ISSN'0188-591X

Numero 7 Abril 1994 a Septiembre 1994

E )
Revista de
Estudios Budistas

Asociacion Latinoamericana de Estudios Budistas


Priale
Nota adhesiva
DESCARGADO DESDE

	www.FreeLibros.com


Revista de Estudios Budistas

México - Buenos Aires

Nimero 7 Abril 1994 a Septiembre 1994



Revista de Estudios Budistas

Ndmero 7 Abril 1994 a Septiembre 1994
Directorio

Directores:

Carmen Dragonetti (Consejo Nacional de Investigaciones

Fernando Tola Cientificas y Técnicas, y Fundacion Ins-

tituto de Estudios Budistas, Argentina.
Instituto Internacional para Estudios
Budistas, Tokio)

Consejo consultivo:

Luis Oscar Gémez (Universidad de Michigan)

Katsumi Mimaki (Universidad de Kioto)

Lambert Schmithausen (Universidad de Hamburgo)

Ernst Steinkellner (Universidad de Viena)

Akira Yuyama (Instituto Internacional para Estudios Budistas,
Tokio)

®

André Bareau 1921-1993 (El Colegio de Francia)
Bimal K. Matilal 1935-1991 (Universidad de Oxlord)

Editor: Sergio Mondragdn

Consejo editorial: Benjamin Preciado, Marco Antonio Karam,
Guillermo Quartucci

Asistente editorial: Adriana Segovia

Oficinas: Dr. Barragdn 482, Colonia A. §. Narvanie, Deleg. Benito Judrez, C.F. 03010,
México, D.E Tel. 530-01-36. FAX: 538-13-86.

Toda correspondencia nternacional, a los divectores y/o al editor, dirigirla a: Revista de
Estudios Budistas, 2741 Sunset Bouvlevard, Los Angeles, California, 90026, USA.

La Revista de Estudios Budistar se publica dos veces por afic, en abril y oclubre. El precio
de cada ejemplar es de N$25.00 m.n.; suscripcién anual en la Repiblica Mexicana (dos
nimeros}), N$45.00 m.n.; Estados Urudos y Canad4, 30 US dls.; Centroamérica y Antillas,
24 US dls.; Sudamérica, 25US dls.; Europa, 28 USdIs. Asia, Afnca ¥ Oceania, 31 US dls.
Eslos precios incluyen correo aéreo certificado,

Las opiniones expresadas son responsabilidad de sus autores. Esta revista es publicada
por la Asociacién Latinoamericana de Estudios Budistas, A.C., con sede en México.
Apartado Postal # 19332, C.P. 03901 México, D.E  Cenificado de licitud de tftulo, 6285;
de licitud de contenido, 4957; expedidos por la Comisidn Calificadora de Publicaciones y
Revistas [lustradas de la Secretaria de Gobemacion, Resetva de uso exclusivo del titulo,
389.93 de la Direecidn Generzal del Derecho de Aulor.



Sumario

Testimonio

Colapso y reconstruccion de la mentalidad japonesa desde el pun-
to de vista de un “nuevo movimiento budista™ actual: Tsugunart
Kubo 7

Articulos

El Budismo y la critica de la escuela Ch'eng Chu: Filora Botion
Beja 29

En relacion a ia historia del nombre del idioma pali: Oskar von
Hintiber 55

Iconografia budista: Simone Gaulier y Robert Jera-Bezard 13
Fecha del Parinirvana de Buda: Fernando Tola y Carmen Drago-
netti 89

Historia
El Occidente medieval y el Budismo: Philip C. Aimond 107

Términos y conceptos budistas: Karman “retribucién de los actos”
La doctrina de la retribucion del acto: Louis de la Vallée
Poussin 129

Abstracts 136

Textos
Buddhacarita (“La vida dc Buda™) de Ashvaghosha. Canto I,
Versos 49-77: La profecfa del anciano Asita: £ Ty C. D, 142
Notas breves
El Tibet-Institut de Rikon/Zliirich (Suiza) 155



Lovis de la Vallée Poussin (1869-1938): Hubert Durt 157
Extasis y especulacién (Dhyina y Prajiid): Louis de la Vallée
FPoussin 165

Noticias

Publicacion @e las Actas del Quinto Seminario de la Asociacion
Internacional de Estudios Tibetanos 169

Actividades de FIEB en 1993 .170
Actividades de ALEB en 1993 172

Resefas

The World of Buddhism, Buddhist Monks and Nuns in Society and
Culrure, editado por Heinz Bechert y Richard Gombrich, y The
Sacred Art of Tiber, de Marylin M. Rhie y Robert A. E Thurman:
ETyC. D 174

Colaboradores 177

Acotaciones a las ilustraciones 180

Portada: La diosa Tard. Tibet. Fines del siplo Xvi y comienzos del siglo xvn d.C. Bronce
dorado. Altura: 36,8 cm. Royal Ontario Museum, Toronto (Canadi).

Hustraciones: La foto de la pAgina 5 fue tomada de: Dorothy H. Fickle, frmages of the Buda
int Thailand, publicado por Oxford University Press, Singaporc, 1989, gue a su vez fue
tomada de los Stratton-Scout archives. La falo de la pdgina 6 pertenece a: Debala Mitra,
Buddhist Montunents, publicado por Sishu Sahitya Samsad Pyt Ld., Caleutta.

Agradecemos la colaboraciSn de Joel Phillips Carbajal, Gilda Melgar Navas, Ménica
Jasso Aburto y Blanca Luz Pulido, para este nfimere de REB. +



Cabeza de Buda






Colapso y reconstruccion de
la mentalidad japonesa desde
el punto de vista de un “nuevo

movimiento budista” actual’

Tsugunari Kubo

Introduccion

S oy miembro de una organizacion budista llamada Rei-
yukai, y he sido su presidente durante unos veinte afios.
Soy también un estudioso de Budologia, y mi tesis doctoral
fue sobre la filosofia fundamental de la prictica del Bodhi-
sattva en el Saddharmapundarikasiitra (El Sutra del Loto).
Creo que esto puede explicar por qué los organizadores de
este Seminario me pidieron que presentara en él una po-
nencia.

Reiyukai es uno de los llamados “nuevos movimientos
budistas” e¢n el Japdén.! La filosofia fundamental de Rei-
yukai es que todos los hombres deberian llevar a cabo la

* El presente articulo es la waduccién al espafiol de la ponencia The Collapse and
Reconstruction of Japanese Menrality ar Viewed from A Current ‘New Buddhist Movement®
del Dr. Tugurari Kubo. Fue lelda en inglés en el Seminario Indo-Japonés {Ciencias
Sociales y Humanidades) que se llev6 a cabo en Tokio (Jap6n) en septiembre 10-11, 1992,
La versidn inglesa serd inchiida en las actas de dicho Seminario. Agradecemos al Dr.
Kubo por habernos concedido 2 autorizacion para traducie at espaiiol st trabajo ¢ incluir
la traduccidn en el presente ndmero de REB. Los subtltulos han sido agregados por REB.
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practica del Bodhisattva —el acto basico de auto-desarrolio
y auto-perfeccionamiento. Nadie en Reiyukai, incluyendo
a su presidente o a los directores de sus diversas ramas, es
considerado mejor que otro. Reiyukai cree que la gente de-
beria tratar siempre de ver su inmediata situacién perso-
nal en el contexto del prafitya-samutpdda (Surgimiento en
Dependencia), y postula que un modo efectivo de hacer
esto es a través de un proceso de intercambio interpersonal
positivo entre los miembros de una familia, entre los ami-
gas y entre los conocidos. Reiyukai se caracteriza por las
actividades que promueve para fomentar ese proceso. Ser
miembro de Reiyukai no requiere que uno cambie su propio
credo o religion. Muchos miembros japoneses de Reiyukai
son seguidores laicos de sectas budistas tradicionales o del
Shintoismo. Yo, por ejemplo, soy miembro de la secta Jodo
por tradicion familiar. En los otros paises, fuera del JapGn,
muchas personas que pertenecen a la religion cristiana, a la
hindi o a cualquier otra, son también miembros de Reiyu-
kai y entusiastas participantes de sus actividades,

El fundador de Reiyukai derivé su ensenanza basica
principalmente del Siitra del Loto y de otros textos budistas.
Segiin yo veo la filosofia de Reiyukai, desde €l punto de
vista de un investigador que estudia el Siitra del Loto, Retyu-
kai refleja bien las ensenanzas del Séra del Loto.? Rei-
yukai considera que las relaciones interpersonales de cada
dia son de vital importancia. Asi, gracias a las actividades de
Reiyukai, a mi practica como miembro de Reiyukai, y a mi
relacidn con otros miembros, he podido observar la actitud
mental de los japoneses de hoy, y he notado un problema
particular provocado por esa actitud, Este breve informe
expone mis ideas sobre el tema, basadas en mi formacion
y en mis observaciones.



Tal como yo lo veo, el problema es que los japoneses en el
curso de su intento de modernizacién u occidentalizacion
de la nacién, han olvidado o abandonado el sentido
tradicional del valor de las cosas japonesas, guedando
un vacio debido a la aceptacién incompleta de la cultura
espiritual occidental. A causa de la estabilidad econdmica
del Japdn, no muchas personas son conscientes de este
problema, pero el nimero de las que han empezado a
tomar conciencia del mismo ha ido aumentando. Son las
que han comenzado a reconsiderar la tradiciOn japonesa.
Estoy seguro de que también la manera india de pensar,
gran parte de la cual se integrd en la conciencia japonesa en
el pasado, esta siendorevaluada a la luz de la reconstruccion
de la mentalidad japonesa. Me gustaria explicar el proceso
de colapso y reconstruccién de la mentalidad japonesa
basdndome en un examen de la comprension fundamental
del Budismo Mahayana y sus conceptos relevantes por parte
del pueblo japonés. En este examen voy a centrarme en las
palabras “buddha’, “bodhisattva y “sattva”,

La palabra “buddha” (= Buda)

La palabra “buddha” fue introducida por primera vez en
el Japdn con los caracteres chinos que en lectura japonesa
dan: “butsi”, “buddha” o “butsuda”, todos los cuales eran
transliteraciones del indico/sanscrito. En el Japon, sin
embargo, mucho més popular es ¢l uso, para “buddha”,
de la palabra japonesa “/iotoke”. Pero el pueblo japonés
también usa este término para designar a los muertos, y
asimismo para designar a los antepasados. No siendo yo
un etimologista, no puedo discutir en detalle acerca de los



origenes del término “ofoke”, ni acerca de las razones para
sus diversos usos, pero me gustaria avanzar una opinion en
relacion a un aspecto de la manera de pensar del pueblo
japonés que lo lleva a no sentir ninguna inconsistencia en
usar la misma palabra “hotoke” para Buda, los muertos y sus
antepasados. Yo dirfa que esto indica que €l pueblo japonés
tiende a considerar a los muertos y a sus antepasados comno
seres de eximio nivel y, al mismo tiempo, comprende que la
Budidad esta al alcance del ser humano, es decir, que un ser
humano puede convertirse en Buda.

(Es esta manera de percibir la Budidad algo tipico
del pueblo japonés a la que €l de por si llegé? No, no
lo es. En el Siitra del Loto, por ejernplo un Buda es
llamado “purusotiama”, que significa “un gran ser”, “un
gran hombre”.3

En la antigua India se definia a un Buda como un gran
ser, pero no como un brahmén o como un dios. Esta idea
fue aceptada por los japoneses. El Sitra del Loto también
dice que la duracién de la vida del Buda Shakyamuni es
infinita, explicando que esta duracién infinita de vida es
porque Buda no esta en el parinirvana sino que continta
realizando “précticas de bodhisattva”4 en este mundo.

La palabra “bodhisattva®

El término “bodhisattva” describe a una persona que
estd realizando practicas para alcanzar la bodfii (Ilumi-
nacién) en el mundo de los seres humanos. El Sitra del Loto
afirma que un Buda, por lo menos €l Buda Shikyamuni,
actia en el mundo de la realidad exactamente como los
bodhisattvas 1o hacen.

Lingiiisticamente hablando el término “buddha™ es el
participio pasado de la raiz verbal BUDH-: “Estar despierto”,
“despertar”. Bajo la influencia de la traduccion del término

’

10



al chino, los monjes budistas en el Japdn entendieron y
‘explicaron que bodhi (“el Despertar”, “la Iluminacion®),
sustantivo formado con la raiz BUDH-, s la meta que sdlo
los Budas pueden alcanzar. En mi opinién, sin embargo,
los japoneses tradicionalmente conectaron este término
indio con el concepto expresado por las palabras japonesas
“satoru” (llegar a ser consciente de algo / alcanzar la
Iluminacidn) o “satori” {conciencia / [luminacion). “Satori”
es algo que puede ser alcanzado no sélo por Budas
sino también por cualquier persona en su vida cotidiana.
El término es generalmente usado en contextos como:
“gracias a esa experiencia he tomado conciencia de algo”.
Este “algo” puede ser, por ¢jemplo, “la confianza en uno
mismo”, ganada mediante la realizacion de alguna tarea, o
“la autosatisfaccién”, alcanzada al resolver algin conflicto
con el esfuerzo propio. Yo piensc que el pueblo japonés,
extrayendo de la filosofia budista —especialmente de la
filosofia del Budismo Mahayidna— la idea de que es posible
alcanzar el “satori”, captd este concepto budista basico de
la manera correcta a pesar de las numerosas diferentes
interpretaciones propuestas por los monjes. De hecho, el
concepto esta claramente expresado en el Stitra del Loto: en
el Capitulo I del Siitra se encuentra la frase “janenti bodhim”
({eflos] hacen surgir la bodhi). El Capitulo I del Sitra del
Loto que lleva por titulo “Nidana™ (Introduccidn), es como
un preludio al cuerpo principal del Stra. En este capitulo
existe la expresion: “bodhisattva . . . vividhena viryena janenti
bodhim”, que significa: “los bodhisattvas hacen surgir la
bodhi mediante multipies esfuerzos”.s

Algunos bodhisattvas como Avalokiteshvara y Maitreya,
tradicionalmente han sido objeto de culto al igual que Buda
Shakyamuni. Se puede decir que una actitud gcncral de la
gente ha sido esperar de estos bodhisastvas 1a “salvacion”.
Esta misma actitud se manifiesta también cuando la gente
dice “las estatuas de Budas”, refiriéndose a estatuas tanto
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de bodhisattvas como de Budas. Con todo, la practica pro-
pia de un bodhisattva es considerada en Japén como la idea
central de la préctica necesaria para alcanzar la Budidad, y
esta idea ha influido en el concepto japonés de “préctica”
en general.

Aquellos japoneses que tienen conocimiento de las
explicaciones doctrinarias pueden incluso diferenciar entre
niveles o posiciones alcanzados durante el curso de la
préctica del bodhisattva, desde el comienzo hasta su fin, por
ejemplo: bodhisattvas que recién se han decidido a iniciar
la préctica; bodhisattvas que estén todavia en la mitad del
curso de su practica; aquellos que han tomado Ia firme
resolucion de no retroceder jamas; bodhisatfvas que estn
a punto de alcanzar el estado de Budidad; y Budas. El
concepto de “bodhisattva” se puede aplicar a ciertos estados
de conciencia o también a ciertas acciones llevadas a cabo
por los seres humanos en el mundo actual,

La palabra “sattva”

Yo no pienso que “sattva’” se mantuvo en la conciencia
japonesa como una palabra particular usada para expresar
un concepto especifico como ocurrié con “buddha” o
“bodhisattva”. Més bien, el concepto comprehensivo de
“seres vivos” llegd a ser parte de la conciencia japonesa
independientemente de la misma palabra “satfva”. En otras
palabras, cuando los japoneses dicen “ikimono” (seres
vivos), la palabra incluye tanto animales y plantas como
seres humanos, en el sentido de que todos elios tienen
vida, La idea tradicional estd aiin presente cuando una
persona de edad dice: “Esta vaca es Ia forma reencarnada
de uno de mis antepasados”. Mucha gente les habla con
afecto a sus animalitos domésticos o a sus flores. Esto puede
revelar una sensibilidad que todos los seres humanos tienen
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en comin; con todo, parece que los japoneses son mas
propensos a ella debido a que existe en ellos un sentimiento
innato de que los animales y las plantas también tienen
sus propias vidas. Esta actitud es totalmente diferente de
la de la tradicién occidental (basada en €] monoteismog)
gue separa a los humanos de otros animales. Ella se
refleja también en la cultura tradicional del Japén. Por
ejemplo, en el mundo del Noh, se afirma con frecuencia
que la tierra, fa hierba y los arboles son capaces todos
ellos de alcanzar la Budidad. Algunos estudiosos atribuyen
este sentimiento a la maduracidn del Budismo Japonés.
Me temo, sin embargo, que este aspecto de la conciencia
japonesa no funciona actualmente de manera efectiva en 1o
que se refiere a la preservacion del medio ambiente y de los
seres vivos en Japon.s

Nuevas actitudes en la sociedad y conciencia japonesas

La actual sociedad del Japon y la conciencia del pueblo
japonés se han desarrollado durante e] periodo de la mo-
dernizacién de la nacion, particularmente durante los anos
transcurridos desde la Segunda Guerra Mundial hasta el
presente. Yo, personalmente, siento que este desarrollo no
es enteramente positivo, Estoy particularmente interesado
en el tema (y me gustaria hacer algunos comentarios al res-
pecto) de si los aspectos de 1a filosofia india que han sido in-
tegrados en la cultura japonesa se mantienen o no todavia
a la luz de ese desarrollo y de los cambios resultantes en
las circunstancias sociales. Observando tales cambios en lo
relativo, por ejemplo, a los jovenes adultos que buscan em-
pleo, las clases de trabajo que los atraen han variado con
las nuevas situaciones sociales de la época. La atraccién
que ejercié en ellos la agricultura en el campo fue reem-
plazada por la atraccidn por la artesania en 4reas urbanas.
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La atraccion por una gran empresa de negocios fue reem-
plazada por la atraccion de las industrias financieras o de
servicios. En todo este proceso la gente de otros paises ha
considerado que los japoneses estan dedicados solo al tra-
bajo. Y, de hecho, muchas personas en ¢l Japdn tienen la
tendencia a olvidar Ia actitud de coexistencia con otras per-
sonas y con la naturaleza. Aunque los japoneses no han ol-
vidado por completo las palabras y conceptos de “buddha”
o “hotoke”, estos conceptos se han alejado de sus vidas coti-
dianas. Es importante recordar la necesidad de la practicay
el significado de ser consciente del propio ambiente en que
uno vive a diario, pero un sistema educativo que otorga ma-
yor importancia a la memorizacién mecanica parece haber
relegado estos valores a un segundo plano. Es interesante
notar que la practicay el ser consciente del ambiente en que
uno vive son tomados en cuenta s6lo desde un punto de vista
utilitario mis que como instrumentos para la autorreflexion
y para tratar de perfeccionarse unoc mismo.

¢Han creado los japoneses valores para si mismos que
reemplacen a aquellos que se originaron en la India y
fueron introducidos en la tradicién del Japon? Mi respuesta
a esta pregunta es: “No”. Después de la era Meiji, y en
especial después de la Segunda Guerra Mundial, la filosofia
caracterizada por las ideas de derechos humanos y respeto
al individuo fue introducida desde el Octidente. Me parece
a mi, sin embargo, que esta filosofia no ha sido integramente
adoptada por los japoneses, como voy a tratar de ilustrar.

II
Problemas de la sociedad japonesa

Yo dirfa que un gran problema en el Japon hoy es que la
gente todavia conserva un sentimiento de preocupacin y
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pesadumbre, aunque casi todos pueden decir “raberareru yo
ni natta” - “que les ha ido bien”. La nacidén soporta mu-
chos problemas tales como el colapso del grupo familiar,
una joven generacion que parece no tener un sentido de
direccion en la vida, una falta de cuidado médico humani-
zado para los ancianos, etc. Los japoneses han tratado de
mejorar su sociedad basandose en el modelo de Occidente.
Parece, sin embargo, que los japoneses tendieron a olvidar
su propia naturaleza en su exclusivo esfuerzo por conseguir
el desarrollo econémico y la expansién del bienestar social.
Esta tendencia, yo pienso, se manifiesta corrientemente en
la manera en que la palabra “shugys™ (“prictica”) es usada
para designar un medio de adquirir 1a habilidad requerida
en la propia profesion o un medio de adquirir una til capa-
citacién en los negocios, pero no es usada para designar un
medio de desarrollo de uno mismo en la propia vida, como
anteriormente lo expresé.

En la tradicién del Budismo la intuicién del Buda
Shikyamuni con relacidn a los problemas humanos fue
presentada como la historia de su bisqueda de una
respuesta a los “Cuatro Sufrimientos” y a los “Ocho
Sufrimientos”. A pesar del hecho de que esto forma parte
de la tradicion budista, no estd implantado en las mentes
de los jovenes japoneses de hoy. Yo estoy seguro de que
muchos japoneses que son conscientes de los problemas del
pais deben pensar que tal situacion deberia ser mejorada.
Con todo, la mayoria de los padres parece pensar que
su inica responsabilidad es lograr que sus hijos vayan
a “buenas” universidades y consigan un trabajo en una
compaifia “prominente, famosa”, méds que lograr que sus
hijos Ileguen a ser seres humanos segurcs, llenos de
confianza en si mismos. Yo pienso que es urgente que
los padres reciban una educacion efectiva antes de que
comiencen a educar a sus hijos.
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El concepito de adhimukti

Es interesante observar que el Buda Shakyamuni, en el co-
mienzo del Satra del Loto,” pide que uno sea adhimukti-
sampanna, es decir que posea una actitud mental que mani-
fiesta una intensidad de aspiracidn en constante aumento.
Para que sea posible vna comunicacion o una educacién
efectivas, es primero necesario que la gente tenga concien-
cia del objetivo y que tenga ademas una aspiracién mental
hacia €1, Con todo, de modo general, los japoneses, des~
afortunadamente, no cumplen hoy con estas condiciones.
Al margen de lo anterior, yo pienso que puedo decir que la
filosofia de la adhimuk(i fue absorbida en la tradicidn japo-
nesa en el sentido de “exponer el Dharma de acuerdo con
la capacidad de aquel que lo escucha asi como de acuerdo
con lo apropiada de la situacion”. Desafortunadamente con
tado, esta tradicional interpretacion no incluye la actitud de
crear ¢l indicado estado de ser adhimukti-sampanna.

Necesidad de una orientacion hacia lo humano en
In sociedad

&Por qué existen todavia problemas aunque a la gente le
vaya bien? Me temo que es porque los japoneses, como se-
res humanos, han comenzado a perder conciencia de los as-
pectos esenciales de la humanidad. Han estado perdiendo
la actitud de prestar atencion a esos aspectos. Esta tenden-
cia se ve claramente en casi todos los campos en que se
piensa que el Japon ha hecho progresos significativos. Las
calles estin planeadas dando prioridad a los vehiculos —la
acera parece ser un apéndice de la calle y cruces para pea-
tones se han hecho necesarios para que la gente pueda atra-
vesar ]a calle sin peligro. Cierta vez ot decir a un cientifico
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que para que una nueva medicina reciba aprobacién oficial
cuenta mas que sea buena para una enfermedad especifica,
gue su eficacia en prolongar la vida o mantener la salud. El
desarrollo del procesamiento de alimentos y el invento del
envase al vacio, al descartar el elemento humano en la pre-
paracién de las comidas, contribuye a eliminar la iniciativa
e imaginacion individuales y, por consiguiente, a poner fin
a importantes aspectos del proceso humano de vida. Este es
realmente un tema que concierne a la adhimukti.

Algunos japoneses que tienen conciencia de estos pro-
blemas han comenzado a prestar su atencion a los ejemplos
arriba indicados. Sefialan que la sociedad deberia ser orien-
tada hacia lo humano. Aunque los japoneses adoptaron la
idea occidental del individualismo, no han podido aceptar
completamente el concepto occidental de ciudadania o cier-
tos aspectos de la cultura espiritual monoteista del Occi-
dente, tales como el amor universal de Dios. Asi, cuando
los japoneses tratan de interesarse por el humanismo o por
su propia conciencia frente a la vida, tienden a caer en una
mentalidad egocéntrica o a desarrollar el sentimiento de
estar aislados, o que resulta en una oclusién mental. En
relacion con esto, algunas personas de edad mayor lamen-
tan que los jévenes no entiendan en absoluto el significado
del antiguo proverbio japonés: “Sentir afecto por los otros
no es solo en beneficio de ellos”. Ellos piensan que signi-
fica: “Sentir afecto por los otros no es para beneficio de
ellos”. Esto quiere decir que las jovenes han perdido el sen-
timiento de cooperacién en sus vidas. Espero que esto cons-
tituya un motivo para que el pueblo japonés revalie el con-
cepto de Surgimiento en dependencia (pratitya-samutpada)
0 el concepto de bodhisattva —pero, desafortunadamente, la
actual situacidn general difiere en mucho de mi expectativa.

La condicion social que he descrito estd haciendo que los
lazos de humanidad entre los individuos se tornen cada vez
mas débiles. Hablando desde un punto de vista occidental,
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esto puede llevar al colapso de la “comunidad”, Ciudadanos
en diversas areas estan tratando de evitar tal colapso de
la comunidad mediante diferentes actividades sociales. Sin
embargo, cabe preguntarse si cada area aislada puede ser
vna “comunidad” o no. En las areas rurales ha habido un
éxodo de los jévenes hacia las &reas urbanas, que ha tenido
como resultado el aumento del porcentaje de las personas
de mayor edad y'el despoblamiento de las regiones rurales.
En forma notoria, aquellos que han vivido en dreas urbanas
por largo tiempo y solteros y jovenes que viven en edificios
de departamentos urbanos, forman mentalmente una “zona
personal de vida” que los separa a unos de otros aunque
vivan en la misma area. El colapso de los vinculos humanos
—que yo siento es ¢l problema més serio y fundamental-
estd ocurriendo también en las familias. Personas dedicadas
a la actividad educativa llaman la atencion sobre la relacién
que existe entre las actitudes del nifio y las condiciones de la
familia. Los periddicos frecuentemente utilizan una nueva
expresion: “katei nai rikon”, que significa: “divorciados
aunque vivan juntos en la misma casa”.

1

Pienso que ya es tiempo para los japoneses de reconside-
rar sus actitudes frente a sus vidas y con ese propdsito ellos
deben reconstruir su mentalidad fundamental. Esto serd fa-
cilitado mediante una investigacion acerca de la estructura
mental tradicional del japonés (que ha sido formada y cul-
tivada durante dos mil afios) més que mediante una investi-
gacion acerca de la mentalidad occidental o americana. No
soy el tnico que piensa de esta manera; sin embargo, para
los propésitos de este breve articulo, en lugar de exponer to-
das las opiniones y puntos de vista de otros, me gustaria pre-
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sentar una perspectiva sobre 1a reconstruccion de ia menta-
lidad japonesa basada en las actividades de Reiyukai.

Actividades de Reiyukai tendientes
a la reconstruccion de la mentalidad japonesa

Como un resultado de mi participacion en las actividades de
Reiyukai, yo creo profundamente que en general los japo-
neses contemporaneos no tienen suficientes oportunidades
para intercambiar ideas y puntos de vista entre si con re-
lacion a situaciones o problemas individuales y colectivos
—situaciones y problemas de familia, relaciones con veci-
nos y amigos, trato con los colegas en el trabajo— ni tam-
poco se toman el tiempo suficiente para la reflexidn perso-
nal concerniente a tales situaciones y problemas. Uno de’
los principales empenos de Reiyukai es proporcionar tales
oportunidades de coparticipacion y reflexion. Los miem-
bros de Reiyukai organizan encuentros “de re-unién” de
diez o veinte personas para discusién de cuestiones gene-
rales, sin temas especificos, y también organizan asambleas
o actividades grupales sabre temas especificos, como edu-
cacion de los nifios, situaciones familiares, ayuda y capa-
citacion de los discapacitados y otros temas similares.8 Los
participantes en estos eventos sefialan que, gracias a sus
experiencias €n estas reuniones, han descubierto que la
clave para tratar estas y otras situaciones es tomar concien-
cia de varios factores importantes: que una persona ejerce
influencia sobre otra dentro del contexto de las relaciones
humanas de cada dia; que estas influencias pueden dar lu-
gar a motivaciones en las personas para llevar a cabo accio-
nes tendientes a ampliar y mejorar sus relaciones con otros;
que las relaciones humanas y la armonia dentro de la fa-
milia dependen de la estructura mental, y de las acciones
que reflejan esa estructura mental, de cada miembro de la
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familia; que es muy importante para la gente despertar y
desarrollar tal conciencia; que la gente deberia esforzarse
en su vida diaria por despertar y desarrollar tal concienciy;
que la gente puede eventualmente empezar a comprender
a los otros y tomar en consideraci6n los puntos de vista de
otros en sus propias acciones; y que una fuente de energia
para este tipo de desarrollo es experimentar realmente ¢l
placer de intentar y realizar algo en €l marco de estos fac-
tores.

Estas importantes ideas sefaladas por los participan-
tes de las actividades de Reiyukai pueden ser enfoca-
das en términos de los conceptos de Surgimiento en de-
pendencia (pratityasamutpdda), retribucion de los actos
(karman), impermanencia {anitya) e inexistencia de alma
(anatman), conciencia, iluminacién (bodhi), practicas del
Bodhisattva (bodhisatrvacaryit), Ia mente y espiritu de Bod-
hisattva {citta), y el placer (harsa)?® respectivamente. Estas
son de hecho las ideas que el Budismo Mahayana ha ve-
nido expresando al pueblo japonés. Algunos de los facto-
res indicados en e] pdrrafo anterior presentan en forma es-
pecifica lo que se expresa en €l Sifra del Loto. Por ejemplo,
la accion individual llevada a cabo por la gente refiejala idea
de la prictica del Bodhisattva laico que es enfatizada en €l
Satra del Loto. Esta idea contiene un aspecto importante:
uno alcanza el autodesarrollo en e] proceso de la propia
vida cotidiana. Esta idea es también reflejada en el concepto
del Budismo Mahayana segiin el cual el valor de la préctica
cambi6 del nirviana como meta a la (anuttara samyak-sam)
bodhi10 como su campo, lo cual es también enfatizado en el
Satra del Loto.

Otra cosa que he sentido como resultado de mi experien-
cia con las actividades de Reiyukai es que pocas personas
sienten que sus esfuerzos individuales pueden ayudar a me-
jorar a sus comunidades o a la situacién futura de la nacion.
El propdsito de Reiyukai se refleja en la frase: “iMediante
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la transferencia universal de este mérito, ojald que poda-
mos nosotros y todos los otros seres alcanzar el camino de
Buda!” —una frase que el fundador de Reiyukai eligi6 para
concluir la recitacion que todo miembro de la asociacion,
hombre o mujer, realiza como parte de su practica diaria.
Con todo, a través de muchas discusiones con miembras de
Reiyukai, he descubierta que su conciencia frecuentemente
tiende a limitarse al mundo y al entorno en €l cual viven con
las personas relacionadas con ellos. El fundador de Reiyu-
kai una vez dijo a los miembros: “No olvideis que una hoja
de hierba o un arbol tienen también su propia vida”, lo que
refleja la idea budista tradicional anteriormente mencio-
nada de que “la tierra la hierba y los drboles son capaces de
alcanzar la Budidad”. Sin embargo, a causa de que su vision
personal refleja fuertemente una perspectiva individual, la
conciencia de los miembros de Reiyukai en su rutina diaria
tiende a quedar encerrada dentro de los limites de sus re-
laciones personales. Dada esta condicion de los miembros,
es extremadamente importante asumir la actitud de tomar
conciencia de lo estrecho de la propia conciencia e incitar a
los otros a ser tambi€n conscientes de sus estrechas miras.
Gracias a su experiencia, los lideres de Reiyukai, en todas
los niveles, creen que una expansién de la conciencia de la
gente seré el resultado de un esfuerzo por restaurar la con-
fianza (Sraddha)!! en las relaciones humanas y crear en la
mente de cada individuo una actitud adhimukti-sampanna,
es decir, compenetrada de adhimukii.

Conclusion

No siendo un especialista en ciencias sociales ni en estudios
de religion, mucho me temo que mis observaciones pueden
haber sido algo unilaterales, 0 quizds un poco al margen
del tema de este Seminario. Es decir, que probablemente
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puedo haber puesto demasiado énfasis en mi experiencia en
las actividades de Reiyukat y en mis opiniones inspiradas
en un punto de vista budoldgico. Al mismo tiempo, estoy
seguro de que todos mis colegas han visto también lo que
yo veo en el Japdn de hoy.

De todas maneras, yo veo esperanza para el futuro del
Jap6n modernizado y occidentalizado. Sin embargo, hay
dos cosas necesarias para que esta esperanza se haga reali-
dad. La primera es que los japoneses deben reconsiderar su
actitud actual de buscar prosperidad solamente para su sa-
tisfaccion y beneficio propios inmediatos. La segunda cosa
es que la mayoria de] pueblo japonés debe tomar concien-
cia del hecho de que el proceso de vivir constituye un tema
bésico. Para que estas dos cosas ocurran, es necesario que
los conceptos de la filosofia india, que han sido asimilados
por los japoneses en el curso de la evolucidn y el desarrollo
del Budismo en la tradicién japonesa, sean “despertados”
en el fuero interno de cada individuo en el Japon.

Traduccion del inglés: Eleonora Tola

Notas

Nota Bene: La abreviatura KN se refiere a Saddharmapundarika, ed, by H. Kern y Bunyiu
Nanjio (= Bitlintheca Buddhica, x} (St. Petersburg, 190B-1912; reimpresién: Osnabriick,
Biblic Verlag, 1970) y fos ndmeros que la acompafian mdlmn la pigina y la Ifnes; fa
abreviatura WT se refiere a Saddharmapundartka-Siram, vomanized and revised text of
the Bibliotheca Buddhica publication by consulting a Ski. ms. & Tibetan and Chinese
transtations, by Prof. U, Wogihara and C. Tsuchida (Tokyo 1934-1935).

1 Ef ngmero aproximade de miembros de Ia organizacién Relyukai es de 3.200.000
en Jap6n y de 150,000 en otros 20 pafses.

21 as pricticas hechas por Shakyamuni en su vida anterior (tales como son descritas
en ¢l Capiivlo XIX, Sadaparibhiita, del Sitra del Loto) son simples. Todo lo que el
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Bodhisattva Saddparibhiita hace cs accrcarse a lodas las personas sin discriminacion
¥ decirles: “Yo no os menospreciaré”, La construcciGn del Sdtra hasia este capliulo y
la estruciura de la historia de las acciones de Sadaparibhiita hacen a este ditimo un
personaje muy realista asi como humano.

Anic todo, en el Capitulo XVI1, Anumodand-purtya-mirdesa (Exposicion sobie los
Méritos de la Accptacién Gozosa), se prescnta ef caso de una persona de bucna fami-
lia que se ha regocijado al ofr el Dhamnaparyiya (palabra €sta usada a veces ¢omo un
nombre del Sarra del Loto):

sacet tato dharma-Sravandd nrthaya prokrdimet sa ca vihara-garo v grha-gato vl ranya-
gato vi vithi-gato va grama-gato v} janapada-gato va tén hedims 1dnf kdrandni tam
dhannaip yathé-Sritarp yathddgrhitam yatha-balom aparasya satvosy dcaksita martr
v pitur va jiidter v sammodikasya va samstutasya vi ‘nyasya va kasye-cit so pi yadi
Srutva munodet anumodya ca punar anyasma dcoksita [ so pi yadi frutvd ‘mumodeta
aniimodya ca so py aparasma deaksita / so pi tam Srutva mumodet ity anena paryayena
yavat pancdfor-paramparayd [ (WT 292.13; KN 345.10: ...sammodiiasya vanyasya va
samsiurasya kasya-cit... )

“8i, entonces, levaniandose después de ofr la Ensefianza, é] llega a ir a un
monasterio o a una casa de familia 0 a una provincia local y expresa la causa, la
raz6n y la Ensefianza como €1 la ha escuchado y aceprada de acuerdo con su aptited,
a cualquier otra persona, como su madre, su padre, su pariente, sh amigo o allegado
o a cualquier otro; y si cualquiera de estas personas, después de oirla, alegremente
ta acepta y, con alegrfa la transmite a su vez a otro; y si éste gltimo a su vez, despuds
de oirla, alegremente la acepla y, con alegria Ia iransmite a su Vez a otro; y si este
Gltimo después de ofrla, alegremente la acepta; v asf sucesivamente, uno {rss ofro
hasta llegar a un ndimero de cincuenta..."

Se pucde, por lo 1anto, decir que las circunstancias de 1as vidas de Ta genle comGn y sus
relaciones humanas son consideradas como €] marco para las prictieas def Bodhisativa.

La estructura del Siira hasta el Capfislo Xix, Saddpenibhira, sirve para aleniar
a los lectores a considerar la posibilidad de realizar las prdcticas del Bodhisattva en
el contexio de sus propias circunstancias. Ademds, el Sitra describe las pricticas del
Bodhisaitva mediante nna narracién de una vida anterior de Buda en el mismo Capftulo
XIx. Como resultado de esto, los lectores, en o que a su propia préctica concierne, Hegan
a experimeniar un sentido de unidad o inseparabilidad con Buda.

Existe un punto adicional acerca de [a esiructura de la narracion que deberfa ser
sefialado. Es el hecho de que Ia descripeién de Sadiparibhata diciendo a otros: “Yo no
os menospreciar€’, (que he mencionado antes y que €3 ¢f tema central de la narracitn),
viene antes de que se diga que €] escuchard alguna vez el Siitra del Lovo.

Se puede pensar que &sta es una actitud fundamental del SAra del Loto y, 2l mismo
tiempo, €ste es el modo que tiene el Sitra de expresar que en él se alienta a desarroliar
la misma actitud a toda Ia humanidad en general. En este sentido se puede decir que Ia
descripcidn se basa €n Ja condicién real de los seres humanos,

Comeo hemes visto, ¢l Satra del Loto, en esta narracién, revela un enfoque humano y
rcalista, a traves de su descripeién de las practicas def Bodhisattva, El Sttra expresa el
cardcter idéaticode Buda ylos seres humanes y, al mismo fiempo, al mencionar a Buda,
(que representa la meta det Budismo Mahdyana), el Siitra estf iratando de establecer
précticas del Bodhisattva en una esfera realista y humana,

3En et texto podemes encontrar referencias relevantes tales como:
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yada tu buddho bhavate ‘gra-sattvah puras-krto nara-mane-yaksa-raksasaih | dvirin-
Sart-laksanea-ripadndri afesato ninytu bhoti tatra /f (111 vs. 13, KN 63.1)

“Por el conlrario [a lo que se ha expresado en la estrofa anterior 12], cusado uno
se convierte en un Buda, el méds elevado de lodos los sercs, dotado de Ias treinta
y dos marcas, honrado por humanos, dioscs, yaksas y rdksasas, recién entonces
habri alcanzado el nirvana sin resto™;

rahasya-jiianam pungdttamanam (XX vs. 10, KN 393.9) ..."conocimiento no-
revelado de los seies mas excelsos™;

nasmakam kdiksd vimatir na bhegyama narduamair (1X. vs. 18, KN 223.1)

"Nesotros no sentimos ni duda ni confusién alguna acerca del hecho de que
llegaremos a ser hombres excelsos”.

4 De acuerdo con el Sirra del Loto, et Buda Shakyamuni habia sido Buda antes de
haber nacido como un ser humano y su muerte no niega su eternidad. Esto podrfa indu-
cirnos a pensar que Buda es un ser similar a un dios, Sin embargo, un cuidad 050 examen
del Caplulo xv, Tathagaidyus-pramana (La duracién de lz vida de un Tathigata), reve-
lar la sipuiente referencia:

na ca tdvan me kitla-putra adyapi paurviki bodhisattva-carya parinispadita | ayus-
pramanam apy aparipimam | {ed. Vaidya, p. 190, 1.27, en lugar de © dyus— © XN
319.2)

En Japén, el ya fallecido Dr. Yoshito Tamura presté atencién al propésito de este
pasaje, que &l leyd: “las précticas det Bodhisattva no han sido aln llevadas a cabo por
completo”. Hasta donde yo conozco, esta interpretacién no ha sido objeto de ninguna
controversia.

Esla parte esta escrita; 'o +a/dyus—o°' en casi 10dos los manuscrilos, y en la mayor pane
con un danda. Contearjamente, en todas las ediciones excepto en la de Vaidya, esté escrito,
siguiendo a la edicién de Kemn y Nanjio: ‘parinispaditayus— ©'

Par otra parte, todas las traducciones a lenguas coptempordneas son exactamente
igvales a la traduccion de Kern, que dice:

“E incluso ahora, oh jévenes de bucna familia, yo no he realizado en su integridad
mi antligua Carrera-dc-Bodhisattva, ¥ 1a medida de la duracién de mi vida no
¢std compielada”,

Con todo, una traduccién del japonés del Dr. Matsunami, 1al como aparece en }la pri-
mera edicién, podria ser como sigue:

*Aun abora, la duracién de mi vida conseguida gracias a mis précticas previas como
un Bodhisattva, no ha sido completada.”

Con posterioridad, en su nueva cdicién, Matsunami cambi6é su traduccién pam
adaptarla a la tradugcién de Kern.

Cuazlquicra sca.el propdsito dc este pasaje, ambos puntos de vista son idénticos ¢n
st comprensidn de que la causa de la infinitud de la duracién de Ja vida de Buda cs su
préctica de Ja Carrera del Bodhisattva. La estrofa 18, que corresponde a este pasaje en
prosa, dice la misma cosa en los pddas ey d:

ayuf ca me dirgham anarta-kalpam samupdrjitam piirva caritvg caryan (XV. vs, 18,
KN 326.2)
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“Y la duracién de vida que he conseguido realizando pricticas en ¢l pasado es
larga y durard por ilimitados kalpas (periodos cdsmicos).™

Se puede pensar que el significado de [a duracién de vida infinita de Buda, proclamada
en el Capftulo XV, Tathdgarayus-pramapa (La duracién de la vida de un Tathdgaia), es
que los seres humanos alcanzan la eternidad mediante la préictica del Bodhisaitva, que
consisle en actos llevados a cabo por seres humanos, Y, si 1as interpretaciones de Kern
y Tamura del pasaje a que me refierc en €sia nota, son razonables, entonces lo que se
entignde por ‘eternidad’ es la infinitud de las actuales acciones ilevadas a cabo por 1os
seres humanos.

De acuerdo con el Sutra del Loto, la conducta de un Bodhisattva es algo que hace
surgir la bodhi (“concicncia, iluminacién™). Los versos del Capitulo 1, Midana {Intro-
duccién) describen la conducta de Bodhisattvas tal como ha sido mencionada anterior-
mente. Esta descripcién comicnza en la estrofa 13 ¢ incluye el siguiente pasaje:

bodhisavd ... [ ... vividhena virvena janenti bodhim/jf (1, vs. 13, KN 10.9)

“Los Bodhisattvas ...haccn surgir [0 estdn haciendo surgit] la odhf (iluminacién) por
medio de diversos esfuerzos”.

Siun aspecto de la ‘bodhi’ ¢s que clla es un productomenizl, olre aspecto esqueellaes
un Ambito espiritual. La estrofa correspondiente en 1o que s¢ conoce como ¢l Mmanuscrito
de Kashgar, encontrado en Asia Central, usa la frase caranti (ms. caranti} bodhau (fol.
17 a 5-6) en lupar de jenensi bodhim. Se considerd que esta expresion significa: “[Ellos]
realizan priclicas con miras a la bedhi” y no ha ilamado mayormente la atencién de los
eruditos. Sin embargo, examinando otras partes del Sdtra, se puede considerar que la
palabra ‘hodhi’ significa: “Ambito espiritual”. Asf la palabra ‘badhatt’, es decir el locativo
de ‘bodhi’, deberfa ser interpretada en el sentido de: “en la bodh’® o “con relacién a la
bodhi”.

8 Un simposio realizado en ocasitn de la EXPO 90 en Osaka, Japén, atrajo a un grap
nGrero de personas 1anta del Japén como del extranjero, Deseo citar a continuacién
unas lineas del prefacio del Dr. A. Yuyama a la publicacién Buddhism and Nature -
Proceedings of an Intemational Symposium on the Occasion of Expo 1990: “El significado
de EXPO 90 radica en el hecho de que su tema central fue 'la armonia entre los seres
humanos y la naturaleza’ v su finalidad capacitamos para considerar al medio ambicnte
natural én una escala global. Su meta conirasta profundamente con las de muchas otras
exposiciones, que parecen haber sido ¢l producto del progreso teenolégico alcanzado
por los seres humanos y presentado en ese contexto. Los que compartian estas melas
se nnieron en esa excitante empresa ... Todos mis colegas del Jntemational Instinue for
Buddhist Siudies sintieron una especial responsabilidad por contribuir a la realizacién de
esta EXPO 90 en Ia forna més completa posible. Nosotros también sentimos el deber
de asegurar el éxito de esla exposicidn, ya que ella iba a ser realizada en este pais,
que estd cambiando ripidamente de acuerdo con sus muy elevados niveles tecnoldgicos.
Pensamos que era vitalmente importante que nuesira exposicion no llegase a seruna mera
celebracidn de la belleza de las flores y del verdor sobre la tierra, y consecueniemente
que debia organizarse un evenlo filosGlico especial. Se decidié entonces que nosotros
debiamos convocar a un modesto simposio internacional sobre “Budismo y Naturaleza”,
Desde épocas muy anliguas nosotros los Japoneses hemos experimentado un profundo
sentido de gratitud y lemor reverencial frente a las fuerzas de 1a naturaleza que sostienen
nuestta vida. Tradicionalmente hemos mostrado nuestro respele y afecto porla incesante
corriente de la vida que pasa a lo largo de las generaciones de padres a hijos y nietos.
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La idea de que todos los fendmenos en el universo estdn interrelacionados, es decir la
idea del Surgimiento en Dependencia, |a teorfa m4s fundamental de causa y efecto, fue
introducida en nuestro espirity espontdneamente con el advenimiento del Budismo. Los
japoneses poseian terreno espiritual apto para absorber esta idez. Cada uno existe en
un ininterrumpido curso de vida, Nadie vive solo en esle mundo, Todos existinos en
relacibn con todos los fendmenos, incluyendo seres humanos, animales y plantas. Ahora
es el momento en que debenios prestar seria atencién a esta herencia cullural.

El tema “Budismo y Naturaleza” es as{ sumamenie aportuno en el mundo en que
Rosotros ahora vivimos. El concepto ceniral del Budismo podria ensefiarnos a preservar la
herencia humana espiritual y a transmitir este mensaje a [os seres humanos que hoy viven
¥ a 1as futuras generaciones”. (Buddiisy and Nature, Tokyo, The International Institute for
Buddhist Studies, 1991, pp. 7 y ss. [Veren REB 1, pp. 174-179 informacién sobre EXPQ
90 ¥ pp. 63-85 el articule del Prof, L. Schmithausen “Budismo y Naturaleza” presentado
en el mencionado Simposio, N. del T.}.

7 Uno de los principales puntos enfocados en el comienzo del Satra del Loto es
explicar porqué han habido variaciones en las ensefianzas del Budismo. Elmodo de iratar
esta cuestién espiritual, propio del Sirre, es sefialar las diferencias de condicién espiritual
que existen en los seres vivos. La posicitn del Stitra es gue la comprensién se basa en la
comunicacién con Jos seresvivos, El Sfitra pone énfasis en la paturaleza de Jas palabras de
Buda; es decir: sarndhabhasya (palabras apropiadas al que las estd escnchando). Cuando
el Sara incita a sus lectores a caplar la ensefianza, les pide para este propésito que
sean adhimukti-sarppanna {dolados de adhimukii), como en el caso del pedide de Buda
Shakyamuni dirigido a Shiriputra; yam Sdripurra sugatah prabhasate adhimuktisampanna
bhavahi tara (11, vs. 19, KN 32,15): “Oh Sharipuira, desarrolla {en tu mente) una
intensidad de aspiracién en constante aumento para caplar o que Buda proclama®.

8 Estas actividades son llevadas a cabo bajo los auspicios o con la cooperacién de
Reiyukai:

Japan Youth Research Center {Centro dc invesligacién sobre la Juveniud del Japén):

Investiga y analiza 1os problemas de la juventud de hoy y hace presentaciones y pro-
puesias para su solucidn. Desde 1989 ha promovido y ha llevado a cabo evenios especia-
lesy ha producido materiales andiovisuales en cooperacidn con el “Taner Trip Center for
Youth Development.”

Inner Trip Foundation (Fundacién Viaje Interjor):

Organizada en 1986. Proporciona subsidios a estudiantes de pafses en desarrollo para
estudiar en Jap6n con el fin de profundizar su conocimiento sobre el Japén asi como de
promover fa comprension y amistad intetnacional mutua,

Inner Trip Ideology Research Cenler (Centro de [nvestigacién sobre la ideologia de
Viaje Interior):

Lleva a cabo aclividades que incitan a la gente 3 comprometerse en la socicdad, a
cumplir sus responsabilidades civicas y a participar en el proceso politico, aplicando a
esta 1a ensefianza de Reiyukai en una escala amplia, en la esperanza de construir una so-
ciedad pacifica y prosperta.

Inner Self Development Public Relations Group (Grupo de relaciones pdblicas para
el desarmollo de la pecsonatidad interior):

Originalmente organizado en 1980 bajo el nombre de “Inner THp Development Acti-
vities Supporting Group” (Grupe de apoyo a las actividades del desarrollo de Viaje Inte-
tior). Enfatiza y promueve la importancia del desamollo de Ia personalidad inteérior entre
dircctores y gerentes de empresas de negocios, educadores, gente del drca del entrete-
nimiento y la diversién, de las artes, de la medicina, de los deporiey, de los medios de
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comunicaciSn, eic. Licva 2 cabo actividades como el “Inner Self Development Forum”
(Foro para cl desarrotlo de 1a personalidad interior), “The Management and fnner Self
Development kdea Exchange” (Intercambio de ideas sobre el desarrollo de la personati-
dad interioryla actividad gerencial), el “Serious and Frivolous Ge1-Together” (Reuniones
serias ¥ frivolas), y otras actividades y eventos regulares.

Japanese Living Philosophy and Psycological Research Center (Centro de investi-
gacidn psicolégica y de la flosofia de vida japonesa):

Organizado en 1986. Ofrece consejo psicoldgico basado en la Slosofia budista. Re-
valuando las aplicaciones de la ciencia occidental relativa a la mente, e Centro trata de
crear y de desarroliar métodos que son més adecnados y efectivos para Jas circunstancias
propias del pueblo japonés.

Azabudai Research Center for School Education (Centro de investigacién Azabudai
para la educacidn cscolar:

Organizado cn 1983 Investiga preblemas de 1a educacién escolar y ofrece consejo
y propucstas para su solucién, Trata de contribuir a la formacién de tna juventud sana.
Conduce programas de intercambio de ideas especificas, con administradores de escuela,
cn actividad y retirados, desde los niveles del Jardin de Infantes hasta la Escuela Secun-
daria, También da oportunidades a la gente de considerar diversos modelos educativos
a través de simposios, programas de difusién y eventos especiales como “Education Fo-
rum” (Foro de la educacién) para padres, cducadores y pdblico en gehcral,

Robus! Years Siudy Center {Centro de cstudios de gente aduhia):
Organizado en 1984, Analiza Jos problemas especiales de gente de més de 30 afios
y ofrece propucstas para resolver tales problemas. Ofrece ayuda y apoyo psicolégicos de
modo que fos adultos puedan tener vidas m4s plenas, Tambi€n auspicia fas actividades de
la “Robust Life Association” (Asociacidn de 1a vida adulta).

Inner Self Development Soclal Education Center (Centro de educacién social para ¢l
desarrollo de Ja personalidad interior):

Organizada en 1981, Trata de crear vna comunidad mejor prestando atencidn a ia
educacién en ¢l hogar ¥ a Ja comunicacion entre padres ¢ hijos. Administra el *Educa-
tional Seminar on Adulthood” (Seminaric educativo sobre la adeliez) e incita a padres
y madres a participar en €l para compartir opiniones y experiencias ganadas en sus vidas
colidianas.

Inmer Trip Center for Youth Development (Ceniro Viaje Interior para el desarrolio de
ta Juventud):

Qrpganizado en 1987. Dedicado a las actividades de la "Aventura de una nueva vida”
('New Life Adventuce') con €} desco de apoyar actividades independientes entre los jéve-
nes que tratan de llevar vidas positivas. Promueve actividades tales como “Nationwide
High School Oratory Mecting” (Encuentro de oratoria para la escuela secundariz 2 nivel
nacional), “Nationwide Bigh School Music Festival” (Festival de m(sica para la escuela
secundaria a nivel nacional), * "Teenzgers’ Telephone Counseling” (Consulioria teleférnica
pata jévenes de 10 a 20 afios), cic.

The Reiyvkai Environnental Aflairs Office (Oficina de Reiyukal para asunios del me-
dic ambiente):

Organizada en 1991. Investiga y analiza problemas ecolGgicos y hace propuestas para
ta prescrvacion de! medio ambiente. Promueve y organiza actividades pars fa concienti-
zacidn del vecindario, del reciclaje y del medio ambiente. Estimula el compromiso de fa
geRric joven con actividades ecoldgicas a tmavés ef grupo “MG 217,
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The Reiyukal Child Development Stvdy Group (Grupo de Reiyukai para el estudio
del desarrollo del nifio):
Organizado en 1989. Fromueve una mejor comunicacién entre padres ¢ hijos. Sos-
tiene a “Mother-Child Gatherings” (Reuniones de madres ¢ hijos) y alienta a los padres
a tener una mayor participacién en el proceso del cuidado de sus hijos,

The Reiyukai Baby-Sitler and Aftendant for the Elderly Foundation (Fundacién de
Retyukai de ‘babysitters’ y de asistentes de personas ancianas):

La Fundacién de Baby-sitters fuc organizads en 1981 y la de Asistentes de personas
ancianas fue organizada en 1984, Esitas Fundaciones ofreocn sctvicios gratis para la reco-
mendacidn de baby-silters y asistentes para las personas ancianas.

The Reiyukai Welfare Center (Centro de Reiyukai para ¢! biencstar):

Formado en 1983. Organiza el “Thangle Group™ (Grupo tridnguto), (conslituido por
los minusvilidos, sus familias y/o sus cuidadores diarios, y Lrabajadores de bicnestar social
profesionales y voluntarios), para contribuir al desarollo en el campo del bienestar social.

? I Satre dei Lote ponc énfasis en la base emocional de las acciones, comp por
ejemplo la esperanza ferviente o la felicidad extraordinaria.

Sanyatanimindprapihiton. sarvam  aviskunne nasmabhir esi buddha-divrmesu
buddha-ksetra-vyihesu va bodhisattvavikriditesu va athagata-viketditesu v sprhotpadita
(IV, KN 101.1) .

*“... Recanocemas que toda cxistencia es vaciedad, carencia de caracteristicas y ca-
rencia de deseos; no hemos hecho surgir en nosotos aspiraciones por las caracteristicas
de estos Budas, la magnificencia de las Ticrras de Buda o las aclividades de perfecciona-
miento propias de Bodhisattvas o Ththigatas”;

prayyawnikin ringti kalpayama
etdvatd jaanam idam na bhiyal/
nasnaka harso pi kada-ci bhoti
ksetresu buddhana snairva vyithanff
(IV.vs. 42, KN117.7)
“Pensamos en nuesiro propio nirvana [paz (mental}],
Tomamos en cuenta s6lo eslo ¥ no pensamos en nada miés,
Aunque oigamos acerca de la magnificencia
en las Tierras de Buda, esto no produce en nosotros ninguna clase de placer”.

10 ¢f. Tougunari Kubo, “Anustars samyak-sambodhi set against the concept of
parnirvdna as depicted in the Lotus Sitra”, El articulo original fue presentado cn la
Tenth Conference of the International Association of Buddhist Studies realizadz en la sede
central de la UNESCO en Paris, Francia, en agosto de 1991. La versi6n revisada dei mismo
aparecerd en fie Mndian Joumal of Buddhist Studies, N© 2 (Varanasi, en prensa),

11 B el comienzo del Sara del Loro, Sraddha asi como adhimukei son destacados.
Buda Shikyamuni le pide a Shariputra (que le ruepa a Buda que exponga la doctrina)
que tenga Sraddi:a. El pasaje se encuentra en el Capitulo 11: Sraddadhata me fanipuira...:
“iConlfia en mi, oh Shariputral” (KN 39.9), y muesira que el Sittra revela que sroddha, es
decir “confianza®, asi como e! estar dotado de adhirmukt! (adhimukid-sampanna}, deben
cxistir en ¢l interior de aquellos que desean hacer de la comunicacidn atgo vital,
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El Budismo y la critica de
la escuela Ch’eng Chu’

Flora Botton Beja

Introduccion

L a influencia del Budismo en China no se encontraba
en su apogeo cuando los filésofos nec-confucianos
de la dinastia Sung (960-1126) lanzaron ataques en con-
tra de esta doctrina. Repetidas criticas de filésofos de la
dinastia T’ang (618-907) como las de Han Yu (768-824),
persecuciones y una decadencia interna de las mismas es-
cuelas budistas parecian haber conjurado el peligro de
una dominacidn espiritual por e] Budismo. Después de la
dinastia T’ang la influencia politica y econémica del
Budismo fue contenida y en las esferas oficiales predormni-
naba el pensamiento confuciano. Sin embargo, a pesar de
esta decadencia aparente, la influencia del Budismo habia
penetrado demasiado profundamente para poder ser elimi-
nada totalmente por edictos o por el cierre de los monaste-
rios. Es por eso que el sentimiento de urgencia manifestado

* El presente articulo de la Profesora Flora Botton fue publicado por primera vez en
la revista Estudios dz Asiay Africa, Vol. X, No. 2, 1978, editada por EJ Calegio de México.
Aparece ahora ¢n REB revisado y corregido por su autora. Agradecemos a la Profesora
Botton y al Profesor Guillermo Quartucci, editor de la mencionada revista, por habermos
autorizado z incluir dicho artfculo en este némero de RES.
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en sus ctiticas por los fildsofos de la dinastia Sung esta jus-
tificado si examinamos el problema mas detenidamente.

El pensamiento confuciano durante la época T’ang
produjo pocas obras originales y, aparte de la preparacién
para los exdmenes oficiales, ofrecia escasas satisfacciones
intelectuales para los estudiosos con inquietudes.! El
pensamiento budista, por otro lado, estaba adaptandose
maés todos ios dias a una realidad china y penetraba asi de
un modo mais eficaz en el pensamiento filosGfico chino,
El Budismo a la vez tenia la ventaja de una dialéctica
mas compleja y habia desarrollado una literatura y uria
tradicin artistica con las cuales dificilmente podia rivalizar
el Confucianismo. Una de las desventajas del Budismo la
constituia su origen extranjero y, a pesar de la enorme
proliferacion de escuelas de origen netamente chino y de
la enorme cantidad de textos producidos Iocalmente, Buda,
¢l maestro rival de Confucio, era un extranjero y las ideas
principales del Budismo eran doctrinas importadas.

No fueron los chinos los Gnicos que atribuyeron a una in-
fluencia externa todos los desdrdenes ocurrides en su pais
y, en la historia de la mayaria de los pueblas, €l deshacerse
de influencias externas y revaluar el pensamiento propio ha
sido un patrén frecuentemente adoptado en épocas de cri-
sis. En China, la voz de alarma de Han Yu resoné después
de la rebelién de An Lu-shan (755); y durante la época
Sung, en momentos criticos, cuando se hacia sentir la ame-
naza de los barbaros, Ou-Yang Hsiu (1007-1070) repitio las
mismas advertencias.2 La manera més eficaz para lograr un
autofortalecimiento era desarrollar un Confucianismo que
por un lado afirmaria los valores morales bdsicas que pre-
valecian en la sociedad china y por otro lado buscaria bases
metafisicas para estos valores. La metafisica nunca-fue el
punto fuerte de los filésofos confucianos, quienes se dedi-
caron mds bien a elaborar sistemas éticos, formularon re-
glas de comportamiento y propusieron formas de gobierno
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para que reinara la paz y la prosperidad en un mundo cuya
existencia jamds pusieron en duda. En todo caso podian, tal
como lo hizo Tung Chung-shu (circa 179-104 a.C.), elaborar
una cosmologia que en Gitima instancia justificaba el orden
politico y social. Los ataques contra el Budismo se basaban
principalmente en razones morales y en la preocupacidn de
como afectaria esta doctrina al comportamiento de un con-
texto social. El Budismo presentaba su reto a través de ar-
gumentos metafisicos contra las cuales la tradicién confu-
ciana no podia proparcionar instrumentos de defensa. Uni-
camente el J Ching y el Chung Yung? ofrecian ciertas posibi-
lidades de pensamiento metafisico y no fue cosa del azar lo
que los convirtid en textos muy comentados por los fildsofos
neo-confucianos.

Serfa injusto y a la vez poco veridico afirmar que no
existe ninguna tradicién metafisica en China. Sin recurrir a
la mencidn de escuelas menores, basta hablar del Taoismo
para percibir en el pensamiento chino una versatilidad fre-
cuentemente olvidada. Sin embargo, de todas las escuelas
del pensamiento chino, inicamente el Confucianismo, algo
modificado, podria producir cierto impacto en contra del
Budismo. El Confucianismo no solamente estaba arraigado
dentro del gobierno y la sociedad en China, sino que creia
firmemente que todas las instituciones debian ser conser-
vadas. Si se trataba de reafirmar los valores tradicionales
oponiéndose a la influencia maligna de un pensamiento ex-
trafio, €l Taoismo, demasiado cercano al Budismo y dema-
siado irreverente hacia el orden establecido, dificilmente
podria Hevar a cabo esta tarea.

El ataque contra el Budismo fue llevado renuentemente
al terreno budista, por 1o menos en lo que atafie a la
metafisica, ya que muchas de las ideas atacadas no tenian
correspondencia en el pensamiento chino. Al elaborar
un sistema que se opondria al pensamiento budista, los
neo-confucianos no tenfan mucho material propio del
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cual inspirarse y tuvieron que tomar prestados conceptos
taoistas y aun budistas. Es por eso que desde un punto
de vista tedrico el ataque es débil y las alternativas que
se ofrecen se parecen a veces demasiado a las ideas
budistas a las cuales no se ha dado un valor contrario.
Muchos estudiosos del pensamiento chino han sefialado
la influencia que tuvo el Budismo sobre ¢l pensamiento
neo-confuciano y para Hu Shih la verdadera influencia
del Budismo en China se hizo sentir a partir de esta
“secularizacion” que sufrié al ser incorporado dentro del
pensamiento confuciano.* Esta influencia es mucho mas
clara en la escuela Lu Wang, 3 pero los fildsofos de la escuela
Ch’eng-Chué tampoco la pudiercn evitar, incorporando
para siempre en su pensamiento el fantasma que querian
ahuyentar.

Los fil6sofos neo-confucianos se¢ daban cuenta de las
similitudes que su pensamiento a veces presentaba con
el Budismo y estaban conscientes del peligro de una
contaminacion. Dice Chu Hsi: “A pesar de que hay cierta
semejanza entre las doctrinas de los budistas y nuestras
doctrinas confucianas, en realidad son similares sdlo en
apariencia pero diferentes en espiritu...”? En cuanto a
Ch'eng I, afirma: “Las doctrinas del Budismo no pueden
equipararse a las doctrinas de nuestro Sabio. Con s6lo
compararlas se da uno cuenta d¢ las diferencias y deja de
lado al Budismo. Si uno trata de examinar todas sus teorias
es tal vez una tarea imposible; antes de haber terminado se
habré convertido en budista.8

Esto nos lleva al punto mas dificil de un estudio de
la critica que hace al Budismo la escuela Ch’eng Chu.
La critica es en muchas ocasiones muy superficial y el
conocimiento que tenian los fildsofos neo-confucianos de
los textos budistas no es profundo. Sargent, quien hizo
un estudio exhaustivo de las criticas de Chu Hsi contra el
Budismo, encuentra en este filosofo referencias a solamente
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catorce obras budistas, la mayoria de las cuales s6lo son
mencionadas sin comentarios, y las que mas cita son el
Shuramgama Sitra (cuya autenticidad es dudosa) y el Sawra
en 42 Capftulos, que es mas bien un manual y no una obra
filoséfica.? Aparte de manejar estos textos Chu Hsi conocia
a monjes budistas. No sabemos gran cosa sobre las ideas que
estos monjes pueden haberle transmitido en conversaciones
y eso dificulta ain mds el intentar tener una idea clara de la
imagen que tenia Chu Hsi del Budismo.

En este trabajo se examinardn los puntos mas impor-
tantes de la critica de la escuela Ch’eng Chu al Budismo
sefialando las similitudes o las divergencias de estas dos
escuelas asi como las instancias en las que el Budismo
estd mal comprendido, erréneamente representado o su-
perficialmente criticado. Se incluirdn los puntos de vista de
Ch’eng Hao (1032-1085), Ch’eng 1 (1032-1107) y Chu Hsi
(1130-1200), asi como los de Chang Tsai (1020-1070), quien
tuva una gran influencia sobre todos ellos.

La vaciedad y la realidad del mundo

Una de las ideas mds importantes del Budismo es que
el mundo externo no es real y que la percepcion ofrece
tnicamente una imagen ilusoria que confundimos con la
realidad. Eso inquietd a los filosofos neo-confucianocs y
uno de sus mayores esfuerzos fue el tratar de demostrar la
falsedad de este punto de vista. La razén por la cual era tan
importante refutar esta doctrina debemos verla a la luz de
sus implicaciones morales que examinaremos mas adelante.
La realidad de este mundo era la premisa més importante
para una filosofia que hacia hincapié precisamente en el
estar en este mundo, en la accidén con una finalidad, en la
responsabilidad sacial, etc. Los budistas se equivocan, dicen
los hermanos Ch’eng, ven el nacer y el morir, el florecer y el
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declinar y concluyen precipitadamente que todo es ilusorio.
Sin embargo, en este movimiento hay “regularidad” que es
Principio, ast que no puede ser una ilusién. “Lo que tiene
vida debe tener muerte. Lo que tiene comienzo debe tener
fin; es eso 1o que constituye la realidad...” 10

También Chang Tsai sefiala el hecho de que el declinar y
el crecer son parte de un proceso natural y de ninguna ma-
nera significan destruccién. “El hablar de crecimiento for-
mativo o de destruccion es licito, pero no (el hablar) de exis-
. tencia estatica ni de aniquilamiento... Fundamentalmente
existen Qnicamente los Principios de declinar y de cre-
cer..! (A lo cual, como dice A. Graham, los budistas
podrian contestar que eso prueba Gnicamente la existen-
cia del Principio y nada mads}.2 Aceptar como Principio
el cambio y la impermanencia es totalmente contrario al
punto de vista budista que considera aun la imperma-
nencia como ilusoria. En e] texto budista Leng Yen Ching
(Shuramgamasitra) leemos: “Ya que Buda ahora pregunta
cuél es el mejor medio para la perfeccidn, segin mi ex-
periencia personal, 1o mejor es €l percibir la‘irrealidad a
fin de reducir todas las cosas a la nada”.1? Para los neo-
confucianos el considerar al mundo como ilusorio es igno-
rar ¢l Principio. Chang Tsai dice: “Todo tiene Principio...
los budistas no investigan el Principio a fondo. Consideran
todo como ilusién subjetiva”.14 La gran vaciedad fa hsu de
Chang Tsai tiene su origen probablemente en la influencia
de la doctrina budista de una unica realidad sobre la cual se
apoya la multiplicidad de objetos, pero para los budistas “la
Naturaleza Pura en cuanto a ser sustancial es vacia”, 5 algo
con lo cual no puede estar de acuerdo Chang Tsai. El ta hsu
es para él una vaciedad que no esté vacia, es un receptaculo
de materia indiferenciada, el ch’%, que esé en constante es-
tado de manifestacion a través de la accidon del yin y del yang:
“La gran fuerza material necesariamente se desintegra para
constituirse en las diez mil cosas. Las cosas necesariamente
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se desintegran y vuelven a la gran vaciedad”.16 Es asf como
Chang Tsai llena el vacio de materia.

Chu Hsi dedico gran parte de su critica al problema del
vacio. En su enojo con el punto de vista budista hasta llega
a alabar a los taoistas, pues al menos reconacen al ser,
mientras que los budistas reducen todo al no ser. Una vez
mas, Chu Hsi no se da cuenta de que en ultima instancia
la diferenciacién entre ser y no ser no tiene ninguna
importancia para los budistas y atribuye su insistencia sobre
la idea del vacio a una aversidn por las cosas humanas.
Resumiendo las diferencias basicas entre el Confucianismo
y el Budismo dice Chu Hsi: “La diferencia entre los
confucianos y los budistas cuando hablan de naturaleza
(hsing) es que los budistas hablan de vacio mientras que
los confucianos hablan de algo concreto, los budistas hablan
del no-ser mientras que los confucianos hablan del ser”. 17

Para subrayar su creencia en el “ser”, Chu Hsi propone
una doctrina mas elaborada del /. El i no es Gnicamente
el Principio que regula las cosas y del cual los hermanos
Ch’eng habian ya hablado. Es mis bien lo que tiene
permanencia; es independiente del tiempo y del espacio y,
claro esti, de la mente humana. El ki de las cosas tomadas
en su totalidad, el t'at chi, es el orden que liga las cosas
hasta que forman la totalidad orgéanica. Es asi como, por
un lado, hay un esfuerzo para encontrar la contrapartida de
las doctrinas budistas de un Absoluto finico e incambiable,
pero por otra parte, este Absoluto es real en si mismo, es
permanente y no s necesario buscarlo fuera de este mundo,
ya que todo en el mundo es su manifestacion.

Otra critica importante de Chu Hsi, en el mismo campo,
es lo que €l considera una falsa dicotomia del Principio &y
de la mente Asin. Para Chu Hsi la mente es la manifestacién
de la naturaleza en los seres humanos y la naturaleza
hsing no es mas que el /i individualizado, Es asi como

hsin contiene hsing que es 4.18 Para los budistas, Asin
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no tiene realidad y cuanto més pronto el ser humano
pueda desprenderse de €l, mas rapidamente llegard a su
verdadera naturaleza, es decir, la Naturaleza de Buda,
Fo hsing, rompiendo asi el circulo de la transmigracién.
“Consideramos la mente y ¢l Principio como uno, pero ellos
consideran la mente y el Principio como dos... Desde su
punto de vista la mente esta vacia y sin principio, mientras
que desde €] nuestro, a pesar de que la mente esta vacia,
todos los Principios estan completos en ella”.1? Los budistas
podrian argumentar que esta dualidad no es tal, ya que
la mente estd vacia y por ende no es real y que los neo-
confucianos dividen el Principio en algo irascendente k
y algo inmanente hsing, y ofrecen la dualidad de materia
y Principio. En cuanto a la identidad propia, tan valiosa
para los confucianos, €s para los budistas Gnicamente un
impedimento para la salvacidn.

Los Pares complementarios y la causalidad

La meta que se proponen los filésofos neo-confucianos es
la sabiduria, la paz interna, la tranquilidad y la felicidad
en este mundo. Los budistas, por otro lado, pugnan para
lHlegar a la salvacidn liberdndose de este mundo.20 Hemos
ya mencionado que para los budistas este mundo es
llusorio e irreal; al mismo tiempo, la vida es sufrimiento e
impermanencia. El sufrimiento es causado por el deseo y
el apego a las cosas. La ilusidn de que existe una realidad
coherente es producida por la ley de la causalidad en la cual
nos encontramos envaeltos y, en tanto sea asi, seguiremos
naciendo una y otra vez, acarreando siempre la suma de
nuestras acciones como un legado del karma que influye
en nuestra vida siguiente. Asi, la salvacion puede significar
el escape de este ciclo de nacimientos y el llegar al Nirvi-
na.?! A todo esto, los neo-confucianos oponen una doctrina
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que considera al mundo real y ve en la multiplicidad una
parte esencial de €l. La interaccién de # (el Principio) y
de ch’i (la materia) es llevada a cabo por las fuerzas en
oposicidn de yin y yang y toda cosa debe tener su opuesto.
Como dice Ch’eng Hao: “Segiin el Principio del Cielo, de
la Tierra y de todas las cosas, nada existe aislado, sino
que todo tiene necesariamente su opuesto”.22 En cuanto
a los budistas, “no entienden yin y yang, noche y dia,
vida o muerte, pasado o presente”. 2 L.os opuestos no son
unicamente opuesios, sino que por el hecho mismo de
existir juntos son complementarios. La incapacidad de los
budistas de reconocer una verdad tan evidente es, para
los neo-confucianos, prueba de una actitud pusilanime
ante la vida y la muerte. Para Ch’eng I, en el mundo no
puede haber nacimienta sin muerte ni felicidad sin tristeza.
Pero “los budistas, en donde vayan, siempre buscan una
oportunidad para decir falsedades sutiles y para ejercer el
engafio, y también para predicar la posibilidad de dominar
el nacimiento y la muerte y la neutralizacién de la felicidad
y la tristeza. Finalmente todo eso lo hacen por interés
propio”. 24

No es que los nec-confucianos nieguen la posibilidad del
sufrimiento, pero el sufrimiento complementa la felicidad
y estariamos oponiéndonos a las leyes de la naturaleza si
trataramos de escapar de un elemento del par. La muerte
tampoco puede ser evitada, ya que en donde hay vida
hay muerte; la muerte no es aniquilamiento total, pues
el Principio no se perderd y la materia se transformara.
Chang Ts’ai dice: “La integracidn y la desintegracién ambas
son formas de mi mismo. El que entiende que la muerte
no aniquila entiende la naturaleza”, 2 Sin embargo, 1o se
puede volver a nacer, y “cuando el ¢i’i se concentra, hay
vida y cuando se dispersa, hay muerte”, dice Chu Hsi,26
y en un comentario sobre Ch’eng Hao subraya una vez
mas el hecho de que, segin el fao, cuando uno debe

37



nacer, nace, y cuando uno debe morir, muere. Chang Tsai
habia ya criticado Ia transmigracién diciendo: “El espiritu
(fuerza material) al desprenderse (cuando se desintegra)
se vuelve cambio, pero los budistas equivocados lo llaman
transmigracién”.2?

Todo eso esta muy bien, pero el poder explicar el
sufrimiento no lo hace més atractivo y tampoco justifica
por qué estd distribuido de manera tan desigual. La
participacién en la responsabilidad del sufrimiento puede
ser explicada solo parcialmente por los neo-confucianos.
La felicidad es lograda a través de la sabiduria, pero
iqué sucede con las calamidades y desastres naturales,
la muerte de seres queridos, etc.? En una filosoffa en la
cual tanto énfasis estd puesto sobre los vinculos terrenales
i{como puede uno permanecer impasible? Los budistas
fueron més alla en su explicacion de por qué algunos sufren
més que otros con la doctrina del karma. Algo sobre lo cual
estdn de acuerdo tanto budistas como neo-confucianos es
la necesidad de alejarse de la dependencia de los placeres
terrenales y, mientras en el primer caso es una accion hacia
la liberacion dltima, en el otro es una manera de templar
el cardcter. Tanto los budistas como los neo-confucianos
quieren una buena muerte y, en Uitima instancia, para
ambos debe ser efectivamente un aniquilamiento: el lograr
el Nirvana o el volver a la Gran Vaciedad no parecen estar
en tan grande conflicto.

El problema del mal

1as acusaciones mas serias en contra de los budistas fueron
dirigidas no tanto a sus conceptos metafisicos como a
su manera de vivir y su rechazo de las responsabilidades
sociales. El desapego es antisocial, €l buscar la salvacidn
personal es egoista, €l negar las cinco relaciones es ignorar
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el tao. En este terreno, 1os neo-confucianos se sentian
mucho més a gusto y podian encontrar més armas dentro de
su propia tradicién para usar en contra de sus enemigos. Sin
embargo, aun aqui tuvieron que refinar algunos conceptos
y volver a definir otros. Una de las ideas de base que
merecia ser considerada nuevamente era ¢l problema adn
no resuelto del mal. Ya que los budistas sostenian que
el mundo es malo y los confucianos afirmaban que la
naturaleza humana es buena, hacia falta una explicacion de
por qué existe el mal y par qué podemos a pesar de eso ser
optimistas en cuanto al mundo, al cual los budistas podian al
menos descartar como no-real, pero los confucianos debian
aceptar. ’

La tarea de los fildsofos confucianos no se limitaba a
afirmar la realidad del universo y a sefalar que el cambio es
el resultado de Ia interaccion del yin y del yang, sino también
a probar que era bueno.“Los neo-confucianos creen que en
el universo hay un orden moral; que la naturaleza humana
es buena criginalmente; que metafisicamente hablando, el
mal no es inherente en la naturaleza humana, aunque si es
un hecho al cual hay que tomar en cuenta; que la dotacion
material del ser humano es cambiable y que todo humano
puede aspirar a ser un sabio. Para ellos las raices éticas y
las relaciones tienen fundamentos y significado cosmicos”.
28 El universo tiene un orden moral y sus cualidades éticas
son la sinceridad (cli’eng) y la compasién (jen).2 El jen
del universo es comprendido como imparcialidad y, en el
microcosmos, cuando se examina la naturaleza humana, la
imparcialidad tambi€én jugard un papel muy importante.
La imparcialidad es una manera de resolver el problema de
la universalidad planteado por los budistas.

La naturaleza humana también es buena y los neo-
confucianos tratardn de explicar metafisicamente cudl es la
raz6n de la existencia del mal. Los hermanos Ch’eng fueron
los primeros en intentar dar una explicacidn y atribuyeron
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el mal al componente material, el ch”, manifestado en
la capacidad (¢’sai). Como dice Ch’eng I: “La naturaleza
deriva del Cielo mientras que la ‘capacidad’ deriva del
ch’i. Si el ch’ es claro, la ‘capacidad’ también es clara,
pero si el cli’i es turbio, la ‘capacidad’ también es turbia...
I1a ‘capacidad’ puede ser buena o no buena, pero .en
la naturaleza misma no hay nada que no sea bueno”.30
En cuanto al problema de cdémao el cit’i puede ser tanto
bueno como malo, Chu Hsi alega que eso sucede por la
actualizacion que sufre el chi i, el cual es idealmente bueno,
pero que se manifiesta a través de un objeto contingente y
por ende limitado. “En el momento en que se habla de ¢ch’i
se sabe que lo hay caliente o frio, fragante o maloliente”.3t

En el texto budista Leng Yenn Ching hay un pasaje que se
parece mucho a eso, y dice asi, tal y como fue traducido
por Demiéville: “Lo sensible y la mente individual que
condicionan {la objetivacién) y los objetos condicionados (u
objetivados) por la mente no son sino actualizaciones de Ia
mente; fu Cuerpo y tu mente son actualizaciones del espiritu
trascendente, que es la esencia real en su trascendente
luminosidad”.32 Si agregamos a eso la sustancia material
que le da realidad al mundo, tenemos una idea muy similar.

Partiendo de aqui y adelantando un paso més podemos
decir que una de las manifestaciones concretas de la
naturaleza son los sentimientos y ésos pueden ser buenos
o malos. Chu Hsi dice: “La naturaleza (hsing) es el
Principio (%} de la mente, los sentimientos (ch’ing) son
los movimientos de la mente, la capacidad (f’sai) es [el
instrumento] por el cual los sentimientos pueden actuar
de una manera o de otra”.3® E] sabio debe volver a su
“naturaleza original” y, para lograrlo, debe eliminar el
deseo. El deseo es también una fuente del mal y del
sufrimiento para los budistas, y Jos confucianos de la
dinastia Ch’ing (1662-1911) criticaron duramente a los
filbsofos de la época Sung por lo que consideraron una
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contaminacion del Budismo., Para ellos, los deseos son
naturales y no todos los seres humanos son sabios; querer
eliminar el deseo es dejar de entender las necesidades de
la gente y eso puede llevar al mal gobierno.3 Como lo
senald Tai Cheng (1732-1777): “El hébito de hacer una
divisidn tajante entre la naturaleza y la naturaleza material
empezé con Ch’eng y Chu... Sus doctrinas las derivaron de
Lao-tzu y de Buda, pero sustituyeron por el termino /& los
términos taoistas y budistas de chen tsai (causa primera) y
chen k’ung (vacio)”.

Para resumir, podemos citar a Ch’eng I: “El mal es un
hecho natural, puesto que en la dotacién natural del ser hu-
mano hay un desequilibrio que provoca un estado de discri-
minacién entre €l yo y el no yo. Pero el ser humano tiene
la capacidad de cambiar este estado de cosas. Puede trans-
formar su naturaleza fisica y eso lo puede hacer porque en
su naturaleza hay jen, lo cual es fuerza creativa (shang), y
hace que su bondad crezca hasta cubrir el universo ente-
ro”.% Asf vemos que el mal es equiparado a la discrimi-
nacién y la discriminacidn es el distinguir entre yo y el otro,
es el egoismo. Los budistas son acusados repetidas veces de
egoismo por los neo-confucianos, por eso valdria la pena
examinar un poco més esta idea. En cuanto a la calidad uni-
versal del jen serfa (Gtil ver hasta qué punto es cierta y si se
asemeja a la compasion budista.

Egoismo y responsabilidad

El egoismo es para los neo-confucianos cualquier accién
que aleja al hombre del nexo de relaciones, cualquier
tendencia en diferenciar entre €l yo y el otro. El egoismo
es también no entender el % que es uno. Se les acusa
a los budistas de ser egoistas por las siguientes razones:
no les interesan los asuntos humanos y se esfuerzan en
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evitar responsabilidades sociales. De acuerdo con Ch’eng
I ellos “quieren dejar de lado los asuntos humanos y no se
preguntan si (segin el Principio) existen o no. Si existen,
&cOmo pueden ser dejados de lado? Si no existen, no estin
alli, ¢qué es entonces lo que se puede dejar de lado? Los que
viven fuera del mundo, despreocupadamente se¢ dedican
a la tranquilidad y se instalan lejos en los montes y las
selvas. No entienden el Principio”.3? Y Chu Hsi asiente
diciendo: “El error de los budistas es aborrecer y tratar
superficialmente los asuntos humanos y, por ende, desean
convertirlo todo en un vacio”.3 A eso podrian facilmente
replicar los budistas sefialando la vanidad que implica el
tomar demasiado en serio los asuntos humanos cuando
lo mas importante es descubrir ¢l Principio. Tengan o no
una existencia real, los asuntos de este mundo son un
impedimento para llegar a la Iluminacion.

Otra critica se dirige al argumento tradicional de la
indiferencia expresada por los budistas con relacion a los
lazos familiares. En el stitra budista Leng Yer se argumenta
que “el amor no puede ser separado (de su objeto); asi pues,
hay varias relaciones mundanas: padre, madre, hijo, nieto
que aparecen juntas y estdn ligadas unas a otras a través
de las generaciones; es de eso que nacid el deseo egoista
y la codicia”.®® Las relaciones de familia son pues una
especie de enfermedad de la cual debemos curarnos si
queremos llegar a la liberacién, y el egoismo es este lazo
con los que insistimos en llamar “seres queridos”. Ante esta
actitud los neo-confucianos no podian mds que expresar
su indignacion. Hasta acusan a Buda de haber sido vn
hijo con poco amor filial. Ch’eng 1 dice: “Al abandonar
a su padre y dejar a su familia Buda cortd todas las
relaciones humanas. Es para si mismo que vivib solo en
la selva. Tal persona no deberia ser admitida en ninguna
comunidad... Los budistas mismos no acatan los principios
de la relacién entre soberano y stibdito, entre padre ¢ hijoy
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entre esposo y esposa, y critican a los demas por hacerlo...
Si es ésta la manera de dirigir al pueblo, eso sera el fin
de la raza humana”.® E] hecho de que el destino de la
raza humana no es la mayor preocupacion de los budistas,
quienes consideran este mundo como una carga de la cual
hay que desembarazarse y que ven al ser humano como
un extrafio en €l, no es percibido por Ch’eng I. Para los
neo-confucianos el mero hecho de que estemos aqui nos
obliga a actuar de cierta forma nos guste o no, entonces ¢por
qué no aceptar toda la responsabilidad que acarrea ¢l estar
en el mundo? Ch’eng I expresa este sentimiento cuando
dice: “Los budistas sostienen la doctrina de que uno debe
renunciar a la familia y al mundo. Fundamentalmente no se
puede renunciar a la familia. Ellos, claro esta, pueden huir
y no tratan a sus padres como padres y a sus madres como
madres. En cuanto al mumdo, écémo pueden escaparse de
é1? Pretenden haber renunciado ya a é€l, pero eso puede
suceder solamente si no se encuentran bajo el cielo y sobre
la tierra. Pero todavia beben cuando tienen sed y comen
cuando tienen hambre y atin estan bajo €l cielo y tienen sus
pies sobre ]a tierra”. 4t

El desprecio por el mundo expresado por los budistas
refleja, segin sus criticos, la importancia que se dan a
si mismos y no perciben que el Principio es universal y que
todos los seres humanos participan de él. Es por egoismo
que se apartan del mundo y se creen especiales. Su punto
de vista es estrecho y se dedican a cultivar su vida interna
en forma extrema, olviddndose de todo lo demds. Ch’eng
Hao dice: “En el proceso de aprendizaje de los budistas hay
seriedad en cuanto a ordenar la vida interna, pero no hay
rectitud para dar forma a su vida externa... Es por eso que
el Budismo es limitado”.42

No seria dificil contestar a algunas de estas acusaciones
y los budistas en varias ocasiones aceptaron el reto y
contestaron. Hsu menciona varios trabajos de esta indole, 43
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pero los argumentos principales de los budistas no son tan
filos6ficos como habria de esperarse, Hacen hincapié sobre
el hecho de que el ejemplo de Buda demuestra una gran
abnegacion, benevolencia y compasidn y por eso seria
dificil pensar que sus discipulos no se portaran como
hijos dotados de amor filial, sujetos leales, etc. También la
acusacion de que son egoistas es infundada, dicen, pues
igual que los confucianos, los budistas tratan de restaurar
la verdadera naturaleza; la manera en que lo hacen, claro
esta, es destruyendo los lazos terrenales que constituyen un
impedimento. Los confucianos, pues, no entienden bien las
leyes del karma y por ende las doctrinas trascendentales del
Budismao.

Jen y compasi6n

Cuando los neo-confucianos acusan a los budistas de ser
limitados nos enfrentamos con el problema de cual de las
dos actitudes es més estrecha y por qué. El Confucianismo
pone énfasis sobre las relaciones humanas y los lazos
familiares y le da vna gran importancia a la lealtad
debida a la familia y a los allegados. {Cémo pueden
asi evitar cierta limitacion en cuanto al resto de mundo? Los
budistas rompen la estrechez que implican las relaciones
familiares y van mas alld de fronteras nacionales, pero
cuando renuncian al mundo, esta actitud de universalidad
no tiene gran utilidad para los demds que permanecen en el
mundo. Los neo-confucianos ofrecen ¢l fen y los budistas la
compasion. Examinaremos brevemente qué significan estos
conceptos y hasta qué punto justifican la universalidad de la
que hacen alarde.

Desde los tiempos de Confucio el jen era considerado
una virtud que las incluia a todas y que se equiparaba
al amor.4 {Qué clase de amor era ése? Evidentemente
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para Confucio significd piedad filial: “Cierto es que el justo
comportamiento hacia los padres y los hermanos mayores
es la base de la bondad”.45 En cuanto a Mencio (c. 372-
289 a. C.) ataca la idea de amor universal de Mo-tzu
(circa 479-381 a.C.) diciendo: “Mo preconiza el amor sin
discriminacién, eso equivale a negar al padre”.4 Segin
Wing-tsit Chan eso no es mas que una manera realista de
ver el amor dando ciertas prioridades y haciendo algunas
distinciones sin las cuales perderia su sentido. Cuando Han
Yu ataca al Budismo llama al jen amor universal (po ai)e
insiste en que es un amor activo y generador de vida en
contraste con el mihilismo budista. La universalidad de
este amor es también hasta cierto punto limitada, pues es
natural amar a los que estdn mas cerca de nosotros. En
cuanto a la naturaleza del jen en la Doctrina del Medio se
le equipara al ser humano mismo, dando a la virtud por
primera vez una connotacién metafisica; Mencio lo hizo
parte de la naturaleza humana (es por €so que €l jen €s a
veces traducido por “humanidad™), afirmé que se encuentra
en la mente humana y se manifiesta en el sentimiento innato
de la conmiseracion.

Las connotaciones més universales de jen aparecen en
Chang Tsai. Parece poco probable que esa demora en
adquirir un sentido mds amplio sea debida al azar y
tal vez sea la idea budista de universalidad la que haya
inspirado a Chang Tsai. En la famosa “Inscripcion del
Oeste” (Hsi Ming), cuanda afirma “Todos los humanos
son mis hermanos y hermanas y todas las cosas son mis
compafieras”, extiende el amor no solamente a todos los
seres humanos, sino también a todas las cosas. Eso pare-
ce ser el punto extremo de la universalidad. Sin embargo,
cuando leemos el comentario de Chu Hsi no podemos dejar
de sentir que ese amor también es el amor a los familiares
cercanos idealizado y extendido, “Cuando €l afecto intenso
que uno tiene por los padres se extiende a fin de ensanchar
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Ja imparcialidad que no conoce egos y cuando la sinceridad
en servir a los padres lleva a la comprensién de cémo servir
al Cielo, entonces todo se desarrolla en funcién de que ‘el
Principio es uno pero sus manifestaciones miltiples’ ”.47

Ch’eng I hace del jen una realidad metafisica que no
puede ser equiparada al amor, €l cual es Gnicamente su
funcién. A la vez, ataca la aseveracién de Chou Tun-i
(1012-1073) de que la virtud méxima es la imparcialidad,
pensando tal vez que eso se acerca demasiado al punto de
vista budista que pide la eliminacion total de distinciones
entre €l yo y los demds, lo que lleva finalmente a una
extincién del yo. La imparcialidad es el Principio del jen,
pero debe ser encarnado (#) en una accién. “La préctica
es la que ofrece el punto maximo de las diferencias
entre el Budismo quietista y trascendental, por un lado,
y el Confucianismo activo y humanista, por el otro”.48
Chu Hsi también ve al jern como realidad y funcién
que lleva a la accién: “Antes de que se despierten los
sentimientos esa realidad existe ya y es completa. Después
que los sentimientos son despertados su funcidn es infinita.
Si podemos de verdad practicar €] amor y conservarlo,
entonces tenemos en €l un manantial de todas las virtudes
y la raiz de todas las buenas acciones...”4?

Si la “discriminacion” (entre yo y todo lo demds)
es mala para los confucianos, lo es también para los
budistas. Para los neo-confucianos es el no darse cuenta
de que todo ser participa del mismo principic que uno
mismo, €s la obstruccién que acarrean los sentimientos
egoistas. Para los budistas el problema es mas complejo,
porque, por un lado, “discriminacion” significa el verse uno
mismo como una entidad separada de los demas y no ver
que tanto uno como los demés son meramente dharmas
(factores, elementos constitutivos de la existencia); esta
“discriminacion” puede ser resuelta con la Sabiduria. Sin
embargo, hay otro nivel de la realidad en el cual se siente

46



una piedad infinita por todos los demas seres enganados
y que sufren por su ignorancia. Para poder ayudarlos
hace falta la compasién. La compasién “es una actitud
en la cual uno estd concentrado en el sufrimiento de los
demds, sufre con ellos y desea aliviarlos de su sufrimien-
ta”.50 Para los neo-confucianos este nivel de percepcion
y de no-discriminacién es algo que logra el sabio y, en
el Budismo, la sabiduria y la compasién se combinan en el
Bodhisattva, quien “en su sabiduria no ve a las personas
y en su compasion estd resuelto a salvarlas”.s! Tanto el
sabio como el Bodhisattva son conscientes intelectualmente
y ambos actian con piedad. El Bodhisattva, sin embargo,
tiene en €l un elemento de autosacrificio, pues posterga
su propia Iluminacién en su afidn de salvar a los demas.
A pesar de abandonar al mundo no abandona el estar
en él. El sabio confuciano no tiene que llegar a tales
extremos de sacrificio; en realidad llega a la verdadera
sabiduria signiendo el camino correcto en este mundo. De
esta manera el sabio actuard dentro del ambito humano,
pero como actiia segin la norma més pura del /i (Principio)
también esté trascendiendo este mundo. El Bodhisattva ya
lo ha trascendido y, en su sabiduria, sabe que no es real y
solamente por compasidn mantiene lazos con é€l.

Los neo-confucianos no.parecen tomar en cuenta la
compasion ni al Bodhisattva cuando acvsan a los budistas
de egoismo. {Como puede tacharse de egoista al Bodhi-
sattva si hace el sacrificio supremo? Comparado al Badhisa-
ttva, el “hombre superior” de los neo-confucianos es al-
guien demasiado preocupado con las cosas mundanas. El
hombre superior “es un hombre preparado a enfrentarse a
todas las situaciones, pues conoce las reglas de accion, cum-
ple con sus deberes y con sus obligaciones morales y posee
la estimacién de los que lo rodean; es, en pocas palabras,
el arquetipo de lo convencional en el mundo, estando en
buena armonia con las costumbres sociales y las exigencias
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de los ritos”.52 En cuanto a la compasion, éno puede ser
comparada con el jen? Si examinamos la compasién vemos
que, aunque en la mayoria de las escuelas del Mahayéna
constituye la base o el resultado de la Tluminacién, en
otras es vista como una virtud de verdad relativa que no
tiene ningin sentido una vez alcanzada la meta final
Ademés, la compasidén es un sentimiento, no es un princi-
pio, y no tiene el valor trascendente de jert. Otro aspecto en
la comparacion de jen y la compasion es que la compasion
es despertada por el sufrimiento ajeno y tiene como resul-
tado una accidn que tiende a ayudar a aquellos que sufren.
No todos los seres humanos son sensibles al sufrimiento, no
todos tienen compasion, no todos son virtuosos. En cuanto
al jen, se vuelve una entidad metafisica y es “el manantial
de todas las virtudes y la raiz de todas las buenas acciones”;
es ]a condicién misma para que despierte el sentimiento. Es
por eso que no es el hecho de existir el sufrimiento lo que
nos despierta el sentimiento de conmiseracion, sino que es-
tamos condicionados por nuestra naturaleza a ser sensibles
al sufrimiento y es por eso que lo percibimos. Aunque esto
parezca una diferencia muy superficial entre €l jen y la com-
pasion, es importante cuando se llega a la explicacion del
mal o de la falta de sentimiento. Es por eso que necesita-
ron los neo-confucianos explicaciones como la del elemento
material ci’f para justificar la existencia del mal.

Seriedad y meditacién

De lo que dijimos anteriormente es facil hacer un resu-
men de las responsabilidades del ser humano. En el Neo-
confucianismo uno debe descubrir su naturaleza original
tal y como lo habia ya aconsejado Mencio. Es asi como
descubre el X y elimina toda diferenciacién ilusoria entre
el yo y el otro. Una vez conocido eso, predomina el sen-
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timiento de conmiseracién o de amor, puesto que “la na-
turaleza original” esta condicionada por el jen. Es justo
seftalar agui que este amor en primer lugar debe dirigirse
a los padres y a los allegados. El conocimiento es €] princi-
pio que encamina hacia la accion: “conocimiento y accidén”,
dice Chu Hsi, “siempre se necesitan entre si. Es como la
persona que no puede ver sin 0jos, aunque tenga pier-
nas. En cuanto a orden, e! conocimiento es primero; en
cuanto a importancia, la accién es lo mas importante”. 54
Para el Budismo, lo que es importante es llegar al despren-
dimiento necesario para alcanzar la liberacion final, en la
cual se elimina ]a diferencia entre el yo y ¢l otro, llegando
asf a la eliminacién misma del yo. La accién en tal caso
parece ser menos necesaria.’5 En ambos casos es un pro-
ceso de conocimiento y de descubrimiento de la verdad que
implica disciplina, concentracion e intuicién. Para los neo-
confucianos €s muy importante mantener la unidad de la
mente, examinar cada cosa por separado y evitar la dis-
traccidn. Eso se llama ching (seriedad). Muchos estudiosos
han sefialado que el esfuerzo por preservar la unidad de la
mente se asemeja a Ja meditacion budista. Es cierto que los
neo-confucianos adoptaron cierto tipo de meditacion como
método, pero le dieron un sentido muy diferente. La finali-
dad de [a seriedad no es la de aquietar la mente y de parar la
accidn, sino el encontrar raices més profundas de moralidad
que resulta en accién. “Ser serio no implica sentarse como
un necio con oidos que no oyen nada y con 0jos que no ven
nada...”,56 dice Chu Hsi, Tanto Ch’eng Hao como Ch'eng 1
critican a los budistas porque se contentan con llegar hasta
la introspeccidn, pero no les interesa encontrar un modo de
ordenar su vida publica. “La seriedad es el ordenar la vida
interior y la rectitud es el plasmar la vida externa. Esa es Ia
manera de unificar la vida interna y externa. El camino bu-
dista en cuanto a la vida interna y externa es incompleto”.s7
Ch’eng I agrega: “La doctrina de los budistas incluye la co-
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rreccidn interna por la serenidad, pero no el ordenar la mo-
ralidad externa”.s8

El Budismo Ch’an

A los neo-confucianos de la escuela Ch’eng Chu, el tipo
de Budismo que mas les disgustaba era el de la escuela
Ch’an. Chu Hsi tiene varios pasajes en sus escritos en los
cuales critica duramente sus doctrinas. El proceso para
llegar a la verdad es muy arduo y gradual para Chu
Hsi y el estar meditando ante un muro en blanco o el
eliminar todo pensamiento le parece que no puede llevar
a nada. “[ El ] argumento de que en el Ch’an entrar en
meditacion significa eliminar el pensamiento y revelar en su
totalidad el Principio de 1a Naturaleza es totalmente falso.
Cuando el pensamiento es correcto existe el Principio de
la Naturaleza. En todo tipo de operacidn y de funcién, no
hay nada que no revele el Principio de la Naturaleza. {Por
qué entonces necesitamos eliminar ¢l pensamiento antes
de que pueda ser revelado ¢l Principio de ]a Naturaleza?”59

Es 16gico que para alguien como Chu Hsi, enamorado de
la accidn con finalidad, la doctrina de la No Mente implica
una eliminacion del sentido real de la conducta moral y lleva
a romper con todos los vinculos. “En el caso del Budismo
(ortodoxo) las relaciones humanas estén ya destruidas. Con
el Ch’an, ademas, desde un principio se eliminan todos
los principios morales”.® Los budistas adeptos del Ch’an
son alin mas nocivos, pues siguen realizando sus tareas
cotidianas, pero al mismo tiempo han vaciado sus mentes de
cualquier vinculo y de cualquier finalidad. Es también obvio
que la irreverencia de los adeptos del Ch’an, en cuanto a la
tradicion y al estudio, escandalizaba a los neo-confucianos.
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Observaciones finales

4{Qué se puede concluir de todo eso? Parece claro que la
distancia entre los budistas y los neo-confucianos en algu-
nos ¢asos no era tan enorme como lo pretendian los neo-
confucianos. Coinciden en varios puntos y la contribucién
de los neo-confucianos al pensamiento chino es en parte
debida a las influencias que recibieron del Taoismo y del
Budismo, los cuales senalaron a los confucianos el camino
de la metafisica. A pesar delas similitudes, entre las diféren-
cias hay una sobre todo que no puede ser conciliada, y ésa
es la firme creencia de los confucianos en la realidad de este
mundo, en la cual la posicién del ser humanao es importante
y de gran responsabilidad. Se trata para los confucianos de
definir esta responsabilidad, y la especulacion metafisica no
es mds que un medio para construir un sistema moral més
fuerte. El caso del Budismo es mds complejo, pero simpli-
ficando en exceso podemos decir que, siendo el mundo ilu-
sorio y el yo irreal, cualquier actividad en €1 ¢s superflua
y la moralidad es incidental. En vez de aceptar la respon-
sabilidad social los budistas quieren escaparse del mundo
y se preocupan Gnicamente de su propia salvacion. Sin em-
bargo, aceptan la importancia de la compasion, la cual de al-
guna manera los exonera de la acusacion de un egoismeo sin
limite. Eso no lo quisieron percibir los neo-confucianos en
sus acusaciones contra los budistas. Como dice Sargent: “Se
trata de dos actitudes mentales fundamentales, 1a de los bu-
distas, quienes buscan la identificacién del individuo irreal
en relacion con el Absoluto, y la de Chu Hsi, quien subraya
la importancia del individuo en relacién con e] Absoluto na-,
tural”.6! En gran medida, la grandeza de! Budismo no fue
captada por los neo-confucianos y sus criticas reflejan una
limitacion y a veces una falta de conocimiento indignas de
filésofos, que hacfan tanto hincapié en la importancia de es-
tudiar todo con “sinceridad” y “seriedad”.
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Notas

; A. Wright, Buddhism in Chinese History, p. 87.
Ibid.

3 1 Ching (El libro de los combins) ¥ el Chung Yung (La doctrina del Medio) libros

clisicos del Confucianismo compuesios durante la dinastia Chou (1027-221 a.C.).
s 4 Hu $hih, “The Indianization of China. A Case Study in Cultura!l Borrawing”, pp.
=247,
Escucla nco-confuciana, llamada también “idealisia™, en la cual destacaron los
filésofos Lu Hsianp-shan (1139-1192) y Wang Yang-ming (1572-1629).

6 Escuela neo-confuciana llamada también “formalista”, en la cual destacaron ios
filésofos Ch'eng Hao (1031-1085) Ch'eng I (1032-1107) y Chu Hsi (1130-1200).

7 Chut-rzu ch lian-shu (Obras completas de Chu Hsi), K'ang Hsi 52 (edicion de 1714)
60:31a.

5 Wing-isit Ch'an, A Source Book of Chinesc Philosophy, p. 554.

% G.E. Sargent, Tohou Hi conrre le Banddhisme, pp. 4-10.

10 A .C. Graham, Fiwo Chinese Philosophers. Ch'eng Ming-tao and Ch'eng Yi-ch'uan,
p. 90. La cxistencia de un *Principic”, #, fuc primero insinuada por ¢l filésofo Kung-sun
Lung del siglo 11T de nuestra era, quien hizo notar la diferencia entre las cosas concretas y
los concepios universales. Para Ch'eng Hao y Ch'eng I, inspirades en Chang Tsai, lo quc
explica el carnbio y el movimiento es el Ch', el sustrale material, pero lo que explica que
las cosas sean clasificables en categorias diferentes es el /f, o sea el Principio formal.

1 Fung Yu-lan, A History of Chinese Philosoply, Vol. 11, p. 519,

12 Graham, op. ¢it,, p. 90.

13 Lu Kuan Yu, The Secrets of Chinese Meditation, p. 23,

14 Ch'an, A Source Book, p. 517,

15 5. Beal, A catena of Buddhist Scriptures from the Chinese.

16 Chtan, A Sonrce Book, p. 501.

17 Chetzu Chiian-shu, 60:14b,

18 p. Bodde, “The Chinese View of Immortality, its Expression by Chu Hsi*, p. 370.

19 oy tzu chon-shu, 60:15a.

20 ¥, Conze, Buddhism: fts Essence and Development. Dice Conze: “Los puntos
de vista sobre 1a naturalezz y el destino del ser humano pueden ser clasificados en dos
categorias. Para algunos, el ser humano es producto de la lierra; la tierra €s su morada; su
tarea es encontrarse a gusto en la tierra; la autoopnservacién es la ley méxima y atin més
es ¢l deber del ser humano. Otros creen que el ser humano es un espiritv desubicade,
un alma cafda del cielo, un extraiio en la tierra, Su tarea es el recuperar el estado de
perfeccién que Ic pertencela antes de caer en este mundo™,

21 Bn el segundo capitulo del Leng Yen Buda recomicnda ¢l poner fin a las causas
de la vida y de la muerte para asf poder obtener una “naturaleza sin muertc”, Beal, op.
cit., p. 329.

22 Ch'an, A Source Book, p. 539

23 fbid., p. 542.

24 fbid., p. 555.

25 pC. Hsu, Ethical Realism in Neo-Confucian Thought, p. V111 del apéndice.

26 Chy-toe Chilan-shu, 60:7a.
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27 Ch'an, A Source Book, p. 516, .

28 Hsu, op. cit., p. 60.

29 Atin no hay iraduccién totalmente satisfactoria de jen. Sc le ha traducido como
“compasién”, “humanidad”, “bondad”, etc., pero ningtina de csias palabras proporciona
exactamente el sentido de esta virtud primerdial. Es cierto también que el sentido de esta

virtud primordial cambi6 en la historia de la filosoffa china, Para una mayor explicacién
del jert, ver mds adelante en este artfculo.

30 Fung, ep. cit., p. 517.

31 fbid., p. 55.

32 p. Demiéville, Le Concile de Lhasa, p. 48 (en nota).

33 Fung, op. eit,, p. 557.

3 Hsu, op. cit., pp. 98-100.

35 rbid., pp. 101-102.

36 Wing-isit Ch'an, Neo-Conficianisin, p. 107.

37 Ch'an, A Sonrce Book, p. 564,

38 Chu-1zu ch ian-shu, 60:13a.

39 Real, op, ¢it, p. 349.

40 Ch'an, 4 Saurce Book, p. 554-5.

4l ppid, p. 564.

42 1pid, p, 535,

43 Por ejemplo: ef Tan Chin Wen Chi, de CI'i Sung (1007-1072), el Ju shift tao p'ing
hsin Jun, de Liv Mi (siglo XIII) ¥ ¢l Hsii yuan chigo fun, de Shen Shik-jung. escrito en
1385. Ver Hsu, p. 151

44 gobre el fer ver Wing-tsit Ch'an, Neo-Confiicianism, pp. 1-45.

45 The Anatects of Confircius (2).

36 Mencius.

Ch’an, Neo-Confucianisn, p. 18,

48 Ibid., p. 25.

9 1bid., p. 26.

S0 Conze, ap. cit,, p. 102,

1 gbid | p. 130,

32 Sargent, op. ci., p. 14.

3 por cierto, csta posicion Euc sostenida por los chinos en el Concilio de Lhasa. Ver
Demiéville, op. cit.

M Chu-tru chiian-shu, 3:8a,

55 A pesar de no estar dentro del alcance de este trabajo una discusién del prablema
de la accién en el Budismeo, es til sefialar que )a accién con finalidad no es desconocida
en muchas de sus escuelas. La finalidad serfa el hacer méritos a través de aclos de caridad.
Sin embargo, 1a “finalidad” de accicnes realizadas para hacer mérilos fue muy criticada
¥ lengo la impresion de que una manera de sefialar el defecto de tales acciones fue ¢l
permitir el desarrollo del Budismo devocional en el cual los actos de caridad tienen menos
importancia que la fe sincera, ¢l recitar los siitras o el repetir el nombré de Buda. Existen,
claro estd, muchas razones para cxplicar el desarrollo del Budismo devocional, pero ésta
puede scr una de ellas.

56 Citietane ch'tian-shee, 2:22a,
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57 Chvan, A Source Book, p. 538,
58 Graham, op. ¢it,, p. 59,

59 Chu-tzie cht tian-shu, 60:31b,
80 Chu-tmt chfian-shu, 60:13b.
61 Sargent, op. cir, p. 43.
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En relacion a la historia
del nombre del idioma pali’

QOskar von Hin{iber

Finalidad del presente frabajo

E stamos hoy acostumbrados a llamar pdli al idioma en
el cual nos ha sido transmitido el Canon de la Escuela
Theravada del Budismo. La cuestion acerca del origen de
este nombre ha sido ya planteada y tratada en reiteradas
ocasiones. Con todo, nos parece que vale la pena reunir las
afirmaciones sobre el nombre del idioma pali (sumamente
dispersas y que en muchos casos también se encuentran en
publicaciones que hoy ya no son facilmente asequibles) con
el fin de delinear de esta manera un aspecto de la historia de
la ciencia y de llegar a un conocimiento mas preciso sobre
ciertos puntos o de rectificar algunas ideas que existen al

* El presente trabajo es la traduccién al espaiiol del artfculo del Profesor Dr.
Oskar von Hinlber, “Zur Geschichte des Sprachnamens Pali", aparecido en Beirdge zur
Indienforschung Emst Waldsclunidt num 80. Geburisiag gewidmer, Veroffentlichungen des
Museums fiir indische Kunst Beriin, 1977, Band 4, pp. 237-246, Agradecemos a la Profesara
Dra. M. Yaldiz, Directora de dicho Museo, y al Profesor Dr, Gskar von Hinilber por
habernos autorizado a traducir al espafiol €] mencionado articulo y a publicarlo en REB.
Los subtflulos han sido agregados por REB. Hemos afiadido la traduccidn al espafiol de
las citas en inglés y en francés que hace el autor.

La versidén inglesa del presente trabajo formard parte de un volumen que publicard ¢n
1994 [a Pali Fexxt Society de Londres, conteniendo los arficulos en alemén del Profesor von
Hiniiber, relativos al idioma pali, traducidos a) inghés.
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respecto. En esta tarea necesariamente han de ser tratadas
muchas cosas que, para todo aquel que se ha ocupado
més de cerca del pali, son conocidas y familiares, o al
menos deberian serlo. Que el material pertinente de ningiin
moado se ha convertido aiin en bien comin de la ciencia
(como se poedria pensar) lo mostraran algunas explicaciones
equivocadas del nombre del idioma péli, que no toman en
cuenta su relativamente corta antigtiedad y que han de ser
tratadas, en lo que sigue, en forma detallada. La cuestion
acerca del lugar de origen del pali! no sera aqui discutida
para nada, ya que ella carece de importancia en lo que se
refiere a la denominacién de dicho idioma -lo cual no ha
sido siempre correctamente entendido,

Sentido y antigiiedad del nombre
‘pali’ segiin Geiger, Mayrhofer y Filliozat

Wilhelm Geiger comienza su Gramdtica {que ain hoy si-
gue siendo fundamental, aunque urgentemente requiera
una revision que la actualice)? con la siguiente definicion:
“Bajo el nombre de pali comprendemos el idioma en el
cual estdn redactados el Tipitaka (las Sagradas Escrituras
de los budistas de Ceildn y del Sudeste Asidtico) y la litera-
tura relacionada con €l. Pero la palabra pali significa ‘texto’,
ademds ‘texto sagrado’. Sj con ella designamos al idioma, la
estamos entonces utilizando como abreviatura de palibhasa.
Sinénimo de palibhasa es rantibhasa”.® Esta definicion de
Geiger, correcta en lo esencial, y que sin embargo nada
expresa acerca de la antigiedad del nombre del idioma
péli, es adoptada por M. Mayrhofer.4 Solo J. Filliozat da
una fecha, en todo caso no mayormente fundamentada:
“La langue que depuis le XVII siécle nous appelons pa-
li”. (“La lengua, que desde el siglo XVIi lamamos pali”}.5
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Magadhi como verdadero nombre
del idioma pali segiin Childers y Spiegel

Si tratamos ahora de establecer las probables fuentes de
las afirmaciones de Gclger acerca del nombre del idioma
pali, se nos presenta casi de inmediato la Introduccién al
primer gran Diccionario péli europeo, el de Robert Caesar
Childers.¢ En ella se dice: “The true or geographical name
of the Pili language is Magadhi, ‘Magadhese language’,
or Magadhabhasa, ‘language of the Magadha people’. The
word pali in Sanskrit means ‘line, row, series’, and by the
South Buddbhists is extended to mean the series of books
which form the text of the Buddhist Scriptures. Thence it
comes to mean the text of the scriptures as opposed to the
commentaries, and at last any text or even portion of a text,
of either scriptures or commentaries. Palibhasa therefore
means ‘language of the texts’, which of course is equivalent
to saying ‘Magadhi language’. The term péli in the sense of
sacred text is ancient enough, but the expression Palibhasa
is of modern introduction, and Magadhi is the only name
used in the old South Buddhist texts for the sacred language
of Buddhism. The English use of the word Pali is derived
from the Sinhalese, who use it exactly as we do.” (“El
nombre verdadero o geografico del idioma pili es magadhi,
‘idioma del pueblo de Magadha’. La palabra pili significa
en sanscrito ‘linea, hilera, serie’, y los budistas del Sur la
aplicaron por extensién a la serie de libros que forman el
texto de las Escrituras Budistas. De ahi pasa a significar
el texto de las escrituras en oposicion a los comentarios
¥y, por altimo, cualquier texto o porcién de un texto, tanto
de las escrituras como de los comentarios. Palibfidsa, por
consiguiente, significa ‘el idioma de los textos’, lo cual
por supuesto equivale a decir ‘idioma magadht’. El término
péli en el sentido de texto sagrado es bastante antiguo,
pero la expresion palibhasa es de moderna introduccion, y
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magadhi es el inico nombre usado en los textos budistas
del Sur para designar a la lengua sagrada del Budismo.
El uso inglés de la palabra pali deriva del cingalés, que la
usa exactamente como nosotros”, Esta afirmacion contiene
algunas importantes referencias a la historia del nombre
del idioma, pero no indica la fecha en que comenzé a ser
usado. Si uno se remonta a los inicios de la filologia pali
europea, encuentra lo dicho por Childers, en lo esencial,
ya en Friedrich Spiegel, Kammavikyam. Liber de officiis
sacerdotum Buddhicorum, Bonn, 1841, p. V.

Examen de los textos palis relevantes para el terma

Antes de examinar los trabajos mas antiguos acerca del
pali aparecidos en Europa, debe hacerse una revision de
los estudios mencionados hasta aqui en funcién de los
textos mismos. Al hacerla ocupardn lugar relevante los
comentarios del Canon (afthakatha) y los sub-comentarios
(fika) junto con textos palis tardios.

Textos del Vinaya

Hasta donde alcanza mi conocimiento, en el mismo Canon
Theravada se encuentran afirmaciones sobre cuestiones de
lenguaje solo en dos pasajes del Vinayapitaka.

Ha sido a menudo tratada y muy discutida la frase:
buddhavacanam chandaso dropema, Vinaya 2.139.11: “Que-
remos expresar la palabra de Buda en (?) chandas”, sin que
se haya podido alcanzar una definitiva comprension de la
frase.”

Mas informativo es un pasaje del Vinayavibhanga relativo
a la casuistica del primer Pardjika. En €l se tratan las
diferentes formas de salir de la orden monacal budista.
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Para este fin un monje que quiere dejar la comunidad
(samgha) debe hacer una declaracién que tiene que ser
recibida por un testigo. También con relacion al lenguaje
que ha de utilizarse en esta declaracion se establece
una norma que tiene como fin garantizar que el testigo
entienda lo que el monje dice. De ahi que la salida de
la Comunidad no vale bajo las siguientes condiciones:
ariyakena milakkhukassa santike sikkham paccakkhati so ca
na pagivijanati: apaccakkhata hoti sikkha Vinaya 3.27.35 y
s.: “(Si) €l declara su salida de la Comunidad en lengua
aria ante wn no-ario y éste no comprende, la salida
de la Comunidad no es valida”. Al respecto aclara el
comentario Samantapasadika 255.27 y ss.: tattha ariyakam
nama ariyavoharo Magadhabhdasa milakkhakam nama yo
koci anariyako Andhadamiladi: “Aqui se llama ariyaka,
‘lengua aria’ (a saber) a la lengua de Magadha; milakk-
haka® se llama a cualquier lengua no-aria (como) la de
Andha, Damila, etc.” A la lengua de Magadha, por lo tanto
a la de Buda, se le oponen aqui, por consiguiente, las
lenguas dravidas del sur, telugu y tamil. En esta discusion
no aparece €l pali como nombre de una lengna.

Textos de los Comentarios

Lo mismo vale también para otras afirmaciones sobre
lenguas en los comentarios del Canon Theravada.

La Sammohavinodani, comentario del Vibhanga del
Abhidhammapitaka, es la més amplia al respecto: Tissa-
dattathero kira bodhimande suvannasalakam gahetva aptha-
rasasu bhasasu katarabhasaya kathemiii paviresi. tam pana
tena attano uggahe thatva pavaritam na patisamblidaya
thitena. so hi mahapaiifiataya tam tam bhasam kathdpetva
kathaperva ugganhi. tato uggahe thatva evam paviresi. bha-
sam nadma sattG ugganhantiti varva ca pan’ ettha idam
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kathitam. matapitaro hi daharakale kumarake marice va pithe
va nipajjaperva tam tam kathayamand tani tani kiccani ka-
ronti. daraka tesam tam fam bhdsam vavatthapenti imind
idam vuttam imind idam vuttam t. gacchante gacchante
kale sabbam pi bhasam jananfi. matd damifi pitd and-
hako. tesam jaro darako sace mdatu katham pathamam
sunati damifabhdsam bhasissati. sace pitu katham pathamam
sunati andhakabhasam bhasissati. ubhinnam pi pana katham
asunanto magadhabhdsam bhasissafi. yo pi agamake mahd-
ranfie nibbatto tattha anno kathento nama naitthi so pi attano
dhammataya vacanam samufthapento magadhabhasam eva
bhasissati. niraye tiracchanayoniyam pettivisaye manussaloke
devaloke ti sabbattha magadhabhdsd va ussanna. tattha sesd
optakirataandhakayonakadamilabhdsadika agthirasa bhasa
parivattanti. ayam ev’eka yathabhuccabrahmavohdraariyavo-
harasamkhata magadhabhdsda va na parivateati. samasambu-
ddho pi tepitakam buddhavacanam tantim aropento maga-
dhabhasaya eva aropesi, Vibhanga-atthakatha 387.18 y ss.
9 Cf. Patisambhidamaggaatthakatha 1, 5, 20-6, 12. “Ahora
bien, el Thera Tissadatta en el lugar de la Ituminacion
tomo el mazo de oro del gong € hizo la siguiente pregunta:
“(En cudl de los dieciocho idiomas debo yo hablar?’ Esta
pregunta fue hecha por €] sobre la base de su conocimiento
préactico (de los idiomas), no sobre la base del conocimiento
analitico (sobre los idiomas), pues €] siempre habia hecho
que sc ie hablara reiteradamente en uno y otro idioma y
asi €l Jos habia aprendido con gran erudicién. Por eso hizo
la pregunta sobre la base de su conocimiento practico. —Los
seres aprenden el idioma’- al respecto se da la siguiente ex-
plicacién: Los padres ponen a sus pequefios hijos en una
cama o en una silla. Y mientras ellos dicen esto y aquello, re-
alizan diferentes trabajos. Los nifios explican estas o aque-
llas palabras de ellos: ‘Con esto se dice esto, con esto se dice
aquello’. Con el transcurso del tiempo ellos comprenden
todo el idioma. -Supongamos que la madre sea una damifly
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el padre un andhaka. Si su hijo reci€én nacido, oye en primer
lugar las palabras de la madre, hablara el idioma damila;
si él oye en primer lugar las palabras del padre, hablara el
idioma andhaka. Pero si é] no oye el idioma de ninguno de
los dos, hablara el idioma de Magadha,1? pues incluso el
que nazca en una selva virgen deshabitada, donde ademds
nadie habla, también é empezaréd a hablar por obra de su
propia naturaleza y desde luego hablara el idioma de Ma-
gadha. En el infierno, entre los animales, entre los difuntos,
en el mundo de los hombres y en el mundo de los dioses —en
todas partes esta difundido el idioma de Magadha. En ellos
los restantes dieciocho idiomas, como otta, kirata, andhaka,
yonaka, damila, etc., sufren cambios. Sélo el idioma de Ma-
gadha, llamado con razén el idioma de Brahma o el idioma
ariya (noble, ario) no cambia. Cuando el Perfectamente Iiu-
minado transmitid su ensefianza, la Palabra de Buda, en el
Tripifaka, la transmitié s6lo en el idioma de Magadha”.
Este pasaje nos da, desde muchos puntos de vista,
informacién sobre idiomas. En primer lugar el citado
comentario del Vibharnga contiene por cierto el mas antiguo
testimonio de la opinion de que el magadhI (la referencia
es siempre al pali} es considerado como “idioma natural”,
sabhavanirutti, segin es llamado en la p. 186,11 de la
Mohavicchedani, paréfrasis de este pasaje que data del siglo
XIX11, o como mitlabhasa, “idioma originario”, segn dice
Aggavamsa en su Saddaniti 632.4.1% Como los budistas
al “magadhi”, asi consideraban también los jainas a su
vez al idioma de su Canon, el “ardhamagadhi”, como el
fundamento de todos los idiomas, hecho al cual se ha
referido ditimamente K.R. Norman en su articulo “The
language in which the Buddha taught”.”* Esto resulta
claro por las correspondientes afirmaciones que aparecen
ya en el Canon de los jainas, y especialmente por la
conocida observacion del comentador jaina Namisadhu al
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Kavyalamkara 2.12 de Rudrata, quien incluso hace derivar
el sénscrito del prdcrito.

En forma concordante se dice en el pasaje citado de
la Mohavicchedani: sa (= Magadhi)... pathamam ussanna.
paccha ca tato andhakayonadamiladidesabhasa c’eva sakka-
tadiattharasamahabhiisa ca nibatta, Mohavicchedani 186.14
ss.. “El (el idioma magadhi) se difundié en primer lu-
gar. Y posteriormente surgieron de él dialectos como el
andhaka, yonaka, damila, etc. y los dieciocho grandes
idiomas como el sanscrito etc.” Como ya en la Sammo-
havinodani, de nuevo se hace referencia también aqui a
los “dieciocho grandes idiomas™, sin que sea dada la lista
completa. Ya conocemos cinco de los dieciocho idiomas
por el comentario del Vibharga, a saber: offa, palabra que
ciertamente, de acuerdo con el Critical Pali Dictionary sub
voce andhaka, debe ser corregida en odda, derivada de
augrafodra: “orissa”; también kiratd, palabra con la cual
quizés se designe a un idioma de la regién del Himalaya;
andhaka: “telugu”; yonaka, palabra utilizada tal vez para
sefialar idiomas de fuera de la India y finalmente damifa:

“tamil”. Si se les agrega como sexto idioma al magadhi,
entonces estos idiomas, en lineas generales, abarcan los
idiomas de la costa Este de la India. Los idiomas damila,
kirata, yavana son también mencionados en el comentario
del Dighanikaya, Sumangalaviliising 176.26. Ya que la tra-
dicién birmana lee savara en lugar de yavana, conseguimos
quizés con esto un séptimo nombre; como octavo nombre
aparece sakkata: “sanscrito” en la Mohavicchedant. Final-
mente tenemos ain un noveno idioma en el subcomentario
del Dighanikaya, Linatthavanianda 309.3, en el cual aparece
el idioma parasika, es decir el persa, como milakkhabhasa.
Este idioma empero dificilmente forma parte de la anti-
gua lista de los dieciocho idiomas. Su aparicion en la dis-
cusion sobre los idiomas refleja mds bien la ampliada ima-
gen lingiiistica del mundo del siglo XI1. Con esto se agotan,
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hasta donde llega mi conocimiento, las referencias a los die-
ciocho idiomas en la tradicion Theravada, sin'que se haya
podido conseguir ni siquiera la mitad.

La busqueda de medios para la verificacion de los diecio-
cho nombres de idiomas, fuera de la tradicion Theravada,
nos conduce en primer lugar a un dato que se encuentra
en V.A. Smith, The Early History of India, 4a. edicién, Ox-
ford, 1924, p. 17. Ahi es mencionada una inscripcidn jaina
de Deogarh, en la cual estarian grabados ejemplos de los
dieciocho idiomas en dieciocho escrituras. Esta indicacion,
con todo, al ser verificada no resultd exacta, de modo que
se debe prescindir de este medio de prueba. i1

Testimonios de los gramaticos de los idiomas pricritos

Se pueden conseguir algunas nuevas informaciones en las
obras de los gramdticos de los idiomas précritos, aunque
todos ellos son considerablemente mas recientes que los
comentarios del Canon Pali y, como por ejemploc Hemacan-
dra, s6lo mencionan siete précritos. Gramaticos posterio-
res, como por ejemplo Markandeya,12 que escribiera posi-
blemente en el siglo XVI, en Orissa, conocen un nimero
mayor de idiomas. En el tratado Prakrtakdmadhenu de
LankeS$vara se mencionan exactamente dieciocho: 1. séns-
crito; 2. pracrito; 3. udici; 4. maharastr; 5. méagadhi;
6. muSrardhamagadhi; 7. $avabhiri; 8. Sravanti; 9. dravidr,
10. odriya; 11. pascatya; 12. pracya; 13. bahlika; 14. rantika;
15. daksipatya; 16. paisaci; 17. avanti; 18. Sauraseni.13

La gran distancia en espacio y tiempo que separa a estos
autores de los comentarios del Canon Theravada hace que
sea con todo poco prudente equiparar sin més por ejemplo
~lalista de Lankesvara con las antiguas listas de idiomas.
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Testimonio del Natyasastra

Se puede reconstruir una lista, que difiere en detalles, si
uno recurre al NafyaSasira. Ahi, Libro 17 (18), estrofas
47 y 48, se mencionan, respectivamente, siete bhdsd, a
saber, magadhi, avantl, pracyd, §auraseni, ardhamagadhi,
bahlika, daksinatya, y siete vibhaya, a saber, §iakari, abhiri,
candaly, $abari, dramili, andhri, asi como los idiomas de
los habitantes del bosque, vanecara. En lugar de andhraja
una parte de la tradicidn tiene udraja/audraja; Prthvidhara
cita, en la introduccidn a su comentario del Mrechakatika, 1a
estrofa 48 con la variante udraja. Estos nombres de idiomas
del Natyasastra en parte concuerdan con los de la tradicién
pali. Ambos tienen andhri, drdmili, §abari, mientras que en
el NagyaSastra faltan los correSpondientes a kirata, odda y
yonaka. Aunque es tentador sumar el sanscrito y los catorce
idiomas del Nagyasastra a los tres mas de los comentarios
del Canon Theravida para constituir un total de justo
dieciocho idiomas, con todo no se puede demaostrar que
ambas listas contenfan de hecho los mismos nombres. Hasta
que se encuentren mas materiales, la cuestion acerca de los
nombres de los dieciocho idiomas debe, por consiguiente,
permanecer abierta, 14

Primera conclusion

De esta digresion sobre los nombres de idiomas una
cosa queda clara: ni los comentarios (afthakatha) de la
Escuela Theravada, ni los sub-comentarios ({Ik&) conocen
un nombre de idioma “pali”, el cual es igualmente ajeno
a la tradicion no perteneciente a esta escuela budista. En
el Budismo Theravada, de acuerdo con el testimonio de
los textos, hasta el siglo XIi, s0lo se usaban los términos
magadh‘” “magadhabhdsa”.
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Confirmacion de Ia anterior conclusion

Esta conclusién queda confirmada por la prueba opuesta,
que se obtiene si uno examina el significado de la pala-
bra pali, quedando desde luego fuera de consideracion pali
en su valor de “dique”. Incluso de pocos ejemplos resulta
que la palabra pdli s6lo tiene el sentido de “texto” y la ma-
yor parte de las veces, aunque no exclusivamente, de “texto
canbnico”. Asi se dice pafiyam dgata en Samantapasadika
622, 5, 1182, 14; Papaiicastidani 4, 186, 9 y Manorathapiirant
1, 312, 5: “transmitido en el Canon”, con lo cual, por re-
gla general, se hace referencia a un determinado pasaje.
Una palimuttika dhammakatha en Udana-afthakatha 419,
2, es una exposicidn de la doctrina que no se basa en un
-pasaje del Canon. Casos legales del Vinaya, que son re-
sueltos independientemente de lo dicho en el Canon, son
llamados palimuttakavinicchaya en Samantapasadika 843,
27; “Decision tomada al margen del texto canénico”. A
menudo pali “texto candnico”, aparece como opuesto a
afthakatha, “comentario”: n’eva paliyam na afthakathayam
agatam kevalam dcariyamatanusarena vuttam, en Visuddhi-
magga (Harvard Oriental Series) 87, 12: “No transmitido ni
en ¢l Canon ni en el Comentario, sdlo de acuerdo con la
opinion del maestro”.15 Por otra parte la diferencia entre
pali, “texto”, y magadhi, como nombre de idioma, resulta
clara del siguiente pasaje: abliidhanani paliyam andgatani
pi Magadhika bhasa eva, de Saddaniri 924, 13 y s.: “Aunque
las palabras no estén transmitidas en el Canon, pertenecen
con todo al idioma magadhi (es decir, deben ser reconocidas
como pdli correcto)”. Este uso del lenguaje subsiste incluso
hasta hoy. Aun en la introduccion (nidanakatha) de la im-
presién birmana del Canon, editada por e} Sexto Concilio,
la palabra pali es frecuentemente utilizada con el significado
de “texto canonico”™.16

65



En algunos pocos pasajes la palabra paki puede tener el
sentido general de “texto”. No son del todo claras las frases
palim vattum asakontena, en Samantapisadika 640, 12:
“Cuando uno no puede decir ¢l texto” y palim ajanantena,
en Manorathapiirani 2, 328, 28: “Cuando-uno no conoce €l
texto”, ya que aqui pali se refiere a kammavdcas (textos de
un acto oficial). Més clara es la frase del Mahaummagga-
Jataka: catasso gatha bandhitva palim eva ugganhaperva
uyyojesi (Jataka 6, 353, 11 y s.): “El los despidié después
de haber compuesto cuatro versos y de haberles hecho
aprender el texto de memoria”. Fausbdll, que en su edicién
pone “Pali” (con maytscula), pensé sin duda en el nombre
del idioma, lo mismo que H.T. Francis, quien traduce sin
respetar la gramatica: “Taught them in the Pali language”
(“Les ensefd en el idioma pali™).17

Con esto queda confirmada la conclusién ya obtenida,
de que hasta Ja época de los sub-comentarios del Canon
Theravdda no existia ninglin nombre de idioma “pali”. Al
mismo tiempo se plantea la cuestion de la antigliedad de
este nombre.

Examen de textos relativos
al uso de “pali” como nombre de idioma

Como lo muestra el titulo del primer manual de gramatica
del pali que aparecié en Europa compuesto por E. Burnouf
y Chr. Lassen: Essai sur le Pali ou langue sacrée de la
presqu’tle au deld du Gange, editado en Paris en 1826, en el
comienzo del siglo XIX ya habia sido introducido el nombre
del idioma. Del idioma mismo, antes de esta gramatica,
s6lo muy poco se conocia, como lo muestra el ensayo
“On the languages and Literature of the Indo-Chinese
Nations” de J. Leyden, publicado en Asiatick Researches
10, 1811, pp. 276 y ss. Sin examinar en detalle las dispersas
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informaciones sobre el pali a partir del siglo XVII, se puede
sefalar de inmediato al méas lejano antecesor de 1a filologia
pali europea, Simon de la Loubére, quien residio en Siam
en 1687-1688 como embajador de Luis XIV. El reunié su
conocimiento del pais y su encuentro con el Budismo en su
afin hoy valiosa obra Du Royaume de Siam que aparecio por
primera vez en 1691. En los capitulos sobre la religion es
a menudo menciopado el pali o, como é] escribe segin
la pronunciacion thai, el balie. Al lado de expresiones
como “Balie Books” (“Libros Balie™) (p. 115)'8 o “they
sing... out of the Balie” (“ellos cantan... a partir del balie”)
(p. 117), donde esta presente el significado de “texto”,
nos encontramos con las expresiones “Balie Language”
(“lengua balie”) (p. 115) y “Balie words” (“palabras balie”)
(p. 116). Finalmente, de la Loubére intenta derivar el
nombre pali de pahlavi, enlo cual todavia J. Leyden lo sigue.

Ahora bien, estas afirmaciones de de la Loubére indican
claramente que en Siam a fines del siglo XVII se conociay se
usaba la expresion “idioma pali”. Con esto tenemos el méas
antiguo testimonio conocido hasta ahora respecto del pali
como nombre de idioma.

Sélo mas o menos un siglo después se puede sefalar
por primera vez en Ceilan el uso de la palabra palibhasa,
para designar el “idioma péli”, segin consta de la obra
en ceilandés denominada Sangharajasadhucarg!ava, una
biografia del Vilivita Sarapafkara, del afio 1779.1 Pero en
una obra en pali, palibhdsa aparece por primera vez en el
Sasanavamsa de Panfasamin (p. 31, 31), de 1861, la cual,
con todo, es s6lo una traduccién del birmano.2¢ Por otro
lado, todavia en el siglo XV el Girdsandesa en céilandés
menciona los cuatro idiomas: saku, magada, elu y demala,
es decir: sanscrito, magadhi (pali), ceilandés y tamil.21
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Segunda conclusion

En consecuencia, se debe suponer que en algiin momento
entre los siglos XV y XVII surgié la expresion palibhasa, la
cual sin embargo no elimind nunca en Oriente al término
mdgadhi como nombre del idioma de los textos de la
tradicién Theravada, mientras que el término pali como
nombre de ese idioma fue introducido por de la Loubére
en Europa.

Sobre la etimologia de la palabra pali

La historia del nombre de idioma “pili” que hemaos trazado
asi, en rasgos generales, induce a hacer la critica de dos
trabajos sobre el sentido de este nombre. En su articulo
“Sprache und Heimat des Pali-Canons”,%22 M. Walleser
intenta mostrar que el pali debe ser equiparado con
el dialecto de Pataliputra. Para tal fin trata de derivar
el nombre pali de Patali trayendo a colacién el griego
Palibothra. Los argumentos de Walleser, que aqui no
pueden ser expuestos en detalle, se enfrentaron en seguida
con una fuerte critica.

J. Nobel y T. Michelson 2 refutaron el aspecto lingiiistico
de la demostracion de Walleser sefialando que en los
idiomas del indio-medio la -f- no desaparece. Sélo E.
J. Thomas? ha llamado la atencién sobre la cronologia
de los documentos que contradice la tesis de Walleser.
Con todo, Walleser mantuvo su opinién y la defendid,
pasando de nuevo por alto que los comentarios y sub-
comentarios del Canon Theravada sélo conocen el nombre
de magadhabhasa (“idioma de Magadha™), pero no el de

ali.zs
d Después de Walleser, V. Pisani? intenté nuevamente
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dar una explicacion etimoldgica del nombre de idioma
“pali”, de acuerdo con la cual palibhdsa derivaria de una
antigua forma de un idioma del Este, de *paribhasa: “(The
language) in which the teaching and rules of the faith are
written”, (“El idioma en el cual estan escritas la ensefianza
y las normas de la fe”). Aun cuando se pasen por alto
las dificultades seménticas de esta propuesta, igual queda
anulada por el hecho de que el nombre de idioma “pali”
surge en una época posterior en casi un milenio y medio, lo
que resulta demasiado como para que se pueda relacionarlo
con una antigua forma de un idioma del Este.

Después de los fracasados intentos de Walleser y Pisani
sigue estando abierta la cuestidn acerca de la etimologia de
la palabra pali. Fue tratada por P. Tedesco,? el cual separa
completamente pali en su sentido de “dique” de paji en su
sentido de “texto” y recoge una propuesta de Minaeff de
acuerdo con la cual pafi se remonta a pdfha. Mientras el
hecho de derivar -/- de -f4- no ofrece dificultades fonéticas
insuperables (compdrese dadima, “provisto de dientes”
registrado en el Mahabharata, que, de acuerdo con Lii-
ders,2* debe ser explicado como derivado de déifhima), con
todo no se puede encontrar una explicacion ‘satisfactoria
para la -i final. Se puede por consiguiente pensar que
quizas la solucién correcta haya sido encontrada por V.
Trenckner,?® quien parte del pocas veces testimoniado pafi:
“hilera” y Jo compara con tanti: “cuerda, hilo” y “tradicion”.
De acuerdo con esto, pafi: “dique” y “tradicién” serian
idénticos. Sin embargo, la cuestion no puede ser resuelta
en forma clara.

Asi como en el caso de la historia del nombre del
idioma pali, quedan en relacion a la etimologia de la
palabra muchos detalles inciertos. De todos modos es de
esperar que en el futuro, en la literatura pali tardia, adn
relativamente poco conocida, y en las literaturas medievales
de Ceildn y del Sudeste Asidtico, se puedan obtener nuevos
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elementos que sirvan para la solucién del problema del
surgimiento del nombre de idioma pali.

Traduccién del alemdn: FT y C.D.
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Iconografia budista*

Simone Gaulier y Robert Jera-Bezard

El Budismo, durante el curso de su desarrollo y difusion,
se ha manifestado con abundancia de formas visuales, pero
para comprenderlas se debe tener en cuenta la profunda
evolucién de la doctrina budista a través del tiempo y
el espacio, sobre todo los cambios mtroducidos en las
doctrinas fundamentales  de los comienzos del Budismo
Hinayana (“Pequefio Vehiculo™) por el Budismo Mahayana
(“Gran Vehiculo”).

El Buda Shikyamuni

La imagen fundamental en torno de la cual se ha desarro-
llado el culto es la de su fundador, Buda, representado en
los momentos fundamentales de su carrera religiosa. Estos
momentos son a menudo evocados tan sGlo por medio del
lenguaje de gestos (mudras) y posturas (dsanas), desprovis-
tos de todo contexto. De todos modos, la imagen de Buda

* El presente articulo ¢s la traduccidn al espafiol del capitula 23, escrito por Simone
Gaulicry Robert Jera-Bezard, de la parte 4 del libro Buddhism and Asian History, edited
by Jaseph M. Kiigawa and Mark D. Cummings, Religion, History and Culure, Selections
from The Encyclopedia of Religion, Mircea Ellade, editor in chief, New York, London.
Copyright 1986 y 1989 de Macmillan Publishing Company, A Division of Macmillan Inc.
Ha sido iraducido al espafiol y s¢ publica en REB con expreso petmiso de la firma editora.
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no figuraba en las primeras representaciones relativas a in-
cidentes de su vida, preservadas en bajorrelieves. En vista
de que se consideraba que Buda, como persona, habia sa-
lido fuera del dominio de la Historia en el momento de su
parinirvana o muerte, su presencia se simbolizaba con moti-
vos tales como el valioso turbante del principe Siddhartha,
el trono del Bienaventurado, las huellas de sus pies marca-
das con la Rueda de la Ley (ver figura 1), la escudilla del
mendicante (pdtra) o el Arbol de la Bodhi (Iluminacién).
De igual modo, el Primer Sermdn entre los monjes en Be-
nares es evocado por €l triratna (“las tres joyas”, un motivo
con tres puntas que representan a Buda, su Ley y su Comu-
nidad), coronado por la Rueda (que simboliza con su movi-
miento la transmisién de la doctrina) y rodeado por gacelas.
Y lo que es mds importante adn, el parinirvana de Buda es
rememorado por €l sfépa, o santuario con cipula, que se su-
ponia habia contenido las preciosas reliquias del Maestro.
Junto con la imagen de Buda, el sfiipa (sea como un monu-
mento en si mismo 0 como una representacidn simbdlica, y
a través de transformaciones tales como la dagoba o pagoda
escalonada, y el chorciien tibetano (ver figura 2) constituye
el centro del culto y de su imagineria visual.

FIGURA 1: La Rueda de [a Ley.
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FIGURA 2: Stitpa ¥ Pagoda,

Desde el comienzo del arte budista indio (siglos III y II
a. C.) los relatos legendarios de las existencias anteriores y
de la vida terrena de Buda (jataka y avadana) son refleja-
dos en las pinturas de santuarios y en bajorreheves que re-
presentan la vida palaciega del joven principe Siddhartha.
Ellos pintan escenas desde el momento de su milagrosa
concepeion (suefio del elefante blanco visitando a la Reina
Maya, su madre) hasta el momento de la “Gran Partida”,
cuando abandona la vida de hogar en el palacio, montado
en su caballo Kanthaka. A medida que Buda fue adqui-
riendo un aspecto sobrenatural, la imagen de la Gran Par-
tida fue representada a veces como una figura astral (clara-
mente solar, como se ve en el decorado central de las clpu-
las de antiguos santuarios). Adornado con vestiduras prin-
cipescas, joyas y elaborados tocados, e] futuro Buda resulta
a menudo dificil de distinguir de otros Bodhisattvas, como
Maitreya.

La representacion de Buda que rdpidamente se hizo uni-
versal se origind probablemente en Gandhara o Mathura
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entre el siglo I a.C. y el sigio I d.C.; muestra un monje que
lleva la tdnica y el manto de un bhiksu (mendicante), con
1a cabeza rodeada por un halo, probablemente por influen-
cias helenisticas. Entre las treinta y dos marcas auspiciosas
(laksanas) que distinguen a un Buda, las mds caracteristi-
cas son la fimd, el mechdn circular de pelo en su frente; el
usnisa, protuberancia en su cabeza que semeja un rodete;
los 10bulos de las orejas alargados; los pliegues en su cue-
Ho; sus dedos con mermbranas uniéndolos; su piel dorada.
Su postura, la serenidad de sus facciones y sus ojos a me-
dio cerrar sugieren la profundidad de su meditacion y el
desapego del mundo exterior. El lenguaje corporal se hizo
rapidamente convencional (ver figura 3) pese a que, segin
puede verse especialmente en los mandalas de la tradicidn

FIGURA 3: Buda sentado.
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esotérica (Vajrayana) del Tibet y del Asia Oriental, dificul-
tosamente permanecio libre de complejidad.

Dos de los mayores acontecimientos que siguieron a la
Gran Partida son la Iluminacién de Buda bajo el Arbol de
Ia Bodhi, y su Primer Sermdn entre los monjes, en el Parque
de las Gacelas en Benares. Pero la filtima evocacién de su
vida terrena se encuentra en la simbologia del parinirvana,
donde se muestra al Maestro yaciendo sobre su costado
derecho sobre un almohadén, en presencia de los principes
Malla, el Bodhisattva Vajrapani y sus propios dlsc1pulos
todos los cuales estan lamenténdose.

Hacia el siglo v d.C., representaciones del Bienaventu-
rado de pie, sentado o reclinado como se 1o ha descrito an-
teriormente, alcanzaron dimensiones colosales a través de
una variedad de medios: tallados en altas rocas, modelados
en arcilla, esculpidos en piedra o fundidos en bronce. A par-
tir de entonces es representado como monarca del mundo
(cakravartin), con las “siete joyas” como sus atributos (el
servidor, el general, la mujer hermosa, el caballo, el ele-
fante, la rueda y, la perla o gema). Esta concepcion de Buda
como “monarca” habia sido expresada con anterioridad en
imdgenes de Buda sentado majestuosamente €n un trono,
a veces a la manera europea, o llevando sus atributos rea-
les (corona, joyas, capa con tres puntas) sobre sus hdbitos
monésticos. Pero con maés frecuencia se le muestra sentado
a la manera india, con sus piernas cruzadas mas o menaos €s-
trechamente, sea sobre “trono de hierbas” (durante el ata-
que de Mara, el Maligno, que precedid a su Iluminacién),
sea sobre un trono con escalones que probablemente sim-
boliza el Monte Meru, eje del mundo. En alusién al Gran
Milagro de Shravasti, cuando Buda multiplicé su presen-
cia bajo la forma de pequefios Budas sentados sobre lotas,
también €l aparece sentado o de pie, sobre una base de lo-
tos.
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El Buda Trascendente

Con el Mahayana la visidén sobrenatural anunciada en el
Gran Milagro de Shrivasti culmina con los infinitos Budas
del universo, que comenzaron a aparecer en los siglos Il y
Iv d.C. y fueron posteriormente pintados unay otra vez en
las paredes de los santuarios y esculpidos o modelados en
templos y stiipas. Esta concepcion de la omnipresencia de
Buda se combina a menudo con la del loto como imagen
cosmica: cada pétalo de loto constituye un mundo, y cada
loto estéd ocupado por uno de los infinitos Budas, evocando
el universo pasado, presente y futuro.

El énfasis en este poder sobrenatural se manifiesta con-
cretamente tanto en la pintura como en la escultura con
imagenes del Buda Vairochana, monarca del universo. Es-
tos Budas trascendentes, con sus cuerpos cubiertos por
imégenes del Monte Meru, el stiipa, el sol y la luna, seres
acuaticos y el loto, el vajra (el rayo), la rueda, el triratna (la
Triple Joya} y otros signos y simbolos, aparecen muy pronto
a lo largo del camino de penetracion del Gran Vehiculo en
China. La doctrina, una vez evolucionada, se expresa cada
vez con formas més elaboradas en los templos sobre montes
del Sudeste Asidtico (Borobudur, Java), y en los templos de
rostros (Bayén de Angkor Thom, Cambodia). El caricter
humano de Buda, tan evidente en las obras mds antiguas,
se encuentra relegado a la sombra en el concepto de sus
tres cuerpos (trik@ya): el cuerpo sin forma de la Ley (dhar-
makdya, que es visualmente irrepresentable); el cuerpo de
goce (sumbhiogakaya) o cuerpo glorioso (supramundano);
y el cuerpo de transformacion o humano (nirmanakaya, es
decir, el Buda histdrico). Desde este momento en adelante,
su séquito (parivara) se enriquece con todo un pantedn bu-
dista. Las eminentes figuras protectoras de esta nueva re-
ligién salvifica, el Gran Vehiculo, se agregan a los monjes,
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los santos patriarcas, los seguidores andnimos y los donado-
res principescos: primero los Bodhisattvas, personalizados
coma los Budas del futura, luego los cinco Jinas (vencedo-
res) y sus descendientes, cada uno evocando una actitud del
buda Shakyamuni.

Monjes y Patriarcas

Los monjes a menudo aparecen vestidos con las ropas
andrajosas que prescribid el propic Buda. El manto es
atribuido a algunos de los diez discipulos de Shikyamuni,
entre los cuales el mds joven, Ananda, y el mas viejo,
Kashyapa, 2 menudo aparecen como acompanantes en
representaciones del Buda histérico. Las Arhats (en chino
Lo-han) son ascetas que han logrado el mas alto grado
de perfeccionamiento espiritual en la soteriologia del
Hinayana, y son los designados protectores de la Ley.
Se los representa como ancianos con facciones marcadas.
Entre los “monjes eminentes” y patriarcas, dos grupos se
distinguen por su salvaje apariencia, muy cercana a la de los
hechiceros: los cinco Maestros de la Ley y los mahasiddhas
(los perfectos), ochenta y cuatro de los cuales, segiin la
tradicion tibetana, rondan en los cementerios donde los
adeptos al Tantrismo florecen complacientemente. El bla-
ma (lama, maestro en la tradicion tibetana), por contraste,
es representado serenamente.,

Bodhisattvas y deidades menores

El Bodhisattva Maitreya ha representado un papel muy
significativo desde los comienzos de la Era Cristiana. Por
esta razén fue pronto caracterizado en la escultura por
atributos especificos, asi como por su postura. Como los
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otros Bodhisattvas, lleva el lujoso atuendo de los principes
indios, pero frecuentemente lleva el vaso de agua de los
brahmanes (kamandali) en su mano izquierda, en tanto
que en la derecha sostiene o bien el loto azul de largo
tallo o hace el “gesto de instruccién” (vitarka-mudra); a
veces lleva en su tiara un sfdpa en miniatura y puede estar
sentado a la costumbre europea, con las piernas cruzadas
frente a su asiento. En pinturas que decoran santuarios,
se lo representa frecuentemente entronizado en el Cielo
Tushita, desde el cual debe descender para reencarnarse
como el sucesor de Shakyamuni.

La imagen de Avalokiteshvara (en China Kuan-yin, en
Jap6n Kannon), también surge tempranamente, si bien sus
poderes, y por ende su iconografia, adquieren mayor pre-
cision con los textos del Mahidyana. Al comienzo puede
ser confundido con Maitreya, puesto que ambos portan
un frasco que contiene el elixir de la vida (amrtekalasa)
y un loto (ver figura 4). Su relacion con ¢l Buda Amithabha
estd indicada por la presencia de un pequefio Buda en medi-
tacion ubicado en su tiara; como un asistente de Amitibha,
aparece en la triada con el Bodhisattva Mahasthamaprapta y
estd incluido en las grandes escenas pintadas del paraiso de
Amithabha. Avalokiteshvara es representado con pequefios
Budas en sus cuerpos de transformacién en su aureola. De
acuerdo con el Saddharmapundarika Siitra, es el protector
que se invoca contra los diez peligros (viboras, bestias fero-
ces, ladrones, venenos, tormentas y otros); éstas son a me-
nudo representados con €l e€n bajorrelieves y en pinturas.

De las muchas formas que puede tomar tanto en pintura
como en escultura, algunas, por influencia del pantedn
indio, son muy particulares: la de Avalokiteshvara que
“mira todo”, con sus once cabezas ordenadas en piramide
sobre sus hombros, para extender su proteccion en todas
direcciones (las torres de rostros en Bayon, Angkor Thom,
tienen el mismo significado). Reflejando otro aspecto de sus
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FiGura 4: Avalokiteshvara

multiples poderes como Sefior del Mundo (Lokeshvara),
es representado con cuatro, seis u ocho brazos adoptando
una determinada mudra (posicién de las manos). El mismo
aspecto es evocado por Kuan-yin “el de las mil manos y mil
ojos” que lo rodean en una aureola. Cada mano, con un ojo
en la palma, sostiene un atributo significativo: el s#ipa, el
rosario, la joya, el frasco, el loto, etc. En el arte del Lejano
Oriente, Kuan-yin toma formas femeninas.

Con la difusion de los textos del Mahayana, otras per-
sonalidades de los Bodhisattvas salvificos también aparecen
como estatuas, en bajorrelieves o en pinturas que decoran
santuarios edificados o tallados en la roca, asi como en las
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ilustraciones de tabletas votivas y manuscritos. Maiijushri y
Samantabhadra pueden a menudo ser identificados por los
animales en que cabalgan, generalmente un lédn dorado y
un elefante blanco, respectivamente. Al joven Manjushri se
le puede atribuir simbdlicamente el libro, como amo de la
palabra, con ¢l gesto de instruccién. El culto al Bodhisattva
Kshitigarbha ha difundido profusamente su imagen en el
arte bajo la forma de un monje de pie o sentado, con un
chal, el baculo con campanillas (khrakkhara), y l2 escudilla
de peregrino; est entronizado, habitualmente en medio de
los reyes de los infiernos, como sefior de las seis formas del
renacer.

Otros asistentes celestiales

Vajrapani, el fiel companero del Bienaventurado, estuvo
presente en todas las escenas de las leyendas budistas del
“Pequeito Vehiculo” desde los comienzos de la religion.
Con todo, rdpidamente abandond el aspecto de atleta
hercileo {en los relieves de Gandhara), por los atuendos
y armadura de un caballero portador del rayo (vajra,
ver figura 5), simbolo de su poder protector, recibido de
Indra. Las formas esotéricas de] Budismo Tantrico habrian
de darle a Vajrapani un aspecto aterrorizador que se
multiplicaba a si mismo en muchos feroces vajradhdras.
Junto al Bienaventurado, y presidiendo su destino en forma
mds o menos visible, estan las divinidades titulares del
Hinduismo, Indra y Brahmai, uno portando su diadema
caracteristica, el otro con su rodete formando una tiara,
Més tarde, con la evolucién del Mahayéana, Shiva se les
habria de unir, bajo su terrible aspecto de Maheshvara.
Los reyes guardianes de las cuatro direcciones (lo-
kapalas) aparecen bastante tempranamente en el séquito
del Maestro, en el episodio del ofrecimiento de las cua-
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FIGURA 5: Vajra.

tro escudillas después de la Iluminacién., En las mds an-
tiguas pinturas y relieves, estdn frecuentemente presen-
tes incluso hasta en el parinirvana, mostrados con un as-
pecto principesco, con aureolas, al igual que otras figu-
ras del pantedn budista. Sin embargo, pronto aparecen
como guerreros que llevan armaduras. El mejor conocido
entre ellos es Vaishravana, guardidn del Norte y senor
de una hueste de yakshias con cabezas de animales. Dhri-
tarashtra, el guardidn del Este, conduce a los gandharvas,
musicos celestiales como los kinnaras, mitad humanos, mi-
tad pajaros. En la misma manera, Vripaksha (guardidn del
Oeste) y Viriidakha (guardidn del Sur), reinan sobre las
graciosas, volatiles apsaras y sobre los ganas enanos, to-
dos los cuales son seres celestiales del Hinduismo. A me-
nudo son representados haciendo de base o pedestal bajo
los pies de los reyes-guardianes. Los guardianes de las puer-
tas (dvarapalas) habrian de retener sus fisicos atléticos, pero
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rapidamente tomaron el aterrador aspecto habitualmente
adoptado por las divinidades protectoras para vencer y con-
vencer, lo que fue mds acentuado por el Tantrismo. Figu-
rando también entre los espiritus sobrenaturales y guardia-
nes estan los diez devarajas, o reyes celestiales, y los guar-
dianes de la Ley, el mis famoso de los cuales es quizas
Mah3ikala, el “gran negro”, representado en su monstruosa
forma tibeto-nepalesa con los labios contraidos hacia atrds
para mostrar sus amenazantes dientes.

Prajfa y Tara, contrapartes femeninas de estas divinida-
des, hicieron pronto su aparicién, y sus poderes fueron de-
finidos rapidamente. Como energias complementarias pue-
den ser vistas en las representaciones de parejas divinas
abrazandose en pinturas y bajorrelieves, especialmente en
Nepal y €l Tibet. Entre las divinidades protectoras, Dakini y
otras diosas tutelares con aspectos terribles, pueden ser ha-
lladas en pinturas portétiles (fankas); la aterradora Lah-Mo
aparece en bronces tibetanos, en los cuales lleva un coliar
de craneos humanos y cabalga un cadéver ensangrentado.

El antiguo mito indio del pdjaro Garuda luchando
contra las serpientes para robarles el soma, es decir, el
elixir de la vida, ha sido adoptado, junto con otros mitos
budistas acerca de seres hibridos, como un tema de las
reencarnaciones: Garuga puede ser un aguila, un halcoOn,
un pdjaro con cabeza humana o un hombre con pico de
halcon. El hamsa (ganso salvaje 0 pato) puede evocar
para el adepto un estado intermedio para el alma gque
transmigra. El Ndgardja (rey de las nagas o serpientes
acudticas) en su aspecto principesco, su cabeza cubierta
o rodeada por una capucha de serpientes, es hallado en
todas las representaciones y leyendas que se refieren al
dominio de las aguas; en el Lejano Oriernte las serpientes
se transforman en dragones.



EvocaciOn de lo sobrenatural

Como en todas las antiguas religiones, la representacion
del agua, simbolo de la fertilidad, ocupa un importante
lugar en la iconografia budista. El agua sostiene al loto,
la imagen mas expresiva de esta fertilidad, que aparece
en todas partes, pintado y esculpido en domos, paredes,
techos, cGpulas y cielorrasos, hasta el punto de expresar
los innumerables mundos del cosmos. El Ioto, que también
es simbolo de pureza, se constituye en el sostén de las
mas importantes figuras del Budismo, tanto como de
las pequeifias almas renacidas (puiti) de los Bodhisattvas
de las Tierras Puras.

Es por medio del tema de las aguas pobladas con
figuras acuéticas, y a través de los espiritus musicales
voladores, que los artistas han intentado sugerir visiones
sobrenaturales, y ciertos conceptos cdsmicos: la tierra
dadora de vida y elaborados cielos que estan, de acuerdo
con construcciones mentales sofisticadas, ordenados en
mundos superpuestos. El Monte Meru, pintado como un
pilar cOnico, como una pirdmide escalonada o como un reloj
de arena adornado en su centro con nagas, constituye €l
expresivo simbolo del eje del mundo que se sumerge en
el océano primordial. Inclusive el plano del stipa, basa-
do en el cuadrado (la tierra) y el circulo (el cielo), con
su estructura combinando el cubo y el domo, evoluciona
hacia edificios cada vez més elaborados. Sin embargg, €stos
siempre siguen las reglas inspiradas por el simbolismo de
las formas, y estan sujetos a un principio axial, el del eje
cOsmico. Este principio determina la altura de las pagodas
de miltiples pisos, y se le encuentra hasta en los santuarios
tallados en la roca, donde la imagen para el culto de Buda
estd colocada contra el pilar del saldn circundante. En
la decoracidn, las figuras voladoras de las apsaras y de
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los musicos celestiales (gandharvas, kinnaras o kinnaris)
trasladan estas escenas a un ambito supraterrestre.

La evolucion del Buda histérico hacia 1a trascendencia,
visualizada en la multiplicacion de las imdgenes de Buda,
fue posteriormente organizada y sistematizada en la repre-
sentacion de los cinca Budas trascendentes, los Tathagatas
o Jinas. Vairochana, el Buda supremo, aparece en el centro
rodeado por los cuatro puntos cardinales (este concepto se
encuentra en los planos de ciertos santuarios y en algunaos
mandalas). Amitabha, el Sefior del Oeste, habria de adqui-
rir un éxito particular en el Lejano Oriente, Su culto ha pro-
ducido numerosas imAgenes, especialmente pintadas, en las
cuales se lo ve entronizado en el centro de una multitud
de Bodhisattvas, en su “Tierra Pura del Oeste”, represen-
tada como un palacio chino con terrazas y un estanque cu-
bierto de lotos, donde los devotos esperan reencarnarse
como almas puras. Este paraiso tiene su contrapartida en
la “Tierra Pura del Este” del Buda Akshobhya. Las evo-
caciones trascendentales son simétricamente completadas
con las representaciones de la “Tierra Pura” de Maitreya y
la de Shakyamuni predicando en el Pico del Buitre.

Los cinco Jinas aparecen juntos o separados en imagenes
pintadas o esculpidas o en ornamentos littirgicos (la tiara
con cinco puntas). Generalmente estan rodeados por
asistentes y pueden ser distinguidos uno del otro por gestos
rituales especificos, algunos de los cuales son heredados de
las mudras vinculadas con los acontecimientos principales
de la vida histdrica del Buda Shdkyamuni, y por los colores
especificos atribuidos a cada uno de ellos y a sus respectivos
linajes.

En el Budismo Esotérico, los Jinas y las divinidades
pueden ser representados por simbolos convencionales,
como el vajra en sus diversas formas, por una férmula
sdnscrita, o inclusive por un “selio” {mudra). Los cinco Jinas
tienen cada uno su contrapartida de aspectos feroces, los
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“reyes de las ciencias de gran virtud” (ming-wang, en chino,
-myodo, en japonés): rodeados de llamas, asumen posturas
amenazadoras. A menudo tienen una cantidad de rostros
con muecas desagradables y blanden armasy otros atributos
simbolicos en sus miltiples manos.

Con la difusién mayor de estas formas esotéricas, las
mas o menos fantasticas representaciones del evolucionado
pantedn budista, se multiplicaron junto a las imigenes del
Buda sereno. Estas formas fantdsticas aparecen no sola-
mente como grandes imagenes de culto pintadas o escul-
pidas en santuarios, en banderas de seda o cafamo en €l
Lejano Oriente, y en tankas tibetanas, sino también como
pequenas estatuas de madera pintada, bronce, piedra ta-
llada o materiales semipreciosos (jade, amatista, calcedo-
nia, cuarzo) destinadas a ofrendas o a los altares domésti-
cos. Antes del fin del primer milenio de la Era Cristiana,
reproducciones impresas contribuyeron a la difusion de las
imégenes de las figuras mas veneradas, ademas de ilustra-
ciones hechas a mano. Inclusive sobre los materiales mas
modestos, con la rastica madera o la arcilla modelada del
Afganistan o Asia Central, se utilizaban ldminas de oro
junto con la pintura especialmente para cubrir el cuerpo vi-
sible del Bienaventurado.

Cuando se alcanzd este grado de complejidad en las
representaciones del Budismo Esotérico, tan s6lo los ini-
ciados podian acceder a la interpretacion de las mismas.
Sin embargo, para la mayoria de los devotos, semejantes
problemas doctrinarios no eran importantes. El peregrino
chino I-tsing informa que en la India, hasta el siglo VII
d.C,, la distincién institucional entre adeptos del Hinayana
y adeptos del Mahayana no era precisa; los primeros recita-
ban los sitras del Pequeio Vehiculo y los otros las del Gran
Vehiculo, todos en el mismo santuario.

Sin embargo, es a través de las expresiones concretas de la
iconografia, asi como por medio de los textos, que podemos
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rastrear €l ascendiente y la evolucién de las creencias,
creencias que han sido profundamente impregnadas por el
poder mégico de las imagenes pintadas o esculpidas, que
han sido durante centurias objeto de veneracién para los
fieles.
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1960), que tmata el lenguaje simbdlico del ritual y de Ja iconograiia; ¥ dos catélogos de
museos: Bannitres et pedttures de Toven-houang conservées au Musée Guimer, 2voliimenes,
compilados por Nicole Vandier-Nicholas y otros (Paris, 1974-1976} y The Art of Central
Asia: The Stein Collection in the British Museum, y Paintings fron Dunhuang, 2 voldmenes
(Tokyo, 1982-1983), de Roderick Whitfield.

Traduccion del Profesor Alfredo Grassi



Fecha del Parinirvana
de Buda*

Fernando Tola y Carmen Dragonetti

' Importancia de esta fecha

Buda es el creador de una de las religiones mas importantes
de la humanidad. Es natural que se quiera saber cudndo
nacié y cuando murid.

La muerte de Buda y su ingreso en el Parinirvina es el
acontecimienta mas importante de la historia del Budismo,
porque marca el comienzo de su evolucidn.

Los principales eventos de la historia del Budismo (como,
por ejemplo, los Concilios) estén fijados cronolégicamente
a partir de la fecha del Parinirvana. Seialemos que el
Concilio de Birmanial realizado en 1956 fue convocado
para celebrar los 2 500 afios del Parinirvana de Buda, que
habria tenido Iugar en el 544 a.C., de acuerdo con las
crénicas escritas en pali. A su vez, un grupo de budistas
japoneses celebro en 1934 los 2 500 afios del nacimiento de
Buda,? ya que ellos ubicaban el Parinirvana en el 486 a.C. y
el nacimiento en el 566 a.C., siguiendo otra tradicién, la del
llamado “Dotted record” “Cronica punteada”, a que luego
nos referiremos.

Existe una muy antigua tradicién, que se hace remontar a
Buda, acerca de la duracién que habria de tener la Doctrina
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budista a partir de la fecha del Parinirvana del Maestro.
Los textos sefialan diversas duraciones del Dharma: 500,
1 006, 1 560, 2 000, 2 500, 3 006, 5 000, 11 500 y 12 000
afios a partir de la desaparicion de Buda.? L.a fecha del
Parinirvana constituia, por consiguiente, un hito importante
en la historia del Budismo, ya que de esa fecha dependia la
fecha de la desaparicion de la Doctrina.

En la época moderna muchos eruditos se han ocupado
del tema de la fecha del Parinirvana. Cf. los trabajos de
S. Dietz y de Ryusho Hikata citados en la Bibliografia.
En abril de 1988 tuvo lugar en Gottingen (Alemania),
bajo los auspicios de la Academia de Ciencias de dicha
ciudad, un simposio dedicado al tema de la facha del Buda
histérico. Y en julio de 1991 en Paris, en el curso de
la Décima Conferencia Internacional de The International
Association of Buddhist Studies, se realizé un simposio sobre
la ubicacién cronolégica de la vida de Buda. Cf. REB 4, pp.
187-188.

Pero, a pesar de la importancia que tiene, la fecha del
Parinirvana de Buda no ha podido ser establecida con
certeza.

Es una tradicion unanimemente aceptada’ que Buda
vivi6 80 anos. Por lo tanto, la fecha de su muerte (o
Parinirv@na) permite establecer la fecha de su nacimiento.
En general, las antiguas cronicas budistas, que tenian un
interés mds religioso que histdrico, se preocuparon mds
por sefalar el episodio de la rmuerte final del Maestro,
considerada como la conquista de la meta suprema del
Budismo.

Ashoka y el Parinirvana

La fecha del Parnirvana de Buda estid intimamente reia-
cionada con la fecha de la consagracion del Emperador A-
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shoka, que gobernd la India entre el 272-236 a.C.5 Ahora
- bien, con relacidn a esta fecha de Ashoka tampoco hay un
acuerdo total, pero las divergencias no son muy marcadas.
Las fechas atribuidas a la consagracidn de Ashoka oscilan
entre el 270y el 260 antes de Cristo. Con P. H. L. Eggermont
(The Chronology of the Reign of ASoka Moriya, Leiden, 1956)
y E. Lamotte (Histoire, p. 237) consideramos camo la més
probable el afio 268 a.C. que adoptamos como hipdtesis de

- trabajo.
Para establecer la fecha del Parinirvana de Buda existen
dos cronologias: la cronologia larga y la cronologia corta,
ambas en funcidn de la fecha de la consagracidn de Ashoka.

La cronologia larga “corregida®

Esta cronologia coloca el Parinirvana 218 afios antes de la
consagracion de Ashoka (268 a.C.), o sea en el afio 486
antes de Cristo (268+218=486). Esta fecha implica adoptar
el 268 a.C. para la consagracion de Ashoka, pero si para
la consagracidn de Ashoka se adopta alguna otra fecha
diferente, entonces la fecha del Parinirvina a su vez corre
hacia adelante o hacia atras.

Esta cronologia puede ser denominada “corregida”,
porque, si bien concuerda con la cronologia larga de la
tradicién Theravada (a la cual luego nos refériremos) en
lo que se refiere al intervalo de tlempo transcurrido entre
¢l Farinirvana de Buda y la consagracion de Ashoka (218
- afios), corrige a dicha tradicién en lo que se refiere a la
fecha de la consagracion de Ashoka, que esa tradlclon
errdbneamente ubica en el 326 a.C.

Numerosos autores adoptan la cronologia larga corre-
gida, como por ejemplo,$ Oldenberg (1879): 480 a.C.; Max
Miiller (1881): 477; Takakusu (1896): 486; Fleet (1904)
482/483; Mochlzuk|(1909) 485; Geiger (1912) 483; Char-
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pentier (1914): 477; Bahadur y Pillai (1914): 478; V.A. Smith
(1914): 487/488; Jacobi (1930): 484; Bhattasali (1932): 486; -
Takakusu (1935): 486; Bareau (1953): alrededor del 480
a.C.; Warder (1970): 486; W. Schumann (1976 y 1982): 483;
R.H. Robinson (1970): circa 480 a.C.,, etc.”

Una serie de fuentes antiguas palis indican que entre
el Parinirvapa de Buda y la consagracidn de Ashoka
transcurrieron 218 anos. Senalemos a continuacion algunas
de ellas:

Dipavamsa (s. 1V-v d.C.) VI, verso 1 (ed. B. C. Law):

dve sardni ca vassani arth@irasa vassani ca
sambuddhe parinibbute abhisitio Piyadassano:

“Doscientos y dieciocho afios después del Parinirndia de Buda,
Piyadassana {=Ashoka) fue consagrado rey”.

Mahdvamsa (s. Vd.C.) v, 21 (ed. W. Geiger):

finanibbanaro paccha pure rassabhisekato
sartharasam vassasatadvayam evam: vijanivam:

“Sea sabido que doscientos y dieciocho afios habian pasado desde el
Nirvana dc Buda (Jina) hasta la consagracion de Ashoka”,

Samantapasadika de Buddhaghosa (primera mitad del s.
v d.C.), p. 41, in fine {(ed. J. Takakusu):

Tena kho pana samayena Bindusdrassa raffio ekasatapuitd ahesum |
te sabbe Asoko attana saddhim ekamatikam Tissakumdram thapetvd
ghatesi. ghdtento ca cantdri vassani anabhisitto va rqjjam karewa
catunnam vassinam accayena tathdgatassa parinibbanato dvinnam
vassasatananm upari aithfirasame vasse sakalajambudipé ekarafjabhi-
Selcant phpuni:



“En esa época Bindusara tenia cien hijos. A todos ¢llos Ashoka los
mato6 con excepcién del Principe Tissa que teniz la misma madre que
Ashoka. Después de matarlos, reiné cuatro aiios sin ser consagrado
rey y al terminar €s0s cuatro afios, después de doscientos y dieciocho
afios desde el Parnirviana del Tathdgata, fue consagrade como Gnico
rey en toda la India”. Cf, Agthasalinf del mismo Buddhaghosa, pp. 3
y 4 (ed. E. Miiller).

Una curiosa tradicién china (sefialada por primera vez
por Tao-sinan (596-667) en su obra Ta-t'ang-nei-tien-lou,
(“Catalogo del canon (compilado) bajo los Grandes
T’ang™), Taisho 2149, coincide con esta cronologia larga co-
rregida, al ubicar el Parinirvana de Buda en el afio 486 a.C.
Segiin esta tradicion, inmediatamente después del Nirvana
de Buda, Upalj, discipulo de Buda, habria redactado un ma-
nuscrito conteniendo el Vinaya y habria puesto un punto
para senalar que habia pasado un afio desde la muerte
del Maestro. Y luego, sus discipulos y sucesores, habrian
continuado poniendo puntos al final de cada estacidn de
las lluvias hasta el afio 489 después de Cristo, en que
Samghabhadra, en Cant0n, habria puesto en el manuscrito
de Upili €l punto namero 973, lo que da, para la fecha del
Parinirvana, el ano 486 antes de Cristo (975-489=486). Este
manuscrito, si realmente existid, no se ha conservado. Se le
designa con el nombre de “Dotted record” o “Crénica pun-
teada”.8

Agreguemos a los textos citados la Historia de Khotan
(Li-yul-gyi lo-rgyus), crénica en idioma tibetano encontrada
en el turkestdn oriental y editada por E W. Thomas.® Este
texto coloca el reinado de Ashoka 234 afnos después del
Parinirvana.
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La cronologia corta

Esta cronologia ubica el Parinirvana de Buda 100 afios antes
de la consagracion de Ashoka, o sea en el afio 368 antes de
Cristo, considerando que la consagracién tuvo lugar en €l
afno 268 a.C. (268+100=368).

Una serie de fuentes antiguas sanscritas y chinas, indican
un periodo de 100 afios entre ambos hechos. Sefialemos
entre las sénscritas:

Divyavadana (s. 1v d.C)), p. 232, lineas 6-9 (ed. P. L.
Vaidya) (= p. 368 in fine, ed. Cowell-Neil):

ayam Ananda darako ‘nena kusalamilena varsasataparinirvrtasya
tathagatasya Pataliputre nagare Afcko némna raji bhavigyati ca-
rbhagacakravani dharmiko dharmardia yo me Sariradhanin vaista-
rizkan karisyati:

“Oh Ananda, este muchacho por obra de esta raiz
meritoria, cien anos después del Parinirvana del Tathagata,
serd rey en la ciudad de Pataliputra con el nombre de
Ashoka, emperador de las cuatro regiones, actuando de
acuerdo con el Dharma, rey segin el Dharma, que en
muchos lugares distribuird mis reliquias”.

Avadanasataka (s. 11 d.C.) 11, p. 200 (ed. J. S. Speyer):

varsasataparinirvrie buddhe bhagavari Fataliputre nagare rdjaSoko
rajyam karayati rddham ca sphitam ca ksemam ca subhiksam ca-
kir nabahujanamanusyam ca prasantakalikalehadimbadamaram tas-
kararogapagatam Saliksugomahisisampannam dhammiio dharmardjo
dharmena ré@jyam pdlayati:

“Después de cien anos del Parinirvina del Sefior Buda, el

rey Ashoka reinaba en la ciudad de Pataliputra; actuando
de acuerdo con el Dharma, rey segiin el Dharma, gobernaba
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con el Dharma un reino préspero, floreciente, opulento,
abundante en viveres, lleno de hombres, libre de conflictos,
discordia, panicos, tumultos, carente de ladrones y enfer-
medades, provisto de arroz, cafia de az{icar, vacas, bufalos”.

Entre las fuentes chinas tenemos principalmente {a)
varios avadanas (FPen yuan en chino, Honnen en japonés)
pertenecientes al Volumen 1V del Taisho. Los avadanas
son textos que narran las existencias anteriores de algin
Buda. Usan una férmula estereotipada: “Cien aflos después
del Parinirvana” o similares para ubicar al rey Ashoka; (b)
un tratado atribuido a Négarjuna; y (¢} un pasaje de las
Memorias de viaje de Hiuan Tsang:

(a) Seng k'ie lo tch’a so st king (“Sitra {de los hechos
de Buda), compilado por Samgharaksa”), (traducido del
sanscrito al chino a fines del s, 1v d.C.), (Tais/io 194, p. 144
¢ 13, Nanjio 1352);

Tu tchouang yen louen king (“Sitra del gran adorno”),
atribuido a Ashvaghosha (s. 1 d.C.) y traducido por
Kum)‘c'lrajiva (350-409 4.C.), (Tuishé 201, p. 309 ¢ 7, Nanjio
1182);

Hien yu king (“Sttra del sabio y el necio™), (traducido al
chino a mediados del s. v d.C.), (Taisho 202, p. 368 ¢ 20-21
y p. 442 b 19, Nanjio 1322);

Tsa pi yu king (“Sitra de los Avadanas reunidos™),
(traducido al chino entre e} afio 25 y el 220 d.C.), (Taisho
205, p. 503 b 17-18, Nanjio 1368);

Tchong king siuan tsa p’i yu ((“Sttra de los) Avadanas
reunidos, seleccionados de diversos Siitras™), (traducido al
chino por Kumarajiva), (Taisha 208, p. 539 b 22 y 541 ¢ 21,
Nanjio 1366).

{b) Ta tche tou louen (=Mahaprajiiaparamitapadesa o
Mahdaprajnaparamitasastra; “Le Traité de la Grande Vertu
de Sagesse™), atribuido a Nagarjuna, (s. 11 d.C.), Taisho
1509, p. 76 a 8y p.129 b 29, referido este Gltimo a Upagupta,
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monje de la época de Ashoka; Nanjio 1169 (= traduccién E.
Lamotte, Louvain, 1949, Tomo L p. 106y p. 572): “Después
que Buda se extinguiera, cuando la Ley fue recitada por
primera vez, era todavia como cuando Buda vivia. Cien afios
dcspues el rey Ashoka convocé una de esas asambleas que
tenian lugar cada cinco anos, y los Grandes Maestros de la
Ley discutieron

(c) In tang si yu ki (“Memorias sobre la regién occiden-
tal”), de Hiuan Tsang (s. Vi1 d.C.), Taisho 2087, Nanjio 1503,
Capitulo 3, Descripcién de Cachemira = p. 74, ed. Taiwan
( = p. 190 de la traduccion de S. Beal): indica que Ashoka
reiné cien afios después del Nirvana de Buda.

Cronologia larga, “no-corregida”,
de la tradicion Theravada

La cronologia larga “no-corregida” es la aceptada por los
budistas del Sur (tradicion Theravada), Sri Lanka (Ceildn)
y el Sudeste Asidtico. Esta cronologia también acepta
que el Parinirvana de Buda tuvo lugar 218 afios antes
de la consagracion de Ashoka, pero de acuerdo con las
tradiciones histdricas de Ceildn (como las listas dinasticas),
coloca la consagracién de Ashoka en un momento que
corresponde al afio 326 antes de Cristo. El Parinirvana se
ubicaria, pues, segin esta tradmon, en el afo 544 a.C.
(326+218=>544). Fue por esta razén que, como ya lo hemos
indicado, los budistas de la tradicidn Theravida realizaron
un Concilio en Birmania celebrando el 2 500 aniversario
del Parinirvana de Buda en el ano 1956. Esta dltima fecha
tiene que ser desechada, ya que ubica a Ashoka en la misma
fecha de la invasion de la India por Alejandro (326 a.C.) y
no toma en cuenta que Chandragupta, €l abuelo de Ashoka,
fue el contemporaneo de Alejandro. Las cronologias larga,
“corregida” y “no-corregida”, coinciden en el intervalo de
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218 afios entre el Parinirvana de Buda y la consagracion
de Ashoka, pero difieren en lo concerniente a la fecha de
Ashoka.

ronologia co aunen
Cronologia corta “aumentada”

Podriamos designar con el nombre de “cronologia corta
corregida” o *aumentada” aquella propuesta por varios
eruditos y que considera entre la coronacion de Ashoka y
el Parinirvana un intervalo de un poco mas de cien afos.
Ellos se apoyan en textos como {a) las versiones chinas del
Tratado sobre las sectas de Vasumitra, (b) la version china
de la Samantapdsadikd y (c) algunos textos pélis.

(a) Las versiones chinas del Tratado sobre las Sectas
(Samayabhedoparacanacakra) de Vasumitra:

Version de Hivan-tsang (602-664} (Yi pou tsong louen
louen: “Tratado acerca de la constitucidn de las sectas™),
Taisho 2031 in initio, Nanjio 1286: coloca a Ashoka “cien
anos y mas” después del Pannirvana de Buda;

Las dos versiones de Paramartha {500-569) (Che pa pou
louen: “Tratado sobre las dieciocho sectas” y Pou tche yi
louen: “Tratado acerca de las diferentes opiniones de las
sectas”), Taisho 2032 y 2033 in initio, Nanjio 1284 y 1285:
ponen un intervalo de “ciento dieciseis anos” entre el
Parinirvana y Ashoka.

Sefialemos que las ediciones de las traducciones chinas
del tratado de Vasumitra de las dinastias Yuan (1290d.C.?)
y Ming (1601 d.C.?) consignan “ciento sesenta afios” en lu-
gar de “ciento dieciseis anos” {aparato critico de la edicién
Taisho) y que Bhavya en su Nikayabhedavibhahgavyakyina
(“Tratado sobre las divisiones de las sectas™) in inifio, con-
servado sSlo en traduccién tibetana, Tohoku 4139 y Catalo-
gue 5640: coloca un intervalo de “ciento sesenta afios” entre
el Parinirvana y Ashoka.
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(b) Versién china de la Semantapasadika: si el original
pali de la Samantapasadika (citado anteriormente con
referencia a la cronologia larga “corregida”) da un intervalo
de 218 afios entre el Parinirvana y la consagracién de
Ashoka, una traduccién china del mismo texto, Taisha 1462,
p. 679 ¢ 13, Nanjio 1125, da un intervalo de solo 118 aiios
entre ambos acontecimientos.

(c) Textos palis:

Dipavamsa |, versos 24-26:

. parinibbure catumdase hessari pathamasomgaho
tato param vassasate vassan ' afthdrasini ca

iatiyo samgaho hoti pavarratthdya ssanam
imasmim Jambudipamhi bhavissati mahipati
nmahdpuifo tejavanto Asokadhammeo ti vissuto:

“En €l cuarto mes después de haber alcanzado (Buda) €l
Parinirvana se realiza el Primer Concilio (= ¢l de Réjagrha).
Ciento dieciocho afos después el Tercer Concilio (= el de
Pataliputra) tiene lugar para propagar la Ensefianza. En
Jambudipa (= India)} existird un rey, de grandes virtudes y
poderoso, conocido como Ashoka, protector del Dharma”.

Dipavamsa V, versos 55 a-b y 59, que implicitamente
ubica el reino de Ashoka ciento dieciocho afios después del
Parinirvana:

anagate vassesate vassan’ affhfirasani ca

Patalipunte tadd rdjd Asoko nama ndyako
anusasati so rajjam dhammiko ratthaveddhano:

“En el futuro después de ciento dieciocho afios... enton-
ces reinara en Pataliputra un rey llamado Ashoka, €l guia,
justo, que hard prosperar el reino”.

Entre los eruditos (muchos de ellos japoneses) que
adoptan esta cronologia mencionemos a Kern (1896):
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Parinirvana 370 6 380; G. Ona (1905): Parinirvana 384; Ul
Hakuju (1924-1930): coronacién de Ashoka 271, intervalo
116, Parinirvana 386; G.C. Mendis (1947): Parinirvana circa
365; Nakamura Hajime (1955): coronacion de Ashoka 268,
intervalo 115, Parinirvana 383; Hirakawa Akira (1974):
coronacion 268, intervalo 116, Parinirvana 384;10 A, Barcau
(1988): Parinirvana alrededor del 400 a.C. con un margen
. de cerca de 20 afios antes y después.

Observaciones generales

1. Elhecho de que existan respecto a Ia fecha del Parinirvana
de Buda tradiciones tan disimiles que lo ubican en 544,
486, 368 o alrededor de esas fechas, que estdn apoyadas en
textos y que han sido adoptadas por numerosos budistasy
estudiosos del Budismo —ese hecho les resta a todas esas
tradiciones credibilidad, al revelar que existia entre los
antiguos budistas una gran incertidumbre respecto de la
fecha del Parinirvana dgl Maestro. Confirma la existencia
de esa incertidumbre el hecho de que fuentes chinas y
tibetanas ubican el Parinirvana de Buda incluso en épocas
més alejadas atin: 597, 608, 665, 865, 955, 965 a.C.1t

2. Ademds, se tiene la impresion de que en la mayoria
de los casos una u otra tradicidn es preferida por razones
confesionales y de pertenencia a una determinada comuni-
dad budista y no por argumentos de razon. Asi, por ejem-
plo, se puede pensar que los budistas de Ceildn y los del
Sudeste Asidtico adoptan la cronologia larga que fija €l Pa-
rinirvanpa de Buda en el afio 544 a.C,, s6lo porque ésa es la
fecha que resulta de los textos palis que para esos budistas
son los que mids auténticamente transmiten 1a ensefianza de
Buda; y puede ser que a su vez los budistas japoneses pre-
fieran la cronologia corta aumentada (circa 368 a.C. para el
Parinirvana), porque es la que se funda en las fuentes chinas
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que para ellos contienen la ensefianza definitiva de Buda.
La sospecha de que 1a eleccibén por budistas y eruditos de
una u otra cronologia esté inspirada en razones confesio-
nales contribuye a la poca credibilidad de las tradiciones
respecto de la fecha del Parinirvana de Buda y aumenta la
incertidumbre al respecto,

3. Por otro lado, ninguna de las tradiciones sobre la fecha
del Parinirvana se apoya en textos que en forma indiscutible
den una base sblida y firme a esas tradiciones.

Ante todo, todos esos textos (Dipavamsa, Mahavamsa,
Samantapasadika, catilogo de Tao-sivan etc.) estan separa-
dos del Parinirvana por un buen nimero de siglos, sea cual
sea la fecha en que a éste se le ubique (544, 486, 368, etc.).

El Dipavamsa presenta caracteristicas que no lo hacen
una fuente del todo confiable: al parecer depende de
una tradiciébn escrita que a su vez se basaba en una
tradicion. oral; consigna diferentes versiones del mismo
acontecimiento, sin dar su preferencia a ninguna de ellas;
el idioma pali que utiliza es pobre y defectuoso. 12

Muchos de los textos en que las diversas tradiciones se
fundamentan no son textos historicos sino que forman parte
de colecciones de simples narraciones, relatos o cuentos,
que por su naturaleza no son 4 priori dignos de gran
confianza.

El Dipavamsa incurre en contradicciones: en Vi, verso 1
adhiere a la cronologia larga (218 afios), pero en I, versos
24-25y v, versos 55 y 59 lo hace a la cronologia corta (118
afos).

La Samantapasadika en su original pali hace durar el
intervalo entre el Parinirvdsna y la consagracion de Ashoka
218 aios, pero una traduccion china de la misma obra lo
hace durar 118 anos.

Las traducciones chinas y tibetana de los tratados sobre
las sectas atribuidos a Vasumitra y Bhavya dan diferentes
cifras para el intervalo entre el Parinirvana yla consagracion
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de Ashoka: “cien aflos y mas” (Hiuan-tsang), 118 anos
(Paramartha), 160 afos (dinastias Yuan y Ming), 160
afos (traduccidn tibetana del tratado de Bhavya).

Estas diferencias en las fechas pueden deberse o bien
a involuntarios errores de los copistas o traductores, o
bien a conscientes cambios hechos con el fin de adecuar la
tradicion del texto copiado o traducido a la tradicidn a que
adheria el copista o traductor.

La tradicidn del “Dotted record” o “Cronica punteada”
no merece crédito, ya que cuando Buda murio no se puso
por escrito ningun texto del Vinaya por la simple razdn de
que en ese momento los textos budistas eran transmitidos
oralmente.

4. El gran erudito chino Hiuan-tsang (602-664 d.C.), que
se caracteriza por la precision de sus informaciones sobre
el Budismo en la India en el siglo VII en que €] la visitd,
expresa en el Capitulo 6, Descripcion de Kudinagara, de sus
Memorias, p. 141 ed. de Taiwan { = p. 283 de la traduccion
de S. Beal) que, de acuerdo con la tradicion de todas las
escuelas, Buda ingresé en el Nirvana cuando tenia 80 afios
de edad, pero que algunos colocan la fecha del Nirnvana
120G anos y mds, otros 1300 y mas, otros 1500 y mas y
otros “900 y no 1000 afos” (con anterioridad a la época
de Hiuan Tsang). Esta afirmacion de Hiuan Tsang revela
la incertidumbre que reinaba entre los seguidores de Buda
respecto de la fecha del Perinirvana de su Maestro.

5. De acuerdo con el Dipavamsa y el Mahavamsa,
entre la época de Buda y Ashoka hubo en Magadha
trece gobiernos reales presididos por Bimbisara (contem-
pordneo de Buda), Ajatasattu, Udayabhadda, Anuruddha,
Munda, Nagadasaka, Susundga, Kalasoka, los diez hijos de
Kalasoka, los nueve Nandas, Candagutta y Bindusara (an-
tecesor de Ashoka); y durante ese periodo hubo también
cinco Grandes Maestros del Vinaya: Upali (discipulo de
Buda), Dasaka, Sonaka, Siggava, Moggaliputta (contem-
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poraneo de Ashoka).1? Se puede considerar que 13 gober-
nantes son muchos para los 100 afios de la cronologia corta,
pero que 5 Maestros son muy pocos para los 218 afios de la
cranologia larga.

Resultados del simposio de Gottingen

Las reflexiones que anteceden son corroboradas por los re-
sultados del simposio de Gottingen celebrado en 1988, al
que nos referimos anteriormente. Este simposio constituye
el acontecimiento mas importante que se haya realizado
sobre el problema de la fecha de Buda. Las actas de di-
cho simposio publicadas en dos voliimenes bajo €l titulo de
The Dating of the Historical Buddha, Die Datierung des histo-
rischen Buddha, edited by H. Bechert, Gottingen, Vanden-
hoeck & Ruprecht, 1992, contienen importantisimas contri-
buciones por destacados especialistas en Budismo sobre €l
tema de referencia. Bechert, uno de los estudiosos del Bu-
dismo que mayormente se ha dedicado al problema de la fe-
cha de Buda, ha sintetizado los resultados a que se lleg6 en
el indicado simposio en su articulo de 1989, incluido en la
bibliografia, en la forma siguiente:

“Para empezar debo expresar que no se llegd a ningin
acuerdo sobre la fecha del Parinirvana de Buda por parte
de los participantes al congreso” (p. 111).

“La mayoria de los participantes no considerd ninguna
de las cronologias tradicionales como historicamente con-
fiable” (p. 112).

Con referencia a los scholars que en el simposio se
ocuparon de los testimonios indirectos relativos a la fecha
del Parinirvana (por ejemplo, arqueoldgicos) dice: “Todos
ellos llegaron a la conclusion de que existen buenas razones
para fijar la fecha de Buda con posterioridad a la fecha
fijada por la cronologia tradicional (es decir la ‘larga
corregida’)” (p. 113).
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“Resultd evidente que el uso de argumentos lingiiisticos
para esta cuestién es muy problematico” (p. 114).

“...Bs evidente que la informacién que se encuentra
en las fuentes purdnicas no debe ser descuidada en las
investigaciones futuras sobre nuestro problema” (p. 114).

“La conferencia enfrent6 a todos sus participantes con
una cantidad considerable de argumentos e informacidn de
la que no se disponia 0 no era accesible antes, Con todo,
todavia afirmo que las fuentes de que se dispone no per-
miten reconstruir exactamente la fecha de Buda. Sigo con-
vencido de que la “cronologia corta” representa la més an-
tigua cronologia budista registrada en nuestras fuentes.14
Desde luego, esto no implica que esa cronologia repre-
sente la informacidn cronolégica exacta o correcta. En esta
etapa, yo prefiero més bien confesar que la fecha del Pari-
nirvana de Buda sigue siendo incierta y no puede ser fijada
con un cierto grado de probabilidad. El escepticismo frente
a todas las tentativas para deteminar la década o déca-
das en que ese acontecimiento tuvo lugar —incluyendo mis
propias tentativas anteriores por hacerlo, asi como aque-
llas propuestas durante €l simposio— no me impide sin em-
bargo estar de acuerdo con la afirmacion de que debemos,
usando palabras de Lamotte: ‘adelantar drasticamente la
fecha del Nirviana de Buda’.15

“Los resultados de la conferencia, como yo los entiendo,
confirmaron la opinidn de que debemos buscar testimonios
indirectos, si queremos proponer una fecha para Buda
aproximadamente confiable. Tales testimonios indirectos
deben ser sacados de la informacién sobre la temprana
historia del Budismo y del contexto histérico, a saber: (1)
el sincronismo entre Buda y el Mahavira; (2) la sthavira-
parampara o sucesidn de los “maestros de la ley” tanto
budistas como jainas; (3) el desarrollo de las doctrinas
budistas religiosas y filosoficas; (4) la sucesion de los
gobernantes durante los periodos relevantes; (5) las fuentes
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purdnicas y otras fuentes hindaes de la temprana cronologia
india; (6) el testimonio del material arqueoldgico; (7) las
condiciones sociales y econémicas de] periodo tanto como
(8) el desarrollo del lenguaje, formas de expresion y métrica
de la temprana tradicidn budista. Todos estos métodos han
sido aplicados y discutidos en las diversas contribuciones al
simposio. Su aplicacién, con todo, es dificil... Otra fuente de
testimonio indirecto que también se ha usado es el estudio ..
de las relaciones e intercambio cultural entre la India y otros
pafses durante la vida de Buda y la temprana comunidad
budista. Ninguna de estas fuentes debe ser descuidada,
aunque la mayoria de ellas no parecen proporcionarnos
una clave para una determinacidn exacta del Parinirvana de
Buda” (pp. 116-117).

Conclusion

Ante la incertidumbre en que se encuentra la ciencia frente
al problema de la fecha de Buda, lo més aconsejable es,
de acverdo con la opinidon de Lamotte (Histoire, p. 15),
Optar, como fiipdtesis de trabajo, por alguna de las fechas
propuestas para el Parinirvana de Buda que mayor acep-
tacidn han tenido: o bien circa 480 a.C. o bien circa 380 a.C.,
debiéndose tener presente que la tendencia actual entre los -
estudiosos dedicados a este tema (a juzgar por las opiniones
expresadas en los trabajos presentados en el Simposio de
Géttingen) es marcadamente en favor de una mayor o me-
nor reduccion del intervalo entre ¢l Parinirvana y la €poca
en que reind el gran emperador budista Ashoka.
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Notas

1 Cf. B. Jinananda, “Four Buddhist Councils”, en 2500 Years of Buddhisn, ed. B. V.
Bapal, Delhi, 1959, pp. 53-55 y Ia traduecién espafiola de dicho artfculo en REB 6.

2 Nakamura p. 56.

I Sabrela desaparicién de la Doctrina, ¢f. Lamotte, Histoire, pp. 210-222.

4 Hiuan tsang, Ta t'ang siyu ki (“Memorias sobre |a regién occidental™), Taishe 2087,
Capftulo 6. Descripeién de Kusinagara = p. 141, ed. The Horizon Publishing Co.. Taiwan,
1978 ( = p. 283 de la traduccitn de S, Beal, Calcutta, Susit Gupia, 1963).

3 Sobre Ashoka ver E Tola y C. Dragonetti “Un gran emperador budista. Ashoka”,
€N REB 3.

& C. Hikata, pp. 4 ¥ siguientes y el articulo de Dielz citada en la Blhlmgraﬂa

7 Bechert (1986), p. 151.

8 Rechert (1986), pp. 137-140,

9 En: Tibetan Literary Texts and Documents Concerning y Chinese Turkestan, Pani 1,
London, 1935.

10 Lfitaka, p. 6, y Hirakawa, pp. 22-23.

11 Bareau, pp. 46 y siguientes; Chen Yen-huei, Seyfort Ruegg y Zabel.

12 Norman, Pali Literature, Wiesbaden, O. Harrassowitz, 1983, pp, 115-116.

13 . Geiger, The Mahdavamsa, traduccién inglesa, London, Lazac and Co., 1964,
pp. XL-XLVI y XLVII-LL

141 a5 fuentes constituidas por las traducclones chinas son anteriores a las crénicas
ceilandesas.

15 0 sea, acercaria ala época de Ashoka, La referencia a Lamolte es a un pirrato de
su trabajo, Le Bouddhisme de Sakyamuni, Gittingen, 1983, p. 84: “Porrazones de [acitidad
me atendré aqui a la cronologia larga, la mds generalmente adoptada, aunque hoy se tenga
la tendencia a rebajar drésticamente la fecha de Beda™.
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El Occidente medieval
y el Budismo*

Philip C. Almond

Para el Occidente medieval, Oriente era la tierra de
hombres de una sola pierna y cabeza de perro, de unicornios
y grifos, de escorpiones alados y hormigas excavadoras de
oro, del Parafso de la narracion del Génesis, de la gente
de Gog y Magog. La imagen medieval del Oriente fue
el resultado de una rica sintesis de cosmografia biblica
y geografia helenistica que llega a través de Isidoro de
Sevilla, Solino y Plinio hasta los trabajos de Megastenes y
su contemporaneo Ctesias. Fue una visién que mantendria
su influencia hasta los siglos XV y XVI.1

Una fuente importante de inspiracién para la visitn
medieval del Oriente fue el llamado Roman d’Alexandre.
Este fue compuesto probablemente antes del siglo 1V de la
Era Cristiana por un autor desconocido, aunque atribuido
en algunos manuscritos a Calistenes, el companero €
historiador de Alejandro Magno. Biografia de Alejandro
en extremo popular, habia aparecido en mas de ochenta
versiones en veinticuatro lenguas hacia el siglo XVIIL. Esta

* El presente texto es la traduccién al espaiiol del anticulo *The Medieval West and
Buddhism” del Profesor Dr. Philip C. Almond, aparecido en The Eastern Buddhist X1X,
2 (1986). Agradecemos a The Eastern Buddhist y a su Secretaria Yukie Dan por habernos

autorizado amablemente a traducir el mencionade articulo al espafiol y a publicar (a
traduccidn en REE.
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obra fortalecia la imagen del Asia de Megastenes, Ctesias,
Plinioy Solino, con sus historias de la Fuente de la Juventud,
de los arboles del sol y la luna en los confines de la tie-
rra, de gente extrana y animales monstruosos. Leonard
Olschki observa que, como resultado: “Era imposible
dlbOClclI‘ siquiera la imagen empirica de Asia, derivada de los
v1a]es y la exploracidn, de la figura legendaria de Alejandro
trazada por la imaginacién poética. Esta, entonces, es la
razdn por la que [...] todo lo referente a este continente
aparecid y persistid en forma de fabulaciones, como si se
tratara de una Utopia rodeada por el misterio poético”.2

Oriente también contenia el mistico reino cristiano
de Preste Juan. Oimos de Preste Juan por primera vez
en la Cronica de Otto de Freising, a mitad del siglo
Xil, como el rey nestoriano de un pais en el lejano
Oriente. Pero se convirtio en una figura central en la vision
medieval de Asia en virtud de una carta supuestamente
enviada por &l al emperador bizantino Manuel Comneno,
a Federico Barbarroja, el Sacro Emperador Romano, y al
Papa Alejandro . En esta elaborada falsificacion, Preste
Juan nos cuenta que él es un rey cristiano que gobierna
un vasto y variado imperio de enorme poder y riqueza.
La descripcién de su reino es embellecida con relatos de
las maravillas que alli pueden ser encontradas, extraidos
del Roman d’Alexandre, de la leyenda de Santo Tomés en
la India y del Repertorio del imaginario que constituia el
retrato medieval del Oriente. Preste Juan fue una de las
razones principales para un nuevo periodo de expedicidn
asiatica. Viajeros partieron a buscarlo, fueron enviadas
misiones a su corte y hubo esperanza y expectativa de que
se manifestara como un aliado crucial en la Iucha cristiana
contra los sarracenos.?

Esta, entances, fue la imaginaria vision del Oriente lle-
vada por viajeros y misioneros cuando, a mediados del siglo
XIIL, el acceso a Oriente se hizo una vez més posible. Juan
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de Plano Carpini, Guillermo de Rubruck, Marco Polo,
Juan de Monte Corvino, Odorico de Pordenone, Juan de
Marignolli, Fray Jordanus, todos viajaron a Oriente imbui-
dos de imagenes de razas fabulosas y maravillosos prodi-
gios, del heroico Alejandro y del paradisiaco Reino de Juan,
el sacerdote y rey. Pero a pesar de la imagen del Oriente
asi creada, la realidad presente alli, no obstante, tuvo im-
pacto en estos viajeros. En este articulo quiero explorar el
modo en que el Budismo, directa o indirectamente, jugd un
rol en la creciente imagen medieval del Oriente.

El encuentro medieval con el Budismo

El reanudado encuentro con Oriente fue hecho posible por
la expansion de los pueblos de Mongolia unidos bajo el
liderazgo de Gengis Khan, Desde 1206 hasta su muerte,
en 1227, Gengis extendié el dominio de los mongoles por
toda Asia, desde el mar de China hasta el Mar Negro. Bajo
el reinado de sus sucesores, los mongoles penetraron mas
" hacia el Occidente. En 1240 Polonia fue devastada y al
ano siguiente €l ejército cristiano de Enrique de Silesia fue
derrotado en Liegnitz, cerca de Breslau. Al mismo tiempo,
Hungria era sometida y ocupada por el principal ejército
mongol, expulsando al rey de ese pais a Dalmacia. Una
cristiandad dividida fue salvada, al menos en parte, por
el repliegue de los ejércitos mongoles a las lanuras de
Rusia en 1242 como resultado de la muerte del Gran Khan
Ogudai.

Cuando una vez més los mongoles retornaron a Occi-
dente fue €] Islam el que iba a sentir su impacto. En 1258,
Bagdad caydy con ésta el Califato Abasida. Al afio siguiente
Alepo y Damasco, las capitales de la musulmana Siria, fue-
ron tomadas. Con el colapso de la supremacia musulmana
sobre estas regiones y el resto del Asia Central, Oriente fue
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de nuevo accesible directamente a Occidente. Misioneros y
mercaderes sacaron ventaja de la hegemonia mongol para
introducirse en Asia y posteriormente trajeron de vuelta
a Europa noticias del continente que habia estado vedado
para Occidente por seiscientos afios.

Pero antes de la subyugaci6n del Islam por los mongoles,
fue la amenaza para Europa que ellos representaban la que
motivé al Papa Inocencio IV a enviar dos franciscanos al
emperador de los tirtaros a fin de anticiparse al peligro
inminente. Después de enormes dificultades, Juan de Plano
Carpini y su compafiero Benedicto el Polaco llegaron al
campamento de Kuyuk Khan, cerca de Karakorum, en julio
de 1246, unos quince meses después de la partida de Juan
desde Lyon. Cuatro meses después, el Khan los envid de
vuelta al Papa con una carta que demandaba sumisién
universal al Khan de la gran nacién mongol.4 A su regreso,
en 1247, Juan escribid un relato de su viaje, La historia
de los mongoles, €l cual, en virtud de su incorporacién en
Speculum Historiale de Vincent de Beauvais, se convirtié en
la mas ampliamente conocida de todas las descripciones
medievales de los mongoles.

Es a Juan a quien debemos la primera descripcién
occidental de los chinos. Los kitayans, nos informa,

Son paganos y tienen una escritura especial propia; se dice que
también ticnen un Antiguo y Nuevo Testamenta; y tienen vidas de
Padres y ermitaiios y edificios construidos como iglesias, en los cuales
ellos rezan en horarios establecidos, y ellos dicen que tienen algunos
santos. Veneran a un solo Dios, honran a nuestro Sefior Jesucristo'y
creen en la vida cterna, pero no estdn bautizados. Demuestran honra
y respeto a nuestras Escrituras, aman a los cristianos y dan muchas
limosnas. Parecen ser los hombres més afables y amables.3

Es dificil discernir a qué tradicion religiosa se estd refi-
riendo aqui Juan de Plano Carpini, si es que a alguna en
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particular. J. W. de Jong sugiere que Juan estd hablando
de confucianos, aunque no da razones para sostenerlo; y
es dificil ver afinidades entre el Confucianismo y esta des-
cripcion. ¢

Es posible que Juan se est€ refiriendo a la cristiandad
nestoriana, puesto que, aparte de la afirmacién de que
no estdn bautizados, la descripeién podria ajustarse a este
grupo. La cristiandad nestoriana habia estado presente
en China por setecientos anos al menos antes de ese
momento y se habia difundido también por el Asia Central.
Entre los mismos mongoles, €] Nestorianismo habia sido
influyente. Gengis probablemente tenia nestorianos en
su propia familia, la madre de Kuyuk Khan fue una
nestoriana, asi como lo foe la madre de Kublai Khan,
y habia sacerdotes nestorianos presentes en la corte de
Mangu Khan.? Pero Juan afirma que son paganos, y no
describiria a los nestorianos de esa manera: eran heréticos,
pEro no paganos.

Aunque la declaracion de Henri de Lubac de que
“uno dificilmente puede dudar de que estos hombres son
budistas”8 sea un juicio demasiado definitivo a la luzde la
informacioén que tenemos, es factible sugerir que se aluda
aqui al Budismo. Y, en tal caso, podriamos leer la mencidn
de los dos Testamentos como implicando las escrituras
Hinaydna y Mahayana® y las referencias a las vidas de
los Padres, ermitanos y templos como impregnadas de un
Budismo que en ese momento era la religion dominante de
China.

Pero es quizds inadecuado imponer las distinciones en
cierto modo artificiales de la erudicion occidental a 1a vida
religiosa de China. Muy probablemente, tenemos aqui una
imagen compleja de la vida religiosa de China, aunque se
trata de una en la que el Budismo juega un ro} normativo. La
muy positiva descripcion de la posicidn del Cristianismo que
Juan da puede ser elucidada al indagar c6mo Juan podria
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haber llegado a esa infarmacion. Es razonable sugerir que
los informantes de Juan fueron nestorianos que estaban
en €l campamento de Kuyuk Khan quien, por motivos de
autoestima quizas, intentd persuadir a los representantes
‘papales de la muy influyente posicidn que la cristianidad
nestoriana tenfa entre la gente de China.

A partir de la misién puramente religiosa del francis-
cano Guillermo de Rubruck, Occidente logré una imagen
mucho mas clara del Budismo. Partiendo de Chipre, en
marzo de 1253, Guillermo llegd al campamento del Gran
Khan Mangu en diciembre de ese mismo ano, y perma-
necio alli unos tres meses. Aunque el relato de su viaje pro-
dujo poco impacto en los franciscanos contemporaneos su-
yos 0 en los posteriores cronistas franciscanos hasta media-
dos del siglo XIX, 19 sus referencias al Budismo se hicieron
conocidas para Occidente debido a su inclusion en €l Opus
Majus de Roger Bacon, a mediados del siglo XII1, y en His
pilgrimes de Samuel Purchas, a comienzos del siglo XvIIL.11

Es de Guillermo que Occidente escucha hablar por
primera vez del Budismo del Tibet representado por los
lamas tibetanos que encontré en Karakorum. Todos sus
sacerdotes, nos dice,

Se afeitan totalmente sus cabezas y sus barbas, y usan vestiduras color
azafrdn y observan castidad desde €] momento en que se afeitan sus
cabezas; viven juntos, cien o doscientos en wna sola comunidad. Los
dias en que entran en su templo llevan dos bancos y se sientan en el
suele enfrentddose unos con Otros, cOro ton coro, sosteniendo sus
libres en sus manos y de vez en cuando los ponen en los asientos.
Mientras estdn en el templo mantienen sus cabezas descubicrtas
y leen para si y guardan silencio... También tienen en sus manos,
dondecquiera que vayan, una cuerda de cien o doscientas cuentas,
decl mismo modo que nosotros llevamos nuestros rosarios, y siempre
dicen estas palabras: “Om man baccam” (Om mani padme hum),
esto es: “Oh Dios, tl sabes”, como uno de ellos lo tradujo para mi,
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y esperan ser recompensados por Dios tantas veces cuantas hacen
mencién a El diciendo esto. 12

Aungue Guillermo dio esta notable descripcion del ri-
tual, los templos, los rosarios y la mas importante férmula
del culto del Budismo tibetano, no tuvo éxito en alcanzar
mucha comprensién de las doctrinas del Budismo. No obs-
tante, a instancias de Mangu, si participo en lo que vino a
ser el primer didlogo entre religiones mundiales, con re-
presentantes del Nestorianismo, del Islam y del Budismo.
Como resultado, algunos indicios de doctrinas especifica-
mente budistas llegaron alos lectores de Guillermo. En este
coloquio, Guillermo escucho acerca de un nifio de Cathay
que ann no tenia tres afios de edad y sin embargo con un in-
telecto plenamente desarrollado, que podia leer y escribir
y que €] mismo decia que habia tenido tres reencarnacio-
nes.13 En este punto, en embrién al menos, estd la nocién
tibetana de los lamas encarnados, manifestaciones de Buda
en un ser humano. Este es un precursor de la méds desarro-
Hada teoria posterior de una ininterrumpida cadena de en-
carnaciones, ocupando €l mismo cargo mondstico, teoria
aplicada particularmente a la posicion de Dalai Lama.l4
Guillermo también es informado por el fuin budista en el
cologuio, de la multitud de dioses en las diferentes regio-
nes de la Tierra, una afirmacion que se corresponde con
la nocidn tibetana de los dioses del mundo cotidiano, esa
multitud de deidades relacionadas con los asuntos mun-
danos antes que con la Iluminacién. Aparte de estos dio-
ses, le cuentan a Guillermo, hay “un Dios supremo en el
paraiso cuyo origen adn ignoramos, debajo de €] hay diez y
debajo de ellos hay uno inferior”. 1 Seria inapropiado inten-
tar una correlacion demasiado exacta de esta narracién con
la tradicidn tibetana. Pero si parece una reminiscencia de
la division Mahayana del dominio trascendente en Ios tres
mundos de la existencia: la esencia impersonal de la Na-
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turaleza de Buda, a veces personificado como el Adi-Buda
primordial; los cinco, asi llamados, Dhyani Budas con sus
cinco asistentes, Bodhisattvas celestiales; y la Naturaleza
de Buda en su manifestacion terrestre, mas notablemente
como Gautama. Y algo semejante puede decirse de una na-
rracion similar en The Book Of The Estate of the Great Caan
escrito alrededor de 1330. Este informa que se adoran algu-
nos idolos sobre los que se sittian cuatro dioses. Sobre estos
cuatro dioses “dicen que hay un Dios més grandioso que
esta por encima de todos los dioses, grandes y pequefios”. 16
La relacion de las deidades terrenales, los Budas celestiales
y €l supremo Adi-Buda esta implicita aqui.

Los Khans y el Budismo

Es interesante sefialar que Mangu Khan estaba preocupado
por no asumir ninglin compromiso especial con el Budismo.
En la dltima audiencia que tuvo Guiliermo con €l declaro su
creencia en un solo Dios “por el cual vivimos y por €l cual
morimos y para con El tenemos un corazén honesto”.17 Y
tal monoteismo reflejaba la tradicional religién mongol.18
Pero continud sefialando la manera en que esto podia
correlacionarse con el pluralismo religioso de su imperio:
“Asi como Dios ha dado diferentes dedos a la mano,
asi El les ha dado a los hombres diferentes caminos”.1? Es
posible que Mangu si tuviera predileccion por el Budismo,
a pesar del relato de Guillermo. En una version china
de su declaracion de fe se refiere al Budismo como la
palma de la mano, de la cual dependen todos los dedos.
Pero es imposible estar seguros de si tenemaos en el caso
del Budismo un agregado propagandistico, o en el ca-
so de Guillermo una omisién diplomdtica.?® Sea como sea,
de la influencia del chamanismo mongol en las cortes de
los Khans no puede haber dudas. “Dios les ha dado las
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Escrituras”, Mangu le dice a Guillermo, “y ustedes no las
cumplen; a nosotros, por otra parte, El nos ha dado adivinos
y hacemos lo que elios nos dicen, y vivimos en paz”.2t Y
tanto Juan de Plano Carpini como Marco Polo nos cuentan
de los dioses domésticos de los mongoles. 22

En general, sin embargo, una conducta de tolerancia
politicamente motivada fue la base de la actitud de la
dinastia mongol frente a la muitiplicidad de religiones
dentro de sus dominios. Se encontrd un lugar para todas
las religiones en las cortes de los Khans. Leonard Olschki
sefala:

Repercatian en los oidos imperiales, en una competencia de reso-
nancia y propaganda, las campanas de los cat6licos, 1a reverberacin
de las tablillas nestorianas, la entonacién del muecin y el rauco so-
nido de las poderosas trompetas lamafstas, sin mencionar los tambo-
res de los chamanes, los gongs de los auins y, en Pekin, quizés incluso
el shofar de los judios. 23

Seguramente es ésta la impresion que da Guillermo de la
corte de Mangu. En ciertos dias festivos, nos cuenta: “Los
sacerdotes cristianos venian primero con su parafernalia y
rezaban por €l y bendecian su copa; cuando se retiraban,
venian los sacerdotes y sarracenos y obraban del mismo
modo; eran seguidos por los sacerdotes paganos que hacian
lo mismo”, 24

sta es también la situacién que Marco Polo encontrd
cuando llegd a la corte de Kublai Khan en 1275 o en
torno a esa fecha. La politica de toda la dinastia mongol
sobre religion es detallada con precision en el informe
de Marco sobre la confesion de fe de Kublai. Cuando
€l le pregunté por qué observaba las fiestas principales,
no solo de los cristianos, sino también de los sarracenos,
judios e idélatras, respondié: “Hay cuatro profetas que son
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venerados y a Jos cuales todos reverencian, Los cristianos
dicen que su dios fue Jesucristo; los sarracenos, Mahoma;
los judios, Moisés; y los id6latras Sagamoni Burcan, que fue
el primer dios de los idolos; y yo honro y reverencio a los
cuatro, es decir, a aquél que es el mas grande en ¢l cielo y
mas verdadero, y a €l ya le rezo para que me ayude”.25

Es dificil estar seguras sobre cuat de las tradiciones reli-
giosas, si acaso alguna, encontraba Kublai intelectualmente
afin con él. Pero indudablemente, en la prictica, era la
religién de Sagamoni Burcan, es decir, ¢l Budismo en su
forma tibetana, la que prevalecid sobre todas las religiones
durante su reinado y durante el de sus sucesores directos
hasta la decadencia de la dinastia mongol. En parte, esto
fue el resultado de la mayor eficacia que Kublai percibia en
su utilizacidén de las fuerzas ocultas y de las practicas mégi-
cas. En parte también, fue el resultado de la influencia en
Kublai de los Phags-pa tibetanos, quienes proporcionaron
a los soberanos mongoles una teoria politico-religiosa que
los incorporaba a la linea de sucesores de los emperadores
universales budistas. 26

A pesar de su inclinacién, en la préctica, por el Budismo
tibetano, la politica del imperio demandaba tolerancia, Para
Marco, que venia de un contexto en el cual la unidad de
creencia y practica era el ideal de una cristianidad catdlica
que se fragmentaba rdpidamente, [a conjuncion de estabi-
lidad politica y multiplicidad religiosa debe haberle pare-
cido inexplicable. Una de las versiones de 1a obra de Marco
comienza con €l relato de la relacion entre la religion y el
estado mongol: “A estos tartaros no les preocupa qué Dios
¢s venerado en sus tierras. Si s6lo todos son leales al Sefor
Khan y absolutamente obedientes y ofrecen en consecuen-
cia el tributo establecido y se mantiene bien ia justicia, vo-
sotros podéis hacer lo que os plazca con ¢l alma”.??

Otros viajeros fueron impresionados de un modo similar
por el contraste entre Occidente y Oriente. En 1326, en
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su carta al director de la casa franciscana en Perugia,
Andrés, obispo de Zayton en China senalaba que “en este
vasto imperio hay en verdad hombres de todas las naciones
bajo el cielo de cada secta; y a cada una y a todas les es
permitido vivir conforme a su propia secta. Porque ésta es
su opinién (o deberia decir su error), que cada hombre es
salvado en su propia secta”, 28 Sir John Mandeville también
habia escuchado de la politica religiosa de los Khans. En
su Travels, de mediados del siglo X1V, aseguraba a sus
supuestamente incrédulos lectores que en la tierra del Gran
Caan de Tartaria “a ningn hombre se le prohibe creer en
la religion que €] elija”.?

El Buda medieval

De todos los viajeros medievales al Asia que se encontraron
con ef Budismo, sOlo dos transmitieron informacion acerca
de Buda. El primero de ellos fue Hethum o Hayton I, rey
de Armenia Menor, quien visité la corte de Mangu Khan
inmediatamente después de Guillermo de Rubruck. En la
tierra de los mongoles, nos cuenta,

Hay ain muchos idGlatras que veneran a una imagen de arcilla
extremadamente grande, cuyo nombre es Chakemonia. Dicen que
ha sido Dios por tres mil cuarentz afios, y que atun liene treinta y
cinco touman para gobernar el mundo; un rouman vale diez mil akos
y luego seri despojado de la divinidad, Hay también otro Dios cuyo
nombre es Madri; una figura de arcilla de increible tamafio ha sido
hecha de €] en un hermoso templo, 30

De acuerdo con Hethum, entonces, si damos por sentado
que la divinizacion de Buda es equivalente a su Iluminacion,
entonces €sta tuvo lugar alrededor del 1785 a.C., una fecha
que, entre paréntesis, no corresponde a los célculos chinos,
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tibetanos ni mongoles. Sin embargo, con su sugerencia
de que Buda perdera su divinidad en el futuro, podemos
presumir que Hethum alcanzd cierto conocimiento de la
cronologia ciclica budista, una presuncién fortalecida por
su referencia al futuro Buda Madri, esto es, Maitreya.

Pero fue Marco Polo quien dio a Occidente su mas
sustancial relato de Buda.3 Para Marco, Buda fue Saga-
moni Burcan. “Sagamoni” era, por supuesto, la forma mon-
golizada de Sakyamuni. En contraste, “burkhan” era un
término derivado del chamanismao siberiano. Significaba no
sélo divinidad, dios y dioses, sino también sus imagenes y re-
presentaciones. Fue fijado en este significado entre los tun-
gusianos, mongoles y turcos, mucho antes de ser agregado
al nombre de Buda. 32 Como consecuencia, asi sostiene Ols-
chki, “lo que Marco vio y entendid de sus doctrinas y ve-
neracién de las regiones donde el Budismo habia llegado a
ser la religion dominante, fue restringido a la interpretacion
chamanistica de los turcos y los mongoles, quienes habian
sido convertidos a este culto en el siglo XIII por los lamas
uigur y los lamas tibetanas, quienes se congregaban en las
cortes de Gengis y sus sucesores”.33 Buda era, para Marco
Polo, ante todo un ser mégico, taumatirgico.

Sagamoni Burcan, segiin Marco Polo, era el principal
entre los idolos. Es al Buda a quien Il Milione adscribe todos
los diversos aspectos de la religion asiatica atribuida a los
idélatras. En la confesion de fe de Kublai, Sagamoni Burcan
es “el primer dios de los idolos™;* en otra parte Marco nos
informa que los idOlatras lo tienen “por el mejor Dios y por
el mas grande que tienen. Y veneran su imagen, porque se
debe saber que, como ellos dicen, éste era el primer idolo
que los iddlatras tienen y de él, dicen, descienden todos
los otros idolos de esas provincias”.3s No era irrazonable
que Marco llegara a esta conclusion. Porque, por un lado,
su experiencia respecto del Judaismo, €l Cristianismo y el
Islam lo habria Hlevado a esperar que, al igual que éstas
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fueron fundadas por Moisés, Jesis y Mahoma, asi también
la multitud de fendmenos religiosos que encontrd en Asia
fueran atribuibles a un solo fundador. Y, por otro lado,
su encuentro con el Budismo Mahayana y su predominan-
cia en los circulos cortesanos bien puede haber originado
esta impresion.

Marco creia que el origen del Budismo, por lo tanto el
origen de toda idolatria, habia sido Cachemira, Los id6-
latras de Cachemira, nos cuenta, “son la cabeza y la fuente
de todos los iddlatras del mundo, y de ellos descienden los
idolos”.3¢ Problablemente, era Cachemira la que los lJamas
con quienes Marco entrd en contacto senalaban como la
fuente de su religion. Cachemira habia sido uno de los mas
importantes eslabones en la difusién del Budismo tanto en
el Tibet como en Asia Central. Y fue desde Cachiemira que
los budistas llegaron al Tibet en el siglo XI para restablecer
la tradicion después que Glang dar ma la suprimiera en el
siglo X.37

Pareceria sin embargo que en Sri Lanka, en su regreso
a Europa, entre 1292 y 1295, Marco aceptd la opinién de
que Buda vivia en Sri Lanka. Se dice que el origen de la
idolatria esta “en la Isla de Seilan en la India”.38 Sea como
sea, fue alll que Marco escucharia la historia de la vida de
Buda. Aunque no debe sobreestimarse la influencia de la
abra de Marco en su propia generacion o en las siguien-
tes,*® con este relato la primera descripcion clara de la vida
de Buda fue asequible para Occidente.

Segin Marcao, Sagamoni Burcan era el hijo de un gran
rey y deseaba renunciar al mundo. El rey trasladé a Buda
a su palacio y lo tentd con los deleites sensuales de treinta
mil doncellas, pero permanecia inmutable en su resolucién.
Cuando su padre le pcrmitié abandonar el palacio por
prlmera vez, encontré a un hombre muerto y a un débil
anciano. Volvid a su pa]acm “espantado y por comp]eto
asombrado y se dice a si mismo que no se quede mads en
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ese malvado, engafioso e imperfecto mundo donde debe
morir o volverse tan anciano como para necesitar la aynda
de otro [...] pero dice que ird a buscar a aquel que nunca
muere y a aquel que lo ha creado”.4® Buda abandoné el
palacio secretamente y vivi6 la vida de un célibe asceta “y
practica una muy gran abstinencia tal como si hubiera sido
un cristiano”. 41

Culto y practica budista

A la muerte de Sagamoni, nos cuenta Marco, su padre hizo
una imagen a semejanza de €l de oro y piedras preciosas
para que fuera venerada por todos sus sibditos como su
dios. Esta historia no tiene analogias en la tradicion bu-
dista, aunque puede reflejar la tradicién de la conversion
de su padre al Budismo después de su Iluminacién.
Pero si fortalece la importancia que la estatuaria budista
adquiere en la mente de muchos viajeros medievales al
Asia.

La arquitectura budista ciertamente produjo una gran
impresion en Guillermo de Rubruck. Fue conmovido par-
ticularmente por €l tamaiio de las imédgenes: “Ubican a su
idolo principal mirando al Sur: el que vi en Caracorum era
tan grande como es descrito San Cristobal. Cierto sacerdote
nestoriano que habia venido de Catay me conté que en ese
pafs hay un idolo tan grande que puede ser visto desde una
distancia de dos dias de viaje”.4? La comparacion de Buda
con San Cristdbal, frecuentemente representado como un
gigante en la iconografia cristiana, también fue hecha por
Odorico de Pordenone, un franciscano que hizo un viaje
épico a China por mar y volvid por tierra desde alrededor
de 1316 hasta 1330. En la regi6én de Coromandel, en In-
dia, encontrd “cierto prodigioso idolo al que todas las pro-
vincias de India reverencian grandemente. Es tan grande
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como cominmente es representado San Cristdbal por los
pintores, y es enteramente de oro y esta sentado sobre un
gran trono, que también es de oro”.43 Y en base al trabajo
de Odorico, Mandeville informaba a sus lectores que en
las iglesias de China “hay grandes idolos, como si fueran
gigantes a los que les dan comida y bebida en dias festi-
vos”, _

Marco Polo también aprecié la multitud de idolos en
Campcio (Campsay en China). Vio bien trabajados y
maravillosos idolos hechos de madera, arcilla y piedra, bajo
la forma de colosales Budas reclinados, rodeados por otros
seres esculpidos en actitudes de humildad y reverencia,*
un tema comn en la iconografia budista de ese momento
en que Buda entré al nirvdna final rodeado por sus
discipulos. Marco habia oido también de la importancia
para el Budismo de Sri Lanka del Pico de Adén, para
los sarracenos del sepulcro de Adan, para los iddlatras
del monumento de Sagamoni Burcan.4 En los escritos del
emisario papal Juan de Marignolli, en Sri Lanka alrededor
de 1340, encontramos mencién no sdlo del Pico de Adén,
sino también de una estatua y de la huella de Buda.4?

El Pico de Addn fue también el repositorio de ciertas
reliquias de Buda, notablemente sus dientes, cabello y
escudilla de limosnas. Marco nos da un fascinante relato del
ruego de Kublai por obtenerlas y de la triunfal procesion
con la cual fueron conducidas a su corte.4® Estas reliquias
simbolizaban no sélo el triunfo del Budismo en Ia corte de
Kublai, sino también “la centralizacién del poder espiritual
y politico que Kublai reclamaba para si mismo y su dinastia
en ¢l sentido del universalismo de Gengis Khan,4?

Fue también en la corte de Kublai que Marco tendria
su mas cercano encuentro con las practicas mégicas de los
bacsi, los representantes del Budismo lamaista que atesta-
ban la corte del Khan, Para Marco, a pesar de su aseve-
racion de que sus poderes eran el resultado de su santi-
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dad y de la asistencia divina, todas sus practicas eran arte
del diablo. Marco también criticaba su falta de limpieza,5?
su necromancia y lo que tomd por canibalismo. Pero, no
obstante, quedd pasmado por su aparente habilidad de mo-
ver copas llenas de vino por el aire —“un gran prodigio mas
alld de todo crédito”s! —del mismo modo que Odorico de
Pordenone. 52

Practicamente todos los viajeros medievales al Asia
hicieron comentarios, en general favorablemente, sobre
los monjes budistas que alli encontraron. El] rey Hethum,
por cjemplo, sefialé acerca de los touins: “Se afeitan el
cabelio de sus cabezas, también la barba; tienen tiinicas
amarillas similares a las de los sacerdotes cristianos, con
esta diferencia, gue no las usan sobre los hombros, sino sélo
alrededor del pecho. Son moderados en su alimentacion; se
casan a los veinte anos y ejercen sus derechos de esposos
hasta que tienen cincuenta afios, porque lo consideran
muy necesario para la conservacion de su salud”.®® Fray
Jordanus en su Mirabilia alrededor de 1330, también
sefald las similitudes entre el monaquismo budista y el
cristiano. En el imperio del Gran Khan, leemos: “Hay
templos de idolos y también monasterios de hombres y
Mujeres como entre nosotros; y tienen un servicio coral
y sermones al igual que nosotros; y los grandes pontifices
de los idolos usan sombreros rojos y capas como nuestros
cardenales”.54 Y casi al mismo tiempo, The book of the
Estate of the Great Caan nos cuenta sobre el sumo obispo
de Catay, “tal como es el Papa entre nosotros”, quien “tiene
siempre la cabeza y la barba afeitada, y usa en su cabeza un
sombrero rojo y siempre viste de rojo”.?

La abstinencia de los monjes budistas fue muy destacada.
Juan de Monte Corvino, el fundador de las misiones catoli-
cas en China y el primer arzobispo de Pekin, escribié en
1306: “Aqui hay muchas personas ligadas a 6rdenes reli-
giosas de diferentes sectas y que usan diferentes habitos;
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y ellos practican mayor abstinencia y austeridad que nues-
tros monjes latinos”.56 Y en The book of the Estate of the
Great Caan se nos cuenta que los monjes viven una vida or-
denada, “guardan castidad y ninguno de sus clérigos y mon-
jes se casa”.57 Como hemos visto, Marco Polo criticaba a los
bacsi que estaban en la corte de Kublai. Pero si admiraba
a los monjes budistas de Cachemira. Algunos de ellos, nos
cuenta, pasaban una vida solitaria en sus ermitas “y practi-
caban gran abstinencia de comiday de bebida y son muy pu-
ros en la satisfaccién de sus deseos y se abstienen mas alla de
toda medida de cometer ningdn [...] pecado que pueda es-
tar en contra de su [...] fe”;38 otros, con tonsuras como los
Hermanos Predicadores y Menores, llevan una vida estricta
en sus monasterios y abadias. De los monjes de Campsay
en China, Juan de Marignolli escribid: “Debo decir -que
su rigurosa atencion a la oracién y al ayuno y otros debe-
res religiosos, si s6lo sostuvieran la verdadera fe, superaria
en mucho cualquier rigor y renunciamiento que practique-
mos”.5 (Y de los monjes en Sri Lanka? Son de buena con-
ducta y de sobresaliente limpieza. Rezan, escribid, “con
gran correccion de formas”. No comen carne, comen sélo
una vez al dia y no beben mds que leche o agna. 60

La doctrina budista

Sabemas poco por cualquiera de los viajeros medievales
acerca de las ensenanzas doctrinarias budistas. Aunque
muy interesados en las similitudes de culto y practica
con su propia fe, demostraron escasa comprension de la
‘doctrina budista y, en ocasiones, algo de confusién. Juan
de Marignolli, por ejemplo, nos cuenta de los drboles que
los monjes del Pico de Addn veneraban. Segun él, “ellos
adoran esos arboles, porque Adan esperaba que la salvacién
futura vendria de la madera”. ¢! Claramente, estos drboles
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representaban para los budistas de alli, el llamado arbol de
la Bodhi (ficus religiosa) bajo el cual se dice que Buda habia
alcanzado la lluminacion. De ahi la oscura sugerencia de
Marignolli de que la salvacion vendré de la madera.

Es también en Sri Lanka que Marco escucha que Buda
renacié ochenta y cuatro veces: “Cada vez dicen que se
convirtié en un animal, un perro y otra cosa, pero en la
octogésima cuarta vez dicen que muridé y se convirtidé en
un dios”.%2 Marco estaba en lo cierto al reconocer que la
doctrina de las reencarnaciones en ¢l Budismo implicaba
el renacimiento en una forma no humana. Ademds, ha-
bia escuchado acerca de esa doctrina anteriormente, cuan-
do estuvo en China, porque sabia que la naturaleza de
las futuras existencias es una consecuencia de las acciones
buenas o malas de uno en ésta.®3 Pero ni Marco ni ninguno
de sus contemporaneos llegaron a valoracidn alguna del
Nirvapa como el summum bonum de la vida budista. Para
Marco el propésito de Buda era percibido s6lo en los
términos cristianos de aspiracidn al creador eterno, % y él ve
el proceso de las reencarnaciones comao algo que concluye
en la absorcin en Dios.%

Odorico de Pordenone también oyd de la doctrina de
las reencarnaciones. En una visita a un monasterio budista
chino le llama la atencion que se alimente a una multitud
de simios y monos. Para aclarar el significado de esto, un
monje residente explicd:

‘iEstos animales son las almas de caballeros, a 1as que zlimentamos
de este modo por el amor de Dios! Pere dife yo: *No son almas éstas,
sino bestias brutas de diversas clases”. Y dijo: ‘Ciertamente, no son
otra cosa que las almas de caballeros, Pues si un hombre ¢s noble,
su alma entra en la forma de alguno de estos animales més nobles;
ipero las almas de personas rudas entran en ia forma de animales
mis viles y moran adentrol’ Y dijera yo lo que dijera en contra de
esto, nada habria ¢t de creer. 66
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Esta historia derivada de Odorico fue repetida con ob-
“vio deleite por Mandeville en su Travels.%7 Y es interesante
sefialar que el mismo fendmeno fue encontrado por Juan
de Marignolli. Un tanto perentoriamente descarta la suge-
rencia de que estos simios fueran las almas de Jos difuntos
como un engano que tales herejes se merecian. 68
Juan de Marignolli fue el dltimo de los misioneros
franciscanos en llegar a China en el periodo de la dinastia
mongol. En la época en que abandond China en 1347, el
Imperio Mongol ya estaba en declinacion, La caida de los
mongoles en China en 1368 fue seguida por la expulsidn de
los cristianos de China al afio siguiente. Los cristianos no
retornaron a China hasta que los jesuitas llegaron a fines
del siglo Xvi. El Budismo de China y el del resto del Asia
se perdié una vez mds de vista para Occidente. Aliado a la
decadencia de los mongoles y al predominio de los Ming,
un Islam en expansién rompid nuevamente la comunicacién
entre el Oriente y un Occidente que, devastado por la
guerra, la enfermedad y la decadencia econdmica, estaba
mal preparado para ampliar sus vinculos con el Budismo
que la hegemonia mangol habia facilitado.

Traduccion del inglés de Silvia De Alejandro
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Karman, “retribucion de los actos”.
La doctrina de la retribucién
del acto®

Louis de 1a Valiée Poussin

1. El Brahmanismo docto ha aceptado la tesis de la trans-
migracion universal. Los hombres y los dioses transmigran
hasta ¢l momento en que s¢ sumergen en Brahman, que
es su fuente y su sustancia. Observemos solamente que los
grandes dioses, como Brahmad, Vishnu o Shiva son eternos,
siendo lo absoluto (el mismo Brahman) o hipostasis emi-
nentes de lo Absoluto. .

No obstante, por €l obstaculo de sus cultos, de sus ritos
tradicicnales y de su literatura, la India brahmanizante no
tuvo una idea tan precisa y tiranica de la transmigracion
como ¢l Budismo. Los muertos, para los cuales se celebran
las comidas fanebres, en donde su lugar es tomado por
brahmanes, siguen siendo los “difuntos” o los “padres” de
los tiempos védicos; y no se piensa que hayan renacido
bajo forma animal. El culto rendido por los hijos y las
generaciones sucesivas es necesario para la dicha de los an-

* La prescnle nota es la traduccifn al espafiol de [a secci6n 1, titulada “La doctrine
de la rétribution de I’acte”, del Capitulo 1 de la primera parte, pp. 17-25, de la obra L¢
Dogme et la Philasophie du Bouddhisme, de Louis de la Vallée Poussin, segunda edicién,
Paris, Gabriel Beauchesne Editeur, 1930, Publicamos en REB estas piginas, asf como la

nota “Fxtasis y especulacién” como un homenaje al gran estudioso del Budismo que fue
L. de 1a Vallée Poussin.
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tepasados, y €l matrimonio, por esta razén, es obligatorio.
La idea de la muerte de los dioses y de los condenados, si se
encuentra, es poco frecuente. Los dioses estan al abrigo de
la muerte, ya que ellos habitan por encima del sol que es el
Tiempo por ser el dia y la noche. Los ritos, que siguieron en
uso por largos siglos, tienen por efecto crear en beneficio
de quien realiza el sacrificio un cuerpo divino e inmortal.

La India brahmanizante cree en la retribucion del acto;
pero el Mahabhdrata, lleno de discusiones sobre el destinoy
la eficacia del esfuerzo, olvida generalmente esta creencia.
- La maldicién ocupa en el poema un lugar mas importante
que la retribucion. Cuando la pareja real es exiliada al
bosque y la reina se lamenta por el pequepo fruto que
han tenido las limosnas y sacrificios que su esposo ha
acumulado, el principe no explica, como harfa todo budista,
que su infortunio comin es el castigo de antiguas faltas;
¢l dice, muy noblemente: “{Piensas ti que yo he hecho €l
bien esperando la recompensa? He rendido a los dioses, a
los muertos, a los brahmanes y a los huéspedes los dones y
homenajes que debia”. Es posible que la definicion budista
de destino (daiva): “El destino es nuestra obra antigua”,
esté presente en algin rincon del poema, pero la idea no
es “mahabharatica”.

2. Para e} Budismo, todo ser viviente €s un individuo que
existe desde siempre y que pasa de existencia en existencia,
“de nacimiento en nacimiento” o de destino en destino,
para comer ¢l fruto de sus actos. La ley de Ia transmigracion
es universal: el Budismo reconoce toda clase de dioses, pero
esos dioses no son athanatoi [en griego: “inmortales”]; se
diria con bastante exactitud que son hombres de vida més
larga, provistos de Organos més refinados y susceptibles de
goces mas vivos, y exentos de saciedad (E. Senart), Los
dioses nacen y mueren. Y al caer de su paraiso el dios puede
renacer como hombre, difunto famélico o preta, animal, ser
infernal si asi lo exige la retribucién de sus actos.
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La teoria encierra creencias de variado origen, mitologia,
demonologia, folklore, subordinando todas estas creencias
al dogma de la retribucién del acto y de la transmigracion,
imponiéndoles los retoques necesarios. Este trabajo es muy
visible en lo q—e concierne a los dioses, cuyo catilogo y
jerarquia son en gran parte innovaciones; mas ain enlo que
concierne a los difuntos, a quienes la India antigua llama
pretas, “los que han pasado, los que han partido”.

Por oposicién a los Padres (pifaras), que son los muertos
o los antepasados promovidos a un estado casi divino, los
pretas, en la literatura vedo-brahmanica, son los difuntos
menas privilegiados que habitan la tumba y sus alrededores.
El Budismo entiende bajo el nombre de pretas a una
categoria especial de seres sufrientes, menos infelices
que los condenados a los infiernos o los animales, pero
condenados al suplicio del hambre: suplicio que desde
siempre es el suplicio de los muertos que reclaman, en
efecto, las libaciones. Los prefas budistas habitan una region
especial, el reino de Yama, el antiguo dios del cielo de
los Padres; o bien ciudades propias de ellos, con las prefis,
sus mujeres que, hambrientas, devoran a menudo a sus
hijos. Pero las mds antiguas fuentes budistas los dejan
ordinariamente donde estaban en su origen, es decir, por
todas partes y muy cerca de los vivos.

“Las reglas mondsticas examinan el caso en que un
monje habria tenido relaciones con una ‘difunta’ o pretr; el
caso en que un monje se habria apropiado de los abjetos
pertenecientes a un preta; y ellas deciden que esos objetos,
como aquellos pertenecientes a un animal, son bienes
sin duefio: todo en ¢l tono calmo de una reglamentacion
ordinaria y comin”. El hombre puede y debe socorrer a los
pretas: “Ellos estén alli, tras los muros, sobre los limites de
los campos, en las encrucijadas; ellos se recuestan en los
dinteles de las puertas: ellos regresan a su casa. Quien tiene
un corazén compasivo les da de beber y de comer, y ellos le
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desean una larga vida... Entre ellos no existe el trabajo, el
comercio, el trafico: los que han partido al otro mundo viven
de aquelio que se les envia de este mundo”. {Oldenberg).

Estas creencias son anteriores al dogma de la trans-
migracién y, mal que bien, estdn relacionadas con éste.
Cuando los “difuntos” cuentan que después de tantos me-
ses ellos morirdn para renacer en los infiernos; cuando ex-
plican como la avaricia es la causa de su infeliz estado y de
su hambre, se trata de retoques budistas.

Por el contrario, el Budismo conserva la antigua creencia
cuando ensena que los seres vivos pueden prestar ayuda
a los pretas, al menos a ciertos pretas, a aquellos que
se llama “los pretas que viven de los dones hechos por
otros”. Esta idea estd en contradicciOn con la doctrina de
“cada uno para si”.2 Conservando la antigua creencia, el
Budismo la modifica; descarta los viejos modos de ayuda,
ofrendas y libaciones; ordena dar una limosna en nombre
de los muertos y para su beneficio, No obstante, también
aqui se encuentra con la tradicibn brahménica de las
comidas finebres en que los muertos comen por boca de
los brahmanes invitados. En el Budismo se puede decir
que los muertos comen por boca de los mendigos.

3. Toda vida, por ejemplo una vida en calidad de hombre,
con sus multiples variantes y hasta el méas pequefio de sus
accidentes, depende directamente de las buenas 0 malas ac-
ciones: belleza, fealdad, casta noble o abyecta, duracidn
breve o larga de la vida, riqueza, pobreza, catéstrofes
diversas.

El destino humano es bueno, tal como se ve al com-
parario con los destinos animales o infernales: por consi-
guiente, una vida de hombre es siempre la retribucién de
una buena accién que, como suele decirse, “proyecta” esta
vida de hombre. Pero una vida de hombre esta siempre di-
versamente “especificada” por 1a retribucion de numerosos
actos, buenos o malos, que la “completan”. Por ejemplo, yo

132



no cometo ningin pecado grave: esta abstencién constituye
una buena accidn en virtud de la cual yo renaceré en el es-
tado de hombre; pero soy avaro: la avaricia, mala, “especi-
fica” el estado de hombre que me es acordado: yo seré po-
bre. Y ain cuentan las acciones muy antiguas. El asesino,
por ejemplo, ardera por largo tiempo en los infiernos ca-
lientes para renacer luego en los infiernos frios. Cuando
haya pagado con sus sufrimientos infernales la mayor parte
de la falta de su asesinato, puede renacer en el destino hu-
mano gracias a la fuerza de una antigua buena accion, an-
terior al asesinato, y cuya eficacia ha sido superada por la
eficacia mas grande del asesinato. Pero ia retribucién del
asesinato agn no esta agotada. El destino humano del an-
tiguo asesino sera “especificado” por un resto de la fuerza
del asesinato: el antiguo asesino padecera la ley del talion:
morira de muerte viclenta. Lo mismo ocurre para el ladrén,
el adiltero y los otros criminales.

El destino es el acto antiguo. Nuestro cuerpo e€s el
acto antiguo. La Escritura, sin embargo, pone en boca de
Shakyamuni la condena formal de los doctores que dicen:
“Toda sensacion, agradable, desagradable o neutra, tiene
por causa al acto”.! Shakyamuni, en este punto, enumera
las ocho causas de la enfermedad: la octava enfermedad
proviene de la retribucidn de los actos, las siete prime-
ras provienen de perturbaciones de la bilis, etc. Sin duda,
muchos budistas se rehusarfan a admitir que Buda, que ha
estado enfermo, que ha sufrido diversos accidentes, poco
graves pero bastante numerosos, haya tenido que padecer
el castigo de antiguas malas acciones,

Algunas escuelas budistas han sostenido la tesis mons-
truosa de que el asesino, por la retribucién de su crimen,
cometerd necesariamente un nuevo asesinato.

Ha habido también algunas fluctuaciones acerca de
la naturaleza del fruto de la retribucién. Pero para los
. ortodoxos el fruto de la accidn, el fruto de retribucién,
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no puede ser ni bueno ni malo desde el punto de vista
moral. Si tal fruto fuera bueno o malo, implicaria a su
vez otro fruto de retribucién: el hombre estaria entonces
encadenado para siempre por sus antiguas acciones; el
Nirvana se tornaria imposible.

El dogma de la retribucion del acto es el fundamento
sélido de la moral budista. Comparados a los del paraiso,
los placeres terrenos son poca cosa; las penas de aqui no
son nada comparadas a los sufrimientos de los infiernos.
Si nos amamos a nosotros mismos, nos abstendremos del
asesinato, del robo, del amor prohibido, de la mentira, de
la palabra maligna, de la injuria, de los discursos iniitiles,
de la codicia, de la maldad, y fundamentalmente del
horrible error que niega la supervivencia, la retribucion
de los actos, y que, consecuentemente, autoriza todos los
crimenes.

La doctrina de la retribucién del acto explica los grandes
misterios. Explica el misterio del sufrimiento y de la
desigualdad de condiciones. Satisface el sentimiento de
justicia, tan fuerte en la India.

Explica también el misierio de las buenas y malas
disposiciones que traemos al nacer. Herederos de nuestros
actos, somos también los herederos de las pasiones que
hemos cultivado en nuestras vidas anteriores: es por esto
que nacemos en la ignorancia y en la concupiscencia.

No digdis que el malvado no es responsable de los
crimenes que comete, puesto que €l ha nacido malvado: es
por su falta que un hombre nace malvadao, asi como es por
su falta que un hombre nace ciego.

La doctrina explica finalmente la organizacidon y la
marcha del mundo. Evidentemente este universo no es el
mejor de los mundos posibles. Por consiguiente, no es
la obra de un buen demiurgo. No es tampoco €l teatro de la
lucha entre un dios bueno y un dios malo, de un Ormuzd-y
de un Ahriman. Es creado y gobernado por el acto humano.
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Después de los periodos de caos, el universo es recons-
truido por la fuerza colectiva de los actos de todos los seres:
es reconstruido de tal modo que se adecua a la retribucién
de los actos de cada uno. Asimismo, si en ciertos periodos
¢l universo aparece enfermo, si la vida humana se acorta, si
las epidemias, hambrunas y guerras se multiplican, es por-
que el pecado aumenta. Por consiguiente, cada uno de no-
sotros, por sus pequenas modestas virtudes, se asegura en
primer lugar una vida feliz en el més alla, y lJuego contribuye
en parte al orden del mundo. Por consiguiente, el rey debe
castigar el crimen y favorecer la virtud: asi actud el henévolo
e intervencionista Ashoka.

El dogma de la retribucidn sostiene la moral y ofrece una
explicacién plausible o racional del hombre y del universo.

Traduccion del francés: Eleonora Tola

Notas

2 El autor remite a la p. 35 de la obra de donde hemos cxtraido este pasaje. Ahf &}
afirma: "La doctrina del acto, estrictamente inlerpretada, s una teoria rigida del ‘cada
uno para sf'. Valor moral incontestable: *En la muerte padie nos acompaiia, ni parientes
ki amigos ni esposa. Nuestros actos, s6lo DUEStros aclos, Nos esperan en 1a otra vida,
amistosos o ferozmente enemigos'. [Nota de Ia traductora].

| Samyuianikaya 1V, p. 230 (PTS); Milindapariho, p. 268 (PTS); Visuddhimagga, p.
451 {Harvard Oriental Series), Abhidharmako$a [irad. del autor], IV, p. 114, [X, p. 297.

135



Abstracts

Tsugunari Kubo, Colapso y reconstruccién de la mentalidad
Japonesa desde el punto de vista de un ‘Nuevo Movimienio
Budista’ actual: After some brief remarks about the circums-
tances in which this paper was delivered and about the prin-
ciples that inspire the activities of the Buddhist Lay Asso-
ciation Reiyukai, of which he is the President, the author
starts his article indicating that Japanese people, in their at-
tempt at modernization, has abandoned traditional Japa-
nese values, without replacing them by new ones. As exam-
ples of the traditional values he examines those emphasi-
zed in the Japanese interpretation of the Sanskrit (Indian)
words “buddha”, “bodhisartva” and “sattva”. This interpre-
tation has its roots in the Lotus Sarra. He examines the
new attitudes developed by Japanese people after the World
War 1I, which imply that the old values have been forgot-
ten, and which have given rise to numerous social and mo-
ral problems. The author thinks that the way to introduce
a reversal in Japanese society is to inculcate in people a
human-oriented attitude and to strengthen bonds of hu-
manity among individuals. The author finishes proposing
some social activities, in the form of meetings, carried on
by Reiyukai, whose principal aim is to give people opportu-
nities to exchange ideas and viewpoints, to make know their
own experiences, to enlarge and improve their relationships
with others, etc. These activities, the discussions and analy-
sis they provoke, are carried on within the frame of some im-
portant Buddhist concepts as Dependent Origination, kar-
man, everchangingness, inexistence of self, awareness, bod-
hisattva practice, the mind and the spirit of bodhisattva, and
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happiness, and with constant reference to these concepts.
People who participate in these activities feel that in the
personal level mutual and beneficial influences occur and
that in a wider level they contribute to improve the future
situation in the Japanese community.

Flora Botton Beja, EI Budismo y la critica de la escuela
Ch’eng Chu: The influence of Buddhism in China was
not at its peak when the Neo-Confucian philosophers
launched an attack against it. The repeated persecutions
together with the withering of the Buddhist schools had
apparently removed any danger of dominance by this
foreign doctrine. Yet, in spite of this apparent decadence,
Buddhist influence had penetrated too deeply to disappear
with edicts or with shutting down of monasteries and the
urgency felt by Confucian philosophers of the Sung dinasty
to completely eradicate this influence was based on reality.
The strangest aponents of Buddhism were the philosophers
of the Ch’eng-Chu School. In the following article the
most important points of the Ch’eng-Chu School’s criticism
of Buddhism are examined, pointing out where there are
similarities, total oppositions of both schools, or some
misrepresentations of Buddhist thought so many times mis-
understood or not too deeply known. The views of Ch’eng
Hao, Ch’eng I and Chu Hsi and also of Chang Tsai, who was
so influential on all of them, are included.

Oskar von Hiniiber, En relacion a la historia del nombre del
idioma pali: After some brief remarks about the opinion of
several scholars regarding the word pali, the article exami-
nes, in first place, passages of the Vinaya and its commenta-
ries that have references to languages, and reaches the con-
clusion that no one of the mentioned texts employs the word
pali as the name of a language, and that in Theravada Budd-
hism the only word to designate the language of the Canon
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is “Méagadhi”. Then the article analyses texts in which the
word pdli appears, and establishes that this word is used only
with the meaning of “text” and more often with that of “ca-
nonical text”. So until the epoch of the sub-commentaries
of the Theravida Canon (XIith century) there was not a
language-name Pali. The article proceeds to study the pro-
blem of the date in which the word pali appears as the name
of a language. On the basis of the information given by de
la Loubere, the French Ambassador in Siam (1687-1688),
the article points out that by the end of the XVIith centu-
ry the expression “palibhasa’ (to designate the language of
the Theravada tradition) was known and employed. In spite
of this, still in a work of the XVth century the word Magadhi
is mentioned along with Sanskrit, Ceylonese and Tamil. The
article concludes that the expression palibhisa arose bet-
ween the Xvth and XVIith centuries, but never did it elimi-
nate Magadhi as the name of the language of the Canon,
while in Europe, owing to de la Loubére, the word Pali was
introduced with that function. The article ends with a criti-
cism of some hypothesis about the etymology of the word
pali.

Simone Gaulier and Robert Jera-Bezard, Jconograffa bu-
dista: The article deals with the visual forms through which
Buddhism has expressed itself in the course of its profound
evolution. It begins referring to the images which repre-
sent Sakyamuni Buddha and the legend of his life when he
was still conceived as a human being; and then, when
he was conceived as a trascendent being with supernatural
powers. Then it proceeds to deal with the images of monks
and patriarchs, Bodhisattvas and minor deities and other
celestial attendents, indicating the different features under
which they are represented. The article ends with some re-
marks about the means employed for the evocation of the
supernatural, giving special importance to the trascendent
Buddhas as they appear in Esoteric Buddhism.
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Fernando Tola y Carmen Dragonetti, Fecha del Parinirvana
de Buda: The article indicates the principal theories about
the date of Buddha’s parinirvana: The “long corrected
chronology” (circa 486 B.C.); the Ceylonese chronology
(circa 544 B.C.); the short chronology (circa 368 B.C.);
the augmented short chronology (circa 370-400 B.C.),
presenting in each case the most important texts which
support these theories. Then follow some remarks about the
weak proving force of these texts owing to their nature and
their contradictions. The article transcribes the opinion of
Professor H. Bechert about the non very optimist results of
the Seminar about the date of Buddha’s parinirvana held in
Géttingen in April 1988. The article concludes suggesting,
as Lamotte did, that the only thing that can be done is to
adopt, as a working hypothesis, any of the proposed dates,
not forgetting that the general tendency today is to shorten
the distance between the parinirvana and Ashoka’s reign.

Philip C. Almond, E! Occidente Medieval y el Budismo: The
article begins indicating the phantastic image the Medieval
West had of the East. This image had its origin in a
synthesis of the Biblical cosmography and the Hellenistic
geography. A major source of inspiration for the Medieval
view of the East was the celebrated Hellenistic Romance
of Alexander, composed in the IVth century A.D., which
contained a legendary history of Alexander and fabulous
descriptions of India. According to the Medieval Western
belief there existed in the East the powerful Christian
kingdom of Prester John. One of the strongest reasons
for Asian exploration was to find Prester John and get his
help against the danger of Islam. The encounter with the
East was made possible by the expansion of the Mongols
over the whole of Asia and by the collapse of Muslim
supremacy in Asia as a consequence of that expansion. The
author analyzes the information about Buddhism given by
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Western travellers and missionaries, who went to China.
Among these travellers he mentions the Franciscan John
of Plano Carpini, whose History of the Mongols became
the most widely known of all the Medieval descriptions of
the Mongols and who gave a picture of Chinese religious
life, where references to Buddhism may be found; the
Franciscan William of Rubruck, from whom the West hears
for the first time of the Buddhism of Tibet; Marco Polo
who was the first to make known in the West the story
of Buddha, whom he calls Sagamoni Burcan; Hethum
or Hayton I, King of Lesser Armenia, who tells about
Chakemonia and Madri (Maitreya, the future Buddha);
John of Monte Corvino, the founder of Catholic missions
in China, who remarks that the Buddhist monks “practiced
greater abstinence and austerity” than the Latin monks; the
Franciscans Odoric of Pordenone and John of Marignolli
who were impressed by the doctrine of rebirth they came
to learn. In general all these travellers are more interested
in the similarities of cuit and practice between Buddhism
and Christianism than in doctrinal teachings, and many
times their information is not marked by objectivity and
impartiality. The author examines also the tolerant religious
policy of the Mongols as described by Marco Polo. John
of Marignolli, was the last Franciscan missionary to reach
China; in 1347 he returned to Europe. The overthrow
of the Mongols in China in 1368, the ascendancy of the
Chinese Ming Dinasty, the renewed expansion of Islam,
and the decline of Europe ravaged by war, disease and bad
economic situation were not historical circumstances that
could favour the communication between the East and the
West.

Louis de la Vallée Poussin, La doctrina de la retribucion

del acto: In these pages the author studies transmigration
and retribution of actions, karman, in Brahmanism and
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Buddhism. He starts indicating the universal validity of the
belief on transmigration in Indian culture, but points out
also the cases in which old conceptions about life after
death appear, weakening the belief an transmigration. Then
he deals with the doctrine of retribution of acts, karman:
human life, human destiny in all their aspects and even
the organization and functions of the universe depend on
past human actions. The author ends remarking that this
doctrine gives a plausible and rational explanation of all the
mysteries of man and universe.
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Buddhacarita® (“La vida de Buda”™)
de Ashvaghosha

Canto I, Versos 49-77: La profecta del anciano Asita
Introduccién
Vida de Ashvaghosha

1 poeta Ashvaghosha vivié en la primera mitad del si-

glo segundo d.C. Nacio en Saketa, en 1a India Central,
de familia de brahmanes. Recibi6 una cuidadosa educacion
dentro de las pautas tradicionales. Probablemente perte-
necia a una secta shivaita, pero, como tantos brahmanes de
la época, se convirti¢ al Budismo Hinayédna, aunque no se
puede determinar con precisidén a qué secta hinayanista se
integro.

El poeta Ashvaghosha no debe ser confundido con
el Ashvaghosha autor del célebre tratado mahayanista
Mahayanasraddhotpidasastra (“El surgimiento de la fe en
el Mahayana™), que vivio varios siglos después.

* Recordemaes a nuestros lectores la pronunciacion aproximada de algunas letras que
fipuran en palabras sdnscritas:
¢ =wche § =sh;§=sh;h=jogmuysuave,
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Obras de Ashvaghosha

De Ashvaghosha se han conservado dos poemas escritos en
el estilo clasico del kavya. Son los dos primeros makakmyas
(grandes kavyas) que poseemos de la literatura sanscrita.
Ellos son el Buddhacarita, “L.a Vida de Buda” y Saundara-
nanda, “El hermoso Nanda”.

~ Eltexto sanscrito del Buddhacarita fue encontrado recién
en 1892, pero en forma incompleta, pues sélo contiene
los trece primeros cantos y parte del decimocuarto, siendo
asi que las traducciones china y tibetana constan de
veintiocho cantos. El Buddhacarita es una biografia poética
de Buda desde su nacimiento hasta su [luminacion.

El Saundarananda fue encontrado en 1908, Narra la con-
versién al Budismo del joven y hermoso Nanda, hermanas-
tro de Buda que habia estado hasta entonces dedicado a
los placeres sensuales y al amor de su bella esposa Sundarf.
Consta de dieciocho cantos.

Se le atribuyen también a Ashvaghosha algunas otras
composiciones poéticas, pero €stas son de dudosa autenti-
cidad.

Buddhacarita y Saundarananda son dos obras gue goza-
ron de gran aprecio y admiracion en €l mundo budista e in-
dudablemente lo merecian tanto por el fervor religioso que
las anima como por €l gran valor literario que poseen, que
hacen de estos poemas dos joyas de la literatura de la India.

El episodio “Profecia del anciano Asita”

Eltexto que presentamos en este nimero de REB pertenece
al canto primero del Buddhacarita y tiene como tema el
conocido episodio del asceta Asita que, al enterarse del
nacimiento de Buda, va a visitarlo y llora, pues, debido a su
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avanzada edad, no podrd escuchar la prédica de su doctrina
salvifica.!

Nota bibliogrifica

El texto sanscrito que hemos utilizado para esta traduccién
es el de la edicién de E. H. Johnston: The Buddhacarita or
the Acts of the Buddha, Part 1, Sanskrit Text, Calcutta, The
University of the Panjab (Lahore), Calcutta, 1935, Existe
una reimpresion realizada por Motilal Banarsidass, Delhi.

Para su mayor informacidn sobre Ashvaghosha y sus
obras puede consultarse:

Dasgupta, S. N., 4 History of Sanskrit Literature, Classical
Period, Vol. 1, Calcutta, University of Calcutta, 1962, pp. 69-
79.

- Johnston, E. H,, obra indicada anteriormente, Part
11, Calcutta, 1936, que contiene en su introduccién un
detallado estudio del poeta, con bibliografia.

Law, Bimala Churn, ASvaghosa, Calcutta, The Royal
Asiatic Society of Bengal, 1946.

Lienhard, S., 4 History of Classical Poetry, Sanskrit-Pali-
Prakrit, Wiesbaden, Otto Harrassowitz, 1984, pp. 164-169,
con bibliografia sobre el Buddhacarita en p. 166 nota 24,

Winternitz, M., 4 History of Indian Literature, Vol. 1J,
Delhi, Oriental Books Reprint Corporation, 1972, pp. 256-
276.

Ver también la resena de La Luz de Asia de C. Dragonetti,
en REB 1, pp. 185-189.

Traducciones completas del Buddhacarita al inglés fueron
realizadas por el mismo Johnston, incluida en la Part II
antes citada, y por E. B. Cowell, en Sacred Books of the East
Series, Vol. 49: Buddhist Mahdyana Texts, Part 1, reimpreso
por Motilal Banarsidass, Delhi.
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Traduccion

49

Entonces el gran rishi? Asita,

al enterarse,

gracias a los augurios

y al poder de su ascetismo,

del nacimiento del Destructor del Nacimiento,3
por su ansia del Dharma¢ verdadero,

llegd al palacio

del soberano de los Shikyas. 5

30

El gurut del rey,

conocedor de Brahman,?

hizo entrar en el palacio real

a aquel conocedor de Brahman,
esplendente por su majestad divina
y por la majestad de su ascetismo.

51

Con solo la emocion de la alegria

que €l nacimiento del Principe
produjera en €él,

Asita penetrd en el harem del rey —
sintiendo como si estuviera en la foresta,
imperturbable

por la excelencia de sus ascetismos

y por la proteccién

que su vejez le daba.8
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52

Entonces el rey,

honrando de acuerdo con las normas
al rmuni® sentado ya en su asiento
con agua lustral para los pies

y las debidas ofrendas,

le hablé cual la cortesfa 1o exigia

— como antafio a Vasishtha

Antideva lo hiciera. 10

33

“iAfortunado soy

y mi familia ha sido honrada,

porque has venido deseoso de verme!
Ordena, te ruego, oh ser benevolente,
qué debo hacer,

soy tu discipulo,
dignate confiar en mi.”

54

Invitado asi por el rey

con todo afecto,

segin las normas,

el muni,

con sus ojos grandes y abiertos

por la admiracién que lo invadia,

dijo estas palabras sabias y profundas:

35

“Es lo esperado de ti,
hombre magnanimo,
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respetuoso de sus huéspedes,

generoso y amante del Dharma,

que asi para conmigo

tus sentimientos afectuosos seamn,

acordes con tu naturaleza,

con tu linaje, con tu sabiduria, con tu edad.

56

Es asi como aquellos rishis

que fueron reyes en €] pasado,
adquiriendo riquezas

seglin los dictados del Dharma sutil
y distribuyéndolas permanentemente
como era lo debido,

llegaron a ser

ricos en ascetismos,

pobres en bienes mundanos.

57

Escucha ahora de mi

la razén de mi venida,
debes alegrarte,

una voz divina en el cielo
fue oida por mi anunciando
gue un hijo te ha nacido
destinado a la [luminacion.

58

Y al oir esa voz,
concentrando mi mente

¢ interpretando los augurios,
he venido deseoso de ver
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al estandarte del linaje de los Shakyas,
que como ¢l estandarte de Indra, 11
se levanta hacia el cielo”.

59

Al escuchar asi estas palabras,

el rey de los Shakyas,

exaltado por una gran alegria,
tocando con su mano al nifio

que la nodriza sostenia en su regazo, 12
se lo mostrd al anciano Asita,

cuya riqueza era el ascetismo.

60

Entonces el gran rishi

llenc de asombro,

vio al hijo del rey

con la marca de la rueda

en la planta de sus pies,

con los dedos de sus pies y de sus manos
unidos por delicada red,

con un mechén de pelo entre sus cejas,
con sus atributos viriles recubiertos. 13

61

Y al anciano Asita,

cuando vio al nifio

que reposaba en €l regazo de su nodriza
- como ¢l hijo del dios Agni!4
reposando en el regazo de la Diosals-
lagrimas temblorosas le aparecieron

en el barde de sus pestafias
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y, suspirando,
dirigio su mirada hacia el cielo.

62

Viendo a Asita

con sus gjos anegados por las lagrimas,
el rey temblé por amor a su hijo,

y con voz entrecortada,

su garganta ahogada por las ldgrimas,
juntando las palmas de sus manos16

e inclinandose ante €l,

le preguntd:

63

“LPor qué, oh sabio,

al ver al nino

cuyo cuerpo es poco diferente

del cuerpo de los dioses,

cuyo esplendoroso nacimiento

ha sido rodeado de miltiples prodigios
y cuyo destino futuro, dijiste,

seria el mas excelso entre todos —

por qué, oh sabio, este llanto tuyo?”

64

“&Tendra el principe larga vida, oh Sefior?
¢No es verdad que no ha nacido
para sufrimiento mio?
Dificultosamente he obtenido
el agua de la ofrenda -
éno es verdad que no viene
la muerte a arrebatarmela?1?
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65

{Serd imperecedero

el tesoro de mi gloria?

¢Esta firme el poder

en manos de mi linaje?

¢Partiré dichoso al otro mundo18
y0, que aun dormido,

mantengo un ojo abierto

sobre mi hijo?

66

{No es verdad

que este joven brote de mi raza,
apenas nacidaq,

no se marchitara sin haber florecido?
iContéstame pronto, oh Sefior!

No tengo paz:

T conoces el amor

de los padres por el hijo”.

67

Viendo al rey perturbado asi
por la idea de la desdicha,

el sabio Asita dijo:

“No albergues, oh rey,
pensamientos inquietantes;
lo que yo he dicho

esta al margen de la duda.

68

No se debe mi emocidn
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a un infortunio del principe,

estoy sufriendo por mi propia frustracién:
ha Jlegado para mi el momento

de irme de este mundo

y El ha nacido,

El que ha de descubrir

la destruccion del nacimiento

nada fécil de alcanzar.

69

Abandonando el reino

sin apego por las cosas,
alcanzando la Verdad

con inauditos esfuerzos,

El resplandecers en el mundo
para destruir la tiniebla del error -
sol hecho de Conocimiento.

70

Transportara a los hombres

sumidos en el dolor

mas alla del océano del sufrimiento,
recubierto por la espuma de la enfermedad,
cuyas olas son la vejez,

cuya terrible correntada es la muerte,
llevandolos en la gran balsa del Conocimiento.

71

Atormentados por la sed
los seres beberdn
del rio que es su Dharma,

excelso, puesto por El en movimiento,
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cuya corriente es la Sabiduria,

cuyas firmes margenes son

la Disciplina moral,

cuyo frescor es el Samadhi

y cuyos pédjaros son los Deberes asumidos.

72

A los seres atormentados por el sufrimiento,
aprisionados por los objetos de los sentidos,
que se encuentran en la selva del samsara,1?
El les ensefiard

— comoQ a caminantes

que han perdido el camino -

el camino de la Liberacion,

73

A la humanidad

que arde en el mundo

con €] fuego de las pasiones

cuyo combustibie son

los objetos de los sentidos,

El le procurari alivio

con la Hluvia de su Doctrina

como la gran nube con su lluvia
procura alivio en 1a estacion del calor.

74

Para que puedan escapar los hombres
destruird la puerta

cuyo cerrojo es el deseo

cuyos batientes son

el error y la ignorancia
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con el supremo golpe irresistible
de la Verdadera Doctrina.

75

Aquel Rey del Dharma

liegando a la Iluminacién

liberara de su prisién al mundo,

atado con las cadenas de su propio error,
sometido al sufrimiento,

despojado de toda proteccion.

76

No sientas ti pena por él,

en este mundao de los hombres

debe ser compadecido

aquel que por error,

por los halagos del placer sensuval

o por orgullo

no quiera escuchar su excelsa Doctrina.

77

Privado de ese privilegio, 20

aunque haya conquistado las Meditaciones, 2!
yo he fracasado;

por no oir su Dharma

considero un infortunio la existencia

aun en el cielo de los Dioses”. ‘

Introduccion, raducciony notas: FT v C.D,
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Notas

1 Otras versiones de este episodio se encuentran en el Sutta Nipata, estrofas 679-723
y en el Lakita Vistara, Canto Vi1

2 abio.

El Principe Siddharha, el futuro Buda, que con su doctrina salvifica ensefiaria el
camino para {a destruccién del ciclo de 1as reencarnaciones.

4 Doctrina budista, _

5 Padre del Principe Siddhéirtha, rey del clan de los Shikyas, llamado Shuddhodana,

6 Guia cspiritual,

7 B Principio Supremo en €l Brahmanismo.

8 La presencia de las mujeres del rey no alteraba ta serenidad de este asceta, que
vivia retirado en un bosque.

9 Asceta, sabio,

10 Antideva o Rantideva, nombre de un antiguo rey de la India, renombradc por su
benevolencia y generosidad. El rishi Vasishiha fue recibido en cierla ocasién por Antideva
con prandes muestras de respeto.

1 Rey de los dioses. .

121 jteralmente: “en su cosiada o flanco” como las madres indias atdn hoy dfa cargan
a sus nifios.

13 1.4 estrofa sefiala cuatro de las 32 marcas o camcleristicas que distinguen a los
*grandes hombres”, entre ellos a [os Budas,

14 Dios del fuego.

15 Esposa de Agni.

16 Gesto llamado afjali, que se uliliza en 1a India como saludo y signo de respelo.

17 B rey, padre del Principe Siddhiriha, pensaba que, al tener ya un hijo, €I tenfa
asepurados los rilos que deblan llevarse a cabo en el mromenio de su muerte ¥ uno de los
cuales era la ofrenda de agua realizada por el hijo. Al ver el llanto del anciane Asita teme
que la muerte de su hijo le arrebate esa posibilidad.

12 por haber dejado un hijo que lo suceda.

19 Ciclo de las reencarnaciones.

20 v3 que su muerte suceders antes de que Buda predique su Doctrina.

21 145 précticas de concentracién mental, que llevan a cabo los ascetas y que
constituyen un gran logro en el camino del perfeccionamiento espiritual.
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Notas breves

El Tibet-Institut de
Rikon/Ziirich (Suiza)

fines de 1968, gracias al apoyo economico de los hermanos Henri

y Jacques Kuhn, importantes industriales swizos, quedod consti-
tuido el Tiber-Institur en Rikon, cerca de Ziirich (Suiza). Las funcio-
nes de este instituto son fundamentalmente: 1. Proporcionar un centro
monastico a los tibetanos exiliados en Suiza, donde encuentren una co-
munidad organizada de monjes que puedan atender sus neccsidades
religiosas en las diversas etapas de la vida. El Instituto intenta poner fin
a la desorientacién que cundié entre los tibetanos en el exilio al encon-
trarse desconectados de sus tradiciones y ver la desaparicién de sus vaio-
res nacionales. El Instituto ofrece a los tibetanos que viven en Suiza un
lugar donde reunirse para actividades rituales, meditacién o rezo, alen-
tando en esa forma el intercambio comunitario o social entre ellos. 2.
Ofrecer un lugar para la realizacion de estudios relacionados con los di-
versos aspectos de la cultura tibetana. El Instituio permite a estudiosos
occidentales interesados en el Tibet recibir la cooperacién de monjes
tibetanos eruditos de las escuelas dGe-Lugs-Pa y Sa-sKhya en las va-
riadas disciplinas de Ia tibetologia. Esos monjes pueden contribuir va-
liosamente a la tarea de 1os estudiosos occidentales, proporciondndoles
informacién sobre el Budismo, textos budistas, filosofia del Mahayana,
liturgia, simbolismo ritual ¢ implementos del culto. Esos mismos monjes
prestan a los occidentales su colaboracion para lievar a cabo traduccio-
nes del tibetano al inglés o al alemdn de 1extos inleresantes y particu-
larmente dificiles. 3. El Instituto pone a disposicién de las personas in-
teresadas sus bibliotecas y archivos de peliculas y brinda la informacion
que ¢sas personas desean, tanto en un nivel cientifico como en un nivel
més general, sobre cuestiones relativas al Tibet en los campos de 1a re-
ligidn, historia, geografia, iconografia, sociologia, miisica, numism4tica,
caligrafia, etc. 4. El Instituto se preocupa por ensefar a 10s nifios y jove-
nes de las familias tibetanas residentes en Suiza a leer y escribir en su
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idioma materno asi como por darles instruccion religiosa en ese
idioma, con el fin de preservar la herencia cultural del Tibet y de
mantener vivas sus tradiciones.

Como resultado de sus labores académicas y de investigacion
el Instituto edita una serie denominada Opuscula Tibetana, en
la cual se han publicado ya més de 20 volimenes. En ellos se
encuentran ediciones con traduccidn al inglés o al alemén de
textos tibetanos (de Tsongkhapa, Atisha, Tsang Yang Gyatso,
Gampopa, Avadinakalpalatad), estudios sobre fuentes griegas y
latinas relativas a las regiones cercanas al Tibet, ctc. La serie
esta dirigida por el Profesor Peter Lindegger.

Para mayor informacién sobre el Instituto y sus publicaciones
dirigirse a: Tibetan Monastic Institute, CH-8486 Rikon/Ziirich,
Suiza,

Louis de la Vallée Poussin
(1869-1938)

Instrumentos para el estudio de la obra de L.V, P.

Mencionemos cn primer Jugar los dos instrumentos indispensa-
bles para un estudio de la obra de Louis de la Valiée Poussin (que
llamaremos aqui L.V. P, como €l a menudo firmaba sus trabajos):

1. El fasciculo anexo XXIII bis (1955) de la Bibliographie
Bouddhique que le dedicé Marcelle Lalou.

2. La nota redactada por Etienne Lamotte en el Annuaire de
I'Académie Royale de Belgique, 131e année (1965), pp. 145-168. E.
Lamotte utiliza para las referencias bibliograficas la numeracién
(324 obras) de Ia bibliografia de Marcelle Lalou.
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Personalidad y biografia

Cuando se emprende la lectura de un trabajo de LV. P, las
primecras impresiones son de vivacidad, de cuestionamiento
constantc, en €l seno de una erudicion que confunde. Al recorrer
su bibliografia predomina una impresidn de riqueza exuberante,
incluso desbordante. Hay que sumergirse en sus obras y entonces
la vivacidad aparecerd como el reflejo de una inteligencia aguda,
profunda y libre, y la exuberancia como una universalidad
controlada, incluso reprimida, que s el fruto de una informacién
inmensa, nunca satisfecha y a veces abierta a oricntaciones
inesperadas.

Después de haber reunido muchos recuerdos sobre él de
aquellos que lo habian conocido, la personalidad de LV.P me
parece inclasificable. La consigna que €l se habia dado, segiin
E. Lamotte, de no “poner en peligro las convicciones necesarias
para nuestro progreso”, parece remitir mas bien a un espiritu
calmado, enemigo de toda aventura, mas que a un espiritu in-
quieto (siempre de acuerdo con la expresion de E. Lamotte) que
teme tomarse en serio.

Profesor en la Universidad de Gante, situada en los confines
disputados del mundo francéfono, tuvo pocos alumnos, pero, por
su correspondencia, contactos pcrsonales y, por supuesto,
por sus publicaciones, tuvo numerosos discipulos en todo el
mundo, particularmente en Japon.

De familia de origen francés, establecida en Bélgica, opté por
fa nacionalidad belga al tiempo que conservé por Francia un
apego apasionado. El pais ncutro y placido por el que optd no
tard$ en conocer una existencia agitada: se convirtiG en un pais
colonialista, con serias fallas en el Congo; en un pafs mértir, por
su resistencia a la invasién alemana durante la Primera Guerra
Mundial, que L.V.E. paso en Inglaterra; y en un pais dividido,
puesto que L.V, P. dejo su cargo, aun conservando sus privilegios,
cuando se produjo la flamenquizacién de la Universidad de
(Gante en 1929.

Miembro de una familia aristocratica que dio varios grandes
sabios a las ciencias exactas, se orientd hacia la filologia y la

158



historia de un mundo, la India, con respecto al cual, en Gante,
todo estaba por innovarse. Después de estudios universitarios
iniciados en Lieja y en Lovaina, continud su formacidn en Parfs,
en donde Sylvain Lévi (1863-1935), un poco mayor que él,
restauraba la tradicion de Eugeéne Burnouf (1801-1852), y en
Leiden, en donde Hendrick Kern (1833-1917) tenia una posicién
mitologizante bastante cercana a la que L.V. P. pudo conocer en
Paris con Emile Senart (1847-1928). Fue seguido en €l camino de
los estudios orientales por un hermano menor, también alumno
de Sylvain Lévi, que murié prematuramente, en 1912, al regre-
so de un viaje a China. En cuanto a L.V, P, nunca estuvo en Asia.

Cristiano en la €poca de la polémica del modernismo —cuando
una accion catdlica un poco conflictiva trataba de compensar la
indiferencia generalizada de la [glesia del siglo XIX con respecto
a las religiones orientales— colabord en publicaciones religiosas
asi como en publicaciones librepensadoras sin compromcter su
integridad cientifica.

Publicaciones

Este cientifico puro que tenfa un mensaje que transmitir consi-
guid valorizar las “tribunas™ existentes o, cuando era necesario,
crearlas con un virtuosismo notable, Tribuna debe entenderse
aqui como organo de difusién escrita y no como plataforma de
orador. Si bien es cierto que varios de sus libros aparecicron ¢n
colecciones internacionales, la mayor parte aparecié en Bélgica,
en donde nunca se habia producido un fenémeno de tal calidad
y amplitud. La historia dc las tribunas de L.V. P. se confunde con
una edad de oro del orientalismo belga. cuyas ¢tapas seguiremos
brevemente.

Las colecciones internacionales

Seiflalemos primero que muchas de sus publicaciones belgas son
menos conocidas o menos accesibles que las que realizé en co-
lecciones internacionales. Por colecciones internacionales debe
entenderse:
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1) las series de ediciones de textos, como la Bibliotheca Budd-
hica de San Petersburgo (en donde L.V.P. edit6é la Madhya-
makakarikd y la Prasannapada en 1903-1913 {reimpresién Os-
nabriick, 1970} y ¢l Madhyamakavatira [texto tibetano} en 1907-
1912 {Osnabruck 19701), la Bibliotheca Indica de Calcutta (en
donde editd la Perjikd del Bodhicaryavatara de Prajnakaramati
en 1901-1905 y el Nyayabindu en 1907 [reimpresion Calcutta,
1984)), la Pali Text Society (en donde editd, con E. J. Thomas,
el Niddesa en 1916-1917 [reimpresidn, 1978)),

2) las revistas cientificas, en las que L.V, P. colaboré abundan-
temente, sobre todo con estudios tedricos, sobre los que regresa-
remos mas adelante, pero también con ediciones de textos (docu-
mentos en sdnscrito de Cecil Bendall, documentos de la Mission
Aurel Stein, en el Journal of the Royal Asiatic Society),

3) las obras colectivas. Mencionemos los 36 articulos de la
Encyclopaedia of Religions and Ethics de James Hastings (1909}
[reimpresa en la década dcl 60} y los tres volimenes de la
historia dc la India antigua en la Histoire du Monde dc E.
Cavaignac: Indo-Européens et Indo-Iraniens. L'Inde jusque vers
300 av. J.-C. (1924) {nueva edicion en 1936), L’Inde au temps des
Mauryas et des Barbares, Grecs, Scythes, Parthes et Yuetchz (1930)y
Dynasties et Histoire de 'Inde depuis Kanishka jusqu’ aux invasions
musulmanes {1935).

Pertenece también a este tipo la obra pdstuma: Catalogue of the
Manuscripts from Tun-huang in the India Office Library, London,
Oxford University Press, 1962.

Las colecciones belgas

En Bélgica, L.V.P. lanz6 primero la serie Bouddhisme, études et
matériaux, de tres voldmenes: el primero (1898), que comprende
sobre todo la edicidn y la traduccion del Adikarmapradipa,
es con la edicidn del Paficakrama (1896), la contribucién de
LV.P al estudio del Budismo Tantrico, estudio del cual él
es uno de los “padres fundadores”, pero que no continud. El
segundo volumen, con ¢l subtitulo Théorie des douze causes
(1913), contiene sobre todo la edicién del Salistambasitra. El
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tercero, con el subtitulo Cosmologie bouddhigue: Le monde des
étres et le monde réceptacle [impreso en 1913, publicado en 1919]
estd dedicado al tercer capitulo de la obra que estudiara mas
adelante en su totalidad: el Abhidharmakosa de Vasubandhu. Es
una primera aproximacion de lo que serd la obra principal de L. V.
P, a veces llamado “el hombre del Kosa".

Desde antes del comienzo de este siglo, colaboré muy activa-
mente en la revista orientalista de la Universidad de Lovaina,
Le Muséon, cuyos volimenes antiguos han sido en época re-
ciente reproducidos anastaticamente. En ellos se encuentra, so-
bre todo, 1) el comienzo prometedor de una investigacion gue no
continud sobre “Le Bouddhisme d’apres les sources Brahmani-
ques” (1901-1902); 2) la traduccidn parcial del Bodhicaryavatira
(1892-1896) {traduccidn completa, Paris, Librairie Bloud et Cie.,
1907], de Santideva; 3) la traduccidn, casi completa, del Madhya-
makdvatira de Candrakirti (1907-1911) [reimpresion, 1970] y 4)
el sumario, preparado con Cecil Bendall, de la Bodhisattvabhiimi
(1905-1911), ete.

Después de 1a Primera Guerra Mundial, publico sus preciosas
“Notes bouddhiques”, en el Bulletin de la Classe des Lettres de
I'Académie Royale de Belgique. Esta fue también la época en la
que fundé, en 1921, la Société Belge d’Etudes Orientales, que
publicd su opus majus, 1a version francesa del AbhidharmakoSa de
Vasubandhu (6 volumenes) que, desde 1971, ha sido el objeto de
varias reimpresiones en la serie Mélanges Chinois et Bouddhiques.

Finalmente, la dltima década de su vida fue la época del
Institut Belge des Hautes Etudes Chinoises, en donde L.V.P.
lanzd en 1931 el periddico Mélanges Chinois et Bouddhigues, que
fue —junto con la Bibliographie Bouddhique de Marcelle Lalou, la
enciclopedia budista Hobaogirin de Paul Demiéville y ta coleccidn
Buddhica de Jean Przyluski— una de las grandes realizaciones
colectivas en el campo de los estudios budistas emprendidos por
el mundo francéfono entre las dos guerras. Recordemos que es
en Buddhica donde L.V. P. publicé la versién francesa, siguiendo
la versién china de Hivan-tsang, de la VijAaptimatratasiddhi (2
volimenes, 1928-1930; fndice de E. Lamotte, 1948).
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Mélanges Chinois et Bouddhiques

Dectengdmonos en los' demasiado poco conocidos Mélanges
Chinois et Bouddhiques (M.C.B.), cuyos volémenes antiguos han
sido reproducidos anastdticamcnte en €poca reciente, L.V.P.
los lanzé como una revista anual a la que podia confiar sus
articulos y notas de lectura y en la cual su prestigio personal
le permiti0 invitar a participar a los mejores orientalistas. El
volumen § (1936-1937) es todo de la mano de LV.P, es el
ultimo esplendor del Maestro. También es su apogeo. Con 1)
“Documents d’Abhidharma”, una serie de monografias de la cual
en este volumen tenemos la cuarta, sobre el tiempo, y la quinta,
sobre las dos, cuatro y tres verdades; con 2) un titimo estudio
sobre el nirvana: “Musila et Narada. Le chemin du Nirvana”;
con 3) el estudio “Le Bouddhisme et le Yoga de Pataiijali” y con
4) abundantcs notas bibliograficas, €l Volumen 5 de M.C.B. da
un supremo, y acaso el mejor, panorama del inmenso dominio
del cual L.V.P. era el gran sefior, [$vara, con lo que este término
implica de dominio y de libertad.

La muerte de Louis de la Vallée Poussin en febrero de 1938
antecedié en poco a la Segunda Guerra Mundial. La revista
M.C.B., debilitada, habiendo perdido parte de suv necesidad
en cuanto publicacién periddica debido al fAorecimiento de
nuevas revistas oricntalistas en 1a postguerra, se convirtid, bajo
la direccion de E. Lamottc, cn una colcecion de monogrdflas.
sin renunciar totalmente a los volimenes de “Mé&langes”™. Asi es
como tres volimenes de Taoist and Tantric Studies, editados por
Michel Strickman, fueron dedicados a R. A. Stein (1981-1985). El
recuerdo de L.V. P. fue honrado de diversas maneras. M.C.B. 16
es una reimpresion del Abhidharmako$a (1971-1972). El dltimo
volumen publicado, el 25, sesitia en la tradicidn nagarjuniana de
L.V.P: Ia edicién dcl texto tibctano y la traduccién comentada,
por Cristina Anna Scherrer-Schaub, de la Yuktisastikavriti de
Candrakirti (1991).
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Estudios tedricos (generales y especializados)

Esta nota no puede describir, ni siquiera enumerar, los estudios
teoricos de L.V, P. Pueden distinguirse las obras generales y los
articulos especializados. Entre las primeras, que son numerosas,
en francés y en inglés, algunas han envejecido. Se leerdn siempre
con interés los tres libros de pequeiio formata publicados por
Beauchesne (Paris): Bouddhisme. Opinions sur Uhistoire de la
dogmatique (1909), Nirvana (1925) y Le dogme et la philosophie du
Bouddhisme (1939). Y sin duda ¢s deseable una reedicion de La
morale bouddhique (Société Francaise de Philosophie, Nouvelle
Librairie Nationale, Paris, 1927), la mejor via de acceso al estudio
del Kofa, como lo subrayaba E. Lamotte.

Los articulos especializados sin duda son demasiado numero-
sos para ser citados. La Notice de E. Lamotte y el fndice de temas
tratados en la Bibliographie de Marcelle Lalou rendiran al lector
los mas grandes servicios. Desde las cuestiones de “budologia”
propiamente dicha, es decir el ninvana, los abhijfia, los cuerpos de
Buda, etc., estos articulos tocan las principales doctrinas filosofi-
cas expuestas en el Abhidharma, el Madhyamaka y el Yogichara.
Una de las caracteristicas del rico pensamiento de LV. P. es que
trata varias veces los mismos temas, pero no se repite. Cada nueva
pub]:camon importantc -y ellas abundaban cn su época, en la que
cada ano traia nucvos trabajos de Sylvain Lévi, de E. Stcherbatsky,
de S. Yamaguchi, de G. Tucci- le permitia nuevas aproximacio-
nes.,

Esto es -dcbemos agregar- lo que hace dificil cualquier
seleccion de entre sus Scripta minora. Escoger un articulo en
lugar de otro trac ¢l riesgo de fijar su pensamiento. Es frecuente
que un articulo se contraponga a otro o a alguna nota en uno de
sus libros. Habria que hacer una concordancia razonada dc toda
su inmensa obra. E. Lamotte, quicn fue su discipulo més cercano,
era ¢l mas indicado para esa tarea acerca de la obra de L.V,
P, en la cual lamentaba a veces cierta falta de “organizacién”.
Podemos decir, sin embargo, que esa obra es coherente, no sin
presentar en algunos casos (sobre el nirvana, particularmente)
ciertas “perspectivas alternantes”. Por lo tanto, puedc pensarse
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que los Scripta minora de L.V.P. deberian tener sobre todo el
objetivo de reunir articulos importantes pero poco accesibles.

Conclusion

1

Si André Bareauy, citando a Louis Renou, pudo definir, en esta
revista (REB 3, 1992, p. 159), a Sylvain Lévi ante todo como un
historiador, es ante todo como un filésofe dotado de un extremo
rigor histérico y filoldgico que se nos presenta Louis de la Vallée
Poussin. Fue un historiador también, el mds nédgdrjuniano de
los historiadores, cn los tres volimenes de su Historia de la
India antigua mencionados més arriba. Sus intereses, como lo
muestran sus notas bibliogréficas y ciertos articulos, eran muy
vastos. Demos un tltimo ejemplo: el mismo Paul Mus me dijo
¢Gmo aprecid la comprension de Louis de la Vallée Poussin con
respecto a la aproximacidn “arqueolégica” al Budismo adoptada
en su libro Barabudur.

Quisiera expresar aqui mi agradecimiento a Lucien Biton,
filésofo y biblidfilo nonagenario, que une al conocimiento
intimo de la obra de Louis de la Vallée Poussin el mérito de
haber coleccionado pacientemente (para comunicarlos a otros
generosamente) ciertos escritos raros, dificiles de encontrar, del
Maestro de Gante.

Hubert Durt
Ecole Frangaise d’Extréme Orient, Kydto

Traduccién del francés de Rodrigo Mantinez
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Extasis y especulacion’

(Dhyana y Prajna)

1. El Ahguntara (111, 355) contiene un texto aislado en la anti-
gua literatura budista pero muy significativo: “Los monjes que
practican la meditacion o €xtasis (los jadyins) critican a los mon-
jes que se dedican a la Doctrina (los dhammayogas) y recipro-
camente. Por el contrario, deben estimarse unos a otros: raros
en efecto son los hombres que pasan su tiempo “tocando con su
cuerpo ” (es decir: conociendo mediante un conocimiento inme-
diato, “realizando”, “experimentando”, realizing, experiencing!)
el elemento inmortal (amatd dhatu, es decir el Nirvana), raros
también son aqucllos que perciben la realidad profunda (attha-
pada) penetrando en ella mediante la Prajiia (es decir: mediante
el conocimiento cspeculativo que discierne el cardcter verdadero
de las cosas)”.

2. Resulta de este texto que hubo conflicto entre dos tenden-
cias, dos escuelas, dos categorias de monjes.

De un lado estan los hombres de la concentracion mental
(samadhi) o de la meditacidn o éxtasis (dhyana, jhana). Ellos tie-
nen poco aprecio por el conocimicnto estrictamente intelectual,
el saber discursivo que elabora una metafisica, estudia la natura-
leza de las cosas, se apega a las verdades budistas del dolor o del

“surgimiento en razon de causas” (Prafityasamutpada). Toda su

* La presenic nota €5 la traduccin al espafiol del articulo “Extase et Spéculation” de
L. de Ia Vallée Poussir, inclvido en Jndian Studies in Honor of Charies Rockwell Lanman,
Cambridge, Mass., Harvard University Press, 1929, pp. 135-136. La presente traduccicn

y su publicacién en REB han sido gentilmente aulorizadas por el Presidente del Harvard
College.
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confianza cstd depositada en las visiones y sensaciones misticas
que se obtienen en estados mis o menos “hipnéticos” llamados
“éxtasis”. Para abtener estos estados son indispensables una dieta
severa y ejercicios de ascetismo (contemplacion del cadaver) y
de “hipnotismo” (fijacion de la mirada, etc.). El asceta que los
practica obtiene, al mismo ticmpo que los poderes magicos, el
ojo divino, el conocimiento de sus anteriores existencias, etc.
Pero, lo que constituye un bien més precioso, se eleva por encima
de la naturalcza humana y “cntra en contacto”, ¢n el curso de
sus meditacioncs mds profundas (“meditacion de la cesacion del
pensamiento y de la sensacién”), con aquella entidad indefinible
que se llama Nirvana. Esto significa un gran beneficio.

Los “hombres del dhyana™ se reclutan necesariamente entre
los monjes més calificados para entrar en meditacién: “los
hombres del bosque” que son también “hombres del cementerio”
y “ascetas”: cstos monjes viven al margen de la norma comun,
estin practicamente dispensados de las ccremonias monacales,
del estudio, de la prédica.

El peligro para ellos es buscar el éxtasis por el éxtasis,
y confundir éxtasis con hipnosis. La hipnosis no exige la
purificacion del pensamiento, la supresion del desco: bastan
algunas reglas mecdnicas: fijacion de la mirada, suspensién de
la respiracién, apretar los dientes y pegar la lengua al paladar.
Muchos ascetas creen que pueden obtener, mediante estos
procedimientos, los poderes mégicos y la “posesién” del Nirvana:
la mayoria se engafia, pues tanto los poderes magicos como la
“posesion” det Nirvana suponen el perfeccionamiento espiritual
que la hipnosis no puede dar.

3. Asi piensan sin duda los “hombres del Dharma”, monjes fie-
les a la disciplina monacal, cnemigos de las exageraciones ascéti-
cas, que recitan las Escritoras, que predican, que reflexionan so-
bre la naturaleza de las cosas. Estos monjes recuerdan que Buda
defimo la perfeccidn espiritual como “supresion del deseo™ y ex-
plicé que se suprime la “sed del desco” estudiando la naturaleza
dolorosa e impermancnte de los objetos que provocan esa “sed”.

Los hambres del Dharma o “fil6sofos” condenan alos hombres
del dhydna o misticos. -

4. Buda pone a todo el mundo de acuerdo. Sin la Prajita,
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conocimiento de las verdades budistas, el perfeccionamiento
espiritual y el Nirvana son imposibles. Por otro lado, los ejercicios
de meditacién son muy buenos: cuando estin practicados por un
hombre desapegado de Jas cosas sensibles, producen el éxtasis
(dhydna). En el éxtasis el asceta puede “entrar en contacto” con
el Nirvina. :

El Canon Budista nos informa, punes, que existen dos clases
de hombres que han alcanzado la perfeccion espiritual: aquellos
que “se liberan mediante la Prajfia” y que en el momento
de la muerte, entrardn en el Nirvana y aquellos “doblemente
liberados”, es decir: aquellos quc, ya “liberados por la Prajiia”,
han cultivado también la meditacion y han logrado, ya en esta .
vida, la “posesion” del Nirvana.

Louis de la Vallée Pous:n

Traduccion del francés: Fiorencia Carmen Tola

Notas

1 En inglés en el texto original.
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Noticias

Publicacién de las Actas del Quinto Seminario
de la Asociacion Internacional de Estudios
Tibetanos

El Naritasan Insttute for Buddhist
Studies acaba de publicar, en su
Monograph Series, Occasional Pa-
pers, las Actas del Quinto Semi-
nario de la International Associa-
tion for Tibetan Studies, IATS, La
publicacién de las Actas Heva el
titulo: Tibetan Studies, Proceedings
of the 5th Seminar of the Internatio-
nal Association for Tibetan Studies,
Volume 1: Buddhist Philosophy and
Literature, y Volume 2: Language,
History and Culture edited by Thara
Shoren and Yamaguchi Zuiha, Na-
rita (Japdn), Naritasan Shinshoji,
1992. Los dos volimenes abar-
can un total de 895 péginas con-
teniendo el texto de 83 ponen-
cias presentadas al Seminarioy IX
pdginas sobre los autores de las
ponencias. Se trata de una exce-
lente publicacion tanto por su con-
tenido, que sc distingue por su va-
riedad y elevado nivel académico,
COmO por su presentacion.

La International Association for
Tibetan Studies, 1ATS, fue fundada
en Oxford en 1979 y sus estatutos

fueron establecidos justamente en
¢l Quinto Seminario que tuvo lu-
gar en Narita. Los objetivos de la
Asociacién son “desarroliar el es-
tudio de ia cultura tibetana en 1o-
dos sus aspectos y alentar ¢l in-
tercambio interdisciplinario™, me-

.diante la cooperacion internacio-

nal entre instituciones y especia-
listas, eruditos y profesores. La
IATS organiza conferencias ¢ semi-
narios internacionales cada tres 0
cuatro afios.

El Quinto Seminario interna-
cional, organizado por la IATS,
tavo lugar del 27 de agosto al 2
de septiembre de 1989 en Narita
{Jap6n) bajo los auspicios del Na-
ritasan Institute for Buddhist Stu-
dies quc es palrocinado a su vez
por ¢l Templo Budista Naritasan
Shinshoji afiliado a la rama Shin-
gon del Budismo Japonés. {Proxi-
mamente publicaremos una nota
informativa sobre el indicado Ins-
tituto). El Seminario se desarrolld
en los amplios y lujosos salones
del Narita View Hotel que gozade
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una hermosisima ubicacién. Asis-
tieron a €1 m4s de ciento cincuenta
especialistas venidos de diversas
partes del mundo, Fueron leidas
un gran nimero de ponencias, que
dieron lugar a interesantes deba-
tes y que revelaron el interés de
que gozan cn el mundo académico
los Estudios Tibetanos y los Es-
wodios Budistas y ¢l alto adelanto
cientifico que han alcanzado. El
Seminario concluyé con una ele-
gante recepcion dada por €l Reve-
rendo Tsurumi Shoseki, que dirige
el Nuaritasan Shinshofi y que pre-
side del Naritasan Institute, a las
personas que a €l asistieron.
ElSexto Seminario de IATS tuvo
lugar a fines de agosto y comien-
zos de septiembre de 1992, o sea,
tres afios después del anterior.
El Seminario fue organizado por
€l Institutter for Sammeniignende
Rulturforskning (Instituto para la
investigacion sobre la cultura hu-
mana) de Oslo (Noruega). El Se-
minario tuvo su sed¢ en el Fa-

gernes Hotel en Fagernes, a unos
200 kilémetros de Oslo, en una de
las zonas de mayor belleza natu-
ral de Noruega, Como en anterio-
res ocasiones concurrieron a este
Sexto Seminario un gran nimero
de especialistas de todo el mundo,
quc leyeron sus ponencias, ofi-
gindndose interesantcs debaies,
Las ponencias serdn publicadasen
las Actas de este Seminario.

Oportunamente informaremos
a nuestros lectores sobre la pu-
blicacién de las Actas del Sexto
Seminario y sobre la futura reali-
zacién del Séptimo Seminario de
Estudios Tibetanos de 1a IATS.

Para mayor informacidn sobre
la 1ATS recomendamos a nues-
tros lectores dirigirse a la Profe-
sora Dra. Helga Uebach, Secre-
taria Gencral de 1ATS, Bayeris-
che Akademie der Wissenschaf-
ten (Kommission fir Zentralasia-
tische Studien), Munich, Alema-
nia.

Actividades de FIEB en 1993

La Fundacién Instituto de Estu-
dios Budistas, FIEB, d¢ Buenos
Aires, Argentina, habiendo cadu-
cado los mandatos de tres aios
del anterior Consejo de Adminis-
tracién, procedi¢ a designar un

nuevo Consejo a principios de
1993, imegrado por los miembros
que se mencionan al final de esia
nota con relacién a las Comuni-
caciones y ademés por Roberto
Oest (Japén), Luis Gigli (Espa-
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fia), Silvia Lausi, Augusto Pérez
Lindo y Bruno Capra. FIEB ha re-
alizado durante el afio 1993 diver-
sas actividades acordes con sus fi-
nes de dar a conocer los diversos
aspectos del Budismo y de ias cul-
turas en que el Budismo florecié o
florece. Se realizaron asi cuatro
Ciirsos Anuales: Idioma Sénscrito
[ e 1dioma Sdnscrito I, por Fer-
nando Tola (FIEB, CONICET, IIBS);
Budismo: Aspectos histéricos y
doctrinarios por Carmen Drago-
netti (FIEB, CONICET, 11BS) y Fer-
nando Tola; India y Occidente, por
Rosalfa Vofchuk (FIEB, CONICEL
UBA); una Charla-debare: “Buda
como médico™ (por Carmen Dra-
gonetti) —“Los origenes de la me-
dicina en la India” {por Fernando
Tola)- “4Qué es la homecopatia?”
(por el Dr. Zalman Broafman,
UBA) (junio); una Presentacion del
libro. “Poesfa de Esteban Peico-
vich” (miembro adherente de
FIEB), precedida por “La Poesfa y
el Budismo” (por Fernando Tola);
Investigaciones: se continvaron di-
Versos proyectos de investigacion
que sc viencn realizando desde
hace unos afios, como los relati-
vos al Stirrg del Loro, al Tratado
scbre la refutacién del todo, de
Pangitishoka, a la Logica budista,
a teorias propias de la escucla
Yogédchira del Budismo, al Bu-
dismo y ¢l mungo Greco-latino, a

Barlaam y Josaphat, etc.; Semina-
rios internos de investigacidn so-
bre textos budistas palis, sdnscri-
tos, chinos y tibetanos, algunos de
ios cuales son continuacion de se-
minarios iniciados afios atrds. En
¢l “Seminario de chino a través
de textos budistas” se sigue le-
vando a cabo la lectura, coren-
tario, traduccién e Index Chino-
S4nscrito-Inglés del tratado atri-
buido a Ashvaghosha, 7a Ch'eng
Ch'f Hsin Lun {E! Surgintiento de
la Fe en el Mahayina, con la cola-
boracion de Mabel Paz de Grassi
(FIEB, CONICET) (s€ proyecta pu-
blicar en el afio 1994 Ja traduccién
de la Primera Parte del tratado);
Contunicaciones mensuales: abril:
Victoria Garcia Olano, “La trans-
ferencia de mérito en la moral
budista”, mayo: Alfredo Grassi,
“Iconografia budista™; junio: Ro-
salia Vofchuk, “Fl Budismo vis-
10 a través de textos medievales
occidentales”; julio: Olga Sarquis,
“Psicologia budista™; agosto: Lucy
Llaur$ y Eduardo Frias: “El arte
budista en Corea” y “En torno al
stilpa de Borobudur”; septiembre:
Mabel Paz de Grassi, “El karman
0 la teoria de la retribucion de los
actos en el Budismo, un enfoque
critico sobre una nota de L, de
la Vallée Poussin™; octubre: Omar
Banay, “Keiserling y el Budismo”
y Esteban Peicovich, “La poesia”;
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noviembre: Grazia Capra, “El Bu-
dismo y lo social”; diciembre: Su-
sana Chamas, “Sobre las practicas
de concentracién en ¢l Budismo”

y Femando Tbla y Carmen Drago-
netti, “Informe final 1993 sobre las
investigaciones en curso €n FIEB Y
proyectos para 19947,

Actividades de ALEB en 1993

Durante el afio de 1993 la Aso-
ciacién Latinoamericana de
Estudios Budistas {ALEB) conti-
nud con sus actividades de estudio
y difusién de los estudios budis-
tas. Cumpliendo con el programa
de publicaciones aparecieron los
nhmeros cinco y seis de la Revista
de Estudios Budistas (REB) que
ha seguido tenicndo una amplia
aceptacion. Aumentd ¢l nimero
de suscriptores y de consultas por
personas interesadas.

Se constituy6 el Comité Orga-
nizador del 1lavo. Congreso de
la Asociacién Internacional de Es-
tudios Budistas, quc se reunird en
la Ciudad de México del 24 al
28 de octubre de 1994. El Con-
greso serd organizado por El Cole-
gio de México con la participacion
de ALEB. Preside el Comité orga-
nizador la profesora Flora Botton,
Directora del Centro de Estudios
de Asia y Africa de El Colegio de
México.

E! Seminario de Estudios Bu-
distas de ALEB continud sus traba-
jos iniciando la lectura del Siifra

del  Corazdén  (Prajidpdramiia
Hrdaya Sana) siguiendo los tex-
108 sdnscrito, chino, tibetano y ja-
ponés. El Dr. Benjamin Preciado
comentd el sénscrito, la profesora
Flora Botton el chino, el profesor
Guillermo Quartucci el japonés,
v el Lic. Marco Antonio Karam
el tibetano. Asistieron ademas los
miembros regulares del Semina-
yleX

Durante el mes de marzo los
doctores Fernando Tola y Carmen
Dragonetti, directores de REB, im-
partieron un curso en El Colegio
de México sobre Budismo indio. El
curso, que fue tomado por nume-
rosas personas, estuvo abierto al
piiblico en general y tuvo un éxito
inusitado. Los asistentes manifes-
taron su reconocimiento a la alta
calidad de las conferencias.

En agosto ALEB recibi6 una in-
vitacidn para participar en un pro-
grama de radio sobre libros y pu-
blicaciones. El programa es difun-
dido por Radio Red, una de las es-
taciones con mayor auditorio en la
Ciudad de México. Acudieron el
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Sr. Sergio Mondragén, editor de
REB, ¥y ¢l Dr. Benjamin Preciado,
para hablar sobre la Revista de
Estudios Budistas ¥ 1a difusion del
Budismo en México.

El 30 de octubre ALEB fue in-
vitada a participar en una cere-
monia cn ¢l Altar de ]a Patria de

los Niiios Héroes de Chapultepec,
para rendir honores a los funda-
dores de la nacidn. La ceremonia
estuvo organizada por las autori-
dades de la Ciudad de Méxicoy la
asociacién Reiyukai

Benjamlin Preciado
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Reserias

The World of Buddhism, Buddhist Monks and Nuns in
Society and Culture, edited by Heinz Bechert and Richard

Gombrich, Texts by Richard Gombrich, Eticnne Lamotte, Lal
Mani Joshi, Oskar von Hintiber, Siegfried Lienhard, Michael B.
Carrithers, Heinz Bechert, Jane Bunnag, Erik Ziircher, Robert
K. Heinemann, Per Kvaerne. London, Thames and Hudson,

1984.

The Sacred Art Of Tibet, Marylin M. Rhie, Robert A. E
Thurman, Photographs by John Bigelow Taylor. London, Thames

and Hudson, 1991.

Las dos publicaciones a que esta
resefia se refiere constituyen va-
liosas contribuciones al conoci-
micnio del Budismo, en miltiples
aspectos de su rica manifestacion,
Han sido realizadas por la presti-
giosa editoriat Thames and Hud-
son de Londres (30 Bloomsbury
Street, London, WCIB, 3QP, In-
glaterra).

The World of Buddhism nos da
una visién panordmica del desa-
rrolio del Budismo en sus 2500
afios de historia, Describe deta-
lladamente su surgimiento cn el
noreste de la India, wnos qui-
nientos afos antes que el Cris-
tianismo y unos mil afios antes
que el Islam; luego su difusion
en inmensas regiones del Asia:
Sri Lanka, Rilandia, Cambodia,

Laos y, finalmente, ya en época
contemporinea, su introduccién
en Occidente, donde gana cada
vez mayor ndmero de adeptos
gracias a su supremamente civi-
lizada ética de benevolencia, ho-
nestidad y autocontrol, Hasta la
Revolucién China el nimero de
los adherentes del Budismo su-
peraba el nimero de cristianos y
musulmanes juntos. El Budismo
s¢ vinculé en forma profunda con
las culturas a las que llegé en
su gradual expansion; y cl esta-
dio de esas culturas resultaria in-
complete si no se le integrara el
conocimiento de los logros del
Budismo. Los budistas, monjes y
monjas, devolos laicos y devotas
laicas, han actuado y se han desta-
cado en forma soberana en todos

174



ios campos del quehacer humano:
filosofia, literatura, arte, politica,
educacidn y, desde luego, vida
religiosa.

Debido 2 la larga extensién
temporal de su historia, a la in-
mensidad de las rcgiones en que
se difundid, a las ricas culturas en
que se insertd, inflayendo en ellas
y siendo por ellas influido, y final-
mente debido también a 1a inexis-
tencia de una autoridad central
con dccisiones vinculantes, el Bu-
dismo fue tomanrdo diversas for-
mas en el curso de su existencia.

Estas diversas formas presen-
tan, unas frente a otras, mati-
ces de diferenciacién que incre-
mentai en forma notable la ri-
queza religiosa, filosofica, litera-
ria, artistica del Budismo, tomado
ya como un gran todo gue abarca
a todas esas diversas formas. Sin
embargo, esa diversidad no des-
truye la unidad bdsica del Bu-
dismo, pero obliga, a quicn se de-
dica a su estudio, &2 una especia-
lizacibn que acote €l objeto de
su interés académico, si quiere
que este estudio sc desarrolle con
solidos fundamentos ¥ profundi-
dad. Es por eso que atinadamente
los colaboradores de la obra han
sido elegidos entre especialistas
de prestigio internacional,que con
s6lido conocimiento y clara expo-
sicidn nos van introduciendo en el
deslumbrante universo de una de

las manifestaciones mds excelsas
del espiritu humano.

Ellibro contiene 297 ilustracio-
nes, de las cuales 82 son en color,
y 215 fotografias, dibujos y mapas,
que aclaran y enriquecen fa infor-
macién gue la obra proporciona.

Wisdom and Compassion, The
Sacred Art of Tiber une a la am-
plitud de su contenido informa-
tivo 1a gran bellcza de sus magnifi-
cas ilustraciones, que alcanzan el
nimero de 278, de las cuales 263
s0n en color.

El libro se inicia con un men-
saje de Su Santidad el Dalai Lama,
del fundador y director de Ia Tibet
House de New York, Sr. Richard
Gere, y del director del Asian
Art Museum of San Francisco, S1.
Rand Castile. Después siguen tres
intercsantes cstudios por dos re-
conoctdos especialistas america-
nos: “Wisdom and Compassion:
The Heart of Tibetan Culture”
{Sabiduria y Compasién, el co-
razén de la cultura tibetana) y “Ti-
bet, its Buddhism, and its Arnt”
(Tibet, su Budismo y su arie), por
Robert A, E Thurmar, Profesor
de Estudios Budistas en la Co-
lumbia University y director del
American Institute of Buddhist
Studies; y “Tibetan Buddhist Art:
Aesthetics, Chronology, and Sty-
les” (Arte Budista Tibetano: Es-
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tética, Cronologia y Estilos), por
Marylin M. Rhie, Profesora de
Arte y Estudios de!l Lejano QOrien-
te en el Smith College, Northamp-
ton (Massachusetts). La finalidad
de los mencionados articulos es
proporcionar al lector informa-
cién sobre la historia, practicas re-
ligiosas y arte del Tibet, que Ie per-
mita comprender y apreciar cabal-
mente las obras de escultura y pin-
tura cuyas ilustraciones contiene
la obra.

A continsacién de esta parte
introductoria, tenemos la seccién
titulada The Sacred Art of Tibes:
Catalogue (El Arte Sdgrado del
Tibet: Catdlogo) que constituye
la parte central del libro. Esta
seccidn viene a scr cn realidad el
Catdlogo de la gran exhibicién de
arte tibetano que tuvo lugar en
Nueva York en 1990. Colaboraron
en la realizacién de la exhibicion
una serie de instituciones inter-
nacionales que pusicron a dispo-
sicién de la misma sus valiosos
1esor10s de arte para que fueran
exhibidos. Esta participacion per-
mitié que en esa ocasion pudieran
ser rcunidas obras de arte disper-
sas en miHiples muscos ¢ institu-
ciones académicas. El objetivo de

la exhibicién era promover el co-
nocimiento del arte religioso tibe-
1ano, como expresion de la cultura
del Tibet, inspirada en los gran-
des ideales budistas de Sabiduria
y Compasidn.

Las ilustraciones estdn distri-
buidas en tres grandes secciones:
la primera contiene aquellas re-
lativas a Buda Shikyamuni, Ar-
hants, Bedhisattvas, grandes fild-
sofos y devotos, reyes budistas; la
segunda, aquellas referentes a las
Grdenes mondsticas tibetanas de
Nyingma, Sakya, Kagyu y Geluk;
la tercera, aquellas relacionadas
con los Bodhisattvas y Budas C6s-
micos y con las Tierras Puras.

Cada ilustracion estd acompa-
fiada de una nota que proporciona
la necesaria informacién sobre la
misma y ademas 1a comenta desde
¢l punto de vista artistico. Gracias
a cstas notas el lector puede lle-
gar a una comprension mas pro-
funda e inteligente de las her-
mosas imédgenes que el libro ex-
hibe ante €l.

La obra se termina con una
nota sobre técnicas de la pintura
y escultura del Tibet, un iitil glo-
sario y una excelente bibliografia.

ETyCD
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Colaboradores

Tsugunari Kubo (24 de julio, 1936). En 1967 obtuvo el Docto-
rado en Literatura y Filosofia de la India en la Universidad de
Tokio con especialidad en Estudios Budistas; es profesor univer-
sitario; desde 1971 asumid la Presidencia de Reiyukai; es Presi-
dente e Investigador de “The International Institute for Buddhist
Studies” con sede en Tokio; entr¢ sus principales publicaciones se
cuentan: Dokutoru Jibago wa Kaku Katatta (Un didlogo sobre los
principios basicos de la filosofia de Shakyamuni y su aplicacion a
la socicdad moderna) Kadokawa Publishing Co., 1973; Waga Mi-
kansei Sengen (Ensayos sobre la sociedad moderna) Kodansha,
1973; Konnichiwa Oshakasama (Un didlogo sobre la relevancia
de las ensenanzas de Shakyamuni) Inner Trip Publishing Co.,
1978; Zaike Shugi Bukkyo no Susume (Investigacién sobre el sig-
nificado de una préctica laica de las ensefianzas de Shakyamuni)
Inner Trip Publishing Co., 1978; Kore Kara no Nihonjin to Bukkyo
(Una nueva aproximacién a la filosofia de Shakyamuni para los
japoneses dc hoy) Kadokawa Publishing Co., 1984; Hokekyo Bo-
satsu Shiso no Kiso (La filosofia fundamental del Sutra de 1a Flor
de Loto respecto a las practicas del Bodhisattva) version para pu-
blicacién de su tesis doctoral, Shunjusha, 1987; Ten no Ongaku 1,
II (Una edicion de dos volimenes de discursos y ensayos seleccio-
nados de la sefiora Kimi Kotani, primera presidenta de Reiyukai)
Hotoke no Sekai Publishing Co., Vol. I, 1972, Vol. 11, 1983; The
Lotus Stitra, The White Lotus of Marvelous Law, Translated from
the Chinese of Kumarajiva (en colaboracion con el Dr. Akira Yu-
yama) Tokyo, The Reiyukai, 1991,

Flora Botton Beja. Profesora-investigadora, y actualmenie
Directora, del Centro de Estudios de Asiay Africa de El Colegio
de México, especialista en historia y filosofia de China. Es autora
de China, su Historia y cultura hasta 1800 (El Colegio de México,
1984), coautora de La dinastia Han, 206 a.C (El Colegio de
México, 1984) y ha escrito numerosos articulos sobre historia,
filosofia, religion, educacién, mujeres y sociedad en China.
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Oskar von Hiniiber (18 de febrero de 1939). Profesor de In-
dologia en la Albert-Ludwigs Universitit de Freiburg (Alema-
nia). Especialidad: Lingiiistica hist6rica del Indic Medio, Epi-
graffa del norte de Pakistdn, Manuscritos de Gilgit, Manuscri-
tos de Tailandia. Publicaciones: Libros: Studien zur Kasussyntax
des Palf, besonders des Vinaya-Pitaka, Miinchen, Minchener Stu-
dien zur Sprachwissenschaft, 1968, 4 New Fragmentary Gilgit Ma-
nuscript of the Saddharmapundarikasitra, Tokyo, The Reiyukai,
1982; Das ditere Mittelindisch in Uberblick, Wien, Osterreichische
Akademie der WissenscRaften, 1986; Die Sprachigeschichie des
Pili im Spiegel der sildostasiatischen Handschrifteniiberlieferung,
Mainz, Akademie der Wissenschaften und der Literatur, 1988;
Der Beginn der Schrift und frithe Schriftlichkeit in Indien, Mainz,
Akademie der Wissenschaften und der Literatur, 1989, Articulos:
“Die Bedcutung des Handschriftenfundes bei Gilgit”, en Zeits-
chrift der Deutschen Morgenlindischen Gesellschaft, Supplement
V. XXL Deutscher Orientalistentag von 24. bis 29. Berlin, Mirz
1980; “Die #lteste Literatursprache des Buddhismus”, en Saecu-
fum 34, 1983, 1-9; “Origin and Varieties of Buddhist Sanskrit”,
en Dialectes dans les Littératures Indo-Aryennes, ed. par C. Caillat,
Paris, 1989, pp. 341-367; “Brahmi Inscriptions on the History and
Culture of the Upper Indus”, en Antiguities of Northern Pakistan.
Reports and Studies, Vol. I: Rock Inscriptions in the Indus Valley,
Mainz, 1989, pp. 41-71; “Buddhistische Inschriften aus dem obe-
ren Tal des Indus”, Ibidem, pp. 73-106. Ademas dc las indicadas
publicaciones €] Prof. von Hiniiber es autor de numerosos otros
libros y articulos.

Simone Gaulier. Naci6 el 4 de febrero de 1911 y fallecié en
1989. De 1958 a 1976 [uc biblidgrafa del C.N.R.S. Participo
en una serie de publicaciones, como Buddhism in Afghanistan
and Central Asia, en colaboracién con Robert Jera-Bezard y
Monique Maillard, 2 volimenes, Leiden, 1976, obra que estudia
[a evolucion de las imdgenes en la Ruta de la Seda.

Robert Jera-Bezard (11 de mayo de 1927). En 1967 trabajd ¢n
el Musée Guimet de Paris. Fue Secretario y desde 1991 ¢s

178



Director det Centre de Recherche sur PAsie Cenirale del Coliége
de France. Participd en varias publicaciones como Buddhism
in Afghanistan and Central Asia, en colaboracién con Simone
Gaulier y Monique Maillard, 2 voldmenes, Leiden, 1976, obra
que estudia las imdgenes en la Ruta de la Seda. :

Fernando Tola y Carmen Dragonetti. VEéase REB nim. 1.

Philip Clayton Almond (5 de agosto de 1950). Profesor y
Director de Estudios sobre la Religién en la Universidad de
Queensland, Australia. Especialidad: Historia de las Religiones.
Publicaciones: Heaven and Hell in the English Enlighfenment (en
prensa, Cambridge University Press, 1994); Heretic and Hero:
Muhammad & the Victorians, Wiesbaden, Harrassowitz, 1989;
The British Discovery of Buddhism, Cambridge, Cambridge Uni-
versity Press, 1988; Rudolf Otto: An Introduction to his Philoso-
phical Theology, Chapel Hill, University of North Carolina Press,
1984, Mystical Experience & Religious Doctrine, An Investigation of
the Study of Mysticism in World Religions, Berlin, Mouton, 1982.

James P C. McDermeott. Véase REB nam. 4.
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Acotaciones a las tlustraciones

Pégina 5 Cabeza de Buda. Segunda mitad del siglo XIIi. Bronce.
Altura, 24 cm. Originaria de la provincia de Suphan Buri,
Tailandia Central. U Thong National Muscum,

Excelente ejemplo dcl arte budista de Tailandia. Combina
elementos iconogrificos de los Mon (primeros habitantes de
Tailandia), d¢ los Khmer (que conquistaron Tailandia en la
primera mitad del siglo XI, provenientes de Cambodia) y de los
Thai (originarios de China, que por la misma época ocuparon
Tailandia). Obsérvese por ejemplo la amplia frente, los ojos en
forma coénica del arreglo de los cabellos (influencia Mon); la
frente cuadrada y separada de la cabellera por un reborde bien
marcado (influencia Khmer); la finura y naturalidad de los rasgos
faciales (influencia Thai).

Pégina 6 Buda. Monasterio Ratnagiri-mahavihara, Orissa
(India). Piedra.

La ilustracion representa a Buda realizando el gesto de dhar-
macakrapravartanamudrd (Puesta cn movimienio en la Rueda
de la Ley o Doctrina de Buda). El gran monasterio Ratnagiri-
mahavihdra se encuentra ubicado en una colina denominada
Ratnagiri, a unos 60 kildmetros de Cuttack en Orissa. Su fun-
dacién tuvo lugar durante el periodo Gupta (siglos 1V-V d.C.),
pero adquirié gran importancia como centro de ensehanza bu-
dista a partir del siglo VII d.C. Famosos maestros budistas vi-
sitaron este monasterio. En sus ruinas se han encontrado varias
imagenes de Buda, pertenecientes a diversas épocas y mostrando
rasgos iconogréficos diferentes. La presente escultura de Buda
2std ubicada dentro de un nicho construido en las paredces en la-
drillos del monasterio.
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Criterios para las
colaboraciones

De modo general, las colaboraciones, en €] caso de articulos,
no deben exceder las 30 pdginas, incluyendo las notas -las
cuales se colocardn al final del manuscrito. Las resefias de
libros no excederan las 6 pdginas. Las notas breves tendrdn una
cxtensién maxima de 3 pdginas. Los manuscritos deberan estar
mecanografiados, a doble espacio, en hojas tamano carta y por
una sola cara. Las palabras cxtranjeras y las citas se subrayardn,
no asf los nombres propios. Las palabras extranjeras (cn pali,
sdnscrito, chino, japonés, tibetano, etcétera) serdn dadas en
transcripei6én romdnica, evitdndose en lo posible el uso de
signos diacriticos.

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

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

Los colaboradores enviardn un breve curriculum vitae v su
direccion, para ser incluida cn la revista.

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

Directorio

Benjamin Preciado, Presidente

Guillermo Quartucci, Secretario Académico

Angélica Aragon, Secretaria de Relaciones Priblicas

Sergio Mondragén, Zesorero

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

Apartado Postal # 19-332, C.P. 03901, México, D.E
Telétono 53001 - 36
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E! nimero 7 de la Reviste de Estudios Bu-
distas se termind de imprAmir ¢n el mes de
abril de 1994 en los tallercs de Grupo Edi-
torial EON, Avenida México Coyoacin 421,
México, DLE, Tels, 604-12-04 y 688-91-12. E]
tito es de 1 500 ejemplares.






Fines de la Revista de
Estudios Budistas

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

La Revista de Estudios Budistas ¢s14 dirigida a estudianics,
profesores, investigadores, escritores, artistas, intelectuales y
al piiblico cn general, que quieran enterarse de o que es el
Budismo, de su historia, de sus grandes figuras representativas,
de los aportes que hizo a la humanidad, de los valores
que propicia. La Revista de Estudios Budistas pretende que
los articulos y otros materiales que publique sean de “alta
divalgacién’ y aporten a sus lectores nuevos conocimientos
caracterizados por la seriedad, la sélida fundamentacion, la
facil lectura, y que no exijan conocimientos especializados
previos para su comprension.

La Revisiq de Estudios Budistas acepta colaboraciones académi-
cas relativas al Budismo en todas las disciplinas como filosolia,
historia, literatura, religion, sociologfa, arte, estética, antropo-
logfa, arqueologia, psicologia, etcétera, asf como traducciones
dc obras budistas a partir de los textos originales. La Revista de
Estudios Budistas podra publicar en traduccidn espaiiola articu-
los valiosos publicados anteriormente en otros idiomas y que
posean las caraclerfsticas indicadas.

El mimerc 7 de la Revista de Estudios Bu-
distas s¢ terminG de imprimir en el mes de
abril de 1994 ¢n los talleres de Grupo Edi- |
torial EON, Avenida México Coyoacin 421,
México, TO.F, Tels, 604-12-04 y 688-91-12. EL’
tirc s de 1 500 ejemplares.






