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BARDO
El arte del reconocimiento

			Preliminares

			
La mente es un continuo cuyo impulso no se detiene tras la muerte del cuerpo. La mente, como la energía, no muere, se transforma. Según los budistas, somos seres en transición (eso significa bardo o bar do, según la transcripción fonética no simplificada del tibetano que el lector encontrará en edición del profesor Prats), tanto en esta vida como en el engarce entre la vida presente y la siguiente. De ese estado «intermedio» habla el Bardo Thodol, «la liberación mediante la audición en el bardo», un libro ritual, más conocido como Libro tibetano de los muertos desde que, en 1927, lo tradujera al inglés W. Y. Evans-Wentz.

			El despertar es indestructible como el diamante. Esa es la idea medular del budismo vajrayāna, que es la tradición en la que se inscribe el libro que vamos a comentar. El término sánscrito vajra significa «diamante»; también hace referencia al poder y la energía del relámpago. El despertar está presente en cada experiencia. Ninguna neurosis, ninguna obsesión o perturbación puede opacar su claridad radiante. El despertar no es un estado mental que haya que cultivar, tampoco un objetivo que lograr. El despertar es algo que está siempre ahí, detrás de todos los cultivos y todos los logros. El despertar está aquí, en la transición que somos. Solo hace falta vivir con naturalidad y espontaneidad. El despertar es más bien algo que hay que «reconocer». Y todo reconocimiento es una forma de agradecimiento. Ese es el optimismo insuperable del vajrayāna. Todos los seres tienen la naturaleza de buda, todos los seres llevan en su seno el despertar; simplemente hay que reconocerlo y agradecerlo. Lo primero se hace mediante un conjunto amplísimo de técnicas de meditación (tantas como personalidades hay entre los humanos). Lo segundo, mediante la devoción a los que nos han ayudado a liberarnos del sufrimiento: los budas o despiertos.

			El vajrayāna es probablemente la más salvaje, colorida y optimista de las tradiciones budistas. También la más humana. No hay ninguna experiencia, por oscura, perturbada o neurótica que sea, que pueda empañar la luminosidad radiante que nos habita. La vida nos puede llevar a todo tipo de emociones y enajenaciones, pero la naturaleza pura de la mente estará siempre disponible, esperando a que nos abramos a ella. De ahí que las prácticas del vajrayāna sean enormemente variadas. Encontramos instrucciones sobre el uso de la respiración y el resto de los alientos vitales, posturas físicas para acceder a las energías sutiles del cuerpo, sofisticados ejercicios de visualización (en la vigilia, el duermevela o el sueño) que se sirven del poder de la imaginación, de meditaciones que utilizan las energías sexuales e incluso del proceso de la muerte. No hay experiencia ni actividad humana que no pueda surtir a ese reconocimiento.

			

Mi primer encuentro con el ritual fúnebre llamado «la quema del nombre» ocurrió en 1995, en los alrededores de la montaña de Sandakphu, en el linde entre India y Nepal. Había viajado hasta allí porque desde su cima pueden verse cuatro de las cinco montañas más altas del mundo. El rito tuvo lugar en un templo erigido sobre una hospedería, junto a un lago llamado Kal Pokhari («laguna negra»). Tras una experiencia oscura con cáñamo indio en Benarés, mi objetivo era dar alcance a unos amigos vascos que habían empezado unos días antes el trekking a Sandakphu. Venía realizando jornadas dobles para darles alcance y poco antes de llegar a Kal Pokhari, buscando un atajo, me perdí en un bosque. Pasé algo de miedo, pues no quedaban muchas horas de luz. Encontré a un campesino que me indicó con su cuchillo que debía retroceder. Creo que me confundió con un espíritu (yo estaba muy delgado), pues echó mano al cinto nada más verme. En este estado, entre aterrado y exhausto, llegué a la posada. Me dieron una manta y subí al templo en busca de un poco de calma meditativa. Allí encontré a un lama que recitaba pasajes del bardo ante un pequeño saco de huesos. Desde entonces la escena ha estado presente en mi imaginario siempre que la muerte de algún familiar o amigo ha salido a mi encuentro.

			Para ahuyentar el espanto y la turbación ante este texto y las experiencias que describe, lo primero es recordar lo mencionado anteriormente. Todos los seres llevamos en nuestro interior la naturaleza de Buda, todos portamos el embrión del Tathāgata. Tras nuestra mente confusa, inquieta y temerosa, más o menos egoísta, rencorosa y codiciosa, se encuentra la mente pura de un buda. Todo el conjunto de instrucciones post mortem apuntan al reconocimiento de este hecho fundamental. Conocer es reconocer. Ya lo había dicho Platón. En este caso, reconocer nuestra pureza primordial (que oscurece la mente y sus manías), unión de vacuidad y luminosidad. Dicho reconocimiento garantiza la liberación del ciclo de las existencias.

			Para el budismo todas las cosas se hallan infusas de valor espiritual y se encuentran conectadas con estados mentales. Pero, en contraste con nuestra visión occidental, lo mental no siempre puede ser reducido a lo material. De hecho, lo mental puede existir sin un soporte material (o sobre una materia sutil, si se quiere) tras la descomposición del cuerpo. En general, para el budismo, la fuerza de transformación del mundo natural es mental, y su concepción de la mente es como nuestra concepción de la energía: no se destruye, se transforma. Por eso el suicida que quiere acallar su mente se equivoca en su estrategia. Tras la muerte del cuerpo la mente seguirá su camino, que será más tortuoso si lo hace de un modo violento.

			Históricamente, la cultura tibetana ha tenido un trasfondo chamánico. Los primeros misioneros budistas procedentes de la India encuentran la religión bon, un conjunto de creencias de corte animista y espiritista con semejanzas con la escuela nyingma. Los grandes maestros del trance meditativo han cartografiado los mundos sutiles gracias al trabajo de audaces psiconautas que se han aventurado en ámbitos intrincados y profundos de la mente del mundo. Mediante la visión interior han recorrido ámbitos del inconsciente, entre ellos el llamado bardo o «estado intermedio», registrando sus visiones y experiencias en libros secretos llamados gterma (tesoros escondidos) que quedaron ocultos a la espera del momento propicio para que fueran leídos.

			Los tibetanos ven la muerte como nosotros: algo lamentable que pone fin a la vida. En general, para el occidental moderno, la muerte es temida por quienes sienten una relativa felicidad en el vivir, y buscada por quienes se ahogan en el dolor y la angustia y esperan la bendita anestesia final. Esa expectativa del materialista (una suerte de fe en un descanso permanente) le permite mirar por encima del hombro al que considera que las cosas no son tan sencillas. Según los tibetanos, no todo acaba tras el derrumbe del cuerpo físico. La nada no está garantizada. Y no se trata de una creencia o de una mera especulación metafísica. Se trata del conocimiento empírico de quienes se han asomado más allá del umbral. Una visión que el cientifismo dominante rechaza con fiereza para garantizar el anhelado descanso permanente. ¿Qué puede otorgar la garantía de que tras la muerte espera una tranquila nada? La propia metafísica materialista. Si todo se reduce a la materia, una vez descompuesto el cuerpo solo queda una materia informe y sin identidad. La personalidad se ha desvanecido. Como apunta Robert Thurman, «ninguna persona en sus cabales temerá a la nada. Podrá ser aburrida, podrá no ser maravillosa, pero al menos debería ser descansada, tranquila e indolora». Para el budismo vajrayāna, como para Parménides, Boecio o Leibniz, creer que algo pueda convertirse en nada es tan ingenuo como creer que nada pueda convertirse en algo.

			Si tras la muerte nos convertimos en nada, no hay que preocuparse, no estaremos allí para lamentarlo. Pero si somos algo, si queda un remanente de lo que fuimos, entonces sentiremos el dolor de no haber preparado la travesía. Ese fue el argumento principal de los budistas que investigaron el bardo. Todo ello no implica abrazar el culto a la muerte: simplemente, es ser realista. Como en la mayoría de las tradiciones sapienciales, la tibetana cuenta con métodos para burlar la muerte prematura y evitar la inoportuna. De hecho, es más que probable que, a nivel anímico, sientan un mayor temor a la muerte que el materialista moderno, que espera sumirse en un olvido indoloro. Los tibetanos consideran improbable el estado anestésico y entienden la muerte como la puerta a una transformación mental que puede resultar fatal para quienes no han preparado el viaje, han sido mal instruidos o han abundado en hábitos perniciosos y violentos. Sabiduría y compasión son, en este sentido, las dos alforjas que conviene llenar para cruzar el umbral que se abre ante la mente tras la muerte. 

			Un primer paso para adquirir la capacidad de morir con lucidez es desarrollar una sensibilidad hacia las transiciones entre los diferentes estados de la mente. De hecho, los budistas asocian los tres estados naturales de la mente en vida (sueño profundo, ensueño y vigilia) con los tres cuerpos del Buda (trikāya): la realidad última (dharmakāya), el cuerpo de dicha y creatividad (saṁbhogakāya) y el cuerpo manifestado (nirmāṇakāya); y, a su vez, con tres estados de la meditación (dhyāna) asociados con el mundo natural, el mundo sutil y el mundo inmaterial de los significados. El bardo es un estado intermedio y la capacidad de la mente para maniobrar en estas transiciones es algo que se puede entrenar y perfeccionar en vida. Ese es el sentido de los textos que describiremos a continuación. Adelantamos que su enfoque no es morboso, místico u ocultista. Su fin último es liberar del miedo y beneficiar la salud mental de los vivos y, según la tradición, la comprensión del manual tiene un efecto liberador.

			

Los textos

			
El libro tibetano de los muertos es el título dado por Walter Yeeling Evans-Wentz (1878-1965), su primer editor y traductor a una lengua occidental, a una colección de textos rituales y literarios tibetanos sobre la muerte, el renacimiento y los estados intermedios (sánscrito, antarabhāva; tibetano, bardo). En tibetano, la colección se titula Bardo Thodol (La liberación por audición durante el estado intermedio) y pertenece a un corpus más amplio de literatura ritual y yóguica llamado Zhi khro dgongs pa rang grol (Sabiduría autoliberada de las deidades pacíficas e iracundas). Los textos forman parte de los gterma, textos clave del budismo tibetano y la religión bon. Contienen un conjunto de enseñanzas del yoga y directrices litúrgicas centradas en el mandala de las cien deidades pacíficas e iracundas (en tibetano, zhi khro rigs brgya), instrucciones detalladas para emplearse durante el proceso de la muerte y en los estados intermedios. Los contenidos teóricos y prácticos tienen su origen en concepciones antiguas originadas en el tantra budista indio tardío y en formulaciones indígenas budistas y no budistas que comenzaron a surgir en torno al siglo XI en el Tíbet. La tradición sostiene que dichas enseñanzas fueron ocultadas por los maestros vajrayāna Padmasambhava («nacido del loto») y Yeshe Tsogyal en el siglo VIII para ser mostradas en el momento propicio por los tertons o descubridores de tesoros.

			Las premisas conceptuales se derivan de las doctrinas de «la perfección de la sabiduría» (prajñāpāramitā, en sánscrito; en tibetano, shes rab kyi pha rol tu phyin pa). Según esta tradición, durante los últimos instantes de la vida y una vez fallecidos se presentan toda una serie de oportunidades de obtener la liberación. Si los moribundos y los fallecidos son capaces de percibir correctamente las confusas y a menudo aterradoras visiones del proceso de la muerte y del estado post mortem como proyecciones mentales que reflejan inclinaciones mentales previas y efectos kármicos, entonces es posible alcanzar la liberación. De no hacerlo, la mente es llevada por su propio impulso kármico a un nuevo renacimiento. Tradicionalmente, para ayudar a recuperar la claridad de la mente en el instante de la muerte y en el estado intermedio, un lama o meditador experto laico recita instrucciones orientadoras y oraciones inspiradas en el Bardo Thodol. 

			El entusiasmo por El libro tibetano de los muertos ha convertido esta colección de textos en la obra tibetana más famosa en Occidente. La edición de Evans-Wentz ha sido objeto de numerosas reimpresiones en América y en Europa y, desde 1927, ha inspirado nuevas traducciones de los textos originales. La presente edición, cuidadosamente anotada y traducida por Ramon N. Prats (que utiliza una transcripción fonética simplificada y adaptada a nuestra pronunciación), es la primera traducción directa realizada al castellano de esta obra fundamental de la literatura sagrada del Tíbet. 

			

Antecedentes

			
En el budismo nikāya la existencia y naturaleza del «estado intermedio» o de un ser de transición (antarābhava), creado por el karma del difunto, fue objeto de innumerables controversias. Rechazado por las escuelas theravāda y mahāsāṁghika, es aceptado por las escuelas sarvāstivāda y sautrantika. Se plantea la existencia de un ente que asegure la transferencia del karma y sirva de transición entre la muerte y el subsiguiente renacimiento. El Abhidharmakośa dedica la segunda parte del capítulo tercero a definir cómo y en qué condiciones se produce esta «entidad sutil» encargada de preservar la continuidad kármica, estableciendo el modelo que influirá en las tradiciones budistas tibetanas y de Asia oriental.

			El ser de transición surge en el instante mismo de la muerte del cuerpo físico, es una proyección del karma del difunto y tiene la forma y las características del ámbito de existencia hacia el que se dirige. Se le llama gandharva porque se nutre (arvati) de olores (gandha). Los gandharvas superiores se alimentan de aromas, los bajos de pestilencias. Sus dimensiones son las de un niño de seis años. Preservan sus sentidos en estado sutil y son capaces de penetrar la superficie de un diamante. Nadie puede detenerlos, ni siquiera los dioses, que son incapaces de verlos. Solo los seres que han logrado los más altos poderes y otros gandharvas son capaces de percibirlos, pero no de detenerlos.

			Vasubandhu no establece un periodo fijo para la duración de este ser de transición. En general, dura hasta que encuentra el lugar donde renacer, dicen los vaibhāṁika. Otros afirman que vive siete días y algunos que siete semanas. Su deseo es renacer. Si las causas externas no ayudan, o no encuentra un lugar para la concepción en el ámbito que su karma proyecta, entonces renace en condiciones análogas a las que le corresponderían. El Vibhāśā del sarvāstivāda lo explica así: las vacas no nacen durante la estación de lluvias, ni los dioses en otoño, ni los osos negros en invierno, ni los caballos en verano. Pero, por otro lado, no hay estación para los búfalos, por lo que un ser intermedio cuya orientación kármica lo llevara a renacer entre las vacas, si es en la estación de lluvias, renacerá búfalo; del mismo modo, un perro puede renacer chacal, o un caballo, asno. Vasubandhu admite semejante explicación.

			¿Cómo tiene lugar el renacimiento? La mente, arrastrada por el deseo, busca el lugar donde renacer. Gracias a su mirada clarividente, el ser intermedio examina el mundo y contempla desde la distancia a sus futuros padres. Se ve turbado ante la visión del acto amoroso y experimenta al mismo tiempo una atracción concupiscente y una repulsión hostil. Cuando el ser intermedio es varón, desea a su madre y siente hostilidad hacia el padre; cuando es mujer, rivaliza con la madre y se siente atraído por el padre. Su estado de agitación lo impele a adherirse al lugar donde se juntan los órganos sexuales, uniéndose a la sangre y el semen producidos por el acto sexual e instalándose en el vientre materno. Así es como se produce la concepción, que no podría ocurrir sin la presencia del gandharva, instante en el cual las inclinaciones mentales del cuerpo sutil se transfieren a la nueva vida y el antarābhava desaparece. Pero, como veremos en lo que sigue, los detalles sobre qué se experimenta durante esa transición se multiplican, como también las instrucciones sobre cómo obrar durante una travesía que no está exenta de peligros.

			El relato escolástico redactado en sánscrito por Vasubandhu en torno al siglo IV es el antecedente más completo del Bardo Thodol. Los textos, en su versión tibetana, se atribuyen al monje budista Padmasambhava, que es el misionero indio que lleva el budismo al Tíbet. Figura tántrica legendaria, reveló plenamente el vajrayāna en la región, fundó la escuela nyingma y los tantras internos en el siglo viii. Se le considera una emanación o nirmāṇakāya del Buda śākyamuni, como predijo el propio Buda. Según fuentes tibetanas tempranas, diseñó y construyó el monasterio de Samye, primer monasterio budista del Tíbet, durante el reinado de Trisong Detsen. 

			

Los contenidos

			
Los textos recogidos en el Bardo Thodol pretenden, como se dijo, servir de guía a las experiencias que asaltan la mente tras la muerte del cuerpo físico, durante el llamado «estado intermedio», que conecta el fallecimiento con el nuevo renacer. También encontramos secciones sobre los signos de la muerte y la celebración de ritos cuando se acerca el final de la vida o ya se ha consumado.

			El estado intermedio o bardo puede dividirse en tres etapas. 

			
1. El bardo del proceso de la muerte, que culmina con la experiencia de la «clara luz de lo real».

			2. El bardo de la experiencia de lo real, también llamado dharmatā, que presenta la experiencia de visiones de dioses pacíficos según sea el karma del difunto. Como no hay cuerpo que mediatice, las sensaciones son muy intensas en este segundo bardo.

			3. El bardo del devenir o renacimiento, donde el ser de transición busca dónde renacer. Aquí aparecen los lugares de renacimiento con un intenso atractivo, ya que la mente no sabe estar sin un cuerpo y se inquieta al no poder adherirse a uno.

			
Los textos mencionan, además, otros tres bardos: el bardo de la vida, que lo es por ser un estado de transición, el bardo de la meditación y el bardo del sueño. Se considera que en el estado onírico se pueden integrar los puntos esenciales de la práctica meditativa. Estos seis bardos conforman los seis tipos de estados mentales. De hecho, cualquier estado de la mente constituye en sí mismo un estado intermedio, dada la condición fugaz y transitoria de todos los procesos mentales que conectan el pasado con el futuro.

			

El bardo del proceso de la muerte

			El bardo del proceso de la muerte es el periodo comprendido entre el inicio de la enfermedad que causará la muerte y la manifestación de la verdadera luminosidad del dharmatā. La transición entre la vida y la muerte siempre es dolorosa, salvo para aquellos que han realizado en vida el despertar y no tienen que afrontar los sucesivos bardos.

			En el interior del cuerpo hay un canal central, que es como la viga maestra que sostiene un edificio. En la parte superior está el bindu blanco o esencia del padre. Debajo del ombligo está el bindu rojo o esencia de la madre. Entre ambos se extiende el viento de la vida, cuya función es impedir que estas esencias se reúnan. Cuando se inicia el proceso de la muerte, la mente experimenta un dolor sutil cuando ese canal energético deja de funcionar. El elemento blanco desciende y el rojo asciende, ambos se juntan en el corazón para dar lugar a tres tipos de experiencias. Con la «experiencia blanca» cesan los estados mentales asociados al odio; con la «experiencia roja» cesan los asociados al deseo. Este es el momento propicio para reconocer la verdadera naturaleza de la mente, su sustrato luminoso y vacío. Quienes logran que su mente se identifique con ese sustrato consciente y vacío que constituye todas las cosas se liberan. Los tibetanos lo describen como «el niño que salta en el regazo de la madre». El niño es la mente del difunto; la madre, la mente pura de los budas. Quienes no advierten esa condición innata de la mente, por no haber practicado en vida el arte del reconocimiento, asisten a la fusión de ambas esencias en el corazón. Se decanta entonces la «experiencia negra», que es como el encuentro entre el cielo y la tierra. En ese instante tiene lugar la última exhalación y el moribundo se sume en una profunda inconsciencia durante tres días y medio. 

			Al despertar es como si el cielo y la tierra volviesen a separarse. Entonces la mente, según sea su karma, abandona el cuerpo a través de la coronilla, los cinco órganos sensoriales o las aberturas inferiores. Si lo hace por estas últimas, se dirige directamente a los reinos inferiores. Una vez la mente se separa del cuerpo, se siente confusa, ignora que ha muerto y no sabe dónde está o adónde dirigirse. En ocasiones retorna a su antiguo hogar, junto a sus familiares y seres queridos, y trata de llamar su atención. Pero los vivos no la escuchan y no pueden verla, salvo los clarividentes, las personas con un alto grado de realización y los espíritus desencarnados, que pueden verse entre sí por pertenecer al mismo plano de existencia. Algunos experimentan un intenso apego a sus antiguas posesiones. El cuerpo sutil puede viajar instantáneamente a cualquier sitio que se proponga, le basta con la intención de hacerlo. Cuando advierte que sus pies no dejan huellas en la arena o que no se refleja en los espejos, comprende su condición de espíritu. Cuando se percata de que ha fallecido, puede verse asaltado por el pánico. Debido al impulso del karma y a la fuerza de lo conceptual, este espíritu es incapaz de mantenerse quieto o estable, se mueve de un lugar a otro constantemente. Se siente amenazado por los tres abismos: la ignorancia, la codicia y el resentimiento. Puede escuchar el fragor de los elementos, pero no puede ver el sol y la luna.

			Según la medicina budista, que hunde sus raíces en el āyurveda, la muerte es el resultado del desequilibrio de los tres humores y una consecuencia de los venenos mentales (apego, rechazo e ignorancia) que tienen su origen en la fijación egoica, es decir, en la tendencia a apegarnos a la noción de yo. Ciertos signos anuncian la proximidad de la muerte. Cuando cerramos los ojos y apretamos los párpados, podemos ver una chispa diminuta. Si durante el primer día de la fase creciente de la luna la chispa no aparece, entonces es señal de muerte inminente. Si tapamos nuestros oídos con las cuencas de las manos, escuchamos normalmente un rumor sutil. Dejar de escucharlo es otro de los signos. También el semen o la sangre menstrual revelan señales que presagian la muerte. O las pesadillas recurrentes y poco auspiciosas, como vestir ropa negra o cabalgar a lomos de una bestia salvaje colina abajo. Cuando aparecen estos signos, se recomienda fundir la mente con la de nuestro maestro raíz o con el linaje de los seres realizados. Pues el maestro permanece constantemente en el estado de despertar y está dotado de gran compasión. Con plena fe y apertura de corazón, el moribundo debe elevar la siguiente súplica desde lo más profundo del corazón: «Pueda la mente realizada de todos los budas y de mi maestro disipar los obstáculos de las emociones conflictivas que ocultan mi verdadera naturaleza».

			Hay desacuerdo sobre si la luminosidad del fundamento (dharmatā) debe ser incluida al final del bardo del proceso de la muerte o al comienzo del bardo de la experiencia de lo real. Para la persona realizada, liberada en vida, es como una vasija que se rompe. El espacio externo e interno se mezclan de modo natural y se hacen indistinguibles. La mente entonces se disuelve en la vacuidad del dharmakāya, como el río que desemboca en el mar. El meditador intermedio puede afrontar la muerte como un niño (sin expectativas), como un mendigo (sin preocuparse por las circunstancias) o como un león. En general, la idea de la separación de los seres queridos nos deja tristes y apesadumbrados. Pero los budistas no recomiendan una muerte acompañada. Milarepa tiene una plegaria al respecto: «Que cuando muera pueda hacerlo completamente solo, sin nadie que me acompañe, sin parientes vestidos de luto, sin nadie que me llore, en la más completa soledad». Esta es la muerte del león, que cuando sabe que va a morir, se retira a un lugar apartado, alejado de sus congéneres. Los practicantes superiores y los yoguis intermedios no necesitan a nadie que los moleste en el momento de la muerte, estar en soledad facilita estabilizar la mente y reconocer la verdadera naturaleza. En caso de lograrlo, el instante fatídico coincide con el instante de la liberación. 

			El cuerpo humano contiene cinco alientos vitales y siete «ruedas» (chakras) entre las que circulan estos vientos.1 Cuando se inicia el proceso de la muerte, el aliento nivelador se retira, lo que impide poder tragar o masticar. El calor corporal abandona las extremidades, dejando el cuerpo cada vez más frío, hasta que solo queda un ligero calor en la zona del corazón. La vida termina cuando el corazón se enfría. La disolución del aliento vital que sustenta el cuerpo hace que la mente se sienta confusa y turbia. Un segundo aliento, el descendente, comienza a desaparecer y la micción y defecación se tornan incontrolables. La disolución del aliento ascendente dificulta la respiración, las exhalaciones son largas y resulta difícil inspirar. Cuando desaparece el aliento interno, los músculos dejan de funcionar, el moribundo es incapaz de alzar los brazos y su rostro adquiere un semblante cadavérico. Se desintegra el chakra del ombligo, se disuelven el elemento tierra y el elemento agua, el cuerpo se torna muy pesado, el cuello no puede soportar la cabeza y se hace imposible contener la saliva y la mucosa. El moribundo siente su mente turbia, pesada y oscurecida. Tiene la sensación de hundirse en la tierra. Incapaz de enfocar la mirada, sus ojos quedan en blanco. Se desintegra el chakra del corazón y el elemento agua se disuelve en el elemento fuego. La boca y la lengua se secan. A veces el moribundo reconoce a quienes lo rodean; otras, no se percata de lo que está ocurriendo. Según sea su temperamento, emergerán diferentes alucinaciones. Los malévolos tendrán visiones aterradoras y serán presas del pánico. Los que poseen buen karma tendrán visiones más placenteras y pueden llegar a contemplar hermosos paisajes o la figura de su maestro.

			Entonces tienen lugar las experiencias blanca, roja y negra antes mencionadas. La experiencia blanca, debido al descenso del elemento blanco (obtenido del padre en el momento de la concepción), se manifiesta como una luz blanca que resplandece suavemente, como un claro de luna. El signo externo es que la mente se siente brumosa como un espejismo. La experiencia roja, el ascenso al corazón del elemento rojo (heredado de la madre en el momento de la concepción), se asemeja al brillo del sol sobre un paisaje polvoriento, con tonalidades rojizas. Internamente, aparecen y desaparecen unas chispas luminosas. La experiencia negra se asemeja a la oscuridad del cielo en una noche sin luna. Estas tres experiencias, que tuvieron lugar en el momento de la concepción, cuando el óvulo materno se unió al esperma paterno, se repiten en el instante de la muerte. Son las últimas antes de que la mente abandone el cuerpo. Pero cuando somos incapaces de reconocer la verdadera naturaleza de la mente, se manifiestan como los tres venenos: el apego, el resentimiento y la ignorancia, que nos arrastran al siguiente bardo.

			¿Qué es lo que muere durante todo este proceso? Solo el cuerpo. La mente, como hemos dicho, no muere, se transforma como la energía. En ese momento resultan decisivas la comprensión de la vacuidad del yo y la experiencia de la visión profunda que trasciende las elaboraciones mentales (que los hindúes llaman nirvikalpa samādhi). En el instante de la muerte, dicen los textos, no servirá el auxilio de familiares y seres queridos, sino que se pondrán de manifiesto los resultados cosechados por la práctica del dharma. Todo ello no implica que dejemos de amar a nuestros familiares y amigos. El verdadero amor es un sentimiento de bondad y compasión que no está contaminado por el apego, sino impregnado del pensamiento del despertar (bodhicitta), mientras que el amor ordinario es una mezcla de apego, rechazo e ignorancia.

			Los objetos religiosos también pueden suscitar un intenso apego. Es importante que, en el último instante, no se apodere de la mente ningún objeto, ya sea religioso o mundano. Ni siquiera un icono del buda o un sūtra especialmente querido. Se recomienda donar todas las posesiones, cerciorándonos de que no conservamos ningún objeto material en el momento del tránsito. También hay que dar por concluidos todos nuestros planes y desechar cualquier expectativa de ver por última vez a familiares y amigos. Aunque hayamos fracasado en derrotar a nuestros adversarios, no conviene albergar ninguna preocupación al respecto. Los pensamientos y la actividad de la mente en el momento de la muerte son mucho más intensos y poderosos de lo habitual. Durante la vida, la experiencia sensible y corporal aminora los sentimientos y las emociones, pero, en el momento de la muerte, podemos obsesionarnos con un pensamiento o emoción, exagerándolo hasta límites insospechados. Por ejemplo, podemos experimentar un intenso remordimiento. Resulta fundamental liberar la mente de cualquier sentimiento o pensamiento que pueda arrastrarla, incluso en el caso del arrepentimiento, tan importante en culturas como la nuestra. Debemos evitar que atrape nuestra atención lo que dejamos atrás y abrazar un estado de desapego afectuoso.

			Las circunstancias que rodean el proceso de la muerte resultan de crucial importancia. Lo óptimo es la presencia del maestro, que puede trasmitirnos de nuevo la iniciación, despejar cualquier duda y darnos las últimas indicaciones para navegar sin cuerpo en la mente del mundo. Ante el umbral de la muerte, la confianza es fundamental y la presencia del maestro, física o figurada, ayuda a reforzarla. Hay que evitar la presencia de personas frívolas que solo se ocupan de banalidades, o de personas interesadas en nuestra muerte o con alguna deuda pendiente. Tampoco es recomendable la de personas dadas al llanto o al gimoteo. Para los practicantes avanzados, el proceso de la muerte puede ser un mero juego, pero para quienes la confianza no es tan sólida, las experiencias del bardo pueden resultar difíciles.

			El texto, que hasta ahora ha sido muy claro en la descripción del «mapa», el orden y la naturaleza de las experiencias que se experimentan tras la muerte, reconoce en este punto que no es posible generalizar en exceso acerca de ellas. En ciertas ocasiones, la disolución de los elementos ocurre en un orden distinto, y un determinado aspecto puede cobrar mayor o menor relevancia según sea la constitución psicofísica del individuo. En todo caso, se recomienda familiarizarse con las diferentes etapas y los diferentes signos e imágenes que irán surgiendo. Así, cuando sucedan, sabremos a qué atenernos. Y podremos con más facilidad hacer descansar la mente en el despertar innato, que es la verdadera naturaleza de nuestra mente, por muy contaminada que esté.

			Ya hemos mencionado la relación que hay entre el lugar del siguiente renacimiento y la apertura corporal por la que la mente abandona el cuerpo en el momento de la muerte. Si sale a través de alguna de las aperturas inferiores, su destino serán los reinos inferiores: el ámbito de los animales, los fantasmas hambrientos o los abismos infernales. Todas esas estancias son provisionales y en ellas se purga el karma. Si la mente emerge a través de las aperturas superiores —oídos, ojos, nariz, boca—, se renace en los ámbitos superiores, también provisionales, de los asuras, los dioses o los seres humanos. En todos estos casos el nuevo ser (que es tan antiguo como el universo) estará dentro de los límites del samsara. En el caso de salir por la coronilla, la mente se convierte en luz del mundo. Con relación a estos destinos, los textos mencionan la práctica de phowa, término tibetano que significa «cambiar de lugar». Se trata de la capacidad de proyectar la mente como hace el arquero con su flecha. Mediante una intensa fe y devoción, la mente se proyecta hacia un destino de su elección, un reino de existencia auspicioso y puro, o un ámbito donde se necesite su presencia para ayudar a los seres a despertar. En este sentido, conviene bloquear todas las aperturas corporales de modo que solo permanezca abierta la de nuestra elección. Si la mente abandona el cuerpo por la coronilla, se renace en la Tierra Pura de un buda, más allá del samsara.2 Un ámbito especialmente propicio para el despertar.

			La posición idónea para el momento de la muerte es la postura del loto, que es la habitual para la meditación. Si esto no es posible, se aconseja la postura del león dormido, en la que murió el buda śākyamuni. Consiste en acostarse sobre el lado derecho, la mano izquierda reposa sobre el muslo izquierdo, la mano derecha se coloca bajo el mentón, haciendo reposar en ella la barbilla y permitiendo que la mano tape con el meñique el agujero derecho de la nariz. Esta postura tiene efectos sobre las corrientes de energías sutiles que recorren el organismo, haciendo posible meditar durante el proceso de la muerte y facilitando el reconocimiento del fundamento puro de la mente. Si el moribundo es un experto meditador, aunque la respiración externa haya cesado, el estado de meditación se mantendrá post mortem, de acuerdo con su capacidad de sostener la atención. Hay casos en que, después de varios días de ocurrido el fallecimiento, el cuerpo no se descompone y conserva un ligero calor en la zona del corazón. 

			Los tibetanos hablan de una «luminosidad del sendero»: la idea de que el despertar está plenamente presente en cada momento de la experiencia, y que se une a la «luminosidad del fundamento». Una unión que se denomina «fusión de las luminosidades madre e hija». La luminosidad del sendero, también llamada luminosidad hija, es la luz «del pensamiento del despertar» (bodhicita), que hace que esté ya presente, aunque todavía no lo hayamos logrado. El despertar no es un asunto del futuro, sino que acompaña en todo momento al practicante. Es lo que somos ahora mismo, no un proyecto o una ambición. La idea es integrar esa presencia gradualmente en nuestra actividad cotidiana. Cuando este reconocimiento e integración se completan, eso es la realización. La luminosidad hija es como una llave que el maestro entrega al discípulo para que abra la puerta al reconocimiento de la luminosidad del fundamento. Aunque esa luminosidad sea nuestra naturaleza inherente y la esencia de todo, al no reconocerla, permanece oculta.

			Pero como ocurre con la tradición del vedānta, no estamos hablando aquí de dos luminosidades, sino de una y la misma. La luminosidad individual es un efecto, una apariencia provocada por el velo de la mente, que la oscurece. En personas especialmente malvadas o violentas, el velo de la mente la opaca casi por completo, pero nunca del todo, pues, para el budismo, siempre existe la oportunidad de despertar y descubrir esa luz que todos llevamos dentro. No importa demasiado el modo en que nos refiramos a dicha unión: cada escuela tiene su terminología. Lo importante es haber entrenado la capacidad para relajarnos y permanecer sin esfuerzo en el estado de unión de vacuidad y conciencia: un estado que, si bien está vacío, es plenamente consciente. Durante la agonía podemos experimentar un intenso dolor físico, resultado de la interrupción de la energía vital. El practicante debe abordarlo con distancia, debe contemplar la naturaleza vacía de la sensación de dolor. Entonces dejará de ser un problema. Si se logra, en el momento en que se manifiesta la luminosidad del fundamento se alcanza espontáneamente la liberación en el dharmakāya, que es el principio búdico y luminoso de la realidad.

			

El bardo de la experiencia de lo real

			Tras el ciclo del bardo de la experiencia de la muerte, se inicia el despliegue del bardo del dharmatā. Poco antes pueden haber aparecido luces de cinco colores, espejismos y vislumbres del sol y la luna que se alternan con la oscuridad. En el momento en que desaparecen estas visiones emerge de modo espontáneo la luminosidad del fundamento (dharmatā) como si se tratara de un cielo despejado y claro.

			El término dharmatā hace referencia a la naturaleza intrínseca de todo, a la esencia de las cosas tal y como son. La luminosidad del fundamento es la naturaleza de Buda. Su esencia es la vacuidad y su naturaleza la conciencia. Ambas cualidades, vacuidad y conciencia, son inseparables en el dharmatā. Se trata de la verdad desnuda e incondicionada, la naturaleza de la realidad y la verdadera naturaleza que hay en el fondo de todo lo fenoménico. Este segundo bardo se llama también «disolución del espacio», pues los condicionamientos espaciales desaparecen ante la luminosidad del dharmatā. 

			Con independencia de nuestra pericia en las técnicas de meditación del vajrayāna, o de que seamos seres humanos o insectos, tras el bardo del proceso de la muerte emerge la luminosidad básica del dharmakāya, también llamada «pureza primordial» o «naturaleza no fabricada de la mente».3 Todos somos portadores de la naturaleza de Buda y por eso todos los seres experimentan dicha luminosidad primordial. Si la luminosidad madre está presente en todos nosotros y constituye nuestra auténtica naturaleza, ¿por qué no somos capaces de reconocerla? La respuesta es que se halla eclipsada por la idea del yo y lo mío, por las inclinaciones, manías y obsesiones mentales e intelectuales que hemos forjado a lo largo de la vida. Todas ellas reaparecen en este momento e impiden reconocer la sabiduría intrínseca que mora en nosotros. La fijación dualista nos lleva a confundir lo transitorio con lo permanente, lo irreal con lo real, perpetuando nuestra existencia cíclica y sufriente. Es como si se levantase fugazmente el velo de la ignorancia. El practicante adiestrado en el sendero puede ser capaz de reconocerla, de saberse uno con ella y obtener así la liberación de forma espontánea. Las mentes menos entrenadas atraviesan necesariamente este estado. La diferencia entre ellas es la capacidad de permanecer en él. Las personas comunes, que siguen bajo la influencia de la fijación del yo y lo mío, caen entonces en un estado inconsciente que puede durar tres días. El yo vuelve a imponerse a la mente del mundo. Durante ese intervalo no hay que hablar, gritar ni quemar incienso cerca de un cadáver.

			Al despertar, ya en el segundo bardo, el viajero mental experimenta el despliegue de luces, sonidos, rayos y deidades. Se trata de la manifestación espontánea de la mente del mundo. En ese momento aparecen las cien deidades pacíficas. Toda la experiencia tiene algo de psicodélico, es intensa y deslumbrante, ya que la mente carece de un cuerpo capaz de filtrarla. Hay una intensificación de la percepción, luces que nos atraviesan y sonidos imponentes. Los que carecen de experiencia, conmocionados, caen inconscientes a causa del fragor y la intensidad, que no es sino la expresión de nuestra naturaleza luminosa y despierta, pero en su versión objetiva (frente a un sujeto). La escena recuerda la visión aterradora que experimenta Arjuna en la Bhagavad-gītā, cuando Krishna le muestra el universo tal cual es. Junto a la aparición de las deidades pacíficas y coléricas, se escuchan extraños sonidos y sobrevienen singulares visiones, tanto puras como espantosas. Se experimenta una clarividencia que no se ha poseído en vida y se tiene la sensación de estar en posesión de una memoria perfecta. En el caso de que hayamos sido capaces de estabilizar la experiencia de la vacuidad mediante la meditación, podremos reconocer la verdadera naturaleza de esas visiones. Entonces se alcanza la liberación en el saṁbhogakāya, que es ámbito del poder expresivo y espontáneo de la vacuidad. 

			Los textos insisten en la idea de que todos los seres somos budas en potencia, una realidad que se encuentra oscurecida por los velos temporales que teje el ego. En función de la mayor o menor destreza en la práctica meditativa, este estado puede durar unos días o solo unos instantes. De hecho, para la mayoría de las personas su duración es muy breve. Todo sucede con la rapidez de un chasquido de los dedos. Para el neófito, este segundo bardo, que es una segunda oportunidad de liberación, puede pasar desapercibido e incluso «no existir». La identificación egoica y el apego a la dualidad oscurecen el escenario y no permiten ver con claridad las manifestaciones del dharmatā, como tampoco permiten que emerja nuestra sabiduría innata, que está vacía como el espacio, pero naturalmente consciente: un estado espontáneo, que no ha sido creado o producido por un creador, sino que, al igual que el espacio, es capaz de contener y adaptarse a la emergencia y manifestación de los fenómenos, y que, a diferencia del espacio, está dotado de conciencia. Resuena aquí tanto la espontaneidad del tao como la upaniṁad Chāndogya, que establece un paralelismo entre el espacio (ākāśā) y bráhman. No hay que olvidar que siempre que intentamos cobrar conciencia de ese estado natural, como si se tratase de un objeto en el que nos concentráramos, estamos alejándonos de la experiencia del dharmatā. Se trata de un estado caracterizado por la espontaneidad que nada tiene que ver con los esfuerzos de la voluntad o de la fijación mental. De hecho, es lo opuesto a estos.

			Únicamente hay que «reconocer la esencia de la propia mente», para lo cual conviene ir reduciendo y atenuando los velos que crea esta en su deambular por el samsara; unos velos tejidos con emociones como el apego y la aversión, la felicidad y el miedo, la ambición y el desprecio; unos velos que indican que todavía somos presa de la ilusión. 

			Y se dice que el núcleo de las 84 000 enseñanzas del Buda no es otro que la experiencia del bardo del dharmatā. En él se hallan naturalmente presentes los tres cuerpos de Buda: el dharmakāya, cuya esencia es la vacuidad; el saṁbhogakāya, que es la espontaneidad luminosa y consciente de los budas; y el nirmāṇakāya, que es su proyección física (la mente crea un cuerpo), hecha de vacuidad (origen condicionado) y conciencia. 

			En el caso de no poder reconocer esa esencia como propia, el karma impulsa a la mente a asumir un nuevo renacimiento. De este modo se inicia el tercer bardo, el del renacimiento o del devenir.

			

El bardo del devenir

			Transcurridos los dos primeros bardos, la mente se encuentra a merced de los efectos del karma acumulado. En este bardo entran quienes no han sido capaces de obtener la liberación en los anteriores, pero incluso en este tercero hay una nueva oportunidad, la última, de lograrla. Para ello es fundamental estar familiarizado con la práctica y las enseñanzas y seguir las instrucciones que brinda el texto. De nuevo, todo ocurre a gran velocidad. El bardo del devenir se parece a un sueño que apenas dura unos instantes. Durante ese lapso hemos de vencer el temor y el apego y servirnos de la fuerza de la devoción. En este momento son de gran ayuda tanto «el pensamiento del despertar» (bodhicitta) como la transferencia de mérito (puṇya-pranidhāna). Se puede hacer uso de las bendiciones del maestro, el recuerdo de la práctica y la descripción canónica de la naturaleza de los fenómenos (vacíos, fugaces, dolorosos). En este tercer bardo se abre una nueva posibilidad de despertar, como si se saliera de un sueño, en el ámbito búdico del nimāṇakāya. Se trata, como se ha dicho, de uno de los cinco reinos búdicos distribuidos por el espacio cósmico: Vairocana (centro), Ratnasambhava (sur), Amoghasiddhi (norte), Amithāba (oeste) y Akṁobhya (este). El renacimiento en uno de estos reinos, purificados por sus respectivos budas, significa que, si bien el velo de las emociones negativas ha sido limpiado, no ocurre lo mismo con el velo del conocimiento dualista y las tendencias latentes. Es decir: aunque renazcamos en uno de estos ámbitos de dicha, todavía nos quedan por recorrer las últimas etapas del sendero, pero ahora podemos hacerlo desde un lugar especialmente propicio.

			Tanto en China como en Japón tiene mucha importancia el renacimiento en una Tierra Pura (Sukhāvāti), un paraíso provisional también llamado «Tierra de la Dicha», presidido por el buda Amitābha. Según estas tradiciones devocionales, el mérito obtenido mediante las donaciones, las ofrendas y la recitación del nombre de Amitābha, o de la lectura de los textos sagrados, tiene una influencia directa sobre el karma y puede asegurar la presencia del difunto en este ámbito. En el mahāyāna, la transmisión del mérito propio al prójimo, es una de las estrategias del bodhisattva para acercar a los seres al despertar. Como en toda regla, la ley del karma tiene sus excepciones. En el Mahābhārata se dice que «el acto sigue al actor como su sombra». La idea es poderosa. Nada de lo que hagamos se pierde, nada cae en el olvido. Cada uno tiene lo que se merece y, aunque no lo parezca, el mundo es justo, solo hay que esperar el tiempo suficiente. El privilegio, como la desgracia, es efímero. Las formas de vida, ya sean superiores o inferiores, son estaciones de paso, ámbitos para el cumplimiento de la retribución kármica. 

			Si bien existen múltiples explicaciones sobre la mejor manera de asegurar el renacimiento en una Tierra Pura, en general se requiere fe y una sincera aspiración a renacer allí. Querer y creer. También se recomienda el canto repetido del nombre de Amitābha o la recitación de las escrituras en el momento de la muerte. En el budismo japonés, la ordenación monástica de los moribundos en el lecho de muerte se practica habitualmente como un medio para garantizar un mejor renacimiento. De esta manera, se puede decir que todos los budistas en Japón mueren como monjes o monjas. 

			Durante esta etapa del bardo del devenir, la mente del difunto sigue teniendo cierto grado de clarividencia y es capaz de leer el pensamiento ajeno. Pero, al carecer de las esencias blanca y roja, es incapaz de percibir la luz del sol y de la luna. Este «cuerpo sutil», también llamado «cuerpo astral» o «cuerpo emocional» (liṇgaśarīra), tiene un resplandor propio que le permite iluminar los lugares a los que se dirige.

			Las experiencias del bardo del devenir son la consecuencia inmediata del karma individual. Para algunas personas, estas experiencias pueden ser placenteras; para otras, aterradoras. Hay quienes se sienten ardiendo o arrastrados violentamente por el agua y el viento. Reaparecen los ochenta factores mentales innatos y se empieza a buscar un lugar donde renacer. La preocupación es cada vez más intensa, pues la mente se siente desnuda, frágil y vulnerable sin un cuerpo. Si, en función del karma, nuestro destino son los reinos inferiores (fantasmas, animales o abismos), nos vemos de espaldas al cielo y no podemos girarnos para mirarlo. Si lo vamos a hacer en los reinos superiores, caminamos de pie y con la cabeza erguida. Cuando vamos a entrar en la matriz, hay otros seres que andan revoloteando como moscas en torno a un pedazo de carne. Si vamos a nacer varones, entonces surge agresividad contra nuestro padre y deseo por la madre, y a la inversa en el caso contrario, como vimos anteriormente en la descripción de Vasubandhu del «cuerpo mental» que se alimenta de olores (gandharva). Una vez hemos penetrado en la matriz, carecemos de libertad para abandonarla. El cuerpo sutil se transfiere al nuevo ser. Y en ese momento comienza la nueva vida, donde cuerpo y mente ya no están separados, como ocurría anteriormente. Entramos en la rueda del origen condicionado y, con una cierta dosis de ignorancia, conciencia e inclinaciones mentales, se forma el nuevo cuerpo que servirá de soporte a una mente que es nueva y vieja al mismo tiempo.

			Hay dos clases de personas que no experimentan el bardo del devenir: los practicantes adelantados, que han alcanzado la liberación en los bardos anteriores, y los seres especialmente violentos y malvados, cuyo intenso odio y rencor los lleva directamente a los abismos infernales. Para el resto de los seres, el bardo del devenir tiene una duración aproximada de cuarenta y nueve días, aunque esta duración no es fija. Según algunos testimonios, hay seres que pueden permanecer en el bardo del devenir durante meses e incluso años.

			La práctica espiritual dedicada a la persona fallecida, ya sean ofrendas, rezos o lecturas, es importante durante los cuatro primeros días y le procura un inmenso provecho. Es altamente beneficioso que un amigo del dharma lo auxilie recitando los textos del bardo que describen las diferentes etapas del sendero. Ese recitado puede ser de gran ayuda debido a que el difunto no solo puede escuchar a los vivos, sino que también puede percibir sus estados mentales. De ahí que se insista en este tipo de atención para que el difunto disponga de una última oportunidad para despertar.

			Las siete semanas que dura el bardo del devenir pueden dividirse en dos etapas. La primera está marcada por los modos habituales de pensamiento y percepción de la vida que acaba de concluir. La segunda se halla dominada por las cualidades y la configuración mental del nuevo nacimiento, que dependerá de la integral de las emociones que imperen en nuestra mente en el momento del bardo, y que tiene, lógicamente, que ser la consecuencia de la vida mental que hemos llevado. La emoción predominante, ya sea apego, repulsión, ignorancia, orgullo, envidia o avaricia, determina cuál será el ámbito del futuro renacimiento (dioses, asuras, humanos, animales, fantasmas y seres infernales). El bardo del devenir se puebla entonces de luces pálidas y mortecinas (blanca, roja, azul, verde, amarillo pálido y negro) que representan respectivamente los seis ámbitos de existencia. Pero, dado que en el fondo de esas inclinaciones mentales hay sabiduría, es posible obtener la liberación si, de nuevo, reconocemos su verdadera naturaleza. 

			De acuerdo con algunos lamas y expertos meditadores, es mucho más fácil reconocer esa naturaleza en el bardo del dharmatā que en el bardo del devenir, donde todo parece dispuesto para el nuevo renacer, aunque, al carecer del lastre del cuerpo, la mente en estos estados es más dúctil (también más frágil) y tiene un mayor poder de maniobra para reconocer la esencia que la sostiene y que ella, atada por el karma, niega. Como dijo el sabio Tilopa a Naropa: «No nos esclavizan las apariencias, sino el apego a ellas». 

			

Conclusiones

			
El mādhyamika asocia la verdad última a la liberación del pensamiento conceptual, que se realiza, paradójicamente, mediante un razonamiento que se deconstruye a sí mismo en un tono muy socrático: «Solo sé que no se nada». Con la mente se puede hacer algo parecido: deconstruirla, desmontar la tramoya del pensamiento que cuelga de uno en particular: «el pensamiento yo». Esta es la línea que siguen las tradiciones del mahāmudra y el dzogchen (de los linajes Kagyu y Ningma), que desconfían de los coloridos y espectaculares rituales y se centran en la iniciación y transmisión por parte del maestro y en la indagación en la naturaleza de la mente. En última instancia, las elaboradas visualizaciones, los mantras y mudras, los ejercicios de respiración o la manipulación de energías sutiles no son esenciales. Son parte del aparato ritual de la sugestión. Si vamos directamente a la fuente y nos preguntamos quién es el observador, nos resulta imposible identificar una entidad dotada de forma o de color. En cierto sentido, no podemos afirmar que la mente existe (pues la mente son los pensamientos que cuelgan del «pensamiento yo», que resulta inencontrable), pero tampoco podemos decir que no existe (pues todo lo que llamamos mundo o realidad es una ilusión creada por la mente). Pero lo que sí sabemos, si nos hemos ejercitado en el dharma, es que el movimiento distraído del pensamiento es la causa de la fijación dualista y de las emociones conflictivas. 

			Todo el asunto al enfrentarse a la muerte radica en estar en contacto con nuestra naturaleza despierta. Durante la vida, esta vida, habremos de volver una y otra vez al reconocimiento de la verdadera naturaleza de la mente, hasta que resulte tan familiar que nunca perdamos contacto con él. Cuando esa familiaridad alcanza lo cotidiano, dejamos de vernos a través de nuestros recuerdos y aspiraciones, de los diferentes papeles que interpretamos en el gran teatro del mundo (padre, hijo, profesor, escritor, estudiante, hermano, ciudadano, compañero), desplazando nuestra identidad a una claridad abierta y radiante, vacía y consciente. El secreto del vajrayāna radica en esa espontaneidad y naturalidad ejercitadas, en experimentar la vida tal y como es, en vivirla de un modo abierto y receptivo, con gratitud, sin perder el contacto con esa conciencia luminosa y vacía que hay detrás de nuestra propia mente, sabiendo que en todo momento llevamos con nosotros la esencia del despertar.

			El gran obstáculo es la falta de confianza en esta visión profunda. En todos los bardos el principal escollo es el pensamiento yo, la obsesión con el yo, la tendencia a considerar que lo que yo siento o necesito es de primordial importancia. Nos adherimos al pensamiento yo como si fuera una entidad real y existente. Esa adhesión oprime la mente y, en ese estado, nunca llega a sentirse satisfecha. La mente común está gobernada por el apego a la fama, el placer, el poder o los bienes. Y siente temor cuando estos faltan. Como si todos ellos fueran reales. Desperdiciamos la existencia haciendo planes para el futuro. En el momento en que se acaba la vida todavía estamos haciendo planes. Los budistas recomiendan poner sumo cuidado en cómo invertimos el tiempo. Ya estamos en el bardo. El bardo no solo es las intensas experiencias que experimentaremos tras la muerte. Nuestro destino depende de lo que hagamos ahora. La paradoja es que en ese «nuestro» vuelve a estar el yo, la idea del yo, causa y motivo de la fijación dualista. No hay sujeto sin objeto. Las enseñanzas del bardo no están destinadas únicamente a los budistas. Todos los seres están ahora en alguno de los bardos y todos ellos llevan incorporada la naturaleza de Buda. La única tarea es saber reconocerla. La liberación es un arte del reconocimiento.

			
JUAN ARNAU,
Valencia la Clara, 10 abril de 2025

			 

			 

			 

			 

			 

			 

			 

			


OEBPS/font/StempelGaramondLTStd-BoldIt.otf


OEBPS/image/portada.jpg
EL LIBRO
DE LOS MUERTOS
TIBETANO

Prélogo de Juan Arnau

Traduccion y edicién de Ramon N. Prats






OEBPS/font/StempelGaramondLTStd-Italic.otf


OEBPS/font/StempelGaramondLTStd-Bold.otf


OEBPS/font/StempelGaramondLTStd-Roman.otf


OEBPS/image/portadilla.jpg
EL LIBRO DE LOS
MUERTOS TIBETANO

La liberacién por audicion
durante el estado intermedio

Prélogo de Juan Arnau

Edicion y traduccion del tibetano de
Ramon N. Prats

Birucla

El Arbol del Paraiso





