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brindé generosamente su consejo y su colaboracion, En un
ninero ulterior de la Revista rendiremos un homenaje a su
nemaria.

Fernando Tola y Carmen Dragonetti
Directores de REB

16 de marzo de 1993



Cabeza de Buda



La doctrina de la
Naturaleza de Buda en el
Mahaparinirvana-sitra
del Mahayana’

Ming-Wood Liu

Nota preliminar

E I Mahéaparinirvana-siitra del Mahdyana es una enorme
obra del periodo medio del Mahdayana que tiene como
escenario los ultimos dias de la vida de Buda. Traducido
al chino a comienzos del s. V, fue de gran influencia en la
anngua China, y fue aclamado por muchos como el texio
budista por excelencia. EI Sittra es mayormente conocido
por sus ideas sobre la naturaleza permanente de Buda y por
la inmanencia de la Naturaleza de Buda en los seres vivos.
FPor sostener estas ideas, los eruditos modernos lo consideran
muchas veces como perteneciente a un grupo de textos
budistas conocidos como las “escrituras del tathagatagarbha”,
que incluyen textos tales como el Shrimaladevisimhandada-

* El presente articalo es la traduccidn espaiola del texto “The Docirine of the Buddha-
Natre it the Mohiyydna Mahaporinirvana Satra” del profesor Ming-Wood Liu, aparecido
cn The Journal of the intemarional Association: of Buddhist Studies, Vol. 5, No. 2, 1982,
pp. 63-94. Agradecemos al Dr. Roger Jackson, editor de dicha revista, por habernos
autorizado a realizar Ia iradueei6n del articulo y a publicarla cn RES. .
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stitra, el Ramagotravibhiga y el Lankavatara-siifra, y que
tienen como su principal interés la demostracion del cardcter
supramundano de Buda y el desarrollo de la idea de la
presencia de una mente originalmente pura en cada ser vivo.
Hoy, el original sdnscrito del Stitra se ha perdido, y el estudiv
del mismo debe basarse en sus traducciones china o tibetana.

1. Introduccién

Tin el Canon Budista existen dos cuerpos principales de
textos que llevan el nombre de Mahdparinirvana-sittra (de
aqui en adelante mas abreviado: MNS) y tienen como tema
principal la narracidén de los hechos y didlogos de los alti-
mos dias de Buda. El primcro, presumiblemente de origen -
anterior, es un amplio compendio de las ideas y los pre-
ceptos del Hinayana. Existe hoy en sus versiones en pali,
sanscrito y chino, y por ¢l énfasis puesto por €l en detalles
sobre hechos reales se recurre a €l como principal fuente
de referencia en la mayoria de los estudios corrientes so-
bre la vida de Buda. En lo que se refiere al segundo, s6-
lo sus traducciones china y tibetana han sido conservadas. !
Mientras también relata algunos de los hien conocidos epi-
sodios de los meses finales del Buda Shakyamuni, en espe-
cial su enfermedad y la Gltima comida ofrecida por Chunda,
tales narraciones son tratadas en ¢l texto sélo como ocasio-
nes convenientes para la expresion de las ideas corrientes
del Mahayana, como la naturaleza eterna de la Budidad y la
eficacia como método de instruccidn. Tanto en estilo como
en contenida, este cuerpo muestra poca atencién por los de-
talles histéricos y en cambio una fascinacion por lo sobrena-
tural y lo ideal que caracteriza a los escritos del Mahayéana
en general. Como Satra del Mahayana, es de fecha mas
bien tardia, ya que menciona €n su texto obras influyentes
del “Mahiyana medio” tales como el Saddharmapundarika-
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stitra y el Shiramgamasamadhi-nirdesha y, por lo tanto, no
podria haber side compilado antes del segundo siglo d.C.2
Es esta version Mahayana del MNS la que vamos a examinar
en el presente estudio. :

Fn la actualidad existen tres traducciones chinas de
esta version Mahayana del MNS. La mdas antigua es la
que completara el famoso peregrinc chino Fa-hsien y
Buddhabhadra (359-429) en la capital meridional de Chien-
k’ang en el 418, La segunda traduccién, llevada a cabo
casi simultaneamente por Dharmakshema (385-433) en
el reino septentrional de Pei Liang, fue terminada en el
421. La comparacion de ambas muestra que la version de
Fa-hsien corresponde en lo principal con los primeros cinco
capitulos de la versién de Dharmakshema, y dado que sc
sabe que el MNS existia en partes separadas, la posteridad
a menudo llama a la traduccién de Dharmakshema la
“primera porcidn” (ch’ien-fen). La tercera versién china
aparecio en el sur alrededar del 436, y, como consecuencia,
se hace referencia a ella como la “edicién del Sur”; en
contraposicion a ella la version de Dharmakshema es
desipnada habitualmente como la “edicién del Norte”.
Compilada por los monjes Hui-yen (363-443) y Hui-kuan
(?7-453) y el poeta Hsieh Ling-yun (385-433), esta edicidn
del Sur no es una nueva traduccién, sino una revision
estilistica de la edicién del Norte. Dado que el original
sdnscrito no fue consultado al hacerse los cambios, la
edicion del Sur, a pesar de su gran popularidad, es una
fuente menos confiable para el estudic del MNS que la
edicidn del Norte. Asi, basaremos nuestro comentario del
MNS en el texto de la versién de Dharmakshema.?

El MNS concité una inmediata atencién al ser introducido
en China y fue tan extensamente discutido y comentado en
el periodo de las Dinastias del Sur y del Norte (quinto y
sexto siglos) que los historiadores hablan de la existencia
en esa época de una escuela Nirvana, que tenia coma princi-
pal interés la exposicién y la propagacién de las ensefianzas
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contenidas en el MNS.? Aun cuando el estudio del MNS de-
cliné rdpidamente con e advenimiento de la Dinastia T’ang
(s. VIT), una cantidad de ideas y dichos del MNS se habfan
para entonces arraigado tan profundamente en la mente de
los budistas chinos que quedaron como elementos perma-
nientes del mundo budista chino y continuaron ejerciendo
enorme influencia. Un buen ejemplo es la doctrina de la
Naturaleza de Buda. En verdad, no es exagerado decir que
el MNS ha dado el punto de partida histdrico asi como la
principal base textual para la investigacion del problema de
la Naturaleza de Buda en China. Y seria dificil, si no im-
posible, comprender el significado del concepto y su sub-
secuente evolucion en ¢l Budismo Chino sin una correcta
comprension de las enscfianzas del MNS sobre el tema.>

Hay tres preguntas que los budistas chinos se hacen
con mayor frecuencia cuando tratan el problema de la
Naturaleza de Buda, y estas preguntas proveen un marco
conveniente para investigar las ensenanzas dc la Naturaleza
de Buda en el MNS:

1. 4Qué es la Naturaleza de Buda?

2. (Qué quicre decir el Satra cuando habla de que 1os seres vivos
“tienen” Naturaleza de Buda? '

3. ¢Poseen todos los seres vivos Naturaleza de Buda?

Dado que contestar la dltima pregunta requeriria una
investigacién exhaustiva de la posicién del MNS sobre el
problema de los icchantikas, es decir, el problema de si
existen seres vivos que estén privados de las raices de la
bondad y por lo tanto nunca alcanzaran la Iluminacion,
prefiero posponcr esta discusion para otro articulo.¢ Entre
tanto, doy por descontada la posicion ortodoxa de que el
MNS ensena que todos los seres vivos poseen la Naturaleza
de Buda, y examinaré las respuestas del MNS a las dos
primeras preguntas sobre la base de ese supuesto.
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IL. ¢éQué es la Naturaleza de Buda?

1. La Naturaleza de Buda es uno de los termas centrales del
MNS

Hablando de las ventajas de tener amigos virtuosos, el autor
del MNS explica qué quiere decir con “escuchar realmente
el Dharma™:

Escuchar rcalmente ¢l Dharma significa escuchar a y aceptar [la
ensefianza <e] el MNs. Dado que uno aprende del MN§S que [tados
los seres vivos] poseen la Naturaleza de Buda y ¢l tathigata no entra
en el nirvana final, se dice que uno estd escuchando el Dharma con
mente atenta [cuando uno escucha el swvs].?

En este pasaje, ¢l autor afirma que el MNS es el modelo
del Dharma budista, y la raz0n dada para esta afirmacion es
que el siitra ensefia la naturaleza eterna del tathagata y la
presencia de la Naturaleza de Buda en todos los seres vivos.
En efecto, las dos tesis de “la eterna e inmutable naturaleza
del tathagata” y “la presencia universal de la Naturaleza de
Buda” son mencionadas repetidamente como los principios
fundamentales del MNS. Asi, el MNS exhorta a sus lectores
a “aprehender perfectamente el significado y el sabor” del
MNS, que consiste en comprender que “el tathagata es
eterno, inmutable y perfectamente dichoso” y que “todos
los seres vivos poseen la Naturaleza de Buda”.® Uno de los
beneficios de seguir las instrucciones del MNS, de acuerdo
con su autor, es “oir algo que uno antes no habia oido”,
dentro de lo cual estin las doctrinas de “Todos los seres
vivos poseen la Naturaleza de Buda” y “Ningin Buda
entra al Nirvdna final, todos son eternos e inmutables.”?
Finalmente, su prédica de la idea de la Naturaleza de Buda
se da como la principal marca de excelencia del MNS:
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iNuevamente, buenos hijos! Asi como todos los rios fluyen hacia
el mar, todos los siitras y 1odas kas formas de meditacion llevan en
dltinia instancia al s#ns. 4Por qué? Porque expone de la forma més
excelsa [la doctrina de que todos 10s sezes vivos) posecn la Naturaleza
de Buda. 0

Asj, es notoriamente claro que la “Naturaleza de Buda”
es uno de los temas centrales del MNS.

2. La Naturaleza de Buda significa “La Naturaleza propia
de uin Buda”1t

Encontramos la siguiente definicidon de “Naturaleza de Bu-
da” en el MNS, luego de una exposicidn sobre Ja importancia
de entender la verdad del Surgimiento Condicionado:

iBuenos hijos! Esta es Ia razén de por qué yo ensciio cn distintos
satras yue si una persona percibe los doce eslabones de Ja cadena
del Surgimicnto Condicionado, ve ¢l Dharma. Ver ¢l Dharma es
ver a Buda, y el [término} “Buda” falude a] la misma [cosa] que [el
término] “Naturaleza de Buda”. &Por qué? Porque todos los budas
ticnen la {Naturaleza de Buda] como su naturaleza propia. 12

Cuando se dice que el término “Buda” alude a lo mismo
que el término “Naturaleza de Buda” debido a que todos
los Budas se tornan Budas en virtud de la “Naturaleza
de Buda”, se enticnde evidentemente que “Naturaleza de
Buda” indica lo que constituye a un Buda, o la Naturaleza
de un Buda. Que el MNS usa a menudo el término
“Naturaleza de Buda”, dc esta forma esta atestiguado por
una serie de conceptos que son citades a menudo en el
siitra como sinonimos de “Naturaleza de Buda”, entre los
que estdn “el dominio de los tathagatas” y “la mas perfecta
Iluminacion™
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iBuenos hijost En caso de que haya gente que pueda comprender
y captar los significados del Mys, debe entenderse que perciben la
Naturaleza de Buda. La Naturaleza de Buda es inconcebible. Es
el dominio de los Budas y tathdgatas, y no puede ser conocida por
shravakas y pratyekabuddhas. 13

Aquellos que realmente comprenden €l significado jde Dharma])
saben que 10dos los scres vivos poseen la Naturaleza de Buda. Por
Naturaleza de Buda, queremos decir }a mds perfecta lluminacion. 14

Ya que uno no puede convertirse en un Buda sin
lograr “el dominio de los tathdgatas” y “la mas perfecta
[luminacién”, ambas representan las condiciones esenciales
para ser un Buda, alo que se refiere el término “Naturaleza
de Buda”. Méas aun, dade que la liberacion del dominio
del samsara y la aptitud para entrar en el nirvana son
también rasgos caracteristicos de la Budidad, el MNS
también los considera como parte dcl significado del
término “Naturalcza de Buda™

La “Naturaleza de Buda” es equivalente a “tathapaia”. “Tathdgata”
es equivalenie a “todas las caractersisticas distintivas [de Budal”.
“Caracteristicas distintivas [de Buda)]” ¢s cquivalente a “liberacion”.
“Liberacién” es equivalente a “nirvina”, 13

Ademas de tales definiciones generales, el MNS también
asocia a la “Naturaleza de Buda” con una cantidad de
atributos mas especificos generalmente considerados como
las marcas de un Buda. Por ejemplo, habla de seis o siete
aspectos de la “Naturaleza de Buda™:

6COmo conocen los bodhisativas Ja Naturaleza de- Buda? la
Naturaleza de Buda ticne seis aspectos. (Cudles son cstos seis?
[Son:} primcro, ser eterna, scgundo, ser pura, 1ercers, ser real,
cuarto, ser virtuosa, quinto, ser capaz de ser percibida en el futuro
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[por todos), y, sexto, ser verdadera. También tiene siete aspectos:
el primero es “poder ser alcanzada [por todos]”, micntras que los
seis restantes son os mismos que [los seis aspectos detallados]
anteriormente. [Cuando los bodhisattvas reconocen estos aspectos
de la Naturaleza de Buda,] decimos que conocen Ja Naturaleza de
Buda,16

Mais ain, a la Naturaleza de Buda se la equipara en el
MNS con €] ekayana (vehiculo tnico), “el estado de suprema
excelencia”, y el Shuramgama—samadhl la “madre de todos
los Budas™.17 En un pasaje, la “Naturaleza de Buda”
considerada como la correcta designacién de una seric de
atributos, incluyendo “la gran compasiony la gran piedad”,
“la gran dicha y el gran abandono”, “la gran fe”, “el estado
de [perfectc amor, en el cual uno trata a todos los seres
comg al propio] Gnico hijo”, “el cuarto de los diez poderes”,
etc., todos los cuales constituyen los rasgos caracteristicos
del tathagata. De un modo similar, el sitra asocia a la
Naturaleza de Buda con los diez poderes,’® las cuatro
formas de carencia de temorl?y “la atencidn bajo las tres
condiciones” —siendo todos estos atributos perfecciones
de Buda.?!

Ademads de decirnos lo que es la Naturaleza de Buda,
el MNS también nos informa lo que no es la Naturaleza de
Buda, y lo que ensena al respecto también sirve para indicar
que en el MNS la Naturaleza de Buda es a menudo tomada
con el significado de “la esencia del ser de un Buda”. Asj, se
nos dice gue cuando ¢l tathdgata habla sobre Ja Naturaleza
de Buda, toma en cuenta lo que tiene asi como lo que no
tiene:

En lo que [la Naturaleza de Buda] tiene, [se incluyen] las llamadas
treinta y dos mareas y ocho nobles caracteristicas {de Buda],22 los
diez poderes, las cuatro formas de la carencia de temor, la atencion
bajo las tres condiciones, la gran compasién, la gran piedad, el
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infinito Shuramgama-samadhi, el infinito Vajra-samadhi, el infinito
Updya-samadhi, y el infinito Paficha-jRiantka-samadhi. Esto se conoce
como lo que [ia Naturaleza de Buda] tiene. En cuanto a lo que [la
Naturaleza de Buda] no tiene, [se incluyen] los asf lamados karmas
buenos, malos, y ni buenos ni malos y sus frutos, impurezas, los
cinco skandhas y los doce estabones de la cadena del Surgimiento
Condicionado. Esto se conoce como lo que [la Naturalcza de Buda)
no tiene. 23

En sintesis, lo que la Naturaleza de Buda tiene son las
marcas distintivas de un Buda, y Io que no tiene son los ras-
gos del dominio del samsara. En relacién con el caracter
no samsarico de la Naturaleza de Buda, el MNS repetida-
mente observa que la Naturaleza de Buda no es “una forma
de ser condicionado” (samskita dharma),? y que “aquellos
que ven la Naturaleza de Buda no son ya seres vivos.”25
Los términos negativos son usados frecuentemente a efec-
tos de enfatizar la naturaleza trascendente de la Naturaleza
de Buda:

iBuenos hijos! La Naturaleza de Buda es materia, no-materia, y no
es ni materia ni no-materia. Es con marcas, sin marcas, y no es ni con
marcas nisin marcas. Es una, no una, y no es ni una ni no una. No ¢s
permanciite ni impermanente, y i €s permanente ni impermanente.
Ls ser, no-ser, ¥ no es ni ser ni no-ser, Es finita, infinita, y no es ni
finita ni infinita. Es causa, efecto, y no es ni causa ni ef¢cto...26

En otra instancia, [a Naturaleza de Buda es comparada
con el espacio, que “no ha nacido ni se ha originado, no
ha sido hecho ni ha sido creado, y no es un ser condiciona-
do”.27 -
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HI. La Naturaleza de Buda y los seres vivos

En la seccion previa, hemos visto que el MNS toma a la
“Naturaleza de Buda” basicamente con el significado de la
Naturaleza propia de Buda. Sin embargo, €l MNS también
apiica frecuentemente el término “Naturaleza de Buda”
a los seres vivos, y habla de que todos los seres vivos
tienen Naturaleza de Buda. Dado que los seres vivos son
por definicidén todos los seres del dominio del samsara, s
improbable que el sitra sostenga que todos los seres vivas
estén en posesion presente de la esencia de la Budidad.
Asl, en el MNS, el término “Naturaleza de Buda” debe
traer consigo una connotacidén peculiar en relacidén con los
seres vivos, y es el proposito de esta seccion el develar
esta connotacion especial ast como explorar su significado
general.

1. En lo que respecta a todos los seres vivos, tener la Na-
turaleza de Buda significa estar en condiciones de lograr la
Naturaleza de Buda en el futuro

Al explicar qué significa quc los seres vivos tengan la
Naturalcza de Buda, €]l MNS distingue tres formas diferentes
de entender el término “tener”, a saber, tener en el pasado,
tener en el presente y tener en el futuro:

iBuenos hijos! Existen tres formas de tener: primero, iener ca €l
futuro, segundo, tener en el presente, y tercero, tener en el pasado,
Todos los seres vivos rendrdn en dpocas fururas la mas perfecta
Huminacion, es decir, la naturaieza de Buda. Thdos 10§ seres vivos
tienen en el presente lazos de impurezas, y por ello no poseen ahora las
treinla y dos marcas y las ochenta nobles caracteristicas [de Budal.
Todos los seres vivos ruvieron en épocas pasadas {actos tendientes a) Ja
eliminacién de las impurezas, y de este modo pueden ahora percibir
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la Naturaleza de Buda [como su meta futura]. Por tales razones,
siempre proclamo que todos los seres vives tienen la Nawraleza de
Buda... iBuenos hijos! Es como un hombre que tiene leche crajada
en su casa. Si alguien le preguma “éTiencs manteca?”, responderd,
“Tengo”. La manteca estrictamente hablande no es leche. [Sin
embargo,] ya que usando el método apropiado, uno includibleniente
obtendrd [manteca a partir de la leche], el hombre contesta que tiene
manteca, [aun cuando todo lo que tiene ¢s leche]. Lo mismo es cierto
¢n los seres vivos, todos los cuales estdn deotados de una mente.
Dado que cualquiera que esté dotado de una mente ineludiblenmente
obtendrd 1a mds perfecta lluminacion, siempre proclamo que todos
los seres vivos tienen la Naturaleza de Buda. 28

Dado que ¢l pasaje anterior identifica las formas en que
los seres vivos poseen ia Naturaleza de Buda con la tercera
forma de tenerla, es decir, tenerla en el futuro, es evidente
que al predicar la doctrina de que todos los seres vivos
poseen la Naturaleza de Buda, el MNS no abriga la idea de
que todos los scres vivos estdn en ¢l presente dotados con
todos los rasgos y excelencias de Buda: En verdad, como
se presenta en la cita anterior, la doctrina no es mas que
la manera propia del Mahayana de presentar una intuicién
que estaba ya presente en el Budismo Primitivo en la forma
de las altimas dos de las Cuatro Nobles Verdades, es decir,
hay cesacion del sufrimiento y hay un camino que conduce
a esta cesacion, de modo que todos los seres con vida
(“capaces de pensamiento”™), siempre que estén dispuestos
a seguir el camino, lograran tarde o temprano la Liberacion
final. Que “tener la Naturaleza de Buda” en el caso de
los seres vivos significa “tener la Naturaleza de Buda en el
futuro” es un punto al que el MNS retorna una y otra vez a
lo largo de la exposicién. Para citar otro ejemplo:

iBuenos hijos! Dado que el tathdgata es eterno, lo describimos como
¢l Yo. Dado que ¢l dharmakaya del tathdgata s sin ataduras y todo
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lo compenetra, nunca llega a ser ni perece, y estd dotado con los
ocho poderes [que surgen del conocimiento de la paramita del ser
personal], 2? lo describimos como €l Yo. Los seres vivos no estén en
el presente en posesion de tal Yo y sus [concomitantes} propiedades.
Sin embargo, ya que {todos ellos) ineludiblemente obtendrdn 1a forma
més suprema d¢ vaciedad [en el future], los designamos [con el
término)] de “Naturaleza de Buda”,30

Buda usa el término “Naturaleza de Buda” para describir
a los seres vivos no porque piense que todos ellos hayan
ya logrado los caracteres y los poderes del tathagata, sino
porque con su habilidad para aprender y con la ayuda del
esfuerzo incesante de Buda por ensefar cada uno de ellos
eventualmente “obtendra ineludiblemente la forma mas
suprema de vaciedad”, es decir, Ja verdadera sabiduria de
Buda.

Otra prueba de que el MNS tiene en mente lo que
vendra después, mais bien que el presente cuando dice
que todos los seres vivos tienen la Naturaleza de Buda,
estd constituida por la vehemente critica que dirige contra
aquellos que interpretan la doctirina de la presencia de
la Naturaleza de Buda en fodos los seres vivos como la
ensenanza de que todos los seres vivos han ya logrado la
Huminacidn, y piensan que, como consccuencia, la préactica
religiosa no es ya necesaria:

Supongan que alguien declara que ya ha logrado la més perfecta
Iluminacién. Cuando se le pregunta Ja razon, [responde]: “Es porque
[¢] rathdgata enseiia que todos los seres vivos] tienen la Naturaleza
de Buda. Ya que cualquiera que ¢sié en posesion de la Naturaleza de
Buda debe haber ya logrado la mds perfecta Iluminacion, [declaro]
que yo he alcanzado la lluminacién ahora”. Debe entenderse que
tal persona es culpable de pardgjika. 3 iPor gué? Es porque, aunque
[Buda ensefia que todos los seres vivos] poseen la Naturaleza de
Buda, ellos no han aiin cultivado distintos medios benéficos, y por 1o
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tanto todavia no perciben [la Naturaleza de Buda que van a tener).
Debido a que atn no perciben {la naturaleza de Buda], no han
alcanzado la mds perfecta Iluminaciéon.32

La préctica de distintos medios benéficos es necesaria
a efectos de que la Naturaleza de Buda sea percibida,
porque aunque Buda, con su compasivo corazén, profunda
sabiduria e infinito poder, tiene la certeza de que tarde o
temprano va a traer a todos los seres vivos a su dominio, y
atribuye la Naturaleza de Buda a cada unoc de ellos sobre
esa base, la posesion presente de la Naturaleza de Buda
en el caso de los seres vivos es todavia un asunto de un
futuro lejano; y para asegurar que este glorioso futuro no
esté pospuesto para siempre, la iniciativa por parte de los
propios seres vivos es absolutamente esencial. Es por ello
que ¢l sitra afirma que “Aun cuando todos los seres vivos
tienen la Naturaleza de Buda pueden percibirla sélo si
mantienen las reglas de la disciplina”.33 El MNS abunda
en gjemplos que dicen de la necesidad del esfuerzo por
parte de los seres vivos a pesar de la presencia universal
de la Naturaleza de Buda. Son tipicas las comparaciones
siguientes:

Si se dice que los seres vivos no neccsitan practicar los caminos
sagrados [porque todos elios tienen la Naturaleza de Buda], €so no es
cierto. iBuenos hijos! Es como un hombre que vidjando por la selva
§¢ acerca a un pozo cuando estd sediento y cansado. Aun cuando
¢l pozo sea profundo y oscuro y €1 no pueda ver el agua, sabe que
debe haber agua [en el fondo]. Y si con distintos medijos oportunos,
consigue un recipiente y una soga y sube ¢l agua, la verd. Lo mismo
€s cierto con relacion a la Naturaleza de Buda. Aun cuando todos
los seres vivos tengan la Naturaleza de Buda, deben practicar los
caminos puros y sagrados antes de poder percibiria,

IBuenos hijos! cuando tenemos semillas de cdfiamo, fsabemos
que] vercmos aceite; y sin embargo, sin [aplicar] distintos medios
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oportunos [a las semillas de cdfiamo], nunea percibiremos cl aceite.
Lo mismo es cierto con la cafia de aziicar [y el aziicar]... As{ como los
seres vivos no pueden ver las rafces del pasto y el agua subterrdnea,
porque estdn escondidas en el suelo, lo mismo es cierto con relacién
a la Naturaleza de Buda, que no pueden percibir los seres vivos,
porque no practican los caminos sagrados. 34

Uno puede preguntarse si el M¥S confunde a sus lecto-
res cuando asevera que todos los seres vivos tienen la Na-
turaleza de Buda, aunque no estén ain en posesion de la
misma. La respuesta del MNS es que, en la conversacidon dia-
ria, empleamos frecuentemente el término “tener” para in-
dicar “tener en el futuro”, de modo que al decir que los seres
vivos tienen la Naturaleza de Buda en el sentido de “tenerla
en el futuro”, en realidad no se ha apartado del uso comntn
del término. Hemos visto ya los casos de la leche cuajada 'y
Ja manteca, el viajero sediento y el agua en €l pozo, y las se-
millas de cidhamo y el aceite, cuando la gente habla de que
“A tiene B” sin que B esté realmente a la mano o ni siquiera
exista. Otro ejemplo que cita e] sGitra es la manera en la que
usamos los términos “criaturas del infierno” o “criaturas del
cielo” para nombrar a otra gente. Ante la pregunta de si es
necesario que los seres vivos sigan las reglas de conducta,
aun cuando se entienda que la Naturaleza de Buda se re-
fiere al dominic de Buda y, mas atn, se entienda que todos
los seres vivos tienen Naturaleza de Buda, el MNS explica
que asi como a veces llamamos a una mala persona “una
criatura del infierno” y a una buena persona “una criatura
del cielo”, considerando que caeran a los infiernoes ¢ ascen-
derdn a los ciclos respectivamente en el futuro, también po-
demos llamar a los seres vivos que ain no tengan las treinta
y dos marcas y ochenta nobles caracteristicas del tathagata
“seres con la Naturaleza de Buda”, considerando que todos
ellos alcanzardn la Budidad algin dia.35 Por otro lado, €l
MNS acepta que también podemos sostener que los seres vi-
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vos no tienen la Naturaleza de Buda, si restringimos el sen-
tido de “tener” al significado de “tener en el presente”. Asj,
en conexidn con los seres vivos, podemos decir al mismo
tiempo que la Naturaleza de Buda es tanto existente como
inexistente, es decir, existente con respecto al futuro, e in-
existente con respecto al ahora. Esto, de acuerdo con €l au-
tor del MNS, es una instancia de la verdad del camino medio:

Asi [mantenemos en referencia a los seres vivos,] que la Naturaleza
de Buda no cs existente ni inexistente, {0} es ambas cosas, cxistente
¢ inexistentc. ¢Por qué decimos que la Naturalcza de Buda es
existente? Porque todos [los seres vivos| /a rendrdn [en el futuroj.
Dado que los seres vivos continuardn [pasando de una vida a otra]
sin interrupcion, como 12 Hama de una Mmpara, hasta que alcancen
Ia mds perfecta Iluminacion, decimos que fcon respecto a los seres
vivos, la Naturalexa de Buda] es existenie. 4Por qué decimos que la
Naturaleza de Buda es inexistente? Decimos que [la Naturaleza de
Buda en referencia a los seres vivos] es inexisiente, porque todos los
scres vivos no poseen alin {las excelencias de] ser eternos, dichosos,
personales y puros, caracieristicas de todos los dharmas de Buda. La
unién de [los dos aspectos <e] existencia e inexistencia es el camino
medio, 36

2. La Naturaleza de Buda como causa y como efecto

Como la Naturaleza de Buda indica ¢l dominio de Buda, no
es una entidad de nuestro mundo cotidiano de existencia
condicionada. De modo tal que, estrictamente hablando, la
categoria de causa y efecto no le es aplicable. Sin embargo,
como la Naturaleza de Buda no ha sido aiin percibida
por los seres vivos, y los seres vivos son seres del dominio
de la causa y del efecto, el MNS a menudo recurre a los
términos “causa” y “efecto” al tratar de la realizacidén de
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la Naturaleza de Buda en los seres vivos. Por ello, habla
de dos tipos de causas de la Naturaleza de Buda cuando la
Naturaleza de Buda es considerada en referencia a los seres
vivos:

iBuenos hijos! En lo que respecta a los seres vivos, la Naturaleza
de Buda también consiste en dos clases de causas: primcro, causa
directa (cheng-yin), y segundo, causa avxiliar (yian-yin}. La causa
directa (de la Naturaleza de Buda) ¢s los seres vivos y Ja causa auxiliar
sonlas seis paramités.37

El MNS explica el significado de “causa directa” y “causa
auxiliar” con una analogia:

iBuenos hijos! Existen dos tipos d¢ causas: primero, causa directa
y segundo, causa auxiliar. La causa directa es como la leche que
produce crema y la causa anxiliar es como el calor y el fermento [que
s¢ agregan a la leche para producir la crema]. Dado que [la crema)
se preduce de la leche, decimos que la naturaleza de la crema estd en
ia leche. 38

Como nunca se puede obtener crema sin leche, se dice
que la leche es la causa directa de la crema. Sin embargo,
dadc que la leche nunca se hard crema sin haber sido
procesada con calor y fermento, llamamos al calor y al
fermento causas auxiliares de la crema. Una relacion similar
existe entre 1os seres vivos, las seis paramitas y la Naturaleza
de Buda. Ya que nadie més que los seres vivos que estan
“dotados de una mente” pueden contener la Naturaleza
de Buda, describimos a los seres vivos como causa directa
de la Naturaleza de Buda. Sin embargo, esta posibilidad
de todos los seres vivos de convertirse en Buda nunca
se haré realidad a menos que cada uno siga los caminos
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sagrados, tales como las seis paramitas. Asi, llamamos a las
seis paramitis causas auxiliares de la Naturaleza de Buda.
También significativo para el posterior desarrollo de la
doctrina de la Naturaleza de Buda en China es €]l analisis en
el MNS de la Naturaleza de Buda en “causa”, “causa frente a
causa”, “efecto” y “efecto frente a efecto” en conexidén con

su obtencion por los seres vivos:

iBuenos hijos! 1a Naturaleza de Buda tiene [los aspectos de} causa,
causa frente a causa, efecto, y efecto frente a efecto. La causa es la
cadena de doce miembros del Surgimiento Condicionado, la causa
frente a causa es el conocimiento, el efecto es la perfecta [luminacién
y el efecto frente a efecto es el supremo nirvapa. 40

La razdn para nombrar a la cadena de doce miembros
del Surgimiento Condicionado “la causa” y al conocimiento
la “causa frente a causa” de la Naturaleza de Buda es alu-
dida en un pasaje anterior, donde se indica que as{ como
a veces nos referimos al pepino como fiebre sobre la base
de que consumir pepino produce fiebre, también podemos
referirnos a la cadena de doce miembros del Surgimiento
Condicionado como la Naturaleza de Buda, ya que el cono-
cimiento que surge de la meditacion en la cadena de doce
miembros del Surgimiento Condicionado es “la semilla de
la més perfecta Iluminacién”. 4! Ahora bien, ambas, “la ca-
dena de doce miembros del Surgimiento Condicionado” y
el “conocimiento” que surge de la meditacion en ella son
factores que contribuyen a la realizacion de la Naturaleza
de Buda en los seres vivos, y de ahi que un andlisis mds
exacto hable de ellas como las causas de la Naturaleza de
Buda mas bien que, en forma general, como “Naturaleza
de Buda”. M4s atn, dado que el “conocimiento” sélo surge
con “la cadena de doce miembros del Surgimiento Condi-
cionade” como su objeto, el conocimiento es una causa (es
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decir, causa de la Naturaleza de Buda) que en si misma
necesita de otra causa (es decir, la cadena de.doce miem-
bros del Surgimiento Condicionado). Es por eso que el
sutra designa al “conocimienta” como la “cauvsa frente a
causa” de la Naturaleza de Buda, mientras alude a la ca-
dena de doce miembros del Surgimiento Condiclonado sim-
plemente como “la causa”. El mismo principio puede apli-
carse para explicar por qué el MNS hace una distincion entre
“la mas perfecta [luminacién” y “el nirvina supremo” al re-
ferirse a la primera como “ei efecto” y al Gltimo como al
“efecto frente a efecto”. Como se indicara anteriormente,
el MNS a menudo identifica a “la més perfecta Iluminacidn”
y al “nirvana” con la Naturaleza de Buda, y cuando asi se
entiende ninguno de ellos puede ser llamado “efecto”, ya
que la Naturaleza de Buda misma no es un efecto. Sin em-
bargo, cuando es vista en relacion con su realizacion en los
seres vivos, ambos son los frutos resuitantes de meditar so-
bre la cadena de doce miembros del Surgimiento Condicio-
nado, y por lo tanto ambos pucden ser considerados como
“cfecto”. Ademds, dado que es de practica comun conside-
rar al “nirvana” como la consumacion final de “la mas per-
tecta Huminacién”, al primero se le da el nombre de “efecto
frente a efecto”, dado que es un efecto derivado de otro
efecto (es decir, la mds perfecta Iluminacidn}, mientras que
la segunda es simplemente presentada como “el efecto”.
A pesar de la frecuente asocjacion de la Naturaleza de
Buda con los conceptos de “causa” y “efecto”, el MNS es
muy cuidadoso en cbservar que tal andlisis es sGlo aplicable
a la “Naturaleza de Buda en referencia a los seres vivos”
(chung-sheng fo-hsing), mientras que la Naturaleza de Buda
en si misma, entendida como la esencia de Buda, no es
un objeto mundano susceptible de tal categorizacion. Los
comentarios siguientes se encuentran justo a continuacion
de la arriba citada exposicidn de la Naturaleza de Buda
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como causa, cavsa frente a causa, efecto, y efecto frente a
efecto:

iBuenos hijos! “Sercausa y no ¢fecto” es como la Naruraleza de Buda
[considerada respecto de los scres vivos]. “Ser efecto y no caunsa” es
como el supremo nirvana, “Ser a la vez causa y efecto” es como los
dharmas que surgen de la cadena de doce miembros del Surgimiento
Condicionado. El “no ser ni cavsa ni efecto”, es lo que se conace
como la Naturaleza de Buda.42

La Naturaleza de Buda considerada en referencia a los
seres vivos es “causa y no efecto”, dado que la Naturaleza de
Buda permanece como una posibilidad abstracta pendiente
de realizacién en el caso de los seres vivos. El nirvana
supremo es “efecto y no causa”, porque el nirvina indica el
completo aniquilamiente de todas las impurezas, cuando las
bases de futuros renacimientos finalmente son destruidas.
Los dharmas gue surgen de la cadena de doce miembros
del Surgimiento Condicionado son “ala vez causay efecto”,
va que como entidades en el dominio del samsara, estdn
condicionados por hechos pasados asi como sirven de
base para la formacion de hechos futuros. Finalmente,
la Naturaleza de Buda, considerada en sj misma, no es
“ni causa ni efecto”, ya que como ideal supremo, ella
es ontologicamente distinta del mundo samsarico de la
existencia interdependiente, y su perfeccion no depende de
su obtencidn por los seres vivos.

3. Por qué rodos los seres vivos poseerdn eventualmente la
Naturaleza de Buda: un examen de varias comparuciones

Si el MNS ensefia que ‘todos los seres vivos tienen la
Naturaleza de Buda, porque todos ellos tienen la capacidad
de alcanzar la Budidad en el futuro, y ademas los describe
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como “la causa directa” de la Naturaleza de Buda por esa
razdn, pareciera relevante preguntarse scbre qué bases se
sustentan esos pensamientos. Asi, podemos preguntarnos
sl esta creencia en una futura Iluminaciéon de todos los
seres vivos en el MNS es una conclusién extraida de una
teoria particular de su estructura ontoldgica, o si la doctrina
es principalmente soteriolégica en intencidn, ensefiada por
consideraciones de tipo religioso mas que de tipo filosofico.

Al demostrar como los seres vivos llegan a alcanzar la Na-
turaleza de Buda, el MNS a menudo se sirve de comparacio-
nes; y en lo que concierne a estas comparaciones, el satra
parece incorporar varias respuestas diversas a la pregunta
planteada. Una de las mas conocidas comparaciones €n €]
MNS con respecto al problema de la Naturaleza de Buda es
la perla del hombre fuerte:

iBuenos hijos! Es como en ¢l caso de un hombre muy fucrte que
habia cn la familia real, quien tenfa una perla extremadamente dura
enire sus cejas. Cuando luchaba con otro hombre fucrte [un dia], ¢l
oiro hombre fuerte Jo golped en la ceja con 1a cabeza, y como con-
secuencia, la perla se hundié bajo su piel y desaparecid. Cuande un
tumor [comenzd a] formarse en el lugar, el hombre fuerte ilamé a
buencs médicos para curarlo. En ese tiempo, habia un buen doc-
tor muy experto en diagnosticar enfermedades, y supo que el tumor
habia sido causado por una perla que habia entrado cn ¢l cuerpo y
estaba oculta bajo la piel. Entonces el médico lc preguntd al hombre
fuerte: “4A dénde se fue la perla de tu ceja?”

Muy alarmado, €l hombre fuerte le respondi6 a ese rey de médi-
cos: “iSe perdit la perla de mi ceja? {Ddnde estd Ja perla ahora?
&Se ha volatilizado?” y [hablando asi, comenz0 a] gemir de ansiedad
y desesperacion.

Entonces el buen médico consol6 al hombre fuerte: “iNo tienes
por qué estar tan profundamente triste! La perla entrd en tu cuerpo
cuando peleabas, y ahora es apenas perceptible bajo la piel. Debido
a que estabas lleno de clera y malignidad cuando luchabas, ni si-
quiera notaste cuando la perla s& hundi6 en tu cuerpo”.
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En ese momento, el hombre fuerte no confid en las palabras
del médico, [y pregumié:] “Si la perla estd [oculta] bajo la piel, {por
qué nosalit con el pus ensangrentado y otras impurezas? Siestd den-
tro del misculo, no la podrias ver. (Por qué tratas de engafiarme?”

Entonces el médico tomd un espejo v le mostro al hombre fuerte
su propia cara; y alli la perla aparecié claramente en el espejo.
Cuando el hombre fuerte la vio, se sorprendid mucho, y un pensa-
micnto de asombro surgié en su mente,

iBuenos hijos! Lo mismo es verdadero para todos 1os seres vivos.
Dado que no aprecian a los amigos virtuosos, no pueden percibir la
Naturaleza de Buda aun cuando [todos ellos] la poscan...

iBuenos hijos! Asf como el buen médico le mosiré al hombre
fuerte la dura perla {bajo 1a piel], del mismo modo el tathagata
enscha que todos Jos seres vivos poseen la Naturaleza de Buda. Los
seres vivos, debido a la sobreimposicién de miles de impurezas, no lo-
gran darse cuenta de la Naturaleza de Buda [que tienen]. Cuanda to-
das las impurezas cesen, podrin discernirla perfectamente, asi como
¢l hombre fuerte reconocit claramente la perla preciosa en el bri-
Ilante espejo. 43

Dado que la preciosa peria fue inicialmente parte de
la constitucién del hombre fuerte, y nunca se perdid, aun
cuando hubiera desaparecido bajo la piel, la comparacion
de la Naturaleza de Buda con la perla parece implicar
que la Naturaleza de Buda es una esencia innata de los
seres vivos, aun cuando los seres vivos la ignoren en el
presente debido a la scbreimposicion de miles de impure-
zas. La comparacion trae a nuestra mente la doctrina de
la conciencia instrinsecamente pura que se encuentra en el
Ta-ch'eng ch'i-hsin lun (El Despertar de la Fe en el Maha-
yana) y es ensenada por maestros de la escuela Ti-lun y
la escuela She-lun en las dinastias del norte y del sur.4
De acuerdo con esa doctrina, hay —inmanente en todo
ser vivo desde el pasado sin comienzo- una mente pura,
0 el tathdgatagarbha, y asi cada uno estd destinado a la
[uminacién -como habia nacido el hombre fuerte con
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una perla preciosa en su entrecejo, que continud siendo
de su propiedad para siempre. Sin embargo, debido a
la compenetracién de la ignorancia, los seres vivos no
notan esta naturaleza de Iluminacién que poseen desde el
origen —como el hombre fuerte que peled con otro hombre
fuerte “lleno de cdlera y malignidad”, y no notd que la
perla preciosa se habia hundido bajo su piel. El despertar
religioso, cuando se interpreta en el marco de esta teoria,
significaria €] hacerse patente el conocimiento de la esencia
pura intrinseca inherente a todos los seres vivos, de la
misma manera camo el hombre fuerte, cuando el rey de los
médicos le diera un espejo, llegd a percibir la perla preciosa
gue crcia perdida. En realidad, no faitan indicaciones en
el MNS dc que la obtencidn de la Naturaleza de Buda por
parte de todos los seres vivos en el futuro se entiende
como un redescubrimiento de algo con lo que cada uno
esta dotado desde siempre, y la obtencién se considera
posible también por esa razdn. Ademas de la comparacién
de 1a piedra preciosa dct hombre fuerte, las comparaciones
en el MNS de la Naturaleza de Buda con la mina de oro y
el diamante sepultado bajo tierra también parecen acarrear
connotaciones similares. 4® Repetidamente, encontramaos en
el siitra la observacidn de que todos las seres vivos estin
en posesion efectiva de la Naturaleza de Buda, pero no
logran percibirla porque estd oculta por las impurezas.*
Y si el Ta-ch’eng ch’i-hsin lun dice que la mente pura
de los seres vivos es “cterna e inmutable”, pero “estando
impurificado por la ignorancia, un impuro {estado mental]
surge a la existencia”, 47 tambi€n encontramos en el MNS la
afirmacion de que la Naturaleza de Buda “no ¢s un dharma
creado recientemente, pero escapa a la vision debido {a la
presencia de] impurezas adventicias”, 48 '
No obstante, si no es dificil citar pasajes que sirvan
de fundamento a la idea de la unidén del concepto de
la Naturaleza de Buda en el MNS con el concepto de la
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conciencia intrinsecamente pura en el Ta-ch'eng ch'i-hsin
fun y en las enseflanzas de los maestros de las escuelas Ti-
lun y She-Iun, es facil también presentar pasajes del siitra
que prueben lo contrario. Por ejemplo, inmediatamente
después de la Gltima cita, encontramos que el sutra compara
la Naturaleza de Buda con flores brotando en los colmillos
de elefantes:

Todos los cotmillos de Jos elefantes producen flores cuandeo las nubes
y truenos se reanen en el cielo, y sin [el embior] de los truencs, no
aparecerdn las flores, ni siquiera sus imdgenes, Lo mismo ¢s verdad

‘para la Naturaleza de Buda en relacién a los seres vivos (chung-
sheng fo-hsing), quc permanece siempre fuera de ia visidn debido a
la sobreimposicién de todas las formas de impurcza. Por esta razon,
ensehio que Ios seres vivos son sin Yo. [Sin embarge,| si tienen la
suerte de escuchar la profunda Escritura que es el Mg, percibiran la
Naturaleza de Buda, asi como las flores [lorecerdn] en los colmillos
de Jos elefantes [cuando sean despertadas por Jos truenos]. 49

En este pasaje, se traza un paralelo entre la relacion de
la Naturaleza de Buda con los seres vivos, y la relacion de
las flores con jos colmillos de los elefantes donde fiorecen.
Asi como los colmillos de los elefantes producen flores
cuando son estimulados por los truenos, 10s seres vivos
acceden a la Naturaleza de Buda cuando llegan a estar
bajo la benéfica influencia de las ensefianzas del MNS.
Sin embargo, de modo diferente a la perla preciosa, que
era desde siempre propledad del hombre fuerte, las flores
claramente no forman parte de la composicién intrinseca
de los colmillos de elefante. A 1o més, podemos sdlo decir
gque los colmillos de elefante contienen la posibilidad de
producir flores, Cuando esta comparacién es aplicada a la
interpretacion de la relacidon de la Naturaleza de Buda con
los seres vivos, la conclusion seria que la Naturaleza de
Buda no preexiste en los seres vivos en la forma en que la
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mente pura preexiste en todos los hombres, como se expone
en el Tu-ch'eng ch’i-hsin lun y en las obras de los maestros
de las escuelas Ti-lun y She-lun. Lo méximo que podemos
mterir de esta comparacion es que esta inmanente en todos
los seres vivos el potencial de desarrollar la Naturaleza
de Buda cuando surge la ccasidn correcta. Que el MNS
concibe la posesion de 1a Naturaleza de Buda por todos los
seres vivos en el futuro como una actualizacién en el futuro
de una facultad latente, estd fuertemente sugerido por su
frecuente uso de la metafora de la semilla para ilustrar la
Naturaleza de Buda. Asi, se hace una vez referencia en el
sitra a la Naturaleza de Buda como “la semilla del caminao
medio, que es la mas perfecta Iluminacién de todos los
Budas”.5¢ En otra ocasién, se dice que Buda afirmd que
tenia dentro de su cuerpo “la semilla de la Naturaleza de
Buda”.5!

Sin emburgo, si aceptamos la exposicidn anterior como
ejemplo de la posicidn general del MNS, estaremos muy
confundidos cuando nos encontremos mas adelante en
el sitra con la historia del rey y el laad, cuyo objetivo
manifiesto es rechazar cualquier intento de funddmcntdr la
idea de la futura Jluminacion de los seres vivos sobre un
particular entendimiento de su constitucion metafisica:

iBuenos hijos! Habia un rey que al oir el sonido claro y melodioso
de un ladd se sintié profundamente atraido; y lo gozd y aforé tanto
que no podia sacdrselo de la cabeza. Asi, le pregunt6 [2 uno de sus)
ministeos: “4De dénde viene tan melodioso sonido?”

El ministro respondi6: “Tan melodioso sonido viene de un laid™.

Entonees, €l rey le ordend fal ministro]: “Tracme el sonido™.

Asi, el ministro le trajo un laid inmediatamente; y colocdndolo
frente al rey, le anuncid: “iMajestad! Agquf estd el sonido que
deseabais”.

Entonces, elrey se dirigi¢ al latid: “iFHabla! IHabla!” Sin embargo,
¢l latd permanecié en silencio. |[En un ataque de impaciencia,}
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el rey cortd las cuerdas [del ladid], pero aun asi no se produjo
sonido alguno. Y aun cuando el rey [procediod a] romper la caja y la
estructura [del latd] para llepar al sonido, no pudo obtener [lo que
descaba]. Entonces el rey [mir6] enojado at ministro fy le pregunts]:
“{Por qué me cngaiias?” .

El ministro le explicé al rey: “iMajestad! Esta no es la forma
de obtener el sonido. El ladd sélo sacard sonido cuando todas las
[necesarias] condiciones [se hayan cumplido] y cuando se le toque
de 'a manera apropiada®.

[iBuenos hijos!] Lo mismo es verdadero acerca de la Naturaleza
de Buda respecto de los seres vivos. No permaiece en lugar alguno y
se le capta cuando se practican los medios oportunos. Al captaria, se
logrard la mds perfecta Iluminacién. 32

Esta historia traza un paralelo entre el sonido producido
por un Jand y la Naturaleza de Buda. La leccién que
trata de transmitir es que asi como es alocado tratar de
Hegar al claro y melodioso sonido de vn latd rompiendo
su caja y estructura, es también futil analizar a los seres
vivos a fin de llegar a un principio metafisico (sea en
la forma de una potencialidad latente o en la forma de
una conciencia intrinsecamente pura) con el que pudiera
explicarse el eventual logro de la Budidad. El tema central
de la historia estd resumido en la conclusién de que la
Naturaleza de Buda “no habita en parte alguna”, a saber, no
estd inmanente en alguna forma en los seres vivos, asi como
el sonido no es inmanente a ninguna parte del ladd. Del
mismo modo en que el sonido se produce cuando todas
fas condiciones necesarias se han satisfecho, la Naturaleza
de Buda se revelard en si misma a los seres vivos cuando
practiquen en forma seria ¢l camino a la Iluminacitn
prescrito por el tathdgata.
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4. Por qué todos los seres vivos poseerdn eventualmente
la Naturaleza de Buda: El propdsito de la doctrina de la
Naturaleza de Buda

Nuestro sumario examen de varias comparaciones en el
MNS relativas al problema de la Naturaleza de Buda ha
abierto al menos tres posibles respuestas a la pregunta de
por qué todos los seres vivos poseeran eventualmente la
Naturaleza de Buda:

a. Porque todos ellos estdn dotados de una esencia
intrinsecamente pura, de la cual tendrén plena conciencia
cuando hayan puesto fin a ]a obra de la ignorancia.

b. Porque todos albergan la potencia o “la semilla” de
la Budidad, que dard su fruto cuando todas las condiciones
necesarias sean satistfechas,

¢. Porque el camino que conduce a la [luminacién
esta abierto a todos 10s que quieran seguirlo, y uno puede
estar seguro de lograr la Budidad si sigue este camino.

Las especulaciones metafisicas, como las planteadas en (a)
y (b), son irrelevantes para el real logro de la Naturaleza de
Buda en los seres vivos en el futuro.

Nuestra préxima tarea serd determinar cudl de las tres
respuestas es mis representativa del punto de vista general
del MNS. Admitiendo que las tres posiciones tienen apoyo
textual en el MNS se le debe dar preferencia a (¢) por las
siguientes razones:

i. Es més afin al tono antimetafisico general del MNS.
El MNS repetidamente exhorta a quienes escuchan sus
ensefanzas a permanecer al margen de las especulaciones
metafisicas y a concentrar sus mentes en la bisqueda
de la liberacion final. Asi, se dice que la Naturaleza de
Buda no sera percibida por los Bodhisattvas que albergan
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opinioncs especificas respecto de los dharmas.s3 Las bien
conocidas cuestiones no explicadas, tales como “si el mundo
es eterno o no eterno”, “si el mundo es finito o infinita”,
“si el tathagata existe o no existe después de la muerte”,
ete., aparecen varias veces en el MNS, y se las descarta
por ser conducentes al apego mas que a la cesacién de
los males.>* Mas atn, el desapego frente a las opiniones
esth representado en el MNS como la marca distintiva del
sabio’s y del tathagata,3 y estd ademaés equiparado can el
“nirvina supremo”, “la forma suprema de la Vaciedad” y
“la més perfccta Iluminacién”. 57

ii. [in el MNs, encontramos declaraciones que rechazan
abiertamente la idea de que la Naturaleza de Buda es una
entidad inmanente en los seres vivos.

iBuenos hijos! 8i se dice quc la Naturaleza de Buda permanece en
los seres vivos [, es un error]. iBuenos hijos! Los dharmas que son
eternos no permaneccen en lugar alguno. Si un dharma permanece
en algln hugar no es eterno [en su naturaleza]. 58

Nuevamente, se observa:

iBuenos hijost Si alguicn sostiene que todos 1os seres vivos definiti-
vamente poscen la Naturaleza de Buda que es eterna, feliz, personal
y pura, [y ademds sostiene que la Naturaleza de Buda] no es ni pro-
ducida ni nacida, y no es percibida por los seres vives debido a la
presencia de las impurezas, debe entenderse que €] ha calumniado a
Buda, al Dharma y al Sangha.5%

ili. Ademds de la historia del rey y el laid, encontramos
en el MNS diversos comentarios y comparaciones que
indican una fuerte oposicién a cualquier intento de basar
la futura [luminacion del hombre sobre la existencia en él,
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en el presente, de un principio latente. Un ejemplo bien
conocido es la comparacion de la crema obtenida de Jaleche
con la Naturaleza de Buda que debe ser alcanzada por los
SEIes Vivos.

iBuenos hijos! Solo los ignorantes hablarian como ustedes lo han
hecho: que sila leche no tuviera la naturaleza de la crema, no podria
producir crema, asi como si las semillas de Ja higuera no tuvieran la
naturaleza de ser de cinco chang de altura®?, no podrian preducir
[drboles] concretos de cinco chang de altura. El sabio nunca hablaria
de esa forma. 6Por qué? Porque [entiende que las cosas] no ticnen
naturaleza [definida).

iBuenos hijos! Si Ia leche ya tiene la naturaleza de la crema, no
necesitaria el apoyo de otras condiciones [para producir crema. _

iBuenos hijos! T.a leche nunca se hard crema si se la mezcla
con apua aun si la dejdramos descansar por un mes, pero si le
agregamos una gota de jugo del drbol de p'o-chiu,%! la crema
s¢ hard de inmediato. Si la leche ya tiene [la naturaleza de la)
crema, {por qué depende de |tales] condiciones [como el jugo del
drbol de p'o-chiv para producir crema]? Lo mismo es cierto de la
Naturaleza de Buda en relacion 4 los seres vivos {churg-sheng fo-
hsing). La Naturaleza de Buda es captada [por los seres vivos] luego
del cumplimiento de distintas condiciones... Dado que [los seres
vivos] alcanzan la Naturaleza de Buda cn dependencia de varias
condiciones, no tienen naturaleza [definida] alguna, y dado que [los
seres vivos| no tienen naturaleza [definida) alguna, pueden alcanzar
la mas perfecta Iluminacién. 62

Viendo que la leche, cuando ¢s apropiadamente procesada,
se¢ hace crema, el sentido comin normalmente infiere
que debe residir en la leche la naturaleza de la crema,
que explica su tendencia a ser transformada en crema.
Es esta actitud de sentido comin la que el MNS intenta
desafiar, cuando declara que “las cosas no tienen naturaleza
definida”, y senala que s1la leche ya tuviera la naturaleza de
la crema, no requeriria del apeyo de condiciones externas
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antes que su transmutacion en crema pudiera tener lugar.
Cuando se aplica este argumento a la Naturaleza de Buda
en relaciéon con los seres vivos, habla en contra de la
tendencia de inferir del eventual logro de la Budidad por
parte de los seres vivos la existencia en ellos en el presente
de una dispuosicién ontolégica a asumir las caracteristicas
de Buda. Asi como la transformacion de la leche en crema
no debe entenderse como la actualizacion de la naturaleza
de la crema en la leche, la realizacion de la Naturaleza de
Buda en los seres vivos tampoco debe ser interpretada como
la actualizacidn de una facultad innata en los seres vivos. Y
si la necesidad de la accién del jugo de los arboles de p'o-
chiu es una prueba contra la presencia de la naturaleza de la
crema en la leche, la existencia de tales prerrequisitos para
el Jogro de la Naturaleza de Buda, como la observancia de
las reglas mondsticas y el escuchar la ensefanza del MNS,
también se opone a la atribucidn a los seres vivos de una
esencia innata para convertirse en Buda.?

Esta comparacion de la Naturaleza de Buda con la crema
se complementa con una serie de otras comparaciones,
todas las cuales transmiten la misma leccion. Lo que
sigue son algunos de los ejemplos mds prominentes, cuyo
significado puede facilmente inferirse siguiendo la linea de
razonamiento arriba descrita:

iBuenos hijos! Si existe [la naturaleza de la] crema en la leche como
ustedes sostienen, (por qué los vendedores de leche piden sélo el
precio de 1a leche, y no el precio de la crema también? {Por qué los
vendedores de yeguas piden sélo €l precio de la yegua y no el precio
de los potrillos [que nacerdn de las yeguas] también? Un hombre de
mundo pide la mano de una mujer porque no tiene descendencia;
¥ una vez que una mujer s¢ embaraza, no serd mis Hamada nina.
Ahora, si se dice que una nina se casa con la naturaleza de un hijo
en ella, seria esto errado. éPor qué? Porque si tuvicra la naturaleza
de un hijo, también tendria [la naturaleza de] un nieto; y si tuviera
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[la naturaleza de] un nicto, [su hijo y su nieto] serian hermanos.
4Por qué? Porque ambos deben su existencia al mismo vientre. Por
lo tanto, yo afirmo que las nifias no poseen la paturaleza de los
nifios [a los que dardn nacimdiento]. Si exisie la naturaleza de la
crema en la leche, dpor qué no podemos detectar simultdncamente
los cinco gustos [de la leche, de la crema, de la cuajada, de la
maniequilla y de la manteca clarificada]? $i estd la substancia de una
higuera de cinco pies de aliura ¢n la semilla, {por qué no podemos
observar [en la semilla] de inmediato las variadas formas del brote,
el 1allo, las ramas, 1as hojas, las flores y los frutos? iBuenos hijos!
La leche difiere [de fa crema) en su color, gusto y productos, y 10
mismo es cierto de la manteca clarificada. (Cémo podemos decir
gue existe la naturaleza de la crema en la leche? iBuenos hijos!
Asicomo es [absurdo sostener que] una persona que comerd cuajada
madana ticne mal aliento hoy, igualmente [absurdo es sostener que
exisie definidamente la naturaleza de la crema en la leche. iBuenos
hijos! Una persona escribe palabras con un pincel, papel y tima,
siendo asi que inicialmente no habia palabra alguna en el papel. Es
debido a que al comicnzo no habia [palabra alguna] en el papel que
[decimos que] las palabras se forman en dependencia de condiciones
[tales como ¢l pincel ¥ la tinta]. Si hubiera habido eriginalmente
palabras en el papel, 4por qué necesitarian que se dé [la presencia
de] varias condiciones? Mezclamos los colores azul y amarillo para
formar el color verde. Debe entenderse que los dos [colores azul y
amarille] no encarnan originalmente la naturaleza de lo verde. Si
[la nawraleza de lo verde] ya existe [en los colores azul y amarillo),
4por qué debemos mezclar [los colores azul y amarillo] para formar
{el color verde]? iBuenos hijos! Los seres se mantienen vivos con
comida, pero no hay en realidad vida alguna en la comida. Si existe
vida en la conjda inicialmente, la comida seria vida ain anles de
ser consumida. IBuenos hijos! Todos los dharmas son sin naturalcza
[definida]. %4

iv. El MNS pocas veces alude a la estructura ontologica
inherente a los seres vivos cuando da razones para creer
en la eventual INuminacién de los mismos. Mds bien, a
menudo se satistace con la observacién general de que
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camo seres vivos son diferentes de los objetos sin vida tales
como piedras y paredes, que son incapaces del pensamiento
de Tluminacién y por lo tanto nunca pueden asumir las
caracteristicas de Buda y la Naturaleza de Buda se les
atribuyc por contrastc. Asi, el MNS afirma:

iBuenos hijos! Hablo de “nirvana™ dehido a [la existencia de condi-
ciones] contrarias al nirvina. Hablo de “tathagata™ debido a [la exis-
tencia de condiciones] contrarias al tathdgata. Hablo de “Naturalcza
de Buda” debido a [la existencia de cosas) contrarias a la Naturaleza
de Buda.

&Cudles son las [condiciones] descritas como contrarias al
nirvapa? Incluyen todos los dharmas que son impuros y condicio-
nados, La destruccién de estos [dharmas] impuros y condiciona-
dos se conoce como “nirvana”, En lo que se refiere a [las condi-
ciones] contrarias al wathagata, van desde [el estado de| icchaniika
hasia [cl estado de] pratyekabuddha. La cesacién del [estado de| fc-
chantika hasla la del [esiado de] pratyekabuddha se conoce como cl
“tathdgata”. En lo que se refierc a [cosas] contrarias a la Naturaleza
de Buda, incluyen paredes, tejas, piedras y todos los objetos sin vida.
Fuera de 1ales objetos sin vida, podemos aplicar el nombre de “Na-
turaleza de Buda” [al resto]. 65 -

Asi, cuando se dice que los seres vivos tienen la Naturaleza
de Buda, nuestra atencién es llevada al hecho de que
los seres vivos, en forma distinta a los objetos sin vida
como las paredes y las tejas, pueden ganar la Budidad
por medio de pricticas religiosas apropiadas. Esta forma
de pensar estd perfectamente ilustrada por la conocida
historia del intento de los ciegos de describir un elefante,
que se halla en el MN5.% Los ciegos no tienen idea alguna
de 1a forma de un clefante entero. Sin embargo, tienen
algunas ideas acerca de las formas de algunas de sus partes,
y si recobran su poder de visidn, pueden con seguridad
informar plenamente sobre la apariencia de un elefante
completo. Del mismo modo, los seres vivos, debido a su
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ignorancia, son extrafios ala Naturaleza de Buda. Eso no les
impide, sin embargo, tener un vago indicio de cOmo es en ¢l
presente la Naturaleza de Buda, y de obtener una perfecta
concepeion de 1a Naturaleza de Buda en el futuro, cuando el
ojo de su mcnte esté abierto. Es basandose en esta creencia
de que los seres vivos y no las paredes, tejas y piedras, “no
son por naturaleza contrarios a la Naturaleza de Buda”¢?
y entonces son siempre capaces de recibir la influencia del
trabajo salvifico de los Budas y los Bodhisattvas {méas que
en las especulaciones sobre su estructura ontolégica) que
el MNS propaga la idea de que todos los seres vivos poseen
la Naturaleza de Buda.¢®

v. El Mns hace mucho hincapié en la implicacion practica
de la cnschanza de la presencia de la Naturajeza de Buda en
todos 1os seres vivos. Asf, explica el por qué los Bodhisattvas
predican el concepto de la Naturaleza de Buda:

Aun cuando los Bodhisaitvas perciben tos malos actos y 10s errores
de los scres, nunea s¢ quedan en ellos, 4Por qué? Temen que esto
conduzea al surgimicnto de [mas] impurezas [ea los seres vivos]. Con
el surgimiento de [mas] impurezas, los seres vivos caeran cn las malas
formas de cxistencia, %9

Por otra parte, los Bodhisattvas, al percibir el mds minimo signo
de bondad en los seres vivos, los elogian. 4Qué queremos decir por
bueno? Es la asi flamada Naturaleza de Buda. Los Bodhisatltvas
alaban ta Naturaleza de Buda para que asi los seres vivos desarrollen
el pensamiento de la mds perfecta Iluminacién. 70

De similar significado es la historia del encuentro de
Buda con quinientos brahmanes, en la cual Buda declara
explicitamente que la Naturaleza de Buda no es en realidad
el Yo, sino que es flamado el Yo solo a efectos de instruir a
los seres vivos:
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iBuenos hijos! Una vez, me cstaba bafiando en ¢l rio Nairafijana...
En esc momentoe, quinientos brahmanes también llegaron a 1a orilla
vy, acercdndose a donde yo estaba, hablaron entre ellos: “éQué ha
hecho [Gaulama] para lograr ¢l cuerpo de diamante? Si Gautama no
hubicra ensedado que 1a vida termina con la muerte, lo seguiriamos
y recibirfamos las reglas de la discipiina [de la orden budista]™.

iBuenos hijos! En ese momento, yo con mi poder de discernir
el pensamiento de los otros, supe lo que los brahmancs tenian en
mente. Entonces les hablé a estos brahmanes: “¢Por qué dicen que
yo enseiio que la vida termina con la muerte?”

Los brahmanes respondieron:-“Gautama, ti ensefiaste en varios
sotras que 1odos los seres vivos son sin Yo. 8i predicas [la idea] de la
inexisiencia del Yo, &cdmo pucdes maniener [que no has ensefiado
quc] la vida termina con la muerte? Sino hay Yo, équién guarda las
reglas de la discipling, y quién las transgrede?”

Buda contesté: “Ciertamente, no he predicado que 1os serces vivos
carezcan de Yo. [Por otro lado,] siempre proclamo que todos los
seres vivos poseen la Naturaleza de Buda. 4 Qué otra cosa puede ser
la Namraleza de Buda sino el Yo? Entonces, yo nuntca enseiié€ que 12
vida termina con la muerte,..”

Cuando los brahmanes oyeron que la Naturalcza de Buda cs
el Yo, inmediatamentie surgid en sus mentcs el pensamiento de
la mds perfecta lluminacidn; y pronto, dejaron Ia vida de hogar
para practicar ¢l camino ‘quc conduce a la Iluminacion. Todos
los pajaros del aire y los animales de Ja tierra y el mar [que
estaban presentes durante el discurso] también resolvicron lograr
la suprema Iluminacién y, con el surgimiento de tal pensamiento,
pronto abandenaron su forma [animal].

iBuenos hijos! La Nantraleza de Buda no es en realidad el Yo. A fin
de (gitar) a los seres vivos, la describo cono el Yo.

Visto de esta forma, la doctrina de la Budidad eventual
de todos los seres vivos es esencialmente una doctrina so-
terioldgica, cuyo principal significado reside en su eficacia
para desarrollar “el pensamiento de la més perfecta Ilumi-

nacion” en el hombre. Como esta doctrina no es el resul-

tado de una investigacion sistemdtica de la naturaleza de la
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realidad, cualquier intento integral de interpretar a 1a Natu-
raleza de Buda enscfiada en el Mys que implique ya sea (a)
una esencia pura o {b) una potencia, debe ser considerado
con cierto recelo.

Notas
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no denld to shoki no shiron-shi, en Hokugl Bukkyd no kenkyi, 2a. ed. (Kyoto: 1978), pp.
179-201.

Para un estudio erudito de la trunsformacion histOrica del conccpte de la
Naturalvza de Buda en India, China y Japon, referirsc a Tokiwa Daijo, Bussho no kenkyii,
{Tokyo: 1944). También consuliar Shina bukkyd no kenkyii, Vol. 3 (Tokyo: 1943), pp. 247-
300, del mismo autor.

8 La discusitn de este problema llevard al problema del desatrollo textual del
MNS. Ver Tokiwa Do, Bussho no kenkyd, pp. 36-66 y mi trabajo “Do Al Seniient
Reinys possess the Buddha Nalere?-The Problem of the Jfechantika in the Mahiyina
Mohaparinirvania-sittra” (presenlado en la Quinta Coanferencia de la International
Associzlion of Buddhist Studies, 1982).
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77, Vol. 12, p.511a, 11.16-18,

8 tbid,, p.399a, 11.5-7,

2 rbid., p-487a, 11.15-18. Para pasajes similares, referirse a p472b & p.553c.

10 fhidd | p. 414¢, 1.29-p. 4152, 1.2,

Il Debide al espacio limitado, no entraremos en el dificil problema del original
sdnscrito del téanino “Naturaleza de Buda” y sus sinénimos. Para informacidn sobre
¢sic tema ampliamanie discutido, ver Mizulapi Kdshd, "Busshd ni tsuile”, Indogaku
bukkyogata ne kenfydi, 2, p94,2 (1956), pp. 550-553, Okawa Ichijo, “Bussh§ 1o
buddhatva®, Jndogaku burkkydgaku no kenkyit, 11,2 (1963), pp. 544-545 y Takasaki Jikido,
op. cir., parte I, cap. 2.

12 jhid., p. 524a, 1.28-b, 1.1,

13 ibid., p. 5263, 1.28-b, 1.2,

14 1bid., p. 463c, 11.21-22.,

15 1bid,, p. 5764, 1.26-b, 1.1. También referirse a ka p. 395¢

16 fpid, p. 513a,11.3-5,

17 fbidt., p. 524c.

18 1 05 dicz poderes son manifestaciones concretas de la omnisciencia de Buda, que
tiche perfeclo conocimicnto de (1) [a gue es bugno o malo en cada situacion; (2) cudl es
cl karma dc cada acto, pasado, presente o futuro; (3) todas las elapas del samadhi y la
liberacién; (4} las faculiades y poderes de 1odes 1os seres; (5) los deseos y aspiraciones
de todos los seres; (6) 1a naturaleza y los actos dc todos los scres; (7) la direccion y
consecuencias de tadas las conductas; (8) las existencias previas de todoes los seres; (9)
el nacimiento, muerte y destino de todos los seres; y (10) Ia destruccidn de los dsraves de
todos los seres. Consultar Mochizuki Shinkd, Bukkyd daifiren, Vol. 3 (Tokyo: 1933), pp.
2402-2404.

19 [ as cuatro fornas de la carencia de temor son (1) la carencia de temor gue surge
def logro de la lluminacion m4ds perfecta, (2) la carencia de temor que surge del abandono
detodas las impurezas, (3) la carencia de temor en lo que concierne a todas las enseiianzas
antibudistas, ¥ (4) 1a carencia de temor que surge de la cesacién de lodo sufrimiento.

20 Byda permancce imperturbable ya sea gque (1) todas las criaturas crean en su
ensenanza, o (2) no crean en su emenanya @ (3) algunas crean ¥ otras ho crean eh su
ensena n7a.

A7, Vol. 12, p- 525¢, 11.3-4.

22pyry wna lisla detailada de estas marcas y caracteristicas, referirsc a Leon Humlz.,
op. cit., pp. 353-361.

2 T, Vol. 12, p. 574, 11.15-20,

2 foid., p. 461, 1,19,

25 fbid., p. 480c, 11.13-14.

26 Jpid., p. 526a, 11.2-6.

21 poid., p. 447c, 11,912,

28 Ihid., p. 5241, 1.25-c, 1.10.

2 Los ocho poderes som: (1) el poder de la autodivision, {2) ¢l poder de la
autoexpansion, (3) el poder de volar, (4) el poder de manifestarse en innunrerables formas
£ Un nUSIo momenta y en un mismo lugar, (5) ¢l poder de usar un érgano fisico para las
funciones de todos los otros, {6) el poder de lograr todas las cosas mientras se mantiene
desapegado, (7) ¢l poder de predicar durante innumerables kalpas exponiendo una sola
estroly, y (8) el poder de penetrar en todo como el espacio. Ver Ibid., p. 502¢-p.503a.
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30 i, p.556¢, 11.11-14.

3! Los pargjikas se refieren a tas mds serias transgresiones de lns monjes y monjas,
lales como inmoralidad scxual, robo, asesinato y hablar falsedades, que involacran la
expulsidn del sangha,

32 F, Vol. 12, p. 4501, 11.12-18,

33 fbid., p. 4053, 11.19-20.

34 gbid , p. 5550, 11.9-18,

35 ibid , p. 524b, 11.11-21.

36 fbid, p. 5720, 11.18-23,

57 mnid., p. 530c, 11.15-17.

58 fbid., p. 5300, 11.26-29. Referirse a ta nota 62 que sigae,

3% Ver nota 28 que antecede.

A% 1id., p. 524a, 11.5-8.

L jbid , p. 523, 1.26-p.524a, L5,

2 1bigh, . 5242, 11.12-15,

43 Ipid , p. 408a, 1.9-b, 1L.1L ;

44 B Ta-ch ‘eing chi-hsin lun (Ef Despertar de la Fe) es uno de los més influyentes
textos budistas cn Ching y ha sido traducido al inglds varias veees. L2 visidn orodoxa es
que cl rabajo fue compuesto por Advaghosa, v fue traducido al chino por Paramartha
cn el 550, pero ambas afirmaciones han side discutidas en los ditimos afios. Mochizuki
Shinkd sugiere en su Bukhkyd kydien naritazste-shi ron que el trabajo fue 1a compilacién de
un maestro Ti-Hn gte viviera en la segunda mitad del siglo sexto. Ver op. ¢it., pp.532-
641, Para una lista de titulos de estudios clésicos sobre el problema de la sutenticidad
del Ta ch'eng clt'i-hyin Jun, consultar Yoshito S, Hakeda, trad., The Awakening of Faith
{New York & London: Columbia University Press, 1967), pp. 119-122. Las ensefianzas de
tas escaelas Ti-lun y She-lun representacon ba interpretacion inicial china del Budismo
Yogichira cuando csle dltimo [ue imporiado por primera vez a la China en ¢f siglo
sexlo. Micntras que {as dos escuelas estin on desacuerdo sobre muchos puntos, ambas
aceptan que exisle en cada ser vivo una conciencia intrinsecamente pura, que sirve de base
omoldgica de la Iluminacion asf come de fundaniento metafisico del mundo fenoménico.
Aun cuando ambas eseuelas desaparccieron gradualmente en la segunda mitad del sigho
séptimo, sus conceplos de ia menle pura fucron transmitidos a través det 1a chi'eng chi-
hsin Jun ast como las ensefianzas de lz escucla Hua-yen y algunas scctas de la escucla
Cl'an, y continuzron cferciendo atta enorma influencia en el desarrollo de [z doctrina de
la Naturaleza de Buda en China.

43 vor 7, Vol. 12, p. 407b & p. 408¢.

46 por ejempla, ver ibid., p. 462c, 11.1-2.

47 Yoshito S. Hakeda, trad., op. cie., p. 50.

8 7, Vol.12, p. 411b, 11.28-29.

9 Ihid., p. 411¢, E1.1-5.

3¢ fpid, p. 523¢, 11.1-2.

5 fpid., p. 410c, 11.13-14.

32 thidt, p. 519b, 11617

33 ibid., p. 521b.

3 pbid., pp. 596-5970.

55 tbid., p. 413, 1.17.
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56 fbid., p. 503a, 11.8:9.

57 fbid., p. 4640,

58 ibid , p. 555¢, 11.27-28.

59 fid, p. 580¢, 11.2-4,

60 “Chang” es unidad china de longitud ¢quivalente a 3.1/3 metros,

61 No he podido enconlrar tedavia el original en sdnscrito del tombre “po-chie”,
62 T, Vol. 12, p. 519b, 1.22¢, 1.3.

63 Ef argumento arriba citado ciertamente parecer no convincente para aquellos
que simpatizan con las opnnones (2) y (b), ya que también creen gue el logro de 1a Na-
turaleza de Buda en lus seres vivos en el futuro requlere de la satlsfaccmn de dislintos
condicionamientos, pero ello nolos ha alejado de investigar la base metafisica de la even-
Luai liberacién de fos seres vivos. Como fuere, esta analogia entre la crema y la naluraleza
de Buda es significativa para nuestro actual propdsito, ya que demuestra de la forma més
enfatica la aversidn a la especulacidn sobre 1a fucnte ontolGgica de la fluminacion, carac-
teristica del NS, Unas pdzinas mids adelante, esie simil de la leche y la crema es tomado
nuevamente con el mismo proposito:

Buda explicé: Yo nunca sosiuve que existe [ia naturaleza de la] crema en la leche.
Cuando se dice que exisie [la naturaleza de la] crema en la leche, es porque [ven
que] I crema se praduce de la leche™.

[El Bedhisattva Simbandda pregunto:] “iHonrado por el munda! Todo 1o que
se produce necesariamente debe tener sus apropiadas circunstancias,”

[Buda respondid:] “iBuencs hijos! Cuando hay leche, no hay erema, ¥ tampoco
hay cuajada, mantequilla ni manteca clarificada... 5i hay [crema en la leche], ipor
qué no le damos a la leche el doble nombre [de *leche-crema™], asf como Haniantos
a una persona diestra en [hacer] ambos [=articulos de oro y de hierro] “orfebre en
qre y hierro™?... iBuenos hijos! Existen dos tipes de causas: primero, causa directa
¥, segundo, causa auxiliar, La causa direcla es como la leche que produce crema yla
causa auxiliar son el calor y el fermenlo [gue se le agregan a la leche para formar la
cremal. Ya que {la crema] se forma de la leche, decimos que existe la naturaleza de
la crema en 1a leche.”

Ll Bodhisatva Simhanada pregunté: “iHonrado por el mundo? §i no existe la
naturaleza de la crema en da leche, tampoco existe ja naturaleza de Ja crema en los
cuernos. ¢Por qué no se forma la crema de los cuernos?”

[Buda respondid:] “iBucnos hijos! La crema también sc forma de los cuernos.
<Por qué? Mencioné dos causas auxiliares de la crema: primero, el fermenlo y,
segundo, €l calor. Dado que los cuernos son calientes por naturaleza, pueden
producir crema.”

{El Bodhisattva] Shmhanada preguntd: “iHonrade por el mundo! $i los cuernos
pueden producir créma, épor qué 1a genle que quiere crema busca leche y no
cuernos?”

Buda respandié: “iBuengs hijos! Por eso ensefio que existen [dos tipos de
causas:] causa direcla y causa auxiliar.” (#bid, p. 530b, 1.20-c, 1.6).

En este interesante diglogo, el Bodhisativa Simhanida represenia la postura del
hombre comin, que ve la necesidad de postular “apropiadas circunstancias” para dar
cuenta de ia produccidn de crema dc la leche. Asf, se pregunia, si no hay nada en la
composmén de la leche que fuera especialmente conducente a la formacién de crema,
Lpor qué la genle que quiere crema busca leche ¥ no alguna otra cosa como cuemos?
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Buda, por otro lado, consisteniemente se niega a ver el asunto de esta forma. Declara
que la afirmacién diaria de que hay crema en la leche no debiera tomarse literaimente
como indicativo de la presencia de la naturaleza de la cvema en la leche, sino mAs bien
COMO una nanera inprecisa de sefialar el hecho de que la crema sismpre se obticne de
la leche. En cuanto a la pregunta de por qué la gente busca leche en lugar de cucrnos
cuando necesila crema, Buda contestd clasificando las causas en dos categorias: directas
y auxiliarcs. La leche es lo primero que nos vieng & 1a mentc cuando necesitamos crema,
porque cs fa causa direcla. Ademads, 1os cuerncs, al ser calicates por naturaleza, pueden
servir de causa auxiliar a la erema. De moda tal que no es totalmente descabellado que
una persena que desee crema pida cuernos, porque el calor, como causa auxiliar, es tan
necesario para bacer crema coma la leche. Este volver a la idea de dos tipos de causas
en la respucsia no sarisfard a los que hagan preguntas del tipo de las del Bodhisattva
Simhanada, porque pucden continuar indagando sobre ¢l principic que existe detrds de
la divisién de las causas en directas y awxiliares, asi como por la base ontolégica para
ver a algunas causas como directas y a otras como auxiliares. Nos llevaria demasiado
[uera de tema seguir la intrincada, y a menndo poco prometedora discusidn que sigue
a la cita armiba indicada, pero si las dos panes parecen estar todo el tiempo discutiendo
cosas distintas, esto sélo sirve para mostrar cudnla antipatfa le tiene el MAS a la forma de
razonamienio reduccionista expuesta va las preguntas del Bodhisattva Simhanada.

64 pbid., p. 531a, 11.8-26.

65 pbid,, p. 5814, 11.17-23.

66 \ier ibid., p- 556a, 11.8-21.

67 |a historia del ciego y ¢l elefanie estd precedida de los siguientes comentarios:

iBuenos hijos! Como los seres vivos no son [por naturaleza] reacios a la Naturaleza
de Buda, declaramos que paseen [la Naturaleza de Buda), ya que los seres vivos se
estdn dirigiendo en forma directa hacia [la Naturaleza de Buda], ya que algln dia
poscerdn [la Natraleza de Buda], ya quealcanzardn ineludiblemente [la Naturaleza
de Buda), y como ineludiblemente percibirdn [la Naturaleza de Buda], decimos por
€50 que todos Jos seres vivos licnew la Naluraleza de Buda. (#bid., p. 5562, 11.6-8).

88 por cierto, para agquellos que estin acostumbrados a buscar explicaciones para
tado, pareceria necesario continuar preguniando por la base melalisica de esta particular
propensién de los seres vivos de parlicipar en la esencia de Buda, que no es compartida
por los seres sin vida, Mds adn, cuestionarin al MNS por repetir lo obvio, porque {ng ¢s
de conactmiento general que sélo los seres con vida y conciencia pueden ser insiruidos ¥
entonces sélo eflos pueden aprehender la Naturaleza de Buda? Hemos visto que el MNS
ha heredado la actitud anti-metalisica inherente en la doetrina del camine medio y la
discusién sobre las preguntas no-exsplicadas en el Budisme Primilivo, y de ese mado liende
a ver toda Miisquecta de peincipios ontolGaicos subyacentes con suspicacia. En cuanioala
ctitica de repetir lo obvio, la respuesta del MAS serfa que lo obvio puede aun ser de gran
significado, especiatmente on cl dominio de la vida religiosa practica. Ver (v) que sigue.

69 De fas cinco formas de existencia ¢n el dominio del samsara, las de animales,
difuntos famélicos y seres infernales son 1as que se consideran malas.

707, Vol. 12, p. 517¢, 1.29-p. 5184, 1.4.

N thidh, p. 5252, 1.12-D, L. 1.

Traduccién de Victoria Garcia Olano
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Ahimsay el vegetarianismo
en la historia del Budismo®

Dawid Seyfort Ruegg

El vegetarianismo en el pensamiento
y en la practica budistas

L a historia de] vegetarianismo en el mundo budista ha
seguido un curso complicado y, en algunos sentidos,
quizds sorprendente. Aunque la idea de ahunsd, ‘no hacer
dafc’, es proclamada y respetada por todos en el pensa-
micnto y cn la préactica budistas, lo que pareceria ser su co-
rolario 16gico, esto es, la abstencidn de consumir la carne
de animales que s¢ matan con ese proposito, 1o sélo se dis-
cute en forma relativamente escasa dentro de la literatura
hudista, sino que estd lejos de ser practicada por todos en
la mayor parte del mundo budista. Que la idea del vegeta-
rianismo haya sido, sin embargo, al menos parcialmente, un
tema de] pensamiento budista desde un periodo muy tem-
prano, queda demostrado por las referencias que se hacen
en el Vinaya a la abstencidén de consumir carne en ciertas

* Gl presente iexto es la traduccién espafiota del anticuto del Profesor D, Seytort
Ruegg “Ahimsa and Vegetadanism in Whe History of Buddhism”, incluido en Buddhisc
Sactios in fonotr of Walpola Ratiuta, cditado por Somaratna Ralasooriya y otros, Londaon,
Gordon Fraser, 1980, pp. 234-241. Agradecemos al Profesor 1. Seyfort Ruegg por
habernos autorizado a publicar 13 traduecién espaiiola del mismo en REB, os subtitulos
del articulo han sido agregados por REB.
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condiciones y también —lo cual resulta bastante curioso—
por la mencion de esa abstencién como una de las practicas
ascéticas sobre la cual insistia Devadatta, el primo antago-
nista de Buda. En vista de la considerable complejidad de
la historia del vegetarianismo y de asuntos relacionados con
éste en la historia del pensamiento y de la practica budistas,
no serd posible cstudiarlo en todos sus detalles, dentro del
espacic del que disponemos para este articulo.!

El vegetarianismo en ef Vinaya

Acabamos de senalar que, en comparacion con no-hacer-
dano (a(vi)himsa) que sc proclama universalmente como
un principio de fundamental importancia para el pensa-
miento y la practica budistas, y que de hecho se cuenta entre
uno dc los fundamentales factores buenos (kusaladharma)
en las listas clasicas de los dharmas, e] vegetarianismo juega
un papel sorprendentemente poco relevante. Esto quizds
podria explicarse, al menos en parte, por el hecho de que tal
nocidn ética ocupa poco lugar en el Vinaya, una coleccién
de textos que esta basicamente dedicada a un tratamiento
en cierta medida formal de las reglas y regulaciones necesa-
rias para el funcionamiento y buen orden de la Comunidad
de los Monjes (bhukkhusangha). En el Vinaya, en verdad, el
pescadoy la carne se mencionan entre las cinco comidas su-
periores y delicadas {panitabhojaniya) que se le permite co-
mer a un Bhikkhu que esta enfermo (Pafimokkha, Pacittiya
dhamma nim. 39).2 Ademas, incluso para los monjes con
buena salud, el simple acto como el de consumir carne —que,
por supuesto, se ha recibido como limosna- no estd prohi-
bido por el Vinaya, que sélo da una lista de ciertos tipos de
carne que el monje jamés deberia comer; es por esta razon
que un monje nunca debe comer carne que haya recibido
de un donante, sin la debida consideracidn y sin haber com-
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probado antes, si fucra necesario, cual es el origen de ésta
a fin de establecer si es del tipo prohibido (Mahavagga, pp.
216-220).

El Vinaya hace, sin embargo una especificacidén mas
que es de fundamental importancia: un monje jamas debe
consumir a sabiendas la carne de un animal que haya sido
matado para €l. Pero siempre que ¢l monje no haya ni
visto (adiftha) ni oido (as(s)uta) que la carne que le ofrecen
provicne de un animal matado para €l en particular, y si
ademas no tiene razén para suponer que asi fue (aparisas-
kita), la carne (si no es del tipe prohibido) se considera
como pura en estos tres aspectos (fkofiparisuddha); y
entonces ¢l monje puede comerla (Mahavagga, pp. 237-
238; Cullavagga, p. 197). Por su parte, un donante debe
conseguir carne “disponible” {pavartamamsa), sin hacerse
culpable ya sea de matar intencionalmente (saricicca) o de
instigar a otros a matar (Mahdvagga, pp. 217, 237-238); y
cuando un monje acepta y come la carne suministrada de
esta manera por un donante, no se considera que haya
consumido a sabiendas la carne de un animal matado
para €l (Mahdavagga, p. 237:... janam uddissakatam mamsam
paribhunjati paticcakammam).3

Desde el punto de vista del Vinaya, pues, hay bésica-
mente dos factores, uno objetivo y otro mental, que deben
considerarse como decisivos: s1la carne de un animal ya ma-
tado estaba a disposicién del donante, y si el monje comid a
sabiendas e intencionalmente la carne de un animal matado
para €l. Si no se viola ninguna de estas dos condiciones, no
hay falta.

El vegetarianismo en el Abhidharma

La literatura Abhidharma también pone énfasis especial-
mente en la cualidad intencional de un acto (karman como
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cetand karma y cetayirvc': karma), y este énfasis estd en con-
cordancia con la “ética psicold gica” que tanto le interesa al
Abhidharma. El acto de consumir carne, por consiguiente,
no es un tema como tal. E incluso aunque el Abhidhar-
makosa de Vasubandhu trate la idea de aviiiimsa, solo hace
una referencia incidental al acto de consumir carne (4b-
hidharmakosabhagsya 4.68d). En el tratado béasico del Ab-
hidharma mahdayénista, el Abhidharmasamuccaya, vihimsa,
‘hacer dafo’, se define no sdlo respecto de la accién externa
de matar per se, sino también como una actividad propia de
la falta de compasidn (p. 9); pero tampoco aqui se examina
el asunto de consumir carne. 4

El vegetarianismo en el Suttapitaka

Ahora debemos senalar que, al contraric de lo que podria
esperarse de un cuerpo de textos que trata de una gran va-
riedad de asuntos filosdficos y éticos, la literatura candnica
més antigua de] Budismo, que comprende el Satrapitaka
shravakayadnista tampoco toca €] problema de consumir
carne y su relaciéon con el ideal aclamado universalmente
de avihimsa. Todo lo contario, al igual que el Vinaya, in-
cluso se refiere a la carne que es pura en los ires senti-
dos (tikotiparisuddhamaimsa, cf. Majjhimanikaya 1, p. 368,y
Anguttaranikaya 1V, p. 187). El Dighanikaya solo especifica
que Buda se abstiene de comer carne cruda (amakamamsa,
I, p.5).5

Algo especialmente notable es que en la literatura
candnica mis antigua del Tripitaka €l considerar tema de
importancia el asunto de consumir carne y abstenerse de
ella se da sélo con ocasién de las cinco précticas ascéticas
que Devadatta proclama como las reglas basicas que deben
observar todos los monjes. s Por supuesto que no se presenta
a Buda como sj hubiera rechazado estas préicticas; él incluso
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autorizd que los monjes las observaran, pero sélo como
reglas opcionales de ascetismo mds que como regulaciones
universales obligatorias aplicables a todos los budistas o
a todos los miembros de la Comunidad de los Monjes
(Cullavagga, pp. 196-197).

El vegetarianismo en el Mahayana
y su relacion con la teoria del tathagatagarbha
(esencia de Buda existente en todos los seres)

La actitud de los mahayéanistas respecto del consumo de
carne es muy diferente, en la medida en que ésta se basa
en los Sitras del Mahayana que tratan el asunto. Dc hecho,
un grupo importante de textos mahayénistas, los Siitras que
ensefian la teoria del fathdgatagarbha y la Naturaleza de
Buda, lo condenan en forma directa.

Asl, el Lankavatdrasiitra, que, aunque no se considera
como uno de los Sutras hésicos sobre dicha teoria, se re-
fiere al tathagatagarbha varias veces, tiene como capitulo
octavo un texto (quizés una adicidn posterior) dedicado al
asunto del consumo de carne (Mamsabhaksanaparivarta).
Este texto menciona el Hastikaksya, €l Mahamegha, el
Mahaparinirvana (mahayanista) y el Angulimaliya, asi como
el Lankavatara mismo, como Sutras que prohiben el con-
sumo de carne {8, p. 258). Y es significativo que todos es-
tos Sttras (con la dnica excepeidn del primero) estén estre-
chamente conectados con la doctrina del tathdagatagarbha,
sierido sin duda la razén de ello que esta ensefianza afirma
que todos los seres vivos encarnados (dehin, sattva) sin ex-
cepeidn, tienen ciertamente la capacidad de alcanzar la Bu-
didad tarde o temprano. Parece entonces que la conclusién
que se sacd es que no se deben destruir ni comer los re-
ceptaculos corporales de este principio espiritual,

La conexién intima entre la abstinencia de consumir
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carne y la doctrina del tathdgatagarbha se menciona explici-
tamente en el Ahgulimaliyasitra. Alli, como respuesta a
la pregunta planteada por Mafjusri: “4Es a causa del
tathagatagarbha que los Budas no comen carne?”, Buda ex-
plica no sélo que en Ja ronda infinita de las existencias no
existe ningin ser vivo (sartva) que no haya sido nuestra ma-
dre, hermana, etc., puesto que el mundo de 10s seres vivos
es como un bailarin (que asume miltiples papeles)? y que
la carne de otro y la nuestra son por lo tanto la misma, sino
tambi€n que €l elemento {dhati) de los sattvas es, de he-
cho, el diiarmadhatu mismo. (Fol. 300b-301a de la edicion
de Lhasa: Jam dpal gyis gsol pa/ ci de bzin g§egs pa’i sfiif po’i
slad di sans rgyas mams $a mi gsol lam/ beom ldan “das kyis
bka’ stsal paf jam dpalf Sin tu de bfin tef thog ma dan/f tha
ma med p’al *khor bar *khor ba’i tshe rabs de dag la sems can
thams cad mar ma gyur pa dai/ sriit mor ma gyur pa gai yai
med dojf kiwir gyur pa'an phar gyur te/ ‘tsho ba’t ’jig rten ni
bro mkhan bfin noff de bas na bduag gi Sa dai/ gtan gyi $a’an
$a gcig pa yin pasj sans rgyas mams Sa i gsol loff gZan yanf
Yjam dpall sems can thams cad kyi dbyiis ni chos kyi dbyins re/
dbyins geig ti gyur pa’i Sa za bar gyur bas/ sans 1gyas riams
fa mi gsol loff}. Aqui encontramaos una a} lado de la otra
las ideas de que todos los seres vivos estan interrelaciona-
dos en el marco dej samsara infinito y que toda carne es,
por consiguiente, una, y la idea de que el sattvadhatu y €l
dharmadhat son, en {ltima instancia, uno. Comer carne
debe ser rechazado, entonces, no sblo por una razdn ético-
filosdfica, sino también metatisica.

Es, por lo tanto, probable que e} vegetarianismo no se
‘haya establecido en el Budismo, al menos en la practica de
muchos mahiyadnistas, pi como cansecuencia de alguna ten-
dencia generalizada que se supone derivo de una fuente pri-
mitiva prearia (como fue sugerido por L. Alsdorf)® ni como
resultado de la creciente influencia de las sectas de Renun-
ciantes “heréticos” (samnydsin, inclusive de los budistas y
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de los jainas, como lo sugiere L. Dumont)®, sino mas bien
en una estrecha conexidn con una enseflanza religiosa y fi-
los6fica especifica: 1a doctrina del fathdagatagarbha.

El Lankavatarastitra y su critica del consumo de carne

La existencia en algunos Sutras del Mahdyana, y en par-
ticular en el Laitkavatara, de un estrecho vinculo entre
la doctrina del tathdagatagarbha y la abstencion de con-
sumir carnc no parece haber sido debidamente tomada
en cuenta por D. T. Suzuki, cuando éste sostiene que ¢l
Miémsabhaksanaparivarta del Lankdvatidra “no tiene una
conexidn orgdnica con el propio texto”.10 Las numerocsas
referencias en cste Sttra al fathdgatagarbha justifican am-
pliamente la inclusion en ella de una seccidn que condena
la prictica.

Hay que sefialar, sin embargo, que el Lankavatara
no sustenta explicitamente su rechazo en la teoria del
tathggatagarbiia, y que su condena de comer carne es de
una naturaleza més general y comprensiva. Asi, el Siitra se
refiere a la gran benevolencia (mahamaint) y la compasion
(krpd) de los Bodbisattvas; e incluso va tan lejos como para
aludir al ejemplo de otras sectas (anyatirthaka),1! asi como
para poner énfasis en la nocidn de pureza (§uci). 12

Resulta, ademas, bastante significativo que el Lankava-
tarasittra proteste contra la idea de que el Shravaka (o sea,
el seguidor del antiguo canon con su Vinaya) estuviera
autorizado para consumir la carne de animales que él
no hubiera matado por si mismo o que hubijeran sido
matados por alguien mds y que él no supiera que habian
sido matados para él en particular (pp. 253-255). Pues,
segin este Siitra, tanto los Shrdvakas como los Budas
y los Bodhisattvas condenan el consumo de carne (p.
258). El Mahaparinirvanasiitra mahayanista expresd una
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opimon similar (edicion de Lhasa, vol. fia, fol. 74b-75a).
El Lankavatara también critica la idea de que la carne
sea vna sustancia medicinal permitida que podria usar
un monje enfermo.!? Estas criticas estan cvidentemente
dirigidas contra la posicidn del Vinaya que sefialamos antes,
aunque el Sdtra no haga ninguna mencién explicita del
Vinayapifaka como tal.

A la Iuz de este hecho, no resulta sorprendente encontrar
due cuando ciertos grupos mahdyénistas llegarcon a aceptar
su propio cddigo de disciplina, representado por el *Brah-
majalasitra mahayanista, una prohibicién contra el con-
sumo de carne se incluyd en €l como uno de jos cuarenta
y ochio requirimientos secundarios.

Dos tendencias en el Mahayana
respecto al vegetarianismo

Como consecuencia de los desarrollos esbozados antes, las
comunidades budistas mahayanistas finalmente adoptaron
una de dos posiciones paralelas, pero bastante diferentes.
Agquellos que, aunque mahayinistas a nivel filosofico, si-
guieron usando exclusivamente el Vinaya de los Shravakas
—por gjemplo, los del Tibet y de otras dreas del Asia Cen-
tral que siguen al Tibet y usan s6lo el Vinaya de la secta de
los Mulasarvastivadins— no dejaron completamente, por re-
gla general, de consumir carne. Por el contrario, aguellos
budistas que ademas de ser filoséficamente mahayanistas
también adoptaron un codigo disciplinario como el *Brafi-
majGlasiitra —por ejemplo, los budistas chinos— abandona-
ron ampliamente el consumo de carne; y como este as-
pecto del cadigo ético mahayanista se aplicaba tanto a lai-
cO$ comao a monjes, csta prohibicion llegd a ser observada
también por los laicos.!S De esta manera, se desarrolld un
tipo de divisién en la practica del mundo mahéyanista res-
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pecto al consumo de carne, aunque la teoria establecida
en el Laikavatarasitra y en los otros Sutras que ensefian
el tathdgatagarbha fue, por supuesto, comin a todos los
mahdayanistas. Y como resultado, la practica (de consumir
carne) por parte del mundo mahayanista coincidid con la de
la mayoria de los shrivakayanistas, mientras que la practica
(del vegetarianismo) de otros mahayanistas fuc muy di-
ferente, puesto que estuvo determinada por la enseflanza
de los Sttras del Mahayidna mencionados antes y por €l
cdigo de disciplina (el *Brahmajalasin a) basado en estas
ensefianzas.

Hay que sefialar, por altimo, que los Sutras del Mahayana
no derivan su prohibicion de consumir carne directamente
del principio de avihimsd, de manera que al menos en esta
medida ellos no difieren de la tradicién budista, que no
considera que ¢l vegetarianismo sea €l corolario necesario
del principio aceptado de no-hacer-dafo.

El rey Ashoka frente al consumo de carne

El rey Piyadassi (Ashoka) varias veces hizo referencia en
diversos edictos al avifil(in)sa y al no matar (enalambha) a
los seres vivos. El edicto de su quinto pilar hace saber que
el rey ha promulgado una prohibicién contra la matanza de
ciertos anjimales. En particular, encontramos en su primer
edicto en roca una referencia al hecho de que en las cocinas
del rey sdlo se estd matando tres animales para la mesa del
rey, y que muy pronto no s€ mataréd ninguno; pero resulta
interesante que el principio de avitimsd no se mencione
en este edicto. (Por el contrario, en el Arthasastra 2.26, de
Kautilya, se menciona explicitamente el nexo entre vadha,
bandha, himsd y el suministro de carne.).
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Conclusiones

Para resumir, parece ser que en el pensamiento maha-
ydnista el vegetarianismo estd menos conectado con la
avihimsi (no-hacer-dafio) que con la karund (compasion)
y la maitri (benevolencia) en general y, mas en particular,
al menos en un cuerpo importante de SGtras, con la teoria
del rathaigatagarbha (esencia de Buda existente en todos los
seres). _
La diferencia entre China y Tibet en cuanto a la préctica
del consumo de carne dentro del mundo mahdyanista,
a primera vista pareceria deberse a factores climaticos y
economicos, mds que a una causa interna propia del Bu-
dismo. Sin embargo, aunque tales factores externos no
se pueden excluir claramente @ priori, un factor esencial
no menos importante parece radicar en la circunstancia
que senalamos antes de que, mientras en China se liegé a
observar un codigo de conducta (Vinaya) esencialmente
mahaydnista, que prahibia el consumo de carne, en Ti-
bet el Vinaya que se aceptd fue exclusivamente el de los
Maulasarvastivadins shravakayanistas menos estricto en re-
lacién a este punto. Y esta Gltima explicacién de la dife-
rencia en cuanto al consumo de carne se apoya en la consi-
deracion de que en el Sur y el Sudeste de Asia —donde los
factores climaticos y econdmicos no hicieron que el vege-
tarianismo fuera dificil de observar ni impusieron por ello
el consumo de carne coma ocurrié en Tibet, pero donde
sin embargo el Vinaya era Shravakayanista al igual que en
Tibet- el vegetarianismo no ha sido la regla general ni en-
ire los monjes ni entre los laicos. El vegetarianismo, pues,
se observé en general en aquellas partes del mundo bu-
dista (como China) donde el Mahéyana no sélo erza acep-
tado como una filosofia, sino donde sus ensefanzas sobre
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el tema fueron reforzadas por un cédigo claro de conducta
mahayanista, el del *Brahmajalasiitra (Fan-wang ching).

Solo podemos especular sobre el asunto de si una comu-
nidad filosoficamente mahayanista como la de Tibet y Mon-
golia, que siguit usando sdlo un Vinaya Shravakaydnista,
habria adoptado el vegetarianismo si las condiciones geo-
grificas hubieran sido més favorables. (Por supuesto, como
ya scilalamos, hay que recordar que en Tibet los mon-
jes y los laicos observan a veces el vegetarianismo du-
rante ciertos periodos). Te6ricamente, el papel del Vinaya
no deberia, sin duda, haber sido absolutamente decisivo
en este asunto. Ciertamente que ni el hecho de tener un
cddigo mahayanista incluido en el Canon, ni las condicio-
nes geograficas pueden ser por si solos el factor determi-
nante del vegetarianismo. Esto es algo que queda revelado
en el caso de Japon, cuyo Budismo no séle es mahayanista,
sino que se deriva de China y donde sin embargo la absti-
nencia de consumir cualquier tipo de carne no se observa
ampliamente.

En un intento por evaluar el acercamiento formal y en
verdad casuistico del antiguo Vinaya, es necesario tener
en mente el propésito muy particular de este libro de
textos, que no era ni filoséfico ni ético. Y, ademés, hay
que recordar que, como mendicante, €l Bhikkhu no sélo
dependia de las ofrendas que recibia cuando salia en busca
de limosna, sino que como una persona digna de honra
(dakkiineyya) y un “campo de mérito” {(punrakkherta),
estaba moralmente obligado a aceptar coualquier limosna
que lc ofreciera de buena fe un donante piadoso, y que
si no lo hacifa estaba interfiriendo en el fruto karmico y
en la recompensa justa que el donante tenia derecho a
esperar. Por tltimo, como en el pensamiento budista lo que
determina la cualidad moral y karmica de un acto es la
intencién con la que éste se realiza, que el Bhikkhu acepte
carney la consuma en Jas condiciones especificadas antes no
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se puede descartar como un mero subterfugio orientado a
eludir su responsabilidad en una serie de actos que implican
vihimsa en una etapa inicial. Sin embargo, cuando en el
curso de] desarrollo del pensamiento budista, el proceso
kdrmico y la dimensién ética pasaron a considerarse de
una manera mas amplia y también menos formal, el con-
sumo de carne fue severamente criticado, y un néimero im-
portante de textos mahayanistas lo prohibié sobre la base
de- fundamentos éticos y filosoficos. La teoria del tatha-
gatagarbha desempefié un papel muy importante en este
desarrollo.

POST SCRIPTUM. Desde que este articulo fue enviado para
su publicacion, a fines de 1974, K. R. Norman publicé un
articulo sobre la actitud de Ashoka frente a la pena de
muerte, enJowrnal of The Royal Asiatic Society 1975, pp. 16-
22 (= pp. 200-209, K. R. Norman, Collected Papers, Vol.1,
Oxford, The Pali Text Society, 1990).

En lo que respecta al pasaje citado antes del Angulima-
livasiiera, hay una parafrasis de €ste en el texto sogdiano
sobre el consumo de carne que fue publicado por E.
Benveniste, Mission Pelliot en Asie Centrale, Série in-quarto
IIT: Textes sogdiens (Paris, 1940), pp. 4-58. Alli leemos lo
siguiente (pp. 6-7): “Por eso los hombres comprenden
que en todo ser existe la semilla de Buda {pwt'n’k tgmay);
no se debe matar, no se debe comer carne. El hombre
que piensa en la buddhata (Budidad) debe amar a todos
los seres tanto como una madre sicnte compasidon por
su hijo gnico...”. En la traduccion de P. Demiéville de la
versidn china del Ahgulimaliyastitra en Apéndice 1T (op.
cit., p. 192} asi como en la traduccion de Benveniste del
sogdiano (p.44; cf. p.181), 1a interpretacion de dhdaru por
‘dominio’ na es satisfactoria, porque en la literatura relativa
al tathagatagharba, dhatu tiene mas bien el significado de
‘elecmento {espiritual)’.
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Apéndice: amagandha

El Amagandhasutta del Suttanipata (239-252) —un texto
considerado por la tradicidn de los comentarios como
un didlogo entre el antiguo Buda Kassapa y el brahman
Tissa que recitd cl Buda presente, cuando cierto brahman
llamado Amagandha (!) lo interrogd acerca de si comia
macchamamsa— es un documento interesante sobre el con-
sumo de carne y su relacion con el hecho de hacer dano
y las impurezas. El propésito de este texto es mostrar que
amagandha (literalmente ‘olor a carne cruda, hedor; sus-
tancia con un olor fétido’) no consiste en el simple acto de
comer carne (imamsabhojana), sino més bien en las impu-
rezas morales (kilesa) y en los factores nocivos. El robo, la
falsedad, el engano, el adulterio, la lascivia, el nihilismo,
etc., se dice asi que son amagandha, porque son tales im-
purezas las que le dan a uno, por decirlo asi, un mal olor
espiritual. La estrofa 249 afiade en forma significativa que
las observancias ascéticas y religiosas son en si mismas in-
capaces de purificar a una persona que no s haya liberade
(del nivarana, obstdculo) de la duda (avitinnakankha).
Sobre la base de este Sutta se ha sostenido que para los bu-
distas, €l consumo de carne per se no estd tefiido éticamen-
te (con tal de que, desde luego, uno no haya visto, oido o
sospechado que un animal fue matado para €1, como explica
el Paramatihajotikd, p. 286). El Sutta (242), sin embargo,
hace una mencion explicita de panatipita, ‘destruccién de
la vida’, como un ejemplo de amagandha, asi como de
vadha (golpear, segin el comentario), chedn (cortar un
miembro), y de bandhana (como preparativo para matar
(?)) (encadenar); y el Anguttaranikaya (1, p. 280) explica
amagandha como wdapada, ‘dafic’. 16

En la literatura budista en pali y en sénscrito, pues,
amagandha (sustantivo o anirdmagandha, adjetivo) y su
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opuesto niramagandha (adjetivo) llegaron a usarse regu-
larmente en un sentido figurado para referirse respectiva-
mente a lo moralmente impuro (kilesa, akusala-dhamma)
y a lo moralmente puro {cf. Suttanipara 717). Como resul-
tado de su transformacion seméntica, dmagandha figura en
este sentido metaférico, por ejemplo en el Dighanikaya 11,
pp. 241-249 y en ¢l Dhammasaigani 625, asi como en el
Muahdavastic 111, p. 214 (una obra que también usa la palabra
en su sentido literal en I, p. 75; cf. Saddharmapundarika, p.
96.16).

Tradiccitn del inglés de Mariela Alvarez

Notas

1 En relaci6n con este tema en general véase EW, Hepkins, Journal of the American
Oriental Sociery 27 (1906), pp. 455-468; P. Demiéville, Bulletin de 1'Ecole Frangaise
d'Exiréme-Oricnt 1920, pp. 165-167; 1.. de la Vallée Poussin, L 4bidharmakosa, 4, pp.
145-146; A. Waley, Mélanges chinols et bouddhiques 1(1931-2), pp.343-354.

2 CI. 1. Jaworski, Rocziik Ovienzal, § (1928), p. 96; 7 (1930), p. 61,

3 CE. 1. Alsdorf, Beivdge zur Geschichie von Vegetarismus und Rinderverehnang in
indicn, Akndemie der Wissenschaften und der Literatur (Mainz, 1961), p. 53.

4 Asanga, Abhidharmasamuccaya, (ed.) P. Pradhan, p. 9. Cf. W Rahula, Le
compendiunm de la super-doctrine (Philosgpfiie) (Paris, 1971), p. 12,

5 No es necesario recordar que, s¢glin nra interpretacién muy bien conocida
ded Mahaparinibbdnastitiansa pali, 1a came que Buda recibit del herrero Chunda poco
antes de su Parinjrvana —y que ha sido considerada como la causa de su indisposicion
fatal- incluia un excelente plato de cerdo. Para una discusidn de osle pasaje, viase
E. Waldschmids, Beitrdge ao Tevigeschichie des Mahdparinirvanastira (Nachrichten der
Gattinger Gesellschaft der Wissenschaften zu Gottingen, Phil, -hist. KL, Volumen IT,
ntim 3, 1939) p. 76; A, Bareau, Mélanges d'Indianisie 3 1a mémoire de L. Renou (Paris,
1968), pp. 61-71, y Recherches sur la biographie du Buddha 111 (Paris, 1970), pp. 265 y ss.,
quien concluye que los materiales disponibles no esiablecen la interpretacion de que Buda
comid un plato de cerdo, como resultado de o cual se enfermd y murid. La palabra pali
siikaramaddava tiene, de hecho, un significado incierie y el paralelismo en una version
china no confirma la interpretacion de sitkare como “cerdo’, de manera que ol pasaje ha
desaliado hasta ahora los intentos de una interpretacién definitiva,

60




6 Respecto a 1a insistencia de Devadatta cn que habia que adherirse al vegetaria-
nismo y a otras reglas esirictas de ascelismo, es significative que en el Udéna canédnico
(1.5, p. 3} & figure como un brahmén, En la India, ¢l vegetarianismo es, por supuesto,
caracleristico del conceplo clésico de brahman asi como del Renunciante (sannyasin).

7 Respeclo a esia comparacion con un bailarin, compérese ¢l Lankavatfrasiurg 6, .
220, citado cn nuesira traduccién de la antologia de textos de Bu'ston sobre {a docirina
del carhagatagarbhia (Le rraité du wathagatagarbha de B ston Rin chen grub, Paris, 1973, p.
91).

8 L. Alsdort, ep. cit

9 L. Dumont, fHomo hierarchicus (Paris, 1966), pp. 191-192; cf. pp. 246-247.

10D T. Suzuki, Studies in she Lankavatara Stira, p. 368; cf, su The Lonkavatara Sutra,
pp. xiii, 211.

1T Confréntese Ja idea de Devadatia como brahman, a la gue se hizo referencia
antces,

12 Compérese con la crflica de este tema en el Siksdsarmiccaya de Santideva 6, p.
135.

13 Com pdrese la discusidn de Santideva en el § iksasamtccara 6, 135.

14 Por supuesto que en Tibet s¢ observa la abstinencia de carne par parie de
individuos que lo hacen durante perindos més cortos o més prolangados de acuerdo con
algdn voto particular y también por parte de la cornunidad en ciertos festivales sagrados.

15 C1, 1.I.M., de Grool, Le code du Mahdyana en Chine (Amsterdam, 1893 A.
Waley, foc. cit., p. 349.

16 Sobre otros aspectos de este asunto, véase I.B. Horner, Early Buddhism and The
Taking of Life, en B.C. Law Vohene, Parte I (DR, Bhandarkar, K. A. Nilakantha Sastri ef
al. (editores)! Calcutta, 1943, pp. 436-456, reimpreso levemente condensado en The Wheel
Publication, nam. 164, Kandy, 1967.

61



GUANGERDS {Canid)

LADS

a CHIAKGEFN

YIFNTIANT
S| Sudhammavad
Ey tokHaTin

TATLANDIA

SRIVIIAYA

S SINGAPTTR

INDONESIA BORNED

SUDESTE ASIATICO %Q%Qaum



El Kacchapa-Jataka en bajo
relieve en el Candi Méndut en
Java Central’

, Akira Yuyama

Nota preliminar

1 Candi Mé&ndut, que habia sido sepultado por ceniza
volcAnica en una selva tropical en Java Central, fue
descubierto en 1836. J. L. A. Brandes comenzé a restaurarlo
hacia fines del siglo pasado. Finalmente la restauracion del
Cangi Méndut fue terminada por Th. van Erp hasta Hevarlo
méas 0 menos a su estado actual en 1908.1
Gracias a que estuvo enterrado bajo arena y matorrales
el Candi esta relativamente bien conservado, €n particular -
los bajo relieves, que estdn bellamente esculpidos en los
muros exteriores de la base de la cella. La restauracion del
techo del Candi ha quedado incompleta. Aun falta la parte
superior del techo, de tipo Stiipa.?

*El presente anticulo es Ia iraduccidn al espaiiol del articubo ¢n inglés “The Kacchapa-
Jataka in Bas-relicl at the Candi Méndat in Central Java® aparecido en Macda Egaku
Hakushi Shoju Kinen RonshiifSudics it Buddhism and Culture: In honowr of Professor
Dr Egaku Mayeda on Nis sivv-fifth biriiday, edited by the Bditorial Committee of the
Felicitation Volume for Professor Dr. Egaku Mayeda (Tokyo: Sankiba, Russhorim 1991),
PP 231 (330)-265 (516). Agradccemos al Profesor Dr. Akira Yuyama por habernos
auterizado a traducir su arliculo al espafiol ¥ a publicar la itaduccién en REH.
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Respecto a su construccion, el Candi Méndut tiene
una triste historia legendaria.3 S¢ dice que el Candi
originalmente fue construido como un templo hindd antes
aun del siglo IX d.C. Si éste fuera el caso dei Candi Méndut,
se debc admitir que el disefio del templo ha sido alterado
seguramente mas de wna vez. Se cree que el portico del
templo fue reconstruido varias veces.# La identificacion de
la triada de estatuas en la cella principal parece estar atin en
discusidén.’ Pero, en la actualidad, frecucntemente se dice
que la figura principal es Buda Shikyamuni, acompaiado
por los Bodhisattvas Avalokiteshvara sentado a su derecha
y Vajrapani a la izquierda.

A menudo los especialistas sefalan el hecho de que
los tres templos, es decir, Candi Borobudur, Pawon y
Meéndut, fucron construidos relacionados entre si sobre
un eje este-oeste. Asi; se ha convertido en un lugar im-
portante de peregrinaje camino a Barobudur via Pawon. 6
Meéndut estd alrededor de tres kildmetros de distancia de
Borobudur. En mi reciente visita al Candi Méndut, en
febrero de 1990, estuve particularmente interesado en los
bajo relieves esculpidos en las paredes a lo largo de la
base de la cella. Por ejemplo, las famosas historias de la
Yakshini Haritl y del Yaksha Atavaka (cf. pali Alavaka)
estan vividamente conservados en los relieves sefalados.
Mi gran deseo por visitar este templo fue en primer lugar
para ver con mis propics 0jos €] relieve de uno de los
mas populares Kacchapa-Jatakas {o Jatakas de la tortuga).
Tomé conocimiento de su existencia ya en 1975.7 Este
art{culo intenta ofrecer un breve informe sobre este Jataka
en bajo relieve..

El relieve de Kacchapa-Jataka en Méndut

El bajo relieve de esta historia Jataka estd bastante bien
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conservado (ver ilustraciones 3-5 al final de este articulo).
Es interesante comprobar con la foto del Candi Méndut to-
mada antes de su restauracion, probablemente a comienzos
de este siglo, que esta parte de la base del templo se habfa
conservado bien (ver Krom, op. cif. en la nota 1, III, lamina
19 = ilustracion 1 de este articulo).

M. Bondan, T. Latupapua y M. Djajadiningrat describen
en su libro el bajo-relieve con manchas de musgo de la
foto con el siguiente rotulo: “Una tortuga acorralada por
cazadores fue rescatada por dos gansos, pero no pudo
evitar burlarse de los cazadores y, abriendo su boca para
insultarlos, cayd, fue capturada y matada, como se muestra
en la parte inferior del grabado” (op. cit. en la nota 3, pag.
71). Esta bien puede ser la historia como es contada por
los aldeanos de alll ahora, o una tomada de otras fuentes
por los autores. Desafortunadamente, no han indicado su
fuente.8

Como es ampliamente conocido, hay numerosas varian-
tes de esta historia denominada “Una tortuga y dos gansos”,
segln veremos a continuacién.

El Kacchapa-Jataka en los Jitakas pilis (No. 215)

Ya que esta historia Jataka es tan bien conocida, ofre-
ceré tan sélo un breve resumen. En la seccién introductoria
se dice que Buda conté esta historia a los Bhikkhus en Je-
tavana con referencia al monje locuaz Kokalika.?

Una vez el Bodhisatta (en pali; Bodhisattva, en sins-
crito; o sea el futuro Buda) nacié en Varanasi, como hijo
de un ministro. Cuandao crecid, sirvi6 al rey (como su mi-
nistro). El rey era muy locuaz (bahubhanin-). El Bodhisatta
querfa curar la locuacidad (bahu-bhanita-) del rey.

En aquel tiempo habia en la regién del Himalaya un laga
(sara-) donde vivia una tortuga (kecchapa-). Dos gansos
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jovenes (hamsa-) llegaron alli y se hicieron amigos de la
tortuga. Los gansos la invitaron a ir con ellos a un tugar
agradable, a saber, “La gruta de oro (Kasnicana-Guha)”, en
el Monte Pico de la Mente (Citta-Kiita).

La tortuga les pregunté cOmo podria ir alli. Eilos le
respondieron que podrian llevarla si mantenia su boca
cerrada durante el viaje. La tortuga decidid ir. Los gansos e
djjeron que mordiera firmemente un palo. Los dos gansos
mordieron ambos extremos del palo y volarcon hacia el cielo.

Al ver a la tortuga transportada por los gansos, los nifios
de la aldea se burlaron de ello. Cuando estaban volando
a gran velocidad por encima del palacio de Vardnasi, la
tortuga intenté responder a los nifios gritando. Y de maés
esta decirlo, cay0 a tierra y se quebrd en dos (dvebhiago aho-
st). La gente arma un gran alboroto y gritaba que la tortuga
habia caido y se habia partido en dos (dvedha bhinno).

Cuando el rey, que habia ido al lugar del suceso atraido
por los gritos, preguntd por qué se habia caido la tortuga, el
Bodhisatta aprovechd la oportunidad para advertirle sobre
los peligros de la Jocuacidad por medio del ejemplo de
la pérdida de la vida (jivita-kkhaya-) de la tortuga. El rey
se dio cuenta de que el Bodhisatta estaba hablando de €l

" (imamsandhdya bhdsatt). Entonces se volvid un hombre de
pocas palabras (manda-bhanin-).

En la conclusién, Buda se identificé a si mismo como
el sabio ministro (@macca-pandita-), identificéd a la tortuga
como Kokalika, a los dos gansos como dos Grandes Ancia-
nos (maha-thera-) y al Rey como Ananda. 10

Hay que destacar que esta versién pali se encuentra
palabra por palabra en el Dhammapada-Attha-Katha (ed.
H. C. Norman, 1906, pp. 91 y ss.: ad Dhammapada XXV. 3
= 363 “Kokalita-vatthy”; trad. E. W. Burlingame, I1I, 1921,
p. 248).11 .

Es de igual modo digno de ser destacado que en esta
version solo se dan los nombres de lugares, a saber, Hi-
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mavanta (-padesa), Kaficana (-guha), Citta-Kuta-Pabbata
(-tala) y Varanasi.

La versién Méndut del Kacchapa-Jataka

Primeramente analizaremos cémo difiere la versién Mén-
dut del Jaraka pali No. 215 antes de examinar otras ver-
siones:

1) La diferencia mas significativa son los dos cazadores.
Uno podria facilmente cuestionar si el tema es: “una
tortuga acorralada por dos cazadores fue rescatada por dos
gansos”, como es descrito por Bondan, Latupapua y Djaja-
diningrat. Los cazadores podrian o bien estar simplemente
cazando a los gansos o burlandose de Ia tortuga con arcos y
flechas.

2) La version Méndut muestra claramente a los dos
gansos volando, sujetando un palo con sus patas y no con
sus picos.

3) Una vaca (o mas probablemente un bufalo de agua) se
ve al costado jzquierdo en la escena inferior.

4) Y la gente en la tierra parece como si estuviera inten-
tando agarrar a la tortuga.

En otros aspectos no hay mayores discrepancias. Después
de todo no se trata sino del “Kacchapa-Jataka” en re-
lieve. Desafortunadamente, no he descubierto aiin ninguna
fuente que incluya cstas cuatro peculiaridades.

Variaciones sobre el Kacchapa-Jataka

Algunas variaciones significativas pueden verse en una serie
de obras literarias narrativas. Pero la figura locuaz principal,
es decir, la tortuga, no es reemplazada nunca por ninguna
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otfra. Es decir: el motivo de esta historia es siempre la
“locuacidad”. Por ejemplo:

Paricarantral?

La historia que se encuentra en €l Paficatantra representa
otra version (cf. Yuyama, op. cit. en la nota 7, p. XIX y s.).
Examinemos rédpidamente las variaciones con la ayuda de]

texto reconstruido por F. Edgerton: 13

Una tortuga, llamada Kumbugriva, “Cuello de madre-
perla”, vivia en un lago (saras-) con dos amigos/gansos, lla-
mados Samkata, “Delgado”, y Vikata, “Feo”. A causa de
una larga sequia (de 12 anos) el lago habia perdido agua.
IElos planearon abandonarlo para ir a otro lago. Siendo in-
capaz de abandonario por si misma, la tortuga se pregun-
taba cémo podria salvarse no sélo del hambre, sino también
de la muerte. Los gansos prometieron levarla consigo. El
medio ideado fue que la tartuga asiera firmemente un palo
con sus dientes y que los gansos 1o sostuvieran por am-
bos extremos, pcro con la condicidn de gue ella no dijera
nada durante el camino. Los tres partieron en busca de un
lago grande. Por el camino, cerca de la ciudad, la gente los
vio volando y armé un alboreto por ellos. Como la tortuga
abrid 1a boca para preguntar acerca de qué era todo el gri-
terfo, cayG a tierra. Deseando su carne, la gente la cortd en
pedazos. '

La version del Paficaiantra nos interesa por 1os siguientes
punios:

1) La tortuga y los gansos estaban viviendo en el lago
CONIO amigos.

2) El lago se estaba secando a causa de una sequia. Por
lo tanto tuvieron que abandonar el lago.

3) Si los gansos sostuvieron €] palo con sus picos o patas
no es mencionado.




4) No fueron nifos sino la gente de la ciudad la que
armd un alboroto.

5) Hay una alusién a que a la gente le gustaba la carne de
tortuga, aunque no se expresa si la comieron.

6) No se dan nombres de lugares, perc la tortuga y los
£ansos tienen nombres.

Esto ocurre también en las otras versiones.

Fitopadesa de Narayana

En el Hitopadesa la estructura de episodios dentro de
cpisodios parece algo complicada. Pero la historia en
si misma es bastante simple:

1) El sub-episodio 1 finaliza con una historia acerca de la
basqueda de recursos para llegar a otro lago (hrada-) (ed.
Peter Peterscn, Bombay, 1887, p. 131, 9-13).

2) Los dos gansos (hamsa-) creen que la tortuga (kirma-
no kacchapa-) no puede ir por tierra (sthala-). La tortuga les
pide a los gansos que encuentren un medio para ir por aire
(akasa-vartman-). Los gansos piensan que no hay manera.

3) Es la tortuga misma quien aconseja a los gansos
morder firmemente un palo de madera (kastha-khanda-)
mientras vuelan. Y la tortuga a su vez morderia el palo y
entonces podria volar también.

4) Los gansos estuvieron de acuerdo con la tortuga en que
esto era posible.

5) El sub-episodio 2 (ed. Petersen, p. 132, 11-18) relata
c6mo los gansos le dijeron a la tortuga que la gente (loka-)
les diria algo cuando los viera conduciéndola por el aire. Y
que s1 ¢lla le decia algo a la gente, serfa su muerte. Y que
por eso, 1a tortuga deberia quedarse en su casa; pero ella
insistid en ir con ellos. ,

6) Al ver que la tortuga volaba sujetando un palo que
era llevado por gansos, los pastores de rebafos de vacas
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(go-rakyaka-) corrieron tras ellos diciendo que podrian co-
cinarla y comerla. (Quizas habria de hacer una observacion
acerca de los pastores de rebainos de vacas a fin de inter-
pretar la versidn del Candi Méndut, la cual presenta una
vaca/biifalo de agua y gente sentada junto a ella o €1.).

7) La tortuga les dijo con colera: “iLo que ustedes
deberian es comer cenizas (bAasman-)!” Diciendo asi, ella
cayd y fue matada por ellos, 14

Kathdsaritsdgara de Somadeva

1) En un lago (saras-) vivian una tortuga (kirma-) llamada
Kumbugriva y dos gamsos, sus amigos, que tenian por
nombre Vikata y Samkata.

2) Cuando el agua se evapord a causa de la sequia,
quisieron ir a otro lago. La tortuga quiso que ellos la
llevaran consigo.

3) Los gansos le dijeron a la tortuga que el lago estaba
muy lejos (saro dirid daviyas tad), y que la tortuga debia
sujetar con sus dientes (danta-) un palo (yasti-/vastika-) que
ellos también sujetarian.

4) Le dijeron que no hablara mientras viajaban por el aire
(divi vrajan).

5) Cuando se acercaban al lago, la gente (Jana) que vivia
en la tierra los vio y hacfa comentarios acerca de lo que
ocurria en el aire.

) Al preguntar a los gansos acerca de esto, la tortuga
solté el palo, cayd a tierra y fue matada por la gente.
(Kathasaritsagara, ed. Hermann Brockhaus, Leipzig, 1866,
p.118, 35-119, 6).

La sequia es mencionada también en esta historia. Es
digno de destacar que en esta version no se indica si los
gansos sujetaron el palo con los dientes/picos 0 con las
patas, y que tue la gente quien matd a la tortuga. !’
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La sequia del lago en la historia

Es muy interesante que el motivo de la sequia para hacerlos
abandonar el lago se encuentre también en la literatura
budista sino-japonesa, por ejemplo:

1) En la bien conocida coleccién de historias titulada
Chiu-tsa-p’i-yii-ching (Taishé No. 206) el motivo es descrito
muy brevemente (Volumen IV, p. 517 a 16-21). La historia
comienza con la tortuga que se enfrenta a una sequia, pero
no puede escapar del lago que se seca. Debe destacarse que
esta versién china tiene A, una clase de ganso, con una
variante: Ao/hao que significa una “grulla”.

2) Un monje chino, Tao-shih, de la época T"ang, ha citado
esta misma historia casi literalmente en su coleccion de
historias llamada Fa-yiian-chui-lin (Taishé No. 2122), en la
cual una “grulla” es mencionada (Volumen LIII, p. 638, 12-
17).

3} En una muy conocida coleccion de historias narrativas
Konjaku Monogararishii (Fasciculo V, Historia 24) esta
leyenda estd bastante desarrollada. Las “grullas”, la tortuga,
lainfortunada sequia son mencionadas. El otrolago hacia el
cual vuelan esta descrito en detalle como extremadamente
hermoso. Tanto las grullas como la tortuga profieren
‘palabras. La historia advierte a la gente que no debe hablar
demasiado (Vol. 1, ed. Yoshio Yamada, etc., Tokyo, 1959,
pp- 390 y ss. Para mds detalles bibliograficos ver Yuyama,
op. cit. en la nota 7, p. xviii).

4) En una coleccidn recientemente descubierta de inte-
resantes historias didacticas budistas llamada Chiikdsen, se
encuentran la sequia, la tortuga y los dos gansos.1¢ Nueva-
mente, el otro lago es descrito en detalle como extremada-
mente hermoso, pero de una manera diferente. Mientras
volaba sobre un mercado atestado de gente, la tortuga se
burla en respuesta a los nifios que estan alli, olvidanda el
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amistoso consejo de los gansos. Es digno de destacarse que
la tortuga es identificada con los seres vivos, el palo con la
Doctrina (de Buda), los gansos con Bodhisattvas, el primer
lago con el Mundo Sah3, el otro lago con la ideal Tierra
Pura (Sukhavari), el mercado con €] ciclo (svarga) (?1) y los
chicos con dioses (devaputra) y heréticos (o los heréticos en
el cielo) (?!). La historia en si misma estd bastante detallada
y la trama indudablemente parece haber sido tomada de un
original indio por iniermedio de la literatura budista sino-
japonesa.

5) En relacién con csto es interesante observar que el
Vinaya de los Mahishasakas, traducido por Buddhajiva,
Hui-yen y Tao-shéng en 422-423 (Taisho No. 1421) ofrece
de un modo condensado una versién mas cercana a ésta,
aunque no son totalmente similares entre si {Volumen
XXII, p.165 ¢ 21-166 a 7. Cf. Yuyama, Kacchapa-Jataka,
citado en la nota 7, p. xvii: paragrafo 3 e).

Nota bene: Ninguna de las versiones sino-japonesas da nom-
bres propios. Pero la version de Konjaku Monogatarishii se
refiere tanto a las “grullas” como a la “tortuga” como si fue-
ran unt par de nombres y explica 1o que les sucede como una
consecuencia de sus vidas anteriores. El compilador (o com-
piladores) debe(n) haber considerado seguramente a estos
dos animales, auspiciosos en el Asia Oriental y reunidos en
la historia, como si fueran nombres propios.

La versidn Pafcatantra analizada en relacién con el
relieve de Méndut

Si consideramos estos puntos de interés, la version de
Méndut merece un comentaric acerca de las sigulentes
escenas cuestionables:
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1) Si los gansos asieron el palo con sus picos o sus patas
no cuenta realmente en la historia original.

2) El que arma un alboroto es gencralmente un nino.
Pero las personas en la parte inferior de la escena parecen
adultos, que estin tratando de obtener la carne de la
tortugda. —Podria unc pensar que se trata de pastores con
su(s) vaca(s) junto a ellos (cf. los “pastores de vacas” en ¢l
HitopadeSa).

3) La explicacién acerca de los cazadores hecha por
los estudiosos indonesios (0 por la tradicién) puede ser
correcta: es decir, ellos estdn cazando a la tortuga, no a los
gansos. (En teoria, es claro que si un ganso fuera alcanzado
por las flechas, los cazadores podrian obtener al menos la
carne de un ganso y de la tortuga, si no de 1os tres animales.
Los cazadores podrian obviamente matar a los dos gansos
cuando volaban sobre ellos. De este modo podrian obtener
la carne de los tres.).

4) En una historia de esta clase, esculpida en bajo relieve,
es dificil expresar una sequia en la escena. La vaca (o el
bufalo de agua) parece triste, buscando agua en el campo
o estanque/lago seco, o por lo menos fangoso. ~O, como
fuc mencionado antes, {aquella Gnica vaca del relieve, que
representa a las vacas, pertenece a la gente (“pastores de
vacas”)?

La versidn en javanés medio del Paficatantra

Lamentablemente, la versién en javanés medio noc nos
ayuda a interpretar la historia de “La Tortuga y los Gan-
sos” en el relieve de M&ndut. Es totalmente diferente de
cualquier otra version. La historia se desarrolla asi, en re-
sumen: 17

Una pareja de gansos vivia en (el Lago) Manasaséra en
la region del Himalaya (Himawén). Su agua provenia de la
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laguna Kumudawatl. El ganso esposo se llamaba Cakringga
y su esposa Cakranggi. Se hicieron amigos de la tortuga
macho, llamada Durbuddhi. La esposa de €ste se llamaba
Kacchapa.

Cuando el lago comenzé a secarse, quisieron ir a Ma-
nasasara. La tortuga se afligié y desesperd. Afortunada-
mente los gansos sabian qué hacer: la tortuga debia sujetar
firmemente un palo por el medio con su boca, y los gansos
volarian con ella, asiendo los extremos del palo con sus pi-
cos. Se le advirtié estrictamente a la tortuga no decir una
palabra.

Durante el viaje sobre la llana jungla de Wila fueron des-
cubiertos por una pareja de chacales. La esposa del cha-
cal, llamada Babyan, atrajo la atencion de su esposo Nohan
hacia la tortuga voladora. Diciéndole a su esposa que guar-
dara silencio, el chacal profirié insultos contra la tortuga.
Al escucharlos, el pico de la boca de la tortuga temblé de
cblera. Cayd y fue comida. - Bhagawadn Basuwarga extrajo
una meraleja de esta historia.18

Nota bene: se debe observar que la versidn en javanés medio
tiene una cantidad de variantes que no se encuentran en
ningin otro Iugar:

1) Todos los personajes tienen nombres.

2) La tortuga llamada Durbuddhi tiene una esposa
llamada Kacchapa. Aparentemente ella no acompaiia a su
esposo cuando viaja hacia el lago del Himalaya.

3) Tanto los gansos como la tortuga sujetan el palo con
sus picos/bocas.

4) El nombre Durbuddhi “necio, estiipido” pnede bien
aludir al caracter de la tortuga, como Devadatta en el Vinaya
de los Manishisakas o seres vivos ignorantes en el Chitkdsen.

5) La diferencia mds significativa en esta historia es la
aparicidén del chacal, que se come la carne de la tortuga.

74



Conclusién

Seria interminable citar otras diversas versiones.1? He ci-
tado sélo algunas versiones representativas. Sin embargo,
todavia no he podido interpretar la versién del Candi
Méndut del “Kacchapa-Jataka en relieve” ni aun combi-
nando todas estas versiones. Por el momento sdlo puedo
decir que la versién de Méndut del Kacchapa-Jéitaka puede
representar una version independiente.

Asia, en su conjunto, es en verdad un tesoro de historias
narrativas que derivan originalmente de la [iteratura bu-
dista. Una gran cantidad de ellas ha perdido ya sus formas
originales a tal punto que es a menudo imposible determi-
nar si se trata de historias de origen indio o no.

Postscripta

1) Mientras estaba visitando el Candi Méndut, un grupo
de nifios franceses llegd en una excursion con su maestra,
Tuve que dejar de fotografiar frente al relieve del Kacchapa-
Jataka y sentarme mientras ellos estaban pasando. De re-
pente una nifla grité con entusiasmo a su maestra (0 pro-
bablemente a sus amigos) que la historia también se podia
encontrar en las fibulas de La Fontaine. Quise explicarle
pero mis palabras fueron ahogadas por la ruidosa conver-
sacién de los nifios. Efectivamente Jean de La Fontaine
(1621-1695) escribid una coleccidén de fdbulas (1668-1694)
(cf. Yuyama, Kacchapa-Jataka, p. xx). Esta historia se en-
cuentra en el Libro X, fabula I, “La tortue et les deux
canards”: Qewvres completes de La Fontaine, nouvelle edi-
tion par Louis Moland, II (Paris, 1872), pp. 219 y ss.; Jean
de la Fontaine, Die Fabein: Gesamtausgabe in deutscher und
franzdsischer Sprache, mit tiber 300 Hustrationen von Gus-
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tav Doré (Deutscher Text tibersetzt aus dem Franzésischen
von Ernst Dohm), (Wiesbaden: Emil Vollmer Verlag, o. J.
ca. 19757?), p. 294: “Die Schildkrdte und die beiden Enten”
(mit Illustrationen). Es realmente interesante saber que La
Fontaine ha escrito esta historia de la tortuga y los gansos
haciéndolos viajar al continente americano. iQué aventural

2) Para los términos del malayo gangsa, kangsa y rang-
sa, ver A. Yuyama, “On and Around the Japanese Aisa,
“Goose”, Jownal of the Oriental Society of Australia, X
(Sydney, 1975), pp. 81-92, especialmente pp. 84-86. Es mj
opinidén que el japonés akisa (cf. una forma eufénica del
japonés moderno aisa) se relaciona con el sdnscrito hamsa-,
que legd al Japdn por mar via Malasia-Polinesia, antes de
la introduccién del Budismo.

3) Sdlo muy recientemente me enteré de que el motivo
de la tortuga y los dos gansos fue moldeado en relieve
en antiguos espejos de metal japoneses. (Los gansos se
transformaron en grullas en periodos posteriores). Vi una
seric de tales espejos exhibidos en el Museo del famoso
Hayatama Shirine en Shingl, Prefectura de Wakayama. Se
dice que esos espejos han sido desenterrados en y alrededor
del campus del Shrine. El motivo debe haber provenido
sin duda de la literatura narrativa budista. Un estudio més
cuidadoso es ansiosamente esperado.

4) En cuanto al Chitkosenshi, ver el articulo de Kunihiro
Shimura sobre cl “Chuktsenshi”, en Sefsuwa Bungaku
Jiten, editado por Jaichi Nagano, Tokyo, Tékyodd Shuppan,
1978, pp. 245b-246Ga. Al aparecer este articulo en su
versién inglesa (1991), sélo habian salido dos tomos de
esta publicacién (de los tres que comprende) y existia un
texto impreso del Chitkosenshii en la serie Zoku Gunsho
Rugjit, XXXIIb. Shimura sefiala que el libro es editado
sistemdticamente desde el punto de vista confucianista y
desde el punto de vista budista.
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% Esic Yitaka es [lamado Balui-bhani-Jataka (“Yitaka del (hombre) Locuaz”) en un
manuscrito de la Biblothéque Nationaie de Paris: ¢f, G.Martini, “Les titres des jitaka dans
fus manuscrits pali de la Bibliotheque Nationale de Paris”, en Bulletin de PEcole Frangaise
d’Extréme Oriene, 1.1 (1963), p. 83.

10 pgij Jaraka, ed. Vigzo Fausboll, 11, pp. 175.17-178.3. Esta historia [ue publicada
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por primera vez por Fausboll en su Five Jirakas (Copcnhagcn Leipzig-London, 1861),
Pp-16-19 (texto)}, pp. 41-44 (traduccidn).

1 Ct. Yuyama, Kacchapa-Jataka (1983), pp.xviys.

12 Es imposible discutir los complicados problemas de las recensiones del
Paricatantra en este articulo. Par una introduccién méds detallada a la litcratura
“Paiicatantra”, ver, entre oiras, 1a lusloria de la litcratura sénscrita de Naoshird Tsuji
(Tokyo, 1973), pp. 157-167 con notas 846-899 en pp. 322-331.

3 Ver The Pasicatantra Reconstrucied: An Awempt to Establish the last Original
Sanskrit Text of The Most Famous of Indian Story-Collections on the Basis of the Principal
Exitant Versions, Texi, critical apparats, inraduction, ranstation, de Franklin Edgertan
(= American Oriental Series, 11T}, (New Haven, 1924), I, pp.126-131 (texto); II, p. 313
(traduccién), CE también su edicién publicada en escritura Devanagari (Poona, 1930),
pp. 34ys.

14 Podemos referirnos a una (Gti} comparacién de la Eiteratura "Hitopadesa” y
“Paficatanira” en Ludwik Sternbach, The Hitopadesa and Jrs Sources (New Haven, 1960):
Table I “Correlation betwean the Hitopadesa Stanzas and the Stanzas of Vadous Versions
and Editions of the Pailcalantra”, Hable 11 “Relation between the Hitopadesa Tales
and 1he Paficatantra Files according to Vatous Versions and Editions”, p.27 (ad cd. B
Johnson, 2nd. ed., 1864: IV, 2 “Ihe Turlc and the Two Geese”). TW. Rhys Davids ha
lieche una hermosa traduccitn con abundantcs notas y una detallada introduccidn en su
Buddhise Birth Stovies (Jaraka tales), (London-New York, s.d.), pp.vili-xi. B observa (pxi)
que la recensién meridional del Pajicatantra menciona "dguilas”, en lugar de “gansos™.
Tiebe tratarse de un error. Es ciertamente un ganso, es decir, rafa-hamsa- cf. por ej.
Das stidliche Paficatarira, ed. 1. Hertel (Leipzig, 1906), pp.21,27 e al. (=linea 557 ete.fof.
también sus “Lesarten” en p. 81, en relacién a Ia linea 557, & “Inhalt”, en la dltima pagina ).

13 C1. 12 traduccién de C.H. Tawney, 11 {Calcutta, 1880, p. 37 {con una extensa nota
bibliografica a pie de pégina).

16 Esta coleccién de historias diddciicas fue descubierta en el {emplo Té-i en
Kyoto. El Chitkasen, de autor andnimo, escrito muy probablemenle en el siglo X1, ha
sido afortunadamente publicado en facsini] con una edicién critica de Kazuo Mabuchi
{Tokyo: Tokyo Bijutsu, 1983), folia 9b-11a (facsm.), p. 167 (edicién de Mabuchi). Seria
necesario un cstudio més cuidadosce de esta obra. Algunas paries de la historia son dificiles
de comprender correclamente.

17 ¢, Christiaan Hooykaas, fanwi, de middel-javaansche Poficatantra-bewerking
{Thesis en Letden), (Leiden: A, Vros, 1929), p. 84: “De schildpad en de ganzen” (con
noLas y varfantes).

1% vale mencionat aquf que dos versiones bastante diferentes provenientes de
Laos y de Siam son preseniadas en forma resumida por Hooykaas, op. o, pp. 85 ¥
s. {con referencias bibliogrédficas). Al final de su libro Hooykaas ha incluido también
una interesante ¢oleccin de historias balincsas: Kakawin Kamnandaoka Tamri, en [a cual
hay una historia de la tartuga y los gansos. Cf. HMooykaas, op. efn: Appendix VI “De
semeenschappelijke verhalen van Taniri en andere Paficatantra-redacties” (ver No. 3 “De
schildpad en de ganzen™), y Appendix VIiI “De inschuiving der verhalen in Tantri en
Tantai” (verel No. 3De schildpad en de ganzen™).

19 Aparentemerite el Paricatantra se difundid aun en Asia Interior, ver por ej.
“Preface™ de John R. Krueger en The Paficatantra: Mougolian Text of the Burdukov
Meamrsergn (Bloominglon: The Mongolia Society, 1965); y F(riedmar) Geissler &
Peter) Zieme, “Uigurische Paicatantra-Fragmente”, Fircicg, 11 (1970), pp. 32-70 (12
ilustraciones en pp. 58-70}, donde sc encuenica abundante informacién bibliogrdfica de
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histcrias narrativas de Asia Central. Un corpus 1al de literatura puede resclver algunos
relevantes problemas sislematicos de la tradicion del Asia Oriental,

Traduccion del inglés: Silvia de Alejandro

Ilustraciones

1. “Candi Méndut antes de la restauraciéon”. Reproducido
de N.J. Krom, Mleiding tot de Hindoe-Javagnsche Kunst,
Deel III (2. ed.) (1923), ilustracion 19 (cf. nota 1). El bajo
1elieve en discusion se ve en la base al costado derecho (cf.
ilustracion no. 5 de este articulo).

2. “Candi Mé&ndut después de la restauracién”. Reprodu-
cido de Krom, op. cit. enla nota 1, ilustracién 20 (cf. ilustra-
ciones nos. 3-4 de este artfculo).

3. “Disefio arquitectdnico del Candi Mé&ndut”. Reprodu-
cido de P Atmadi, Some Architectural Design Principles of
Temples in Java (1988), p. 367 (cf. nota 2).

4, “Disefio arquitectdnico del Candi Mé&ndut”. Reprodu-
cido de Chihara, Indonesia Shaji Kenchiku-shi (1975), ilus-
tracion 89 en p. 173 (ct. nota no. 2).

5. “El muro exterior del Cangdi Méndut con el Kacchapa-
Jataka en relieve”,

6. “El Kacchapa-Jataka en relieve en su estado presente”.

7. “El Kacchapa-Jataka en relieve” (parte). Se puede ver
a un chico ridiculizando a la tortuga.

Las ilustraciones 5-7 de este articido fueron fotografiadas por su autor,
A Yuyama, en la mafiana del viernes 23 de febrero de 1990,
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Los cuatro concilios budistas®

B. Jinananda

El Primer Concilio .

e acuerdo con la tradicién pali registrada en la li-

teratura candnica y no-canénica, se llevaran a cabo
tres saiigitis (“recitaciones”) o concilios para establecer los
textos canodnicos y la Doctrina en su forma pura. El Primer
Concilio se realizd en Rajagriha inmediatamente después
del parinirvana de Buda.l La critica académica ha aceptado
el punto de vista de que el Primer Concilio establecio el
Dhamma y el Vinaya y que no hay fundamentos para sos-

* El presente (exto cs la (mduccidn espafiola del articulo en inglés por Bhikshu
Jinananda incluido en 2500 Years of Buddhisin, editado por el Profesor V. Bapat, Delhi,
The Publications Division, Ministry of Information and Broadeasting, Government of
India, 1959, pp. 35-35. Agradecemos a The Publications Division y al sefior PN, Kaul,
Direclor Asociado dJde la misma. por habernos autorizado amablemente a realizar la
traduccion al espaiel de dicho articulo y a publicar la traduccion en RES,

Para una informacién mds amplia sobre los Concilios Budistas, en especial los
primeros, se puede consullar las siguientes obras: A. Bareau, Les Praniers Coneiles
Bouwddiignes, Paris, Presses Universitaires de France, 1955; 1. Przyluski, Le concile de
Rajagrha, Paris, p. Geuthner, 1926-1928; M. Hofinger, Enudc sur le concile de Vaisali,
Louwvain, Bibliothéque du Muséon, 1946; L. de la Vallée Poussin, “Councils (Buddhist)",
en ). Haslings, Encyclopacdie of Religion and Ethies, Edinburg, T and T. Clark, 1964, Vol.
iV pp. 179-185; “Les deux premiers conciles”, en Muséon Vi, 1905, pp. 213-233 (traduccién
inglesa: The Brddhist Councils, Caleutta, K. F. Bagehi and Co., 1976; E. Frauwallner, “Die
buddhistischen Konzile”, en Zeitschrift der Dewsschen Morgenidndischen Gesellschaft, 102,
1952, pp. 240-261 (incluideo en los Kieine Scitrifien del autor, pp. 649-670, Wiesbaden, F
Steiner Verlag, 1982); R. Q. Franke, “The Buddbist Councils al Réjagaha and Vesali as
allegged in Cullavagga XLXIT", enJournal of the Pali Text Socierv, 1908, pp. 1-80 (incluida
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tener que el Abhidhamma? formara parte del Canen adop-
tado en el Primer Concilio. Se sostiene que ¢l Venerable
Mahikassapa presidio la asamblea en la cual el Venerable
Upili y el Venerable Ananda tuvieron una participacion
importante. Casi no habia disensiones en cuanto a asuntos
doctrinales, pero el concilio se hizo necesario dada la
piadosa determinacién que tenian los discipulos del Sefnor
de preservar la pureza de sus ensenanzas.

La tradicidén que se conserv en el khuandaka 11 del Cu-
Hlavagga® ha sido aceptada como una autoridad en los dife-
rentes relatos encontrados en la literatura extra-candnica,
como el Dipavamsa y el Mahdvamsa.*

En el Cullavagga se afirma que Mahdkassapa no estuvo
presente en el mahdparinirvana de Buda, en Kushinagara.
Mientras Mahékassapa se dirigia de Pdva a Kushinagara
con una gran comitiva, un asceta desnudo de la secta Ajivika
le dio la noticia de la muerte del Maestro, Se relata que
un thera (un monje anciano) llamade Subhadda exhorts a
los monjes que lamentaban a gritos la muerte del Maestro
a que se abstuvieran de expresar su dolor, indicandoles
que consideraran la ocasion como un gran alivio. Puesto
que el Maestro los trataba como a ninos de escuela,
reganandolos con frecuencia por su conducta impropia,
ahora tendrian libertad de hacer lo que quisieran sin

en los Kicine Schriften del autor, pp, 1381-1461, Wicsbaden, F Steiner Verlag, 1978); H.
Oldenberg, “Buddhistische Studien 11", en Zeischrifi der Denischen Morgenlindrschen
Gesellschafi 52, 1898, pp. 6253-632 (incluido en los Kleine Schriften del autor, M, pp.
901-908, Wiesbaden, F Stemwer Verlag, 1967, Ver también el articulo sobre “Buddhist
Councils”, en The Encyclopedia of Religion, ed, M. Eliade, New York, Macmillan, 1987.
Las notas sciialadas con letras son del autor; las sefialadas con nimeros son de RES.
Al leer este artfculo debe tencrse presente que los Concilios a los cuales &l se refiere,
son los [levados a cabo por €l Budismo |1inayina (o Budismo del Sur o Budismo de la
tradicidn Theravida), dominante en Ceildn y en el Sudeste Asidtico y cuyo Canon es
el Canon Budista Pali, También debe tenerse presente que para la tradiciGn budista de
Ceildn y del Sudeste Asiftico, a Ia que pertenece el autor de este acticulo, la muerte y
el parinirvana de Buda tuvieron lugar en 544/543 2.C., momento que marca el inicio de
1a Era Budista. Cuando el autor de esie articulo fija la fecha de un acontecimiento con
referencia a la Era Budista, es desde el afiv 544/543 que debe hacerse ¢l edleulo,
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estorbo ni obstaculo. Este comentario irreverente llend de
alarma a Mahakassapa respecto de la futura seguridad y
pureza del Dhiamma que predicé ¢l Maestro. Mahakassapa
también tenia otras razones de inquietud, como se sefala
en el Mahdvamsa.» Bl habia recibido el manto del Maestro
como un signo de que su autoridad era igual a la del
Maestro, y- estaba decidido a cumplir los mandatos del
Maestro para establecer la sagrada verdad. El comentario
de Subhadda fue una clara indicacidn de la necesidad de
convocar un concilio para el cumplimiento de tan noble
objetivo.

Podria senalarse con relacidn a esto que Subhadda no era
la Gnica persona que albergaba tales pensamientos. Muchos
otros sentian que con la muerte del Maestro, €l Dhamma
que &l ensefiara habria de desaparecer. El relato que estd en
el Dulvas tibetano, y también el de Hivan Tsangs, alude a
este sentimiento general de duda y de consternacién como
el motivo para convocar al Primer Concilio.

Luego de algunas deliberaciones, se escogid a la ciudad
de Rajagriha como el lugar para reunir al concilio. Se dice
en el Cullavagga, que el concilio tuvo lugar cerca de la cueva
Saptaparni, aunque segin el Dulva tibetano supuestamen-
te tuvo lugar en la cueva Nyagrodha. Sin embargo, no es
necesario poner €n duda la autoridad del Cullavagga, y de
hecho éste ha sido seguido por la mayeria de los refatos
subsiguientes.

El relato del Lokottaravada? sitiia la realizacion del
concilio cn la ladera norte del monte Vebhara (o Vaibhara),
mientras que en el relato de Ashvaghosha® se menciona
la cueva Indrashala del monte Gridhrakita. En la cronica
pali? se afirma que la cueva Saptaparnl estaba situada en
la ladera de la montana Vebhdra y que fuera de la cueva
se erigi6é un pandal (pabelldn temporario) a peticidon del
rey Ajatashatru. El sitio de la cueva, sin embargo, ain
no ha sido definitivamente identificado. No obstante, no
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hay discusién acerca del hecho de que el Primer Conci-
lio se reunid en Réjagriha. Ese lugar se eligid, evidente-
mente, porque habia suficiente alojamiento y no existian
dificultades en cuanto al abastecimiento. En el Dulva
también se dice que se seleccioné a Rajagriha porque el
rey Ajéatashatru era un firme creyente en la fe budista y
que, por Jo tanto, él habria de dar una amplia provision de
comida y alojamiento. Los relatos en el Mahavamsa y en
la Samanta-pisadikal® le prestan apoyo a esta afirmacién.
Por lo tanto, la omisién del nombre de Ajatashatru en el
Cullavagga no deberia considerarse como una evidencia
contra la veracidad de este relato.

La reunion tuvo realmente lugar en el segundo mes de
la estacion de las lluvias. En la Samanta-pasadikd encon-
tramos una detallada descripcién de las ceremonias que
se realizaron cerca de seis semanas antes de la apertura
misma de las sesiones. Sin dejar de tomar en cuenta la po-
sibilidad de una natural exageracidn, podria afirmarse que
Mahédkassapa tomd la iniciativa y escogio a cuatrocientos
noventa y nueve blukkfuss (monjes) para formar el conci-
lio. En el Citllavagga se afirma, y ¢l Dipavamsa lo confirma,
que el namere de monjes se escogié de acuerdo con una
decisién de la congregacion general de monjes que.se reu-
nio para tal ocasion en el lugar del parinibbina del Maestro.

Existe un acuerdo general en cuanto a que el ndmero de
monjes seleccionados fue de quinientos. Hivan Tsang, sin
embargo, los eleva a mil, lo que podria ser una exageracién
excusable si se considera ¢l largo intervalo entre el evento y
la época de Hivan Tsang.

Fubo, sin embargs, algunas protestas contra la inclusion
de Ananda dentro del ndmero de los miembros del conci-
lio escogidos. En ¢l Cullavagga se afirma que los bhikkhus
intercedieron firmemente en favor de Ananda, aunque
éste no habia alcanzado su condicidn de 4rhat, debido al
alto nivel moral que él poseia y también porque €] habia
aprendido el Dhamma y el Vinaya del Maestro mismo,
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Ananda fue eventualmente aceptado por Mahakassapa,
como resulfado de una mocidén por parte de los monjes.
El procedimiento que se signid respecto de Ananda dio lu-
gar, sin embargo, a una controversia. Ananda fue Hevado a
juicio en el curso de los debates. El Dulvg, empero, sitta
el juicio antes de la reunién del concilio. El relato del
Cullavagga, que siguen los Vinayas de los Mahishasakas
y de los Mahasanghikas,!! declara que Ananda tuvo que
enfrentar ciertos cargos luego de la recitacion del Dhammna
y del Vinaya, pero no hay alusién a las faltas de Ananda
en el Dipavamsa, el Mahavamsa, la Samanta-pasadika de
Buddhaghosa y en el Mahavastu.

Sesiones del concilio

El procedimiento que se signid en el concilio fue muy sim-
ple. Con el permiso del Saiigha, el Venerable Mahakassapa
hizo preguntas sobre el Vinaya al Venerable Upali. Todas
las preguntas estaban relacionadas con los Pardjikas,'? y
tenian que ver con el hecho, la ocasidn, la persona involu-
crada, la regla principal, la regla enmendada, asi como con
la cuestién relativa a quién seria culpable y quién inocente
de esos Pardjikas. De esta manera se establecié de coman
acuerdo el texto del Vinaya en el concilio.

Luego vino el turno de Ananda. Se le pregunté acerca
del contenido del Sutta-pitaka,13 en todos sus cinco Nikdyas
{colecciones), y éste dio las respuestas adecuadas. Estas
preguntas siguieron las lineas adoptadas en las preguntas
sobre el Vinaya: la ocasidén de los sermones y la persona
o personas con referencia a las cuales fueron dados. Las
respuestas que dio Ananda establecieron el corpus del Su-
Hapitaka.

En la Samanta-pasadika Buddhaghosa da un relato
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detallado de las partes constituyentes del Vinaya y del
Suttapitaka que tueron recitadas en el concilio,

De acucrdo con todos estos diferentes relatos, empe-
zando por el Cullavagga y ierminando por la Samania-
pasadika, Mahakassapa, Upéali y Ananda condujeron toda
la actividad del concilio. El Dipavamsa, sin embargo, les da
un cardcter mas representativo a las sesiones y a los resulta-
dos logrados. Se dice que los textos fueron compilados por
los bhikkhus signiendo la gufa de Upali en relacion al Vi-
naya y la de Ananda en relacidn al Dhamma. Las obras, tal
COIMO S€ OTganizaron y se establecieron, fueron atribuidas a
la autoria colectiva de todao el concilio de bhukkhus.

Los relatos que estan en ¢l Mahdvaste difieren fun-
damentalmente de la tradicion pali.* Se afirma que el
Venerable Katydyana fue el principal expositor y que €l
tema de su discurso fue la doctrina de las Dashabhiimis. 13
Pero el Mahdavastu es el Vinaya de los Lokottaravadins,
una sccta que surgid mucho tiempo después de que los
Mahasanghikas hubieran provocado el cisma en la Comu-
nidad budista,

No hay, sin embargo, mencidn de que el Abhidhamma-
pitaka haya sido un tema de discusion en el Primer Concilio.
En la literatura posterior, no obstante, surgieron preguntas
respecto de la autenticidad del Abhidhamma como una
parte integral del Canon, y esto es significativo.

Cargos contra Ananda y castigo de Channa

Tal como ya sefialamos, hubo una considerable agitacion
respecto de la admision de Ananda en el sinodo. Se dice que
Mahakassapa tuvo dudas respecto de su admisidn, sobre la
base de que aquél no habia logrado alcanzar la condicién de
Arhat -la cual realmente alcanzo la vispera de la sesién del
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concilio. Perg, no obstante este logro y a pesar de la creencia
y Ia convencion de que alcanzar la condicidn de Arkhat libera
a un hombre de toda culpa y castigo, los monjes acusarcn a
Ananda de varics cargos, que €l explicé como sigue:

(1) El no pudo formular los preceptos morales menores y
sccundarios, pues estaba abrumado de dolor ante la muerte
inminentc del Maestro.

(2) El tuvo quc pisar el manto del Maestro mientras lo
cosia, pues no bo nadie que lo ayudara.

(3) El permitié que las mujeres saludaran primero al
cuerpa del Maestro, porque no quiso detenerlas, ya que esto
contribuia a la edificacion de ellas.

(4} El cstaba bajo la influencia del Maligno cuando
olvido pedirle al Maestro que l¢ permitiera seguir su estudio
durante un kalpa (periodo coOsmico).

(5) £l tuvo que interceder para que las mujeres fueran
admitidas en fa Orden, por consideracidén a Mahaprajapati
Gautami, quién crid al Maestro en su infancia.

Los cargos han sido formulados de manera diferente en
otros Vinayas. Segan el Dulva, parece que también hubo
otros das cargos contra Ananda: primero, que no le dio de
beber agua a Buda, aunque €ste se lo pidiera trcs veces
y, segundo, que les mostrd las partes privadas de Buda
a hombres y mujeres de baja reputacion. Sus respucstas
fueron {6) que el agua del rio estaba con barro y (7) que
la exhibiciGn de las partes privadas habria de liberar de su
sensualidad a las mencionadas personas. Pareceria ser que
estas respuestas satisficieron a la asamblca.

Otro punto importante de 1o0s asuntos que se trataron en
el Primer Concilio fue el de aplicarle el castigo maximo
(brahmadanda)'® a Channa, quien era el conducior del
carro del Maestro el dia del Gran Renunciamiento. Este
monje habia ofendido a todos los miembros de Ja Or-
den, preeminentes y humildes, y era arrogante en extremo.
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La pena que le impusicron fue ¢l boicot social completo.
Cuando se le anuncid el castigo a Channa, éste quedd so-
brecogido por el dolor y por un profundo arrepentirmiento
y purgd todas sus debilidades. En pocas palabras, se trans-
formé en un Arhiat, El castigo dejé automaticamente de ser
cfectivo.

I“n resumen, las sesiones del Primer Concilio alcanzaron
cuatro resultados: (1) el establecimienio del Vinaya bajo
la direccién de Upili, (2) el establecimiento de los textos
del Dhamma bajo la direccién de Ananda, (3) €l juicio de
Ananday (4) el castigo de Channa.

Hay, sin embargo, una diferencia entre el relato del Cu-
Havagga y el del Dulva respecto del juicio de Ananda. De
acuerdo con ¢l primero, el juicio tuvo lugar practicamente
después de la conclusidn del asunto principal, mientras que
en el Dulva dicho juicio se produjo antes de la admision de
Ananda en ¢l concilio.

El profesor Oldenberg!? duda acerca de la autenticidad
historica del Primer Concilio. Aunque la referencia 4 la ob-
servacion irreverente de Subhadda también se encuentra en
el Mahaparinibbana-sutia,'8 en este texto no hay la menor
alusion a la celebracion del concilio. Esta duda que se basa
en la omision es, en el mejor de los casos, un argumentum
ex silentio. La tradicion undnime entre todas las escuelas de
Budismo no se pude desechar como un invento de la imagi-
nacion religiosa. A pesar de pequenas discrepancias, hay un
nicleo sustancial de acuerdo respecto de la reunién del Pri-
mer Concilio, que fue una necesidad 16gica e institucional.
Era natural que la Doctrina de la Comunidad Budista fuera
determinada de manera sistematica luego de la muerte del
Maestro. Afortunadamente, ¢l profesor Oldenberg parece
arar un surco solitario. Los investigadores, tanto orientales
como occidentales, concuerdan en su rechazo a este escep-
ticismo.
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El Segundo Concilio

El Segundo Concilio se llevo a cabo en Vaishali, un siglo
después de la muerte del Maestro. Habria que considerar
este lapso como aproximado. En el Cuflavagga se relata que
los monjes de la regidn Vajji tenian el habito de practicar
los Diez Puntos {(dasa vathint)!® que eran considerados
como no ortodoxos por el Venecrable Yasha, el hijo de
Kakandaka. Yasha declaré que esas practicas eran ilegales e
inmorales en extremo. L.os monjes de Vajji, sin embargo, le
impusieron el castigo del patisaraniya-kamma. Este exigia
que el ofensor se disculpara frente a los laicos, a los que
Yasha les habia prohibido que aceptaran las practicas de
los monjes de VajjL.

Yasha sostuvo su punto de vista ante los laicos y gracias
a su elocuente defensa, éstos se pusieron de su lado. Esto
aumentd la furia de los monjes que lo babian atacado,
quienes entonces le impusieron a Yasha el castigo del
ukkepaniya-kamma, lo cual significaba su virtual expulsiGn
de la Comunidad.

Los Diez Puntos, descritos en el Cullavagga, son los si-
guientes:

(i) Singilonakappa o la practica de Jlevar sal en un cuerno.
Esta practica es contraria al Pacittiya 38, que prohibe ¢l
almacenamiento de comida. %

(ii) Dvangulakappa o la practica de ingerir alimentos
cuando la sombra tiene dos dedos de ancho. Esto va en
contra del Pacittiya 37, que prohibe consumir comida des-
pués del mediodia.

(iil) Gamantarakappa o la practica de ir a otra aldeca
y tomar allf otra comida el mismo dia. Esto se opone al
Pacittiya 35, que prohibe comer en exceso.

(1v) Avasakappa 0 la observacion de las ceremonias del
uposatha en varios lugares, en la misma jurisdiccion. Esta
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prictica contraviene las reglas del Mahdavagea relativas a la
residencia en una sola jurisdiccidn (sima ).

(v).Amumatikappa u obtener la aprobacion de una accion
después de que ha sido hecha. Esto también equivale a un
incumplimiento de la disciplina monastica.

(vi)Acinnakappa o utilizar précticas habituales como pre-
cedentes. Esto también pertenece a la categoria anterior.

(vii) Amathitakappa o beber suero de manteca después
de las comidas. Esta practica contraviene el Pacuriya 35, que
prohibe comer en exceso.

(viil) Julogim-pdtum o beber vino de palmera. Esta prac-
tica se opene al Pacittiya 51 que prohibe beber bebidas
alcohoblicas.

(ix) Adasakam-nisidana o usar una alfombra que no tenga
orla. Esto es contrario al Pacittiya 89 que prohibe el uso de
sabanas sin bordes.

(x) Jataritparajata o la aceptacion de oro y plata, lo cual
esta prohibido por la regla 18 del Nissaggivapdcittiya.

Yasha declard abiertamente que esas précticas eran ile-
gales. Luego de que fuera decretada la sentencia de ex-
pulsién de la Orden en su contra, Yasha se fue a Kau-
shambi y envid mensajeros a los bhikshus de 1a regién oc-
cidental y de Avanti y de la regién del sur, invitdndolos a
reunirse y decidir el asunto a {in de detener el crecimiento
de la indisciplina monacal y de asegurar la preservacion del
Vinaya.

Después, se dirigié a la colina Ahoganga donde vivia
Sambhnta Sapavasi. Yasha saludé al venerable monje y le
expuso las Diez Tesis sustentadas por los monjes de Vajji, y
lo invitd a que tomara muy en serio este asunto. El Vene-
rable Sanavési accedid a hacerlo. Més o menos por el mismo
tiempo, sesenta Arhats llegaron procedentes de la region
ocadental y se reunieron en la colina Ahoganga. Cerca
de ochenta y ocho procedentes de Avanti y de la regién
del sur también se les unieron. Estos monjes declararon
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el asunto como dificil y sutil. Ellos pensaron, entonces,
en el Venerable Revata, quien estaba en Soreyya y era
c€lebre por su conocimiento y su devocidn. Propusieron
reunirsc con €l y buscar apoyo. Después de un largo
viaje se encontraron con ¢l Venerable Revata en Sahajati.
Por consejo de Sambhiita Sinavasi, Yasha se acercd al
Venerable Revata y le planted el asunto. Uno por uno,
Yasha presenté los Diez Puntos y le pidid su opinién al
Venerable Revata, quien declardé como carente de validez
a cada uno de ellos.

Mientras tanto los monjes de Vajji no se quedaron
ociosos. También ellos fueron a Sahajati, con el objeto
dc conseguir el apoyo del Venerablie Revata, a quien le
ofrecieron ricos presentes que €l rechazd dandoles las
gracias. Sin embargo, ellos indujeron a uno de sus discipu-
los, Uttard, a que sc adhiriera a su causa, pero éste al final
les tallé. Por una sugerencia de Revata, los monjes s¢ di-
rigieron & Vaishali, a fin de dirimir la disputa en su jugar
de origen. Setecientos monjes se reunieron en concilio,
pero hubo mucha charla jnitil y discusiones infructuosas.
A fin de evitar mas pérdida de tiempo y mas discusiones
irrelevantes, el asunto fue referido a un comité constituido
por cuatro monjes del Oriente y cuatro del Occidente.
El bhukkhu Ajita fue senalado como el coordinador. Ej
Venerable Sabbakami fue elegido presidente. Los Diez
Puntos fueron presentados uno por unoy fueron declarados
ilegales. Se plantearon de nuevo las preguntas y se llegd a
la misma decision en la asamblea plenaria del concilio. El
veredicto undnime de la asamblea declard que la conducta
de los monjes de Vajil era ilegal.

El relato anterior esta tomado del Cudlavagga. Los rela-
tos del Mahavagga y del Dipavamsa anaden clertos puntos
y elevan el namero de los bhikshues a una cifra extraordina-
riamente alta. Segln el Dipavamsa y la Samanta-pasadika,
el concilio se llevd a cabo cn clreino del rey Kilashoka, un
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descendiente de Ajatashatru. Kaldshoka, aunque primero
estuvo a favor de los monjes de Vajji, se dejd convencer
de darle su apoyo a los theras que secundaban a Yasha.
El Dipavamsa menciona que los bhikshus de Vaishall lle-
varon a cabo otro concitio al que asistieron diez mil mon-
jes. Este fue llamado el Gran Concilio (Mahasangiti). Segtn
el Mahavamsa, un concilio de setecientos theras compild el
Dhamma. En la Samanta-pasadika Buddhaghosa observa
que después de la decision final, los setecientos bhiksfus
se ocuparon de la recitacioén del Vinaya y del Dhamma 'y
compilaren una nueva edicién del Canon que resultd en la
divisidn del mismo en los Pitakas, Nikayas, Angas y Dhar-
maskandhas. '

Hay algunas leves divergencias en las tradiciones china
y tibetana. La tradicion del Norte generalmente sitla la
fecha del concilio 110 afios después del nirvana de Buda.
A pesar de estas diferencias menores existe un acuerdo
sustancial acerca de la génesis del concilio y de los asuntos
discutidos y decididos en él. Oldenberg, sin embargo, arroja
duda respecto de la autenticidad del concilio sobre la base
de que el texto del Vinaya no le presta atencion a las
propuestas discutidas en Vaishali, pero este argumento no
€$ ni positivo ni lo suficientemente fuerte como para praobar
que la tradicion unanime de las escuelas budistas fuera una
invencion de escritores posteriores. La historia del Segundo
Concilio tiene todas las razones para considerarse como
genuina. Ese concilio resultd en un cisma de la Comunidad
budista y en la separacién de los Mahasanghikas, como
queda confirmado por la evidencia posterior.

El Tercer Concilio

El Tercer Concilio se llevd a cabo en Pataliputra, bajo ia
égida del célebre monarca budista Priyadarshin Ashoka,2!
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Ashoka se convirtio a la fe budista a los pocos afios de su
ascenso al trono. Lo que justificd el Tercer Concilio fue la
necesidad de cstablecer 1a pureza del Canon, que habia sido
puesta en peligro por el surgimiento de diferentes sectas
y sus pretensiones, ensefianzas y practicas rivales. Segin
Kern,2 el Tercer Concilio no fue un concilio general sino
una reunion exclusiva de los Sthaviravadins o Vibhajyava-
dins. Tissa Moggaliputta, célebre por haber convertido al
emperador a la fe budista, sufria al observar las précticas
corruptas que se habian deslizado en la Comunidad y las
doctrinas heréticas que predicaban los sectarios de diversas
tipos. Fue Tissa quien logré suprimir las herejias y expulsar
a los sectarios de la Comunidad budista. El resultado mas
significativo del concilio fue que restauré la verdadera fe
y sometié a consideracidn el tratado del Abhidhamma,
ltamado Kathavaithu,? durante la sesion del concilio.

En el Mahavamsa hay un relato del nacimiento milagroso
de Moggaliputta Tissa y de su conversion al Budismo. Los
puntos ccntrales en la vida de Tissa son que €ste nacid en el
seno de una familia brahmana y que aprendié los Tres Vedas
antes de cumplir 16 anos. Sin embargo, el Thera Siggava 1o
gand para la fe budista y muy pronto alcanzd la condicion de
Arhat con todos los poderes sobrenaturales ligados a €sta.
Fue bajo su influencia que el emperador cedid & la Orden
Budista a su hijo Mahinda y a su hija Safighamitta, quiencs
viajaron a Lanka (Ceildn, Sri Lanka) y convirtieron a toda
Ia isla a la fe budista.

Con la conversién de Ashoka la prosperidad material de
los monasterios crecié a pasos agigantados y los monjes
vivian con holgura y comodidad. 1.os heréticos que habian
perdido sus ingresos y honores fueron inducidos por estas
perspectivas a entrar en la Orden Budista. Continuaron,
sin cmbargo, adhiriendo a su fe y précticas antiguas, y
predicaban sus doctrinas como doctrinas dc Buda. Esto
le ocasioné una afliccién extrema al Thera Moggaliputta,
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quien se retird a un lugar apartado en la montafia Ahoganga
en la parte alta del Ganges, y permaneci6 alli durante siete
anos.

El nfimero de heréticos y monjes falsos llegd a ser mucho
mas grande que el de los verdaderos creyentes. El resultado
fue que durante siete afios ninguna ceremonia Uposatha o
Pavarand® se llevd a caba en ninguno de los monasterios.
La comunidad de los monjes fieles se negaba a cumplir estas
ceremonias junto con los heréticos. El emperador estaba
lleno de afliccidn par este fracaso de la comunidad y dio
Ordenes de que se abservara el Uposatha.

El ministro encargado de la tarea cometio un lamentable
error, pues interpretd mal la orden y decapitd a varios
monjes por su negativa a cumplir la orden del rey. Cuando
Ashoka se enterd de las tristes noticias se llend de dolor
y se disculp6 por su mala accién. Le pregunt6 entonces a
la Comunidad si lo consideraban como el responsable, y
mientras algunos pensaban que era culpable otros opinaban
que no lo era. El rey se quedd perplejo y preguntd si
entre los monjes no habria alguno que pudiera disipar su
duda. Todos Ic dijeron que sOlo el Thera Tissa, el hijo de
Moggall, podia respender a su pregunta. Por lo tanto el
rey envid mensajeros al monje pidiéndole que fuera a Pa-
taliputra.

Luego de varios intentos fracasadas, el Anciano Tissa fue
convencido de viajar en una barca. A la llegada del gran
monje, el monarca mismo fue a recibirlo. Entro en el agua
hasta las rodillas y extendid su mano derecha hacia el Thera
en senal de reverencia.

El venerable monje fue alojado en el jardin del palacio y
fue objeto de una enorme cortesia y reverencia. Entonces
se le pidid que realizara un milagro, lo cual llevd a cabo
al instante. Esto confirmé al rey en su fe. Entonces le
pregunté a Tissa si €l habia sido culpable del asesinato de
los monjes a través del ministro. Bl Thera respondié que
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no habiaz culpa si no existia una mala intencién. Esto
tranquilizé los escrapulos del rey.

El venerable monje instruyd al rey en la sagrada religion
de Buda durante una semana. Luego el rey convocd una
asamblea de toda la Comunidad de blukkhus. InvitG a
que se presentaran ante €] los bhikkhus de las diferentes
creencias y les pidié que expusieran las enseDanzas de
Buda. Ellos expusieron sus equivocadas creencias, tales
como la doctrina de} alma eterna, ete. El rey expulsd de la
Comunidad a estos monjes heréticos, cuyo nimero ascen-
dia a sesenta mil. Entonces, interrogé a los verdaderos
creyentes acerca de la doctrina ensenada por Buda y ellos
respondieron que ella era el Vibhajjavadae (la religion del
razonamiento analitico). Cuando el Thera corrobord la
verdad de esta respuesta, el rey hizo la peticién de que
la Comunidad llevara a cabo la ceremonia Uposatha, de
manera que toda la Comunidad pudiera ser purificada de
los elementos nocivos. El Thera fue designado guardidn
de la Orden. _

Luego el Thera Tissa eligi® a mil bhikkhus de la Comu-
nidad, quienes eran muy versados en los tres Pifakas® para
que hicieran la compilacién de la doctrina verdadera. Du-
rante nueve meses €l trabaj6é con los monjes y ast se com-
pletd la compilacion del verdadero Thpitaka. Este conci-
lio se llevd a cabo de Ja misma manera y con igual celo
que los concilios presididos por Mahakassapa y el Thera
Yasha, respectivamente. En €] concilio el Thera Tissa ex-
puso el Kathavatthu-pakarana,? en €l cual se examinaron
con todo cunidado y se refutaron las doctrinas heréticas.
Asi termind el Tercer Congcilio, donde participaron mil bii-
kihus.

Uno de los resultados importantes del concilio fue que
se despacharon misioneros hacia los diferentes paises del
mundo para la propagacidn del Saddhamma (la Verdadera
Doctrina). Mahinda, hijo de Ashoka, y Sanghamitta, su
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hija, fueron encargados del trabajo misionero en Ja isla de
Ceilan. Ya hemos mencionado el singular éxito en aquella
isla de esta misidn. Por los edictos de Ashoka conocemos las
diversas misiones budistas que éste envid a lejanos paises
en Asia, Africa y Europa. Es en gran medida debido a estas
actividades misioneras que el Budismo se transformo en la
religion imperante de una gran parte de la humanidad.

El Cuarto Concilio

El Cuarto Concilio se llevd a cabo bajo los auspicios de
Kanishka, el poderoso rey de la dinastia Kushéna, quien
ejercia su dominio sobre un gran territorio que incluia
Kabul, Gandhara, el Sindh, el noroeste de la India, Ca-
chemira y parte de Madhyadesha. [Los budistas del norte
lo tenfan en tan alta estima como a Ashoka. De la evi-
dencia numismética se deduce que originalmente ¢] rey
era partidario de alguna forma de religion irani y que mds
tarde se convirtid a la fe budista. Aunque nc contamos
con una evidencia indiscutible acerca de la fecha de su
conversion, es casi cierto que la fecha del concilio que
se realizd bajo su inspiracion y patronazgo fue alrededor
del ano 100 d.C. El lugar de la asamblea fue, seglin una
autoridad, Jalandhar, y segiin otra, Cachemira. Los budistas
del sur no reconocen este concilio y no hay referencia a
€l en las crénicas de Ceilan. No seria errado asurnir que
los budistas de las escuelas Theravada?’ no participaron en
¢l concilio. Seglin fuentes tibetanas, uno de los resultados
del concilic fue la armonizacion de las disensiones en la
Comunidad. Las 18 sectas fueron todas reconocidas como
depositarias de la Doctrina genuina. Segin Hivan Tsang,
el rey Kanishka se interesé en las escrituras budistas y
todos los dias llamaba a un monje para que le diera
instruccidn; ahora bien, como la instruccidn diferia y solia
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ser contradictoria, el rey, perplejo, consultoé al Venerable
Parshva accrca de la verdadera Doctrina. Fue bajo el
consejo de €stc gue e} rey decidid convocar ¢l concilio
donde habrian de cstar representadas las diferentes sec-
tas, pues estaba preccupado por ponerle fin a las disen-
sioncs cn la Comunidad. El rey construyé un monasterio
con capacidad para albergar a quinientos monjes, quienes
fueron convocados para escribir los comentarios sobre los
Pirakas. El comentario sobre el Sufta-Pifaka fue compuesto
en cien mil shlokas (estrofas). La Vinagya-vibhashid, un
comentario sobre el Vinaya, también consistia de cien miil
shlokas y 1a Abhidharma-vibhasha, que se compuso durante
el Concilio, tenia el mismo nimero de estrofas.

La actividad del concilio se limitd asi a la composicidn
de los comentarios. Y parece ser que fue a las doctrinas
que reunieron un mayor consenso a las que se les dio
mayor importancia. Parece también que los monjes de la
escuela Sarvistivada? predominaron en el concilio. Tam-
bién es altamente probable que las principales subdivi-
siones de las escuelas Theravada, incluyendo las seccio-
nes nmenos ortodoxas, también estuvieron representadas en
un buen nimero. No existe evidencia de que el Budismo
Mabhayana estuviera representado en el concilio, pues la
preeminencia de Cste se produjo sdlo después del naci-
miento de Nagarjuna, que tuvo lugar después del concilio.
La Rajatarangini?® sostiene que Nagarjuna florecio después
del reinado de ]os reyes Kushépas.

Hivan Tsang informa que después de que los tratados
fueron compuestos, los inscribieron en placas de cobre y
los gnardaron en cajas de piedra que fueron depositadas
en un pequefo monumento hecho para ese fin. “El rasgo
miés significativo del Tercer Concilio”, dice Kern,*® “es que
cerrd un periodo de viejas disputas entre las sectas, pero no
impidi6 el surgimiento de nuevas tendencias”.

Aungue Jos detalles parezcan exagerados, no seria ra-

102



zonable desconocer enteramente la tradicién, que per-
sistio entre los budistas del norte, respecto de la verdad
historica del Cuarto Concilio. Por lo tanto, vacilamos en
aceptar el punto de vista de L. de la Vallée Poussin de que
fue un “casi invento apologético”. El hecho de que Hiuan
Tsang informe acerca de la existencia del concilio lnego de
un lapso de cinco siglos y €l hecho de que los informes de
las cronicas tibetanas que dan testimonio de la convocatoria
del concilio sean de una fecha aiin més tardia, no autorizan
un completo escepticismo.

Es una ldstima que Hivan Tsang y los cronistas tibeta-
nos no hagan una mencidn expresa del idioma en que fue-
ron compuestas las obras. No resulta ilogico suponer que el
sdnscrito fue la lengua que se usd en los debates. De hecho,
el Abhidharma-kosha®! de Vasubandhu (escrito en sins-
crito) se basa en aquellas Vibhdshas antes mencionadas, y
el comentario de Yashomitra (escrito también en sanscrito)
cita ipsissima verba de la antiva Vibhdshi. Ademds, la obra
de Ghoshaka,32 el Abhidharmamrita (conocida a través de
citas en sanscrito), que no estd muy lejos del tiempo de Ka-
nishka, deberia ponerle fin a toda controversia. El Cuar-
to Concilio puede ser considerado as{ como un evento
que marcd época en la historia del Budismo, al hacer det
sdnscrito el vehiculo de las escrituras budistas, “Todos los
relatos callan respecto del idioma de los textos sagrados que
fueron aprobados o revisados en el Tercer Concilio, pero
de ese silencio debemos inferir que el peregrinc chino no
conocid un Canon que estuviera escrito en un idioma dife-
rente del sanscrito. Es una circunstancia desfavorable que
las obras del antiguo Canon, el Tripifaka en la acepcion pro-
pia del término, en la medida en que han sido preservadas,
s6lo se conozean a través de traducciones o de textos sans-
critizados”.? Estas palabras de Kern merecen una conside-
racion cuidadosa y quizés constituyan una advertencia con-
tra un dogmatismo irreflexivo.
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Apéndice 1
Concilios en Ceilan segin la tradicion ceilandesa

Scgin el Mahavamsa y otras tradiciones ceilandesas, en
Ceiléan se llevaron a cabo tres concilios.

El primero de éstos se realizd durante el reinado del rey
Devanampiya Tissa (247-207 a. C.) y fue presidido por el
Venerable Arittha Thera, Este concilio se reunid luego de
la liegada a la isla de misioneros budistas, encabezados por
¢l Thera Mahinda, un hijo del emperador Ashoka. Segiin la
tradicion, sesenta mil Arfiats tomaron parte en la asamblea,
y tal como lo deseaba ¢} Thera Mahinda, el Venerable
Arittha —un bhikkhu de Ceilan— recité el Canon. El Thera
Arittha se considera como el primer discipulo de Mahinda
en la linca de los Theras de Ceilan, y el séptimo en la suce-
si6n de la Acharya-parampara (linaje de maestros). El con-
cilio tuvo lugar en el Thiparama (Parque de los Stipas) en
Anuradhapura.

A pesar de esto, el siguiente concilio, que se llevd a
cabo durante la época del rey Vattagdmani Abhaya (101-77
a. C.)° es comsiderado como el cuarto por la escuela
Theravada, aungue en la India el Concilio de Kanishka se
reconoce como el cuarto.

Segin la tradicidn de Ceildn, no s6lo se volvio a recitar
el Tripitaka, sino que sus comentarios fueron revisados,
rehechos y arreglados por temas. Se dice que como la
practica religiosa y la cultura budista estaban siendo ame-
nazadas por el materialismo creciente y la declinacion
moral de la sociedad a través de guerras y hambrunas, los
Mahatheras33 instruidos decidieron llevar a cabo este sino-
do, de manera que todo el Canon y los comentarios pudie-
ran ser puestos por escrito. Al final del concilio, se inscri-
bicron los textos junto con las Aftha-kathas34 en hojas de
palmera, y las escrituras fueron cotejadas més de cien veces.
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Alrededor de quinientos bAikkhus eruditos tomaron par-
te en las deliberaciones, bajo la presidencia del Mahdthera
Rakkhita. Esto se llam6 el Concilio Alu-vihéra o el concilio
Alokavihara, pues se realizd en la cueva Aloka en la aldea
de Matale, en Ceilan. Se dice que en su mayor parte se rea-
lizd bajo el patronazgo de un ministro del rey.

Hace cerca de un siglo, en 1865, se llevo a cabo otro conci-
lio en Ratnapura, Ceildn, bajo la presidencia del Venerable
Hikkaduve Siri Sumangala. El concilio durd cinco meses y
estuvo bajo el patronazgo de Iddamalgoda Basnayaka Ni-
lame.

Apéndice TT

Concilios en Ceilan y Tailandia
segdn Ja fradicidn tailandesa

El Sangitivarmsa,d o Historia de los Concilios, escrito por
el patriarca real llamado Somdej Phra Vanarat (Bhadanta
Vanaratana) durante ¢l reinado de Rama I, en el 2332
de la Era Budista (1789 d.C.) registra nueve concilios. De
estos nueve concilios, los tres primeros se realizaron en la
India, el cuarto, el quinto, €l sexto y €l séptirno en Ceilan,
y el octavo y el noveno en Tailandia.3’ La historia de los
cinco concilios, incluyendo los primeros dos en Ceildn, es la
misma que estd en el Mahavamsa y en otras tradiciones de
Ceilan. Los dos concilios restantes, tal como estan descrifos
en el Sanglfavamsa, no fueron concilios en el verdadero
sentido del t€rmino.

105



El Sexto Concilio (en Ceildn)

El Sexto Concilio, segln el Sangitivamsa, se llevd a cabo
durante el reinado del rey Mahandma en el 516 de la
Era Budista (27 a.C.) y en €l s6lo los comentarios fueron
. traducidos del ceilandés al idioma magadhi (pili) por
Bhadanta Buddhaghosa, cuya erudicién habia sido probada
de muchas maneras por los dioses y los bhikkhus eruditos de
Ceilan.

. El Séptimo Concilio (en Ceildn)

Se comnsidera que el Séptimo Concilio revisd sélo los co-
mentarios del Tripitaka de los Mahdtheras, y que finalmente
fueron recitados e¢n el concilio realizado bajo la presiden-
cia del Venerable Mahdkassapa. Esto tuvo lugar en el afio
1587 de la Era Budista (1044 d.C.), durante el reinado del
rey Parakramabahu el Grande. La conferencia, que se rea-
1iz6 en el palacio real, durd un afio.

El Octavo Concilio {en Tailandia)

A fin de establecer el Budismo sobre sus bases firmes, €l rey
Sridharmachakravarti Tilaka Rajadhirdja, el gobernante
de Tailandia del norte, convoco este concilio en Chiengmai,
su capital. La asamblea se llevd a cabo en Mahéibodhi-
Arama, entre el 2000 y €] 2026 de la Era Budista (1457-1483
d.C.} y continud durante un afio. Todos los monjes eruditos
de Tailandia tomaron parte en este concilio.
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El Noveno Coneilio (en Tailandia)

Este concilio se llevd a cabo en Bangkok en el 2331 dela Era
Budista (1788 d.C.), luego de una guerra entre Tailandia
y un reino vecino. La antigua capital, Ayfthia (Ayodhya)
fue destruida por ¢l fuego y muchos libros y manuscritos
del TFipitaka quedaron reducidos a cenizas. Ademaés, la
Comunidad estaba desorganizada y moralmente debilitada
debido a las prolongadas hostilidades. El rey Rama I y su
hermano, preocupados por €l relajamiento moral del San-
gha, consultaron a los monjes eruditos a fin de convocar
un concilio, de manera que la fe fuera restaurada. Bajo
el patronazgo real, 218 Ancianos y 32 eruditos laicos se
reunieron y continuarcn la lectura del Zripitaka durante
cerca de un ano. Durante el concilio y después de €], el re-
surgimiento del Budismo tuvo un gran auge en Tailandia. Se
reconstruyeron los monasterios y se restauraron las pago-
das. Debido al entusiasmo del publico en general, también
s€ construyeron nuevos monasterios y templos.

Apéndice I11
Concilios en Birmania

Los primeros tres concilios se llevaron a cabo en India,
y el cuarto en Ceildn. En este 1ltimo los textos palis,
transmitidos hasta entonces oralmente, fueron puestos por
escrito.® El Quinto Concilio segin la tradicidn birmana se
realizé en Birmania para preparar una edicién uniforme
del Canon Pili y grabarlo en placas de marmol. Este gran
concilio budista fue convocado en Mandalay, el afio 1871
d.C. (2414 de ]a Era Budista) bajo el patronazgo del rey
Min-don-min, y en &l participaron 2400 monjes y maestros
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eruditos. Los Ancianos Jagarabhivamsa, Narindabhidhaja
y Sumangala Sami presidieron por turnos. La recitacion y
el grabado del Thpitaka en méirmol continuaron durante
cerca de cinco meses mdas en ¢l palacio real. Los Mahdtheras
eruditos utilizaron varias ediciones disponibles del Thipitaka
para comparar y cotejar, y la versidn definitiva fue grabada
en 729 placas de mdrmol seleccionadas con ese propésito.

El Sexto Concilio Budista

El Sexto Concilio Budista, segin Ia tradicidn birmana, se
inaugurd en mayo de 1954, en Rangin, con la colaboracion
y participacion de los bhikkhus eruditos de varios paises
del mundo, en particular de India, Ceildn, Nepal, Cam-
boya, Tailandia, Laos y Pakistian. El Venerable Abhidhaja
Mahdrattha Guru Bhadanta Revata fue el presidente.

Cerca de 500 bhikkhus de Birmania, muy versados en el
estudio y la prdctica de las ensefianzas de Buda, fueron invi-
tados para que asumieran la responsabilidad de reexaminar
el texto del Tripifaka. Grupos similares de monjes se orga-
nizaron en cada uno de los paises budistas para examinar
los textos del Tripitaka. El Gran Concilio, que fue inaugu-
rado en 1954, habria de durar hasta ja finalizacidén de su
tarea en la luna llena del mes Vaishakha (mayo) de 1956,
esto es, el aniversario 2500 del Mahaparinirvana de Buda.
Se cree que este aniversario provocara un reavivamiento del
Budismo y 1a paz universal en todo el mundo.??

*

Durante los anspiciosos dfas de la inanguracidn del Sexto Concilio,
que prosiguié durante tres jornadas, se recibieron mensajes impertan-
tes y valiosos de todos los rincones del mundo, incluyendo de la India.
Aqui reproduciremos ¢l mensaje del Doctor Rajendra Prasad, Presi-
dente de la India, y de Shri Jawaharlal Nehru, el Primer Ministro.
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Mensaje del Dr. Rajendra Prasad, Presidente de la India
(1956)

“Al enviar mis respetuosos saludos al Chattha Sangayana
(o Sexto Concilio) que estd siendo inaugurado en Rangln,
en la Vaishdkha-Parpima (o dia de luna llena del mes de
mayo) mi pensamiento naturalmente retrocede a concilios
similares que han sido realizados durante los casi 2500 afios
transcurridos desde el Parinibbana de Buda. Las primeras
tres de estas grandes e histdricas reuniones se realizaron
respectivamente en Réjagriha, Vaishali y Pataliputra, los
tres lugares famosos en la historia budista y santificados
por ¢l paso repetido del Gran Maestro sobre su suelo.
Las otras dos fueron llevadas a cabo en Ceilan y Birmania
respectivamente, paises que recibieron su ensefianza y atin
hoy la conservan viva en su propia vida y cultura. Es una
gran idea que los textos originales sean revisados, reedita-
dos y publicados no s6lo en su lengua original en alfabeto
birmano con traduccion birmana, sino que también lo sean
en su lengua original y con traducciones a las lenguas y al-
fabetos del hindi y del inglés.

“El proyecto de establecer una gran Universidad Budis-
ta que servird como un centro irradiador de luz, como
resultado de esta gran reunidn, no sélo ayudard a darle
nueva vida y reanimar la ensenanza del Maestro, sino que
también hard hincapié en la gran necesidad que hay en
los tiempos modernos de bienestar espiritual y moral de la
humanidad, el cual se puede alcanzar no sdlo satisfaciendo
sus necesidades y requerimientos materiales en la mayor
medida que sea posible, sino también encendiendo en
ella esa luz espiritual y moral que es la tinica que puede

. solucionar los problemas derivados de la codicia, el odicy el
engano, los cuales estdn en laraizde todos los conflictos que
amenazan con envolver a la humanidad en la destruccion.
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“Esperemos que este concilio tenga éxito no sOlo en
reavivar el interés en el Budismo en aquellos paises donde
la religién de Buda no se sigue hoy en dfa, sino también en
reforzar y fortalecer la fe en las vidas de aquellos que aGn
hoy son lo bastante afortunados como para seguir esa fe.
Que esta gran reuniodn traiga otra vez el mensaje de paz y
buena voluntad a una humanidad confundida”.

Mensaje del Primer Ministro de la India,
Pandit Shri Jawaharlal Nehru (1956)

“Hace cerca de un ano o mas, ¢l Primer Ministro de Bir-
mania me dijo que este Gran Concilio o Sincdo del Bu-
dismo estaba siendo organizado y que se llevaria a cabo en
Rangin. Mi mente retrocedid hacia los anteriores concilios
en la historia del Budismo, desde los dias del Primer
Concilio que fue convocado por el rey Ajitashatru de
Magadha en Réjagriha, hasta el realizado en Mandalay
en 1871. LEstos concilios fueron hitos en la historia del
Budismo.

“Y ahora le doy la bienvenida a la celebracion del Sex-
to Concilio de esta gran religion. Ha sido inaugurado en
uma fecha de una encrme significacion historica: el 2500
aniversario de Buda. La luna llena que brilld con toda su
luminosidad el dia del nacimientoc de Buda, cuando éste
alcanzo la [luminacion y en su Parinibbana, brillaré otra vez
en este auspicioso dia luego de dos mil quinientos afos de
historia humana.

“Este concilio mundial considerara las doctrinas y los
principios del Budismo y los codificard nuevamente para
aquellos que siguen la fe budista. Perc Buda ha sido algo
mas grande que todas las doctrinas y dogmas, y su mensaje
eterno ha estremecido a la humanidad a través de todas las
épacas. Quizds nunca en la historia pasada su mensaje haya
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sido mas necesario que hoy para la humanidad sufriente y
confundida. Ojala que este Gran Concilio difunda de nuevo
su gran mensaje de paz y le dé algo de consuelo a nuestra
generacién.

“Rindo homenaje a la memoria de Buda y envio mis
respetuosos saludos al Gran Concilio en Rangtn, que
estd reunido en un aniversario auspicioso, en una épaca de
gran necesidad para el mundo™.

Traduccion del inglés: Mariela Alvarez

Notas

1 Sobre 1a vida de Buda ver el articulo de G. M. Nagao, “La vida de Buda. Una
interpretacion”, en REB2. Sobre fa fecha del parimirvatig (o muerte) de Buda, ver el articulo
de E Tala y C. Dragonetti, “Fecha del parinirvana de Buda”, que aparccerd proximamente
en REB 7. Parinirvana en sanscrilo = parintbbina en pali.

% Sobre el Dhamna (=Sueia), el Vinaya y el Abkidhanvna, en que el Canon Budista
en lengua pali esis dividido, ver el articulo de S. Lévi. “Las Sagradas Escrituras del
Budismo™, e REB 3.

3 El Cuftavagga forma parte del Vingya del Canon Budista en pali. Edicién del texto
pali por H. Oldenberg en la Pali Text Sociely (en lo sucesivo abreviado cn PTS); traduccién
por LB. Horneren la PTS y por T. W. Rhys Davids y H. Oldenberg en la serie Sacred Boohks
of the East, retmpresion por Molilal Banarsidass, Delhi, India.

4 Dipavansa, (exto post-candnico de cardcter historica: ediciény traduceitn al inglés
por B. Ch. Law, The Ceylan Historical Joumal, Ceylon, 1959. Mahavarmsa, texto post-
candnico de cardcler hist6rico: edicién por W, Geiget en ia PTS; traduccién al inglés por
W Geigeren la PTS.

1 Ver Mahavapsa, Cap, 111

5 Dulva: los textos del Vriaya (diseiplina monacal) traducidos al ribeiano e
incorporados en el Kajnr que junto con el Tamjur forman pante del Canon Budista
Tibetano,

Hiuan-tsang, ¢l gran peregrino y iraductor chino. Sobre su vida y obras verla nota
sobre ¢l porF. Tola y C. Dragonetti ¢n ¢ste mismo némera de REB.

7 El Lokotlaravida o los Lokottaravidins conslituyen una de lassectas del Hinaydna.
Se ha conservado en su texio original sAnscrito la primera parte de su Vinaya bajo el
nombre de Mahdvasi. Edicién del texto original sdnscrito por E. Senary, Paris, 1882-
1897, reimpresion 1977 teaduccién al inglés por 1. J. Jones en la PTS.
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8 Ashvaghosha, autor de los pocmas Buddhacarita y Sanndarananda. Se ke atribuyen
ademds la Viprasiic], poemas, obras draméticas, y una colecciGn de loyendas Sindalanikara
(o Kalpanamanditikd o Kalpanalamiboikdy.

¥ Mahavansa [, 19,

10 Somanta-pasadika, comentario del Pinayae por Buddhaghosa. Edicién del texto
palj por k. lakakusu y M. Nagai en la PTS (siete voldmenes y uno de fndices); y por B
Sharma en la Nava Nilanda Mahavihara (Nalanda, Bibar, India) (tres voldmences).

11§ o5 Mahishasakas y los Mahisas ghikas constituyen 1ambién sectas def Hinayfna.
Sus Vinayes han sido conservados sélo en iradueciones chinas, incluidas co ¢l Canon
Budista Chino.

= Pargjikeas: 1énmine que literaimente designs al monje que, de acuerdo con el
Vinaya, ha comclido una falla conira algunas dL las normas de la dﬁ&lp'iﬂd mosacs |
budish I2 cund s castigada con 1z cwpuis:on de 1a Orden. Por exiension indica i misma
falta.

13 Suna Pitakea, divisién del Canon Pali. Ver nota 2.

14 12 tradiciGn pali, que ha expuesto ef autor, os fa del Crllavagga v de b Samana-
pasadika.

15 Las Dashabiuinis o Diez Erapas de la Camrera del Bodhisativa. Ver Mahavastu,
texto péli, I, pp. 63-157, ed. Senan y iraduccidn de Jones, T, pp, 53-124, mencionados en
la neta 7.

§ Fl castigo consistia en que ninglin monje podla hablarle al condenade,
amonestarlo o aconsejarfo.

17 ¢, anticulo cilado en la nota de asterisco.

18 Bl Mahaparinibhina-surta, sinra del Digha Nikaya, perteneeiente al Sutta-pitaka.
Texto pali del Digha Nikdva: edicién por T W Rhys Davids y J. Tstlin Carpenter en Ia
PTS; 1imaducecién at espafiol por R.A. Ruy, EI libro de lo Gran Fxtincién de Gotama Buda,
Buenas Aires, Hachette, 1975,

19 ¢ ps Dicz Puntos estdn numerados un poce més adclante,

20§ os pacittivas son faliags contra la disciplina monacat budista. Los niimeros
que acompaian a la palabm pacitdva en los pirrafos que siguen indican el fngar que
corresponde a cada pacitiva en la seccién Pdcitiva del Vinaya.

2 Sobre Ashoka (reiné 272-232 a.C} ver E Tola y C. Dragonctii, “Un gran
smperndor budisia, Ashoka”, en RER3.

22 Mapual of Indian Buddhism, reimpresion india: Defhi, Indological Book House,
1968, p. 110

BRI Karhivathu (pakarena} £s un eX10 Candaico que trata de las doctrinas crrdnens
sostenidas por algunas secias budistas. Edicion del 1exto pili por A.C, Favlor cn ta PTS:
traduccion inglesa por Seliwe Zan Aung y Mrs. Rliys Davids en la PTS.

B Uposathd v Pavarand: ceremonias budistas. -

25 | os Pitekas (Canastas) son |as (res SECCIONGS Mayores en gue esid dividido e
Canon Budists Pali, que por ial razén recibe o nombre de Tipiaka (= Tipiaka oo
sanscrito) (Tres Canasias). Ver nola 2.

26 Ver pota 23.

Theravada c¢ra una Je las scclas mds importanies de las 18 sectas dof Budismo
Hinay&na. El actual Canon Budista Pli ez su Canon.

28 Sarvasivida, otra de tas 18 secias del Budismo Hinayana,

291 a Rajatarangint de Kalhana, crénica en sénserito de Cachemina, ba sido editada
y traducida at inglés por M.A. Stein (reimpresin india, Delhi, Munshirnn Manoharial).
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30 o, cir,, p. 122,

31 Bgivion del texto sénscrito en Bauddha Bharati Series, Varanasi, 1979; traduccién
francesa de L, de la Vallée Foussin (6 volimenes), publicada por el Instime Belge des
Hates Fudes Chinoises, Bruxelles, 1971 y ss.

32 Bl 1ex1o sinscrito del Abftidhannéamrita no se ha conservado. Existen una versién
china (Taishé 1533), una reconslruccién sdnscrita (por Shantibhikshu Sastri en Fisva
Bharaii Annals, Vol. V, Santiniketan, 1953) y una traduccion francesa (bajo el titulo La
Savewur de Pfmmond, por José Van den Broeck, fastirut Orienaliste, Lowvain, 1977) de cste
tratado. Este tralado es frecuentemente citado en el Abhidharmakosha.

b Ver Kemn, p. 122,

= Otras fuentes creen que la fecha es 8846 a.C.

33 Términe con que se designa a los monjes considerados, desde el punto de vista
jerdrquico, como superiores por su edad, conocimiento o progresa espiritual.

3 T¢rmino pali para los comentarios de los textos def Canon Budista Pali.

d £ 1a Biblioteca Nacional de “laftandia en Rangkok sdlo se conservan dos capias
de mannscritos de este libre. FEste fue publicade en cl 2466 de la Era Budista (1923 4.C.)
por decrelo real del rey Rama VI, para conmemorar la ceremonia de cremacidn de su
Alteza Real ¢] Principe Chudhadhajadhartiloka Kromkhum Bejboon Indrajaya, un hijo
del rey Rama V. G. Coedeés editd el texto pali v la traduccidn francesa del Capliulo VH
del Sangitivamsa, cn el Bulletin de icole Francaise d'Exyréine Orient 14, 1914, 3, pp. 1-31.

3% 1as tradiciones de Ceilén y Thilardia no consideran como Cuarto Concilio el
celebrado bajo Kanishka y toman en cuenta los concilios reunidos en Thapirima y
Alokavihira (Ceildn).

36 Esta tradicién s6lo toma ¢n cuenta los tres concilios celebrados en a India y el
reunjdo en Alokavihara.

37 La obra 2500 Years of Buddhism, en la caal el presente artfculo de Jinananda
estd incleido, [ue publicada en mayo de 1956, ¢t 2500 aniversario del parinirvana de Buda.
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“Vaciedad” y “Multilateralidad™

Bimal Krishna Matilal

P odriamos decir que tanto la doctrina Madhyamika
como la Jaina “arrasan con la metafisica” bastante bien,
de manera tal que todas las doctrinas metafisicas pueden
eventualmente ser dejadas de lado. Mientras que laprimera
dice que todos los seres o cosas (bhdva) son vacfos de un
propio ser o de una naturaleza propia ({esencia?), la se-
gunda dice que ellos sélo pueden tener una naturaleza “no-
absoluta”. Ambas niegan que pueda haber una concepcidn
absoluta de la Realidad (una vision de la realidad prapia

* El presente trabajo es la Iraduccitn al espaiol de las piginas 314-312 del libro
Logic, Langage end Realiy, An Inroduction to Indian philosophical saidies, por Bimal
Krishna Matilal, Delhi, Mouilal Banarsidass, 1985. Agradecemos al sefior N.P. Jain,
Director de Motilal Banarsidass Publishers Lid., (41 UL.A. Bungalow Road, Jawahar
Nagar, Delhi 110007, India), por habernos concedido amablemente ¢l permiso para
publicar la traduccion de dichas paginas en REB, Sobrc ¢l concepto de Vaciedad (propio
del Budismo) tratado en las pdginas que siguen, ver REB 1, 1, pp. 26-23 y pp. 163-169;
C. Dragonetti “La escuela de Nigarjuna”, en Pensartiento, (Madrid), ntm, 165, vol.
42, enero-marzo 1986 vy “An Indian philosophy of universal contingency. Nagarguna’s
school”, en Journial of Indian Council of Philosophical Research, (Delhi), Vol. IV, Num. 2,
Spring, 1987; y E. T0la y C, Dragoncli, Nikiilismo Budisia, México, Premid 1990 (Resena
de¢ este libro en REB 4). En los articulos y libros citados se encuenira amplia bibliografia
sobre ¢l tema de 1a Vaciedad en el Budismo. Sobre el Jainismo, movimiento religioso-
files6lico indio cuya aparicién coincide con la del Budismo y en cuyo dmbito surgid la
doctrina de la Multilateralidad o Pluralisma, y sobre esta doctrina, ver H. Von Glascnapp,
Der Tainisinus, Hildesheim, G. Olms Verlag, 1984 (reimpresion de 1a edicién de 1925); N.
Shanté, La vole jaina, Paris, 0ELi., 1985, T G. Kalghatgi, Jaina F.ogic, New Delhi, Shri
Raj Krishen Jain Charitable Trust, 1981; Satkari Mookerjee, The Jaina Philosophy of Non-
Absohiisim, Delhi, Motilal Banarsidass, 1978; 1. Jaini, Outlines of Jainion, Cambridge,
University Press, 1540,
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del ojo de Dios, que nosotros los humanos pudiéramos po-
seer), pero mientras que la primera es enféitica en su ne-
gacién y rechaza todos estos intentos (de censtruir una doc-
trina metafisica) como fatiles y fundamentalmente defec-
tuosos (“ellos agarran la serpiente por el lado equivocado™),
la Gltima es mas receptiva, porque acepta una pluralidad de
concepceiones de la realidad absoluta opuestas entre si. En
efecto, la doctrina Madhyamika sostiene que mientras mas
pronto nos libremos de tales concepciones errdneas, me-
jor. La doctrina Jaina sostiene, por el contrario, que acep-
tando provisionalmente todas esas concepciones dc la reali-
dad, “parciales” (pero no absolutamente erroneas) y “no-
absolutas”, nos acercamos més a la verdad, porque la plu-
ralidad es la naturaleza de la realidad. El punto de vista
midhyamika es exclusivo (no es ni siquiera un punto de
vista, de ahi la designacidén de “Vaciedad” dada a su doc-
trina), mientras que el punto de vista jaina es inclusivo (de
hecho, inclusivo de todo) porque apunta a la totalidad. Si
un punto de vista lo incluye todo, incluso los puntos de
vista confiictivos, entonces de alguna manera deja de ser un
punto de vista,

Seria interesante comparar la dialéctica jaina con la
médhyamika. Los jainas sostienen que los filésofos, cuando
construyen diferentes sistemas fildsoficos, 1o que represen-
tan son diferentes “puntos de vista”. Los jainas senalan
ademas que si enfatizamos un aspecto o punto de vista (di-
gamos el punto de vista de la “sustancia”), estaremos em-
pleando un naya, “un método filosofico correcto”, siemprey
cuando seamos plenamente conscientes de que éste es sélo
ino entre muchos puntos de vista igualmente viables. Pero,
cuando enfatizamos sélo un punto de vista con exclusion de
los demas, cmpleamos un durnaya, “un método filosofico
incorrecto”, La tarea de la filosofia anekanta® es exponer
un durnaya, y aislar e identificar 1os nayas.
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Para ilustrar la argumentacion filosdfica de Nagarjuna
citaré dos versos de la Madhyamika-Karika:!

“La ‘naturaleza propia’ (de una cosa) no pucde ser producida por
condiciones causales (hens y pratyayas). Pues, si la ‘naturaleza pro-
pia’ es producida por condiciones causales, seria creada artificial-
mente), Ahora bien, {cdmo podria [a ‘naturaleza propia’ ser artifi-
cialmente creada? Pues la naturaleza propia es lo que es no artificial
(increado) e independiente de otros”,

Négarjuna lleva asi el argumento a su extremo 16gico:

“Sila naturaleza o ¢sencia (de una cosa) no exisic, 6qué es entonces
1o que cambiard? Y si la naturaleza existe, una vez ma4s, {qué es lo
que cambiarg?” 2

Consistente con la actitud de Buda, quien se negaba
a dejarse arrastrar hacia las arenas movedizas de las dis-
putas {ilosOficas, la escuela Madhyamika rechaza muchas
posiciones filoséficas exponiendo sus contradicciones y ano-
malias inherentes, y sefiala que tatfva (la verdad) no se
alcanza a través de tales disputas filosoficas, pues ésta sdlo
se revela a la prajida, o intuicidn. De igual manera, en
corcondancia con la actitud de Mahavira, quien tratd de
resolver las disputas filoséficas mediante el anélisis de los
diversos matices de significado y de las implicaciones de los
conceptos involucrados, los jainas trataron de reconciliar
las difcrentes escuclas filoséficas y mostraron que las di-
ficultades implicadas en sus posiciones ekdnia® eran pro-
ducto de sus presuncicnes ocultas y de los puntos de vista
aceptados tacitamente.

Un comentario de Siddhasena es particularmente escla-
recedor de esta conexién. El sefiala que:3
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“Todos los puntos de vista (nayas) son COIrectos ¢n sus propias
esferas respectivas -pero si se toman como refutaciones de unos
a otros, cntonces son errdnews. Pero un hombre que conoce la
naturaleza ‘no-unilateral’ de Ia realidad nunca dice que un punto de
vista particular es absolutamente erréneo.”™ =t

Habria que senalar, sin embargo, que la posicion de
Nagérjuna de no tomar partido no siempre se expresi a
través de la negacion o del rechazo. En raras ocasiones €l
parece revelar lo que podria llamarse el espiritu de con-
cesion y de neutralidad jaina. Por gjemplo, consideremos
la Madhyamika Karika, cap. 18, estrofa 8:

“Tbdo es verdad, no todo es verdad; ambos, todo es verdad y no
1odo es verdad, o, ni todo es verdad ni es todo no verdad. Esia es
la ensefianza de Buda.”

Se ha dicho que tanto los mddhyamikas como los jainas
comparten el mismo tipo de escepticismo sobre todas
las posiciones metafisicas. Sin embargo, ninguno de ellos
podria llamarse escéptico en €l sentido habitual del término.
6Como distinguir un escéptico de un jaind o de un méadhya-
mika? Me referiré a la explicacién de Candrakarti sobre la
distincidn entre un escéptico o nihilista y un madhyamika.

Supongamos que un hombre ha cometido un robao.
Otro hombre, que de hecho no sabe si el primer hombre
cometid ¢ ne el robo, aparece y declara que ese hombre
es el ladron, simplemente porque sucede que le desagrada
ese hombre. Entonces, un tercer hombre, que realmente
vio cometer el robo al primer hombre, llega a declarar que
éste es el ladrdn. Ahora bien, tanto el segundo como el
tercer hombre han hecho la misma afirmacidn acerca de
o que sucedio en la realidad y, sin embargo, la diferencia
entre ellos es muy significativa e importante. Se trata de
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la distincién entre una persona mentirosa y una veraz,
entre la falsedad y la verdad ~una discriminacién acerca
de todo lo concerniente a la ética. Si hemos comprendido
esta distinciOn entre la tercera y la segunda persona, he-
mos comprendido entonces algo importante acerca de un
madhyamika que declara que todo es vacio. Esta esla forma
en que Candrakirti queria explicar la distincién entre la
doctrina de Ia “vaciedad” y el escepticismo, la diferencia
esencial entre un madhyamika y un escéptico.4

La pardbola anterior, que pretende hacer hincapié en
la distincidn entre la doctrina de la “vaciedad” y el escep-
ticismo, es en clerto sentido algo superficial y podria in-
cluso conducir a error, pues podria sostenerse que la afir-
macion es en ambos casos idéntica, y que la diferencia ra-
dica simplemente en lo que motivd esas afirmaciones. [Asi,
en relacion a lo que realmente sucedid, ambas afirmacio-
nes tendrian el mismo “valor de verdad”! Pero este tipo de
argumentacion simplemente sirve para ejemplificar cudnto
podemos ser inducidos a error si exageramos el alcance de
la pardbola. De hecho, la utilidad de una parabola no se
sostiene tan pronto como la extendemos en exceso.

Debemos comprender, con gran cuidado y precaucion, lo
que implica la doctrina de la “vaciedad”. Pues fue el mis-
mo Négarjuna quien hizo la siguiente advertencia contra
cualquier interpretacién errdnea de la doctrina: “Al igual
que una serpiente que se agarra por el lado incorrecto, o
un arte que se aprende de manera errénea, la doctrina del
‘vacio’ podria destruir a un hombre necio cuando es mal
comprendida por €]7.3

El hecho de que el orden pluralista del mundo sea s6lo
un mito conveniente y que carezca de esencia o svabhdiva
en un sentido ultimo, queda bien expresado en la siguiente
estrofa del Lankavatira:
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“Puesto que la esencia 0 ‘naturaleza propia’ de las cosas, cuando
€stas son cxaminadas criticamente, no puede ser establecida, (Buda)
ha declarado que esas cosas son inexpresables y sin esencia”.

El madhyamika se acerca mucho al espiritu del advaitin
respecto de su actitud hacia la pluralidad fenoménica. Pero
¢l advaitin parece estar mas comprometido con el absolu-
tismo metafisico, respecto del cual busca evaluar los pen-
samientos y la experiencia ordinarios. E] madhyamika, sin
embargo, trata de mantener una actitud de no compromiso
en ontologia.

La verdad tltima, segin la escuela Méadhyamika, siempre
elude nuestra experiencia ordinaria y el pensamiento con-
ceptual. Pero se admite que se accede a ella s6lo por una
experiencia directa aunque, de alguna manera, mistica; una
especie de sabiduria discriminativa penetrante, o prajid. Si
esto le abre la puerta al misticismo en filosofia, dejemos
que asi sea, Se plantea que el “misticismo”, al menos el
“misticismo cognoscitivo” no necesita ser tratado como un
término despectivo. Pues a medida que percibimos mds y
més los limites del lenguaje en nuestra Jucha analitica, la
idea de algo inexpresable podria muy bien esbozarse en
nuestra mente, aunque seria diffeit hacer una apreciacion
l6gica de eso “inexpresable”.

Mi idea ¢s que la comprensién adecuada de la posicién
médhyamika deberia constituir un incentivo para seguir un
camino medio entre una excesiva ingenuidad y un exce-
sivo escepticisma. La doctrina de la vaciedad, Sanyata, se
presenta generalmente como la critica de todos los pun-
tos de vista, de todos los sistemas filosoficos. Pero la im-
plicacion de esta propuesta podria ser mal interpretada de
dos mancras: una por el oponente y otra por el asi lla-
mado proponente. Un oponente podria pensar que la po-
sicion madhyamika equivale a nihilismo. Pero esto es inco-
rrecto. Un proponente podria, por otro lado, pensar que
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el madhyamika desaprueba todos los puntos de vista, todas
las filosofias. Pero también esto es, segin nuestra opinién,
erréneo. Si algo es, la critica madhyamika es un intento de
mostrar que no es ni adecuado ni estrictamente justifica-
ble considerar cualquier sistema metafisico particular como
absolutamente vilido. Quizas en el mismo sentido, TR.V.
Murti ha sciialado:®

“La dialéctica madhyamika no cs refutacion... La refutacion es ¢l
rechazo del punto de vista del opositor por una parte interesada, que
tiene un punto de vista propioc que sostener. Una critica es el andlisis
desinteresado de la Razén por si misma”.

Regresando de nuevo al Jainismo, pedria decirse que la
doctrina de la “no-unilateralidad” (anekdanta) nos pide evi-
tar los extremos, casi de la misma manera como la escuela
midhyamika (o el Budismo en general) trata de evitar los
extremaos (anita) del eternalismo y del aniquilacionismo. Por
lo tanto, es necesario subrayar la distincion.

Mahavira no fue estrictamente un seguidor del Camino
Medio. Para €|, el “medio” era también un arnta, un lado,
como es evidente en el esquema de Ja izquierda, la derecha
y el medjo. Asi, desde el punto de vista jaina, Buda seria
también un ekdnta-vadin,© aunque €l fue un seguidor del
Camine Medio. Respecto ala doctrina de las Cuatro Nobles
Verdades y de la impermanencia de los cinco agregados
de la personalidad, Buda sostenia una posicion definida.
En otras palabras, respecto de esos asuntos, Buda era un
ekanravadin. Similarmente, yo pienso que la teoria de la
causalidad, el “surgimiento en dependencia” del Budismo,
es epsenada para refutar el mal de ambos extremos (otro
ejemplo del camino medio): satk@va (€l efecto pre-existe)
y asat-karya (el efecto es recién creado).

De hecho, uno puede seguir el curso “medio” en cual-
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quiera de las dos maneras. Primero, uno puede aceptar el
curso medio y rechazar los dos extremos (anta). Asi, uno
simplemente sugierc una tercera alternativa que excluye
las otras dos alternativas ya sugeridas. Segundo, uno puede
aceptar ¢l curso “medio”, sin necesariamente rechazar los
dos extremos. En este caso, la alternativa elegida por uno no
excluye completamente las otras alternativas. Uno simple-
mente s¢ expande para abarcar Jas dos alternativas, mien-
tras que uno mismo permanece en el medio. El primer ca-
mino “medio” se basa en el rechazo y en la exclusidn, ¢l
segundo en la aceptacidn y en la inclusidn. Podriamos lla-
mar al primero el medio “exclusivo”, y al segundo, el medio
“inclusivo”. El Camino Medio de Buda fue del primer tipo,
el anekanta de Mahavira fue del segundo tipo.

Traduccién del inglés: Maricla Avarez

Notas

* Apckansa, no-unilatcral, multilateral, (N. dela T)

1 Madhyamikea Karika, XV, 1-2.

2 thid , XV, 9.

b Ekapa: unilateral, (N. de 1a T)

3 Somnatiturka, I, 28.

4 prasannapadd pp. 156-157.

5 Madhyamika-Karika, XXV, 11.

6 Vaase The Central Fhitosophy of Buddhism, Londoen, G. Aller and Unwin, 1960,
pp. 145-146.

€ Ekanegvddin: sostenedor de una doclrina vnilateral, (N.dela T.)
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Abstracts

Ming-Wood Liu, La doctrina de la Naturaleza de Buda
en el Mahaparinirvana-siitra del Mahdyana: This article
examines the Buddha-nature teaching of the Mahdyana
Mahdparinirvana-sitra. Its discussion is structured around
the following questions which exegetes often ask on expoun-
ding the Siftra’s idea of Buddha-nature: 1. What docs the
Sutra mean by “Buddha-nature?” 2. What does the Siitra
mean by sentient beings “possessing” Buddha-nature?
3. What are the grounds for the Sutra’s belief that sentient
beings possess Buddha-nature?

David Seyfort Ruegg, Ahimsay el vegetarianismo en la histo-
ria del Budismo: The article begins pointing out that, alt-
hough ghimsd ‘non-harming’ is generally proclaimed and
respected in Buddhist thought and practice, abstention
from eating flesh of animals kilied for their meat (vege-
tarianism) is rarely discussed in Buddhist literature and
is far from being practised in most parts of the Buddhist
world. Then it studies the norms about vegetarianism in the
Hinayanist Vinaya, in the Abhidharma and in Suttapitoka
texts, whose principal rule s that the monk must not eat
meat from an animal butchered for him in particular. In
the Mahéyana, the siitras, which teach the Tathagatagarbha
(essence of Buddha existing in all beings) and the Buddha-
nature, condemn meat-eating. The author considers that
the vegetariamsm of many Mahayanists is connected with
that specific rehgious and philosophical teaching. He indi-
cates that two different positions are to be found among
Buddhists: those of Tibet and Central Asia for instance

122



{which, although being Mahayanists philosophically, usc a
Hinayanist Vinaya or code of discipline) did not comple-
tely give up meat-eating, and those of China for instance
(which adopted a Mahayanist code of discipline like the
Brahmajdlasiura) largely gave up meat-eating. The author
expresses that it seems that in Mahayanist thought vegeta-
rianism is less connected with eiimsa and maitr {benevo-
lence) in general than with the Tatfiggatagarbha theory. The
article adds an Appendix on Amagandhasutta {(Suttanipaia
239-252), which is an important document on flesh-eating.

Akira Yuyama, El Kacchapa-Jataka en bajo relieve en el
Candi Méndut en Java Central: The article studies the
Kacchapa-Jataka as it is represented in a bas-relief in
the Candi Méndut, in Central Java, near Borobudur,
comparing it with the versions contained in the Pali
Jataka (No. 215}, in the Pwicatantra, The Hitopadesa, The
Kathasarisdgara, as well as in two Japanese collections
of Buddhist narrative stories: the Konjaku Monogatarishii
and the recently discovered Chitkdsen, and finally in the
Middle Javancse Pasicatantra. In note 18 the author refers
to versions of the Kacchapa-Jataka trom Laos, Siam and
Bali; in note 19 to the Puiicatantra in Inner Asia; and in
Postscripium 1 incidentally mentions the Kacchapa-Jitaka
in La Fontaine’s fables giving thus an idea of the diffusion
of the Jataka literature from East to West.

B. Jinananda, Los cuatro concilios budistus: The article gives
a survey of the first four principal Buddhist Councils, those
held at Rajagrha, at Vaishall, at Pataliputra and in Kashmir,
indicating the circumstances in which they were held and
their principal achievements, Then, in Appendices, the
articlc briefly deals with the other Councils, those that
took place in Ceylon, Thailand, Burma. It ends referring to
the Council that was convened in Rangoon (Burma) in
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the year 1954, and reproducing the messages of Dr.
Rajendra Prasad, the President of India, and of Shri
Jawaharlal Nehry, the Prime Minister, delivered on that
occasion. ‘

Bimal Krishna Matilal, “Vaciedad” y “Multilateralidad”:
In these pages the author opposes the Madhyamika doc-
trine of “Emptiness” and the Jaina doctrine of “Many-
sidedness”. While the former rejects all attempts to cons-
truct a metaphysical theory of Reality and considers that
it 1s necessary to get rid the sooner of all such theories as
futile and wrong, the latier accepts the plurality of conflic-
ting conceptions and affirms that through all these “non-
absolute” conceptions we can get closer to the truth. The
Madhyamika point of view is based upon rejection and ex-
clusion, the Jaina one upon acceptance and inclusion, but
both deny that there could be any absolute conception of
reality.
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Meditacion sobre la
impermanencia

Capitulo I
del

Catuhsatakasastra: El tratado “Las Cuatrocientas Estrofas”

de Aryadeva
Introdnecidn

amos a continuacion la traduccién del primer capitulo
del tratado Catuhishataka, “Las Cuatrocientas (estro-
fas)”, la obra principal de Aryadeva, discipulo directo de
Nagarjuna. Sobre el autor y sus obras ver la nota escrita por
P. L. Vaidya (1891-1978), que incluimos en este nimero de
REB. Ahora nos limitaremos a hacer algunas breves obser-
vaciones complementarias en relacion con el mencionado
tratado de Aryadeva.
El texto sdnscrito del Catuhshataka se ha perdido, con
excepeion de algunos fragmentos, que representan mas o
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menos un tercio de la obra original. Del primer capitulo,
que constaba originariamente de 25 estrofas, solo s¢ han
conservado tres estrofas en sanscrito (22, 23 y 25). Se
dispone de la traduccion tibetana del tratado completo.
También se dispone de la traduccion al chine de los ocho
ultimos capitulos, realizada por el gran traductor Hiuan-
Tsang (ver nota al respecto en este numero de REB). Por
las indicadas razones hemos hecho la presente traduccidn
sobre la versién tibetana y, tratandose de las estrofas
preservadas, sobre el original sdnscrito.

Los ocho primeros capitulos son mas bien de caracter
ético, hacen reflexiones y dan consejos sobre los siguientes
temas: la impermanencia, el caricter doloroso, la impureza
de las cosas (capitulos 1, 2y 3); los deberes de un rey (4);
la conducta del Bodhisattva (3); las impurezas (6); ¢l apego
a los placeres sensuales (7); la conducta del estudiante que
aspira a ingresar en la vida religiosa (8).

ILos ocho altimos capitulos son mas bien de cardcter fi-
losdfico y polémico; pretenden refutar las teorias de otras
escuelas, que oscilan entre el eternalismo (existen entida-
des eternas) y el destruccionismo (todo se destruye). El au-
tor, desde luego, adopta la posicién propia de la escuela
Madhyamika, a la cual €], como discipulo de Nagarjuna, su
fundador, pertenece, sosteniendo el surgimiento condicio-
nado de todo y, consecuentemente, su “vaciedad” o caren-
cia de un ser propic y su irrealidad o naturaleza ilusoria,
mental. Los temas de estos capitulos son: refutacion de la
existencia de cosas permanentes {capitulo 9); refutacién de
la existencia de un alma (10); refutacién de la existencia de
un tiempo permanente (11); refutacion de la especulacién
(12); refutacién de la existencia de la captacién sensorial y
de sus objetos (13); refutacidn de la existencia real de Jas co-
sas (15); refutacion de objeciones a la tesis de la “vaciedad”
universal (16).

Como se ve por el sucinto resumen que antecede, “Ias
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Cuatrocientas Estrofas” es una obra de rico y variado
contenido, que trata de muchos temas morales y filosoficos
propios de la escuela de Nagarjuna.

Nota bibliogrifica

La traduccidn la hemos realizado a partir del texto tibe-
tano de la edicidn Sde-dge: Tibetan Thpitaka. Volumen §,
Dbu-ma, No. 3865, Tokyo, 1978; y del texto sdnscrito de la
edicién del manuscrito que contiene los fragmentos conser-
vados: Haraprasad Shastri, “Catuh$ataka by Aryadeva™, en
Memoirs of the Asiatic Society of Bengal, Vol. 111, No. §, pp.
449-514, Calcutta, 1914. Hemos tenido a la vista la edicidn
de Karen Lang: Aryadeva’s Caruhsataka, Copenhagen, In-
diske Studier VII, Akademisk Forlag, 1986, que contiene
una edicién critica del texto tibetano, los fragmentos sans-
critos conservados, la traduccidn inglesa y una introduccién
sobre ¢l autor y su obra. (En un niimero préximo de REB se
publicard una resena sobre esta obra).

Sobre Aryadeva se pueden consultar, ademads del libro de
Karen Lang ya mencionado, las signientes obras:

May, J., “Aryadeva et Candrakirti sur la permanernce”,
en fndianisme et Bouddhisme, Mélanges offerts & Mgr. Etienne
Lamotte, Louvain-la-Neuve, Université Catholique de Lou-
vain, Institut Orientaliste, 1980, pp. 215-232. (Traduccion
del capitulo IX del Catuhsataka de Aryadeva y de la parte
correspondiente del comentario de Chandrakirti).

Seyfort Ruegp, D., The Literature of The Madhyamaka
School of Philosophy in India, Wiesbaden, Otto Harrasso-
witz, 1981, pp. 50-54.

Tillemans, J. F, Materials for the Study of Aryadeva, Dhar-
mapala and Candrakirti, Wien, Universitit Wien, Wiener
Studien zur Tibetologie und Buddhismuskunde, 1990 (2 to-
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mos). (Texto sdnscrito, tibetano y chino y traduccion inglesa
de los capitulos X1y X111 del Camulisataka de Aryadeva con
el comentario de Chandrakirtiy de los capitulos IVy V con
el comentario de Dharmapala).

Vaidya, P. L., Etudes sur Aryadeva et son Catuhataka,
Chapitres VIII-XVI, Paris, P. Geuthner, 1923. En este
nimero de REB, seccidon Nof.as breves, damos la traduccion
espafinla de la parte de este libro dedicada 4 la vida y obra -
de Aryadeva.

Traduccion

Si uno fuera ‘
soberano de los Tres Mundos,

pero no reinara sobre su propia muerte,
y no obstante durmiera

sosegado y tranquilo -

&qué otra cosa habria

mas insensata que €sta?

2

Has nacido para morir,
sometido a un destino

que de ti no depende.

Es evidente que has de morir,
no lo es que hayas de vivir.

3

T consideras que tu vida pasada
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ha sido corta,

y que tu vida futura

no ha de serlo.

Ta tomas lo igual por desigual.
Es tan ciaro como el lamento
del que no oculta su terpor.

4

Por ser de todos el destino comun,
ta o le temes a la muerte,
deberia entonces, por envidia,
preducirte sufrimiento

aquello que a uno solo dane,

5

La enfermedad se cura,

la vejez puede ser atendida,

por eso t no las temes.

Por no haber remedio

para la destruccion que les sigue,
por eso es hien claro

que sientes temor ante ella.

6

Siendo la muerte

el destino comin de todos nosotros,
gue somos como animales

que van a ser masacrados,

&por qué ta, dime,

al ver morir a otros,

no sientes terror

ante el Senior de la Muerte?
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7

Mientras te imaginas
que eres eterno,

porque no fienes certeza
sobre tu tiempo,

en cualquier momento
pucdes recibir el golpe
del Sefior de Ja Muerte.

8

Aunque tu vida

no se haya agotado

te enajenas a ti mismo,

teniendo en mira

beneficios futuros -

(Podria alguien decir

que eres un hombre inteligente?

9

Tu eres ¢l garante de ti mismo
{por qué entonces cometes
acciones que merecen un castigo?
iSeguramente, como los sabios,
ta te has liberado por completo
de todo apego a ti mismo!

10

Lo que llamamos “vida”

ne es sino un instante de conciencia.

Esto no es percibido por los seres.

Por eso es valioso

cl conocimiento verdadero de uno mismo.
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11

Deseas una larga vida

y al mismo tiempo

no te atrae la vejez.

iAy! Tu manera de sentir
puede parecer sensata

sOlo a seres semejantes a ti.

12

Aunque estés Horando

la muerte de tu hijo,

sufres pensando en tu propia muerte.
Is de tu propia suerte

que te estds Jamentando.

¢CoOmo no serds digno de reproche?

13

Sin haber sido requerido

en lo mds minimo,

nacid para ser tu hijo;

y se fue

sin que nadie se lo pida -

no es nada que deba sorprenderte.

14

La vejez te muestra

que la alegria que sientes
por la llegada de tu hijo,
para nada toma en cuenta,
por ignorancia,

el destino humano de tu hijo.
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15

Asi como el hijo

‘es querido para el padre,
asi para el hijo

no lo es ¢l nacer:

el mundo decae,

el cielo es dificil de obtener.

16

Cuando no hay armonia
y para nada existe

lo que se Hlama ‘afecto’,
entonces la pasion surge
COmMO Un Mero comercio.

17

El sufrimiento,

producido por la separacion

de ]o que ama,

muy pronto se aleja

del corazén del hombre.

Mira la poca firmeza

que existe incluso en €l amor,

puesta de manifiesto '

por la forma como se libera del dolor.

18
Aunque sufres

por un mal que se produce,
sabes muy bien
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que tu sufrimiento es initil:
lo ocurrido fuera de ti
no tiene vincuniacion coentigo.

19

El sufrimiento tcdo lo domina

y en el sufrimienta

los seres transmigran.

El hombre sometido al sufrimiento
tqué puede hacer

“ frente al dominio del sufrimientc?

20

¢Por qué no nos hace dichosos
la separacion de aquello

con cuya unién

somos dichosos?

¢Acaso no van siempre juntos
unidn y separacion?

21

Piensas :

en la efimera unién con lo querido

4por qué no piensas también

en la larga separacién

que no ha tenido comienzo en el pasado,
“que no tendra fin en el futuro?

22

Como alguen que no te tiene afecto,
el tiempo de tu vida se va,
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a cada instante,

mexorablemente.

No te apegues a él,

ya que asi te muestra su desafecto.

23

Por miedo a la separacién de lo que amas,
ch necio,

no abandonas tu hogar.

¢Qué hombre sensato esperara

ser obligado por la fuerza

a hacer algo

que fatalmente ha de hacer?

24

Ta piensas:

“Una vez que haya hecho todo esto,

me he de retirar naturalmente al bosque.’
¢Qué valor tiene

haber hecho algo

quc, una vez hecho,

tiene que ser abandonado?

3

25

Quien, con sentido de realidad,
piensa: “Yo soy mortal”,

y por eso abandcna todo apego,
{eOmo va a sentir temor

ante la muerte?

Introduccién y iraduccion: ET y C. D
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Notas breves

Bimal Krishna Matilal
(1935-1991)

1 Profesor Dr. Bimal Krishna Matilal, de cuyo falle-

cimiento informamos en REB 1,2 (Octubre de 1991),
naci6 en 1935 en Joynagar, una aldea de Bengala Orien-
tal, en una familia de situacidén econdmica modesta. Hizo
sus estudios universitarios en la ciudad de Calcuta (India)
donde obtuvo, en 1954, el B.A. (Bachillerato) y en 1956 el
M.A. (Licenciatura o Maestria) en Sanscrito y Filosofia de
la India. En 1957 fue designado Lecturer (Profesor Auxi-
liar o Adjunto) en sénscrito en dicha universidad, cargo que
mantuvo hasta 1962. Durante este periodo estuvo intensa-
mente dedicado al estudio, segin los métodos de uso entre
los pandifs), de los antiguos sistemas de filosotia de la In-
dia, obteniendo en 1962 el titulo tradicional indio de Tar-
katirtha (Maestro en Logica). Poco después viajd con una
beca Fulbright de dos afios (1962-1964) a Harvard, donde
bajo la direccion del prestigioso Profesor Daniel Ingalls ob-
tuvo en 1965 el Ph. D. (Doctorado en Filosofia) con una

* Para la redaccion de esta nota hemos recurrido a los obituarios escritos por los
Profesores Daniel H. H. ingalls (Jormal of Indian Fhilesophy 19, 1991, pp. 227-228),
Robert I* Goldman y Jeffrey M. Masson {dmierican Orientaf Socicty, Nowsferer. Octaber,
1991, pp. 2.4), Ranjan K. Gosh (ownal of Indian Council of Philosophical fesearch,
Vith, 2, 1991, pp. 131-132), v al articulo “Rimal Krishna Matilal - 2 personal memoir”
de Jitendranaih Mohanty (1bidem, pp. 59-62), ademds de lu informaciéa personal que
Icnfamos respecto del Profesor Malilal. Més informacidn sobre ¢l Prolesor Matilal. su
obra, su pensamiento y su posicion frente al estudio de [a filosofia de la India, pucde
encontrarse en los articulos de Arindam Chakrabart, “Rimal Krishna Matilal, 1935-
1991" y I,N. Mohanty, “On Maiilal's Understanding of [ndian Philosophy” aparecidos
en “Philosophy East and West™, Vol. 42, No. 3, pp. 295-396 y pp. 347-406.
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tesis sobre la teoria de 1a negacion en el Navya-Nyaya. Esta
tesis fue publicada bajo el titulo The Navya-Nyaya Doclrine
of Negation, en la Harvard Oriental Series, Cambridge (Mas-
sachusetts}, 1968. Después ensefd en las universidades de
Chicago, Pennsylvania (USA) y Toronto (Canada). En esta
itltima permanecio durante 12 afios. En 1976 obtuvo por
concurso el prestigioso cargo de Spalding Professor de Reli-
giones y Etica Oricntales en la Universidad de Oxford, con-
servandolo hasta su tallecimiento. Ademas visitd numero-
sas stituciones, como la School of Oriental and African
Studies de la Universidad de Londres, ia Universidad de
Tel Aviv (Israel), de California (Berkeley) y de Chicago;
la Universidad Victoria en Wellington (Nueva Zelandia),
la Universidad Vishvabharati (Santiniketan, India), la Uni-
versidad Jadavpur (Caleutta) y la Universidad de Kyoto
{Japon), dictando cursos y conferencias. Sefalemos que en
tres ocasiones el Profesor Matilal viajo a Latinoamérica,
por la cual scntia gran simpatia: en 1976 con ocasidn del
30 Congreso Internacional de Ciencias Humanas en Asia y
Africa del Norte, celebrado en México; en 1982 con ocasién
de la 11 Conferencia Latinoamericana de Sanscritistas, ce-
lebrada igualmente en México, y cn 1987 con ocasion del
Congreso Internacional Cxtraordinario de Filosoffa, cele-
brado en Coérdoba (Argentina).

Falleci6 el 8 de junio de 1991, después de muchos afios de
dolorosa enfermedad que soportd con gran valentia y estoi-
cismo y que no pudo impedir su trabajo intelectual y sus
actividades académicas mi alterar la dulzura y suavidad que
lo caracterizaron.

El Profesor Matilal fue autor de una serie impresionante
de libros, que constituyen valiosas contribuciones al cono-
cimicnto de ia filosofia de la India, tanto de la filosotia
brahmaénica como de la filosofia budista, especialmente en
¢l terreno de la Logica. Ademas de su ya mencionada te-
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sis publicada en Harvard, el Profesor Matilal fue autor
de las siguientes obras: Episternology, Logic, and Gram-
mar in Indian Philosophical Analysis, Mouton, The Ha-
gue, 1971; Nyaya-Vaisesika, Wiesbaden, Otto Harrassowitz,
1977; The Logical Hllumination of Indian Mysticism, Oxford,
Clarendon Press, 1977; The Central Philosophy of Jainism
(Anekantavada), Ahmedabad, L.D. Institute, 1981; Logical
and Ethical Issues of Religious Beliefs, Calcutta, Calcutta
University, 1982; Logic, Language and Reality, An Introdiic-
tion to Indian Phtlosophical Studies, Delhi, Motilal Banar-
sidass, 1985; Perception, An Essay on Classical Theories of
Knowledge, Oxford, Clarendon Press, 1986; Moral Dilem-
. mas in the Mahabharata, Shimla (India), Indian Institute of
"Advanced Studies, 1989; The Word and the World. India’s
Coniribution to the Study of Language, New Delhi, Oxford
University Press, 1990. J

Fue editor, junto con R. Evans, de Buddhist Logic and
Epistemology: Studies in the Buddhist Analysis of Inference
and Language, Dordrecht, D. Reidel, 1986y, junto con J.L.
Shaw, de Analytical Philosophy in Comparative Perspective,
Dordrecht, D. Reidel, 1985.

Escribi6é ademds numerosisimos articulos sobre temas de
su especialidad en revistas internacionales.

Uno de los logros mas relevantes del Profesor Matilal fue
la creacidn en 1972 del Journal of Indian Philosophy, que
editd durante 19 anos y en el cual aparecieron excelentes
articulos sgbre las diversos campos de la filosofia de la India
escritos por autores de todas partes del mundo. Esta revista
promovio el conocimiento y el interés por la filosofia de la
India no sélo entre los inddlogos, sino entre las personas
interesadas en problemas de indole filosdfica, deseosas de
saber qué se habia reflexionado en Ja India sobre los temas
que a ellas les interesaban. '

El Profesor Matilal obtuvo varias distinciones internacio-
nales entre las cuales se destaca el Padmabhiishan que el
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Gobierno de la India le confirié en 1990 por la relevante
obra académica y docente que habia realizado.

E! Profesor Matilal tenfa un profundo conocimiento del
sdnscrito, que habia aprendido segin Ios métodos tradicio-
nales indios, y una gran versacion en los sistemas filosoficos
dela India, especialmente de la escuela Nyaya (Ldgica), que
habia estudiado en sus textos ariginales, habiendo tenido
como maestros a los pandits Ananta Kumar (Tarkatirtha)
y Madhustudana (Nyayacarya), ambos grandes eruditos y
maestros estimulantes. Su interés por la antigua filosofia de
Ja India no se limité, como dijimos, a los sistemas del Brah-
manismo, sino que se extendid a los sistemas propios del
Budismo y del Jainismo. Ademas, salienda del terreno
estrictamente filoséfico, incursiond en la gramatica y re-
térica, que tan brillante desarrollo habian tenido en la
cultura india. Por otro lado, desde su llegada a América,
consagré mucho tiempo y esfuerzo al estudio de la fi-
losofia occidental, especialmente 16gica matemdtica y filo-
sofia del lenguaje, bajo la direccidn de Quine y Follesdal.
Combiné en esa forma un amplio conocimiento del pensa-
miento y forma de pensar propios de [a India con un pro-
fundo y sutil conocimiento del pensamiento y métodos
propios de Occidente. Pudo asi acercarse a los textos filo-
sOficos indios desde las perspectivas a que habia llegado
Occidente, tratando de enriquecer su comprension de los
mismos, pero sin distorsionar su contenido auténticamente
indio.

El Profesor Matilal no s6lo fue un gran sckolar, de pro-
funda erudicidn, intelectualmente inquieto y hdbil; fue ade-
mds una persona de valiosas cualidades humanas: cortés,
amable, modesto, deseoso siempre de ayudar a los otros con
sus conocimientos y la sensatez de sus juicios y opiniones. Y
fue también un buen amigo, un verdadero Kalydnamitra. Su
muerte ha sido una pérdida para los estudios indologicos;
los que tuvimos la suerte de conocerlo y de tratarlo y de
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ser privilegiados con su amistad, lamentaremos siempre su
prematura partida.

A nombre de la Revista de Estudios Budistas rendimos
un modesto homenaje al Profesor Bimal Krishna Matilal,
que nos honrd aceptando ser miembro de su Consejo Con-
sultivo.

Buenos Aires, julio de 1992

Fernando Tola y Carmen Dragoneti
Directores de REB

Institut Du Hobogirin en Kyoto

1 Instituto del Hobogirin es un ceniro de investigacion

orientalista y budista en especial, que depende de la
prestigiosa Ecole Francaise d’Extréme-Orient, patrocinada
por el gobierno francés.

El Instituto tiene su sede en un templo budista, el Rin-
koin {Shokokuji), el cual constituye un fugar histdrico, tran-
quilo y hermoso, en el centro de la ciudad de Kybdto (Je-
pén). Dispone de una excelente biblioteca, especializada en
Budismo, en la que han sido integradas una parte importan-
te de la biblioteca personal de Monsefior Etienne Lamotte
(1903-1983; el gran orientalista y buddlogo belga: ver REB
1) y una rica coleccidn de obras japconesas, constituida por
donaciones de la Academia del Japon dentro del programa
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de colaboracidn cientifica franco-japonesa. Esta biblioteca
es utilizada para la preparacion de sus tesis por candidatos
al doctorado y por mvestigadores e intelectuales venidos de
diversas partes del mundo.

Al lado de la actividad investigadora que se lleva a cabo
en el Instituto, éste edita dos importantes publicaciones:
la Encyclopédie Hobogirin y los Cahiers d’Extréme-Asie, la
primera en francés y la segunda en francés e inglés.

1. La Encyclopédie Hobogirin fue fundada en 1926 por
dos prestigiosas figuras del orientalismo y de la budologia
en especial: Sylvain Lévi (ver REB 3), de nacionalidad fran-
cesa, y Junjird Takakusu, de nacionalidad japonesa (ver
REB 5). Ya se han publicado seis fasciculos del Hobaogirin,
los volimenes 7 y 8 estdn listos para la prensa; los vold-
menes 9y 10 estan en preparacion. La edicidén de los tres
primeros fasciculos corrié a cargo del gran sindlogo francés
Panl Demiéville (1894-1979), el cuarto a cargo del Profe-
sor Jacques May, de nacionalidad suiza, y las siguientes a
cargo del Dr, Hubert Durt y de la Dra. Anna Seidel, recien-
temente fallecida (ver REB 5). Cada fasciculo cuenta con al-
rededor-de unas cien paginas y agrupa estudios sobre una
scrie de términos técnicos fundamentales del Canon Bu-
dista Chino, asi como sobre tradiciones budistas coreanas
y japonesas. Fundamentalmente, pues, el Hobogirin €s una
enciclopedia del Budismo Chino-Coreano-Japonés. El sen-
tido literal del término Hobogirin define la inspiracion de
la obra: “Bosque de los significados del Tesore de la Doc-
trina”. Estos estudios son preparados por especialistas y se
caracterizan por su riqueza de informacion y estilo conciso.
Puede verse en REB 5 la traduccidn espanola de un articulo
del Hobogirin sobre Bussho, “Naturaleza de Buda”, redac-
tado por J. Takakusu.

El mismo Instituto explica las razones que dieron origen
a la empresa de publicar la Enciclopedia: “La mayor parte
de la inmensa literatura del Budismo indio ya no existe en
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su redaccion original en sanscrito y lenguas indias afines,
pcro las colecciones candnicas de China nos han conser-
vado mas de un millar de esos textos traducidos en lengua
china. Ademds, €l estudio de las doctrinas, de la disciplina
mondstica, del ritual, de la iconografia, dio origen, en Chi-
na y en los paises adyacentes, a toda una literatura de exé-
gesis que prolonga la tradicion de la India. Es en el Ex-
tremo Oriente en donde el Budismo del Gran Vehiculo
(Mahayana), eliminado casi enteramente de la India desde
el décimo siglo de nuestra era, se¢ ha perpetuado hasta
nuestros dias, con sus diversas ensefianzas, creencias, ritos,
relatos, artes cultas o populares. Las numerosas obras que
describen el destino del Budismo en China, Corea y Japon,
interesan en primer lugar a todos aquellos que tratan de
comprender la civilizacidén de estos diversos paises. En el
Japdn, por ejemplo, se tomd del Budismo una gran parte
de Ia terminologia utilizada para la traduccion al japonés de
conceptos tanto cristianos como de la filosofia occidental.

“Tratandose de un fendmeno cultural de tal amplitud, era
necesario que se estableciese, para los lectores occidentales,
una obra explicativa general, del estilo de las enciclope-
dias que existen ya para el estudio del Cristianismo y del
Islam, y, en japonés, para el estudio del Budismo. La en-
cwloped]a fue concebida ademds con una doble finalidad:
permitir a Jos inddlogos informarse sobre el desarrollo de
las doctrinas budistas en Extremo Oriente, y a los sinélogos
y japondlogos encontrar el origen indio de numerosos
conceptos transmitidos por el Budismo”.

Ademds de los seis fasciculos ya publicados, el Institu-
to publicd un “fasciculo anexo” en 1931, que viene a ser
un indice por tomo, obras, autores, etc., del contenido del
Canon Budista Chino, segiin la conocida edicién de J. Ta-
kakusu y K. Watanabe. En 1978 se publicé una segunda
edicion del fasciculo anexo bajo el nombre de Répertoire
du Canon Bouddhique Sino-Japonais. Se trata de un indice
sumamente Gtil para guiarse €n €] manejo de dicho Canon.
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2. Los Cakhiers d’Extréme-Asie son una revista orienta-
lista dedicada especialmente al estudio de las religiones de
China, Corea y €l Japon. Ya se han publicado seis mimeros
de los mismos, de més de 200 paginas cada uno, que contie-
nen valiosos articulos, notas, informaciones bibliograficas,
etc. El namero 5 esta consagrado al Taolsmo; el nimero 6
se ocupara de Corea.

Las mencionadas publicaciones del Instituto, la Ency-
clopédie y los Cahiers, son Instrumentos de primer orden
para el estudio de las religiones de los paises ya citados, y
son imprescindibles para una investigacién concerniente a
las mismas.

El actual Director del Instituto es ef Profesor Dr. Hubert
Durt, quien ademas es el editor de la Encyclopédie y
participa en la preparacion de los Caliiers, colaborando en
ambas publicaciones con eruditos trabajos.

I.a direccidn del Instituto es Rinkoin, (Shokokuji), Ka-
mikyoku, Kyoto 602, Japon.
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Hiuan-tsang’

H ivan-tsang (602-664), de la época de los T’ang (618-
907), es el més famoso de los peregrinos budistas
chinos que llegaron a la India y uno de los més grandes
traductores de las obras indias budistas al chino. Otros
fueron Fa-hien (317-420 d. C.) e Yi-tsing (635-713 d. C.}.

Familia y estudios de Hinan-tsang

Hinan-tsang nacié en una familia culta de Loyang (Pro-
vincia de Honan). A los doce afios entré en un monaste-
rio de Loyang donde comenz6 sus estudios budistas. En el
ano 618 los prosiguié en Chengtu (provincia de Sychuan)
donde se ordend en ¢l 622, después en Ch’angan (provincia
de Shensi), etc. Sus estudios fueron principalmente sobre
el Abhidharma del Pequefio Vehiculo y las doctrinas de la
escuela idealista Yogichdra del Gran Vehiculo. Las dificul-
tades con que tropezd en sus estudios lo impulsaron a via-
jar a la India con el fin de buscar los textos budistas y las
ensenanzas que le era imposible encontrar en China.

* El nombre del célebre peregrino y traductor ha sido transcrito de miiltiples maneras,
ademss de la adoptada por nosotros: Hiouen Thsang, Fliuan Chwang, Yuen Chwang,
Hiuen Tsang, Msian Chwang, Hhiien Kwar, Hsuan Tsang, ete. Para {os nombres de los
autgres y obras mencionados en la presente nota, hemos adoptado la transcripeidn del
Répertoire du Canon Bouddhique Sino-japonais, Fascicule Annexe die Hobagirin, Paris-
Tokyd, 1978. Para la transcripcidn de los nombres peograficos hemos seguido [a grafia més
comiin. En REB 4, p. 110, puede verse una ilustracién que segiin la tradicién representa a
Hivan-sang. .
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Viaje a la India de Hinan-tsang

En el afo 627 o 629 partié hacia la India. Saliendo de
Ch’angan signié Ia ruta marcada por los oasis que bordean
la cuenca del rio Tarim por el Norte - Turfan (Kaoch’ang),
Qarashar (Agni), Kutsha, etc., donde florecia la cultura bu-
dista. Bordeo el lago Issik-kul, en tierras habitadas entonces
por los turcos occidentales, y, atravesando Ferghana, Sog-
diana, Tokharestdn, Kapisha, Gandhara, llegé a la cuenca
del Indo: su viaje de China a India habia duradc dos afios.
Hiuan-tsang permanecio en la India cerca de doce anos.
Ahi fue recibide con grandes muestras de aprecio y pro-
tegido por el gran rey Harsha, que del 606 al 647 d.C.
gobernd sobre gran parte del norte de la India. Tuvo Ja
oportunidad de tratar con los hombres eruditos y sabios
de la India. Permanecid varios afios en la célebre Univer-
sidad de Ndlanda (ver en REB 4, el articulo de D. K. Ba-
nerjee, “La antigua vniversidad de Nalanda”). En Nalanda
trabaj6 bajo la direccion del célebre maestro Shilabhadra,
estudiando sanscrito y Budismo, especialmente la Escuela
idealista Yogachara, a la cual Hivan-tsang fundamental-
mente se adhiri6. Viajo asimismo mucho por la India, desde
Uddiyana y Cachemira en el Noroeste hasta Kamaripa (el
actual Assam) en el Este, y por el Dekkan de Norte a Sur.

Regreso de Hinan-tsang a China

Suregreso lo efectud por el Tokharestan, Pamir, par la ruta
de los oasis que bordean la cuenca del rio Tarim por el Sur,
Kashgar, Yarkand, Khot4n, Niya, donde florecia igualmen-
te la cultura budista, llegando a Tunhuang, en la frontera
china, desde donde regresé a Ch’angan a comienzos del
anc 645.
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A su regreso a China llevaba consigo una enorme
cantidad de textos sénscritos: 657 obras (que comprendian
principalmente 224 sutras y 192 shastras o tratados del Gran
Vehiculo; el resto estaba formado por textos de escuelas del
Pequefio Vehiculo).

.Obras de Hiuan-tsang: Las Memorias y las traducciones

Hiuan-tsang se retird 2 un monasterio, dictd en éf la rela-
cion de sus vigjes y tradujo las obras que habia traido de la
India.

Sus Memorias sobre la region occidental (Ta tang si yu ki,
Taishd 2087), recopiladas por su discipulo Pien-ki en el ano
646, fueron muy pronto escritas y publicadas. Hinan-tsang
era un observador exacto y cuidadoso y su documentacidn
era de primer orden. Ademds de su valor geogréfico ¢
historico, las Memorias aportan toda clase de informaciones
seguras y precisas sobre el Budismo de la India y del Asia
Central, sobre sus lugares sagrados, sus instituciones, sus
escuelas, sus tradiciones, sus doctrinas, su literatura.

La traduccion de Jos manuscritos sanscritos ocupo todo
el resto de su vida. Con la ayuda de un cierto niimero de
monjés instruidos y copistas que traducian bajo su direccién
y ponian en [impio los textos traducidos, pudo publicar la
traduccién de 68 obras. La mayor parte de los textos tra-
ducidos por Hinan-tsang eran de orden filosdfico y repre-
sentaban sistemas de pensamiento altamente elaborados y
de una tecnicidad extrema. Sorprende la rapidez con que
fueron ejecutadas sus traducciones, el rigor de su termino-
logia, la erudicidn y la penetracién de este sabio, Gnico en
China, que combind una cultura china de primer orden con
un conocimiento perfecto del sanscrito.

Puede verse en Répertoire du Canon Bouddhique sino-
Japonais, del Hobogirin (Paris-Tokyo, 1978), en el indice
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bajo Genjé (nombre japonés de Hiuan-tsang), en las
obras de Bagchi, II, p.473-494 y de Bhikshu Thich Minh
Chau, pp. 85-90, citadas en la Bibliografia, una lista de
las obras traducidas por Hiuan-tsang. Entre las obras
de Hiuan-tsang hay que mencionar en forma especial
su Vinapamarratasiddhy (Ith’eng wei che louen, Taishd
1585) que viene a ser la traduccion al chino de las
Treinta estrofas (THméika) de Vasubandhu, acompanada del
resumen de los diez principales comentarios de las mismas,
hoy perdidos con excepcion del de Sthiramati. Esta obra
ha sido traducida al francés por L. de la Vallée Poussin,
La Siddhi de Hiuan-tsang, Paris, P. Geuthner, 1929, con
abundantes notas, y al inglés por Wei-tat, The doctrine of
mere-conciousness by Hsuan-Tsang, Hong Kong, 1973 (esta
dltima incluye el texto chino).

Los Cuadernos de notas

Hiuan-tsang habia recogido, en el curso de su estancia en
la India, las interpretaciones de los mejores maestros in-
dios de la escolédstica budista particularmente brillante en
esa €poca, interpretaciones que él exponia oralmente en
el curso de sus sesiones de traduccion. Estas interpretacio-
nes fueron anotadas y publicadas bajo el titulo de Cuader-
nos de notas (Chou ki) por sus colaboradores chinos, espe-
cialmente por su discipulo preferido K'ouei-ki (632-682), al
cual debemas asi toda una serie de comentarios inspirados
en las ensenanzas recogidas en la India por Hiuvan-tsang,.
Ver en el mencionadce Répertoire del Hobogirin, el indice
hajo Kiki (nombre japonés de K'ouei-ki).
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Fuentes para la vida y el viaje de Hizan-tsang -

Sabre 1a vida y ¢l viaje de Hiuan-tsang se dispone, ademas
de las Memorias (Siyu ki) escritas por €l misma, de dos obras
mads: 1. Memoria sobre la region de los Shakyas (Che Kia fang
tche, Taishd 2088) que es un resumen de las Memorias de
Hiuan-tsang realizado por uno de sus discipulos, Tao-siuan,
~ en el ano 650, o sea durante la vida del Maestro, y 2. La

Biografia del Maestro de ln Ley de las Tres Canasas, (quevivia
en ¢l) monasterio de la Gran Compasién (Ta t'ang ta tseu
ngen sseu sar isang fa che ichouan, Taishé 2053), comenzada
después de sumuerte, en el ano 664, por otro discipulo suyo:
Houei-li y revisada y anotada por un tercer discipulo, Yen-,
ts’ong, en el aho 688.

Bibliografia

La biografia de Hivan-tsang ha sido traducida por S. Ju-
lien, Histoire de la vie de Hiouen-Thsang, Paris, 1853, reim-
presion: New York, Johnson Reprint Corporation 1968, (es
la obra realizada por los dos discipulos antes mencionados
del gran traductor, Houei-liy Yen-ts’ong). Las Memorias de
viaje de Hiuan-tsang han sido iraducidas por S. Beal, Si-
yie-ki, Buddhist Records of the Western World, London, 1884
(reimpresidn: Calcutta, Susil Gupta, 1963). Cf. T. Watters,
On Yuann Chwang’s Travels in India (A.D. 629-645), Delhi,
Munshiram Mancharlal, 1961.

Sobre Hiuvan-tsang pueden verse también: Bhikshu Thich
Minh Chau, Huan-isang the Pilgrim & Scholar, Nha Trang,
Vietnam, Vietnam Buddhist Institute, 1963; K. Ch’en, Bu-
ddhism in China. A Historical Survey, Princeton, New Jersey
(USA), Princeton University Press, 1973, pp.235-238 y 268-
269; P Demiéville, en L. Renou et J. Filliozat, L'fnde Clas-
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sique, Manuel des études indiennes, Hanoi, Ecole Francaise
d’Extréme Orient, 1953, I1, pp. 404-406; R. Grousset, Sur les
fraces du Bouddha, Paris, Plon, 1957 (interesante y hermosa
biografia y relato de los viajes de Hiuan-tsang); Max Miiller,
Historia de las Religiones, Buenos Aires, Albatros, 1945
Capitulo X, pp. 161-189; K. M. Panikkar, Studies in Indian
History, Bombay, Asia Publishing House, 1963, pp. 75-81;
O. Rosenberg, Die Probleme des buddhistischen Philosophie,
Heidelberg, O. Harrassowitz, 1924, pp. 38-41; el articulo
de J. Takakusu, “Yuan-Chwang, Fahian, and [-Tsing”, en I.
Hastings, Encyclopaedia of Religion and Ethics, Edinburg, T.
and T. Clark, 1964, Vol. 12, pp. 841-843.

ETyC.D.
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La vida de Aryadeva
y sus obras’

P. L. Vaidya

Nombres de Aryadeva

A ryadeva no es conocido por su nombre propio sino
entre los autores sanscritos y entre los tibetanos.
Los chinos lo Haman Bodhisattva Deva (T’i-p’0) o bien
Kanadeva (Kia-na-t’i-p’o) Deva, el Tuerto, y este ltimo
nombre esté confirmado por Kumadrajiva. El traductor del
Sitra sobre la causa de la transmision del Dharmapitaka
{Taisho 2058, Nanjio 1340} no emplea sinc el nombre
Kénadeva. Segin Griinwedel, recibe el sobrenombre de
Nitanetra, “De ojos negros”, a causa de dos manchas
oscuras en sus mejillas.! Karparipa (Karpariipa 7)2 es
mencionado como su nombre secreto, que se dice debe
haber sido empleado por los adeptos de la escuela mistica.

* La presente nota es |z traduccitn espafola de las pdginas 59-66 del libro frudes
sur Arvadeva et son Cagh$ataka, Chapiores VIII-XVI, Paris, P Geuthner, 1923, por B L.
Vaidya. Lo publicameos ahora como un modesto homenaje a la memoria del gran pendi
indio que fuc P. L. Vaidya (1891-1978). Sobre la vida y ohras de PL. Vaidya, ver la nota
correspondiente ent 1a seccibn Notas breves de este mimero de Res. Las notas sefialadas
con leiras gue acompafian fa traduccién son de RES.
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Fuentes para la biografia de Aryadeva

Los documentos originales sobre la vida de Aryadeva
no son numercsos y los que tienen la pretensién de ser
biograficos nos dan pocas informaciones. Hay una historia
de Aryadeva traducida al chino por Kumarajiva (Tuisho
2048, Nanjio 1462} en el 405 d.C,, aunque €] abandond la
India en el 383 d.C.? Hay otra, traducida también al
chino por Ki-kia-ye en el 472 d.C. e incluida entre la
vida de los patriarcas, es decir, en ¢l Sitra sobre la causa
de ln transmision del Dharmapitaka, anteriormente citado.
Chandrakirti menciona el origen real de Aryadeva al final
de su comentario del Catuhsataka (Tajur, Mdo-hgrel XX1v,
273 b de la edicién roja de Peking). Hivan Tsang e [-Tsing
nos proporcionan algunas narraciones sobre Aryadeva.
Taranatha, en su obra sobre la historia del Budismo, ha
consagrado medio capitulo (XVII) a este tema; y Wassiljew,
Takakusu y Griinwedel basaron sus notas en los documentos
mencionados antes.

Biografia de Aryadeva

Todas las fuentes concuerdan en afirmar que Aryadeva era
originario del Sur. Chandrakirti y los tibetanos afirman sin
embargo que era originario de Simhaladvipa, es decir, de
Ceilan (Sri Lanka). Provenia de linaje brahmaénico, segin
dicen los testimonios chinos; Chandrakirti, por el contrario,
dice que él era el hijo del rey de Simhaladvipa, llamado
Pafichashringa segin Tarandtha. Segin otros tibetanos
que menciona Tédranatha, Aryadeva nacid, de una manera
sobrenatural, de un loto en el parque del rey Simhaladvipa,
quien lo adoptd como su hijo. El principe Aryadeva se
mostraba bondadoso con los monjes budistas.
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Segiin los documentos tibetanos, Aryadeva fue admitido
en el Sangha (Comunidad budista) por el pandit Hema-
deva. Aprendié de memoria los tres Pitakas y al iniciar su
peregrinaje hacia Jambudvipa (India), visitd los templos y
los chaityas (monumentos funerarios). Ea el curso de este
peregrinaje €l se encontré con Négarjuna, se convirtio en
su discipulo y obtuvo los poderes extraordinarios (siddhis).
Los traductores tibetanos del Cauthsataka, Sikshmajana
y Ni-ma-grags (Suryakirti), lo llaman ‘hijo espiritual de
Nagarjuna’. Segin Kumarajiva y Ki-kia-ye, €] se retird a
un bosque donde escribié el Satasastra, en veinte capitu-
los, y Jas cuatro centenas: el Catuhsataka. Segin Griinwe-
del, compuso su cobra principal en Prayaga. El rey-mago
Shiiravajra fue uno de sus maestros, y el célebre Dhar-
matrata o Dharmitala de Gandhara, que a veces se con-
sidera que pertenece a los sthaviras (Ancianos), fue su prin-
cipal discipulo.4 Segn Ki-kia-ye, la doctrina budista fue
transmitida a Rahulabhadra en el momento de la muerte
de Aryadeva. Los budistas de Nédlanda, no pudiendo vencer
a los heréticos, llamaron a Aryadeva en su ayuda. El perma-
necid algin tiempo en Nalanda, pero luego retorné al sur,
donde, mieniras estaba en compaiia de Nagarjuna, se en-
contré con Nagdhvaya, llamado también Tathagatabhadra.

Epoca de Aryadeva

Segin el sistema cronoldgico que he adoptado como base
provisional de mi trabajo, me parece que Aryadeva debe
haber vivido alrededor de los anos 200 a 225 d. C. Su vida
ha sido traducida al chino por Kumarajiva en el 405 d.C,,

pero este ultimo habia ya dejado la India en €l 383 d. C.
Teniendo en cuenta el hecho de que Aryadeva se habia
convertido en Bodhisattva, segin su bidgrafo sanscrito,
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unos aiios antes del 383 d.C., y que era predecesor de
Vasubandhu y de Asafiga, su €época se remonta a la primera
mitad del siglo tercero. Sin embargo, si aceptamos que el
Cinavisuddhiprakarana es una obra auténtica de Aryadeva
(lo que yo dudo), seria necesaria situario en la segunda
mitad del mismo siglo, y el afio 200 d.C. no serviria mas que
de terminus a quo. Bsta obra, en efecto, menciona los varas
(nombres de dias) y los rasis (los signos del zodiaco) que,
siendo originarios de Grecia en la segunda mitad del siglo I
d.C., no pueden haber sido conocidos por los hindaes sino
mds tarde; en consecuencia, las obras que los mencionan
no pueden remontarse a una época anterior al 250 d.C.3
En todo caso, Ia época de Aryadeva debe ser ubicada a més
tardar en el siglo tercero, y no en el cuarto como lo hace S,
C. Vidyabhushana (Proceedings & Transactions of the First
Oriental Conference, Poona, 1922, vol. I, p. 126).

Catuhsataka>®

La tinica obra cuya paternidad puede ser atribuida con cer-
teza a Aryadeva es el Camdisataka, o mejor el Bodhisatt-
vayogacaracatuhsataka, una obra en cuatrocientas estrofas
anustubh. El titulo de la obra, tanto como su paternidad
y el nimcro de versos, son testimoniados por las frecuen-
tes referencias en la Prasannapada de Chandrakirti, en la
vida de Aryadeva traducida por Kumérajiva, y en la histo-
ria del Budismo por Tarandtha. Desgraciadamente, la obra
en su integridad no existe en el original sinscrito, sino sdlo
en la version tibetana. L. de la Vallée Poussin ha recogido
todas las citas conocidas en aquelia época, sacadas de esta
obra de Chandrakirti (Muséon, 1900, pp. 236-240). Gra-
cias a los descubrimientos de Haraprasada Shastr, tene-
mos ahora algunos nuevos fragmentos del texto con el co-
mentario de Chandrakirti (Memoirs of the Asiatic Society
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of Bengal, 111, pp. 449-514, Calcutta, 1914). Los acho dlti-
mos capitulos y, en consecuencia, las doscientas ultimas
estrofas, también nos han sido conservadas en la versién
china de Hivan-tsang (Taisho 1570, Nanjio 1189. Nanjio ha
designado a esta obra con el nombre de Satasastravaipulya
{Mahasata$astra?) y este desafortunado titulo es respon-
sable del error cometido por R. Kimura cuando éste e
advirtié a Haraprasada Shastri que la version china del
Satasastravaipulya no tenia ninguna relacién con los frag-
mentos del Cawhsataka.b Przyluski leyd esta dltima obra
conmigo palabra por palabra y ambos encontramos que la
correspondencia entre ella y el Sarasastravaipulya es 10 més
completa posible. Nanjio 1198 (Taishd 1571) nos conserva
un comentaric de Dharmapala igualmente sobre los ocho
capitulos de esta obra, traducido por Hivan-tsang. Este
comentario me parece completo en si. Comienza con los
Mangalaglokas, lo que nos indica que Dharmapala no co-
mentd sino estos ocho altimos capitulos. Es, pienso, a causa
de este hecho, y bajo la influencia de Dharmapala, que
Hiuvan-tsang no tradujo los ocho primeras. Es interesante
observar a este respecto que, asi como el Madhyamaka$astra
ha sido comentado tanto por los Yogacharas como por
los Madhyamikas, de la misma manera el CauthSataka ha
sido comentado por Dharmapdla (Yogachara} y por Chan-
drakirti (Madhyamika).

Cittavisuddhiprakarapa®

Es igualmente Haraprasdda Shastri quien descubri6 otra
obra atribuida por el colofon a Aryadeva? y llamada por
el copista CitraviSuddhi. Fue publicada en el Journal of the
Asiatic Society of Bengal, 1898, pp. 175-184. El titulo ha sido
también confirmado por la mencidn que se hace de ella
en el Subldsitasamgraha (Muséon, 1904, 11, pp. 13-16). Es-
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te tratado sobre la purificacién completa de la mente en
130 estrofas anug{ubh describe los medias de purificacion.
Buda enuncia que se obtiene el nirvana cuando se admite la
no existencia en si de la sustancia y de sus atributos (dhar-
manairatmya y pudgalanairatmya), admisién que es obra de
la mente. Prajia (el conocimiento} es uno de los medios
para obtener la purificacién de la mente, pero la practica
que ¢} autor predica se encuentra en ¢l dominio del Tan-
trismo decadente. (Comparar las estrofas 29, 38, 100, 101,
112, 116, 121, etc.). Su metafisica se resume como sigue:
“(65) Se dice que el apego, la aversidn, la ignorancia, los ce-
los y el deseo ardiente (yna) son la fuente del mal; el bana
(en los rios sagrados) no puede alejarlos {purificarlos). (66)
Su origen {en el pensamiento) de los seres es el apego firme
al yo y 1o mio (Gtmatmiyagraha); éste tiene como causa a la
ignorancia (avidyd); la ignorancia designa al conocimiento
falso. (67) Asi como ¢l conocimiento (falsa) de plata en la
madreperla es descartado si se observa (la verdadera natu-
raleza) dc la madreperla, de la misma manera ella (la igno-
rancia) también desaparece completamente si se observa la
no-sustancialidad. (68-69) Asi como el conocimiento (falso)
de una serpiente con relacidn a una cuerda queda descar-
tado si se observa (la naturaleza verdadera de) la cuerda, y
uno no cometera ya nunca mas ese error en su vida, de la
misma manera €] conocimiento de la realidad del mundo es
descartado cuando se obtiene el conocimiento adamantino
(vajrajiiana), y ese €rror no renaceré ya nunca més, como el
brote cuya semilla ha sido quemada”. L. de la Valiée Pous-
sin cree que esta obra no puede ser atribuida a Aryadeva, el
autor del Canuhi§ataka, pues ella revela un aspecto muy de-
generado del Tantrismo, que no enconiramos en las otras
obras del autor. Estoy de acuerdo con él, y pienso ademds
que se trata de otro Aryadeva, porque menciona dos veces
los viras y los rasis (estrofas 72b, 75a). Hasta ahora no he-
mos encontrado citas de este tratado en los autores pos-
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teriores, con excepeion del autor del Subhasitasamgraha.
Debemos admitir que la identidad de los, autores del Cit-
taviSuddhi y del Subhasitasamgraha es aln dudosa.

Hastavalaprakarana®

E. 'W. Thomas publico en elJournal of the Royal Asiatic Socie-
ty, 1918, pp. 267-310, una de las dos versiones tibetanas
del Hastavalaprakarana, las versiones chinas de Paramartha
y de I-T8ing con upa traduccién inglesa segin la versién
tibetana y una reconstruccion conjetural del texto sinscrito.
Los traductores tibetanos y chinos no estin de acuerdo
acerca de la paternidad de esta obraz: los tibetanos la atribu-
yen a Aryadeva y los chinos, a veces, a Aryadeva, y a veces a
Dignéga. Es probable que las estrofas puedan ser atribuidas
a Aryadeva y el comentario de las mismas a Dignaga, como
dice k. W. Thomas, aunque los tibetanos atribuyan estrofas
y comentario a Aryadeva. Me parece que muchas veces
los traductores tibetanos estdn mds cerca de la verdad que
los traductores chinos en lo que concierne a la paternidad
de las obras. El texto s6lo contiene seis estrofas anusrubh
(segin la segunda version tibetana, Mdo XVIII, 1, contiene
siete estrofas). Trata acerca de los problemas usuales de la
escuela: “Asi como el conocimiento (la idea) de la serpiente
en una cuerda carece de realidad cuando se logra ver la
cuerda, ast también la idea de la cuerda carecerd de realidad
cuando ella se disuelve en sus partes, Todos los objetos
asi examinados se tornan igualmente dependientes de otros
y, consecuentemente, caen en el dominio de la samviti
(verdad relativa), pero no existen en el paramditha (verdad
absoluta). De la misma manera, €l elemento més sutil (azue)
no puede ser concebido, es igual a una no-entidad, es una
ilusién. Lo que es una ilusidn no tiene realidad y, siendo
todas las cosas dependientes ¢ ilusorias, si se las examina

157



correctamente no deben producir ni temor ni apego. Se
pueden emplear los medios del mundo para examinar los
objetos del mundo, pero si s¢ desea liberarse de todas las
miserias como el odio, el apego y el error, se debe buscar la
verdad abscluta”.

Otras obras

Ademas, en el Tarjur8 existen otras tres cbras atribuidas
a Aryddevcl a saber: Skhalitapramathanayuktihetusiddhi,
Madhyamakabhramaghata y JAdnasarasamuccaya y su co-
mentario (rcalizado por Bodhibhadra), conservadassélo en
las versiones tibctanas. Ninguna de ellas me parece impor-
tante.

Nanjio, en su catdlogo del THpitaka chino, dice que
existen nueve obras atribuidas a Aryadeva, a saber:

1. Pranamitlasastratika (Taisho 1564, Nanjio 1179) tradu-
cido en 409 4.C.

2. Prajiidapradipasastratika (comentario) (Taisho 1566,
Nanjio 1185) traducido en 630-632 d.C.

3. Satusastra {en veinte capitulos), (Tuishd 1569, Nanjio
1188) traducido en 404 d.C.

4. Satasastravaipulya (Taishé 1570, Nanjio 1189) tradu-
¢ido en 650 4.C.

5. Satasastravaipulya (comentario de Dharmapala) (ZTai-
sho 1571, Nanjio 1198) traducido en 650 d.C.

6. Mahapurusasastra (Tuisho 1577, Nanjio 1242) tradu-
cido entre 397-439 d.C.

7. Sataksarasastra (Taishd 1572, Nanjio 1254) traducido
entre 508-535 d.C.

8. Sastra conteniendo la refutacién de Jos principios de
cuatro importantes escuelas heréticas mencionadas en el
Lainkavatara y traducido entre €] 508-535 d.C. (Zaisho 1639,
Nanjio 1259).
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9. Sastra sobre la explicacién del airvana dada por
veinte maestros heréticos del Hinaydna mencionados en el
Lankavatara, y traducido entre 508-535 d.C. (Taisho 1640,
Nanjio 1260).

De entre estas obras, ya nos hemos referido anterior-
mente a }as consignadas bajo los niimeros 4 y 3; la paterni-
dad de la obra nimero 3 es atribuida a Aryadeva por Kuma-
rajiva y por Kia-kia-ye; la obra niimero 2 es una traduccion
del comentario bien conocido de Bbéavaviveka y, por con-
siguiente, su paternidad estd incorrectamente atribuida a
Aryadeva; la obra nimero 7 es el Aksarasataka atribuido en
el 7anjur a Nagarjuna?®y, por consiguiente, es erréneamente
atribuide a Aryadeva por los traductores chinos. Sobre las
obras senaladas bajo los ntimeros 1, 6, 8 y 9 no tengo nin-
guna observacion que hacer.

Traduccidn: Eleonora Tola

Notas

1 A. Griinwedel, Mytheolagie die Bouddhisme au Tibes et cn Mongolie, Leipzig, 1900,
p. 37

A Griinwedel, op. cit., p. 37; Taranatha, D¢ Docwinae Buddhicae in India pro-
pagatione, ed. A. Schiefner, Saint-Petersburg, 1868, p. XVII; Schiefner, Tarandtha's
Geschichie des Buddhisinus in Indien, Saint-Petersburg, 1969.

3 J. Takakusu, J-T3ing Records of the Budaist Religion, Oxford, 1896, p. L1X.

4 A. Griinwedel, ap. cit., p. 37.

3 Zeitschrifi der Dettischen Morgenlandischen Gesscllschaft, XXX, p. 304 y siguientes;
es Jacobi el que atrajo mi alencién a estas referencias y a quien debo mi agradecimicnto,

A Sobre el Camhsataka cn especial y Aryadeva en general, cf. las obras indicadas en
la Nota bibliogréfica de la introduccidn del lexto “Meditacién sobre la impermanencia®,
¢n este mismo niimerc de REB. En las indicadas obras se puede encontrar bibliogralia
mederna sobre Aryadeva, su vida y sus obras.

8 Ver Haraprasada Shastr, p. 450.
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b Este tratado ha sido editado por P Bh. Patcl, Cittavisuddhiprakorana of Aryadere,
Sonskvit and Tibetan Texts, Santinikelan, Visvabharati, 1949, El texto sénsento que incluye
la edicién es la reconstruccion del 1exto sdnscrito original del tratado a pariir de la
traduccidn tibetana.

7 L. de 1a Vallée Poussin, Muséon, 1900, p- 240.

¢ Para una traduccién espaiiola completa del Hostavilaprakarana ver Femando Tola
y Carmen Dragonetti, Nifvlisimo budisia, Méico, Premis, 1999, pp. 47-60.

3 Mo, XVILL, 2,5, 6; Cordier, Caralogue dy Fonds 1ibérain, 3¢. partie, Paris, 1915, pp.
297-298.

§ Mdo, XVII, 12 y 13; Cordier, ap. cir., pp. 293-294.
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P. .. Vaidya. In memoriam

L. Vaidya naci6 el 29 de junio de 1891. Primeramente

« cstudid gramatica y literatura sanscritas, y filosofia y
medicina indzas de acuerdo con los métodos tradicionales
de la India. Posteriormente, & partir de 1910, completo su
educacion en el New English School y el Fergusson College
en Poona. Obtuvo su titulo de B.A. (Bachiller) en la Univer-
sidad de Bombay y su M. A. (Licenciado) en la Universidad
de Calcuta. Enseno sanscrito y pali en el Rajaram College de
Kolhapur (1918-1919) y en el Willingdon College de Sangali
(1919-1921).

De 1921 a 1923, con una beca del Gobierno de 1a India,
Vaidya viajo a Europa. Estudi6 en Paris, Bruselas y Bonn
con famosos especialistas de la €poca, como P. Masson-
Oursel y J. Przyluski. En Paris obtuvo su doctorado con
la obra de la cual publicamos en este nimero de REB la
seccion relativa a Aryadeva: vida y obras. A su regreso se
reincorpord al Willingdon College, donde ensefio hasta 1930.
De 1930 a 1932 enseiid en el Fergusson College y de 1932
a 1947 en el N. Wadia College de Poona. De 1947 a 1952
trabajo en la Banuaras Hindu University como Mayurbhafj
Professor y Director del Departamento de Sanscrito y Pali.
En 1954 fue designado Director del renombrado Mithila
Institute of Sanskrit Research en Darbhanga, cargo en el cual
permaneci6 hasta 1958. En 1961 se incorpord al no rmenos
renombrado Bhandarkar Oriental Research Institute (BORI)
de Poona, como Editor-en-jefe de la gran edicion critica
del Mahabharata, una de las obras mas relevantes llevada a
cabo por eruditos de la India con la colaboracion de algunos
scholars extranjeros.

La actividad editora de Vaidya fue asombrosa: edité el
Kamaparvan y el Harivamsa para la citada edicidn del

161



Mahabharata realizada en Poona; el Ayodhydkanda v el
Yuddhakanda del Ramayana para la edicion critica de esta
epaopeya, realizada por el Oriental Institute de Baroda; varias
obras de gramaticos de idiomas précritos y el Mahapurana
de Pushpadanta en idioma Apabhramsha.

En ¢l campo del Budismo Vaidya tuvo igualmente una
gran actividad. Ademés de su libro sobre Aryadeva, pu-
blico el Dhammapada con notas, introduccién y traduccidn
inglesa (Poona, The Oriental Book Agency, 1934, 2a,
edicién). Su obra principal en este campo fue la edicién
‘de la mayor parte de los textos pertenecientes al Budismo
Mahayiéna, incluidos en la serie Buddhist Sanskrit Texis, pu-
blicada por The Mithila Institute, Darbhanga (India), del
cual Vaidya, como dijimos, fue director. Esta coleccidn
rinde grandes servicios a los Estudios Budistas, al hacer
faciimente asequibles en conjunto las principales obras del
Budismo Mahéydna, aun cuando algunos de los textos pre-
sentados podrian ser mejorados y puestos mas de acuerdo
con los resultados de los estudios que se han hecho sobre
los mismos.

El Gobierno de la India le otorgd a Vaidya el Certificado
de Honor como pandit en sdnscrito en 1963; la' Universidad
de Poona le confirid el titulo de Doctor fionoris causa en
1972; fue designado Presidente de la ANl fndia Oriental
Conference (1969) y fue elegido Honorary Fellow de la
International Association of Buddhist Studies (1970), todo
ello en reconocimiento de la labor académica que llevaba
a cabo.

P. L. Vaidya fallecid en 1978.

ETyC D
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Resernas

Studies in the Literature of the Great Vehicle, Three Ma-
hayana Buddhist Texis, edited by Luis O. Gémez and Jona-
than A. Silk, Ann Arbor, the University of Michigan, 1989, XV,

240 pp.

Este volumen, incluide en la
serie Michigan Studies in Budd-
hist Literature, estd constituido
por fres partes. La primera
estd dedicada al Samadhira-
Jasatra. Comprende una deta-
[lada y muy informativa intro-
duceidn en que se tratan pro-
biemas relacionados con el st-
tra: historia del texto, los dife-
rentes nombres con que ha sido
conocido, su estructura, princi-
pales temas que desarrolia, ca-
racteristicas de estilo, citas del
mismo ¢n otros textos de la li-
teratura budista, comentarios,
traducciones antiguas y traba-
jos modernos (ediciones, tra-
ducciones, estudios). A conli-
nuacién viene una clara y fiel
traduccion, a partir del séns-
crito, de los capitulos I-IV del
sitra, acompafiada de notas.
Este trabajo constituye un va-
lioso aporte al conocimiento
dc este importante sutra, pucs,
si bien existen ediciones acce-

sibles del texto original, sélo
se disponia en lengua occiden-
tal hasta 1989 de la traduccion
de los capitulos VIII, XIX y
XXII {(por C. Régamey), XI
(por M. Tatz) y de parte de los
capitulos XX XIII (por J. Fillio-
zat) y XXXIV (por E Weller).
Senalemos que en ¢l ano 1990
Ch. Cippers edité el capitulo
IX de este sittra. Ver resefa de
esa edicion en este nimero de
RER. La traduccién tue reali-
zada por el staff v los associa-
tes del Collegiate Institute for the
Suudy of Buddhist Literatiire de
la mencionada universidad; la
cdicidn, introduccién y notas se
deben a Luis O. Gdmez, edi-
tor general de [a scrie, y a Jona-
than A. Silk.

Lasegunda parte tiene como
autor a Gregory Schopen. Con-
tiene la transcripcién del ma-
nuscrito en sdnscrito encon-
irado en Gilgit del sutra Fajrac-
chedikd, acompafiada de abun-
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dantes notas textuales, que
traen a colacidon y examinan
las lecturas de las ediciones
del sitra ya existentes, debidas
a Chakravarti (1956), Conze
(1974), etc. Esta edicién de
Schopen ofrece un texto uni-
tario, que nos da una idea de
c¢Omo sc precsentaba cn reali-
dad un stitra de la Praj#idpara-
miti en el siglo sexto o séptimo
d.C. La edicion va acompanada
de una traduccién anotada.

En la tercera parte Masami-
chi Ichigd presenta una edicidn
critica de la versidn tibetana
del Madhyamakalamkdira, tra-
tado fundamental en verso es-
crilo por Shantarakshita, a-
companada de una traduccidn

anotada. La edicidn y traduc-
cion estan precedidas por una
concienzuda introduccidén en
que Masamichi Ichigd estudia,
por un lado, las doctrinas de la
escuela Yogachara-Madhyami-
ka, que representan una sinte-
sis del pcnsamiento de las dos
escuelas que dan origen a su
nombre; y, por otro lado, el
pensamiento de Shantarakshi-
ta y de otros fildsofos budis-
tas en relacidn con temas im-
poriantes como cl concepto de
no-surgimicnlo (anufpada), la
verdad convencional como so-
lo-mente, auto-conocimiento
(svasarmvedana).

ETyC. D

The Lotus Satra, The White Lotus of Marvelous Law,

Translated from the Chinese of Kumarajiva, by Tsugunari
Kubo and Akira Yuyama, Tokyo, The Reiyukai, 1991, pp. XIII,

332.

El Siitra dei Loto (Saddharma-
ptindarika en sanscrito) fuc tra-
ducido dcl sanscrito al chino
seis veces, en los anos 255,
286, 290, 335, 406 y 601, Io
que da una idea de la acep-
tacién de que gozd. De estas
traducciones solo se han con-
servado tres, la del ano 290,

dcbida a Dharmaraksha, Ia del
ano 406 debida a Kumarajiva
y la del ano 601 que es sélo
una revision de la del ano 406.
La traduccién de Kumarajiva
cclipsé a las anleriores por su
fidclidad al texto original, su
claridad y la elegancia de su es-
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tilo, cualidades éstas que hacen
de ella una obra maestra entre
las traducciones chinas de tex-
tos budistas sénscritos. El Stifra
del Loto fue conocido en gran
parte del Asia —-China, Corea,
Japdn- gracias a la traduccién
de Kumairajiva, lo que consti-
tuye uno de sus mayores titulos
de gloria.l

La version china de Kuma-
rajiva fue a su vez traducida al
japonés y al inglés repetidas ve-
ces. Entre las traducciones ja-
ponesas modernas senalemos
la de Yukio Sakamotoy Yutaka
Iwamoto incluida en la serie
Iwanami editada en Tokio. No
podemos dejar de mencionar la
transcripcidn en kana (caracte-
res sildbicos japoneses) conte-
nida en un manuscrito del ano
1330 editado por la Reiyukai
(ver en REB 5 una resefia sobre
esta edicidn). Entre las traduc-
ciones inglesas de la versién
china de Kumarajiva tencmos
las de Senchu Murano (1974,
segunda edicién: 1991), Bunno
Katd (1975, varias reimpresio-
nes), Leon Hurvitz (1976). A
las anteriores traducciones po-
demos agregar ahora la reali-
zada por ¢l Dr. Tsugunari Kubo
y el Dr. Akira Yuyama, objeto
de esta reseifia.

Kubo y Yuyama utilizaron

para su traduccion la llamada
“edicidn Kasuga” dcl Sitra del
Loto del afio 1263, publicada
en facsimil por el Dr. Shoko
Kabutogi (Tokyo, The Reiyu-
kai, 1979), en lugar de utili-
zar la edicién del Satra incluida
en el Taisho Shinshii Daizokyo.
Segiin el mismo Kabutogi, es-
pecialista en ediciones del Sa-
tra, la edicién Kasuga &s supe-
rior a las otras ediciones. Al
realizar su traduccidn a partir -
dcl chino, Kuboy Yuyama con-
sultaron también el texto sdns-
crito del Sitra, en particular
el contenido en el Manuscrito
de Kashgar, Delhi, 1976; rcim-
presion: Tokyo, The Reiyukai,
1977), asi como la traduccidn
tibetana del Sitra.

La traduccién de Kubo y
Yuyama ha sido incluida en
la serie “English Translation
of the Sino-Japanesc Buddhist
Canon”, monumental proyecto
que la Bukkyé Dendd Kyokai
(Tokio) estd llevando a cabo.
Dicha serie retine traducciones
al inglés de los principales tex-
tos budistas a partir de sus ver-
siones chinas. Esta inclusion
constituye por s{ misma una re-
comendacidn de la traduccion
de Kubo y Yuyama, ya que la
Bukkyo Dendd Kyokai se rige
por criterios cstrictos de exce-
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lencia en lo reterente a los tex-
tos que incluye en la mencio-
nada scrie. La traduccién de
Kubo y Yuyama es sumamente
valiosa, pues posec las cualida-
des que deben caracterizar a
toda traduccion: sc cine al sen-
tido del texto original dentro
de los limites dc lo posible y se
lee con facilidad y agrado, por
sufluidez y clegancia. Nos atre-
veriamos a decir que esta tra-

duccion ha superado ias ante-
riores traducciones inglesas.

ETyC D

Notas

! pam niayores detalles sobre edicio-
nes, comentanios, etc., del Siwra def Loto,
ver Fernando Tola v Carmen Dragonctli
¥El Siitra del Loto (Saddharmapandariia),
su diftision, su influencia, su mensaje”, en
REB2.

Muanuale di Storia del Buddhismo, de Amalia Pezzali, Bo-
logna, Collana Bibkiotcea Scientifica, 1983, 440 pp.

El presente libro esta dividido
cn tres partes. El tema de la
primera son los “Origenes del
Budisma”. La Profesora Pe-
zzali, cn csta primera parlg, s
ocupa en forma somera de las
condiciones histéricas y socia-
les de la India cuando surge
¢l Budismo, dc los Vedas y las
Upanishads, del concepto de
dharma cn el dmbito brahmi-
nico y en el dmbilo budista, y
de las fucntes de que disponc-
mos para ¢l estudio de la vida
de Buda, asi como de las inter-
pretacioncs a que dic origen la
vida de Buda por parie de los
estudiosos del Budismo en el

siglo pasado y en el presente
siglo. Después de esta infor-
macion preliminar (pp. 19-36)
la Profesora Pezzali hace una
exposicion detallada {pp. 39-
75) de los principales aconteci-
mientos de fa vida delf funda-
dor del Budismo. La segunda
parte s¢ ocupa del “Pequedio
Medio de Progresion Espiri-
tual”, o sca del Hinaydna o
“Pequeno Vehiculo”. Estéd divi-
dida en dos secciones. La pri-
mera de estas secciones, de-
nominada “Historia y litera-
tura”, da inlormacion sobre fos
Concilios budistas que s¢ reu-
nieron después de la muerte
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de Buda, las Sectas en que
sc dividio 1a Comunidad bu-
dista primitiva, ¢l Canon bu-
dista, la composicion de la Co-
munidad budista. La segunda
seccion de esta segunda parte,
“Doctrina y ascesis”, estudia
las Cuatro Nobles Verdades,
los Elementos de la exislencia,
Facultades y Etapas de la Vida
Religiosa, el mundo y sus es-
feras, la naturaleza y calidad
del acto asi como las leyes de
la Generacion Condiclonada,
para terminar ocupdndose de
las técnicas dc la ascesis. La
tercera parte liene como tema
el “Gran Mcdio de Progresion
Espiritual”, o sea ¢l Mahayana
o “Gran Vehiculo”. Esta ter-
cera parie estd también divi-
dida en dos secciones. La pri-
mers, denominada “Nucvas
tendencias” se ocupa de los
origenes del Mahayana, de los
satras del Mahayana, de las
doctrinas de la Prajiaparamita
o “Perleccion del Conocimien-
to” y de las nociones de Buda y
Bodhisattva en esla nucva eta-
pa del Budismo. La segunda
sceeidn de la tercera parte trata
de las escuclas fislosdficas del
Mahayana: la escuela del “Va-
cio” fundada por Nagarjuna, y
la escuela idealista, los 16gicos
budislas (capitulo éste a cargo

del Profesor C. Rizzi) y ¢l Tan-
trismo (capitulo éste a cargo
del Dr. G. A. Possedoni). El
libro contiene una util biblio-
grafia (pp. 391-429) preparada
por Flavio Poli.

Es desde luego dificil, como
lo expresa el Profesor A. Ba-
reau en el Prefacio del libro,
“describir en unas 300 pdginas
unga religion con 25 siglos de his-
tonia, que ha dado origen a for-
mas tan manerosas 'y diversas,
gue toco todos los aspectos de la
cultura, que creb una literaiura
inmensa en idiomas muy dife-
rentes entre si’. Amalia Pezzali
ha realizado con éxito la tarea
que se propuso. Su libro pro-
porciona un conocimiento bien
fundamentado de los principa-
les aspectos del Budismo en el
curso de su historia. Gracias
al orden y claridad que carac-
terizan los trabajos de Pezzall,
el libro se lec con facilidad. Y
es una valiosa introduccion al
estudio del Budismo, que es
itil no solo al lector no espe-
cializado que quiere conocer
una de las manifestacioncs mas
interesantes de la cultura hu-
mana, sino a los estudiosos del
fenémeno religioso en general.

ETyC. D
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Noticias

Undécimo Congreso Internacional
de la International Association
of Buddhist Studies (IABS)

En REB 4 informamos a nues-
tros lectores que El Colegio de
Méxicoy la.Asociacion Latinoa-
mericana de Fstudios Budistas
estdn organizando el undéci-
mo congreso internacional de
la International Association of
Buddhist Studies, que tendra lu-
gar en la Ciudad de México del
24 al 28 de octubre de 1994.
Las personas que deseen par-
ticipar en cl Congreso pueden
ya inscribirse y presentar sus
. ponencias. Deben dirigirse a
la Profesora Flora Botton, Di-
rectora del Centro de Estudios
de Asia y Afiica de El Colegio
de México (Camino al Ajusco
No. 20, Cédigo Postal 01000,
México D. E, México).

La International Association
of Buddhist Studies, 1aRS, fue
crcada en 1976 en Madison con
ocasién de una conterencia in-
ternacional sobre Historia del
Budismo organizada bajo los
auspicios de] Buddhist Studies
Program del Department of

South Asian Studies de la Uni-
versidad de Wisconsin. La Aso-
ciacion estd dedicada a la pro-
mocién y fortalecimiento de
los Estudios Budistas en un
plano estrictamente intelectual
y académico. Pueden formar
parte de la Asociacion todas
aquellas personas y asociaclo-
nes interesadas en la filosofia,
religidn, historia, arte, arqueo-
logia, ete., del Budismo, asi co-
mo en la difusion de los Estu-
dios Budistas. La Asociacién
promueve reuniones interna-
cionales periddicas y desde el
abno de 1978 edita una revista,
el Journal of the Intemational
Association of Buddhist Stucdies,
JIABS, con dos nuimeros al afio.
En JIABS se ha venido publi-
cando estudios interesantcs y
serios sobre los diversos te-
mas en que inciden los Estu-
dios Budistas. La direccion del
Prof. Roger Jackson, Editor de
JIABS, €s: ¢/o Dept. of Religion,
Carleton College, Northfield,
55057 USA; y la del Prof. Le-
wis Lancaster, Tesorero dec
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IABS, es: Dept. of Oriental

Languages, The University of

California, Berkeley CA, 94720
USA.

Seminario de Budismo en El Colegio de México

En el mes de marzo de este
ano, invitados por cl Centro
de Estudios de Asia y Africa,
CEAA, de El Colegio de Mé-
xico, €l Dr. Fernando Tola y
la Dra. Carmen Dragonetti, in-
vestigadores del Consejo Na-
cional de Investigaciones Cien-
tificas y Técnicas, CONICET,

(Buenos Aires) y Directores
de la Revista de Estudios Bu-
distas, REB, que es edilada en
Mexico por la Asociaciéon La-
tnoamericana de Estudios Bu-
distas, ALFRB, dictaron un curso
sobre Budismo en doce clases
de caracter intensivo. Asistie-
ron regularmente al curso en-

fre cincuenta y sesenta persq-
nas, ¢n su mayor parte profe-
sores y estudiantes del CEAA,
que siguieron con tado interes
y atencion las explicaciones du-
rante las dos horas que dura-
ban las clases. El curso verso
sobre diversos aspectos histori-
cos y doctrinarios de] Budismo;
las  exposiciones  cstuvicron
acompafiadas por la lectura y
comentario de numerosos tex-
tos budistas, y la opinidn ge-
neral de los participantes fue
que se tratd de un seminario
“excelente, didactico, exhaus-
tivo, erudito y cstrictamente
acadcmico™.

Third International Sakyadhita Conference

Del 25 al 29 de octubre del
presentc ano tendra lugar en
Colombo, Sri Lanka {Ceilan)
la 1ercera conferencia interna-
cional de Sekyadhiti, la Aso-
ctacion Internacional de Muje-
res Budistas. Algunos de los te-
mas que se trataran en dicha
conferencia seran:

Conservacion de los valores
hiimanos en una época de rapi-
das transformaciones.

Dharna en la vida familiar.

Desafios en la vida mondstica
en la actualidad.

Auto-transformacién ~ me-
diante la meditacion budista.
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Paz y solucion de conflictos
en un mitndo amenazado.

Las mujeres, el Budismo y la
conunidad mundial.

Se ha invitado a esta confe-
rencia a distinguidas represen-

tantes de las mujeres pertene-
cientes a las diversas comuni-
dades de todo el mundo.

La direccion de Sakyadhiti
es: 400 Hobron Lane, No. 2615,
Honolulu, HI 96815.
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Acotaciones a las ilustraciones

Portada Buda Vairochana sentado. Templo Top’ian-sa, en
Ch’orwon, Provincia de Kangwon, Corea. Siglo IX d. C.
Hierro fundido. Altura 91 cm.

La inscripeion en el dorso de la estatua indica que ésta
fue fundida cn el ano 865 d. C. (o sea a fines del periodo
Silla unificade) gracias a las donaciones de 1500 devotos. El
Buda trascendentc Vairochana adquirié gran importancia
en el Budismo fuera de la India, y fue especialmente
venerado en el Budismo Esotérico o Téntrico. En Corea se
realizaron numerosas estatuas representando a Vairochana,
durante el sigla IX d. C,, en piedra y en hierro tundido. La
mitdrd (gesto de las manos) de esta escultura es una de Jas
miidrds caracteristicas del Buda Vairochana.

Pdgina 5 Lohan (Arhant). China. Alrededor del siglo IX
d. C. (Dinastia T’ang). Piedra blanca. University Museum.
Philadelphia, USA.

Esta pequefia estatuarepresenta a un Arhant, o sea, a una
persona que ha alcanzado el mas alto grado de perfecciona-
miento espiritual segin el Budismo Hinaydna. A diferencia
de las representaciones artisticas de Bodhisattvas, las de los
Arhants se caracterizan por su realismo, individualismo y
austera simplicidad.

Pagina 6 Principe Siddharta, el joven Buda sentado. China.
Comienzos del siglo VI, piedra. Museum of Fine Arts,
Boston, USA.

Pdgina 8 Cabeza de Buda. China. Segunda mitad del siglo
V. Piedra. Altura: 38 ¢m. The Nelson-Atkins Museum of
Art, Kansas City, USA.
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Paginas 143, 150 y 172 La vifieta, realizada por Jeannine
Auboyer, representa a una tortuga y dos gansos, lo cual es
el tema del articulo de A. Yuyama publicado en la pagina
63 de este namero de la REB.
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Colaboradores

Ming-Wood Liu (Diciembre, 1947). Lecturer (Profesor Aso-
ciado) en el Departamenta de Chino de la Universidad de
Hong-Kong. Espccialidad: Filosofia budista china. Pubii-
caciones: articulos sobre diversos temas centrales del Bu-
dismo chino, tales como p’an-chiap: divisién en periodos
de la ensefianza de Buda, Naturaleza de Buda, dos verda-
des, etc., aparecidos en revistas como T"oung Pao, Philoso-
phy East and West, Journal of Chinese Philosophy, Joumnal of
the International Association of Buddhist Studies y Joumnal of
Onental Studies.

David Seyfort Ruegg. Ha sido Profesor en la University of
Washington, Seattle (USA); Universitdt Hamburg (Alema-
nia); Collége de France, entre otras. Es actualmente Pre-
sidente de The International Association of Buddhist Stu-
dies y profesor-investigador del London School of Orien-
tal and African Studies (Departamento de Indologia). Es-
pecialidad: Filosofia budista en los textos sanscritos y tibe-
tanos. Es autor de numerosos libros y articulos sobre su €s-
pecialidad. Sefialamos algunos de ellos: Libros: Coniribu-
tions a Uhistoire de la philosophie linguistique indienne, Paris,
1959, Thie life of Bu ston Rin po che, Roma, 1966; The study
of Indian and Tibetan thought: Some problems and perspec-
tives, Leiden, 1967; La théorie du tathdgatagarbha et du go-
tra: Etudes sur la sotériologie et la gnoséologie du buddhis- -
me, Paris, 1969; Le traité du tathagatagarbha de Bu ston Rin
chen grub, Paris, 1973; The literature of the Madhyamaka
school of philosophy in India, Wiesbaden, 1981; Buddha-
nanwe, Mind and the problem of Gradualism in a compa-
rative perspective: On the transmission and reception of Bu-
ddhism in India and Tibet, London, 1989. Articulos: “Does
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the Madhyamika have a thesis and philosophical position?”,
en Buddhist logic and epistemology, ed. B. K. Matilal and R.
D. Evans, Dordrecht, 1986; “The Buddhist notion of an ‘im-
manent absolute’ (tathagatagarbha) as a problem in herme-
neutics”, en The Buddhist heritage, Tring (Inglaterra) 1989,
“On Pramana-theory in Tson kha pa’s Madhyamaka philo-
sophy”, en Studies in the Buddhist epistemological tradition
(Osterreische Akademie der Wissenschaften, Vienna, 1991;
“The ‘Council of Tibet’ in two early Tibetan works™, en Pro-
ceedings of the XXX International Congress for Asian and
North African Studies, Hamburg, 1986; “On the Tibetan his-
toriography and doxography of the ‘Great Debate’ of bSam
yas”, en Proceedings of the 5th Seminar of the International
- Association for Tibetan Studies, Narita, 1989.

Akira Yuyama: Ver REB L

Bhikshu Jinananda. Monje budista nacido en Ia India;
recibid su doctorado en la Universidad de Londres y el
titulo de Vinaya-Abhidhamma-Sutta-Visarada. Fue direc-
tor del Teaching Department del Nava Nalanda Mahavihary
y Profesor en el Nélanda Post-Graduate Pali Institute de
Nalanda, India. Especialidad: Pali y Budismo. Ha publicado
numernsos articulos sobre temas de su especialidad, entre
los cuales sefialamos: “Mahavagga Mahavastu and Lalita-
vistara”, en The Nava-Nalanda-Mahavihira Research Publi-
cation, Vol. I, Nalanda (Patna, India), pp. 241-288 (1957) ¥
“The Vuttodaya (The Pali Prosody)” (texto pali y traduccion
inglesa), ibidem 11, pp. 161-234.

Fernando Tola y Carmen Dragonetti: Ver REB 1.
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Criterios para las
colaboraciones

De modo gencral, las colaboracioncs, en ¢l caso de articulos,
no deben exceder las 30 pédginas, incluyendo las notas -las
cuales se colocaran al final del manuscrito. Las resefias de
libros no cxcederadn las 6 pdginas, Las notas breves tendrdn una
exlension mixima de 3 paginas, Los manuseritos deberdn estar
mecanograflados, a doble espacio, en hojas tamafio carta y por
una sola cara. Las palabras extranjcras y las citas se subrayardn,
ne ast los nombres propios. Las palabras extranjeras (en pali,
sdnscrito, chino, japonés, tibetano, etcétera) serdn dadas en
ranscripcion roménica, evitindose en lo posible el uso de
signos diacriticos.

Las colaboraciones enviadas que no estén en espaiiol, serdn
traducidas por la Revista de Estudios Budistas.,

Los articulos. se publicardn con un resumen en inglés
(abstract) cuya extension no debe superar la media pégina. Se
recomienda a los colaboradores agregar dicho resumen a sus
trahajos.

Los colaboradores enviardn un breve curricndim viree y su
direccion, para ser incluida en [a revista.

Los colaboradores recibirdn, sin cargo, un ejemplar de la
revista y 20 separalas de sus articulos.
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Asociacidon Latinoamericana
de Estudios Budistas

Directorio

Benjamin Preciada, Presidente

Guillermo Quartuccl, Secretario Académico

Angélica Aragbn, Secretaria de Relaciones Piiblicas

Sergio Mondragdn, Tesorero

Flora Botton Beja, Manuel Gollas, Marco Antonio Karam
y Josu Landa, Vocales

‘ Apartado Postal # 19-332, C.P 03901, México, D.E
Teléfono 530.- 01 - 36
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Fines de la Revista de
Estudios Budistas

La finalidad dc la Revista de Estudios Budistas cs difundir
¢l conocimiento del Budismo y de sus ideas y valores, como
una contribucion a la paz y la armonia del mundo; estimular
¢t csindio del Budismo en todos sus aspectos y promover
sentimicnios de solidaridad entre nuestros paises.

La Revistu de Estudios Budistas ¢s14 dirigida a estudiantes,
profescres, investigadores, escritores, artistas, intelectuales y
al piiblico en general, que quieran enterarse de o que es el
Budismoe, dec su historia, de sus grandes figuras representativas,
de lus aportes que hizo a la humianidad, de los valorcs
que propicia. La Revista de Eswudios Budistas pretende que
los articulos y otros materiales que publique sean de ‘alta
divuigacién’ v aporten a sus lectores nuevos conocimientos
caracterizados por la seriedad, la sOlida fundamentacion, la
fdcil lectura, y que no exijan conocimicnios especializados
previos para su comprension.

La Revistq de Estudios Budistas accpta colaboraciones académi-
cas relativas al Budismo en todas las disciplinas como filosofia,
hisioria, literatara, religidn, socivjogia, arle, cstética, antrapo-
logia, arqueologia, psicologia, etcétera, asf como traducciones
de obras budisias a partir de {os textos originales, La Revista de
Estudios Budistas podré publicar en traduccitn espafiola articu-
los valipsos publicados anteriormente en otros idiomas y que
posean tas caracteristicas indicadas.

Ll mimero 7 de la Revisra de Esudios Bu-
distas se terminé de imprmir en ef mes de
abrif de 1994 ¢n los talleres de Grupo Edi-
torial EGN, Avenida México Coyoacdn 421,
Méxicn, DI, Tels. 604-12-04 y 6B8-91-12. El
tiro es de 1 500 ejemplares.






