Capitulo V —

[Pdgina 78] Muchos eruditos son de la opinién de que el Samkhya y Yoga
representan las primeras especulaciones sistematicas de la India. También
se sugiere que el budismo obtuvo gran parte de su inspiracion de
ellos. Puede ser que haya algo de verdad en este punto de vista, pero el
Samkhya y Yoga sistematico tratados como los tengamos habia sido
decididamente escrito después de budismo. Ademas, es bien conocido
por todos los estudiantes de la filosofia hindd que un conflicto con los
budistas en gran medida ha estimulado la investigacion filoséfica en la
mayoria de los sistemas del pensamiento hindu. El conocimiento del
budismo es indispensable para una correcta comprensiéon de los
diferentes sistemas en su relacion mutua y la oposicion al
budismo. Parece conveniente, pues, que yo deberia comenzar con el
budismo en primer lugar.

El estado de la filosofia en la India antes de Buda.

De hecho, es dificil dar un breve esbozo de las especulaciones filosoficas
diferentes que prevalecian en la India antes de budismo. Las doctrinas de
los Upanisads son bien conocidos, y éstos ya se han descrito
brevemente. Pero estos no fueron los uUnicos. Incluso en los Upanisads
encontramos referencias a diversos credos ateos 1. Encontramos alli que
el origen del mundo y sus procesos se discutieron algunas veces, vy
algunos pensaron que el "tiempo", fue la causa ultima de todo, otros que
todos ellos habian brotado por su propia naturaleza (svabhava), otros que
todo lo que habian venido sucesivamente, de acuerdo con un destino
inexorable o un concurso fortuito de sucesos accidentales, o mediante
combinaciones de la materia en general. Las referencias a diversos tipos
de herejias se encuentran en la literatura budista también, pero no hay
informes detallados de estos puntos de vista son conocidos. Del tipo de
los materialistas Upanisad las dos escuelas de Carvakas (Dhurtta vy
Susiksita) se conocen en la literatura posterior, aunque el tiempo en que
éstos no florecié con razén, se puede descubrir?.Pero parece
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que [Pdgina 79] sin embargo probable que la alusién a los materialistas
qgue figuran en los Upanisads se refiere a estos o con escuelas similares.
Los Carvakas no creia en la autoridad de los Vedas o cualquier otra
escritura sagrada. Segun ellos no habia alma. Vida y la conciencia fueron
los productos de la combinaciéon de la materia, tal como el rojo era el
resultado de mezclar con blanco o amarillo como el poder de la
intoxicaciéon fue generado en melaza(madasakti ). No hay vida después, y
no hay recompensa de las acciones, ya que no es ni virtud ni vicio.La vida
es solo para el disfrute. Mientras dura no hace falta pensar en otra cosa,
ya que todo termina con la muerte, porque cuando a la muerte del cuerpo
es reducido a cenizas, no puede haber ningun renacimiento. Ellos no
creen en la validez de la inferencia. Nada de lo que es digno de confianza,
pero puede ser percibido directamente, ya que es imposible determinar
gue la distribuciéon del término medio(hetu) no ha dependido de alguna
condicidon extrafia, la ausencia de lo que podria destruir la validez de
cualquier pieza particular de inferencia. Si en cualquier caso cualquier
inferencia viene a ser verdad, es sélo un hecho accidental y no hay certeza
de ello. Ellos fueron Illamados Carvaka porque so6lo comia pero no
aceptaria ninguna otra responsabilidad religiosa o moral.

La palabra viene del carv para comer. Los Carvakas Dhartta sostuvo que
no habia nada mas que los cuatro elementos: tierra, agua, aire y fuego, y
qgue el cuerpo no era mas que el resultado de la combinacion atdmica. No
habia yo o alma, no la virtud o el vicio. Los Carvakas Susiksita sostuvo que
no habia un alma aparte del cuerpo, sino que también se destruyd con la
destrucciéon del cuerpo. El trabajo original de los Carvakas fue escrita en
sutras probablemente por Brhaspati. Jayanta y Gunar Atna-citar dos
sutras de ella. Cuentas cortas de esta escuela se pueden encontrar en
Jayanta  de Nyayamaijari, Madhava  de Sarvadarsanasamgraha 'y
Gunaratna de Tarkarahasycidipika. Mahabharatci da cuenta de un
hombre llamado Carvaka reunidon Yudhisthira.

Junto con la doctrina de los materialistas Carvaka se nos recuerda de las
Ajivakas de que Makkhali Gosala, probablemente un discipulo renegado
de la Mahavira Jain santo y un contemporaneo de Buda y Mahavira, era el
lider. Este fue un determinismo profunda negacién del libre albedrio del
hombre y su responsabilidad moral para cualquier llamada buena o mala.
La esencia del sistema Makkhali es esto, que

"No hay una causa, ya sea préoximo o remoto, por la depravacién del ser o
por su pureza.Ellos [Pdgina 80] llegado a ser tan sin causa alguna. Nada
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depende ya sea en el propio esfuerzo o de los esfuerzos de los demas, en
nada menos que depende de cualquier esfuerzo humano, porque no hay
tal cosa como el poder o energia, o el esfuerzo humano. Las diferentes
condiciones en cualquier momento se deben a la suerte, a su entorno ya
su propia naturaleza? . "

Otra escuela sofista dirigido por Ajita Kesakambali enseiid que no habia
fruto o resultado de actos buenos o malos, no hay otro mundo, ni
tampoco es ese uno de verdad, ni los padres ni tenia ningln vidas
anteriores cualquier eficacia con respecto a esta vida. No hay nada que
podamos hacer impide que cualquiera de nosotros por igual de ser
totalmente a su fin con la muerte 2.

Habia, pues, por lo menos tres corrientes de pensamiento: en primer
lugar el Karma de sacrificio por la fuerza de los ritos magicos de los que
cualquier persona puede lograr cualquier cosa que desee, en segundo
lugar la enseflanza Upanisad que el Brahman, el yo, es la ultima realidad y
el ser, y todo menos en el nombre y la forma que pasaran, pero no
eternamente. Lo que permanece sin cambio permanente es el real y
verdadero y este es uno mismo. En tercer lugar las concepciones nihilistas
gue no hay ninguna ley, ninguna realidad permanente, que todo viene a la
existencia por un concurso fortuito de circunstancias o por algun destino
desconocido. En cada una de estas escuelas, la filosofia habia llegado
probablemente a un punto muerto. Alli estaban las practicas de yoga que
prevalecen en el pais y que fueron aceptadas en parte de la fuerza de la
costumbre tradicional entre ciertos sectores, y en parte por la virtud del
gran poder espiritual, intelectual y fisico que le dieron a quienes los
realizan. Pero éstos no tenian ninguna base racional detras de ellos en los
que podria apoyarse apoyo.

Estos fueron probablemente entonces sélo tiende a estar afiliado a la
doctrina Samkhya nebulosas que habian crecido entre ciertos
sectores. Fue en este momento que nos encontramos Buda erigir una
nueva superestructura del pensamiento en lineas totalmente originales,
que a partir de entonces abrieron una nueva via de la filosofia para la
posteridad por venir.Si el Ser de los Upanisads, el superlativamente
inmovil, era el Unico real, como no podia ofrecer posibilidades de adoptar
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otras nuevas especulaciones, ya que ya habia descartado todas las demas
cuestiones de interés? Si todo se debid a una concurrencia fortuita de
circunstancias irracional, la razén no podria seguir adelante en Ia
direccion de crear una filosofia de la sinrazén. El mégico [Pdgina 81] |a
fuerza de la abracadabra de la brujeria o el sacrificio tenia muy poco que
se invita a la filosofia a seguir adelante. Si de este modo tener en cuenta
el estado de la cultura filoséfica india antes de Buda, seremos mas
capaces de comprender el valor de la contribucion a la filosofia budista.

Buda: su vida.

Gautama el Buda nacidé en o sobre el BC 560 ainos en el bosque de
Lumbini, cerca de la antigua ciudad de Kapilavastu, en la region de Terai
ahora densa de Nepal. Su padre fue Suddhodana, un principe del clan
Sakya, y su madre, la reina Mahamaya. Segun las leyendas se predijo de lo
gue iba a entrar en la vida ascética, cuando deberia ver "Un anciano
decrépito, un hombre enfermo, un hombre muerto, y un monje." Su padre
hizo todo lo posible para mantenerlo alejado de estos casandose con ély
lo rodea de lujos. Sin embargo, en sucesivas ocasiones, la emision del
palacio, se encontré con esas cuatro cosas, que lo llenaban de asombro y
angustia, y darse cuenta de la impermanencia de todas las cosas
terrenales decididos a abandonar su casa y ver si podia descubrir alguna
forma de inmortalidad para eliminar los sufrimientos de los hombres. El
hizo su "gran renuncia", cuando tenia veintinueve afios de edad.

Viajo a pie a Rajagrha (Rajgir) y de alli a Uruvela, donde en compaiiia de
otros cinco ascetas que entrd en un curso de extrema auto-disciplina,
llevando sus austeridades a una longitud tal que su cuerpo se convirtidé en
completamente demacrado y cayd sin sentido y se cree que esta
muerto. Después de seis aifos de esta gran lucha que estaba convencido
de que la verdad no iba a ser ganada por el camino del ascetismo
extremo, y reanudar el curso ordinario de la vida por fin alcanzd Ia
iluminacidon absoluta y suprema. A continuacién, el Buda pasé una vida
prolongada de mas de cuarenta y cinco afios en viajar de un lugar a otro y
la predicacion de la doctrina a todos los que quisieran escuchar. A la edad
de mds de ochenta aifos Buda se dio cuenta de que se acercaba el tiempo
de que él muriera.
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A continuacion, entré en Dhyana y que pasa por sus etapas sucesivas
alcanzado el nirvana 2. Los desarrollos extensos que el sistema de este
gran maestro experimentd en los siglos siguientes en la India y en otros
paises no se han estudiado a fondo, y es probable que tome aun muchos
anos mas antes de que incluso los materiales para [Pdgina 82] tal estudio
puede ser recogié. Pero de lo que ahora tenemos se demuestra
indiscutiblemente que es una de las producciones mas maravillosos vy
sutiles de la sabiduria humana. Es imposible sobreestimar la deuda que la
filosofia, la cultura y la civilizacién de la India debemos a ella en todos sus
desarrollos para muchos siglos sucesivos.

A principios literatura budista.

Las escrituras budistas pali contiene tres colecciones diferentes: el Sutta
(en relacidon con las doctrinas), el Vinaya (en relacidn a la disciplina de los
monjes) y el Abhidhamma (generalmente correspondientes a los mismos
temas que los suttas pero tratar con ellos de una escolastica y manera
técnica). Los estudiosos de la historia budista religioso de los tiempos
modernos han fracasado hasta ahora para fijar ninguna fecha definida
para la recoleccion o la composicion de las diferentes partes de la
bibliografia citada candnico de los budistas. Los suttas fueron compuestas
sin embargo antes de que el Abhidhamma y es muy probable que casi la
totalidad de las obras candnicas se completaron antes de 241 aC, la fecha
del tercer concilio durante el reinado del rey Asoka.

Los suttas se ocupan principalmente de la doctrina (Dhamma) de la fe
budista mientras que el Vinaya sdlo se refiere a las normas relativas a la
disciplina de los monjes. El tema del Abhidhamma es practicamente el
mismo que el de los suttas, a saber, la interpretacion del
Dhamma. Buddhaghosa en su introduccidon aAtthasalini, el comentario de
la Dhammasangani, dice que el Abhidhamma se llama asi
(abhiy dhamma) porque describe los Dhammas mismas se relacionan en
los suttas de una manera mas intensificada (dhammatireka) vy
especializadas ( dhammavisesatthena ) manera . Los Abhidhammas no
dan ninguna doctrina nueva que no estan en los suttas, pero se ocupan
poco elaborados con los que ya se encuentran en los suttas.
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Buddhaghosa en distinguir las caracteristicas especiales de los suttas de
los Abhidhammas dice que la adquisicion de la primera nos lleva a
alcanzar la meditacion (samadhi) mientras que el segundo nos lleva a
alcanzar la sabiduria (panfiasampadani). La fuerza de esta afirmacién
radica probablemente en esto, que los didlogos de los suttas dejar un
efecto de disciplina de la mente, como la de que no se encuentran en los
Abhidhammas, que se entretienen en la enumeracion de las doctrinas
budistas y definir de una manera técnica, lo que es mas apto para
producir una razonada [Pdgina 83] conocimiento de las doctrinas de
directamente para generar un deseo de seguir el camino de la meditacién
de la extincion de la pena. El Abhidhamma conocido como
el Kathavatthu difiere de los otros en este Abhidhammas, que intenta
reducir los puntos de vista de las escuelas heterodoxas al absurdo. Las
discusiones proceder en la forma de preguntas y respuestas, y las
respuestas de los opositores se demuestran a menudo que se basan en
suposiciones contradictorias.

Los suttas contienen cinco grupos de las colecciones llamadas Nikayas.
Estos son

1. Digha Nikaya , llamado asi a causa de la longitud de los suttas
contenidos en el mismo;

2. Majjhima Nikaya (mediana Nikaya), llamado asi a causa de Ia
medida regular de los sutras contenidos en el mismo;

3. Samyutta Nikaya (Nikayas relativa a las reuniones especiales),
llamado Samyutta en cuenta de haber sido entregado debido a las
reuniones (samyoga) de las personas especiales que eran las
ocasiones para ellos;

4. Anguttara Nikaya, llamado asi porque en cada libro éxito de este
trabajo los temas de discusién por un aumento de £;

5. Khuddaka Nikaya contiene Khuddaka
patha, Dhammapada, Udana , Itivuttaka , Sutta
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Los Abhidhammas son

Patthana,
Dhammasangani,
Dhatukatha,
Puggalapaniatti,
Vibhanga,
Yamaka

y Kathavatthu.

NoOoUkRWNRE

Existe también una gran literatura comentario en diversas partes de las
obras antes conocidos como atthakatha. El trabajo conocido
como Milinda Panha (preguntas del rey Milinda), de fecha incierta, es de
un valor filoséfico considerable.

Las doctrinas y puntos de vista incorporados en la literatura anterior es
generalmente conocida ahora como Sthaviravada o Theravada. Sobre el
origen del nombre de Theravada (la doctrina de los
ancianos)Dipavamsa dice que desde los Theras (ancianos) se reunieron
(en el primer consejo) y se recoge la doctrina se conoce como la Vada
TheraZ. No parece que el budismo tal y como aparece en la literatura Pali
desarrollado mucho desde la época de Buddhaghosa (400 dC), el escritor
de Visuddhimagga (un compendio de doctrinas Theravada) y el
comentarista de Dighanikaya , Dhammasangani , etc

La filosofia hindu, en los ultimos tiempos parece haber sido influenciado
por las ramas posteriores de las diferentes escuelas de budismo, pero no
parece que el budismo pali tenido alguna participacién en ella. |[Pdgina
84] no han sido capaces de descubrir cualquier viejo escritor hindu que se
podria considerar como estar familiarizados con Pali.
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La doctrina de la conexién causal del budismo primitivo. &
La palabra Dhamma en las escrituras budistas se utiliza generalmente en
cuatro sentidos:

Textos de las Escrituras,

calidad (guna),

causa (hetu)

e insustancial y sin alma (nissatta nijjiva 2).

PwWwnNPR

De ellos es el sentido ultimo que es particularmente importante desde el
punto de vista de la filosofia budista. Los principios de la filosofia budista
no aceptd ninguna entidad fija como determinante de toda la realidad, lo
unico con lo fueron los fendmenos insustanciales y estos fueron llamados
dhammas. Se plantea la cuestion de que si no hay ninguna sustancia o
realidad cémo vamos a explicar los fendmenos?

Pero los fendmenos estan ocurriendo y van pasando, y el principal punto
de interés con el Buda era averiguar

"iQué otra cosa es lo gue se esta",
"Lo gue suceda lo que suceda"
y "éQué no ser lo que no es otra cosa".

Los fendmenos se estan produciendo en una serie y vemos que hay
ciertos fendmenos no ser convertido en algunos otros, por la ocurrencia
de algunos otros eventos también se producen. Esto se llama (paticca-
samuppada ) originacion dependiente. Pero es dificil de entender cual es
la naturaleza exacta de esta dependencia.la cuestion Samyutta
Nikaya (Il. 5) lo tiene con la que el Buda comenzd antes de alcanzar la
Budeidad era esta: éen qué condicion miserable es la gente! nacen, se
desintegran, mueren, mueren y nacen de nuevo, y no conoce la ruta de
escape de esta decadencia, la muerte y la miseria.

¢Coémo saber la manera de escapar de la miseria de la decadencia y la
muerte.

Entonces se le ocurrid que estar ahi, son la decadencia y la muerte,
dependiendo de qué vienen?

Al pensar profundamente en la raiz del asunto, se le ocurrié que la
decadencia y la muerte sélo puede ocurrir cuando hay nacimiento ( jati ),
por lo que dependen de [Pdgina 85] en el nacimiento.
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¢Cudl estar ahi, éhay nacimiento, el nacimiento, éiqué depende?
Entonces se le ocurrié que el nacimiento sélo podia ser si no hubiera
existencia anterior (bhava) 2.

Pero équé significa esta existencia depende, o lo que hay alli ser bhava.
Entonces se le ocurrid que no podia haber existencia a menos que se
sostiene rapido (upadana) 1.

Pero équé upadana depende?
Se le ocurrid que era el deseo ( tanha ) en el que upadana dependia. No
puede haber upadana si hay un deseo (tanha) 2.

Pero lo que estar alli, no puede haber deseo?
A esta pregunta se le ocurrié que debia estar sintiendo (vedcina) con el fin
de que puede haber deseo.

Pero iqué vedana dependen, o mas bien lo que tiene que estar ahi, que
puede haber sensacioén (vedana)?
A esto se le ocurri6 que debia haber una sensacion de
contacto (phassa) con el fin de que no se puede sentir£.Si no debe
haber sentido-contacto no habria sensacién.

Pero éiqueé sentido el contacto depende?
Se le ocurrié que ya que hay seis sentidos contactos, estan los seis campos
de contacto (Ayatana) .

éPero por qué los seis Ayatanas dependen
Se le ocurrié que debia ser la mente y el cuerpo (Namarupa) con el fin de
que no sean los seis campos de contacto ¥*;

sino en lo gue se Namarupa depende?
. s . . . . , 1

Se le ocurrié que, sin conciencia ( vinnana ) no podia haber Namarupa £.

Pero lo que no  habria  ser [Pdgina ___86] ser  vinnana.

Aqui se le ocurrié que, para que pueda haber vinnana debe haber las
conformaciones (sankhara) 2.

Pero, éiqué hay alli ser los sankharas?
Aqui se le ocurri6 que los sankharas sdélo puede ser si hay
ignorancia (avijja).
Si avijja podria ser detenido entonces los sankharas se detuvo, y si los
sankharas podria ser detenido ViAfana podia detenerse y asi
sucesivamente £,
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De hecho, es dificil ser definida en cuanto a lo que el Buda realmente
queria decir con este ciclo de dependencia de la existencia a veces
llamado Bhavacakra (rueda de la existencia). La descomposicion y la
muerte (jaramarana) no podria haber ocurrido si no hubiera
nacimiento 2. Esto parece ser clara. Pero en este punto la dificultad
comienza. Debemos recordar que la teoria de la reencarnacion
fue [Pagina 87]enunciados en los Upanisads. El Brhadaranyaka dice que
asi como un insecto va hasta el final de una hoja de hierba por un nuevo
esfuerzo en si recoge en otro asi el alma llegando al final de esta vida
recoger si mismo en otro. Esto supone, pues, la vida otra existencia. Por lo
gue yo recuerdo que pocas veces ha sido antes o después de Buda ningun
intento serio para probar o refutar la doctrina de la reencarnacién £

Todas las escuelas de filosofia, excepto los Carvakas cree en él y se sabe
tan poco de nosotros de los sutras Carvaka que es dificil decir lo que le
hicieron a refutar esta doctrina. El Buda también lo acepta como un hecho
y no lo critican. Esta vida por lo tanto viene sélo como uno que tenia un
numero infinito de vidas antes, y que excepto en el caso de unos pocos los
emancipados tendrian un numero infinito de ellos en el futuro. Se creia
firmemente por todas las personas, y el Buddha también, cuando él llegd
a pensar que lo que nuestra vida actual podria deberse, tuvo que echar
mano de otra existencia (bhava).

Si bhava significa karma que trae el renacimiento como Candrakirtti lo
lleva a decir, entonces significaria que la vida actual sélo podria tener
lugar con motivo de las obras de wuna existencia anterior que
determind. Aqui también se nos recuerda la nota Upanisad "como un
hombre lo hace se le nacer" ( Yat karma kurute tadabhisampadyate, BRH.
IV. IV. 5). Interpretaciéon Candrakirtti de "bhava" como karma(karma
punarbhavajanakam) me parece adaptarse mejor que "la existencia". La
palabra fue utilizada probablemente con poco rigor para kammabhava. El
bhava palabra no se encuentra en los Upanisads anteriores y se usa en las
escrituras pali por primera vez como un término filoséfico. Pero équé
significa este bhava depende? No pudo haber sido una existencia anterior,
si la gente no se habian marchado a las cosas o de obras que desee. Esta
betaking uno mismo a las acciones o cosas de acuerdo con el deseo de
gue se llama upadana.

En los Upanisads, leemos:
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"Todo lo que uno se Vase, de modo que se trabaja"
( Yatkratur-bhavati tatkarmma kurute , BRH. IV. IV. 5).

Como este betaking a la cosa depende de deseo (trsna), se dice que con el
fin de que no puede ser upadana debe haber tanha. En los Upanisads
también leemos "Todo lo que uno desea lo hace él mismo dirigirse a" (sa
yathakdmo bhavati tatkraturbhavati). Ni la palabra ni upadana trsna (la
palabra sanscrita correspondiente [Pdgina 88] a tanha) se encuentra en
los Upanisads anteriores, pero las ideas contenidas en ellos son similares
a las palabras " Kratu "y" kama "El deseo (tanha) Se dice entonces que
depender de sentimiento o sensacion de contacto. Contacto Sense-
presupone los seis sentidos como zonas de operaciones@. Estos seis
sentidos o los campos de operacion otra vez supondria la psicosis todo el
hombre (el cuerpo y la mente juntos) llamado Namarupa. Estamos
familiarizados con esta palabra en los Upanisads, pero no se utiliza en el
sentido de determinadas formas y nombres que se distingue de la
realidad indefinible indeterminado. 2

Buddhaghosa en el Visuddhimagga dice que por "Nombre" se entienden
los tres grupos que comienzan con la sensacidon (sensacidn, es decir, la
percepcién y la predisposicion), por "forma" de los cuatro elementos y la
forma de derivados de los cuatro elementos 2. Mas adelante dice que el
nombre por si mismo puede producir cambios fisicos, tales como comer,
beber, hacer movimientos o similares. Asi que también forma no puede
producir cualquiera de esos cambios por si mismo. Pero al igual que el
cojo y el ciego que mutuamente se ayudan mutuamente y efectuar los
cambios 2.

Pero no existe ninguna montén o coleccion de material para la fabricacién
de nombre y forma;

"Pero al igual que cuando un laud se juega sobre, no hay una tienda de
sonido anterior, y cuando el sonido llega a existir no viene de cualquier
tienda, y cuando cesa, no va a ninguna de las cardinal o puntos
intermedios del compds; ... exactamente de la misma manera que todos
los elementos del ser a la vez los que tienen forma y los que no, llegar a
existir después de haber sido previamente inexistente y habiendo llegado
a existir pasaran. 2",
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Namarupa tomado en este sentido no significa que la totalidad de la
mente y el cuerpo, pero sdélo las funciones sensoriales y el cuerpo que se
encuentran operando en las seis puertas de los sentidos(Salayatana). Si
tomamos Namarupa en este sentido, podemos ver que se puede decir que
dependerd de la Vifinana (conciencia). La conciencia ha sido comparada
en la Panha Milinda con un vigilante en el centro de [Pdgina_ 89] |a
encrucijada mirando a todos los que vienen desde cualquier
direccién £ .Buddhaghosa en el Atthasalini también dice que la conciencia
significa lo que piensa su objeto. Si hemos de definir sus caracteristicas
hay que decir que lo sabe (yijanana), va en avance (piibbah-
gama),conecta ( Sandhana ), y se encuentra en Namarupa (: Namarupa -
padatthanani). Cuando la conciencia se pone una puerta, en un lugar que
los objetos de los sentidos son discernidas ( arammana-vibhavanatthane )
y va por primera vez como el precursor. Cuando un objeto visual es visto
por el ojo se conoce solo por la conciencia, y cuando los dhammas se
hacen los objetos de la (mente) mano, se conoce sélo por la conciencia 2.

Buddhaghosa también se refiere aqui a la aprobaciéon en el Panha
Milinda hemos referido. Mas adelante continta diciendo que cuando los
estados de conciencia subida, una tras otra, no dejan espacio entre el
estado anterior y posterior de la conciencia y por lo tanto aparece como
conectado. Cuando no son los agregados de las cinco khandhas se
perdera, sino que se encuentran los cuatro agregados como Namarupa,
esta situado en nama y por lo tanto se dice que esta en
Namarupa. Ademas, pide, ¢Es esta conciencia la misma que la conciencia
anterior o diferente de éI? El responde que es el mismo. Asi es, el sol se
muestra con todos sus colores, etc, pero no es diferente de las de verdad,
y se dice que justo cuando sale el sol, su calor recogido y color amarillo
también se elevan en cuando, pero no lo hace significa que el sol es
diferente de éstos. Asi la citta o toma conciencia de los fendmenos de
contacto, etc, y llega a conocer ellos. Asi que aunque es el mismo, ya que
son todavia, en cierto sentido se diferencia de los 2.

Para volver a la cadena de doce causas, encontramos que jati (nacimiento)
es la causa de la decadencia y la muerte, Jaramarana, etc Jati es la
apariencia del cuerpo o la totalidad de la skandhas cinco 2. Venir a bhava
qgue determina jati, no puedo pensar en ninguna mejor explicacion
racional de bhava, que ya he[Pdgina 90] sugiere, es decir, las
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obras (karma) que producen el nacimiento 2. Upadana es un avanzado
trsna lider aferrado a positivo 2. Es producida por trsna (deseo) que a su
vez es el resultado de vedana (placer y dolor). Pero esto es, por supuesto
vedana vedana con la ignorancia (avidya), para un Arhat puede tener
también vedana pero como él no tiene ninguna avidya, la vedana no
puede producir trsna a su vez. En su desarrollo inmediatamente pasa a la
upadana. Vedana significa sentimiento placentero, doloroso o
indiferente. Por un lado se lleva a trsna (deseo) y por el otro se produce
por el sentido de contacto (sparsa). Prof. De la Vallée Poussin dice que
Srllabha distingue tres procesos en la produccién de vedana. Asi pues
primero hay contacto entre el sentido y el objeto; entonces existe el
conocimiento del objeto, y luego esta el vedana. Dependiendo
de Majjhima Nikaya, iii. 242, Poussin da la otra opinidn que al igual que
en el caso de dos palos de calor se lleva a cabo simultdaneamente con el
roce, asi que aqui también vedana tiene lugar simultaneamente con
Sparsa porque son "produits par ONU Meme complexe causas de samagri

()"

Sparsa es producido por sadayatana, sadayatana por Namarupa vy
Namarupa por vijiiana, y se dice que descienden en el vientre de la madre
y producir los cinco skandhas como Namarupa, de los cuales los seis
sentidos estan especializados.

Vijnana en este sentido probablemente significa el principio o el germen
de la conciencia en el vientre de la madre, la defensa de los cinco
elementos del cuerpo de nuevo alli. Es el producto de los karmas pasados
(sankhara) del moribundo y de su conciencia mas alla también.

Hay casos en que los budistas creen que los ultimos pensamientos del
moribundo determina la naturaleza de su siguiente [Pdgina
91] nacimiento 22 . La manera en que la vijiiana producido en la matriz se
determina por la vijiana pasado de la existencia anterior es de acuerdo a
algunas autoridades de la naturaleza de una imagen reflejada, como Ia
transmision del aprendizaje desde el maestro al discipulo, como la
iluminacidon de una Lampara de otra lampara o como La huella de un sello
en la cera. Como todos los skandhas estdn cambiando en la vida, asi
también la muerte no es mas que un cambio similar, no hay una gran
escapada, pero el tipo mismo uniforme de la destruccion y llegar a
ser. Skandhas se producen nuevas como simultdaneamente como los dos
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platillos de escala de un equilibrio levantarse y caer, en la misma forma
gue una lampara se enciende o una imagen reflejada. A la muerte del
hombre vijiiana el resultado de sus karmas anteriores y vijnanas entra en
el Utero de la madre de (animal, hombre o los dioses) en el que los
skandhas proximos van a madurar. Esta vijiiana forma asi el principio de la
nueva vida. Es en este vijiana ese nombre (nadma)y la forma (rupa) se
asocian.

El vijiana es de hecho un producto directo de los samskaras y el tipo de
nacimiento en el cual se debera reducir vijiana (nGmayati) la nueva
existencia (upapatti) estd determinada por los samskaras 2, ya que en
realidad el acontecimiento de la muerte ( maranabhava ) y la instilacion
de la vijiana como el comienzo de la nueva vida (: upapatti - bhava) no
puede ser simultanea, pero este ultimo tiene éxito justo en el momento
siguiente, y es para significar esta sucesién, que se dice que son
simultaneos. Si el vijiana no habia entrado en el utero, entonces no
podria haber aparecido Namarupa .

Esta cadena de doce causas se extiende sobre tres vidas. Asi avidya y
producir samskara de la vida mas alld de la vijiana, Namarupa [Pdgina
92], sadayatana, Sparsa, vedana, trsna, upadana y el bhava (que conduce
a otra vida) de la vida real presente. Este bhava produce el jati
Jaramaranay de la otra vida 2.

Es interesante observar que estos doce eslabones de la cadena que se
extienden en tres secciones durante tres vidas son todos, pero las
manifestaciones de dolor a la de la introduccidon de los que, naturalmente,
determinar uno del otro.

Asi Abhidhanimatthasangciha dice

"Cada uno de estos doce términos es un factor. Para el término
compuesto "tristeza", etc es sélo la intencion de mostrar las
consecuencias accesorias de nacimiento. Una vez mds, cuando |la
"ignorancia" y "las acciones de la mente" se han tenido en cuenta, el
deseo (trsna),agarre  (upadana) vy (karma)cada vez (bhava) estan
implicitamente en cuenta también.

De la misma manera, cuando el deseo, agarrar y (karma) cada vez se han
tenido en cuenta, la ignorancia y las acciones de la mente son
(implicitamente) en cuenta, también, y cuando el nacimiento, decadencia
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y muerte son tenidos en cuenta, incluso el cinco veces fruta, a saber
(renacimiento), la conciencia, y el resto se contabilizan.

Y asi:

Cinco causas en el pasado y ahora 'fruta’ cinco veces.

Cinco causas ahora y los que vendran cinco veces 'fruta' constituyen los
veinte modos, las tres conexiones (i. sankhara y vinnana, 2. Vedana vy
tanha, 3. Bhava vy jati) y los cuatro grupos (un grupo causal en la pasado,
un grupo resultante en la presente, un grupo causal en el presente y un
grupo resultante en el futuro, constando cada grupo de cinco modos) 2. "

Estos doce eslabones interdependientes (dvadasafiga) representan los
Paticcasamuppada(pratityasamutpada) doctrinas (origen
dependiente) 3£ que son en si mismas, sino tristeza y conducir a un ciclo
de dolor. El término Paticcasamuppada o pratityasamutpada ha sido
interpretado de manera diferente en la literatura budista mas
tarde 2. [Pdgina__ 93] Samutpada significa aparicion o derivados
(pradurbhava ) y pra-titya significa que después de conseguir ( prati + i +
ya), la combinacién de los dos nos encontramos, surgido con
posterioridad a recibiendo (algo). Los elementos, dependiendo de que
haya algun tipo de derivados, se denominan hetu (causa) y paccaya
(tierra). Estas dos palabras sin embargo a menudo se utilizan en el mismo
sentido y son intercambiables. Pero paccaya también se utiliza en un
sentido especifico.

Asi, cuando se dice que es el avijja paccaya de sankhara se quiere decir
gue se avijja el suelo (thiti) del origen de los sankharas, es la base de su
movimiento, del instrumento a través de los cuales se destacan
(nimittatthiti), de su ayuhana (conglomerado), de su interconexién, de su
inteligibilidad, de su derivado conjunta, de su funcién como causa y de su
funcion como el suelo con referencia a los que son determinados por
ellos. Avijja en todas estas nueve formas es la base de sankhara tanto en
el pasado y en el futuro, aunque avijja esta determinada a su vez por
otros motivos 22 .

Cuando tomamos el aspecto hetu de la cadena causal, no podemos pensar
en otra cosa sino la sucesion, pero cuando tomamos el aspecto paccaya
podemos tener una mejor vision de la naturaleza de la causa como de
tierra. Asi, cuando avijja se dice que es el suelo de las sankharas en las
nueve modalidades mencionadas anteriormente, parece razonable pensar
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gue los sankharas eran en cierto sentido considerarse como
manifestaciones especiales de avijja 2. Pero a medida que este punto no
se ha desarrollado aun mas en los primeros textos budistas no seria
prudente seguir adelante con ella.

Los Khandhas.

La palabra khandha (sanscrito skandha) significa que el tronco de un arbol
y se utiliza generalmente para referirse grupo o agregado ** . Hemos visto
gue el Buda dijo que no habia Atman (alma). Dijo que cuando la gente
sostuvo que encontraron al habla mucho del alma, realmente sdlo se
encuentran los cinco khandhas juntos o cualquiera de ellos.

Los khandhas son agregados de cuerpo y estados psiquicos que son
inmediatos con nosotros y se dividen en cinco [Pdagina 94] clases:

1. rGpa (cuatro elementos, el cuerpo, los sentidos), los datos
sensoriales, etc,

2. vedana (sentimiento placentero, doloroso e indiferente),

. Sanna (conocimiento conceptual),

4. sankhara (sintéticos estados mentales y el funcionamiento sintético
compuesto de afifections sentidos, sentimientos y conceptos
compuestos compuestos),

5. vinnana (conciencia) 2.

w

Todos estos estados aumentara dependiendo el uno sobre el otro
( paticca-samuppanna ) y cuando un hombre dice que percibe el yo sdlo
se engafa, pues sdlo percibe uno o mds de estos. El rGpa palabra en
ripakhandha representa cualidades materia y material, los sentidos y los
datos de los sentidos 2. Pero "rupa" también se utiliza en el sentido de
puros afecciones organicas o estados de dnimo como lo encontramos en
la Yamaha Khandha, 1. p. 16, y también en Samyutta Nikaya,
[Il. 86. Rupaskandha segun Dharma-samgraha se entiende la suma de los
cinco sentidos, las cinco sensaciones, y las comunicaciones implicatorio
asociados en las percepciones sensoriales ( vijiapti).

El andlisis detallado de Dhammasargani comienza definiendo como riupa

" Cattaro ca Mahabhita catunnafica mahabhdtanam upadaya rupam "
(Los cuatro Mahabhutas o elementos y que dicho procedimiento de la
aprehension de lo que se llama ripa) .
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Buddhaghosa explica diciendo que rupa significa mahabhutas las cuatro y
las que surgen dependiendo (nissaya ) en ellos como una modificacion de
ellos. En el rlpa los seis sentidos, incluyendo sus afectos también estan
incluidos.

Al explicar por qué los cuatro elementos se llaman Mahabhutas,
Buddhaghosa dice:

"Al igual que un mago ( mayakara ) hace que el agua que no es dificil
aparecer como duro, hace que la piedra que no es oro aparece como el
oro, como él mismo aunque no es un fantasma ni un pajaro se hace
aparecer como un fantasma o un pajaro , por lo que estos elementos
aunque no de azul se hacen aparecer como azul ( Nilam upada rapant), no
amarillo, rojo o blanco se hacen aparecer como amarillo, rojo o blanco
(odatam upadaridpam), por lo que debido a su similitud con las

apariencias creado por el mago se les llama Mahabhata £ ",

En el Samyutta Nikaya nos encontramos con que el Buda dice:

"Oh bhikkhus que se Illama Rupam porque manifiesta ( rdpyati),
écomo [Pdagina 95] hace manifiesta? Se manifiesta como frio y el calor, el
hambre y la sed, se manifiesta como el toque de jejenes, mosquitos,
viento, el sol y la serpiente, que se manifiesta, por lo que se llama
ripa 2"

Si tomamos los pasajes un tanto contradictorios mencionados
anteriormente para nuestra consideracion y tratar de combinarlos con el
fin de comprender lo que se entiende por ripa, creo que nos
encontramos con que lo que se manifiesta a los sentidos y los drganos se
llamaba rupa. No existe distincion parece haber sido hecha entre los datos
sensoriales como colores, olores, etc, ya que existe en el mundo fisico y su
apariencia como sensaciones. Eran solo numéricamente diferente y la
apariencia de las sensaciones dependia de la datos de los sentidos y los
sentidos, pero los datos de los sentidos y las sensaciones eran "rupa."
Bajo ciertas condiciones, los datos de los sentidos fueron seguidos por las
sensaciones. El budismo no es probable comenzar con el mismo tipo de
division de la materia y la mente como lo hacen ahora. Y no puede estar
fuera de lugar mencionar que tal oposicidon y la dualidad se encuentra ni
en los Upanisads, ni en el sistema Samkhya que es considerado por
algunos como pre-budista.
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Los cuatro elementos se manifiesta en ciertas formas y por lo tanto
fueron llamados ripa, las formas de afecto que aparecié también fueron
lamados rlpa, y muchos otros estados mentales o funciones que
aparecieron con ellos también se les llamaba ripa *£. Los Ayatanas o los
sentidos también se les llamaba rapa ®.Los Mahabhutas o cuatro
elementos eran ellos mismos sino manifestaciones cambiantes, y junto
con todo lo que aparecié en asociacion con ellos fueron llamados rupa y
formaron la khandha rupa (las clases de los sentidos materiales, el sentido
de datos, los sentidos y las sensaciones).

En Samyutta Nikaya (fig. 101) se dice que

"Los cuatro Mahabhutas fueron los hetu y l|la paccaya para la
comunicacion de la rapakkhandha . (ripakkhandhassa
panindapanadya) Contacto (sensacion de contacto, phassa) es la causa de la
comunicacién de los sentimientos ( vedana); sensacién de contacto fue
también el hetu y paccaya para la comunicacion de la safifiakkhandha;
sensacion de contacto es también el hetu y paccaya para la comunicacion
de thesankhara-khandha. Pero Namarupa es la hetu y la paccaya para la
comunicacion de la vinfianakkhandha ".

Asi, no sdélo los sentimientos surgen a causa de la sensacién de contacto
pero Sanna y sankhara también derivar. Sanna es que, cuando a sabiendas
o especifica [Pdgina 96] |la concepcidn tiene lugar. Esta es la etapa en la
gue el conocimiento especifico distintivo como el amarillo o el rojo se
lleva a cabo.

Sra. Rhys Davids escrito sobre Sanna dice:

"En la edicion del segundo libro del Abhidhamma Pitaka encontré una
clasificacion distinguiendo entre Sanna como asimilacidon cognitiva en
ocasion de sentido, y Sanna como asimilacidn cognitiva de las ideas por
medio de la nominacion. El primero se llama percepcidon de la resistencia
o de oposicion ( patigha-sanna ). Esto, escribe Buddhaghosa, es la
percepcién que de vez en cuando de la vista, el oido, etc, cuando la
conciencia es consciente del impacto de las impresiones, de las cosas
externas como diferente, podriamos decir.
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Este ultimo se llama percepcion de la palabra o nombre
equivalente (adhivachana-Sanna)y se ejerce por el sensus
communis (mano), cuando, por ejemplo,
"Uno estd sentado ... y le pide a otro que es reflexivo:" ¢Qué
estas pensando "que se percibe a través de su discurso."
Asi, hay dos etapas de Sanna-conciencia, 1. contemplando las impresiones
sensoriales, 2.capacidad de saber lo que son por nombrar £ ".

Acerca sankhara leemos en Samyutta Nikdya (fig. 87) que se llama
sankhara porque sintetiza (abhisafnkharonti), es lo que ripa
conglomerado como rupa, como conglomerado Sanna Sanna, sankhara
como sankhara y la conciencia (vinnana) como conciencia. Se llama
sankhara porque sintetiza el conglomerado ( sankhatam
abhisafikharonti). Es por lo tanto una funcién sintética que sintetiza la
ripa pasiva, elementos Sanna, sankhara y Vifinana. El hecho de que se
habla de 52 estados sankhara y también que el sankhara ejerce su
actividad sintética de los elementos conglomeradas en él, viene a
demostrar que probablemente la palabra sankhara se utiliza en dos
sentidos, como los estados mentales y la actividad sintética.

Vinnana o la conciencia significaba segun Buddhaghosa, como ya hemos
visto en el apartado anterior, tanto la etapa en que comenzé el proceso
intelectual y la conciencia final resultante.

Buddhaghosa en proceso explainingthe de la psicologia budista dice que
"La  conciencia (citta) inicialmente  en  contacto (phassa) con  su
objeto (arammana) y la sensacion después de eso, la
concepcion (Sanna)y voluntad (cetand) vienen pulg Este contacto es
como los pilares de un palacio, y son los demas, pero la superestructura
construida sobre ella (dabbasambhdarasadisa).

Pero no se debe pensar que el contacto [Pdgina 97] es el comienzo de los
procesos psicoldgicos, en un sentido general ( ekacittasmim ), no puede
decirse que este es lo primero y lo que viene después, para que podamos
tomar contacto en asociacion con
sentimiento (vedana),concebir (Sanna) o volicién (cetand), es en si misma
un estado inmaterial pero sin embargo, ya que comprende los objetos que
se llama contacto ".
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No hay que incide en un lado del objeto (como en el contacto fisico), sin
embargo en contacto con la conciencia de las causas y el objeto de estar
en colisién, como objeto visible y drganos visuales, de sonido y el oido,
por lo que el impacto es su funcion, o que tiene un impacto como
su propiedad esencial , en el sentido de conseguir, debido a los efectos de
la base fisica con el objeto mental.

Pues se dice en el comentario: -

"El contacto en los cuatro planos de existencia nunca deja de tener la
caracteristica de contacto con el objeto, pero la funcidn de impacto se
lleva a cabo en las cinco puertas. En el sentido, o el contacto de cinco
puertas, se le da el nombre de "tener la caracteristica de toque", asi como
"que tiene la funcidon de impacto. Pero para ponerse en contacto con la
mente en puerta sélo existe |la caracteristica del tacto, pero no la funcién
de impacto.

Y entonces este Sutta es citado

Como si, seior, dos carneros iban a luchar, un carnero para
representar el ojo, el segundo el objeto visible, y su contacto
colision. Y como si, sefior, dos platillos fueron a la huelga
contra la otra, o dos manos para aplaudir el uno contra el otro,
por una parte, representaria el ojo, el segundo el objeto visible
y su contacto colisidn. Asi contacto tiene la caracteristica del
tacto y la funcién del impacto 2.

El contacto es la manifestacion de la unién de los tres (el objeto, la
conciencia y el sentido) y su efecto es el sentimiento (vedana) ', a pesar
de que es generada por los objetos que se siente en la conciencia y su
principal caracteristica esta experimentando ( anubhava) el sabor del
objeto. En cuanto a disfrutar del sabor de un objeto, los otros Estados
asociados disfrutarlo sélo parcialmente.

De contacto es (la funcién de) el simple toque, de la percepcién del mero
observar o percibir, de la voluntad de la mera coordinacion, de la
conciencia cognoscente simple. Pero sentirse sola, a través de |la
gobernanza, el dominio, el dominio, disfruta el sabor de un objeto. Para
sentimiento es como el rey, los estados restantes son como el cocinero.

Como el cocinero, cuando él ha preparado los alimentos de sabores
diversos, lo coloca en una canasta, la sella, se lo lleva al rey, rompe el
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sello, se abre la canasta, toma lo mejor de toda la sopa y el curry, las pone
en una plato, se traga (una parte) para averiguar [Pdgina 98] si son
defectuosas o no y luego ofrece el alimento de diversos sabores
excelentes comunicaciones con el rey, y el rey, que es senor, experto y
maestro, come lo que le gusta, aun asi la mera degustacion de la comida
por el cocinero es como el disfrute parcial del objeto de los restantes
estados, y el cocinero sabe una parte de la comida, por lo que los estados
restantes disfrutar de una parte del objeto, y como el rey, siendo sefor,
experto y maestro, se come la comida de acuerdo con su gusto por lo
sentimiento de ser experto sefior y maestro, disfruta el sabor del objeto vy,
por tanto, se dice que el disfrute o la experiencia es su funcién 2 ".

La caracteristica especial de Sanna se dice que es el
reconocimiento (paccabhiuud) por medio de una seinal
(abhinfdnena ). Segun otra explicacidon, un reconocimiento tiene lugar
mediante la inclusion de la totalidad (de aspectos) -.
sabbasangahikavasena El trabajo de la volicidon (cetand) se dice que es de
coordinacién o de unién juntos ( abhisandahana ).
"Querer es sumamente enérgico y hace un doble esfuerzo, un esfuerzo
doble.
De ahi que los antiguos decian
"Querer es como la naturaleza de un terrateniente, un
cultivador que teniendo cincuenta y cinco hombres fuertes,
bajo al campo para cosechar. El era muy enérgico y vigoroso
excesivamente, sino que duplicé su fuerza y dijo: "Tome sus
hoces" y asi sucesivamente, sefiald la parte que se cosecharon,
se ofrecié a beber, comida, aroma, flores, etc, y tomd una
parte igual de el trabajo "
El simil se aplica, pues: voluntad es como el cultivador, los estados
morales cincuenta y cinco, que surgen como factores de conciencia son
como las cincuenta y cinco hombres fuertes; como el tiempo de
duplicacién de la fuerza, doblando esfuerzo por parte del cultivador es la
fuerza de doblado, se duplicé el esfuerzo de la voluntad como la actividad
respecto de los actos morales e inmorales 22 . "

Parece que, probablemente, la operacidn en el lado activo sankhara fue
designado por separado como cetana (voluntad).
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"Cuando uno dice 'yo' lo que hace es que él se refiere ya sea a todos los
khandhas combinadas o por cualquiera de ellos y se engafia a si mismo
qgue era" yo " Asi como uno no puede decir que la fragancia de la flor de
loto pertenecia a los pétalos, el color o el polen, por lo que no se podia
decir que el rupa era 'yo' o que el vedana era yo o cualquiera de los otros

era khandhas 'l.' No hay nada que encontramos en los khandhas 'l am 22",

Avijja y Asava.

[Pdgina 99] En cuanto a la cuestion de cémo el avijja (ignorancia)
comenzd no puede haber una respuesta, porque no podriamos decir que
la ignorancia o el deseo de existir alguna vez tiene algln principio 2*. Su
fruto se ve en el ciclo de la existencia y la tristeza que viene en su tren, y
va y viene con todos ellos. Asi como no podemos decir que tiene todo
comienzo, determina los elementos que dan lugar a ciclos de existencia y
esta determinado por ciertas otras. Esta determinacién mutua sélo puede
tener lugar en ya través de la serie cambiante de los fendmenos
dependientes, pues no hay nada que pueda decir que tiene la prioridad
absoluta en el tiempo o la estabilidad. Se dice que es a través de la venida
a la existencia de los asavas o depravaciones que la avijja llegaron a ser, y
gue a través de la destruccién de las depravaciones (Asava) avijja fue
destruido el > . Estos asavas se clasifican en el Dhammasangani como
kamasava, bhavasava, ditthasava y avij jasava.

Kamasava significa deseo, el apego, el placer y la sed de las cualidades
asociadas con los sentidos; bhavasava significa deseo, el apego y la
existencia o nacimiento; ditthasava la colocacion de puntos de vista
heréticos, tales como, el mundo es eterno o no eterno, o que el mundo
llegara a su fin o no llegara a su fin, o que el cuerpo y el alma son uno o
son diferentes; avijjasava significa la ignorancia del dolor, su causa, su
extincidon y sus medios de extincion. Dhammasangani afade otros cuatro
seres complementarios, a saber. ignorancia sobre la naturaleza del
anterior khandhas mentales, posterior khandhas mentales, asi como
anterior y posterior, y su dependencia mutua 22. Kamasava y bhavasava
Buddhaghosa dice como puede ser contado como uno, ya que ambos son
depravaciones pero debido a la conexién Z.
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[Pdgina 100] Los ditthasavas por nublar la mente con falsas concepciones
metafisicas interponerse en el camino de la propia adopcién de las
doctrinas budistas verdaderos. Los kamasavas interponerse en el camino
de su entrada en la forma de Nirvana ( anagadmimaggd ) y los bhavasavas
y avijjasavas interponerse en el camino de uno o arhattva alcanzar la
emancipacion final. Cuando el Majjhima Nikdyadice que desde el
surgimiento de la asavas avijja aumenta, es evidente que cuenta avijja alli
como en un sentido independiente de las asavas otros, como los de apego
y el deseo de existencia que velan el verdadero conocimiento acerca de la
tristeza.

Las aflicciones (kilesas) no difieren mucho de los asavas porque no son
mas que las pasiones en formas especificas de ordinario que nos son
familiares, como

« codicia ( lobha),

e iraoelodio(/losa),

« infatuacion ( moha ),

« arrogancia, el orgullo o vanidad ( mana ),
« herejia ( dittthi),

« duda oincertidumbre ( vicikiccha ),

« ociosidad ( Thina ),

« jactancia (udhacca),

« desverglenza ( ahirika )

« VY ladureza de corazén ( anottapa );

estos kilesas proceder directamente como resultado de las asavas. A
pesar de estas variedades a menudo se cuentan como tres (lobha, dosa,
moha) y estos juntos son Illamados kilesa. Estan asociados con la
vedanakkhandha, safinakkhandha, sankharak khandha-y
viniianakkhandha. De éstos surgen los tres tipos de acciones, de
expresion, de cuerpo y de la mente 22,

Sila y samadhi.

Estamos entrelazados a lo largo de fuera y dentro de la marafia de deseo
(tanha JATA), y la Unica manera por la cual éstos pueden aflojarse es por
la practica de la disciplina a la derecha (sila), la concentracién (samadhi) y
la sabiduria (paniad). Stla brevemente: la desistir de cometer todos los
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actos pecaminosos (sabbapdpassa akaranam). Con sila por lo tanto el
primer arranque tiene que ser hecho, porque por ella se deja de hacer
todas las acciones impulsadas por los malos deseos y de este modo se
elimina la irrupciéon de los peligros y perturbaciones. Esto sirve para
eliminar los kilesas, y por tanto el correcto cumplimiento de los preceptos
morales nos llevaria a las dos primeras etapas sucesivas de la santidad, a
saber. el sotapannabhava (la etapa en la que uno se pone en el derecho
actual) y sakadagamibhava el (la etapa en la que uno sdélo tiene un
nacimiento mas que someterse). Samadhi es un esfuerzo mas avanzado,
por lo que todas las raices antiguas de los kilesas antiguos son destruidos
y el tanha o deseo se retira y [Pdgina 101] por lo uno es llevado a los
estados mds avanzados de un santo. Se pone directamente en pafiia
(sabiduria verdadera) y por paiia el santo logra la emancipacion final y se
convierte en lo que se llama un arhat®2. Sabiduria (pafifida)es el
conocimiento correcto acerca de la Sacas cuatro ariya, a saber. dolor, su
causa, su destruccidon y su causa de la destruccion.

Sila significa aquellas voluntades particulares y estados mentales, etc por
el cual un hombre que desista de cometer acciones pecaminosas se
mantiene en el camino correcto.

Sila tanto, significa

1. volicién derecho (cetanad),

2. los estados mentales asociados (cetasika),

3. control mental (Samvara)y

4. la actual no-transgresion (en el cuerpo y el habla) de la linea de
conducta que ya esta en la mente de los ultimos tres Silas llamados
avitikkama.

Samvara se habla de como ser de cinco tipos.

1. Patimokkhasamvara (el control que le salva que permanece por
ella),

Satisamvara (el control de la atencidn plena),

Nanasamvara (el control del conocimiento),

Khantisamvara (el control de la paciencia),

Viriya-Samvara (el control activo de la moderacidn).

ik whn
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Patimokkhasamvara  significa que todo el autocontrol en
general. Satisamvara significa la atencidn por el cual se puede llevar en las
asociaciones correctas y bueno cuando se usa sentidos cognitivos
propios.Incluso cuando se mira a un objeto tentador él en virtud de su
atencion (triste) de controlarse a si mismo y era tentado por evitar pensar
en su lado seductor y pensando en los aspectos de ella que puede
conducir en la direccidén correcta. Khantisamvara es aquello por lo que
uno puede permanecer imperturbable en el calor y el frio. Por la buena
observancia de Sila todo nuestro cuerpo, las actividades mentales y
vocales(kavima) estdan  debidamente sistematizada y organizada,
estabilizado (samadhanam, upadharanam ,patittha) =)

El sabio que adopta el curso completo también debe seguir una serie de
reglas monasticas saludables con referencia al vestido, sentarse, comer,
etc, que son llamados los dhitafigas puros o partes disciplinarios 2. La
practica de sila y dhatangas la ayuda del sabio adoptar el curso de
samadhi. Samadhi como hemos visto, la concentracién de la mente
doblada sobre los esfuerzos adecuados (kusala-cittekaggata
samadhih) junto con sus estados sobre un objeto
particular (ekGrammana) para que totalmente puede dejar de moverse y
cambiar (samma ca avikkhipamana) 2.

[Pagina 102] El hombre que ha practicado sila debe entrenar su mente en
primer lugar de manera particular, por lo que es posible para él para
obtener la concentracion principal de meditaciéon Ilamada jhana
(meditacion fijo y fijo). Estos esfuerzos preliminares de la mente para la
adquisicion de jhanasamadhi eventualmente conducir a ella y se llaman
upacara samadhi (preliminar samadhi) a diferencia de la jhanasamadhi
llamado appanasamadhi (alcanzado samadhi) . Asi como un acto de
tramite, en primer lugar tiene que entrenar su mente continuamente para
ver con repugnancia los deseos apetito para comer y beber (Ahare
patikkalasafiua), haciendo hincapié en la mente de los diversos
problemas que se asocian en busca de comida y bebida y sus
transformaciones repugnantes finales como diversos elementos
nauseabundos corporales. Cuando un hombre se habitla continuamente
hacer hincapié en las asociaciones repugnantes de la comida y la bebida,
él deja de tener apego a ellos y simplemente se los toma como un mal
inevitable, solo esperando el dia en que la disolucidon final de todas las
penas vendra &.
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En segundo lugar se tiene que habituar a su mente a la idea de que todas
las partes de nuestro cuerpo se compone de los cuatro elementos,

ksiti (tierra),

ap (agua),

tejas (fuego)

y el viento (aire),

BwnNne

como el canal de una vaca en la carniceria. Esto se conoce técnicamente
como catu-dhatuvavatthanabhavana (la meditacién del cuerpo como
siendo compuesto de los cuatro elementos) & .En tercer lugar se tiene
gue habituar a su mente a pensar una y otra vez ( anussati) sobre las
virtudes o la grandeza del Buda, la Sangha (los monjes tras el Buda), los
dioses y la ley ( dhamma ) del Buda, sobre los buenos efectos de Sila, y la
entrega de obsequios ( cagariussati ), acerca de la naturaleza de la muerte
( marananussati) y sobre la naturaleza profunda y cualidades de Ia
extincion definitiva de todos los fendémenos ( upasamanussati ) % .

[Pdgina 103] Avanzar mads alld de las meditaciones previas o
preparaciones llamado upacara samadhi vve llegar a esas otras fuentes de
concentraciéon y meditacion llamada la appanasamadhi que conduce
directamente a la consecucion del mas alto samadhi. Los procesos de
purificacion y fortalecimiento de la mente seguir en esta etapa también,
pero éstos representan los ultimos intentos que llevan a la mente a su
Nibbana meta final. En la primera parte de esta fase, el sabio tiene que ir
a los campos de cremacién y observe los diversos cambios horribles de los
cadaveres humanos y pensar en lo nauseabundo, repugnante,
desagradable e impuro que son, y de esto se volvera su mente a la vida
cuerpos humanos y convencerse de que es en esencia el mismo que los
caddveres muertos son como repugnante, ya que £ .Esto se llama
asubhakam-matthana o el esfuerzo para percibir la impureza de nuestro
cuerpo. El debe pensar en las partes anatdmicas y componentes del
cuerpo, asi como sus procesos, y esto le ayudara a entrar en la primera
jhana por llevar a su mente lejos de su cuerpo. Esto se llama Ia
kayagatasati o la atencion continua acerca de la naturaleza del
cuerpo 2. Como ayuda a la concentracidn, el sabio debe sentarse en un
lugar tranquilo y fijar su mente en la inhalacién (passadsa) y la exhalacién
de la respiracion, de modo que, en lugar de respirar de una manera mas o
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menos inconsciente que sea consciente de si esta respirando rapidamente
o lentamente, sino que debe marcarlo definitivamente por los nimeros
contables, de manera que al fijar su mente en los numeros de cuenta que
puede fijar su mente en todo el proceso de inhalacién y exhalacidon en
todas las etapas de su curso. Esto se [lama Anapanasati o la atencién de |la
inhalacion y exhalacion 2.

Junto a esto llegamos a brahmavihara, la meditacidn de metta cuadruple
(amistad universal), Karuna (compasion universal), mudita (felicidad en la
prosperidad y la felicidad de todos) y upekkha (indiferencia a cualquier
tipo de preferment de si mismo, su amigo, enemigo o de un tercero). Con
el fin de acostumbrarse al meditar sobre la amistad universal, uno debe
comenzar en pensar como debe gustaria acabar con toda la miseria y
llegar a ser feliz, como debe como para evitar la muerte y vivir
alegremente, y luego pasar a la idea que otros seres también tendria los
mismos deseos. De este modo se debe habituarse a pensar que sus
amigos, sus enemigos, y todos aquellos con los que no es [Pdgina
104] conectado todos puedan vivir y ser feliz. El debe fijar hasta tal punto
en esta meditacion que no se encontré ninguna diferencia entre la
felicidad o la seguridad de si mismo y de los demas.

No deberia enojarse con cualquier persona. En caso de que en cualquier
momento que sienta ofendido a causa de las heridas que le infligieron sus
enemigos, se debe pensar en la futilidad de duplicar su tristeza por ser
triste o enojado por eso. El debe pensar que si debia permitirse a si mismo
ser afectados por la ira, se echaria a perder toda su sila que fue tan
cuidadosamente practicando. Si alguien ha realizado una accién vil al
infligir dafio, si él mismo también hacer lo mismo por estar enojada con
él? Si estuviera criticando a los demas por estar enojado, él mismo podria
caer en la ira? Ademas, él debe pensar que todos los dhammas son
momentaneos ( khanikatta ), que ya no existia la khandhas que habia
infligido la herida, y por otra parte la imposicion de cualquier lesidon es
solo un conjunto de productos, el hombre que resultd herido fue él mismo
un elemento indispensable en la produccion de la imposicidén tanto como
el hombre que infligié la lesidon, y por lo tanto no podia haber ninguna
razon especial para hacer lo responsable y de estar enojado con él.
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Si aun después de pensar de esta manera la ira no desaparece, debe
pensar que por caer en la ira que solo podia traer mal sobre si mismo a
través de sus malas acciones, y ademas hay que pensar que el otro
hombre estando enojado sélo producia dafio a si mismo, pero no a él. Al
pensar de esta manera el sabio seria capaz de liberar su mente de ira
contra sus enemigos y establecerse en una actitud de amistad
universal 2. Esto se llama el metta-bhavana. En la meditacién de la
compasioén universal ( Karuna ), también hay que simpatizar con las penas
de sus amigos y enemigos por igual. El sabio ser mas perspicaz se sentird
compasiéon por aquellos que aparentemente lleva una vida feliz, pero no
son ni adquirir méritos ni tratando de avanzar en el camino hacia
Nibbana, porque son innumerables vidas a sufrir de dolor 2.

Estamos préoximos a llegar a las jhanas con la ayuda de cosas materiales
como objetos de concentracion llamado Kasinam. Estos objetos de
concentracién puede ser o bien la tierra, agua, fuego, viento, color azul,
color amarillo, color rojo, color blanco, la luz o espacio limitado
( paricchinnakasa ). Asi, el sabio puede tomar una bola marrdn de la tierra
y concentrar su mente en ella como una bola de tierra, a veces[Pdgina
105] con los ojos abiertos y, a veces con los ojos cerrados. Cuando se
entera de que incluso en el cierre de los ojos, puede visualizar el objeto
en su mente, él puede dejar el objeto y se retiran a otro lugar para
concentrarse en la imagen de la bola de |a tierra en su mente.

En las primeras etapas de la primera meditacidon ( pathamam jhénavi) la
mente se concentra en el objeto en la forma de entender con su formay
su nombre y de comprender que con sus diversas relaciones. Este estado
de concentracién se denomina vitakka (meditacion discursiva). La
siguiente etapa de la primera meditaciéon es aquella en la que la mente no
se mueve en el objeto en términos relacionales, pero se convierte en fijoy
se establecieron en ella y penetra en él sin ningin temblor. Este estado se
llama vicara (constantemente en movimiento). El vitakka primera etapa
ha sido comparado en BuddhaghosaVisuddhimagga para el vuelo de una
cometa con sus alas batiendo, mientras que la segunda etapa se compara
con su vuelo en una barrida sin el menor estremecimiento de las
alas. Estas dos etapas se asocian con una exaltacién optimista ( piti ) y una
felicidad constante hacia el interior llamado sukha Zinfundir la mente.
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La formacidon de este primer raices jhanicos a cabo cinco lazos de avijja,

kamacchando (retozando con los deseos),
vyapado (odio),

thinamiddham (pereza y letargo),
uddhaccakukkuccam (orgullo e inquietud),
y vicikiccha (duda).

e wNh e

Los cinco elementos de los cuales se constituye esta jhana son

vitakka,

vicara,

Piti,

sukham

y ekaggata (una unificacion).

uewh e

Cuando los maestros de la primera abstracciéon sabio lo encuentra
defectuoso y quiere entrar en la segunda meditacion ( dutiyam
jhanam), donde no hay ni cualquier vitakka ni vicara de la primera jhana,
pero la mente estd en un estado sereno ( ekodibhavam ). Es un estado
mucho mas estable y no posee el movimiento que caracteriza la vitakka y
las etapas vicara de la primera jhana y por tanto es un estado muy placido
( vitakka-vicarakkhobha-virahena ativiya acalatd suppasannata ca). Sin
embargo, estd asociada con Piti, sukha y ekaggata como la primera jhana
era.

Cuando la segunda jhana se domina el sabio se vuelve renuente hacia el
disfrute de la piti de esa etapa y se vuelve indiferente a ellos
( upekkhako ). Un sabio en este momento ve los objetos, pero no es ni
contento ni descontento. En esta etapa todas las asavas del sabio
aflojarse ( khindsava ). El disfrute de sukha sin embargo aun permanece
en el escenario y el [Pdgina 106] mente si no se vigila cuidadosamente y
le gustaria a veces para regresar al disfrute de piti nuevo. Las dos
caracteristicas de esta jhana son sukha y ekaggata. No obstante, cabe
sefalar que, aunque existe la sensacidén de mayor sukha aqui, la mente no
s6lo no es que se le atribuye, pero es indiferente a ella (atimadhurasukhe
snkhaparamippatte pi tatiyajjhane upekkhako, na tattha sukhabkisangena
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dkaddhiyati) 2 . La bola de tierra (pathavi) es sin embargo todavia el
objeto de la jhana.

En el cuarto o el ultimo tanto de la jhana sukha (felicidad) y el dukkha
(sufrimiento) y desaparecer todas las raices de apego y antipatias son
destruidos. Este estado se caracteriza por la suprema y absoluta
indiferencia ( npckkha ), que poco a poco iba creciendo en todas las
diferentes etapas de las jhanas. Las caracteristicas de este jhana, por lo
tanto upekkha y ekaggata. Con el dominio de esta jhana viene perfeccién
final y total extincion de la llama cetovimutti citta, y el sabio se convierte
asi en un arhat .No hay produccién adicional de los khandhas, hay
renacimiento, y no es el cese absoluto de todas las penas y sufrimientos
Nibbana.

Kamma.

En el Katha (ll, 6) dice que Yama

"Un tonto que estd cegado por la obsesidon de la riqueza no cree en una
vida futura, sino que piensa que solo esta vida existe y no cualquier otro,
y asi se viene una y otra vez a mi alcance."

En el Digha Nikaya también leemos codmo Payasi estaba tratando de dar
sus razones en apoyo de su creencia de que

"Y no hay cosa del otro mundo, ni existen los seres, de otro modo que
renace de sus padres, y no hay fruto o resultado de hechos bien hecho o

mal hecho 2",

Algunos de sus argumentos eran que ni el ni el regreso vicioso virtuoso
para decirnos que habian sufrido o disfrutado de la felicidad en el otro
mundo, que si el virtuoso tenia una vida mejor en la tienda, y si creian en
él, sin duda se suicidaria con el fin de obtener lo antes posible, que a
pesar de tomar las mejores precauciones que no encontramos en el
momento de la muerte de cualquier persona que su alma se apaga, o que
su cuerpo pesa menos en la cuenta de la marcha de su alma, y asi
sucesivamente. Kassapa refuta sus argumentos con ilustraciones
apropiadas. Pero a pesar de una agnésticos algunos de [Pdgina 107]Tipo
de Payasi, tenemos todas las razones para creer que la doctrina de la
reencarnacion en otros mundos y en este se hablaba a menudo de los
Upanisads y se toma como un hecho aceptado por el Buda.
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En el Panha Milinda , encontramos diciendo Nagasena

"Es a través de una diferencia en su karma que los hombres no son todos
iguales, pero algunos vivido mucho tiempo, algunos de corta duracidn,
algunos un poco de sana y algo de enfermizo, algo, un poco feo y guapo,
poderoso algunas y algunos débiles, ricos y pobres, algunos un poco de
alto grado y algunos de grado bajo, sabia algo y algo tonto 2. "

Hemos visto en el capitulo tercero, que el mismo tipo de opiniones fue
enunciado por los sabios Upanisad.

Pero el karma podria producir su efecto en esta vida o en otra vida sélo
cuando habia codicia, la antipatia y el enamoramiento. Sino

"Cuando los hechos de un hombre se lleva a cabo sin avaricia, surgen sin
codicia y son ocasionadas costumbres sin avaricia, entonces la medida en
qgue la codicia se ha ido estos hechos son abandonados, desarraigados,
saco de la tierra como un arbol de Palmira y se convierten en no-existente
y no susceptible de surgir en el futuro . "

Karma por si mismo sin ansia (tanha) es incapaz de dar frutos buenos o
malos. Asi, leemos en el sutta Mahdasatipatthana,

"Incluso este deseo, potente para el renacimiento, que se acompaia de la
lujuria y desenfreno, buscando la satisfaccion ahora aqui, ahora all3, a
saber, el ansia de la vida de los sentidos, el ansia de devenir (vida
renovada) y el deseo de no convertirse (por no nuevo renacimiento) 2. "

"Deseo de cosas visibles deseo, anhelo por las cosas audible, porque las
cosas que se pueden fundir, probado, tocado, porque las cosas en la
memoria recuerda. Estas son las cosas en este mundo que son queridos,
que son agradables. No es deseo ocupar su lugar, no tiene que vivirZ . "

Pre-ocupacion y la deliberacidon de la gratificacidon sensual que da lugar al
deseo es la razon por la tristeza viene. Y esta es la primera satya Arya
(noble verdad).

El cese del dolor sélo puede ocurrir con

"El cese total de desencanto y de ese anhelo muy, renunciar a ella,
renunciando a ella y la emancipacién de la misma 8. "

Cuando el deseo o ansia (tanha) ha dejado una vez que el sabio se
convierte en un arhat, y las obras que se pueden hacer después de que no
dan fruto. Un arhat no puede tener buena o mala [Pdgina 108] frutos de
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todo lo que hace. Porque es a través del deseo de que el karma tiene su
ambito de dar fruto. Con el cese de todo deseo cese la ignorancia, la
antipatia y agarrar y por lo tanto no hay nada que pueda determinar el
renacimiento. Un arhat puede sufrir los efectos de las obras hechas por él
en alguna vida anterior como Moggallana hizo, pero a pesar de los restos
de su karma pasado un arhat era un hombre emancipado a causa de la
cesacion del deseo 2.

Kammas se dice que son de tres tipos, de cuerpo, palabra y mente
( kayika , vacika y Manasika). La raiz de este kamma es sin embargo
volicidn (cetand)y los Estados asociados 2 .Si un hombre que desea
matar a los animales sale al bosque en busca de ellos, pero no puede
conseguir nada de ellos hay incluso después de una larga busqueda, su
mala conducta no es un cuerpo uno, porque en realidad no podia cometer
el acto con su cuerpo. Asi que si él da una orden para cometer una mala
accioén similar, y si no se lleva a cabo con el cuerpo, seria una mala accién
por el habla (vacika) y no por el cuerpo. Pero el mero pensamiento malo o
mala voluntad solamente sea llevado a efecto o no seria un karma de la
mente(Manasika) . Pero el kamma mental debe estar presente en la raiz
de todos corporal y kammas vocales, porque si este esta ausente, como
en el caso de un arhat, no puede haber ningin kammas en absoluto para
él.

Kammas se dividen desde el punto de vista de los efectos en cuatro
clases, a saber.

1. aquellos que son malos y producen impureza,

2. aquellos que son buenos y productiva de pureza,

3. los que son en parte buenos y malos en parte y por lo tanto
productiva de la pureza y la impureza,

4. aquellos que no son ni buenas ni malas y productiva ni la pureza ni
de impureza, pero que contribuyen a la destruccién de kammas 2.

Extincidon definitiva de la pena (Nibbana) se produce como el resultado
natural de la destruccién de los deseos. Los estudiosos del budismo han
tratado de descubrir el significado de este acontecimiento final, y varias
interpretaciones se han ofrecido. Profesor de la Vallée Poussin ha
sefialado que en el Nibbana Pali textos a veces se ha representado como
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un estado de felicidad, como la aniquilacién pura, como una existencia
inconcebible o como un estado inmutable 2 .

[Pagina 109] Sr. Schrader, al discutir Nibbana en Pali Text Society Journal ,
1905, dice que el Buda sostuvo que los que querian llegar a ser
identificado después de la muerte con el alma del mundo como el espacio
infinito (akasa) o la conciencia ( vinnana ) alcanzado a un estado en el que
tenia la sensacién de infinitud correspondiente sin haber perdido
realmente su individualidad. Esta ultima interpretacion de Nibbana me
parece ser muy nuevo y muy en contra del espiritu de los textos
budistas. Me parece a mi ser una tarea imposible de explicar Nibbana en
términos de experiencia del mundo, y no hay forma en que mejor puede
indicar lo que diciendo que se trata de un cese de todo sufrimiento, la
etapa en la que todas las experiencias mundanas tienen dejaron apenas
puede describirse como positivo o0 negativo.Ya sea que existe
eternamente en alguna forma o que no existen no se trata budista
adecuado, ya que es una herejia pensar en un Tathagata como existiendo
eternamente ( Sasvata ) o no-existente ( asasvata ) o si esta vigente, asi
como no existentes o si él no es ni existente ni no existente. Cualquiera
gue trate de discutir si es o Nibbana un estado positivo y eterna o un
mero estado de no existencia o la aniquilacion, tiene una vision que ha
sido descartado en el budismo como herético. Es cierto que en los
tiempos modernos no esta satisfecho con él, porque nosotros queremos
saber qué significa todo esto. Pero no es posible dar una respuesta desde
el budismo considera a todas estas preguntas como ilegitimo.

Mas tarde los escritores budistas como Nagarjuna y Candrakirtti se
aprovechd de esta actitud del budismo primitivo y la interpretd en el
sentido del caracter no esencial de toda existencia. Nada existia, y por lo
tanto cualquier cuestion relativa a la existencia o no existencia de algo no
tendria sentido. No hay ninguna diferencia entre |la etapa
mundana (samsara) y Nibbana, porque como todas las apariencias no son
esenciales, nunca existieron durante el Samsara para que no pudiera ser
aniquilados en Nibbana.

Upanisads y el budismo.

Los Upanisads habia descubierto que el verdadero yo es Ananda
(bienaventuranza) 2. Podriamos suponer que el budismo primitivo
tacitamente presupone una idea semejante. Probablemente se pensod que
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si habia yo ( atta ) debe ser dicha. Los Upanisads habia afirmado que el
yo (atman) es indestructible y eterno®.Si se nos permite [Pdgina
110] de hacer explicito lo que esta implicito en el budismo temprano que
podriamos concebir como sosteniendo que si no era el mismo que debe
ser dicha, porque era eterna.Esta conexion causal no ha sido hecho en
cualquier lugar sin duda pronunciada en los Upanisads, pero el que lea
cuidadosamente las Upanisads no puede dejar de pensar que la razén por
la que Upanisads hablar de si mismo como la felicidad es que es
eterna. Pero la afirmacion de que lo inverso no era eterno era dolor no
parece hacer hincapié claramente en los Upanisads. El importante
postulado del Buda es que lo que estda cambiando es el dolor, y lo que es
el dolor no es auto 2. El punto en el que el budismo se separé de los
Upanisads radica en las experiencias del yo.

Los Upanisads, sin duda, considerd que no habia muchas experiencias que
a menudo se identifican con uno mismo, pero que no son
permanentes. Pero la creencia se encuentra en las Upanisads que se
asocian con estos una parte permanente también, y que fue esta esencia
permanente, que era el verdadero e inmutable, la dichosa. A su juicio,
este yo como pura felicidad permanente no se podria definir como esto,
pero sélo se podria indicar como ni esto, ni esto (neti neti) 2. Pero las
primeras escrituras Pali sostener que en ninguna parte pude encontrar a
cabo esta esencia permanente, cualquier auto constante, en nuestras
experiencias cambiantes. Todos eran mas que fendmenos cambiantes v,
por tanto dolor y por lo tanto no auténomos, y lo que era no-yo no era
mio, ni yo pertenecia a la misma, ni tampoco me pertenecen como mi
yo 2.

El verdadero yo estaba con los Upanisads una cuestion de experiencia
trascendental por asi decirlo, porque decian que no podia ser descrito en
términos de algo, pero sélo pudo ser sefialado como "allda", detras de
todas las categorias mentales cambiantes. El Buda mird a la mente y vio
gue no existia. Pero, écOmo es que la existencia de este auto fue tan
ampliamente hablado de como se ha demostrado en |la experiencia? Para
ello la respuesta del Buda fue que lo que la gente percibe alli cuando me
dijeron que percibe el yo no era mds que las experiencias mentales ya sea
individualmente o en conjunto. El hombre comun ignorante no sabia las
nobles verdades y no fue entrenado en el camino de los sabios, y se
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consideraba estar dotado de forma {ripa) o que se encuentran los
formularios en su auto o el yo en las formas. El [Pdgina
111] experimentado el pensamiento (del momento) como si fuera el
mismo o experimentado a si mismo como ser dotado de pensamiento, o
el pensamiento en el yo o el yo en el pensamiento. Es este tipo de
experiencias que él consideraba como la percepcién del yo 2& .

Los Upanisads no tratd de establecer una escuela de la disciplina o el
pensamiento sistematico. Se puso de manifiesto a lo largo de la
madrugada de una experiencia de una realidad inmutable como el ser del
hombre, como la uUnica verdad perdurable detras de todos los
cambios. Pero el budismo sostiene que este ser inmutable del hombre es
una ilusién y un conocimiento falso. El primer postulado del sistema es
gue la impermanencia es el dolor. La ignorancia acerca del dolor, la
ignorancia acerca de la forma en que se origina, la ignorancia sobre la
naturaleza de la extincidn de la pena, y la ignorancia sobre la manera de
contribuir a esta extinciéon representa la ignorancia cudadruple
(avijja )2 . La avidya, que es equivalente a la palabra pali avijja, se
produce en los Upanisads también, pero no significa desconocimiento de
la doctrina atman, y se contrastan a veces con Vidya o conocimiento
verdadero acerca del yo (atman) 22.Con los Upanisads verdad mas elevada
fue el yo permanente, la felicidad, pero con el Buda no habia nada
permanente, y todo fue el cambio, y todo cambio y la impermanencia era
dolor 2* . Esta es, entonces, la verdad cardinal del budismo, y la ignorancia
acerca de las maneras en que cuatro veces por encima de la ignorancia
representada por cuatro que se situé en el camino de la correcta
comprension de las verdades cardinales cuatro veces (ariya saccd) -dolor,
la causa de la originacion de tristeza, la extincion de la pena, y de su
medio.
No hay Brahman o realidad suprema permanente y auto-no, y esta
ignorancia no pertenece a ningun ego o yo como que ordinariamente se
llevé a suponer.
Asi, se dice en el Visuddhimagga
"En la medida sin embargo, como la ignorancia es vacio de la estabilidad
sean objeto de una venida a la existencia y la desaparicidon de la existencia
y estd vacia de un yo auto-determinacién de ser sometidos a la
dependencia, - ... 0 en otras palabras, en la medida en la ignorancia no es
un Yo, y lo mismo con referencia al Karma vy el resto, por lo tanto, es que
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se entienda de la rueda de la existencia que esta vacio con un vacio doce

veces 2",

[Pagina 112] Las Escuelas del Budismo Theravada.

Hay razones para creer que las instrucciones orales del Buda no se
recogieron hasta varios siglos después de su muerte. Graves disputas
surgieron entre sus discipulos (o mas bien entre las sucesivas
generaciones de los discipulos de sus discipulos acerca de sus doctrinas y
demas normas monasticas que habia ordenado a sus seguidores. Asi nos
encontramos con que cuando el consejo de Vesali decidié en contra de los
monjes Vrjin, lamado también los Vajjiputtakas, que a su vez llevd a cabo
otra gran reunién (Mahasangha) y llegd a sus propias decisiones acerca de
ciertas reglas mondsticas y de este modo llegd a ser llamado como el
Mahasanghikas 2. Segtin Vasu-mitra segun la traduccién de Vassilief, los
separd en Mahasanghikas 400 aC y durante los proximos cien afios que
dio lugar primero en las tres escuelas, Ekavyavaharikas Lokottaravadins y
Kukkulikas y después de que los Bahusrutiyas. En el curso de los préximos
cien anos, otras escuelas se levanté de ella, a saber, los Prajiaptivadins
Caittikas , Aparasailas y Uttarasailas.

El Theravada o la escuela Sthaviravada que habia convocado el concilio de
Vesali desarrollado durante el siglo Il aC y la primera en una serie de
escuelas, a saber.los Haimavatas, Dharmaguptikas, Mahisasakas,
Kasyapiyas, Sankrantikas (mas conocido como Sautrantikas) y los
Vatsiputtriyas que esta ultima se dividié de nuevo para arriba en los
Dharmottariyas, Bhadrayaniyas, Sammitiyas y nagarikas Chan-. La rama
principal de la escuela Theravada era de la baja del segundo siglo
conocidos como los Hetuvadins o Sarvastivadins 2~ .

El Mahabodhivamsa identifica la  escuela  Theravada con los
Vibhajjavadins. EI comentarista de l|a Kathavatthu que probablemente
vivié de acuerdo con la Sra. Rhys Davids en algin momento del siglo V dC
menciona algunas escuelas budistas otros. Pero de todas estas escuelas
budistas que sabemos muy poco. Vasumitra (100 dC) nos da algunas
cuentas muy escasos de [Pdgina 113] algunas escuelas, de las
Mahasanghikas,  Lokottaravadins, Ekavya vaharikas, Kukkulikas,
Prajfiaptivadins y Sarvastivadins, pero estas cuentas se ocupan mas de los
asuntos subsidiarios de importancia filosoéfica poco.
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Algunos de los puntos de interés son

1. que los Mahasanghikas se dice que creen que el cuerpo se llend de
animo {citta) que se representa como sentado,

2. que los Prajiaptivadins sostuvo que no habia ningin agente en el
hombre, que no habia muerte prematura, ya que fue causado por
las obras anteriores del hombre,

3. que los Sarvastivadins cree que todo existia. De las discusiones se
encuentran en el Kathavatthutambién podemos conocer las
opiniones de algunas de las escuelas en algunos puntos que no
siempre desprovisto de interés filosofico.

Pero no hay nada que encontrar, en que podamos correctamente puede
conocer la filosofia de estas escuelas. Es muy posible sin embargo que
estas llamadas escuelas del budismo no eran tantos sistemas diferentes,
pero solo diferian entre si en algunos puntos del dogma o de la practica
gue se consideran como de interés suficiente para ellos, pero que a
nosotros nos parecen ahora ser bastante insignificante.Pero como no
conozco a ninguno de sus literaturas, es mejor no hacer ninguna conjetura
injustificables.Estas escuelas no son sin embargo muy importante para
una historia de la filosofia hindi mas tarde, ya que ninguno de ellos
siguiera se hace referencia en cualquiera de los sistemas de pensamiento
hindu.

Las unicas escuelas del budismo con la que otras escuelas de pensamiento
filos6fico estuvieron en contacto directo, son los Sarvastivadins
incluyendo los Sautrantikas y Vaibhasikas los Yogacara, el o los
Vijiianavadins y Madhyamikas los o las Sunyavadins. No sabemos cual de
las diversas escuelas mas pequeias fueron recogidas en estas cuatro
grandes escuelas, la Sautrantika, Vaibhasika, Yogacara y las escuelas
Madhyamika. Pero a medida que estas escuelas fueron los mas
importantes en relacidon con el desarrollo de los diferentes sistemas en el
pensamiento hindd, lo mejor es que debemos ponernos a recoger lo que
pueda acerca de estos sistemas de pensamiento budista.

Cuando los escritores hindles se refieren a la doctrina budista en
términos generales como "los budistas dicen" sin llamar a los
Vijiianavadins o Yogacaras las y los Stnyavadins, generalmente se refieren



a las Sarvastivadins por el cual a la vez el Sautrantikas y los Vaibhasikas,
ignorando el diferencia que existe entre estas dos escuelas. Es bueno
mencionar que casi no hay ninguna prueba que demuestre que los
escritores  hindles estaban familiarizados con las doctrinas
Theravada [Pdgina__114] como se expresa en las obras Pali. Los
Vaibhasikas y los Sautrantikas han sido mds o menos asociadas entre
si. Asi, elAbhidharmakosasastra de Vasubandhu que era un Vaibhasika fue
comentado por Yasomitra que era un Sautrantika. La diferencia entre los
Vaibhasikas y los Sautrantikas que atrajeron la atencién de los escritores
hindues era esto, que el primero cree que los objetos externos se
perciben directamente, mientras que el segundo considera que la
existencia de los objetos externos solo podia deducirse de nuestro
conocimiento  diversificado 2. Gunaratna (siglo XIV), en su
comentario sobre Tarkarahasyadipika Saddarsanasamuccaya dice que el
Vaibhasika no era mas que otro nombre de la escuela Aryasammitlya.
Segun Gunaratna los Vaibhasikas sostuvo que las cosas existen desde hace
cuatro momentos,

el momento de la produccion,

el momento de la existencia,

el momento de la desintegracion
4. y el momento de la aniquilacion.

w N -

Se ha sefialado en Vasubandhu Abhidharmakosa que los Vaibhasikas cree
gue estos son cuatro tipos de fuerzas, que al entrar en combinacion con la
esencia permanente de una entidad producidos sus manifestaciones no
permanentes en la vida (véase la traduccién Prof. Stcherbatsky de
Yasomitra enAbhidharmakosa karika, V . 25). El ser llamado pudgala
también poseia esas caracteristicas. El conocimiento estaba desordenada
y fue producido junto con su objeto en las mismas
condiciones(arthasahabhasi ekasamagryadhinah). Las Sautrantikas segun
Gunaratna sostuvo que no habia ningin alma, pero sdélo los cinco
skandhas. Estos skandhas transmigrado. EIl pasado, el futuro, Ia
aniquilacion, la dependencia de la causa, Akasha y pudgala no son mas
gue nombres ( samjna matram), meras afirmaciones ( pratiinamatram ),
limitaciones meros (samvrtamatram) y fendmenos simples (vya-
vaharamatrani). pudgala Por lo que querian decir otra la gente llamaba
alma eterna y omnipresente. Los objetos externos no se percibe
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directamente, pero sélo se infiere que existe para explicar la diversidad de
conocimientos. Cogniciones definidas son validas todas las cosas
compuestas son momentaneos (ksanikah sarvasamskarah).

[Pdgina 115] Los datomos de color, el gusto, el olfato y el tacto, y la
cognicion estan siendo destruidos cada momento. Los significados de las
palabras siempre implican la negacidon de todo lo demas, a excepcion de
lo que estd destinado a ser representado por esa palabra (anyapohah
sabdarthah). Salvacion (moksa) se presenta como el resultado de la
destruccion del proceso de conocimiento a través de la meditacidn
continua que hay alma 2.

Una de las diferencias principales entre los Vibhajjavadins, Sautrantikas y
Vaibhasikas los o las Sarvastivadins parece referirse a la nocidn de tiempo,
gue es un tema de gran interés en la filosofia
budista. Asi Abhidharmakosa (v. 24 ...) describe los Sarvastivadins como
los que sostienen la existencia universal de todo lo pasado, presente y
futuro.

Los Vibhajjavadins son aquellos

"Que sostienen que los elementos presentes y los que entre el pasado y
gue aun no han producido sus frutos, son inexistentes, pero niegan la
existencia de los futuros y de los que entre el pasado que ya han dado sus
frutos."

Habia cuatro ramas de esta escuela representada por Dhar-matrata,
Ghosa, Vasumitra y Buddhadeva.Dharmatrata mantiene que cuando un
elemento entra en diferentes momentos, sus cambios existencia pero no
su esencia, igual que cuando se cambia la leche en cuajada o un recipiente
de oro se rompe, la forma de los cambios existencia aunque la esencia
sigue siendo la misma.

Ghosa sostuvo que

"Cuando un elemento aparece en diferentes momentos, el pasado uno
conserva sus aspectos pasados sin ser separado de sus aspectos en el
futuro y el presente, el presente también conserva su aspecto actual, sin
perder por completo sus aspectos pasados y futuros"

asi como un hombre apasionado en el amor con una mujer no pierde su
capacidad de amar a otras mujeres a pesar de que no esta realmente en
amor con ellos. Vasumitra sostuvo que una entidad se llama presente,
pasado y futuro en cuanto que produce su eficiencia, deja de producir
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después una vez que se produce o todavia no ha comenzado a
producir. Buddhadeva mantuvo la opinion de que, asi como la misma
mujer puede ser llamada madre, hija, esposa, por lo que la misma entidad
puede ser llamado presente, pasado o futuro de acuerdo con su relacion
con el precedente o el siguiente momento.

Todas estas escuelas son, en algunos Sarvastivadins sentido, ya que
mantener la existencia universal. Pero el Vaibhasika encuentra defectuoso
a todos a excepciodn de la vista de Vasumitra. Para Dharmatrata de[Pdgina
116] punto de vista es sdlo una velada doctrina Samkhya, el de Ghosa es
una confusién de la nocidn de tiempo, ya que presupone la coexistencia
de todos los aspectos de una entidad, al mismo tiempo, y la de
Buddhadeva es también un situacién imposible, ya que seria suponer que
todas las tres veces se encuentran juntos y se incluyen en una de ellas. El
Vaibhasika se encuentra de acuerdo con la opinidn Vasumitra y sostiene
gue la diferencia en el tiempo depende de la diferencia de la funcién de
una entidad; en el momento cuando una entidad aunque no produce
realmente su funcion es futuro, cuando se produce, se hace presente,
cuando después de haberla producido, se detiene, se convierte en
pasado, hay una existencia real del pasado y el futuro como en el
presente. Piensa que si el pasado no existiera y afirmar algo de eficiencia
gue no podria haber sido el objeto de mi conocimiento, y acciones hechas
en el pasado no podrian haber producido sus efectos en el tiempo
presente. El Sautrantika sin embargo pensaba que la doctrina de
Vaibhasika implicaria la doctrina herética de la existencia eterna, pues
segun ellos la materia sigue siendo la misma y el tiempo de diferencia
aparecio en ella. El punto de vista verdadero segun él era, que no habia
diferencia entre la eficiencia de una entidad, la entidad y el momento de
su aparicion. Entidades aparecio de la no-existencia, existio un momento y
volvieron a dejar de existir.

Se opuso a la vista Vaibhasika que el pasado debe ser considerado como
existente, ya que ejerce la eficiencia en el logro de los presentes sobre el
terreno que en ese caso no debe haber diferencia entre el pasado vy el
presente, ya que tanto la eficiencia ejercida. Si se hace una distincidn
entre la eficiencia pasado, presente y futuro por un segundo grado de
eficiencia, entonces tendriamos que continuar y por lo tanto tienen un
infinito vicioso. Podemos saber que no existen entidades como todo lo
gue podemos saber que ya existen, y por lo tanto nuestro conocimiento
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del pasado no implica que el pasado ejerce ninguna eficacia. Si se hace
una distincidn entre una eficiencia y una entidad, a continuacién, la razén
por la eficiencia iniciar en cualquier momento particular y cesé a otro
seria inexplicable. Una vez que admitir que no hay diferencia entre la
eficacia y la entidad, que a la vez encontrar que no hay tiempo en
absoluto y la eficiencia, la entidad y el momento son una y la
misma. Cuando recordamos una cosa del pasado, no sabemos lo que
existe en el pasado, pero de la misma forma en que lo conoci cuando él
estaba presente.Somos [Pdgina_117] nunca atrajo a las pasiones del
pasado como la Vaibhasika sugiere, pero las pasiones pasadas dejan
residuos que se convierten en las causas de nuevas pasiones del momento
actual *22 .

Una vez mas podemos tener una idea de las posiciones respectivas de las
Vatslputtriyas y Sarvastivadins los representados por Vasubandhu si
atendemos a la discusion sobre el tema de la existencia del alma
enAbhidharmakosa. El argumento de Vasubandhu contra la existencia del
alma es éste, que si bien es cierto que los érganos de los sentidos puede
ser considerado como una causa determinante de la percepcién, no causa
puede encontrarse tal que puede hacer que la inferencia de la existencia
del alma necesario. Si el alma realmente existe, debe tener una esencia
propia y debe ser algo diferente de los elementos o entidades de su vida
personal. Por otra parte, como un ser eterno, inmutable y sin causa seria
sin ninguna eficacia practica (artha-kriyakaritva ), que solo determina o
comprueba la existencia. El alma por lo tanto se puede decir que tienen
una existencia meramente nominal como un simple objeto de uso
corriente. No hay un alma, pero no son solo los elementos de una vida
personal. Pero la escuela Vatsiputtrlya sostuvo que asi como el fuego no
se puede decir que ser el mismo que el de lefia o como diferente de él, y
sin embargo, es independiente de ella, por lo que el alma es un individuo
( pudgala ), que tiene una existencia separada , aunque no podia decir
gue era completamente diferente de los elementos de una vida personal
o lo mismo que ellos. Existe como estar condicionado por los elementos
de la vida personal, pero sin otra puede ser definido. Sin embargo, su
existencia no se puede negar, porque donde hay una actividad, debe
haber un agente (por ejemplo, paseos Devadatta). Ser consciente es
también una accidén, por lo tanto, el agente que esta consciente también
debe existir.
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A esto responde Vasubandhu que Devadatta (el nombre de una persona)
no representa una unidad.

"Es sélo una continuidad ininterrumpida de las fuerzas momentdneos
(parpadeando a la existencia), que la gente sencilla creemos que son una
unidad y al que dan el nombre de Devadatta. Su creencia de que se mueve
Devadatta esta condicionada, y se basa en una analogia con su propia
experiencia, sino su propia continuidad de la vida consiste en constante
movimiento de un lugar a otro.

Este movimiento, sin embargo considerado como [Pdgina 118] que
pertenece a una entidad permanente, no es mas que una serie de nuevas
producciones en diferentes lugares, como "movimientos de fuego," las
expresiones 'spreads' de sonido tienen el significado de continuidad (de
las nuevas producciones en nuevos lugares). Ellos igualmente utilizar los
términos «Devadatta cognises 'con el fin de expresar el hecho de que una
cognicion (tiene lugar en el momento presente), que tiene una causa (en
los momentos anteriores, estos momentos anteriores préximos en
estrecha sucesion siendo llamado Devadatta)."

El problema de la memoria también no aporta ninguna dificultad, por la
corriente de la conciencia de ser uno largo, produce sus recuerdos cuando
se conecta con un conocimiento previo del objeto recordado en
determinadas condiciones de atencién, etc, y ausencia de factores de
distraccion, tal como dolores corporales o emociones violentas. Ningun
agente se requiere en los fendmenos de la memoria. La causa del
recuerdo es un estado de animo adecuado y nada mas. Cuando el Buda
dijo a sus historias de parto diciendo que era tal y tal en tal y tal vida, sdlo
queria decir que su pasado y su presente pertenecia a una y la misma
linea de las existencias momentaneas.

Asi como cuando decimos

"Este mismo fuego que habia estado consumiendo que ha llegado a este
objeto"

sabemos que el fuego no es idéntica en cualquiera de los dos momentos,
pero sin embargo, pasar por alto la diferencia y decir que es el mismo
fuego.

Una vez mas, lo que llamamos una persona sélo puede ser conocido por
descripciones como
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"Este hombre venerable, con este nombre, de una casta, de una familia,
de una edad, comiendo esos alimentos, la busqueda de placer o displacer
en tales cosas, de tal edad, el hombre que después de una vida de tal
longitud , pasaran de haber llegado a una edad ".

Sélo asi descripcion mucho se puede entender, pero nunca tenemos un
conocimiento directo de la persona, todo lo que se percibe son los
elementos momentdneos de sensaciones, imagenes, sentimientos, etc, y
gue esto me ocurra en los momentos anteriores ejercen una presidn
sobre el posterior los. El individuo es, pues, mas que una ficcién, una
existencia nominal simple, una cosa simple de descripcion y no de
conocimiento, no puede ser comprendido ni por los sentidos o por la
accion del intelecto puro. Esto se hace evidente cuando lo juzgamos por
analogias de otros campos. Asi, cada vez que utilice cualquier nombre
comun de leche, por ejemplo, a veces falsamente creen que hay una
entidad como la leche, pero lo que realmente existe es sdlo ciertos
colores, gustos momentaneos, etc ficticiamente unificados como la leche,
y "sélo la leche y agua son [Pdgina 119] nombres convencionales (por un
conjunto de elementos independientes) para un poco de color, olor (gusto
y tacto) en su conjunto, por lo que es la designacién de "individuo" sino
un nombre comun para los distintos elementos que la componen. "

La razdn por la que el Buda se negd a pronunciarse sobre la cuestion de si
el "ser vivo es idéntico con el cuerpo o no" es sélo porque no existia
ningun ser vivo como "individuo", como se supone generalmente.El no
declard que el ser viviente no existia, porque en ese caso la pregunta iba a
pensar que la continuidad de los elementos de una vida también fue
rechazado. En verdad el "ser vivo" es sélo un nombre convencional para
un conjunto de elementos en constante cambio 2.

El Unico libro de los Sammitiyas conocidas por nosotros y que por su
nombre solo es el Sammitiyasastratraducido al chino entre 350 dC a 431
dC, los originales de las obras sanscritas son, sin embargo probablemente

. 2102
perdié 12 .

Los Vaibhasikas se identifican con los Sarvastivadins que de acuerdo
con Dipavamsa v 47, como ha sefialado Takakusu, se separaron de los
Mahisasakas, que a su vez se habian separado de la escuela Theravada.
Desde el Kathavatthu sabemos
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1. que los Sabbatthivadins cree que todo existia,

2. que el amanecer de la consecucion derecho no era un momentaneo
destello de intuicidn, pero, por un proceso gradual

3. que la conciencia o incluso samadhi no era mas que [Pdgina 120] un
flujoy

4. que un arhat (santo) se aparten 22 .

El Sab-batthivadins o Sarvastivadins tienen wuna vasta literatura
Abhidharma que todavia existen en traducciones al chino, que es
diferente del Abhidharma de la escuela Theravada, que ya hemos
mencionado % .

Estos son

1. JAanoprasthana Sastra de Katyayanl-puttra que paso por el nombre
de Maha Vibhasa de que los Sabbatthivadins que le siguieron se
llaman Vaibhasikas 1 . Este trabajo se dice que se les ha dado una
forma literaria por Asvaghosa.

Dharmaskandha por Sariputtra.

Dhatukaya por Purna.

Projiaptisastra por Maudgalyayana.

Vijiadnakaya por De-vaksema.

Sangitiparyyadya por Sariputtra y Prakaranapada por Vasumitra.

U kwnN

Vasubandhu (420 dC-500 dC) escribi6 una obra sobre la
Vaibhasika 1% sistema en los versos (kdrika)conocido como el Abhidliar-
makosa , a lo que afiade un comentario de los suyos que pasa por el
nombreAbhidharma Kosabhasya en la que sefnald algunos de los defectos
de la escuela Vaibhasika desde el punto de vista Sautrantika *Z. Este
trabajo fue comentado por Vasumitra y Gunamati y mds tarde por
Yasomitra quien fue un Sautrantika y llamé a su trabajo Abhidharmakosa
vyakhya ; Safighabhadra contemporaneo de Vasubandhu
escribié Samayapradipa y Nydydanusara (traducciones chinas de los cuales
estan disponibles) en estrictas lineas Vaibhasika. Se habla también de
otros escritores Vaibhasika como Dharmatrata, Ghosaka, Vasumitra y

Bhadanta, el escritor de Samyuktabhidharmasastra yMahavibhasa.

Dinnaga (480A.D.), el célebre légico, un Vaibhasika o Sautrantika y una
reputacion de ser un discipulo de Vasubandhu, escribié su famosa
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obra Pramdanasamnccaya en el que establecid la légica budista y refuté
muchas de las opiniones de Vatsyayana el comentarista famoso de
la sttras Nydya , pero lamentamos[Pdgina 121] decir que ninguno de los
trabajos anteriores estan disponibles en sanscrito, ni han sido
reconvertidos en chino o tibetano en cualquiera de las lenguas modernas
europeas o indias.

El erudito japonés Sr. Yamakami Sogen, profesor en la Universidad de
Calcuta tarde, describe la doctrina de los Sabbatthivadins de las versiones
chinas de la Abhidharmakosa , Mahavibha-sasastra, etc, en lugar
elaboradamente 22 . Lo que sigue es un breve esbozo, que es prestado
principalmente de las cuentas dadas por el Sr. Sogen.

Los Sabbatthivadins admitid los cinco skandhas, doce, dieciocho Ayatanas
dhatus, los dharmas tres asamskrta de pratisamkhyanirodha
apratisamkhyanirodha y akasa, y los dharmas samskrta (cosas compuesto
e interdependientes) de rupa (materia), citta (mente), caitta (mental) y
cittaviprayukta (no mental) 12 . Todos los efectos son producidos por la
unién (samskrta) de un numero de causas. Los cinco skandhas, y la Rupa,
citta, etc, se llama asi samskrta dharmas (cosas compuestas o frases
hechas-sambhdyakari). ripa El dharmas son once en numero, una citta
dharma, 46 y 14 de dharmas caitta dharmas cittaviprayukta samskara (no-
mentales cosas compuestas); afadiendo a estos los tres dharmas
asamskrta tenemos los dharmas setenta y cinco. Rupa es la que tiene la
capacidad de obstruir los 6rganos de los sentidos.

La materia es considerado como el organismo colectivo o colocacién, que
consta de cuatro veces el sustrato de color, olor, sabor y contacto. La
unidad posee este sustrato cuatro veces se conoce como paramanu, que
es el minimo de forma rupa. No puede ser traspasado o recogidos o
tirado. Es indivisible, imposible de analizar, invisible, inaudible, untastable
e intangibles. Pero, sin embargo, no es permanente, sino que es como un
destello momentdneo a la existencia. Los dtomos simples se
denominandravyaparamanuy los compuestos. sanighataparamanu En
palabras del Prof. Stcherbatsky "los elementos universales de la materia
se manifiesta en sus acciones o funciones. Por consiguiente, son mas
energias que las sustancias. "Los 6rganos de los sentidos también se
consideraran modificaciones de la materia atdmica. Siete paramanus tales
combinan juntos para formar un anu, y es en esta forma combinada sdlo
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gue sea perceptible. La combinacion se lleva a cabo en la forma de un
racimo que tiene un atomo en el centro y [Pdgina 122] otros alrededor de
ella.

El punto que debe tenerse en cuenta en relacion con la concepcion de la
materia es éste, que las cualidades de todos los Mahabhutas son
inherentes a los paramanus. Las especiales caracteristicas de rugosidad
(que, naturalmente, pertenece a la tierra), viscousness (que pertenece
naturalmente al agua), calor (perteneciente al fuego), movableness
(perteneciente al viento), se combinan entre si para formar cada uno de
los elementos, la diferencia entre los diferentes elementos consiste sdlo
en esto: que en cada uno de ellos sus propias caracteristicas especiales
fueron predominantes y activa, y otras caracteristicas, aunque se
mantuvo presente solo en forma potencial. La resistencia mutua de las
cosas materiales se debe a la calidad de la tierra o la solidez inherente a
ellos, la atraccion mutua de las cosas es debido a la humedad o la calidad
del agua, y asi sucesivamente.

Los cuatro elementos deben ser observadas a partir de tres aspectos, a
saber,

1. como cosas,

2. desde el punto de vista de su naturaleza (por ejemplo, actividad,
humedad, etc),

3.y funcion (como dhrti o atractivo turistico samgraha o
cohesidn, pakti calor o productos quimicos, y vydhana o agrupacion
y recoleccidn).

Estos se combinan naturalmente por otras enfermedades o causas. El
principal punto de diferencia entre los Sarvastivadins Vaibhasika y otras
formas de budismo es esto, que aqui los cinco skandhas y la materia son
considerados como permanentes y eternos, sino que se dice que es
momentaneo sdélo en el sentido de que estan cambiando constantemente
sus fases, por a su cambio constante de combinacion. Avidya no se
considera aqui como un eslabdn en la cadena de la serie causal de
pratityasamutpada, ni es la ignorancia de un individuo en particular, sino
gue es idéntica a la "moha" o engafio y representa el estado final de los
dharmas inmaterial. Avidya, que a través samskara, etc, produce
Namarupa en el caso de un individuo en particular, no es su avidya en la
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existencia presente, sino el fruto de su avidya pasado rodamiento
existencia en la vida presente.

"La causa nunca perece, sino sélo cambia su nombre, cuando se convierte
en un efecto, después de haber cambiado su estado." Por ejemplo, la
arcilla se convierte en frasco, después de haber cambiado su estado, y en
este caso la arcilla nombre se pierde y el tarro nombre surge X2 Los
Sarvastivadins permitido simultaneidad entre la causa y el efecto sélo en
el caso de las cosas compuestas (sainprayukta hetu) y en el caso
de [Pdgina 123] de la interaccion de las cosas mentales y materiales. El
sustrato de "vijiana" o "conciencia" es considerada como permanente y
el conjunto de los cinco sentidos (indriyas) se llama el perceptor. Se debe
recordar que los indriyas son material tenia un sustrato permanente, y su

agregado tenia por lo tanto también un sustrato formado de ellos.

El sentido de la vista capta los cuatro principales colores de azul, amarillo,
rojo, blanco, y sus combinaciones, como también las formas visuales de
apariencia ( Samsthana ) de largo, corto, redondo, cuadrado, alto, bajo,
recto y torcido. El sentido del tacto ( kdyendriya ) tiene por objeto los
cuatro elementos y las cualidades de suavidad, aspereza, la ligereza, la
pesadez, frio, hambre vy sed.Estas cualidades representan los
sentimientos que se generan en los seres sintientes por los objetos del
tacto, el hambre, la sed, etc, y también se cuentan en virtud del mismo, ya
gue son los efectos ecoldégicos producidos por un toque que excita el
marco fisico en un momento en que la energia de viento se vuelve activo
en nuestro cuerpo y predomina sobre otras energias, asi también la
sensacion de sed es causada por un toque que excita el marco fisico
cuando la energia del elemento fuego se activa y predomina sobre las
otras energias.

Los indriyas (sentidos) puede comprender después de los objetos
externos despertar el pensamiento (vijigna), cada uno de los cinco
sentidos es un agente sin que ninguno de los cinco vijnanas seria capaz de
percibir un objeto externo. La esencia de los sentidos es totalmente
material. Cada sentido tiene dos subdivisiones, a saber, el sentido y el
sentimiento director auxiliar. El sustrato de los sentidos principales
consiste en una combinacidon de paramanus, que son extremadamente
pura y minutos, mientras que el substrato de la ultima es la carne, hecho
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de materiales mas groseros. Los cinco sentidos difieren entre si con
respecto a la manera y la forma de sus combinaciones atémicas
respectivas. En todos los sentidos actos, siempre que se realiza un acto y
una idea se impresiond, una energia latente se imprime en nuestra
persona que sea designada como avijiiapti rupa. Se llama rilpa, ya que es
el resultado o efecto de rupa-contacto, se llama avijiapti porque es
latente e inconsciente, esta energia latente esta obligado tarde o
temprano a expresarse en los efectos del karma, y es el Unico puente que
conecta la causa y el efecto de karma hecho por el cuerpo o el habla.

Karma en esta escuela se considera como doble, a saber, que el
pensamiento (karma cetana)y que, como actividad (karma
caitasika). Este ultimo, de nuevo, es de dos clases, a saber. [Pdgina
124] que, debido al movimiento del cuerpo( kayika karma)y el
habla (karma vacika). Tanto éstos a su vez pueden estar latentes
(avijiapti) y patente {vijiapti). nos da el karma kayika-vijiapti,
kayikavijhapti karma, el karma vacika-vijfiapti y karma
vacikavijhapti Avijiiapti ripa y karma avijiapti son lo que llamariamos en
la moderna fraseologia subconsciente las ideas, los sentimientos y la
actividad. En correspondencia con cada sensaciéon consciente, el
sentimiento, pensamiento o actividad hay otro semejante estado
subconsciente que se expresa en pensamientos y acciones futuras, ya que
éstas no son directamente conocidos, pero son similares a los que se
conocen, se llaman avijiapti.

La mente, dice Vasubandhu, se llama cittam, porque quiere ( cetati),
Manas, ya que piensa (mauvate) y vijnana porque discrimina (nirdisati). La
discriminaciéon puede ser de tres tipos: (i) svabhava Nirdesa
(discriminacién perceptual naturales ), (2) Prayoga Nirdesa (discriminacién
real como el presente, pasado y futuro), y (3) anusmrti Nirdesa
(discriminaciéon recuerda refiriéndose sélo al pasado). Los sentidos sélo
poseen el Nirdesa svabhava, los otros dos pertenecen exclusivamente a
manovijnana. Cada uno de los vijnanas relacionadas con su sentido
especifico discrimina su objeto particular y percibe sus caracteristicas
generales, los seis vijnanas se combinan para formar lo que se conoce
como el Vijianaskandha, que estd presidida por la mente ( mano ).

Hay cuarenta y seis dharmas caitta samskrta. De los tres dharmas
asamskrta Akasa (éter) es en esencia la libertad de obstruccion,
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estableciéndola como una sustancia permanente omnipresente inmaterial
(nlrapakhya, no rapa). El segundo dharma asamskrta, aprati Samkhya-
nirodha, significa la no percepcién de los dharmas causados por la
ausencia de pratyayas o condiciones. Asi, cuando fijar la atencién en una
cosa, otras cosas no se ven luego, no porque no existen sino porque las
condiciones que les han hecho visibles estuvieron ausentes. La tercera
dharma asamskrta, pratisamkhya nirodha, es la liberacion final de la
esclavitud. Su caracteristica esencial es la eternidad. Estos se llaman
asamskrta porque ser de la naturaleza de la negacién son no collocative y
por lo tanto no tienen ninguna produccion o disolucién. El noble éctuple
sendero que conduce a este estado se compone de puntos de vista
correctos, aspiraciones correctas, el habla correcta, conducta recta,

medios de vida, recto esfuerzo, recta atencion rapto derecho!,

[Pdgina 125] Mahayanism.

Es dificil decir con precisién en qué momento Mahayanism tomd su
lugar. Pero no hay razén para pensar que a medida que Mahasanghikas se
separaron de los Theravadins probablemente en algin momento en el
ano 400 aC vy se divide en ocho escuelas diferentes, los elementos de los
pensamientos e ideas que en dias mas tarde llegd a ser etiquetados como
Mahayana fueron poco a poco en el manera de tomar su primera
aparicion. Escuchamos en alrededor de 100 dC de una serie de obras que
se consideran diversos sutras Mahayana, algunos de los cuales son
probablemente tan antigua como minimo 100 aC (si no antes) y otros en
fecha tan tardia como 300 6 400 dC 2. Estos Mahayanasitras, también
llamados los Vaipulyasutras, son generalmente todos en la forma de las
instrucciones dadas por el Buda. Nada se sabe de sus autores o
compiladores, pero estan todos escritos en alguna forma de sanscrito y
probablemente fueron escritos por los que se separaron de la escuela
Theravada.

El Hinayana palabra se refiere a las escuelas de Theravada, y como tal, se
contrasta con Mahayana. Las palabras se traduce generalmente como
vehiculo pequefio (hina = pequefios, Yana  =vehiculo) y gran
vehiculo (maha = grande, Yana - vehiculo). Sin embargo, esta traduccién
de ninguna manera expresa lo que se entiende por Mahayana y
Hinayana 2. Asanga (480 dC) en su Mahdyanasiatralamkara da [Pdgina
126] nosotros la razén por la cual una escuela se llamaba Hinayana
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mientras que el otro, que él profesaba, fue llamado Mahayana. Dice que,
considerada desde el punto de vista del objetivo final de la religidn, las
instrucciones, los intentos, la realizaciéon y el tiempo, el Hinayana ocupa
un lugar inferior y mas pequeio que el otro llamado Maha (grande) Yana,
y por lo tanto estd marcado como Hina (pequefio, o bajo). Esto nos lleva a
uno de los puntos fundamentales de la distincidon entre el Hinayana y el
Mahayana.

El bien dltimo de un adherente de la Hinayana es alcanzar su propio
nirvana o salvacion, mientras que el objetivo final de los que profesaban
el credo Mahayana no fue a buscar su propia salvacidn, sino a buscar la
salvaciéon de todos los seres. Asi que el objetivo Hinayana fue menor, y
como consecuencia de que las instrucciones que recibieron de sus
seguidores, los intentos asumidos, y los resultados que obtenidos fueron
mas estrecha que la de los seguidores del Mahayana. Un hombre
Hinayana tenia sélo un corto de negocios a alcanzar su propia salvacion, y
esto se puede hacer de tres vidas, mientras que un adherente Mahayana
estaba dispuesto a trabajar por un tiempo infinito para ayudar a todos los
seres a alcanzar la salvacidn. Asi los adherentes Hinayana requiere sélo un
corto periodo de trabajo y puede desde ese punto de vista también se
[lama Hina , o inferior.

Este punto, aunque importantes desde el punto de vista de la diferencia
en el credo de las dos escuelas, no es asi desde el punto de vista de la
filosofia. Pero hay otro rasgo de los mahayanistas que los distingue de los
Hinayanistas desde el punto de vista filoséfico. Los mahayanistas cree que
todas las cosas eran de caracter no esencial e indefinible y sin efecto en Ila
parte inferior, mientras que los Hinayanistas so6lo creia en la
impermanencia de todas las cosas, pero que no llegd mas lejos que eso.

A veces se piensa erroneamente que Nagarjuna predicd por primera vez la
doctrina de Stnyavada (essencelessness o nulidad de toda especie), pero
en realidad casi todos los sutras mahayana ya sea definitivamente
predicar esta doctrina o aludir a ella. Asi, si tomamos algunas de esas
sutras que eran con toda probabilidad antes de Nagarjuna, encontramos
que la doctrina que expone Nagarjuna [Pdgina 127] con todo el rigor de
su dialéctica poderosa fue aceptado en silencio como una verdad
indiscutible. Asi nos encontramos con Subhuti decir al Buda que vedana
(sentimiento), samjna (conceptos) y los samskaras (conformaciones) son

todas maya (ilusion) **. Todos los skandhas, dhatus (elementos) vy
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Ayatanas son cese vacio y absoluto. El mayor conocimiento de todo lo
puro vacio no es diferente de los skandhas, dhatus y Ayatanas, y este cese
absoluto de dharmas es considerado como el mas alto conocimiento
(Prajiiaparamita) 22 . Todo es vacio que hay en realidad ningln proceso y
no cese. La verdad no es ni eterna ( Sasvata ) ni no-eterno (asasvata) pero
vacio puro. Debe ser objeto de un santo tratar de ponerse en el
"thatness" (tathata) y considerar todas las cosas como vacio.

El santo (bodhisattva) debe establecerse en todas |las
virtudes (Paramita )

benevolencia ( dana-paramita),

la virtud de personaje ( Silaparamita ),

la virtud de la paciencia ( ksantiparamita ),

la virtud de la tenacidad y la fuerza (viryyaparamita)
y la virtud de la meditacién ( dhyanaparamita).

e wh e

El santo ( bodhisattva ) esta firmemente determinado que va a ayudar a
un numero infinito de almas a alcanzar el Nirvana. En realidad, sin
embargo, no hay seres, no hay esclavitud, no hay salvacién, y el santo lo
sabe demasiado bien, pero él no tiene miedo de esta verdad alto, sino que
procede en su carrera para alcanzar a todos los seres ilusorios
emancipacion ilusoria de la esclavitud ilusoria. El santo se acciona con ese
sentimiento y procede en su obra sobre la fuerza de sus Paramitas,
aunque en realidad no hay nadie que vaya a alcanzar la salvacién en la
realidad y nadie que sea para ayudarlo a alcanzar dicho objetivo ¥ . El
Prajnaparamita verdadero es el cese absoluto de toda apariencia (yah
anupalambhah sarva-sa dharmanam Prajiaparamita ityucyate) 2.

La doctrina Mahayana ha desarrollado en dos lineas, a saber.la de
Sunyavada o la doctrina Madhyamika y Vijianavada. La diferencia entre
Sdnyavada y Vijianavada (la teoria de que no es sélo la aparicion de
fendmenos de la conciencia) no es fundamental, sino que es uno de los
métodos. Ambos coinciden en sostener que no hay verdad en nada, todo
esta solo de paso aspecto parecido al suefio o la magia. Pero mientras que
los Sunyavadins eran mas ocupado en mostrar esta indefinableness de
todos los fendmenos, los Vijiianavadins, aceptando tacitamente [Pdgina

128] la verdad predicada por los Stnyavadins, interesados en si mismos
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explicar los fendmenos de la conciencia por su teoria de la raiz sin
principio ilusorias-ideas o instintos de la mente (vasana).

Asvaghosa (100 dC) parece haber sido el mds grande maestro de un nuevo
tipo de idealismo (Vijianavada) conocida como la filosofia
tathata. Confiando en la identificacién de Suzuki de una cita en Asvaghosa
de Sraddhotpadasastra hechas de Lafikava-tarasitra, debemos pensar en

laLankavatarasdtra de ser uno de los primeros trabajos de la
118

Vijianavadins == . El mas grande escritor después de la escuela
Vijianavada era Asanga (400 dC), a quien se atribuye la sdtra
Saptadasabhiami, Mahayadana satra, Upadesa, sastra
Mahdayanasamparigraha, sastra

Yogacarabhimi yMahdyanasatralamkara. Ninguna de estas obras a
excepcion de la ultima esta a disposicion de los lectores que tienen no
tienen acceso a los chinos y los manuscritos tibetanos, como los originales
sanscritos son, con toda probabilidad perdido.

La escuela Vijiianavada es conocido por los escritores hindles también
por otro nombre, a saber.Yogacara, y no parece ser una suposicidon
improbable que Asanga Yogacarabhimi sastra fue responsable del nuevo
nombre. Vasubandhu, un hermano mas joven de Asanga, fue, como
paramartha (499-569) nos dice, al principio un Sarvastivadin liberal, pero
se convirtio en Vijianavada, al final de su vida, por Asanga. Asi
Vasubandhu, que escribié en su juventud el gran trabajo estandar de los
Sarvastivadins,Abhidharmakosa, se dedicdé en su vida posterior a
Vijfianavada 2. Se dice que han comentado varios sitras Mahayana,
como asAvatainsaka, Nirvana, Saddharmapun Darika,
Prajfiaparamita , Vimalakirttiy Srimaldasim / iandada, y compilado algunos
sutras Mahayana, como Vijiianamatrasiddhi, Ratnatraya,etc La escuela de
Vijianavada continudé durante al menos un siglo o dos después de
Vasubandhu, pero no estamos en posesion de cualquier obra de gran
fama de esta escuela en su honor.

Ya hemos notado que la Stunyavada formd el principio fundamental de
todas las escuelas del Mahayana.El exponente mds poderoso de esta
doctrina fue Nagarjuna (100 dC), una breve resefia de cuyo sistema se da
en su lugar apropiado. Karikas Nagarjuna (versos) fueron comentados por
Aryyadeva, un discipulo suyo, Kumarajlva (383 dC), y Buddhapalita
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Candrakirtti (550 dC). Aryyadeva ademds de este comentario, escribid
en [Pdgina 129] por lo menos otros tres libros, a saber. Catuhsataka,
Hastabalaprakaranavrtti y Cittavisuddhiprakarana 22 . En la pequefia obra
llamadaHastabalaprakaranavrtti Aryyadeva dice que todo lo que depende
para su existencia de otra cosa puede ser demostrado ser ilusoria; todas
nuestras nociones de los objetos externos dependen de la percepcién del
espacio y las nociones de parte y el todo, y por lo tanto debe ser
considerado como una mera apariencia.Conociendo, pues, que todo lo
gue depende de otros para el establecimiento en si es ilusorio, no hay
hombre sabio debe sentir apego o aversién hacia esas meras apariencias
fenoménicas. En suCittavisuddhiprakarana dice que asi como un cristal
que parece ser de color, captura el reflejo de un objeto de color, asi
también la mente aunque en si mismo incoloro parece mostrar diversos
colores por la coloraciéon de la imaginacién ( vikalpa ). En realidad, la
mente (citta) sin un toque de imaginacion{kalpana)en ella es la pura
realidad.

No parece sin embargo que los Sunyavadins pudo presentar ningun

Candrakirtti grandes escritores posteriores. Las referencias a Sunyavada

muestran que se trataba de una filosofia de vida entre los escritores

hindues hasta el tiempo de la gran Kumarila Mimamsa autoridad que

florecid en el siglo VIII, pero en los ultimos tiempos, los Stnyavadins ya no

estaban ocupando la posicidon de las partes en disputa fuertes y activos.
121

La filosofia de tathata Asvaghosa (80 dC) == .

Asvaghosa era el hijo de un brahman llamado Saimhaguhya que pasoé sus
primeros dias en viajar a través de las diferentes partes de la India y de
derrotar a los budistas en debates abiertos. Se convirtié al budismo
probablemente por Parsva que era una persona importante en el tercer
consejo budista promovido, segun algunas autoridades, por el Rey de

P ; 122
Kashmere y segln otros por Punyayasas ==.

[Pdgina 130] Sostuvo que en el alma dos aspectos se pueden distinguir -
el aspecto como thatness (Bhutatathata ) y el aspecto como el ciclo de
nacimiento y muerte. {samsara) El alma como Bhutatathata significa la
unidad de la totalidad de todas las cosas (dharmadhatu). Su naturaleza
esencial es increado y externos. Todas las cosas simplemente a causa de
las huellas de la memoria sin principio incipiente e inconsciente de
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nuestras experiencias pasadas de muchas vidas

anteriores (smrti) aparecen bajo las formas de individuacion 2.

Si se pudiera superar esta smrti

"Los signos de individuacidon desapareceria y no habria ni rastro de un
mundo de objetos".

"Todas las cosas en su naturaleza fundamental no es nombrable o
explicable. No pueden ser expresada adecuadamente en cualquier forma
de lenguaje. Poseen igualdad absolutafSamata). Son sujetos ni a la
transformacion ni a la destruccién. No son mas que una sola alma "

-Thatness (Bhutatathata). Este "thatness" no tiene ningun atributo y sdlo
puede ser de alguna manera sefald en el discurso como "thatness." Tan
pronto como se entiende que cuando la totalidad de la existencia se habla
o pensado, no hay ni que que habla ni lo que se habla, no hay ni lo que
piensa ni lo que se piensa, "esta es la etapa de thatness." Este
Bhutatathata no es ni lo que es la existencia, ni lo que es la inexistencia, ni
gue que se encuentra en existencia y no-existencia una vez, ni lo que no
esta en existencia una vez y no-existencia, no es ni lo que es la pluralidad,
ni lo que es a la vez, la unidad y la pluralidad, ni el que no esta en la
unidad una vez y la pluralidad. Es un concepto negativo en el sentido de
gue esta mas alla de todo lo que es condicional y sin embargo es un
concepto positivo en el sentido de que tiene todos dentro de él.

No puede ser comprendido por cualquier tipo de particularizacién o
distincidon. Es sdlo por trascender el rango de nuestras categorias
intelectuales de la comprensién de la limitada gama de fendmenos finitos
gue podemos obtener una idea de ella. No puede ser comprendido por la
conciencia de particularizar todos los seres, y asi podemos llamarlo
negacion ", sunyata," en este sentido.lLa verdad es que [Pdgina
131]subjetivamente no existe por si misma, que la negacién ( sinyata ) es
también nulo ( Sdnya ) en su naturaleza, que ni aquello que es negado ni
lo que niega es una entidad independiente. Es el alma pura que se
manifiesta como algo eterno, inmutable, permanente y completamente
todo lo mantiene en su interior.En esa cuenta se le puede llamar
afirmacion.

Pero todavia no hay rastro de la afirmacidon en el mismo, ya que no es el

producto de la memoria creadora instintiva (s mrti) del pensamiento
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conceptual y la Unica manera de captar la verdad-la thatness, esta
trascendiendo todas las creaciones conceptuales.

"El alma como el nacimiento y la muerte ( samsara ) sale de la matriz
Tathagata (Tathagatagarbha ), la realidad udltima. Pero la inmortal vy
mortal la coinciden entre si. Aunque no son idénticos no son ya sea
dualidad. Asi, cuando el alma absoluta asume un aspecto relativo a su
selfaffirmation se llama la mente conservadora de todo (alayavijnana ).
Abarca dos principios,

1. la iluminacion,
2. no-iluminacion.

La iluminacidén es la perfeccion de la mente cuando esta libre de la
corrupciéon de la memoria creadora instintiva incipiente (s mrti). Penetra
todos y es la unidad de todos (1 dharma -dhatu). Es decir, es el universal
Dharmakaya de todos los Tathagatas que constituye el fundamento ultimo
de la existencia.

"Cuando se dice que toda la conciencia comienza a partir de esta verdad
fundamental, no debe pensarse que la conciencia tenia ningun origen
real, ya que era simplemente fenomenal existencia, una mera creacién
imaginaria de los perceptores bajo la influencia de la smrti engaioso. La
multitud de personas ( bahujana) se dice que carece de iluminacidn,
porque la ignorancia ( avidya ) prevalece alli desde toda la eternidad,
porque hay una constante sucesién de smrti (memoria confundido pasado
trabajando como instinto) de la que nunca se han emancipado.

Pero cuando son despojados de este smrti se podra reconocer que hay
estados de actividad mental, a saber. su aparicidn, la presencia, el cambio
y la desaparicion, tienen ninguna realidad. No son ni una ni temporal en
una relacién espacial con el alma, porque no son auto-existente.

"Esta iluminacién alta se manifiesta imperfectamente en nuestra
experiencia dafado fenomenal como Prajna (sabiduria) y karma (actividad
incomprensible de la vida). Por pura sabiduria entendemos que cuando
uno, por virtud del poder perfumar del dharma, disciplinas a si mismo
veraz (es decir, de acuerdo con el dharma) y lleva a cabo acciones
meritorias, la mente (es decir, el alayavijnana) [Pdgina 132] que a su vez
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implica con el nacimiento y muerte se descompone y los modos de la
conciencia evolutiva que ser anulada, y el puro y genuino de la sabiduria
del Dharmakaya se manifestara.

A pesar de todos los modos de la conciencia y la vida mental son meros
productos de la ignorancia, la ignorancia de su naturaleza ultima es
idéntico y no idéntico con la iluminacién, y por lo tanto la ignorancia es,
en cierto sentido destructible, aunque en otro sentido, es indestructible.
Esto puede ser ilustrado por el simil del agua y las olas que se agitan en el
océano. Aqui el agua puede decirse que es tanto idéntico y no idéntico
con las olas. Las ondas se agitd por el viento, pero el agua sigue siendo el
mismo. Cuando el viento cesa el movimiento de las olas disminuye, pero
el agua sigue siendo el mismo. Del mismo modo, cuando la mente de
todas las criaturas, que por su propia naturaleza es pura y limpia, se agita
por el viento de la ignorancia (avidya), las ondas de
mentalidad (vijnana) hacen su aparicion.

Estos tres (es decir, la mente, la ignorancia y mentalidad), sin embargo no
tienen existencia, y no son ni la unidad ni la pluralidad. Cuando la
ignorancia es aniquilada, la mentalidad despierta se tranquilizé, mientras
gue la esencia de la sabiduria permanece sin ser molestados ".

La verdad o la iluminacién del
" . : -

Es absolutamente inalcanzable por cualquier modo de la relatividad o por
cualquier signo externo de la iluminaciéon. Todos los eventos en el mundo
de los fendmenos se reflejan en la iluminacion, para que no salgan de él,
ni entrar en él, y que no desaparecen ni se destruyen. "

Es para siempre separados de los obstaculos, tanto
afectiva (klesavarana) e intelectual (jieyavarana), asi como de la mente
(es decir alayavijnana) que a su vez implica con el nacimiento y la muerte,
ya que es en su verdadera naturaleza limpio, puro, eterno , tranquilo, e
inmutable. La verdad de nuevo es tal que se transforma y se despliega
cuando las condiciones son favorables en la forma de un Tathagata o en
algunas otras formas, a fin de que todos los seres puede ser inducida con
ello traer su virtud a la madurez.

"No elightenment no tiene existencia propia al margen de su relaciéon con
la iluminacién a priori ".



Pero la iluminacién a priorise habla sélo en contraste con la no-
iluminacién, y como no-iluminacién es una no-entidad, la verdadera
iluminacidn, a su vez pierde su significado también. Se diferencian soélo en
relacion mutua como la iluminacién o la no-iluminacion.

Las manifestaciones de la no-iluminacidon se hacen de tres formas:

1. como una perturbacion de la mente (alayavijnana), por el
avidyakarma (ignorantes [Pdgina _133] la accidn), que produce la
miseria ( duhkha) ;

2. por la aparicién de un ego o de un perceptor;

3. y por la creacidon de un mundo externo que no existe en si mismo,
independiente del que percibe.

Condicionado por el mundo irreal externo seis tipos de fendmenos surgen
en sucesion.

1. El primer fendmeno es la inteligencia (sensacidn), estan afectados
por el mundo exterior de la mente llega a ser consciente de la
diferencia entre lo agradable y lo desagradable de la.

2. El segundo fendmeno es la sucesion. A continuacion de la
inteligencia, la memoria retiene las sensaciones, agradables y
desagradables, en una continua sucesiéon de estados subjetivos.

3. El tercer fendmeno se aferra. A través de la retencidn y la sucesion
de sensaciones, asi como agradable desagradable, surge el deseo de
aferrarse.

4. El fendmeno cuarto es un archivo adjunto a los nombres o ideas
(samjna ), etc aferrdndose a la mente hipostatiza todos los
nombres por el que dar definiciones para todas las cosas.

5. El fendmeno de la quinta es la realizacion de actos (karma). A causa
del apego a los nombres, etc, surgen todas las variaciones de los
hechos y productivas de la individualidad.

6. "El fendmeno de sexto es el sufrimiento debido a la atadura de los
hechos. A través de obras sufrimiento surge en el cual la mente se
ve enredado y restringido de su libertad ".

Todos estos fendmenos han brotado por lo tanto a través de avidya.
La relacion entre esta verdad y avidya es en cierto sentido una identidad
simple y puede ser ilustrada por el simil de todo tipo de cerdmica que


http://www.wisdomlib.org/hinduism/book/a-history-of-indian-philosophy-volume-1/d/doc6982.html#page-133

aunque diferentes estan hechos del mismo barro % . Asimismo, la

macula (andsravd) la ignorancia vy (avidya)y sus diversas formas
transitorias, todos vienen de una y la misma entidad. Por lo tanto Buda
ensefia que todos los seres son desde la eternidad permanecer en el
Nirvana.

Es por el toque de la ignorancia (avidya) que esta verdad asume todas las
formas fenoménicas de la existencia.

En la mente de todos los conservando (alayavijnana)se manifiesta
ignorancia y de la falta de iluminacidon se inicia lo que ve, lo que
representa, lo que aprehende un mundo objetivo, y lo que particulariza
constantemente. Esto se llama ego (manas).

Cinco diferentes nombres se dan para el ego (de acuerdo con sus
diferentes modos de operacion).

1. El primer nombre es actividad-conciencia (karmavijigna) en el
sentido de que a través de la agencia de la ignorancia de una mente
no iluminada empieza a ser perturbada (o [Pdgina 134]despierta).

2. El segundo nombre estd evolucionando la conciencia ( pravrtti-
vijidna ) en el sentido de que cuando la mente se perturba, se
desarrolla lo que ve un mundo externo.

3. El tercer nombre es la representacion de la conciencia en el sentido
de que el ego(manas)representa (o refleja) un mundo
externo. Como un espejo limpio refleja las imagenes de toda la
descripciéon, es aun asi con la representacion de |Ia
conciencia. Cuando se enfrenta, por ejemplo, con los objetos de los
cinco sentidos, los representa de forma instantanea y sin esfuerzo.

4. La cuarta es la particularizacién-conciencia, en el sentido de que
discrimina entre diferentes cosas contaminado, asi como puros.

5. El guinto nombre es la sucesidon de conciencia, en el sentido de que
continuamente dirigida por el despertar de la conciencia de la
atencion ( manaskara ) lo (manas) conserva todas las experiencias y
nunca pierde o sufre la destruccion de cualquier karma, bueno vy
malo, que habia sido sembrado en el pasado, y cuya retribucion,
doloroso o agradable, nunca deja de madurar, ya sea en el presente
o en el futuro, y también en el sentido de que inconscientemente
recuerda las cosas pasadas y en la imaginacidon anticipa lo que
vendra.



http://www.wisdomlib.org/hinduism/book/a-history-of-indian-philosophy-volume-1/d/doc6982.html#note-e-23318
http://www.wisdomlib.org/hinduism/book/a-history-of-indian-philosophy-volume-1/d/doc6982.html#page-134

Por lo tanto los tres dominios (Kamaloka, el dominio de los sentimientos-
rapaloka, el dominio de la existencia corporal-arupaloka, dominio de
incorporeidad) no son mas que la manifestacidon propia de la mente (es decir,
alayavijfianawhich es practicamente idéntica a Bhutatathata). Como todas las
cosas, debido al principio de su existencia a la mente (alayavijnana), son
producidos por smrti, todos los modos de particularizacion son las
particularizaciones auto-de la mente. La mente en si misma (o el alma) que es
muy libre de todos los atributos no se diferencia. Por lo tanto llegamos a la
conclusion de que todas las cosas y las condiciones en el mundo de los
fendmenos, hipostasiado y establecio sélo a través de la ignorancia (avidya) y
la memoria (smrti), tiene realidad mas que las imagenes de un espejo. Surgen
simplemente de la idealidad de una mente particularizar.
Cuando la mente se perturba, la multiplicidad de las cosas que se produce,
pero cuando la mente se aquieta, desaparece la multiplicidad de las cosas.

Al ego-conciencia (manovijnana) nos referimos a la mente ignorante que por
su sucesion conciencia adhiere a la concepcion de la | y Not | y malinterpreta
la naturaleza de los seis objetos de los sentidos. La conciencia del ego
también se llama separacién-conciencia, ya que se nutre de la influencia
perfumado de los prejuicios (asrava), intelectuales y afectivas. Por lo tanto
creer en el mundo exterior producido por la memoria, la mente se convierte
en [Pagina 135] omiso del principio de igualdad (. Saviata) que subyace a
todas las cosas que son uno y perfectamente tranquilo, sosegado y no
muestran signos de llegar a ser.

No la iluminacidn es la razon de ser del samsara. Cuando esto se aniquila las
condiciones-el mundo externo-también aniquilado y con ellos el estado de
una mente interrelacionadas también es aniquilado. Pero esto no significa la
aniquilacion de la aniquilacion de la mente, sino sélo de sus modalidades. Se
convierte en un mar tranquilo como sereno cuando todos los vientos que
estaban perturbando la producciéon y las olas han sido aniquilados.
Al describir la relacidn de la interaccidén de avidya (ignorancia), karmavijiana
(actividad-consciencia-thesubjective mente), visaya (externa mundial
representada por los sentidos) y el tathata (talidad), Asvaghosa dice que hay
una interperfuming de estos elementos .



Asi Asvaghosa dice:

"Por perfumante queremos decir que mientras que la ropa mundanos (a
saber, aquellos que usamos) no tienen olor propio, ni ofensivo ni agradable,
gue todavia puede adquirir uno o el otro olor de acuerdo con la naturaleza
de la sustancia con la cual estdn perfumada. Semejanza (tathata) es también
un puro dharma libre de todas las impurezas causadas por el poder perfumar
la ignorancia.
Por otro lado la ignorancia no tiene nada que ver con la pureza. Sin embargo,
se habla de que sea capaz de hacer el trabajo de pureza, ya que a su vez esta
perfumado por la talidad. Determinado por la ignorancia se convierte en
talidad la razén de ser de todas las formas de corrupcidn. Y esta ignorancia
talidad perfumes y produce smrti. Esto, a su vez smrti ignorancia perfumes.

A causa de esta perfumado (reciproco), la verdad es mal interpretado. A
causa de su incomprension de un mundo externo de la subjetividad aparece.
Ademas, a causa de la potencia perfumante de memoria, diversos modos de
individuacion se producen. Y por aferrarse a ellos obras diferentes se hacen,
y nosotros sufrimos las miserias como resultado tanto mental como corporal.

Otra vez

"Perfumes talidad ignorancia, y como consecuencia de esta perfumando el
individuo en la subjetividad se hace detestar la miseria del nacimiento y la
muerte y para buscar la bendicién del Nirvana. Este anhelo y odio por parte
de la mente subjetiva, a su vez talidad perfumes. A causa de esta influencia
perfumado somos capaces de creer que estamos en posesion de la talidad
dentro de nosotros mismos, cuya naturaleza esencial es pura e inmaculada, y
también reconocemos que todos los fendmenos del mundo no son nada
[Pagina 136] pero las manifestaciones ilusorias del mente (alayavijnana) y no
tienen realidad propia.
Como nos lo entendemos correctamente la verdad, podemos practicar los
medios de liberacidon, puede realizar las acciones que estén de acuerdo con el



dharma. No debemos particularizar, ni aferrarse a los objetos de deseo. En
virtud de esta disciplina y la habituaciéon durante el lapso de
asankhyeyakalpas125 innumerable tenemos ignorancia aniquilado.

Como la ignorancia es aniquilada por lo tanto, la mente (alayavijnana) ya no
estd perturbado, a fin de ser objeto de individuacién. A medida que la mente
ya no estd perturbada, la particularizacion del mundo circundante es
aniquilado. Cuando en este sabio principio y el estado de la corrupcién, sus
productos, y las perturbaciones mentales son todas aniquiladas, se dice que
alcanzar el nirvana y que los diferentes indicadores de actividad espontanea
se logra".

El nirvana de la filosofia tathata no es nada, pero tathata (talidad o thatness)
en su pureza no asociado con cualquier tipo de perturbaciéon que produce
toda la diversidad de la experiencia.
A la pregunta de que si todos los seres son uniformemente en posesion de la
talidad y por lo tanto igualmente perfumada por él, icomo es que hay
algunos que no creen en ella, mientras que otros lo hacen, la respuesta
Asvaghosa es que a pesar de todos los seres son uniformemente en posesion
de la talidad, la intensidad de la ignorancia y el principio de individuacion,
gue trabajan desde toda la eternidad, varian en grados multiples tales que
superan en numero a las arenas del Ganges, y de ahi la diferencia. Hay un
principio perfumado inherente a nuestro propio ser que, embiaced y
protegido por el amor (Maitri) y la compasién (karuna) de todos los Budas y
Bodhisatt vas-, es obligado a detestar la miseria del nacimiento y la muerte, a
creer en el Nirvana, para cultivar la raiz del mérito (kusalamula), que
acostumbrarse a él y llevarlo a la madurez. Como consecuencia de esto, uno
estd capacitado para ver todos los Budas y Bodhisattvas, y recibir
instrucciones de los mismos, se beneficid, alegraron y se indujo a practicar
buenas obras, etc, hasta que uno puede alcanzar la Budeidad y entrar en el
nirvana.

Esto implica que todos los seres tienen tal poder aromatizante en los que
puedan verse afectados por los buenos deseos de los Budas y Bodhisattvas
para llevarlos al camino de la virtud, y asi es que a veces escuchar los
Bodhisattvas ya veces verlos,
"Todos los seres de este modo adquirir (espirituales) beneficios (hitata)"



y "entrar en el samadhi de pureza, [Pagina 138] destruir obstaculos,
dondequiera que se reunid y obtener todo lo penetra visidon que les permita
tomar conciencia de la unidad absoluta (Samata) del universo (sarvaloka) y
ver innumerable Budas y Bodhisattvas. "

Hay una diferencia entre el perfumado que no esta en unisono con la talidad,
como en el caso de Sravakas (monjes theravada), pratyekabuddhas y los
bodhisattvas principiantes, quienes sdélo siguen su disciplina religiosa, pero no
alcanzar el estado de no-particularizacién en al unisono con la esencia de la
Semejanza. Pero los bodhisattvas cuyo perfumado ya esta al unisono con la
talidad alcanzar el estado de no-particularizacion y se dejan estar
influenciada sdlo por el poder del dharma. El perfumado incesante del
dharma contaminado (la ignorancia de toda la eternidad) funciona, pero
cuando uno llega a la Budeidad uno a la vez pone fin a la misma. El perfumar
el dharma puro (es decir, la talidad), sin embargo funciona a la eternidad sin
ninguna interrupcion. Por esta talidad o thatness es el resplandor de la gran
sabiduria, la iluminacién universal de la dharmadhatu (universo), el
conocimiento verdadero y adecuado, la mente pura y limpia en su propia
naturaleza, el eterno, el Bendito, el auto-regulacién y la puro, la tranquilidad,
el inimitable y libres, y esto se llama el Tathagatagarbha o Dharmakaya.

Se puede objetar que desde thatness o talidad ha sido descrito como sin
caracteristicas, ahora es una contradiccion hablar de ella como aquella que
abarca todos los méritos, pero a su celebracion, que a pesar de su abrazando
todos los méritos, es libre en su naturaleza de toda forma de distincion,
porque todos los objetos en el mundo son de uno y el mismo sabor, y siendo
de una realidad que no tienen nada que ver con los modos de
particularizacion o de caracter dualista.
"A pesar de todas las cosas en su (metafisica) origen vienen del alma sola y
en verdad estan libres de particularizacidon, sin embargo, debido a la no-
iluminacién no proviene de una mente subjetiva (alayavijnana) que toma
conciencia de un mundo externo".

Esto se conoce como ignorancia o avidya. Sin embargo, la esencia pura de la
mente es perfectamente puro y no hay despertar de la ignorancia en ella. De



ahi que asignamos a la talidad esta calidad, el resplandor de una gran
sabiduria. Se le llama iluminacidn universal, porque no hay nada para que se
ilumine. Esta perfumado de la talidad por lo tanto permanece para siempre, a
pesar de la etapa de la perfumado de avidya llega a su fin con los Budas
cuando llegan al nirvana.

Todos los Budas y al [Pagina 138] la etapa de la disciplina sentir una profunda
compasion (Mahakaruna) para todos los seres, la practica de todas las
virtudes (paramitas) y muchos otros actos meritorios, tratar a los demas
como a si mismos, y desean trabajar fuera una salvacion universal de la
humanidad en siglos venideros, a través de un numero ilimitado de kalpas,
reconocer la verdad y adecuadamente el principio de igualdad (Samata)
entre las personas, y no te aferres a la existencia individual de un ser
sensible. Esto es lo que se entiende por la actividad de tathata. La idea
principal de esta filosofia tathata parece ser lo que ésta trascendente
"thatness" es a la vez la quintaesencia de todo pensamiento y actividad,
como velos que avidya o perfumes que, los resortes apariencia mundo a otro,
pero como el thatness puro también perfuma el avidya hay una lucha por el
bien también. En la etapa de avidya se pasa su caracter luminoso
resplandece, porque es la verdad ultima que sdlo ilusoriamente aparecio
como la mayoria del mundo.
Esta doctrina parece estar mas de acuerdo con la visién de una realidad
inmutable absoluta como la verdad ultima a la del idealismo nihilista de
Lankavatara. Teniendo en cuenta el hecho de que Asvaghosa era un erudito
brahman aprendido en su juventud, es facil adivinar que alli se Upanisad
mucha influencia en esta interpretacion del budismo, por lo que se compara
favorablemente con el Vedanta segun la interpretacion de Sankara. El
Lankavatara admitid una unica realidad como un archivo. Hacer creer a
atraer la Tairthikas (herejes) que tenian un prejuicio a favor de un yo
inmutable (atman) Pero Asvaghosa claramente admitido una realidad
inefable como la verdad ultima. Doctrina de Nagarjuna Madhyamika que
eclipsé la filosofia profunda de Asvaghosa parecen ser mas fieles a la
tradicional creencia budista y al credo Vijfianavada del budismo tal como se
explica en el Lankavataral26.



El Madhyamika o la Sunyavada escuela.-Nihilismo.
Candrakirtti, el comentarista de los versos de Nagarjuna conocidos como
"Madhyamika karika", en la explicacion de la doctrina de la originacién
dependiente (pratityasamutpada) como se describe por Nagarjuna se inicia
con dos interpretaciones de la palabra. De acuerdo con un
pratityasamutpada la palabra significa el origen (utpada) de la inexistente
(abhava) en funcidon de (pratitya) las razones y las causas [Pagina 139]
(hetupratyaya). Segun la otra interpretacidon pratitya significa todos y cada
uno destructible y pratityasamutpada significa el origen de todos y cada uno
destructible. Pero él no aprueba estos dos significados. El segundo significado
no se ajusta al contexto en que las escrituras pali hablan generalmente de
pratityasamutpada (por ejemplo caksuh pratitya Rupani ca utpadyante
caksurvijnanam) para ello no significa que el origen de todos y cada uno
destructible, pero el origen de determinados fendmenos individuales (por
ejemplo, la percepcion de la forma por el funcionamiento en relacidén con el
ojo) dependiendo de ciertas condiciones especificas.

El primer sentido también es igualmente inadecuada. Asi, por ejemplo, si
tomamos el caso de cualquier origen, por ejemplo, el de la percepcion visual,
se ve que no puede haber ningln contacto entre el conocimiento visual y el
sentido fisico, el ojo, por lo que no seria comprensible que el primero debe
depender de este ultimo. Si interpretamos la maxima de pratityasamutpada
como esto suceda eso ocurre, eso no explicaria cualquier origen especifico.
Todos origen es falso, porque una cosa no se puede originar por si mismo ni
por otros, ni por una cooperacion de ambos ni sin ninguna razéon. Porque si
una cosa existe ya que no se puede originar de nuevo por si mismo. Suponer
gue se origina por los demas también significaria que el origen era de algo ya
existente. Si de nuevo sin ninguna salvedad, se dice que la funcidon de uno el
otro viene a ser, entonces dependiendo de lo que cualquier otra cosa que
podria llegar a ser-de la luz que podria haber oscuridad! Puesto que una cosa
no podria originarse de si misma o por otros, no podria también ser originado
por una combinacidon de ambos juntos.

Una cosa también no pudo originarse sin una causa, para a continuacion,
todas las cosas podria llegar a ser en todo momento. Por lo tanto, hay que
reconocer que alli donde el Buda hablé de este origen dependiente llamada



(pratityasamutpada) se conoce como manifestaciones ilusorias que parezca
intelecto y los sentidos afectadas con la ignorancia. Esta originacidon
dependiente no es, pues, un derecho real, sino sélo una apariencia debido a
la ignorancia (avidya). Lo uUnico que no se pierde (amosadharma) es el
nirvana, pero todas las demds formas de conocimiento y de fendmenos
(samskaras) son falsas y se pierden con sus apariciones (sarva-samskarasca
virsamosadkannanah).

A veces se opusieron a esta doctrina de que si todas las apariencias [Pagina
140] son falsas, entonces no existe en absoluto. Hay, pues, ninguna obra
buena o mala y no del ciclo de la existencia, y si ese es el caso, entonces se
puede argumentar que no hay discusion filosofica debe intentarse. Pero la
respuesta a esta objecidon es que la doctrina nihilista se dedica a destruir la
confianza fuera de lugar de la gente que las cosas son verdad. Los que estan
realmente sabio no encuentra nada falso o verdadero, porque para ellos
claramente no existen en absoluto y no se preocuparon con la cuestiéon de su
verdad o falsedad. Para el que sabe lo que no hay ni obras ni los ciclos de
nacimientos (samsara) y también que no se preocupa acerca de la existencia
0o no existencia de ninguna de las apariencias. Asi, se dice en el
Ratnakutasutra que comoquiera que cuidadosamente se puede buscar uno
no puede descubrir la conciencia (citta) ', lo que no puede ser percibido no se
puede decir que existe y lo que no existe no es ni pasado, ni Tutu re, ni el
presente, y como tal, no puede decirse que tiene cualquier naturaleza en
absoluto, y lo que no tiene naturaleza no esta sujeta a la originacion ni a la
extincion. El que a través de su conocimiento falso (viparyyasa) no
comprender la falsedad de todas las apariencias, pero piensa que es real,
trabaja y sufre los ciclos de renacimiento (samsara). Al igual que todas las
ilusiones, aunque falsas estas apariencias pueden producir todo el dafio de la
regeneracion y la tristeza.

De nuevo puede objetar que si no hay nada cierto de acuerdo a los nihilistas
(stnyavadins), entonces su afirmacién de que no hay origen o extincidon
tampoco es cierto. Candrakirtti en respuesta a esto dice que con stinyavadins
la verdad es el silencio absoluto. Cuando los sabios theSunyavadin
argumentar, que solo acepta por el momento lo que otras personas
consideran como razones, y tratar con ellos en su manera de ayudarlos a



llegar a una comprension correcta de todas las apariencias. Es inutil decir
qgue, a pesar de todos los argumentos tendientes a demostrar la falsedad de
las apariencias, que son testimonio de nuestra experiencia, para que todo lo
gue llamamos "nuestra experiencia” no es mas que una ilusion falsa ya que
tienen estos fendmenos no verdadera esencia.

Cuando la doctrina de pratityasamutpada se describe como "ese ser que es,"
lo que realmente quiere decir es que las cosas sélo pueden ser indicados
como meras apariencias, uno tras otro, ya que no tienen esencia o verdadera
naturaleza. El nihilismo (sGnyavada) también significa precisamente esto. El
verdadero significado de pratityasamutpada o stnyavada es éste, que no hay
verdad, no hay esencia en todos los fendmenos que [Pagina 141] appearl27.
A medida que los fendmenos no tienen esencia, ni se produce ni se destruye,
sino que realmente ni vienen ni van. Ellos no son mas que el aspecto de maya
o ilusidn. El vacio (sfmya) no significa la negacidn pura, por lo que es relativo
a algun tipo de posicidn. Simplemente significa que ninguno de los partidos
tiene cualquier naturaleza intrinseca de su propia (nihsvabhavatvam).
El sistema Madhyamaka o Sunya no sostiene que cualquier cosa tiene
ninguna esencia o naturaleza (svabhava) de su propio, el calor aun no se
puede decir que es la esencia del fuego, tanto para el calor y el fuego son el
resultado de la combinacién de muchas condiciones , y lo que depende de
muchas condiciones no puede decirse que sea la naturaleza o esencia de la
cosa. Eso por si solo tal vez dice que es la verdadera esencia o naturaleza de
algo que no depende de ninguna otra cosa, y como tal no esencia o
naturaleza puede sefialarse que se encuentra de forma independiente por si
mismo no se puede decir que existe. Si una cosa no tiene esencia o existencia
propia, no podemos afirmar la esencia de otras cosas que él (parabhava). Si
no podemos afirmar nada de nada como positivo, en consecuencia, no se
puede afirmar nada de nada como negativo. Si alguien primero cree en cosas
positivas y después descubre que no lo son tanto, que sin duda lo que lleva a
su stand en una negacion (abhava), pero en realidad, ya que no se puede
hablar de cualquier cosa positiva, no podemos hablar de nada negativo
either128.

Se opuso de nuevo que, sin embargo percibir un proceso en marcha. A lo que
el Madhyamaka respuesta es que un proceso de cambio no puede afirmarse



de las cosas que son permanentes. Pero dificilmente podemos hablar de un
proceso con referencia a las cosas momentdneas y para aquellos que son
momentaneos son destruidos al momento siguiente después de su aparicion,
por lo que no hay nada que se puede seguir justificando un proceso. Lo que
aparece como no viene de ninguna parte ni va a ninguna parte, y lo que
aparece como destruido también no viene de ninguna parte ni ir a ninguna
parte, por lo que un proceso (samsara) no se puede afirmar de ellos. No
puede ser que cuando el segundo momento se levantd, el primer momento
habia sufrido un cambio en el proceso, ya que no era el mismo que el
segundo, como no hay ninguna llamada de causa-efecto conexidon. De hecho
ya que no hay relacion entre los dos, la determinacién temporal como antes
y después es errdneo. La suposicion de que hay un yo que sufre cambios
tampoco es valido, porque como quiera que [Pagina 142] puede buscar,
encontramos los cinco skandhas Pero el auto no. Por tanto, si el alma es una
unidad que no puede someterse a cualquier proceso o progresion, para que
supondria que el alma abandona un personaje y ocupa otro en el mismo
momento que es idéntico inconceivable129.

Pero una vez mas surge la pregunta de que si no hay un proceso, y ningun
ciclo de la existencia mundana de miles de aflicciones, écudl es entonces el
Nirvana, que se describe como la extincidn definitiva de todas las aflicciones
(klesa)? A lo que el Madhyamaka respuesta es que no esta de acuerdo con tal
definicion de Nirvana. Nirvana en la teoria Madhyamaka es la ausencia de la
esencia de todos los fendmenos, lo que no puede ser concebido ya sea como
cualquier cosa que haya cesado, o como cualquier otra cosa que se produce
(aniruddham anutpannam). En el Nirvana todos los fendmenos se pierden,
decimos que los fendmenos dejen de existir en el Nirvana, pero al igual que
la serpiente ilusoria en la cuerda que nunca existed130. Nirvana no puede ser
cualquier cosa positiva o cualquier tipo de estado de bienestar (bhava), para
todos los estados positivos o cosas que son productos conjuntos de causas
combinadas (samskrta) y estan expuestas al deterioro y la destruccion.
Tampoco puede ser una existencia negativa, porque ya que no podemos
hablar de una existencia positiva, no podemos hablar de una existencia
negativa tampoco.

Las apariciones o fendmenos se comunican las que esta en un estado de



cambio y el proceso que viene uno tras otro, pero mas alld de eso no hay
esencia, existencia, o la verdad puede afirmarse de ellos. Fendmenos veces
parecen ser producidos y a veces a ser destruido, pero no se puede
determinar como existente o no existente. Nirvana es simplemente el cese
del flujo aparente fenomenal (prapancapravrtti). Por tanto, no se puede
designar ya sea de forma positiva o negativa en cuanto a estos conceptos
pertenecen a fendmenos (na capravrttimatram bhavabhaveti parikalpitum
paryyate evam na-bhavabhavanir vanam, MV 197). En este estado, no hay
nada que se conoce, e incluso el conocimiento de que los fendmenos han
dejado de aparecer no se encuentra. Incluso el propio Buda es un fendmeno,
un espejismo o un sueno, al igual que toda su teachings131.

Es facil ver que en este sistema no puede existir ninguna esclavitud o la
emancipacion, todos los fendmenos son como sombras, como el espejismo,
el suefio, los mayas, y la magia sin ningun caracter real (tiihsvabhava) Es
simple conocimiento falso. Supongo que [Pagina 143] que uno esta tratando
de ganar un nirvanah132 real. Es este egoismo falsa que es para ser
considerada como avidya. Cuando se considera profundamente se descubre
gue no hay ni el menor rastro de una existencia positiva. Asi se ve que si no
existiera la ignorancia (avidya), no habria habido conformaciones
(samskaras), y si no hubiera conformaciones no habria habido ninguna
conciencia, y asi sucesivamente, pero no se puede decir de la ignorancia "
estoy generando los samskaras ", y se puede decir de los samskaras" estamos
siendo producidos por la avidya. "Pero no es avidya, vienen los samskaras y
asi sucesivamente con las demds categorias también. Este cardcter de la
pratityasamutpada se conoce como la llegada de la consiguiente funcion de
una razén antecedente (hetlpanibandha).
Puede ser visto desde otro aspecto, a saber, que de la dependencia de
conglomeracidon o combinacidén (pratyayopanibandha). Es por la combinacion
(samavaya) de los cuatro elementos, el espacio {Akasa ») y la conciencia
(vijiana) que un hombre se haga. Es debido a tierra (Prthivi) que el cuerpo se
convierte en solido, es debido al agua que hay grasa en el cuerpo, es debido
al fuego que no es la digestion, es debido al viento que no hay respiracién,
sino que es debido a Akasa que existe porosidad, y que se debe a que hay
vijnana mente-conciencia. Es por su combinacidn mutua que nos
encontramos con un hombre como él. Sin embargo, ninguno de estos
elementos parece que han hecho alguna de las funciones que se consideran



se les asigna. Ninguno de estos son sustancias reales o seres o almas. Es por
la ignorancia que éstos son considerados como existentes y el apego se
genera para ellos. Por ignorancia asi vienen los samskaras, que consiste en el
apego, aversion e irreflexion (Raga, dvesa, moha), de éstas proceder al
vijiana y los cuatro skandhas.

Estos con los cuatro elementos pasibles de nombre y forma (Namarupa), a
partir de estos salen los sentidos (sadayatana), a partir de la uniéon de los tres
llega contacto (Sparsa), desde que los sentimientos, de la que proviene el
deseo (trsna) y asi sucesivamente . Estos discurrird como la corriente de un
rio, pero no hay ninguna esencia o la verdad detras de todos ellos o como la
tierra de ellos all133. Los fendmenos por lo tanto no puede decirse que sea
existente o no existente, y ninguna verdad puede ser afirmado de cualquiera
eternalismo ($asvatnvado) o nihilismo (ucchedavadd), y es por esta razon
[Pagina 144] que esta doctrina se denomina el centro doctrina
(Madhyamaka) 134. La existencia y la no existencia tiene sélo una verdad
relativa (samvrtisatya) en ellos, como en todos los fenédmenos, pero no existe
una realidad verdadera (paramarthasatya) en ellos o cualquier otra cosa.
Moralidad juega como una parte alta en este sistema nihilista como lo hace
en cualquier otro sistema indio.
Cito a continuacion algunas estrofas de Suhrllekha Nagarjuna segun la
traduccion de Wenzel (PTS 1886) a partir de la traduccidon tibetana.
6. Sabiendo que las riquezas son inestables y sin efecto (Asaro) dar de
acuerdo a los preceptos morales, Bhikshus, los brahmanes, los pobres y los
amigos porque no hay mejor amigo que dar.
7. Prueba moralidad (JILA) impecable y sublime, sin mezcla y sin mancha,
para la moralidad es la base de apoyo de todas eminencia, como la tierra es
de lo movil y lo inmovil.
8. El ejercicio de las virtudes trascendentales imponderables, de caridad,
moralidad, paciencia, energia, meditacién, y del mismo modo la sabiduria, a
fin de que, después de haber llegado a la otra orilla del mar de la existencia,
puede convertirse en un principe Jina.
9. Ver como enemigos, la avaricia (matsaryyl), el engano (Sathya), la
duplicidad (maya), la lujuria, la pereza (kaitsidya), el orgullo (mana, la codicia
(raga), odio (dvesa) y orgullo (mada) en relacidon con la familia, figura, gloria,
la juventud, o el poder.



15. Ya que nada es tan dificil de lograr como la paciencia, abra ninguna
puerta para la ira, el Buda ha pronunciado que el que renuncia a la ira debe
alcanzar el grado de una Anagamin (un santo que nunca sufre renacimiento).
21. No cuidar de la esposa de otro, pero si la ves, la consideran, de acuerdo a
la edad, al igual que  su madre, hija o hermana.
24. De lo que ha conquistado los objetos inestables, siempre en movimiento
de los seis sentidos y al que ha tenido que superar la masa de sus enemigos
en la batalla, el sabio alabar al primero como el héroe mas grande.
29. Tu sabes que el mundo, ser ecuanime en contra de las ocho condiciones
mundanas, ganancia y la pérdida, la felicidad y el sufrimiento, la fama y el
deshonor, la culpa y la alabanza, porque ellos no son objetos para sus
pensamientos.

37. Pero uno (una mujer) que es suave como una hermana, ganando como
un amigo, cuidado de su bienestar como madre, obediente como su siervo
(debe) honor como el dios guardian (DESS) de Ila familia.
40. Siempre perfectamente meditar en (convertir sus pensamientos a) la
bondad, la compasion, la alegria y la indiferencia, a continuacién, si no se
obtiene un mayor grado que (sin duda) obtendran la felicidad del mundo de
Brahman (brahmavihara).
41. De los cuatro dhyanas abandonar completamente el deseo (kama)
reflexion (vicara), alegria (priti), y la felicidad y el dolor (sukha, duhkha) se
obtendra como fruto la suerte de un Brahman.
49. Si usted dice "yo no soy el formulario, asi que entiendo que no estoy
dotado de forma, no me detengo en la forma, la forma no habita en mi, y en
la forma como usted comprendera la nulidad de los otros cuatro agregados .
50. Los agregados no surgen del deseo, ni de tiempo, ni de [Pagina 145] la
naturaleza (prakrti), y no de ellos mismos (Svabhavat), ni de parte del Sefior
(Isvara), ni tampoco son, sin causa justificada; saben que surgen de la
ignorancia (avidya) y el deseo (trsna).
51. Sepa que el apego a las ceremonias religiosas (Silabrataparamarsa),
puntos de vista erréneos (mithyadrsti) y dudas (vicikitsa) son las tres cadenas.
53. Constantemente te instruir (cada vez mas) en la mas alta moralidad, la
mas alta sabiduria y el pensamiento mds elevado, a los cincuenta y un
reglamento (de la Pratimoksa) se combinan a la perfecciéon en estos tres.
58. Por lo tanto (como se ha demostrado) todo esto es inestable (anitya) sin
sustancia (Anatma) sin ayuda (asarana) sin protector (Anatha) y sin morada



(Asthana) tu oh Seinor de los hombres debe convertirse en descontento con
este valor (Asara) Kadali- arbol del orbe.
104. Si el fuego se apoderara de su cabeza o su vestido que se extinga, y
sojuzgadla, incluso entonces tratar de aniquilar el deseo, porque no hay otra
necesidad mas alta.
105. Por la moralidad, el conocimiento y la contemplacién, alcanzar la
dignidad sin mancha de la quietud y el nirvana no someter sujetos a la edad,
la muerte o decadencia, carente de tierra, agua, fuego, viento, sol y luna.
107. Donde no hay sabiduria (prajna) tampoco hay contemplaciéon (dhyana),
donde no hay contemplacidn tampoco hay sabiduria, pero sé que para quien
posee estos dos el mar de la existencia es como un bosque.

El idealismo intransigente o la Escuela de Vijianavada budismo.
La escuela de filosofia budista conocido como el Vijfianavada o Yogacara a
menudo se ha referido a los maestros de las prominentes del pensamiento
hindd como Kumarila y Sankara. Esta de acuerdo en gran medida con los
Sunyavadins que ya hemos descrito. Todos los dharmas (cualidades y
sustancias) no son mas que construcciones imaginarias de las mentes
ignorantes. No hay movimiento en el mundo externo denominado como
suponemos, porque no existe. Nosotros lo construimos nosotros mismos vy
luego nos estamos engafnados que existe por si mismo (nirmmitapratimohi)
135. Hay dos funciones que intervienen en nuestra conciencia, a saber. lo
gue mantiene las percepciones (Khyati vijiana), y el que las ordena por
construcciones imaginarias (vastuprativikalpavijiiana).

Las dos funciones sin embargo determinar mutuamente entre si y no pueden
distinguirse por separado (abhinnalaksane anyonyahetuke). Estas funciones
se puso a trabajar a causa de las tendencias instintivas sin principio inherente
en ellos, en relacion con el mundo de la apariencia (anadikala-prapafica-
vasanahetukafica) 136.
Todo el conocimiento sensible se puede detener sélo cuando el [Pagina 146]
no manifestado diversos instintos de la imaginacién se detiene (abhtta -
parikalpa-vasana-vaicitra-nirodha) 137. Todo nuestro conocimiento
fenoménico es sin ninguna esencia o la verdad (nihsvabhava) y no es mas que
una creacion de Maya, un espejismo o un sueio. No hay nada que pueda ser
llamado externo, pero todo es la creacién imaginaria de la mente (svacitta),
gue se ha acostumbrado a crear apariencias imaginarias desde tiempo sin
principio. Esta mente por cuyo movimiento estas creaciones tienen lugar



como sujeto y objeto no tiene ningln aspecto en si mismo y por lo tanto sin
ningun tipo de origen, existencia y extincidon (utpadasthitibhangavarjjani) y se
llama la alayavijnana. La razén por esto mismo alayavijnana se dice que es sin
origen, existencia y extincién es probable que esto, que siempre es un estado
hipotético que se limita a explicar todos los estados fenoménicos que
aparecen, y por lo tanto no tiene existencia en el sentido en que la término
se utiliza y que no podia afirmar cualquier esencia especial de la misma.
No nos damos cuenta de que todos los fendmenos visibles son de nada
externo sino de nuestra propia mente (svacitta), y también existe la
tendencia de creer sin principio y la creacién de un mundo fenoménico de las
apariencias. Existe también la naturaleza del conocimiento (que toma las
cosas como el perceptor y percibido la) y también existe el instinto de la
mente para experimentar diversas formas. A causa de estas cuatro razones,
se producen en el alayavijnana (mente) las ondas de las experiencias de
nuestros sentidos (pravrttivijiana) como en un lago, y estas se manifiestan
como experiencias sensoriales. Los cinco skandhas llamados
paficavijianakaya aparecen asi en una forma sintética adecuada.

Por lo tanto los tres dominios (Kamaloka, el dominio de los sentimientos-
rapaloka, el dominio de la existencia corporal-aripaloka, dominio de
incorporeidad) no son mas que la manifestacidn propia de la mente (es decir,
alayavijianawhich es practicamente idéntica a Bhutatathata). Como todas las
cosas, debido al principio de su existencia a la mente (alayavijnana), son
producidos por smrti, todos los modos de particularizacion son las
particularizaciones auto-de la mente. La mente en si misma (o el alma) que es
muy libre de todos los atributos no se diferencia. Por lo tanto llegamos a la
conclusion de que todas las cosas y las condiciones en el mundo de los
fendmenos, hipostasiado y establecio sélo a través de la ignorancia (avidya) y
la memoria (smrti), tiene realidad mas que las imagenes de un espejo. Surgen
simplemente de la idealidad de una mente particularizar.
Cuando la mente se perturba, la multiplicidad de las cosas que se produce,
pero cuando la mente se aquieta, desaparece la multiplicidad de las cosas. Al
ego-conciencia (manovijnana) nos referimos a la mente ignorante que por su
sucesion conciencia adhiere a la concepcién de la | y Not | y malinterpreta la
naturaleza de los seis objetos de los sentidos. La conciencia del ego también
se llama separacién-conciencia, ya que se nutre de la influencia perfumado



de los prejuicios (asrava), intelectuales y afectivas. Por lo tanto creer en el
mundo exterior producido por la memoria, la mente se convierte en [Pagina
135] omiso del principio de igualdad (. Saviata) que subyace a todas las cosas
gue son uno y perfectamente tranquilo, sosegado y no muestran signos de
llegar a ser.

No la iluminacidn es la razon de ser del samsara. Cuando esto se aniquila las
condiciones-el mundo externo-también aniquilado y con ellos el estado de
una mente interrelacionadas también es aniquilado. Pero esto no significa la
aniquilacion de la aniquilacién de la mente, sino sélo de sus modalidades. Se
convierte en un mar tranquilo como sereno cuando todos los vientos que
estaban perturbando la produccion y las olas han sido aniquilados.
Al describir la relacidn de la interaccién de avidya (ignorancia), karmavijiana
(actividad-consciencia-thesubjective mente), visaya (externa mundial
representada por los sentidos) y el tathata (talidad), Asvaghosa dice que hay
una interperfuming de estos elementos . Asi Asvaghosa dice:

"Por perfumante queremos decir que mientras que la ropa mundanos (a
saber, aquellos que usamos) no tienen olor propio, ni ofensivo ni agradable,
gue todavia puede adquirir uno o el otro olor de acuerdo con la naturaleza
de la sustancia con la cual estan perfumada. Semejanza (tathata) es también
un puro dharma libre de todas las impurezas causadas por el poder perfumar
la ignorancia.
Por otro lado la ignorancia no tiene nada que ver con la pureza. Sin embargo,
se habla de que sea capaz de hacer el trabajo de pureza, ya que a su vez esta
perfumado por la talidad. Determinado por la ignorancia se convierte en
talidad la razdén de ser de todas las formas de corrupcidn. Y esta ignorancia
talidad perfumes y produce smrti. Esto, a su vez smrti ignorancia perfumes.
A causa de esta perfumado (reciproco), la verdad es mal interpretado. A
causa de su incomprension de un mundo externo de la subjetividad aparece.
Ademas, a causa de la potencia perfumante de memoria, diversos modos de
individuacion se producen. Y por aferrarse a ellos obras diferentes se hacen,
y nosotros sufrimos las miserias como resultado tanto mental como corporal.



Otra vez

"Perfumes talidad ignorancia, y como consecuencia de esta perfumando el
individuo en la subjetividad se hace detestar la miseria del nacimiento y la
muerte y para buscar la bendicidén del Nirvana. Este anhelo y odio por parte
de la mente subjetiva, a su vez talidad perfumes. A causa de esta influencia
perfumado somos capaces de creer que estamos en posesion de la talidad
dentro de nosotros mismos, cuya naturaleza esencial es pura e inmaculada, y
también reconocemos que todos los fendmenos del mundo no son nada
[Pagina 136] pero las manifestaciones ilusorias del mente (alayavijnana) y no
tienen realidad propia.
Como nos lo entendemos correctamente la verdad, podemos practicar los
medios de liberacidn, puede realizar las acciones que estén de acuerdo con el
dharma. No debemos particularizar, ni aferrarse a los objetos de deseo. En
virtud de esta disciplina y la habituacion durante el lapso de
asankhyeyakalpas125 innumerable tenemos ignorancia aniquilado.

Como la ignorancia es aniquilada por lo tanto, la mente (alayavijnana) ya no
esta perturbado, a fin de ser objeto de individuacion. A medida que la mente
ya no esta perturbada, la particularizacion del mundo circundante es
aniquilado. Cuando en este sabio principio y el estado de la corrupcion, sus
productos, y las perturbaciones mentales son todas aniquiladas, se dice que
alcanzar el nirvana y que los diferentes indicadores de actividad espontanea
se logra "
El nirvana de la filosofia tathata no es nada, pero tathata (talidad o thatness)
en su pureza no asociado con cualquier tipo de perturbaciéon que produce
toda la diversidad de la experiencia.
A la pregunta de que si todos los seres son uniformemente en posesion de la
talidad y por lo tanto igualmente perfumada por él, icomo es que hay
algunos que no creen en ella, mientras que otros lo hacen, la respuesta
Asvaghosa es que a pesar de todos los seres son uniformemente en posesion
de la talidad, la intensidad de la ignorancia y el principio de individuacién,
qgue trabajan desde toda la eternidad, varian en grados multiples tales que
superan en numero a las arenas del Ganges, y de ahi la diferencia. Hay un
principio perfumado inherente a nuestro propio ser que, embiaced y



protegido por el amor (Maitri) y la compasion (karuna) de todos los Budas y
Bodhisatt vas-, es obligado a detestar la miseria del nacimiento y la muerte, a
creer en el Nirvana, para cultivar la raiz del mérito (kusalamula), que
acostumbrarse a él y llevarlo a la madurez. Como consecuencia de esto, uno
estd capacitado para ver todos los Budas y Bodhisattvas, y recibir
instrucciones de los mismos, se beneficid, alegraron y se indujo a practicar
buenas obras, etc, hasta que uno puede alcanzar la Budeidad y entrar en el
nirvana.

Esto implica que todos los seres tienen tal poder aromatizante en los que
puedan verse afectados por los buenos deseos de los Budas y Bodhisattvas
para llevarlos al camino de la virtud, y asi es que a veces escuchar los
Bodhisattvas ya veces verlos,
"Todos los seres de este modo adquirir (espirituales) beneficios (hitata)"
y "entrar en el samadhi de pureza, [Pagina 138] destruir obstaculos,
dondequiera que se reunid y obtener todo lo penetra visidon que les permita
tomar conciencia de la unidad absoluta (Samata) del universo (sarvaloka) y
ver innumerable Budas y Bodhisattvas. :
Hay una diferencia entre el perfumado que no esta en unisono con la talidad,
como en el caso de Sravakas (monjes theravada), pratyekabuddhas y los
bodhisattvas principiantes, quienes sélo siguen su disciplina religiosa, pero no
alcanzar el estado de no-particularizacién en al unisono con la esencia de la
Semejanza. Pero los bodhisattvas cuyo perfumado ya esta al unisono con la
talidad alcanzar el estado de no-particularizacion y se dejan estar
influenciada sdélo por el poder del dharma. El perfumado incesante del
dharma contaminado (la ignorancia de toda la eternidad) funciona, pero
cuando uno llega a la Budeidad uno a la vez pone fin a la misma. El perfumar
el dharma puro (es decir, la talidad), sin embargo funciona a la eternidad sin
ninguna interrupcion. Por esta talidad o thatness es el resplandor de la gran
sabiduria, la iluminacién universal de la dharmadhatu (universo), el
conocimiento verdadero y adecuado, la mente pura y limpia en su propia
naturaleza, el eterno, el Bendito, el auto-regulacién y la puro, la tranquilidad,
el inimitable y libres, y esto se llama el Tathagatagarbha o Dharmakaya.
Se puede objetar que desde thatness o talidad ha sido descrito como sin
caracteristicas, ahora es una contradiccion hablar de ella como aquella que
abarca todos los méritos, pero a su celebracion, que a pesar de su abrazando
todos los méritos, es libre en su naturaleza de toda forma de distincion,
porque todos los objetos en el mundo son de uno y el mismo sabor, y siendo
de una realidad que no tienen nada que ver con los modos de



particularizacion o de caracter dualista.
"A pesar de todas las cosas en su (metafisica) origen vienen del alma sola y
en verdad estan libres de particularizacidon, sin embargo, debido a la no-
iluminacién no proviene de una mente subjetiva (alayavijnana) que toma
conciencia de un mundo externo".
Esto se conoce como ignorancia o avidya. Sin embargo, la esencia pura de la
mente es perfectamente puro y no hay despertar de la ignorancia en ella. De
ahi que asignamos a la talidad esta calidad, el resplandor de una gran
sabiduria. Se le llama iluminacidn universal, porque no hay nada para que se
ilumine. Esta perfumado de la talidad por lo tanto permanece para siempre, a
pesar de la etapa de la perfumado de avidya llega a su fin con los Budas
cuando llegan al nirvana.

Todos los Budas y al [Pagina 138] la etapa de la disciplina sentir una profunda
compasion (Mahakaruna) para todos los seres, la practica de todas las
virtudes (paramitas) y muchos otros actos meritorios, tratar a los demas
como a si mismos, y desean trabajar fuera una salvacion universal de la
humanidad en siglos venideros, a través de un numero ilimitado de kalpas,
reconocer la verdad y adecuadamente el principio de igualdad (Samata)
entre las personas, y no te aferres a la existencia individual de un ser
sensible. Esto es lo que se entiende por la actividad de tathata. La idea
principal de esta filosofia tathata parece ser lo que ésta trascendente
"thatness" es a la vez la quintaesencia de todo pensamiento y actividad,
como velos que avidya o perfumes que, los resortes apariencia mundo a otro,
pero como el thatness puro también perfuma el avidya hay una lucha por el
bien también. En la etapa de avidya se pasa su caracter luminoso
resplandece, porque es la verdad ultima que sdlo ilusoriamente aparecio
como la mayoria del mundo.

Esta doctrina parece estar mas de acuerdo con la visiéon de una realidad
inmutable absoluta como la verdad ultima a la del idealismo nihilista de
Lankavatara. Teniendo en cuenta el hecho de que Asvaghosa era un erudito
brahman aprendido en su juventud, es facil adivinar que alli se Upanisad
mucha influencia en esta interpretacion del budismo, por lo que se compara
favorablemente con el Vedanta segun la interpretaciéon de Sankara. El
Lankavatara admitid una unica realidad como un archivo. Hacer creer a



atraer la Tairthikas (herejes) que tenian un prejuicio a favor de un yo
inmutable (atman) Pero Asvaghosa claramente admitido una realidad
inefable como la verdad ultima. Doctrina de Nagarjuna Madhyamika que
eclipsé la filosofia profunda de Asvaghosa parecen ser mas fieles a la
tradicional creencia budista y al credo Vijiianavada del budismo tal como se
explica en el Lankavataral26.

El Madhyamika o la Sunyavada escuela.-Nihilismo.
Candrakirtti, el comentarista de los versos de Nagarjuna conocidos como
"Madhyamika karika", en la explicacion de la doctrina de la originacién
dependiente (pratityasamutpada) como se describe por Nagarjuna se inicia
con dos interpretaciones de la palabra. De acuerdo con un
pratityasamutpada la palabra significa el origen (utpada) de la inexistente
(abhava) en funcidon de (pratitya) las razones y las causas [Pagina 139]
(hetupratyaya). Segun la otra interpretacidon pratitya significa todos y cada
uno destructible y pratityasamutpada significa el origen de todos y cada uno
destructible. Pero él no aprueba estos dos significados. El segundo significado
no se ajusta al contexto en que las escrituras pali hablan generalmente de
pratityasamutpada (por ejemplo caksuh pratitya Rupani ca utpadyante
caksurvijnanam) para ello no significa que el origen de todos y cada uno
destructible, pero el origen de determinados fendmenos individuales (por
ejemplo, la percepcion de la forma por el funcionamiento en relacion con el
0jo) dependiendo de ciertas condiciones especificas.
El primer sentido también es igualmente inadecuada. Asi, por ejemplo, si
tomamos el caso de cualquier origen, por ejemplo, el de la percepcion visual,
se ve que no puede haber ningln contacto entre el conocimiento visual y el
sentido fisico, el ojo, por lo que no seria comprensible que el primero debe
depender de este ultimo. Si interpretamos la maxima de pratityasamutpada
como esto suceda eso ocurre, eso no explicaria cualquier origen especifico.

Todos origen es falso, porque una cosa no se puede originar por si mismo ni
por otros, ni por una cooperacion de ambos ni sin ninguna razén. Porque si
una cosa existe ya que no se puede originar de nuevo por si mismo. Suponer
gue se origina por los demas también significaria que el origen era de algo ya
existente. Si de nuevo sin ninguna salvedad, se dice que la funcidon de uno el
otro viene a ser, entonces dependiendo de lo que cualquier otra cosa que



podria llegar a ser-de la luz que podria haber oscuridad! Puesto que una cosa
no podria originarse de si misma o por otros, no podria también ser originado
por una combinacién de ambos juntos.

Una cosa también no pudo originarse sin una causa, para a continuacion,
todas las cosas podria llegar a ser en todo momento. Por lo tanto, hay que
reconocer que alli donde el Buda habld de este origen dependiente llamada
(pratityasamutpada) se conoce como manifestaciones ilusorias que parezca
intelecto y los sentidos afectadas con la ignorancia. Esta originacion
dependiente no es, pues, un derecho real, sino sélo una apariencia debido a
la ignorancia (avidya). Lo uUnico que no se pierde (amosadharma) es el
nirvana, pero todas las demas formas de conocimiento y de fendmenos
(samskaras) son falsas y se pierden con sus apariciones (sarva-samskarasca
virsamosadkannanah).

A veces se opusieron a esta doctrina de que si todas las apariencias [Pagina
140] son falsas, entonces no existe en absoluto. Hay, pues, ninguna obra
buena o mala y no del ciclo de la existencia, y si ese es el caso, entonces se
puede argumentar que no hay discusion filosofica debe intentarse. Pero la
respuesta a esta objecidn es que la doctrina nihilista se dedica a destruir la
confianza fuera de lugar de la gente que las cosas son verdad. Los que estan
realmente sabio no encuentra nada falso o verdadero, porque para ellos
claramente no existen en absoluto y no se preocuparon con la cuestion de su
verdad o falsedad. Para el que sabe lo que no hay ni obras ni los ciclos de
nacimientos (samsara) y también que no se preocupa acerca de la existencia
o no existencia de ninguna de las apariencias. Asi, se dice en el
Ratnakutasutra que comoquiera que cuidadosamente se puede buscar uno
no puede descubrir la conciencia (citta) ', lo que no puede ser percibido no se
puede decir que existe y lo que no existe no es ni pasado, ni Tutu re, ni el
presente, y como tal, no puede decirse que tiene cualquier naturaleza en
absoluto, y lo que no tiene naturaleza no esta sujeta a la originacion ni a la
extincion. El que a través de su conocimiento falso (viparyyasa) no
comprender la falsedad de todas las apariencias, pero piensa que es real,
trabaja y sufre los ciclos de renacimiento (samsara). Al igual que todas las
ilusiones, aunque falsas estas apariencias pueden producir todo el dafio de la
regeneracion y la tristeza.



De nuevo puede objetar que si no hay nada cierto de acuerdo a los nihilistas
(stnyavadins), entonces su afirmacién de que no hay origen o extincion
tampoco es cierto. Candrakirtti en respuesta a esto dice que con stnyavadins
la verdad es el silencio absoluto. Cuando los sabios theSunyavadin
argumentar, que soélo acepta por el momento lo que otras personas
consideran como razones, y tratar con ellos en su manera de ayudarlos a
llegar a una comprensidon correcta de todas las apariencias. Es inutil decir
gue, a pesar de todos los argumentos tendientes a demostrar la falsedad de
las apariencias, que son testimonio de nuestra experiencia, para que todo lo
que llamamos "nuestra experiencia" no es mas que una ilusion falsa ya que
tienen estos fendmenos no verdadera esencia.

Cuando la doctrina de pratityasamutpada se describe como "ese ser que es,"
lo que realmente quiere decir es que las cosas sélo pueden ser indicados
como meras apariencias, uno tras otro, ya que no tienen esencia o verdadera
naturaleza. El nihilismo (sGnyavada) también significa precisamente esto. El
verdadero significado de pratityasamutpada o sinyavada es éste, que no hay
verdad, no hay esencia en todos los fenomenos que [Pagina 141] appearl27.
A medida que los fendmenos no tienen esencia, ni se produce ni se destruye,
sino que realmente ni vienen ni van. Ellos no son mas que el aspecto de maya
o ilusién. El vacio (sfmya) no significa la negacién pura, por lo que es relativo
a algun tipo de posicion. Simplemente significa que ninguno de los partidos
tiene cualquier naturaleza intrinseca de su propia (nihsvabhavatvam).

El sistema Madhyamaka o Sunya no sostiene que cualquier cosa tiene
ninguna esencia o naturaleza (svabhava) de su propio, el calor aun no se
puede decir que es la esencia del fuego, tanto para el calor y el fuego son el
resultado de la combinacién de muchas condiciones , y lo que depende de
muchas condiciones no puede decirse que sea la naturaleza o esencia de la
cosa. Eso por si solo tal vez dice que es la verdadera esencia o naturaleza de
algo que no depende de ninguna otra cosa, y como tal no esencia o
naturaleza puede sefialarse que se encuentra de forma independiente por si
mismo no se puede decir que existe. Si una cosa no tiene esencia o existencia
propia, no podemos afirmar la esencia de otras cosas que él (parabhava). Si
no podemos afirmar nada de nada como positivo, en consecuencia, no se



puede afirmar nada de nada como negativo. Si alguien primero cree en cosas
positivas y después descubre que no lo son tanto, que sin duda lo que lleva a
su stand en una negacion (abhava), pero en realidad, ya que no se puede
hablar de cualquier cosa positiva, no podemos hablar de nada negativo
either128.

Se opuso de nuevo que, sin embargo percibir un proceso en marcha. A lo que
el Madhyamaka respuesta es que un proceso de cambio no puede afirmarse
de las cosas que son permanentes. Pero dificilmente podemos hablar de un
proceso con referencia a las cosas momentdneas y para aquellos que son
momentaneos son destruidos al momento siguiente después de su aparicion,
por lo que no hay nada que se puede seguir justificando un proceso. Lo que
aparece como no viene de ninguna parte ni va a ninguna parte, y lo que
aparece como destruido también no viene de ninguna parte ni ir a ninguna
parte, por lo que un proceso (samsara) no se puede afirmar de ellos. No
puede ser que cuando el segundo momento se levantd, el primer momento
habia sufrido un cambio en el proceso, ya que no era el mismo que el
segundo, como no hay ninguna llamada de causa-efecto conexidon. De hecho
ya que no hay relacion entre los dos, la determinacién temporal como antes
y después es errdneo. La suposicion de que hay un yo que sufre cambios
tampoco es valido, porque como quiera que [Pagina 142] puede buscar,
encontramos los cinco skandhas Pero el auto no. Por tanto, si el alma es una
unidad que no puede someterse a cualquier proceso o progresion, para que
supondria que el alma abandona un personaje y ocupa otro en el mismo
momento que es idéntico inconceivable129.

Pero una vez mas surge la pregunta de que si no hay un proceso, y ningun
ciclo de la existencia mundana de miles de aflicciones, écual es entonces el
Nirvana, que se describe como la extincién definitiva de todas las aflicciones
(klesa)? A lo que el Madhyamaka respuesta es que no estd de acuerdo con tal
definicidon de Nirvana. Nirvana en la teoria Madhyamaka es la ausencia de la
esencia de todos los fendmenos, lo que no puede ser concebido ya sea como
cualquier cosa que haya cesado, o como cualquier otra cosa que se produce
(aniruddham anutpannam).



En el Nirvana todos los fendmenos se pierden, decimos que los fendmenos
dejen de existir en el Nirvana, pero al igual que la serpiente ilusoria en la
cuerda que nunca existed130. Nirvana no puede ser cualquier cosa positiva o
cualquier tipo de estado de bienestar (bhava), para todos los estados
positivos o cosas que son productos conjuntos de causas combinadas
(samskrta) y estan expuestas al deterioro y la destruccién. Tampoco puede
ser una existencia negativa, porque ya que no podemos hablar de una
existencia positiva, no podemos hablar de una existencia negativa tampoco.
Las apariciones o fendmenos se comunican las que esta en un estado de
cambio y el proceso que viene uno tras otro, pero mas allad de eso no hay
esencia, existencia, o la verdad puede afirmarse de ellos. Fendmenos veces
parecen ser producidos y a veces a ser destruido, pero no se puede
determinar como existente o no existente. Nirvana es simplemente el cese
del flujo aparente fenomenal (prapancapravrtti). Por tanto, no se puede
designar ya sea de forma positiva o negativa en cuanto a estos conceptos
pertenecen a fendmenos (na capravrttimatram bhavabhaveti parikalpitum
paryyate evam na-bhavabhavanir vanam, MV 197). En este estado, no hay
nada que se conoce, e incluso el conocimiento de que los fendmenos han
dejado de aparecer no se encuentra. Incluso el propio Buda es un fendmeno,
un espejismo o un sueno, al igual que toda su teachings131.

Es facil ver que en este sistema no puede existir ninguna esclavitud o la
emancipacion, todos los fendmenos son como sombras, como el espejismo,
el suefio, los mayas, y la magia sin ningun caracter real (tiihsvabhava) Es
simple conocimiento falso. Supongo que [Pagina 143] que uno esta tratando
de ganar un nirvanah132 real. Es este egoismo falsa que es para ser
considerada como avidya. Cuando se considera profundamente se descubre
gue no hay ni el menor rastro de una existencia positiva. Asi se ve que si no
existiera la ignorancia (avidya), no habria habido conformaciones
(samskaras), y si no hubiera conformaciones no habria habido ninguna
conciencia, y asi sucesivamente, pero no se puede decir de la ignorancia "
estoy generando los samskaras ", y se puede decir de los samskaras" estamos
siendo producidos por la avidya. "Pero no es avidya, vienen los samskaras y
asi sucesivamente con las demds categorias también. Este caracter de la
pratityasamutpada se conoce como la llegada de la consiguiente funcion de
una razén antecedente (hetlpanibandha).



Puede ser visto desde otro aspecto, a saber, que de la dependencia de
conglomeracion o combinacion (pratyayopanibandha).

Es por la combinacion (samavaya) de los cuatro elementos, el espacio {Akasa
») y la conciencia (vijhana) que un hombre se haga. Es debido a tierra (Prthivi)
que el cuerpo se convierte en sdlido, es debido al agua que hay grasa en el
cuerpo, es debido al fuego que no es la digestidn, es debido al viento que no
hay respiracion, sino que es debido a Akasa que existe porosidad, y que se
debe a que hay vijnana mente-conciencia. Es por su combinacién mutua que
nos encontramos con un hombre como él. Sin embargo, ninguno de estos
elementos parece que han hecho alguna de las funciones que se consideran
se les asigna. Ninguno de estos son sustancias reales o seres o almas. Es por
la ignorancia que éstos son considerados como existentes y el apego se
genera para ellos. Por ignorancia asi vienen los samskaras, que consiste en el
apego, aversion e irreflexion (Raga, dvesa, moha), de éstas proceder al
vijiana y los cuatro skandhas.
Estos con los cuatro elementos pasibles de nombre y forma (Namarupa), a
partir de estos salen los sentidos (sadayatana), a partir de la unién de los tres
llega contacto (Sparsa), desde que los sentimientos, de la que proviene el
deseo (trsna) y asi sucesivamente .

Estos discurrira como la corriente de un rio, pero no hay ninguna esencia o la
verdad detras de todos ellos o como la tierra de ellos all133. Los fendmenos
por lo tanto no puede decirse que sea existente o no existente, y ninguna
verdad puede ser afirmado de cualquiera eternalismo ($asvatnvado) o
nihilismo (ucchedavadd), y es por esta razon [Pagina 144] que esta doctrina
se denomina el centro doctrina (Madhyamaka) 134. La existencia y la no
existencia tiene sélo una verdad relativa (samvrtisatya) en ellos, como en
todos los fendmenos, pero no existe una realidad verdadera
(paramarthasatya) en ellos o cualquier otra cosa. Moralidad juega como una
parte alta en este sistema nihilista como lo hace en cualquier otro sistema
indio.

Cito a continuacion algunas estrofas de Suhrllekha Nagarjuna segun la
traduccion de Wenzel (PTS 1886) a partir de la traduccidn tibetana.

6. Sabiendo que las riquezas son inestables y sin efecto (Asaro) dar de
acuerdo a los preceptos morales, Bhikshus, los brahmanes, los pobres y los



amigos porque no hay mejor amigo que dar.
7. Prueba moralidad (JILA) impecable y sublime, sin mezcla y sin mancha,
para la moralidad es la base de apoyo de todas eminencia, como la tierra es
de lo movil y lo inmovil.

8. El ejercicio de las virtudes trascendentales imponderables, de caridad,
moralidad, paciencia, energia, meditacién, y del mismo modo la sabiduria, a
fin de que, después de haber llegado a la otra orilla del mar de la existencia,
puede convertirse en un principe Jina.
9. Ver como enemigos, la avaricia (matsaryyl), el engano (Sathya), la
duplicidad (maya), la lujuria, la pereza (kaitsidya), el orgullo (mana, la codicia
(raga), odio (dvesa) y orgullo (mada) en relacion con la familia, figura, gloria,
la juventud, o el poder.

15. Ya que nada es tan dificil de lograr como la paciencia, abra ninguna
puerta para la ira, el Buda ha pronunciado que el que renuncia a la ira debe
alcanzar el grado de una Anagamin (un santo que nunca sufre renacimiento).

21. No cuidar de la esposa de otro, pero si la ves, la consideran, de acuerdo a
la edad, al igual que  su madre, hija o hermana.
24. De lo que ha conquistado los objetos inestables, siempre en movimiento
de los seis sentidos y al que ha tenido que superar la masa de sus enemigos
en la batalla, el sabio alabar al primero como el héroe mas grande.
29. Tu sabes que el mundo, ser ecuanime en contra de las ocho condiciones
mundanas, ganancia y la pérdida, la felicidad y el sufrimiento, la fama y el
deshonor, la culpa y la alabanza, porque ellos no son objetos para sus
pensamientos.

37. Pero uno (una mujer) que es suave como una hermana, ganando como
un amigo, cuidado de su bienestar como madre, obediente como su siervo
(debe) honor como el dios guardian (DESS) de la familia.

40. Siempre perfectamente meditar en (convertir sus pensamientos a) la



bondad, la compasion, la alegria y la indiferencia, a continuacién, si no se
obtiene un mayor grado que (sin duda) obtendran la felicidad del mundo de
Brahman (brahmavihara).

41. De los cuatro dhyanas abandonar completamente el deseo (kama)
reflexiéon (vicara), alegria (priti), y la felicidad y el dolor (sukha, duhkha) se
obtendra como fruto la suerte de un Brahman.
49. Si usted dice "yo no soy el formulario, asi que entiendo que no estoy
dotado de forma, no me detengo en la forma, la forma no habita en mi, y en
la forma como usted comprendera la nulidad de los otros cuatro agregados .

50. Los agregados no surgen del deseo, ni de tiempo, ni de [Pagina 145] la
naturaleza (prakrti), y no de ellos mismos (Svabhavat), ni de parte del Sefior
(Isvara), ni tampoco son, sin causa justificada; saben que surgen de la
ignorancia (avidya) y el deseo (trsna).
51. Sepa que el apego a las ceremonias religiosas (sSilabrataparamarsa),
puntos de vista erroneos (mithyadrsti) y dudas (vicikitsa) son las tres cadenas.
53. Constantemente te instruir (cada vez mas) en la mas alta moralidad, la
mas alta sabiduria y el pensamiento mas elevado, a los cincuenta y un
reglamento (de la Pratimoksa) se combinan a la perfeccién en estos tres.
58. Por lo tanto (como se ha demostrado) todo esto es inestable (anitya) sin
sustancia (Anatma) sin ayuda (asarana) sin protector (Anatha) y sin morada
(Asthana) tu oh Senor de los hombres debe convertirse en descontento con
este valor (Asara) Kadali- arbol del orbe.

104. Si el fuego se apoderara de su cabeza o su vestido que se extinga, y
sojuzgadla, incluso entonces tratar de aniquilar el deseo, porque no hay otra
necesidad mas alta.
105. Por la moralidad, el conocimiento y la contemplacidn, alcanzar la
dignidad sin mancha de la quietud y el nirvana no someter sujetos a la edad,
la muerte o decadencia, carente de tierra, agua, fuego, viento, sol y luna.
107. Donde no hay sabiduria (prajna) tampoco hay contemplacion (dhyana),
donde no hay contemplacidon tampoco hay sabiduria, pero sé que para quien
posee estos dos el mar de la existencia es como un bosque.



El idealismo intransigente o la Escuela de Vijfianavada budismo.
La escuela de filosofia budista conocido como el Vijianavada o Yogacara a
menudo se ha referido a los maestros de las prominentes del pensamiento
hindd como Kumarila y Sankara. Esta de acuerdo en gran medida con los
Stnyavadins que ya hemos descrito. Todos los dharmas (cualidades y
sustancias) no son mas que construcciones imaginarias de las mentes
ignorantes. No hay movimiento en el mundo externo denominado como
suponemos, porque no existe. Nosotros lo construimos nosotros mismos vy
luego nos estamos engafados que existe por si mismo (nirmmitapratimohi)
135. Hay dos funciones que intervienen en nuestra conciencia, a saber. lo
gue mantiene las percepciones (Khyati vijiana), y el que las ordena por
construcciones imaginarias (vastuprativikalpavijiiana). Las dos funciones sin
embargo determinar mutuamente entre si y no pueden distinguirse por
separado (abhinnalaksane anyonyahetuke). Estas funciones se puso a
trabajar a causa de las tendencias instintivas sin principio inherente en ellos,
en relacion con el mundo de Ila apariencia (anadikala-prapafica-
vasanahetukanca) 136.

Todo el conocimiento sensible se puede detener sélo cuando el [Pagina 146]
no manifestado diversos instintos de la imaginacion se detiene (abhuta -
parikalpa-vasana-vaicitra-nirodha) 137. Todo nuestro conocimiento
fenoménico es sin ninguna esencia o la verdad (nihsvabhava) y no es mas que
una creacion de Maya, un espejismo o un suefo. No hay nada que pueda ser
llamado externo, pero todo es la creacidn imaginaria de la mente (svacitta),
qgue se ha acostumbrado a crear apariencias imaginarias desde tiempo sin
principio. Esta mente por cuyo movimiento estas creaciones tienen lugar
como sujeto y objeto no tiene ningun aspecto en si mismo y por lo tanto sin
ningun tipo de origen, existencia y extincidon (utpadasthitibhangavarjjani) y se
llama la alayavijnana. La razén por esto mismo alayavijnana se dice que es sin
origen, existencia y extincidn es probable que esto, que siempre es un estado
hipotético que se limita a explicar todos los estados fenoménicos que
aparecen, y por lo tanto no tiene existencia en el sentido en que la término
se utiliza y que no podia afirmar cualquier esencia especial de la misma.
No nos damos cuenta de que todos los fendmenos visibles son de nada
externo sino de nuestra propia mente (svacitta), y también existe la
tendencia de creer sin principio y la creacion de un mundo fenoménico de las



apariencias. Existe también la naturaleza del conocimiento (que toma las
cosas como el perceptor y percibido la) y también existe el instinto de la
mente para experimentar diversas formas. A causa de estas cuatro razones,
se producen en el alayavijnana (mente) las ondas de las experiencias de
nuestros sentidos (pravrttivijiana) como en un lago, y estas se manifiestan
como experiencias sensoriales. Los cinco skandhas Ilamados
paficavijianakaya aparecen asi en una forma sintética adecuada. Ninguno de
los conocimientos fenomenal que aparece es idéntica o diferente de la
alayavijnana tal como las olas no se puede decir que ser idénticos o
diferentes del océano. Como los bailes al mar en las olas por lo que la citta o
la alayavijnana también bailando como si estuvieran en sus diversas
operaciones (yrtti). Como citta que recoge todos los movimientos (karma)
dentro de ella, como lo sintetiza manas (yidhiyate) y como vijiiana construye
las percepciones cinco veces (yijianen vijanati drsyam kalpate paficabhih)
138.

Es sélo debido a Maya (ilusidn) de que los fendmenos aparecen en su doble
aspecto como sujeto y objeto. Esto siempre debe ser considerado como un
aspecto (samvrtisatyata), mientras que en el aspecto real que nunca pudo
decir Si existieran (bhava) 0 no exist139.
[Pagina 147] Todos los fendmenos a la vez ser y no-ser son ilusorios
(sadasantah mayopamah). Cuando miramos profundamente en ellos
encontramos que hay una negaciéon absoluta de todos los partidos,
incluyendo incluso todas las negaciones, porque ellos también son
apariencias. Esto haria que la ultima verdad positiva. Pero esto no es asi, ya
gue es aquel en el que el positivo y negativo son uno y el mismo
(bhavabhavasamanata) 140. Tal estado que es completo en si mismo y no
tiene nombre y nada de sustancia habia sido descrito en el Lankavatara-sutra
como thatness (tathata) 141. Este estado también se describe en otro lugar
en el vacio Lankavataraas (sunyata) que es uno y no tiene origen y
essencel4?2 no. En otro lugar también se sefiala como tathagatagarbhal43.

Se puede suponer que esta doctrina de una verdad ultima no calificado se
acerca al Vedanta Atman o Brahman como la doctrina de tathata Asvaghosa,
y nos encontramos en Lankavatara que Ravana le pide al Buda

"é¢Como puedes decir que su doctrina del Tathagatagarbha no era lo mismo



qgue la doctrina atman de las otras escuelas de los filésofos, de los herejes
también considerar el Atman como eterno, agente, sin reservas, que todo lo
penetra y sin cambios?"
A esto, el Buda se encuentra a reaccionar asi-
"Nuestra doctrina no es lo mismo que la doctrina de aquellos herejes, sino
teniendo en cuenta el hecho de que la ensefianza de una filosofia que
considera que no hay alma o sustancia de cualquier cosa (nairatmya)
asustaria a los discipulos, que me dicen que todas las cosas son en realidad el
Tathagatagarbha. Esto no debe considerarse como atman. J usto como un
trozo de arcilla se hace en varias formas, por lo que es el caracter no esencial
de todos los fendmenos y su libertad de todas las caracteristicas
(sarvavikalpalaksanavinivrttam) que es descrito como el garbha o Ia
nairatmya (essencelessness). Esta explicacién de Tathagatagarbha como la
ultima verdad y la realidad se da con el fin de atraer a nuestro credo aquellos
herejes que estan inclinados a creer supersticiosamente en el doctrinel44
Atman".

En cuanto a la aparicidn de los fendmenos se referia a la idealista budistas
(vijAianavadins) estuvo de acuerdo con la doctrina de pratityasamutpada con
ciertas modificaciones. No habia con ellos un pratityasamutpada externo tal
como aparecié en la [Pagina 148] aspecto objetivo y un pratityasamutpada
interna. El pratityasamutpada externo (origen dependiente) se representa en
la forma en que las cosas materiales (por ejemplo, una jarra) vino a la
existencia por la cooperacién de los diversos elementos-el terrdn de arcilla, el
alfarero, la rueda, etc interno (Adhyatmika ) pratityasamutpada estuvo
representada por avidya, trsna, el karma, los skandhas, y los producidos
Ayatanas de them145.
Nuestra comprensiéon se compone de dos categorias denominadas la
pravicayabuddhi y thevikalpalaksanagrahabhinivesapratistha pikabuddhi-. El
pravicayabuddhi es la que siempre trata de tomar las cosas en cualquiera de
las siguientes cuatro formas, que son esto o el otro (ekatvanyatvd), bien de
ambos, o no tanto (ubhayanubhaya), son o no son (astinasti), ya sea eterno o
no-eterno (nityauitya). Pero, en realidad, ninguno de estos puede ser
afirmado de los fendmenos. La segunda categoria consiste en que el habito
de la mente, en virtud de los cuales se construye la diversidad y las presenta
(creada a su vez por su propia actividad constructiva - parikaipd) en un orden
l6gico de las diversas relaciones de sujeto y predicado, las relaciones causales



entre otros. El que conoce la naturaleza de estas dos categorias de la mente
sabe que no existe un mundo externo de la materia y que todos ellos estan
experimentado solo en la mente. No hay agua, pero es la construccién de
sentido de suavidad (sneha) que construye el agua como una sustancia
externa, es la construccion de sentido de la actividad o la energia que
construye la sustancia externa de fuego, que es la construccidon de sentido de
movimiento que construye la sustancia externa de aire. De esta manera, a
través de la costumbre de tomar el falso irreal como los reales
(mithyasatyabhinivesa) cinco skandhas aparecer.

Si estos fueran a aparecer todos juntos, no podiamos hablar de cualquier tipo
de relaciones causales, y si aparecian en la serie podria haber ninguna
relacion entre ellos, ya no hay nada que les unen. En realidad no hay nada
gue se produce o se destruye, es solo nuestra imaginacion constructiva que
se acumula cosas tal como las perciben con todas sus relaciones, ya nosotros
como por transceptores. Se trata simplemente de una convencion
(vyavahara) para hablar de las cosas como known146. Independientemente
de lo que designamos con el habla es mera expresion-construccion
(vagvikalpa) e irreal. En el discurso no se puede hablar de cualquier cosa sin
relacion las cosas en algun tipo de causalidad [Pagina 149] relacion, pero
ninguno de estos caracteres se puede decir que sea cierto, la verdad real
(paramartha) nunca puede hacer referencia a tal discurso-construccion

La nada (sunyata) de las cosas se puede ver a partir de siete aspectos:
1. que siempre son interdependientes, y por lo tanto no tienen
caracteristicas especiales por si mismos, y como no se puede determinar en
si mismos no se puede determinar en funcién de otros, para, su propia
naturaleza es indeterminado, una referencia a un "otro" es también
indeterminado , y por lo tanto todos ellos son indefinible (laksanastnyata);
2. que no tienen esencia positiva (bhavasvabkavasunyata), ya que surgir de

una existencia natural (svabhavabhavotpatti);
3. que son de un tipo desconocido de la no-existencia (apracaritasinyata), ya
que todos los skandhas desaparecer en el Nirvana;

4. que aparecen como conectados fenomenalmente bien inexistente
(pracaritastuinyata), por sus skandhas no tienen realidad en si mismas ni
tampoco se relacionan con los demads, pero sin embargo, parecen ser de
alguna manera conectados causalmente;
5. que ninguna de las cosas puede ser descrito como cualquier naturaleza



definida, todos son indemostrables por idioma (nirabhilapyasinyata);
6. que no puede haber ningun conocimiento acerca de ellos, excepto lo que
se produce por los defectos de larga data de los deseos que contaminan toda
nuestra vision;
7. que las cosas son también inexistente en el sentido que afirmamos que
estén en un lugar y un momento en que no lo son (itaretarasinyata).
Hay, pues, sélo la no-existencia, que de nuevo no es ni eterno ni destructible,
y el mundo no es mdas que un suefio y un maya, los dos tipos de negacion
(nirodha) son Akasa (espacio) y el nirvana, las cosas que no son ni existe ni no
-existente solo se imagina que existe por tontos.
Esta visidn aparentemente entra en conflicto con la doctrina de esta escuela,
que la realidad se llama el Tathagatagarbha (la matriz de todo lo que se
fusionaron en thatness) y todas las apariencias fenoménicas de los
conglomerados (skandhas), elementos (dhatus), y los campos de
funcionamiento de la deteccién (Ayatanas) sélo sirven para velo con
impurezas, y esto traeria lo mas cerca de la suposicion de un alma universal
como la realidad. Pero thelankavatara intenta explicar este conflicto al
sugerir que la referencia a la Tathagatagarbha como la realidad es sélo una
especie de falso cebo para atraer a los que tienen miedo de escuchar la

nairatmya (nonsoul) doctrinel47.
[Pagina 150] Los Bodhisattvas pueden alcanzar su nivel mas alto por el
conocimiento de cuatro veces
1. svacittadrsyabhavana,
2. utpadasthitibhangavivarjjanata,
3. bahyabhavabhavopalaksanata y
4. svapratyaryyajfianadhigamabhinnalaksanata.

El primer medio que todas las cosas son sino creaciones de la imaginacion de
la mente de uno. El segundo significa que a medida que las cosas no tienen
esencia no hay origen, la existencia o destruccion. Los terceros medios que
uno debe saber el sentido particular en el que todas las cosas externas se
dice bien para ser existente o no existente, para su existencia es meramente
como el espejismo que es producida por el deseo sin principio (vasana) de
crear y percibir el colector . Esto nos lleva a la cuarta, lo que significa que la
correcta comprension de la naturaleza de todas las cosas.
Los cuatro dhyanas se habla en el Lankavatara parecen ser diferentes de los
gue se han descrito en relacion con la Theravada.



Estos se llaman dhyanas

1. balopacarika,
2. arthapravicaya,
3. tathatalambana
4. y Tathagata.

La primera de ellas se dice que es la practicada por los Sravakas y
Pratyekabuddhas el. Consiste en concentrarse en la doctrina de que no hay
alma (pudgalanairatmya), y que todo es transitorio, miserable e impuro. Al
considerar todas las cosas de esta manera, de principio a fin a los avances de
salvia sobre hasta que todo conocimiento conceptual cesa (asamjiianirodhat)
\, tenemos lo que se llama el dhyana valopacarika (la meditacidon para
principiantes).

El segundo es el avanzado estado donde no sélo hay plena conciencia de que
no hay un yo, pero también existe la comprension de que ni ellos ni las
doctrinas de otros herejes se puede decir que existe, y que no hay ninguno
de los dharmas que aparece . Esto se llama el arthapravicayadhyana, para el
sabio se concentra aqui en el tema de fondo buscando (pra-vicaya) la
naturaleza de todas las cosas (artha).
El dhyana tercero, aquel en el que la mente se da cuenta de que la idea de
gue no hay yo ni que existe son las apariencias, es en si misma el resultado
de la imaginaciéon y por lo tanto cae en la thatness (tathata). Esto se llama
dhyana tathatalambana, ya que tiene por objeto tathata o thatness.
El ultimo o el dhyana cuarto es aquel en el que la extincion de la mente en el
estado de thatness es tal que la nada y la incomprensibilidad de todos los
fendmenos esta perfectamente realizada, y [Pagina 151] nirvana es aquel en
el que todos los deseos de raiz (vasana) que se manifiestan en el
conocimiento son destruidos y la mente con el conocimiento y las
percepciones, por lo que las creaciones falsas, deja de funcionar. Esto no
puede ser llamado muerte, ya que no tendra ningln renacimiento y que no
se puede llamar la destruccién, porque las cosas sélo compuestas (samskrta)
sufren destruccion, por lo que es diferente de la muerte o la destruccion. El
Nirvana es diferente de la de los Sravakas y Pratyekabuddhas la de los que
consideren que llamar a ese estado nirvana, en el cual por el conocimiento
de las caracteristicas generales de todas las cosas (transitoriedad y la miseria)
no se unen a las cosas y dejar de hacer errdnea judgments148.



Asi, vemos que no hay una causa (en el sentido de la tierra) de todos estos
fendmenos como otros herejes mantener. Cuando se dice que el mundo es
maya o ilusion, lo que se pretende destacar es esto: que no hay causa, no hay
suelo. Los fendmenos que parecen originarse, permanencia y destruidos son
construcciones simples de la imaginacion contaminada, y el tathata o
thatness no es mas que el desvio de esta actividad constructiva o la
naturaleza de la imaginacion (vikalpa) contaminado con las asociaciones de
deseos raiz sin principio (vasana) 149. El tathata no tiene realidad aparte de
la ilusidn, pero es una ilusidon en si wrhen el curso de la construccion de la
ilusion ha cesado. Por lo tanto, también se habla de que el que esta cortada o
separada de la mente (cittavimukta), porque aqui no hay una construccion de
la imaginacion (sarvakalpanavirahitam) 150.

Sautrantika Teoria de la Percepcion.
Dharmottara (847 dC), un comentarista de Dharmakirtti's151 (alrededor de
635 dC) Nyayabindu, una obra Sautrantika légico y epistemoldgico, describe
el conocimiento correcto (samyagjiiand) como un antecedente invariable a la
realizacion de todo lo que un hombre [Pagina 152] a los deseos tiene
(samyagjnanapurvika sarvapurusarthasiddhi) 152. Cuando el procedimiento,
de acuerdo con la presentacidon de cualquier conocimiento, tenemos una
cosa que se presenta por lo que lo llamamos conocimiento correcto. El
conocimiento correcto es, pues, el conocimiento por el cual se puede
adquirir practicamente lo que quiere adquirir (arthadki-gati). El proceso de
conocimiento, por lo tanto, se inicia con la presentacion perceptual y termina
con la realizacién de la cosa representada por el mismo y el cumplimiento de
la necesidad practica por ella (arthadhigamat samaptah pramanavyaparah).

Asi, hay tres momentos en la adquisicion del conocimiento perceptual:
1. la presentacion,
2. nuestro incitando de acuerdo con él,
3.y la realizacién final del objeto de acuerdo con nuestro esfuerzo siguiendo
la direccidén de conocimiento.

La inferencia es también ser llamado conocimiento correcto, ya que también
sirve a nuestra necesidad practica mediante la representacion de la presencia



de objetos en ciertas conexiones y ayudarnos a realizarlos. En esta
presentacion es la percepcion directa, mientras que en la inferencia esto se
realiza indirectamente a través de la linga (razén). El conocimiento es
buscado por los hombres para la realizacién de sus fines, y el sujeto del
conocimiento se discute en las obras filoséficas sélo porque el conocimiento
es buscado por los hombres. Cualquier conocimiento, por lo tanto, que no
nos conducira a la realizacion del objeto representado por ella no podria
llamarse conocimiento correcto. Todas las percepciones ilusorias, por lo
tanto, como la percepcidon de un blanco concha como las percepciones de
color amarillo o suefio, no son conocimientos adecuados, ya que no
conducen a la realizacion de tales objetos como son presentados por ellos. Es
cierto hay duda de que desde todos los objetos son momentaneo, el objeto
que se percibe en el momento de la percepcion no era el mismo que el que
se ha realizado en un momento posterior. Pero la serie de los existentes que
se inicid con la primera percepcion de un objeto azul se encuentra realizado
por la realizacién de otros existentes de la misma serie (nilladau ya eva
santanah paricchinno nilajianena sa eva Tena Tena prapitah nilajiianam
pramanam) 153.

Cuando se dice que el conocimiento es un derecho antecedente invariable de
la realizacion de cualquier cosa deseable o el retardo de cualquier cosa
indeseable, hay que sefalar que no se entiende [Pagina 153] que el
conocimiento correcto es directamente causa de ella, porque , con el
surgimiento de cualquier percepcidn correcta, no es un recuerdo del pasado
de experien cias, el deseo se despierta, a través del deseo de un esfuerzo de
acuerdo con lo que se puso en marcha, y como resultado de eso no
realizacion del objeto del deseo. Por lo tanto, se mira desde este punto de
vista, el conocimiento correcto no es la causa directa de la realizacién del
objeto. El conocimiento correcto, por supuesto, indica directamente la
presentacion, el objeto de deseo, pero la medida en que el objeto es una
mera presentacion no es un tema de investigacion. Se convierte en un tema
de investigacion sélo en relacidén con nuestra conseguir el objeto presentado
por la percepcion.
Percepcion (pratyaksa) ha sido definida por Dharmakirtti como una
presentacion, que es generado por los objetos por si solos, no asociado por
cualquier nombre o relaciones (Kalpana) y que no es errénea
(kalpanapodhamabhrantam) 154. Esta definicidon no representan de hecho la



naturaleza real (svartpa) de la percepcién, pero sélo muestra la condicidn
que debe cumplirse para que cualquier cosa puede ser la percepcidn valida.
Lo que se quiere decir al afirmar que la percepcidn no es erronea es
simplemente esto, que va a ser tal que si uno se dedica a una tarea de
acuerdo con ella, no va a ser confundido en el objeto que le fue presentado
por su percepcidon ( tasmadgrahye arte que vasturipe yadaviparyastam
tadabhrantamiha veditavyam). Se dice que una percepcién correcta no se
pudo asociar con los nombres (Kalpana o abhilapa). Esta calificacidn se afiade
Unicamente con el fin de dejar de lado todo lo que no se genera
directamente por el objeto. Se da un nombre a una cosa sélo cuando se
asocia en la mente, a través de la memoria, como siendo la misma que antes
percibida. Esto no puede, por lo tanto, considerarse como siendo producida
por el objeto de la percepcion.
Los sentidos presentan los objetos al entrar en contacto con ellos, y los
objetos también debe por necesidad se permiten ser presentado como lo son
cuando estan en contacto con los sentidos adecuadas. Pero el trabajo de
reconocimiento o de dar nombres no es lo que se produce directamente por
los propios objetos, por esto implica la unificacion de las experiencias
anteriores, y esto ciertamente no es lo que se presenta [Pagina 154] en el
sentido (purvadrstaparadrstaficarthamekikurvadvijianamasannihitavisayam
purvadrsasyasannihitatvat). En todo ilusoria percepcion es el sentido que se
ve afectada por extrafios o por causas inherentes fisioldgicas. Si los sentidos
no son pervertidas estan obligados a presentar el objeto correctamente.

Percepcion por lo tanto, la presentacion correcta a través de los sentidos de
un objeto en su propia singularidad como que contiene sdélo aquellas
caracteristicas que son su y su sola (svalaksanam). La validez del
conocimiento consiste en la semejanza que tiene con los objetos presentados
por ella (arthe un saha vyatsarUpyam sadrSyamasya jianasya
tatpramanamiha). Pero la objecidn aqui es que si nuestra percepcion es sélo
similar al objeto externo, entonces esta similitud es una cosa que es diferente
de la presentacién, y por lo tanto la percepcidn se vuelve invalida. Pero la
semejanza no es diferente de la percepcién que aparece como similar al
objeto. Es en virtud de su identidad que nos referimos al objeto de la
percepcion (taditi saripyam tasya Vasat) y nuestra percepcion del objeto se
hace posible. Es porque tenemos una conciencia de azul que se habla de
haber percibido un objeto azul.



La relacion, sin embargo, entre la nocién de similitud de la percepcidn con el
objeto azul y la conciencia indefinida de azul en la percepcidon no es una
relacion de causalidad, sino de un determinante y determinado un
(vyavasthapyavyavasthapakabhavena). Asi es la cognicién mismo que de una
forma se erige como significando la semejanza con el objeto de la percepcidn
y se encuentra en otra forma indefinida la conciencia como la percepcion
(tata ekasya vastunah kificidripam pramanam kifcitpramanaphalam na
virudhyate). Es a causa de esta similitud con el objeto de que la cognicién
puede ser un factor determinante de la conciencia definida
(vyavasthapanaheturhi sartpyani), por lo que por lo determinado sabemos
que el factor determinante y asi por la similitud de los datos de los sentidos
con el objeto (pramana ) hemos llegado a pensar que nuestra conciencia
tiene esta forma particular como "azul" (pramanaphala). Si esta similitud
entre el conocimiento y su objeto no se consideré que no podria haber
hablado del objeto de la conciencia (sarGpyamanubhdtam
vyavasthapanahetuh). El objeto genera una conciencia semejante a si mismo,
y es esta correspondencia que nos puede llevar a la realizacidon del objeto de
forma presentada por derecho knowledgel55.

[Pagina 155] teoria Sautrantika de Inference.156
De acuerdo con la doctrina del budismo Sautrantika segun lo descrito por
Dharmakirtti y Dharmmottara que es probablemente la Unica cuenta de
sistematica logica budista que ya esta disponible para nosotros en sanscrito,
la inferencia (anumana) se divide en dos clases, llamadas svarthanumana
(conocimiento inferencial alcanzado por un persona argumentando en su
propia mente o sentencias), y pararthanumana (inferencia a través de la
ayuda de las proposiciones articuladas para convencer a los demas en un
debate). La validez de la inferencia depende, al igual que la validez de la
percepcidon, en la copia de los datos realmente existentes en el mundo
externo. Inferencia copiado realidades externas tanto como lo hizo la
percepcion; asi como la validez de la percepcidon inmediata de azul depende
de su similitud con lo externo azul percibido, para la validez de la inferencia
de una cosa azul también, la medida en que es el conocimiento, depende de
su parecido con la realidad externa asi inferido (sartpyavasaddhi
tannilapratitiripam sidhyati).
La razon por la que se hace una inferencia debe ser tal que puede estar
presente sélo en los casos en que lo que se infiere existe, y ausente en todos



los casos en los que no existe. Es sdélo cuando la razdn se pone a prueba por
ambas condiciones estos conjuntos que una conexidn constante
(pratibandha) entre la razén y lo que se infiere pueden establecerse. No es
suficiente que la razéon debe estar presente en todos los casos en lo que se
infiere existe y ausente en los que no existe, pero es necesario que deberia
estar presente sdlo en el caso anterior. Esta ley (niyama) es esencial para el
establecimiento de las condiciones necesarias para inferencel57 infalible.
Esta conexion infalible natural (svabhavapratibatidha) se encuentra en dos
tipos [Pagina 156] de los Casos.
La primera es que cuando la naturaleza de la razdn se encuentra en lo que se
infiere como parte de su naturaleza, es decir, cuando la razén es sinénimo de
una especie de la que lo que se infiere es un género, por lo que una persona
gue vive en estupido un lugar lleno de pinos altos pueden llegar a pensar que
los pinos se llaman los arboles porque son altas y puede ser util sefalar que
lo que incluso una pequefia planta de pino es un arbol porque es pino, la
calidad de pineness forma parte de la esencia de treeness, para el primero es
una especie esta contenida en el Ultimo como un género, la naturaleza de las
especies que son idénticos a la naturaleza del género, se podria inferir la
ultima de las viceversa anteriores, pero no, lo que es llama la conexion
infalible natural de la identidad de Ila naturaleza (tadatmya).
La segunda es que, cuando la causa se deduce del efecto que se presenta
como la razén de la primera. Asi, desde el humo del fuego que se ha
producido se puede inferir. El suelo de estas inferencias es que la razoén es,
naturalmente, indisolublemente conectado con lo que se infiere, y a menos
gue este es el caso, la inferencia no es justificable.

Esta conexidon indisoluble natural (svabhavapratibandha \ sea de Ia
naturaleza de la identidad de la esencia de la especie en el género o la
conexiéon inseparable del efecto a la causa, es el fundamento de todo
inferencel58. El svabhavapratibandha determina la inseparabilidad de
conexion (avinabhavaniyama) y la inferencia no se hace a través de una serie
de premisas, sino directamente por el linga (razén) que tiene Ia
connection159 inseparables.

El segundo tipo de inferencia conocido como pararthanumana estda de
acuerdo con svarthanumana en todas las caracteristicas esenciales, la



diferencia principal entre los dos es este, que en el caso de pararthanumana,
el proceso de inferencia tiene que ser puesto en premisas verbalmente.
Pandit Ratnakarasanti, probablemente del noveno o décimo siglo, escribié un
articulo en el que namedAntarvyaptisamarthana [Pagina 157] tratd de
mostrar que no es la concomitancia entre los casos que poseen el linga o
razonar con los casos que poseen la sadhya (probandum ), pero entre lo que
tiene las caracteristicas de la linga con el que tiene las caracteristicas de la
sadhya (probandum), o en otras palabras la concomitancia no se encuentra
entre los lugares que contienen el humo, tales como la cocina, etc, y los
lugares que contienen fuego pero entre lo que tiene la caracteristica de la
linga, a saber. el humo, y la que tiene la caracteristica de la sadhya, a saber.
el fuego. Este punto de vista de la naturaleza de la concomitancia se conoce
como concomitancia interior (antarvyapti), mientras que el antiguo saber,. la
concomitancia entre la cosa que posee Linga y que la posesion de sadhya, se
conoce como concomitancia exterior (bahirvyapti) y generalmente aceptado
por la escuela Nyaya del pensamiento. Esta doctrina de la concomitancia
antarvyapti es realmente una doctrina budista mas tarde.

No puede estar fuera de lugar sefialar que las evidencias de algun tipo de
l6gica budista probablemente se remontan por lo menos desde el
Kathavatthu (200 aC). Asi Aung en la evidencia de los puntos Yamaka sefala
gue la ldgica budista en el momento de Asoka "era versado en la distribucion
de los términos" y el proceso de conversion.
Se sefala, ademas, que las premisas l6gicas como
e el udaharana (Yo yo aggima tan tan dhimava-lo que sea ardiente es
ahumado),

e el upanayana (ayam pabbato dhimava-este cerro es ahumado)
e vy el niggama (tasmadayam aggima por lo tanto, que es de fuego)

también eran conocidos.
(Sumas Aung mas arriba en el método de los argumentos que se encuentran
en la Kathavatthu de la siguiente manera:
"Adherente. Es Un B? (Thapana).
Rival. Si.
Adherente. Es C D? (Papana).
Rival. No.

Adherente. Pero si A es B, entonces (deberia haber dicho) C es D.
Esa B se puede afirmar de A, pero D de C es falsa.



De ahi su primera respuesta es refutado. ")
El antecedente de la premisa mayor hipotética se denomina thapana, porque
la posicion del oponente, Ais B, de forma condicional establecido con el
propdsito de refutacion.

El consecuente de la premisa mayor hipotética se denomina Papana porque
se consiguid del antecedente. Y la conclusién [Pagina 158] se denomina
ropana porque la regulacion se coloca sobre el oponente.

Siguiente:

"Si D se deriva de C.
Entonces B debe haber sido derivado de A.
Pero afirmo B de A.

(Por lo tanto) que B se puede afirmar de A, pero no de D o C estd mal ".
Este es el método patiloma, inversa o indirecta, en contraste con el método
antiguo o directa, anuloma. En ambos métodos el consecuente se deriva.
Pero si invertimos la mayor hipotético en el ultimo método se obtiene

Si A es B C es D.
Pero A es B.
Por lo tanto, C es D.

Mediante este método indirecto segunda respuesta del oponente es
reestablished160 "

La doctrina de lo momentaneo.
Ratnakirtti (950 dC) traté de probar la existencia de todo lo momentaneo
(sattva), en primer lugar, por la concomitancia descubierto por el método de
acuerdo en presencia (anvayavyapti \ y luego por el método de la diferencia,
demostrando que la produccion de efectos no podian ser justificado en el
supuesto de las cosas que son permanentes y por lo tanto la aceptacién de la
doctrina de momentaneidad como unica alternativa la existencia se define
como la capacidad de producir cualquier cosa (arthakriyakaritva) La forma del
primer tipo de argumentacion por anvayavyapti se puede dar tanto..:
"Todo lo que existe es momentaneo, en virtud de su existencia, como por
ejemplo la jarra; todo lo relacionado con el momentaneo del que estamos
discutiendo son los existentes vy, por tanto momentdneo".
No se puede decir que la jarra que ha sido elegido como un ejemplo de un
existente no es momentanea; para la jarra esta produciendo ciertos efectos
en el momento actual, y que no puede considerarse que todos estos son



idénticos en el pasado y el futuro o que se estd produciendo ningun efecto en
absoluto en el pasado y el futuro, para el primero es imposible, para los que
se hacen ahora no se podia hacer en el futuro, y el segundo es imposible,
porque si tiene alguna capacidad de [Pagina 159 ] producir efectos que no
dejan de hacerlo, ya que en ese caso uno podria esperar, asi que no deberia
haber ningun efecto incluso en el momento presente. Todo lo que tiene la
capacidad de producir cualquier cosa en cualquier momento debe
necesariamente hacerlo. Asi que si lo hace producir en un momento y no
produce en otro, esta contradiccidon se prueban la suposicion de que las cosas
eran diferentes en los diferentes momentos. Si se sostiene que la naturaleza
de la produccion varia en diferentes momentos, y luego también la cosa en
esos dos momentos debe ser diferente, para que una cosa no puede tener en
ella dos capacidades contradictorias.

Dado que la jarra no produce en el momento actual la obra del pasado y los
momentos futuros, evidentemente, no puede hacerlo, y por lo tanto no se
identifica con la jarra en el pasado y en el futuro, por el hecho de que la jarra
tiene la capacidad y no tiene la capacidad, asi, demuestra que no es la jarra
mismo en los dos momentos (Saktasaktasvabhavataya pratiksanam bhedah).
La capacidad de los efectos que producen (arthakriyasakti), que es el otro
nombre sino de la existencia, es universalmente concomitante con
momentaneidad (ksanikatvavyapta).

La escuela Nyaya de objetos de la filosofia de esta opinidn y afirma que la
capacidad de cualquier cosa que no se puede saber hasta que el efecto
producido es conocida, y si la capacidad de producir efectos se considerara
como la existencia o ser, entonces el ser o la existencia del efecto no puede
ser conocido , hasta que se ha producido otro efecto y que otro infinito.
Puesto que puede haber ningln ser que no tiene la capacidad de producir
efectos, y como esta capacidad se puede demostrar en si sélo en una cadena
infinita, sera imposible saber cualquier ser o para afirmar la capacidad de
efectos tales como: la definicion de la existencia. Por tanto, si todas las cosas
fueran momentaneo no habria perceptor permanente para observar el
cambio, y no habiendo nada fijo dificilmente podria haber cualquier medio
incluso de tomar a cualquier tipo de inferencia. A esto responde Ratnaklrtti
qgue la capacidad (samarthya) no se puede negar, porque estd demostrado



incluso en la toma de la negacidn. La observacion de cualquier concomitancia
de acuerdo en presencia o en ausencia de acuerdo, no requiere ningun tipo
de observador permanente, ya que bajo ciertas condiciones de acuerdo no es
el conocimiento de la concomitancia de acuerdo en presencia y en otras
condiciones se encuentra el conocimiento de la concomitancia en ausencia.
Este conocimiento de concomitancia en el momento subsiguiente tiene
dentro de [Pagina 160] en si la experiencia de las condiciones del momento
anterior, y sélo esto es lo que encontramos y no cualquier observador
permanente.

La definicion budista de ser o existencia (sattva) es de hecho la capacidad, y
llegamos a este cuando se observé que en todos los casos se demostro la
capacidad de todo lo que se podria definir de ser, la semilla no era mas que la
capacidad de producir brotes, e incluso si esta capacidad deberia requerir
una capacidad adicional para producir efectos, el hecho de que se ha
percibido todavia sigue siendo, a saber. que la existencia de semillas no es
sino la capacidad de producir los brotes y por lo tanto no hay vicioso
infinitel61. Aunque las cosas son momentaneos, sin embargo, podria tener
concomitancia entre las cosas sélo en la medida de sus formas aparentes no
son diferentes (atadrupaparavrttayoreva sadhyasadhanayoh pratyaksena
vyaptigrahanat). El vyapti o concomitancia de las dos cosas (por ejemplo, el
fuego y el humo) se basa en la similitud extrema y no en la identidad.

Otra objecién contra la doctrina de lo momentaneo es esto, que una de las
causas (por ejemplo, semillas) debe esperar a que un numero de
colocaciones otros de la tierra, el agua, etc, antes de que pueda producir el
efecto (por ejemplo, los brotes) y por lo tanto, la doctrina debe fallar.



Notas al pie:

1.

Svetasvatara, |. 2, Kalah svabhabo niyatiryadrcchabhutani yonih purusa iti
cintyam.

2.

Lokayata (literalmente, la que se encuentra entre las personas en general)
parece haber sido el nombre con el que todas las doctrinas Carvaka eran
conocidos en general. Ver Gunaratna en los Lokayatas.

3.

Samanfaphala-sutta, Digha, n. 20. Hoernle articulo sobre los Ajivakas, E. R. E.
4,

Samaffaphala-sutta, II. 23.

5.

Mahaparinibhanasuttanta, Digha, XVI. 6, 8, 9.

6.

Ver Atthasalint Buddhagosa, pag. 25.

7.

Oldenberg Dipavamsa, p. 31.

8.

Hay algunas diferencias de opinidn en cuanto a si se podia tomar la doctrina
de los doce eslabones de causas como la encontramos en el Samyutta Nikaya
como el primer punto de vista budista, como Samyutta no representa la
parte mas antigua de los suttas. Pero como esta doctrina de los doce causas
se miré como una doctrina budista fundamental y ya que nos da una ventaja
en la filosofia no he pensado en ello en condiciones de entrar en discusiones
conjeturas en cuanto a la forma mas temprana. Dr. E. J. Thomas me llamod la
atencion sobre este hecho.

9.

Atthasalini, p. 38. También hay otros sentidos en los que se utiliza la palabra,
como dhamma-Desana donde significa la ensefianza religiosa. El Lankavatara
descrito dharmma como gunadravyapurvaka dharmma, Dharmnias es decir,
son los que estan asociados como atributos y sustancias.

10.

Esta palabra bhava es interpretado por Candraklirtti en su Madhyamika vrtti,
p. 565 (edicién de La Vallée Poussin) como la accién que provoco el
renacimiento (putiarbhava - janakatn kar na samutthapayati Kayena Vaca



manasa ca).

11.

Atthasalini, p. 385, upadanantidalhagahanam. Candrakirtti para explicar
upadana dice que todo lo que un hombre desea y que todavia retiene el
material necesario para alcanzarlo (rjattaya yatra vastuni satrsnastasya
vastuno 'vidhapanaya upadanamupadatte Tatra Tatra prarthayate).
Madhyamika vrtti, p. 565.

12.

Candrakirtti describe como trsna
asvadanabhinandanadhyavasanasthanadatmapriyartpairviyogo ma Bhut,
nityamaparityago bhavediti, yeyam Prarthana-el deseo de que no siempre
puede ser cualquier separacion de los placeres, etc, que nos son queridos.
Ibid. 565.

13.

Leemos también de phassayatana y phassakaya. M. N. Il. 261, Ill. 280, etc
Candrakirtti dice que sadbhirayatanadvaraih krtyaprakriyah pravarttante
prajiayante. tannatnarlpapratyayam sadayatanamucyate.
sadbhyascayatanebhyah satsparsakayah pravarttante. M. V. 565.

14.

Ayatana significa que los seis sentidos con sus objetos. Ayatana literalmente
es "Campo de la operacion". Salayatana significa seis sentidos como seis
campos de operacion. Candrakirtti tiene ayatanadvaraih.

15.

He seguido la traduccion de Aung en la prestacion de Namarupa como la
mente y el cuerpo, Compendio, p. 271. Esto me parece ser bastante correcto.
Los cuatro skandhas son llamados nama en cada nacimiento. Estos, junto con
rapa (materia) nos dan Namarupa (mente y cuerpo), que esta desarrollando
hacer que las actividades a través de las seis puertas de los sentidos
possibleso que puede haber conocimiento. Cf.M. V. 564. Govindananda, el
comentarista de bhasya Sankara en el Brahma-sutras (n. ii. 19), da una
interpretacion diferente de Namarupa que probablemente se puede referir a
la vista Vijfianavada aunque no tenemos los medios a mano para verificar. El
dice: para que el momentaneo como el permanente esta Avidya, desde
donde vienen los samskaras de apego, aversion o laira, y el enamoramiento,
y de alli la vijiana primero o el pensamiento de que el feto se produce, desde
gue alayavijfiana, y los cuatro elementos ( que son objetos de nombre y se
llama por lo tanto nama) se producen, y de los que se producen el blanco vy el
negro, el semen y la sangre llamado rtpa. Tanto Vacaspati y Amalananda



acuerdo con Govindananda al sostener que nama significa el espermay el
ovulo, mientras que rpa: el cuerpo fisico visible construido a partir de ellos.
Vijnana entrd en el vientre y en razén de ello Namarupa fueron producidos a
través de la asociacién de karma anterior. Ver Vedantakalpataru, pp 274,
275. En la doctrina de la entrada de vijnana en el Utero comparar DN 11. 63.
16.

Es dificil decir cual es el sentido exacto de la palabra aqui. El Buda fue uno de
los primeros pensadores mas tempranos adecuados para introducir términos
filoséficos y fraseologia con un método filoséfico distinto y tenia a menudo
usar la misma palabra en sentidos mas o menos diferentes. Algunos de los
términos filosdéficos, al menos, por tanto, bastante elastica en comparacion
con los términos de significado preciso y definido que encontramos en
sanscrito posterior pensaba. Asi, en S. N.HI. p. 87 "Safikkatatn
abhisafikharonli sankhara significa aquello que sintetiza los complejos. En el
Compendio se traduce como la voluntad, la accidn. Sr. Aung piensa que
significa lo mismo que karma, sino que se utiliza aqui en un sentido diferente
de lo que encontramos en la palabra sankhara khandha (a saber, los estados
mentales). Tenemos una lista de 51 estados mentales que forman sankhara
khandha en el Dhamma Sangani, p. 18, y otro conjunto diferente de 40
estados mentales en Dharmasamgraha, p. 6. Ademas de estos
cittasamprayuktasamskara cuarenta, cuenta también con trece cittavi-
prayuktasamskara. Candrakirtti lo interpreta en el sentido de apego, aversion
y el enamoramiento, p. 563. Govindananda, el comentarista de Sankara
Brahma-sutra (11. li. 19), también interpreta la palabra en relacion con la
doctrina de la pratityasamutpada como el apego, la antipatia y el
enamoramiento.

17.

Samyutta Nikaya, Il. 7-8.

18.

Jara y marana traer en Soka (dolor), paridevana (lamentacién), duhkha
(sufrimiento), daurmanasya (sensacion de miseria y miserableness) y upayasa
(sensacién de miseria extrema) ante la perspectiva de la propia muerte o la
muerte de seres queridos otros. Todo esto hace que hasta el sufrimiento y
son el resultado de jati (desde el nacimiento). M. V. (B. T. S. p. 208). Sankara
en su bhasya cuenta todos los términos de la Jara, por separado. La serie
debe ser tomada como la representacion de la totalidad de duhkhaskandha.
19.

Los intentos de demostrar la doctrina de |la reencarnacién en las obras



filoséficas hindues como el Nyaya, etc, son leves e inadecuada.

20.

La palabra Ayatana se encuentra en muchos lugares en los Upanisads
anteriores en el sentido de "campo o lugar," cha. I. 5, BRH. 111. 9. 10, pero
sadayatana no se produce.

21.

Candrakirtti interpreta como nama Vedanadayo'rupinascatvarah
skandhastatra tatra bhave namayantiti nama. saha ripaskandhena ca nama
rapavi ceti namarupamucyate. Los cuatro skandhas en cada acto de
nacimiento especifico como nombre. Estos, junto con ripa hacer Namarupa.
M. V. 564.

22.

Warren budismo en Traducciones, p. 184.

23.

Ibid. p. 185, Visuddhimagga, Cap. xvii.

24.

Ibid. pp 185-186, Visuddhimagga, Cap. xvii

25.

Warren budismo en Traducciones, p. 182. Milinda Panha (62s).

26.

Atthasalini, p. 112.

27.

Ibid. p. 113, yatha hi rapadini upadaya pafifatta suriyadayo na atthato Rupa-
dthi eva Anne Honti ten 'yasmin samaye suriyo udeti tasmin santaye tassa-
Teja Rupam sankhatam piti EVAM vuccamane pi na rupadihi Anno sttriyo
nama atthi. Tatha cittam phassadayo dhamme upadaya paffiapiyati. Atthato
pan 'ettha tehi Annam eva. Tena yasmin samaye cittam uppannam hoti
ekamsen eva tasmin samaye phassadihi atthato Annad eva Hoti ti.

28.

Ratnaprabka Jatirdehajcinma paficaskandhasamudayah Govindananda en
bhasya Sankara, 11. ii. 19.

29.

Govindananda en su Ratnaprabha en bhasya Sankara, 11, ii. 19, explica que
"bhava", como aquello de lo que nada se convierte, como el mérito y
demérito (dhcirmadi). Ver también Vibhanga, p. 137 y el budismo de Warren
en Traducciones, p. 201. Sr. Aung dice en Abhidhammatthasangaha, p. 189,
gue incluye bhavo kammabhavo (el lado activo de una existencia) y
upapattibhavo (el lado pasivo). Y los comentaristas dicen que bhava es una



contraccion de "kammabhava" o Karma-es decir, convertirse en actividad
karmica.

30.

Prof. De la Vallée Poussin en sus causas Thiorie des Donze, p. 26, dice que
Salistambhasutra explica la palabra "upadana" como "trsnavaipulya" o hiper-
trsna y Candrakirtti también da el mismo significado, MV (BTS p. 210).
Govindananda explica "upadana" como pravrtti (movimiento) generado por
trsna (deseo), es decir, la tendencia activa en cumplimiento del deseo. Pero si
upadana significa "apoyo" seria indicar los cinco skandhas. Asi Madhyamaka
vrttisays upadanam paficaskandhalaksanam ... paficopadanaskandhakhyam
tipadatiam. M. V. XXVII. 6.

31.

Poussin Thiorie des Douze Causas, p. 23.

32.

Las deidades de los jardines, los bosques, los arboles y las plantas, encontrar
el duefio de la casa, Citta, mal dicho "que su resolucién: ‘¢ Puedo ser un rey
cakravartti en una préxima existencia'", Samyutta, iv. 303.

33.

"Sa cedanandavijianam matuhkuksim navakrameta, na tat kalaJam
kalalatvaya sannivartteta". V. 552. Comparar Caraka, sarira, enfermo. 5-8, en
el que habla de un "sattva upapaduka", que conecta el alma con el cuerpo y
por la ausencia de la cual se cambia el caracter, los sentidos se ve afectada y
la vida se detiene, cuando se encuentra en un estado puro se puede recordar
hasta el nacimientos previos, de caracter, la pureza, la antipatia, la memoria,
el miedo, la energia, todas las cualidades mentales se producen fuera de él.
Al igual que un carro se realiza mediante la combinacion de muchos
elementos, por lo que es el feto.

34.

Madhyamaka vrtti (B.t. S. 202-203). Poussin cita de Digha, Il. 63, "si le vijiana
ne pas dans le descendait sein maternel la Namarupa s'y constituerait-il?"
Govindananda en el comentario de Sankara en el Brahma-sttras (11. li. 19)
dice que la conciencia primero (vijiana) del feto es producida por los
samskaras de la vida anterior, y de que los cuatro elementos (que él llama
nama) y de que el blanco y el rojo, el semen y el évulo, y la primera etapa del
feto (Kalala-budhudavastha) se produce.

35.

Esta explicacion probablemente no se puede encontrar en los primeros
textos pali, pero Buda ghosa lo menciona en Sumaiigalavilfisinion



Makanidana Suttanta. La encontramos también en Abhidhammattkasangaha,
viii. 3. La ignorancia y las acciones de la mente pertenecen al pasado,
"nacimiento”, "la decadencia y la muerte" para el futuro, el intermedio entre
ocho y el presente. Se labra como trikandaka (que tiene tres sucursales) en
Abhidharmcikosa, ill. 20-24. Dos en la rama pasado, dos en el futuro y ocho
en el centro "sa pratityasatmitpado dvadasangastrikansakah madhyestau
purvaparantayordve dve".

36.

Traduccién y la sefiora Aung Rhys Davids "de Abkidhammattkasangaha, pp
189-190.

37.

Los doce vinculos no son siempre constantes. Asi, en la lista que figura en los
Diadlogos del Buda de 11. 23. F, avijja y sankhara se han omitido y el comienzo
se ha hecho con la conciencia, y se ha dicho que "La cognicidn se vuelva de
nombre y forma;. No va mas all3"

38.

M.V.p.5f.

39.

Ver Patisambhidamagga, vol. I. p. 50, véase también Majjhima Nikaya, |. 67,
SAU-Khara - avijjanidana avijjasamudaya avijjajatika avijjapabhava...

40.

En la derivacidon de Yoga asmita (egoismo), Raga (apego), dvesa (antipatia) y
abhinivesa (amor propio) de avidya encontramos también que los cinco estan
consideradas como las cinco etapas especiales del crecimiento de avidya
(paficaparva avidya) .

41.

La palabra skandha se utiliza en Chandogya, Il. 23 [trayo dharmaskandhah
yajiiah adhyayanam danam) en el sentido de las sucursales y casi en el mismo
sentido en Maitri, VII. 11.

42.

Samyutta Nikaya, ill. 86, etc

43.

Abhidhammatthasangaha, J. P. T. S. 1884, p. 27 ff.

44,

Dhammasangani, pp 124-179.

45.

Atthasalini, p. 299.

46.



Samyutta Nikaya, ill. 86.

47.

Khandhayamaka.

48.

Dhammasangani, p. 124ff.

49,

La psicologia budista, pp 49, 50.

50.

Atthasalint, pp 108; traduccién, pp 143-144.
51.

Atthasalini, pp 109-110, traduccion, pp 145-146.
52.

Ibid. p. hi; traduccién, pp 147-148.

53.

Samyutta Nikaya, Ill. 130.

54.

Warren budismo en Traducciones (Visuddhimagga, cap. XVII.), P. 175.

55.

M. N. 1. p. 54. Childers traduce "Asava" como "depravacion" y la Sra. Rhys
Davids como "toxicos". La palabra "Asava" en sanscrito. significa "vino viejo."
Se deriva de "su" para producir por Buddhaghosa y el sentido que él le da a
ella es" cira parivasikallhena "(a causa de haber permanecido por mucho
tiempo como el vino). Trabajan a través de el ojo y la mente y seguir
produciendo todos los seres a Indra. Cuando esos vinos que se mantienen
largo se llaman "asavas" por lo que estos también se les llama asavas para
permanecer mucho tiempo. La otra alternativa que Buddhaghosa da es que
se les llama Asava por su samsaradukkha producir (dolores del mundo),
Atthasalini, p. 48. contrastarlo con Jaina asrava (que desemboca en la
materia karma). Viendo que era dificil de traducir en una sola palabra
después de Buddhaghosa, he traducido como "depravaciones", después de
Childers.

56.

Ver Dhammasangani, p. 195.

57.

Buddhaghosa Atthasalini, p. 371.
58.

Dhammasangani, p. 180.
59.



Visuddhimagga Nidanadikatha.

60.

Visttddhimagga-silaniddeso, paginas 7 y 8.

61.

Visuddhimagga, Il

62.

Visuddhimagga, pp 84-85.

63.

Como no me es posible entrar en detalles, sigo lo que me parece ser la
principal linea de division que muestra la interconexién de jhana (sanscrito
dkvana), con sus etapas accesorio llamado parikammas (Visuddhimagga, pp
85yss.).

64.

Visuddhimagga, pp 341-347; marcar la actitud pesimista intenso,

"Iman ca pana Ahare patikulasafinam annyuttassa bhikkhuno rasatanhaya
cittam patiliyati, patikuttati, pativattati, asi que, kantaranittharanatthiko viya
puttamamsam vigatamado Aharam ahareti yavad eva dukkhassa
nittharanatthaya"

p.347.

La mente de aquel que se inspira este disgusto supremo a todos los
alimentos, se libera de todos los deseos de los gustos sabrosos, y le da la
espalda a ellos y sale volando de ellos. Como una forma de deshacerse de
todo el dolor que toma su alimento sin ningln apego como era de comer la
carne de su propio hijo para sostenerse en cruzar un bosque.

65.

Visuddhimagga, pp 347-370.

66.

Visuddhimagga, pp 197-294.

67.

Visuddhimagga, VI.

68.

Ibid. pp 239-266.

69.

Ibid. pp 266-292.

70.

Visuddhimagga, pp 295-314.

71.

Ibid. pp 314-315.



72.
Donde no hay piti sukha, pero donde no hay sukha no necesariamente puede
ser Piti. Visuddhimagga, p. 145.

73.

Visuddhimagga, p. 163.

74.

Majjhitna Nikaya, I. p. 296 y Visuddhimagga, pp 167-168.
75.

Didlogos del Buda, Il. p. 349; D. N. Il. pp 317 ff.
76.

Warren budismo en Traducciones, p. 215.

77.

Ibid. pp 216-217.

78.

Dialogos del Buda, IlI. p. 340.

79.

Ibid. p. 341.

80.

Ibid. p. 341.

81.

Ver Kathavatthu y el budismo de Warren en Traducciones, pp 221y ss.
82.

Atthasalini, p. 88.

83.

Ver Atthasalini, p. 90.

84.

Ver Atthasalini, p. 89.

85.

Articulo Prof. De la Vallée Poussin en el ERE en el Nirvana. Ver también
Cullavagga, IX. i. 4; Salmos Sra. Rhys Davids de los principios budistas, I. y 11,
Introduccidn, p.. xxxvii; Digha de 11. 15; Udana, VIII. Sainyutta, ill. 109.
86.

Tait. 11. 5.

87.

BRH. iv. 5. 14. Katha. v 13.

88.

Samyutta Nikaya, lIl. pp 44-45 ff.

89.



Ver BRH. iv. iv. Chandogya, viii. 7-12.

90.

Samytitta Nikaya, cm 45.

91.

Samyutta Nikaya, hola. 46.

92.

Majjhima Nikaya, I. p. 54.

93.

CHA. 1. 1. 10. BRH. iv. 3. 20. Hay algunos pasajes en los que vidya avidya y se
han utilizado en un sentido diferente y mas bien oscuro, ISA 9-11.

94.

Ang. Nikaya, IIl. 85.

95.

Warren budismo en Traducciones (Visuddhimagga, cap. Xvii.), P. 175.

96.

El Mahavamsa difiere de Dipavamsa al declarar que las Vajjiputtakas no se
desarrollé en los Mahasanghikas, pero fueron los que primero se separaron
Mahasanghikas mientras que los Vajjiputtakas se separd de ellos de forma
independiente. TheAlahabodhivamsa, que segun el profesor Geiger estaba
compuesto 975 -1000 AD AD, sigue el Mahavamsa en la celebracién de las
Mahasanghikas ser los secesionistas primera y Vajjiputtakas haber separaron
de forma independiente.

Vasumitra confunde el consejo de Vesali con el tercer concilio de Pataliputra.
Véase la introduccion a la traduccion ofKathavatthu la Sra. Rhys Davids.

97.

Para otras cuentas del cisma ver al Sr. Aung y traduccién Sra. Rhys Davids de
Kathavatthu, pp xxxvi-xlv.

98.

Madhavacarya de Sarvadarsanasamgraha, capitulo Il. Sastradipika, las
discusiones sobre pratyaksa, comentarios de Amalananda (en Bhamali)
Vedantakalpaiaru, p. 286,

"Vaibhasikasya bahyo'rthah pralyaksah, sanlrantikasya
jianagatakaravaicitryen anumeyah".

La naturaleza de la inferencia de la Sautrantikas se muestra asi por
Amalananda (1247-1260 dC)

"Id por yasmin satyapi kadacitkah te tadatiriktapeksah"

(Aquellos (es decir, cogniciones) que a pesar de ciertas condiciones invariable
son de la diversidad no contabilizada debe depender de otras cosas ademas



de éstos, es decir, los objetos externos) Vedantakalpataru, p. 289.

99.

Tarkarahasyadipika Gunaratna, pp 46-47.

100.

Estoy en deuda para la cuenta anterior a la traduccién inédita del tibetano de
una pequena porcion de Abhidharmakosaby mi estimado amigo el Prof. Th..
Stcherbatsky de Petrogrado. Doy las gracias a él que me ha permitido
utilizarla.

101.

Este relato se basa en la traduccion de Astamakosasthananibaddhah pudgala-
viniscayah, un apéndice especial para el octavo capitulo de Abhidharmakosa,
por Th. profesor. Stcherbatsky, Boletin de PAcadtfmie des Sciences de Russie,
1919.

102.

Profesor de la Vallée Poussin ha recogido algunos de los puntos de esta
doctrina en un articulo sobre los Sammitiyas en el ERE El no dice que en el
Abhidhar-makosavyakhya los Sammitiyas han sido identificados con los
Vatsiputtnyas y que muchos de sus textos fueron admitidos por el
Vaibhasikas de una época posterior.

Algunos de sus zonas vistas siguiente:

1. Un arhat en posesion de Nirvana puede caer;

2. hay un estado intermedio entre la muerte y el renacimiento llamado
antarabhava;,

3. mérito se atribuyan, no sélo por los regalos (tyaganvaya), sino también por
el hecho de la utilizacion real y la ventaja cosechada por el hombre a quien se
le dio la cosa (paribhoganvaya punya);

4. no sdlo la abstencion de las malas acciones, sino una declaraciéon de
intencién para ello produce mérito por si solo;

5. ellos creen en un pudgala (alma) a diferencia de los skandhas del que se
puede decir que ser diferente o no diferente.

"El pudgala no puede decirse que sea transitorio (anitya) como los skandhas
ya que transmigra, por la carga (skandhas) soportando una carga nueva, no
puede decirse que sea permanente, ya que esta hecho de componentes
transitorios".

Esta doctrina pudgala de los Sammitiyas como esbozado por el profesor de la
Vallée Poussin no esta totalmente de acuerdo con la doctrina de los pudgala
Sammitiyas como esbozadas por Gunaratna que hemos notado
anteriormente.



103.

Véase la traduccion Sra. Rhys Davids Kathavatthu, p. xix, y las Secciones I. 6,
7,11.9yXI. 6.

104.

Mahavyutpatti da dos nombres para Sarvastivada, a saber. Mulasarvastivada
y Ary yasarvastivada. Itsing (671-695 dC) habla de Aryyamalasarvastivaday
Maulasarvastivada. En su momento le parecié que prevalece en Magadha,
Guzrat, Sind, India S., E. India. Takakusu dice (PTS 1904-1905) que
paramartha, en su vida de Vasubandhu, dice que se propagd desde Kashmere
a la India por medio Vasubhadra, que lo estudié alli.

105.

Takakusu dice (PTS 1904-1905) que trabajan Katyayaniputtra era
probablemente una compilacion de Vibhasas otros que existia antes de las
traducciones al chino y textos Vibhasa de fecha 383 dC

106.

Véase el articulo de J. Takakusu R. A. S. 1905.

107.

Los Sautrantikas no considerd las Abhidharmas de los Vaibhasikas como el
estrés auténtico y relajado en las doctrinas Suttanta tal como figura en el
Suttapitaka.

108.

Sistemas de pensamiento budista, publicado por la Universidad de Calcuta.
109.

Sankara en su boceto exiguo de la doctrina de los Sarvastivadins en su bhasya
en la Il Brahma-sutras. 2 da cuenta de algunas de las categorias mencionadas
por Sogen.

110.

Sogen cita de la versidon china de Kumarajiva Aryyadeva comentario sobre el
Sasha Madhyamika (capitulo xx. Karika 9).

111.

Sr. Sogen menciona el nombre de otro pensador budista Hinayana (alrededor
de 250 dC), llarivarman, que fundd una escuela conocida como Satyasiddhi
escuela, que propuso la misma clase de doctrinas como las predicado por
Nagarjuna. Ninguna de sus obras estan disponibles en sanscrito y nunca me
he encontrado con alguna alusidon a su nombre por los escritores sanscritos.
112.

Las citas y referencias a muchos de estos sutras se encuentran en
Candrakirtti comentario sobre el Nagarjuna Madhyamika karikasof, algunos



de ellos son los siguientes:

e Astasahasrikaprajiaparamita (traducido al chino 164 dC-167 dC),

e Satasahasrikaprajfiaparamita,

e Gaganaganja,

e Samadhisutra,

e Tatkagatagukyasutra,

e Drdhadhya-sayasaficodanasutra,

e Dhyayitamustisutra,

e Pitaputrasamagamasutra,

e Makayanasutra, Maradamanasutra,

e RatnakuUtasutra,

e RatnacUdapariprcchasitra,

® Ratnameghasutra,

e Ratnarasisutra,

e Ratnakarasutra,

e Rastrapalapariprcchasatra,

e Lankavaturasutra,

e Lalitavistarasutra,

e Vajracchedikasutra,

¢ Vimalakirttinirdesasutra,

e Salistambhasdutra,

e Samadhirajasutra,

e Sukkavativyuha,

e Suvarnaprabhasasutra,

e Saddharmapundarika (traducido al chino AD 255),

e Amitayurdhyanasutra,

» Hastikakhyasutra, etc

113.

La Yana palabra se traduce generalmente como vehiculo, pero la
consideracion de numerosos contextos en los que aparece la palabra parece
sugerir que significa carrera o curso o camino, en lugar de vehiculo
(Lalitavistara, paginas 25, 38; Prajiaparamita, pp 24, 319; Satnadhirajasitra,
p 1;. Karunapundarika, p 67;. Lanklvatarasatra, pp 68108132). La Yana
palabra es tan antigua como las Upanisads donde leemos de Devayanay
Pitryana. No hay razén por qué esta palabra debe tomarse en un sentido
diferente. Escuchamos en Lankavatara de Sravakayana (carrera de la
Sravakas o los budistas Theravada), Pratyekabudayana (la carrera de los
santos antes de la venida del Buda), Buddha Yana (carrera de los Budas),



Ekayana (una carrera), Devayana (carrera de los dioses), Brahmayana (carrera
de convertirse en un Bralima), Tathagatayana (carrera de un Tathagata). En
un lugar Lankavatara afirma que ordinariamente se hace distincion entre las
tres carreras y una carrera y carrera 110, pero estas distinciones son sdélo
para los ignorantes (Lankavatara, p. 68).

114.

AstasUhasrikaprajiaparamita, p. 16.

115.

Ibid. p. 177.

116.

Ibid. p. 21.

117.

Ibid. p. 177.

118.

Dr. SC Vidyabhushana piensa que Lankavatara pertenece a aproximadamente
300dC

119.

"Takakusu de un estudio de la vida del paramartha de Vasubandhu, RAS
1905.

120.

Hastabalaprakaranavrtti Aryyadeva ha sido reclamado por el Dr. FW Thomas.
Porciones fragmentarias de hisCittaviSuddhiprakarana fueron publicados por
Mahamahopad-hyaya Haraprasada Sastri en la revista de la Sociedad Asiatica
de Bengala, el 1898.

121.

En la seccion anterior se basa en | el despertar de la fe, una traduccioén al
Inglés por Suzuki de los chinos ofSraddhotpadasastra versidon de Asvaghosa,
el sanscrito original de la que parece haberse perdido. Suzuki ha presentado
una gran cantidad de pruebas para demostrar que Asvaghosa fue
contemporaneo de Kaniska.

122.

Taranatha dice que él fue convertido por Aryadeva, discipulo de Nagarjuna,
Geschichte des Buddhismus, traduccidon alemana de Schiefner, pp 84-85. Ver
Suzuki Despertar de la Fe, pp 24-32. Asvaghosa escribid
theBuddhacaritakavya, de excelencia poética genial, y el Makalamkarasastra.
También fue un musico y habia inventado un instrumento musical lamado
Rastavara que podria convertir por ese medio el pueblo de la ciudad. "Su
melodia era clasico, triste y melodioso, induciendo al publico a reflexionar



sobre la miseria, el vacio, y no atmanness de la vida." Suzuki, p. 35.

123.

Me he atrevido a traducir "smrti" en el sentido de vasana en lugar de
"subjetividad confusa" de Suzuki porque smrti en el sentido de vasana no es
desconocido para los lectores de obras budistas como Lankavatara. La
palabra "subjetividad" parece ser demasiado europeo en un término para ser
usado como una palabra para representar el sentido budista.

124.

Comparar Chandogya, vi. 1,4.

125.

Nombre técnico por un periodo muy extenso de tiempo.

126.

Como no tengo acceso a la traduccién al chino de Sraddhotpada Asvaghosa
de Siislra, tuve que depender totalmente de las expresiones de Suzuki, tal
como aparecen en su traduccion.

127.

Ver Madkyamikavrtti (B.T.S.), p. 50.

128.

Ibid. pp 93-100.

129.

Ver Madhycimikavrtti (B.T.S.), pp 101-102.

130.

Ibid. p. 194.

131.

Ibid. pp 162 y 201.

132. 133.

Ibid. pp 209-211, citado de Salistambhasutra. Vacaspatimisra también cita
este pasaje en su Bhamati en Sankara'sBrahma-sutra.

134.

Ver Madhyamikavrtti (B.T.S.), p. 160.

135.

Lankavatarasutra, pp 21-22.

136.

Ibid. p. 44.

137.

Lafkavatarasulra, p. 44.

138.

Ibid. pp 50-55.



139.

Mahayanasutralamkara Asanga, pp 58-59.

140.

Asanga Makayanasulralamkara, p. 65.

141.

Lankavatarasutra, p. 70.

142.

Ibid. p. 78.

143.

Ibid. p. 80.

144.

Ibid. pp 80-81.

145.

Lankavatarasutra, p. 85.

146.

Lankivatarasutra, p. 87, comparar el término "vyavaharika" tal como se
utiliza de la fenomenal y el mundo convencional en casi el mismo sentido por
Safikara.

147.

Lankavatarasutra, p. 80.

148.

Lankavatarasuatra, p. 100.

149.

Ibid. p. 109.

150.

Este relato de la escuela Vijiianavada se recoge principalmente de
Lankavatarasutra, como ninguna otra obra auténtica de la escuela
Vijfianavada disponible. Cuentas hindues y las criticas de esta escuela se
puede tener en libros como Kumarila'sSloka varttika o bhasya Sankara, 11. ii,
etc Mahayanasutralamkara Asanga se ocupa mas de los deberes relativos a la
carrera de un santo (Bodhisattva) que con la metafisica del sistema.

151.

Dharmakirtti lama a si mismo un seguidor de Vijfianavada en su
Santanantara-siddhi, un tratado sobre el solipsismo, pero hisNyayabindu
parece bien que ha sido considerado por el autor de Nyayabindutikatippani
(p. 19) como se escribe desde el punto de vista Sautrantika.

152.

Extractos breves de las opiniones de dos comentaristas otros Nyayabindu,



Vinftadeva y Santabhadra (siglo VIl), se encuentran en
Nyayabitidutikatippani, un comentario de Nyayabindutika de Dharmmottara,
pero sus textos no estan disponibles para nosotros.

153.

Nyayabitidutikatippani, p. II.

154.

La primera definicidon dada en el Pramanasamuccaya (no disponible en
sanscrito) de Difinaga (500 dC) fue "Kalpanapodham" Segun Dharmakirtti es
el conocimiento indeterminado (nirvikalpa jfiana) que consiste solamente en
la copia del objeto que se presenta a los sentidos que constituyen la
elemento valido presentado a la percepcidn. El conocimiento determinado
(savikalpa jiana), tal como se forma por la actividad de la mente conceptual
gue identifica el objeto con lo que se ha experimentado antes, no pueden
considerarse como verdaderamente representa lo que realmente se presenta
a los sentidos.

155.

Véanse también las paginas 340y 409. Es lamentable que, a excepcidn de la
Nyayabindu, Nyayabindutika, Nyaiyabindutikatippant (San Petersburgo,
1909), hay otras obras que se ocupan de esta doctrina interesante de la
percepcion estan disponibles para nosotros. Nyayabinduis probablemente
una de las primeras obras en las que oimos de la doctrina de
arthakiyakaritva (cumplimiento practico de nuestro deseo como un criterio
de conocimiento derecha). Mas tarde se considerd como criterio de la
existencia, como obras Ratnakirtti y las referencias abundantes de escritores
hindues a las doctrinas budistas demuestran. El arthakriya palabra se
encuentra en el comentario de Candra-kirtti sobre Nagarjuna y también en
obras tan tempranas como Lalitavistara (to.me sefialado por el Dr. EJ Thomas
de la Biblioteca de la Universidad de Cambridge), pero la palabra no tiene
significado filosoéfico alli.

156.

A medida que el Pramanasamuccaya de Difinaga no esta disponible en
sanscrito, no podemos saber nada de la légica budista desarrollado, excepto
lo que se puede conseguir de la Nyayabindutika de Dharmmottara.

157.

tasmat niyamavatorevanvayavyatirekayoh prayogah karttavyah yena
pratibandho gamyeta sadhanyasa sadhyena. Nyayabindutika, p. 24.

158.

na hi yo yatra svabhavena pratibaddhah na sa meva tarn



apratibaddhavisayamavasya-na vyabhicaratiti nasti
tayoravyabhicaraniyamah. Nyayabindutika, p. 29.

159.

La conexidn inseparable determinar inferencia sélo es posible cuando el
Linga satisface las tres condiciones siguientes, a saber. (1) paksasattva
(existencia del linga en el paksa-la cosa sobre la que algo se infiere), (2)
sapaksasattva (existencia del linga en aquellos casos en que el sadhya o
probandum existian), y vipaksasattva (3) (su no -existencia en todos aquellos
lugares donde la sadhya no existia). Los budistas admitio tres proposiciones
en un silogismo, por ejemplo, El cerro tiene fuego, porque tiene humo, como
una cocina, pero a diferencia de un lago.

160.

Véase la introduccion a la traduccion de Kathavatthu (. Puntos de
Controversia) de la Sra. Rhys Davids.

161.

La distincidn entre viciosos infinitos e inofensivos era conocido por los indios
por lo menos desde el sexto o el séptimo siglo. Jayanta cita un pasaje que
diferencia claramente los dos (Nyuyatnaijari, p 22.):
"Mudaksatikarimahuranavasthtim hi disanam.

miilasiddhau tvarucyapi nanavaslha nivaryate ".

La regresion infinita que tiene que ser experimentado para llegar a la raiz del
asunto en espera de ser resueltos destruye la raiz y por lo tanto es vicioso,
mientras que si la raiz se guarda no hay ninguin dafo en un retroceso aunque
uno no puede estar dispuesto a tener ella.

162.

Ver pratyabhijianirasa de los budistas, Nyflyamaiijari, VS Series, pp 449, etc
163.

Ver Tarkarahasyadipika de Gunaratna, p. 30, y también Nyayamaiijari, V.S.
edicion, p. 450.

164.

Comparar Milindapanha, u. i. i-El simil Chariot.

165.

Comparar Tarkarahasyadipika de Gunaratna, edicion AS, pp 24, 28 y
Nyayamafjari, VS edicidn, paginas 445, etc, y también el documento sobre
Ksanabhafiga-siddhi por Ratnakirtti y budistas en vias nyaya.

166.

Este significado de la palabra "arthakriyakaritva" es diferente del significado
de la palabra, ya que encontramos en la seccidon de "teoria Sautrantika de la



percepcion." Pero nos encontramos con el desarrollo de este significado
tanto en Ratnakirtti asi como en los escritores Nyaya quien se refirid a este
doctrina. Con Vinitadeva (siglo VII dC) la palabra "arthakriya-siddhi" significo
el cumplimiento de una necesidad, tales como la coccién del arroz por el
fuego (arthasabdena prayojanamucyate purusasya prayojanam darupakadi
tasya siddhih nispattih - la palabra artha significa necesidad, la necesidad del
hombre, tales como cocinar por troncos, etc; siddhiof que, mediante la
realizacion). Con Dharmottara que florecio alrededor de un siglo y medio mas
tarde arthasiddki significa accidon (anusthiti) con referencia a los objetos no
deseados y deseables (heyopadeyarthavisaya). Pero con Ratnakirtti (950 dC),
el arthakriyakaritva palabra tiene un sentido totalmente diferente. Esto
significa que con él eficiencia de producir cualquier accion o suceso, y como
tal se considera como la definicidn caracteristica de la existencia (sattva). Asi,
dice en hisKsanabhafigasiddhi, pp 20, 21, que, aunque en diferentes filosofias
existen diferentes definiciones de la existencia o ser, que va a abrir su
discusién con la definicidon aceptada universalmente de la existencia como
arthakriyakaritva (eficiencia de causar cualquier accién o evento). Cuando los
escritores hindues después Ratnakirtti se refieren a la doctrina budista
ofarthakriyakaritva por lo general se refieren a esta doctrina en el sentido de
Ratnakirtti.

167.

Ver Avayavinirakarana, seis vias budistas Nyaya, Indica Bibliotheca, Calcuta,
1910.



