I1- METAFISICA DEL VAJRAYANA (.)

Lydia Quintana

En el siguiente estudio trataremos la metafisica Mantrayana-
Vajrayana, como filosoffa que, basada en la autorrealizacién, sostie-
ne que el hombre es un ser que siendo estd a la bisqueda de su ser; el
cual constituye no s6lo una gema, como sefiala el Lankavatarasiitra
sino el verdadero misterio de la vida, como un problema que le toca
resolver. Consecuentemente, apunta al desarrollo de la capacidad cog-
noscitiva (S. jiiana, T. ye $es) y del saber apreciativo (S. prajia T.
ses rab) reactualizando valores ya implicitos en el hombre por medio
de un método (S. upaya, T. thabs).

La finalidad 1a constituye el profundo anhelo de unidad con ese
fundamento de todo lo existente (S. dharmadhatu, T. chos dbyin).
El ser absoluto o subsistente (S. Dharmakaya, T. chos sku); que im-
pulsa al hombre a recorrer 1a “senda” hacia su interioridad, hacia el
centro 0 “corazén del mandala” del cuerpo (S. bodhicitta T. byam
sems).

Actitud que conlleva, por otra pate, la re-estructuracién psicoldgi-
ca y ontolégica del hombre, traduciéndose en una “actitud ilumina-
da”(1) conocida como la “actualizacién del linaje de Buddha” (S.
kula, T. rig).

I - El Hombre

Cuando el Tantrismo, en concordancia con el Budismo en general,
sostiene que el individuo histérico, como ente concreto es un conglo-
merado de “agregados” (S. skandhas, T. phung-po) se refiere al ca-
racter contingente del hombre como ser en devenir, considerado un

(*) Corresponde a un desarrollo parcial de uno de los estudios que componen la Tesis Doctoral
“FUNDAMENTOS FILOSOFICOS DEL BUDISMO TANTRICO - EL VAJRAYANA" de
la autora.

1. Herbert V. Guenther. “The Jewel Omament of Liberation” (London, Oxford, 1959, p. 6.
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no-ser (Inatman= non ens a s¢) un ser que no existe por si mismo,
sino en relacién a otro (ab alio), que es el ser absoluto (Dharmakaya,
ens a se), lo cual no implica la negacion de su personalidad como su-
jeto autoconsciente, en el nivel de 1a experiencia humana.

Por otra parte, que no existe la idea de desvalorizacion de la perso-
na humana, se deduce del hecho que el Vajrayana sosticne, que tras
los “cinco agregados” en el plano del hombre, subyacen los arqueti-
pos de la péntada divina o sabidurias emanadas de la conciencia
Bédhica.

panicaskandhah samdasena painicabuddhah prakirtah
(Guhyasamaja Tantra, Cap. XVIII)

Sobre este punto es interesante la correlacién que gNyis med
Avadhutlpa establece entre los cinco skandhas, los cinco Tathagatas
y cinco facultades espirituales, propias del dinamismo ontolégico del
sujeto autoconsciente.

Correspondencias skandhas-Tathagatas

S. Kandhas Tathagata Facultad

ripa (forma) VAIROCANA ética

vedana (sensacion) RATNASAMBHAVA concentracion
samjfia (percepcion) AMITABHA apreciacion
samskara (volicién) AMOGHASIDDHI libertad

vijiiana (conciencia) AKSOBHYA saber trascendente

La afirmacién Téntrica, que el cuerpo (S. kaya, T. sku) no es el
cuerpo, ni la mente, sino el cuerpo-mente, €s directamente establecido
en el Ahapramana-samyak nama dakini-upadesa (Naro, folio 7a)

“La presencia (del ser) es doble
la presencia del cuerpo y la de la mente(2)

Debiendo ser aclarado, que aquf por mente y materia, no se entien-
de el conocido dualismo con supremacia de la primera, sino dos as-

2. Ahapramana-samyak-nama-dakini-upadesa (Naro, folio 7, citado por Herbert V. Guenther.
“The Tantrik View of Life” (Shambala Publications, Boulder and London, 1976, p. 6.
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pectos de la naturaleza humana, ni antagénicos, ni diferentes cualitati-
vamente.

Puesto que el hombre es un ser encamado, el Tantrismo enfatiza
una revalorizacién del cuerpo, dado que no es algo ajeno a su existen-
cia, sino la presencia concreta, del principio consciente que mediante
€1, se expresa. ,

Propiamente hablando, el cuerpo es el “sostén” (S. asraya, T.
rten) de esa fuerza vital (S. bodhicitta, T. byam sems) que lo anima
y brilla en su interior, siendo en esencia una con la “Luz Radiante™ (S.
prabhasvara, T. o’gsal) del vacio o conciencia universal. Debiendo
ser considerado como valioso(3) y en tanto asiento del ser equiparado
con el templo o palacio (S. vimana, T. rgyal kharms).

Desde esta perspectiva el ser individual es concebido como un
complejo de estratos.

“La presencia del cuerpo significa que es cognoscible
en una gradacion de, material, sutil y muy sutil. . .” (4)

Siendo estos “tres cuerpos’ homologados con los “Tres Misterios™
de Buddha; el arcano del “Cuerpo de Buddha” (S. Nirmanakaya, T.
sprul sku); el arcano de la “Palabra de Buddha” (S. Sambhogakaya,
T. lons sku) y el arcano de la “Mente de Buddha” (S. Dharmakaya,
T. chos sku) constituyendo una unidad indivisible (S.
Svabhavikakaya, T. Ngo boiid sku).

En sintesis, esta gradacion triple, correspondiendo a las estructuras
material, psiquica y éntica, en el Tantrismo Budista es presentada
como la “triple certeza” fundada en el “‘ser de la posibilidad infinita”
en el cual subyacen todas las modalidades sean tanto subjetivas como
objetivas.

II - Mente y mente como tal

El reconocimiento de ese principio universalisimo presente en to-
dos los seres, siendo en este aspecto definido como Talidad (S.
Tathata, T. dkho na yid) “eso por lo cual los seres son reales” presu-
pone el conocimiento de si, 0 “saber absoluto” (S. paramarthasatya,
T.-dom dan pa’i bDen pa) contrastando con el *“saber relativo™ (S.
3. sGam po-pa. “Jewel Omament of Liberation”, by Herbert V. Guenther, op. ci. p. 14.

4. Ahapramana-samyak-nama-dakini-upadesa (Naro, folio b, citado por Herbert V. Guenther.
“The Tantrik View of Life”, op. cit., p. 9.
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samvrtisatya, T. kun rDsob kyi bDen pa) y sus conceptualizaciones,
propio de 1a mente individual o modificada.

No pudiendo la mente en cuanto a tal (S. Cit eva, T. sems nyid)
ser confundida con la mente mdwndual (S. citta, T. sems) y su capaci-
dad cognoscitiva (S. jiia, T. $es pa).

De este modo Sgam-po pa sefiala:

“La mente (sems) es percepcidn egocéntrica

sujeto pensante (sems can) es un término aplicable

a todos los seres (porque emplean una percepcién egocéntrica)
pero la Mente como tal (sems nyid) es un valor absoluto” (5)

De acuerdo a la interpretacién que da Mi phan:

“Ser sensible (sems can) es una persona (can) que tiene
una mente (sems) y tiene intenciones a la luz de su
perspecttva limitada, en contraste con el saber original
(ve Ses) que es la Buddhidad” (6)

La Mente como tal, es increada, incausada, simple, omniabarcante,
omnisciente, omnipresente, ilimitada, inalterable. es el saber intrinse-
Co, la autoreveladora “Luz Radiante” o “Clara Luz”. Ontolégicamente
hablando, ,_corresponde a la autorevelacién del Ser como tal (S.
Dharmakaya, T. chos sku); del Saber como tal y de la Beatitud, el
Satcidananda Veddntico, en su unicidad de Ser, Conciencia y Bea-
titud.

Ahora bien, siendo 1a Mente como tal autoluminosa, no necesita
de otro principio para ser revelada, ya que al ser la luminosidad pura,
ilumina, pero no puede ser iluminada, no pudiendo en consecuencia
ser aprehendida por el proceso cognoscitivo; dado que lo noético, im-
plica la dualidad sujeto-objeto y siendo la Mente como tal indivisa,
s6lo puede ser captada por si misma.

_ En tanto la mente individual o modificada y lo noético (S. jia, T.
ses-pa) con sus eventos mentales (S. caitta, T. sems abyun) es com-
parable a una “gran blancura” que ain siendo de la misma naturaleza

5. sGam po-pa, Tha, 46b, citado por Herbert V. Guenther. “The Tantrik View of Life”, op. cit.
p. 23.

6. Mi-Phan, gNyug II, 41ab, citado por Herbert V. Guenther, “The Tantrik View of Life” , Op.
cit. p. 45.
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que la “Luz Radiante” es vista como la luz a través de una pantalla,
velada por las conceptualizaciones (S. vikalpa, T. rtog-pa).
SGam-po-pa destaca:

“La Luz Radiante” es de dos clases: una cognitiva Luz Radiante
y una Luz Radiante en si misma; la cognitiva Luz Radiante

no es el principio autoluminoso y absolutamente real, sino

es como una llama dentro de un cdntaro. Contrariamente, la
Luz Radiante en si misma, brilla independientemente de
cualquier otro agente iluminador.
La Luz Radiante es ademds beatitud, pero no evanescente,

sino absoluta” (7)

“De la Luz Radiante (proviene) una gran blancura

de ésta, tanto el medio operativo (thabs) como la

apreciacion (ses rab) dan lugar a una plenitud de formas de vida” (8)

Es decir, en tanto la Mente absoluta es indivisa o no-dual (S. adva-
ya T. giis med); 1a mente individual, distorsionada por las categorias
del pensamiento, producto de su operatividad, es inseparable de sus
procesos mentales y en consecuencia, dual.

Esta pérdida del pristino saber original es debida a la nesciencia
(S. avidya, T. ma rig pa) que no debe ser interpretada como real ig-
norancia, sino como una velacién o modificacién de ese conocimiento
original, dando paso al sentido de la diferencia (S. maya, T. sgu ma).

“El envolvente poder por el cual una cosa aparenta ser otra,
es la causa de los renacimientos” (9)

Padma dkar po sintetiza el proceso del siguiente modo:

“La pérdida del saber intrinseco (ma rig pa). . . se vuelve
la causa de los renacimientos y muertes de los seres
sensibles. Siendo asociada con el sentido de posesion. . .
presente ya desde el tiempo sin comienzo, volviéndose en
consecuencia apego (dog chag). Mediante el cambio pierde
su cardcter de apego y se vuelve aversion (zhe sdang).

La naturaleza de la aversion es la ceguera (lit.

8. Ahapramana-samyak-nama-dakini-upadesa (Naro, folio 12b, citado por Herbert V. Guenther,
“The Tantrik View of Life”, op. cit. p. 13.
9. Vivekacudamani de Sankaracharya, 112-113.
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“desvanecimiento” Tiniebla) y esto es la ceguera
(mental) (krul pa).

Apego, aversion.y ceguera mental, constituyen la pérdida
del saber intrinseco, que de este modo se vuelve una
fuerza emocional” (10)

Estos estados mentales pertenecen a la esfera del pensamiento 16-
gico y categorial, siendo s6lo juicios de valor, mediante los cuales la
mente modificada se expresa; pero, todo lo expresable por palabras
pertenece a la manifestacion o “apariencia” (S. nama-ripa, T.
snang-ba).

“Todo lo que aparece y puede ser manifestado
lo es por los conceptos. Sin los conceptos no existe
ninguna manifestacién. Los conceptos son la mente” (11)

Siendo los conceptos originados en 1a razén (S. vitarka, T. blo) y
producto de la operatividad de 1a mente, que es s6lo un reflejo de la
mente en cuanto a tal, deben ser considerados “amigos” en la senda
del desarrollo espiritual; pues son el medio necesario para el alcance
del saber apreciativo estético, que es un “saber sin conceptos” (S. nir-
vakalpa, T. mi rtog pa).

La Mente como tal es considerada “no cognicién” en el sentido de
conocimiento supramundano, més all4 de todas las modificaciones de
la mente humana. Siendo s6lo cognoscible por la intuicién inmediata
(S. sahaja, T. ihan skyes).

Padma dkar po en Sphzg, 62b sefiala:

“Lo real es sin comienzo ni fin 'y presente en nosotros;
intentar volverse conscientes de la Clara Luz Ultima es
denominado ‘intuicién’ y tiene el valor de ‘realidad’ " (12)

Este es un estado més all4 de toda formulaci6n conceptual. Episte-

10. Padma dkar po (Naro, folio 21a, citado por Herbert V. Guenther, “The Tantrik View of
Life”, op. cit. p. 42. .

11. sGam po-pa, RA I, ab, citado por Herbert V. Guenther, “The Trantrik View of Life™, op. cit.
p- 33.

12. Padma dkar po en Sphzg, 62b, citado por Herbert V. Guenther, “The Life and Teaching of
Naropa”, Oxford Univ. Press, 1978, ps. 192-193. :
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molégicamente hablando, es el saber de la coincidencia o simultanei-
dad entre 1a verdad fundamental y la relativa.

“Como el fundamento o punto de partida, ast
es de puro e inseparable de éste lo relativo.
En consiguiente la relacion es como la del agua 'y las olas” (13)

En tanto no entendamos esta continuidad del saber, las ficciones se
alzardn en nuestra mente, como las olas; pero al experimentar la uni-
dad en medio de la multiplicidad de la manifestacién el saber puro
“sin conceptos” (S. nirvikalpa, T. mi rtog pa) surgird esponténea-
mente (S. sahaja, T. ihan skyes)(14)

1 - La “Mente de Iluminacién”

Si bien es innegable que la conducta del hombre en su hacer coti-
diano es la de un “ser en el mundo™ en contacto con las cosas y con
los dem4s seres que ponen en evidencia su condicién de finitud y con-
tingencia, es ese mismo estar en el mundo, lo que posibilita el ejerci-
cio de su libertad. Libertad que implica el sentido de responsabilidad,
de toma de una actitud consciente, hecho que s6lo puede ser perpetra-
do replegdndose hacia su interioridad en busca de su realidad Ontica
profunda, en este contexto representada por la “mente iluminada”™
considerada el “factor causa” o poder inmanente, mediante el cual, lo
que estd en estado potencial se vuelva actual, en otros términos, el ser
en cuanto a ser se hace patente al hombre; siendo su brillante “centro
interior” que refleja la verdadera realidad y cuya actualizacién hay
que realizar.

El Ahapramana-samyak-namodakini-upadesa (Naro, folio 60b)
establece:

13. Padma dkar-po, SPhzg 174b, citado por Herbert V. Guenther, “The Life and Teaching of
Naropa” op. cit. p. 188.

14. gNyis med Avadhutipa afirma “nuestra mente es alterada por las condiciones y las tenden-
cias de la experiencia y en consiguiente es conocida sélo indirectamente.

La mente en cuanto a tal, permanece inalterable y sin conceptos. Su no conceptuacién no ha sido
nunca maculada por el polvo de la “memoria” accidental y de la “no-memoria™; sino como
explica Saraha, es la suprema e inmaculada Beatitud”, citado por Herbert V. Guenther, “The
Tantrik View of Life” op. cit. ps. 113-114.
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“Este es el saber fundamental presente en el cuerpo
siendo la abolicién de todas las ficciones” (15).

2 - “El despertar de la bodhicitta” bodhicittotpada)

Corresponde a la experiencia metafisica del ser, al “choque énti-
co”. Ahora bien, esta bodhicitta, que se autoexpresa a través de nues-
tro cuerpo y su accionar, cominmente traducida como “mente 0 pen-
samiento de iluminaci6n” no coincide exactamente con el término
conciencia, pues no representa el mero acto de conocer de la concien-
cia, sino un pristino saber original (S. jiiana, T. ye-ses) en accion o
prot6logos en su inseparabilidad de ser y de conocer. Profundizando
el andlisis de 1a bodhicitta, en base a los textos vemos que es mencio-
nada como siendo originada de la unién de prajiia (T. ses-rab) “saber
apreciativo-discriminativo” y de upaya (T. thabs) “método operati-
vO”.

En otras palabras, el “pensamiento de iluminacion” para que sea
fecundo debe ser complementado con el praniddhi, término que con-
nota el sentido de “devoto” “obligado”, significando la aplicacién de
la firme aspiracién del espiritu hacia un fin.

De este modo mediante el praniddhi, el Bodhisattva hace suyas las
miserias ajenas.

3 - El significado de “E-VAM”

La forma cldsica desarrollada en los Tantras Superiores del
Anuttara sobre la bodhicitta o realidad interior del hombre es simb6-
licamente representada por la palabra E-VAM que consta de dos sila-
bas; siendo la “E” el significado de prajia, asf como el de sunya (T.
ston pa) “vacio”; en tanto “VAM” corresponde al up@ya y a karuna
(T. dNying rje) “compasién”)(16) el principio ético del Trantrismo.

De lo expuesto se deduce que el “despertar del pensamiento bod-
hi” que al decir del Mahayana, se basa en la prictica de los “cuatro
incommensurables” (S. caturapramanani T. ishad med bzi) reviste
una doble aspiracién: la propia iluminaci6n y el bienestar de los de-
m4s, la “mente altruista de iluminacién”.

15. Naro, folio 60b, citado por Herbert V. Guenther, op. cit. p. 17.
16. Mkhas grub rje “Introduction to the Buddhist Tantric Systems”, Delhi, Motilal Banarsidas
1978 (rpr) p- 71, nota 15.
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iAy!

Bajo las diversas apariencias, como la luna reflejada en

el agua, los seres vagan encadenados al samsara.

Para que puedan reposar sus mentes en el dominio de la luz
de los cuatro inconmensurables, nace en mi la Bodhicitta” (17)

III - Relacién hombre-mundo

El Vajrayana, como filosofia del obrar aspira a dar una respuesta
a la situaci6n existencial del hombre, inmerso en el mundo de 1a ma-
nifestacién (nama-ripa, T. snag ba), cuyo destino comparte; por
constituir su horizonte de significado mediante el cual acceder4 final-
mente a su liberacién (moksayate samsarah).

De modo que el Vajrayana destaca el valor co-estructural del
hombre y del cosmos, como su pedestal, estableciendo una insepara-
ble y jerarquizada comuni6n de ser entre ambos.

El hombre considerado como una gema (rin po che) debido a su
centro interior, luminoso e irradiante, se ensefiorea por sobre 1a belle-
za del mundo sensible considerado como una mansién divina (vima-
na, T. rgyal kham).

En el lenguaje simb6lico del Vajrayana esta relaci6n estructural
es significada por el término mandala (T. dkyil-khor).

Expresado en forma sintética, un mandala es un diagrama mistico,
que es tanto un cosmograma como un psicocosmograma. En otros tér-
minos un mandala representa a la “residencia” (el cosmos) como a los
residentes (los individuos que lo habitan).

Un tema fundamental de la posicién Budista en general y del
Vajrayana en especial es la vision del mundo fenoménico como ilu-
sorio, asimilable a una imagen onirica o a una creacién mégica.

El sabio Naropa, en su descripcién del mundo emplea doce similes
que ilustran su condicién de ilusoriedad, a saber:

“un encantamiento, un suerio, un reldmpago ante la vista, una luz,
un reflejo, un eco, un arco iris, el brillo de la luna en

un lago, un nubarrén, un espejismo, la niebla, una
aparicion” (18)

17. John Blodfel, “El Budismo Tibetano” (trad.), Ed. Martinez Roca, Barcelona, 1980, p. 162.
18. Herbert V. Guenther “The Life and Teaching of Naropa”, op. cit. p. 62.
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La realidad empirica es s6lo apariencia(snag ba) un fen6meno que
carece de existencia intrinseca.

Ahora bien, esta ‘afirmacién de ilusoriedad no debe inducimos a
error; ya que el Tantrismo no niega de ningiin modo la realidad feno-
ménica, por otra parte imposible, ni su valor de mansi6n divina, ni su
sentido de escenario del desarrollo espiritual del hombre. La irreali-
dad a que alude no es material, sino sustancial.

1 - Las “Dos Verdades” (S. satydadvaya, T. bDen gNyis)

El Vajrayana como filosofia que preconiza la no-dualidad o uni-
dad de la realidad esencial, sostiene al igual que la antigua tradicién
Upanishddica la existencia de dos clases de conocimiento o verdades;
la verdad fundamental (S. pararmarthasatya, T. dom-dan pa’i
bDen pa) y la verdad (S. samvrtisatya, T. kun-rDsob kyi bDen pa).

Esta idltima, o conocimiento inferior, participa del orden causal
(pratityasamutpada) involucrando consecuencias kdrmicas, como
resultado de dos residuales o simientes (S. vasanas, T. bag chag)(19)
del proceso vital y de los tres factores contingentes de: sujeto conoce-
dor, objeto conocido y la relacién noética, presentes siempre en forma
simultdnea en la manifestacién; cuya consecuencia l6gica es el cono-
cimiento discursivo y dialéctico.

Contrariamente, el conocimiento superior, intuitivo, Como percep-
ci6én intrinseca o estética, es un estado auténomo, supral6gico, en el
cual la identidad (tadatmya) de la conciencia universal es realizada.
Conocimiento supramundano que “implica un acto de autotrascenden-
cia, m4s all4 de la polaridad sujeto-objeto(20).

Segtin estas perspectivas, las “dos verdades” (S. satyadvaya, T.
bDen gNyis) corresponden a dos planos de la realidad, el de la Mente
absoluta, inmodificada y el de 1a mente individual modificada. El es-
tablecer una diferencia entre ambos niveles es propio de una mente
dicotémica, distorsionada por el error (S. bhranti, T. krul-pa) de las
conceptualizaciones (S. vikalpa, T. rtog) que representa la pérdida
del saber original (S. jiiana, T. ye-ses).

En consecuencia la Realidad es co-presente con la Manifestacion
significando que no existe quiebre entre la trascendencia y el proceso
césmico. '

El estado de samsara (T. khor-va) “lo fenoménico” y el estado de

19. Contenidos subliminales del subconsciente.
20. Haridas Chaudduri, “Integral Yoga”, London, George Allen & Unwin, p. 34.
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nirvana (T. srid zi giis) “serenidad absoluta”, no son d9s, sino la
unidad (S. advaya, T. giis med) del vacio universal (S. Sunyata T.
ston pa nid).

Esta convergencia o co-terminidad entre ambos estados ¢s traduci-
da por el témino tibetano “khordas” sefialando la emergencia del
mundo manifestado (samsara) y la serenidad absoluta (nirvana) que
sobreviene cuando la ilusién es compendida y en consiguiente se des-
vanece”(21).

“El vacio no es diferente de la manifestacion

y la manifestacion no es diferente del vacio,

el hecho que el uno no exista sin el otro

es como la convergencia de lo artificial y lo genuino” (22).

“No hay nirvana fuera del samsara,
samsa@ra, purificado de infatuacion
se vuelve nirvana”(23)

En el Dharmadhatu étotra es declarado:

“Eso que se vuelve la causa del samsara
purificado por un proceso, es el nirvana,
el Dharmakaya ( “Ser como tal” ) (24)

Siendo afirmado por Naropa en su éekoddesatika, p.57:

“Eso que por naturaleza es la no-dualidad de

las dos verdades, es llamado ser unitivo.

En consiguiente, el Ser Unitivo, es el Dharmakaya”
(chos sku) (25)

Padma dkar-po comentando el pensamiento de Naropa afirma:

21. David Sneligrove, “Four Lamas of Dolpo”, Bruno Cassirer, George Allen & Unwin, p. 34.

22. Advayavajrasamgraha, p. 24, citado por Herbert V. Guenther, “The Tantrik View of Life”,
po. cit. p. 110.

23. Hevejra Tantra III, iv. 32.

24. Herbert V. Guenther, “The Life and Teaching of Naropa™, op. cit. p. 119.

25. Sekoddesatika de Naropa, p. 57, citado por Herbert V. Guenther “The Tantrik View of Life”,
op. cit. p. 109.
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“Del mismo modo que la presencia existencial de la Mente
en su indivisibilidad de profundidad y brillo, asi es la
semilla. De este modo, el drbol de la Mente como la unidad
del samsara y del nirvana se desarrolla como la senda,

y de acuerdo a (la naturaleza de) este drbol,

madura su fruto, la Mahamudra, que es el Dharmakaya

la unicidad de las “dos verdades”

que en si mismo es no-dualidad’(26)

Estas afirmaciones implican metaffsicamente, que el mundo es real
desde el punto de vista fenoménico, siendo en si el aspecto relativo de
la Absolutez o Fundamento Mahamudra; pero ilusorio ¢ inxistente
desde el punto de vista de 1a Absolutez, al ser totalmente dependiente
de 1a Mente en cuanto a tal.

Debiendo ser destacado que esta relacién de dependencia es unidi-
reccional, puesto que la Mente incondicionada es incausada (S. anut-
pada. T. skyed med), no dependiendo de nada para su existencia,
siendo el fundamento, medio y fin de todo lo existente; que es el con-
cepto de Tantra como “continuidad” (prabandha) (27).

Segtin la tesis Nagarjuniana, nada existe sin relacion causal a otro
(pratityasamutpada) (28) y en consiguiente por el hecho de ser de-
pendiente (pratityasamutpanna) no puede ser real (6nticamente ha-
blando), 1o tnico real es el vacio, no conceptual, mds alld de toda afir-
maci6n y de toda negacion.

Pero, jcomo el sustrato de la Conciencia inmodificada deviene la
multiplicidad del mundo fenoménico?

La respuesta dentro de este contexto involucra el principio diferen-
ciador (S. maya. T. sgu ma) segin el cual, una cosa es vista como di-
ferente de 1o que es realmente (S. svarilpa, T. gnas lus). Esta desvia-
ci6n o falsa perspectiva, que en realidad es no-discriminaci6n o falso
discenimiento (S. bhranti, T. krul-pa) origina la caida en el mundo
de los objetos.

De este modo, el Abhidharmakosa de Vasubandhu (IV.i) sefiala
que “el mundo es producto del karma de todos los seres”. El proceso
c6smico es asi, el resultado de las acciones de todos los seres en cola-

26. Naro, folio 65b-66a, citado por Herbert V. Guenther, “The Tantrik View of Life”, op. cit. p.
119.

27. Adhara, prakrti y asamharya, respectivamente.

28.La condicionalidad, la relatividad y la insustancialidad expresadas en la palabra prattya
(sam) utpada, constituyen la esencia de todos los seres y las cosas. Cf. Femnando Tola y
Carmen Dragonetti, “Budismo Mahayana, Bs.As , Kier, 1980, p. 137.
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boracién, obnubilados por el poder de la maya (T. sgu ma) (29) que

como un “Gran Mago” presenta en si dos aspectos:

a) uno negatlvo consistiendo en su poder de velaci6n u ocultamiento
(avarana-sakti) que representa al aspecto material y al mental o
sutil.

b) uno positivo, consnstlendo en su poder de develacién o verdadero
conocimiento (Cit-sakti) que representa el aspecto espiritual
(maya como causa) (30).

ASvaghosa sostiene en su Sraddhotpadasastra, p. 123.

“Deberiamos saber que todos los fenémenos son originados

por las nociones imperfectas de la mente incondicionada,

por lo tanto, toda existencia es como un reflejo, sin

sustancia, tan sélo un espejismo de la mente.

Cuando la mente actiia, entonces, surgen toda clase de cosas
cuando ésta cesa de actuar, cesan, entonces, todas las cosas” (31)

La autorizada palabra del maestro Téntrico sGam-popa sefiala:

“Todo el universo fenoménico no ha tenido nunca existencia
(como algo diferente y aparte del Ser como tal) siendo de

la naturaleza del Dharmakaya. Pues desde el comienzo y mds
alld de los presupuestos del pensamiento, es lo significado
por inefabilidad” .

Los adeptos insensatos, privados de entendimiento buscan

el Dharmakaya o lo Inefable, mds alld del mundo fenoménico.

Ellos nunca hallardn al Dharmakdya, a pesar de sus esfuerzos.

Lo que intentan hacer, es como tratar de hallar agua, fuera

o separada del hielo. El error reside en el desconocimiento

de lo que el mundo fenoménico es (yin lus) por cuya causa,

se es incapaz de entender la presencia del Ser (gnas lus) (32)

El mundo es de este modo, la manifestacién de la belleza o inefa-
bilidad del Ser como tal (S. Dharmakaya, T. chos sku) y los seres
son en esencia, 1a Budhatva.

29. De la raiz s4nscrita Ma “medir’ miyate anaya iti “lo que es medido”. (La proyeccién ilusoria
del mundo fenoménico”).

30. Prabhu Shastri, “The Doctrine of Maya”, London, 1991, p. 31.

31. Mahayanasraddhotpadasastra of Asvaghosa (trans.) T. Richard, Shangai, 1907, p. 123.

32. sGam po-pa, 20a, citado por Herbert V. Guenther, “The Tantrik View of Life”, p. 149, nota
13.
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“No existe diferencia entre samsara y nirvana

todas las manifestaciones se identifican

con la esencia mental.

Asi como no existe diferencia entre el mar y las olas

no existe diferencia entre los Buddhas y los seres sensibles” (33)

IV - “LOS CUATRO SELLOS”

El reencuentro con el ser a través de los opuestos, la literatura
Téntrica lo clasifica de acuerdo a cuatro etapas de experiencia deno-
minadas simbélicamente los “cuatro sellos” (S. mudra, T. phyag-
rgya) también conocidos como los “cuatro deleites” (S. ananda, T.
dga-ba). El término mudra (“sello”) segiin el Avatara Vyakh, 94a-
96ss, significa tanto “deleite”, “jibilo” como “impresién” o “accién
de sellar”. Debiendo ser entendido que la existencia es “sellada” con
el jibilo de la iluminaci6én.(34)

Las cuatro etapas de la “acci6n de sellar” son:

1 - Karmamudra (“Sello Accion”)

La primera situaci6n corresponde a la vida de relacién. Apunta al
reconocimiento del pr6jimo como un ti, en el respeto y consideracion
de su subjetividad, lo que significa aceptar el valor intrinseco del otro
y por ende, su libertad.

La experiencia que el Tantrismo denomina Karmamudra, se des-
arrolla con una persona concreta, con quien establecemos una relacién
en cualquiera de los tres niveles de la accién (corporal, verbal y men-
tal); pero dado que e! hombre es una unidad, estos niveles operan en
forma conjunta, afectando su estructura total.

En dicha situacion, el otro individuo concreto, representa cualquier
sujeto que penetre “mi mundo” a quien yo acepte como par, como al-
guien distinto de los otros, siendo a la vez aceptado. Esta compleja si-
tuaci6n suscitada por empatfa 0 comuni6n 6ntica, hace que dos subje-
tividades se vuelvan una consubjetividad o intersubjetividad, pues la
experiencia Karmamudra s6lo es lograda si se desarrolla entre suje-

33.Doha Maha Mudra de Saraha (citado por Evans Wentz W.Y. en “Yoga Tibetano y
Doctrinas Secretas” (Trad.), Bs.As., 1975, p. 27.

34. Avatara Vyakh 94a-96ss, citado por Mkhas Grub Rje, “Introduction to the Tantric Systems”
(rpr) op. cit. p. 227, nota 21.
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tos conscientes, no implicando uniteralidad, sino comuni6n intersub-
jetiva o co-existencia(35).

La experiencia Karmamudra, pone de relieve la vital necesidad
humana de relacién y auténtica comunicacién con €l préjimo, que de
ser plenamente lograda permite al hombre el profundo conocimiento
de sf mismo en armoniosa complementariedad.

Raz6n por la cual es sostenido que en la situacién Karmamudra,
partimos de nuestro propio ser(36) siendo esta co-existencia entre dos
subjetividades difusa en principio, dificil de captar en su dimensi6n
total; marcada por los intentos de ensamblamiento de las subjetivida-
des, instancia que crea una necesidad de mayor apertura entre ambos
coparticipes. Padma dkar po establece:

“El saber apreciativo-discriminativo, es la karmamudra” (37)

La experiencia karmamudra, constituye dentro del esquema del
Tantrayana, el primer grado de deleite (S. ananda, T. dga ba). De
modo, que el Caturmudra upadesa de Advayavajra, que cOmo su
nombre lo indica, trata en detalle estas cuatro situaciones dice:

“La karmamudra es deleite” (38)
2 - Jiignamudra (“Sello Conocimiento”)

La experiencia Jianamudra, conocida también como
Dharmamudra, es la de un encuentro interior, desarrollado en el rei-
no de las emociones puras, siendo aplicable en el Tantrismo a un pro-
ceso meditativo por el cual todo lo aprehendido en el nivel primario
debe ser “sellado” en el goce de la percepcion estética que provoca el
sentimiento de amor puro, que es la auténtica comunicacion.

Naropa en su Sekoddesatika sefiala:

35. Ver sGam-po-pa XIX, 15a; Sphzg 156b-158b; Sphyd 45ss, citados por Herbert V. Guenther,
“The Life and Teaching of Naropa™, op. cit. p. 219.

36. Padma dkar-po, Sphzg 148ab; Sphyd 98b, citados por Herbert V. Guenther, “The Life and
Teaching of Naropa™, op. cit. p. 217.

37. Padma dkar-po, Sphzg, 69a ss, citado por Herbert V. Guenther, “The Life and Teaching of
Naropa”, p. 269, nota “E”.

38. Caturmudra upadesa de Advayavajra, p. 214a, citado por Herbert V. Guenther, “The Liffe
and Teaching of Naropa”, op. cit. p: 209, nota 1.
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“La Jiianamudra es la naturaleza de la ‘Gran Madre’
(la Prajii@paramita, el saber apreciativo-discriminativo)

y también:

“es el impetu y el poder sustentador del placer en
el reino de las formas estéticas” (riipadhatu) (39)

Aqui el encuentro entre el yo y el td se ha vuelto una cognicion va-
lida que lleva al encuentro con el ser interior. E1 hombre ya no se ex-
perimenta solo, ni escindido, sino que vive “en” y “por” el otro en la
total libertad de la co-existencia. Su consecuencia 16gica es la felici-
dad (S. sukha, T. bD-ba).

Puesto que ser, es ser consciente, €l hombre ejerce su libertad, en
consiguiente desde esta perspectiva, ser, saber, felicidad, libertad,
amor, pueden ser considerados sinénimos.

Maitri-pa afirma:

“La Dharma o Jiigna Mudra es la intencién de no volverse
separado del saber (que conoce) todo lo existente, como
siendo una aparicién, por haberlo investigado por el
silogismo del uno y los muchos” (40)

En sentido amplio la situacién Jianamudra, involucra la inten-
cién de no volverse separado del saber del “simultaneidad” (S. saha-
jajiana T. ihan cig skyes dga ba) o unicidad de la realidad, hecho
que despierta en el hombre el sentimiento de amor universal, que es la
suprema karuna (S. mahakaruna, T. sNying rje chen-po) trascen-
diendo todo sentido de egoicidad.

Esta experiencia psicolégica o estética es denominada “deleite ex-
tdtico” (S. paramananda, T. mchog-dga).

3 - Mah@mudra (“Gran Sello”)

La tercera situacién corresponde a la experiencia del principio uni-
ficador o fundamento de todas las cosas.
Esta experiencia del saber de la no-dualidad es denominada “Gran

39. Sekoddesatika de Naropa, p. 56, citado por Herbert V. Guenther, “The Tantrik View of
Life”, op. cit. p. 72.
40. Matri-pa (Naro, folio 87f, citado por Herbert V. Guenther, p. 76.
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Sello” (S. mahamudra, T. phyag rgya chen-po o chen-mo) en razén
de su solemnidad. La “Acci6n de sellar” corresponde aquf al re-des-
cubrimiento o conocimiento espontdneo (S. sahaja, T. ihan skyes)
del Ser Absoluto.

El andlisis de la terminologfa Tibetana arroja el siguiente resulta-
do:

phyag - corresponde a la adquisicién del conocimiento no-dual (S.
advaya, T. ghis-med)

rgya - es la beatitud que se origina al ser desatada la madeja del -
samsara.

chen-po - es el auténtico Dharmakaya (T. chos sku) libre en sf mis-
mo siendo la “Luz Radiante” de 1a conciencia tnica(41).

En términos filos6ficos, la experiencia Mahamudra ensefia 1a uni-
dad de la realidad, el indescriptible estado de “dos en uno” (S. yuga-
naddha, T. zum ajug).

Saraha-declara:

“No teniendo forma, ni color, siendo omniabarcante,

sin cambio y perdurable a través del tiempo, como el

espacio celestial, sin comienzo ni fin.

Carente de error, como cuando se toma a una cuerda por una
Serpiente.

Siendo la indivisibilidad del Dharmakaya, el Sambhogakaya
y el Nirmanakaya. Su realidad trasciende las zonas del
intelecto.

La Mahamudra, que es la experiencia espontdnea de la
Buddhidad, se automanifiesta en el samsara y en el nirvana
para beneficio de los seres vivos” (42).

sGam-po-pa, el discipulo de Milarepa sefiala:

“La Mahamudra es maculada e inmaculada” (43).

41. Karnatantravajrapada, 304a, citado por Herbert V. Guenther, “The Life and Teaching of
Naropa”, op. cit., p. 222, nota 1.

42.Saraha, kayakosamrtavajragiti 110b, citado por Herbert V. Guenther, “The Life and
Teaching of Naropa”, op. cit. p. 223.

43.sGam po-pa XX, 5b citado por Herbert V. Guenther, “The Life and Teaching of Naropa”,
op. cit. ps. 226-227.
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Es maculada, en tanto como el tiempo se vuelve la temporalidad, e
inmaculada, en tanto como fundamento es omnipresente € inalterable
en su intemporalidad.

4 - Samayamudra (“Sello del Compromiso”)

La cuarta y dltima situacion es la cilmine de la anterior, que enfa-
tiza tanto la unidad en su naturaleza existencial, como el sentido de
obligaci6n que de ello deriva.

Implica una situacién de compromiso (S. samaya, T. dam-tshig)
para con los demés al contemplarlos a la luz de su ser verdadero; lo
que se traduce en una accién responsable, que es la maduracion de la
compasién universal, basada en el reconocimiento de que todo lo
existente, en virtud de su ser, tiene en si mismo un valor. Esta etapa
trascendente, es sefialada adem4s como Phalamudra. Este dltimo tér-
mino, utilizado por Naropa, indica el fruto (phala) de la Maha-
mudr3, la posesi6én del saber no-dual, lo cual en base a la dialéctica
Téntrica incluye automiticamente el sentido de liberacion, que es la
suprema beatitud.

“Phalamudra, es la beatitud de la Mahamudra.

La caracteristica es un saber original en (un estado de)

liltima e inmutable beatitud; involucrando un placer

constante, debido a que el estado previo (experiencia Mah@mudra)
se ha vuelto estable. Por eso es llamada “mudra” (sello).

Su grandeza consiste en grandeza de liberaciény grandeza

de posesion.

Grandeza de liberacion significa la realizacién de la

refulgencia del ser intrinseco (svabhavikakdya) que es la
caracterizada por la liberacién de todas las tendencias y de todos
los velos.

Grandeza de posesion, es la realizacion del ser unitivo

la naturaleza de todos los Buddhas” (44)

“La mente es la Mah@mudra,
la Samayamudra es la omnipresencia,

44. Naropa, Sekoddesatika, p. 56, citado por Herbert V. Guenther, “The Tantric View of Liffe”,
op. cit. p. 109.
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la Dharma o Jii@namudra es la palabra,
la Karmamudra es el cuerpo”(45)

- EL SER ABSOLUTO

A través del transcurso de este estudio, la experiencia metafisica
del ser en tanto absoluto, ha estado constantemente presente. Pues
dentro de la perspectiva del Vajrayana, cualesquiera que sean la si-
tuaciones a tratar, ¢l fundamento, medio y fin de las mismas lo cons-
titye el ser unitivo, la tnica realidad existente a se, abarcindolo todo
en su absolutez. Siendo en su unidad indivisa en circunstancias men-
cionado como Svabhavikakaya (T. Ngo boiiid sku) el estado m4s
all4 del ser y del no-ser.

Del Ser en tanto absoluto, trascendiendo todo lo que puede ser
captado por la capacidad noética humana y en consecuencia indes-
criptible por las palabras, s6lo puede decirse que *“es” pero no lo que
es en si mismo, debido precisamente a su trascendencia de todo pen-
samiento categorial.

Llegar a la realizacion de esta experiencia metafisica que constitu-
ye el nicleo del Budismo Téntrico, es hallarse frente a la realidad des-
nuda del ser que ciega y sobrecoge con la refulgencia de su autorreve-
ladora “Luz Radiante”, donde todos los juicios de valor se esfuman
como las nubes barridas por el viento, para permanecer tan s6lo el si-
lencio inefable de la Beatitud.

Y Tilopa dijo a Naropa:

“Ya que la trascendencia no es un contenido mental
ti no puedes contemplar al Ser” (46)

Siendo nada de lo conocido es designado apofiticamente como
“vacuidad” (S. sunyata T. ston pa iiid) la “nada como tal”, que no es
una nada nihilista, sino la plena dimensi6n del Ser.

De un modo positivo es denominado “Talidad” (S. tathata T. de
kho nyid). En témminos metafisicos, en consideracién de su realidad
como potencialidad infinita, es dicho a ser el Dharmakaya (T. chos
sku) y en términos misticos es mencionado como Dharmadhatu (T.
chos dbying) “origen de lo existente”.

45.Sarvarahasya Tantra, cap. IV, verso 30, trans. Alex Wayman.
46. Herbert V. Guenther, “The Life and Teaching of Naropa”, p. 911.
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Denominaciones todas ellas que son s6lo indicativas de una abso-
lutez que no ha tenido origen en el tiempo y en consiguiente tampoco
tiene fin, considerada como Tathagatagarbha (“matriz de los
Tathagatas) (47) o Buddhidad “esencia de los iluminados” siendo s6lo
realizada por el saber intuitivo o percepcién intrinseca.

Karma Phrin las pa establece:

a) la percepci6n intrinseca es conceptualmente incomprensible.
b) trasciende las categorias del intelecto.

“La mente como tal, la paz genuina, la presencia (del ser)
lo Real es dificultoso de comprender por aquellos que

se aferran a los conceptos ;por qué? porque no es un
objeto para ser definido por los conceptos” (48)

En una de sus obras sGam-po pa afirma:

“Todo lo que aparece en la multiplicidad, como la tierra,

las piedras, las rocas, las montarias, la hierbas, los drboles,
los bosques, los hombres, las mujeres, etc., son la nada como
tal, pues son vacios de esencia propia.

La apariencia es la automanifestacién del Ser en si mismo
como la multiplicidad.

En sintesis, la Apariencia y la Trascendencia del Ser

no son una dualidad” (49).

Ya que todo lo existente es condicionado y relativo a otro (pra-
tityasamutpanan) no puede ser considerado real, sino apariencia. La
Relatividad o Apariencia es en si misma relativa a lo Absoluto que
debido a su cardcter no relacional, es considerado la “transcendencia
pura” (S. matyatita, T. blo las ‘das pa).

Desde el punto de vista absoluto, la Trascendencia es la Realidad
que es libre de la multiplicidad y desde el punto de vista empirico,
esta trascendencia o Vacuidad (S. siinyata, T, ston pa nyid) es la
Relatividad (pratityasamutpada) o lo fenoménico (samsara).

47. Ratnagotravibhagasastra by Jikido Takasaki, “A study of the Ratnagotravibhaga ‘Uttara
Tantra’, Being a Translation on the Tathagatagarbha Theory of Mahayana Buddhism”, serie
Orientalia, XXXIII, Roma, ISMEO, 1966.

48. Karma Phrin las pa, Doka skor gsum, folio 60b, citado por Herbert V. Guenther, “The
Tantric View of Life”, op. cit. ps. 88-89.

49. sGam-po-pa, op. cit. Ca, 36a, citado por Herbert V. Guenther, “The Tantric View of Life”,
op. cit. ps. 142-143.
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En el Prajiahrdaya es sostenido:

“La forma (riipa) es una (dimension abierta)

esa dimensién abierta (del Ser, Sunyata) es la forma.
Esta trascendencia no es diferente de la forma

y la forma no es diferente de la trascendencia” (50)

Todas las formas tienen en su real naturaleza (svabha, T. gnas lus)
a la vacuidad (S. siinyatd, T. ston pa nyid) como su esencia, de la
que nada puede ser dicho, pues trasciende los “cuatro limites” (S. ca-
turkoti, T. rTag-chad mu bhzid) del pensamiento categorial ser; no-
ser; ser y no-ser; ni ser ni no-ser(51).

astinasti ubhaya anubhaya iti catuskotivinirmuktam Sinyatvam
Advayavajra establece:

“Existencia y no-existencia no existen separadamente.
Son una anidad. La unidad del vacio y de la compasion.
Siendo inalcanzable en términos de las propias ficciones.
Existe la unidad por naturaleza

entre el vacio (la trascendencia) y la Manifestacion” (52)

VI - LA TEORIA DEL TRIKAYA

El Trikaya (T. sku gsum) constituye el corazén mismo del
Tantrayana. La total simbologia y el complejo ritual del Vajrayana
giran alrededor de este nicleo a partir del cual se imbrincan las dife-
rentes teorias que fundamentan la metafisica del “Budismo del Rayo”.

Comprender el Trikaya, constituye la clave para la liberacién fi-
nal, puesto que tras la triddica realidad humana, de cuerpo, palabra y
mente, subyacen los arquetipos del Cuerpo, la Palabra y la Mente de
Buddha; los “tres Misterios” en su triple manifestacién como el
Nirmanakaya, el Sambhogakaya y el Dharmakaya respectivamen-
te.

La final recognici6n de la identidad esencial, consiste en la realiza-
50. Prajhahrdaya, citado por Herbert V. Guenther, op. cit. p. 143.
51.Madhava, Sarvadarsanasamgraha, citado por Radhakrisnan, “Indian Philosophy”, Vol. I

(rpr), London, George Allen & Unwin, 1941, p. 663, nota 5.

52. Advayavajrasamgraha, p. 49, citado por Herbert V. Guenther, “The Life and Teaching of

Naropa”, op. cit. p. 110.
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cién de la Buddhatva (naturaleza Budica), fnsita en todos los seres
como el centro interior.

“Todos los seres poseen la naturaleza Budica

constantemente presente desde la eternidad” (53)

1 - Desarrollo del Trikaya

Bas4dndose en la primitiva divisién doble entre el Dharmakaya
“Cuerpo de la Ley”, que en realidad es una forma abreviada de
Jianadharmak3aya, “Cuerpo de Conocimiento” y el Riipakaya,
“Cuerpo de la Forma”; los modos operativo y cognoscitivo respecti-
vamente; estableciése una divisi6n triple, m4s acorde con la cosmovi-
si6n India mediante la posterior subdivisién del Rupakaya, en
Sambhogakaya y Nirmanakaya, conocida como teoria del Trikaya.

La teorfa ya. explicita en la obra de Asvaghosa,
Mahayanasraddotpidasastra, “Despertar de 1a Fe en el Mahdyana”,
donde la Tathata (Talidad) es asimilada al Dharmakaya y al
Dharmadhatu; cobré forma definitiva en la época de Asanga, con la
sistematizaci6n de 1a filosofia Yogacara de alrededor del siglo IV dC.

2 - Interpretacion Tantrica del Trikaya

Estos kayas (T. sku) aunque generalmente traducidos como “‘cuer-
pos” no 1o son en el sentido de entidades fisicas, al decir de Lauf:

“Por kaya debe ser entendido “cuerpo” , no como una forma
visible, sino como un modo de ser, un plano del operar
del dharma (ley) entre la inmanencia y la trascendencia” (54)

Los modos en que esta esencia universal se manifiesta son:

a) Dharmakaya (“Cuerpo de la Ley”)
Es uno de los nombres de la Realidad infinita, “libre de toda con-
tingencia, de todo error y de toda presuposicién”(55). Pudiendo ser

52. Advayavajrasamgraha, p. 49, citado por Herbert V. Guenther, “The Life and Teaching of
Naropa”, op. cit. p. 110.

53. Karma Phrin-las-pa, Doha skor gsum, citado por Herbert V. Guenther, “The Tantric View of
Life”, op. cit. p. 124.

54. Detlef ingo Lauf, “The Secret Doctrines of Tibetan Books of the Dead”, Shambala, Boulder
& London, 1977, p. 2.

55. Bodhicaryavatarapaiijika de Prajiakaramati IX, 38, edite par Louis de la Vallee Poussin
(Bibliotheca Indica, Calcutta, 1903).
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asimilable al espacio (S. akasa, T. nam-mkha) en su universali-
dad.

“El akasa es universal, universal es también
la naturaleza de Buddha” (56)

Desde el punto de vista Téntrico, por Dharmakaya (T. chos sku)
debe ser entendido el Ser genuino en su operatividad, en referencia a la
presencia de la Buddhatva, la trascendencia pura (S. matyatita, T. blo
las da pa); la “abierta dimensién del Ser” que es el verdadero sentido
de Siinyata (T. Ston paiiid) tal como lo sefiala el Prof. Guenther(57).

Esta experiencia metafisica del Ser en cuanto a realidad absoluta y
como valor (chos) es vivida como inefable, en el sentido de indescrip-
tible por palabras (avachya) (58): siendo la “nada como tal”
(Sunyam Tattvam) o nada de lo conocido; m4s alld de la esfera del
pensamiento, simbélicamente representada por el Buddha Vairochada
0 Samantabhadra, segin las diferentes escuelas. b
b) Sambhogakaya (‘“‘Cuerpo de Gloria™)

Es el modo en que la esencia Budica se manifiesta ante los ojos de

sus hijos espirituales, los Bodhisattvas de la Décima Etapa, que

ostentan las 32 marcas auspiciosas y las 80 marcas secundarias de
un verdadero Buddha(59).

Para el Tantrismo, el Sambhogakaya, corresponde al “ser de la
Comunicacién auténtica”, en referencia a la Buddhidad empatética. El
“Cuerpo de Beatitud” (S. Mahasukha, T. bDe ba kyi sku), 1a “sabi-
durfa especular o refleja” (adarsajiiana, T. me lo ye $es) simbGlica-
mente representada por el Buddha Aksobhya o Vajra Sattva (T. rdo
rje sems dpa).

56. Mahayanasutralamkara 1X, 15, citado por Paul Oltramare, “La 'lheosophie Bouddique™,
Paul Geuthener, Paris, 1923, p. 316.

57. The technical term sunya(ta) indicates the “open dimension of Bemg The customary trans-
lation by “void” or “emptiness” fails to convey the positive content of the Buddhist idea, this
open dimension is “nothing as such” in the sense it cannot be reduced to a content of mind
and when the determinate contents of mind are the primary concem the openness of Being is
reality dismissed as something nihilistic”, Herbert V. Guenther, “The Tantric View of Life”,
op. cit. p. 150, nota 44.

58. Shunya essentially means indescribable (avachya or anabhilapya) as it is beyond the four ca-
tegories of intellect (chatuskoti vinirmukta) It is Reality ultimatily trascends existence, non-
existence, both and neither”, Chandradhar Sharma “A critical Survey of Indian Philosophy”,
London, Rider & Co., 1960, p. 86.

59. Las marcas de Buddha son mencionadas por Herbert V. Guenther, “The Tantric View of
Life”, op. cit. p. 109.
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En el contexto T4ntrico, Vajrasattva, es un simbolo de la indivisa
indestructible e inmutable, condicién diamantina (vajra) del ser (satt-
va). Denotando que la real naturaleza de las cosas es el vacio (S. siin-
ya, T. ston-pa), la “nada como tal” coalescente con el saber como tal
(S. jidna, T. ye-ses) cuya identidad es el Ser como tal (S.
Dharmakaya, T. chos sku).

El Téantrico Advayavajra sefiala:

“Por vajra es significado el vacio
por sattva, el saber orginal;
su identidad es Vajrasattva (“el Ser de Diamante” )(60)

¢) Nirmanakaya (“Cuerpo de la Manifestacién’)

Es la forma en que la Buddhidad se manifesta ante los hombres

para poner en movimiento la “rueda de la Ley” (S. Dharmacakra,

T. chos skor bskhor), correspondiendo en este kalpa (ciclo) al

Buddha histérico Sakyamuni.

Segiin el Tantrismo, el Nirmanakaya, el “Ser de la auténtica
Manifestaciéon” corresponde a la “sabidurfa del logro” (krityanustha-
najiiana, T. bya ba gru pa’i ye-Ses), significando que cada individuo
expresa en s{ mismo a la Buddhatva, o mejor, la Buddhatva se auto-
expresa en el hombre como el Nirmanakaya.

3 - El Trikaya y la Autorrealizacién

Los “kayas” puden ser considerados diferentes niveles de la esen-
cia de Buddha.

Asanga, en su Mah'é'yanasamparigrahaéistra, al enumerar las
diez categorias de l1a escuela Yogacara, en la décima sostiene:

“La Realidad es el Dharmakaya o el ‘Cuerpo de Buddha de la
existencia Pura” que es la conciencia pura, que se manifiesta
desde el punto de vista del samsara como el Nirmanakaya

y desde el punto de vista del nirvana, como el Sambhogakaya
el “Cuerpo de Gloria” (61)

Consecuentemente, los “kayas’ son mejor expresados como “nor-

60. Advayavajrasamgraha, p. 24, citado por Herbert V. Guenther, “The Tantric View of Life”,
op. cit. p. 109.
61. Citado en Chandradhar Sharma, op. cit. p. 109.
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mas o0 modelos”, términos indicativos de experiencias de etapas evo-
lutivas o posibilidades del ser; ya que en realidad son planos de la ma-
nifestacion de la Buddhidad, trascendiendo toda operacion del intelec-
to.

Realizar esta trinidad (S. trikaya, T. sku gsum) indivisible en su
unidad (S. svabhavikak@ya, T. Ngo boiiid sku) representa la expe-
riencia suprema del ser en su simultaneidad (S. sahajakaya, T. lhan
cig skyes dga ba) o “Gran Beatitud” (S. mahasukhakaya, T. bde
chen kyi sku).

“En el ilimitado panorama del universo existente y visible
cualquier forma que aparece, cualquier sonido que vibra,
cualquier brillo que reluce, cualquier conciencia que conoce,

es el juego de la manifestacion del Trikaya, el triple

principio, la Causa de todas las causas, la trinidad

primordial. Imregndndolo todo estd la Omniabarcante Esencia
del Espiritu que es la Mente increada, impersonal, auto-existente,
inmateral e indestructible” (62)

En el Trikaya, como teorfa nuclear dentro del Tantrayana, desde
el punto de vista del “sendero” o avance espiritual hacia la liberacién
final, los “kayas” representan a los “tres vehiculos” del Budismo.

Desde esta perspectiva, la ensefianza NirmaInak3ya, como el pri-
mer nivel corresponde al Hinayana, el sendero del método y la disci-
plina; la ensefianza Sambhogakaya, el nivel medio, al vehiculo del
Mahayana, la via de la metafisica, y la ensefianza Dharmakaya, el
nivel superior, al Vajrayana, la senda de la practica, que conduce de
un modo acelerado a la realizacién final, al actualizar de un modo es-
ponténeo la insita naturaleza Budica.

De lo cual se deduce que el Vajrayana no demanda del hombre un
ideal imposible de realizar, sino el desarrollo de sus potencialidades
actualizadas por haber recorrido la “senda” de la interioridad, en bus-
ca de ese principio constitutivo y fundante.

El dinamismo 6ntico, de este proceso de autorrealizacién, presupo-
ne una actitud autoconsciente, autocontrolada y autodecisiva de afir-
macién ante las diferentes situaciones.

En el Vimalakirtistitra es establecido:

62. Lama Kazi Dawa Sandup en Evans Wentz W.Y., “The Tibetan Book of the Dead”, Oxford,
Univ. Press, London, 1982, p. 13.
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“La accién separada de la discriminacién-apreciativa (prajna)
es atadura. La discriminacién-apreciativa, separada de la
accién (upaya) es atadura.

La accién dotada de discriminacién-apreciativa es liberacion.

La discriminacién-apreciativa junto con la accion es
liberacién” (63)

En el sutra de las “Preguntas de Akshshamati (Akshshamat
Pariprccha) es dicho:

“La prajiia, separada del upaya, encadena al nirvana,
el upaya separado de la prajfid encadena al samsara” (64)

IV - LA LIBERACION Y EL “ESTADO INTERMEDIO”

La teorfa del “Estado Intermedio” forma parte de las Seis Doc-
trinas de Naropa (Naro chos drug)(65) conocidas como los “Seis
Yogas de la Forma” frente al “Sendero de la No-forma” (S. mahamu-
dra T. phyag rgyag chen-po) conduciendo a la liberacion.

De las “Seis doctrinas de Naropa™ la del “estado Intermedio” (S.
antarabhava, T. bar-do) es de particular interés en 1o que al tema se
refiere. ‘

En su signficado m4ds difundido “estado intermedio” corresponde
al que se extiende desde el fin de la existencia actual, hasta el futuro
renacimiento. En realidad, este concepto, debe ser entendido en senti-
do amplio, para poder captar su dindmica. Pues es un estado de trans-
formaci6n, que se desarrolla entre dos situaciones limites idénticas en
esencia.

De este modo enfocada lo que llamamos vida, es un “estado inter-
medio” entre el nacimiento y la muerte; un “estado intermedio” entre
1a nesciencia y el saber trascendental.

Este proceso de purificacién se lleva a cabo mediante las “cuatro
confimaciones” (S. abhiseka, T. dban skur) propias de los Tantras
del Anuttara, con su desarrollo de las “etapas de la Generacion y la de
Logro”. En virtud de tal préctica, el adepto del Vajrayana, puede

63. Citado en Advayavajrasamgraha de Advayavajra, op. cit. p. 2./

64. Citado en Evans Wentz W.Y. “Yoga Tibetano y Doctrinas Secretas” (trad.), Kler, Bs.As.,
1975, p. 395.

65. “The Life and Teaching of Naropa”, esp. ps. 82-86 y 235 ss.
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transformar el *“cuerpo sutil” (S. manomaya, T. yid lus) en “Cuerpo
de la conciencia sublimada” (S. vijidnamaya, T. ye-ses-lus) y éste en
“cuerpo de diamante” (S. vajrakaya, T. rdo rje sku), culminando en
el “cuerpo de la posibilidad infinita” (S. Dharmakaya T. chos sku).

En el instante de la muerte, cuando el principio consciente est4 por
abandonar el cuerpo y antes de que los estados residuales kdrmicos
comiencen a operar, se produce la experiencia cumbre denominada el
“re-encuentro de las dos luces” la Luz Radiante o Madre con la luz in-
terior o Hijo (S. dharmata matri-putra, T. chos nyid ma bus).

Estos tres estados, muerte, estando intermedio y nacimiento son
relacionado con los tres modelos existenciales.

Segun Tsong kha-pa, en su Don gsal, 1a muerte es asociada con el
Dharmakaya, el estado intermedio con el Sambhogakdya y el naci-
miento con el Nirmanakaya.

“La contemplacion del Dharmak@ya es la purificacién de la
muerte, porque brevemente hablando, el Dharmakaya es
equivalente a la experiencia de la Clara Luz de la muerte,

la contemplacion del Sambhogakaya es la purificacion

del estado intermedio y la contemplacién del Nirmanakaya
es la purificacion del nacimiento” (66)

La liberacion para el Tantrismo Budista es asi la autorrealizacion
del Ser como tal en su posibilidad infinita.

66. Tsong Kha pa’s, Collected Works, Tohoku Catalogue 5290, Vol. Gha, Don, Gsal, Folio 25,
a-b, citado por Alex Wayman, “The Buddhist Tantras”, Samuel Weiser, New York, 1973,
p-28.



