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NIRVANA: la muerte del sabio

L.a lluminacién ha Negado:

después del sufrimienio de incontables nacimientos
padecidos a través de un lapso inmemorial,

yo he eruzado por fin

a la otra orilla de la vida rmindana.

A partir de ahora,

la pena y la alegria no me tocan mas;

ahora el amor y ¢l odio

no ticnen sentido para mi:

mi mente esld serena

como el lago en la foresta

no perturbado por la brisa.

La rueda del alfarero,

después que la vasija ha sido hecha,

gira por un momento -sin efecto;

asf{ yo por un tiempo he seguido viviendo,

libre de la opresién de las cadenas del Karman.
Para mi el fruto de las acciones pasadas

ha dejado de madurar,

ni pueden los actos hechos ahora por mi
producir nuevo fruto.

La meta, por tanto tiempo tan infinitamente lejana,
ha sido alcanzada por fin.

Lentamente las crecientes sombras de la noche
descienden sobre mis ojos.

La llama de la vidu arde débilmente,

y vacila, mientras yo comienzo a hundirme

en el vacio ilimitado y elemo,

envuelto para siempre en el olvido.

Arthur Anthony Maecdonell

Sarchi,
a la caida del sol,

marzo 21, 1908,
{Traduceién: ET.v C.D.}



NIRVANA: the passing of the sage

Enlightenment has come: after the pain

Of countless births endured throughout the lapse
Of immemorial time, I have at length

Crossed to the {arther shore of mundane life.
Henceforth sorrow and jey touch me no more,
Now love and hate are mecaningless 10 me:

My mind is tranquil like the forest pool
Unruffied by the breeze. The potter’s wheel,
After the bowl is made, revolves awhile
Without effect; so for a space have [

Lived on, freed from the grip of Karma’s bonds.
For me the fruit of former deeds has ceased

T ripen, nor can the acts now done by me
Produce new fruit. The goal, for many an age
So infinilely far, is rcached at last, _

Slowly the gathering shades of night descend
Upon mine eyes. The vital flarme burns low
And flickers out as I begin to sink

Into the liritless eternal void,

Enwrapped {or ever in forgetfulness.

A A M.

Sanchi,
At sunset,

March 21, 1908,
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La antropologia del Budismo-

Erich Frauwallner

Obhservaciones previas

L a investigacion sobre Budismo estuvo condicionada en
sus comienzos, durante largo tiempo, por el hecho ca-
sual de que la mayoria de las veces el material conservado
provenia de Nepal y Ceildn, y por tal razdn esa investigacion
estuvo muchas veces mal encaminada y llegd a concepcio-
nes unilaterales. Después, gracias ante todo al trabajo de
investigadores belgas y franceses, llegaron a ser conocidos
los mds importantes sistemas budistas de la India, la tierra
originaria del Budismo. Y hoy es posible formarse, por lo
menos en sus lineas fundamentales, una idea del completo
desarrollo del Budismo. Por consiguiente, si hoy uno habla
de Budismo es necesario tomar en cuenta todo su desarro-
llo. En este trabajo me he esforzado por cumplir con esta
exigencia. Desde luego que no se puede, dentro de los limi-
tes de un breve articulo, exponer todos los hechos en su in-

* El presente trabajo del Profesor E. Frauwallrer ¢s la traduccién al espafiol
de su aniculo “Die Anthropologie dcs Buddhismus”, publicado primeramente en la
revista Arthropologie Religieuse, Supplements 1o Numen, Vol. 2, Leiden, 1955, pp. 120-
132, y después incluido en los Kieine Schrifien del Profesor Franwallner, editados por
Franz Steiner Verlag, Wiesbaden, 1982, pp. 690-702. Apradecemos al Profesor Ernst
Steinkellner por habernos autcrizado a realizar ia traduccién del citado articulo y a
incluirla en REB,



tegridad. Por eso he tratado de relevar las ensefianzas fun-
damentales caracteristicas del Budismo. No hemos tomado
en cuenta, tampoco, aspectos dificiles y poco claros del Bu-
dismo, como la doctrina de los Mahasamghikas, ni las de-
formaciones y mezclas de determinadas concepciones tales
como, por ejemplo, se manifiestan en las diferentes tenden-
cias de la escuela Vijianavida.

En lo que se refiere a la concepeidn de la esencia del
hombre y de su funcién en el devenir del mundo, el Bu-
dismo ocupa, entre las escuelas religiosas y filosoficas de
la India, una posicién sumamente especial. £l adopta en
parte cencepciones que en su peculiaridad se presentan to-
talmente aisladas y que dificilmente pueden ser compara-
das con otras incluso fuera de la India. Para comprender
estas peculiares concepciones es imprescindible tener pre-
sente €l universo de ideas en el cual surgi6 el Budismo. Sdlo -
entonces se puede intentar explicar el desarrollo especial
que tfuvo. ‘

Concepciones vigentes
cuando aparece ¢l Budismo

En la época y en €l contexto en que el Budismo surgi6 y
se desarrollg, la concepcion de la esencia del hombre y de
su posicion en el devenir del mundo esta determinada por
dos factores diferentes: por la doctrina de la transmigracion
y por la ausencia de la creencia en un Dios supremo.
La doctrina de la transmigracién era en ese entonces
reconocida en los circulos mis amplios y constituia el
supuesto evidente por si mismo de la imagen reinante
del mundo. De acuerdo con esa doctrina, habita en el
interior del hombre un alma eterna, ya sea ella una parte
del alma del mundo o un alma individual que pasa, en la
serie de nacimientos, de una encarnacion a otra. Y, ya que
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esta seric de nacimientos estd sometida por completo al
sufrimiento, alcanzar la liberacién de esta serie constituye la
meta suprema del hombre. Con esto se da como elemento
fundamental de la concepcidon de la esencia del hombre
el hecho de que el nicleo de su esencia sea un alma,
mientras que todo lo demas es transitorio y exterior a él y
nada tiene que ver con su verdadero Yo. Para la posicion
del hombre en el devenir del mundo es decisivo que la
transmigracion se extienda desde los seres infernales y los
animales hasta ‘el mundo supremo de los dioses.! El alma
del hombre puede en un nuevo nacimiento ingresar en un
cuerpo de animal, pero puede también renacer como un
dios. Los dioses no son sino almas que transmigran. No
existe un Dios supremo que se encuentra por encima del
devenir de todo el mundo y que pueda gobernarlo. Con
esto queda desechada la pregunta acerca de la relacion
de]l hombre con la divinidad. El alma que transmigra, de
acuerdo con esta imagen del mundo, estd sola. No tiene
por encima de ella ninguna divinidad. Ademas, dentra del
ciclo de las reencarnaciones, no tienen los dioses ninguna
situacion de privilegio con relacidn al punto méds decisivo:
para alcanzar ]a Liberacidn, no es la existencia como dios la
que ofrece ciertamente las condiciones més favorables, sino
la existencia como hombre. Y la existencia como hombre
puede por consiguiente ser considerada en este sentido
Como superior.

Posicion del Budismo frente a
las concepciones vigentes

Frente a estas concepciones de aquella época, ampliamente
difundidas, el Budismo adopta una posicion novedosa y pe-
culiar. El no participa de la concepci6n de la transmigracién
tal como era generalmente aceptada. Por eso, se hablade Ja
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negacién del alma por parte del Budismo y también se dice
que el Budismo ve la Liberacion, el Nirviana, en el aniquila-
miento, en el ingresa en la nada. Sabemos hoy que estono es
del todo exacto, que no todas las escuelas del Budismo sos-
tenian esta concepcidn. Pero es de sefialar que el desarrollo
de esa concepcion fue sobre todo posible en el dmbito del
Budismo. Y es un hecho que la cuestion acerca del ser pro-
pio del hombre, de su Yo y de su verdadera personalidad fue
arduamente discutida en el Budismo. Existian al lado de es-
cuelas que negaban la existencia de un Yo, aquellas que lo
afirmaban. Y existfan, al lado de escuelas que vefan la per-
sonalidad del hombre en ur complejo de factores psiquicos
transitorios, otras que crefan en un espiritu eterno univer-
sal. Y asi nos encontramos con la pregunta de como fue
posible esta diversidad de concepciones y de qué manera
surgio.

Posicion de Buda

Al respecto una cosa es clara desde el principio: que
tales concepciones opuestas podian ser posibles, sdlo si
el fundador del Budismo, el mismo Buda, no se hubiese
expresado en forma clara y univoca acerca del alma y
de la esencia de la personalidad humana. Y éste fue
precisamente €l caso.?2 Uno de los rasgos esenciales del
mensaje de Buda es precisamente su firme propdsito de
limitarse a y orientarse hacia la meta de la Liberaci6n.
Buda quiere mostrar el camino que lleva mas alld del
sufrimiento propio de la existencia, pero sdlo quiere esto. El
desecha toda especulacidn tedrica, toda discusion filosdfica,
en tanto que ellas no son ineludiblemente necesarias para
la fundamentacién de su camino salvifico. Este rechazo
se aplica también a la teorfa del alma y de la condicidn
alcanzada por el liberado, por muy sorprendente que pueda
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esto parecer tratdndose de una doctrina de la Liberacion.
Evidentemente Buda era consciente de que se trataba de
cuestiones especialmente complejas, que facilmente podian
conducir a interminables discusiones. Ademas, a lo anterior
se agregaba lo siguiente: Buda no ensefa ninglin sistema,
sino que El indica el camino que conduce a la Liberacion,
un camino al término del cual el discipulo, en ¢l estado
de concentracién de la mente,. percibe por si mismo en
forma inmediata la Verdad proclamada por Buda. Asi la
propia vivencia reemplaza a la instruccidn oral y la hace
en gran medida superflua. Y vemos entonces que Buda, en
sus exposiciones de la Dactrina, evita, constantemente y con
habilidad consumada, las cuestiones acerca de la existencia
de un alma y de la condicién alcanzada por el liberado. El se
limita esencialmente a rechazar errGneas concepciones. Y
esto 1o hace realmente en forma muy enérgica. Ante todo
insiste en que no se debe ver en la personalidad empirica
a un verdadero Yo. De acuerdo con su doctrina, esta
personalidad empirica estd constituida por cinco grupos de
factores (skandhah): corporeidad, sensacién, percepcidn,
voliciones y conciencia (vijiidnam), y no se cansa de senalar
que ninguno de estos grupos es un Yo. Pero si existe un
Yo, un alma, y de qué naturaleza es la condicidn alcanzada
por el liberado -estas cuestiones son por El constantemente
rechazadas. S6lo en pocos casos se hace mas explicito y
entonces es evidente que El considera que nada se puede
decir acerca del Yo y de la condicién alcanzada por el
liberado. Hay motivos para pensar que El admitiria algunas
concepciones similares a aquellas que se expresan en las en-
senanzas de la Antiguas Upanishads, sobre todo en la
ensenanza de Yajhavalkya. Pero esto se da s6lo en casos
aislados. Y lo cierto es que no se encuentra en sus palabras
afirmaciones sobre estos temas.
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Reaccién de la Comunidad budista
antes y después del Nirvapa de Buda
frente a cnestiones metafisicas

Esta actitud de Buda no podia, naturalmente, dejar de te-
ner consecuencias. Durante su vida fue posible que sus se-
guidores, gracias al peso de la personalidad del Maestro, se
mantuvieran en ¢l Camino del Medio entre la afirmacién
y Ia negacién, Camino que El habia elegido y al cual £l se
atenia en un equilibrio cuidadosamente logrado, y que de-
jaran de lado las cuestiones capitales acerca delalmay de la
condici6n alcanzada por el liberado. Pero estaba en la natu-
raleza humana plantearse renovadamente preguntas al res-
pecto. Y, cuando después de su muerte su influencia perso-
nal desaparecid, sus seguidores se decidieron a contestar-
las. Pero, como no existia una toma de posicién explicita
de su parte, las mas diferentes respuestas eran posibles. A
esto se agrega ]o siguiente: tratandose de desarrollos inte-
lectuales, con gran frecuencia ocurre que una personalidad
descollante mantiene a su entorno bajo control y deja que
su propio pensamiento quede fijado, de modo que, también
después de su muerte, por mucho tiempo, ese pensamiento
siga naturalmente por la senda marcada. Y, cuando final-
mente otras ideas comienzan a aparecer, la tradicion viva
estd ya interrumpida, y lo nuevo que entonces surge ya no
se vincula méas en linea directa con 1o antiguo que se ha
convertido en algo que les es ajeno, sino que aporta muy a
menudo pensamientos completamente diversos, ajenos a Ja
doctrina originaria. Y esto parece haber ocurrido también
en el Budismo. Cuando los budistas comenzaron nueva-
mente a plantearse las preguntas acerca del alma y de la
condicion alcanzada por ¢l liberado e intentaron contestar-
las, se encontraron librados por completo a si mismos y de-
bieron decidir por cuenta propia. Y asi se llegd a que se
dieran respuestas complctamente diferentes.
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Posicion de 1a escuela de los Sarvastividins

De especial importancia es ia respuesta que fue dada por
un sector de la Comunidad budista, en el cual se destacaba
la escuela de los Sarvastivadins. Esta escuela tomd la ad-
vertencia de Buda de no ver a un Yo en las cosas, espe-
cialmente en los componentes de la personalidad empiTica,
como una negaciéon de la existencia de un alma y ex-
plic6: No existe ningin Yo, no existe ningin alma; lo
que aparece como personalidad del hombre es una combi-
nacion de elementos transitorios. Pero con esto surgian las
preguntas; {Para qué entonces la doctrina de la Liberacién?
{Coémo es posible una transmigracion sin alma? y ¢Quién es
el que se libera?

'El complejo psiquico
como niicleo de la personalidad
y elemento explicativo de la transmigracion

A estas preguntas se pudo contestar gracias a una psicologia
altamente elaborada. Buda habia distinguido en la persona-
lidad empirica del hombre cinco grupos de factores, cuatro
de los cuales eran de naturaleza psiquica. Después de E),
en lugar de esta division general se introdujeron diferen-
ciaciones esencialmente mas sutiles. En esta evolucion la
teoria de la Liberacion desempend una gran funcion. Se ob-
serva a menudo, y ciertamente no s6lo en la India, que las
doctrinas de Liberacion cuidadosamente estudian y anali-
zan los procesos psiquicos que conducen a la Liberacion.
Se diferencian virtudes y defectos, se determina qué favo-
rece la Liberacién y qué la obstaculiza, y se ensefia cdmo
‘caombatir y superar estos obstaculos. Algo similar encon-
tramos también en el Budismo. Se distinguieron factores
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psiquicos de caracter general, que acompafian cada pro-
ceso cognoscitivo, factores salvificos, defectos y defectos
accesorios, y s¢ ensend en detalie su significado para el pro-
ceso de Liberacién y cémo este proceso se desarrolla. Y por
mads que todo est€ encaminado a la meta de la Liberacién,
sin embargo contiene también una cantidad de valiosos co-
nocimientos psicologicos. Todos estos factores psiquicos se
combinan -asi se enseitaba- en un complejo psiquico, en
cuyo punto central esta la conciencia (vijrdnam). Gradual-
mente se aprendid a conocer, junto a los factores psiqui-
cos conscjentes, también factores psiquicos inconscientes;
se ensefiaba que todos los procesos del conocimiento dejan
tras de sf impresiones subliminales, que después permiten
evocar recuerdos; y se desarroll0 asi una psicologia cada vez
més sutilmente construida, que impresiona por su sorpren-
dente capacidad de progreso.

El indicado complejo psiquico es entonces, como se
admitia, el niicleo de la personalidad empirica y es ¢l
que permite explicar la transmigracién. Asi era posible
conectarse con antiguas concepciones. Ya en la misma
Doctrina de Buda la conciencia {vijiidnam) desempena una
funcidn especial en la transmigracion, en cuanto después
de la muerte ingresa en un nuevo cuerpe. Y es el complejo
psiquico el que ahora la ha reemplazado.

El complejo psiquico no es un alma

Ahora se podria, desde luego, preguntar: (No es en estas
circunstancias la absoluta negacion del alma una mera dis-
cusién sobre palabras? {No es €] complejo psiquico simple-
mente el alma que transmigra concebida bajo otra forma?
Pero estas preguntas deben ser contestadas negativamente.
Una concepcion tal era totalmente ajena al hombre indio.
La doctrina de] complejo psiquico se relaciona més bien con
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concepciones completamente distintas. Encontramos que
en la India, ya desde tiempo antiguo, se sustenta la opinidn
de que el alma que transmigra no pasa sola de un cuerpo
a otro sino que va acompaiada de factores psiquicos. Ya
en Jas Antiguas Upanishads nos encontramos con esta idea.
Entre los sistemas posteriores, en el Vaisheshika, el drgano
psiquico (manah) desempeiia una funcién semejante en
la reencarnacién. Y el Samkhya reconoce un organismo
psiquico completo que pasa de nacimiento en nacimiento.
En este proceso los factores psiquicos actian en forma am-
pliamente independiente. Esto se funda en el hecho de que,
en el esfuerzo por desconectar al alma, y especialmente
al alma universal, de todo lo empirico, se ubicaban todas
las determinaciones concretas, todo proceso causal, en el
ambito de la materia. Esto llegé tan lejos, por ejemplo, en el
Samkhya, que se radicé a todo proceso psiquico en los drga-
nos psiquicos, mientras que €l alma sélo participa en ellos
en cuanto ella deja caer la Juz de su espiritualidad sobre los
drganos psiquicos. Y el Budismo acentud la independencia
de] organismo psiquico, pero ademds negaba especialmente
la existencia de un alma. A nadie se le ocorrié ver en el or-
ganismo psiquico una especie de alma.

Impermanencia e insustancialidad de todo

Ademés el Budismo construyd su concepcion del complejo
psiquico de una manera que lo colocaba en la mds abierta
oposicidn a todo concepto de alma. Para Buda el sufri-
miento de la existencia reposa sobre su impermanencia.
Esta es para El lo decisivo. Por eso El renovadamente seiiala
con énfasis la transitoriedad de todas las cosas, y el Bu-
dismo posterior lo sigue en esto. No se da -se ensefiaba-
nada que permanezca, nada que se mantenga en las cosas.
‘Todo surge para de nuevo perecer, mientras algo diferente
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lo reemplaza. Esto vale especialmente para las manifesta-
ciones psiquicas. Se transforman a cada instante. Y en ellas
no existe nada duradero, ningtin nicleo que las mantenga
unidas. Todas esas manifestaciones son sdlo factores tran-
sitorios aislados. Esta concepcidn fue aplicada, establecida
y fundamentada con severa rigurosidad ldgica. Y cuando
después el sistema Vaisheshika constituyé la doctrina de
las categorias y diferencid sustancias y propiedades y las .
confrontd entre si, €l Budismo no temid negar el concepto
de sustancia ni afirmar que sélo existen manifestaciones,
ferdmenos, transitorios, insustariciales.

Transmigracion sin alma
e interrogantes que plantea

Con esto el complejo psiquico, que se consideraba como
el elemento transmigrador, adquirié un caricter que lo
diferencié fundamentalmente de toda alma eterna. Fue
ast, de hecho, una transmigracién sin alma lo que se
ensenaba. Y esto ciertamente planteaba dificultades al tema
de la Liberacion. El complejo psiquico, sustento de la
personalidad empirica, no podia naturalmente mantenerse
después de la Liberacion. Pero entonces iqué queda? iel
aniquilamiento?

Respuesta de [a Escuela Sarvastivada

Esta consecuencia fuc evitada mediante una doctrina abso-
lutamente peculiar y no del todo clara, tan caracteristica de
la escuela Sarvastivida, que €sta recibié su nombre precisa-
mente por ella4-la doctrina que sostiene que todo existe, no
s6lo lo presente, sino también lo pasadoy lo futuro. Se afir-
maba asi que las cosas, al surgir y al perecer, no salian de la
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nada ni se disolvian en la nada, sino que pasaban de la fase
del futuro a la fase del presente y del pasado, y que ellas
existian realmente en todas estas fases del tiempo, como
cuando en un tablero para calcular se pasa una ficha del ca-
sillero del uno al casiilero del diez o del cien. Esta doctrina
fue ideada para explicar, de acuerdo con la doctrina india
del karman, el funcionamiento de las buenas y malas obras
pasadas. Pero esta doctrina permitia también no concebir a
la Liberaci6én como aniquilamiento. De acuerdo con ella, el
complejo psiquico, con la Liberacion, pasaba para siempre
a la fase del pasado y finalmente con ello alcanzaba la quie-
tud definitiva. El complejo psiquico no era pues aniquilado,
sino que subsistia en ese estado.

Respuesta de la Escuela Sautrintika

Desde luego esta solucién propia de los Sarvastivadins era
sOlo posible sobre la base de su peculiar doctrina de la
realidad de las tres fases del tiempo. Quien no Ia aceptaba,
debia necesariamente adherir a la concepcién de que con la
Liberacion el complejo psiquico se disuelve y con ¢llo tiene
lugar el aniquilamiento. Y de hecho existi6 vna escuela, la
Escuela Sautrantika que no temid sacar esa conclusion.

Importancia de 1a Escnela Sarvastivada.
Otras tendencias

Asi nos hemos referido a una corriente del Budismo que
estaba representada sobre todo por la Escuela de los
Sarvastivadins, y que negaba la existencia de un alma.
Esta escuela, gracias a la elaboracién de la psicologia y
sobre todo gracias a su dialéctica altamente desarrollada
y al implacable rigor l6gico de su pensamiento, tuvo gran
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trascendencia ¢ influyd fuertemente sobre las otras escue-
las. Pero, como hemos dicho, ella representaba una co-
rriente y su doctrina es, desde luego, sblo un intento por
resolver ¢l problema del alma. Al lado de ella, encontramos
tendencias completamente diferentes que no tenian pocos
adherentes y que tueron fuertemente combatidas,

La doctrina de los Vatsiputriyas-Simmatiyas

De entre éstas hay que mencionar en primer lugar la Fs-
cuela Vatsiputriya-Sammatiya, la cual en tierra india era
una de las escuelas mds difundidas. Si los Sarvastivadins
habian ensenado que no existe ningGn Yo, ninguna per-
sonalidad, los Vitsiputriyas sostenian con ignal firmeza
que existe una personalidad. Su doctrina quizd se puede
comprender mejor de la siguiente manera. Ellos evitan de
manera notoria los conflictivos términos “Yo” o “Alma”
(@ma) -tan fuerte era la influencia de la posicién de
los Sarvéstividins. Hablan mds bien de una personalidad
(pudgalah). En esto se atienen a la doctrina de Buda acerca
de la personalidad empirica. Buda habia ensefiado, como
ya hemos seialado, que la personalidad empirica del hom-
bre estd constituida por cinco grupos de factores (skandhah)
y habia agregado que estos cinco grupos no son un Yo.
. Esta afirmacion habia sido interpretada en la corriente de
‘evolucién, cuyos mds importantes representantes son los
Sarvastivadins, en el sentido de que se explicaba que los
é'g:'co grupos 10 son un Yo, mas aun, que un YO O una per- -
sopalidad no existen. En oposicion a esto, los Vatsiputrlyas .
daban a la misma afirmacién de Buda el sentido de que
cierfamente los cinco grupos no son en sf un Yo, pero
que sin embargo junto a ellos se da una personalidad. Los
Sarvistivadins habian aclarado su opinioén ademds de la ma-
nera siguiente: Habian dicho que sélo los cinco grupos son
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realmente existentes; cuando se habla de una personalidad,
se estd designando con esto sdlo al conjunto de los cinco
grupos. Qcurre con esto 1o mismo que ocurre con un carro.
Sélo sus partes, los rayos, la lanza, el asiento, etc., son real-
mente existentes y se les designa colectivamente como “ca-
rro”. Pero no existe un “carro” como un todo al margen de
sus partes. Oponi€ndose a esto los Vatsiputriyas, con todo,
se atenian firmemente a su tesis de que al margen de los
cinco grupos existe ademas una personaiidad. Y trataron de
determinar a esa personalidad con mas exactitud aclarando
que ella en parte es diferente de los cinco grupos y en parte
no es diferente. Para explicar su idea recurrfan al ejemplo
del fuego, que sélo existe en dependencia del combustible
y que es diferente y no diferente del combustible. Ademas
ellos afirmaban que en la percepcion de una persona s€ per-
cibe junto a los cinco grupos también a la personalidad,

Relacion entre la doctrina de la Escuela budista
de los Vatsiputriyas-Sammatiyas
y la Escuela Vaisheshika hinduista

Estas afirmaciones se pueden comprender mucho mejor,
st con el fin de aclararlas, se recurre a otras doctrinas
filosoficas que existian en la India en esa época. Una de
las escuelas filosdficas relevantes era entonces la Escuela
Vaisheshika, la cual, sobre la base de una filosofia de la
naturaleza atomistica y mecanicista, habia construido una
doctrina de las categorias sumamente desarrollada. De
acuerdo con la doctrina de esta escuela, todas las cosas
estan constituidas por dtomos, pero ellas no son sélo la
suma de su 4tomos, sino que al margen de las partes se da un
todo real, inherente en las partes, y este todo es percibido
junto con sus partes. También esta escuela representaba un
realismo consecuente, especialmente en relacién al tema
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de los universales. Ella afirmaba que junto a las cosas
particulares también existe lo universal, que inhiere en ellas
y les confiere su cardcter. Y también afirmaba acerca de este
universal que es percibido junto con las cosas particulares.
Uno no ve solamente -decian- la ‘vaca’ particular, sino
también la ‘vaquidad’, que estd en el interior de todas
las vacas. L.a Escuela Vaisheshika sostenia por eso la tesis
de que lo universal es completamente diferente de las
cosas particulares. Pero otras escuelas, que se acercaban
a la Escuela Vaisheshika en lo relativo a esta doctrina,
el Samkhya y la Mimamsa, explicaban que lo universal
y lo particular estdn unidos en una sola esencia, que se
manifiesta en parte como lo universal, en parte como lo
particular. Las relaciones de estas concepciones con la
doctrina de los Vatsiputriyas-Sdmmatiyas son obvias.

Apreciacion general de la
doctrina de los Vitsiputriyas

Lo anterior es suficiente para dar una idea en lineas ge-
nerales de la doctrina de los Vatsiputriyas. Muchos aspec-
tos de la doctrina de esta escuela son poco claros porque
su literatura se ha perdido casi por completo. Pero debe-
mos decir que su dactrina da la impresion de ser en cierta
medida incompleta. Asi coino la escuela evita los términos
“Yo” y “alma”, asi también su explicacién de la personali-
dad como en parte diferente de los cinco grupos de facto-
res (skandhal) y en parte no diferente, muestra una cierta
timidez y cautela. Y, aunque la escuela, en lo referente al
problema del alma, con su afirmacién de la existencia de
una personalidad, se oponia abierta y rotundamente a la
doctrina de los Sarvastivadins, en realidad no representa el
polo propiamente opuesto. Esta funcidn la asumieron otras
escuelas a las que nos referiremos ahora.
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Mistica y meditacién en el Budismo

La mistica constituye un elemento esencial del Budismo
desde su comienzo. Esto se remonta a Buda mismo. Cuando
El se encontraba atin en la bisqueda, sus maestros le habian
ensefiado a alcanzar diversos niveles de meditacidn. El
mismo habia encontrado la Iluminacién en un estado de
meditacién, y habia recorrido cuatro niveles de meditacion,
hasta que en el Gltimo £l descubrié la Verdad buscada. Y
el camino de la Liberacion que El ensehaba a sus discipulos
desemboca en estos cuatro niveles de meditacién. Las es-
cuelas budistas posteriores muestran frente a este elemento
mistico diferentes posiciones. Especialmente en la Escuela
de los Sarvistivadins predominaba un frio realismo. Esto se
expresa en forma especialmente clara en el hecho de que,
de acuerdo con su teoria de la Liberacion, el conocimiento
liberador se produce mediante la intuicidn, pero que para
ello de ninguna manera es necesario recorrer los cuatro mi-
veles de la meditacion ensefiados por Buda. Pero contraria-
mente a esto hubo también circulos que practicaban muy es-
pecialmente la meditacidn. Y es de estos circulos que poste-
riormente salié ante todo el Mahayana, Encontramos asi en
las escuelas del Mahayana una concepcion de la esencia del
espiritu y de la Liberacion, que se apoya en la vivencia de la
meditacién y que es fundamentalmente diferente de la con-
cepeidn de los Sarvastivadins. De acuerdo con ella existe un
Principio Supremo, un germen del cual reside en el interior
del hombre, y en el cual ingresa el liberado al fin del ciclo
de sus reencarnaciones. Pero esto es una concepcidn que en
lo esencial concuerda con la doctrina de Brahman, lo Abso-
luto, y Amma, el Principio Espiritual Individual, tal como la
encontramos expresada en las Upanishads del Veda.

Ya que tales doctrinas estdn sumamente difundidas en la
India, y de ninguna manera son caracteristicas del Budismo,
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no es necesario hablar al respecto en forma general. Por
consiguniente me limitaré a destacar los rasgos que son
propios del Budismo. Ante todo hay que sehalar que
la ensenanza de un Principio Supremo en el Budismo
estad estrechamente relacionada con la doctrina de la
irrealidad del mundo exterior. Y ciertarmnente esta tltima
doctrina parece haber surgido igualmente de la vivencia
de Ja meditacion. Frente a la Realidad Suprema, que
era vivenciada en el estado de meditacidn, el mundo
de la cotidianidad aparecia como algo onirico, irreal y
asi se llegd a afirmar su irrealidad. Posteriormente sc
tratd de fundamentarla de dos maneras: en la Escuela
Madhyamaka con ayuda de una dialéctica audaz, que crefa
poder demostrar que el mundo fenoménico comporta en
si contradicciones y es por lo tanto imposible; en la Escuela
Yogachara, explicando el mundo exterior como una mera
creacién mental, como una representacion. En la Escuela
Madhyamaka, a la demostracion de la irrealidad del mundo
exterior se le da tal relevancia que la idea de un Principio
Supremo es completamente relegada y casi se esfuma, tanto
méis que esta escuela muy marcadamente enfatizaba la
imposibilidad de captar un Principio tal.

La Escuela de Siramati y Maitreyanatha

Por el contrario, en la escuela de Saramati (Kien houei}yen
Maitreyandtha, e més antiguo autor conocido de la escuela
Yogachara, el Principio Supremo tiene rasgos fuertemente
positivos.

Asi al Principio Supremo, que es designado, entre otros,
por los términos “Asidad” (tathatd), “Elemento de los
factores de existencia” (dharmadhdwh) o “Elemento de
los Budas” (buddhadhatuh), se le atribuyen tanto buenas
como malas cualidades. Pero, mientras que las buenas es-
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tan indisolublemente conectadas con su esencia, como los
rayos con el sol, las malas solo son defectos adventicios,
que no afectan su esencia. Este Principio Supremo habita
en ¢l interior de todos los seres vivos y todos llevan en
si un germen de él. Pero, en los hombres del comun,
él estd contaminado e impurificado por defectos; en los
hombres que han avanzado en el camino del perfecciona-
miento espiritual, € esta en parte puro y en parte impuro, y
s6lo en los Budas €l estd completamente puro. Esta pureza
absoluta es al mismo tiempo el Nirvanpa, Ia Liberacion, que
en el Mahayana coincide con ]la Budidad.

La Budologia en la Escuela de Saramati
y en Maitreyanatha

La Budologia desempeiia una funcién especial en estas 0lti-
mas doctrinas. Se trataba de fundamentar de qué manera
el Principio Supremo existente en los Budas puede actuar
con miras a la Liberacién de los seres y cémo el Principio
Supremo se vincula con los Budas. Con respecto a la acti-
vidad del Principio Supremo existia la posibilidad de una
explicacién fundada en el hecho de que, contrariamente al
Vedanta, no se le consideraba como completamente incap-
table y carente de atributos. Por eso se le podia asignar una
actividad. Si esta actividad no se manifiesta siempre, esto
se debe Unicamente a la corrupcion de los seres. Ademas
su actividad se lleva a cabo sin empefio, sin esfuerzo, sin
egoismo, y sin nada de lo que pudiera significar un apego.
Enlo que concierne a la relacion del Principio Supremo con
los Budas, se ensenaba que el ser verdadero de ellos con-
. cuerda con el Principio Supremo mismo. La manifestacion
empirica de ellos tiene con éste la misma relacién que tiene
con la luna la imagen de ésta reflejada en el agua. Enlo que
respecta a la unidad del Principio Supremo no se puede na-
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turalmente dar en realidad ninguna pluralidad de Budas. Se
habla de una pluralidad sdlo con referencia a sus anteriores
reencarnaciones. Por lo demas, sdlo con fines précticos se
tomaba en cuenta la pluralidad, y ésta quedaba restringida
a la actividad, equipardndose las actividades conjuntas de
los Budas con las actividades conjuntas de los rayos del sol.

El aporte de la Escuela de Saramatiy
de Maitreyanitha a la concepcion del hombre

Lo anterior basta para dar una idea de las corrientes
del Budismo que crefan en un Espiritu Universal bajo
la forma de un Principio Supremo. Por muy rica que
haya sido la evolucion posterior de esta escuela, en lo
fundamental no aportd nada nucvo. Ella desarrollé la
teoria del conocimiento para explicar el mundo como
representacién. Describia ¢cdmo en el Principio Supremo,
que es al mismao tiempo conciencia pura, se reflejan el sujeto
y el objeto, cdmo surge asi la ilusion del mundo fenoménico
y c¢émo mediante la eliminacién de esta ilusion resulta la
Liberacion. Utilizd la psicologfa de los Sarvastivadins y de
las Sautrantikas para ]os fines de su propia doctrina, con lo
cual la ampli6 de manera valiosa. Desarroll6 una Budologia
en el &mbito de esta psicologia misma. Pero no aportd nada
que constituyese una imagen fundamentalmente nueva de
la esencia del hombre.

Conclusion

Asi podemos dar por concluido nuestro examen de las
concepciones budistas de la esencia del hombre. Ellas
muestran, como Jo hemos dicho en el principio, la méxima
contraposicién. En parte se considera al complejo psiquico
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como nicleo del hombre y soporte de la transmigracidn,
esté €l solo o0 en unidn con una personalidad que no ¢s
concebible en forma precisa y que es inefable. En parte,
se crefa en una especie de Espirita Universal, una porcidn
del cual habita en el hombre. A pesar de esto, en lo que
concierne a la esencia del hombre y a su posicién en el
devenir del mundo, vale también para ¢l Budismo mucho
de lo que hemos dicho en el comienzo de este articulo
acerca de las otras doctrinas imperantes en la India en la
misma €poca. El nicleo del hombre, ya sea un complejo
psiquico ¢ una porcidn del Espiritu Universal, constituye
el centro del interés como sujeto de la transmigracidn. Su
Liberacién es la meta suprema. Todo lo demas es externo
y secundario. No existe ninguna Divinidad, que dirija el
ciclo de las existencias y ayude con miras a la Liberacion.
El hombre, en su transmigracidn, esté solo consigo mismao.
El mismo detérmina su destino y es su propia fuerza la
que debe liberarlo. Incluso cuando los Budas se manifiestan
como salvadores y la devocidn personal se dirige a ellos,
ellos s6lo encarnan a aquel Principio Supremo, un germen
del cual mora en cada hombre y constituye su verdadera
esencia, ya que la Naturaleza de Buda les corresponde por
igual a todos los seres.

Traduccion del alemdin: ET y C.D.

Notas

1 86la tos seres vivos més rudimentarios estdn excluidos de la transmigracion.

2 pienso que en relacidn a este punio . Oldenberg ha opinado acertadamente. CF.
mi Geschichte der indischen Philosophie, Vol. I, pp. 217 ss.

3 Naturalmente que junto a esas diferenciaciones s¢ conservd la antigua tradicién
canonizada como palabra de Buda,

4 Sarvastivadah significa “Doctrina de gue todo existe”.
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La tolerancia budista®

Saeng Chandra-ngarm

1 Budismo se lo reconoce como una de las religiones
més tolerantes del mundo. Esta afirmacioén es confir-
mada por T W. Rhys Davids cuandao escribe: “No existe nin-
guna crénica conocida por mi en toda la larga historia del
Budismo, en los numerosos paises donde han vivido sus se-

¢ El presente trabajo es la traducci6n al espaiiol del articulo “The Buddhist Tolerance™
del profesor Saeng Chandra-ngarm, publicado en Sramana Vidya, Studies in Buddhism,
Prof. Jagennath Upadhyava Commemoration Volume, I, Edited by N. I1. Samtani, Sarnath
(Varanasi, India), Ceneral nstitute of Higher Tibetan Studies, Era Budista 2531, Era
Cristiana 1987, pp. 223-232 Agradecemos al Cenrral Institute of Higher Tibetan Smdies
y al Prof. Dr. Kameshwar Nath Mishrz, Decano de 12 Facultad de Sabdavidya de dicho
instituto por habernos auvtorizado a realizar [a traduccidn al espafiol de dicho artfculoy a
incluidz en REB.

Para mayor informacién sobre el Budismo en Thailandia se puede consultar: Jane
Bunnag, “The way of the Monk and the Way of the World: Buddhism in Thaitand, Laos
and Cambodia®, en The World of Buddiism, ed. H. Bechert y R. Gombrich, London,
Thames and Hudson, 1984, pp. 159-170 (ver una resefia sobre ¢sta obra en REB 7,
pp. 174-175); Jane Bunnag, Buddhist monk, Buddhist Laymean, A study of urban Monastic
organization in Central Thailand, Cambridge (England), The University Press, 1973
Anfoinc Cabaton, “Siam”, ¢n J, Hastings, Encyclopacdia of Religion and Ethics, Vol. X1,
pp. 480-488, Edinburg, . and 1. Clark, 1962; Charles Eliol, ffinduism and Buddhian,
Volume III, Chapter XXXV, Sian, pp. 78-99, Londaon, Rowledge and Kegan Paul, 1962;
Henry Ginsburg, Thai Manuscript Painring, Honoluly, University of Hawaii Press, 1989,
$.3. Bambian, Buddhism anid the Spirit Cules in North-East Thailond, Cambridge (England),
The University Press, 1970, En todas eslas obras s¢ pucde cneontrar més bibliograiia
sobre el Budismo en Thaifandia.

Sobrr la posicién def Budismo frenie a las otras religiones se pucde ver cl esludio
del Profesor K. N. Jayatiileke, The Buddhist attitude to other Religions, Kandy (Sri Lanka),
Ruddhist Publication Society, 1991, reimpresiin de la edicidn de 1975 (Conferencia
pronunciada en la Universidad de Ceildn).
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guidores durante largos periodos, que registre persecucion
alguna, por parte de los budistas, de los seguidores de cual-
quier otro credo™. ! '

Las siguientes pueden ser las razones de la tolerancia
budista:

Budismo, una religién india

India ha sido siempre la tierra de la pluralidad religiosa.
Entre las muchas religiones prevalecientes en la India
moderna, cuatro de ellas? son de origen indio. Pueden ser
llamadas “religion india”. Todas las religiones indias estan
més o menos enraizadas en el Vedismo o Hinduismo védico.
Un erudito indio ha ido tan lejos como para sostener que €l
Hinduismo védico es el origen de todas las religiones del
mundo.3

El Hinduismo védico es una religién politeista y las re-
ligiones politeistas son comparativamente tolerantes res-
pecto de otras religiones; permiten a otras religiones exis-
tir pacificamente dentro de sus dominios. Ademds del Hin-
duismo, la “religion” pre-cristiana del Imperio Romano
puede ser citada como otro buen e¢jemplo de 1o mismo.

Una religién politeista es una religion abierta. Incorpora
ocasionalmente deidades de otras religiones a su propio
pantedn. Eleva a los héroes locales o nacionales al status de
deidades. Heracles en Grecia, Krishna en India4y el general
Nogis del Japéns (1921) fueron humanos deificados por sus
adeptos.

El Budismo es en realidad una religién india, aunque se
apartara de su linea principal, el Hinduismo, al proclamarse
como una religion no teista. Como religion india, el
Budismo retuvo la herencia india de tolerancia al igual que
su contemporanea, el Jainismo.
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Buda, un macstro tolerante

En el Canon Pali se 1o presenta siempre a Buda como un
muy {olerante fundador de una nueva religidn. Es extraordi-
nariamente amistoso con los maestros y seguidores de otras
religiones. En muchos surfas (“textas”) del Canon Budista
Pali, encontramos a Buda visitando a otros religiosos y en-
tablando conversacion con ellos libremente sobre temas de
religion. La siguiente historia ilustra muy bien este punto:

“El Venerable estaba una vez viviendo entre los Mallas,
en Anupiya, una de sus ciudades. Entonces, ¢l Venerable,
después de haberse vestido por la mafiana, se puso el manto,
tomo su escudilla, y entré en la ciudad en busca de limosna.
Y pensd: ‘Es muy temprano todavia para recorrer Anupiya
en busca de limosna. Podria ir al parque donde se encuentra
el mendicante Bhaggava y visitar a Bhaggava’. Entonces el
Venerabje fue al parque y al lugar en donde se encontraba
el mendicante Bhaggava.

Entonces Bhaggava le hablo ast al Venerable: ‘Que el
Venerable senor se acerque. iQue el Venerable sefior sea
bienvenido! Después de mucho tiempo el Venerable ha
tenido la oportunidad de venir por aqui. Que ¢l sefior se
siente; aqui hay un asiento preparado para €l’...”6

Debido a este trato amistoso, no hay evidencia alguna,
en Jos textos candnicos, de que Buda tuviera un enemigo
entre los lideres de otras religiones. Gustav Menching
ha clasificado al Budismo como una religién “mistica”
en contraste con las religiones “proféticas” de Occidente.
Una religién “mistica”, en su opinion, siempre tiene una
actitud amistosa respecto de otras religiones. En sus propias
palabras: “El Budismo no tiene el cardcter profético de
‘esto o lo otro’. La caracteristica del “misticismo” es ‘esto
tanta como lo otro’. En el dominio de la actividad misionera
esto significa que las religiones “proféticas” (por ejemplo el
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Cristianismo y el Islam) se dedicaron a combatir y a destruir
con ensahamiento a las otras religiones dondequiera que
ellas llegaran, mientras que las religiones “misticas”, €s
decir en nuestro caso €l Budismo, se esforzaron por admitir
a las otras religiones dentro de su propio organismo
religioso y dentro de su propio sistema de ensefianza”.”

Buda no exalta mi condena las ensehianzas de otras
religiones. Les aconseja a sus discipulos asi: “Uno debe
conocer laaprobacién y uno debe conocer la desaprobacion
y, habiendo conocido la aprobacién y habiendo conocido la
desprobacién, uno nunca debe aprabar o desaprobar -uno
debe simplemente ensenar el Dhamma (n ‘ev “ussddeyya na
apusadeyya dhammam eva deseyyati)”.8

Buda nunca menosprecia las verdades de otros lideres
religiosos. Toda vez que €l se encuentra con una declaracién
llena de sabiduria proveniente de otra fuente que no sea
budista, siempre da su aprobacién diciendo: “Esta es la
Doctrina antigua” (essa dhammo sanantano). Incluso si
una idea religiosa es considerada errénea en el Budismo,
no es juzgada como completamente mala. Otros caminos
distintos del Noble Octuple Camino son sélo desvios
(papafica) que conducen a la misma meta. Por ellos uno
puede alcanzar también la meta aunque pueda llevar
més tiempo. Aun Devadatta, que cometid graves crimenes
contra Buda, se convertirda en un paccekabuddha en el
futuro. R.C. Zaehner tiene razén cuando escribe: “El
hombre oriental no ve al “error” como algo particularmente
pernicioso: es, al fin de cuentas, simplemente una manera
diferente de ver las cosas™.?

Muchas clases de verdad

Los textos candnicos sugieren que existen al menos cuatro
clases o niveles de verdad, a saber:
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1. La verdad convencional (sammuti sacca) tal como se
da en el lenguaje, en los fendmenos que aparecen, en los
rangos y valores sociales.

2. La verdad empirica (sabhava sacca} o verdad cientifica
derivada de la investigacidn analitica y sintética.

3. La verdad metaffsica (paramaitha sacca) de las cosas
que estdn mas alla del alcance de los sentidos. Se deduce
por razonamiento 16gico.

4. La Noble Verdad del sufrimiento, la causa del sufri-
miento, la extincidn del sufrimiento y e} Camino que con-
duce a la extincién del sufrimiento.

Buda aconseja a sus discipulos aceptar la verdad con-
vencional y usarla en la vida diaria para los fines de la
eonvivencia con la gente del coman.1? L.a dnica precaucion
a tener en cuenta es, no estar ciegamente apegado a ella.

La verdad empirica es fuertemente enfatizada por Buda
ya que contribuye significativamente al logro de la Noble
verdad. Se considera el analisis como una de las mejores
formas de descubrir la verdad empirica. Buda aprecia tanto
la investigacidn analitica que los textos se refieren a él
como “el analizador” (vibhajjavédi). Para comprender la
verdad de la “Inexistencia del yo (alma-sustancia)” (anatta),
por ejemplo, se recomienda al budista subdividir el cuerpo
en sus 32 constituyentes. El profesor Ninian Smart, como
fundamento de esto, escribe:

“Sin embargo, detrds del deseo queda algo més profundo,
a saber, gvijja o ignorancia. La implicancia, evidentemente,
es que la liberacion surge finalmente de cierta clase de
sabiduria, conocimiento o intuicién. Es por esto que el
Theravada le asigna tanta importancia al andlisis. Esto
muestra un contraste entre la figura de Cristo en los
Evangelios y la de Buda en el Canon Péli. La carrera
de Jesds fue breve, tempestuosa, termind con una injusta
e ignominiosa ejecucién y comportd después misteriosas
reapariciones: Gotama era principesco, austero, analitico
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y su vida fue esencialmente, si bien activa, tranquila; vno
ensefié fundamentalmente en pardbolas e imégenes; el
otro, sin evitar las pardbolas, enseiid a menudo de una
manera analitica y filos6fica...”. 11

La verdad metafisica mds alld de la experiencia de los
sentidos es, por extrafio que parezca, no recomendada por
Buda. Las razones detras de su indiferencia por los temas
metafisicos eran invariablemente que “no estd conectada
con la meta, no es fundamental para la noble conducta, y
no conduce al desapego ni a la ausencia de pasion ni al
detenimiento ni a la calma ni al conocimiento supremo ni a
la Iluminacion ni tampoco al Nirvana. Por tal razén no ha
sido explicada por mi”.12

El énfasis en los textos estd puesto en las Cuatro Nobles
Verdades, porque la comprension de las mismas constituye
la clave para la cesacion del sufrimiento, el propésito Gltimo
de la vida.

Las Cuatro Nobles Verdades estdn de algin modo en
el dominio de la verdad empirica; se encuentran en €l
nivel de la experiencia humana. El sufrimiento y los deseos
son realidades concretas que pueden comprobarse en todo
momento de la vida; la Cesacién del sufrimienta puede ser
lograda y experimentada en esta misma vida cuando uno se
libera de la ignorancia y del deseo; el Noble Octuple Camino
puede desarrollarse en uno mismo aqui y ahora.

En sintesis, las Cuatro Nobles Verdades son algo que
puede ser logrado y experimentado con e] auto-esfuerzo.
Son algo abierto a todos (ehipassiko, literalmente “ven
y ve”). El poder de razonamiento debe ser ejercitado al
méximo de su capacidad. La fe no es un requisito previo.
El Budismo es y ha sido siempre una religidn centrada en el
intelecto y las religiones centradas en el intelecto tienden a
ser mas tolerantes que las que se centran en la fe.
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Budismo y monoteismo

En general se entiende que €] Budismo es atefsmo y, por lo
tanto, lo opuesto a las religiones monoteistas; no acepta la
existencia de Dios. Esta visidn es carrecta sdlo si “Dios” es
interpretado en términos antropomérficos. El Budismo, en
efecto, niega un Dios personal que sabe, ama, odia, premia,
castiga, crea, preservay destruye.

Existe desde luego un dios preeminente que se considera
a si mismo coma un Dios Supremo; pero es sélo un
malentendido de su parte. En el Pafika Suttal? se cuenta
que cuando este universo comienza de nuevo a surgir, un ser
desciende del Mundo Radiante y vuelve a nacer en la sede
vacia de los dioses Brahma. Viviendo solo durante un largo
tiempo, comienza a sentirse aburridoy solitario, y desea que
otros seres vengan a vivir con €l. Entonces otros seres caen
del Mundo Radiante y aparecen en la sede de los dioses
Brahma comao sus compaifieros, ya sea porque la duracion de
su vida termind o porque su mérito se agotd. Este incidente
lleva al dios Brahma, que nacié primero, a pensar: “Yo soy
Brahma, el gran Brahma, el Vencedor, el Invencible, el que
todo lo ve, el que todo lo dispone, el Senor, el Hacedor,
el Creador, el Jefe, el Asignador, el Dueiio de mi mismo,
el Padre de todos los que son y los que serdn..”. Es al
Dios antropomorfico de este tipo al que el Budismo niega
vehementemente,

El Budismo, sin embargo, no niega la existencia de larea-
lidad dltima llamada Nirvina. Buda confirma esta decla-
racion asi: “Existe, oh monjes, 1o no-nacido, no-devenido,
no-hecho, no-compuesto. Oh monjes, si ese no-nacido, no-
devenido, no-hecho, no-compuesto no existiera, no se per-
cibiria en este mundo una salida para lo nacido, devenido,
hecho, compuesto. Pero ya que existe, oh monjes, lo no-
nacido, no-devenido, no-hecho, no-compuesto, entonces se
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percibe una salida para lo nacido, devenido, hecho, com-
puesto”. 14

El Budismo no tiene objecion alguna si Dios es interpre-
tado como una realidad Gltima, impersonal, inmortal, como
se la describe anteriormente.

En la préctica, rendir el respeto debido a un buen Dios
personal no se opone a los principios morales del Budismo.
En Thailandia cada manana durante el periodo escolar,
a miles de estudiantes que son budistas se les pide que
recen a Dios en todas las escuelas cristianas y ni los mismos
estudiantes ni sus padres pensaron jamas tomar medidas
legales para terminar con esta practica religiosa.

Budismo y politefsmo

De acuerdo con la cosmologia budista, existen también,
ademas de seres humanos, otras clases de seres en el
universo. Por encima del ser humano estan los devas
[dioses] y los Brahimds de diferentes clases. Por debajo
de la especie humana estidn los animales, los asurakdyas
[deidades inferiores], los pretas [espiritus de los muertos],
y los seres infernales o habitantes de los infiernos (siraya).
Los seres nacen en sus respectivos mundos como resultado
de su karman. La ley del karman gobierna a todo el
Universo. El Universo es, entonces. una “sociedad” bien
organizada.

Como resuitado de este principio bdsico, el Budismo
es bastante compatible con el politeismo, la adoracion de
muchas divinidades. El Budismo cree en la existencia de
divinidades que viven en este mundo y en los mundos
celestiales. La mayoria de ellas son dignas de respeto y
homenaje. Pensar en las divinidades (devatanussaii) es uno
de los diez preceptos morales que deben ser observados
de tanto en tanto por un budista.15 Las ofrendas a los
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dioses (devatabali) es una de las cinco ofrendas que
Buda recomienda hacer.!6 En Thailandia los budistas Thai
usualmente Ie rinden homenaje a la Triple Joya asi como a
los dioses y diosas hinduistas segin la circunstancia. En el
Japodn, Kobodaishi ensenid al pueblo que los dioses Shinto
eran idénticos a Jos Bodhisattvas de las doctrinas budis-
tas.17

La tinica precaucion a tomar es que las divinidades no
deben ser respetadas en el mismo nivel que la “Triple Joya”,
porque todas las divinidades son tan mortales como los
seres humanos. Son sdlo compaferos de viaje en el samsdra.

Budismo y animismo

Animismo es el respeto de los espiritus que son conside-
rados inferiores a las divinidades. Los espiritus son gene-
ralmente clasificados en tres categorias: espiritus del cielo,
espiritus de la tierra y espiritus de los muertos. Los espiritus
del cielo son usualmente elevados a la categoria de divinida-
des y respetados como tales. Son las tltimas dos categorias
de espiritus las que son populares entre los que rinden ho-
menaje a los espiritus.

El Budismo permite a los budistas honrar y hacer
ofrendas a los buenos espiritus de los fendmenos naturales.
Estos espiritus son considerados divinidades aunque de
una posicién inferior. Son las divinidades de los arboles
(rukkhadevatd), las divinidades de la tierra (varthudevata),
las divinidades o ninfas de los bosques (vanadevata) y las
divinidades o espiritus del agua (samuddadevara).18

El Budismo pone énfasis en el amor filial tanto como el
Confucianismo. El respeto de los padres por gratitud es
una norma ética muy importante para los nifios. Es una
de las obligaciones morales de los hijos €l hacer buenas
acciones y dedicar el mérito derivado de las mismas a
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sus padres muertos.1® El Budismo, por lo tanto, armoniza
facilmente con el culto a los antepasados. Igual que en
el caso del politeismo, la unica precaucién a tomar e€s no
recurrir a los espiritus camo refugio en la misma forma en
que se toma refugio en la “Triple Joya”.

Budismo y magia

Magia es la creencia en la existencia de un poder impersonal
que existe por si mismo en la naturaleza. Este poder es
llamado “Mana” en melanesio y “Gun-sai” en thai. Se
cree que el mana puede ser capturado por un mago y
manipulado con propdsitos constructivos o destructivos.
El objeto en el cual el mana se integra se llama amuleto
o fetiche. Un amuleto o un hechizo puede proteger a su
poseedor de los peligros y puede tracrle buena suerte.

Tebricamente el Budismo no aprueba la magia, ya que
ésta se opone al principio del Budismo que aconseja buscar
refugio en uno mismo. Pero en la practica, especialmente
en el Budismo Thai, la magia y el Budismo popular estan
intimamente entremezclados.

En los periodos prebudistas los thais usaron objetos
naturales como un marfil, un diente de tigre, un cuerno de
ciervo, trozos de madera de cierto tipo de arboles, piedritas,
algunas clases de metales, etc., como objetos mdigicos.
Llevaban estos fetiches con ellos a todo lugar a donde iban;
cuando dejaban de ser tan efectivos como lo habian sido,
creian que habfan perdido su poder. Restauraban el poder
a sus fetiches con un procedimiento mégico que involucraba
conjuros yritos elaborados. El mago estaba a cargo de todas
estas actividades mégicas.

Cuando los thais adoptaron el Budismo, siendo ésta
una religidn tolerante, ellos conservaron sus creencias y
précticas mégicas. Todo lo que hicieron fue superimponer
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el contexto budista a su principio mégico. En lugar de
objetos méagicos naturales, inventaron y usaron pequefias
imigenes de Buda., Las antiguas formulas de conjuros
fueron reemplazadas por férmulas en pali tomadas del
Canon Pali. El mago fue reemplazado por monjes budistas.

Los casos de persecucion religiosa en Thailandia

Los escritores cristianos en Thailandia a menudo citan los
incidentes durante los reinos del rey Narayana [1656-1688],
del rey Phetaraja [1688-1703], del rey Taksin [1768-1782] y
de la dictadura del Mariscal de Campo Pibulsongram {ler.
Periodo: 1938-1944; 22 Periodo: 1948-1957] como casos de
persecucion religiosa en este pails. Si estos incidentes tu-
vieran que ser tomados como persecucion religiosa, de to-
dos modos, fucron insignificantes y transitorios compara-
dos cop sus contrapartidas en la historia de Occidente. Mas
ann, si investigamos estos incidentes detenidamente, vere-
mos que no fueron de hecho persecuciones religiosas. Bro-
taron de otras causas que no eran conflictos religiosos.

La supresién de las misiones catblicas en Ayuthya
inmediatamente después de] reinado del rey Narayana se
originaron por el miedo a la dominacién politica por parte
del gobierno francés. El rey Luis XIV nunca disimnulé su
intencién de anexar Siam a’su imperio y los misioneros
franceses estaban activamente, mds aun, agresivamente
implementando su politica imperialista.

La supresién de los cristianos por el rey Taksin en el
breve periodo Dhonburi se originé en un conflicto cultural.
Los funcionarios cristianos, respaldados por misioneros
extranjeros, se negaron a tomar ¢l voto de lealtad al trono,
una vieja tradicién requerida a todos los cortesanos Thai.
Este rechazo era equivalente al franco rompimiento de la
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ley del pais, un acto que no podia ser perdonado, sobre la
base de escrapulos religiosos, por un estado soberano.

El incidente durante el perfodo del Mariscal de Campo P.
Pibulsongram fue puramente politico. Thailandia entonces
declard la guerra a las potencias occidentales como Francia,
Gran Bretafiay Estados Unidos. Era natural que sus propie-
dades fueran confiscadas y sus ciudadanos expulsados del
pais. Después de la guerra todo fue devuelto de inmediato
a sus legitimos propietarios.

En conclusion, el Budismo, en la teoria y en la préctica,
no fue nunca el primero en llevar adelante una persecucion
religiosa de otros credos en gran escala. Todo lo contrario,
ha sido la victima de la persecucién por parte de otras
religiones a través.de su larga historia.

Traduccion del inglés: Victoria Garcia Olano
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Los nombres de Bhikshus y
Bodhisattvas en el Sitra del Loto

Fernando Tola y Carmen Dragonetti

L as diversas manifestaciones del Budismo en las inmen-
sas regiones en que se difundid, desde sus inicios alre-
dedor del afio 500 a. C. hasta nuestros dias, ostentan una
unidad esencial. En el marco de esa unidad esencial se pue-
den sefialar dos grandes etapas, el Hinayana y el Mahayana,
que se enfrentan en sus diversas posiciones ante los te-
mas fundamentales de la filosofia, de la metafisica, de la
ética, de la religion. En nuestro articulo sobre “El Siitra
del Loto (Saddharmapundarika). Su difusién, su influencia,
su mensaje” publicado en Revista de Estudios Budistas REB
nim. 2 (1991), pp. 92-112, hemos sefalado algunos de los
contrastes que diferencian al Hinayana del Mahayéna. En el
presente trabajo vamos a ocuparnos en especial de los nom-
bres, y de la iconografia y las biografias, de dos personajes
centrales en el Budismo: los Bhikshus (monjes) y los Bo-
dhisattvas (aspirantes a la Iluminacién), de los cuales los
primeros podrian ser considerados representativos de las
primeras etapas, el Budismo Primitivo y el Hinayina, y los
segundos, del Mahdyéna. Para limitar el &mbito de nues-
tro estudio vamos a referirnos a los Bhikshus y Bodhisatt-
vas mencionados en la descripeidn de la Gran Asamblea en
Gridhrakita, con la cual se inicia el Sitfra del Loto.
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I. Los Bhikshus

La descripeidn comienza enumerando los Bhikshus, Gran-
des Discipulos (mahasravaka), que asistieron a la Asam-
blea. -

" Inclusion de los nombres de los Bhikshus
en la tradicion onomdstica india

Los nombres de los Bhikshus tienen, fuera del Séfra del
Loto, y antes y después de €l, una presencia constante en la
tradicion onomastica india, y son aplicados a una gran diver-
sidad de personas, como se verd por las observaciones que
acompanan a los nombres de cada Bhikshu en la primera
parte del Apéndice al final de este articulo. Pensamos que es
necesario hacer notar que muy probablemente los nombres
de los Bhikshus que designaban a gotras (familias, linajes)
{como por ejemplo Kaundinya, Kashyapa, Maudgalyayana)
fueron usados, antes del advenimiento del Budismo, sélo
por los miembros de esos goiras; pero después del surgi-
miento del Budismo también fueron usados por personas
que no pertenecian a €sos gofras, pero que los asumian en
honor de algin antiguo Bbhikshu que tuvo a ese nombre
como su pombre propio.

Biografias histéricas de los Bhikshus

Los monjes que llevan estos nombres tienen, todos ellos,
ricas biografias, llenas de acontecimientos. Se podria decir
que las biografias de estas Bhikshus son biografias hiistdri-
cas, que narran acontecimientos concretos, reales, conec-
tados con personas reales y con la verdadera realidad so-
cial ¢ histdrica de la India. Todas estas biografias, a pesar
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de que presentan elementos comunes, son diferentes en-
tre si, y resulta claro que pertenecen a individuos diver-
sos. Ellas muestran las variadas circunstancias de la vida de
cada monje: lugar de nacimiento, ciudad, aldea, ete., donde
viviG, nombre de familia, nombre del padre, de la madre,
de los hermanos, hermanas, primos, etc., relaciones fami-
liares, relacidn con Shidkyamuni, gofra, epitetos, ocupacion
antes de convertirse en monje budista, Ja localidad en ia que
fue ordenado, caracter personal, cualidades morales y as-
pecto fisico, etc. Para las biografias de estos monjes ver Mo-
chizuki, Bukkyd Dai Jiten, Malalasekera, Dictionary of Pali
Proper Names, y la Encyclopaedia of Buddhism, bajo cada
nombre.

Iconografia realista e individualista de los Bhilshus

Existen representaciones iconograficas de los primeros
discipulos -Bhikshus y Arhants (= Bhikshus que llegaron
al més alto grado del perfeccionamiento espiritual en la
concepcién hinayénista)- de Shakyamuni desde muy anti-
guo en la historia del Budising, en todos los paises budis-
tas. Algunas de estas representaciones son de los Bhikshus
mencionados en €l Primer Capitulo del Sara del Loto. En
general, todas estas imagenes artisticas tienen algunas ca-
racteristicas predominantes: realismo, individualismo, aus-
teridad y simplicidad. Son representaciones, ‘a la manera
de retratos, de personajes individuales modelados con sor-
prendente verismo y naturalidad. Los perscnajes estdn re-
presentados con caras, actitudes y posturas muy humanas;
todos tienen expresiones faciales bastante diferentes; ofre-
cen una variedad muy rica de tipos psicolgicos. Todos tie-
nen en comin una casi absoluta ausencia de elementos ex-
traordinarios, sobrenaturales, sobrehumanos: son seres hu-
manos, monjes:”
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Ejemplos de iconografia de los Bhikshus

Mencionemos como ejemplos de esta iconografia:

- Buda predicando a la Congregacidn, en Ajanta, Cueva
XVII (pintura mural) (The Way of the Buddha, p. 98);

- El Mahdparinirvana proveniente de Géandhara, en
Victoria and Albert Museum (Londres) (Hallade, p. 134);

- Ananda asistiendo al Parinirvina de Buda, en Gal
Vihara, Sri Lanka (The Way of the Buddha, p. 112);

- Bhikshu, en Ajanta, Cueva V1 (pintura mural) (The Way
of the Buddha, Capitulo 1V, ilustracion a color III);

- Estela Votiva representando, entre otros, a Ananda y
Kashyapa, proveniente de China, dinastia Qi del Norte o
dinastia Sui, en Victoria and Albert Museum (Buddhism,

. 200);
b - Lc?han (= Arhant), proveniente de China, encontrado
en Yixian, provincia Hebei, dinastia Liao, British Museum
(Buddhzsm, p. 205};

- Buda predicando, provemente de China, Dunhuang,
provincia Gansu, dinastia Tang (Buddhism, p. 214)

- Lohan, proveniente de China, en University Museum,
Philadelphia (de Silva-Vigier, ilustracion No. 135);

- Cabeza de Lohan, proveniente de China, Museo
Etnogréfico, Leiden, Holanda (de Silva-Vigier, ilustracién
No. 136);

- Lohan, proveniente de China, por el pintor Chang
Shéngwén, en el Museo Chino del Palacio Nacional,
Taichung, Taiwan (rollo) (Seckel, p. 249);

- Monje de Japén, Colonia (Alemamia), Museo de Arte
del Lejano Oriente (de Silva-Vigier, ilustracion No. 138);

- Quinientos Rakan (= Lohan = Arhant) de Japon,
probablemente del Templo Mampukuji, en Uji cerca de
Kyoto, en British Museum (dibujo) (Buddhism, ilustracién
No. 407, p. 283);
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- Los Arhants representados en pinturas y esculturas
reproducidas en The Sacred Art of Tibet, pp. 102-119;

- Los Bhikshus que acompanan a Buda en las ilustracio-
ues que se encuentran en la obra de Kurita Isao, Gandhdran
Art, partes IIT y 1V,

- Estatuas de Shéariputra, Kétydyana, Maudgalydyana,
Rahula, Piirpa, Subhuti. en Kofuku-ji en Noborioji, Nara,
Japén.

Es un placer terminar esta enumeracion con los maravi-
llosos “Quinientos Rakan” del Templo Gohyakurakanji en
Tokio. :

Permitasenos referirnos a una observacidn personal
que confirma las antes mencionadas caracteristicas de los
Bhikshus representados en el Rakanji Temple. Cuando
estdbamos en Japon en 1989, nos encontramos en cierta
ocasion con el Venerable Senchu Murano, Monje Principal
del Templo Myochoji en Kamakura. Cuando le hablamos
acerca de la profunda y fuerte impresién que el Templo
Rakanji de Tokio producia en nosotros, €I nos explicé con
mucho agrado que antigunamente la gente acostumbraba
ir a ese templo con el objeto de reconocer en las caras
de uno u otro de esos Rakans las caras de los miembros
queridos de su familia que habfan muerto, a tal punto los
rostros de estos monjes son variados, diferentes y en su
reahsmo representativos de los diversos tipos humanos del
Japén. Véase en REB 3, pp. 6 y 118, y en REB 8§, p. 5,
representaciones iconograficas de Bhikshus.

Sobre los nombres propios

La mayoria de las veces es imposible traducir los nombres
propios, porque en general ellos no tienen ningiin significa-
do. Es muy probable que elios hayan tenido un significado
en aigiin momento, pero con el curso del tiempo lo han
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perdido. E incluso cuando €l nombre propio tiene un sen-
tido (etimoldgico) claro, hay cierta resistencia a traducirla.
La traduccion de nombres propios puede dar lugar a efec-
tos cOmicos, extrafios 0 a representaciones equivocadas,
Seria absurdo, por ejemplo, traducir los nombres. propios
espafioles Dafino, Espantoso, Guerrero, Villa (nombres de
familia), o €l hermoso nombre de mujer Dolores {(nombre
de persona), que literalmente significan respectivamente:
“que hace dano”, “horrible”, “combatiente”, “ciudad con
peculiares privilegios”, y “penas”.

El nombre propio tiene un significado que no es su
significado literal o etimoldgico. Designa a cierta persona
(u objeta) con su perscnalidad compleja, con sus atributos
peculiares, con su individualidad intransferible. Cuando cl
nombre propio puede ser traducido y es traducido, pierde
su fuerza significativa y deja de significar cualquier otra cosa
que puede o no estar en relacion con esa persona. Pasa
con el nombre propio lo que pasa con los nombres de la
categoria yogariidha en la teoria india del significado, como
por ejemplo paikaja cuyo sentido etimoldgico (yaugika)
es “lo que crece en ¢l lodo” y cuyo sentido convencional
(riidha) es “lota”. De estos dos sentidos €s €] convencional
el que se presenta a la mente en primer lugar y se impone a
ella, Cf. Kunjunni Raja, pp. 61-62.

Todo esto puede ser ¢jemplificado con los nombres pro-
pios del Mahdabhdrata, 1a gran epopeya de la India. Muchos
de sus héroes tienen nombres transparentes, es decir, con
un sentido claro, por ejemplo Yuddhishthira (*firme en la
batalla”), Duryodhana (“dificil de vencer™), Dhritarashtra
(“cuyo imperio es firme”), etc.; sin embargo, lo usual es en-
tenderlos en su sentido riidha, v en consecuencia no tra-
ducirlos, sino mantenerlos en su forma sanscrita translite-
rada. Cuando uno traduce estos nombres, ellos ya no lle-
nan mas su funcién. Ellos ya no son mas marcas expresivas
e individualizadoras. “Yuddhishthira” designa de una ma-
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nera concreta, especifica, a un determinado individuo con
un pasado, un presente, un futuro, con numerosos atributos
personales; “firme en la batalla” designa solamente un atri-
buto, de una manera general y abstracta, y puede ser apli-
cado, como un epiteto, a cualquiera que posea ese atributo,

Transliteracién fonética de Kumarajiva
de los nombres de los Bhikshus

Veamos ahora cémo Kumarajiva y otros traductores han
actuado frente a los nombres de los Bhikshus, Kumarajiva
no ha traducido al chino los nombres sénscritos de los
Bhikshus, se ha limitado a fransliterarlos (es decir a dar por
medio de ideogramas chinos el valor fonético aproximado
de las silabas que componen el nombre sinscrito), aun
cuando existia la posibilidad de una traduccién mas o
menos correcta. En otras palabras, aun en estos casos
Kumarajiva ha preferido el sentido convencional (ridha)
al sentido etimoldgico (yaugika). El dejé por completo de
lado este ultimo sentido. La tradicidn japonesa, siguiendo a
Kumarajiva, adopt6 el mismo procedimiento que él. Cf. las
traducciones del Stitra del Loto, ya sea del sdnscrito ya sea
del chino, al japonés en Daijé Butten y en la serie hvanami,
y al inglés de S. Murano y de Bunnd Katd. Los traductores
occidentales como Burnouf y Kern, que traducen del
sénscrito, y Hurvitz, que traduce del chino, actiian de la
misma manera. En otras palabras, ellos adoptan el “sentido
convencional” de los nombres de los Bhikshus.

Traduccién tibetana de los nombres de los Bhikshus

El traductor tibetano ha seguido un método ambiguo:
(a) a veces translitera: Kaupginya (1, en la lista incluida
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en la primera parte del Apéndice al final de este articulo),
Shari (10), Maudgalyayana (11), Katyayana (12), Kapphina
(15), Pilinda (17), Bakkula (18), Bharadvaja (20) (en total
8 nombres transliterados); (b} traduce los epitetos que
acompanan a los nombres, que translitera: gjinata en (1),
putra en (10), mahd en (11)y (12), vatsa en (17); (c) en todos
los otros casos menos uno (en total 18 nombres) traduce
el nombre y el epiteto cuando éste existe: Ashvajit (2),
Béshpa (3), Mahdnamam (4), Bhadrika (5), Mahakashyapa
(6), Uruvilvakashyapa (7), Nadikdshyapa (8), Aniruddha
(13), Revati (14), Gavampati (16), Mahakaushthila (19),
(Maha)nanda (20), Upananda (22), Sundarananda (23),
Pirpa Maitrdyaniputra (24), Subhuti (25), Rahula (26),
Ananda (27); y (d) en un caso, Gayakashyapa (18), traduce
el nombre, pero translitera el epiteto (Gaya®). En su
esfuerzo por traducir todo lo que pueda ser traducido, €l
traductor tibetano asigna a algunos Bhikshus nombres muy
extrafios: Domador de caballos (2), Vapor (3), el nombre de
una constelacion: Revati (14), Gran-estomago (19), Placer-
cercano (22), Lleno (24), Gran-Riqueza (25), Eclipse de
luna (26).

éPor qué Kumarajiva deja sin traducir
los nombres de los Bhikshus (sentido riidha)?

En primer lugar no se puede decir que Kumarajiva no
tradujo los nombres de los Bhikshus, porgue era imposi-
ble traducirlos, como generalmente sucede con los nom-
bres propios, ya que entre los nombres de los Bhikshus
existen algunos que podrian ser facilmente traducidos,
como por ejemplo: Aniruddha (13), Gavampati (16), Nanda
& Mahananda (21), Upananda (22), Sundarananda (23),
Subhiiti (25), Ananda (27), y sin embargo él no los ha tra-
ducido. De hecho, Kumarajiva adopta frente a los nombres
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de los Bhikshus la misma actitud que en la época moderna
cualquiera instintiva e inconscientemente adopta frente a
nombres propios en cualquier idioma: no traducirlos, no en-
tenderlos en su sentido etimolégico, tomarlos en su sentido
convencional. Y fue esta misma actitud la adoptada en la
India antigua frente a las palabras yogaridha: se dio prefe-
rencia al sentido convencional, dejando de lado el sentido
etimolOgico que también poseen esas palabras.

Kumarajiva no tradujo los nombres de los Bhikshus,
porque la unica funcidén de esos nombres era sefalar
a individuos concretos y nada mas. Y esta funcidn no
podia ser llenada si los nombres eran deformados al ser
traducidos.

I1. Los Bodhisattvas

Con los nombres de los Bodhisattvas que asistieron a
la Gran Asamblea la atmodsfera ha cambiado completa-
mente. Lo mismo podria decirse acerca de los nombres
de los Bodhisativas que son mencionados en otros pasa-
Jes del Suitra del Loto, como Chandrastiryapradipa, Tamala-
patrachandanagandha, Rashmishatasahasrapariptirnadva-
ja, etc., y de un modo general de todos los nombres de los
Bodhisattvas en el contexto mahayanista. Nos limitaremos
en este trabajo, como hemos dicho ya, a los Bodhisattvas
que asistieron a la Gran Asamblea.

Escasa relacién de los nombres de los Bodhisattvas
con la tradicion onomdstica india

La primera observacién en lo que respecta a los nombres
de los Bodhisattvas es que éstos no pertenecen realmente
a la tradiciébn onomadstica india, ya que sélo algunos de

49



ellos como Maijushri, Avalokiteshvara, Maitreya, Simha
(que mencionamos en la tercera parte del Apéndice al
final de este articulo) se aplican a otras personas en muy
POcos casos, y esto ocurre generalmente s6lo algunos siglos
después de la constitucién de] Budismo Mahayana y con el
desarrollo del culio a los Bodhisattvas.

Nombres de Bodhisattvas como nombres
con funcibn de epitetos

Los nombres de los Bodhisattvas traen a nuestra mente los
epitetos de algunos héroes (los asi llamados epitheta ornan-
tia) de los poemas homéricos, los epitetos del Mahabharata,
y los nombres, semejantes a epitetos, de los personajes
(que pertenecen a la tradicidn Judeo-Cristiana) que apa-
recen en el Paradise Lost de Milton. En Homero encontra-
mos epitetos que casi exclusivamente acompahan al nom-
bre de algin héroe particular, como pédas 6kiis: “de pies
ligeros” (para Aquiles), klutéroxos: “de ilustre arco” (para
Apolo), poliitlas: “que soporta mucho” (para Ulises). En el
Mahdabhdrata tenemos epitetos similares (con una diferen-
cia consistente en que estos epitetos no son propios de un
héroe; ellos pueden aplicarse a varios), como narapungava
(“un toro entre los hombres™), samirifijaya (“victorioso en la
batalla”), kapidhvaja (“cuya insignia es e] mono™), etc. En
el Paradise Lost de Milton, se encuentran nombres como:
Ariel: “Ledn de Dios”; Arioch: “Ledn Feroz™; Gabriel:
“Hombre de Dios”; Lucifer: “Portador de 1a Luz”; Michael:
“LQuién es como Dios?”; Ramiel: “Exaltacion de Dios”™;
Satan: “El enemigo”.

Contrariamente a lo que ocurre con los nombres propios,
estos epitetos son usualmente traducidos; ellos indican
alguna caracteristica —pero solo una— de la personalidad de
los héroes, que ellos enriquecen.
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Desde el punto de vista formal, los nombres del poema
inglés y los nombres de los Bodhisattvas pueden ser
considerados como epitetos, son nombres con funcién
de epitetos. Sin embargo, algunos de estos nombres con
funcidn de epitetos, como Maijushri (1, en la lista incluida
en la segunda parte del Apéndice al final de este articulo),
Maitreya (24), pueden tener una tendencia a convertirse en
nombres propias, que poseen las caracteristicas indicadas
en la seccidn de este articulo referente a los Bhikshus. Esta
tendencia se manifiesta en el hecho de que ambos nombres
no son traducidos por Kumard_]lva Ver la tercera parte del
Apéndice.

Biografias sobrenaturales de los Bodhisattvas

No puede decirse que los Bodhisattvas tienen biografias
histéricas como los Bhikshus. Alrededor de algunos de ellos
se ha creado una muy rica biografia sobrenatural, extraordi-
naria, legendaria, mitologica, ilena de acontecimientos que
trascienden toda dimensién humana. Estas caracteristicas
especiales tambi€n aparecen en toda su luz cuando los tex-
tos nos hablan acerca de las funciones, transformaciones,
- nombres, atributos, culto, vehiculos, lugares de residencia
(buddhakserra) etc., de estos Bodhisattvas.

Mencionemos, como ejemplos, el caso de Avalokitesh-
vara (cf. Sttra del Loto XXIV; Mochizuki I, pp. 800-
807, Haussig (ed.), pp. 322-326 con bibliografia; de la
Vallée Poussin, en ERE, 2, pp. 256-261), Encyclopaedia
of Buddhism 11, 3, pp. 407-415; el caso de Manjushri (cf.
Mochizuki V, pp. 4875-4878, Lamotie, “Maiijusri”; de la
Vallée Poussin, en ERE, 8, pp. 405-406; Haussig (ed.), pp.
421-424); el caso de Maitreya (cf. Mochizuki V, pp. 4815-
4819, Lamotte, Histoire, pp. 775-788; Haussig (ed.), pp. 414-
418); y el caso de Bhaishajyarjan (cf. Satra del Loto XXII,
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Mochizuki V, pp. 4885-4886, Haussig (ed.), pp. 328-329).
Mientras que los Bhikshus estdn inmersos en la vida real,
los Bodhisattvas pertenecen a una realidad espiritual.

Relacién de los Bodhisattvas y de sus nombres
con virtudes budistas

Podria decirse que los Bodhisattvas son la personificacién
de alguna particular virtud de la moral budista, tales como
la sabiduria, la compasion, etc. Cada nombre transforma al
Bodhisattva que lo lleva en un arquetipo. Y, consecuente-
mente, todo lo que no tiene que ver directamente con esa
particular virtud pasa a un segundo plano -o desaparece
completamente.

Tenemos asi que Maiijushri (1) es la personificacion del
conocimiento y de la sabiduria; Avalokiteshvara (2), de la
compasion; Mahasthamaprapta (3), de sth@ma (paciencia,
poder, fortaleza), una cualidad de la que el Bodhisattva
deberia estar dotado (Tucci, p. 491); Sarvirthanaman (4),
(quizds) de la voluntad de ser Otil, de rendir servicio a otros,
de beneficiar a todos (cf. Edgerton, p. 66, bajo las pala-
bras arthakriva, arthacarya, arthacara; y Bodhisattvabhiimi,
ed. Wogihara, p. 4, lineas 2-6, donde se dice que un rasgo
que distingue al Bodhisattva de los Shravekas y de los Pra-
tyekabuddhas es que el Bodhisattva se preocupa por €l bie-
nestar, la felicidad y el beneficio (artha) de todos los seres);
esta cualidad estd, por supuesto, estrechamente relacionada
con la compasidn; Nityodyukta (5), de un constante udyoga,
concepto relacionado con virya, una de las Perfecciones (Cf.
Dhammasaigani, p. 64, ed. PTS, donde se da una definicién
de virya mediante algunos sindnimos); Anikshiptadhura (6),
de la virtud de “no abandonar la carga”, es decir, de la per-
severancia en el cumplimiento de las obligaciones religiosas
y éticas (cf. Dhamumasangani, p. 64, ed. PTS, donde anikkhit-
tadhurata es consignado entre los sindnimos de virya, pali
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viriya); Ratnapani (7), (quizis) de la generosidad, ya que el
chino interpreta este nombre como: “La mano que da li-
mosnas y cosas valiosas” (Soothill, p. 477 a); Pradanashira
(11), de generosidad; Mahapratibhana (18), de la elocuen-
cia, de la-destreza en el hablar, de la brillantez, especial-
mente la que se manifiesta al hablar, mediante la cual un
Bodhisattva conduce a las criaturas hacia su madurez re-
ligiosa; prafibhdna es uno de las vasita (poder) y de los
pratisamvid (conocimiento especial) (Edgerton, p. 366 sub
pratibhana; MacQueen, p. 310; Gonda, The Vision of the Ve-
dic Poets, p. 318); Satatasamitdbhiyukta (19), de la cons-
tante aplicacidn a, del continuo celo por la Ensefianza y
la Disciplina budistas; Akshayamati (21), de la inteligencia
que no decae, que le permite captar, preservar, comprender
la Ensefianza; es una marca del gotra del Bodhisattva (Bo-
dhisattvabhami, ed. Wogihara, p. 9: medhavi ca dharmanam
grahanadharanohanasamarthal); hay algunos Bodhisattvas
que tienen nombres compuestos por mati, cf. Mahivyutpaiii,
681, 682, 694, 695, 698, 706; Maitreya (24), de benevolen-
cia, amor, afabilidad, amistad (maitri). Mahavikramin (15),
Anantavikramin (16) Trailokyavikramin (17) y Sipha (25)
podrian también ser con51gnados en csta categoria como
personificaciones del més alto grado de la virya-paramita:
heroismo al servicio de la prosecucién del nombre ideal del
Bodhisattva.

Relacion de los nombres de los bodhisattvas
con atributos propios de Buda

Algunos de los nombres de los Bodhisattvas o por lo menos
parte de estos nombres, desde los tiempos més antiguos,
han sido usados con referencia a Buda, como es el caso de
Manjushri (1), Bhaishajyaraja (8), Bhaishajyasamudgata (9)
y Simha (25).

Manjushri (1) es designado también con otros nom-
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bres: Manjughosha, Manjunatha, Maiijubhanin, Maifiju-
rava, Mafjuvajra, Manjuvara(?), Maifijjushiri, Mafijushiri,
Maiijusvara, Vagishvara, Vadiraj (Edgertan, p. 414 b; La-
motte, “Mafjusri”, p. 1). Muchos de estos nombres apuntan
a la “dulce” voz o a la elocuencia de Mafjushri. El término
ma¥iju en pali es un adjetivo que significa “dulce, encanta-
dor, agradable, amable”; aparece también en compuestos
como marji-bhéanin, maiiju-bhanaka, manju-bhanika, con
significado similar: “de dulce voz, que habla dulcemente™.
Maviju es aplicado a la voz de Buda, cf. Majjhima-Nikaya 11,
p. 140, lineas 5-8 (PTS); Jataka 1, p. 95, dos tltimas lineas p.
96, linea 3 (PTS), y para bralmassara ver Digha-Nikaya, 11,
p- 211, pardgrafo 19 = p. 277, paragrafo 18 (PTS).
Bhaishajyardja (8) y Bhaijshajyasamudgata (9): desde
muy antiguo, en muchos textos, Buda es considerado como
el Gran, Insuperable, Médico (mahavaidya, mahabhisatka,
anuitara bhisakkha) que sabe como “curar” el sufrimiento
de todos los seres. Cf. por ejemplo Theragatha 722 (sab-
barinii sabbadassavi...) y 1114 (suyuttavadi dvipadanam
uttamo...) (ed. Nalanda); Irivurtaka, p. 101, pardgrafo 100
(PTS); Aniigurtara-Nikdya, p. 340 (PTS); Saddharmapunda-
rika, p. 140, estrofa 60, y p. 161, estrofa 8 (ed. Kern-Nanjio)
etc.
Simha (25) es un término a menudo usado como un
- epiteto de Buda. Cf. Irivuttaka, p. 123 (siho anuttaro) (PTS);
Samyutta-Nikaya 1, p. 28 (PTS); Anguttara-Nikdya 11, p. 24,
y III, p. 122 (PTS). Cf. también el nombre Shakyasimha,
ya mencionado (en Saddharmapundarikasitra 1, estrofa 93
y en Rajataraigint I, 172). Y la expresién sthanada, “el
rugido del ledn”, es aplicada a la ensefianza de Buda como
en Samyutta-Nikaya 11, p. 27 (PTS); Digha-Nikaya 1, p. 175
PTS). '
( Ma)hﬁvikrémin (15), Anantavikramin (16) y Trailokya-
vikramin (17) pueden también ser considerados en relacion
con Buda, ya que vikrama: “heroismo”, del cual vikrdmin
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deriva, podrian ser tomados como sinonimos de viriya, virya:
heroismo, heroica energia; y Buda es el Vira, el Mahavira,
el Viravira: el Héroe, €l Gran Héroe, ¢l Héroe entre los
Héroes por excelencia. Cf. por ejemplo Suftanipdta 543 y
562 (PTS), Mahavastu 111, p. 401 (ed. Senart).

Es posible considerar que estos bodhisattvas son sélo
el resultado de la transformaciéon de una cualidad, de
un epiteto, de una funcién de Buda en un individuo, un
Bodhisattva.

Unasituacién paralela se encuentra en la Iglesia Cat6lica.
Se cree que la Virgen Maria, madre de Cristo, desde el
mismo momento de su concepeidn, fue inmune al pecado
original. Ella tuvo lo que se llama vna “Inmaculada Con-
cepcidén”, y esta expresidn se encuentra grabada en image-
nes que en realidad representan a la Virgen Maria, la “Ma-
dre de Dios”, pero que para muchos devotos representa
a una Mujer Divina, cuyo nombre es “Inmacunlada Con-
cepcidn”, y que prima facie no esta conectada con la Vir-
gen Maria. Aqui tenemos la transformacién de un hecho
relacionado con un personaje religioso o sagrado en un in-
dividuo independiente diferente.

Nombres de Bodhisattvas con funci6n laudatoria

Algunos nombres de Bodhisattvas parecen ser nombres
laudatorios, nombres que parecen tener como funcidn
solamente el exaltar y glorificar la personalidad del que
lleva ese nombre en forma metaférica, y ser el producto de |
la admiracién y respeto de los devotos.

Entre estos nombres tenemos Vyiithardjan (10): “Rey de
la magnificencia, e! esplendor o la manifestacion sobrena-
tural”; Ratnachandra (12): “Luna preciosa o que es una
joya”; Ratnaprabha (13): “Resplandor precioso o que es
una joya”; Poargachandra (14): “Luna llena”; Padmashri
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(22): “Gloria de los lotos”; Nakshatrarajan (23): “Rey de
las constelaciones”.

Estos nombres no hacen referencia a ninguna virtud, atri-
buto o cualidad budistas en particular; ellos sefialan ia po-
siciém, rango o status superior, ganado por los Bodhisattvas
que los llevan; ademads, estos nombres podrian ser aplica-
dos, como epitetos, a cualquier otro Bodhisattva. Hay que
observar que todos estos nombres estan relacionados con
la luz, el brillo, el resplandor, el esplendor, la belleza, que
conribuyen a la magnificencia que impregna al Mahéayana.

Iconografia maravillosa de los Bodhisattvas

La representacion iconogréfica de los Bodhisattvas con-
tiene muchos elementos maravillosos; ella conirasta con
la de los Bhikshus. En general, los Bodhisattvas estin re-
presentados bajo diversas formas a cada una de las cua-
les corresponde un nombre diverso, con cuerpos que po-
seen diferentes colores, provistos con méas de una cabeza
o més de dos ojos o més de dos brazos, caracterizados por
simbolos peculiares, como espadas, lotos, etc,, adornados
con joyas, collares, piedras preciosas, coronas, etc. Existe
una rica literatura que especifica como cada Bodhisattva
(como también otras deidades del panteén budista) tiene
que ser representado por medios iconogréficos, como la
Sadhanamala y otros tratados mencionados por B. Bhatta-
charyya en su Infroduction de The Indian Buddhist Iconogra-
phy, pp. 1-7.

"Tomemos como ejemplo a Avalokiteshvara. El es deserito
bajo por lo menos 15 formas diferentes (como Sadakshari-
Lokeshvara, Simhandda-Lokeshvara, etc.); el color de su
cuerpo puede ser blanco, rojo, azul, amarillo, etc.; puede
tener una, tres, cuatro, cinco, once cabezas o caras, y cua-
tro, seis, ocho, doce, dieciocho, e incluso mil brazos, € igual
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nimero de ojos; sus simbolos son el rosario, el loto, la es-
pada, la espada sobre el loto, el trisizla rodeado por una ser-
piente, el doble loto en todas sus manos, la escudilla de pie-
dras preciosas; estd rica y principescamente adornado. Para
detalladas descripciones de Avalokiteshvara ver B. Bhat-
tacharyya, pp. 124-144; Kirfel, Symbolik des Buddhismus,
PD- 56-62; Haussig (ed)., p. 325, con bibliografia: Schumann,
pp- 121-133. Como un magnifico ejemplo de representacion
iconografica del Bodhisattva Avalokiteshvara (Kannon) nos
referimos al extraordinario templo popularmente [lamado
Sanjisangendo en Kyoto, con su principal escultura sentada
en el centro del hall y sus 1000 esculturas de pie a ambos la-
dos de la imagen central, representando todas ellas al Bo-
dhisattva de la Gran Compasién. Véase en REB 1, pp. 44y
162; REB 2, portada y pp. 6 y 207, REB 3, pp. 55y 136; REB
4, pp. 5, 50, 182; REB 5, pp. 105 y 120, REB &, portada y
p- 5,y REB 9, p. 5, representaciones iconogrificas de diver-
sos Bodhisattvas.

Traduccién conceptual de Kumarajiva
de los nombres de los Bodhisattvas

De un modo general los nombres de los Bodhisattvas pue-
den ser ficilmente traducidos, porque tienen un signifi-
cado etimolégico claro. Y de hecho es lo que Kumirajiva
ha hecho (ver la segunda parte del Apéndice, al final de
este articulo): mientras él translitera todos los nombres de
los Bhikshus, dando sus valores fonéticas, traduce al chino
todos los nombres de los Bodhisattvas, dando sus valores
conceptuales, con excepeién de Maifijushri y Maitreya. En
otras palabras, en relacion a la mayorfa de los nombres de
los Bodhisattvas, Kumarajiva ha preferido el sentido eti-
moldgico (yaugika). Y consideramos que esto no es algo sin
importancia. Revela una actitud diferente del gran traduc-
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tor frente a los Bhikshus y a los Bodhisattvas. Los traduc-
tores japoneses del Sifra del Loto (ya sea del sanscrito o de
la traduccidn china de Kumarajiva, ya sea al japonés o al
inglés), y Hurvitz (que traduce a partir de la version de
Kumarajiva) siguen el proceder de Kumarajiva. Burnouf y
Kern conservan sin traducir los nombres sanscritos.

¢Por qué Kumirgjiva da una traduccion conceptual
de los nombres de los Bodhisattvas (sentido yaugika)? =

Kumarajiva pertenecia a una cultura budista, habia sido
educado en la fe budista, estaba inmerso en la atmédsfera
religiosa budista del Sianra del Lotro. Estos Bodhisattvas
representaban para €l la personificacién de los grandes
valores budistas, y [o que ellos personificaban era expresado
por sus nombres. Como tales, estos Bodhisattvas eran el
objeto sagrado de devocidon y veneracién en el mundo
budista. Por ejemplo, Avalokiteshvara {= Avalokitasvara,
segin €l entendiera este nombre) era para Kumarajiva ¢l
arquetipo de la Gran Compasion, el mds alto valor de un
Bodhisativa; y este atributo se manifiesta en su nombre:
“Aquel que mira (o contempla) los sonidos (las plegarias)
del mundo”. Dar la traduccidon conceptual (sentido yaugika)
de los nombres de los Bodhisattvas era el {inico modo de
preservar todos los tesoros de significacion religiosa que
ellos posefan y era también el irico modo de transmitir a los
lectores chinos este importante contenido de los nombres.
Por el contrario, si €l hubiera mantenido los nombres
sanscritos de los Bodhisattvas en transliteracion fonética, la
rica resonancia religiosa de los nombres se habria perdido;
los nombres habrian quedado como meras colecciones de
sonidos sin sentido.

58



Los nombres de Mafijushri y Maitreya

Los 9nicos nombres de Bodhisattvas que Kumaérajiva no
traduce son los de Marfijushri y Maitreya. Para ellos €l da
ia transliteracion fonética de sus nombres, como en el caso
de los nombres propios de los Bhikshus: Wén-shu-shih-li
(en japonés Monjushiri o Monshushiri) y Mi-1é (en japonés
Miroku). Kumérajiva se comporta asi frente a estos dos
Bodhisattvas de la misma manera en que se comporta frente
a los Bhikshus, cuyas caracteristicas realistas e historicas ya
hemos sefalado. Quizds Kumadrajiva fue inducido a tratar
los nombres de Manjushri y Maitreya de 1a misma manera
en que €l trata los nombres de los Bhikshus por el hecho
de que en las biografias de estos dos Bodhisattvas, ademas
de los elementos sobrenaturales, existen muchos elementos
que los presentan como personajes reales ¢ historicos.

Por ejemplo, en relacion a Maiijushri: se creia, por lo
menos desde el siglo IV d.C., que habia habitado en China
en la montana Wu-t’ai-shan (I-tsing, pp. 136y 169; Lamotte,
“Manjusri’, p. 54); en Vimalakirtinirdesha, Capitulo 4,
se dice que Manfjushri fue a la civdad de Vaishali para
visitar a Vimalakirti que se encontraba enfermo en cama,
y con el mismo Vimalakirti fue a Amrapélivana a rendic
homenaje al Bhagavant; el Gandavyrihasiitra, Capitulo 3,
relata que Manjushri dejé a Shakyamuni y viajé hacia
el sur (daksindpatha) a la ciudad de Dhanydkara, dande
predicé el Dharma y fue visitado por Shariputra; en el
Primer Capitulo del Sttra del Loto, Maijushri (al igual que
Maitreya) es presentado y su compertamiento es descrito
en términos totalmente desprovistos de cualquier elemento
sobrenatural o fantdstico: €l se encuentra en Rijagriha, en
Gridhrakita, asistiende a la Gran Asamblea que rodeaba
al Buda Shakyamuni, €l explica a Maitreya y a los otros
seguidores de Buda lo que va a ocurrir.
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‘En cuanto a Maitreya, entre los elementos realistas e
histéricos conectados con €l, tenemos, por ejemplo, los si-
guientes: Maitreya, como ya hemos senalado, era el nombre
de un gotra, es decir, de una linea de familia histérica; las
fuentes indican el lugar geografico concreto en que nacio (el
reino de Varapasi, en la aldea Kapali, en el sur de la In-
dia, en territorio Mailata, en la aldea Kiitagramaka); sé
mencionan los nombres de su padre, madre, esposa, hijo;
€l era uno de los discipulos del asceta Bavari, que fue-
ron convertidos por Buda Shakyamuni (ILamotte, Histoire,
pp- 775-783; Haussig (ed.), p. 414-415).

Ademas de los mencionados hechos biograficos que
pudieron inducir a considerar a Maitreya como alguien
que tuvo una existencia histdrica, existe otra circunstancia
importante: muchas obras sanscritas mahayanistas (como
Yogiacdarabhiimi, Abhisamaydlamkara, etc.) fueron atribui-
das (aun antes de la época de Kumarajiva) a Maitreya, el
Bodhisattva. Si esta atribucion tuvo tanto peso como para.
Hevar a H. Ui (“Maitreya as an historical personage”) y a
sus seguidores a pensar que el Bodhisattva Maitreya fue un
personaje historico, pudo muy bien haber inducido también’
a Kumarajiva a darle a Maitreya ¢l mismo status real, y
en consecuencia comportarse frente a su nombre (en su tra-
duccién al chino) como lo hizo.

éPor qué Burnouf'y Kern no tradujeron
los nombres de los Bodhisattvas?

Uno podria preguntarse por qué Burnouf y Kern no
tradujeron los nombres de los Bodhisattvas, mientras que
Kumarajiva y sus seguidores los tradujeron. Pensamos que
para responder a esta pregunta es necesario recurrir a una
explicacion cultural.

Contrariamente a Kumarajiva, Burnouf y Kern, a pesar
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de su profundo y extenso conocimiento (académico) del
Budismo, no participaron de la cultura, la educacién y la
fe budistas; no pudieron captar la resonancia religiosa que
los nombres de los Badhisattvas llevan en si; no sintieron
la necesidad de hacer evidente Ia esencia arquetipica de los
Bodhisattvas expresada por sus nombres.

Conclusiones

Bhikshus y Bodhisattvas constituyen dos mundos diver-
sos, cada uno con sus propias marcas caracteristicas. Los
Bhikshus pertenecen a una realidad humana comiin, coti-
diana, natural, concreta; los Bodhisattvas pertenecen a una
realidad extraordinaria, sobrenatural, ideal, trascendente.
Para un enfoque cientifico-histérico, los Bhikshus son el
producto de hechos histéricos; los Bodhisattvas son el pro-
ducto de la imaginacion y de las aspiraciones religiosas de
los devotos. Para los creyentes budistas ambos, Bhikshus
y Bodhisattvas, son realmente existentes, aun cuando per-
tenezca cada uno de ellos a los diferentes niveles de exis-
tencia: los Bhikshus, a la historia humana, y los Bodhisatt-
vas, a un dominio espiritual, que estd mdas alld de Ia histo-
ria humana, aunque relacionado en muchos aspectos con
ella. Podriamos decir que los Bhikshus estdn inmersos en la
realidad empirica, mientras que los Bodhisattvas residen en
una dimension meta-empirica.

Estas marcas caracteristicas de los Bhikshus y de los Bo-
dhisattvas se manifiestan en sus biografias, en la iconografia
que los representa, y también en sus nombres. Y la actitud
asumida por Kumdrajiva en su traduccién al chino de los
nombres sdnscritos de ambos, Bhikshus y Bodhisattvas, es
decir, la preferencia mostrada por €] del sentido riidha (con-
vencional) para los nombres propios de los Bhikshus, y del
sentido yaugika (etimolGgico) para los de los Bodhisattvas,
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revela de su parte su vivida intuicidn de la diversidad de los
dos mundos, el de los Bhikshus y el de los Bodhisattvas, lo
cual es un aspecto de las diferencias estructurales entre los
dos grandes periodos del Budismo, Hinayina y Mahayéna.

Apéndice
1. Los nombres de los Bhikshus

Damos a continuacion los nombres de los Bhikshus en sanscrito (tal
como aparecen en el Primer Capitulo del Satra del Loto), pali (P), chino
(Ch) (tal como aparecen en la traduccion de Kumérajiva del Sérra del
Loto), tibetano (T) (tal como aparecen en la traduccién tibctana del
Stitra del Loro), y japonés (I), con algunas observaciones concernicntes
a su conexidn con Ja tradicién onomdstica india.

1. Ajfistakaundinya
P Aiinata-Kondaiifta
Ch A-jo-(10)-chiao-ch’én-ju
T Kun-§cs-Kaundinya: “El-Omnisciente-Kaundinya®”
J  Anyakydjinnyo

Kaundinya era el nombre de familia, Ajiifta era un epiteto agregado
al nombre. Significa: “(El primero) que conocié 0 comprendié (el
Dharma}”.

Kaundinya era el nombre de un gorrq y era comin a brahmanes y
kshatriyas (Malalasekera I, p. 683), y como tal era aplicado a todos
los miembros de¢ este gorra. El mismo Ajfidtakaundinya pertenecia
a la rama brahmdnica de este gora. Conocemos muchos individuos
que tuvieron este nombre: Kaundinya es el nombre de un gramitico
citado en ThittirTya-Pratishakhya V, 38, XVIII, 3, XIX, 2; de un autor
de Dharmashastra citado en Baudhayanagrihyasima 111, 9, 6, (Kane,
Vol. 1, Parte 1, p. 39); de dos reyes hindies (pertenecienties a la casta
brahménica) de Fu-nan (actual Cambodia) (Coedes, pp. 41, 75, 102, y
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110); de un maestro mencionado en ia Brikaddaranyaka-upanishad 11, 5,
20y IV, 5, 26 (recensién Madhyamdina = II, 6, 1 y IV, 6, 1 rccensidn
Kianva); del autor de un comenitario titulado Paficarthabhishkya, al
Pashupata-siitra (cf. Ia rescia de Minoru Hara de la edicidn de este saitra
por Chakroborii). Indiquemos otros dos maestros pertenccicntes al
mismno gorra brahmanico: Kaundinydyana Brihadaranayaka-upanishad
1, 5, 20 y IV, 5, 26 rccension Madhyamdina) y Vidarbhi-Kaundineya
(tbedni 11,55, 22y 1V, 5,28 M =11, 6,3y 1V, 6, 3K).

2. Ashvajit
P Assaji
Ch -
T Rta-thul: “Domador-de-Caballos”
I -

El nombre Ashvajit es usado en ¢l Rig Veda como un epficto de Indra
(11, 21, 1) y de Soma (IX, 59, 1), y cn el Atharva Veda (V, 3, 11) como un
cpiteto de Indra.

Ashvajit {Advajit sk., Assaji p.} era también el nombre de uno de los
jefes de secta Assaji-Punabbasukd, un grupo de seis monjes budistas
(sadvargika, pali chabbiga) dedicados a Ia realizacion de malas acciones
{Encyclopaedia 11, 2, pp. 217-218).

3, Bashpa
P Vappa
Ch -
T Rlans pa: “Vapor”
j -
Pertenecia a una familia brahmdnica.
Bashpa era también el nombre de un discipulo Shiakya del Nirgrantha
Jiatipuira (el fundador del Jainisio), y se dice que este Bashpa habia
sido tio de Buda y un rey Shakya (Malalasekera [i, p. 832).

4. Mahaniman
P Mahinima
Ch -
T Min-chen : “Gran-Nombre”
J — .
Mahandma {n} nacié en una familia brahmgnica,
Mahanama {n) cra tambi¢n ¢l nombre de algunos monjes budistas;
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de un raja Shakya; de un Licchavi; de un rey de Ceilin (409-431 d.C.)
durante cuyo reino Buddhaghosa llegé a Ceildn (Malalasekera 11, pp.
514-516}); del autor del comentario titulado Saddhammappakésint al
tratado canénico Pafisambhiddmagga, que habria sido escrito a pedido
de un upasaka también Mahindma (n}, en la primera mitad del siglo VI
d.C.; del autor del Mahavamsa (Norman, p. 132y pp. 117-118).

5. Bhadrika
P Bhaddiya
Ch -
T Bzanpo: “Bueno”
I -

Perienecia a una familia de rajas Shikyas de Kapilavastu, Bhadrika
era también €l nombre de un monje andgami ; de un setthi, padre de
un monje budista; de un monje budista que tenia el sobrecnombre de
Lakuntaka (el enano); de uno de los cuatro comerciantes principales
dc Ekaraja, rcy de Benares; y de un Licchavi, que visitd a Buda en cl
Kiitagarasald (Malalasekera II, p. 358, 359, 764-766).

6. Mahdkishyapa
P Mahakassapa
Ch Mo-ho-chia-yeh
T Hod-srun-chen-po : “Gran Protector-de-la-Luz"
J  Makakashd

Mahakdshyapa pertenecia al antiguo y muy conocido goira brahm4-
nico, de nombre Kashyapa,

Este gorra tuvo su origen en el sabio Kashayapa, que ¢s mencionado
una vez en el Rig Veda (1X, 114, 2). Los miembros de este gorra llevaban
el nombre de Kishyapa. A este gofra pertenecieron muchas personas,
que son mencionadas desde los periodos mds antiguos de la historia y/o

" leyenda india, sabios, sacerdoics, ascetas, etc, Indicaremos algunos de
¢llos en la tradicién brahmdnica y cn la tradicion budista.

Kashyapa Najdhruvi es el nombre de un maestro que aparece ¢n la
Brhaddaranyaka-upanishad V1, 4, 33 (recension Madhyamdina = VL, 5,
3 recensién Kianva). El Vamsabrdhmana 11, 22-27, menciona algunos
rishis que se llamaron Kashyapa, como Agnibha, Indrabha, Mitrabhd,
Vibhandaka, Rishyashringa. Kashyapl-bakikya-mathari-putra aparcce
en la lista de maestros de la Brhaddranyako-upanishad V1, 4, 31
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(recensién Madhyamdina). E] Mahabharata se refiere a algunos sabios
de la raza de Xishyapa (cf. SOrensen, p. 368 y Mani, p. 398). Kashyapa
era el nombre de una antiguz autoridad sobre Dharma (cf. Kane,
Vol. I, Parte 1, pp. 274-276); de una antigua autoridad en gramética
(mencionada por Panini, en I, 2, 25 y VIII, 4, 67); de una antigua
autoridad en prosodia cuya opinidn sobre raga era citada y a la cual
se¢ le atribuyen un buen nimero de versos que han sido prescrvadas
(ct. Kane, History on Sanskrit Poetics, p. 2); de uno de los 18 sabios que
promulgaron el jyotilishésira (cf. Pingree, pp. 1, 72, 78), eic,

Pasando a la tradicion budistza tenemos que Mahdkashyapa era
también el nombre de un monje eminente de Ceildn durante ¢l reino
de Parakkamabéhu I (Malalasekera 11, p. 483); del autor delcomentario
titulado Mohavicchedanly del autor de la fika Vimativinedant (Norman,
pp. 147 y 172); del autor de la popular gramética pali Baldvabodhana
compuesta en 1200 d.C. (Scharfe, p. 164, nota 14); de uno de los
seis Maestros no-budistas, Puridna Kishyapa (en pali Pirana Kassapa);
del monje que lievaba el sobrenombre de Matanga (Chia-she-mo-
" eng), quien junto con otro monje (Dharmaratna) fue a China a
propagar el Budismo por invitacion del Emperador Ming (reind 58-
76 4.C.) (Tsukamoto I, pp. 41 ss.; Bagehi I, pp. 4-5). Y por supuesto
Uruvilvakashyapa, Nadikdshyapa y Gayikashyapa pertenecian también
al mismo gofra. Y en nuestro tiempo Bhikkhu J. Kashyap fue el Editor
General del Canon Pali, editado en la Nalanda Devanagari-Pali-Series,
que rinden tan buenos servicios a la investigacion pali.

Es claro que el traductor tibetano dividié la palabra sanscrita
Kasyapa en kisya y pa y hace derivar késya de la raiz KAS que significa
“brillar, ser brillante”. De esta raiz viene la palabra kasi: “brillo, el sol”
{Monier-Williams), “luz, esplendor” (Apte). La palabra tibetana ftod es
usada para traducir las palabras sdnscritas jyoris, abha, abhdasa, tejas las
que entre sus sentidos tienen ¢l de “luz” (Lokesh Chandra). En cuanto
a pa, deriva a la rajz PA y significa “guardidn, protector”.

7. Uruvilvakashyapa
P Uruvela-Kassapa
Ch Yu-lou-p'in-lo-chia-yeh
T Lten-(sten)-rgyas-hod-srun : “Protector-de-la-Luz del Gran
Estanque”
J  Urubinrakashd
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8. Nadikdshyapa
P Nadi-Kassapa
Ch Na-t'i-chia-yeh
T Chu-klug-hod-srun : “Protector-de-la-Luz del Rio”
J  Nadaikasho

9. Gayakashyapa

P Gaya-Kassapa

Ch Ga-ych-chia-ych

T Gaya-hod-srun : “Protector-de-la-Luz de Gaya”

J Gayakasho

Estos nombres pertenecen a los tres hermanos de la familia

brahmdnica de los Kishyapa. La primera parte de sus nombres servia
paradistinguirios d¢ los otros miembros de la familia. Uruvilvakishyapa
vivio y fue ordenado en la focalidad de Uruvilva en las riveras del rio
Nairaiijara en las cercanfas dcl 4rbol de Ja Bodhi gue se encuentra en
Buddhagayi. Se dice que Nadikishyapa recibié su nombre Nadi (rio)
por vivir en la rivera del rio Nirafijard. Y Gayakashyapa, por vivir cn
(ayashiras, una montafia cerca de la ciudad conocida como Gaya en el
camino entre ¢l drbol de 1a Bodhiy Benares.

10. Shariputra
P Sariputta
Ch She-li-fu
T $arihi-bu: “Hijo -de-Shari”
} Shanhoisu :

Su padre vy su madre cran de origen brahmidnico y ¢l nombre
completo de su madre cra Ripashari. Es por el nombre de su madre
que fue llamado Shiriputra: “el hijo de Shari”. En los textos sanscritos
su nombre aparece como Siriputra, Sﬁ!iputra, Sarisuta, éﬁradvaﬁputra.
Originariamente se llamaba Upatishya (p&li: Upatissa).

Shariputra cra también el nombre de uno de los hijos de un rey
Buddhadasa; de algunos monjes budistas: un monjc de Ceildn, que
vivi6 en ¢l reino de Parakkamabihu I, un monje de Dala en Birmania,
que fuc cl autor de uno de los cGdigos legales mas antiguos de Birmania,
un monje Choliya (Malalasekera I, pp. 1108-1118); y del autor de una
parafrasis del Abhidhammatthasangaha (Norman, p. 151).
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El nombre Shiriputra foc creade para designar 4 una persona
especifica; ¢! “hijo de Shari®, y por lo tanto es natural que no
cxistiera antes del nacimiento de ¢sa persona y que después no fucra
apropiado para otras personas. Esto explica su poco uso. Esto no
ocurre con el nombre Upatishya/Upatissa, el nombre personal de
Shariputra. Upatishya/Upatissa era un nombre usado por miltiples
personas seglin puede scr visto en Malalasekera I, pp. 390-392: un
purohita de Vijaya, rey de Ccildn; dos rcyes de Ceildn; un hijo de
Silikila, un miembro del poderoso gofra Lambakanna de Ceilan; y
también del autlor del Vimmurdmagge (cf. Norman, pp. 113-114); del
autor del Mahabodhivamsa (cf. Norman, pp. 141, 162) etc.

11. MahAmaudgalydyana
P Mahimoggallana
Ch Moho-mu-chicn-lien
T Maud-gal-gyi-bu-chen-po : “Nieto-de-Maudgal”
J Makamokkenren

Nacidn en Kolitagima cerca de Rajagriha y fue lamado Kolita por
su aldea. El nombre de su madre era Maudgalyayani, pali Moggalttant
(Malalasekera II, pp. 541-547). Pertenecta al gofra brahmdnico Maud-
galya.

El gora Maugalya sc originé en el rishi Mudgala, que es mencionado
en un himno del Rig Veda X, 102. De Mudgala deriva €] patronfmico
Mandgalya (que aparece en Shataparhabrahmana X11, 5,2, 1) v, a su
vez, Mandgalyiyana deriva de Maudgalya. Fste nombre era el nombre
dc muchas personas que pertenecieron a cse gorra,

En la antigua literatura son mencionadas algunas personas que
pertenccian a esie gofra: Nika Maudgalya (Brihadaranyaka-upanishad
V1, 4, 4 Shatapatha-brahmana X1I, 5, 2, 1; Tuittiriya-upanishad 1,
9, 1); Shawbalaksha (Nirukta X1, 6); Langalayana Brahman Maud-
galya {Aitareya-brahmana V, 3); una autoridad ¢n Dharma citada en
Baudhilyanadharmasiira 11, 2, 8.

Moggallana {en pali, equivalente a Maudgalya en sanscrito) era el
nombre de un rey de Ceildn, Moggallana I, durante cuyo reinado la
reliquia del pelo de Buda fue llevada a la isla; de otro rey de Ceildn,
Moggallana i, conocide también como Culla-Moggallana, que era
poeta y que canalizd el rio Kadamba y construy$ tres estanqucs; de
un tercer rey de Ceildn, Moggallina IlI, que rein6 del 511 al 517
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y construy$ algunos vikaras, de un eminente thera que participé en
el Concilio de Pulatthipura que tuvo lugar durante el reinado del
rey Parakkamabahu cn 1587; de un hijo de la princesa Lokitd de
Ceildn, que se cas¢ con Kashyapa (Kassapa), el que mds tarde habria
de convertirse en el rey Vikkamabdhu I (cf. para los mencionados
nombres, Malalasekera II, pp. 666-669); de un famoso gramitico, que
escribié una gramdtica pili titulada Magadha Saddalakkhana en la
segunda mitad del siglo XVI {Scharfe, pp. 166, 195) etc.

12. Mahakityiyana
P Mahikaccayana
Ch Mo-ho-chia-chan-yen
T Ka-tya-hi-bu-chen-po : “Nieto-de-Kaya”
J  Makakasennen

Su padre pertcnecia al gofra brahmdénico llamado Katyfiyana.

Este gorra habfa salido del rishi Kati, Como el nombre de cualquicr
gotra, €ste nombre se aplicaba a numerosas personas.

Tenemos asi, ¢n la tradicién hindid, que Katydyana era ¢l nombre
del fundador de una escuela de ritual del Yajurveda Blanco, a la cual
pertenece el Kawvdyanashrautasitra y el Kadyagrihyasiitra, més conocido
bajo el nombre de Paraskaragrihyasiitra; del autor de las celebradas
virttikas a los sd#ras gramaticales de Panini y de Vajasaneyi PratiSakhya
(Scharfe, pp. 129y 135-148); del autor de un Dharmashdstra, del cual se
han conservado versos en citas (Kane, Vol. ], Parte 1, pp. 496-507).

En tradicién budista, Katyayana/Kacchdyana era el nombre del
autor del Kacchayanavyakarana, 1a m4s antigua de las gramaticas pali
que tenemos (Scharfe, p. 194); del autor del Petakopadesa; del autor
del Nettippakarana. (Para los dos tiltimos autores, ver Norman, pp.
108-110). Muchos otros personajes histdricos llevaron el nombre de
Kiatydyana, como por ejemplo Kakuda Katydyana, en pili Pakudha
Kacchiyana (uno de los famosos seis maestros heréticos de época de
Shakyamuni) y algunos monjes mencionados por Malalasekera [, p. 476.

13. Aniruddha
P Aniruddha, Anuruddha
Ch A-ni-lout’o
T Ma-hgags-pa : “Sin-Obsticulo”
J  Anuruda



Aniruddha (o Anuruddha) pertenecia a una familia Shikya. En
los textos del Mahdyana el nombre de Anuruddha aparece como
Aniruddha, Aniruddha o Anuruddha era un nombre comin, El New
Catalogus Catalogorum 1, pp. 197-199, enumera muchos autores que
tuvieron este nombre, entre los cuales los principales son: un poeta
inscripcional de la época de Dharmapélavarmadeva, un rey de Assam;
un escritor de Dharma, que colabord con Ballilasena, rey de Bengala,
en la compilacién de su Danasdgara; el autor del famoso comentario al
Samkhyapravachana-siitra (cf. Garbe, p. 74) etc.

Aniruddha cra el nombre del rey parricida de Magadha que
maté a su padre Udayabhaddaka; y de diversos monjes (Malala-
sekera I, pp. 85-91); de un gran rey de Birmania también lla-
mado Andratha, que reiné entre 1044-1077 y convirtié Birmania
al Budismo Theravida (Coedés, pp. 273-278). El autor del cele-
brado Abhidhammatthasangaha, un manual sobre Abhidharma, y del
Namardpapariccheda, un pocma que conticne 1845 esirofas que tratan
acerca de temas abhidhdrmicos (Norman, pp. 151-153) tenfa el nombre
de Anuruddha.

Aniruddha aparcce también cn diversos nombres compucstos de
autores con ~Jha, -Dviveda, -Pandita, -Bhatta, -Bhaltacharya, -Mishra,
-Sarasvati, -Suri (cf. New Catalogus Catalogorum 1, pp. 198-199).

14. Revata
P Revaia
Ch Li-p'o-to
T Nam-gru: “La Constelacién-Revati;
I Rihata

Revata era ¢l hermano mds joven de Shariputra.

Muchas personas llevaron el nombre Revata: Soreyya Revata,
uno de los Ancianos que tuvo un lugar prominentc en el Scgundo
Concilio (Bareau, pp. 39-40); un Anciano de Ceilin que era un
Majjhimabhanaka; y otro Anciano de Ceildn que conocid y aconsejé al
antcrior (Malalasekera II, pp. 751-755). Revata era, de acuerdo con
la tradicién, el nombre del monje que conocié a Buddhaghosa y lo
convirti6 al Budismo (Law, pp. 2-9, que incluye el texto dcl relato de
Dhammakitti de la vida de Buddhaghosa, cf. Andersen, pp. 113-114).

El traductor tibetano interpreté Revata, sustantivo masculino en
sdnscrito, como Revati, sustantivo femenine, Revati es el nombre de
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una constelacion en la astrologia india, cf. Kirfel, Die Kosmographie der
Inder, pp. 138-139, 288-289. El nombre tibetano de la constelacién cs
Nam-gru.

15. Kapphina
P (Maha) Kappina
Ch Chieh-pin-na
T Kab-pi-na
J  Kohinna
Probablemente pertencié a una familia kshatriya. Este nombre ¢s
también escrito Kapphina.
Kapphina es también el nombre de un rey, héroe del Kivya
Kapphinabhyudaya de Shivasvimin, editado por Gauri Shankar en la
Universidad del Penjab, 1937.

16. Gavampati
P Gavampati
Ch Ch'iao-fan-po-t'i
T Ba-lan-bdag: “Sefior-de-Vacas”
J  KyGbon-hadai

Gavampati erd el hijo de un scithi de Benares. -

Gavampati es uno de los nombres de Shiva (Mahibhdrata XIII,
17, 70, Shivasahasrandma, ed. Poona). Bajo su forma Gopati, este
nombre aparece mds frecuentemente. Es un nombre de Vishnu
(Vishnusahasranima 495 y 592); de un Gandharva; de un demonio
muerto por Krishna; de Siirya; de Varuna; de un hijo del rey Shibi (cf.
Sorensen, p. 312, Hopkins, pp. 153, 217, Mani, p. 295).

17. Pilindavatsa
P Pilinda

Ch Pi-ling-ch’ie-p’o-ts'uo
T Pi-lin-dahi-bu : “Hijo-de-Pilinda”
J  Hitsurydgabasha

Era un brahmdén. Pilinda era su nombre personal, Vatsa su nombre
de familia.

Vatsa ¢s un nombre que se encuentra frecueniemente en el dmbito
hindd. Es ¢l nombre de un rishi, hijo de Kanva mencionado en Rig
Veda VIII, 8, 8, y de un pocta'aulor del himno X, 187 del mismo
Veda. Manusmpti VIII, 116 (cf. comentario de Kullika) menciona a
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este mismo rishi Vatsa y seiiala cémo €1 mismo se sometié a la ordalia
del fuego para probar que era, segiin él mismo afirmaba, de origen
brahménico (Macdonell and Keith II, p. 238). Vatsa es el nombre de
dos personajes del Kathdsaritsagara: un brahmdn (I, 6, Historia de
Gunadhya), y un asceta (VI, 2, Historia de Sushena y Sulochand).
Es también el nombre de un principe, el hijo del rey Pratardana
(Mahabharata X1, 49, 71).

18. Bakkula
P Bakkula, Bikula, Vakkhula

Ch Po-chii-lo
T Ba-kku-la, Bag-ku-la, Ba-ku-la, Bag-kul
J Hakura
Su nombre fue interpretado con el sentido de “dos familias”, y
derivado del hecho de que, de acuerdo con una leyenda acerca de €,
¢l pertenecia a dos familias.
Bakula (con una k) es el nombre de un 4rbol; es también uno de los
1000 nombres de Shiva, Maehdbhdrata (ed. Poona) XIII, 17, 107 (varia
lectio, en nota).

15. Mah&kaushthila
P Mahakottita
Ch Mo-ho-chii-ch’ih-lo
T Gsus-po-che : “Gran-Estémago”
I Makakuchira

Mahidkaushthila nacié en una rica familia brahmaénica de Shravasti.
El nombre de su padre era Ashvaliyana y é! tenfa gran conocimiento
de los Vedas (Malalasekera 11, pp. 485-487). Muy probablemente
Mahdkaushthila fue un miembro de una rama del muy famoso gotra
de Aévaliyana.

Muchas personas pertenecieron a este gorra. El miembro més cons-
picuc de la familia era Ashvalayana, el fundador de una escuela védica,
a la cual pertenecicron dos importantes textos védicos: Ashvalayana-
shrautasima y Ashvalayana-gribyasitra (Gonda, The Ritual Sitras, In-
dex). :

El traductor tibetano interpretd el sanscrito XReugsthila como un
derivado de kostha “estdmago, abdomen”, y en consecuencia tradujo
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Mahakaushthila como Gsus-po-che: “Gran-Estémago”, Observemos
que Tao-sheng (Young-ho Kim, p. 165) en su comentario del Siwa
del Lofo indica que la palabra china equivalente a Mahikaushthila es
Ta-hsi: “Gran Rodilla”, Quizds Mahikaushthila era s6lo un apodo del
discipulo de Buda.

20. Bharadvija
P Bhiaradvija
Ch -
T Ba-ra-dhva-tsha
J -

Bharadvija era un brahmén de Rajigriha que pertenecia al antiguo
y numeroso gorra de Bharadvija.

El nombre Bharadvija aparece frecuentemente en la tradicién
onomdéstica india. El Sexto Libro del Rig Veda fue compuesto, de
acuerdo con la tradicidn, por un rishi llamado Bharadvaja, Bharadvija
era el nombre del fundador de la escucla védica a 1a que se adscriben un
Shrautasiitra y un Grihyasiera (Gonda, The Rimal Sitras, Index); de un
destacado maestro de Ciencia Politica, citado varias veces por Kautilya
(Kangle III, p. 46). Bharadvija era también ¢! nombre de familia
del gran maestro Nyaya Uddyotakara (Matilal, p. 85). Se menciona
a Bharadvajavyrd, un antiguo comentario del Vaisheshikasiira, que no
ha llegado hasta nosotros, pere que es a menudo mencionado por
Shankara Mishra en su Upaskara (Faddegon, pp. 34-40 y p. 17); ¥
también a Bharadvajashikshd, una obra sobre Fonética (Subhadra Jha
en Winternitz I11, 2, p. 465).

El Canon Pili menciona a algunas personas que se lamaron
Bharadvaja, y que vivieron en Rajigriha, Venuvana, Shravasti, Kosala, -
etc. Muchas de ellas se unicron a Ja Comunidad Budista como monjes
o como discipulos laicos (Malalasekera 11, pp. 372-374).

21. Mahananda o Nanda
P Nanda

Ch Nan-t'o
T Dgab-bo: “Alcgria”
J Nanda
Nanda era ¢l medio hermano de] Buda Shakyamuni.
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Nanda era un nombre comin en India. En el Mahabharata Nanda era
el nombre de un hijo de Dhritardshira; de un pastor de vacas; de una
serpiente; de dos guerreros de Skanda (Strensen, p. 503). Vishnu era
también llamado Nanda (Vishnusahasranama 528). Nanda es el nombre
de una dinastia que reind en el norte de la India por cerca de 30 afios
¥ que fue derribada por Chandragupta Maurya alrededor del 322 a.C.
(The History and Culture of the Indian People 1, pp. 31-35).

Muchas personas cn los textos budistas llevan este nombre: el
discipulo del asceta brahmanico Bavarf; un pastor de vacas de Kosambr,
un vaquero que vivia en Shravasti; un esclavo; un brahmén que vivia cn -
Takshashila muy conocedor de los Vedas, ete. (Malalasekera I, pp. 10-
17). De acuerdo con Mahavyutpatti 9471, un monje llamado Nanda fue
uno del grupo de monjes denominado sadvargika (pali chabbaggiya),
pero no fue asi de acuerdo con 1a tradicion pali. Estos monjes en los
textos pilis eran dados como ejemplo de violacion de las reglas del
Vinaya (Malalasekera I, p. 926). No parece que este Nanda sagvargika
era ¢l mismo que Mahdnanda o Nanda, el medio-hermano de Buda.

En compuestos con atras palabras, Nanda aparecc en muchos
nombres dc personas, como por ¢jemplo: Nanda Vatsa era un macstro
Ajivika predecesor de Maskarin Goshala (Makkhali Gosala) (Basham,
Pp. 27-29); Nandagopa cra el nembre del padrastro de Krishna y
Nandabhadra, de un vaishya reiigioso (Mani, p. 524); Nanda Pandita
en el siglo XVI es un escritor de Dharma (Kane, Vol. |, 2, seccién 110).
Nanda Kumar ¢ra un brahimén bengali que tuve actividad politica en
la India durante Ja segunda mitad del siglo XVIII (8. Bhattacharya,
pp- 633-634). CL New Catalogus Catalogorum, Vol. IX, pp. 326-327, y
Aufrecht, 1, pp. 275-276, para otros nombres compuestos con Nanda,

22. Upananda
P Upananda
Ch -
}‘ Ne-dgah : “Alegria-cercana”

Era del clan de los Shikyas, Es mencionado algunas veces en el
Vinaya como un monje vicioso, especialmente caracterizado por su
codicia. De acuerdo con Mahavyutpatti 9472, Upananda cra también
uno del grupo de monjes sadvargika (pali: chabbaggiya), pero no
de acuerdo con la tradicién pali (Malalasekera 1, p. 926). En el
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Mahabharata Upananda es ¢l nombre de un hijo de Dhritarishira; de
vna serpiente; y de un guerrero de Skanda (Sorensen, p. 692; Mani,
p. 808).

Upananda era también el nombre de un comandante en jefe del
reino de Magadha, de un rey Niga, ete, (Malalasekera I, pp. 393-396).

23. Sundarananda
P  Sundarananda, Nanda
Ch Sun-to-lo-nan-to
T Mdzes-dgah : “Alegria-hermosa”
I Sondarananda
Sundarananda parece set otro nombre de Nanda, quien era famoso
por su belleza,

24. Parpa Maitrdyaniputra
P Punna-Mantiniputta
Ch Fu-lou-na-ni-to-lo-ni-tzu
T Byams-mahi-bu-gan-po : “Pleno, Hijo-de-Maitri”
J  Furuna

Parpa Maitrayaniputra pertenecia a una familia brahmdnica de
Donavastu cerca de Kapilavastu, Recibié el nombre de Maitrayiniputra
per su madre, El Mahdvastu 111, 380-382 (ed. Senart) contiene veinte
estrofas atribuidas a Ptirpa Maitrayaniputra.

En el Mahdibhrarara Parna aparece como ¢l nombre de una serpiente
y de un gandharva (S6rensen, p. 567). Es también uno de los mil
nombres de Vishnu (Vishanusahasrandma 683). Plirnaka era el nombre
del general del ejército de los Yakshas; de un ministro de Vesamunu o
Kubera, el dios de las riquezas y los tesoros; del padre de Dadimunda,
una deidad que acompana a Vishpu (Haussig (ed.), pp. 631y 572).

En tiempo de Buda el nombre Pirna pertenecidé a una persona
nacida en la familia de un jefe de familia. Parna o Pirnaka era
también el nombre de un shresthin de Rijagriha; de un esclavo; de un
asceta desnudo; de algunos discipulos de Buda; de uno de los dieciséis
discipulos del brahmdn asceta Bavari, etc. (Malalasekera il, pp. 220-
224},

Kumiarajiva translitera Parna y Maitrayaniy traduce putra por su
equivalente chino fzu. El traductor tibetano traduce Pirpa por su equi-
valente tibetano gan-po: “plena”, y Maitrayaniputra también por sus
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palabras tibetanas equivalentes Byamis-ma: “Maitrayant”, y bu: “hijo”.
Byams-pa en tibetano, como. maini en sdnscrito, significa “amor”,
“hencvolencia™.

25. Subhti
P Subhati

Ch Si-p’u-t7i
T Rab-hbyor : “Bienestar”
J  Shubodai
Subhiiti era el hermano menor de Anathapindika, un banquero de
Shravasti, famoso por su generosidad con Buda,
Subhiiti era también el nombre de un personaje del Kathasarit-sagara
(un bandido brahmén), XII, 6, p. 186, ed. Patna).
Subhiti en compuesto con candra (Subhiticandra) era el nombre de
un lexicSgrafo (Vogel, p. 314).

26. Rahula
P Rhahula
Ch Lo-hou-lo
T Sgra-gcan-dzin : “Eclipse-de-Luna”
J Ragora

Rihula era el hijo Gnico del Buda Shakyamuni,

Rihula era también el nombre de uno de Ios cuatro monjes
que acompafaron a Saddharmajyotishpila (generalmente conocido
como Chapata) a su rcgreso de Ceildn a Birmania, donde fundara ¢l
Sthalasangha (una secta) en Pagan en el siglo XII d.C. Saddharmajyo-
tishpdla era el autor de varias obras budistas (Norman, pp. 153, 164,
y 171, y Malalasekera II, pp. 737-740y 1016). La Simasankarachedani,
una obra acerca de limites entre las comunidades budistas, es atribuida
a un autor llamado Shri Rahula, guien escribié en el siglo XV d.C.
(Normam, p. 172). Rahula era también el nombre de un rey chakra-
vartin (Mahavyuipati 3611). Existié un lexicégrafo de précrito llamado
Rahulaka (Vogel, p. 344). En nuestros dias Réhula es un nombre bu-
dista comiin, como por ejemplo el del muy conocido autor Walpola Ra-
hula,

El traductor tibetano traduce ¢l nombre Rahula, del hijo de Buda,
por Sgra-gean-dzin, que en este caso debe ser tomado con el sentido de
“un eclipse de luna”, en vista dc Ia tradicién de que un eclipse de luna
tuvo lugar en ¢l momento de su nacimiento,
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27 Ananda
P Ananda
Ch A-nan
T Kun-dgah bo: “Alegria”
J  Anan

Ananda era primo hermano de Buda y uno de sus m4s importantes
discipulos.

Dellado hindid muchos autores han tenido este nombre como puede
verse en ¢l Catalogus Catalogorum de Aufrecht y en ¢l New Cartalogus
Catalogorum sub Ananda, como por ejemplo: €l padre del Acharya
Shaiva Sominanda de Cachemira; un antecesor del autor de Dharma
Gadadhara; un hermano menotr de Bilhana el autor det Vikramanka-
devacharita; un gran médico; un naiyayika; varios kavis; el autor de un
tratado sobre erdtica, Kokarnarijari, etc.

En los textos palis ¢l nombre Ananda es también el nombre de un
ey ksharriva de Hamsavaty, de un banquero de Shrivasty, de un jo-
ven brahmdn, de un primo de la rherf Uppalavanni, etc. (Malalasckera
I, pp. 249-272). Otro de los cuatro monjes que acompaiiaron a Sadd-
harmajyotishpila (Chapata) cn su retorno de Ceildn a Birmania se lla-
maba Ananda (ver la scceidn precedente sobre Rahula), Ananda era el
nombre del autor de la Milattka, un comentario al 4bhidhammapitaka
(Norman, p. 148). Este Ananda probablemente era cl maestro de Chu-
ila Dhammapala, autor del Sacchasanihepa (Norman, p. 152). Ademds
Ananda era también el nombre de un maestro de Buddhappiya, autorde
varias obras (Norman, pp. 159, 164, 173). De acuerdo ¢on su comentario
titulado Sadhammopdyanaviggaha, €l Saddhammopdyana tiene como
autor a un cierto Abhayagiri Kavichakravarti Ananda Mahathera (Nor-
man, pp. 159-160). En el colofén Updsakajanalankdra, un tratado sis-
temdtico sobre la conducta de un laico, se indica que su autor s Ananda,
un sthalachariya que vivié en el siglo XII (Norman, p. 170).

En compuesto con otras palabras, el nombre Ananda es frecuente-
mente usado, como por ejemplo en Anandagarbha, en Anandavardha-
na, ambos autores budistas (Naudou, pp. 124-125, 100 y 103) y en mu-
chos otros, como puede verse en Aufrecht I, pp. 46-43, y New Catalo-
gus Catalogorum, pp. 97-119 (por ejemplo Anandakanda Anandakavi,
Anandagajapati, Anandagiri, Anandacaltanya, Anandatirtha, etc.).
Anandashravaka es el nombre del octavo Tirthankara jaina (Stevenson,
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p. 276). Anandapila fuc un rey de la dinastfa hindé Shahiya de Ud-
bhandapur (Bhattacharya, pp. 44-45).

2. Los nombres de los Bodhisattvas

En lo que sigue damos los nombres de los Bodhisattvas en sdnscrito
(como aparecen en cl Primer Capitulo del Siira del Loto), en chino
(Ch) (como aparcen et la traduccion de Kumdrajiva del Siirra del Loto),
en tibetano (T) (como aparecen ¢n la traduccion tibetana del Sarra del
Loto), y cn japonés (J).

1. Maiijushri: “(Que posee) hermoso (dulce, etc.) Esplendor (Gloria,
Auspicio, etc.)”.

Ch Wen-shu-shih-li

T Hjam-dpal

J Monjushiri (o Monshushiri)

* 2, Avalokiteshvara: “Sefior mirado (es decir, reverenciado por otros)”.
Ch Kuan-shi-yin
T Spyan-ras-pzigs-dba n-phyug: “Sefior que mira con visign
penetrante”
J Kanzeon

3. Mahasthdmaprapta: “Que ha ganado un Gran Poder”.
Ch T¢é-ta-shih
T Mthu-chen-thob
J  Tokudajsei

4. Sarvarthandman: “Cuyo nombre es ‘Beneficio de todos™ (?).
Ch —
T Don-thams-cad-ces-bya-ba
J -

5. Nityodyukia: “Siempre lleno de Encrgia”.
Ch Ch’ang-ching-chin
T Rtag-tu-brtson
J  Joshojin
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6. Anikshiptadhura: “Que no rechaza la Carga”,
Ch Pu-hsiu-hsi
T Brison-pa-mi-gton-ba
J  Fukusoku

7. Ratnapini: “Mano enjoyada (o preciosa)”.
Ch Pao-chang
T Lag-na-rin-chen
J Hosha

8. Bhaishajyarija: “Rey de las Medicinas”.
Ch Yo-wang
T Sman-gyi-rgyal-po
J  Yakud

9. Bhaishajyasamudgata: “Excelente en Medicinas”.

T Sman-yan-dag-hphags
J -

10. Vyiiharaja: “Rey de Magnificencia”.
Ch -
T Bkod-pahi-rgyal-po
J -

11. Pradanashiira: “Héroe en Donaciones”.
Ch Yung-shih
T Rab-tu-sbyin-dpah
I Yuze

12, Ratnachandra: “Luna enjoyada (o preciosa)”.
Ch Pao-yiich
T Dpah-rin-chen-zla-ba
J  Hopachi
El traductor tibetano agrega a este nombre y al siguiente el epiteto
dpal: §iira, vira, quizés por influencia del nombre gue precede.
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13. Ratnaprabha: “Resplandor enjoyado (o precioso)”,
Ch Yiich-kuang
T Dpah-rin-chen-hod
J  Gakkd

Kumarajiva tradujo rama en esi¢c nombre por el signo chino yrieh
(luna) en lugar del signo pao (iesore, joya), que él usa en ¢l case de

Ratnapani (7) para traducir la misma palabra rafna.

14, Pdrnachandra: “Luna llena®,
Ch Man-yiich
T Dpah-zla-gan
J  Mangachi

15. Mahavikramin: “De Gran Heroismo”.
Ch Ta-pi
T Gnon-pa-chen-po
J  Dairiki

16. Anantavikramin: “De [limitado Herojsmo”.
Ch Wu-liang-li
T Mthah-vas-gnon
J Muryoriki

17. Trailokyavikramin: “Que trasciende los Tres Mundos™.
Ch Yiieh-san-chiai
T Hijig-rten-gsum-gnon
J  Ossangai

18. Mahapratibhana: “Dc Gran Eloquencia™.
Ch -
T Spobs-pa-chen-po
h S

19. Satatasamitdbhiyukia: “Sicmpre continuamente Diligente”.

Ch —
T Rtag-par-rgyun-tu-brtson
J -
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20. Dharanundhara: “Sostenedor de la Tierra™.
Ch -
T Sa-hdsin
I -

21. Akshayamati: “De [nteligencia no agotada”.
Ch -
T Blo-gros-mi-zad-pa
] -

22. Pacd,:rl?ashri: “Gloria del Loto”.

T Pad-mahi-dpial

J
23. Nakshatraraja: “Rey de las Constelaciones”.
Ch -
T Skar-mahi-rgyal-po
J -
24. Maitreya: “Benevolente”
Ch Mi-lé
T Byams-pa
J  Miroku

25. Simha: “Le6n”
Ch -
T Sems-dpah
N

3. Nombres de Bodhisattvas excepcionalmente
incluidos en Ia tradicion onomdstica india

Mafijushri (1, en la lista incluida en la segunda parte de estc Apéndice),
por ejemplo, era el nombre del pandit que colabord en la traduccin
del Tarastotra y del Karmasamksepa y de uno de los traductores de la
Aryavajracchedildprajfiaparamitagika de Kamalashila (Naudou, pp. 66
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y 89). El nombre Mafijushri es tambi€n usado en compuestos para
formar nombres propics, como Mafijushii-varman, traductor de la
Jatakamalad de Shiira; Mahjushii-sattva, traductor que colabordé con
Marpa (Naudou, pp. 194y 174); Manjushri-kirti, autor del comentario
Kirtimala al Samadhirgastitra (cf. Cuppers, p. 110).

En cuanto a Avalokiteshvara (2), es €l nombre de un escritor budista
a quien se le atribuyen dos obras:

Kalacakrarantrahrdayavriti-Vimalaprabhanama y Tarapardjika (New
Cataiogus Catalogorum 1, p. 424). La primera parte del nombre
Avalokiteshvara también aparece en €l nombre Avalokitavrata, elautor
de una muy exiensa y detallada rika al PrgjAdpradipa de Bhavaviveka
(Ruegg, p. 67); en el nombre de un poeta mencionado en Subhdsirdvali
de Vallabhadeva (1088): Bhartavalckita; y en ¢l nombre Avalokita-
simha de un Bhikshu de Kifichi que dond una imagen de Buda en
bronce encontrada en Kirkihdr que data de los siglos IX-XI; v del
monje de Nepal autor del Dharmasamuccaya, una compilacion similar
al Dhammapada (Encyclopaedia of Buddhism 11, 3, p. 406). Avalokita
solo era el nombre de un guru de Vigbhata, autor del tratado médico
‘AStangahrdayasamhitg (Vogel, p. 7).

Maitreya (24) tiene cierta conexién con la tradicidn onomistica
india. Es el nombre de un gorra brahméinico (Macdonell-Keith II,
p- 180). Aparece algunas veces s0lo 0 €n nombres compuestos, como
por ejemplo: Maitreva, el fundador de la escuela Yogachdra del Bu-
dismo; Pandit Maitreyanatha, el autor de una fikd a la Bhavasahkranti
(ed. Sastri, pp. 31-42), atribuida a Nagirjuna; Maitreya(rakshita), que
compuso un comentario al Dhdtupatha, llamado Dhampradipa (Vogel,
p- 101, nota 63).

Simha (25), literaimente “leén”, es frecuentemente usado como
nombre propio tanto en la tradicién hindd como en la tradicién budista.
Mencionemos algunas de las personas que llevaron esle nombre:
un astronomo (Aufrecht 1, p. 716 b); un pariente de Prithvihara,
terrateniente feudal de Cachemira (Rajatarangini VIIL, 957 y 1006);
un hermano de Simba, que fue el comandante en jefe de Sussala, un
rey de Cachemira (Rajatarangint VIII, 1045); un rey de la dinastia
Gohila de Mewar (The History and Culture of the Indian People, The
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Age of Imperial Kanauj, p. 108); un pandit de Cachemira mencionado
en Anales de Ladakh (Naudou, p. 45); un general (senapani} en Vaishall
(Mahavastu 1, 288); un mercader (Divpavadina, p. 523, linea 22}, etc.
Simha aparece como miembro de nombres propios compuestos: Simha-
gupta, padre de Vigbhata (Vopel, p. 7); Simha-tilaka Stri, un Jaina:
Simha-datta, un poeta (Aufrecht 1, p. 716 b); Amara-simha, €l autor
del Amarako$a; Simha-raja, Simha-ratha, Vijaya-simha, Tilaka-simha,
Udaya-simha, Thakkana-simha, etc., que son personajes histricos
(politicos, guerrcros, reyes, eic.) mencionados en Rajararangini  (VI,
176; VII, 82; VI1II, 184, 430, 573, 592, 632, 713; VII, 581, 1054, 1299;
VIII, 1045), Jaya-simha, rey de Cachemira de la segunda dinastia
Lohara (1128-circa 1154); los reyes Paficama-simha, Simha-candra,
Simha-deva (Naudou, pp. 38, 202, cf. Tarandtha en la traduccién de
Schiefner, p. 158); Jiidnasimha, otro nombre de Naropa; Vidyikara-
simha o Vidyd-simha, traducior de Jatakamala, Deva-simha, quien
junto con Vidyakara-simha introdujeron la logica de Dharmakirti en
Cachemira; Devavit-simha, maestro de hThon-mi Sambhota, €l famoso
enviado del rey tibetano Sron-becan-sgam-po, que fue a la India a
aprender el alfabeto indio para adaptarlo al idioma tibetano (Naudou,
pp. 147, 194, 43, 45, 61) etc. Es digno de mencidn ¢l hecho de que en ¢l
Saddharmapundarikasima 1, estrofa 93, y en Rajatarangini 1,172, Buda
es llamado Shakyasimha.

Es necesario hacer notar en relacién al nombre Simha (el mads
a menudo usado entre los nombres de Ios Bodhisattvas) que, mds
que un nombre propio, parece ser un apelativo honorifico como §r,
svamin, dcarya, pandita, ctc., agregados al verdadero nombre propio,
para cxaltar la excelencia del poseedor del nombre. Es especialiente
aplicado a gobernantes y guerreros, cuyo valor, coraje, proezas, intenta
senalar. Los ejemplos del uso del nombre Simha perienecen en general
a un perigdo tardio, como también ocurre con Maifjushri, Avalokita-
Ishvara y Mailreya.

32


http:Shakyasirp.ha
http:Jaya��sirp.ha

Obras citadas

Aufrecht, Th., Caralogus Catalogorum, Wiesbaden, F. Steiner, 1962.

Bagchi, P. Ch., Le Canon Bouddhique en Chine, Tome ler, Paris, P. Geuthner, 1927,

Basham, A, L., History and Doctrines of the Afivikas, London, Luzac & Company Lid.,
1951.

Bhattacharya, 8., A Dictionary of Indian History, Calcutta, University of Calcutta, 1967.

Bhattacharyya, B., The Indian Buddhist Iconngraphy, Mainly Based on the Sadhanarnala
and Cognare Taneric Texts of Rimais, Calcutta, K.L. Mukhopadhyay, 1968,

Buddhism, Art and Faith, , edited by W. Zwalf, London, British Museum, 1985,

Rumouf, E., Le Lotus de la Bonne Lok, Paris, Maisonneuve, 1973,

Coedis, G., Les Erats hindouisés d’Indonchine et &'Indonésie, Pads, E. de Boccard,
1964,

Cippers, Ch., The IXth Chapier of the Samadhirdjasiutra, Stuttgart, F Steiner, 1990

Daifé Buten, Vol. IV, traduccién japonesa del Stitra del Lote de Nagao, G., y otros,
Tokyo, 1976.

De la Vallée Poussin, L., “Avalokite$vara”, en ERE, 2, pp. 256-261.

De la Vallée Poussin, L., “Mafijusii”, en ERE, 8, pp. 405-406.

De Silva-Vigier, A., La Vie di Bouddha, Londres, Phaidon Press, 1955,

Edgerton, F, Buddhist Hybrid Sanskrit Grammar and Dicdionary, Volume IT: Dictionary,
New Haven, Yale University Press, 1953,

Encyclopaedia of Buddhism, edited by GP. Malalasekera,. Ceylon (St Lanka),
Government of Ceylon (Sri Lanka), 1961 y ss., hasta ¢l Vol. ¥V, Fasc. 3, 1992,

ERE = Encyclopaedia of Religion and Erhics, ed. J. "Hastings, Edinburgh, T. & T.
Clark, 1964.

Faddegon, B., The Vaicesika-System, Wiesbaden, M. Sindig, 1969,

Garbe, R., Die Samichya-Philosophie, Leipzig, H. Haessel, 1894,

Gonda, I., The Ritual Sitras, Wiesbaden, O. Harrassowitz, 1977.

Gonda, 1., The Vision of the Vedic Poets, The Hague, Mouton & Co. 1963,

Hallade, M. and Iinz, H., Gandharan Art of North India, New York, Harry N. Abrams,
1968,
Hara, Minoru, Reseiia de: PaSupata Sitram with Pafichartha-Bhasya of Kaundinva,
by Haripada Chakraborti, Calcutta, Academic Publishers, 1970, en Indo-Iranian Journal
XVI, 1, 1974, pp. 57-80.

Haussig, H. W, (ed.), Gétter und Mythen des indischen Subkontinents, Stuttgan, Klett-
Cotta, 1954.

Hopkins, E.W,, Epic Mythology, Strassburg, Karl 1. Triibner, 1915.

Hurvitz, L., Seriptire of the Lotus Blossom of the Fine Dharma (The L otus Sitra), trans.
from Chinese of Kumérajiva, New York, Columbia University Press, 1976.

1-Tsing, A Record of the Ruddhist Religion as practised in India and the Malay
Archipelago (A.D. 671-695), Delhi, Munshiram Manohatlal, 1965,

Iwanami Series, No. 33-304-1, traducci6n japonesa del Sétra def Loto de Sakamoto
Yukio e Iwamoto Yulaka, Tokyo, 1988

Kane, P. V., History of Dharmasasira, Poona, Bhandarkar Oriental Reseairch Institute,
1968.

Kanc, P. V., History of Sanskrit Poerics, Delhi, Motilal Banarsidass, 1961.

Kangle, R. P, The Kauiliva Arthafastra, Part 11l A Srudy, Bombay, University of
Bombay, 1965.

Kato, Butind, The Threefold Lotus Siitra, Tokyo, Kosei Publishing Co., 1988.

83



Kern, H., The Saddharma-pundartka or The Lons of the True Law, Delhi, Motilal
Banarsidass, 1963,

Kirfel, W., Die Kosmographie der Inder, Darmstadl, Wissenschaftliche Buchgesells-
chaft, 1967,

Kirfel, W, Symbolik des Buddhismus, Stuttgart, Hiersemann, 1959,

Kunjusni Raja, K., Indian Theories of Meaning, Adyar, The Adyar Library and
Research Cenlre, 1969,

Kurita, Isao, Gandharan Ar, Tokyo, 1988-1990,

Lamotte, E., Histoire du Bouddhisme Indien. Des Origines & Uére Saka, Louvain, Institat
Orientaliste, 1958

Lamotte, E., “Manjusi”, en Toung Pac 48, 1960, pp. 1-96.

Law, B.C., The Life and Work of Buddhaghosa, Delhi, Nag Publishers, 1976,

Macdonell, A, A., and Keith, A. B., Yedic fndex of Names and Subjects, Delhi, Motilal
Banarsidass, 1967.

MacQueen, (., “luspired speech in carly Mahayana Buddhism 1 and 11", en Religion,
London, Vol. 11, Octaber 1981, pp. 303-319, y Vol, 12, January 1982, pp. 49-65.

Malalasckera, G. B, Dictionary of Pali Proper Numes,1.ondon & Company (PTS), 1960.

Mani, Vellam, Puranic Encyclopaedia, Delhi, Motilal Banarsidass, 1979.

Mochizuki, Shinko, Bukkve Dai Jiten, Tokyo, Sekai Seiten Kankd Kyokai, 1960-1963.

Murano, Senchu, The Lotus Sutra, The Sttra of the Lotus Flower of the Wonderfill
Dharma, Tokyo, Nichiren Shu Shimbun Co., 1991,

Naudou, )., Les Bouddhistes Kasmirens au Moyen Age, Paris, Presses Universitaires
de France, 1968.

Now Catalogus Catalogorum ed. V. Raghavan, Madras, University of Madras, 1968 ss.

Norman, K. R., Pali Literature, Wiesbaden, O, Harrassowilz, 1983,

Pingrece, D., Jorihsasmra, Wiesbaden, O. Harrassowitz, 1981.

PTS = Pali Text Society.

Ruegg, D. 8., The Literaure of the Madhvamaka School of Philosophy in India,
Wiesbaden, O, Harrassowitz, 1981,

Sastri, N, A., Bhavasardrind Siarra and Naganuna's Bhavasankranti §'dsira, with the
Commeniary of Maitreyanatha, Adyar (Madras), Adyar Library, 1938,

Scharfe, H., Grammatical Literature, Wiesbades, Q. Harrassowitz, 1977,

Schumann, H. W., Buddhistische Bilderwelt. Ein ikonographisches Handbuch des
Mahdyana- und Tantrayana-Buddhismus, Kéln, Diederichs, 1986.

Seckel, D., The Art of Buddhism, London, Melhuen, 1964.

Sivasvamin, Kapphinabhyudaya, Lahore, The University of the Panjab. 1937,

Soothill, W. E. and Hodous, L., 4 Dictionary of Chinese Buddhist Terrns, Taipei, Ch’eng
Wen Publishing Company, 1972.

SGrensen, 8., An Index to the Names in the Mahabharata, Delhi, Motilal Banarsidass,
1963.

Stevenson, S., The Heart of Jainism, London, Oxford University Press, 1915

Tho-sheng, ver Young-ho Kim.

The History and Culture of the Indian People. The Age of Irmperial Unity, Vol. I1, Bombay,
Bharatiya Vidya Bhavan, 1960

The Sacred Art of Tibes, eds. M.M. Rhie, RAF Thurman, London, Thames and
Hudson, 1991,

The Way of the Buddha, Delhi, Publications Division, Minisiry of Information and
Broadcasting, Government of India, 2500 B.E. (= 1956).

Tsukamoto, Zenryil, A Hisiory of Early Chinese Buddhism, Vol. 1, Tokyo, Kodansha,
1985,

84



Ui, Hakuju, “Maitreya as an Historical Personage”, en fndian Studies in Honor of
Charles Rockwell Lanman, Cambridge Mass., Harvard University Press, 1929,

Visnusahasranaina, ed. R. A. Sastry, Adyar (Madras), The Adyar Library and
Research Centre, 1980,

Vogel, C., Indian Ledcography, Wiesbaden, O. Harmassowitz, 1979.

Winternitz, M., History of Indian Literature, Vol. 111, Part 11 (Scientific Literarure),

Dethi, Motilal Banarsidass, 1967.
Young-ho Kim, A Study and Translation, Tao-sheng's Conunentary on the Lotus Sitera,

Albany, Stale University of New York Press, 1990,

85



Estudios europeos
contemporaneos sobre
el Budismo en Asia Central’

Russell Webb

Descubrimiento de la civilizacion del Turkestin

iertamente €l mas facinante y complejo episodio en

ios Estudios Budistas modernos estd constituido por
el redescubrimiento de las ciudades-estado en el Turkestan,
donde una civilizacion entera estuvo preservada bajo las
arenas por mil anos. En el espacio de unas pocas décadas
todos los hilos de maxima aventura, analisis lingiiistico, es-
tudio textual y apreciacion artisticafueron entretejidos para
fomar la tnica y colorida cronica de exploracién y subse-
cuente investigacion. Desafortunadamente, el espacio nos
impide esbozar siquiera un adecuado trasfondo para €ste

* El presente trabajo esla traduccién al espafiol del articulo “Contem porary European
Studies on Buddhism in Central Asia”, de Russell Webb, publicado en Buddhisr Studies
Review (Londres), Vol. 3, N2 2, 1986, pp. 125-131, Este anfculo forma parte de la
ponencia “Contemporary European Scholarship on Buddhism”, que el autor presentd en
¢l seminario sobre “The Buddhist Heritage” (La herencia budista), que tuvo lugar en el
School of Oriental and African Studies, University of London, en noviembre de 1985. 1a
indicada ponencia fue incluida en las Actas de dicho Seminario, editadas por el Profesor
Thadeusz Skorupski, bajo el titunfo The Buddhist Heritage, Tring (Inglaterra), The Institute
of Buddhist Studies, 1989, pp. 247-276. Agradecemos a la Buddhist Smdies Review y
a Russell Webb por habernos autorizado a realizar la traduccién del referido articulo
y ainclnirlo en REE.
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en extremo significativo evento en los Estudios Budistas oc-
cidentales.

A partir de la adqguisicién de manuscritos indescifrados
por parte de los cénsules britinico y ruso en Kashgar
(Macartney y Petrovsky), se inici6 la carrera para obtener
la mayor cantidad de textos y artefactos que fuera posible.
Los principales pioneros llegaron de Rusia (S. Oldenburg
y D. A. Klementz), Alemania (A. Griinwedel y A. von
Le Coq), India Britanica (representada por un arqueélogo
hangaro, Aurel Stein) y Francia (P. Pelliot).! En el 12°
Congreso Internacional de Orientalistas (Roma, 1899) una
‘Asociacion Internacional para la Exploracién de Asia
Central y el Lejano Oriente’ fue propuesta y, aunque
escasa cooperacion internacional fue realmente obtenida,
con todo, el reconocimiento de la importancia de la regién
dio como resultado la formacién (en los afios sesenta)
de una Asociacidn Internacional para el Estudio de las
Culturas del Asia Central patrocinada por la UNESCO
-siendo particularmente activo €l Comité Soviético para el
Estudio de las Civilizaciones del Asia Central.

Investigaciones en Rusia

Ias intensas biisquedas durante los afios treinta y después
de la Segunda Guerra Mundial revelaron no menos de
veinte emplazamientos budistas en las Republicas Centro-
asidticas Soviéticas de Kirghiz-, Tadjik-, Turkmen- y Uzbe-
kistdn. Las mas importantes son las de Adzhina-Tepe en
Tadjikiztan y Kara-Tepe en Uzbekistédn, las cuales han sido
exploradas a fondo bajo la direccion de B. A. Litvinsky y
B. Y. Stavisky respectivamente. 2 Litvinsky ha publicado un
valioso articulo “Outline History of Buddhism in Central
Asia”, en Kushan Studies in USSR (ver nota 2). Este articulo
ha sido reimpreso en Encyclopaedia of Buddhism 1V, 1, Sri
Lanka, 1979, pp. 21-52.
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Hoy el méas prolifico escritor en la materia —en ruso y
en inglés— es G. M. Bongard-Levin del Instituto de Estu-
dios Orientales (Moscil). El (junto con otros colegas ru-
sos) ha editado el Kunalavadana (1963 y Calcutta, 1965)
y fragmentos del Saddharmapundarikasitra, de la Sumu-
khadharani y del DharmaS$arirasiitra (Indo-Iranian Journal
1965-9), del Mahdydna Mahdparinirvanasitra (Journal of the
International Association of Buddhist Studies, 1981, Acta An-
tigua XXV, Budapest, 1977, e Indologica Taurinensia V111 -
IX, 1980-1). Muchos de estos trabajos, junto con diversos
informes relevantes, fueron incluidos en su Sfatdies in An-
cient India and Central Asia (Calcutta, 1971)y en 4 Complex
Study of Ancient India (Delhi, 1986). Ver también su “Study
of Ancient Indian Civilisation in the USSR”, en The Image
of India (Moscu, 1984, especialmente €l Capitulo VI); New
Sanskrit Fragments of the Mahaydna Mahdparinirvanasiira
y, en colaboracién con M. 1. Vorobyova-Desyatovskaya, fn-
dian Texts from Central Asia (Leningrad Manuscripts Collec-

“tion) (ambos publicados en Tokyo, The Internacional Ins-
titute for Buddhist Studies, 1986). Otros articulos incluyen
“On Buddhist Studies in the USSR” (Journal of the Asia-
tic Society of Bengal, Calcutta, 1969), “Buddhist Studies in
the USSR and New Archaeological Excavations in Soviet
Central Asia” (East Asian Cultural Studies X1, Tokyo, 1973)
y “Trends in the Studies and Research on Buddhist Art in
USSR and Eastern European Countries (1960-69)” (ibid.,
X1V, 1975).

En Leningrado, V.5. Vorobyev-Desyatovsky (1927-56)
continud el trabajo de Oldenburg clasificando y compilando
el primer inventario de manuscritos budistas sanscritos y
khotaneses que habian sido depositados en la biblioteca del
Instituto. Identifico varios textos importantes y publicod sus
hallazgos en ruso. Su viuda, Mariya, ha colaborado con
Bongard-Levin en la edicion de textos sanscritos de Asia
central y, con Eduard Tyomkin, describié “The Manuscripts
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of Central Asian Fund” (“The Oriental funds of the largest
libraries of the Soviet Union”, Moscii, 1963). L. G. Ger-
zenberg editd diecisiete folios de la recension khotanesa
del Samghatasitira para su tésis doctoral (Leningrado, 1966)
(ain no publicada).

Investigaciones en Alemania

En Alemania3 la investigacion de los textos traidos por
las sucesivas expediciones desde su ‘esfera de influencia’,
Turfan, 4 ha mantenido a los especialistas enteramente ocu-
pados por casi un siglo. El decano de esta empresa fue indu-
dablemente Ernst Waldschmidt (1897-1985) quien ocupé la
Cétedra de Filologia India en Goéttingen y fue por algiin
tiempo Conservador del Berlin Museum fiir Volkerkunde.
Obtuvo su doctorado (publicado en Leipzig, 1926) con
su edicién de los fragmentos del Bhiksuni Pratimoksa de
-los Sarvastivadins y la reconstruccion del original sans-
crito mediante la comparacién con las recensiones tibe-
tana, pali y china. Desde entonces dedicé su atencién a edi-
tar y traducir tales materiales sanscritos ‘perdidos’, espe-
cialmente del Mahdparinirvanasiitra (3 vols., Berlin, 1950 -
51), del Catuspansatsiitra (3 vols., Berlin, 1952 - 62) y del
Mahavadanasitra (2 vols., Berlin, 1953 - 56). Muchas de sus
traducciones menores fueron reimpresas en su Fesfschrift,
[Volumen de homenaje], Von Ceylon bis Turfan (Gottin-
gen, 1967). Siguiendo su iniciativa, dos series complemen-
tarias estan en curso de publicacion: un sistematico listado
de Sanskrithandschriften aus den Tivfanfunden (Vols., I-V1,
Wiesbaden, 1965-89) y el correspondiente Sanskrit-Worter-
buch der buddhistischen Texte aus den Thurfanfunden (fasc.,
I-VIII, ed. H. Bechert and G. von Simson, Gottingen, 1973-
94).

Un antiguo miembro de su equipo de investigacion
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(ahora en Berlin), la doctora Lore Sander, también trabaja
en los mismos materiales textuales. Su disertacion doctoral
(publicada en Wiesbaden, 1968), Palaographisches zu den
Sanskrithandschriften der Berliner Turfansammlung, exami-
naba los aspectos paleograficos de esos manuscritos sans-
critos, y constituye el Gnico estudio de su clase. Ella ha
coeditado (con Waldschmidt) parte de los manuscritos de
Turfan y ha proporcionado un largo analisis descriptivo so-
bre el tema con su articulo “Buddhist Literature in Cen-
tral Asia” (Encyclopedia of Buddhism 1V, 1, 1979, pp. 52-
75). También en Hamburgo, el desaparecido Franz Bern-
hard (1931 - 71) identificd el idioma gandhari con el pricrito
usado por los Dharmaguptakas y logré fama duradera con
su reconstruccion de la recensién de Turfan del Udanavarga
sanscrito (2 vols., Géttingen, 1965-8).

En Munich, el Director del Seminar fiir Indologie und
Iranistik, Dieter Schlingloff, también ha editado y tradu-
cido textos similares, por ejemplo, Buddhistische Stotras

" aus ostturkistanischen Sanskrittexten (Berlin, 1955), Dasot-
tarasittra I1X-X (1962) y Die Buddhastotras des Matrceta
(1968). También compuso una detallada introduccién al Bu-
dismo, Die Religion des Buddhismus (2 vols., Berlin, 1962 -
63) y escribid extensamente sobre el simbolismo budista ex-
presado en Ajanta y en otros lugares de la India.

El ditimo trabajo de sanscritista a mencionar es el
de la desaparecida Valentina Stache-Rosen (1925 - 80)
que estuvo vinculada a la Akademie der Wissenchaften,
Berlin. Su disertacién doctoral (publicada en 1959), Der
Vinayavibhaiga zum Bhiksupratimoksa, comprendia ‘frag-
mentos sanscritos editados junto con un anéilisis de su tra-
duccidén china’, y ademas editd y tradujo el Sangitisitra
(de la secta de los Sarvastiviadins) y su Comentario (1968).
Su traduccion del Upalipariprechasitra de la secta de los
Abhayagirivasins (texto que tiene su equivalente en el Pa-
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rivara pali} ha sido publicada bajo el cuidado de Bechert
(Gottingen, 1984).

Estudios sobre khotanés

R. E. Emmerick, de origen australiano es, después de su
maestro en Cambridge, Sir Harold Bailey, la autoridad
principal en khotanés y estd vinculado a la Universidad
de Hamburgo. El Gnico poema budista completo existente
en esta lengua irania fue editado y traducido por €l bajo
el titulo The Book of Zambasta (Londres, 1968) y pu-
blicé también The Khotanese Suraiigamasamadhi Siitra
(1970), y tradujo el Suvamaprabhasasiitra (The Stitra of Gol-
den Light, PTS, 1970) a partir del texto sanscrito editado por
Nobel. Su Guude to the Literature of Khotan (The Relyukai
Library, Tokyo, 1979, edicion revisada 1992) constituye el
unico analisis facilmente accesible en este campo. Por otro
~lado, D. N. MacKenzie, de Gdttingen, ha editado y tradu-
cido The ‘Stitra of the Causes and Effects’, in Sogdian (Lon-
dres, 1970) v edit0, transliterd y tradujo fragmentos de The
Buddhist Sogdian Texts of the British Library (Leiden, 1976).

Estudios sobre turco budista (uigur)

La autoridad més importante en estudios turco-budistas,
centrados en la civilizacion Uigur en el Turkestédn Orien-
tal, es Annemarie von Gabbain quien ha dictade cursos en
Berlin, Hamburgo y Bonn. Durante treinta afios ella fue la
principal editora de la serie Tiirkische Tirrfantexte ala cual
aportd varios volimenes. Ademas, ella ha editado (con H.
Scheel) el Maitrisimit de la secta de los Sarvastivadins, {texto
equivalente al poema en pali Andgatavarmsa) (2 vols., Wies-
baden, 1957 - Berlin, 1961), ha descrito Ja influencia del Bu-
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dismo en la cultura turca (en Asiatica, “Festschrift” para E
Weller, Leipzig, 1954), “Der Buddhismus in Zentralasien”
(Handbuch der Orientalistik VIII. 2, Leiden, 1961) y textas
budistas en lenguas turcas (en el mencionado Handbuch 'V,
1, 1963). De importancia Gnica son sus estudios de Die vi-
gurische Konigreich von Chotscho (850-1250) (Berlin, 1961)
y Das Leben im vigurische Konigreich von Qoco (850-1250)
{2 vols., Wiesbaden, 1973), que presentan un vivido cuadro
de este reino turco budista.

En el ‘Instituto Central de Historia Antigua y Arqueo-
logia’ (Akademie der Wissenschaften, Berlin), Peter Zieme,
en colaboracién con Gy&rgy Hazai, ha editado una versién
vigur de' la Vajracchedikad (1971) y, con otro estudioso
hungaro, G. Kara, editd dos textos tantras turcos junto con
una traduccién de Ein uiguriches Totenbuch (Wiesbaden,
1978). Su disertacion doctoral, “Die Stabreimtexte der Ui-
guren von Turfan und Dunhuang”, presentada en la Hum-
boldt Universitidt en 1983, fue publicada en Berlin en 1985 y

-en Budapest en 1991. Tambien ha publicado “Die Berliner

Expeditionen pach Tarfan und Zentralasienkunde heute”
(Das Altertum 29, Berlin, 1983) y “Editions and Studies of
Uighur Texts from Turfan and Dunhuang since 1970” (Jour-
nal of Central Asia V1, Islamabad, 1983} junto con numero-
sos textos budistas en vigur para Altorientalische Forschun-
gen (Akademie der Wissenschaften, Berlin). Su trabajo ma-
yor mas reciente es Religion und Gesellschaft im wigurischen
Konigreich Qoco (Opladen, 1992).

En Giessen, Klaus-Michael RShrborn es profesor de Bu-
dismo uigur y centroasidatico. Ha publicado Eine uigurische
Totenmesse (Berlin, 1971), edicion y traduccion, y ademas
una serie de otros textos turcos en colaboracion con cole-
gas, especialmente Dieter Maue, profesor de indo-ario y ti-
betano. También compil6 el Uiguerisches Worterbuch (vols. I -
I1I, Wiesbaden, 1977 - 81) que incluye una bibliografia com-
pleta de ediciones y traducciones de textos budistas. Con
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W. Veenker, edité las ponencias presentadas en un simpo-
sio en Hamburgo -Sprachen des Buddhismus in Zentralasien
(Wiesbaden, 1983} y, con J. P. Laut, ha editado Buddhistis-
che Erziihlliteratur und Hagiographie in tiirkischer Uberlicfe-
rung (Wiesbaden, 1990).

Aparte de los mencionados anteriormente, otro estu-
dioso hingaro, Denis Sinor (Secretario General de la Con-
ferencia Internacional Permanente Altaistica, Profesor de
Estudios Urdlicos y Altaicos y Director del Instituto de In-
vestigacion de Estudios de Asia Interior en la Universidad
de Indiana), escribié un descriptivo anélisis de cincuenta y
cuatro textos budistas uigur (“On Turkish Buddhism in Cen-
tral Asia” —con un resumen en inglés— Budapest, 1939) y
editd The Cambridge History of Early Inner Asia (Cambridge,
1990).

Senalamos al pasar que, en Frankfurt, Werner Thomas
(Director del Instituto de Lenguas Indo-eurcpeas) ha
escrito extensamente sobre filologfa tokharia y ha descrito

“su literatura en Die Literaturen der Welt (Ziirich, 1964) y
que otro hiingaro, Jinos Harmatta, a su vez, (Director del
Departamento de Lingiiistica Indoeuropea en Budapest),
especializado en la época Kushana de la historia india,
ha publicado, por ejemplo, “Bactrian Inscriptions at Kara
Tepe” (Annales Universitatis Scientiarum Budapestinensis,
1972) y ha editado articulos bajo el titulo Prolegomena io the
Sources on the History of Pre-Islamic Central Asia (Budapest,
1979).

Investigaciones en Francia

Los estudios franceses sobre Asia Central se han intere-
sado ampliamente en procesar el vasto volumen de manus-
critos traidos de Dunhuang por Paul Pelliot. Asi, Bernard
Pauly transcribid y reconstruyd los “Fragments sanskrits de
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Haute-Asie” (Journal Asiatique, 1957 - 65), mientras que
Marie-Robert Guignard edito el Catalogue des manuscrits
chinois de Touen-houang (Bibliothéque Nationale, 1970). La
Académie des Inscriptions et Belles Lettres ha patrocmado la
serie, Mission Paul Pelliot, 1a cual ha ofrecido varios volime-
nes ilustrados que describen los restos de Kucha, Tumchuqy
Tun-huang (ed. .. Hambis et al., Paris, 1961-76). El desapa-
recido especialista en iranio, Emile Benveniste (1902-76),
editd y tradujo Textes sogdiens (1940) y tradujo el Vessari-
tara Jataka (1946) que incluy6 una nueva traduccién de ‘El
Satra de las Causas y los Efectos’. La mayoria de sus escri-
tos menores fueron reimpresos colectivamente como Efu-
des sogdiennes (Wiesbaden, 1979). En el dominio del arte,
los trabajos de la desaparecida Madeleine Hallade (1891-
1968) son bien conocidos, especialmente su estudio defini-
tivo: The Gandhara Style (Londres, 1968).
Hasta su muerte, Louis Hambis (1906-78) fue el princi-
pal coordinador de los estudios centroasidticos en Francia.
" Editd un magnifico volumen descriptivo sobre L'Asie Cer-
trale, histoire et Civilisation (1977). Fue el Gnico discipulo de
Pelliot que dominé todo el espectro de los intereses de su
maestro, aprendiendo chino, mongol, turco, persa y latin.
Como profesor de Historia y Civilizacion de Asia Central
en el Collége de France, fundd el Centre de recherches sur
I'Asie centrale et la Haute-Asie que dirige las exploraciones y
las investigaciones llevadas a cabo en esas regiones. Al pre-
sente, unos diez especialistas provenientes del Centre Na-
tional de la Recherche Scientifique, del Musée Guimet, o de
instituciones similares, realizan la requerida investigacion y
han producido ya algunos valimenes en la serie Mission Pe-
lliot, Un seminario en este campo fue realizado en 1979 y
los articulos fueron subsecuentemente publicados (enJour-
nal Asiatique, 1981) bajo el titulo colectivo “Manuscrits et
Inscriptions de Haute Asie du Ve au Xle siecle”.
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Investigaciones en Bélgica

El centro principal de estudios budistas en Bélgica es indu-
dablemente Gante (Ghent), donde el idioma utilizadoen la
ensefianza es el flamenco. Hasta su retiro en 1984, Walther
Couvreur fue el Director del Departamento de Lingiiistica
General y Comparativa donde ensefiaba tokhario. Aln
coordina estudios en esta lengua con vistas a establecer edi-
ciones completas de los textos (principalmente budistas),
cuyos fragmentos estdn diseminados a lo largo de las biblio-
tecas universitarias europeas. Numerosas ediciones de tex-
tos e informes descriptivos han sido aportados por él arevis-
tas, principalmente en flamenco. Su asistente, Eddy Moer-
loose, se especializa en turco antiguo y ha reunido materia-
les en turco y en tokhario sobre el culto de Maitreya para
su disertacién doctoral (1977).

Investigaciones en otros paises

En otros tugares el interés ha sido esporadico, desconectado
del Budismo y generalmente subordinado al interés mas
amplio de la tibetologia o de la sinologia. Ha habido
excepciones: Mario Bussagli (1917-88) en ISMEO, quien
ha aportado algunos de los més atractivos € informativos
estudios de arte budista, especiaimente Central Asian
Painting (Ginebra, 1963); Jes Peter Asmussen (Profesor de
Estudios Iranios en Copenhague) ha editado y traducido
el Khotanese Bhadracaryadesana (1961); y Pavel Poucha
(1905-86) (Instituto Oriental, Praga) quien compilé una
Chrestomathia Tocharica (1956), que contiene fragmentos
editados del Dharmapada, Udanavarga y Pratimoksasitra.

Traduccion del inglés: Silvia de Alejandro

95



Notas

! Para detalles completos ver Jack A. Dabbs, Histary of the Discovery and Exploration
of Chinese Turkestan, The Hague, 1963, y Peter HopXirk, Foreing Devils on the Silk Road,
London, 1980, reimpreso repetidas veces.

2 Desafortunadamente, ta mayoria de los informes son en Tuso ¥ por lo tanto
mayotmente inaccesibles para los estudiantes extranjeros, pero Ios tres mejores y mis
informativos estudios en ingiés son Central Asia de A. M. Belenitsky (Profesor en el
Instituto de Arqueoclogia), (Leningrado - Ginebra [Suiza], 1968), Kushan Studies in USSR
de B.G. Gafurov (fallecido Director del Instituto de Estudios Orientates, Moscti), y otros
(Calcutta, 1970} y Archacology in Soviet Central Asia de G. Frumkin (Leiden, 1970).

3 Pata més amplios detalles ver A. von Le Cou, Buried Treasures of Chinese Turkestan
(London, 1928; reimpreso en Oxford endsia Series, Hong Kong, 1985), y H. Hintel, Alnng
the Anciery Silkk Routes (The Mewrapolitan Museum of Art, New York, 1982).

4 1og 1extos provenientes de Turfin son publicados en tres sevies: Sanskrigtexte aus den
Thrfanfunden (Gottingen), Tiirkische Turfameae (Berlin) y Berliner Hurfanteve (Berlin).

Otros libros recomendados sobre el tema

. Kshanika Saha, Buddhisin and Buddhist Literarure in Central Asig, Calculta, 1970; B.N.
Puri, Buddhisim in Central Asia, Delhi, 1987; René Grousset, The Empire of the Steppes, A
History of Central Asia, Rutgers University Press, New Brunswick, New Jersey, 1970, 1988;
¥ B. N. Mukherjee, The Rise and Fall of the Kushana Empire, Calcutla, 1988,
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Publicacion de las escrituras
budistas en Corea durante
el periodo Korio (936-1392)

Ahn Kai-hyon

1 arte de la impresion, junto con la ceramica verde ce-

ladén resume la cultura de Korio.! La impresidn se de-
sarrollé como resultado de la necesidad y el deseo de sumi-
nistrar y conservar los textos confucianos y budistas y otros
libros, pero fue también ampliamente estimulada e influida
por la aparicién de material impreso importado del extran-
jero.

El arte de la impresién desarrollade en Korio representa
un importante hito en la historia de la impresion. Durante
la etapa mas antigua del periodo Korio se usaron exclusi-
vamente planchas de madera. En periodos posteriores gra-
dualmente fueron introducidos tipos de metal. Entre los 1i-
bros impresos en Korio, la literatura budista ocupa el lu-
gar mas prominente. Esto no debe causar sorpresa ya que
el Budismo constituyd la base ideoldgica de la vida y del

* El presente articulo es la primera parte del trabajo del Dr. Ahn Kai-hyon publicado
en Buddhist Cultire in Korea, ediiado por la frrernational Crltural Foundaion, en Seill
{Corea), 1982. Esta primera parte concierne la edicion del Canon Budista Chino por
iniciativa del Estado Coreano; la segunda parte, que eventualmente serd publicada en
algin proximo nimerc de REB, se refiere a ediciones de obras budistas llevadasa cabo
por diversos templos de Corea. La mayor parte de los subtitulos son de REB asi como
todas las notas, con excepcitn del texto de la nota 5 que pertenece al autoer del articulo.
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pensamiento de Korio. Ya en 946 (el primer afio del Rey
Jungjong), el Estado reservd 50.000 costales de arroz con
¢l fin de proporcionar fondos para la promocion y la po-
pularizacion de la literatura budista en todo el pais. Or-
dend a cada templo budista establecer una fundacidn espe-
cial llamada “Tesoro para Sutras Budistas” que imprimid y
conservd los clasicos budistas. Como los templos budistas
crecieron tanto en poder econOmico como en influencia
politica, en el periodo mas tardio de la dinastia Korio (936-
1392), el ritmo de impresion de la literatura budista fue atn
mas acelerado. A veces un gran nomero de libros budistas
era publicado como una iniciativa estatal, a la vez que los
templos budistas individuales competian entre si en impri-
mir libros sagrados. Nos referiremos en este articulo a la
publicacion de las Escrituras Budistas (7ripitaka) en Corea,
en ¢l periodo Korio, por iniciativa de] Estado.

“Tripitaka”

Tripitaka? indica una coleccidn de escritos budistas edita-
dos de acuerdo con ciertos criterios. La palabra sanscrita,
fripitaka, originalmente significaba “tres canastas” (pifaka).
Asi, Tripitaka denota las tres “canastas”, es decir, las tres
categorias en que fueron divididas las Escrituras Budistas:
los satras, las normas de disciplina monacal y los tratados
teoréticos.

Catdlogos Chinos

Cuando el Budismo se difundié en China, una enorme
cantidad de literatura budista fue traducida del sanscrito
al chino. Un monje de China Oriental, Tao-nyan (314-
385), compilé un catdlogo de los satras budistas publicados

98



desde el periodo Han (206 a.C. - 220 d.C.). Posteriormente,
su trabajo fue continuado por otras numerosas personas,
dando como resultado muchos catalogos diferentes. De
éstos el mas sistematico y completo es el publicado en 730
(decimoctavo ano de Kaiylian de la dinastia T’ang, 618-
907 d.C.) por Chi-sheng. Este catalogo, conocido como
el Catdlogo Anotado Kaiyiian, consigna un total de 5.048
volimenes chinos (chiian), dividiéndolos en 480 grupos
(literalmente “cajas”) numerados desde el N°® 1 (Tian)
al N° 480 (Ying), siguiendo el orden en que aparecian
los caracteres chinos en el Libro de los Mil Caracteres.
Asi, los primeros 60 grupos, que abarcan los nimeros
1 (Tian) al 60 (Nai), contienen 600 volumenes chinos
de textos (sitras) de la Mahaprajiaparamitd (La Gran
Perfeccion del Conocimiento). En 800 (decimosexto afio
de Chengyiian de la dinastia T’ang), Yiian-chao publico el
Cardlogo Chengytian que consigna 259 volimenes chinos
adicionales que no aparecian en el Catdlogo Chengyiian
que consigna 239 volimenes chinos adicionales que no
aparecian en el Catdlogo Kaiyiian.

Ediciones Chinas del Tripitaka

En China la primera edicién impresa del Tripitaka apa-
recié durante la dinastia Sung (960-1279). De las diferentes
ediciones, la Edicion Kaipao del Tripijaka, también cono-
cida como la Edicién Shu del Tripitaka, es sumamente va-
lorada como el més fino fruto de la cultura budista Sung.
Incluso ha servido como modelo para todas las ediciones
chinas del Tripitaka subsiguientes. Esta contiene los 5.048
volimenes chinos en su totalidad y los 480 grupos de las
Escrituras Budistas consignadas en el Catdlogo Kayiian.
Tomo doce afios, desde 971 (el cuarto ano del periodo Kai-
pao del rey Taitsu) hasta 983 (el octavo ano del periedo Tai-
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ping Hsingkuo del rey Taitsung), para ser compietado. Poco
después, de 998 a 1003, en el reinado del rey Chent’zung
(998-1022) de la misma dinastia Sung, los sutras adiciona-
les consignados en el Catdlogo Chengyiian fueron impresos
junto con aquellos que habian sido recientemente traduci-
dos bajo la dinastia Sung.

El Antiguo Tripitaka de Korio
La Edicién Kaipao del Tripitaka en Corea

Después de la introducciéon del Budismo en Corea, una
enorme cantidad de sutras budistas fueron introducidos al
pais en varias ocasjones desde China. Ninguna edicién de
textos budistas, sin embargo, pudo impresionar al pueblo
de Korio mas favorablemente, tanto en alcance como
en organizacion, que la mencionada Edicion Kaipao del
- Tripitaka, que fue traida a Korio desde China por Han Un-
kong en 991 (el décimo ano del Rey Sungjong). En 1022
(el décimotercer afio del Rey Hyunjong), Hanjo trajo de
China 538 obras budistas adicionales, que complementaban
el contenido de la Edicién Kaipao del Trpitaka.

El Rey Hyunjong de Korio y su edicion del Thpitaka

El decimotercer aho del Rey Hyunjong (1022) fue un mo-
mento en el que Korio estaba disfrutando de un breve
respiro de las invasiones de los khitanes (mongoles)3 que
habian estado azotando el territorio incesantemente desde
su ascension al trono. Sin embargo, no habia certeza sobre
cudndo podria iniciarse otra invasién. Cuatro afnos antes,
Hyunjong habia hecho construir un enorme templo nacio-
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nal llamado Hyunwhasa con el objeto de conmemorar a sus
padres que habian sido condenados a una muerte prema-
tura bajo el cargo de haber dado a luz a un descendiente
ilegitimo. Fue apenas un aito después de que Hyunwhasa
hubiera sido terminado que un general de Korio llamado
Kang kan-chan fue capaz de derrotar a los khitanes. Como
consecuencia de esto un tratado de paz fue firmado entre
los dos paises. Para Hyunjong, que habia tenido que hacer
frente €] solo, como joven huérfano, a la severa prueba de
la lucha por la sucesion del trono y que luego habia tenido
que enfrentar el flagelo de las constantes invasiones de los
khitanes después de su ascencion al trono, la construccion
del templo Hyunwhasa en memoria de sus padres, y la exi-
tosa expulsion de los khitanes que la siguid, no fue una mera
coincidencia. Buscar beneficiar a sus padres en su destino
después de la muerte se convirtié en una obsesion para él.

Hyunjong decidio elevar atin mas la dignidad del Templo
Hyunwhasa compilando y publicando un Thpifaka propio,
utilizando como base la edicidon Kaipao del Tripitaka.
Para este propdsito establecié en Hyunwhasa un fondo
especial para la impresion del Mahdprajidparamitdsitra e
imprimié uno por uno siitras tales como el Avatamsaka,
el Suvarmaprabhdasottamardja y el Saddharmapundarika. Al
edificar el templo e imprimir libros budistas, Hyunjong no
sélo estaba motivado por el anhelo de salvaguardar a su pais
de enemigos extranjeros con la ayuda de Buda, sino también
por el deseo de demostrar a todos el logro cultural de Korio
como una nacidn independiente. Ademas, otro propdsito al
que servia, indudablemente, era la consolidacion del poder
politico en sus manos con la ayuda de los budistas.

El proyecto de imprimir un nuevo Thpifaka se inicid en
el décimo afo de Hyunjong y fue finalmente concluido en
1087 (el cuarto afio del rey Sunjong). El Thpifaka, que com-
prendia un total de 6,000 volimenes chinos, fue denomi-
nado el Primer Pitaka de Korio. Las planchas que habian sido
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utilizadas para su impresion fueron posteriormente tras-
ladadas al templo Buinsa donde fueron destruidas por
el fuego causado por los invasores mongoles en 1232 (el
decimonoveno afio del rey Kojong), junto con las planchas
utilizadas para imprimir el Pifaka Suplementario de Korio.

El Pitaka Suplementario de Korio

El Pitaka Suplemenmtario de Korio fue la obra de Dae-
kakkuksa Uichon (1055-1101). Estd compuesto exclusiva-
mente de tratados y comentarios de obras de las tres ca-
tegorias: sttras, normas de disciplina monacal y tratados
tedricos. Esta fue la primera vez en el mundo budista que se
realizé un intento para publicar un pifaka suplementario se-
mejante. Veamos como Uichon llevo a cabo esta obra.

Desde 1073, cuando la edicién del Primer Pitaka de Ko-
rio se acercaba a su conclusidn, hasta 1090, Uichon se consa-
gro a la tarea de reunir los comentarios budistas no s6lo de
todas partes de Korio, sino también de paises extranjeros
tales como la China de los Sung y de los Lizo.4 Las
tres categorias mayores de libros —los sitras, las normas
de la disciplina monacal y los tratados tedricos— habian
sido reunidos e impresos en muchas ediciones. No habia,
sin embargo, ninguna edicion confiable de los variados
comentarios escritos sobre ellos, y existia el peligro de
perder para siempre las obras dispersas a menos que se
hicieran esfuerzos especiales para conservarlas. Fue de
Uichon la idea de reunirlas y publicarlas para el beneficio
de la posteridad. Fue con este propdsito entre otros que
Uichon emprendié un viaje a la China de Jos Sung y
estudié allf el Budismo.

El Nuevo Catdlogo Completo de las Diferentes Escrificras
Religiosas, también conocido como el Catdlogo Uichon,
que fue publicado por él en el séptimo ano del rey
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Sungjong (1090), fue una completa enumeracion de todos
los comentarios que €l habia reunido.

El primer libro del catilogo en tres volimenes enumera
561 titulos con un total de 2.586 volumenes chinos de co-
mentarios escritos sobre satras tales como el Avatamsaka, el
Mahaparinirvana, el Saddharmapundarika, el Laftkavatara,
el Vimalakirtinirdesha, el Suvarnaprabhdasottamardja y el
Mahaprajia. El segundo volumen enumera 142 titulos (con
un total de 467 volimenes chinos) de comentarios sobre
libros de disciplina monacal tales como el Brahmajila-
satra, Yi Kiao King, Dharmagupta-vinaya y Sarvastivida-
vinaya. El volumen final compende 307 titulos con un to-
tal de 1.678 volimenes chinos de comentarios sobre tra-
tados teoréticos tales como el Mahdyanashraddhotpada-
shastra, el Ché Mo Ho Yen Louen (Mahayinasamgraha),
el Vijnaptimatratasiddhi-shastra, el Yogdcaryabhiimi-shistra
y el Nyayadvaratarka-shastra. La mayor parte de los 1.010
titulos {con un total de 4.740 volimenes chinos) enumera-
“dos en este Nuevo Catdlogo Completo son trabajos de erudi-
tos chinos, especialmente del periodo Sung. Pero también
contiene 119 titulos (con un total de 355 vohimenes chinos)
escritos por los eruditos budistas de Silla tales como Won-
hyo, Uisang, Taihyun, Kyumgheung, Uijuk y Woncheuk.
Ademas, hay 39 titulos (con un total de 190 volimenes chi-
nos) escritos por doce monjes budistas khitanes (mongoles),
tales como Hsian-lien, Chue-yiien, Fei-chuo, Fa-wu y Lao-
yen.

El Cattilogo Uichon es muy valorado ain hoy no sélo
a causa de su caracter amplio € imparcial, sino también a
causa del especial servicio que ha prestado al conservar al
menos los titulos de comentarios escritos por los monjes de
Gilla y Khitan que han desaparecido por completo.

Después de concluir su catdlogo, Uichon establecié en
el templo Heungwangsa una Oficina para la Publicacion de
Escrituras, y emprendié el proyecto de imprimir uno por
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uno los comentarios enumerados en su catdlogo. Una vez
publicado, este Pitaka Suplementario fue distribuido atodas
las regiones de Korio y atin allende los mares a Sung, Liao
y Japon.

Destino ulterior del Pitaka Suplementario de Korio

El Pifaka Suplementario fue una excelente realizacion de la
Cultura Oriental. Desafortunadamente, la mayor parte de
las planchas de impresion que sirvieron para las ediciones
de Uichon no se han conservado. En 1232, alrededor de
ciento treinta afnos después de la publicacién del Pifaka
Suplementario, el templo Heungwangsa fue incendiado
en la confusién causada por la invasidn mongol y el
intento del gobierno de alejar su asentamiento hasta la isla
Kangwha. Mds de 4 mil planchas de impresion de madera
fueron reducidas a cenizas. Un pequefic nimero de ellas

- sobrevivid hasta el reinado del Rey Sejo de la dinastia Yi
(1392-1910) cuando se efectud un intento de repararlas.
Es de estas piezas reconstruidas que podemos obtener una
imagen de cOmo eran en su forma original.

El tratado sobre el Mahdaparinirvana-sitra, escrito por el
monje Fa-pao de la época de los T’ang, el Tratado sobre
el Saddharmapundarika-sttra escrito por Huei-ching, otro
budista de la misma época, y el Tratado sobre Avalokitesh-
vara escrito por el erudito khitan llamado Ssu-hsio (todos
conservados en la actualidad en el templo Songkwangsa)
sefialan a Heungwangsa como el lugar de publicacion, y
utilizan los nombres de anos Suchang y Daian, que era
el modo khitan de designar el aio. Este fue el mismo
método usado en tiempos de Uichon. Por esto, uno tiene
la impresién de que estos textos conservados podrian haber
constituido una parte del Thpitaka Suplementario publidado
por Uichon. Pero no es asi. En un minucioso examen, todos
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ellos resultan ser impresiones posteriores basadas en el
Pitaka Suplementario original.

Las siguientes publicaciones realizadas por la Oficina de
Publicaciones del Rey Sejo también son todas reimpresio-
nes que habian usado como modelo las propias ediciones
de Uichon: Tratado sobre el Yogacaryabhtimi-shastra, 35
volimenes chinos {compuesto por el monje Chi-chou de
la época T’ang): Tratado sobre el Avatamsaka, 10 volime-
nes chinos {(compuesto por Li T’ong Hivan de la época
T’ang); Tratado sobre el Mahayanashraddhotpada-shastra, 3
voliimenes chinos {compuesto por el monje Tseu-siuan de
la época Sung); Comentarios sobre el Dharmagupta-vinaya, 6
volimenes chinos {compuesto por el monje khitan, llamado
Ch’eng-yen); Comentarios sobre el Mahavairocana-sitra, 7
volimenes chinos (compuesto por el monje khitan llamado
Chiie-ytien).

Copias originales del Suplemento al Tripitaka editado
por Uichon son extremadamente dificiles de conseguir. Un

" excepeional hallazgo es la edicidn original de Uichon de la
obra, en cuarenta volamenes chinos, de] budista dela época
T’ang llamado Ch’eng-huan publicada en 1094, que en la
actualidad se conserva en el templo Todaiji en Japdn.

El Comentario sobre el Ché Mo Ho Yen Louen (Mahdydna-
samgraha) en cuatro volimenes chinos, escrito por el monje
khitan llamado Chi-fu, también fue editado por Uichon y
luego llevado a Japén en 1105, seis anos después de su
publicacion.

El Tripitaka Khitan (mongol)

La influencia del Budismo khitan en la publicacion del
Suplemento de Uichon fue tremenda. Aunque €l comercio
entre los dos paises (Khitan y Korio) sufrid a causa de
restricciones politicas, el intercambio de la cultura budista
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prosiguié sin ningin obstéculo y produjo muy importantes
frutos. En Khitan, asimismo, la publicacion de a Fdicion
del Tripitaka Kaipao en China motivo el deseo de compilar
y publicar un Trpitaka propio. El Trpitaka khitan, la obra
que fue iniciada bajo el reinado del Rey Hsingtsung {1031-
1055), fue completada y distribuida en €l siguiente reinado,
el del Rey Taotsung (1055-1066). Este Thpitaka, dividido
en 579 grupos en total, no siguid en su organizacidén al
Tripitaka kaipao que se habia atenido al Catélogo Kalyiian.
En cambio, fue guiado por Una nueva edicién del Catdlogo
del Pitaka, editado por Ke-hung,

El Budismo cultivado por los monjes eruditos de Khitan
era diferente de la variedad Sung. Influidos méas por la
escuela budista china del Norte, los budistas de Khitan
habian establecido una tradicion de una erudicion mucho
mds sélida y precisa. Es asi que el THpitaka khitan que
fue el fruto de largos afios de sus concentrados esfuerzos
contenia textos tales como el Ché Mo Ho Yen Louern
- (Mahayanasamgraha) y el Yi T3ie King Yin Yi, los cuales en
China misma habian sido descuidados por largo tiempo. El
dltimo es un diccionario editado por el monje de la época
T’ang llamado Huei-lin que abarca toda la literatura budista
consignada en el Caidlogo Kaiyiian.

El Tripitaka khitan fue llevado a Korio en 1063, poco
después de su publicacion. Sefialemos de paso que entre
otras obras budistas que fueron llevadas a Korio desde Khi-
tan habia muchas obras escritas por monjes. El Tratado so-
bre el Sharahgama-satra de Fei-chuo, €l Suplemento al Yi
13’te King Yin Yi de Hsi-lin y el Long Kam Shou Jing de
Hsing-chiin son s6lo algunos de los ejemplos mds amplia-
mente conocidos. La (iltima obra mencionada, un dicciona-
rio, disfrutd de tanta popularidad que fue reimpreso incluso
en la dinastia Yi.

Entre los libros budistas de Khitan conocidos en Korio,
Uichon habia seleccionado més de treinta y nueve titulos
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para incluirlos en su Suplemento. Fue en la edicidn de
Uichon que ese Comentario sobre el Ché Mo Ho Yen
Louen (Mahdayanasamgraha), escrito por el monje khitan
llamado Chi-fu, fue introducido a Japén desde Corea, y
seis volimenes del Tratado sobre el Avatamsaka-satra de
otro monje khitan, Hsien-lien, fueron introducidos a Sung
donde la importancién de libros directamente de Liao
estaba estrictamente prohibida. El papel vital que Korio
desempend en el intercambio de la cultura budista, en
particular de libros, es ilustrado méas claramente por el
hecho de que el Chd Mo Ho Yen Louen, originalmente una
obra china incluida en el Thpifaka khitan, fue reintroducido
a China en la edicién de Uichon. El Suplemento al Yi
T¥’ie King Yin Yi en diez volamenes chinos, que €l monje
khitan llamado Hsi-lin compild de acuerda con el Catélogo
Chengyiian, fue incluido no s6lo en el Catdlogo de Uichon,
sino también en el THpitaka restaurado de Korio. El Thipitaka
~ khitan constituyé un destacado monumento a la cultura
budista de Khitan.

El Tripitaka restaurado de Korio

En 1236, cuatro afios después de que se quemaran las
planchas para impresion del primer Trpitaka de Korio
y del Thipitaka Suplementario, la tarea de rehacer las
planchas y reimprimir el Trpitaka fue iniciada en Kangwha
y Jinju con la creacion de la Oficina de Publicaciones del
Thpitaka. Como se indica en la declaracion de Yi kyu-
bo del afo siguiente, el proyecto fue finalizado en 1251,
después de dieciséis afios de dedicada labor, dando como
resultado el Thipitaka restaurado de Korio. Un pabellon
especial fue construido fuera de la Puerta Occidental
de la ciudad de Kangwha con el fin de albergar las
planchas para reimpresion. El Thpifaka de Korio, que
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se conserva actualmente en el Templo Haeinsa, es este
THpitaka restaurado de Korio. No esté claro cudndo fueron
trasladadas estas planchas para impresién de Kangwha
a Haeinsa. S6lo sabemos que fueron trasladadas desde
Kangwha a Seiil en 1398 (el séptimo aic del Rey Taejo de
la dinastia Yi), y que ent 1399 existia en Haeinsa una edicién
del Trpitaka restaurado de Korio.

Cuando las planchas para impresion usadas para el
Tripitaka restaurado de Korio, popularmente designado
Tripitaka de Korio, fueron examinadas en 1915, se descu-
brié que solo faltaban unas pocas planchas. Un muy cono-
cido caligrafo contemporaneo, Kim Don-hi, fue contratado
para escribir las partes que faltaban de las planchas, y se
tallaron nuevas planchas para completar la serie. Con ex-
cepcion de esto, las 81.137 planchas originales se habian
conservado intactas desde la época del Rey Kojong de Ko-
rio.

Contenido del THpitaka restaurado de Korio

El nimero total de obras incluidas en el Thipitaka restaurado
de Korio asciende a 1.511 titulos en 6.805 volimenes chinos.
De las cinco ediciones del Thpitaka publicadas desde la
época de los Sung, la Edicion Ssu-chi del Thpitaka (1237-
1252) de 5.740 volumenes chinos y la Edicién Chi-sha del
Trpitaka (1231-1322) de 6.362 volimenes chinos, son las
unicas que aun pueden encontrarse completas. Esto hace
del THpitaka restaurado de Korio la coleccion més amplia de
textos budistas después de la Edicién Hung-fa (1277-1294)
de 7.182 volimenes chinos.

Los 6.805 volimenes chinos del Trpitaka restaurado de
Korio estan divididos en 639 grupos numerados desde el
N¢ 1 (Tian) al N2 639 (Dong), siguiendo el orden de
los caracteres tal como aparecen en el Libro de los Mil
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Caracteres. Los contenidos de cada uno de los grupos en
detalle son:

a. Grupo N2 1-N2480. Libros enumerados en el Catdlogo
Kaiyiian (del afio 730).

b. N2 481 - N2 510. Sdtras recién traducidos al chino
durante la dinastia Sung (960-1279).

c. N® 511 - N2 515, El libro khitan, Una Nueva Edicién del
Catdlogo del Pitaka.

d. N2 516 - N2 520. Publicaciones reales de la dinastia
Sung, tales como el Himno en homenaje al Saddharmapur-
darika, del Rey Taitsung (reiné 976-983) de la dinastia Sung.

e. N® 521 - N@ 560. Libros consignados en el Catdlogo
Chengyiian (del aiio 800).

f. N2 561 - N2 563. Correcciones al Tripifaka restaurado de
Korio. '

g. N2564 - N2 567. Mahdaparinirvana-siitra.

h. N2 568 - N2 570. Fo Ming King (“Siitra de los nombres
de Buda™).

i. N2 571. Indice del THpitaka restaurado de Korio.

j.N2572 - N2 585, Fa-yiian chu-lin (“Bosque de Joyasen el
Jardin de la Ley” del autor Tao-shih, escrita en el afo 668).

k. N2 586 - N2 628. Siitras recién traducidos al chino bajo
la dinastia Sung.

1. N2 629. Suplemento al (diccionario) Yi T5'ie King Ying Yi
realizado por Hsi-lin.

m. N2 630 - N2 639. Yi Ty ie King Yin Yi, diccionario edi-
tado por el monje Huei-lin alrededor del afic 800.

Aunque los siitras enumerados en el Catdlogo Chengyiian
fueron incluidos en los grupos que van del N2521 a]l N2 560,
el Fo Ming King, mencionado en ese catilogo, constituye
un grupo aparte, del N2 568 al N® 570, mientras que las
publicaciones khitanes, Tratado sobre Paramdrtha y Chd Mo
Ho Yen Louen (Mahdyanasamgraha) estdn en los grupos
N2554 y N2 555 respectivamente.
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Labor editorial de Suki,
editor del Tripitaka restaurado de Korio

El editor del Trhpitaka restaurado de Korio fue Suki. El
colaciond el primer THpitaka de Korio con la Edicién del
Tripitaka Kaipao de la época de los Sung y con la edicién
del Tripitaka khitan, y corrigié errores.

Es por esta razén que ¢l contenido de los grupos del
N2 1 al N® 480 del Tripitaka restaurado de Korio estd edi-
tadoc de un modo un tanto diferente, aunque el material
estd organizado exactamente del mismo modo que en el
primer Titpitaka de Korio y en la Edicién del Tripitaka
Kaipao.

La obra en cuatro volimenes, Tratados Reunidos de Fo-
tao Lun-hieng, contenida en el grupo N2 464, ofrece una
excelente ijlustracion del cuidado con el que Suki editd los
textos. Este libro, editado originalmente por el monje de
la época T'ang, llamado Tao-hsien, es una coleccion de
“ensayos sobre politicas estatales con respecto al Budismo
y al Taoismo desde la época del Emperador Mingtsung
(58-76 d.C.} del tardio periodo Han, a la época del Rey
Kaotsung (650-684 d.C.) de la dinastia T’ang. Pero las
ediciones de Korio, Sung y Khitan de esta misma obra
difieren tanto en contenido como en organizacion. Mientras
que las ediciones de Korio y de Sung incluian los siete
puntos relativos al tema en cuestion, concernientes & la
época de Kaotsung (650-684) de la dinastia T ang en el
tercer volumen, y los diez puntos concernientes a la época
del Rey Taitsung (763-780) y la Conversién de un taofsta
al Budismo (texto escrito por Kuo Hsing-chen en ocho
capitulos) en el cuarto volumen; el cuarto volumen de la
edicion khitan contenia los diez puntos concernientes a la
época del Rey Taitsung (763-780) de la dinastia Tang y
ademas, tanto 1os siete puntos que corresponden ala época
de Kaotsung (650-684) como la Conversion de un faoista
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al Budismo, estaban ubicados, en la edicién khitan, en el
tercer volumen. Considerando el hecho de que Kuo Hsing-
chen publicd su Conversién en época de Kaotsung (650-
684) y que las obras comprendidas en sus Ensayos reunidos
sobre los Caminos de Buda estidn dispuestas en un orden
cronoldgico, esta claro que las ediciones de Korio y de Sung
tenian una disposicion confusa. Suki, por ello, corrigié la
segunda edicién de Korio sobre la base del modelo khitan
y también complet partes faltantes.

En el caso de obras tales como el Samyuktdgama incluido
en el grupo N2 270, descartd las recensiones de Korioy de
Sung por completo y siguid Ia recensién khitan.

Suko eligié atenerse primariamente a la edicién khitan
debido a su excelencia. Por esto, el Tripitaka khitan desem-
pend un papel vital en la publicacion del Trpitaka restaurado
de Korio.

El Registro especial de la colacién del Tripitaka restaurado
de Korio, en treinta volimenes chinos, que fue publicado

‘como una parte del Trpitaka, contiene un detallado informe
sobre como fue realizado €l trabajo de colacion y en gran
medida echa luz sobre el ahora perdido THpifaka khitan.

Importancia del Tripitaka restaurado de Korio

El Thpitaka de Korio, que ahora se conserva en el templo
Haeinsa, ha sido reconocido desde un punto de vista
académico, como €l més importante de todos los Tripifakas
existentes en traduccién china. El Tripifaka khitan, que
sirvid de base para la edicion del Thpitaka restaurado de
Korio, ya era excelente de por si, y, ademas, cuando se
realizd la impresion del Tripitaka restaurado de Korio,
se hicieron serios esfuerzos para reducir al minimo los
errores de impresion. Uno de los principales servicios
prestados por la edicion del Tripitaka restaurado de Korio
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es la conservacidn de libros tales como Una nueva Edicion
del Catdlogo del Pitaka, el Tratado sobre Paramartha, ¢l
Ché Mo Ho Yen Louen (Mahdyanasamgraha), el diccionario
Yi T¥’ie King Yin Yi, etc. Estos habian formado parte del
Tripitaka khitan, pero, con la desaparicion de éste, se
habrian perdido para siempre para el mundo budista, si no
hubieran sido incluidos en el THpifaka de Korio. El valor del
Tripitaka khitan, ahora perdido, esta siendo reconocido por
los eruditos budistas, gracias a la inclusidn de parte de su
contenido en el Pitaka de Korio.

Haeinsa también alberga otras planchas para impresidn
suplementarias de libros tales como el T¥ong King Lou, el
Tsu Tang Chi, el Tratado sobre el Vajrasamadhi-sitra, Una
coleccion de Koans del Zen, las cuales fueron realizadas
por la Oficina del Thpifaka de Kojong en Kario. Aunque
estos libros no estdn formalmente incluidos en el Trpitaka
de Korio, son, sin embargo, extremadamente valiosos. En
particular, el Tsu Tang Chi, de veinte volimenes chinos,
" editado por el Venerable Cheng-hsiu del periodo T'ang,
es la fuente histérica més antigua sobre la sucesién de las
escuelas budistas, ahora que una edicion completa del Pao
Lin Chuan ya no es mas asequible. El Bu Tang Chi se
hizo nuevamente conocido para el mundo sdlo gracias a
las planchas de impresion suplementarias de Haeinsa. El
contacto religioso entre los dos estados de China y Corea
signid su curso a pesar de los choques de intereses politicos
y produjo importantes resultados.

Hacia el final del periodo Korio y a comienzos de la
dinastia Yi (circa 1392), Japdn envi0 ochenta pedidos
del THpitaka a cambio de la promesa de poner fin a las
incursiones costeras de piratas japoneses y de ayudar a
regresar a su patria a los coreanos tomados cautivos por
estos piratas. En 1423, el quinto aiio del Rey Sejong (1418-
1450), el Japén incluso requirid el envio de las planchas
para impresién del THpitaka de Korio que actualmente se
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encuentran en Haeinsa. Sejong, que no estaba al tanto de
su valor, pensé en acceder a la peticién japonesa, pero
fue detenido gracias a las objeciones planteadas por sus
ministros. El representante japonés, frustrado en su intento,
se declard en huelga de hambre.

El THpitaka restaurado de Korio no s6lo es una importante
parte de la herencia cultural del pueblo coreano, sino
también un significativo hito en la historia de la impresion
del Tripitaka y del desarrollo de la erudicion budista.s

(Traducido del coreanc al inglés por Li In-ho)
Traduccion del inglés: Silvia de Alejandro

Notas

1 Los reinos de Kogurio en el notte de Corea, Sila en el sudeste y Packche en
el sudoeste fueron res reinos importantes de la antigna Corea. Korto e una forma
abreviada de Kogurio y de elia derivé €] nombre moderno del pais: Corea (o Korea). El
reino de Korio fue creado en et afio 936 por ¢l general Wanggon, que adopts el nombre
de T"aejo (Fundader). El reino de Korio logrd establecer su hegemonia sobre los reinos
de Sila y Packche. La dinastia iniciada por T'a¢jo recibe ¢f nombre de dinastia Korio y
durd hasta 1392, En esta dltima fecha la dinastia Korio fue reemplazada por la dinastia
Choson, que recibe también ¢ nombre de dinastia Yi. La dinastia Choson reinG hasta
1910 en que Corea fue conquistada por el Jap6n. Carea recobré su independencia en
1945, con 1a dervota del Japon por los Estados Unidos, pero resurgio dividida en Corea
del Sury Corea del Norte.

21 a palabra sdnscrita sripitaka sirve para designar, en ¢l ambito budista, ¢l Canon
Budista, o sea el conjunto de textos que se considera que expresan la ensefianza de Buda y
provienen del mismo Buda. La palabra snpitaka, tipitaka en pali, designé originariamente
al m4s antigno Canon Budista, escrito ¢n ¢l idioma indic medio pili. Estaba dividido
en Ires secciones: la disciplina menacal (Vinayapitaka), la doctrina (Saerapitaka) y el
Abhidammapitaka (sistematizacidn y ehiboracion de la doctrina). Por extensién, el
término Tripifaka es utilizado para designar los Cénones escritos en chino, tibetano,
mogol, constituidos por ¢l conjunto de traducciones a esos idiomas de los textos budistas
escritos originariamente en idiomas de la India come el pili o el sdnscrito, aungque estos
Cénones no estaban estructurados en tres canastas (pitakas). Ver en REB el articulo de
S. Levi sobre los CAnones Budistas.
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3 [ os khitanes eran tribus mongoles que a partir del afo 916 ocuparon por la fuerza
lo gue es actualmente Manchuria y Mongoelia Oriental y parte del norte de China. Los
khilanes, una vez establecidos en sus nuevos dominios, constituyeron el reino Khitan, que
recibié el nombre chino de Liao y que perdurd de 937 a 1125. Los khitanes absorbieron la
cultura china y cambiaron sus creencias animistas por el Budismo, El reino Khitan o Liao
tuvo conflictos con los Sung establecidos en la China propiamente dicha, y fue destruido
por los Chin, un pucblo proveniente de Manchuria, que habia estado dominado por los
khitanes.

4 La historia de la dinastia Sung o Song se divide ¢n dos grandes periodos: Sung
del Norte {900-1126} y Sung del Sur (1127-1279). La dinastia Sung del Norte fue
establecida por el emperador Taizu (960-976) ¥ se mantuvo hasta 1126, en que llegd a su
1¥rmino debido a los ataques del pueblo Chin provenienie de Manchuria, que ya hemos
mencionado. Lacorte Sung huyo al surde Chira. inicidndose 1a segunda elapa del imperio
Sung, los Sung del sur.

Sobre ¢l reino Liac ver nota anierior. Y sobte fos diferentes reinos y dinastias de
China en general consullar Flors Botton, China st historfa y cnlmra hasw 1806, México,
El Colegio de México, 1984,

* No se debié a un mero azar que James Legge, al pubiicar una traduccion inglesa
de 1z obra de Fa Hien, el Fo Kuf Chi, bajo el titulo Una Aistoria de los reinos budistas, en
1896, usara la version del Tripijaka de Korie como su 1exto original.
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ILa naturaleza del Sanscrito
Budista Hibrido”

Franklin Edgerton

Nocién y extension del ‘Sanscrito Budista Hibrido’

I a expresién “Sanscrito Budista Hibrido” es una in-
vencion mia. La uso para referirme al idioma en el que
‘estdn compuestos la mayor parte de los textos budistas del

* El presente articulo es la traduccidn castellana del trabajo publicado por E Edgerton
en Jowrnal of the Ganganatha Jha Research Institsae Vol. X1-X11, 1953-1954, pp. 1-10. El
problema del “Sdnscrito Budista (Hibrido)” fue tema del fruernational Symposium on
the Language of Sanstait Buddhist Texs realizado en Sarnath ¢n octubre de 1991, Ver las
actas de dicho simposio Aspects of Buddhists Sanskrit, editadas por K.N. Mishra, Sarnath,
Central Institute of Higher Tibetan Studies, 1993, con bibliogralia acompaiiando a muchas
de las ponencias presentadas,

Comao se sabe, del idioma antiguo indio, traido por los indo-europeos cuando
invaden la India alrededor del afio 1580 a.C., “derivan” el idioma védice (conservado
en los Vedas), ¢l idioma sinscrito {conservado en el vasto ndmero de obras literarias,
filosdficas, técnicas, escritas en ese idioma) y los idicmas del indie mediv o prdcritos.
El pali, idioma de las cscrituras budistas de 14 tradicion o secta Theravada y el ardha-
magadhi, idioma de los Jainas, son idiomas précrilos que datan desde el siglo ITT a.C.
hasta circa 1200 d.C., en que los idiomas pracritos ceden el lugar a los idiomas del
indic moderno o idiomas modemos de la India (como ¢l Hindi, Bengali, eic.). Los
idiomas pracritos fueron originariamente idiomas populares que poco a poco fueron
utilizados en obras literanias, que nos han conservado testimonio de los idiomas pracritos.
La tesis muy fundada desarrollada por Edgerton en su célebre y monumental obra
Buddhist Hvbrid Sanskrit Grammar and Dictionary, New Haven, Yale University Press,
1953 (reimpresa en la India por Motilal Banarsidass) y expuesta en el presente articulo,
es que un gran nimero de textos budistas (como ios siiras del Mahdyana) fueron
originariamenic escritos en algiin idioma pricrito y luggo gradualmente sanscrilizados,
s decir, “corregidos™ para darles un aspecto de sénscrito normal.
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Norte de la India; de hecho todos los que nos son hasta
ahora conocidos, con excepcion de los que estdn compues-
tos en sanscrito normal y ademas con excepcion del manus-
crito fragmentario aislado, Dutreuil de Rhins, a veces lla-
mado “Dharmapada Pracrito”, que estd compuesto en un
dialecto del indio medio del Noroeste. Quizas la manera
més simple de expresar a qué me estoy refiriendo sea sim-
plemente nombrar algunos textos sumamente conocidos e
importantes que utilizan el Sénscrito Budista Hibrido (SBH,
a partir de aqui): Mahdvasiu, Avaddinasataka, Lalitavis-
tara, Saddharmapundarika, Gandavytha, Sukhavativyitha,
Vajracchedika, Siksasamuccaya, Rastrapalapariprecha, y un
niimero considerable de otros textos més.

Yo sostengo que en lo fundamental es apropiado hablar
del idioma usado en todas estas y muchas otras obras
como un idioma unitario, y he tratado de probar en mi
Gramatica y Diccionario del §BH (publicados en Yale,
por Yale University Press en 1953), que es posible, y
- 1til, describir su gramdtica y hacer un diccionario de su
léxico propio -con algunas limitaciones y especificaciones
gue mencionaré después, pero que no me parecen a
mi razones suficientes para cuestionar su unidad lingiistica
fundamental.

‘Qué esel SBH?

¢Qué es o era este idioma? No un idioma popular, en mi
opinidn, sino un idioma religioso y literario. Fue usado
durante muchos siglos por la mayoria de los budistas del
Norte de la India como un vehiculo de textos religiosos.
Pero, en la forma en que nos ha llegado, nunca pudo
—pienso yo—- haber sido un idioma natural, aprendido en
la infancia y hablado en la vida cotidiana de la familia y
de los negocios. En resumen, €] era para estos budistas
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sustancialmente lo que el sanscrito era para los brahmanes,
con la diferencia de que los budistas no parecen haberlo
usado nunca para propositos seculares, no-religiosos. De-
seo recordar aqui que no faltaron en el pasado distinguidos
estudiosos del sanscrito que crefan que incluso el sanscrito
nunca fue un idioma popular hablado. Yo no comparto esta
creencia, y supongo que pocos la comparten hoy -quizas ya
nadie lo hace. Aun cuando pienso que el sdnscrito debe ha-
ber sido un idioma realmente popular en época de Panini,
nadie duda que dej6 de ser tal unos pocos siglos después de
Panini, y que por unos dos mil afios ha sido solamente un
idioma literario, aprendido mediante el estudio. Vemos en-
tonces que la posicion y funciones del SBH eran, en parte,
andlogas a las del sdnscrito.

Uso del Budismo de idiomas populares

Originalmente, el Budismo us6 solo dialectos populares.
Sabemos esto por evidencia bien establecida e incuestiona-
ble sacada de los textos canonicos, tanto en pali como en
traducciones chinas de textos del Norte de la India. Esto
prueba que Buda mismo ordend a sus discipulos usar sus
propias lenguas populares al repetir su ensenanza, y usar
las propias lenguas de las regiones a la que ellos llegaban
en la expansion del Budismo,

Ellos siguieron por un tiempo sus instrucciones. Como
el Budismo se expandi6é hacia la India del Norte, estable-
ciendo nuevos centros en muchas localidades, parece razo-
nablemente seguro que la gente de cada localidad recitaba
los textos budistas en sus propias lenguas populares. Ya que
los dialectos del indio medio (“précritos”) eran principal-
mente hablados en toda esa area, y ya que éstos eran en esa
€poca muy cercanos uno del otro y mutuamente inteligibles,
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esta costumbre no implicaba lo que hoy llamariamos “tra-
duccion”; se traté més bien de una especie de adaptacién
automatica.

1diomas pricritos usados por los textos budistas

Muchas localidades de la India del Norte muy probable-
mente desarrollaron algo asi como “cdnones” budistas en
sus propios dialectos. La mayoria de ellos estdn ahora per-
didos para nosotros, pero rastros de por lo menos tres se
han preservado. Uno de aquellos dialectos fue el pali, hoy
la lengua sagrada de los budistas del Sur, la base del cual
fue un indio medio centro-occidental, posiblemente (pien-
san algunos), hablado en o cerca de Ujjayini. Otro fue el
dialecto nor-occidental del Manuscrito Dutreuil de Rhins.

El tercero fue el dialecto que fue la base del SBH.
~Todo lo que sabemos de €] deriva indirectamente del
SBH. Digo “indirectamente”, porque el SBH tal como
lo tenemos registrado no es él mismo este dialecto. El
SBH es una modificacion de ese dialecto o, si se prefiere
(tal como nuestros manuscritos lo presentan), una serie
de modificaciones de ese dialecto, en la direccién del
sanscrito normal. El dialecto original indioc medio que
estuvo sujeto a estas modificaciones no puede ser localizado
geograficamente. No sabemos dénde se habld. Sisabemos,
y podemos probario, que no era idéntico a ninglin otro
dialecto indio medio conocido. Se han hecho intentos por
establecer su identidad con el magadhi o el ardhamagadhi,
pero éstos han fracasado completamente; nada es mads
seguro que ni el magadhi ni el ardhamagadhi, ni ningtin otro
dialecto indio medio conocido, fue la base del SBH.

1a prueba de esto €s que encontramos un nmero con-
siderable de hechos gramaticales y lexicales, bien estableci-
dos en el SBH, que no tiene paralelo en ningiin otro dialecto
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conocido. Los que han tratado de identificar el pracrito base
con uno u otro de los dialectos conocidos han sefialado for-
mas que se alega que son peculiares de los dos; pero han fra-
casado al no tomar en cuenta que en cada uno de tales casos
las formas en cuestidn no son tan limitadas en su ocurren-
cia como ellos suponen. Se encuentran en varios otros dia--
lectds. Hasta que alguien muestre que todas las formas del
indio medio de ocurrencia frecuente en el SBH se encuen-
tran juntas en algin otro dialecto conocido, es evidente que
no podemos identificar al pracrito subyacente en el SBH;
y con nuestro conocimiento presente esta es imposible. En
mi Gramatica, paragrafos 1.§3-103, yo presento una lista de
formas y locuciones para las cuales no existe paralelo cono-
cido en ningiin otro idioma. Aqui sdlo mencionaré breve-
mente unos pocos €jemplos: locativo singular de los temas
en a- en -esmin; nominativo plural de los temas femeninos
en a- en -avo (por €]. tavo = sanscrito 14s); oblicuo singular
de los temas en -r en -are, -ari; genitivo plural del pronombre
sanam = sanscrito tesam, tasam, gamsati futuro de GAM-;
abhiisi aoristo regular de BHU-; sthihati presente comiin de
STHA- (sanscrito fisthati). Nétese que la mayoria de éstos
no pueden razonablemente ser descritos como “sanscrito
corrupto” o “mal sanscrito”; estas formas sGlo pueden ser
comprendidas como basadas en un indio medio, imperfec-
tamente sanscritizado.

Proceso de sanscritizacion de los textos budistas

Quizas influidos por el gran y creciente prestigio del
sanscrito entre sus vecinos no-budistas, los monjes bu-
distas comenzaron a olvidar las instrucciones del Funda-
dor, y a adaptar la forma lingiiistica de sus textos sagra-
dos en direccion del sdnscrito. No los tradujeron al sans-
crito, sino que comenzaron a escribirlos, por lo menos, en
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una forma parcialmente sanscritizada.’ Al principio, cierta-
mente, debid ser s6lo un asunto de escritura mas que de ver-
dadera lengua. He mostrado, en un articulo llamado “Me-
ter, Phonology and Orthography in BHS” (“Métrica, Fono-
logia y Ortografia en SBH™), publicado en el Journal of the
American Oriental Society 66, pp. 197 ss., que en todos los
versos de los periodos mas antiguos del lenguaje, grupos
de consonantes iniciales escritos como en sanscrito al co-
mienzo de las palabras eran pronunciados como una sola
consonante, como debian haber sido pronunciadas en el in-
dio medio corriente en general. El metro lo prueba. Pero
esto no es todo. Ademas, incluso pronunciaciones propias
del indio medio deben utilizarse bastante a meudo en la
lectura de términos sanscritos en textos en SBH, especial-
mente en los més antiguos; asi por ejemplo las pronuncia-
ciones yufta por yukta, vuccati por ucyate, khandhavira por
skandho, ayyaka por aryaka, y muchas otras. Desde luego
que las pronunciaciones sanscritas son mucho mas comu-
nes, y en textos tardios o posteriores, casi universales. Pero
incluso en los mas tardios textos en SBH, existen no po-
cas formas del indio medio, es decir, formas construidas de
acuerdo con la gramatica del indio medio, segin lo muestra
mi Gramética abundantemente; si bien es cierto que estas
formas estdn acompaiiadas por muchas otras que estan por
lo menos escritas en sadnscrito normal.

El Iéxico del SBH

Un estudio del léxico SBH muestra que €] también tiene
como base un idioma decididamente indio medio. Muchos
cientos, tal vez miles de palabras, aun cuando puedan pare-
cer a menudo como sanscrito normal por la forma, nunca
ocurren en sanscrito, 0 nunca con los mismos significados.
Y en la gran mayoria de los casos estas palabras tienen sus
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paralelos en dialectos del indio medio, especialmente a me-
nudo en pali. Para dar sélo un ejemplo: existe una palabra
en SBH armabhdava. Parece un compuesto sanscrito nor-
mal, y de hecho existe en sanscrito, pero nunca con el sen-
tido que regularmente tiene en SBH, que es simplemente
‘cuerpa’, un sinénimo de Sarira. Pero, el equivalente pali,
attabhdva, tiene precisamente este sentido: ‘cuerpo’. Innu-
merables ejemplos de este tipo de cosas podrian ser citados.

Textos en SBH en prosa y en verso.
Su proceso de sanscritizacion

Muchos de los més conocidos textos SBH estdn compues-
tos por una mezcla de prosa y verso. Y aunque a veces el
contenido de estas dos partes es diferente, constituyendo
los versos poemas independientes, o incluso partes que con-
tinlian la narrativa, en algunos casos ellos se duplican uno al
© otro. Es decir, un capitulo o seccidn estara escrito en prosa,
y después repetido en verso, a veces con variaciones. En es-
tas obras de prosa y verso mezclados, la prosa es a menudo
—en realidad generalmente— en nuestros manuscritos y edi-
ciones, mucho més sanscritizada que los versos, de manera
tal que si no se presta mucha atencién puede ser tomada
equivocadamente por sdnscrito. Estas dos peculiaridades
han llevado a algunos estudiosos a creer que la prosa y los
versos de un texto como el Saddharmapundarikasiira fue-
ron compuestos independientemente, en épocas diferentes.
Esto me parece a mi improbable.

La recién mencionada diferencia en el grado de sanscriti-
zacidn entre prosay verso no es —pienso yo- original, ni in-
cluso muy antigua. Més bien se desarrolls en el curso de la
tradicion del SBH. Esto se manifiesta, primero, en el hecho
de que no existe en el més antiguo texto en SBH que tene-
mos, el Mahavastu. En €l 1a prosa es por completo tan en
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indio medio o tan hibridizada como los versos; no existe di-
ferencia lingiiistica. Y, segundo, manuscritos fragmentarios
del Saddharmapundarikasiitra y otras obras de su clase se
han encontrado en Asia Central (Turkestan Chino), y éstos
muestran mas formas del indio medio en la prosa de las
que aparecen en nuestras ediciones, que estan basadas en
manuscritos del Nepal (o en algunos casos en manuscritos
del Japon). Esto indica que tales textos, y probablemente
muchos otros, originariamente fueron tan poco sanscritiza-
dos en la prosa como en los versos, tal como ocurre en el
Mahavastu.

Intensificacion del proceso de sanscritizacion

Existe otra evidencia de que, a medida que pasaba ¢l
tiempo, el idioma SBH tendia a ser llevado mas cerca del
sanscrito. Muy frecuentemente encontramos, en diferen-
tes textos escritos en SBH, diferentes versiones de uno y
el mismo pasaje, ya sea en prosa como en verso. Estos pa-
sajes generalmente tienen paralelos cercanos también en
péli. Son evidentemente heredados de una tradicion bu-
dista muy antigua. Y cuando comparamos estas diferen-
tes versiones del mismo antiguo pasaje frecuentemente en-
contramos que uno de ellos muestra una forma del indio
medio o hibrida, mientras que otra la reemplaza por una
forma de sanscrito normal. Asi, en la formulacion de las
Cuatro Nobles Verdades, en el Primer Sermén de Buda, el
Mahavastu tiene samksiptena, ‘en breve’, ‘en una palabra’,
que es una forma hibrida (una forma sanscritizada de indio
medio: la version pali del mismo texto tiene sambkhittenay),
mientras que el Lalitavistara la reemplaza por el sanscrito
regular: samksepdt. En el mismo pasaje Mahdvastu tiene pue-
rime yame, ‘en la primera guardia’; en lugar del indio me-
dio purime, el Lalitavistara tiene el sdnscrito regular: prat-
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hame. En los versos, encontramos en ¢l Mahavastu el in-
dio medio purimam, ‘oriental’, reemplazado en el Lalitavis-
tara por el sanscrito normal pgrvikam; ¢l indio medio pu-
rastime, ‘oriental’, del Mahavastu reemplazado por el séns-
crito normal parvasmin vai (la ‘palabra de relleno’ vai per-
mite conservar la métrica correcta) en el Lalitavistara; el
indio medio Prthivi Padumavati del Mahdavastu es reem-
plazado en el Lalitavistara por el sanscrito normal Prthvi
Padmavaii tathd (de nuevo una palabra de relleno, fatha,
compensa métricamente a dos vocales epentéticas: i, u). Es-
tos ejemplos -y muchos mas podrian ser citados— muestran
claramente como el proceso de sanscritizacién continuaba
en la tradicion del SBH; textos posteriores, ya sea origina-
riamente compuestos o copiados por escribas posteriores
{no podemos decir cudl era la situacién en muchos casos),
cada vez mds reemplazaban formas del indio medio o hibri-
das por formas sanscritas o por formas maés cercanas alsans-
crito.

Norma editorial para textos SBH

Estas condiciones nos llevan a un principio importante que
pienso que deberia, pero no lo ha sido, ser tomado en
cuenta al evaluar las lecturas de los manuscritos cuando
uno esta tratando de establecer un texto SBH. Cuando cual-
quiera de los manuscritos muestra una forma no-snscrita
(del indio medio o hibrida), que en otros manuscritos es re-
emplazada por vna forma de sdnscrito normal, 0 por una
forma més cercana al sanscrito, debemos asumir que la
forma mads alejada del sanscrito normal es la mas cercana a
la lectura original del texto. La mayor parte de los editores
han asumido exactamente lo opuesto. Cuando ellos encuen-
tran una forma no-sanscrita en alguno de los manuscritos,
y una forma sanscrita en otros, tienen la tendencia a asu-
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mir que la primera es una corrupcion textual, y ponen en el
texto la forma sdnscrita ‘correcta’.

El error de los editores se basa en la asuncion, expresa
o implicita, de que el SBH es sénscrito; sanscrito malo,
“incorrecto” quizas, pero con todo, sdnscrito; y de que es
un deber del editor hacerlo aparecer tan cercano al buen
sanscrito como sea conveniente, tratando por lo menos de
no menospreciar por completo al manuscrito; y muchos
editores no vacilan incluso en hacerlo. L.a mayor parte de
los editores de hecho frecuentemente corrige —en contra de
todos sus manuscritos— haciendo su texto en un sanscrito
“mejor” del que incluso cualquier copista hubiera utilizado.
Ellos llevan asi atin mds lejos €l proceso de distorsién que

comenzaran los redactores y los copistas.

Nombres usados para designar al SBH

" En realidad, muchos, quizis la mayor parte, de los estudio-
s0s, alin hablan de los textos en SBH, o por lo menos de sus
partes en prosa, como compuestos en “sanscrito”, Algunas
veces o llaman “sénscrito budista”; lo que implica que es un
sanscrito més o menos malo, mas o menos corrupto. Mejor
es el término “sanscrito mixto”, que es usado por algunos
estudiosos, pero de una manera muy limitada. Asi Winter-
nitz, History of Indian Literature 11, p. 253, dice del Lalitavis-
fara que consiste de “partes desiguales, una narrativa con-
tinua en prosa sénscrita, y ... pasajes métricos en ‘Sanscrito
mixto’.” Winternitz, ibidem, p. 242, reconoce prosa en ‘sans-
crito mixto’ sélo en el Mahavastu. En realidad, en épocas
antiguas el término “dialecto g@tha (verso)” era aplicado a
lo que Winternitz llama “sanscrito mixto” implicando que
era usado s6lo en los versos.
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Sanscritizacion de los textos SBH en prosa

Se debe admitir que las partes en prosa de la mayoria de
las obras escritas en SBH, como aparecen en nuestras edi-
ciones, parecen superficialmente muy cercanas al sanscrito
normal. Pero esta apariencia superficial es engafiosa. Es en
gran parte un asunto de alteraciones posteriores y secun-
darias con frecuencia introducidas, sin lugar a dudas, por
meros copistas. Con todo, la sanscritizacion siempre es in-
completa e imperfecta. Si uno mira mas de cerca y estudia
cuidadosamente la prosa de cualquier texto SBH, uno siem-
pre encontrara formas del indio medio o hibridas, que han
persistido sin ser cambiadas, a pesar de todos los esfuerzos
de sanscritizacion de redactores, copistas, y editores moder-
nos, y que muestran que el idioma no fue, original y funda-
mentalmente, de ninguna manera sanscrito, sino indio me-
dio. (Esto es demostrado para el Lalitavistara por Friedrich
. Weller en su tesis: “Uber die Prosa des Lalita Vistara”, Leip-
zig, 1915). Su caracter de indio medio es confirmado ain
mas abiertamente y con mayor claridad por la abundancia
de palabras del indio medio en el vocabulario a que hemos
aludido més arriba, y que es justamente tan caracteristico
de la prosa como de los versos. Recordemos nuevamente
que ¢l texto més antiguo que tenemos, €l Mahavastu, es tan
claramente indio medio en su prosa como en sus versos; y
que los fragmentos del Turkestan Chino han probado que
muchos otros textos, cuyas ediciones impresas hoy parecen
tan cercanos al sdnscrito en su prosa, alguna vez contuvie-
ron la misma clase de formas del indio medio que contienen
sus versos, y como ambos, prosa y versos del Mahdvastu,
contienen. Es sGlo por una afortunada suerte que sdlo el
Mahdvastu, de todas las obras preservadas hasta nuestros
dias en su integridad, escapara ampliamente al proceso de
sanscritizacion que en tiempos posteriores afectd a la prosa
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de la mayor parte de los textos en SBH. Uno puede natu-
ralmente preguntar /por qué los versos de muchos textos en
SBH fueron dejados en tan gran medida en indio medio, en
tanto la prosa que los acompanaba fue transformada hasta
acercarla tanto al sanscrito en su gramatica? Una respuesta
obvia que se ha dado es que es mas facil cambiar la prosa;
el metro del verso se supone ha debido reprimir la mano
de redactores y copistas. AGn mas quizas, el aura de dis-
tincidn, ya sea religiosa o meramente artistica, que se tiende
a atribuir a los versos en India, puede haber hecho vacilar
més a algunos redactores. (Es muy conocido que solamente
los versos de los Jatakas palis son considerados candnicos;
la prosa que los acompana es considerada como mero co-
mentario). Con todo, debe tenerse en cuenta que incluso
los versos del SBH fueron algunas veces cambiados, siem-
pre en la direccion de una mayor sanscritizacin; esto es de-
mostrado con ejemplos claros en mi Gramadtica (Paragrafos
1.42-43). Y en algunos textos en SBH tardios los versos fue-
' ron sanscritizados en la misma extensidn que la prosa que
los acompana {Gramdfica, p. xxv, paragrafo 3).

Exclusion en Ia Gramatica y Diccionario del SBH
de formas y palabras del sanscrito normal

Como consecuencia de todas estas consideraciones me pa-
recid que la manera més cientifica posible de preparar mi
Gramatica y Diccionario del SBH era excluir a todas las
formas y a todas las palabras que son usadas en sanscrito
normal con los mismos significados (Gramdtica, paragrafos
1.57 y ss.). Esto significa que mi obra es en ese sentido in-
completa, porque, naturalmente, algunas palabras y algu-
nas formas eran comunes, por un lado, al dialecto pracrito
original subyacente (como a todos los dialectos indio me-
dios) y, por otro, al sdnscrito normal. Si tuviéramos textos
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compuestos en ese pracrito subyacente en su forma pura,
podriamos saber con justeza qué palabras y formas que con-
cuerdan con el sanscrito normal pueden realmente haber
sido heredadas directamente de ese pracrito por el SBH.
Tal como estd, no podemos saber por ningiin método obje-
tivo y confiable, cudles formas y palabras que aparecen en
sdnscrito fueron asi heredadas, y cuales fueron introducidas
por postertores o secundarius redactores o copistas. Incluir
todas las formas y todas las palabras, sanscritas 0 no, que
aparecen en los textos en SBH tales como los tenemos, en
mi Gramatica y Diccionario, habria abultado el trabajo con
materizl innecesario e inseguro y habria contribuido a oscu-
recer el verdadero estado de las cosas, pues sabemos defi-
nitivamente que muchas de esas palabras y formas sanscri-
tas no tienen propiamente lugar en el I€xico y la gramética
originales verdaderos de este idioma. El caso era incluir o
excluir todas las palabras sdnscritas, ya mi me parecié claro
que la exclusion era la eleccidn necesaria. Mi obra, enton-
ces, contiene s6lo aquellas formas y palabras escritas que no
son sanscrito normal. Solamente de esta manera podemos
alcanzar la aproximacion més cercana posible al dialecto in-
dio medio subyacente, después de haberlo despojado de o
que puede razonablemente ser considerado como una sans-
critizacion tardia.

Conclusion

Y en conclusion: el término “sanscrito” no deberia ser apli-
cado al idioma de ninguna parte de los textos que pertene-
cen a esta tradicion. Su idioma no es sdnscrito corrupto, sino
un indio medic parcialmente e imperfectamente sanscriti-
zado. Por 1o menos algo de esta sanscritizacion fue asunto
sGlo de escritura convencional, permaneciendo la pronun-
ciacion propia de un indio medio. Cuanto més tardio el
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texto, mas cercano estara al sanscrito; pero nunca llegara a
convertirse en verdadero sanscrito. El sanscrito fue usado
por algunos budistas para sus escritos religiosos, pero es
siempre, o casi siempre, facil de distinguirlos de las obras
que pertenecen a la tradicion del SBH. El criterio mas sim-
ple y més facilmente discernible es la gran cantidad de vo-
cabulario no sanscrito que aparece €n el SBH, pero no en
obras escritas por los budistas en sanscrito normal. (Los
términos técnicos de la religidn budista, escritos en SBH,
que son necesariamente usados cada vez que el Budismo
se encuentra bajo discusién, y que ocurren en obras sobre
Budismo compuestas en sanscrito normal, no son, por su-
puesto, suficientes como para identificar un texto como es-
crito en SBH, a pesar de que dichos términos técnicos en
su mayoria faltan en obras sanscritas que no tratan de Bu-
dismo. Los textos en SBH contienen cantidades de palabras
no sanscritas que no conciernen a la religién y son éstas las
“que identifican el idioma).

Tradhiiccion del inglés: Eleonora Tola
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Abstracts

Erich Frauwallner, La antropologta del Budismo: The article
begins pointing out that the conception about the essence of
man and about his position in the world, predominant in India
when Buddhism arose, was marked by the belief in reincarnation
and the denial of the existence of a supreme God. The Buddhist
schools adopted different positions in relation to that conception,
owing to the fact that Buddha avoided answering in a dogmatic
way the questions about the existence of the soul and the
destiny after death of the man that obtained liberation. The
article goes on examining the points of view regarding these
matters of the Sarvastivadins, the Sautrantikas, the Vatsiputriya-
Sammatiyas; and ends exposing the theories of Saramati’s school
and Maitreyanitha who affirmed the existence of a Supreme
Principle (Consciousness) provided with positive attributes, a
portion of which dwells in man.

Saeng Chandra-ngarm, La tolerancia budista: This article begins
indicating that Buddhism as well as Jainism are characterized
by tolerance. Buddha is portrayed in the Pali Canon as a
very tolerant religious founder, who kept friendly relations with
members of other Indian religions or religious movements, This
tolerant attitude is facilitated by the Buddhist teaching that,
besides the Four Noble Truths taught by Buddha, there are
several kinds of truths that, according to circumstances, may be
accepted and used in daily life. The only precaution to take is
not to be attached to those other forms of truth and have always
in mind the Truth predicated by Buddha. Thanks to this tolerant
position Buddhism has not animadversion against monotheism,
polytheism, animism, not even against magic practices; and
neither criticizes nor reproves persons attached to those other
forms of belief. Thanks to Buddhism, Thailand has always
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been a tolerant country, which never has carried out religious
persecutions.

E. Tola y C. Dragonetti, Los nombres de Bhikshus y Bodhisaitvas
en el Sitra del Loto: In the first section of the article the
authors indicate important characteristics of the the Bhikshus
who are mentioned in the Lo#us Siatra: their names are included
in the onomastic tradition of India; their biographies are
historical ones; their iconography is realistc and individualistic,
and Kumdrajiva gives a phonetical translation of their names
in his Chinese version of the Lorms Sifra. In the second
section the authors refer to the Bodhisattvas of the Lotus Siitra,
pointing out that their names have scanty relation with the
Indian onomastic tradition and are epithet-like names; that their
biographies are supernatural ones; and that the Bodhisattvas can
be considered as personifications of Buddhist virtues. Contrarily
to his procedure in regard to the names of the Bhikshus,
Kumarajiva gives a conceptual translation of the Bodhisattvas
names, what allows him to show the religious significance of
those names. The article ends remarking that the Bhikshus and
Bodhisattvas constitute two diverse worlds, characteristic of the
two great aspects of Buddhism: HinayAna and Mahayana. For
Buddhist believers Bhikshus and Bodhisattvas are truly existent
although belonging to two different levels of existence: human
history and the spiritual realm, which is beyond history.

Russell Webb, Estudios europeos contemporineos sobre el Bu-
dismo en Asia Central: After a reference to the importance of the
fascinating discovery of the city states in Turkestan, the article
reviews the work done by Russian, German, French, Hungarian,
Italian, etc., scholars in relation to the Buddhist culture in Central
Asia, as it is expressed not only in texts written in Indo-european
languages, but also in the Turkic language Uighur, The article in-
dicates editions and translations in these languages.

Ahn Kai-hyon, Publicacién de las Escrituras Budistas en Corea

durante el periodo Korio (936-1392): This article gives a survey
of the history of the publication of the Chinese Buddhist Canon
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{Tripitaka) in Korio (Korea). It refers to the Old Koryo Tripitaka,
whose printing was begun by King Hyunjong in 1019; the Koryo
Suplementary Pitaka, edited by Uichon (1055-1101) and which is
a rich collection of commentaries on the Buddhist Scriptures by
different authors; the Khitan Tripitaka and finally the Restored
Koryo Tripitaka, edited from 1236-1251 by Suki; who for his
edition collated the Kaipao Printed Tripitaka of the Sung Dinasty
and the Khitan Tripitaka wilh the Old Korvo Tripitaka, correcting
errors and introducing some rational changes in the organization
of the texts. The article ends pointing out the great care given by
Suki to his new Korean edition of the Chinese Tripitaka and the
importance this work possesses as the best of all extant Tripitakas
in Chinese translation, as an important part of the cultural
heritage of the Korean people, and as a great achievement of
Korean Buddhist scholarship.

Rosalia Vofchuk, La primera version occidental de la vida de Buda
en Il Milione de Marco Polo: The article starts indicating that the
knowledge about Buddhism in Europe during the Antiquity and
‘the Middle Age was very poor, not being such the case inrelation
to Brahmanism. But the constitution of the Mongol Empire in
the XIIIth century allowed many travellers, missionaries and
merchants from Europe to go to Eastern countries. One of
these merchants was the Italian Marco Polo, who travelled to
the Chinese Empire and stayed in the court of Kublai Khan
(he reigned from 1260-1294). Marco Polo wrote his Memories
about his journey, which bear the tittle of II Milione. In this
work Marco Polo gives information about the religious life in
Asia. When he writes about Ceylon, he includes in his book a
brief biography of the Buddha. This biography is inspitred by the
Theraviada tradition. The article contains the Spanish transiation
of the Italian text related to Buddha’s biography and ends with
some remarks on this biography, pointing out its relation to the
traditional Theravada account of Buddha’s life.
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La muerte del hijo tinico
de Kisagotami

{Dhammapada-arthakatha,
Vol. 11, pp. 366-369, Nilandi ed.)

Introduccion

Kisagotami

isagotami o Kisd Gotaml (Gotami “la flaca”), fue una de las
monjas (bhikkhuni) mds importantes de la Orden Monacal
Femenina Budista. Antes de ingresar a la Orden habia estado casada
. con el hijo de un rico mercader 0 banquero (sefhi) de la ciudad de
Savatthi, Pero a raiz de la muerte a una tierna edad de su Unico
hijo, renuncié al mundo y se convirtié ¢n monja budista errante y
mendicante. Buda alabd a Kisd Gotami como la méds preeminente
entre las monjas budistas que usaban toscas vestimentas -efecto y
simbolo del renunciamiento a todo, familia y bienes (Anguttara-nikaya 1,
p. 26, edicidn PTS, y Dhammapaddithakathd IV, p. 156, PTS). Sobre
Kisdgotami, ver las obras de Malalasekera sub voce, . B. Horner (Index
sub voce y Thiessen citadas en la Bibliografia).

Poemas de Kisagotami

En las Therigathds, poemas escritos por antiguas monjas budistas, existe
una seccidn dedicada a Kisdgotami, en la cual figuran 11 estrofas cuya
composicién le €s atribuida por la tradicion (pp. 143-144) de la edicidn
de la PTS (pp. 432-433, edicidon de Nilanda). Una traduccitn inglesa
de estos poemas se encuentra en la obra Psalms of the Early Buddhists 1.

132



Psalms of the Sisters, de C. Rhys Davids, editada por laPTS. I. B. Horner,
en su obra citada en la Bibliografia pp. 305 y siguientes, reproduce la
traduccidn de algunos de los poemas de KisdgotamI y los comenta.

Ly historia de Kisdgotami

La historia de Kisdgotamique presentamos a continuacion, es famosa
en ¢l mundo budista. Es narrada en el comentario del Dhammapada
{Dhammapadatthalcathd, Kisagotamivatthu, pp. 366-369, ed. Nilanda,
pp. 271-275, edicién PTS), comentario tradicionalmente atribuido al
gran comentador de textos palis Buddhaghosa; en el comentario del
Angustara-nikiya (Manoratha 1, p. 378-381, ediciéon PTS) del citado
Buddhaghosa; y en el comentario de las Therigdthds de Dhammapala
(pp. 174 ss., PTS).

Esta historia fue conocida por primera vez en Europa gracias a H.’Il
Rogers, que la tradujo a partir de un texto birmano y la publicé en
1870 en su obra Buddhagosha’s Parables wanslated from the Burmese,
Posterioremente J.H. Thiessen, en su libro dedicado al estudic de la
historia de Kisa Gotami (citado en la Bibliegrafia) incluyo el texto pali.
Luego la Pali Text Society, respectivamente en 1893, 1906 y ss. y 1924
y ss., editéd los comentarios de las Therigarhas, del Dhammapada y
del Angurtara-nikaya antes mencionados, en los cuales estd incluido el
texto pali de la historia. E.'W, Burlingame, en sus Buddhist Legends, 1L
p. 257-260, que ¢s la traduccién del comentario Dhammapada-otthaka-
thd, da la traduccidn de la historia de Kisagotami. El gran poeta inglés
Sir Edwin Arnold, en el libro V de su célebre poema The Light of
Asia, que narra la vida de Buda, relaté en forma hermosa la historia de
Kisdgotami (pp. 82-84 de la traduccidn espaiiola de R. Cabrera, Buenos
Aires, Kier).

La ensefianza de la historia de Kisdgotami

La historia de Kisdgotami iransmite ensefianzas bésicas del Budismo.
Kisigotami, que no conoce lo que es la muerte, cuando en tierna
edad muere su #nico hijo, piensa que est4 enfermo y quiere “curarlo”
-de hecho: “revivirlo”. Buda, a quien ella acude para gue la ayude,
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le ordena procurarse unas semillas de mostaza en una casa en donde
nunca haya habido una muerte. Kisigotami busca esa semillas y con
su vana bisqueda descubre que la muerte es algo diferente de la
enfermedad, que es el destino comiin de 1odos los seres, y que su
dolor no es una experiencia privativa de ¢lla. Aprende también que
el unico remedio que existe contra la angustia y €l sufrimiento que la
muerte de uno mismo 0 la de los seres queridos produce, es tomar
refugio en el Budismo y compenetrarse de sus enseflanzas acerca del
cardcter universal y de la inexorabilidad de la muerte y de la necesidad
de armarse de renunciamiento y desapego.

El hombre sabio, que quiere ayudar a Kisdgotam], desesperada por la
muerte de su hijo, le dice que élsabe de alguien que conoce un remedio
(bhesajja-jananaka). Se estd refiriendo a Buda, desighado luego con &l
1érmino sarthd, €l Maestro. Fue usual en la tradicion budista considerar
a Buda como ei Gran Médico, el Rey de las Medicinas, que encontrd un
remedio al sufrimiento humano. Sobre Buda, el Budismo y la Medicina
ver articulo “By0” de P. Demiéville, en el Tercer fascicuio, pp. 224-265,
de la enciclopedia de Budismo Chino y Japonés, Hobdgirin, Paris, A.
Maisonneuve, 1974,

Traduccidn

Has nacido para morir
sometido a un destino
que de ti no depende...

Aryadeva (REB 6, . 128)

Nuesiras vidas son los rios
que van a dar ¢r ef mar,
que ex el morir

alti van Jos seriorfos
derechos a se acabar

Y consumir;

aflf los rios caudales,

afil los otros medianos
ymiés chicos...

Jorge Marrique
..Ella, después de diez meses, dio a luz a un hijo. Cuando empezaba

a caminar, €l nifio murid. Ella, que nunca habia visto antes la muerte,
no dejando que se 1o llevaran para cremarlo, tomando en su regazo ¢l
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cuerpo sin vida de su hijo con la idea “Preguntaré por un remedio para
mi hijo”, iba de casa en casa preguntando: “¢Conocéis algiin remedio
para mi hijo?” v 1a gente le decia: “Buena mujer, ite has vuelto loca? Vas
preguntando por algiin remedio para e hijo muerto”. 'Y ella, continuaba
sucamino pensando: “De todos modos conseguiré alguien gite conozca in
remedio para mi hijo”. Entonces, un hombre sabio, al verla, pensando:
“Esta hija mia, que ha dado luz a su primer hijo, sin duda nunca ha visto
antes la muerte; tengo que ayudaria”, le dijo: “Buena mujer, yo no conozeo
ningin remedio, pero si conozco a alguien que conoce un renedio”.

“Serior, quién lo conoce?”

“El Maestro, biena mujer, lo conoce; ve, pregiintale a EP,

Ella, diciendo: “Iré, sefior; le preguntaré, sefior”, yendo adonde se
encontraba ¢l Maestro, saluddndelo respetucsamente, de pie a un lado,
preguntd: “éConoces td, Venerahle Sefior, el remedio para mi hijo?”’

“S¢ lo conozco™.

“éQué debo conseguir?

“Debes conseguir unas pocas semillas de mostaza™.

“Venerable Seftor, las conseguiré, {En la casa de quién he de conseguir-
las?

“En la casa de quien nadie haya nuerto aiin, un hijo o una hija..”

Diciendo: “Estd bien, Venerable Sefior”, saludando respetuosamente
al Macstro, tomando en su regazo al hijo muerto, ingresando en la
aldea, pardndose en la puerta de la primera casa, ella preguntd: “4Hay
en esta casa semillas de mostaza? Este es el remedio para mi hijo”. “Hay”
-se le dijo. “Entonces, dadmelas”. Cuando le trajeron y le dieron las
semillas de mostaza, ella pregunid: “Buena gente ino ha nuerto nadie
en esta casda, un hijo o una hija..?”. Como le dijeran: “/Qué dices,
buena mujer, los vives son pocos, los muertos muchos!”, ella, diciéndoles:
“Entonces tomad las semillas de mostaza; no es éste ef remedio para mi
hijo”, se las devolviG.

De esta manera clla recorrid la ciudad haciendo las mismas
preguntas. Y no habiendo conseguido las semillas de mostaza en
ninguna casa, por la tarde, penso: “idh/ Es algo terribiz: Yo pensaba que
solo mi hijo habia muerto, pero en toda la aldea los muertos son mds
numerosos que los vivos”, Al pensar ella ast, su corazon, enternecido
por el amor al hijo, aicanzd la firmeza. 2 Ella, dejando a su hijo en el
bosque, yendo a presencia del Maestro, saluddndolo respetuosamente,
se quedd de pie a un lado.
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Entonces el Maestro le dijo: “{Conseguiste las pocas semillas de
mostaza?

“No fas he conseguido, Venerable Sefior; en toda la aldea los muertos
son mds numerosos quie los vivos”.

Entonces el Maestro, diciéndole: “Ti pensabas que solo tu hijo habia
muerto, pero tal es la inexorable ley de todos los seres: el Rey de la Muerte,
arrastrando como una gran correntada a todos los seres con sus deseos atin
no satisfechos, los arroja al océano del dolor”,3 ensefidndole la Doctrina,
pronunci6 esta estrofa: :

Conto una gran correntada

arrasira a la dormida aldea,

{a muerte va llevdndose al hombre

que, satisfecho con su ganado y con sus hijos,
tiene su mente encadenada por los apegos.

Al terminar el Maestro de recitar la estrofa, Kisagotami encontr6 su
consuelo ingresando en el Camino, y muchos otros ingresaron en el
mismo Camino.5 Y ella le pidio al Maestro que le permitiera ingresar

_en la Orden,® y el Maestro envidndola a presencia de la bhikkhunis,?
hizo que fuera admitida,

Ella, una vez obtenida la ordenacién, fue llamada Theri® Kisdgota-
mi.

Traduccion, introduccién y notas: ET y C.D,

Notas

I Kisagotami.

2 Leemos puttasinehamudikohadayam thaddhabhavam agamdasi, que literalmente
significa: “su corazdn biando por el amor a su hijo adquirid dureza”, expresando en esta
forma que Kisigotami logrd superar ka desesperacién que 1a abrumaba.

3 Océano del dolor- la serie infinita de las reencarnaciones en que caen aquellos que
no logran suprimir sus deseos y apegos.

4 La eswofa que sigue constituye Ja estrofa 15 del Capitulo XX, del Dhammapada
(estrofa 287 de la numeracién corrida) (¢f. C. Dragonetti, Dhammapada, Lima,
Universidad San Marcos, 1964; Buenos Aires, Editorial Sudamericana, 1967). Una
tercera edicion zcaba de aparecer este aio en la Editorial Sudamericana.
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* Bl Camino salvifico enseiado por Buda. La expresién soraparti del originat significa
literalmente “el entrar en la corrieme” indicando metlaféricamente ia conversion al
Budismo que constituye la primera etapa del Camino que conduce a la condicidn de
Arhant.

8 La Orden de Monjes y Monjas budistas.

7 Bhikktumiz en pali: monja budista.

8 Ordenacion: upasampadd en péli, indica la ceremonia formal de admisién en la
QOrden Budisia como monje o monja.

® Thert: en pili literalmente “anciana”. Con este término se designaba a las monjas
que s¢ destacaban por sus cualidades morales. Ver en REB 9 el articulo de 1. B. Homner.
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Franklin Edgerton
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Notas breves

Franklin Edgerton’

(1885-1967)

F ranklin Edgerton es uno de los mds ilustres represen-
tantes de la gran escuela norteamericana de Indologia,
que conté en la segunda mitad del siglo pasado y a princi-
pios de este siglo con indologistas de la talla de W.D. Whit-
ney (1827-1894), E.W. Hopkins (1857-1932), M. Bloomfield
(1885-1928). A ellos se unieron, ya en este siglo, ademas de
¥. Edgerton, scholars como W. Norman Brown, D.H. Ingalls
y muchos otros, gracias a los cuales la contribucién de Esta-
dos Unidos de Norteamérica a los estudios sobre la cultura
de la India ha sido de primerisimo orden.

F. Edgerton nacié el 24 de julio de 1885. Tuvo dos
hermanos, H.-W. Edgerton (nacido en 1888)y W.F. Edgerton
(nacido en 1898), que se distinguieron en forma notable el
primero en Derecho y el segundo en Egiptologia.

F. Edgerton estudié en las universidades de Cornell
(EUA), Miinich y Iena (Alemania), John Hopkins (EUA). En
esta ultima universidad estudié sanscrito, lingliistica com-

* Para la redaccion de esta nota hemos utilizado especialmente los siguientes articulos
sobre F. Edgerton: por Akira Yuyama, “A Background History of Franklin Edgerton’s
Research in Buddhist Sanskeit Philology” (en japonés), en Smudies i Original Buddhism
and Mahayana Buddhism in Connnemoration of late Professor Dr. Fuminaro Watanabe,
edited by Egaku Mayeda, Vol. {1, Kyoto, Nagata Bunshodd, 1993, pp, 45-83; por M.B.
Emeneau, en Longiiage, Vol. 40, No. 2, 1984, pp. 111-123; y en Bho is Who? Agradecemos
al Dr, Luis O. Gomez, Profesor del Departinent of Asian Languages and Cultures de |z
Universidad de Michigan, USA, por habernos suministrado fotocopias de los dos Gltimos
articutos citados y al Profesor Roberio Oest de la Tokoha Gakuen University de Japdn por
su traduccién del erudito artfcuto dei Dr. Yuyama.
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parada, griego, latin y lenguas germanicas, tuvo como pro-
fesor al mencionado M. Bloomfield y obtuvo su doctorado -
(Ph.D.) en 1909 con una tesis sobre los sufijos en -k en el
Veda y en el Avesta. Ensefid sanscrito y lingiiistica compa-
rada en las universidades John Hopkins (1909-1913), de
Pennsylvania (1913-1926) y Yale desde el afio 1926 hasta
1953 en que fue declarado Profesor Emérito de dicha uni-
versidad. Ademas de su estadia en Alemania (en las univer-
sidades de Miinich y Iena), Edgerton residié varios meses
en Rusia en 1910 estudiando ruso. Edgerton visito la India
cuatro veces, 1926-1927, 1938, 1953-1954 y 1956: en su ter-
cer viaje fue Profesor Visitante en la Universidad Hinda de
Benares y en su cuarto viaje huésped del Gobierno de la
India con ocasion del 2500 anviersario del Parinirvana de
Buda (ver REB 7).

Edgerton pertenecié a numerosas sociedades académicas
tanto en Estados Unidos como en Europa y la India.

Edgerton murié el 7 de diciembre de 1963.

La obra indolégica de Edgerton se caracteriza por su pre-
cisién y rigor, por su claridad y por su interés polifacético
aplicado a un gran nimero de aspectos de larica cultura de
la India. Entre sus obras encontramos estudios sobre pro-
blemas de interpretacion de textos védicos y upanishadicos
y de lingiiistica védica; estudios sobre las manifestaciones de
la religion védica e hind; estudios sobre la literatura narra-
tiva sanscrita; ediciones y traducciones de diversos textos.
La bibliografia de los trabajos de Edgerton abarca unos 200

“titulos y se extiende ininterrumpidamente desde el afio 1909
hasta el ano 1964. El articulo de M.B. Emeneau, citado en
la nota de asterisco, contiene en sus pp. 115-123 la indicada
bibliografia. Una lectura de los titulos consignados de dicha
Bibliografta muestra el miltiple interés de Edgerton en re-
lacién a la cultura de la India. Y gran parte de esta obra es
de notable calidad y puede ser considerada como un logro
permanente de la ciencia indoldgica norteamericana.

Pero el aspecto més valioso y original de la actividad
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cientifica de Edgerton lo constituyen sus estudios sobre
el idioma de los sitras del Budismo Mahayana. Edgerton
designd a ese idioma con el término de “Sanscrito Budista
Hibrido”. En su Buddhist Hybrid Sanskrit Grammar and
Dictionary, publicados en 1953 por la Yale University (en
dos voliimenes), obra que marcé época, y en los numerosos
articulos que la precedieron y la siguieron, Edgerton
desarrolla las siguientes tesis: 1. que los séifras del Mahayana
fueron compuestos originariamente en un idioma prdcrito
de la India, o sea en uno de los idiomas relacionados con el
sanscrito, que se usaron en la India para fines coloquiales
y también literarios a partir del siglo I1I a.C. y varios siglos
d.C., y entre los cuales se encuentran los idiomas en que
estdn escritas las inscripciones del gran rey budista Ashoka,
el idioma pali del canon Budista de la secta Theravadin,
el idioma ardha-magadhi del Canon Jaina y numerosas
obras de esa época que han sido conservadas, tanto budistas
como no-budistas; v 2. que ese idioma prdcrito de los siitras
.fue gradualmente sanscritizado por las personas encargadas
de conservar en su memoria y transmitir a otros dichos
textos, por sus copistas, por sus editores; es decir, que
se alteraron las formas pracritas para reemplazarlas por
formas sdnscritas o por formas casi sédnscritas, bajo la
influencia del prestigio que el sanscrito fue ganando en
la India con €l correr de los siglos. En el articulo de
Franklin Edgerton que publicamos en este mismo nimero
de REB, en la Seccién Términos y conceptos budistas,
estdn expuestas estas ideas. Los estudios de Edgerton
sobre el idioma de los siitras del Mahayana dieron nuevo
rumbo a la interpretacién de los mismos y permitieron una
comprension mas a fondo de ellos y constituyeron un titulo
de gloria para la ciencia indoldgica los Estudios Budistas en
los Estados Unidos de Norteameérica.

Fernando Tola y Carmen Dragonetti
Directores de REB
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Reiyukai, asociacién
budista laica del Japon

a publicacion del libro: Tern no ongaku, La Vida

de Kimi Kotani, Compilacion y edicion Tsugunari
Kubo, México-Tokio, Reiyukai, 1994, nos ha inspiradoc las
reflexiones que volcamos en esta nota.

- El Budismo en el Jap6n

El Budismo en el Japdn experimentd en el curso de su
historia profundos cambios. La Introduccién del libro que
comentamos contiene una breve y licida exposicién de
la evolucién del Budismo durante las era Nara (710-794),
Heian (794-1185), Kamakura (1192-1333) y Edo (1600-
1868). Durante ese proceso historico, los templos budistas
habian llegado a convertirse en instrumentos del gobierno
y habian quedado integrados a la estructura del control
feudal. Muchos de los sacerdotes budistas heredaban de
sus padres €l negocio familiar de administrar un templo,
manejaban sus templos con fines de lucro, concediendo
poca importancia a la ensenanza de los valores budistas y a
las practicas espirituales, cobraban por las ceremonias que
realizaban y podian contraer matrimonio.
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Renovacion del Japén

A partir de la abolicion del sistema feudal del Shogunato
Tokugawa y de la reinstalacién del Emperador en el po-
der (1868), el Japon experimentd grandes cambios en
su esfuerzo consciente y bien planeado de adoptar de
la cultura occidental de esa época todo aquello que
contribuyese a su progreso y fortalecimiento. La Ley de
Educacion de 1872 hizo obligatoria la educacidn; en la
era Taishd (1912-1926) la mayor parte del pueblo japonés
estaba ya alfabetizada. El comercio exterior seincrementdy
la actividad industrial crecid notablemente, con detrimento
de la actividad agricola, produciendo la emigracion de la
mano de obra del campo a las ciudades, el debilitamiento
de los lazos familiares y una generalizada sensacion de
disgregacion social v de inestabilidad psicoldgica. Como
consccuencia de tales cambios se presentaron desajustes
-.ecandmicos, una elevada inflacién y revueltas populares
de extremada violencia. Conjuntamente afluyeron al Japén
ideas de Occidente que ponian énfasis en los derechos del
individuo y en las.ventajas del autogobierno por parte de los
grupaos sociales organizados.

Es en este mundo en plena transformacién que aparecen
el sefior Kakutarc Kube (1892-1944) y la senora Kimi
Kotani (1901-1971), personas que tuvieron una actuacion
fundamental en la creacién de la Rejyukai, la importante
asociacion budista laica del Jap6n.

Mensaje de Kakutaro Kubo

Kakutard Kubo tenia plena conciencia de los peligros
que amenazabapn al mundo como consecuencia de las
circunstancias politicas, del desorden y del deterioro moral
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de la sociedad. Consideraba que la forma de contrarrestar
esos males era la formacion de una sociedad que inspirase
su conducta en las grandes ensefianzas expuestas por el
Satra del Loto y realizase las practicas ensefiadas por
el Sutra: cualquier persona puede llegar a la perfeccion
espiritual, la [luminaci6n, aun sin pertenecer al sacerdocio;
en las acciones de la vida diaria se puede desarrollar las
posibilidades espirituales de toda persona; cada uno debe
encontrar el camino mas apropiado a su auténtica manera
de ser, que lo lleve a la perfeccidn espiritual y seguirlo,
poniendo en ello su méaximo esfuerzo y su total empeiio;
meta fundamental de todo hombre es crear, para si mismo
y para los demds, mediante su desarroflo espiritual, una
vida més satisfactoria y mas plena; es innecesario e inftil
escuchar la prédica de los sacerdotes que, por 1o general,
estin mas preocupados por los ritos y acciones externas
que por la vida espiritual y moral propiamente dicha; las
ensefanzas de Buda pertenecen a todos, no son monopolic
~de nadie, no se necesita intermediarios para llegar a ellas;
todos tienen problemas y conflictos en su mente, que
sOlo pueden ser resueltos y eliminados mediante la auto-
reflexion, la auto-educacion y el auto-dominio, utilizando,
en lo que pueda ser posible, las experiencias y el consejo de
los demas; se debe conservar el recuerdo de los antepasados
paternos y maternos y rendirles homenaje, como prueba de
la gratitud que es un deber sentir para con ellos; ese culto
a los muertos puede ser llevado a cabo por toda persona,
sin necesidad de la intervencién de miembros del clero;
ayudar y servir a los otros es una de las obligaciones mas
importantes para toda persona, etc.
lLas ensenanzas de Kakutard Kubo, en su claridad
y simplicidad, constituian una renovacién profunda del
Budismo, una verdadera “revolucion” religiosa en el Japdn,
podriamos decir, si el término “revolucién” no estuviera tan
cargado de violencia. Ademas, esas ensenanzas significaban

144



el establecimiento en €l Japén de una nueva forma de
conciencia religiosa: el Budismo laico. Y esas enseflanzas
estaban plenamente dentro del espiritu de la ensefianza
mis pura de Shakyamuni, que consideraba al individuo el
artifice y el responsable de su destino para bien y para mal,
y lo exhortaba a esforzarse para alcanzar la meta suprema
y magnifica del perfeccionamiento espiritual, recurriendo a
si mismo y transformandose mediante el cumplimiento de
las exigencias del ideal budista preconizado por el Sirra del
Loto.

Reiyukai

Como un medio de realizar sus nobles aspiraciones, Kaku-
tard Kubo, contando especialmente con la colaboracidn de
1a sefora Kimi Kotani, su cuiiada, funda en el afio 1924 un
grupo que recibe el nombre de Reiyukai. En julio de 1930
tuvo lugar la inauguracién oficial de la asociacién en su
forma actval. Kimi Kotani fue designada Presidenta de la
Reiyukai y Kakutard Kubo Presidente del Consejo Direc-
tivo. Fue bajo la direccién de Kimi Kotani que la Reiyukai
experimentd su asombroso crecimiento, pasando de ser una
organizacion de unos cuantos cientos de personas, cuando
se fundd, a ser una organizacion que cuenta hoy con méis
de tres millones de miembros en el Japdn, con numerosos
adherentes fuera del Japdn y que esté en constante proceso
de expansion. La Reiyukai lleva a cabo una valiosa obra de
bien social y ademds una prestigiosa actividad académica
mediante The International Institute for Buddhist Studies 11BS
de Tokio. La publicacién de la Revista de Estudios Budistas
REB es posible gracias a la ayuda econémica y técnica que
recibe del indicado instituto 1IBS y de Reiyukai de México.
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Ten no ongaku. La vida de Kimi Kotani

El libro de Kimi Kotani es la traduccion espafiola de la
obra en inglés denominada 7Ten no Ongaku, The Life of
Kimi Kotani, Tokio, Reiyukai, 1994. Esta es a su vez la
traduccion de la version original en japonés denominada
Ten no Ongaku (Muisica del cielo), publicada por la Reiyukai
en Tokio, 1972. El libro es una coleccion de fragmentos
extraidos de las charlas pronunciadas por Kimi Kotani ante °
miembros de la Refyukai. La mayor parte de las charlas
fueron dadas después de 1968. En 1971 ef Dr. Tsugunari
Kubo con un grupe de colaboradores seleccionaron pasajes
de esas charlas, que ellos consideraban los que mejor
daban a conocer a vida de Kimi Kotani, sus creencias y ¢l
desarrollo de la Reiyukai como organizacién.

Valor del libro como testimonio histérico y religioso

El libro es sumamente valioso desde muchos puntos de
vista. Kimi Kotani a través de sus apuntes autobiograficos
nos da interesante informacidn sobre el Japdn durante los
setenta primeros anos de este siglo. Nos enteramos de las
condiciones de vida del pueblo japonés, de las penurias
que en muchos momentos tuvo que enfrentar. Tenemos
ante nosotros una informacion de primera mano, pues se
trata de experiencias que vivio Kimi Kotani en su propia
persona y que ella misma nos transmite. A través de sus
memorias aprendemos mucho sobre la historia moderna
del Japon -desde adentro. El libro es también un testimonio
interesante sobre la psicologia religiosa del pueblo japonés
y sobre la forma como el Budismo se presenta en el Japon,
es sentido y es practicado. A través del libro se percibe la
enorme fuerza espiritual que el Budismo posee y puede
inspirar a los que a él se acogen.
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La personalidad de Kakutaré Kubo

Numerosas paginas del libro estdn dedicadas a Kakutaré
Kubo, el inspirador de la Reiyukai y el Maestro de Kimi
Kotani que ella siempre respetd y admird. Nos hablan de
su vida; de las dificultades que tuvo que vencer para llevar
a cabo la obra que se habia propuesto: la creacién de la
Reiyukai; de sus ideas y creencias; de las précticas ascéticas
que llevaba a cabo; del espiritu que lo animaba. Llegamos
a conocer a través de los recuerdos y reflexiones de Kimi
Kotani en qué consistia el mensaje espiritual (al cual ya nos
referimos) de Kakutaré Kubo, basado en el Sitra del Loto
y que la Reijyukai ha hecho suyo. Aprendemos a. respetar
y a admirar a ese hombre que fue Kakutardo Kubo, por la
pasion que puso en la realizacion del ideal que se habia
propuesto y que no le permitia rehuir ningin sacrificio,
trabajo o esfuerzo para llevarla a cabo, por la honestidad
y pureza de sus intenciones, por el profundo espiritu de
compasion para con todos los seres y por su empefosa y
permanente voluntad de servir y ayudar a los otros. A través
de la vida y obra de Kakutard Kubo nos damos cuenta de
la fuerza poderosa que emana del Satra del Loto, en cuyas
ensenanzas Kakutard Kubo se inspird.

Personalidad de Kimi Kotani y su obra

Kimi Kotani, una mujer fuera de lo comiin, fue una buena
discipula de Kakutard Kubo. Sometiéndose a la severa dis-
ciplina que su Maestro le imponia, Kimi Kotani llevd a cabo
severas practicas ascéticas destinadas a templar su carécter,
a afirmarla en sus resoluciones, a eliminar elementos ne-
gativos de su personalidad, a corroborar los positivos; rea-
lizG obras de bien social, ayudando y apoyando a otros; pro-
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pagd las ensefianzas del Sitra del Loto y difundié ¢l men-
saje de Kakutard0 Kubo. Bajo su direccién el nimero de
adherentes a la Reiyukai se incrementé notablemente; la
actividad benéfica de la Reiyukai crecid en igual forma; se
echaron las bases de su estructura administrativa; se cons-
truyd Mirokusan, en una ladera del monte 'ibgasa un her-
moso lugar, con amphas ycomo das instalaciones, donde tie-
nen lugar sesiones de iniciacidn y practica para los miem-
bros de la Reiyukai y donde reposaron después los restos
mortales de Kimi Kotani; se inici6 la construccion del Sha-
kaden, Morada de Shakyamuni, en pleno centro de Tokio,
majestuosa instalacidn, joya de la arquitectura moderna,
donde se rednen regularmente los miembros de la Reiyukai
para recitar €l Siitra del Loto y escuchar exposiciones sobre
las ensefanzas del mismo y de su institucidn; se organizd la
Seccion Juvenil de la Reiyukai, etc.

Kimi Kotani nos impresiona por las valiosas cualidades
que la adornaban: la franqueza; la auto-conciencia, que le
permite percibir sus mas intimos impulsos y tendencias; su
coraje ante las penurias y dificultades que la vida le de-
paré durante muchos afios; el sentido de responsabilidad, la
constancia, e} empefio y la energia que puso en la tarea que
su Maestro le asignd y que ella de todo corazdn aceptd; el
entusiasmo con que difundio €l mensaje del Sutra del Loto;
la habilidad que demostré en la conduccion e incremento
de la Reiyukai, como el més apto instrumento para la rea-
lizacion de los valores inculcados en ese mensaje: su pro-
funda, sincera y auténtica vivencia de los valores espiritua-
les que le sirvieron de gufa y de criterio de conducta; su fe
y confianza en el mundo espiritual; su sentimiento de vene-
racion y solidaridad frente a sus antepasados.

La vida de Kimi Kotani es una hermosa leccién de op-
timismo, pues nos muestra a una mujer que, partiendo de
una situacion social y econémica modesta, pudo, bien enca-
minada por su Maestro y sacando fuerzas de las milenarias
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tradiciones del Budismo, desarrollar las potencialidades in-
natas en su personalidad, ubicarse en un plano de existencia
superior y convertirse en guia y Maestra de muchos millo-
nes de seres.

Kimi Kotani murié el 9 de febrero de 1971. En la
presidencia de la Reiyukai le sucedi6 el Dr. Tsugunari Kubo,
hijo de Kakutard Kubo, bajo cuya direccién la Reiyukai
sigue realizando y ampliando sus actividades siempre
dentro de la inspiracidén de sus fundadores, Kakutard Kubo
y Kimi Kotani, basada a su vez en el Siitra del Loto.

Para mayores informes sobre la Reiyukai, dirigirse a la
ofina central: 7-8, Azabudai, 1-Chome, Minato-ku, Tokyo
106, Japon; o a la Reiyukai de México: Dr. Barragan 482, Col.
Atenor Salas Narvarte, Deleg. B. Juarez, 03010 México D.FE.
Teléfono 538-6544.

Fernando Tola y Carmen Dragonetti
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I-tsing

(635-713 d.C.)

Diana Bruno y Lia Rodriguez de la Vega

a-hien (317-420 d.C.), Hiuan-tsang (602-664 d.C.} e

I-tsing (635-713 d.C.) fueron los tres peregrinos budis-
tas chinos més importantes que viajaron a la India, la Tie-
rra Sagrada del Budismo, en busca de textos budistas y para
seguir las ensefanzas de los grandes maestros indios de su
- época. En el Jap6n se les considera como “los tres espejos
que reflejan el Budismo indio”.

Nifez y estudios

I-tsing nacié en el 635 d.C,, en la ciudad de Fan-yang,
cerca de Peking, durante el reinado de T ai-tsung, que
ocupd el trono de 627-649 d.C. y pertenecia a la dinastia:
T’ang. A los 6 afios empezd a estudiar con los maestros
Shan-yti y Hui-hsi quienes probablemente lo instruyeron
en literatura china. Cuando I-tsing tenia 11 afios, murid su
maestro Shan-yii e I-tsing, abandonando el estudio de
literatura, decidid dedicarse sOlo al estudio de ]as Sagradas
Escrituras del Budismo. A los 13 afios fue admitido en la
Orden budista y a los 19 recibi6 su ordenacion completa
(upasampada). Se dedicé entonces al estudio de los textos
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del Vinaya (disciplina monastica) y después al de los shastras
de Asanga relativos al Abhidharma (sistematizacion de la
doctrina). Luego, en Si-an Fu o Ch’ang-an, capital occiden-
tal del Imperio Chino, estudi6 el Abhidharmakosha de Va-
subandhu y el Vidyamadatrasiddhi de Dharmapala. Es en Si-
an Fu, donde pudo haber conocido a Hiuan-tsang, el gran
peregrino y traductor que lo antecedié en su viaje a la In-
dia (ver REB No. 6). Se sabe con seguridad que I-tsing pre-
sencio el fastuoso entierro de Hiuan-tsang en el afio 664.
I-tsing permaneci6 en dicha ciudad hasta el 670.

Yiaje a la India

Desde muchos afios antes, I-tsing habia decidido viajar a la
India, pero sélo enel afio 671 pudo realizar ese proyecto.
En el otoho de dicho afio, con la ayuda del funcionario
imperial, Feng Hsiao-ch’iian, pudo embarcarse en Cantén
‘en un barco persa que se dirigia hacia el sur y llegar asi
a Sumatra, donde permanecié durante seis meses estu-
diando gramatica sanscrita. Sumatra era uno de los reinos
indianizados creados por la expansién de la cultura de la
India y del Budismo en el Sudeste Asiatico y en el Ar-
chipiélago Malayo. De Sumatra pasé a una de las Islas Ni-
cobar en el Océano Indico, donde continud sus estudios. De
alli se embarco hacia la India, llegando a Tamralipti {en el
norte de la costa este de la India) donde permanecié tres
meses, continuando sus estudios de sanscrito. Luego em-
prendid su viaje hacia Nalanda, la gran universidad bu-
dista (ver REB No. 4), enfrentando en el camino numero-
sas dificultades (enfermedad, robo y soledad). En Nalanda
permanecid durante casi diez afios (675-685) siguiendo las
ensenanzas de diversos maestros y recolectando textos bu-
distas para llevarlos consigo a China a su regreso. Alli se en-
contré con otros monjes chinos sobre los que escribiria mas

151



tarde. Desde la Universidad de Nalanda visitd los lugares
sagrados del Budismo incluyendo Benares. En el ano 685
parte de Nalanda llevando consigo alrededor de 400 textos,
stitras y shastras budistas, y llega a Tamralipti desde donde
se embarcd para las [slas Nicobar y de alli a Sumatra.

Regreso a China y vuelta a Sumatra

En Sumatra permanece, trabajando en la traduccion de
los textos que habija reunido en la India, hasta el afio 689,
en que parte hacia China en busca de ayudantes que lo
acompaifiasen a Sumatra y colaborasen con él en la tarea
de traduccion.

Encontrd varios monjes que aceptaron acompaiarlo y
ese mismo afio todos partieron en barco de P’an-yii hacia
Champa, la actual Vietnam, y de alli hacia Sumatra. [-tsing
permanecié en Sumatra hasta el 695, ano en que regresd de-

- finitivamente a China, habiendo enviado previamente parte
de su obra, la Memoria sobre la Religion Budista tal como se
practica en la Indiay en el Archipiélago Malayo y Monjes chi-
nos en India (o Biografia de los Monjes Eminentes que fueron
al Mundo Occidental en busca de la Ley). I-tsing habia per-
manecido 25 afios en el exterior (671-695) y habia visitado
numerosos paises. Ya en China, continué la traduccion de
los textos budistas (702-712) y fundd una escuela para el
estudio del Vinaya de la secta budista Sarvastivada, convir-
tiendo a ésta en una de las sectas mas influyentes por su
actividad. [-tsing muri6 en el afio 713 d.C.

Obras de I-tsing

En su obra Memoria sobre la Religion Budista tal como
se practica en India y en el Archipitlago Malayo se refiere
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principalmente a la vida monéstica y disciplinaria de la
Escuela Miilasarvastivada existente en la India. Esta obra
contiene abundante informacién geografica, historica y
social acerca de la India y del Archipiélago Malayo.

Su libro Monjes chinos en India (o Biografia de los Monjes
Eminentes que fueron al Mundo Occidental en busca de I
Ley) abarca las biografias de los 56 monjes chinos que
en distintas épocas fueron a la India (Ver REB No. 2).
Buscando inmortalizar a estos monjes, I-tsing relata sus
vidas, viajes y trabajos realizados.

Ayudado por monjes chinos ¢ indios, completd la tra-
duccion de 56 textos budistas en 230 volamenes y 5 com-
pilaciones. Fueron asi traducidos séifras, tanras, obras del
Vinava, shastras, comentarios al Vinaya, textos sobre sec-
tas, tradiciones histdricas, compilacion de materiales. Ver
la relacién completa de sus obras en Répertoire du Canon
Bouddhique Sino-Japonais, bajo el nombre de Gijé (nom-
bre japonés de I-tsing) y la obra de Bagchi.

Importancia de los peregrinos chinos

Terminemos esta breve nota citando un parrafo de Kenneth
Ch’en en su obra Buddhism in China, p. 240, en que se
refiere al servicio que los peregrinos chinos de la época de
los T’ang, entre los que se encuentran Hivan-tsang e I-tsing,
prestaron a la cultura universal:

“Con sus viajes y traducciones estos peregrinos chinos
rindieron un valioso servicio a la cultura mundial. Las croni-
cas que dejaron han preservado para la posteridad datos
de un valor inestimable sobre la India, el Archipiélago In-
dio y Asia Central. Ademas ayudaron a unir més a la India
con China y Jap6n. En un momento en que ¢l Budismo es-
taba lentamente desapareciendo en su tierra natal, absor-
bido por la influencia compenetrante del Hinduismo, los
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peregrinos chinos de la dinastia T"ang aparecieron en es-
cena para aprender todo lo que la India ofrecia. Una vez
logrado esto, regresaron a su tierra natal para participar en
el florecimiento del Budismo bajo la gloriosa dinastia T"ang.
Luego transmitieron su conocimiento a los monjes japone-
ses que acudian a ellos, y 1os japoneses, después de aprender
todo 1o que los chinos tenian para ensefarles, regresaban a
Japbn para convertirse a su vez en los agentes de la trans-
formacién cultural de ese pafs.”

Fuentes para la vida y viajes de l-tsing

Para el conocintiento de la vida y viajes de [-tsing, ademd4s de sus libros se dispene de
Memarias sobre monjes emimentes (Thisho 2061 ), compiladas por Tsan-ning (9834.C.) de
1a dinastia Sung tardia (960-1126 d.C.) en 30 fasciculos.
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La primera version occidental
de la vida de Buda en 1l Milione
de Marco Polo

Rosalia C. Vofchuk

Introduceidon

S e pueden hallar en la Antigliedad greco-romana nume-
wJ rosas referencias al Brahmanismo, primer sistema fi-
loséfico-religioso de la India con que Occidente tomé con-
tacto.! Con el Budismo no ocurre lo mismo: las menciones
occidentales han sido escasas y tardias. De juzgérselas sélo
a ellas, se podria pensar que el Budismo era practicamente
desconocido para Occidente,

Vista desde QOriente la realidad se presenta distinta.
Desde ¢l siglo I11 a.C., en que el Emperador Ashoka decide
convertirse al Budismo y dedicar ¢l resto de su vida a
propagar sus principios €ticos, hay testimonios de diversa
clase que dan cuenta de un importante contacto greco-
romano-budista.2

A titulo de ejemplo podemos citar testimonios epigrafi-
cos como las inscripciones que el ya mencionado Ashoka
mandara grabar en griego para las comunidades griegas del
N.O. de la India;3 su Edicto XIII sobre roca que, al dar
cuenta de los lugares a donde el Budismo habia llegado,
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menciona algunos reinos helenisticos, y las inscripciones
grabadas en las grutas de Junnar, Nasik y Karle reveladoras
de las contribuciones griegas a las comunidades budistas de
dichas regiones.4

Las monedas tanto del reino greco-indio de Bactrias
como del Imperio Kushana® ofrecen sobrada prueba de
contactos entre las culturas india, griega, romana e irania
mediante la coexistencia de elementos provenientes de esas
culturas.

Ademas de estos testimonios epigraficos y numismaticos,
han quedado otros de caracter filosdfico-literario como el
Milindapaiha’ y de caracter artistico como el llamado arte
greco-romano-budista de Gandhara.8

Pero en lo que respecta a Occidente, éste llega a los
inicios de la Edad Media casi con los mismos conocimientos
que sobre Budismo tuvo durante toda la Antigliedad.

Recién en el siglo XITI Europa adquiere un conocimiento
directo y concreto del mundo budista.? Esto fue posible

‘gracias a la expansién del Imperio Mongol que, si bien
sembrd el terror entre los cristianos, también produjo el
colapso de la supremacia musulmana en Bagdad, Aleppoy
Damasco, permitiendo que Asia, cerrada durante casi seis
siglos a Europa, empezara a recibir misioneros, viajeros y
comerciantes del viejo continente.

Marco Polo

Entre los protagonistas de este nuevo encuentro Oriente-
Occidente se halla uno de los més famosos viajeros: Marco
Polo. Un cuarto de siglo de permanencia en Asia le per-
mitid recabar una abundante informacidn que, transmitida
a Europa, goz6 de enorme éxito.

Tras haber partido de Venecia con su padre y su tio,
el joven Marco, liegd en 1275 a la corte de Kublai Khan,
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emperador que gobernaba en un clima de estabilidad
politica y tolerancia religiosa.

En Chang-tu, su residencia de verano, el Gran Kublai
recibe a los Polo, quienes le entregan una carta del Papa
y un frasco de aceite del Santo Sepulcro.

Entre Marco y el emperador se inicia una gran amistad.
Ambos van juntos a Peking. All, el veneciano toma
contacto directo con la politica religiosa de los khans, pues
verifica como Kublai en el dia de su aniversario hace que
le rindan homenaje con incienso por igual los ministros
de los cuatro cultos, cristianos, judios, mahometanos y
budistas, aunque es por estos ultimos que confiesa sentir
mnarcada preferencia, siendoc su hombre de confianza un
lama tibetano. Numerosos lamas habitan la corte y Marco
Polo tiene 1a oportunidad de conocerlos intimamente.

En 1279 Marco Polo asiste a los preparativos de una
expedicion a la isla de Zipangu (Japon). Después atraviesa
Tibet, Siam, Birmania y llega a Ceildn como integrante de
" una embajada destinada a cbtener reliquias de Buda.

Tras numerosas misiones publicas, viajes y acumulacion
de riquezas, los Polo deciden regresar a su patria, pero esto
no estaba en los planes de Kublai quien sentia demasiada
estima por ellos como para dejarlos ir. El azar ayudé:
muerta la esposa favorita del sobrino nieto de Kublai,
surgio la necesidad de llevarle a su corte, en Persia, otra
mujer de la mism# iribu mongdlica que la primera. El viaje
era muy peligroso, habia que encomendar este traslado a
expertos navegantes. Los Polo fueron elegidos, oportunidad
que aprovecharon para emprender el regreso a Europa.

El afio 1295 encontrd a los Polo nuevamente en Veneciay
dedicados a actividades mercantiles. Tres afos después, en
una batalla entre la flota veneciana y la genovesa, Marco y
varios miles de sus compaifieros fueron tomados prisioneros
por los genoveses. Ya en la circel pidi6 que le trajeran sus
libros de notas y, con ayuda de su companero de prision,
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el escriba Rustichello de Pisa, plasmo para la humanidad el
relato de sus aventuras por Oriente.

II Milione

Su obra, conocida como Il Milione tuvo una enorme re-
percusion testimoniada por la existencia de ciento treinta
cddices en diversas lenguas. Esta abundancia, sumada a la
pérdida del original redactado por Rustichello, ha creado
problemas y confusiones en cuanto a la tradicion del
texto. Durante mucho tiempo fue una redaccidn toscana -
{conocida como Codice Ottimo) la mas usada, pero més
tarde se descubrid que las redacciones mis cercanas al
original son: la redaccion francesa denominada Le Divi-
sament dou monde, una redaccion toscana establecida por
Bertolucci Pizzorusso y una traduccion latina, 10

La informacion sobre el Budismo

En la busqueda de testimonios del encuentro del Budismo
con Occidente, ¢l relato de Marco Polo adquire enorme
importancia, ya que no sdlo brinda informacién sobre
monjes y devotos budistas sino que contiene, aunque de una
manera sintética, la primera biografia occidental de Buda.

Su primer encuentro con el Budismo se produce en
Cachemira (que Marco Polo llama Chesimur), a cuyos
habitantes atribuye el ser “la cabeza y la fuente de todos los
iddlatras de todo ¢! mundo”. Marco Polo se ha de referir
en lo sucesivo a los budistas con el término “idélatras” {(en
italiano idoli).

Chesimur (Cachemira) es una provincia en la que se adoran
idolos y que tiene lengua propia. Sus habitantes saben tanto de
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encantamientos diabdlicos que hacen hablar a los idolos, hacen que
cambie el tiempo, y producen una grar oscuridad, y hacen cosas
tales que no se podrian creer; son la cabeza y Ia fuente de todos los
id6latras del mundo, y de ellos descienden los fdolos (XXX VII).11

Luego penetra en China por Cha-tcheu (Sacion en Marco
Polo), en la provincia de Kan-su (Tangut). Los puntos més
notables de su descripcion se refieren a la sorprendente
convivencia de “idolatras”, nestorianos y sarracenos y a la
gran cantidad de abadias y monasterios llenos de idolos a
los que rinden homenaje:

A la salida del desierto se encuentra una ciudad que tiene por
nombre Sacion (Cha-tchen) que estd sometida al Gran Khan. La
provincia se llama Tangut (Kansu) y sus habitantes adoran idolos,
si bien es cierto que enire €llos hay algunos cristianos nestorianos vy
también sarracenos. Ellos utilizan lenguas del Eevante y et Griego.
Los iddlatras ticnen su propia lengua. No son mercaderes sino que
viven de la tierra; ellos tienen muchas abadias y monasterios, todos
llenos de idolos de diversa clase, a los que rinden grandes sacrificios
y grandes honores (XLVI).

Este lugar, al que se refiere Marco Polo, fue redescu-
bierto recién a principios de nuestro siglo. Se trata de tun
Huang en la provincia de Kan-su, cuyas grutas han provisto
a la historia del arte el material mds importante del Tur-
questan. Miles de pinturas religiosas y manuscritos en sans-
crito, tibetano, chino, etc., encontrados en las Grutas de los
Mil Budas, dan testimonio de una rica y variada cultura en
que convivieron budistas, cristianos y musulmanes, en un
admbito de paso obligado de las rutas comerciales de China
a Occidente.

Mas tarde otro sitio retiene su atencion, se trata de Can-
tcheu (que Marco Polo llama Campiciu), entonces capital
de Kan-su (Tangut), con sus abadias, monasterios y sus
enormes idolos de madera, tierra y piedra:
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Campiciu {Can-tcheu) es-una ciudad que estd en Tangut (Kan-su);
es muy noble y grande y es la capital de la provincia. Las gentes son
iddlatras y hay quienes adorana Mahoma, y hay cristianos. Y enesta
ciudad hay tres iglesias prandes y bellas. Los id6latras tienen abadias
¥ monasterios, segin su costumbre. Tienen muchos idolos, algunos
de diez pies de¢ altura, unos de madera, otros de arcilla y otros de
piedra y todos estdn recubiertos de oro y son muy bellos; y sabed
que los monjes de los idélatras viven méds honestamente que 108 otros

(L).

Es interesante hacer notar que en el texto incluido en
la Navigationi et viaggi de G. B. Ramusio (Venecia, 1559)
se agrega que los idolos més grandes tienen diez pies de
altura y yacen tumbados; los mds pequeiios estan detrds,
casi como discipulos que los reverencian. Aunque no lo
exprese, la postura de los idolos grandes representa a Buda
en €l momento de su muerte (Parinirvana).

En el capitulo CLV Marco Polo se refiere a Ceilén {que
Marco Polo llama Seilan) y al pico donde, segan los sa-
rracenos, se halla el sepulcro de Adén y, segin los “id6la-
tras”, el de Buda. Marco Polo designa a Buda con el nom-
bre de Sergamo Borgani, que es una deformacién de Saga-
moni Burcan, nombre mongol de Buda, que corresponde a
Shakyamuni Buddha. En este capitulo Marco Polo presenta
su biografia de Buda:

Seijldn (Ceildn) es una gran isla y es tan grande como os he contado
antes. Es verdad que en esta isla hay una gran montafia y €8 tan
abrupta, que ninguna persona puede escalarla si no es por un
dnico modo: de esta montafa penden cadenas de hierro, tan bien
dispuestas que los hombres pueden subir por ellas. Y os digo que
en ¢sta montafia estd el sepulcro de Adan, nuestro padre. Y esto
dicen los sarracenos, pero los id6latras dicen que es €l sepulcro
de Sergamo Borgani (Shikyamuni Buddha). Y este Sergamo fue
el primer hombre en cuyo nombre se hiciera un idolo, pues, segin
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su costumbre y segin ellos dicen, fuc ¢l mejor hombre que jamas
tuvieran entre ellos y el primero al que tienen por santo. Este
Sergamo fue hijo de un gran rey rico y podergso, y fue tan bucno
que jamds quiso atender a ninguna cosa mundana. Cuando el rey
vio que su hijo tendfa a ese camino y gue no querfa sucederle en el
reino, sintid gran ira y mandé por €l, y le prometié muchas cosas y
le dijo que queria hacerlo rey y que £l queria renunciar. Y el hijo no
queria escuchar nada. Cuando el rey vio €510 tuvo una ira tan grande
que casi estuvo a punto de morir, pues RO fenia mds hijo que éste,
ni a nadie a quien dejarle el reino. Entonces ¢l padre se propuso a
toda costa hacer que su hijo volviera a las cosas mundanas: lo hizo
entrar en un hermosoe palacic y envid con él a unas 300 doncellas muy
bellas, para que le sirvieran. Y estas doncellas le servian enla mesa y
€Nt sus aposentos, siempre bailando y cantando con gran solaz, como
el rey les habia ordenado. Fl permanecia firme y nosc inclinaba hacia
ningin pecado, lHevaba una vida recta, segin sus costumbres. Habia
permanecido tanto tiempo en su palacio que nunca habfa visto ni
un muerto, ni un enfermo; y un dia el padre quiso cabalgar por su
tierra con este su hijo. Y cuando cabalgaban el rey y su hijo vieron
un hombre muerto que era llevado para su entierro, detrds del cual
habia mucha gente. Y el joven le dijo al padre: - éQué es esto? Y
el padre le dijo: - Hijo, es un hombre muerto. Aquél, totalmente
estupefacto, le dijo al padre: - éMueren todos los hombres? Y el
padre le dijo: - Hijo, si. Y ¢l joven no dijo m4ds nada y permanecio muy
pensativo,

Avanzaron un poco mds y s€ encontraron ¢on uin viejo que no
podia caminar, y era 1an viejo que habia perdido los dientes. Y
este joven regreso al palacio y dijo que no querfa estar mds en
este miserc mundo ya que habfa de morir o vivir hasta tan viejo
que le fuera nccesaria 1a ayuda ajcna y que €1 querfa buscar lo que
jamds morfa 0 envejecia, y a aquel que lo habia creado y hecho
para servirle. E inmediatamente, partié de aquel palacio y se
dirigid a esa elevada montana, que esti muy alejada de las otras
y ahi pcrmanecié durante toda su vida muy honestamentc; y
ciertamente si hubicse sido cristiano bautizado, habria sido un gran
Santo ante Dios. Al poco tiempo murid y fue llevado delante de su
padre. Elrey, cuando lo vio, fuc el hombre mds tristc que jamds haya
habido en el mundo. Inmediatamente hizo hacer una estatua de oro
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a su semejanza, adornada de piedras preciosas y la envid por todos
1os pueblos de su pais y de su reino y lo hizo adorar como si fuese
un dios. Y dijo que este hijo suyo habia muerto ochenta y cuatro
veces y dijo: - Cuando muri6é por primera vez se convirtio en buey,
y después murid y se convirtié en perro. Y asi dicen que murié 84
veces y siempre se convertia cn algiin animal o caballo o péjaro u
otra bestia. Mas al cabo de 84 veces dicen que muridy se convirtié en
dios; y los idolatras lo ticnen por el mejor de sus dioses. Y sabed que
este fue el primer idolo que se hizo y de él derivan todos los demdis
y esto sucedi6 en la isla de Ceildn en la India. Y yo os digo que los
id6latras van alli en peregrinacion desde paises lejanos, tal como van
los cristianos a Santiage en Galicia (CLV).

Observaciones sobre el relato de Marco Pole

Teniendo en cuenta que la informacidn que da Marco Polo
sobre la vida de Buda la obtuvo en la isla de Ceildn, en
la cual, como en todo el Sudeste Asidtico, predominaba (y
predomina) el Budismo de tradicién Theravada (rama del
impropiamente llamado Budismo Hinayana), no debe sor-
prendernos que ne encontremos en ella elementos mara-
villosos y extraordinarios y que Buda sea presentado como
un personaje humano, de rasgos histéricos. Esas son, de un
modo general, las caracteristicas de las biografias de Buda
que nos ofrece la tradicién Theravada, contenidas en nume-
rosos textos escritos en el idioma pali que dicha tradicion
utiliza. Estas biografias contrastan por la simplicidad y aus-
teridad de su contenido y estilo con las fuentes sobre la vida
de Buda provenientes de otras tradiciones, como el Lalita-
vistara y el Divyavaddna de la tradicion Sarvastivada o como
el Mahavastu de la tradicion Mahasanghika o como el Bud-
dhacharita de Ashvaghosha y diversos stitras del Mahdyana.
La vida de Buda que nos trasmite Marco Polo debe, pues,
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ser considerada como una expresion de la tradicion The-
ravada referente a la vida de Buda.

No faltan en la vida de Buda de Marco Polo algunas in-
exactitudes frente a la versidon oficial de esa vida, conser-
vada en los textos escritos en idioma pali. Senalaremos las
principales. Marco Polo expresa que Buda en el palacio real
llevd una vida “recta”,; alejada de todo “pecado™; en reali-
dad Buda renuncia al mundo, a sus placeres, a todo, sdlo
después de abandonar el palacio del rey su padre para dedi-
carse a la busqueda de la verdad; antes de tomar esa de-
cision vivid la vida normal de un padre de familia, sin abste-
nerse de los placeres de los sentidos. Buda salio tres (0 cua-
tro) veces del palacio, y no una vez, como dice Marco Polo;
sus encuentros fueron tres (o cuatro) (con un enfermo, un
viejo, un muerto y un asceta), mientras que Marco Polo
indica que fueron dos (con un muerto y con un anciano);
Buda, segiin la tradicidn, salid solo y no en compaiia de su
padre, como expresa Marco Polo. Buda nunca salié para
buscar “a aquel que lo habia creado y hecho para servirlo”,
intencion de neta inspiracion teista y cristiana, que Marco
Polo atribuye a Buda: Buda salié en busca de la verdad.
Buda no se dirigi6 a una elevada montafia, se dirigié al bos-
que, que abandond cuando encontro la verdad, para predi-
car su doctrina a otros hombres, recorriendo para tal efecto
todo el norte de la India. Lo referente a la estatua de Buda
que su padre ordend hacer cuando su hijo murid, es un dato
equivocado de Marco Polo. Buda tuvo muchisimas reencar-
naciones anteriores y se reencarnd bajo multiples formas:
Marco Polo limita el ndmero de esas reencarnaciones a 84
y todas bajo forma animal, menos la ultima que habria sido
bajo la forma de un dios. Finalmente, la vida de Buda no
transcurri¢ en Ceildn, como dice Marco Polo, sino en la in-
dia continental.

Pero, a pesar de estas inexactitudes (explicables proba-
blemente por el hecho de que Marco Polo recibio la infor-
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macién que nos trasmite de fuentes orales y por el hecho
de que no comprendia perfectamente el idioma de sus in-
formantes), Marco Polo tiene el gran mérito de haber sido
el primer occidental que dio a conocer a Europa la vida de
Buda, recogiendo su informacién en un pais budista como
era y es Ceildn (Sri Lanka).

Notas

1 ¢t. R. Vofchuk, Las doctrinas bralméanicas a través de las fuentes griegas y latinas.
(Tesis de doctorado), Universidad de Buenos Aires, Facultad de Filosofia y Letras, 1989.
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Vol. 47-48, Pune {India), pp. 331-338.

3 Ver A. Narain, The indo-Greeks, Oxford, 1957, W. Rawlinson, Bactria Fram the
earliest times of the extinction of the Bactrio-Greek rule in the Punjab, Varanasi, Bharatiya,
1978; W. Tarn, The greeks in Bactria and India, Cambridge, Cambridge University Press,
1966.

6 Ver K. M. Munshi, The Age of Imperial Unity, Bombay Bharatiya Vidya Bhavan; L.
dela Vallée Poussin, L Tride aux temnps des Mauryas, et des Barbares, Grecs, Scythes, Parthes
et Yie-Tehi, Paris, E. de Boceard, 1960.

7 Ver M. Foucher, “A propos de ia conversion au bouddhisme du roi indo-grec
Menandre”, en Mémoires de Uinstinit National de France. Académic des Inscriptions et
Belles Lewres, XLill, 2, pp. 259-295, Pars, 1951; A. Nanain, The Indo-Greeks, Oxford,
1957; R. Vofchuk, “Budismo y mundo greco-latino: el rey indo-griege Menandro y el
Milindapariha®, en Actas de los VI Jornadas de Estudios Cldsicos, Facultad de Filosofia
y Letras, Universidad Catélica Argentina, Buenos Aires, 1991, pp. 199-208.

8 Ver M. Hallade, Gandharan art of North India and the Graeco-Buddhist Tradition in
India, Persia, and Cenrral Asia, New York, Abrams, 1968; J. M. Rosenfield, The Dynastic
arts of the Kushans, Berkeley and Los Angeles, University of California Press, 1967; B.
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Kiilerich, “Graeco-Roman Influcnee on Gandhara Sculpture”, en Acta Hyperborea. East
and West. Cultural Relations in the Ancient World, Copenbagen, Museum Tusculanum
Press, 1988; 1.. Nehru, Grigins of the Gandharan Sytle, Delhi, Oxford University Press,
1989

% Ver P, Almond, “The Medieval West and Buddhism”, en The Eastern Buddhist.
New Series, Vol, XIX, 2, 1986. Traduccidn ¢spafiola en Revista de Esadios Budistas, No.
7, 1991, pp. 107-128,

10 Citamos algunos de los cédices y de las ediciones antiguas y m4s recientes: Cédice
Ottimo [1-1V-88 de la Biblioteca Nacicnal de Florencia. Cédice Latino Y 160 P. 8. de la
Biblioteca Ambrosiana de Mildn. Ramusio, G., Navigationi et viaggl. Vol. 11, Venczia, 1559.
Pauthicr, M., Le Livre de Marco Polo, 2vol., Paris, Didot, 1865. 1/ Mifione, Prima Edizione
integarale a cura di Luigi Foscolo Benedetto, Firenze, 1928. f Milione, A cura di Ranieri
Allulli. {Con prefazione, nole, bibliografia, carte e incisioni), Milano, 1928. I Milione,
A cura di V, Bertolucci Pizzorusso. (Edizione critica della redazione toscana), Adelphi,
Milano, 1975, Milione. Divisament dot: monde, a cura di G. Ronchi e con Introduzione di
C. Segre), Mondadori, Milano, 1982. Las traducciones que siguen las hemos realizado a
partir del texto de 1a edicién de Ranieri Aflulli.
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Arthur Anthony Macdonell’

1854-1930

A A, Macdonell, uno de los ind6logos mas importantes no sélode
+ Inglaterra, sinc de Occidente, nacid el 11 de mayo de 1854 en
Muzaffarpur en Tirhut, Bihar del Norte (India). Su padre era Anthony
Macdonell, Coronel del Regimiento 40 de la Infanteria Nativa de
Bengala. En 1861 fue enviado con su madre a Europa. Hizo estudios
primarios y secundarios en Alemania, primeramente en Neustadt
{(Dresden}y luego en Gottingen. En 1875 se matriculéen la Universidad
- de Gottingen, donde, bajo la direccién del prestigioso Profesor Theodor
Benfey, se inicié en el estudio del sdnscrito y de la lingiifstica indo-
curopea comparada. Después estudio en la Universidad de Oxford
(en la cual participo activamente en la vida estudiantil universitaria) y
siguid cursos con los renembrados indSlogos Max Miiller en Inglaterra
y Rudolf von Roth en Alemania. Recibid su doctorado (Ph. D.) en
Leipzig (Alemania). En 1899, Macdonell fue designado Boden Professor
de sdnscrito, sucediendo a Sir Monier Monier-Williams, el autor del
célebre Diccionario Sdnscrito-Inglés. En 1926, Macdonell se retird de
la docencia, recibiendo el titulo de Profesor Emérite.

Macdonell ocupd otros cargos: miembro de la British Academy,
miembro de una comisién de la International Union of Academies des-
tinada a promover la edicion critica de la gran epopeya india Maha-
bhdirata; miembro de 1a Royal Asiatic Society. Participd regularmente en
los Congresos Orientalistas Internacionales. Viajo dos veces a ia India,

¢ La informacién que sigue la hemos sacado principalmente del articulo del Profesor
F. W. Thomas en el Dictionary of National Bibliography. Agradecemos al Profesor R. F
Gombrich por habernos proporcionado fotocopia de dicho articulo.
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de 1907 a 1908 y de 1922 a 1923. En su primer viaje adquirié una gran
cantidad de manuscritos para la Biblioteca Bodleiana de Oxford y en
su segundo viaje dict6 una serie de conferencias en la Universidad de
Calcuta.

Macdonell se especializd en el drea de los Estudios Védicos.
En esta 4rea publicé importantes obras: las ediciones de los textos
Sarvanukramani (1886) y Brihad-devata (1904), la Vedic Mythology
(1897), la Vedic Grammar (1910), el Vedic Index of Names and Subjects
(en colaboracién con otro gran inddlogo inglés A, B. Keith) (1912).
Escribi6 también obras destinadas 4 un publico més general: History
of Sanskrit Lirerary (1900, reimpreso muchas veces), Lectures on
Comparative Religion (1923), India Past (1927). Sus obras destinadas
a la ensefianza: A Sanskrit Grammar for Beginners, A Sanskrit-English
Dictionary, A Vedic Grammar for Smudenis y A Vedic Reader for Students,
(reimpresas miltiples veces) han rendido muy ftiles servicios a muchas
generaciones de estudianies,

Falleci6 en diciembre de 1930.

Macdonell se interesd también por el Budismo. Publico en el Joumal
of the Roval Asiatic Society (1899) una breve nota sabre “Buddhist Sculp-

-tures from Takht-i-Bahdt”; present0 en el Tercer Congreso Intemacional
de la Historia de las Religiones (1910) una ponencia sobre “Buddhist Re-
ligious Art” y colaboré en la Encyclopaedia of Religion and Ethics de
J. Hastings (ed.) con tres articulos, uno sobre “Indian Buddhism” Vol
V11, otro sobre “Literature (Buddhist)” Vol VIII, y otro sobre “Lotus
{Indian)” Vol. VIII, donde también se ocup6 del loto en el Budismo.

Presentamos en este nimero de REB, en l1a seccidn Testimonios, un
poema de A. A. Macdonell de inspiracion budista sobre el tema del
Nirvana dentro de la concepcion hinayanista. Lo reproducimos de la
obra The Buddhacarita or Acts of the Buddha, edited by E. H. Johnston,
Lahore, University of Panjab, 1935. Lo hemos elegido no sdlo por su
belleza literaria y su interés doctrinario, sino también como homenaje
a la memoria del gran estudioso de la cultura de a India que fue Arthur
Anthony Macdonell.

FETyC D
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Noticias

Edicién del Dhammapada por la Editorial
Sudamericana de Buenos Aires

La prestigiosa Editorial Suda-
mericana de Buenos Aires ha
publicado en el mes de sep-
tiembre de 1995 una tercera
edicidn de la traduccidn del
Dhammapada realizada por
Carmen Dragonetti, bajo el ti-
tulo de Dhammapada. La esen-
cia de la sabiduria budista.

El Dhammapada es una co-
leccion de 423 estrofas, distri-
buidas en 25 vaggas o seccio-

‘nes, en las cuales se expone,
en forma clara y concisa, y mu-
chas veces con gran fuerza poé-
tica, los principios esenciales
de la doctrina budista. El Dha-
mmapada es una de las obras
budistas mas apreciadas, es la
coleccién mds famosa de estro-
fas doctrinarias budistas. Ha si-
do traducido a numerosisimos
idiomas de Europa y Asia (ver
H. Hecker, Dhammapada, Ein
bzbhogmphtscher Fiihrer durch

Ubersetzungen der berithmtes-
ten buddhistischen Spruch-sam-
miung, Konstanz, Universitit
Konstanz, 1993).

La presente traduccién de
Carmen Dragonetti fue publi-
cada por primera vez en Lima
(Pern}, por la Universidad Na-
cional Mayor de San Marcos,
y luego por la Editorial Suda-
mericana. Ambas ediciones se
agotaron rdpidamente. La tra-
duccion de C. Dragonetti es Ia
primera traduccion al espanol
de una obra budista, realizada
directamente a partir del texto
original en pali (el idioma sa-
grado de los budistas de tra-
dicién Theravada o Budismo
del Sur o Hinayana). La tra-
duccidn va acompafiada de una
larga Introduccidn que expone
los principales conceptos que
constituyen la doctrina budis-
ta y que aparecen en ¢l texto.
Gracias a la traduccidn y a la
Introduccidn esta obra viene a
ser un medio facil y accesible
a todos de acceder al conoci-
miento de una dc las doctrinas
que mas enorguilecen a la hu-
manidad, la doctrina de Buda.
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El Profesor Luis O. Gomez,
especialista en Budismo de la
Universidad de Michigan, en
una resefia sobre la segunda
edicién de esta traduccidn,
aparecida en el Journal of the
American Society. Vol. 96, No.
3, pp. 453-454, se expresaba en
los siguientes términos: “..la
traduccidn es no sdlo una obra
pionera, sino también un mo-
delo para futuras traducciones
de textos budistas... La Intro-
duccién es igualmente valiosa
y estd concienzudamente es-

crita... La autora debe ser fe-
licitada por la forma como ha
logrado ofrecer [en la Intro-
ducci6n] no definiciones sim-
plistas, sino (por lo menos en
la mayoria de los casos) notas
breves acerca de las explicacio-
nes divergentes (y frecuente-
mente contradictorias) propor-
cionadas por la tradicién y los
textos, en cadauno delos prin-
cipales conceptos [budistas]...
Su libro sin lugar a dudas es un
hito para los Estudios Budistas
en espafiol”.

Premio a una monja budista de Taiwan
por su obra de bien social

La monja budista Cheng Yen
de Taiwan recibio en 1994 el
prestigioso premio Magasay-
say (Magasaysay Award) por la
extraordinaria labor de servi-
cio social que llevd a cabo.
Cheng Yen estd al frente de
una organizacidn budista de
bien social, la Buddhist Tzu-
Chi Cultural Enterprise Center,
que fundé hace 25 afos y que
cuenta con mas de 1.300.00 ad-
herentes. La asociacion lleva
a cabo sus actividades con las
contribuciones y donaciones de

sus adherentes. El afo pasado
recibié mas de 90 millones de

délares americanos. Las sumas
recibidas por la asociacion son

utilizadas para ayudar a perso-
nas que necesitan ayuda eco-
ndmica y para el sostenimiento
del Buddhist General Hospital
y el Junior College for Nursing.
Cheng Yen dond la suma que
le [ue entregada con el premio
para ayudar a las victimas del
terremoto en las Islas Filipinas
y de las inundaciones en China.
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Resernias

A Comprehensive Manual of Abhidhamma, The Abhidhammattha San-
gaha of Acariva Anuruddha. Bhikkhu Bodhi, General Editor. Pali text
originally edited and translated by Mahathera Narada. Translation re-
vised by Bhikkhu Bodhi. Introduction and explanatory guide by U Re-
wata Dhamma & Bhikkhu Bodhi. Abhidhamma tables by U Silinanda.
Kandy (8ri Lanka), Buddhist Publication Society, 1993,

De las Tres “Canastas” (fipi-
taka) © grandes divisiones, que
constituyen el Canon Budista Pali,
el Abhidhamma-pitaka (“Canas-
ta” de] Abhidhamma) es crono-
lGgicamente posterior a las otras
dos, el Vinaya-pitaka, que trata de
la Disciplina Monacal, y del Suz-
ta-pitakda, que contiene los sermo-
nes, didlogos, etc., en gue Buda
expone su Doctrina, El Abhidha-
mma-pitaka estd constituido por
tratados que, en forma abstracta
y sumamente técnica, sistematizan
y claboran las doctrinas expuestas
enel Sunta-pifaka. Los tratados del
Abhidhamma-pitaka (como dicen
los editores de la presente obra,
U Rewata Dhamma y Bhikkhu
Bodhi, en su introduccién) “inten-
1an nada menos que articular una
visién comprensiva de fa totalidad
de la extension de lo que abarca,
por su exhaustiva sistematizacién
¥ por su precisidn andlitica™ (p. 2).
Dichos tratados constituyen “una

revelacién de la verdadera natura-
leza de la existencia tal como fue
captada por una mente que pene-
tré en la totalidad de las cosas
tanto en su profundidad como en
sus detalles mds sutiles” (pp. 2-3).
El sistema gque €l 4bhidhamma-
Ditaka nos presenta “es a la vez
una filosofia, una psicologia y una
ética integradas en el marco de un
método de liberacion” (p. 3). En
la tradicion budista Theravada,
que predomina en Sri Lanka y
en ¢l Sudeste Asiatico, el Abhi-
dhamma-pitaka fue siempre su-
mamente apreciado, considerado
casi como la parte m4s importante
de las Escrituras Budistas.

El Abhidhammatha Sangakha
del Acariya (Maestro) Anurud-
dha, acerca de! cual es muy poco
lo gue se sabe, constituye un texto
fundamental sobre el Abhidha-
mma de la escuela budista The-
ravida. Este manual ha sido utili-
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zado por mds de ochocientos afios
en ¢l estudio del Abhidhamma en
Sri Lanka y en el sudeste Asidtico,
lo que constituye una prucba de
su cxcelencia. En nueve cortos
capitulos Anuruddha ofrece una
clara y muy compleia exposicidn
de los principales temas de la com-
pleja doctrina del Abhidhamma:
la teoria de los dhammas, en de-
finitiva los dnicos elementos cons-
titutivos de la realidad; los dife-
rentes estados de conciencia y los
factores mentales; las funciones y
procesos de la mente; la consti-
tucién del mundo material; el Sur-
gimiento Condicionado; los méto-
dos y procesos de la meditacion,
etc,

El presente volumen ofrece la
celebrada traduccién original de
Mahathera Narada (1898-1983)
extensamente revisada por el Ven.
Bhikkhu Bodhi, Presidente de la
Buddhist Priblication Society de Sti
Lanka. El especialista birmano en
Abhidhamma, el Ven U. Rewata
Dhamma, abad del Vihira (tem-
plo budista) de Birmingham, In-
glaterra, ha colaboradocon €] Ven,
Bhikkhu Bodhi en la introduccion
y en la Guia Explicativa. Por otro
lado, el Ven. U Silananda, abad
del Vihdra Dhammainanda de Ca-
lifornia, confeccioné cuadros di-
dicticos sobre los términos téc-
nicos. Los autores acertadamen-

te basan sus explicaciones y no-
tas en los dos principales comen-
tarios del Abhidhammattha San-
gaha: el Abhidhammaitha-vibha-
vinl-Tikd del Acariya Sumanga-
lasami (Sri Lanka, fin del siglo
X1) y el Paramatthadipani-Tika de
Ledi Sayadaw (Birmania, publi-
cado par primera vez en 1897),
Los editores también tuvieron pre-
sente el célebre tratado Visuddhi-
magga de Buddhaghosa (traduc-
ciom inglesa de Bhikkhu Nanamo-
li, publicada también por la Bu-
ddhist Publicarion Society). Es im-
portante destacar que los auto-
rcs han adoptado el método tradi-
cional de exposicién del Budismo
Theravida, sin recurrir a compa-
raciones con ideas y doctrinas de
la filosoffa, psicologia o ciencia ac-
tnales, preservando el particular
abordaje de la ensefianza fradicio-
nal.

La presente publicacién es un
valioso aporte para el estudio del
Abhidhamma y serd muy atil para
todas aquellas personas que de-
seen iniciarse en ¢l conocimiento
de una de las manifestaciones mds
interesantes del Budismo.

La direccién de la casa editora
es: P O. Box 61, 64 Sangharaja
Mawatha, Kandy, Sri Lanka,

Parricio Nelson
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Colaboradores

Erich Frauwallner. Ver en REB 4, pp. 163-166, la Nota del
Profesor E. Steinkellner.

Saeng Chandra-ngarm (13 febrero 1927). Obtuvo la li-
cenciatura (M. A.) en la Michigan University {Ann Arbor,
EUA) y el doctorado (PH. D.) en la Chiang-Mai University
(Chiang Mai 50002, Thailandia). Ha sido Profesor de Bu-
dismo en la citada Universidad de Chiang Mai y es Profesor
Emeérito de la misma desde 1988. Actualmente dicta cursos
y conferencias en diversas universidades de Thailandia. Es-
pecialidad: Estudios Budistas y Religién Comparada. Prin-
cipales publicaciones: Science and Religion, Bangkok, 1984
y The Buddhism of Thailand, Chiang Mai, 1985, y ademés
articulos en revistas especializadas.

Fernando Tola. Véase REB 9.
Carmen Dragonetti. Véase REB 9.

Russell Webb (1941). Investigador independiente, Secre-
tario del London Buddhist Vihdra (1966-85), editor de las
revistas de dicha institucion: Buddhist News, Buddhist Quar-
terly, Buddhist Forum; fundador y editor de la Pali Buddhist
Review (1976-82) y de su sucesora Buddhist Studies Review
(Londres). Especialidad: historia del Budismo, de los Estu-
dios Budistas y de las relaciones entre Oriente y Occidente.

Ahn Kai-hyon (1927). Se gradu6 en la Universidad de
Tongguk (Corea). Realizo estudios de postgrado en el
Instituto Harvard-Yenching de la Universidad de Harvard
(EUA). Hizo varios viajes a la India. Inici6 su actividad
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como profesor de historia en la Universidad de Tongguk
en 1959. Ha sido director del Museo de la Universidad
de Tongguk. Su especialidad es la historia del Budismo en
Corea. Publicaciones: History of Ancient Buddhism in Korea
(1970) y numerosos articulos en revistas especializadas
como “The Buddhist Cultural Relations between Koryo and
Mongol” (1959), “Yi Saek’s View on Buddhism” (1963);
“The Bodhisattva Thought of the Silla People” (1970) y
“Monk-army in the Early Yi Dinasty” (1972).

Diana Bruno. Buenos Aires, 1950, Egresadade la Escuela
de Estudios Orientales de la Universidad del Salvador con el
titulo de Licenciada. Ha seguido desde varios afios cursos
de Sinscrito, Hinduismo y Budismo, de nivel de postgrado,
en la Fundacién Instituto de Estudios Budistas FIEB, de
Argentina. Especialidad, Indologia. Ver resefia en REB §,
pp. 155-159.

Lia Rodriguez de la Vega. Buenos Aires, 1966. Egresada
de la Escuela de Estudios Orientales de la Universidad del
Salvador con el titulo de Licenciada. Ha seguido desde
varios afos cursos de Sanscrito, Hinduismo y Budismo, de
nivel de postgrado, en la Fundacién Instituto de Estudios
Budistas FIEB, de Argentina. Especialidad, Indologia. Ver
resena en REB &, pp. 155-159.

Rosalia C. Vofchuk. Véase REB No. 2.
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Acotaciones a las ilustraciones

Portada. Grupo de Budas. El grupo escultdrico de la portada
se encuentra en la localidad de Medirigiriya (Sri Lanka). Esta
localidad, en pali, era llamada Mandalagiri y estd ubicada al este
de Anuradhapura y al norte de Polannaruwa. Mandalagiri fue
construida en el siglo IIT d.C. y perduré hasta €l siglo XI1. Hoy
dia Mandalagiri es un lugar arqueologico. El grupo escultdrico
pertenece probablemente el siglo IX. Elsignificado de este grupo
escultorico, representando a un grupo de Budas, no es claro, pero
impresiona por su belleza.

Pégina 5. Buda de Thilandia. Siglo XVI. Bronce. Coleccidn
particular de Osvaldo Svanascini, Buenos Aires, Argentina. Foto
de REB: cortesia del Prof. Osvaldo Svanascini.

Este hermoso bronce tailandés representa a Buda sentado con
el conocido gesto (mudrd) de tocar la tierra con la punta de
los dedos de la mano derecha en sefial de que la toma como

_testigo de la verdad de sus palabras. Simboliza el triunfo de
Buda sobre Mira, €l Maligno, Sefior de la sensvalidad y de la
muerte, y el momento en que Buda, superadas las tentaciones a
que Mara lo someticra, se encamina, libre ya de todo obstaculo,
hacia su Suprema Perlecta Iluminacidn. Ver Portada de REB 4y
su acotacidn, p. 193.

Pagina 8. Buda Shakyamuni. Escultura en piedra. Gruta de
Sokkuram, cerca de Kyongju, detrés de Pulguk-sa. Mediados del
siglo VIII d.C. Tesoro Nacional de Corea. Foto de REB: cortesia
de Florencia Tola.

Esta magnifica escultura en piedra de Shakyamuni (Sokka-
mont en coreano) s¢ encuentra en la Gruta de Sokkuram, que
en su conjunto puede ser considerada como una de las més ex-
traordinarias muestras de arte en todo el mundo y una de las mds
bellas v famosas del arte en especial. Ubicada en las alturas de
Toham-san, a una hora de camino del templo de Pulguk-sa, fue
contruida a mediados del siglo VIII d.C., por el famoso ministro
y arquitecto corcano Kim Tae-song, quien también construyecra
Pulguk-sa por la misma época.
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Fines de la Revista de
Estudios Budistas

La finalidad de la Revista de Estudios Budistas es difundir
¢l conocimiento del Budismo y de sus ideas y valores, como
una contrivbucién a la paz y la armonia del mundo; estimular
el estudio del Budismo en todos sus aspectos y promover
sentimientos de solidaridad entre nuestros paises.

La Revista de Estudios Budistas estd dirigida a estudiantes,
profesores, investigadores, escritores, artistas, intelectuales y
al publico en general, que quieran enterarse de 1o que es el
Budismo, de su historia, de sus prandes figuras represemativas,
de los aportes que hizo a la humanidad, de los valorcs
que propicia. La Revisra de Estudios Budistas pretende que
los articulos ¥ otros materiales que publique sean de ‘alta
divuigacion’ y aporten a sus lectores nuevos conocimientos
caracterizados por la scricdad, la solida fundamentacitn, la
fdcil lectura, y que no exijan conocimicntos especializados
previos para su comprension.

La Revista de Estudios Budistas acepta colaboraciones académi-
cas relativas al Budismo en 1odas las disciplinas como filosofia,
historia, literatura, religién, sociologia, arte, ¢siética, antropo-
logfa, arqueologia, psicologfa, etcétera, asf como traducciones
de obras budisias a partir de {os textos originales, La Revista de
Estudios Budistas pudré publicar en traduccidn espafiola articu-
ios valiosos publicados anteriormente €n otros idiomas y gue
posean las caracteristicas indicadas.

Tl ndmero 7 de la Revisra de Fyndios Bu-
distas se terminé de imprimir en ¢l mes de
abril de 1994 en los talleres de Grupo Edi-
torial EON, Avenida México Coyoacén 421, .
Mexico, D.E, Tels. 604-12-04 y 688-91-12. El
tiro es de 1 500 ejemplares.






