del ser (vijnana). A partir de ahí, la rueda de las existencias sigue girando. Se mencionan asimismo cuatro sellos del budismo: a) todo lo compuesto (relacionado con causas y condiciones) es transitorio o impermanente (anitya), todo lo existente es condicionado y compuesto; b) todo lo contaminado implica dolor y sufrimiento, por lo que hay que purificarse y generar mérito positivo; c) todos los fenómenos están desprovistos de entidad propia o esencia (siempre hay dependencia/interdependencia), la ausencia del yo es anatman, y d) el nirvana es paz.

				Además de estos cuatro sellos existen dos verdades absolutamente centrales, puesto que son la base del sendero: la convencional, relativa a las personas, cosas y experiencias de la vida cotidiana, que son verdad solo para la ignorancia, es decir, son falsas, y la verdad última (paramartha), la vacuidad de existencia inherente de todos los fenómenos, que es el modo real en que estos existen (Dalái Lama; Thubten Chodron, 2019). Con el budismo nos encontramos, en efecto, ante una fenomenología de la vacuidad, ya que todos los fenómenos que tienen causa se consideran transitorios por naturaleza y vacíos por naturaleza. Del mismo modo, todo lo que tiene naturaleza de aparición la tiene también de desaparición. Hallamos igualmente un materialismo de la plenitud, entre otros aspectos, porque las semillas kármicas reproducen la vida, y el sufrimiento inherente a la vida debe repararse a partir de la capacitación espiritual en esta existencia y con los instrumentos que la vida nos proporciona; nuestras experiencias «no se contemplan como fruto del azar o la creación de un Dios todopoderoso, sino el resultado de actos, palabras y pensamientos de nuestras vidas pasadas» (Lama Tchöky Sengue, 2006: 27). Finalmente, nos encontramos, junto a esa fenomenología de la vacuidad y ese materialismo de la plenitud, una filosofía salvacionista, puesto que en última instancia la enseñanza del Buda quiere mostrar el camino a la salvación, siendo la meditación el principal medio para alcanzarla. Incluso las experiencias problemáticas se leen, como veremos, en clave positiva, pues sirven para purificarse en el tránsito a la liberación. Lo importante en el budismo es establecer una práctica para acabar con el sufrimiento, así como aconsejar sobre cómo actuar y cómo gestionar las experiencias relacionadas con los modos de conducta. 

				A partir de aquí cabe remarcar algunos conceptos fundamentales que siguen apelando al budismo de la tradición mahayana y al budismo tántrico en particular. Veremos que dichos conceptos se organizan, todos ellos, de una forma trinitaria muy interesante. Para empezar están las fundamentales «tres joyas» (triratna, tiratana): el Buda (naturaleza bodhi, nirvana o «despertar», concepto asociado al gurú), el dharma (la enseñanza de los budas, concepto asociado al yidam o deidad) y la sangha (la comunidad de budistas, concepto asociado a las dakinis o energías mentales). O lo que sería, dicho de otro modo: el enseñante, la enseñanza y lo enseñado. Se consideran tesoros espirituales de valor supremo en los que el practicante debe «tomar refugio», lo cual es señal de renuncia y tiene un relevante significado iniciático. En el «pequeño vehículo» se toma refugio para uno mismo con el objeto de liberarse del samsara. En el «gran vehículo» se toma refugio también para liberar a todos los seres. En el primero, ese refugio se toma hasta la muerte, en el segundo, hasta el «despertar».

				Después de tomar refugio en las «tres joyas» para que protejan al practicante hasta ser liberado, se trata de desarrollar el espíritu de la bodhichitta, pensando en el bien de todos los seres y siendo compasivos con ellos. Tras la toma de refugio se recita la generación de «la mente del despertar», para liberar a los seres del sufrimiento y llevarlos a la felicidad una vez diluida toda dualidad. En el sistema vajrayana se explica de la siguiente forma:

				
					«A continuación, pensamos que los Budas y los diferentes aspectos del refugio, contentos con nuestra motivación, se reabsorben en una luz que se funde en nosotros. Nos imaginamos así que el cuerpo, la palabra y la mente de los Budas se vuelven uno con nuestro cuerpo, nuestra palabra y nuestra mente y permanecemos un momento con la mente en reposo». (Kyabje Kalu Rinpoché, 2011: 57)

				

				Las tres joyas mencionadas tienen su relación con los procesos meditativos porque protegen a los sujetos ordinarios de tres enfermedades que les aquejan: a) el sufrimiento recurrente; b) el hecho de acudir a una religión que les da una paz extremadamente solitaria, y c) las aflicciones que les impiden liberarse de la existencia cíclica. Según el mahayana, a parte de la importante «joya en el loto», solo hay una joya que puede conseguirnos todos los deseos: la llamada «joya del bodhichitta». En el vajrayana, el buda de la joya es Ratnasambhava, que significa «nacido o producido de una joya».

				Es también fundamental en el vajrayana la toma de refugio en las llamadas «tres raíces» (lama, yidam y protector): a) el lama raíz reconocido como maestro propio, que permite al practicante tener una experiencia directa de la «naturaleza del espíritu» o «clara luz», y los maestros del linaje, que son la raíz de la gracia, de las bendiciones; b) los yidam, la raíz de las realizaciones, y c) los protectores del dharma y las dakinis (literalmente, «seres celestiales» o «seres espaciales»), la raíz de la actividad que aparta los obstáculos del camino hacia la liberación. Protectores y dakinis tienen esa misión, así como la de reunir las condiciones favorables para la práctica del dharma. 

				El «vehículo diamantino» hace además una distinción entre tres niveles: exterior, interior y secreto. El exterior referido a tomar refugio en las tres joyas y en las tres raíces tal como se conciben ordinariamente. El interior consiste en refugiarse solo en el lama raíz: el cuerpo del lama representa la sangha, su palabra, el dharma, y su mente, el Buda; o también, su cuerpo representa a los maestros, su palabra, a los protectores y a las dakinis y, finalmente, su mente, a los yidam. El nivel secreto hace referencia a tomar refugio en nuestra propia mente, que implica experimentar que su vacuidad es el «cuerpo absoluto» o «cuerpo de dharma» del ser búdico, que su claridad es el «cuerpo de gozo» y que la unión de la vacuidad y de la claridad es el «cuerpo de emanación».38

				Nos detenemos algo más ahora, de forma sintética, en los tres conceptos-joya.39 Respecto del Buda (budh en sánscrito es despertar, saber; significa el «iluminado» o el «despierto»).40 En tibetano se traduce por sangye: «sang» significa purificar, dispersar, liberar, y «gye», incrementar, aumentar, desarrollar. Se resume en la idea de aquel que ha purificado todo lo que debe purificarse y ha culminado todo lo que debe culminarse. El tantra dice que nunca lo hemos conocido ni visto (ya sea en su figura histórica o bien arquetípica), y por lo tanto es solamente un concepto. El principio de la budeidad es representado por el gurú; a través de él se recibe la experiencia espiritual de todos los budas. Las cualidades de un Buda se agrupan con frecuencia en tres grandes áreas: la omnisciencia (o conocimiento de la verdadera naturaleza de todos los fenómenos), el amor y el poder de ayudar a los seres.

				Según la tradición mahayana, el Buda es el Buda arquetípico (de la luz infinita y la vida eterna), el principio de la budeidad, de la iluminación; algo que trasciende la historia, es universal y cósmico. Existe fuera del tiempo y del espacio. Es la personificación en vida de la iluminación. Vive en una especie de mundo espiritual ideal y puro, que es la expresión en el cosmos del mismo Buda en un sentido espiritual (Sangharakshita, 1995).

				El panteón budista está encabezado por el Adi-Buda, el «Buda primordial» o «Buda de los orígenes». Este se identifica de diferentes maneras, según sean los sistemas tántricos. Es el «nacido de sí mismo», la personificación del «cuerpo de dharma» y, en las escuelas gelupka y kagyüpa, se encarna como Vajradhara. El Adi-Buda tiene como potencia femenina correspondiente a Prajna-Paramita o Vajra-Varahi.

				Los budas históricos más recientes son el propio Sakhyamuni o Maitreya («El que es amor»), al cual el mahayana considera un «casi-Buda», un bodhisattva del nivel más elevado. Tiene un simbolismo milenario, pues se espera su advenimiento en un futuro indefinido. De acuerdo con Kyabje Kalu Rinpoché (2012), en el kalpa en el que vivimos se manifestarán mil budas a intervalos de muchas decenas de millares de años.41 Son los budas que cumplen la misión histórica de revelar una enseñanza. Los tres primeros han sido ya Krakunkandra, Kanaka Muni y Kashyapa, pero sus enseñanzas se han perdido. El cuarto es el Buda Sakhyamuni, cuya tradición permanece viva en la actualidad. Se distinguiría de los demás porque enseñó el vehículo del vajrayana, cuyas enseñanzas, como ya dijimos, se contienen en los trantra. De ahí también su denominación como «camino superior». Todos los seres tienen el potencial de Buda, de la iluminación, el llamado tathagatagharba. El vehículo diamantino entiende que los seres están ya despiertos, pero no lo reconocen; lo que permitiría reconocerlo es justamente la práctica del dharma.

				En el caso del tantra, los budas principales son seis. En primer lugar, los cinco budas masculinos (jina-budas, dhyani-budas o tathagatas), que son los que han cumplido todo el ciclo del devenir cósmico y son considerados «vencedores» absolutos: Vairocana (el iluminador, el brillante, el resplandeciente), Akshobhya (el imperturbable o inquebrantable), Ratnasambhava (el nacido de joya), Amitabha (la luz infinita o iluminada), y Amoghasiddi (el éxito infalible). Todos ellos se ven representados en el vajra («relámpago de diamante» o «diamante de relámpago»); en relación con los tantra superiores, gobiernan las «cinco familias del despertar»: Thagata, Vajra, Radna, Padma y Karma, respectivamente. Los cinco jina-budas también tienen sus parejas/potencias femeninas (saktis): Vairochana tiene a Maha-Tara; Akshobhya, a Lochana; Ratna Sambhava, a Mamaki; Amitabha, a Pandara (o Pandaravasini), y Amoghasiddi, a Arya Tara. Todas ellas, como consortes de los jina-budas, simbolizan la energía propiamente femenina, la sabiduría, la vacuidad y el aspecto de los cinco elementos: espacio, agua, tierra, fuego y aire. Queda por añadir todavía a Vajradhara (el sostenedor del vajra), cuya actividad se extiende a las cinco familias citadas. 

				Todas las divinidades (yidam) del vajrayana quedan englobadas en esas cinco familias místicas. Cada una de ellas está gobernada por uno de los cinco budas «victoriosos», que se relacionan, a su vez, con una dirección espacial (en el mandala de tres dimensiones), con las llamadas «cuatro actividades búdicas o iluminadas», con la purificación de un veneno y con un color. Aunque no se trate de correspondencias absolutamente fijas, puesto que pueden variar según los tantra, el esquema es: a) Akshobya–vajra–este–actividad pacificadora–purifica el veneno del odio y la aversión–se corresponde con la sabiduría parecida al espejo–color azul; b) Ratnasambhava–joya–sur–actividad que engrandece–purifica el orgullo–asociado a la sabiduría de la ecuanimidad–color amarillo; c) Amitabha–loto–oeste–actividad que da poder–purifica el deseo y el apego–ligado a la sabiduría discriminativa–color rojo; d) Amoghasiddhi–espada–norte–actividad irritada–purifica la envidia y los celos–en correspondencia con la sabiduría de la actividad–color verde, y e) Vairocana–Buda–centro–reúne a las cuatro actividades anteriores–purifica la ignorancia–es la sabiduría primordial o del dharmadatu–color blanco. Para su representación simbólica, en el mahayana Vairocana se representa en el centro, Amitabha a la derecha y Akshobya a la izquierda; arriba –sobre Vairocana– Amoghasiddhi y abajo, Ratnasambhava. Si bien la concepción particular del tantra es tridimensional. 

				Existe asimismo una correlación entre divinidades, elementos, agregados, venenos y sabidurías –las cinco que una vez logrado el «despertar» reemplazan las conciencias ordinarias–, a saber: a) parecida al espejo; b) discriminativa; c) de la ecuanimidad; d) de la actividad, y e) sabiduría primordial o del dharmadatu. Así, Vairocana se asocia al éter, la conciencia y el enamoramiento, liquidado por la sabiduría primordial del dharmadhata; Akshobya se asocia al agua, la forma y la aversión, liquidada por la sabiduría similar al espejo; Ratnasambhava se asocia a la tierra, a los sentimientos y al engreimiento, liquidado por la sabiduría de la igualdad; Amitabha se asocia al fuego, la percepción y la pasión, liquidada por la sabiduría discriminativa; Amoghasiddhi se asocia al aire, a las voliciones y a la envidia, liquidada por la sabiduría para la actividad que lo logra todo. 

				Visto hasta aquí el primer concepto-joya, el Buda y sus representaciones tántricas, entremos ahora en el segundo refugio: el dharma. Según el propio Buda, dharma significa «la verdad»; es «como son las cosas». En tibetano equivale a «sostener», chos. Se define, en general, como toda actitud noble de la mente, el cuerpo o la palabra. Es el refugio real de la realidad, lo que puede salvarnos o resguardarnos de un desastre (Dalái Lama, 2004: 29). Designa asimismo el camino espiritual, todo el funcionamiento existencial; y se divide en dos: a) el dharma «temporal» o «mundano», es decir, toda actividad hecha para asegurar el bienestar en esta vida, todo lo que llevamos a cabo a lo largo de nuestra existencia, y b) el dharma «espiritual» o «santo dharma», toda actividad que se extiende más allá de esta vida y que nos conduce a la budeidad; representa el camino hacia la liberación. 

				Mediante la práctica del dharma se pueden alcanzar dos resultados primordiales: la liberación del sufrimiento samsárico, y la iluminación total. Además, se puede alcanzar el sentido más elevado (el estado de Buda en esta vida), el medio (la liberación de los temores y los sufrimientos del samsara) y el inferior (intentar obtener la paz de espíritu, no renacer en categorías inferiores y resolver los problemas interiores). Todo ello implica en cierto modo la realización del vacío. La visión del vacío en profundidad es la llave para terminar con el sufrimiento; y esto significa alcanzar la completa libertad:

				
					«El núcleo del descubrimiento del Buda fue la realidad esencial de la libertad (…), sobre todo la libertad del sufrimiento, de la esclavitud, de la ignorancia. Esta libertad esencial puede ser realizada por la mente humana como su más profunda y verdadera condición». (Padma Sambhava, 2002: 33)

				

				Así pues, dharma es la verdad, la verdadera naturaleza de las cosas, de la realidad, de la ley moral y espiritual. Es desasirse del sufrimiento. Libertad individual, interior. También denota cada uno de los estados mentales y físicos particulares que conforman el mundo fenoménico; asimismo significa enseñanza, o enseñanza de Buda en el contexto del budismo.

				Según la concepción mahayana, el dharma constituye una influencia espiritual perdurable a través del tiempo. Además, se considera un proceso experimental, una terapia que afecta al cuerpo y a la mente, que permite pasar del estado ordinario-ignorante al despierto y de sabiduría primordial. Su práctica se basa en el abandono de las acciones nocivas y el cultivo de las causas de la felicidad. Es necesaria la práctica, puesto que la simple comprensión intelectual no puede liberarnos del sufrimiento samsárico ni modificar nuestros confusos hábitos mentales. Al fin y al cabo, cuestiones como la ansiedad, el miedo o la limitación solo son hábitos y uno puede deshacerse de ellos.

				Se trata de hábitos que finalmente nos hacen infelices, y que pueden ponerse en relación con la estructura misma del cerebro, en el sentido de que cuando las neuronas conectan entre sí se crea un vínculo. Y este es el fundamento biológico de lo que llamamos hábitos mentales: los tipos de reacciones inmediatas e inconscientes que tenemos a determinados tipos de personas, lugares y cosas. De hecho, precisa Yongey Mingyur Rinpoché, «lo que entendemos por nuestra identidad, como “mi mente”, “mi cuerpo”, “mi persona”, es en realidad una ilusión generada por el incesante fluir de los pensamientos, emociones, sensaciones y percepciones» (2016: 70).

				Un aspecto muy importante de la práctica del dharma consiste en llegar a comprender claramente el sufrimiento y nuestras reacciones condicionadas ante él. Pero en lugar de tratar de evitarlo, hay que tratar, por el contrario, de abrirnos a lo desagradable. Sugieren Goldstein y Kornfield (2016) que la meditación puede «desenmascarar» las estratagemas de la mente para tratar de evitar el dolor. Es ella la que debe y puede ayudarnos a relacionarnos con el dolor de una forma más inmediata y compasiva. En ese proceso, la clave es mostrarnos tal como somos:

				
					«Somos nosotros mismos quienes no estamos dispuestos a aceptar determinados sentimientos, somos nosotros mismos quienes nos estamos juzgando, quienes nos estamos rechazando y quienes nos estamos despreciando (…). Cuando podemos mostrarnos abiertamente tal como somos sin ningún tipo de pretensión, descubrimos en nuestro interior una gran fuente de energía». (Goldstein; Kornfield, 2016: 184)

				

				Tras el Buda y el dharma, la tercera joya, la sangha, se asocia al orden, a lo enseñado, al «enfermero» que suministra los medicamentos. También alude a la comunidad de budistas como apoyo. Comprende a todos los seres que hayan alcanzado la darshan marga, la vía de la contemplación, el estado de perfección donde se perciben todos los objetos. Aunque todavía hay dos vías nobles más, la bhavana marga, la vía de la práctica, que lleva a la budeidad por medio de la meditación, y finalmente la vía de la realización (akshaikshita), estado donde ya no es necesario ser guiado.

				En el mahayana, la sangha se compone primeramente de los bodhisattva y, después, de los que en la tierra veneraban a los budas y a los mismos bodhisattva, aspirando a ser como ellos, a convertirse en budas. En el tantra se asocia a las dakinis, que representan todo lo que se mueve en la mente con plena libertad. En su forma femenina, la dakini es una compañera espiritual que propicia la liberación de nuestra energía, en especial la propiamente espiritual. Se distinguen tres tipos energéticos principales: a) la forma femenina de un Buda; b) la personificación de las energías espirituales en surgimiento, y c) la compañera espiritual. Se añade a veces una cuarta forma como prostituta. Daka, por su parte, es la variante masculina. Según el tantra, el gurú es quien selecciona y otorga la iniciación del practicante del daka o la dakini.

			
			
				El vehículo diamantino, vajrayana o tántrico

				Gautama Buda predicó no solo sobre la base de los sutra, que contienen la enseñanza del hinayana y el mahayana, sino también a partir de los tantra, que se refieren a los conocimientos y las prácticas del vajrayana, «vehículo diamantino» o «vehículo indestructible», y sus prácticas de transformación.42 En el punto precedente ya se han señalado algunos aspectos importantes y concretos relativos al vajrayana; en este apartado lo retomamos con mayor precisión.

				El budismo vajrayana es la forma de enseñanza y práctica religiosa que se desarrolla en el budismo alrededor del año 300 de nuestra era, como resultado de la absorción de creencias primitivas en la tradición literaria y de su mezcla con la filosofía budista (Conze, 1997). Su origen se sitúa en el extremo norte de la India y adquiere fuerza después del año 500 o 600 d.C. Los principales tantra fueron redactados en la India y en el Tíbet entre los siglos X y XV de la era cristiana hasta la actualidad. Aunque los primeros textos del tantrismo se consideran budistas y no hinduistas. El más famoso de ellos es el Maha-nirvana Tantra o «Libro de la Gran Liberación», compilado en Bengala en el siglo XVIII. No obstante, el Guhya-Samaja Tantra es considerado el primer gran tantra, datado aproximadamente del siglo IV d.C. (Varenne, 2002).

				El tantrismo es visto como el vehículo posterior al discurso original del Buda, el sutrayana, capaz de llevar a la plena iluminación en una sola vida. Enseña que hay un número infinito de budas, con un cuerpo de absoluta realidad y una forma corporal con manifestaciones compasivas. Tantra significa «hilo», «continuidad» y comprende los textos de las enseñanzas esotéricas comunes al budismo tibetano. Tal como lo resume el Dalái Lama, «el tantra es un sistema de pensamiento y práctica cuyo objetivo principal es hacer manifiestas las potencialidades latentes de nuestra continuidad básica de conciencia» (2007a: 34). Todo es una creación mental, ilusoria, incluida la propia mente. Al mismo tiempo, todo es mente, y nosotros existimos como una proyección de esta en un continuo mental. Según la escuela madhyamika, que veremos después, incluso la mente carece de identidad propia. En el «Tantra del pináculo del vajra» se explica que el tantra significa una continuidad referida ante todo a la mente o la conciencia. Samsara (el ciclo de las existencias) y nirvana o nibbana (el símbolo de la liberación) son manifestaciones de este continuo básico de la conciencia, que está siempre presente debido a nuestra naturaleza kármicamente condicionada. Por último, samsara y nirvana se identifican y están en la propia mente, en el continuo de la conciencia; no tienen un principio, ni tampoco un final que no sea el estado de budeidad.

				Con apoyo en la metafísica mahayana, el camino vajrayana desarrolla un lenguaje basado en los rituales y los símbolos. Está menos interesado por las teorías y las especulaciones que por la vivencia personal íntima. En él, lo que importa por encima de todo es la experiencia directa. Hace énfasis en la recitación de los mantra, la visualización de deidades y el trabajo con las energías sutiles (o aires sutiles).43 Se diferencia del mahayana en general por los métodos que utiliza y por la supuesta rapidez de sus efectos. Las prácticas tántricas, en este sentido, tienen como finalidad suscitar profundas experiencias religiosas que puedan llevar a la budeidad más deprisa: «en esta vida, o al menos dentro de unas cuantas vidas» (Thurman, 1998: 9). A menudo utilizan un tipo de lenguaje oculto y secreto que requiere las explicaciones del maestro o lama en tanto instructor espiritual fundamental. Para mayor concreción:

				
					«Su especificidad reside en la utilización de ciertos métodos de realización perfectamente eficaces, llamados las dos fases de la meditación: generación y disolución o perfección. La fase de generación, que utiliza unos medios hábiles, se compara a un arco. La fase de perfección, que utiliza la sabiduría, se compara a una flecha. Así como el arco proyecta la flecha con presteza hacia el blanco, de la misma manera el despertar puede alcanzarse en una sola vida». (Kyabje Kalu Rinpoché, 2012: 11)

				

				El continuo de nuestra mente o conciencia, según el tantra, no tiene principio. Desde la perspectiva budista, alude al contacto de los sentidos con los objetos, ya que es así como se desarrolla la mente. Además, aunque siempre se encuentra en un proceso dinámico y cambiante, la naturaleza básica de la conciencia nunca se altera. Para el budismo tántrico, en este contexto, la perfección está en cada uno de nosotros, solo hay que entrenarse para reconocerlo, y practicar sistemáticamente para hacerla efectiva. Por lo tanto, la perfección puede cristalizar aquí y ahora. Finalmente, nosotros somos el Buda y el cosmos.

				Por otra parte, el ser que perdura, a partir de la noción de continuo mental, es un ser subjetivo, no substancial en esencia; un «ser-mente» que, a pesar de todo, se manifiesta y está condicionado por la materia, y que se expresa de una u otra forma a través de la personalidad y sus experiencias. De hecho, su manifestación es la condición para alcanzar la liberación, la budeidad. Esto no puede evitarse, y el mundo fenoménico y de los seres está ahí. Smith (1005) da la razón a David Hume y William James cuando afirmaban que dicho ser perdurable, siempre subjetivo, nunca se muestra a sí mismo. En este mismo sentido de insustancialidad, al morir «lo que desaparece con nuestro físico es nuestra experiencia vital, y mi nombre, mi forma, mi historia, que es una anécdota de ese continuo. Es como mi día de ayer, mi día de ayer ya ha desaparecido» (Informante 1, monje, 27 de julio de 2017).

				En este mundo todo es ilusorio e imaginario, pero en realidad tiene y mantiene una realidad objetiva, en primer lugar porque esta es la que sirve para explicar la ilusión y la apariencia, y en segundo lugar porque la perfección (si se acepta el sentido pleno de este término) solo puede encontrarse si se confronta con lo imperfecto. Igual que lo siempre cambiante (y a menudo frustrante por ello mismo) solo tiene contraste con lo permanente y definitivo de un estado superior.

				Los tantra se caracterizan, en efecto, por tener un método para alcanzar el objetivo de la iluminación y constituyen tecnologías espirituales avanzadas para los dotados de una preparación mahayana previa. Se atribuye su revelación al buda Vajradhara, que es –como ya se apuntó– «quien sostiene el vajra», símbolo de los medios hábiles disponibles para ayudar a los seres a realizar la vacuidad. Por eso también se llama «unión de la sabiduría y de los medios» (Kyabje Kalu Rinpoché, 2012: 22). Vajradhara se representa a menudo sosteniendo en sus manos una campana, que simboliza la sabiduría que representa la vacuidad. De todos modos, la importancia simbólica del vajra es muy significativa.

				El vajra diamantino es, en efecto, particular del budismo tántrico y posee una gran carga simbólica. Representa la misma autoridad espiritual, por eso también recibe el nombre de «cetro diamantino». Originalmente, el vajra era un rayo de Indra, el Dios del Trueno hindú. Pero una vez el mahayana convirtió a Buda en una figura cósmica, el rayo de Indra se transformó en el cerro de diamantes de Buda. Un proceso de reinterpretación donde los tibetanos traducen el sánscrito vajra por dorje, y mediante el cual «el diamante transforma el rayo, símbolo de poder natural, en un emblema de supremacía espiritual, mientras retiene connotaciones de poder que poseía el rayo» (Smith, 1993: 155).

				El vajra va asociado igualmente al simbolismo del punto central. Sugiere centralidad, eje, estabilidad, imperturbabilidad. En el budismo tántrico es visto como un símbolo especialmente potente; duro como un diamante, irresistible como el trueno: «El diamante es la piedra más dura –cien veces más dura que su rival más próximo– y al mismo tiempo es la más transparente». Esto da al camino del vajrayana energía y lucidez; «fuerza para percibir la visión de luminosa compasión de Buda» (Smith, 1995: 115). El vajra simboliza, en fin, la iluminación, la realidad última y el antes mencionado «cuerpo de dharma» (vajra-sattva, ser vajra). La naturaleza indestructible de una mente iluminada. Cuando se utiliza en el ritual tántrico, si se hace adecuadamente, se supone que uno puede experimentar el poder de la Realidad tal como es realmente y se convierte en el mismo Vajradhara, lo que equivale a decir que retorna a su estado original. Si se utiliza solo, transmite la idea de la «pureza indestructible de la naturaleza del espíritu» (Lama Chöky Sengue, 2006: 50). En el plano sutil llamado «mente innata fundamental de la clara luz» se simboliza la dimensión superior de la mente. La máxima experiencia directa de la unión entre vacuidad y claridad «que realiza el yogui absorto en la contemplación de la naturaleza de su mente, sin dualidad sujeto-objeto» (Khenpo Tsültrim Gyamtso Rinpoché, 2012: 70). 

				Suelen mencionarse diferentes tipos de meditación: la meditación de emplazamiento (aquella que permite a la mente permanecer sobre un objeto virtuoso –como el Buda– o sobre un objeto neutro –como la respiración– con una concentración alta y permanente), la meditación analítica (aquella que nos permite penetrar y conocer un objeto; el practicante investiga para ir descubriendo la mente), la meditación en un objeto (destinada a aprehender un objeto particular no aprehendido previamente), y la meditación para transformar la mente en una experiencia subjetiva particular (Dalái Lama; Thubten Chodron, 2019). En relación con la imagen del Buda en particular, seguramente la meditación más importante, se sugiere no hacer ningún análisis o verificación sobre el objeto, tan solo permanecer con él y cultivar la estabilidad. Por un lado, mantener una atención general del objeto en su totalidad y, por otro, hacer más énfasis en cualquier parte del objeto que pueda aparecer con mayor intensidad (Guen Lamrimpa, 1996: 75).

				Con la meditación, el practicante deberá tratar de permanecer en los pensamientos, en el centro de ellos, hasta descubrir que no existe ningún centro. La disolución simbólica final del centro es purificadora y estabilizadora. Es claridad y apertura definitivas, fuente auténtica de la ecuanimidad y la liberación (Welwood, 2013). Ahí ya no hay pensamiento conceptual. La mente simplemente reposa en la vacuidad, sin punto de referencia. También es conciencia pura, no conceptual. Esa mente no conceptual percibe o aprehende un objeto de forma directa o intuitiva, y de manera muy clara; a diferencia de la mente ordinaria y conceptual con la que, por ejemplo, cerramos los ojos y queremos recordar a nuestra madre y la vemos pero difusa. La mente no conceptual, en cambio, ve a la madre con los ojos y claramente.

				En la primera vuelta de la rueda del dharma se habla de cuatro mentes o conciencias: del cuerpo, de los sentimientos, la mente y los fenómenos. Todos los fenómenos, además, son proyecciones de la palabra y la mente, los sentimientos y el cuerpo están supeditados a ella. El conocimiento es su función primordial y la claridad, su esencial naturaleza. Además, según el budismo existen toda una serie de mentes secundarias, que comprenden todas las sensaciones que se desprenden de las diferentes partes del cuerpo. Pero todas ellas surgen de una «mente raíz» que se encuentra en la región central del pecho. Se dice que es muy beneficioso meditar sobre la mente para poder visualizarla en el corazón.

				Dicho esto, recuperamos el proceso histórico y doctrinal del tantra, que al fin y al cabo da pie a la conformación de su esquema de pensamiento, sus principios básicos y sus propuestas de acción espiritual. El budismo tántrico se fue consolidando gracias a una sucesión de antiguos maestros de los siglos I y II d.C., entre los cuales destaca especialmente Nagarjuna (finales del siglo I), fundador de la filosofía madhyamika o de la «vía media». Esta escuela propondrá «una dialéctica que no tiende hacia ningún extremo del pensamiento y que no afirma ninguna opinión. Su perspectiva es la de permanecer en una actitud no fijada que debe llevar a la comprensión de la vacuidad de todas las cosas» (Cornu, 2004: 281).44 Nagarjuna insistió tanto en la generalización de la vacuidad y la ilusión que toda la estructura de pensamiento y conceptualización budista se pone en el mismo plano de la apariencia. En la realidad esencial nada existe, sin embargo, aun así, todo es un pretexto para buscar la liberación. 

				En efecto, en torno a su pensamiento se constituye un sistema filosófico que resta existencia mínima a absolutamente todo. Para él, el samsara no existe en realidad. Si existiera, debería tener un principio y un fin, así como una duración de tiempo medio. Tampoco tienen lugar, según su planteamiento, el nacimiento y la muerte; el ciclo de nacimientos, fallecimientos y renacimientos que constituye el samsara, en realidad, no sucede. Nacimiento, muerte y renacimiento no tienen naturaleza propia, porque uno no puede darse antes que los demás, y tampoco pueden ocurrir al mismo tiempo. Todo esto son, desde su perspectiva, meras ilusiones conceptuales y explicativas de lo que realmente no es ni existe. Lo concretamos más adelante, al hablar de la escuela madhyamika o madhyamaka de forma específica.

				Quien reveló gran parte del tantra fue principalmente Padmasambhava, maestro indio, nativo de Swat (noroeste de Pakistán) y fundador de la escuela tibetana nyingma-pa («vieja escuela»). En el siglo VIII introdujo el budismo tántrico en el Tíbet. También conocido como el gurú Rinpoché, se habla de él como ejemplo ideal de la budeidad o ser iluminado (Morris, 2009). Hay quien considera a Padmasambhava y a Atisha Dipamkara Shrijñana (982-1054), que escribe el primer libro del budismo tibetano, «Lámpara para el camino de la iluminación» (Bodhipathapradipan), los arquetipos del estilo apocalíptico del vehículo tántrico. Ambos son considerados budas vivientes (Thurman, 1998). Si el primero es una figura de máxima relevancia por referencia al tantrismo, de Atisha suele destacarse su hincapié en la total devoción que el discípulo deber profesar a su maestro (Willis, 1999). 

				Respecto al desarrollo de la corriente tántrica, Varenne (2002) señala sus fuentes védicas (del nordeste de la India), así como diferentes fases históricas, que resumidas son las siguientes:

				
						Cuando el Buda empieza a predicar (siglo IV a.C.), ya existía en el brahmanismo una corriente devocional dedicada a las deidades femeninas, con frecuencia mezclada con la práctica de ritos sexuales, de carácter orgiástico.

						Del 500 a.C. al siglo VI d.C. se forma el hinduismo clásico. Paralelamente a la veneración de Shiva, Vishnu y otros avatares de este último, como Rama-Krishna, se crea toda una mitología de la deidad (devi), con sus diferentes aspectos: Parvati, Laksmi, Durga, etcétera, junto a la proliferación de ritos tántricos.

						Toda esta corriente, sin embargo, permanece al margen, ya que los brahmanas no aceptan como válidas prácticas que consideran impuras (consumo de carne, de alcohol, el sexo…). Aunque se acepta la literatura mitológica relativa a la diosa, dentro de los cánones de las escrituras (Puranas, Agamas).

						El budismo mahayana toma autonomía y llega a la India a través del Nepal, China y el Tíbet. Recupera muchos elementos mitológicos del entorno brahmánico e introduce en su panteón algunas figuras femeninas. Surge así, alrededor del siglo II, un «camino» particular que define el nirvana como el placer supremo (maha-sukha) que experimenta el espíritu iluminado (bodhichitta o vijnana) al unirse sexualmente con una entidad femenina, Nairatmya.

						Se elabora un amplio esquema conceptual que da una interpretación a los ritos del vajrayana y enfatiza el uso de «diagramas místicos» (los mandala) y «fórmulas mágicas» (los mantra).

						Desde el siglo IV hasta el X se producen textos. El vajrayana se institucionaliza como religión oficial en el Tíbet y el Nepal.

						Cuando llega la decadencia del budismo en la India (hacia el siglo VIII), los maestros brahmánicos siguen redactando textos de los tantra, dándoles un matiz hinduista muy pronunciado. El tantrismo hindú entonces va a fusionarse con ciertas corrientes devocionales dedicadas a Shiva o Krishna, así como con algunas formas peculiares de yoga. La devoción a Radha y Krishna combinó los elementos tántricos con los del culto a Vishnu, esto es, con el vaishnavismo.45

				

				Se señalan, a propósito de este proceso evolutivo, cinco elementos básicos que generaron la aparición del tantrayana o camino del tantra: a) el desarrollo de ritos cada vez más sofisticados y diversos por parte de budistas laicos, que se convirtieron en la base de un nuevo «vehículo» espiritual; b) la adopción de complejas técnicas rituales del hinduismo, sobre todo el uso de los mantra; c) la ampliación del aspecto mágico del budismo; d) la suma de deidades femeninas al panteón budista, así como de dioses de origen hindú reinterpretados, y e) el uso de conceptos básicos del mahayana para racionalizar nuevos métodos dirigidos a la realización espiritual (Harvey, 1998). Además, en el sentido iniciático, un practicante tántrico debe encontrar un lama apropiado para que sea su preceptor espiritual. Este le iniciará en el tantrayana y en los diferentes niveles de la práctica que incluye. Según la tradición, en la iniciación el lama escoge un mantra y selecciona una deidad apropiada al carácter del practicante, presentándole el mandala de dicha divinidad. Una vez el practicante ha recibido un yidam, un mantra y un mandala puede pasar a hacer varias meditaciones en forma de sadhana o «logros». En ellos, la mente se aplica a las visualizaciones vividas, el habla, a la recitación de los mantra y la descripción de seres santos, y el cuerpo, al uso de los mudra, gestos rituales con las manos. 

				En este contexto general, pueden comprimirse seis principios fundamentales del sistema vajrayana: a) es una filosofía que descarta la existencia propia de todo lo que conocemos; b) todo existe por interrelación e interdependencia entre los propios fenómenos; c) en último término, todo es una creación mental (ilusoria), incluida la propia mente; d) aun así, hay que estudiar la propia mente, autoinvestigarse (deben potenciarse las alteraciones positivas de la propia mente y neutralizar las negativas, así como buscar una mente despierta, con un estado de ecuanimidad y de felicidad sostenido), y e) existe un método y una práctica para lograr esa mente despierta tan anhelada. Se dispone del sistema de la meditación y de unos medios hábiles, incluyendo la visualización. Por medio de la práctica de esos medios hábiles, uno se purifica, se libera progresivamente de las impurezas que recubren la naturaleza de Buda (tathatagarbha): 

				
					«Como el sol que está tapado por las nubes ¿no? Entonces esas nubes no dejan ver el sol, no dejan ver esa naturaleza. Entonces ¿cómo trabajas en el vajrayana? Pues intentando de alguna manera disipar esas nubes para que puedas ver el sol ¿no? Lograr una mente clara… Sí. Lograr la luminosidad en la mente». (Informante 2, lama, 19 de julio de 2018)

				

				Se señalan tres fases de esta práctica purificadora: la escucha o el estudio del dharma, la reflexión sobre el sentido de esta enseñanza y la práctica de la meditación, en la cual, sobre todo, hay que mantener una concentración adecuada. En ella, la mente debe acabar reposando en su verdadera condición, con sus características de vacuidad, luminosidad o claridad y conocimiento, o facultad inteligente. La vacuidad constituye su esencia (el cuerpo absoluto o dharmakaya); la claridad, su naturaleza, el poder de conocer y la facultad de evocar (el cuerpo de gloria o sambhogakaya), y la inteligencia la que identifica, evalúa y comprende el modo de funcionamiento de la mente (el cuerpo de manifestación o nirmanakaya). La unión de estas tres características se acerca al estado de Buda.

				Suelen distinguirse cuatro clases principales entre los tantra vajrayana: a) Kriya-tantra o Tantra de los actos, de la acción, que está en relación con la disciplina corporal, con prácticas del cuerpo y la palabra; b) Upayoga-tantra/Charya-tantra o Tantra de la conducta, que se basa en la disciplina exterior y también aborda la meditación en los estados de absorción (samadhi); c) Yoga-tantra o Tantra de la Unión, en el cual lo fundamental es mantener la experiencia de samadhi sin dar importancia a la disciplina corporal exterior, y d) Anuttarayoga-tantra o Tantra de la Unión Insuperable, el yoga superior; en él, a partir de la vivencia interior de samadhi, hay que aplicarse en la combinación de medios y sabiduría en el proceso meditativo. Globalmente, los dos primeros tantra se ocupan de los rituales, las ceremonias y la veneración de dioses y diosas, mientras que los dos segundos representan los procesos esenciales del yoga para el descubrimiento de la verdad absoluta. 

				Dicho esto, nos desplazamos hacia bases doctrinales y prácticas espirituales. Como principio filosófico, para el vajrayana, la verdad última de todas las cosas es el vacío (la vacuidad). No obstante, mientras existimos, nuestra mente confusa genera ilusiones, las cuales hacen que se acumule karma negativo, y esto produce nuestro sufrimiento. Esa actividad kármica, además, nos condicionará significativamente y nos llevará a un nuevo renacimiento, en forma humana solo en el mejor de los casos. Con todo, es curioso, el uso de las ilusiones es a la vez una característica única del tantra. Es más, las ilusiones son parte integral del camino a la liberación (Dalái Lama, 2007a). En este ámbito, visualizar es imaginación creativa y un proceso simbólico-ritual, como veremos, fundamental.

				Otro rasgo singular del pensamiento vajrayana es la consideración de que las apariencias son de la misma naturaleza que el sueño. Según el «Sutra del corazón» de la Prajna-Paramita, en el contexto del mahayana, la forma es vacuidad, la vacuidad es forma; la forma no es otra cosa que vacuidad, la vacuidad no es otra cosa que forma. El vajrayana va más lejos aún de esta afirmación. Nos dice que la mente en sí no nacida es el precitado «cuerpo absoluto» del Buda o dharmakaya y las apariencias son la luminosidad o claridad del dharmakaya. Porque mientras en el «gran vehículo» se insiste en la vacuidad de todos los fenómenos, en el «vehículo diamantino» o «adamantino» se insiste en la unión de las apariencias y la vacuidad, y se acentúa la claridad. Lo fundamental es la unión de las apariencias y la mente, y en esa unión se realiza la vacuidad.

				El tantra enseña métodos para alcanzar la completa condición búdica, un estado despierto, ecuánime y feliz. Con tal objetivo, el inicio de la práctica debe tener, como base, el deseo de abandonar completamente las causas del sufrimiento, una correcta comprensión de la vacuidad y una cierta comprensión de la bodhicitta, es decir, recordemos, una actitud y una disposición compasivas hacia los demás, las propias de quien ha alcanzado el estado de bodhisattva. Entender esto, junto a la práctica de las seis perfecciones o acciones trascendentales (paramita), permite poner las bases adecuadas para seguir el camino de los sutra y los tantra. Solo entonces –se dice– se puede emprender el camino del tantra (Dalái Lama, 2007a). Las seis perfecciones son las siguientes: generosidad (dana), virtud/moralidad (sila), paciencia/tolerancia (kshanti), energía/esfuerzo (virya), concentración/meditación (dhyana), y sabiduría/conocimiento (prajna).

				En el sistema vajrayana, todo lo mental es absolutamente central, y en su contexto, entre otros, el factor de la ecuanimidad no es un aspecto menor, puesto que se relaciona con la evitación de los extremos y ve el punto «medio» o «neutro» siempre como el más deseable. Esto, por supuesto, forma parte también del proceso meditativo. Así nos lo explicaba un informante, perfilando la situación ideal entre ni desear o aferrarse ni tampoco rechazar, aunque no desde una actitud desinteresada o indiferente por todo:

				
					«Eso es porque lo que intentas buscar a través de la meditación es la ecuanimidad. Porque como nosotros estamos con nuestra mente… realmente lo que nos crea sufrimiento, es porque tenemos una idea de las cosas. Las cosas que nos gustan queremos que se mantengan, queremos tenerlas más, no queremos que se acaben. Es lo que llamamos el deseo, el deseo de que duren ¿no? Y como todo es impermanente eso se acaba, y entonces te enganchas a mil cosas para que eso no se acabe. Esa sería la parte del deseo. Y luego la parte del rechazo, que es todo lo que no te gusta, todo lo que te resulta desagradable, entonces no lo quieres. Un mal olor, una mala comida, una sensación… Entonces siempre estás, por un lado, buscando gratificación, y por otro lado, cualquier incomodidad te causa rechazo, te causa sufrimiento. Entonces, cuando estás en la meditación, lo que intentas justamente es estar ecuánime con eso. Y si hay sensaciones o experiencias agradables, no te enganchas a ellas, las observas, y cuando se vayan pues se han ido. Y si hay experiencias desagradables como dolores, incomodidades, pensamientos… pues tampoco las rechazas. Esto lo puedes aplicar a la vida entera, ser ecuánime significa esto básicamente… Claro. Por eso te decía que en la meditación aprendes a no darle tanta importancia a los pensamientos y a las cosas. Es mantener esta postura de ecuanimidad. No es fácil pero ese es el trabajo. Simplemente observar lo que está sucediendo pero observándolo como si fueras el científico que está mirando el microscopio y está viendo cómo las células se están moviendo… pero no está interviniendo en lo que está observando… ¿Te desafectas?, ¿todo te da igual? Es que no es esto. Te haces más consciente, más responsable y te das cuenta cómo causas sufrimiento y cómo los demás causan sufrimiento. Y entonces tienes mucho más cuidado. Con los demás y contigo mismo. En realidad te haces mucho más responsable. Lo que aprendes es a no engancharte a las cosas». (Informante 2, lama, 19 de julio de 2018)

				

				Esta perspectiva se corresponde con la idea de que todos los fenómenos no son más que apariencias producidas por la mente; ni reales ni irreales. Son similares a las apariencias de los sueños, que no tienen realidad propia pero a la vez existen. El Buda explicó, en suma, que los fenómenos no son ni verdaderos ni falsos. Tampoco el cuerpo es real, sino una mera apariencia creada por la mente. Es ilusorio, efímero y cambiante, pero a la vez lo tenemos y, en ese sentido manifestado, es «real»:

				
					«Cuando miramos el reflejo de la luna sobre el agua no se puede decir que vemos un objeto real porque la luna no esté en el agua, pero tampoco podemos decir que lo que aparece es completamente irreal puesto que verdaderamente se puede ver la luna sobre el agua. Nuestro cuerpo no escapa a esta ambigüedad: por un lado, no tiene más realidad que el cuerpo que tenemos en el sueño; por otro lado, a través de él experimentamos toda clase de sensaciones agradables y desagradables, y gracias a él, podemos desplazarnos o quedarnos fijos en un sitio… Desde un punto de vista pragmático es, por tanto, real». (Kyabje Kalu Rinpoché, 2011: 105)

				

				Al tantrismo se lo califica a menudo en sus orígenes como un sistema políticamente trasgresor, en la medida que la mayoría de sus prácticas incluyeron rupturas con el orden establecido. Se le atribuye y reconoce igualmente un fuerte simbolismo sexual, el cual dominaría su estructura significativa, su «lenguaje secreto» en varios planos. Dentro de este ámbito, el texto tántrico presenta dos exégesis posibles: una tiene como referencia el ritual secreto, que en general lleva a una unión sexual destinada a obtener el «despertar», y otra de orientación metafísica (Eliade; Couliano, 1992).

				En realidad, el concepto vajra tiene un significado fálico, y al mismo tiempo la sexualidad tántrica expresaría el misterio del Universo en el nivel humano. El Universo –y el ser humano por analogía– finalmente está organizado bajo un sistema de dos elementos: uno masculino y otro femenino en interdependencia absoluta. Según el tantra, disociar esta pareja fundamental supone un desequilibrio universal. Por el contrario, su unión representa la más alta felicidad, lo único que lleva a la salvación. La doctrina se vuelve, en este sentido, una «doctrina experiencial» en su proyección humana; y, como tal, según el tantra, siempre debe ser vivenciada para ser verdadera y eficaz. Los practicantes deben visualizarse en su imaginación con el aspecto divino de una deidad en unión con su consorte: «Si la realidad intrínseca de las cosas está situada en la unión de un principio masculino (activo) y una potencia femenina (pasiva), es preciso que los humanos vivamos una experiencia ritual de tal unión si queremos progresar hacia la realización espiritual» (Varenne, 2002: 8).

				En este contexto, se divide entre el tantra de la mano derecha y el tantra de la mano izquierda. La diferencia radica en la actitud respecto al aspecto sexual. Los ritos tántricos difieren según predomine, o bien el aspecto masculino (con el falo como fuente de vida), o bien el femenino, la shakti (con el órgano genital de la mujer de donde surge el ser humano, imagen de la energía primordial de la que aflora el mundo). El vajrayana se asocia al tantra de la mano izquierda, de marcado simbolismo sensual/sexual y muy centrado en la adoración de las shaktis, divinidades femeninas; las Taras, en particular, son un buen ejemplo de ello por su relevante simbolismo.46 Con ellas están unidos los dioses masculinos, en abrazo amoroso, y de ellas obtienen energía. En el tantra de la mano izquierda, también se da la presencia de múltiples divinidades aterradoras, que pueden asociarse a un simbolismo de «autodestrucción» del yogui, eliminando pasiones, deseos y el ego propio (Conze, 1997), pero también puede ser que tengan un sentido protector.

				El proceso espiritual sadhana del budismo tántrico incluye como aspecto fundamental la práctica o la meditación de las deidades o yidam (en tibetano yi es «mente» y dam «compromiso», algo traducible como una identificación mental-simbólica muy importante). La generación (utpana-krama) es el proceso mediante el cual se construye la visualización. En esta fase, el practicante se familiariza primero con representaciones y descripciones textuales detalladas de la divinidad y de su mundo mandala. Aprende entonces a construir una imagen mental de la deidad hasta que puede verla en una realidad multicolor total, «como un ser vivo que se mueve». Una vez que se consigue dominar el mundo visualizado se entra en el estadio de perfección o realización (sampanna-krama) «en el que se lleva a cabo la visualización y manipulación de las energías y cualidades del meditador/yidam» (Harvey, 1989: 304, 305).

				Durante la meditación, supuestamente se produce un cambio de identidad que tiene que ver con la mente, la palabra y el cuerpo, o con la proyección corporal a un nivel simbólico. De este modo: «la identificación con el cuerpo ordinario se sustituye por la identificación con el cuerpo del yidam, la deidad visualizada» (Kyabje Kalu Rinpoché, 2012: 13-14). En el tantra, a la deidad no se la percibe como un cuerpo material, mientras que, por medio de los mantra, la palabra es vista como la unión entre sonido y vacuidad. 

				Según el sistema vajrayana, los yidam no

				
					
				

				
				
					
				

				
				
					
				

				
				
					
				

				
				
				
				
				
				
				
				
				
				
				
				
					
				

				
			
			
				Las escuelas yogacara y madhyamika
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