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A 23 de Diciembre de 1993.

{luerides Fernando Tolas y
Carmen Dragonetti:

Hasta ahora recibg su carta del & de
Noviembre, La razdn es que estuve ausente
de México duresnte mids de dos meses. He-
gresé apenas hace uncs dias.

Les agradezco mucho su invitacidn pa-
ra colaborar en la Revista de [Estudios Bu-

distas. Por desgracia, 0o tengo nada =
propésitoc y que sea digno de su magnifica
publicacidn. Me atrevec; en cambio, a en-

viarles un poema que,aparte de aludir a una
experiencia resl, pretende expresar algo

de 1o que siento y pienso frente al budisme
y a8 la figura de su Fundador.

Les deseo mucho €éxite al Congreso de

Estudios Budistas que se celebrarg en -
México el prdximo Octubre.

Saludos cordiales de su viejg igo,
@0&‘6 ii’!—



LA CARA Y EL VIENTO

Bajo un so0l inflexible

llanes ocres, colinss leonadas.

Trep€ por un brefdal una cuesta de cabres
hécia un lugar de escombros:

pilastras desgejadas, dioses decapitados,
A veces, centellegs suvbrepticiaos:

una culebra, alguna lagartijs.
Agazapsdos en las piedras,

colar de tinta ponzodioss,

pueblos de bichos nuebradizos.

Un patio circular, un muero hendida.
Agarrada a la tierra -nudo ciego,

drbol todo rafces- la higuers religiosa.
Cluvia de luz. Un bulto gris: el Buda.
lina masa borrosa sus facciones,

por las escarpadures de su cara

supian y bajaban las hormigas.

Intacts todavia,

todavia sonrise, 18 sonrisa:

gelfo de claridsad pacifica.

Y fvi por un instante didfana

viento que se detiene,

gira sobre si mismo y se disipa.
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Lo Absoluto en el
pensamiento budista®

J. W, de Jong

Importancia del tema de lo Absoluto

L 0 Absoluto ha sido el fin iltimo de misticos y fildsofos a
lo largo del tiempo. Pero quizds ninguna religién haya
estado tan preccupada por este tema como el Budismo.
Aqui yace una de sus mds importantes contribuciones al
pensamiento filoséfico y por esta razdn creo que es de
interés considerar la actitud de] Budismo respecto de lo
Absoluto.

Finalidad del pensamiento budista.
Descripciones negativas y positivas del Nirvapa.
EI Nirvana es diferente de la realidad empirica

El pensamiento budista no es mera especulacién sdlo por
el conocimiento mismo. El conocimiento correcto es alta-
mente valorado por los budistas, sin embargo, no como un

* El presente articulo es la traduccidn espafiola de! trabajo “The Absolute in Buddhist
Thought” del Profesor I.W. de Jong, aparecido ea Buddhist Studies by J. W, de Jong, edited
by Gregory Schopen, Berkeley, Asian Humanities Press, 1979, pp. 49-64, Agradecemoas
al Profesor de Jong el habemos autorizado a realizar la traduccién de su articulo y a
publicarla en REB. Los subtftulos del artfculo han sido agregados por REB.



fin en si mismo, sino como un medio para obtener la sal-
vacidén. Los estudiosos han, a menudo, errado el camino
al tratar de reducir la ensenanza budista a un sistema fi-
losdfico coherente. Consecuentemente, se han encontrado
con grandes dificultades al tratar de comprender el Nirvana,
el concepto fundamental del Budismo. Desorientados por
muchas afirmaciones de las escrituras, fueron inducidos a
considerar al Nirvapa como una entidad negativa. Una co-
rrecta comprension del Nirvaga nos enseiia, sin embargo,
que no es un concepto metafisico, sino un Absoluto sote-
rioldgico, el objetivo final para aquel que quiere obtener
la liberacion de este mundo, El Nirvina no puede ser en-
tendido mediante el razonamiento, sino que debe ser ex-
perimentado. Estrictamente hablando, esta experiencia del
Nirvana no puede ser comunicada a otros, porque ningiin
lenguaje puede describir la absorcion del individuo en lo
Absoluto. Sin embargo, como todos los misticos, los budis-
tas no se han abstenido de hablar acerca de lo Absoluto.
A menudo se describe €] Nirvana en términos positivos y
¢sta ha sido la causa de una interpretacicn erronea, directa-
mente contraria a aquella mencionada mas arriba. Pero es-
tos términos positivos no pretenden indicar que el Nirvana
es una realidad ontoldgica o incluso una especie de paraiso,
como se ha afirmado algunas veces. A fin de entender térmi-
nos tales como “la mds alta felicidad”, “la otra orilla”, “el
refugio”, “la meta”, que con muchos otros han sido usados
para sefalar al Nirvana, uno tiene que darse cuenta del pro-
blema que el mistico tiene que enfrentar cuando desea ha-
blar de lo Absoluto. Su experiencia es de una intensidad tan
abrumadora que €l mismo se siente completamente trans-
formado por ella. En comparacién, todo lo demds se reduce
a nada. El no puede hacer otra cosa més que recordar con-
tinuamente este momento supremo. 1Qué grande es su de-
seo de contar a otros la felicidad que €l sintid! Sabe que no
hay palabras que puedan describir el inefable contenido de
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su experiencia, pues el lenguaje esta confinado a la tierra,
a la existencia humana, En consecuencia, ¢l mistico recu-
rre a una via de expresién indirecta. No puede decir qué es
lo Absoluto, pero puede decir qué no es. Su caracteristica
mas esencial es su diferencia fundamental de todas Jas co-
sas mundanas. En este mundo todos estan sometidos a la
muerte: se dice, sin embargo, que el Nirvina es el lugar in-
mortal {(amatapadam o amatam padam, Dhammapada 21,
Udanavarga 1V. 1, etc.). Desde €l nacimiento hasta la muerte
la vida es sufrimienta (dukkha); el Nirvanpa, por el contra-
rio, es la felicidad suprema (paramam sukham, Majjhima
Nikaya 1. 508, Dhammapada 203-204, Udéanavarga XXVI, 6-
7), libre del nacimiento y del devenir (ajafa, abluita, Uddna
80, Itivuttaka 37). La vida empirica no ofrece abrigo ni re-
fugio; el Nirvinpa es llamado la isla (dipa, Samyutta Nikaya
1v, 372), el abrigo (lena, ibid.), 1a proteccién {(tana, ibid.), el
refugio (sarana, ibid.) y la meta (parayana, Samyutta Nikiya
Iv, 373). La vida es impureza; el Nirvana es pureza (suddhi,
Samyutta Nikaya, 1v, 372). Muchos otros términos s¢ usan
en conexién con el Nirvana pero ningunc de ellos con-
tiene una descripcidn o definicién del Nirvapa. Solamente
sefialan la otra orilla (para, Samyutta Nikdya, 1v, 369). Si
sometemos estos términos a un cuidadoso examen, veimos
que comportan ya sea una antitesis de las condiciones del
samsdra o una negacion de €stas. Por ejemplo, la felicidad
es la antitesis del sufrimiento. En la vida humana o incluso
en un paraiso celestial no existe la felicidad, pues en esos es-
tados no es posible ninguna felicidad duradera y de acuerdo
con los budistas todo aquello que tiene un final es sufri-
miento. Sobre la tierra, tanto o inmortal como lo no-nacido
son impensables porque en ella uno percibe la universali-
dad del nacimiento y de la muerte. Felicidad, inmortalidad y
no-nacido son palabras que no corresponden a cosas reales
que un ser humanao puede conocer o ver. El mistico que ha
experimentado €l estado del Nirvanpa utiliza estas palabras
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exactamente por este motivo. Por inadecuadas que puedan
ser, son los Gnicos medios que el lenguaje puede ofrecerle
para expresar aquello que por esencia no puede ponerse en
palabras, porque las palabras sGlo son capaces de denotar
las realidades de la vida empirica.

El término dhatu aplicado al Nirvana

Los estudiosos han observado el hecho de que a menudo
el Nirvana es llamado lugar o esfera (dhamnt). El Dhamma-
pada (225) habla del lugar inmutable (accutam thanam)y el
Suttanipdta (204) del inmutable lugar del Nirvana (nibbana-
padam accutam). También en varios lupares se dice que el
Nirvana es estable (dhuva, Samyutta Nikaya, 1v, 370). Es-
tos textos han sido presentados como un argumento para
apoyar la teorfa segiin la cual los budistas consideran que €l
Nirvéna es un [ugar o wna morada de felicidad. Pero pa-
labras como pada y thana no tienen un sentido tan defi-
nido como para que deban ser entendidas como indicando
un lugar o una morada en la cual reside el mistico. Nibba-
napadam es indudablemente usado como un sindénimo de
Nirvana y nibbanadhatu es claramente un término acufiado
con el objeto de distinguir al Nirvina como una cuarta es-
fera de las tres esferas del deseo, la forma y la carencia de
forma (kamadhaiu, rapadhdtu y ariipadhand) de las que con-
siste el mundo. Para el budista, 1a esfera del Nirvana nunca
tuvo la menor semejanza con las otras tres. Como en todos
los ejemplos precedentes, este término s6lo denota el he-
cho de que ¢l Nirvina no pertenece a nuestro mundo y se
encuentra absolutamente fuera del campo de la experiencia
ordinaria.
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El camino mistico budista. Kl Yoga

El lenguaje humano es inadecuado para describir el conte-
nido de la experiencia mistica; por el contrario, las condi-
ciones necesarias para alcanzar el fin deseado son mucho
mas facilmente adaptables a la expresion lingiiistica. Esta
es la principal razén por la cual los misticos siempre se acu-
pan mas largamente de la via mystica que de la unio mys-
tica. En consecuencia, la naturaleza especifica del Budismo
s6lo puede esclarecerse a través de un examen de su camino
mistico. Durante toda la historia del Budismo el camino al
Nirvana ha sido el nticleo central de la doctrina. El progreso
en el Camino debe ser realizado por medio de una técnica
especial, Cada escuela de misticismo ha desarrollado una
técnica que permite al mistico alcanzar su fin Gitimo. En
época de Buda, la técnica del yoga era practicada por mu-
chos ascetas que se consagraban a los ejercicios de yoga en
solitario retiro. No es mucho lo que se sabe acerca de sus
doctrinas y del fin hacia el cual dirigian sus esfuerzos. Muy
probablemente, en aquel tiempo el yoga no era nada mas
que una técnica y debieron transcurrir muchos siglos antes
de que se convirtiera en un sistema filosofico. Este caracter
no tedrico del yoga hizo posible su adaptacién a muchos
propdsitos diferentes. Después de su rechazo de las précti-
cas de auto-mortificacion, Buda aplico la técnica del yoga
y con su ayuda logré alcanzar la Iluminacién. Muchos tex-
tos nos dicen cémo Buda atravesd muchas etapas de me-
ditacion antes de legar a la intuicion final. Con el ejem-
plo de Buda ante sus ojos sus seguidores no pudieron sino
permanecer siempre conscientes de la importancia primor-
dial del yoga. La literatura budista trata extensamente la
técnica del yoga y manifiesta claramente la tendencia hacia
una creciente sistematizacion y refinamiento de los ejerci-
cios de yoga.
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Meta del yoga-budista y del yoga no-budista

Resulta imposible determinar cudl era la forma original
del yoga adoptado por el Budismo primitivo, pero la des-
cripcidon que se da en los mds antiguos textos hace pen-
sar que probablemente €l objetivo del yoga no-budista haya
sido alcanzar un estado de absoluta ausencia-de-conciencia.
Muchos textos describen una serie de nueve etapas con-
secutivas de meditacién. De acuerdo con los budistas, Ios
heréticos conocian la octava etapa, la etapa de ni concien-
cia ni no-conciencia (naivasamjridnasamjidyatana), pero no
conocian la novena etapa en la cual la conciencia y la
sensacion son abolidas (samyjiigvedayitanirodha, o nirodha-
samdapatti, ¢l logro de la cesaciGn). Los budistas distinguen
cuidadosamente esta etapa del logro de la no-conciencia
(asamjriagsamapatti) que los heréticos tomaron por el ob-
jetivo final. Parece claro, sin embargo, que el logro de la
cesacion no difiere mucho de los métodos de concentra-
cién usados por los yoguis. Pero los budistas no pudieron
conformarse con la mera cesacién de la conciencia y esto
explica las numerosas teorias que la escoldstica budista de-
sarrollo a fin de incorporar el logro de la cesacion dentro de
su sisterna soteriolagico. De acuerdo con los Theravadins,
en el nirodhasamaparti “se toca” el Nirvapa con el propio
cuerpo y de este modo se llega a gozar del Nirvapa en este
mundo (drsfadharmanirvana). La escuela Sarvastivada lo
considerd como una entidad similar al Nirvana. Pero am-
bas escuelas creyeron que para un logro final del Nirvana
se requeria un conocimiento intuitivo, Otras escuelas sos-
tenian que en el estado del Jogro de la cesacion continuaba
existiendo algin tipo de conciencia. Sus opiniones son ex-
tensamente discutidas por Vasubandhu en su Karmasiddhi-
prakarana.! Estas diferentes teorias acerca del logro de la
cesacion muestran claramente que los budistas evitaron €s-
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pecificamente confundir al Nirvana con un estado de no-
conciencia. Desde el comienzo se ha considerado que el Bu-
dismo consiste de tres partes: reglas de conducta (§ile), con-
centracién (samadhi} y conocimiento (prajia). El mas alto
conocimiento es el conacimiento intuitivo (bhavanamayty
que se produce por concentracion. La importancia que los
budistas dieron al conocimiento intuitivo sdlo puede enten-
derse si recordamos ia naturaleza de la experiencia budista
del Nirvana. Hemos tratado de aclarar que la principal ca-
racteristica de esta experiencia era su total “otridad” res-
pecto de todas las experiencias de la vida empirica. Para
poder darnos plenamente cuenta de esta “otridad” es de
esencial importancia comprender la naturaleza de nuestro
mundo. El descubrir que nuestro mundo es sufrimiento,
que es evanescente y estd sometido al surgimiento en de-
pendencia, estd intimamente relacionado con la experien-
cia del Nirvéna. Si Nirvana s6lo significara un estado de no-
conciencia, tal como suponian los yoguis, no seria necesario
analizar las leyes que gobiernan el mundo.

El caminc de la visiGn y el camino de la meditacion

En el escolasticismo tardia, €l Budismo propugné la teoria
de los dos caminos, €l camino de la vision (darfanamarga)
y €l camino de la meditacion (bhavanamairga). El primer
camino causaba la destruccion de las falsas doctrinas y el
segundo la de las pasiones, Pero el germen de esta teoria
puede también encontrarse en el Budismo primitivo. La
vision de la verdad supremay la erradicacion de las pasiones
son ambas esenciales para alcanzar el Nirvana. L.a historia
del pensamiento budista esta intimamente entrelazada con
la interaccion de estos dos elementos. El Budismo no se ha
transformado nunca en un mero sistema filosofico o en una
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técnica para alcanzar un estado de no-conciencia similar al
trance. Esto explica la gran riqueza de la ensefianza budista
que evita ambos extremos. Puede ponerse mas énfasis en el
conocimiento que en la meditacion e inversamente; sin em-
bargo, nunca un elemento logra suplantar completamente
al otro. El conocimiento no es conocimiento tedrico, sino
conocimiento intuitivo surgido de la meditacién; en con-
secuencia, no es lo opuesto de la meditacion sine que co-
existe con ella. Hasta cierto punto puede parecer que en
las escuelas en las cuales el abhidharma, el anilisis de los
elementos de la existencia, juega un papel preponderante,
el elemento mistico ha desaparecido. Pero, no obstante, es-
tos elaborados sistemas escoldsticos culminan en la conse-
cucién del Nirvana. Ellos examinan de cerca los elementos
praducidos por causas (samskriadharma) para obtener un
conocimiento mas claro de los elementos no producidos por
causas (asamkrtadharma) entre los cuales esté el Nirvanpa.

La escuela yogachara
y su concepeion de lo Absoluto como pensamiento

Hasta aqui nos hemos limitado al examen del Budismo Hi-
nayina y hemos tratado de mostrar la naturaleza de la
experiencia del Nirvana y la manera de abordarla. En las
escuelas de Budismo Mahdyana, estos mismos temas han
acaparado el interés de los budistas. Aunque muchos de
sus conceptos pueden parecer diferentes de aquellos que
son corrientes en las escuelas Hinayana, las principales
lineas de pensamiento muestran una notable afinidad en-
tre ambos Vehiculos. Las doctrinas de las escuelas del
Mahéyana estdn anticipadas en los textos del Budismo pri-
mitivo y llevan a una plenitud ldgica ideas cuyo germen
ya es claramente visible en los textos mis antiguos. Entre
las escuelas del Mahayidna, las mas importantes desde el
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punto de vista del pensamiento filoséfico son 12 Yogachara
y la Madhyamika. La primera sostiene la teoria de sGlo-
la-mente (cittamatram) y afirma que lo Absoluto es pensa-
miento.

La teoria de la mente pura
como origen de la anterior concepcién

Al reconstruir el origen de esta teorfa, muchos estudio-
sos, entre los cuales se debe mencionar a L. de la Vallée
Poussin,2 Schayer,? Frauwallner,4 y los estudiosos japo-
neses Kimura,5 Akanuma,$ Nishi,? y Sakamoto8 han lla-
mado la atencion sobre un pasaje en el Anguttara Nikdya
(vol. 1, p. 10) y en el Tratado sobre las escuelas budis-
tas de Vasumitra (cf. A. Bareau, Journal Asiatique, 1954,
p- 244) que dice: “Luminoso es ese pensamiento, pero es im-
purificado por adventicias impurezas” (pabhassaram idam
cittam tam ca kho agantukehi upakkileseii upakkilitham).
Vidushekhara Bhattacharya ha descubierto.en el comen-
tario de Jayaratha del Tantraloka de Abhinavagupta un
verso que usa casi las mismas palabras al presentar los pun-
tos de vista de los Yogacharas: prabhasvaram idam cittam
prakriyagantavo malah, tesam apaye sarvartham taj jyotir
avinasvaram.?® {Como llegaron los Yogéachdéras al concepto
de que “la mente luminosa” es la verdadera realidad? El
texto del Ahnguttara Nikdya se refiere claramente al ca-
mino del mistico que se purifica a si mismo de las impu-
rezas provocadas por las pasiones y las falsas doctrinas. Los
Yogacharas transfirieron a lo Absoluto el concepto de una
mente pura manifestada en el curso de su camino mistico.
Puede considerarse que la transicién de un concepto al otro
probablemente se encuentra enlas especulaciones de las es-
cuelas Hinaydna acerca de la persistencia de algiin tipo de
conciencia en €] estado del logro de la cesacidn al que nos
hemos referido. Por otra parte, ya en los textos mas anti-
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guos existe una mencién a una conciencia invisible infinita
que irradia en todas direcciones (vifiidnam anidassanam
anarndam sabbafo pabham, Digha Nikaya 1, 223; Majjhima
Nikaya 1, 329).1° Es claro que los Yogacharas, e incluso al-
gunas de las escuelas tardfas del Hinayana, han recuperado
tendencias de especulaciOn ya existentes aunque no pre-
ponderantes en el Budismo primitivo, y aun antes en las es-
peculaciones upanishédicas, pues esta idea de una concien-
cia infinita nos recuerda varios pasajes de las Upanishads.1!
En un cierto sentido se puede decir que los Yogachéras con
su teoria de sélo-la-mente no Hicieron nada més que desa-
rrollar la idea de la purificacién de la mente que juega un
rol tan importante en el Budismo primitivo, como atestigua
el conocido verso: “Abstenerse de todo mal, hacer el bieny
purificar la propia mente, €sa es la ensefianza de los Budas™
{(sabbapdpassa akaranam kusalassa upasampada sacittapa-
riyodapanam etam buddhana sasanam, Dhammapada 183,
Udanavarga XXVIL, 1, Digha Nikaya 11, 49, Mahdavastu 1],
420).

La escuela Midhyamika
y su concepciOn de la experiencia mistica

La doctrina de los Madhyamikas ha sido a menudo mal in-
terpretada como un absoluto nihilismo. Pero todos los ar-
gumenios negativos en sus texios sdlo sirven para poner
en claro que lo Absoluto es inefable y no puede descri-
birse con palabras. De acuerdo con los Madhyamikas, la
mdas alta realidad sOlo puede realizarse por el silencio.
Un famoso aforismo dice que desde la noche de la llu-
minacion hasta la noche de su entrada al Nirvapa todo lo
que dice Buda es verdad (ywii ca cunda rattim tathagato
anuttaram sammasambodhim abhisambufjhati, yaii ca rattim
anupadisesaya nibbanadhatuya parinibbdyati, yam etasmim
antare bhasati lapati niddisati, sabbam tam tatl’eva hoti no
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aniatha, Digha Nikdya 11, 135, Ahguitara Nikaya 11, 24; Iti-
vuttaka 121). Los Madhyamikas han cambiado este afo-
rismo en el sentido de que entre esas dos noches Buda no
dijo nada pues estaba permanentemente sumergido en la
meditacién (yam ca $antamate rdtrim tathagato ‘nuttaram
samyaksambodhim abhisambuddho yam ca ratrim anupa-
daya parinirvasyati, asminn antare tathagatenatkiksaram api
nodahriam na pravydhptam ndpi pravyGharisyati, Prasanna-
pada, p. 366).12 El Lankavatarastitra, un texto citado a me-
nudo tanto por los Mddhyamikas como por los Yogacharas,
explica que la palabra de Buda es sin palabra (avacanam
buddhavacanam) porque por una parte su vision mistica
pertenece a su experiencia personal y estad mas alld de las
palabras y de los conceptos {svapraty@tmagatigocarain va-
gvikalparahitarn), mientras que, por otra parte, su visidn
mistica trata con la inmutable naturaleza de las cosas (dfiar-
mata dharmasthititd dharmaniyamata tathatd bhiitata sar-
yata, 3 Lankavatarasiitra, 142-144). Esta explicacion mues-
tra claramente que la experiencia mistica es por su misma
naturaleza inefable, porque es una experiencia personal y
su objetivo es la naturaleza absoluta de las cosas. La impor-
tancia que los Madhyamikas dan al silencio es evidencia su-
ficiente del hecho de que sus razonamientos aparentemente
nihilistas s0lo procuran aclarar el camino hacia su experien-
cia mistica.

L. de la Vallée Poussin ha definido al Budismo como mis-
ticismo del Nirvapa. No puede darse una mejor definicién.
Las observaciones precedentes tratan de ilustrar algunos as-
pectos del Budismo desde un punto de vista que, me parece,
puede ser de gran ayuda para entender la verdadera natu-
raleza de las ensenanzas de Buda.

Traduccion del inglés: Vera Waksman
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Notas

1 Traducei6n francesa de E. Lamotte, Mélanges chinois et bouddhiques, 1v, 1936, pp.
151-263; traduccién japonesa de 8. Yamaguchi, Seshin no jogoron, Kyota, 1951.

2 Nirvapa, Paris, 1925, p. 64; el AbkidhammakoSa de Vasubandhu, cap, vi, Paris-
Louvain, 1923, p. 289, Vijnapimarratdsiddhi, Paris, 1928-1929, pp. 109-113, 215, 530,

3 Precanonical Buddhism, Archiv Orientalni, vir, 1935, p. 131.

4 Beitrige zur indischen Philologie wnd Altertumskiunde, Hamburg, 1951, p. 152,

3 Shoja Bukkyo Shisoron, Tokyo, 1937, p. 400.

6 Bulkyo Ryori no Kenkyu, Nagoya, 1939, p. 210.

7 Bukkye Kenkyw, v, 2, 1941, p. 20; Gensiti Bukkyo ni okerw Hannya no Kenkyu,
Yokohama, 1953, p. 347.

8 Indogak: Bulkkyogaku Kenkyu, 1L, 1953, p. 20.

? The Agomatasira of Gaudapada, Calcutta, 1943, p. 70.

10 ¢, N. Dut, Aspects of Makayana Buddhism, London, 1930, p. 148; Schayer, op.
cit, p. 131; C. Regamey, Rocznik Oricnralistycmy, XX1, 1957, p. 48.

11 ¢f. H. Nakamura, Harvard Jounial of Asistic Studies xvui, 1955, pp. 78-79 y
Chandogva Upanishad, 11, 4, 2: sakrdvibhito hy evaisa brahmalokah.

12¢1, £, Lamotte, Le trafté de I grande vertu de sagesse, 1, Louvain, 1944, p. 30, n. 2,

13 para esta férmula a menudo recurrente, véase L. de 1a Vallée Poussin, Mélanges
chinois et bouddhigues, v, 1937, p. 207, n. 3.
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Budismo y Feminismo.
Hacia su mutua transformacion®

Rita M, Gross

esde hace muchos afios he venido practicando seria-

mente ambos, Budismo y Feminismo. Como otras mu-
jeres budistas occidentales, considero vitales a cada una de
estas précticas; también considero que cada una afirma y
complementa a la otra. En un sentido profundo Budismo y
Feminismo comparten muchas ideas esenciales. Cada uno
también ofrece importantes ideasy préicticas que el otro ne-
cesita mucho descubrir y utilizar. En este articulo deseo ex-
plorar esta interconexion entre Budismo y Feminismo. Me
centraré en especial en tres temas: 1) las similitudes y dife-
rencias mds basicas entre Budismo y Feminismo; 2) cémo
el Budismo complementa al Feminismo y va més alla de él;
y 3) qué puede aprender el Budismo del Feminismo.

* El presente articulo es la traduccidn al espafiol del trabajo publicado por la Profesora
Rita Gross “Buddhism and Feminism. Thward Their Mutual Transformation™, en Te
Lastern Buddhist, Vol. X1%, No. 1, 1986, pp- 44-56 y p. 58 y No. 2, p. 74. Agradecemos a
la sefiora Yukie Dan, Secretaria de The Eastern Buddhist, asl como a 1a Profesora Gross
por habernos autorizado a publicar en REB la traduccién del mismo. Los subtftulos son
de REB con excepcién de los que dicen: Budissno y Feminismo; similitudes y diferencias y
Feminismo desde la perspectiva de la préctica budisia, que son de la autora.
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Budismo y Feminismo: similitudes y diferencias

“Feminismo”

Mg gustaria definir “Feminismo” de una manera simple y -
directa. Para mi, ser feminista simplemente significa que
uno reconace, y acta de acuerdo con ello, el hecho de
que las mujeres se encuentran por completo dentro del do-
minio de existencia mas que en alguna categoria especial
propia de ellas. Siendo asi, todas las opciones, institucio-
nes y bisquedas humanas son para ellas derechos naturales,
adquiridos por nacimiento, sin tomar en cuenta las nocio-
nes convencionales sobre las funciones del sexo femenino o
masculino, masculinidad, feminidad, etc. Si se me pregun-
tara por qué yo llamo a esto “Feminismo” mas que alguna
especie de “Humanismo”, yo responderia que el Feminismo
reconoce, mientras que €l Humanismo no, que todas las ins-
tituciones en nuestra sociedad, tanto como las estructuras
sutiles € inconscientes de nuesiro lenguaje y de nuestro pen-
samiento, conspiran para confinar a las mujeres a una ca-
tegoria extrahumana y muy a menudo sub-humana.! Esto
ocurre cuando las funciones de acuerdo con ¢l sexo son in-
culcadas, limitando arbitrariamente con ello el acceso de
ambos, de mujeres y de hombres, al &mbito integro de las
posibilidades humanas; €l confinamiento a lo sub-humano
es completado cuando, como es el caso en la mayoria de las
culturas contemporéneas, las actividades asignadas a hom-
bres son evaluadas como maés valiosas, validas, dignas e im-
portantes que las asignadas a mujeres, y la opinién comiin
generalmente estd de acuerdo en que es mas valioso ser
hombre que mujer.

Asi, la doble misién de] Feminismo es abrir todas las
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posibilidades humanas a todos los humanos y erradicar el
estigma que se ha adherido a las mujeres, al trabajo de mu-
jeres, y a la feminidad en tantas culturas. Resumiendo, el
Feminismo tiene que ver con la promocion de la dignidad
humana esencial de las mujeres, De ninguna manera yo
estoy pensando en alguna clase de separatismo o en la idea
de que los hombres o la masculinidad son deficientes o €l
enemigo. Considero personalmente al tono emocional, que
conlleva esta forma de Feminismo, un desarrollo extrema-
damente desafortunado que dafia enormemente la causa
del Feminismo.

“Budismo”

Drefinir 1o que yo llamo “Budismo” en este trabajo es mu-
cho mas facil. Yo no soy una buddloga profesional y no ha-
blo de Budismo en este trabajo desde un punto de vista es-
peculativo o global. Me limitaré fundamentalmente a mis
experiencias como estudiante de Chogyam Trungpa, Rin-
poche, condicidn que me afilia al linaje Karma Kagyu del
Budismo Vajrayana tibetano. Debido al énfasis que pone
en la prictica de la meditacién, este linaje se llama a si
mismo “el linaje de la practica”. En una ininterrumpida su-
cesion de maestro a discipulo se remonta a Tilopa, Naropa,
Marpa y Milarepa, figuras heroicas indias y tibetanas de los
siglos X! y XII, estudiadas por la mayoria de los estudian-
tes de religiones comparadas, aunque sea en forma casual.?
Yo me considero a mi misma como discipula de ellos, en el
linaje de ellos. Con todo, aun dentro de ese linaje, he de
evitar la perspectiva histdrica, discutiendo solamente la ac-
tividad de las mujeres en el Sangha (Comunidad Budista)
contemporaneo de Estados Unidos de Norteamérica.
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Budismo y Feminismo

Budismo y Feminismo no son mutuamente comparados a
menudo. La mayoria de la gente con una actitud o preo-
cupacion feminista activa no sabe casi nada acerca del Bu-
dismo y presume que el Budismo se adecia al molde gene-
ral patriarcal. Algunos hechos bien conocidos, tales como la
afirmacion acerca de la relativa desgracia de un nacimiento
como mujer frente a un nacimiento como hombre; las re-
glas del Vinaya (Disciplina Mondstica), que colocan a todas
las monjas en la jerarquia por debajo de cualquier monje,
sin tomar en cuenta la antigiledad de la ordenacién o los
logros espirituales; y la vergonzosa explicacion de que el
Dharma habria de declinar dos veces més rdpido porque
se les habia permitido a todas las mujeres ingresar en el
Sangha mondstico,3 sirven de fundamento a las precipitadas
conclusiones sobre ]a tendencia inherentemente patriarcal
y la consiguiente inefectividad del Budismo para las mujeres
que se preocupan por su dignidad intrinseca. Mas atn, al-
gunas mujeres budistas accidentales, que alguna vez se con-
sideraron a si mismas feministas, dejaron atras su identifi-
cacidon auto-consciente con el Feminismo, sosteniendo que
el Feminismo es demasiado egocéntrico ideologicamente
como para ser compatible con el Dharma de Buda. A veces
parece existir poco reconocimiento real de algiin elemento
feminista aun entre aquellos budistas que encarnan y pro-
mueven dentro de su propio Sangha las mejores actitudes
del Feminismo.

Similitudes entre Budismo y Feminismo

Con todo, especialmente para uno que esté profundamente
comprometido en ambas précticas, existen intuiciones co-
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munes basicas e importantes compartidas por ambos, el Bu-
dismo y el Feminismo. Deseo especialmente poner énfasis
en tres de tales similitudes.

1. Valoracién de la experiencia. En primer lugar, contra-
riamente a la mayoria de la herencia filosofica y teologica
occidental tanto el Budismo como el Feminismo comienzan
con la experiencia, enfatizan enormemente el conocimiento
experiencial, y se mueven de la experiencia a la teoria, la
que sc convierte asi en expresion de la experiencia. Ambos
comparten el enfoque de que los puntos de vista convencio-
nales y los dogmas son sin valor si la experiencia no apoya
a la teorfa. En otras palabras, en caso de conflicto entre la
propia experiencia del propic mundo y aquella que ha sido
ensefiado por otros acerca del mundo, ambos el Feminismo
y el Budismo, concuerdan en que uno no puede negar o re-
primir la experiencia.

En lo que concierne al Budismo, este punto de partida
es tan basico que apenas necesita ser demostrado. El es
la razdn del continuo énfasis puesto por el Budismo en el
sentarse a meditar como la Unica base para €l estudio y la
filosofia. El punto basico estd expresado en innumerables
afirmaciones en la literatura budista desde las escrituras
maés antiguas hasta el presente.

La teologia feminista tiene su origen en el hondo sen-
timiento de que o que se nos ensefa acerca de nuestra
tradicion religiosa simplemente no concuerda con lo que
las mujeres han experimentado.4 Por lo tanto, el fin de las
préacticas bésicas de la teologia feminista es terminar con esa
oposicidn, explorar la experiencia y encontrar un lenguaje
que se conforme a la experiencia, mas que adherir sélo de
palabra a la tradicidn recibida. Esta sumisién a la expe-
riencia es también el finico punto de vista comin a todas
las teGlogas feministas. Al margen de esto ellas adoptan po-
siciones que van desde intentos mas bien masivos por man-
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tener lazos con la tradicion judeo-cristiana recibida, hasta
un vigoroso y franco rechazo de todas las religiones contem-
poréaneas y recientes de los pasados tres mil afios a causa de
su actitud patriarcal que no ofrece esperanza alguna.

2. Atenerse a la verdad. Fidelidad a la experiencia antes
que a la teoria lleva a la segunda similitud Importante en-
tre Budismo y Feminismo: la voluntad y el coraje de ir a
toda costa contra la corriente y adherir a intuiciones de
verdad, sin importar cudn extraias ellas parezcan desde
un punto de vista convencional. En su esencial enseftan-
za acerca de la ausencia de salvacion externa (no-tefsma),
acerca de la inexistencia de un alma permanente ¢ inalte-
rable (no-ego) y acerca de la presencia universal y el pre-
dominio del sufrimiento, el Budismo va asi en contra de las
expectativas de muchos estudiosos de religidén a tal punto
que la gente a veces pregunta si el Budismo es siquiera una
religién. Esas ensefianzas, que son ciertamente contrarias
a las ensefianzas de la mayoria o de todas las otras tradi-
ciones religiosas, no estdn basadas en actitudes negativas
o agresivas. Antes bien ellas son la articulacion sin ilusién
de la experiencia. La centralidad de estas ensenanzas en el
Budismo es tan clara que no hay necesidad de probar este
punto.’

El similar coraje del Feminismo de adherir a verdades no
convencionales ¢ impopulares puede no ser tan obvio. Mu-
cha gente se defiende de las ultrajantes verdades del men-
saje ferninista creyendo que €l representa solamente la re-
belion emocional de un grupo de mujeres escandalosas que
no pueden conformarse graciosamente a su “lugar natural”.
Pero en realidad, cualquier reconocimiento de la dignidad y
humanidad inherentes de las mujeres es conseguido por las
feministas, venciendo toda clase de oposiciones, a un pre-
cio muy alto de tremendo coraje y afliccion. Tales logros
van contra un esquema social conspiracional y usualmente
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se necesitan afos de sufrimiento psiquico y ostracismo so-
cial antes de que produzcan algan sentimiento de bienestar
psiquico y social. La aceptacién o aprobacidn general usual-
mente no ocurren. Sin embargo, la empresa entera deriva
de una intuicién que no puede ser contravenida, la intuicién
de las cosas como son, més alla de la artificial jerarquia se-
xual, El resultado es que se va contra la corriente de la con-
vencionalidad al rehusar conformarse al modelo habitual
de los intereses de los hombres que dominan las vidas de
las mujeres y al rebelarse contra el habitualmente para los
hombres mas facil, mucho mas facil, acceso a la intelectuali-
dad, a la disciplina espiritual y al poder, que, aunquoe no son
los Gnicos valores de la existencia humana, son ingredientes
esenciales e irremplazables de la dignidad humana.,

3. Andlisis del mecanismo mental. Esta similar inclinacidn
de adherir a la experiencia mas que a la convencionalidad
estd conectada con la tercera similitud bédsica entre- el
Dharma budista y el Feminismo. Ambos usan su coraje y
adhesion a la experiencia bdsica para explorar cdmo opera
la mente. En esta tarea el Dharma explora los modelos

.del ego y la naturaleza del ser carente de ego. Explora la
naturaleza de la experiencia conflictiva centrada en el ego
¥y, por 1o menos en sus versiones Mahdyéna y Vajrayana, el
estado basico de la mente carente de ego, carente de apego.
El Feminismo, por otro lado, explora un aspecto del yo
-la identidad sexual y la manera en que ella determina o
prohibe el acceso social o psiquico a diversas experiencias
y privilegios— de una manera que va por completo hasta el
fin. Asi, ambos exploran cdmo modelos habituales de ego
bloquean el bienestar bésico. Esta frase expresa mi mas
honda conviccién de la profunda similitud entre Feminismo
y Budismo.
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Diferencias entre Budismo y Feminismo

Sin embargo, en su exploracién del ego el Budismo y el Fe-
minismo también difieren significativamente. El Budismo
analiza modelos basicos del ego o su territorialidad, el sufTi-
miento y el apego. También ensefia el camino para trascen-
der al ego y eventualinente ofrece algunas sugerencias para
una experiencia no-egotista. El Dharma budista esta signifi-
cativa y dramaticamente més desarrollado en su sentido de
camino y de disciplina que el Feminismo. Ademas, su pre-
sentacion de la ausencia de ego estd completamente més
alla de todo lo que el Feminismo, o la mayoria de los otros
sisternas de valores, haya aiin vislumbrado.

Por otro lado, en su exploracion de uno de los modelos
habitvales fundamentales del ego —la territorialidad y el
sentido de limitacidn y/o privilegio que son parte de la
identidad sexual en gente convencional- el Feminismo ha
puesto al descubierto una dimension del ego que el Bu-
dismo parece no haber notado. Para mi este aspecto de]
pensamiento feminista estd entre sus contribuciones més
aplicables y relevantes. Cuando todo €l furor sobre justicias
e injusticias finalmente se extinga, seré probablemente mas
facil ver que el tema mas profundo relevado por el Femi-
nismo es la insistencia en que debemos reconocer y explo-
rar los aspectos relativos al género del ego o de laidentidad.
El reconocimiento y la exploracion de Jos modelos de ego
basados en e] género muestran como ellos surgen de mode-
los y presiones sociales, y cuan critica y masivamente ellos
pueden afectar la propia psicologia y el propio sentido del
entorno. En sintesis, solo gracias al impetu del pensamiento
feminista estamos por fin fijindonos en un aspecto de la ex-
periencia humana que hasta el momento ha sido tratado so-
lamente con estereotipos, restricciones e ignorancia.

Esta ignorancia es algo més sorprendente en el Budismo
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que en el pensamiento occidental, dado el empeno del pen-
samiento budista a través de toda su historia en explorar
la mente. Con todo, la tradicién budista parece asombrarse
muy poco sobre por qué su literatura contiene un tono de
misoginia pero no una correspondiente aversion al hom-
bre. El Budismo raramente se pregunta por qué sus ins-
tituciones facilitan mucho més a los hombres que a las mu-
jeres el proseguir las disciplinas espirituales que conducen
a la superacién del ego. El Budismo no se ha ocupado de ia
contradiccién que significa el que a veces, maestras, consi-
derados de un desarrollo avanzado, continiien todavia con
estereotipos, miedos, hostilidades, y restricciones conven-
cionales en lo que concierne a las mujeres. Llegar a ser ca-
paz finalmente de ver a estas perversiones de la identidad
sexual como una dimensién de la personalidad, de verlas
como otro engafio del apego y de la territorialidad que se
levanta en el camino hacia la superacion del ego, seria un re-
sultado bastante auspicioso del encuentro entre Feminismo
y Budismo.

El Feminismo desde la perspectiva de la préictica budista

Para mi, el Dharma de Buda ha aportado algo que el Femi-
nismo no ha aportado y, en mi opinidn, no podia aportar en
este punto, E1.DAigrma de Buda simplemente va mucho més
hondo que el Feminismo en destacar la situaciéon humana
bdsica. Sin embargo, €l Dharma de Buda podria ser muy
Gtil a las feministas y al Feminismo.

La meditacién y sus efectos

En la perspectiva del Diiarma de Buda, el fundamento de
cualquier desarrollo ulterior es la prictica de meditacién
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de autoconciencia basica (shamatha-vipashyana, en sénscri-
to; samatha-vipassana, en pali)¢ y este fundamento de nin-
guna manera requiere ser budista, solo requiere disciplinay
apertura. La sensacion de la ausencia de ego que despunta
y que sGlo puede resultar de la practica de la meditacién de
autoconciencia se manifiesta como una siempre creciente
benevolencia, suavidad y apertura que nada tienen que
ver con debilidad, impotencia o sumisién. En realidad, si
algo ocurre es que un sentido de dignidad, fuerza e invul-
nerabilidad, en el sentido positivo, crece con el aumento de
la benevolencia y de la suavidad. Hasta aqui, yo he nota-
do especialmente tres maneras especificas en las que este
proceso de moderacidn tiene implicaciones para la teorfa y
practica del Feminismo.

1. Sobre Ia concepcidn del dolor. Primero deseo discutir
el tema del sufrimiento y la teoria feminista, una aplica-
¢idn obvia de la Primera Noble Verdad del Budismo al Fe-
minismo. Con todo, esta aplicacion no ocurre de un modo
mecanico; mas bien, fue una de las muchas sorpresas que
yo experimenté en mi viaje. En una reflexién sobre el pa-
sado, supongo que esta secuencia debe haber sido asi: en
primer lugar alcancé cierta comprension de la Primera No-
ble Verdad, la verdad de que el sufrimiento es basico, com-
prensién que trae consigo cierta relajacién de la lucha cons-
tante por evitar el dolor. Después me Ilegué a sentir muy in-
satisfecha con la discusion mas superficial del sufrimiento
que se da en el seno del Feminismo. La tesis mas impor-
tante del Feminismo en relacion al dolor es afirmar qué mal
nos hace sentir el patriarcado a ambos, hombres y mujeres,
y cudnto distorsiona €ste nuestra apreciacion de nuestras
vidas. Hasta aqui, la critica al Feminismo es ciertamente
vilida. Pero hay algo mds. La teologia feminista nunca ha
distinguido entre dolor evitable causado por valores e insti-
tuciones patriarcales, sexistas, y el dolor bisico del ser hu-
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mano, ni nunca ha considerado realmente la inevitabilidad
del sufrimiento, por muy perfectas que puedan ser las me-
didas sociales. En resumen, el Feminismo parece atribuir el
dolor a medidas sociales imperfectas e implicar que cuando
medidas sociales mas equitativas sean tomadas, entonces €l
dolor desaparecerd. Mientras que erradicar el patriarcado
y el sufrimiento que €l causa sigue siendo una importante
prioridad, especialinente aplicable a una sociedad budista,
es para mi ahora claro que tal empresa es ingenua si es el
tinico método que uno tiene para comprender y enfocar al
sufrimiento.

Lo que es mas importante: esta comprensién incompleta
del sufrimiento recorta la efectividad del Feminismo. Por
¢l hecho de que el Feminismo no tiene un enfoque del do-
lor basico, dolor por completo no causado por el mal del
patriarcado, mucho de la teoria y de la préctica feminis-
tas tiene una especie de calidad frenética. Esta calidad
frenética compromete realmente la efectividad y la habili-
dad para comunicarse del Feminismo. Lo que los budistas
ven muy claro es que en tanto wno ignore la verdad bésica
del sufrimiento, uno gasta una enorme energia dolorosa al
mantener esa ignorancia. Ese esfuerzo por ignorar recae ne-
gativamente sobre la causa de comunicarse realmente y de
actuar eficientemente con otra gente, sin hablar del hecho
de que €l incrementa al mismo tiempo la propia desdicha.
Por esta razén una comprension tal del sufrimiento es extre-
madamente 1til a las feministas de dos maneras. Primero,
ofreceria a las feministas individuales una cualidad de se-
renidad no-ingenua y una comprension que no es posible
de otro modo. Segundo, uno conoceria en realidad cudles
son los problemas y como trabajar sobre ellos sin alienar a
nadie en el proceso. Esto padria hacer avanzar la causa del
Feminismo significativamente.

2. Sobre la cdlera. Estas sugerencias sobre la cualidad
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universal del dolor llevan directamente a la segunda manera
en que el Feminismo es suavizado por el Dharma de Bu-
da. En mi experiencia, la practica de la meditacion de au-
toconciencia es un modo de experimentar la colera, de
trabajar sobre ella y de transformarla mds til y provechosa-
mente que cualquier otra técnica que yo haya encontrado.
En particular la practica de meditacion invita a uno a
reconocer mas que a ignorar todas las facetas de la propia
experiencia, Entonces ella, gradualmente, lentamente, le
permite a uno liberar, transformar, y usar la energia de la
cbleray la agresion en formas més hicidas. Ya que la célera
es una dimension bésica tal de la experiencia femenina,
deseo explorar la experiencia de la célera y las posibilidades
de terminar con la célera y de usar su energia.

En primer lugar, uno experimenta célera cuando la pro-
pia conciencia se subleva ante las formas degradadas en que
las mujeres han sido tratadas. Entonces eventualmente algo
més debe suceder. La célera puede ser consentida, o disi-
pada. Aquellas feministas que hacen una profesidn del ex-
presar la clera, obviamente la consienten, y por légica con-
vencional ellas podrian demostrar que estan haciendo lo co-
rrecto. {No tienen acaso las mujeres oprimidas derecho a la
amargura y la busqueda de Ia justicia, ya que ellas deben lu-
char mucho mds duramente por la auto-determinacion y la
dignidad ordinarias? {Y no lo tienen especialmente cuando
existen tantos individuos y tantos estereotipos sociales que
pretenden o bien que nosotras no estamos oprimidas o que
si lo estamos, esto es simplemente “natural” y no constituye
un problema? Por donde uno se vuelva, reiterada publici-
dad, historias de las noticias, y lenguaje falto de sensibili-
dad, irritan a nuestra propia conciencia. {No es entonces
importante mantener este sentimiento viva? (No es justa
la cSlera, y por lo tanto uno tiene derecho a estos senti-
mjentos? Aun cuando uno no se identifique con la colera de
las feministas, sospecho que cualquiera experimenta alguna
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emocidn intima acerca de que ellas tengan tal sentimiento
de lo que les corresponde y tal voluntad de obtener justicia
para si.

En la eleccion entre reprimir o expresar tal emocién, mu-
cho puede ser dicho sobre la forma més sana de experi-
mentar y quizas expresar la emocion. Es por esto que todas
las escuelas de teologia feminista valoran a la célera como
parte del proceso de crecimiento.” Pero la practica de la
meditacidn funciona para llevarlo a uno més alld de ambas,
la represion y la expresion, al punto en que las ensenanzas
budistas acerca de llegar a ser carente de pasion y carente de
agresividad comienzan a tener algin sentido, Entonces uno
comienza a ver cudn molesto y contraproducente puede ser
realmente todo ese emocionalismo.

La cdlera se torna molesta en el sentido de que ella es en
realidad bastante enervante y penosa de experimentar. Las
explosiones de colera o las estocadas refinadas y precisas
de la retérica analitica anti-sexista aportan un alivio tempo-
ral, pero no satisfacen de una vez para siempre. Entonces
el ciclo de nuevo recomienza, pero todo este proceso no
produce realmente mucha sensacién de bienestar bésico.
Esto ocurre porque —como el que practica meditacién pron-
to lo descubre— mientras en la integra experiencia de co-
lera existe algo inteligente, existe también algo de mas e
innecesario, que es en realidad la fuente del dolor. La par-
te inteligente es el juicio discriminativo de que ciertas
condiciones o situaciones constituyen problemas y que ne-
cesitan ser cambiadas. La parte dolorosa es el apego egoista
a esas intuiciones y la emocionalidad que resulta de tal ape-
go. Lo que estoy sugiriendo es que sin la dimensién del
ego de la experiencia de la cOlera en su totalidad, sin el
sentimiento de apego personal a las propias intuiciones,
la claridad y el doloroso apego a la claridad pueden ser se-
parados y la identificacién emocional con la claridad pue-
den ser completamente eliminada. El resultado es que uno
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no es tan sensible y reactivo. Simplemente no hay necesi-
dad de desplegar todo el entero repertorio de respuestas
emocionales cuando uno ve lo que esta pasando. En cambio
hay cierta suavidad y humor, c1erta amplitud en la inteli-
gencia.

Esa amplitud irae ]a posibilidad de no tener resentimien-
to contra €l mundo, que es la transicidn entre reconocer
lo molesto que puede ser la cdlera y reconocer lo que de
contraproducente ¢lla tiene. Dos puntos parecen ser basi-
€Os para no tener resentimiento contra el mundo. En primer
lugar, si unc depende de su propio mundo para una sen-
sacion de bienestar bésico, uno puede ser capturado para
siempre en las torturas del resentimiento. En segundo lu-
gar, uno tiene la responsabilidad de tratar con la totalidad
del propio mundo de cada uno sin proyeccion ni agresion,
sin importar cuidn molesto eso pueda ser. Todas las situacio-
nes son experimentadas como contextos para el aprendizaje
y ningln resentimiento, reaccidn egoista, es agregado a Ia
experiencia. Por supuesto que al ver que el punto fijo de
referencia constituido por la clera desaparece, esto pro-
duce a su vez un sentimiento de angustia. “¢Ddnde estoy?
&Qué me esta pasando?” —uno se pregunta con sorpresa
a medida que el territorio emocional familiar se va redu-
ciendo y haciéndose menos habitable. Pero perder lo mo-
lesto de la cdlera también hace més obvio lo contraprodu—
cente de la cllera.

Reacciones llenas de colera comienzan a aparecer como
un lujo porque sabemos que ellas tienen mas que ver con en-
tregarse al propio sentimiento de haber sido lastimado que
con el detenimiento de las actividades conflictivas. No estoy
sugiriendo que el desgastar la cOlera a través de la practica
de meditacion no sélo es més efectivo para el individuo que
reprimir, expresar o ignorar la colera, estoy también sugi-
riendo que desgastar la célera es la base para €l modo més
productivo de tratar con el entorno social de uno mismo,
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especialmente con sus puntos dolorosos, con las dreas que
tienen necesidad de reforma. Ser sensible y demostrar la
propia c6lera personal s6lo polariza Ja situacién y endurece
la oposicidn; raramente alcanza algiin resultado practico en
términos de cambiar situaciones o los puntos de vista de
otra gente. Uno puede ficilmente observar este proceso
de doble obstaculizacion en la mayorfa de las confronta-
ciones. En contraste, la gente queda tan sorprendida por
la suavidad de] trato que a menudo los resultados son sor-
prendentemente positivos. Con todo, el punto béasico no es
que si uno es suave mds que agresivo y colérico, repentina-
mente todos seran automaticamente conquistados. Mucha
gente es tan encerrada en si misma que pierde la concien-
cia de las cosas. Pero las interacciones basadas en la cdlera
no serdn en absoluto productivas en ningiin caso. La suavi-
dad de trato puede ser mds productiva; de todos modos el
propio bienestar de cada uno es incrementado mds por la
suavidad que por la agresividad.

3. Sobre la ideologfa. Esta discusién sobre la cOlera cons-
tituy0 una aplicacion especifica del tercer modo en que la
préctica de la meditacién budista de auto-conciencia bésica
afecta la teoria y la prictica feministas. En general, en
todas las creencias, el efecto de la practica es que uno se
convierte en menos ideolégico, menos atado a creencias
fijas sostenidas rigidamente. Es algo asi como un fuerte
impulso, desde la perspectiva tipicamente occidental, para
descubrir cudn problemdtica es la ideologia, cudn agresiva
ella puede ser, y qué cerrada y confortable identidad la
ideologia puede proveer. La agresién de la ideologia es
facilmente demostrada recordando alguna experiencia en
la cual uno haya sido el receptor de la ideologia de algin
otra. Si bien uno puede afirmar rotundamente que uno
no es de esa clase de persona dogmatica, con todo por lo
general siempre que se trata de ideologia se manifiesta un

35



elemento de dureza. Ese elemento de dureza se debe a que
la ideologia es una caparazén protectora que lo preserva
a uno del contacto inmediato con las situaciones. Pienso
que es obvio cémo ¢l Feminismo puede funcionar y de he-
¢ho ha funcionado como una ideologia para algunos de sus
adherentes.

Con todo, es necesario tomar en cuenta algo importante
con relacion a esta relajacién de la ideologia. En 1a medida
en que la ideologia se hace menos viable, el resultado no
s una supina aceptacion del stafu quo como justo, correcto
e incvitable. Esto seria igualmente una actitud ideoldgica y
un punto que yo creo no es percibido tanto por feministas,
que temen perder la proteccidn de su ideologia, como
por no-feministas que se asustan del Feminismo porque
lo sienten demasiado idecldgico. Las ferministas, sospecho,
temen que sin una adhesidn ideoldgica fuerte al Feminismo
se verian llevadas a aceptar el sexismo. Por otro lado, cri-
ticos que notan la fuerte ideologia del Feminismo y sefialan
la cualidad no-dhdrmica (no conducente al Dharma o la
verdad) de esa actitud mental, tienden a centrarse solo
en la cdlera del Feminismo, no percibiendo la parte de
inteligencia que se mezcla con la cdlera. A pesar de que
tales criticos pueden rechazar la cualidad ideoldgica del
Feminismo, ellos tienen, con todo, la responsabilidad de
tomar en cuenta los problemas que plantea y los resultados
que ha alcanzado el Feminismo. Si uno simplemente des-
carta por completo el asunto, entonces estd dando su
adhesién al stafu gieo incluyendo sus obvias iniquidades.
Mejor es un camino medio entre ideologia y aceptacién
insensata a todo lo que estd en orden. Esta adhesién no
dualista, no fijada en “ni esto ni aquello” parece ser el as-
pecto de la espiritualidad de la India mas dificil de en-
sefar a occidentales en las aulas y parece también ser ¢l
maés dificil de captar. Pero parece ser el inico modo de ma-
niobrar entre la ideologia de lo radical y la ideologia de lo
convencional.
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Conclusiones

Asi, mi propio compromiso con la prictica budista me ha
llevado a algunas ideas sobre el Feminismo que segura-
mente yo no habria tenido de otro modo, ideas que forti-
fican y profundizan mi Feminismo. Con todo, a pesar de
que mis comentarios puedan ser interesantes como refle-
xiones tedricas sobre el pensamiento y el estilo basico femi-
nistas, yo no podria estar haciéndolas sin mi propia practica
de meditacion, y soy un poco escéptica con relacién al he-
cho de que ellas puedan ser completamente comprendidas
fuera de ese contexto, al margen de la practica misma. Sin
embargo, a pesar de toda esta aplicabilidad del Dharma
de Buda al Feminismo, no es probable que mucha gente
comprometida con la teologia femirista se convierta en bu-
dista, ni existe ninguna razén para que lo haga. La préctica
budista de la meditacién de auto-conciencia basica no re-
quiere abandonar o agregar ritos o creencias especificas. La
practica de la meditacion de auto-conciencia puede ser in-
dependiente de sus postulados budistas y de hecho algunos
grupos estdn trabajando activamente en desarrollar méto-
dos para ensenarla en una manera y en un contexto secu-
lares. La mayorfa de los budistas siente que la préctica de
la meditacion misma es en si de valor para cualquiera, sin
tomar en cuenta su afiliacion o ausencia de afiliacidn a cual-
quier particular institucién o ensefianza religiosa. Yo no soy
una excepcion.

En este articulo he tratado de demostrar c¢Omo una conti-
nua y personal conexidn con ambos, Budismo y Feminismo,
ofrece una sintesis que es, para mi personalmente, impulsa-
dora, aunque de ninguna manera un fécil camino a seguir.
Si yo no apreciara tanto al Budismo, me seria facil aban-
donar el Feminismo. Pero el Feminismo me ensefié que las
cosas que son de ayuda a los seres humanos, tales como la
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practica budista, deben estar al alcance de todos los seres
humanos. En consecuencia, porque yo aprecio al Budismo
es que sigo siendo una feminista budista. Sin embargo, una
feminista budista ~he llegado a descubrirlo— es algo muy
diferente de una tipica feminista secular, que siempre pa-
rece mds preocupada por si misma que por los otros, y que
siempre estd ansiosa por emular los aspectos menos bue-
nos y dignos de una cultura opresiva. Por lo tanto yo sdlo
puedo ser una feminista budista. Seria auspicioso para mu-
chos, bajo cualquier etiqueta que la gente ¢lija, combinar
la benevolencia y suavidad del Budismo con la fuerza del
Feminismo, unir la vision del Budismo con la visién del Fe-
minismo, de modo que no sea ya mas necesario conjurar su
sintesis a partir de la propia practica sola.

Traduccion del inglés: Florencia Carmen Tola

Notas

1 Esto puede parecer una definicién trivial del Feminismo, pero penctra a fondo en
1a esencia de la cuestién, El Ienguaje, 1a cultura, los modelos habituales de pensamicnto,
por le menos en la corriente principal de Occidente, han sido creados, en su mayor
parte, por hombres. Un aspecto de la psicologia del hombre es el sentimiento de que las
mujeres son més bicn “diferentes” que “iguales”, lo que ha tenido como consecuencia
su visién de las mujeres como objetos curiosos y frecuenlemente perturbadores, més
bien que como co-habitantes y co-creadores del mundo humano, La expresién clésica
de esta idea es el libro de Simone de Beauvoir, Secontd Sex (New York, Knopf, 1953).
Los dos ensayos de Dorothy Sayer, “Are Women Human?” y “The Not-Quite Hurman”,
reunidos en un volumen bajo el titulo de Are Women Flisnan? (Grand Rapids, Berdmans,
1971), constituyen una expresién mds breve, més asequible, pero igualinente brillante
dc esta idea. Para una explicacion psicoldgica excelente de la causa por la cual se
mantiene esta aclitud de ver a las mujeres como “diferentes” y menos valiosas, ver
Dorothy Dinnerstein, The Mermaid and the Minotaur (New York, Harper and Row,
1976). Yo he usado reiteradamente esta idea para criticar el campo de los cstudios
religiosos, espacialmente la historia de las religiones, que estd miopemente sometida al
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androcentrisma, Ver mis aniculos “Androcenirism and Androgyny in the Methodology
of Hiswory of Religions”, en Beyond Androcenzism {Missoula, Scholars Press, 1977) y
“Paticrns in Women's Religious Lives”, en Unspoken Worlds: Women's Religious Lives
in Non-Western Cultures (New York, Harper and Row, 1980). Desdc ¢l punto de vista
budista uso la palabra “dominic de cxistencia” delibcradamente para traer a colacion el
concepto de “los seis dominios de existencia” (gati) -seres infcmales, difuntos famélicos,
animales, humanos, dioses envidiosos y dioses— estudiados en la interpretacién dada
por Trungpa del Budismo tradicional en la obra Cuwing Through Spirinal Materialisn
(Berkeley, Shambhala, 1973), pp. 138-148. Las mujeres, obviamenie, deben ser incluidas
en el dominio de existencia humano.

2 Recuerdo muy claramente haber Ieido sobre ellos en libros dei Budismo Tibeta-
no, libres que son utilizados para preparar a los estudiantes para la seccién “comparativa
general” del Doctorado. Ahora comprendo por qué me atrajeron (anto, Buenas biografias
acerca de la mayorfa de ellos son ficilmente asequibles. Ver Herbert Guenther, trad.,
The Life and Teaching of Naropa (London, Oxford University Press, 1963); Lobsang

Lhalungpa, trad., The Life of Milarepa (Boulder, Great Eastern, 1982), C.C. Chang, trad.,
The Hundred ﬁmmand Songs of Milarepa, 2 volimenes (Boulder, Shambhala, 1977, ¥
Nalanda Translation Committee, The Rain of Wisdom (Boulder, Sham bhala, 1981).

3 La funcién de las mujeres en el Budismo de Asia es discutida en varios libros
¥ artfculos importantes, Para el primer perfodo del Budismo Indio ver L.B. Homer,
Women under Primitive Buddhism (London, Routledge, 1930); Nancy Falk, “An Image
of Women in Old Buddhist Literature: The Daughters of Mara”, en Women and Religion
{Missoula, Scholars Press, 1974), pp. 105-112, y “The Case of the Vanishing Nuns: The
Fruits of Ambivalence in Ancient Indian Buddhism”, en Lnspoken Worlds, pp. 207-224;
y Comclia Dimmit, “Temptress, ! lousewife, Nun: Women'’s Role in Early Buddhism®, en
Anima, Vol. 1, No. 2, (Spring, 1975), pp. 53-58. Para ¢] Budismo Mahdyana ver Diana
Y. Pauvl, Bomen in Buddhisim: Images of the Femenine in Mahayana Tradition (Berkeley,
Asian Humanities Press, 1979), and The Buddhist Feminist Ideal: Queen Srimala and
the Tothdgatagarbha (Missoula, Scholars Press, 1980). Para €l Budismo Vajrayana ver
Reginald A. Ray, “Accomplished Women in Tantric Buddhism of Medijeval India and
Tibet”, en Unspoken Worlds.

4 Para un excelente atticulo que resena la bibliografla sobre teologia feminisia hasta
1977, ver Carol P. Christ, "The New Feniinist Theology: A Review of the Lilemture”,
en Religious Smudies Review, Vol. 1, No. 4 (October, 1977), pp. 203-212 La més completa
antologia de articulos sobre Feminismo es 1a de C.P. Christ y Tudith Flaskow, eds., Woman
Spiric Rising: A Feminist Reader in Religion (New York, Harper and Row, 1979). Otros
importantes arliculos que ofrecen panoramas sobre el tema son C.P. Christ, “Women's
Studies in Religion”, en Bulletin of the Council on the Siudy of Religion, Vol. X, No. 1
(February, 1979) y J. Plaskow, “The Feminist Transformation of Theology”, en Beyond
Androcentrism. La critica més completa de la teologia convencional desde el punto de
vista de la expericncia de las mujeres es la obra Sedsme and God-Talk de Rosemary R.
Ruether (Boston, Beacon Press, 1983).

5 Aungue son ensefianzas elementales ¥ esenciales del Budismo, no son faciles
de comprender ni de ensefar, como puede atestiguarto cualquiera que haya dictado
alguna vez un curso sobre religiones crientales, La mejor manera para up principiante
de comenzar a comprender estas ensefianzas es combinar la lectura de texlos académicos
occidentales sobre Budismo con la de libros cscritos por budistas, E! mejor libro
introductorio académico sobre Budismo ¢s el de Richard H. Robinson y Willard L.
Johnson, The Buddhist Religion: A Historial Introducrion (Encino, Dickenson, 1977).
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Algunos otros libros excelentes escritos por budistas le facilitan a uno la comprensién
de 1a inexistencia de Ego ¥ del no-tefsmo, de acuendo con la interpretacion de las més
importantes escuclas de Budismo meditacional. Para el Budismo Theravada ver Walpola
Rahula, What the Buddha Taught (New York, Grove, 1974) y Joseph Goldstein, The
experience of Insight: A Nawral Unfolding (Santa Cruz, Unity Press, 1976). Para el Budismo
Vajrayana ver C. Trungpa, Curting Through Spiritual Materialism y The Myth of Freedom
and the Way of Meditation (Boulder, Shambhala, 1978). Del gran niimero de libros gue
existen sobre Budismo Zen, Suzuki Shunryu, Zen Mind Beginner's Mind (New York-
Tokyo, Weatherhill, 1974) es mi favorito.

6 Mientras que 1a téenica (sharmarha-vipashyana) que usan los discipulos de Trungpa
es ensehiada siempre cralmente y no existen instrucciones escritas publicadas, ¢1 discute
algunos aspectos de la priclica de la meditacién en Myth of Freedom, pp. 43-59, y en
The Foundations of Mindfulriess (Berkeley, London, Shambhala, 1976), pp. 15-46. Para
las técnicas del zazen, ver Philip Kapleau, The Three Pilars of Zen (Boston, Beacon Press,
1965), pp. 30-41; para instrucciones sobre satipagthdna, ver 1. Goldsiein, The Experience
af insight.

7 De 1odas las tedlogas feministas, Mary Daly es la que expresa la olera en
forma mds amarga. Sus tres libros son a la vez una documentacién ¢ demostracion del
surgimiento de [a conciencia femenina y la explosién méis amplia y expresiva de la edlera
feminista en pleno desarrollo. The Churcit and the Second Sex with a New Femninist Post-
Christtan Throduction (New York, Harper and Row, 1975) fuc un libro pre-feminisia
bicn intencionado y algo ingenuo, del que la autora posteriormenle s¢ reteactd, como lo
indica su nueve \ilulo. Beyond God the Father: Towiurd a Philosophy of Women Liberation
(Boston, Beacon Press, 1973) €5 un libro cxtremadamente valioso y Glil, llenc de vida y de
descubrimientos. En Gyn Ecology: The Mewaethics of Radical Ferninism {(Boston, Beacon
Press, 1978} la c6lera ha cobrado gran fucrza.



Buda como Padre en el Hokekyo*
(El Sttra del Loto)

Jesiis Lopez-Gay

El texto del Siitra

I texto que mas ha influido en el Budismo Mahayana es,

sin duda, el Saddharmapundarika o Loto de la Verda-
dera Ley, escrito originariamente en sinscrito. Esta mencio-
nado en fos catdlogos chinos de los textos budistas candni-
cos, como el Chu-san-tsang-chi-chi (8. 1v). De €l existe
una traduccidn a partir del sanscrito al chino realizada por
Dharmaraksa en el 8. If], que contiene 27 capitulos. Esta
version china ha sido criticamente editada.! En el Japén la
traduccidn china (a partir del sanscrito) més conocida es
1a que hizo, también en China, Kumarajiva al comienzo del
S. V y que contiene 28 capitulos. Esta traduccion fue uno
de los primeros textos budistas introducidos en el Japin
y fue comentada por el mismo principe Shotoku. En el
JapOn se conoce a este shtra con el simple titulo de Ho-
kekyo o Hokkekyo (Ley-Loto-Siitra), o el mds completo de

* El presentc arliculo, escrito en espafiol por el P. Jestis Lopez-Gay, aparecié en
Studia Missionafia, Val, 33, 1984, pp. 127-144, revista editada por Universitd Gregoriana
Editrice, Roma, Agradecemos al P. Pascuale Puea 8, 1., Direclor de la Editrice Pontificia
Universitd Gregoriana ¥ al P. Jestis LSpez-Gay por habernos avtorizado a publicario
nuevamente en RER, Los subtituios han side agregados por REB.
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Mydhorengekys (Admirable-Ley-Flor de Loto-Sttra).2 Esta
traduccion del siitra nos servird como base en nuestro estu-
dio. Existe otra tercera traduccién china del s. VII, afio 601,
hecha por Inanagupta.3

Todas las sectas del Budismo Japonés han quedado mar-
cadas por la ideologia de este sitra. Y, quiéranio o no los
buddlogos, supone no sélo un desarrollo del pensamien-
to budista tradicional, sino un enriquecimiento y mas ain
un cambio en muchos aspectos.

Desde hace un siglo el occidente ha demostrado un es-
pecial interés por este texto, comenzando por la traduccidn
al francés de E. Burnouf (1852),4y siguiendo con la inglesa
de H. Kern (1884), basadas ambas en e} texto sinscrito.’
Bunnd Kaid tradujo al inglés secciones del texto chino de
Kumarajiva.® Adopt6 este criterio por no haberse conser-
vado Jos manuscritos del texto sanscrito original anteriores
a las traducciones chinas conservadas, ya que los més an-
tiguos manuscritos del texto sénscrito, encontrados en
Nepal o Tibet, son algunos siglos posteriores a dichas tra-
ducciones. Siguiendo este mismo criterio, Nikkyd Niwano,
dedicado hoy a dar a conocer este siitra en occidente, pre-
sentd una traduccién méds completa del mismo al inglés so-
bre [a base de la publicada por Kat0.? Finalmente, Ja ha per-
feccionado con la colaboracidn de un grupo de profesores.
Esta Gltima traduccidn incluye los dos stitras complementa-
rios.® Gran éxito ha obtenido su obra explicativa del satra,
que sigue el orden de los capitulos, haciendo al texto mdas
comprensible para el hombre de hoy.?

Objeto del presente trabajo

No es ¢l fin de nuestro trabajo —que hemos realizado direc-
tamente sobre la edicidn critica de la traduccion china mas
completa~ un estudio exhaustivo de este siitra, estudio que
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resultaria apasionante por los rcsultados a los que se po-
dria llegar. De hecho, el Stitra del Loto ebtd abriendo nuevos
horizontes a la critica literaria y a Ia tradicién filosdfica del
Budismo. S6lo vamos a ocuparnos del titulo de “Padre”,
aplicado a Buda con caracteristicas nuevas, y de las fun-
ciones de Buda como Padre. Creemos que €s una nove-
dad dentro del Budismo. Los més antigugs textos candnicos
se refieren a Buda, sobre todo, con el titulo de Bhagavat,
“Sefior”, que es quizds el mis antiguo. Este titulo, en la
tradicion sine-japonesa, a veces no se tradujo, sino que se
conservd €n su trasliteracidn; otras veces se tradujo con
los caracteres de “Mundo-Estimado” (en; japonés seson);
otro titulo muy comOn era el de Tathagard, el Perfecto, El
que proviene de lo que es [a misma realidad (tathata, ver-
dadera realidad); en la tradicién smo-;aponesa se suele
traducir con dos caracteres “Igual a-Venir de” (chino _;u-
lat; japonés nyo-rai). Este Gltimo es un termmo mucho mas
filosotico que supone toda una teoria sobre la verdad de
Buda y su manifestacién. Con frecucnm‘a es aplicado
al Buda Shdkyamuni. Luego veremos la lista completa de
los diez epitetos tradicionales aplicados a Buda. Ademaés
de estos atributos reconocidos, no pocos autores descubren
también en la tradicidn el término de “Médico” referido a
Buda, ya que segin los textos antiguos “diagnosticé” el mal
del hombre y presentd su remedio. 10

Con nuestro trabajo quisiéramos contribuir en algo al
didlogo interreligioso. Un famoso profesor japonés, gran
budologo y conocedor de la literatura cristiana, se admiraba
de cdmo el aspecto del “amor del Padre celestial”, carac-
teristico del Cristianismo, no tuviera nada equivalente en la
tradicion budista. Quizds el Sitra del Loto nos ofrezca un
puente de comprensidn. 1t
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Principios fundamentales del Siitra del Loto

Antes de adentrarnos en nuestro analisis, creemos que es
importante recordar, como premisa, que el Sira del Loto
estd fundado (y asi lo reconocia ya su mejor intérprete
chino Chih-i, muerto en el 597), en dos principios: el ab-
soluto (hommon) que corresponde al Buda original y se
encuentra desarrollado sobre todo en la segunda parte del
sutra, a partir del Capitulo 14; y el relativo (jakumon)
que corresponde al Buda historico (que va tomando di-
versas formas concretas, relativas, para “salvar” a los seres
vivientes), y que es desarrollado en los primeros trece ca-
pitulos. Es necesario no olvidar esta divisidn, ya que nues-
tro estudio se limitard a estos primeros trece capitulos.12
Un concepto clave de esta primera parte es €] del “poder”
(Japonés kqji) salvador de Buda. Es el “Poder” que nace
de ese voto o deseo salvifico propio de Buda. En no po-
cas sectas japonesas, en concreto en las esotéricas como
la Tendai vy la Shingon, kqji significa “compasién”, por
asi decirlg, en doble sentido. Con €l ka se indica el esfuerzo
salvador de Buda, y con el ji la respuesta abierta, la recep-
tividad de] hombre.

Titulos de Buda

En el Siitra del Loto encontramos los famosos “diez titu-
los” de Buda, que entrocan con la tradicién mds antigua.
En japonés conacidos como jizgd. Estan enumerados dentro
del Capitulo v, “La Parabola sobre las hierbas”, un capitulo
breve, pero de los mds bellos por la riqueza de imégenes (la
secci6bn més larga es la poética) y por la variedad de senti-
mientos de Buda que en €l se expresan. El tema del capitulo
es la Jluminacidn universal, que todos pueden alcanzar por
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el propio esfuerzo: para guiar a los hombres hacia esa meta
ha aparecido Buda. Concuerdan en este punto el Budismo
Hinéyana y el Mahdyana. Al comienzo mismo del capitulo,
en la seccidn en prosa, Buda se dirige a Kashyapa con es-
tas palabras: “Yo soy nyorai (tathdgata), €l que ha venido
del mundo de la verdad; arakan (arhiat), quien es digno de
veneracion; shdhenchi (samyak-sambuddha) quien alcanzé
la Perfecta Iluminacion; myogyd-soku (vidyd-carana-sampa-
nna), quien ve la verdad y se conduce correctamente; zen-
zel (sugata), quien llegd a la Iluminacion; sekenge (lokavit),
quien conoce al mundo; mujoji (anuitara), guia incompa-
rable a quien nadie sobrepasa; jogo-jobu (purusa-damya-
sarathi), controlador de los hambres; fennishi (Sasta de-
va-manusyanam), maestro de dioses y de hombres; seson
(bhagavat), quien es venerado en €]l mundo”, 13
Entre estos “diez titulos” de Buda no encontramos el de
“Padre”, De hecho éste no pertenecia a la tradicién ni fi-
guraba en las férmulas estereotipadas de epitetos de Buda,
que aparecen en los libros candnicos. En el mismo Capltulo
v del Sitra del Loto no faltan otras listas de epitetos de
Buda {como una de cinco), que siempre lo definen a un nivel
filosofico., 14
Ademas de estos titulos tradicionales, el Sitra del Loto
nos propone uno nuevo, el de “Padre”. Ya en el Capitulo
111, titulado “La Parabaola”, encontramaos tres veces la frase:
“Yo soy ¢l Padre de todos los seres vivientes”, que se repite
con variantes sin importancia.!s En estos pasajes el “Yo soy”
estd acaompafiado por la palabra “Padre” (chichi), en vez
de la palabra “Tathagata”, como ocurre generalmente. El
Capitulo 11, (al cual aludiremos) presenta las relaciones de
" Buda con los hombres como las propias de un Padre con
sus hijos. En la segunda parte de este capitulo, dentro de
la seccidn poética, el término “mis hijos” se repite cons-
tantemente. En este contexto, existe una frase que une
ambos conceptos: “Vosotros sois mis hijos, yo soy vuestro
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Padre”.16 Estudiaremos también el Capitulo 1v, el mas
original de nuestro siitra, donde aparece Buda como Padre
buscando a su hijo prédigo y recurriendo a todos los me-
dios para rescatar a su hijo que abandond la casa y vivia
en profunda miseria. Es verdad que en este capitulo no en-
contramos €l titulo explicito con la redaccifn clasica: “Yo
soy ¢l Padre”, pero si aparecen constantemente ios dos
caracteres de “hijo” y de “padre”.1? Dentro de este capitulo
se habia expresado, como premisa, que todos los hombres,
“aunque no lo sepamos conscientemente, somos hijos de
Buda”.18 Ya aparece algo de la unién entre el tema del
“conocimiento” y el tema de la vuelta a la casa del Padre.
Con todo, en este capitulo 1o que sobresale es la actividad
soterioldgica del Padre, quien, al darse a conocer a su hijo
que le habia abandonado por més de cincuenta afos, mas
otros veinte trabajando sin darse cuenta en casa del Padre,
exclamd: “Este es mi hijo”.1 Otro capitulo més adelante,
siempre dentro de la primera seccion del sitra {(jakumon),
menciona a Rahula y a otros “dos mil discipulos, hijos de
Buda”. 20

Capitulos 11Xy IV del Satra

Después de esta presentacion de t€rminos, nos toca exami-
nar la relacion de Padre-hijo aplicada a Buda. Los capitulos
111 y IV seran el objeto de nuestro estudio. Ambos capitu-
Jos tienen Ja misma estructura literaria, aunque la longitud
sea diferente.?! Siempre es uno de los discipulos aventa-
jados de Buda quien abre la cuestidén con una pregunta al
Maestro. Luego sigue la respuesta redactada en el gé€nero
literaria de parabolas y que concluye con una larga seccién
poética 0 en verso, casi siempre en boca de Buda, a ve-
ces del discipulo. No faltan partes en verso dentro de la
seccidn introductoria, El Capitulo 11, aunque rico €n con-
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tenido doctrinario, debe ser leido dentro de una dimensidn
historiografica. Se quiere saber del mismo Buda las causas
de Jas diversas etapas en la promulgacidn de la Doctrina y
las diversas formas de obtener la Iluminacién. El Capitulo
1v, mas breve, subraya la actitud soteriolOgica del mismo
Buda. Es mucho més personal. Expone todo lo que hace Bu-
da para salvar a los hombres. A un primer plano pasan
no solo las teorias del Budismo, sino la persona misma de
Buda; atin mas se habla de su “amor”.

Capitulo 111, La Parabola

En el Capitulo 111, Shariputra comienza dirigiéndose a Bu-
da con el tradicional término de “Venerable” (sosen). Se
presenta como un “solitario” ¢ monje que se esfuerza por
conocer la Doctrina de Buda. El sélo ha oido el Hinayina
o Pequeio Vehiculo, que conserva la doctrina més antigua
de Buda. Buda le promete a €l y a todos los otros “soli-
tarios” (pratyekabuddha; en japonés, engaku, dokkaku) la
lNluminacién. En concreto, Shiriputra serd un dia el Buda de
la Flor Luminosa, que expondra a otros la Ley. El discipulo
insiste en que existen otros “iluminados” gue han hecho el
voto de ayudar a los hombres, los bodhisattvas, y que éstos
obtuvieron la Iluminacién por otro vehiculo diferente, el
llamado Mahayana o Gran Vehiculo, que subraya la fe en
Otro y la manifestacion de la fe en ciertas repeticiones de
férmulas. Buda interviene para aclarar que nadie se salva
s6lo por la promesa (jieki) de Buda, si falta el esfuerzo
propio; tampoco la Tluminacién es fruto de repeticiones
magicas, supersticiosas. El discipulo Shariputra se presenta
preguntando por la otra categoria de seguidores, los simples
“oyentes” (shirdvaka; en japonés, shémon) de la Doctrina.
6Como se salvardn? La respuesta de Buda es clara: él quiere
salvar a todos, presentando una tnica Doctrina o Ley, pero
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de diversas formas. El contenido de la Ley verdadera fue
ya predicado y gracias a €l han guedado iluminados los
“solitarios”; hoy con el Sitra del Loto se repite el mismo
contenido, pero adaptado a los “oyentes”, y aun los mismos
bodhisattvas obtuvieron la Iluminacién gracias al Sifra del
Loto.22 :

En este largo y complicado didlogo introductorio, se ha-
bla de “tres vehiculos” del Budismo: dos que pertenecen al
Hinayana (el de los solitarios y el de los oyentes), y uno
al Mahdéyana, el de los bodhisattvas.?® Aparecen también las
cuatro grandes categorias de los santos: oyentes, solitarios,
bodhisattvas que ayudan a los demas de acuerdo con su vo-
to, y los budas.?* A la vez, toda la atencidn del discipulo
se centra en los “oyentes”, en cmo pueden salvarse. Buda
responde repitiendo su tesis: “Mi Doctrina es capaz de li-
berar (siempre y a tados) del nacimiento, de la vejez, de la
enfermedad, de la muerte, y de llevar hasta el perfecto
nirvina”.?> La forma de exponer Ia Doctrina y el camino
para salvarse es diferente, y en este contexto Buda habla
de las diversas circunstancias de los hombres y de los diver-
sos tiempos (ya que en unos serd posible observar perfec-
tamente la Ley, mientras que en otros ésta serd distorsio-
nada). En sus palabras encontramos ya delineada, aunque
todavia no claramente, [a futura doctrina de las “tres eda-
des de la historia”, doctrina que tiene, por otra parte, su
origen en el Hinduismo.2 Y en este contexto comienza la
exposicion de la Pardbola.

La Pardbola esta expuesta con todo detalle en la parte en
prosa del capitulo y, al final del mismo, atin méds extensa-
mente en métrica poética.?’ “Oh Shariputra, imaginate que
en un reino o ciudad o pueblo existe una persona mayor,
anciana, pero llena de riquezas, pues posee muchos cam-
pos, casas, esclavos, siervos. Su propia casa, que es grande
y espaciosa, sdlo tiene una puerta, y muchos viven en ella,
hasta 100, 200y 500 personas. Los cuartos estdn en ruinas, y
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los mismos cimientos de la casa corren peligro por su dete-
riora. De pronto, un fuego se declard en la casa y comenza-
ron las llamas a devorarla. Los hijos de aquel anciano, que
eran 10, 20y aun 30, vivian en la casa”.22 Como era de espe-
rar, la seccidn en verso describe con mas detalles el estado
ruinoso y €l incendio de la “casa”: en ella habitan toda clase
de animales daiiinos, de monstruos, de demonios o espiri-
tus malignos (como los Kumbhéndas, Pishachaka, etc.); la
hediondez de muchos de sus lugares es insoportable, etc.
Claramente se repite que esta “casa en llamas es el triple
mundo”.?

~ En la seccidn en verso se aitade un detalle que falta en
la primera parte de la narracion: el “duefic” o persona ma-
yor de la casa estaba fuera, y cuando se declar6 el fuego
vinieron a notificarselo. Quizds este detalle proceda de otra
fuente distinta. Dgsde luego, la narracién supone que el
duefo estd dentro de la casa. “Y al ver el incendio, pensé:
“Yo soy capaz de salvarme de este incendio, pero mis hijos
que viven aqui dentro estdn tan absorbidos en los placeres
y diversiones, que no tienen miedo ni conocimiento ni se
sorprenden de lo que ocurre. Aunque el fuego esta ya por
devorarlos, y los sufrimientos y padecimientos son inminen-
tes, ellos no piensan ni temen ni hacen nada para salvarse’.
Y, oh Shariputra, la persona mayor pensé asi: ‘Soy suficien-
temente fuerte de cuerpo y de brazos, i{sacaré a mis hijos
fuera de la casa por medio de un jarrdn de flores o de un
banco o de una mesa?’® De nuevo pensO: ‘La casa sélo
tiene una puerta pequena y estrecha. Mis hijos son jdve-
nes, sin experiencia y apegados al lugar donde juegan. Sin
duda, €l fuego caerd sobre ellos y serdn quemados. Yo debo
advertirles del peligro, de como la casa esta en llamas y de
que deben salir enseguida, si no quieren perecer quemados
por el fuego’. Y, de acuerdo con lo que pensaba, [lamd a los
hijos diciendo: “iSalid enseguida, todos vosotros!” Aunque
el padre3! en su compasién intenta persuadirlos con pala-
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bras amables, con todo, los hijos, alegremente apegados a
sus juegos, no quieren creerle y siguen sin miedo y sin asus-
tarse, y no quicren liberarse. No entienden a qué fuego se
refiere (el padre), lo del peligro, lo de la casa en llamas, sino
que, mirando y oyendo al padre, siguen jugando. Entonces
la persona mayor refiexiond: ‘Esta casa esta ardiendo. Si yo
y mis hijos no salimos de la casa, seremos quemados por
el fuego. Buscaré algunos medios apropiados32 para logrdr
que mis-hijos se salven de este desastre’”

Conociendo el padre los gustos y las aficiones de sus hi-
jos, les prometid que si abandonaban la casa les daria una
serie de carros que tenia ya preparados: carrozas arrastra-
das por cabras, carrozas de ciervos y carrozas de bueyes.
Los hijos, al oir esta promesa, ensegnida salieron de la casa.
El padre, viéndaolos salvados, se llend de alegria. Los hijos
pidicron las tres clases de carrozas prometidas. E] padre,
en cambio, les dio a todos “una gran carroza” espaciosa,
espléndidamente decorada, con piedras preciosas, guirnal-
das, flores, cortinas, arrastrada por bueyes de la mejor raza.
El padre procedi6 asi porque pensd: “Mis posesiones son
infinitas, y no debo dar a mis hijos carrozas inferiores.
Son hijos a los que amo sin discriminacion”. De esta forma,
los hijos, olvidando las carrozas prometidas, “se subieron
en esta nueva carroza, que nunca habian pedido ni habfan
pensado poseer”.3? (Hay falsedad en esta forma de proce-
der del padre? — pregunt6 Buda. Shariputra responde que
no existe ninguna falsedad. Y en este contexto viene la ex-
plicacién de la parabala: de hecho, Buda habia prometido
tres vehiculos, uno para los oyentes, otro para los monjes
solitarios y otro para los bodhisaitvas. Y, pertenenciendo a
una u otra de estas categorias, los hombres habian empren-
dido el camino de la Iluminacién, Buda no procede falsa-
mente si concede a todos un nuevo y Gran Vehiculo, no
imaginado hasta ahora; y este nuevo vehiculo sera la doc-
trina contenida en el Siitra del Loto. Siguiendo ¢l estilo lite-
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rario del Sifra del Loto, de nuevo el autor se detiene para
hacer un examen de cada uno de los tres vehiculos prome-
tidos; es interesante la descripcion del vehiculo o carroza
de los “monjes solitarios” donde se habla de esa “sabiduria
ganada por la propia fuerza” (fiseichi).>* “El Tathagata pro-
cede asi, porque es el Padre de todos los mundos” (frase que
ya conocemos) y sabe cudles son sus miserias y los medios
més apropiados para salvarlos. En concreto conoce ¢émo
todos los seres sufren las “cuatro clases de dolor”,35y todo
lo que procede de los “cinco deseos”36 y de la avaricia.

En el djdlogo con el discipulo Shariputra, Buda le acla-
ré su forma de praceder: “Si yo uso s6lo poder espiritual y
sabiduria, dejando de lado los habiles medios apropiados,
y exalto, para la salvacién de las criaturas, la sabiduria, los
poderes y las ausencias de temor propias del Tathigata,
las criaturas no podrén salvarse por estos medios. {Por qué?
Porque, mientras las criaturas no hayan podido liberarse del
nacimiento, de la vejez, de la enfermedad, de la muerte,
de la pena y del sufrimienta, y estén todas ardiendo en la
casa en llamas de este triple mundo, {cémo pueden ellas
comprender la sabiduria de Buda?”3” Buda confiesa la
miseria radical del mundo y la incapacidad existencial del
hombre de autoliberarse.

Son muy interesantes unos versos del Tathagata, después
de haber expresado de nuevo que es “Padre de todos”. Se
encuentran hacia la mitad de la seccion en verso de este
capitulo y resumen el contenido principal del mensaje de
Buda: “Todo este triple mundo es posesion mia. Todos los
seres que viven en €l son hijos mios. Pero este lugar estd
lleno de desgracias y dolores; solamente yo soy capaz de
salvarlos y protegerlas”.3® Buda tiene un triple dominio
sobre el mundo y sobre los seres vivos que son sus hijos:
el que le viene de su sefiorio —“todo es posesidn mia”; el
que le viene de su doctrina —“solamente yo soy capaz de
salvarlos”, y el que procede de su corazdn de Padre —“son
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hijos mios”; es Sefior, es Maestro y es Padre, y por estos tres
titulos puede salvar a todos los hombres.

Tema de esta primera parte de nuestro trabajo ha sido
estudiar el nombre y la forma de proceder de Buda como
Padre, buscando sus fundamentos. Es algo nuevo en la tra-
dicién budista, al menos con ¢l relieve de estos textos que
hemos comentado. Es verdad que en ¢l fondo de este ca-
pitulo yace una tesis fundamental propia del Sittra del Loto
(en concreto, del Capitulo IT), que no puede ser ahora ob-
jeto de nuestro estudio. Sea suficiente una alusion. Es la te-
sis que el Budismo japonés ha enunciado con el término:
sangon-ichijutsu, tres vehiculos que de hecho son uno solo.
Si Buda hablo de tres vehiculos, 1o hizo por razones de opor-
tunidad; su intencion, con todo, fue siempre la de ofre-
cer a los hombres un solo vehiculo (japonés: ic/ijo; sans-
crito: ekayana). Pero por el apego de las criaturas, las cir-
cunstancias histdricas, etc., se ha hablado de tres vehiculos.
Los tres vehiculos son idénticos en su origen, en su esencia
y en sumeta. En el origen de los tres estd el deseo o voto de
Buda de querer salvar a todos los hombres; la meta de los
tres es que todos sean budas; y la esencia de los tres consiste
en la Jluminacién.

Capitulo IV, Discernimiento por la fe

El Capitulo 1V del Siitra del Loto, como dijimos, es una ver-
dadera joya literaria y espiritual. Tiene como titulo: “Dis-
cernimiento por la fe” (s/iin-ge); mientras shin significa un
acto del conocimiento que acepta lo que se dice y no se ve,
ge es un movimiento del entendimiento, del discernimiento.
Por una parte, este capitulo quiere demostrar que Jos gran-
des discipulos de Buda han entendido lo que Buda les ha
expuesto en el capitulo anterior con la parabola del Padre y
la casa en llamas, y la acepran lienos de fe y confianza. Por
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otra parte, el titulo del capitulo subraya las actitudes inte-
riores propias de un discipulo, de un “hijo” de Buda. Quien
acepta el Lofo queda dentro de ese discernimiento confiado
que le lleva a los brazos paternales de Buda.

La tesis de fondo continia siendo la misma. Ahora son
cuatro de los grandes discipulos de Buda, ¥ quienes después
de oir la promesa hecha a Shériputra sobre su futura Iu-
minacién, intervienen pidiendo a Buda una explicacién so-
bre lo que les sucedera a ellos, que sélo han oido el Hi-
nayéna, se han dedicado a las pricticas propias de este
vehiculo, meditando en los tres puntos principales de me-
ditaci6n,4® pero no han recorrido el camino de los bodhi-
sartvas o Mahdyana. Ellos se colocan en la posicién de los
simples oyentes o Shravakas, llenos de esperanza de poder
alcanzar la misma meta de su compaifiero. Y en este am-
biente, ellos mismos cuentan a Buda una pardbola. No es
Buda quien habla. La parabola la podemos llamar del hijo
pobre o empobrecido, degenerado (mentalmente enfer-
mo).41 El fin de la pardbola es explicar, por una parte, €l
itinerario de ascesis profunda de los cuatro Shravakas, y,
por otra parte, la compasidn o amor paternal de Buda y sus
medios apropiados, a través de los cuales €l los ve siempre,
los observa y no los abandona, hasta que finalmente los
eleva a un rango superior. En los actuales tiempos (piensan
los budistas de las escuelas del Mahayana), sin el proceso
ascético que se practicaba antes, podemos llegar directa-
mente & los brazos de Buda gracias ala doctrina del Sitra del
Loto. Es verdad que son necesarias también algunas actitu-
des del espiritu {que van a ser expuestas en la iltima parte
del breve capitulo), como la humildad, la fe, etc.,, que he-
mos dejado fuera de nuestro estudio para centrarnos en la
figura de Buda-padre. El protagonista principal de la pa-
rabola es el kijo, pero lo que triunfa es el amor del padre.
Después de l1a narracién de los cuatro discipulos, uno de
ellos, Maha-Kasyapa, (en la parte en verso del capitulo) re-
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cuerda de nuevo la historia.«2 De todos estos elementos
nos valemos para presentar una sintesis de la parabola, en
la que procuraremos censervar los mismos giros en ella uti-
lizados.

Un padre tenia un hijo finico, sin hermanos, y un dfa éste
huyé de casa de su padre; éste le buscd en todas partes
pero no 1o pudo encontrar.4? Cansado de tanto buscarlo,
se instald en una ciudad, se dedic al comercio y se hizo
muy rico, teniendo muchos servideres, esclavos, riquezas,
etc.# A nadie le habia dicho que habia perdido un hijo.
Todo el dia estaba pensando en él: “Aunque soy rico no
tengo conmigo a mi hijo; el dia que le encuentre le daré
todos mis tesoros y seré feliz”. 45 Pasaron cincuenta anos. El
hijo, cada dia més pobre, luchaba por encontrar trabajo y
recorria con este propdsito pueblos y cindades. Y buscando
trabajo llegd un dia a la ciudad donde vivia su padre, y se
admiré contemplando la maravillosa residencia de su pa-
dre. Se {ijé en el interior y vio a un hombre mayor, muy
rico, sentado en una lujosa silla y rodeado de servidores.48
Y &l pensé: “Debe ser un rey o un hombre tan importante
como un rey. Si me quedo cerca, seguro que me atraparin
y me obligardn a hacer trabajos forzados. Es mejor huir
pronto”. Y asi huy6. Pero antes de emprender la huida,
los ojos del padre, aquella persona rica y tan bien servi-
da, habian reconocido en aquel pobrc desgraciado a su pro-
pio hijo. Y enseguida el padre pensd: “Haré€ que vuelva. Mis
deseos han sido escuchados. Ya soy feliz”. Envié entonces
a algunos servidores para que lo trajeran. Y cuando éstos
le pusieron sus manos encima, el pobre hijo gritaba: “De-
jadme libre, no he hecho nada malo contra vosotros. No
me castiguéis ni me matéis”. El hijo continuaba gritando,
y el padre, viendo esta escena, desisti0 de su intento de
traerlo a su lado y ordend dejarlo libre. Pero antes, hizo
que derramaran agua fria sobre la faz de aquel pobre hom-
bre, que se habja desmayado, para que recuperara la plena
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conciencia, y luego sin decirle nada le dejo partir. Y el hijo
pobre, aunque feliz en aquel momento, se marché a otra
ciudad en busca de algo para vestirse y para comer. El pa-
dre planificd otra estrategia. Esta vez ided una segunda
embajada, diferente: envidé a dos hombres pobres en apa-
riencia para que hablaran con el hijo que habia huido y
le propusieran: “Necesitamos un barrendero que trabaje
junto con nosotros en la casa del hombre rico que has visto.
Ven. Ademads, se te pagari el doble”. El hijo aceptl y co-
menzo a trabajar. El padre no lo perdia de vista.4? Un dia
el padre se visti® €l mismo pobremente y fue a trabajar a
donde estaban los demas barrenderos. Aprovechd un mo-
mento para ordenar a todos que se retirasen y le dijo a su
hijo: “Te pagaré més. A tu alcance dejo el almacén y el lugar
donde se encuentran las otras cosas necesarias. Puedes to-
mar todo lo que desees, vino, arroz, vinagre... Debes sentirte
como en tu casa. No te vayas. Yo te considero como si fue-
ras mi hijo verdadera”. Y el hijo, aunque se alegré viendo
tanta confianza, todavia se sentia como extraio. El padre
le llamaba siempre hijo, le dio un nombre nuevo y crecio la
amistad entre ellos.*® Pasaron veinte afios més y el padre
estaba ya muy viejo y enfermo. Un dia llamd a su hijo y le
dijo: “Tengo muchos tesoros en mi almacén. Te encargo el
cuidado de ellos. No los pierdas”. El hijo cuidaba de todos,
pero ignorando que en un futuro iba a ser el verdadero po-
seedar de todos ellos. Poco a poco fue reconociendo que no
era tan pobre como pensaba. En cierta ocasidn, cuando la
mente del hijo estaba ya preparada, el padre invitd a fami-
liares, a amigos, al rey y sus ministros, y les declaré ptbli-
camente: “Este es mi hijo. Me habia abandonado hacia cin-
cuenta anos cuando lo vi llegar a mi casa; y de esto ya han
pasado veinte afios. Todas mis propiedades las entrego a €l
El es libre para usarlas como quiera™. 49

Los cuatro discipulos después de exponer la pardbola
hicieron su explicacién: “El Tathagata es como el hombre
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rico, y nosotros como sus hijos. El Tathdgata siempre ha
declarado que somos sus hijos, 5 Sufrimos de pobreza por
tantos y tantos anos, parque nuestra naturaleza llegd a ser
tan degenerada e impura, que no podiamos comprender la
ensenanza de Buda. Buda ha visto que nosotros, hombres
de poca inteligencia, s6lo podemos comprender una ense-
fianza apropiada a nosotros. Esta es la razén de por qué
Buda comenzd ensefando el Hinayana, que nos conduce
al nirvipa, pero nosotros ignordbamos que éramos hijos
de Buda y que podiamos ser como €1, En un segundo mo-
mento, cuando el Padre abre sus tesoros, eso significa la
nueva doctrina contenida en el Sittra del Loto que ahora nos
proporciona. De hecho, el Stitra del Loto nos hace hijos de
Buda”.

Ciertamente, el titulo de “Padre” en estos dos capitulos
examinados del Hokekyo, no es algo esporadico. Es cons-
tantemente repetido, A veces en boca del mismo Buda,
otras veces en labios de los discipulos que han aprendido
Ja leccién. El se ha comportado como el “Padre” que in-
tenta salvar a sus hijos, en conereto al més necesitado, por
“medios apropiados”, llegando al extremo de vestirse po-
bremente para poder trabajar junto al hijo pobre y asi ga-
narlo para si. He aqui algunos detalies de estas pardbolas,
en especial de la segunda. Hablando del hijo, no se dice
nunca que haya cambiado su corazén, no se describe ninglin
gesto que lo muestre unido de alguna forma con el corazdn
del hombre. La descripciGn supone que por parte del hijo, el
proceso de conversion es algo que se realiza al nivel del “co-
nocimiento”. Por parte del padre, s se refleja una actitud de
amor, y se usa el ideograma sino-japonés de “amor” (ai),
formado por los componentes “recibir-corazon-dar”. Es
una de las pocas veces que este ideograma se aplica a Buda,
pues de hecho en el vocabulario budista tiene una conno-
tacion demasiado sensual, como cuando se habla del “rio
del amor {chino: ai-be; japonés: ai-ka} en el que se ahogan
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los hombres”. Mucho mds frecuente es explicar el amor de
Buda con el término de “compasién” o “gran compasion”
(sanscrito: mahd-karund; japonés: dai-jihi; a veces con el
término equivalente sanscrito maitri, metta, que es tradu-
cido con el caracter de ji). Sin duda, el término “gran com-
pasion” es mucho mds espiritual y profundo. Pertenece a la
mas auténtica tradicion budista, es usado en el Hokekyd,
y terminard por imponerse en el Budismo Mahdayana, pero
sin esa connotacion “paternal” que hemos observado en el
Hokekyo. En €] Mahayéna, poco a poco, la “compasidén” va
quedando como la funcién propia de los bodhisattvas que
desean ayudar a los demés. En especial, algunos bodhisatt-
vas como Kannon (en japonés) (AvalokiteSvara, en sans-
crito), aunque no son llamados con el titulo de “Padre”, saon
la personificacian de la compasion. 5t

Tres clases de compasién

Nagarjuna, que sistematizd tantos conceptas filosoficos del
Budismo Mahayina, habla de tres clases de “compasién”,
“benevolencia” (maitr, karuna). La que élllama “relativa”y
es propia de los hombres comunes, relativa a las cosas crea-
das —y en esta clase de compasion entraria el amor sensible.
La segunda forma de compasion es también “relativa”, pues
estd en relacidn con las “leyes” (dharmas) o sea, con todos
los fenémenos existenciales y diferenciados; esta compasion
es propia de los discipulos de Buda, tanto de los Shravakas
como de los solitarios y de los bodhisartvas. (Las “leyes” sig-
nifican aqui todo lo que se opone a la verdad o ‘asidad’ de
las cosas y al Vacio). Finalmente, la compasién propia
de Buda se llama “absoluta” (analambana). Esta compasion
no esta en relacion con algo externo, fenoménico, sensi-
ble. Es absoluta porque penetrando en el Vacio absoluto
{aqui Nagajurna insiste en su teorfa sobre el Vacio) ve las
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cosas como son y puede idear los medios apropiados para
liberarlas y salvarlas. Cuanto mds grande es la sabiduria o
el conocimiento del Vacio, tanto mds grande y universal es
la compasién.5? La primera compasion se puede extender
a las criaturas de las diez direcciones del espacio y apun-
ta a las criaturas de los cinco destinos de transmigracion,
con una mente o corazon benévolo, como si las criaturas
fueran sus hermanos o hermanas o padre o madre. La se-
gunda compasion, aun relativa, es propia de los que se van
liberando o se han liberado ya de las pasiones y ven que
las criaturas son el fruto de la cadena de la causalidad
que tiene su Gltima raiz en el deseo, y descubren que todo es
vacio y esta formado por los “cinco agregados” psicofisicos
(skandhas). Viendo asi a las criaturas, sienten compasion
por ellas. La tercera compasion, la absoluta, es propia de
Buda, porque su mente va més alld de lo fenoménico y
de lo irreal (que era objeto de las primeras compasiones),
por lo tanto no busca Ja felicidad de los objetos relativos,
sino que partiendo de su sabiduria se esfuerza para que
todos lleguen a la sabiduria y asi queden liberados.5? La raiz
tltima de esta compasion absoluta estd en la sabiduria, pues
es la consecuencia de esa intuicidén profunda del Vacio que
sobrepasa criaturas y leyes, amores relativos y limitaciones,
lograndollevar a todos par el camino de la sabiduria hastala
[luminacién. Por una, se va de la sabiduria a la compasion, y
por otra de la compasion a la sabiduria, y en medio quedan
todos esos “medios apropiados” que Buda busca y utiliza.
De nuevo Nagédrjuna une conceptos opuestos y contradic-
torios: por el Vacio nada existe, y por la compasiéon Buda
salva a todos, Aqui esta la verdad del ser de Buda.5

Un vocabulario paralelo, pero sin la insistencia en ¢l con-
cepto de Vacio, que es propio de Nagirjuna, usa el mismo
Buda en el breve Capitulo XXI1I del Hokekyd cuando da su
mandato misionero a la asamblea celestial (luego dara un
segundo mandato misionero sobre un monte ya enla tierra).
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Pide a los bodhisattvas que prediquen, en el mundo entero,
a todos los seres vivos, su Ley. “El Tathdgata es el més
compasivo y benevolente, no es mezquino ni miedoso; es
capaz de dar la sabiduria de Buda a todos los hombres,
la sabiduria propia del Tathagata, la sabiduria (obtenida)
por la propia existencia”, y asi todos quedaran iluminados
y salvados.’s :

Conclusion

Como conclusién volvamos al tema del nombre y funcién
de Buda como “Padre” tal como lo hemos examinado en
las dos parabolas de los Capitulos 11T y IV. Hemos insistido
en la novedad de este epiteto aplicado a Buda. Muy pocas
veces Buda aparece como Padre a la hora de enseiiar y
liberar a los hombres, aun dentro del mismo Siwa del
Loto, y mds raramente en los textos mas antiguos. 56 Quizas
habria que buscar la fuente literaria de estas parabolas en
otros ambientes religiosos no budistas. Es verdad que la
concepeién de Buda como Padre no se opone a la con-
cepcion de Buda Salvador, y la fuente literaria encuentra
su ultimo fundamento en el deseo salvifico de Buda, que a
Ia vez es eficaz. Ya vimos la conciencia que mostraba Buda
de esta capacidad salvifica basada en su sefiorio sobre to-
das las caosas, en su calidad de maestro universal y en su
paternidad universal.5? Por desgracia esta tltima base no
esta subrayada en los textos primitivos y fue luego olvidada
en los posteriores. Siempre se ha impuesto su capacidad de
Maestro; una vez Ituminado (buddhia), €] podia iluminar a
los demaés con la Doctrina. 8 Lo caracteristico del Stitra del
Loto ha sido haber sabido unir el conocimiento y la Doc-
trina salvadora con el amor y la compasion “paternal”.
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Netas

! Tuisho Shinsht DaizGkyd Kankokai, Tokyo 1960 (Reprinted, Ist. ed. 1927). (The
Trpataka in Chinese edited by I Tokakusy ond K. Watanabe). Dentro det Vol. 9 bajo ef
nem. 263.

2 Taishé 9, bajo el nimern 262, Se especifica que es del afio 406, De hecho, tefa
s6to 27 capiiulos cn el original, pero Chi-hi, el fundador de la secta Tendai, ke afiadis un
nuevo capitule, “Devadatta®, que hoy es el Capftulo 12, breve y con notas antifeministas
(Ver nota 19). Todavia resulta interesante para conocer 1a historia de la introduccitn de
este siilra en ¢ Japdn, mes 7° del 606, su comentario en la corte imperial, su uso duranie
los siglos Vit y VHI, 1a obra, Hena de citas, de MW, d¢ Visser: Ancient Buddhism in Japan.
Siitras and Ceremmonics in use in the Seventh and Eighth Centuries A.D. and Their History in
later times, 141, Leiden 1935,

Taisha 9, bajo el pdmero 264, junto a JRanagupla se coloca como co-traductor
a Dharmagupia. Existicron al menos scis iraducciones chinas, pero hoy sélo quedan
completas las tres citadas y recogidas on este volumen del Tishd.

4 Le Lones de la borne I o:, Paris 1852. {Reimpreso Paris, 1973)-

3 Saddharma-Pundarika, o the Lows of the True Law, London 1884; es e Volunten
21 de la coleccitn “Sacred Books of the East™. {Reimpreso Delhi, 1968).

6 Oxford 1930, es go-traductor W.E. Soothill,

7 Takyo 1971.

8 The Threefold Lotus Sutra. The Sutra of inntunerable Meanings. The Sutra of the
L onis Flower of the Wonderful Law. The Surra of Meditaiion on the Badhisattva Universal
Virue, mransiaied by Bunnd Katé, Yoshiro Temura, and Kojird Miyasaka, with revision by
WE. Scothill, W. Schiffer, and Pier B del Campana, New York 1975. (El Prefacio es de
Nikkys Niwano). Sic duda es la mejor traduccin que tenemos hoy dia.

¥ Nos referimos a su libro: Nikkyo Niwano, Buddhism for Today. A Modern Interpreta-
tion of Threcfold Lots Sutra, 2nd, ed. Tokyo 1979 (1st. ed. 1976); a la traducci6n espafiola,
Barcelona, 1984, le hemos afiadido una introduccién que haga mds ficil aln su fectura
para una persona quc no estd acostumbrada a esta clase de literatura,

10 No pocos texios cantnicos llaman explécitamente “médico” a Buda. Entre los m4s
interesantes estdn el poema 262, verso 1111 del Theragatha: "Buda, el mejor de los seres,
el gran médico, domador y gufa de los hijos de los hombres™ v €l poema 248, verso 722:
“Mi macsiro es €] vencedor quc conoce lodo ¥, viendo todas fas cosas, El es ¢f médico
del mundo®. Ver Psalms of the Early Buddhists. 11, — Psalms of Brethremn, (PTS) new ed.,
London 1951, pp. 374, 293,

Una rccopilacién de textos sobre 1a funcidn de Buda como médico en Ananda
Nimitasuria, Biddha the Healer, Kandy 1971, M4s se [ija en el concepto que en ¢f término
*médico”.

1 Anesaki Masaharu, Katm Karaniyan. Lecures, Essays and Studies, Tokyo 1934,
p. 17

12 Bs |a tesis de A. Matsunaga, The Buddhist Philosophy of Assimilation. The
Historical Development of the Honji-Suijaku Theory, Tokyo 1969, p. 211, La misma idca
repite N. Niwano en la obra citada en 1a nota 8, en su introduccién, p. Xv.

13 Tuisho 9, p 19 b. Cada pégina de la edicion del Trishé cstd dividida e tres
columnas horizontalcs: con fas letras a, b, ¢, las indicamos. En primer lugar hemos copiado
1a lectura japonesa de los caracteres del epileto o titulo, entre paréntesis el epiteto o titulo
en sut original séinscrito, y luege Ia traduccitn o explicacidn del epileto o titulo. A veces, el
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segundo viene prominciando dju; de hecha, srakan es una simple irasliteracion japoncsa
de arhat, Luego, en el mismo capitulo el titulo m4s usado es ] de rvorai o tathagoia.

4 fpidem; “Yo soy quien conoce todo (issai-chisha), quien ve todo (Fsai-kensha),
quicn conoce ¢l camino (chidd-sha}, el que abre el camino (koidd-sha), y el predicador
dcl camino (setsid0-shay”. De estos cinco tilofos los primeros se refieren al conocimiento,
los tres restantes tienen el cardcter chino de tao (dB), camino,

15 Mmisho 9, p. 13a, también al final de Ja misma columna. Al comienzo se decfa “es
padre de todos los mundoes™ (issal sekai no chichi), en 2 misma p. 13, columna ¢, sin hablar
de “mundos” sino de¢ los seres vivos, s¢ afiade "issai”, En Ia conclusidn del Capitulo Xvi,
se dice: “Yo, sicndo ¢i padre de este myndo, cure todas las miserias y dolores”, p. 43¢,
primcra {inca de versos,

36 thidern, p. 14c. En la p. 12¢, se repite “todos son mis hijos™,

17 pbidem, p17c.

12 Ipidem, p- 17b, y se repite al menos tres veces “s0mos hljos de Buda®™; s¢ habla
también asf ai final del Capitulo xviL, p. 46b.

2 Ibidem, p. 18b. El sentido de universalidad aparece, por ejemplo en el Capftulo
Xviil, superando cualquier aspecio antileminisia, (Ver Jo dicho en fa nola 2 sobre el
Capltulo X1l afiadida). En diche capitulo Buda promete grandes méritos a Jos “buenos
hijos € hijas” que expongan {a Ley a sus “padres ¥ madres™, y afirma que todos podrdn
salvarse, bidem, p. 46a.

20 fbidesn, p. 29¢. Rahula era el hijo del Buda hisiérico Shikyamuni, nacido antes de
que éste renunciase al mundo. Luego, fue uno de los diez Grandes Discipulos de Buda.

21 Mientras et Capitulo 111, la Pargbola, ocupa en ¢l Taisho 9, desde ia pégina 10b
hasia la 16b, el Capitulo 1v, Discernintiento por In fe {(como explicaremos después), va
desde la pagina 16b a 1a 19a.

22 Taisha 9, p. 11b.

2 ‘Todavia no se ha formado deniro de Ia historia del Budismo el llamado tercer
vebiculo o Vehiculo de Diamante, Vajravdna, que {ue un desarrollo, heterodoxo para
algunos, del Mahiyina. Es conocido lambién con el nombre de Tantrayira. Este Budismo
tomd cuerpo, forma propia y definitiva sélo a partir del siglo vi después de Cristo; ver
nugstro articule “La Mistica Césmica del Shingon”, en Studia Missionalia, 26 (1977)
216 ss,

24 shravakas {oyentes), Pratyekabuddhas (solitarios), Bodhisativas, Buddhas. La
scgunda categorfa busca s6lo su propia salvacitn; ¢} bodhisarva, como indicamos, ayuda
con 51 vOl0 y 5t oracidn 2 la de Jos demds. Con 1odo, esta distincidn nace cuando comienza
a formarse ¢ Mahayidna, ¥ Ia supone sicmpre nuestro siiira. Fero en los textos méas
anliguos no faltan alguncs que hablan de Shakyamuni, anles de su [luminacién, como
de un bodfifsativg; en este caso el 18rmino designa s6lo un Ygran hombre” (mahasestva).

23 Tuishé 9, p. 12b. Buda promete la liberacidn de las cuairo clases de sufrimiento
propias del Budismo (en japonés: shiky; en sanscrito: carasre-duhihatdly).

6 poidem, pp- 11b hacia e final y llc. Para el desarrolio posterior, ver nuestro
articulo “Las Edades de Ja Historia en ¢l pensamiento budista”, en Boletin de la Asociacicn
Espafiola de Origmialistas 4 (1968) 77-98. Sobre fas raices en Iz filosofia hindufsta, cf. M.
Dhavamony, “Hindy Eschatology”, en Srudio Missionalia, 32 (1983) 143-180,

27 En prosa, Taisha 9, p. 12b-13¢, en verso p. 13¢c-16b, pero no hay que olvidar que
en esta seccién cada columna horizontal conticne tres flas de estrofas; el contenido es
més denso

S Todavia no ha aparecido el nombre de “Padre”, si &) de “hijos”. Traducimos por
“persons mayoe” los tres caracleres dai-cho-sha (Gran-Mayor-Persona),
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2 Por ejemplo, Taisha 9, pp. 13b, 14c, ctc. Dentro de fa cosmologia budista se habla
del sangal (en japonés) {en sanscrito, reyo-dhdtavah) o “iriple mundo” de las ilusiones
donde viven los no tluminados y gue tiene tres niveles en el mundo fenoménico: €l mundo
de los deseos (kama-dhitu), que en ol son seis; el mundo de fas formas (rmpa), donde los
seres ho estdn apegados 2 los deseos, pero tampoco libres de las formas (en Ja teadicion se
cuentan hasta 18, representados por 18 dioses); finalmente, el mundo sin-formas (Gripva-
dhand), quc en total son cuatre, donde no existe ningin apego y que estdn constituidos
por ¢l cstado de infinita concicncia, el de espacio infinito, el de la nada, y el que supera
toda conciencia © no-concicncia,

Toisha 9, p. 12b; estos ires simbolos parceen indicar la sabidurfa de Buda
{comparada con la flor de loio), las cuatro confianzas de Buda en cf momento de su
prédica (acerca de ta verdad, a perfeccién, las virtudes y el camino), y los diez poderes
de Buda en el campo del conocimicnlo. Esta imlerpretacién tiene su fundamentn en la
primera parte del iexto correspordicnte a la nata 37. . !

_31 Ibiden, p. 12¢, ya aparece la palabra “padre” (chichr), aunque se sigue usando
tambicn la de "persona mayor” (daf-chd-sha).

32 Traducimos coma “medios apropiados” los dos caracieres hia-ben (sdnscrito,
updya-kausalya). Este es precisamente el tiulo det Capitulo 1t del Hokekyd

BEnn primera parte de la p, 13a. :

34 sbidem, p. 136,

35 Ver la nota 25. o

Son los famosos go-yoku: deseos de poscer, de placer sexual, de comer-beber, de
henor y de dommir. A veces se usa este mismo 1€rmino para hablar de los deseos que se
despiertan a partir de Ios objetos de los sentidos.

37 Taishi 9. p. 13 al fina! y comienzo de fa p. 13b. Sobre la filtima parte de este texto,
ver notas 25 y 35,

38 fhidem, p. 14c.

39 Los nombres de los cuatro Grandes Discipulos son Subhii, Mahi-Katyayana,
Maha-Kafyapa y Maha-Maudgalyayana. En [os libros canénicos siempre aparecen cerca
de Buda. '

40 3¢ especifican los tres objetos de meditacion propios det Hinayina: el vacfo, 1a
no-forma, y la no-funcisn.

4112 parabola comienza al final de la p. 16b, Fl ideograma para “pobre” (en chino:
cltiung, en japonés: kyd, kiwanani) significa “vivir en suma pobreza”, “estar reducide
al Gltimo extremo™”. El adjetive “degenerado” es una traduccion del ideograma que se
Witiza para “enfermedad mental”, “demencia™ (chino: chi’ift), que lleva el prefijo de
enfermedad, y tiene una clara connotacién de enfermedad mental, necedad, idintez.

42 Taishg 9, p. 17¢, primera linea de 1a versificacién.

43 Quisicea llamar la atencidn sobre la ausencia en este sbitra del aspecto femenino,
maternal, de Buda, Sicmpre ha sido muy raro, $8lo 1a filosofia sapiencial, Prajidpiramita,
la Sabidurfa, ticne una funcidén a veees malernal. En el Budismo ténirico es muy
frecuente encontrar la representacion de lo sobrenatural bajo los dos aspectos, femenino
y masculinc.

M Tuisha 9, p. 17¢, segundo verso, se dice que ef padre (aungue representa al inismo
Buda) vivia con lantas riquezas, que eén si abundancia se dejaba llevar de los “cinco
deseos” que ya conocemos {nota 363, y se hace una descripeién detallada de las piedras
preciosas que adornaban la casa, verdaderamenle regia.

45 En la seccién poética, Mahi-Kagyapa, utiliza ¢l idcograma de “amor” para
describir tos sentimientos de padrc. Detalle gue no debemos olvidar.
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46 Taisha 9, p. 18a, primer verso, hace una descripcion detallada de las riquezas; en
esta ocasion la narracién en prosa no escatima tampoco detalles.

47 Tuisho 9, p. 18a, lercer verso, presenta en detalle coémo el padre a través de una
“pequefia ventana” contemplaba continuamente al hijo.

8 fbidem, p- 17a al final. Es muy interesanie ¢l detalle del “nombre nuevo™, con el
cual da una nueva personalidad al hijo.

42 fbidem, mejor ¢l texte de la parte puitica, p. 18b fercera linea; en la narracidn en
piosa, p. 17b. .

50 foidem, p. 17b hacia la mitad,

51 Xannon, personificacion de la compasion, puede tener la naturaleza masculina o
femenina. Segln las necesidades de la silvacién en que se encuentra puede manifestarse
come hombre o mujer. En ¢l extremo oriente prevalecid la forma femenina; en Chi-
na ¢5 poco conocide su aspecte masculino {(Kwan shai-yiv), y muy vencrada su versién
Femenina (Kwan-yin; japonés, Kannerr). Las seis paramitas o virtudes propias del bo-
dhisatrva, ideales de] hombre perecto, no contienen directamente la caridad o compa-
sién (donacion, moralidad, humildad o paciencia, perseverancia, medilaciGn y sabidurfa);
quizds indirectamente dentro de la donacién (ddna) se encuentra el conceplo de caridad,
pues leva consigo el renunciamiento de uno mismo.

52 Fsta exposicion est4 tomada de su comentario al Maha-prejfidparamita-Sastra;
usamos el tex1o chino, conocido en japonés como Daj-chi-do-ron publicado en el Taisho
25; esta clasificacidn. la va repitiendo en todo el tratado, pero mas explicilanente en la
p. 350b; sobre la “compasién absoluta”, ver p. 209b,c. En el Budismo posterior también
la “compasién absolula™ ¢s considerada 1a virtud propia del bodhisarva. En otro anliculo,
publicado en Studia Missionalia, 26 (1977), p. 222, aludimos al tratado de Kikai sobre
los Diez estodos de la mente ¢ coraron. Ba ¢l sexto estado Kikai coloca como viclud del
bodhisattva esta compasién, en ¢} dltimo, como era de esperar, clenos ritos esoléricos de
comunién, El texto de la obra de Kiikai se encuentra en Taisha 77, pp. 303 ss.

33 Taisha 25, p. 209 bye.

54 Ibidem, p. 4170,

35 Taisho 9.

En las notas 13 y 14 cstudiamos los epiletos del Hokekyo. Para un estudio
exhanslivo de los epiletos de Buda en la tradicién, ver el diccionario Mahdvyuipai (edited
by Ryozaburd Sasaki), 2nd ed., Tokyo 1962, 2vols,

57 Rex1o citado cn ta nota 38,

% Sin duda lo més caracteristico de Buda como Maestro fue su Conocimiento, y
de ahf sy intyicidn o Sabidurfa trascendental (praffia), que poco a poco va ocupando las
paginas principales de 1a literatera budista del Mahayana. Un texto muy antiguo explica su
Conocimiento profundo, vasto, y termina diciendo: “El es el Canocimiento”, Tire Middle
Length Sayings (Majjhima Nikaya) 11, (PTS), London 1957, p. 51.



Taxila, gran centro en el Oriente’

Syed Ashfag Nagvi

Observaciones preliminares

A unque Paquistdn es un pais joven, su historia se ini-
cié en la mas remota antigiiedad. Los primeros ves-
tigios de poblacitn humana en esta region pueden situarse
en la Edad de Piedra. Desde entonces fueron surgiendo en
ella:muchas antiguas civilizaciones, de lo cual son testimo-
nio ruinas famosas como las de Mohenjodaro, Harappa,
Kot Diji, Mainamati, Mahésthidngarh y Paharpur.t

Taxila,? situada a 32 kilémetros al oeste de Rawalpindi,
en el Punjab, es uno de estos solares histdricos que repre-
sentan Ja rica herencia cultural de Paquistan. Allf el paisaje
es fresco y verde, el aire es tonico y el sol brilla al pie de
los montes Murree, coronados de nieve, en la parte norte
del Paquistdn. Los arboles y arbustos exhiben su brillante
atavio: el kutchnar se cubre con una alegre floracién pir-

* El presenie artfculo fue publicado primeramente en El Cotreo (de la Unesco),
octubre 1972, pp. 26-31. Los subtflulos que aparecen en la presente versidn (con excepcidn
de los que dicen Historia de tres ciudades y Una arqueia con reliquias de Buda) y 1as notas
son de E T y C D, Para un estudio mds detallado de Taxila se puede consuttar fa obra
clisica, en tres lomos, de Sir John Mamshall, Tadlz, Delhi, Motilai Banarsidass, 1975
(relmpresién de la edicidn inglesa de 1951). Los capitulos 1y 2, pp. 1-86, del primer tomo,
contienen amplia informacién topogrifica e histdrica sobre Taxila.
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pura y blanca, y el saimul, ese gigante del bosque, ostenta
sus flores de un rojo de sangre.

Pero Ios huertos aromaticos y las verdes praderas alcan-
zan su culminacién en los jardines bellamente dispuestos en
torno a las ruinas mas de dos veces milenarias de una gran
ciudad que atrajo la atencidn del conquistador macedonio
Alejandro y que mads tarde vio la ascensidon de Ashoka, el
mads grande de los reyes budistas.?

Este lugar fue durante siglos un santuario para los fati-
gados viajeros que venian en busca de conocimientos y para |
los mercaderes procedentes del Asia central y occidental.
En la actualidad es un centro de peregrinacion para los
miles de turistas que todos los afos acuden a admirar esta
tierra de ensueno.

La ciudad de Taxila florecié durante mas de mil afios a
partir del siglo VI a. de J.C., y durante ese periodo pre-
sencié el nacimiento y la caida de siete dinastias por lo
menos. Casi todo lo que sabemos acerca de esta metrépoli
se basa en los resultados de las excavaciones arqueoldgicas
realizadas durante los uitimos sesenta afios en los emplaza-
mientos de sus tres nicleos de poblacion y en mas de una
docena de stipas (monumentos funerarios) y monasterios
budistas. De todos modos, completan esta informacion las
memorias de los escritores griegos y chinos, que nos ayudan
a imaginar el abigarrado aspecto que Taxila debid presentar
en tiempos pretéritos.

La Universidad de Taxila

En sus primeros tiempos, la ciudad fue un gran centro del
saber. Era famosa por su universidad, en la que se ensefia-
ban las artes y las ciencias de la época; a ella acudian es-
tudiantes de todo el subcontinente y del extranjero. Nume-
rosas referencias contenidas en los Jatakas4 (o relatos de
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las diversas encarnaciones de Buda) acreditan este hecho,
aunque como centro de saber la reputacién de Taxila se
debia sobre todo a sus maestros, de reconocida autoridad
€n sus respectivas materias. Taxila ejercid asi una especie de
soberania intelectual sobre un amplio mundo de las letras.
De todos modos, no confundamos este fendmeno con el
concepto occidental de universidad, de desarrollo mucho
mas tardio.

En efecto, en aquel] entonces la universidad estaba for-
mada por grupos organizados de maestros independientes.
A decir verdad, la situacién debia ser probablemente la
misma en los primeros tiempos de Oxford y Cambridge. En
Oriente, este sistermna continud durante un periodo mucho
mads largo, y centros como Nadwa, Piina (Poona) y otros, ad-
quirieron renombre como importantes focos de erudicion
gracias a la agrupacion espontanea de sabios renombrados
que habian dedicado sus vidas a la causa de la educacién.

Los viajeros europeos de] siglo XVII observaron una si-
tuacion analoga en Benares. SegGn Frangois Bernier, mé-
dico francés, que vivid doce afos en ia India, “Benares era
una especie de universidad, pero carecia de colegios y de
clases regulares y se asemejaba mds bien a las escuelas
de los antiguos, repartiéndose los maestros por distintas
paries de la ciudad en casas privadas.”

Seg(n este modelo florecid también la famosa universi-
dad de Taxila, hace mas de dos mil anos, aunque los innu-
merables establecimientos mondsticos en Ios que vivian y
ensehaban los maestros “mundialmente famosos” pudie-
ran considerarse, naturalmente, como partes integrantes de
aquella extensa universidad, que abarcaba una superficie
de mds de 67 kilémetros cuadrados en el valle del Haro.

En todo caso, la literatura budista primitiva habla de los
estudiantes que iban a Taxila a “completar” su educacion
y 1o a iniciar sus estudios. Se les enviaba invariablemente
a la edad de dieciséis anos. Ello muestra que Taxila era un
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centro de ensenanza superior, y no de ensefianza elemen-
tal. Es curioso observar que la edad limite de admision era
alli aproximadamente la misma que prescriben las univer-
sidades modernas. Acaso era necesario fijar esta edad rela-
tivamente madura para que los estudiantes procedentes de
regiones distantes pudieran hacer frente a los rigores del
largo y dificil viaje.

Historia de Taxila

Por desgracia, no son éstos sino unos pocos datos histéricos
sueltos, y no es mucho maés lo que sabemos de la ciudad
hasta que Alejandro Magno la conquista en el 326 antes de
Cristo. Basandose en los entusiastas relatos de los compa-
fieros y contemporaneos de Alejandro, Arriano$ la describe
como “una ciudad grande y rica, la mas populosa entre €l
Indo y el Hydaspes™. Estrabdn? habla de “una gran ciudad
con muchos habitantes y muy fértil”, y Plinio® la califica de
“famosa ciudad, situada en una llanura baja, en un distrito
llamado Amanda”.

Poco después de desaparecer Alejandro de la escena,?®
Taxila quedé6 incorporada al Imperio Maurya, ¥y fue duran-
te el reinado de Ashoka cuando Taxila alcanzé una posicion
preeminente entre las ciudades dej noroeste.

En Taxila y en torno a ella se construyeron varios monas-
terios y stiipas,!! cuyos restos evocan hoy los dias en que
el Budismo era la fe dominante. Al deshacerse ¢l Impero
Maurya 12, Taxila parece perder su importancia y pasar por
diversas vicisitudes. '

Los griegos de Bactriana'? regresaron durante un breve
periedo, sucediéndoles las hordas invasoras de los escitas. 14
Elrey parto Gondofares, 5 que acogid en su corte al apéstol
Santo Tomds, gobernd la ciudad durante el primer siglo de
nuestra era. Los kushénas, 16 con Kanishka, gobernaron en
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el siglo 11, y posteriormente, en el siglo v, llegaron los hunos
blancos,17 que irrumpieron a sangre y fuego, derrocando a
la dinastia reinante y destruyendo la ciudad, con todos sus
monasterios y stipas.

Elviajero chino Hsuang Tsang (Hluan Tsang),1® que visi-
t6 Taxila en el siglo VII, vio en ruinas la mayor parte de los
monumentos y la propia "Taxila convertida en una depen-
dencia de Cachemira. He aqui sus palabras:

“El peregrino regres6 a la ciudad de Utakahantu (Udaka
Khanda), se encaminé al sur atravesando el Indo, que tiene
aqui tres o cuatro /i de ancho y cuya agua pura y clara co-
rre hacia el sudeste, y llegd al pais de Takshashila. Tiene
éste un perimetro de més de dos mil Z, y su capital mide
mds de diez & de circunferencia. Entre los jefes reinaba
una disensidn constante, habiéndose extinguido la familia
real; el pais habia estado sometido antes a Kapisha, pero
ahora lo estaba a Cachemira. Posefa suelo fértil y producia
buenas cosechas, con riachuelos y abundante vegetacion. El
clima era agradable, y los habitantes, valientes y animosos,
eran adeptos del Budismo. Aunque los monasterios eran
numerosos, muchos de ellos estaban abandonados, y los
maonjes, muy escasos, eran todos mahayanistas.” 19

Historia de tres ciudades

Durante las excavaciones realizadas en el valle del rio Haro,
los arquedlogos han descubierto tres distintos ndcleos de
poblacién y diversos monasterios y stiipas. El primer nicleo
o ciudad, conocido con el nombre de “Bhir Mound” flo-
recié antes de la llegada de los griegos. Estd situado en
una pequena meseta al otro lado de Tamra Nala, un rio de
caudal estacional.

La disposicion de la ciudad es muy desordenada, las calles
son estrechas y las plantas de las casas son irregulares. En
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las épocas primitivas, las viviendas se construjan al parecer
a base de mamposteria refarzada con madera, en la actuali-
dad desaparecida. En cambio, en las etapas ulteriores del
desarrollo de la ciudad se utilizé mucho la piedra karijiir
para la construccion.

La segunda ciudad de Taxila, fundada por los griegos de
Bactriana en el siglo I antes de Cristo y cuyos restos pueden
verse hoy en las estribaciones occidentales de la cordillera
de Hathial, recibe el nombre de Sirkap. La rodeaba una
muralla de piedra de unos 5,3 kildmetros de largo.

La disposicion urbanistica és muy regular, agrupandose
las casas en manzanas rectangulares, con calles anchas y
rectas que se cortan perpendicularmente. Al construirse la
ciudad, se tuvieron en cuenta los principios griegos de de-
fensa, incluyéndose en efecto dentro de su perimetro una
extension considerable de terreno montuoso.

La tercera ciudad, Sirsukh de nombre, que data de prin-
cipios de la época kushéna, presenta el estilo tradicional del
Asia Central en aquella época. Estd situada al noroeste de
Sirkap y tiene la forma aproximada de un paralelogramo,
cuyo lado més largo mide unos cinco kildmetros. El material
utilizado en la construccidn es también aqui la piedra.

Monasterios y stiipas

Ademds de estos tres nicleos de poblacién, varios monas-
terios budistas y stitpas se hallan dispersos por una extensa
zona. Los fieles parecen haber elegido con especial cuidado
sus lugares de culto y devocidn, que, en efecto, estin mara-
villosamente situados sobre las colinas que dominan el va-
lle, o bien en parajes retirados.
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El stiipa Dharmarajika.
Una arqueta que contiene reliquias de Buda

Una de las construcciones mdas importantes es el stiipa
Dharmarajika, erigido por los budistas como santuario pa-
ra albergar reliquias de Buda o de algtn santo budista, La
edificacién de un stitpa se consideraba como una obra de
gran mérito que hacia avanzar al constructor en el camino
de la salvacion, El stipa Dharmarajika es de planta circular,
con una terraza a la que se sube por una escalinata de
cuatro escalones. La fachada es de sillares de piedra caliza
y parece que primitivamente estuvo recubierta con un en-
yesado y una capa de pintura. La terraza servia de camino
procesional para los monjes. En torno a este gran stiipa hay
otros mucho menores.

Es interesante recordar que en 1917 se encontrd en
ese lugar una arqueta que contenia reliquias de Buda. La
arqueta fue entregada por €l Virrey de la India a los budistas
de Ceilan, y desde entonces es venerada en el Templo del
Diente, en Kandy.

El stiipa de Kunila

El otro stiipa importante celebra la piadosa memoria de
Kunala,?® hijo de Ashoka el Grande y su virrey en Taxila. Su
madrastra Tishyarakshita se enamoro de él y, al no lograr
seducir al joven y apuesto principe, falsificd un real decreto
condenando a Kunala a quedar ciego. Cuando la orden
llegd a Taxila, sus ministros vacilaron en ejecutar el cruel
castigo, pero Kunila se sometié valientemente a la disci-
plina de su egregio padre y se dej6 arrancar los ojos. Al lle-
gar la noticia a Ashoka, que nunca habia dictado tal decre-
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to, montd en coOlera y, descubriendo que la culpable era su
propia esposa, la mandé matar.

Este stipa seniala el lugar en donde le sacaron los ojos
a Kunéla. El monumento descansa sobre una base rectan-
gular que mide 19,4 metros de este a oeste y 32 metros de
norte a sur. Desde €l se tiene una hermosa vista panoramica
del valte. Es poco lo que queda de su imponente superes-
tructura y hemos de imaginar su pasada grandeza a partir
de las bellas pilastras corintias de delicada moldura, coro-
nadas por una cornisa denticulada y una albardilla de las
que quedan fragmentos. Otro rasgo natable de esta estruc-
tura es la suave curvatura concava de su plinto.

Stipa y monasterio de Mohra Moradu

El stipa y ¢l monasterio de Mohrd Moradu estan situados
en un lugar singularmente pintoresco a kilémetro y medio
al sudeste de Sirsukh. Al iniciarse las excavaciones, sdo era
visible una parte de la ciipula en ruinas. Pero de la tierra
acumulada en el curso de los siglos fue surgiendo uno de
los mas espectaculares conjuntos de la arquitectura budis-
ta. La mayor parte de las bajorrelieves y adornos de estuco
estdn bien conservados y dan fe de un alto nivel artistico.
Las figuras, llenas de vida y de dinamisimo, muestran restos
del color que en un tiempo las embellecid.

Otros stapas y monasterios

Pippala, Jaulian, Bhamala y Giri son otros monasterios y
stipas interesanies de esta zona en la que se conservan
tantas reliquias del arte budista.
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Esculturas budistas de Taxila

En las esculturas budistas de la regidn se funden armoniosa-
mente el arte de Oriente y de Occidente. Entre las mas ori-
ginales pueden senalarse las estatuas, tanto sedentes como
de pie, de Buda y diversos Bodhisattvas, en las que se ha
prestado particular atencion a las lineas del rostro y a los
contornos del cuerpo, que el ropaje refleja de manera libre
y natural. El artista ha procurado también que el cuerpo sea
visible a través de los pliegues.

Joyas, monedas, ete., encontradas en Taxila

Con esta breve referencia a algunas de las caracteristicas de
los yacimientos arqueclégicos de la regién y de las obras
de arte en ellos descubiertas no basta para hacerse una idea
fiel de la rigueza de los vestigios culturales de Taxila. Son
muchas mas las cosas que es preciso ver y examinar de-
tenidamente para reconstruir la vida cotidiana en aquella
remota época. El gran nimero de joyas, monedas, estatuas
y utensilios domésticos descubiertos en Taxilay conservados
actualmente en un museo construido en el lugar mismo
nos ayudan en gran medida a representarnos la civilizacion
que alli existio. .

Las joyas son de oro y plata con piedras incrustadas, y
comprenden pendientes, collares, cefiidores, amuletos,
ajorcas, broches, horquillas para el cabello, etc. Se trata de
joyas netamente griegas o grecorromanas por €l dibujo.
Los procedimientos técnicos de moldeado y troquelado son
también los practicados en todo el mundo grecorromano. El
trabajo granulado y de filigrana es el rasgo més interesante
de las joyas de Taxila.

Las monedas halladas en Taxila son muchas y muy varia-
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das e ilustran casi todas las fases de su historia. La mayoria
pertenecen a los reyes locales auténomos: shakas, partos y
kushanas, Las monedas de los reyes griegos, relativamen-
te menos frecuentes, estdn igualmente bien dibujadas. Las
monedas més antiguas descubiertas son las barras de plata
con un simbolo en forma de rueda, correspondientes al siglo
Iv antes de Cristo.

Las piezas de ceramica halladas en los diversos yacimien-
tos de Taxila son esencialmente de caracter utilitario. La
serie va desde las tinajas de gran capacidad y los cantaros
para aceite y vino hasta las cazuelas, cuencos, platillos, ja-
rritas y batijos. Como ocurrid con las demas artes, también
la cerdmica sufrio la influencia extranjera. Las piezas primi-
tivas parecen bastante sencillas en su forma y su decoracion,
pero con la llegada de los griegos y los partos se introduje-
ron nuevas formas. Aparecen después las magnificas 4nfo-
ras, los jarros con asas y las copas de ancha boca. También
en el tratamiento de la superficie y en la decoracion de las
piezas puede apreciarse un cambio, con la utilizacion del
barniz y Jos dibujos en relieve.

Entre los objetos de terracota y arcilla han aparecido
gran variedad de estatuillas sagradas y profanas, juguetes
de diversas formas y ornamentos personales. Estos objetos
estdn casi siempre cocidos al horno y muestran una notable
libertad ylozania en el trabajo de modelado de la arcilla. En
el curso de las excavaciones se descubrieron también gran
namero de objetos de hueso, marfil, concha, vidrio, cobre
y bronce en forma de ornamentos personales y articulos de
uso doméstico.

Observacion final

Sir John Marshall observa acertadamente que “la arquitec-
tura, las artes plasticas y las demas artes se inspiraron sin
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excepcidn en la escuela helenistica, y por la lentitud misma
de su decadencia dan testimonio de la notable persisten-
cia de ese influjo.”2! En todo caso, pese a estas influencias
extranjeras, las joyas, los sellos y las estatuas de Taxila mues-
tran que los orfebres nativos no eran meros imitadores, sino
que introdujeron también elementos nuevos en los que se
expresaba su propio genio.

Traduccion: ET y C. D,

Notas \

1 sobre estas civilizaciones ver M. Whecler, Early India and Pakistan, London, -
Thames and Hudson, 1959,

2 ‘Taksasild en sénscrito; Takkasild en pali. Taxila es el nombre dado a esta cindad
por los griegos.

2 Sobre Ashoka ver E Tolay C. Dragonetti, “Un gran emperador budista, Ashoka”,
en REE 3, pp- 97-116 con bibliografsa,

4 Sobre los Jitakas ver S. Lévi, “Los Jatakas™, en REB 5 y A. Yuyama, “El Kacchapa-
Jataka en bajo-relieve en el Candi Méndut en Java Central”, ¢n REB 6. En REB 5 se
encucnira la traduccion del pali 2l espaiiol del “Jataka de la liebre®, realizada por E Ty
C.D, ' :

% La obra de F. Bernier fue escrita originariamente en francés. Una traduecidn in-
plesa fue publicada bajo el tiulo E Bewnier, Travels in the Mogul Empire, AD. 1656-1668,
London, Oxford University Press, 1934 (hay reediciones posteriores). Existe asimismao
una traduccién cspafiola, Vigjes de Francisce Bemnier, Madrid-Barcelona, Calpe, 1921.
Sobre la vida y obra de Bernier puede verse Iz introduccién de la traduceidn inglesa cilada,
Pp. XXV-XLII

6 Anabasis de Alejandro, v, 8, 2.

7 Geografta 15,1,17y 15,1, 28.

8 rfistoria Nataral v1, 62y 8.

9 Alejandro abandona la India a fines de cctubre del 326 2.C.

Y E| imperio Maurya fue creado por Chandragupta en 322 a.C., le sucedi6 su hijo
Bindusara {que reind de 298 a 272) y a &ste le siguid su hijo Ashoka. Ver nota 3.

1 Monumento funerario conteniendo las reliquias de un Buda.

12 4 decadencia del Imperio Maurya se inicié con el nieto de Ashoka, Dasharatha,
que reind unos pocos afios a parlir de la muerte de Ashoka. La destruccidn final del Im-

74



perio Maurya tuvo [ugar en el aiio 185 a.C., cuando Pushyamitra Shunga da muerie al
gobernante de la dinastfa Maurya, ocupa el trono y establece la dinastfa Shunga.

13 Bacirians, en el Asia Central, en la regién regada por el Oxus, formé parte del
[mperio de Alejandro; en el reparto del imperio maced6nico, a la muene de Alejandro
(323 a.C.), Bactriana le toco a Seleuco 1, que recibi6 la zona oriental del imperio. En
el afio 250 a.C. el gobernador gricgo de Baciriana se independiza del hnperio Seléucida,
proclamdndose rey. Una serie de reyezuelos griegos gobiernan Bactriana, entre los cuales
hay que senalar a Menandro, como el més importantc, gue reiné a mediados del siglo 11
a.C. Muchos de estos reyczuclos griegos licvaron a cabo invasiones armadas en la india.
Mcenandro o hizo alrededer del afio 155 a.C, Sobre los reyes griegos de Bactriana y los
escilas, partos, kushanas y hunos blancos mencionados a continuacidn ver V.A. Smith,
The Early History of India, Oxford, Oxford University Press, 1962; L. de 1a Vallée Poussin,
L 'inde aux temp des Mauryas, et des Barbares, Grecs, Scythes, Parthes et Yue-Tohi, Patis, de
Boccard, 1930; R.C. Majumdar (Editor general), The History and Culture of the Indian
People, Tomo 11, The age of Imperial Uniiy, Bombay, Bharatiya Vidya Bhavan, 1960; W.W.
Tamn, The Greeks in Bactria and India, Cambridge, Universily Press, 1966; A K. Narain,
The Indo-Greeks, Delhi, Oxlord University Press, 1980.

M1 os escitas (llamados también shakas y sc-s) cran tribus némadas del Asia Ceniral,
que vivian mds alfa de Sogdiana, en las llanuras del Jaxartes o Syr Darya. Ellos también
bajan hacia el sur y realizan invasiones en el noroeste de la India en el siglo segundo a.C.

15 | os partos (llamados también pahlavas) dominaban en el Ir4n. Los reyes partos
Mitridates 1 (171-136 a.C.) y Mitridates 11 {(123-88 a.C.) conquistan pane de¢ fa India
Occidental y 1a gobiernan medianie sitrapas. Probablemente uno de esios sirapas, Azes
1, se independiza del poder parto. Gondophares, de origen parlo, alrededor del afio 20
d.C, sube al trono. Scpln una leyenda piadosa, Santo Tomés visité 1a India duranle el
reino de Gondophares,

16 | os kushanas (amados también yiie-chi) es otra nacién némada, originaria de
la regidn noroeste de China, que emigré hacia ¢l sur, Crearon un vasto imperio cn ¢!
Asia Central, que dominaba la ruta de la seda y parte del noroeste de la India. Kanishka
fue el rey kushana mads poderoso. Existe mucha discusion acerca de las fechas entre
las que vivi6 y reind, Ademids de 1as obras de Smith, de ia Vallée Poussin y Majumdar,
mencionadas en Ja nota 13, se puede consuliar sobre los kushanas Iz obra de John M.
Rosenfield, The Dynastic Arts of the Kushans, Berkeley, Universily of California Press,
1967,

17 | o5 hunos blancos (o ephihalitas) eran también némadas provenientes del valle
del rfo Oxus. Atacaron a Persia y dieron muene al rey persa Firdz en el afio 481 d.C.
Invadieron la India en 455 d.C. pero fueron rechazados por Skandagupla. Diez afios
después atacaron nuevamente la India y se apoderaron de gran parte del norte de la
India, poniendo fin al Imperio Gupta, que duré del 320 al 465 d.C.

18 Sobre Hivan tsang, el gran peregrino y traductor chino, ver E Ty C. D., “Hivan
tsang”, €n REB 6.

13 Tiqvels of Hiouen-Thsang, traduccitn de 8. Beal, Calcutta, Susil Gupta, 1958, 11,
pp. 179-180. CI. Th. Watters, On Yuan Chwang's Travels in India (A.D. §29-645), Delhi,
Munshitam Manoharlal, 1973, 1, p. 240

20| a historia de Kunala est narrada en Divyavadina, edicién P.L. Vaidya, en Bud-
dhist Sansiait Tevts, Darbhanga, 1959, Avaddanz No. 27, pp. 261-271. Este texto ha sido
traducido al francés por E. Burnouf, fnzroduction & Uhistoire du Buddhisme Indien, Paris,
Maisonneuve, 1876, pp. 359-370. Hiuan-tsang, obrma citada enla nota 19, 0, pp. 181-183, se
reflere ala historia de Kunila. En Ed. Chavannes, Cing cents contes et apologues extraits du
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Tripitaka Chinois, Paris, Maisonneuve, 1962, |, Cuento No. 30, pp. 106-111, se encuentra
una historiz similar.

211 a cita proviene de The Cambridge History of India, Vol. |, Ancient India (editor
general E.J. Rapson), Delhi, S. Chand and Co., 1962 (reimpresi6n india), Chapter XXV,
“The Monuments of Ancient India™ par Sir John Marshall, p. 585.
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Sangiti: Concilio.

Los concilios budistas
y la sociologia‘

André Bareau

e puede intentar reconstruir lo que era, segin las tra-

diciones antiguas, un concilio budista. Sin duda se ob-
jetara que los elementos de esta reconstruccidn estin to-
mados de narraciones que comportan una gran parte de
ieyenda, pero esta parte de leyenda concierne més a las
circunstancias de los acontecimientos que a la institucién
misma del concilio. En efecto, ésta debia estar bastante bien
fijada, ya sea por los codices escritos, ya sea por la tradicidn,
para que las narraciones, aunque legendarias, dieran de ella
una descripcion exacta o al menos plausible para el espiritu
de los hagidgrafos y de sus auditores.

* Las paginas que siguen son la traduccion al espafiol del Capfiulo v del libro del
Profesor André Bareau, Les Premiers Conciles Bouddhiques, Paris, Presses Universitaires
de France, 1955. Agradecemos a la Editorial Presses Universitaires de France (12, rue
Jean-de Beauvois, 75005 Paris) por habemos concedido la autorizacién para realizar la
traducci6n al espaniol y publicarla en REB. Las notas sefialadas con ndmeros son del ausor,
las sefialadas con letras son de REB, Ver en REB 6 (octubre, 1993), pp. 86-113, el artfculo
de B. Jinananda “Los cualro concilios budisias”. En la nota de asterisco ¢ 2 dicho ariculo
(pp. 86-87) hemos dado bibliograffa sobre ¢l 1ema.
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I- La funcion esencial de} coneilio

La palabra pali y sanscrita que nosotros traducimos por
concilio es samgiii. Ella indica claramente que la funcién
esencial de la institucion que designa consiste en “cantar
(giti) en conjunto (sam)” el Canon, El sentido de “concilio”
es un sentido derivado. El sentido propio es “concierto”.

Se trataba de afianzar asf la unidad de la Comunidad déan-
dole por base la unidad de la Doctrina tal como estaba
contenida en el Canon. Era, de hecho, €l nico medio de
garantizar esta unidad, ya que la Comunidad estaba des-
provista de toda autoridad central encargada de asumir
esta funcion. Mientras Buda vivid, su fuerte personalidad
y la influencia que ejercia sobre el conjunto de los monjes,
bastaban para prevenir toda escision seria de la Comunidad,
Su desaparicién puso en peligro la unidad de esta Gltima,
y el episodio de la revuelta de Upananda debe reflejar un
peligro real.

Sin embargo, no era necesario recitar el Canon todo en-
tero en cada concilio, sino que era suficiente, en ciertos
casos, recitar ya sea una de las “Canastas”,2 ya sea incluso
la secci6n de ésta cuyas ensenanzas fueran discutidas por
una parte de la Comunidad. Asf, la comparacion de diversas
fuentes muestra que en el Segundo Concilio sélo fueron
recitados los textos relativos a los errores de los monjes
de Vaishali, e incluso puede haber sucedido que pareciera
suficiente s6lo senalar los rasgos caracteristicos de dichos
textos,

I!- La convacatoria del concilio

Un concilio es convocado cuando la unidad de la Comuni-
dad se ve amenazada. La tradicion no puede ser méas clara
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ni més explicita en este punto. El concilio de Rajagriha
calmé la revuelta de Upananda, el de Vaishili remedid una
costumbre escandalosa de los monjes de Vriji, el Primer
Concilio de Pataliputra se reunid para apaciguar el con-
flicto producido por Mahadeva, y el Segundo Concilio de
Pétaliputra es una consecuencia de la intrusién de heréti-
cos en la Comunidad.®

Sin embargo, el Mahaprajiidparamitashastrac y la tra-
dicién de los Sammatiyad dejan entender que el Primer
Concilio de Pataliputra fue convocado en ausencia de toda
amenaza de cisma. Segin el texto mencionado, se trata in-
cluso de una asamblea hecha regularmente cada cinco afios,
cuyo estatuto es por lo demas muy oscuro en lo que se re-
fiere al Budismo antiguo.! Estas dos tradiciones difieren de
las otras igualmente en el hecho de que ellas hacen convocar
el concilio al rey de Magadha (Ashoka segin una, Nanda y
Mahapadma segin 1a otra) que actta por su propia deter-
minacion.

Nosotros preguntamos al respecto: 4quién tiene el poder
de convocar un concilio? La ausencia de autoridad suprema
en la Comunidad Budista padia, en efecto, en caso de con-
flicto grave, ser un obsticulo para la convocatoria de un
congcilio, y es por cierto lo que ocurri en ocasién de los
dos conflictos de Pataliputra.

El concilio puede ser convocado por un monje influyen-
te y venerable, un sthavira (Anciano). Asi, el Concilio de
Rijagriha fue decidido y convocado por Mahékashyapa, el
de Vaishili por Yashas y Revata, el Segundo Concilio de
Pataliputra por Tissa Moggaliputta. De hecho, la funcién
exacta que estos monjes desempeinaban y el alcance de su
autoridad varian mucho segln las versiones. En ciertos tex-
tos Mahakdshyapa y Tissa aparecen como verdaderos jefes
de la Comunidad, tomando decisiones en nombre de todos
y obedecidos por todos. En otros, son apenas personajes no-
tables, reputados por su virtud mds que por su poder real.
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En cuanto a Yashas, st bien se le atribuye correctamente la
intencién de convocar el concilio, 1a decisién oficial, si se
puede decir, corresponde generalmente a Revata, més ve-
nerable que él.

El concilio puede también ser convocado por un rey, co-
mo fue el caso del rey de Magadha Este puede actuar por
su propia voluntad, ya sea que esté interesado en apaciguar
el conflicto por razones diversas, religiosas y personales
o solamente politicas, ya sea que reiina la asamblea para
gozar del espectaculo de la discusién de los monjes. El
puede también actuar ante €l pedido de un enviado de la
Comunidad o tras haber oido el rumor popular. En cual-
quier caso, €l otorga entonces su autoridad suprema, ejer-
cida habitualmente en el plano civico, a la Comunidad que
sufre la ausencia de tal autoridad en su propio 4mbito.

&Quién elige a los miembros del concilio? También en
este punto las tradiciones divergen. Segin algunas de ellas,
Mahakashyapa y Tissa eligen ellos mismos a los miembros
del concilio, 500 en el primer caso, 1000 en el segundo.
Segin otras fuentes, los principios de esta seleccion perma-
necen Oscuros y parece que, al menos en lo que concierne
al Concilio de Réjagriha, los miembros habrian sido desig-
nados por el conjunto de la Comunidad. En cuanto a los
miembros del Concilio de Vaishali, se presentan éstos en de-
legaciones provinciales conducidas por sus respectivos jefes
y llegadas de toda la India budista. En todos los casos, los
monjes asi elegidos lo son a causa de sus virtudes y de su
conocimiento de la Doctrina. Ellos son la €lite de 1a Comu-
nidad y constituyen de este modo una aristocracia religiosa
en el sentido propio del término. Ellos son entonces elegi-
dos para desempefar lo mejor posible la tarea que les in-
cumbird, a saber, la recitacién del Canon y las discusiones
concernientes a ia Doctrina y a la Disciplina. La eleccion
hecha por el monje debe, segin ciertas fuentes, ser ratifi-
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cada por la Comunidad, representada por el conjunto de
sus miembros mds virtuosos y sabios.

IT1- El grado de universalidad de los concilios

No parece que todos los concilios budistas hayan intere-
sado a toda la Comunidad. S6lo el de Rajagriha y el de
Vaishali presentan un cardcter ecuménico bastante claro.
Son por lo demaés los finicos cuyos relatos estan consigna-
dos en los Vinayapifaka.c Por el contrarig, los dos conci-
lios de Pataliputra se presentan como concilios que han
concernido sdlo a la Comunidad residente en los alrede-
dores de esta ciudad e incluso a la de un solo monasterio,
el Kukkutdrama en el primer caso, €l Ashokidrama en el se-
gundo caso. Esto podria explicar las numerosas incertidum-
bres de los relatos que han conservado su recuerdo.

Por lo demds, incluso en el caso de los dos primeros con-
cilios, es de notar que los miembros de la asamblea son ele-
gidos no tanto por el hecho de que representan a las di-
versas comunidades locales, sino porque poseen las capa-
cidades necesarias para llevar a buen término los trabajos
del concilio. La ausencia de toda organizacion que ligue de
una manera definida a las numerosas comunidades locales
entre si no hacia de ningiin modo necesaria una represen-
tacién geografica de la Comunidad como la que existia en
los concilios cristianos. No s¢ trataba, para el que convoca-
ba la asamblea, de tener [a opinién de toda la Comunidad a
través de sus representantes, sino de pedir consejo a aque-
llos que le parecieran los mds aptos para resolver la crisis.
De hecho, como se ve en los relatos del concilio de Vaishali,
le importa sobre todo reclutar partidarios que condenaran
las tesis de sus adversarios. Cada monasterio forma una pe-
quefia Comunidad auténoma, que es practicamente libre de
vivir y de creer a su manera sin preocuparse por lo que se
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hace en los otros monasterios. IDel mismo modo que la gran
Comunidad, ésta se ve sujeta a las mismas debilidades, a las
mismas crisis, como aquellas que dos veces desgarraron a la
Comunidad de Pitaliputra.

Esta falta de organizacidn y de autoridad central tiene
como consecuencia natural una gran debilidad respecto de
fuerzas de desunién. Toda Comunidad local podia hacer
secesion declarando que, no habiendo sido representada
en el concilio, impugnaba sus decisiones. Es exactamente
lo que hizo Purana al final del Concilio de Rajagriha, y no
parece, segin nuestros textos, que la asamblea conciliar lo
haya reprobado. En cualquier caso él no fue condenado.

Siendo asi, cudn fdcil debia ser, para los heréticos con-
denados por un concilio, rehusarse a someterse a sus deci-
siones y hacer secesion. Esto explica la multitud de sectas y
escuelas budistas.

1V- El ceremonial del concilio

Por mds sorprendente que resulte, el hecho es que los tex-
tos no nos ensenan casi nada sobre €l ceremonial del con-
cilio. Si se comparan los relatos de las diversas asambleas,
parece claro que su desarrollo no estaba de ningdn modo
fijado por un ritual o por cualquier tradicion, sino que de-
pendiainicamente de las circunstancias. En todo caso, nin-
guno de nuestros textos nos informa sobre este ceremonial,
si es que existid, dejando de lado algunos datos muy secun-
darios y cuyo valor es sospechoso. Nao se encuentra alli nada
de lo que habria podido servir de marco fécil para los re-
latos estereotipados que tanto amaron los budistas. Todo
el interés se centra, por el contrario, en el detalle de los
acontecimientos historicos o legendarios. Esta carencia se
explica aiin menos teniendo en cuenta que nuestras fuen-
tes son los Vinayapitaka, uno de cuyos objetivos esenciales

82



residia precisamente en la codificacion de las diversas acti-
vidades de la Comunidad. {Por qué los concilios serian las
inicas de estas actividades que escaparan a toda reglamen-
tacién? Su escaso niimera puede ser una explicacion sufi-
ciente de este estado de cosas, pero éla importancia que
tuvieron los concilios no lo compensaba ventajosamente?
Por otra parte, iqué sabemos nosotros del escaso nimero
de los concilios? Sin duda la tradicién nos ha conservado
s0lo el recuerdo de algunos de ellos, {pero acaso la casi to-
talidad -de la historia del Budismo antiguo no se ha hun-
dido en el olvido? Pudo, mejor ain, ha debido haber un
cierto nimero de concilios, 0 mas bien de sinodos, reuni-
dos principalmente para solucionar los miultiples conflictos
surgidos entre las diversas escuelas o para satisfacer esta
pasién profundamente india de la discusidn religiosa. Los
mismos concilios y su nombre no han salido pura y simple-
mente del genio inventivo de los narradores antiguos. Por
otra parte, €l cardcter legendario de los concilios no podria
ser invocado como un argumento serio para explicar esta
ausencia de reglamentacién, puesto que era facil inventar
una para las necesidades de la leyenda. En conclusion, €l
problema de la existencia de un ceremonial antiguo de los
concilios budistas permanece insoluble, a falta de documen-
tos. O hien existié tal ceremonial, y entonces {por qué los
narradores lo condenan al silencio aunque sus narraciones
estén incorporadas en los Vinayapifaka? O bien no existio,
y queda averiguar por queé.

No obstante, es posible pensar que este ceremonial no de-
bia ser tan diferente del de otras asambleas de la Comuni-
dad, cuyo ritual y reglamentacioén minuciosa estaban fijados
por los Vinayapitaka. En efecto, el concilio se reunia con el
objeto de condenar una costumbre o una doctrina, de obli-
gar a los monjes culpables a una retractacién honorable, y
en caso de que éstos se rehusaran, de expulsarlos. El caso de
la asamblea conciliar formaba parte entonces del caso, tan
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frecuente, tan bien definido y reglamentado, del juicio de
los monjes culpabies. Lo que la distinguia era la importancia
de la falta, de la amenaza que hacia pesar sobre la Comuni-
dad y, mds adn, el nimero de los culpables y su resolucién
de no someterse a las decisiones de la asamblea. Sin duda,
no era entonces necesario aplicar una reglamentacién es-
pecial ni seguir un ceremonial particular con ocasion de la
reunién de los concilios, y €sta es tal vez 1a razén por la cual
nuestras fuentes enmudecen e€n este punto.

V- Las funciones y la autoridad
de los miembros del coneilio

La funcién principal del concilio es desempenada por el
presidente. Este puede ser el monje que provocd la con-
vocatoria del concilio, como fue €l caso de Mahakashyapa
para ¢l de Rajagriha, pero puede ser también algin otro,
considerado mas venerable. Asi, con ocasidn del Concilio
de Vaishali, Yashas, que tanto habia hecho por reunirlo, se
retira dejando el lugar a Revata que, segin 1a mayoria de
nuestras fuentes, presidié entonces la asamblea. Del mismo
modo Tissa Moggaliputta, que presidi6 el Segundo Concilio
de Pataliputra, no habia jugado ningin rol en su convoca-
toria, decidida por el rey Ashoka.

El presidente dirige los debates sin tomar personalmente
una decision. El interroga a los especialistas elegidos por su
gran conocimienta de tal o cual parte del Canon, Upali y
Ananda durante el Concilio de Rajagriha, Sarvagamin du-
rante el de Vaishali, Mahinda durante el Segundo Conci-
lio de Pataliputra. Da prueba, al hacer esto, de una neu-
tralidad absoluta. Antes de realizar tal o cual acto, de tomar |
tal o cual decisidn, €] pide a la asamblea del concilio hacer
conocer su opinidn, a la que debe someterse puesto que €l
tiene toda su autoridad a partir de esta asamblea.
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Sin embargo, el presidente debe actuar, en ciertas oca-
siones, como un miembro cualquiera de la asamblea. Es
asi que Mahakashyapa se hace acusador de Ananda, rol que
es desempefnado por Updli en el relato del Vinaya de los
Mahasanghika! y por los thera bhikkhu (monjes Ancianos)
en el de los Theravadin.2

Cuando la discusién no permite llegar a un acuerdo, el
presidente puede proponer remitirse a un jurado. Esto
muestra claramente queel presidente no puede tomar deci-
sién y no tiene ninguna autoridad para imponer a la asam-
blea su punto de vista personal.

E! presidente entonces es sdlo el primus inter pares.

Los Vinayas de los Mahishasaka, de los Dharmagupta-
ka y de los Mahasanghikah nos dan la lista de los sthavira
(Ancianos) para los dos primeros concilios (para el primero
solamente, en lo que concierne a los Mahasénghika). So-
bre estas listas figuran, en un determinado orden, 8, 4 0 3
nombres. Pero parece extrano que los personajes principa-
les, Mahakashyapa, Upali, Ananda, no figuren o figuren en
una mala posicion en las listas relativas al Primer Concilio.
Mahakashyapa estd a la cabeza sOlo en la lista de los Ma-
hasanghika. Es el tercero de un total de 4 miembros en la
de los Dharmaguptaka y el sexto de un total de 8 en la de
los Mahishésaka. Upali no figura en estas listas con excep-
cién de esta ltima donde aparece como séptimo. En cuan-
to a Ananda, estd ausente de todas, lo cual se explica bas-
tante bien si se piensa en las dificultades que provocd su
participacién en el concilio. Agreguemos que estas listas
son muy divergentes entre si, lo cual deja mucho que decir
sobre su autenticidad. En ciertas sectas se establecia asi un
orden de precedencia entre todos los miembros del concilio,
teniéndose en cuenta la antigliedad de su ordenacidn. Es
exactamente, en efecto, lo que sugiere la lista de los Mahi-
shésaka relativa al Concilio de Vaishali,
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Las funciones no parecen haber sido conferidas, en el ca-
so del Primer Concilio, teniéndose en cuenta obligatoria-
mente la antigiiedad de los participantes, pero, de todos
modos, como lo revela un pasaje del Vinaya de los Sar-
vastivadin, los monjes habrfan sido {lamados a dar su apro-
bacion a las propuestas del presidente segiin su orden de
antigiedad.

En el Segundo Concilio, por el contrario, el presidente
Revata no figura a la cabeza de estas listas, es reemplazado
allf por Sarvagamin, quien, siendo el decano de la asamblea,
debe sin duda a este hecho el honor de explicar, como es-
pecialista del Vinaya, por qué las 10 précticas de los monjes
de Vaishali son reprobables,

En consecuencia, parece que en los concilios, la anti-
giiedad de Ja ordenacion no dio por si sola ningiin derecho a
cumplir las funciones principales. Estas estaban reservadas
a aquellos cuyos talentos y virtudes representaban una ga-
rantia méxima para la ortodoxia. Es, por 1o demas, 1o que
se desprende de las gestiones hechas por Yashas, antes del
Segundo Concilio, para asegurarse el apoyo de los monjes
Mas eminentes.

Después de la funcion presidencial, la mas importante es
la del experto o especialista. Estos son propuestos por el
presidente, quien los elige en virtud de sus competencias
excepcionales en tal o cual tema, y esta eleccion es ratificada
por la asamblea conciliar como todas las propuestas del
presidente. El hecho de que el solo valor personal decida
la eleccién estd probado por el caso de Upali, séptimo
sthavira de la lista de los Mahishéasaka, y sobre todo por el de
Ananda, el ditimo de los sthavira llamados a participar en el
concilio. Su funcidn se limita a responder a las preguntas del
presidente relativas al contenido del Canon. Sus respues-
tas estan sujetas al control y a la aprobacidn del concilio
asi como también su eleccion.
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En ciertos casos particularmente espinosos, €l presiden-
te proponia remitir la discusién del asunto en curso a un
jurado. Habria sido asf en el concilio de Vaishali, en el que
el jurado estaba compuesto por ocho miembros, que re-
presentaban por igual a las partes presentes. Las fuentes di-
fieren en la coestidn de saber si su eleccién fue hecha por
el presidente o por las mismas partes. Sea como fuere,
esta eleccion debid ser ratificada por la asamblea conci-
liar. De hecho, nuestras fuentes olvidan decirnos clara-
mente cdmo funciond este jurado. Sélo el relato de los
Sarvastivadin lo deja entrever. Seglin este texto, el presi-
dente interrogé sucesivamente a los miembros del jurado
sobre cada uno de Jos puntos discutidos. En el caso en que
la decisién es confiada a un jurado, la asamblea conciliar
debe inclinarse ante esta decision, que es proclamada por
el presidente, sin que éste pida al concilio su asentimiento.
Es el iinico caso en que la asamblea conciliar pierde su auto-
ridad, habiendo sido ésta delegada a un jurado elegido por
ella.

Falta hablar de una ditima funcién, muy humilde: la de
regulador de asientos (@sannaparinapaka). Esta es confiada
a un monje ordinario, aunque honorable, que no participa
del concilio. Consiste en disponer segin la etiqueta, an-
tes de que ¢l concilio haya comenzado a reunirse, los asien-
tos de sus miembros,

La asamblea conciliar posee ella sola la autoridad, y tanto
el presidente como los expertos deben someterse a sus
decisiones. Sélo en el casa en que la asamblea ha delegado
su autoridad a un jurado elegido por ella misma, ésta pier-
de su poder.

En principio, toda la autoridad de Ja asamblea conciliar
proviene de la Comunidad que la ha elegido.

Pero sabemos bien, y los mismos textos nos lo enseian,
que era imposible hacer elegir esta asamblea por toda la
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Comunidad, diseminada por territorios inmensos en pe-
quefios grupos que tenfan entre si solamente medios de
comunicacién a menudo rudimentarios. Se trataba menos,
nosotros Io hemos visto, para los instigadores del concilio,
de conocer las opiniones de toda la Comunidad, que de
reunir partidarios hibiles para defender su propio punto
de vista. Es la razon por la que, de hecho, la autoridad del
concilio es siempre precaria y frecuentemente discutida. Es
también la razén por la cual se intentd, lo mas a menudo
posible, apoyar esta autoridad sobre la auteridad del rey,
por lo demés temible. Finalmente, hemaos visto que la
opinién de la mayoria cuenta sélo si estd conforme con
la Ley, es decir, probablemente con la opini6n de los deca-
nos, y que todos los medios son buenos para alcanzar este
resultado. El voto no e5 mas que un rito, la opinion de la
mayoria no tiene mas que un valor formal, sélo cuentan las
opiniones y las decisiones del pequefio grupo de los viejos
maestros. Estos dirigen de hecho a la Comunidad en razén
de la autoridad que les otorga sobre la multitud de jovenes
monjes, sus discipulos, el triple prestigio de la edad, de la
ciencia y de la austeridad.

VI- El poder judicial del concilio

De la funcidén esencial del concilio, que es ¢l estableci-
miento del Canon y 1a fijacién de la Doctrina, deriva una
de sus tareas mas importantes, a saber, la solucidn de los
conflictos monasticos. En efecto, el concilio es convocado
porque existen entre diversos grupos de monjes discusiones
relativas a la Ietra del Canon y porque la disputa corre el
riesgo de perjudicar a la Comunidad.

Al fijar los textos candnicos en cuestion, la asamblea con-
ciliar necesariamente da la razén a una de las partes en
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perjuicio de la otra, que debe entonces, o someterse ©
abandonar la Comunidad. Asi pues, el concilio ejerce un
poder judicial inapelable sobre la totalidad de la Comuni-
dad, que &l representa ya que ha sido elegido por elia.

Sin embargo, la adopcidn de un texto canénico o de una
decisién conciliar no significa siempre necesariamente la
condena de la parte adversaria. Es asi que, al final del con-
cilic de Réjagriha, cuando Puréna y sus discipulos se re-
husan a aceptar la decisidon de la asamblea relativa a las
prohibiciones menores no obstante las exhortaciones espe-
ciales de Mahakashyapa, no son objeto de ninguna con-
dena. Es cierto que e} desacuerdo era relativo a puntos
considerados como secundarios y cuya ortodoxia era reco-
nocida como problemdtica, En consecuencia, parece que,
en algunos casos particulares, se les permitia a los monjes
una cierta amplitud para aprobar o rechazar las decisiones
del concilio, pero estos casos debian ser raros.

El poder judicial del concilio no se limitaba a la obser-
vancia de los textos definidos como candnicos, sino que se
extendia a varias otras cosas. Es de este modo que en €l
Concilio de Rajagriha, Ananda es vivamente acusado por
Mahakéshyapa y debe justificarse y confesarse ante la asam-
blea, lo cual representa un castigo. De igual modo, hacia
el final del concilio, Ananda ¢s enviado para anunciarle a
Channa que el castigo de brahmadanda, es decir, la exco-
municacién temporal, le es infligido en nombre de Buda y
de Sangha. En este tltimo caso, ni la falta ni el castigo tie-
nen relacion alguna con los trabajos del concilio. A los ojos
de ciertas escuelas, el concilio desempefiaba entonces la
funcidn de una corte de justicia extraordinaria, que utili-
zaba asi Ia autoridad mayor que le habia sido delegada por
la Comunidad de la cual ella era la emanacién suprema.
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VII- Las relaciones entre el rey y el concilio

Si los reyes no desempeiian ninguna funcién en los dos pri-
meros concilios, los de R&jagriha y Vaishali, ellos estan invo-
lucrados en los siguientes, los dos concilios de Pataliputra,
los de Ceildn, el de Cachemira. Sin duda esto se vincula con
el desarrollo de la importancia social del movimiento bu-
dista en el curso de los primeros siglos de su historia. En la
época de los dos primeros concilios la Comunidad no reunia
mas que un nomero de individuos demasiado restringido
como para que los acontecimientos que lo concernian hayan
podido tener repercusiones graves sobre la vida de los esta-
dos en los que ésta residia. Puede sin embargo parecer un
poco extrafio que el nombre de Ajatashatru no esté ligado
de ninguna manera por la tradicion a 12 historia del Primer
Concilig, pero sélo se pueden formular hipdtesis sobre las
razones de este silencio.

Ladiversidad de fuentes nos presenta las relaciones entre
el rey y el concilio bajo los aspectos mas variados.

En la época del Primer Concilio de Pataliputra el rey no
es por cierto budista y la crisis que atraviesa la Comunidad
no parece interesarle en absoluto. Sin embargo, cuando
ciertos monjes apelan a su arbitraje, €l lo concede de buen
grado y por lo que se podria juzgar segin los documentos,
también poco seguros, actiia con una conciencia y sabiduria
loables. Al no poder juzgar segiin criterios religiosos que
se le escapan, él cuenta a los partidarios de cada opinidn,
los agrupa separadamente, y los despide sin pronunciar,
al parecer, sentencia alguna. Lo esencial para €], guardidn
supremo de Ja paz en sus Estados, es evitar que los grupos
adversos, reunidos en los mismos lugares, lleguen a actos de
violencia, y es por ellp, segin todo indica, que los separa.
Pone fin entonces a la crisis aguda, pero da lugar al cisma
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y traiciona las esperanzas de los monjes, ya que cada grupo
espera ciertamente del soberano la condena del grupo ad-
versario.

No ocurre Jo mismo con los soberanos budistas, y sobre
todo con Ashoka.i Los textos difieren en la cuestion de sa-
ber si su intervencion en el conflicto fue espontdnea o si fue
pedida por los monjes como en el caso precedente. En todo
caso, su interés por el acontecimiento es seguro, y ademas
atestiguado por los famosos edictos. Este interés debia ser
mucho mas vivo que el de su predecesor desconocido y esto
por dos razones. Por un lado, al ser budista y, tal como sabe-
mos, muy diligente, toda crisis de la Comunidad debia natu-
ralmente ser para €l una fuente de inquietud. Por otro lado,
en su época la Comunidad se habia extendido, al haber re-
clutado en territorios mucho més vastos un mayor nimero
de monjes y de fieles laicos y al haber adquirido asi una im-
portancia social bastante considerable de modo que toda
crisis que la afectase seria suceptible de turbar gravemente
el orden que el soberano tenia la mision de mantener. En-
tonces no es en absoluto sorprendente que el gran Ashoka
haya intervenido espontdneamente en el conflicto.

Suintervencién es enérgica. Tenemos como prueba no so-
lo las tradiciones, sino también y por sobre todo los edictos
que se refieren a la decision final. Sin perder tiempo en
instruir la causa, €l da la orden a los monjes, por intermedio
de un hombre de confianza, de celebrar en conjunto la fies-
ta de la quincena.* Ante el rechazo de obediencia por parte
de los monjes, el enviado del rey responde con la violencia,
la ejecucion de los culpables.

Esta actitud enérgica del rey se manifiesta aun en lo si-
guiente, Si €] instruye y juzga una causa, es con la inten-
cion bien determinada de castigar a los responsables de los
desordenes. Funddndose en la opinién de Tissa Moggali-
putta, tomada como criterio de ortodoxia por razones que
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se nos escapan, €l interroga a los monjes y hace expulsar a
aquellos a quienes Tissa designa como heréticos, Este cas-
tigo, confirmado por los edictos, puede parecer bastante
moderado después del incidente de la ejecucién de jos mon-
jes. Sin embargo, debié revelarse como eficaz, ya que per-
mitia separar definitivamente a los partidarios de opiniones
diversas. No sélo el rey condena a los monjes juzgados cul-
pables, sino que hace publicar tal condena en numerosos
puntos de su imperio para que los instigadores de cismas
sepan bien a qué se exponen.

Es dificil discernir en la actitud de Ashoka lo que le co-
rresponde al rey, guardidn del orden social, y lo que le
corresponde al devoto, inquieto por los peligros a que se
expone la religion que €l ama. Parece sin embargo, a pesar
de lo que quisieran hacernos creer los textos budistas, que
Ashoka actud mds como rey enérgico, autoritario, preocu-
pado poco por los detalles, que como devoto piadoso y so-
metido ddcilmente a la influencia de los Maestros de la Co-
munidad, Por lo demds, Ashoka sdlo interviene para hacer
cesar 10s desdrdenes, primeramente mediante una orden,
después, habiendo fracasado aquel procedimiento, median-
te un juicio precedido de una instruccidn y seguido de una
sancion. No interviene en 1o menor en la discusion de cues-
tiones de Doctrina. Deja a Tissa el cuidado de determi-
nar quiénes son los heréticos y quiénes los ortodoxos. Una
vez dada su sentencia, juzga que su funcion ha terminado y
no asiste al concilio propiamente dicho, durante el cual los
monjes ortodoxos recitan el Canon. Sin embargo, €l pro-
porciona con anterioridad las mas amplias facilidades ma-
teriales a esta asamblea, como lo exigia su deber de devoto
laico.

Es tal vez interesante comparar esta actitud de los reyes
de Magadha en relacion con los concilios budistas, con la de
los emperadores de la antigua Roma en relacioén con los
concilios cristianos y, en especial, la actitud de Ashoka con
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la de Constantino. Aunque nuestras fuentes tengan un valor
muy diferente en los dos casos ~tradiciones en que se mez-
cla una gran parte de leyenda en 1o que concierne a los he-
chos budistas, documentos de un valor histérico confirmado
para los hechos cristianos— las actitudes asi comparadas
se asemejan de manera sorprendente. Diré mejor: Asho-
ka se muestra mas firme frente al Budismao que Constantino
frente al Cristianismo. Sin embargo, la leyenda se habria
preocupado mucho por trazarnos un retrato ideal del santo
rey budista, borrando irremediablemente todos los rasgos
que muestran a Ashoka actuando més como soberano que
como devota. La leyenda ha tratado muy bien de atenuar-
los, pero no ha podido ocultarlos a los ojos del que sabe leer
entre lineas. Sin lugar a duda ella los ha desligado del hilo
histdrico para dispersarlos en un orden dudoso, mezclando-
los con los inventos y falsos recuerdos, pero ella no ha
podido dejarlos de lado a todos.

Comparemos Ia actitud de Ashoka con la de Constanti-
no.2 Dijgamos ante todo que son dos grandes emperadores
victoriosos, dos hombres de guerra a la vez que dos grandes
hombres de Estado. Ademds, los dos se han convertido a
una religién nueva y en pleno auge, lo que no les impide
reconocerles a sus sibditos, con la mayor amplitud de espi-
ritu, el derecho de conservar cada uno su prapia fe.

Sila intervencidon de Ashoka parece espontinea —aunque
las fuentes divergen sobre este punto- la de Constantino
no lo es, ya que le es solicitada por las dos partes en opo-
sicibn, Ambos invitan primero a los adversarios a recon-
ciliarse, haciendo uso en esto de su prestigio como so-
beranos. Hombres de accién que no pueden comprender
la importancia de las discusiones especulativas, ellos juz-
gan vanas y ociosas las razones del conflicto. Ashoka actiia
maés brutalmente que Constantino, pero éste toma partido
desde el primer momento contra una de las opiniones dis-
cutidas, el Arianismo. Tanto en Pataliputra como en Ro-
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ma, esta primera tentativa de conciliacién fracasa, ya que
los religiosos siguen manteniendo obstinadamente sus opi-
niones. Los dos soberanos convocan entonces el concilio,
Constantino por consejo de Hosio, obispo de Cdrdoba,
Ashoka por su prapia voluntad —aunque podemos supo-
ner que, al hacerlo, €] estaba signiendo el parecer de Tissa
Moggaliputta, asi como, con ocasion del Primer Concilio
de Pataliputra, su predecesor habria al parecer actuado
segun ¢l consejo de Mahadeva. El concilio cristiano y el
concilio budista tienen su sede en el palacio imperial, tanto
en Nicea (Asia Menor, donde se realiza el Primer Conci-
lio de Nicea, en el aio 325 después de Cristo) como en
Pataliputra (Norte de la India, donde se realiza el Conci-
lio de Pataliputra convocado por Ashoka, alrededor del ano
250 antes de Cristo) y se inauguran con la presencia del so-
berano. En los dos casos, los emperadores no asisten a la
parte principal del concilio. Sin embargo, Ashoka esta pre-
sente cuando se efectda la identificacion de los cismaticos y
su juicio, mientras que Constantino se contenta con ser te-
nido al corriente de la marcha de los debates. Ni Ashoka ni
Constantino deciden acerca de la ortodoxia de las opinio-
nes contrarias, pero Ashoka asume la responsabilidad de la
sentencia, que le es de hecho dictada por Tissa, mientras
que Constantino se contenta con aplicar la sentencia dic-
tada por el concilio, exiliando a los heréticos. Tanto en un
caso como en el otro, el soberano otorga todo el apoyo del
poder secular a aquellos que €l concilio ha designado como
ortodoxos.

Traduccion del francés: Eleonora Tola
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Notas

2 El Canon Budista Pali (Tipitaka en pali, THpitaka en sdnscrito) estd dividido en
tres (t- en pali, tri- en sdnscrito) “canastas™ (pitaka, tanto en pili como en sénscrito) o
secciones. Sobre el Canon Pili ver el articuio de S. Levi, “Las Sagradas Escrituras del
Budismo", en REB 3, pp. 119-135.

bEnlo que se refiere al ndmero de los concilios, la exposicion de Bareau difiere, cn
algunos puntos, de la de Jinananda (ver REB 6) en cuanto Bareau expone los resultados de
sus estudios hisléricos sobre los cancilios y Jinananda se cifie a la tradicién Thecavida. La
principal divergencia consiste en que para Ja tradicién Theravida hubo un solo concilio en
Pataliputra, bajo el reinado del gran Emperador Ashoka, alrededor del 250 a.C., mientras
que para Bareau hubo dos, el primero a unos 131 afios del Parirtirvana (o muerte) de Buda,
y el segundo alrededor del 250 a.C.

©El Mahaprajfiaparamitisasira s un importante tratado budista, atribuido etrénea-
mente a Nagiarjuna, El texto original sénscrito se ha perdido; solo se ha conservado la
traduccion china realizada por ¢l gran traductor Kuméarajiva en 404/405 d.C. Esta tra-
duccién s¢ encuentra en ¢l Canan Chino, Taishd, Volumen XXV, No. 1509, Existe una
traduccidn monumental realizada del chino al francés de una tercera pane del tralado,
en cinco volimenes, debida a E. Lamotte, bajo el tiwlo Le Traité de la Grande Verne de Sa-
gesse, Louvain, Institut Orientaliste, 1949-1980. Traduccidn inglesa por Sara Boin Webb,
en prensa (ver REB 4, pp. 172-173). Sobre E. Lamolle ver nota aparecida en RES 1,
pp. 171-173.

4 Sammatiya: secta budista, Sobre las distintas sectas budistas mencionadas por
Bareau se puede ver su libio Les Sectes Bouddhiques du Petit Véhicule, Ecole Francaise
d’Extréme Orient, Saigon, 1955,

11 os Vinayapitaka desconocen por completo la existencia de una asamblea tal.

€ Vinaya: Ia seccidn del Canon Budisia que contiene textos relativos a la disciplina
monacal.

f Mahasanghika: secta budista,

& Theravidin: miembro de la secta budista Theravada, extendida actualmente en
Ceilany en el Sudeste Asidtico.

_" Mahi¢asaka y Dharmaguptaka: sectas budistas.

! Sarvastividin: la secta budisia establecida especialmente en Cachemira.

1 El uposatiha, ceremonia budista en que la Comunidad se reunfa para recitar textos
candnicos.,

k Sobre el gran emperador budista indio Ashoka, ver ¢l articulo de F Tola y C.
Dragonetti en RER 3, pp. 97-116.

2 Cf. M. Besnier, L ' Empire Romain de l'avénement des Sevéres au Concile de Nicée,
Histoire Générale G. Glotz, Histoire Romaine, T 1v, 17 Partie, pp. 376-384.
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Abstracts

J. W. de Jong, Lo Absoluto en el pensamiento budisia: The
article considers the Buddhist attitude with regard to
the Absolute. It starts pointing out that for Buddhism
right knowledge is not an aim in itself but a means to ob-
tain deliverance. The purpose of the descriptions, either
negative or positive, that we find in Buddhist texts, is to
indicate that Nirvana lies absolutely outside the field of
ordinary experience and is completely different from ali
things mundane. Nirvana is a soteriological Absolute that
must be experienced. It is why the way, the via mystica,
which leads to Nirvana is dealt at great length in Buddhist
literature. This way is the yoga. It is not possible to decide
which was the original form of yoga adopted by primitive
Buddhism, but it is clear that Buddhists specifically avoided
to confuse Nirvapa with the state of unconsciousness, aimed
at by heretics in their yogic practices, A brief reference is
made to the two ways advocated by Buddhist scholasticism:
the way of vision (dar§anamarga) and the way of meditation
(bhavanamarga), of which the first causes the knowledge
of supreme truth and destruction of false views and the se-
cond the destruction of passions. Both ways are to be fo-
Howed. Then the conception of the Absolute developed
by the Yogéachara school is analyzed. This schoal aflirms that
the Absolute is mind-only {cittamatram) and its origin must
be found in the theory of “pure mind”, that can be traced
to very ald Buddhist texts. The article examines also the
doctrine of the Madhyamikas, that must not be interpreted
as an absolute nihilism and whose negative arguments serve
to make clear that the Absolute is ineffable.
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Rita M. Gross, Budismoy Feminismo. Hacia su mutua frans-
formacién: After a brief explanation about the meaning that
Feminism and Buddhism have in this article, the authoress
indicates the principal similarities that exist between both:
importance given to experience; adhering to insights of
truth; the will to explore how the mind operates, and also
the differences: greater development in Buddhism than in
Feminism of the sense of path and discipline; acknowledg-
ment and exploration of gender-related aspects of ego or
identity found in Feminism but not in Buddhism. Then the
article deals with Buddhist meditation and the benefits it
can procure to Feminism. Thanks to meditation one dis-
covers that suffering is to be considered as an inevitable
dimension of human fate, and not only as a consequence of
imperfect social arrangement in patriarchal society, thanks
to meditation one learns how to dominate anger and use
its energy in a more enlightened way, and one is also less
tied to rigidly-held fixed beliefs. The article ends remarking
that practice of Buddhist meditation is of value to anyone
without regard to his or her religious affiliation.

Jestis Lopez-Gay, Buda como Padre en el Hokekyo (El Sifra
del Loto): The aim of the article is to study the title of Fa-
ther applied to Buddha and his function as such, as they
appear in the Losus Siifra. The author considers that this
aspect of Buddha has not received due atention and that it
constitutes a link of union between Buddhist and Christian
religious traditions. The article examines the Chapters I1I
and IV of the Sifra to reach the conclusion that in these
<chapters Buddha is presented fundamentally as the Father
who loves and saves the sentient beings presented as his
children, accomplishing in this way his soteriological task.
Then the article refers to the three kinds of compassion
that are found in the Mahaprajiiaparamitashastra attributed
to Négarjuna; to Buddha corresponds the third kind, the
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absolute one, which is beyond the common human feelings
and which intends to help all beings to reach Wisdom and
Liberation. The article ends pointing out, on one side, that
the salvific capacity of Buddha is based on his dominion
over all things, on his quality of universal Master and on
his universal paternity, and, on the other side, that a dis-
tinguishing mark of the Lofus Satra is the union of know-
ledge and the saving Doctrine with “paternal” love and
compassion.

Syed Ashfaq Naqyvi, Taxila, gran centro en el Oriente: After
some observations about the antiquity of Pakistan’s history
and the geographical situation of Taxila, the author deals
with the Buddhist University of Taxila, indicating wich was
its organization. Then he gives a brief sketch of the principal
historical events related to Taxila; he points out that the ar-
chaeological excavations have revealed three different cities
in Taxila, and informs about the most important remains
there: the sfiapas of Dharmarajika, Kunila and Mohra Mo-
rada, and also sculptures, jewelry, coins and pottery. The
article ends with a remark of Sir John Marshall about
the Hellenistic influence in Taxila’s art.

André Bareau, Los concilios budistas y la sociologia: In these
pages the author studies the Buddhist council (samgifi)
from the following points of view: its essential function,
the degree of universality it possessed, 1ts ceremonial, the
functions and authority of its different members, the ju-
dicial power that was attributed to it, and the relations
between the council and the royal power. The article ends
comparing the attitude of two great emperors, Afoka and
Constantine, in relation to the Buddhist and Christian
councils that were convoked by them.
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Tathdgatagarbhasutra:
el Sutra de la Esencia de Buda

Introduccién
Tathagatagarbha (Esencia de Buda)

L a doctrina del Tathdgatagarbha: Esencia de Tathdgata
(Buda) (de bfin gfegs pa ’i siiin po en tibetano; ju lai
tsang en chino) es una doctrina fundamental del Budismo
Mahayina. Ella ensefia que la esencia de Tathdgata (Buda)
existe en todos los seres animados sin excepcidn alguna; to-
dos ellos, por consiguiente, tienen la posibilidad de obtener
la Iluminacidn y de convertirse en Budas (iluminados), ac-
cediendo asi a las excelsas cualidades que caracterizan alos
Budas y al destino que a éstos les corresponde.

El Tathagatagarbha (Esencia de Buda) es concebido co-
mo un Absoluto que es descrito muchas veces en términos
que hacen de €l una entidad sustancial o quasi sustancial,
Puede ser nombrado con otros términos que designan no-
ciones que le son afines o idénticas y que ponen énfasis en
algin aspecto de su identidad. Entre estos términos tene-
mos buddhata (Budidad) (ver en REB S el articulo.de Junjiro
Takakusu “La Naturaleza de Buda”, y en REB 6 el articulo
de Ming-Wood Liu “La doctrina de la Naturaleza de Buda
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en el Mahaparinirvana-sitra del Mahayana™), Dharmakaya
(Cuerpo del Dharma), Tathata (Asi-dad), Sanyata (Vacie-
dad), Nirvana, etc.

Vemos en esta doctrina una forma mahayanista de pre-
sentar una antigua idea del Budismo Hinayéna: todos los
seres conscientes, siempre que estén dispuestos a seguir el
Camino ensefiado por Buda, lograran tarde o temprano la
lluminacién y con ella la Liberacién final. La coincidencia
entre Hinayana y Mahéyéna en este punto es la confianza en
la capacidad de todos los seres de llegar a la maxima per-
feccidn espiritual y de convertirse en Budas; la diferencia
radica en el hecho de que, para el Hinayéna, esa capaci-
dad es una simple aptitud que tiene el hombre, que él puede
desarrollar someti€ndose a la disciplina intelectval y moral
budistas, mientras que en el Mahayana se revela la tenden-
cia a hipostasiar esa capacidad, a convertirla en una enfi-
dad, la Naturaleza de Buda, la Esencia de Tathdgata inma-
nente en el hombre. Esta estd dotada de caracteristicas pro-
pias, excelsas y de un cardcter tan heterogéneo a la realidad
empirica (samsdra) que se la puede equiparar a un Abso-
luto, y ademds se encuentra oculta en el fuero interno de
los seres vivos, aunque recubierta por impurezas adventi-
cias. Estas impurezas le impiden manifestarse y constituyen
un obsticulo para que el hombre tome conciencia de ella.
A pesar de estar recubierta por impurezas ella se mantiene
siempre igual a s{ misma, enteramente pura.

Podria pensarse que, si todos los seres vivos tienen in-
manente el Tathagatagarbha (Esencia de Buda), entonces
ya han logrado la [luminacién, son Budas, y la prictica re-
ligiosa no es entonces necesaria, pero los textos insisten
repetidamente en que esto no es asi. Los seres no tienen la
Naturaleza de Buda o Esencia de Tathdgata en el sentido de
que, por el simple hecho de su existencia, ya poseen la con-
dicion, los atributos y los poderes de Buda o del Tathagara,
sino en el sentido de que, signiendo las normas prescritas
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por €] Budismo, podrin eliminar las impurezas que recu-
bren a la Naturaleza de Buda o Esencia de Tathdgata in-
sita en cllos, develarla y hacer que se manifieste en todo
su auténtico esplendor e innata excelsitud —como se lim-
pia una piedra preciosa oculta por ajenas impurezas para
hacerla brillar con todo el esplendor que le es propio. En
ese momento el hombre se convierte en Buda, no porque
haya obtenido, como algo hasta ese momento ajeno a €l, la
Naturaleza de Buda o Esencia de Tathdgata, sino porque
la ha puesto al descubierto y ha tomado conciencia de que €l
en su més recondito nivel, es esa Naturaleza y esa Esencia.
Hinayana y Mahayéna concuerdan al considerar que s6lo
con esfuerzo personal, con la practica permanente de la dis-
ciplina moral, con el constante perfeccionamiento del co-
nocimiento se puede alcanzar la condicidn de Buda, una
condicion abierta a todos los seres —ya sea, como piensa el
Hinayana, convirtiendo en realidad la capacidad de todo ser
de llegar a ser un Buda; ya sea, como piensa el Mahayana,
manifestando la Naturaleza de Buda o Esencia de Tathdgata
atesorada por €l en lo mis profundo y propio de su ser.

Fuentes para el estudio de la doctrina del Tathagatagarbha

Para un primer estudio de ia doctrina de la Esencia de Ta-
thagata o Naturaleza de Buda se dispone, entre otros, de los
siguientes textos y estudios:

Sutras

1. Tathagatagarbhasiitra, Traduccién tibetana; edicién Sde
dge 258, edicién Peking 924; traducciones chinas: Taishéo 666
y 667; traduccién japonesa por Jikido Takasaki en la serie
Daij6 Butten, Tokyo, vol. 12, pp. 5-41. En este trabajo damos
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la traduccidn al espaiiol de dos extractos de ese siitra a partir
de las traducciones chinas.

2. Srimaladevisimhanadasiitra, Traduccidn tibetana: edi-
cidn Sde dge 92, edicidn Peking 48; traduccidn china: Taisho
316G (48) y 353; traduccidn japonesa por Jikido Takasaki en
la serie Daijo Butten, Tokyo, vol. 12, pp. 62-126; traduccidn
inglesa por Alex e Hideka Wayman bajo el titulo The Lion’s
Roar of Queen $Srimala, Delhi, Motilal Banarsidass, 1974.

3. Mahaparinirvanasiitra, Traduccién tibetana: edicién
Sde dge 120, edicidn Peking 788; traducciones chinas: Taisho
374, 375 y 376, traduccién japonesa por Dattd Shimaji, en
Kokuyaku Daizo-kyo, Tokyo, vol. 8 y 9; traduccidn inglesa
por Koshd Yamamoto, Ubeshi 1973, 1974, 1975, Buddho-
logical Series (Karin Bunko), vol. 19. Ver en REB 6 ¢l ar-
ticulo ya citado sobre este sitra realizado por Ming-Wood
Liu.

Tratados

1. “The Sublime Science of the Great Vehicle to Salvation,
being 2 Manual of Buddhist Monism. The Work of Arya
Maitreyawith a Commentary by Arydsanga, translated from
the Tibetan with introduction and notes by E. Obermiller”,
en Acta Orientalia, vol. 9, 1931, pp. 81-305. Contiene la tra-
duccién completa del tratado Ratnagotravibhaga con un es-
tudio del mismo.

The Ratnagotravibhaga Mahayanottaratanirasasira, edited
by E. J. Johnston y T. Chowdhury, Patna (India), Bihar Re-
search Society, 1950. Contiene el texto sanscrito.

A Study of Ratna-gotra-vibhiaga-Mahdaydnotiaratantra-$as-
tra based on a comparison and contrast between the Sanskrit
original and the Chinese translations, by Dr. Zuiryu Naka-
mura, Tokyo, Sankibo, 1961. Contiene el texto sanscrito y
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la traduccion china realizada por Ratnamati entre los afios
511-5154.C.

Jikido Takasaki, A Study on the Ratnagotra vibhaga (Utta-
ratantra), being a Treatise on the Tathdgatagarbha Theory of
Mahayana Buddhism, Roma, ISMEO (Serie Orientale Roma
XXXI1I), 1966. Contiene una traduccién completa del trata-
do al inglés con un importante estudio del mismo y abun-
dantes notas. Obra fundamental para el estudio del tema
del Tathagatagarbha.

2. MahayanaSraddhoipadasastra (Ta cheng ch’i hsin lun,
en chino) (Tratado del surgimiento de la fe en el Mahayana)
atribuido a ASvaghosa. No se posee ¢l texto sénscrito de este
tratado; s6lo nos es conocido por sus traducciones chinas,
incluidas en Taisho 1666 (traduccidn de Paramartha) y 1667
(traduccién de $Siksananda). Existen numerosas ediciones
japonesas del texto chino.

The Awakening of Faith, Attributed to ASvaghosha, Trans-
lated with Commentary by Yoshito S. Hakeda, New York, Co-
lumbia University Press, 1967.

En la Fundacion Instituto de Estudios Budistas (FIEB) se
estd trabajando en una traduccién de este tratado.

3. Le Traité du Tathagatagarbha de Buston Rin chen grub,
traduction... par David Seyfort Ruegg, Paris, Ecole Francaise
d’Extréme-Orient, 1973,

Los dos tratados bajo los nimeros 1y 3 contienen abun-
dantes citas de los sitras en los que se expone la teoria det

Tathagatagarbha o teorias afines y en los que se encuentran
referencias a ellas.

Estudios

Brown, Brian Edward, The Buddha Nature, A Study of the

Tathagatagarbha and Alayavijiiana, Delhi, Motilal Banarsi-
dass, 1991.
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Ming-Wood Liu, “La doctrina de la Naturaleza de Buda
en el Mahaparinirvana-sistra del Mahayana”, en REB 6,
pp. 9-46.

Nakamura, Hajime, Indian Bouddhism, A Survey with
Bibliographical Notes, Delhi, Motilal Banarsidass, 1980,
pp- 229-233.

Ruegg, David Seyfort, .a Théorie du Tathdgatagarbha et
du Gotra. Etudes sur la Sotériologie et la Gnoséologie du
Bouddhisme, Paris, Fcole Frangaise d’Extréme-Orient,
1969. Estudio magistrdi del tema.

Ruegg, David Seyfort, “The Buddhist Notion of an
‘Immanent Absolute’ (Tathdgatagarbha) as a Problem in
Hermeneutics”, en The Buddhist Heritage, edited by T. Sko-
rupski, Tring (Inglaterra), The Institute of Buddhist Studies,
1989,

Junjiro Takakusu, “La Naturaleza de Buda”, en REB §,
pp. 107-120.

Williams, Pavl, Mahayana Buddhism, The Doctrinal
Foundations, London and New York, Routledge, 1989, pp.
96-115.

El Tathagarbhasitra

Se trata probablemente del texto mas antiguo en que se
expone la teoria del Tathagatagarbha. Es un sétra relativa-
mente corto que estd casi enteramente dedicado a la expo-
sicién de 9 ejemplos que ilustran la manera como la Natu-
raleza de Buda o Esencia de Tathagara se encuentra oculta
en todos los seres vivos, aunque recubierta por impurezas
adventicias que le impiden manifestarse. Estos ejemplos de
la manera en cOmo el Tathagatagarbha esta oculto en todos
los seres son: 1. como Budas en flores de loto marchitas; 2.
como miel rodeada par abejas; 3. como granos rodeados por
paja; 4. como oro incrustado en impurezas; 5. cOmMO un te-
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soro bajo tierra; 6. como un brote por nacer de una pequena
semilla; 7. como una imagen de Buda envuelta en un viejo
y raido ropaje; 8. como un futuro rey en el seno de una po-
bre mujer; 9. como una estatua preciosa dentro de su molde
de tierra. Estos ejemnplos fueron utilizados por el tratada
Ratna-gotravibhaga en su exposicion de la indicada teoria.
A pesar de estar recubierta por impurezas la Naturaleza
de Buda o Esencia de Tathdgata permanece siempre igual
a si misma, inalterable en su absoluta pureza y espléndida
serenidad.

El primero de los dos textos que presentamos a conti-
nuacion describe el milagro realizado por Buda para dar
a comprender a sus discipulos la doctrina del Tathdgatagar-
bha. En el segundo, Buda expone en forma sintética los pun-
tos esenciales de esa doctrina.

Traduccion
L. El milagro de los Iotos
(Taishé 667, p. 461 a, lineas 10-21)

En esa ocasion el Bhagavant, rodeado por todas partes por
aquellos cien mil seres, era honrado y venerado por ellos.
Entonces el Bhagavant ingresd en el Gran Pabellén del
Depésito de Madera de Sandalo Rojo después de comer,
¥, gracias al poder extraordinario de los Budas, bruscamen-
te emergieron del Depdsito de Madera de Sandalo Rojo
cientos de miles de millones de millones de flores de Lo-
to.1 Y cada una de las flores de loto tenia cientos de miles
de millones de millones de pétalos y era del tamaiio de una
rueda de carro ~todas ellas hermosas y perfumadas. Y todas
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aquellas flores de loto se elevaron hacia lo alto en el espacio
y cubrieron por todas partes a todos los Mundos de los
Budas? reuniéndolos en un todo: estaban instalados en el
espacio como palacios hechos de piedras preciosas. Y todos
aquellos cientos de miles de millones de millones de flo-
res de loto en su integridad se abrieron por completo. En
todas y cada una de las flores habia un Tathdgata sentado
con las piernas cruzadas en postura paryaika, dotado de
las treinta y dos marcas propias de los grandes hombres3
completas emitiendo cientos de miles de rayos de luz.4

En ese momento, gracias al poder extraordinario de los
Budas, todos los pétalos de las flores de loto bruscamente
se marchitaron; pitrida y repugnante se tornd su hermosa
apariencia —desagradable para todos. (Pero) en el seno de
las flores los Tathdgatas permanecian iguales; cada uno emi-
tia incalculables cientos de miles de rayos de luz. Y en el es-
pacio infinito aparecian todos los Mundos de los Budas en
su integridad, imponentes y majestuosos.

IL. La esencia de la doctrina del Tathagatagarbha
(Taishd 666, p. 457 b, linea 28-c, linea 8)

1. Asj, oh buenos hijos, yo con mi ojo de Buda’ veo que to-
dos los seres vivos, sumidos en las impurezas de la pasion,
del odio y del error, tienen el conocimiento del Tathdgata,
el ojo del Tathigata y el cuerpa del Tathdgata sentado con
las piernas cruzadas en postura paryaika, majestuoso, in-
mutable. '

2. Oh buenos hijos, todos los seres, aunque se encuen-
tren encadenados a un cuerpo, sometidos a las impurezas y
transmigrando en los diversos estados de existencia, 8 tienen
el Tarhagatagarbha eternamente puro, estan dotados de cua-
lidades meritorias ~son como yo, no diferentes.?
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3. Oh buenos hijos, asi como un hombre de ojo divino al
ver las flores adn no abiertas, percibe que todas las flores
tienen en su interior el cuerpo del Tuthdagata sentado con
las piernas cruzadas en postura paryaika y, apartando los
pétalos marchitos, lo hace entonces aparecer, de Ja misma
manera, coh buenos hijos, Buda, habiendo percibido en (el
interior de) todos los seres al Tuthdgatagarbha, desea hacer
que ellos se abran para exponerles la Doctrina del sifra, ¢
para que se eliminen sus impurezas y para que asi aparezca
la Naturaleza de Buda.

4. Oh buenos hijos, tal es la Doctrina de los Budas: Surjan
o no surjan Budas en el mundo, en todos 1os seres la esencia
de Tathagata permanece siempre inalterable.

Traduccion, introduccion y notas: E T y C. D,

Notas

1 ¢t el articulo de E Tola y C. Dragonettj “El significado de los nimeros infinitos
en ¢l Siitra del L.oio”, en RER 5, pp. 67-84

2 Los mundos en que ) ser que se ha conventido en un Buda renace para vivir “miles
de millones de millones de pericdos césmicos”, predicando la Doctrina budista y guiando
a otros seres hacia la Jluminacién.

Sobre las marcas propias de los grandes hombres (mahdpurusa-laksonani) ver

Jikido Thkasaki, An Iniredisction to Buddhism, Tokyo, The T6hd Gakkai, 1987, pp. 55-59.

4 Es propio dc los Budas esta conexiéa con [a luminosidad.

5 El “ojo divino” dotado de un poder de visi6n extraordinario ¢s wna caracieristica
dc los Budas. Cf. Takasaki, op. cit, p. 58.

6 Son los tres kicsas o impurezas fundamentales.

7 Es ta postura tfpica de los yoguins.

3 Como dioses, hombres, difunios, seres infernales, animales,

9 La Naturaleza de Buda o Esencia de Tathdigala, inmanente en todos los seres
elimina toda diferencia entre ellos.

10 El presente sarra, el Tathagasagarbhasitra.
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André Bareau



Notas breves

André Bareau

ndré Bareau nacid el 31 de diciembre de 1921, en una
familia protestante, y fallecié el 2 de marzo de 1993,

Bareau dedico su vida al estudio del Budismo, a la ense-
fianza del Budismo y a la investigacion de temas budistas.

El Profesor Bareau estudid con los mejores maestros de
Francia, en el &mbito de los estudios orientales, de su época:
Jules Bloch, Paul Demiéville, Jean Filliozat, Louis Renou.

En 1947 fue integrado como investigador asistente en
el Centre National de la Recherche Scientifique (CNRS). En
1951 recibid su doctorado con una tesis presentada en la
Universidad de la Sorbona, denominada L’Absolu en Philo-
sophie Bouddhique, Evolution de la Notion d'asamskrta (Pa-
ris, Centre de Documentation Universitaire, 1951). En 1956
fue designado Director de estudios de Filologia de los tex-
tos budistas de I’Ecole Pratique des Hautes Etudes, cargo que
mantuvo hasta 1973. De 1971 a 1991 fue también Profesor
del Collége de France en la catedra de Budismo.

Entre 1955 y 1985 el Profesor Bareau realizd varios viajes
de estudio a la India y a Cambodia, visitando Jos lugares de
interés para la historia del Budismo y para el conocimienta
de las formas actuales, vivientes, del mismo.

Fue autor de un gran nimero de trabajos: 13 libros y mas
de 110 articulos. Mencionaremos los principales. Libros:
Les premiers conciles bouddhiques, Paris, Presses Universi-
taires de France, 1955; Les sectes bouddhiques du Petit Véhi-
cule, Saigon (Vietnam), Ecole Frangaise d’Extréme Orient,
1933; La Vie et organisation des communaurés bouddhiques
modernes, Pondichéry (India), Institut Frangais d'Indologie,
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1957; Bouddha, Paris, Editions Seghers, 1962; Recherches
sur la biographie du Bouddha dans les Siitrapifaka et les Vi-
nayapifaka anciens, Paris, 1963, 1970 y 1971; “Der indis-
che Buddhismus”, en Die Religionen Indiens, ed. Ch. M.
Schréder, Stuttgart, W. Kohlhammer Verlag, 1964; “Le
Bouddhisme indien”, en Histoire des religions, 1, Ency-
clopédie de Ia Pléiade, Paris, 1970; En suivant Bouddha, Pa-
1is, 1985. Colaboracion en voliimenes colectivos: “1Les idées
sous-jacentes aux pratiques cultuelles bouddhiques dans
le Cambodge actuel”, en Beifrige zur Geistesgeschichte In-
diens, ed, G. Oberhammer, Viena, Osterreichische Akade-
mie der Wissenschaften, 1968; “Les reactions des familles
dont un membre devient moine sélon le Canon bouddhi-
que Pali”, en Malalasekera Commemoration Volume, ed. O.
H. de A. Wijesekera, Colombo, 1976; “The place of the
Buddha Gautama in the Buddhist Religion during the re-
ign of ASoka”, en Buddhist Studies in Honour of Walpola
Ratuida, London, Gordon Fraser, 1980; “Le Buddha et Uru-
vilva”, en Indianisme et Bouddhisme, Mélanges offerts a Mgr.
Etienne Lamotte, Louvain, Institut Orientaliste, 1980; “Un
personnage bien mysterieux: 'épouse du Buddha”, en In-
dological and Buddlist Studies, Volume in Honour of Profes-
sorJ. W. de Jong, Canberra, Faculty of Astan Studies, 1982;
“Le retour du Buddha a Kapilavastu dans les Textes Cano-
niques” en Orienfalia Josephi Tucci Memoriae dicata, Roma,
ISMEO, 1985; “Quelques considérations sur le probléeme
posé par la date du Parinirvaga du Buddha”, en The Da-
ting of the Historical Buddha, ed. H. Bechert, Gdttingen,
Vandenhoeck und Ruprecht, 1991; “Le ritualisme boudd-
hique chez I-tsing”, en Efudes bouddhiques offertes & Jac-
ques May, Bern, Peter Lanp, 1992. Artlculos en revistas es-
pecializadas: “La construction et le culte des stipa d’aprés
les Vinayapitaka”, 1962; “La jeunesse du Buddha dans les
Sttrapitaka et les Vinayapitaka anciens”, 1974; “Les récits
canoniques des funérailles du Buddha et leurs anomalies”,
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1975; “La composition et les étapes de la formation progres-
sive du Mahiparinirvanasitra ancien”, 1979; “Le masacre
des Sakya: essai d’interpretation”, 1981; “Le Bouddha etles
rois”, 1993, todos en Bulletin de UEcole Frangaise d’Extréme
Orient; “Sufrimiento y condicién humana en el Budismo”,
Concilitom, Revista Internacional de Teologta, 136, 1978; “La
date du Nirvana”, 1953; “Trois traités sur les sectes boud-
dhiques attribués & Vasurmitra, Bhavya et Vinitadeva”, 1954,
los dos ultimos en Journal Asiatigue.

En la Revista de Estudios Budistas, REB 3, 1992, hemos pu-
blicado dos articulos de A. Bareau: “Sylvain Lévi” y “Buda,
jefe de la comunidad de monjes”, y en este namero estamos
publicando otro: “Alfred Foucher”. Estos tres trabajos fue-
ron escritos por André Bareau especialmente para REB.

Para la realizacion de sus trabajos ¢l Profesor Bareau uti-
lizaba la informacién proporcionada no sélo por las fuen-
tes pélis y sAnscritas, sino también la praporcionada por las
fuentes tibetanas y chinas, pensando atinadamente que so-
lo la utilizacién de todas ellas, su comparacidn y su mutua
valoracién pueden acercarnos a resultados que condigan
con la realidad historica. Como puede verse por los titu-
los de sus libros y articulos, el Profesor Bareau se inte-
resé por cuestiones importantes de la historia del Budismo,
como la constitucion de las diversas sectas budistas, la his-
toricidad, ntumero y organizacion de los concilios en que la
Comunidad budista fijé 1a palabra y la ensefianza del Maes-
tro o Ja fecha en que Buda “entrd” en el Nirvapa. Son pro-
blemas que han preocupado siempre y siguen preocupando
a los estudiosos del Budismo. Al lado de esos grandes temas
André Bareau se ocupd también de hechas que pueden ser
considerados menores por alguien, pero que no par eso ca-
recen de interés o dejan de contribuir con algin elemento al
conocimiento de la personalidad de Buda o de lo que real-
mente fue el Budismo, como sus estudios acerca del perso-
naje misterioso que fue la esposa del Principe Siddharta, o
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de ]a manera como Buda manej6 la organizaciényy el funcio-
namiento de su Comunidad de monjes. Si bien el principal
interés del Profesor Bareau se centrd en 1a historia del Bu-
dismo en sus primeras etapas, él también se interesé por la
forma adoptada por el Budismo en Ia actualidad, como se
manifiesta, por ejemplo, en su libro sobre las actuales comu-
nidades budistas en Ceilan o en su articulo sobre las ideas
subyacentes a las précticas de culto actualmente vigentes en
Cambodia. El Profesor Bareau era sumamente cuidadoso
en relacién con cada uno de los elementos, como hechos,
afirmaciones, referencias, etc. que presentaba en sus traba-
jos; y poseia una gran capacidad para integrar tados esas
elementos en conjuntos claramente organizados que no
ofrecen dificultad para su comprensi6n.

Con sus trabajos, sélidamente fundamentados, cuidado-
samente pensados y de [icida exposicién, André Bareau hi-
zo una valiosa contribucidn a los Estudios Budistas y hon-
ro la prestigiosa tradicién de grandes buddlogos franceses
como Eugéne Burnouf, Sylvain Lévi, Paul Demiéville.

El Profesor Bareau era un hombre afable y bondadoso,
que establecia relaciones armoniosas y cordiales con las
personas con que trataba. Era sumamente modesto y gene-
roso. Era un maestro que se complacia en ayudar a quie-
nes recurrian a €l buscando su consejo, su ensefianza, su
direccidn, sin exigir nada en cambio. Supo soportar con €s-
toicismo la penosa enfermedad que lo afectd en sus ulti-
mos anos. Su admiracién por el Budismo y su respeto por
Buda eran evidentes ~admiracién y respeto nacidos de un
largo trato con los textos que exponen sus doctrinas y su
ensehanza.

La Revista de Estudios Budistas tiene para con el Profesor
André Bareau und gran deuda: nos honrd aceptando de in-
mediato formar parte de su Consejo Consultivo, nunca nos
escatimd sugerencias y consejos y, a pesar de sus multiples
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ocupaciones y de la enfermedad que lo afectaba, encon-
tr6 la manera de escribir colaboraciones para REB.

Su fallecimiento ¢s una gran pérdida para la ciencia fran-
cesa, para la Budologia y para todos aquellos que de algiin
modo recibimos el beneficio de sus nobles cualidades hu-
manas,

Buenos Aires, octubre de 1994

Fernando Tola y Carmen Dragonetti
Directores de REB
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The Eastern Buddhist Society

a Eastern Buddhist Society (Sociedad Budista Oriental)

fue creada por el gran buddlogo japonés Daisetz Tei-
taro Suzuki y por su esposa Beatrice Lane. Suzuki fue au-
tor de numerosas obras sobre Budismo tanto en japonés
como en inglés. Algunas de sus obras en japonés han sido
traducidas a idiomas occidentales. Mencionemos entre sus
obras asequibles en inglés las siguientes: Qutlines of Ma-
hayana Buddhism, New York, Schocken Books, 1963; The
Lankavatara Sutra, A Mahayana Text, translated for the first
time from the original Sanskrit, London, Routledge and Ke-
gan Paul, 1950 (reimpresa varias veces); Studies in the Lan-
kavatara Sutra, London, Routledge and Kegan Paul, 1957
(reimpresa varias veces); Essays in Zen Buddhism (tres
series), New York, Samuel Weiser, 1953, (reimpresa varias
veces y traducida al espanol y publicada por Editorial Kier,
Buenos Aires). Ademas, Suzuki, en colaboracién con S.
Yamaguchi, edité ¢l Canon Budista Tibetano (The Tibetan
Tripifaka), Peking edition, Tokyo, 1955-1951) en 168 volt-
menes de gran formato de mds o menocs 310 paginas ca-
da uno, obra monumental, imprescindible para cualquier
estudio del Budismo. Beatrice Lane, esposa de Suzuki, es
autora de una obra de introduccion al Budismo: Mahayana
Buddhism, London, George Allen and Unwin (traducida al
espafiol y publicada por Cia. Central Fabril Editora, Buenos
Alres, 1961).
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La finalidad de The Eastern Buddhist Society es promover
el conocimiento del Budismo y para tal efecto edita una re-
vista, The Eastern Buddhist. Esta revista fue dirigida por
Suzuki desde la fundacién de The Eastern Buddhist Society
hasta el afio 1956, en que Suzuki fallecié. Pocos afios des-
pués Keiji Nishitani, ¢l gran filosofo japonés (ver su obi-
tuario en REB 5) asumid la responsabilidad de dirigir la
revista, contando para ello con la colaboracién de otro
gran budologo japdnes, el Profesor Gadjin M. Nagao (ver
REB 2). The Eastern Buddhist es una revista que trata de
seguir un “camino del medio” entre los estudios budistas
especializados y la divulgacién. Sus articulos, escritos en
su mayoria por especialistas muchas veces de renombre in-
ternacional, son de ficil lectura y sélida fundamentacidn. Se
interesa en forma especial pero no exclusiva por la escuela
budista Zen.

Para mayor informacion sobre The Eastern Buddhist
nuestros lectores pueden dirigirse a Ms. Yukie Dan, Secre-
tary, The Eastern Buddhist Society, Otani University, Ko-
yama, Kita-ku, Kyoto 603, Japon.

ETyC D,
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Budismo*

Albrecht Weber

1 Budismo ¢s, en su origen, una de las reacciones mas

grandiosas y radicales a favor de los derechos humanos
universales, propios del individuo, frente a la aplastante ti-
rania de los pretendidos privilegios de origen divino, de na-
cimiento y de clase.! El es la obra de un solo hombre, Bu-
da, que en el comienzo del siglo Vi antes de Cristo,? en
la India oriental, se levantd contra la jerarquia brahmanica,
y, gracias a la simplicidad y fuerza ética de su enseflanza,
provocd una completa ruptura del pueblo indio con su pa-
sado. Frente a las lamentables distorsiones de todos los sen-
timientos humanos (que €l estado y el sistema de castas
brahmaénicos trafan consigo), frente a la ardiente ansia de
liberarse no sélo de la existencia terrena, individual (que
adoptaba para la gran masa del pueblo solo formas penosas
y opresoras), sino también del ciclo eternamente cambiante
de las reencarnaciones (tal como lo suponia la ensefanza
de la transmigracion de las almas en condiciones de sufri-
miento y tortura sin fin, enseflanza que se habia desarro-

* La presente nola es la traduccidn espafiola de cxiracios de ta nota *Buddhismus™
redactada por A. Weber para el Bluntschlis Staasswirterbuch, publicado en 1857, pp.
279-283. Esta nota fue incluida por Weber en sus Indische Sweifen, 1, Berlin, 1868, obra
reimpresa por Biblio Verlag, Osnabriick, 1983. Sobre Weber ver }a nota pertinente en esta
misma seccién de este nimero de REB. Ll lector debe tener presente cuando lea esta nota,
¢l afio en que fue escrita. El Budismo recién empezaba a ser conocido en Europa, v las
fuentes de gue se disponfa sobre €] eran afin escasas.
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llado paulatinamente, reemplazando a Ja mas antigua, sim-
ple creencia en la inmortalidad)? —frente a todo eso se le-
vantd aquel hombre, con su Mensaje de que todos los hom-
bres (sin distincién de nacimiento, clase o rango, e incluso
sex0) tienen igual derecha e igual posibilidad de liberarse
de la existencia individual, ya que tarde o temprano Ja Li-
beracién puede ser alcanzada por todos, sdlo-mediante el
correcto conocimiento y fa correcta conducta.

“El sufrimiento —€l ensefiaba— es la condicion necesaria
de toda existencia; el surgimiento de la existencia esta cau-
sado por la pasion a que uno ha estado sometido en una
existencia anterior; la erradicacién de la pasion es asi el
Unico medio para evitar una nueva existencia y, con ella,
el sufrimiento; los obstaculos que se oponen a esa erradi-
cacidn deben ser eliminados”. No habia nada especialmente
nuevo en las tres primeras de estas ensefianzas y, mds atn,
estas mismas ensenanzas, ya antes que él, habian sido pro-
clamadas en las escuelas de los brahmanes (para los cuales,
en aposicién a la eternidad del alma universal, la més alta
meta de la especulacion o refiexion estaba constituida por
. la cesacién de toda limitada existencia personal, por el re-
torno al alma universal). Pero, por el contrario, la cuarta
enseianza,* especialmente el uso que “Buddha”, el llumi-
nado, hizo de ella, fue exclusivo mérito y propiedad de €L
Bajo estos “obsticulos que se oponen a la erradicacion de
la pasidén” €l entendia no sélo la tendencia a la sensuali-
dad propia de la naturaleza humana, sino también todos
los impedimentos al ejercicio de la libre actividad intelec-
tual del individuo a los que el Brahmanismo habia dado lu-
gar. S6lo a través de la esforzada energia de uno mismo es
posible, de modo general, encontrar el correcto camino ha-
cia la Liberacidn del sufrimiento propio de la existencia in-
dividual y seguirlo. Uno debe tener siempre presente que,
entonces, no solo cada uno debe esforzarse por si mismo,
para si mismo, lo més que pueda, con el objeto de llegar a

117



la meta directamente, sino que nadie debe ser un impedi-
mento para el otro, de ninguna manera, en la realizacion
de ese camino. Cada uno debe mds bien, por el contrario,
eliminar, en cuanto le sea posible, cualquier obstdculo que
se les presente a los otros y tratar de llevarlos por la co-
rrecta senda mediante la bondad y 1a compasidn, el amor y
la dulzura.’ Y, ciertamente, cada uno en igual grado, nin-
guno mas que otro, no solo tiene el derecho, sino que in-
cluso tiene la obligacién, en lo mas profundo de su ser, de
Iuchar por la Liberacion.

Y, ademas, con esta ensefianza, que implicaba un tremen-
do contrasie frente al Brahmanismo exclusivista, se pre-
sentd Buda, no sélo en las escuelas de los brahmanes (como
hasta entonces habia sido la costumbre de toda nueva
ensefianza), sina que, en cantacto directo con todo el pue-
blo, fue de un lugar a otro predicando en todas partes en
la Jengua propia de cada pueblo;$ e invitd a todos sin dis-
tincion a participar en este nuevo Evangelio “del propio es-
fuerzo por la meta de la propia extincion”. De hecho, en
esta impdvida presentacién con menosprecio de todos los
peligros que lo amenazaban, se nos aparece, a pesar de la
modestia de ésta su meta,? como un héroe audaz, digno de
la raza de guerreros de la cual €] provenia; como una perso-
nalidad merecedora de verdadera admiracion, sobre todo si
pensamos en qué circunstancias habia sido educado: como
hijo de un rey, con toda pompa y en el lujuriante esplendor
de una corte real en la India. Pero en medio de todo aque-
llo que embellece a la vida, teniendo un padre amoroso, tres
mujeres hermosas que lo amaban, un pequefio hijo, €l des-
pertd a la conciencia de la transitoriedad de todo lo terreno
y a los 29 afios abandond a los suyos, para enseguida lle-
var una vida errante, como mendicante y estudiante; para
aprender de los brahmanes mas sabios y para, después de
sicte afios de meditaciones, convertirse €] mismo, yendo
de un lugar a otro y predicando, en un maestro de la po-
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bre humanidad que vaga sin camino en la oscuridad.® Muy
pronto el mas rotundo éxito siguid a sus esfuerzos. De todas
partes acudian a €l seguidores a los cuales él les asignaba su
Iugar en la nueva Comunidad tomando en cuenta sdlo la
edad o méritos espirituales.? Y contra los ataques y perse-
cuciones de los brahmanes, €l encontrd pronto la proteccion
de pequenos principes, que alegremente aprovecharon esta
oportunidad de liberarse de 1a aplastante tutela de los brah-
manes.

La meta inmediata que él tenia ante sus ojos —¢i completo
abandono de todas las necesidades humanas, ¢l absoluto
renunciamiento del Yo para llegar a la extincion final y a
la liberacion— era demasiado esotérica, demasiado poco
atractiva para la masa del pueblo,!® demasiado en con-
traposicidn con los medios disponibles para liberarse de
la opresién hasta entonces dominante y exigia demasiada
fuerza y energia como para que esa meta pudiese pasar a
primer plano. Buda por si mismo percibié muy bien todo
esto y por eso dividié en dos partes a sus adeptos: de un
lado los monjes, es decir, aquellos que ya se sentian con la
fuerza de encaminarse hacia aquella meta; y de otro lado
los laicos, que tenian que prepararse y tornarse aptos para
ese mismo fin —lo que exigia un nuevo nacimiento...

Los medios que sirven para alcanzar la meta pasan a pri-
mer plano.l! Ellos despiertan y mantienen viva la fuerza
individual de cada uno. Los primeros siglos del Budismo
nos brindan una imagen inusualmente bienhechora y pu-
ramente humana cuya influencia se manifiesta prédiga en
exceso de bendiciones. Libre de la pesada carga de las sal-
vajes normas, el indio respird de nuevo libremente y recu-
perd el amor a la vida, en la cual él a partir de entonces ya no
tenia que esperar encontrar opresion ni persecucidn, sino
amorosa compasion y fraternal solidaridad de parte de sus
compafieros de Comunidad. La conciencia de pertenecer a
una Comunidad tal, de ser un miembro libre de una socie-
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dad libre le dio a su &nimo una fuerza de empuje comple-
tamente desconocida hasta entonces. Con qué entusiasmo
la nueva ensefianza llend los corazones de sus adeptos, lo
atestiguan fehacientemente las informaciones sobre los mi-
sioneros que Buda envi6 para predicarla por todas partes a
todos los pueblos y en todas las regiones. Estos misioneros
en su animoso y piadoso cela religioso, en su auto-sacri-
ficio que desafiaba a la muerte, en nada son inferiores a los
martires y misioneros cristianos, Con esto tienen que ver
también las Inscripciones sobre Roca de aquel rey budista
Piyadasi (Ashoka),12 que a mediados del siglo 11T a.C. pa-
rece haber dominado en toda la India (por lo menos estas
inscripciones idénticas en su contenido se encuentran en ¢l
noreste, en la zona central y en el oeste de la India). En ellas
€l incita a todo el pueblo a la mutua tolerancia y respeto, al
trato amable, a evitar toda malevolencia, y a una constante
confesion piblica, que por el mismo Buda era considera-
da como la Gnica verdadera reparacion de una mala accidn
cometida. {Es éste en realidad un insolito contenido para
esta clase de documentos que en general sdlo nos informan
sobre expediciones de rapina y de hechos sangrientos de
guerreros poderosaos!

Cuando, después de una actividad de casi cincuenta anos,
Buda muri6 a los ochenta afos de vida, era tan poderoso
el sentimiento de veneracién entre sus seguidores que Ias
cenizas del querido Maestro fueron distribuidas como reli-
quias en toda la India. Se construyeron, especialmente en la
cercania de los monasterios que servian a los monjes como
lugares de reunién, imponentes monumentos en forma de
torrel? donde se depositaron esas reliquias. En este hecho
debemos ver el origen del culto a las reliquias que ulte-
riormente habria de ser tan difundido.

La recopilacién de sus ensefianzas y decisiones tuvo lugar
muy pronto, después de su muerte, pero, como ella parece
haber sido llevada a cabo s6lo oralmente, debid ser repetida
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mas tarde mualtiples veces.14 La recopilacion fue fijada por
escrito en el Sur de la India, en Ceildn (en donde el Bu-
dismo penetré muy tempranamente), por primera vez, €n
el siglo 1a.C., y en el Norte de la India, incluso un siglo des-
pués, y cada vez en diferentes idiomas: en pali en un lugar,
en sanscrito en otro, lo que para la critica textual y la auten-
ticidad tiene gran importancia. Se desarroll$ asi en ¢l curso
del tiempo una literatura budista casi inabarcable...

Con agrado dirigimos nuestra mirada al gran bien que el
Budismo produjo con su pura moral de desapego y con las
exigencias que €l a cada uno impuso. Para la misma India y
para el despertar de una nueva vida espiritual, el Budismo
realizd algo enteramente invalorable.

La ciencia histdrica también le debe casi los Uinicos docu-
mentos histdricos utilizables que la India ofrece. A la cos-
tumbre de registrar hechaos en inscripciones (que surgio gra-
cias a las grandiosas construcciones de monasterios y de
templos, para la realizacién de las cuales cada uno podia
contribuir con su 6bolo, que quedaba consignado en ellas
junto con el nombre del donante) le debemos los mas an-
tiguos testimonios de la escritura y del lenguaje popular
de la India. De especial significacién fue el hecho de que
el florecimiento del Budismo en la India tuvo lugar en la
misma época que las colonizaciones griegas en las zonas
del noroeste del Penjab.1s Debido al completo desinte-
rés del Budismo por las nacionalidades y debido también
a su cardcter enteramente universalista, quedo abierta con
ese hecho para la influencia de la cultura y la ciencia griegas
en la India una amplia via a través de la cual esa influen-
cia ingres$ y se ejercié muy significativamente en multi-
ples direcciones.¢ La vinculacién con los conquistadores
extranjeros {primeramente los griegos y después también
sus sucesores, 1os indo-escitas) parece haber promovido en
parte, la eliminacion del Budismo en la India en cuanto los
brahmanes podian presentar su causa ante el patriotismo
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de los principes y guerreros indios cubriéndola con los co-
lores del nacionalismo. Pero, por otro lado, esa vinculacidn
facilité en forma notable la expansioén del Budismo, que se
inicid en época bastante temprana fuera de los limites del
noroeste de la India. Aln no es posible apreciar suficien-
temente en toda su extensién la influencia que ejercié
dicha expansién sobre el surgimiento de las sectas gndsti-
cas, en especial la de los maniqueos,!? y también, en un
desarrollo ulterior, sobre la completa constitucién del rito
y ceremonial catdlicos, que en ese entonces empezaban a
constituirse. Sabemos con certeza, por ejemplo, acerca de
un monje budista que, después de convertirse al Cristia-
nismo, compuso tratados cristianos al mismo tiempo que
realizaba traducciones de textos indios. {Seria éste el Ginico
caso? 0 {no podria ser que, por el contrario, algunos misio-
neros cristianos hayan viajado en peregrinaje a la India y
ahi hayan entrado en contacto con la iglesia y el rito budis-
tas tan similares a Jos cristianos y hayan adoptado ese rito
—tal vez en la creencia segura de que ese rito era cristiano?
Los misioneros catdlicos en el Tibet atin en €pocas més re-
cientes se han asombrado de las frecuentes similitudes de
ambos cultos, considerando con toda seriedad al culto bu-
dista como una imitacion del culto cristiano realizada por
el demonio.’® Y las leyendas de la Edad Media acerca del
asiatico rey-sacerdote Juan? se explican en todao caso sim-
plemente refiriéndolas al Papado tibetano y tal vez a otras
manifestaciones jerarquicas del Asia Central. En relacion
con estas reciprocas influencias surgird una muy nueva
luz con el tiempo, cuando las fuentes budistas nos sean ase-
quibles.

La expansion directa del Budismo por obra de sus misio-
neros en toda la India, Ceilan, el Sudeste Asiatico, Japon,
China, Asia Central, Tibet, etc., ha sido naturalmente la
obra de muchos siglos y parece haberse lievado a cabo en
forma intensa fuera de la India en la época en que en la
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misma India iba perdiendo terreno. Parece que en la India
el Brahmanismo obtuvo la victoria definitiva sobre el Bu-
dismo alrededor de los siglos 1X o X d.C. Las verdaderas ra-
zones de su derrota en la India no son atn completamente
claras, ya que resulta sorprendente, c6mo el pueblo indio,
después de haberse liberado por completo del sistema de
castas, se haya dejado arrojar de nuevo a las mismas du-
ras cadenas. Por las descripciones de los peregrinos chinos20
vemos que la decadencia del Budismo en Ja India debe ha-
ber empezado en el siglo VI d.C,, ya que ¢lla se hace pre-
sente muy notoriamente en el siglo V11 d.C. El éxodo del
clero budista parece haberse dirigido principalmente hacia
el Tibet, en donde, como es sabido, atin ahora €l tiene su
sede més esplendorosa y en donde también posee el com-
pleto dominio temporal.?! En ntmero de adeptos ¢l Bu-
dismo sobrepasa todavia hoy a todas las otras formas de
religion existentes, ya que cominmente se calcula que una
cuarta parte de la entera poblacidn de la tierra estd adhe-
rida a El

Traduccibn del alemdbn de E T y C. D.

Notas

) 1 Es notable la importancia que con razén otorga Weber a la posicién (que podria
decimse revolucionaria) adoptada por Buda frente al sistema de caslas imperante en su
época.

2 Sobre la cuestién de la fecha de Buda ver K “Tola y C. Dragoneiti “La fecha del
parinirvana de Buda”, en REB 7,
3 En los Vedas, los m4s antiguos textos religiosos de la Tndia, prima la creencia de

que despufs de la muerie cl hombre renacia en un espléndido parafso para llevar ahi unia
vida elerna de felicidad.
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4 La “cuarta cnsefianza” est4 constituida por la Cuarta Noble Verdad, que indica €l
camino que debe seguir el hombre, es decir, 1a disciplina moral a que debe someterse,
para llegar a la Liberaci6n, el Nirvana. La Cuantia Noble Verdad estd constituida porla
ética predicada por Buda.

S Referencia a la solidaridad humana, uno de los maximos valores de la moral
budisia.

6 Buda les pidid & sus monjes que ulilizasen ¢l idioma de cada reglon a la que iban
a predicar su docirina.

TR Nirvipa, fin del sufrimienlo, extincidn de 1as reencamaciones, puede parecere
una mela “modesta” a los occidentales educados en la creencia de la sobrevivencia
individual, pero no tiene por gué scr asl para los indios educados en la creencia de la
clerna sucesion de las recncamaciones dolorosas por las que debe transitar el hotmbre
inexorablemente, si no pone fin a esa sucesidn adaptando alpuna enseilanza salvifica.

8 Veren REB 2 el arifcuio de G. Nagao sobre Ja vida de Buda.

Y nola pertenencia a delerminada casta.

101 5 rapidez con que el Budismo se extendi6 en |a India, en el 4mbito de todas las
castasl, contradice esta afirmacidn de Weber,

1 Weber concede principal importancia a la ética budista que constituye el medio
para alcanzar la Liberacion, el Ninana,

12v%ren REB3 ¢l articulo de E Tolay C. Dragenetti sobre Ashoka, Webet no conocia
las inscripciones ¢n griego que han quedado de Ashoka, descubiertas a mediados del
presente siplo.

1310 stiipas.

14 viar ef artfculo de Jinananda sabre Concilios budistas en RES 6.

15 Referencia a los reinos greco-indios constituidos después de la muerte de
Alejandro ya en la poca helenislica en Bactriana ¥ en el pomesie de la India.

16 Sobre la influencia griega en la India ver Goblet d'Alviella, Ce que !'Inde doit & la
Gréce, Paris, P. Geuthner, 1926.

17 Sobre las relaciones del Budismo con el maniquefsmo ver J. Ries, “Bouddhisme
et Manichéisme, Les ctapes d'une recherche”, en Mndianisme et Bouddhisme, Louvain,
Institut Orientaliste, 1980, pp. 281.296.

18 5obre este tema ver el articulo de Almond en REB 7.

19 E] célebre “Preste Juan”.

20 Como Fa-hian, Hiuan-tsang, I-tsing. Sobre Hivan Tsang, ver REB 6.

21 Recuérdese que Weber escribe en 1857, un siglo antes de la ocupacion del Tibet
por China.
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Albrecht Weber

ETyC.D.

Ibrecht Weber nacié en 1825 en Breslau. Estudid con

los prestigiosos inddlogos A. Stenzler y Ch. Lassen.
Ensefi6 en Ia Universidad de Berlin (1848-1901), fue miem-
bro de la Academia de Ciencias de esa misma ciudad, perte-
necid a numerosas instituciones académicas y tuvo amistad
con los grandes especialistas de su época como R. von Roth
y O. von Béthlingk. Murié en 1901 en Berlin.

A. Weber es uno de los ind6logos més importantes no so-
lo en Alemania sino en toda Europa. Ejercié una enorme
influencia en el desarrollo de la Indologia. La meta, que
decididamente se propuso, fue estudiar la antigua cultura
india en todos sus aspectos. Su capacidad de trabajo era
sorprendente; a ella se le debe la prodigiosa cantidad de
valiosos trabajos que publicO sobre los mas diversos domi-
nios de la cultura de la India.

La principal actividad de Weber se realizd en el drea de
la literatura v€dica. Realizd ediciones criticas de importan-
tes textos védicos, como €l Yajurveda Blanco y la Taittiriya-
Samhita; y publicé eruditos estudios sobre leyendas conte-
nidas en esos textos, sobre sacrificios humanos, sobre ritos,
sobre ¢l sistema de las castas en la época védica. Compuso
un minucioso y ejemplar catilogo de los manuscritos séns-
critos conservados en la biblioteca real de Berlin y una his-
toria de la literatura india (1853) (traducida al inglés por J.
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Mann y Th. Zachariae {1878), reimpresa en Varanasi, India,
1961) basada en las lecciones que dictd en la Universidad
de Berlin en 1851/1852, y rica en informacitn fundamental.
Escribio sobre las fechas del gran gramatico indic Panini;
sobre temas de astronomia, etc. También se interesé We-
ber por las relaciones culturales entre la India y el mundo
griego, escribiendo varjos ensayos al respecto. Otro campo
en €l cual Weber incursiond exitosamente fue €l Jainismo,
religion que surgid en la India contemporéneamente con el
Budismo. Redactd varias obras sobre la historia y la litera-
tura candnica de los jainas, siendo el primero en dar a co-
nocer esa forma religiosa en Europa. Los idiomas pracritos
de la India también merecieron la atencién de Weber y su
conocimiento fue notablemente beneficiado por la edicion
que €l realizd de la antologia de Hala, llamada Saptasata-
kam.

El Budismo no podia pasar desapercibido para Weber,
aunque sus escritos en este campo no fueron tan numero-
$0S cOMOo en otros campos. En la dltima parte de su histo-
ria de la literatura de la India (pp. 248-269 de la edicidn
alemana, Berlin, 1852; pp. 283-310 de 1a traduccidn inglesa
antes mencionada) primeramente trata de una serie de te-
mas relacionados con el Budismo y luego de las obras bu-
distas escritas en sanscrito, 0 sea aquellas en que se expresa
el Mahayana. En el volumen III (1855) en la revista fun-
dada por €1 mismo, Indische Studien, Beitrige fiir die Kunde
des indischen Althertums, (reimpresidn de los 18 tomos de la
misma por G. Olms Verlag, Hildesheim/New York, 1973),
publicé Weber un extenso articula (pp. 117-185) sobre cua-
tro publicaciones de su época referentes al Budismo: Eas-
tern Monachism y A Manual of Buddhism, ambas de R.
Spence Hardy; Le lotus de la bonne foi de M. E. Burnouf
y Histoire de la vie de Hiouen-Thsang et de ses voyages dans
Uinde, depuis Uan 620 jusqu’ en 645, par Hoei-Li et Yen-
Thsong de S. Julien. La seccion sobre la traduccidn del Si-
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tra del Loto de Burnouf es la méas extensa (pp. 135-183).
En 1857 Weber publicd el artfculo sobre Budismo cuya tra-
duccidn damos en este niimero de REB. Weber tradujo del
sanscrito al aleman la Vajrasici atribuida a Ashvagosha
(1859), del pali al alemén el Diammapada (1860), el Ma-
kasajataka (1858) y un pasaje del comentario al Suttanipita
de Buddhaghosa. Estas traducciones estdn contenidas en
el primer tomo de los Indische Streifen, Berlin, 1868, reim-
presién Biblio Verlag, Osnabriick, 1983. En los tomos se-
gundo y tercero de Indische Streifen, Weber publicé nume-
rosas resefias de obras de otros autores relativas al Budismo
"y al idioma pali, y de ediciones de textos palis.

Sobre A. Weber y su abra y para una detallada referencia
bibliografica de sus libros y articulos se puede consultar: E.
Windisch, Geischichte der Sanskrit- Philologie und indischen
Altertumskunde, Strassburg, 1917, pp. 319-355 y 361-364 y
passim; Valentina Stache-Rosen, German Indologists, Delhi,
Max Mueller Bhavan in India, 1980/1981; Sanskrit Studies in
the G.D.R., Berlin, Humboldt University-Institute of Asian
Sciences, 1978.
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Las acciones propias
de un Bodhisattva

Dalai Lama Tenzin Gyatso

0 basta con generar una actitud altruista aislada —vo-
sotros debéils dedicaros a la realizacion de las acciones
- propias de un Bodhisattva una vez que hayéis hecho vuestro
voto, porque sin las acciones 1o Gnico que tendréis es una
actitud altruista. Si no os dedicdis a Ja realizacién de las
acciones propias del Bodhisattva, no podréis alcanzar el
estado omnisciente, cuya consecucién es tan vital para la
tarea de beneficiar a los demés con vuestra méxima capa-
cidad.

Las acciones propias de un Bodhisattva o sumodo de vida
deben estar de acuerdo con los principios que adoptasteis
cuando por primera vez hicisteis surgir la mente altruista
propia del bodhicitta (mente que aspira a la Iluminacién)
—el compromiso de trabajar por el bienestar de todos los
seres. En consecuencia, el objeto dltimo de la aspiracion

* La presente nota es 1a traduocién al espaiiol de las pdginas 187 a 193 del libro Padk to
Bliss, A Practical Guide 1o Stages af Meditarion, de 8. 8. el Dalai Lama, Tenzin Gyatso, Itaca
N.Y., Snow Lion Publications, 1991. Agradecemos a Snow Lion Publicalions, as{ como a
su editor, seflor Jeffrey Cox, por habernos autorizado a traducir dichas pdginas al espatiol
y a publicar la traduccién en REB. Las palabras sdnscritas y tibetanas gue acompaiian {os
nombres en espafiot de las'Seis Perfecciones han sido agregadas por REB. Las personas
interesadas en la obra del Dalai Lama, de [a cual estas p4ginas han sido extraldas, y en
olras obras de) mismo, pucden dirigirse para informacién a Snow Lion Publications, B O.
Box 6483, Ithaca NY 14851, USA.
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de un Bodhisattva es la obtencion del cuerpo material de
un Buda, pues sdlo bajo el aspecto de cuerpo material los
Budas son capaces de enseifiar a seres conscientes y de tra-
bajar por el beneficio de los demas. Tal cuerpo material
puede alcanzarse eliminando totalmente los obstaculos al
conocimiento. Debéis desarrollar una mente de Clara Lu-
cidez en vosotros mismos al méximo grado para hacerla
omnisciente, pues sin la realizacidn de la omnisciencia no
podréis alcanzar los cuerpos materiales de los Budas. En la
etapa definitiva hay dos kdyas o cuerpos —el sublime cuerpo
de verdad (dharmakaya) y el sublime cuerpo material (ri-
pakaya).

El Bodhisattva tiene que dedicarse a seguir un camino
que comporte todos los aspectos de método y de sabidu-
rfa que conducen a esa etapa definitiva, Este camino es ¢l
de la unién de método y sabiduria, o en otras palabras, las
acumulaciones de mérito y sabiduria. Las pricticas de mé-
todo y sabiduria deberian ser emprendidas no separadas
una de otra sino més bien en unién de ambas. La préctica de
sabiduria esta constituida por la acumulacién de sabiduria,
mientras que todas las otras practicas tales como bodhicitta,
generosidad, moralidad etc., son pricticas que acumulan
reservas de mérito.

Las Seis Perfecciones (paramita, en sdnscrito;
pha-rol-tu phyin-pa, en tibetano)

El ejercicio del bodhicitta puede hacerse por medio del es-
tudio y la practica de las Seis Perfecciones.
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1. Generosidad (dana en sanscrito;
shyin-pa, en tibetano) .

La primera de las Seis Perfecciones es la generosidad. La
generosidad es de tres tipos: dar ayuda material, dar dharma
(Ensefianza budista) y dar proteccién contra el miedo. “Dar
dharma” se refiere a impartir enseanzas a otros seres cons-
cientes con ¢l simple proposito de beneficiarlos. La ex-
presion no sélo se refiere a los altos lamas que dan sus en-
sefianzas sentados en altos tronos. No debéis pensar que
las ensehanzas del dharma deben estar precedidas de im-
presionantes rituales tales como hacer sonar las caracolas
y cosas por el estilo. Por el contrario, cualquier instruccion
dada por cualquiera por compasién y con buen corazén es
considerada generosidad del dharma.,

Regalar bienes de uno mismo sin el mas minimo senti-
miento de mezquindad y sin ninguna expectativa de recom-
pensa forma parte de la préctica de la generosidad. Seria
muy beneficioso, si queréis practicar la generosidad, hacer
ofrendas a enfermos y también a las universidades mondsti-
cas que tienen programas de estudios filosdficos y que en-
trenan a muchos monjes jovenes en la practica del dharma.

La practica de la generosidad deberia emprenderse re-
galando 1o que esté a vuestro alcance. Deberiais intensifi-
car y desarrollar vuestro pensamiento de generosidad a un
punto tal que eventualmente fuerais capaces de despren-
deros de vuestro propio cuerpo al que considerais como lo
més preciado, sin el mds minimo rastro de aprehension
o sentimiento de posesién. Como en cualquier préctica, es
importante, desde el principio, no desalentarse nunca, nun-
ca pensar que no seréis capaces de hacerlo.

Proteger a alguien del miedo o del peligro es darle ausen-
cia de temor, como lo es el salvar a la gente de la enfer-
medad y cosas por el estilo. La practica de rituales con el
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propdsito de superar la enfermedad también podria justi-
ficadamente llamarse dar ausencia de temor. Pero los ge-
nuinos practicantes del dharma, que ponen énfasis en la
practica del Lamrim (Camino gradual hacia la Perfeccion
espiritual) y en la transformacién del pensamiento, no de-
berian fundamentalmente tener el prejuicio de gue el sufri-
miento es causado por tal o cual espiritu. Aunque lo dltimo
es posible, son esencialmente las acciones propias del karma
de cada uno las responsables del dafioy del sufrimiento pro-
pio. Si tenéis la certeza de que algln espiritu os perjudica,
entonces, en lugar de hacer todos esos rituales, 1o més efec-
tivo para superar la dificultad es practicar la compasion para
con las fuerzas que os hacen daito. Semejantes ocasiones 0s
dan nuevas oportunidades de practicar vuestra compasion,
lo cual es mucho mis paderoso que realizar rituales.

Aunque nosotros los tibetanos hablemaos acerca de la ley
de la causa y ¢l efecto y de la doctrina de Buda, cuando
realmente nos apremia una situacion dificil, sclemos echar
la culpa de ello al daiio que nos hacen los espiritus. Es mu-
cho mejor tener menos supersticiones y més fe en la ley de
la causalidad.

Sin embargo, si muchos signos internos o externas in-
dican que ¢l dafio es causado por espiritus, entonces exis-
ten algunos rituales efectivamente recomendados por Buda
mismo para superar el problema. Si estos rituales pueden
ser practicados correctamente, se seguird un beneficio. Los
maonjes que realizan los rituales deberian hacerlo sobre la
base de su identidad divina con una deidad de meditaciény
una muy fuerte motivacidn altruista.
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2. Moralidad (§ila, en sdnscrito:
fshul-khrims, en tibetano)

La siguiente es la practica de la moralidad. Si habéis hecho
votos monasticos, observadlos cuidadosamente y vivid de
acuerdo con las normas de los biiikshus (monjes) de Buda.
Nunca debéis seguir el ejemplo de los monjes corruptos. En
el mundo hay gente que llega hasta el extremo de matar a
sus padres. El hecha de que haya gente que hace esto no
significa que vosotros debéis seguir su ejemplo. Del mismo
modg, aunque dentro de Ja Comunidad budista haya mon-
jes que son indignos en su modo de vida, debéis preferir el
ejemplo de los monjes buenos y perfectos. Es mejor tener
un pequeno ndmero de mejor calidad que un gran ndmero
de calidad inferior.

Los Jaicos deben comprometerse en la practica de la mo-
ralidad absteniéndose de diez acciones negativas —si es
posible de las diez. Pero si no es posible, deberfa evitarse,
por lo menos, quitar la vida a otros, decir mentiras y en-
tregarse 4 una mala conducta sexual; éstas son muy per-
judiciales, no sdlo para el individuo sino también para la
paz y la calma de la comunidad. La conversacién que crea
desacuerdos €s muy destructiva; provoca conflicto € incom-

_prensién dentro de una comunidad, entre las diferentes
comunidades y los diferentes pueblos. Es, en consecuencia,
un gran obsticulo para la paz y la felicidad de la mente. Lo
mismo ocurre con el decir mentiras. La charla sin sentido,
aunque no tan destructiva desde un punto de vista, desde
otro resulta muy perjudicial, pues desperdicia gran parte
de vuestro precioso tiempo. También debéis evitar las pala-
bras rudas y la codicia, tanto como las intenciones daninas
y albergar opiniones perversas. “Opiniones perversas’ se
refiere a las opiniones incorrectas que niegan ia existencia
de la vida después de la muerte y 1a ley de causalidad.
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Asimismo, tal como lo recomienda Négarjuna en su Rar-
navali (Guirnalda de Piedras Preciosas), es impaortante no
tomar bebidas alcohdlicas. En el Tibet, al ser imposible
liberarse de las tensiones bajo el represivo régimen chino,
alguna gente se entrega al alcohol, lo que es muy perjudicial.
Buda mismo ha dicho que aquelios que lo consideran como
su maestro no deberian tomar nunca bebidas alcohdlicas, ni
siquiera lo que cabe en la punta de una hoja de hierba.

El juego también es perjudicial; implica todo tipo de ac-
ciones negativas, tales como decir mentiras, ser codiciosos
y decir palabras rudas. Puesto que muchas acciones negati-
vas sobrevienen por el juego, Nagarjuna ensend que jugar
es muy destructivo.

Lo mismo puede decirse del fumar. Incluso los doctores
modernos hablan del efecto perjudicial del fumar para la
salud de cada uno. El fumar es una adiccién, no es que no
podriamos sobrevivir si no fumdramos. Tampoco es como
tomar té€. Ya que el té es una parte clave de nuestra dieta,
si el doctor nos dice que no lo tomemos, debemos encon-
trar algo como alternativa. Pero fumar es completamente
diferente: no necesitamos en absoluto hacerlo. Debido a sus
propias confusiones y al mal hbito de fumar, a algunas per-
sonas Jes parece incluso que €]l aroma del tabaco es bastante
agradable. Fumar es muy malo para el bolsillo también. Mds
que fumar, conviene ir de picnic y disfrutar de un bonito al-
muerzo o cena. Este no es un tema religioso, se trata de la
salud. Mejor seria desde el comienzo no ceder al deseo por
el tabaco ni desarrollar vna adiccidn a él.

3. Paciencia (ksanti, en sinscritog
bzod-pa, en tibetano)

Existen diferentes tipos de paciencia: la paciencia de ser in-
diferente al dafio causado por otros, 12 paciencia de acep-
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tar voluntariamente las privaciones, y 1a paciencia desarro-
Hada a través de una razonada confianza en el dharma. Los
practicantes del dharma deberian poseer estos tipos de pa-
ciencia —deberian ser capaces de soportar las privaciones—
aunque tener este tipo de paciencia no significa que no de-
ban tomar precauciones respecto de su salud.

Cuando tenéis una enfermedad, desde el comienzo es
mejor tratarla viendo doctores y tomando medicamentos.
No es bueno dejar las cosas para Gltimo momento, lo cual
es, en parte, la costumbre de los tibetanos. Como en €l Tibet
habia muy pocos doctores, cuando alguien se enfermaba, la
gente le recomendaba comer més y descansar bien. Este es
un consejo inadecuado. Es mas importante mirar las causas
de la enfermedad y aplicar medidas correctivas. Cuidar de
vuestra salud es muy importante, particularmente para los
que meditan en las altas montafias y para los estudiantes
de las comunidades mondsticas que deben someterse a un
entrenamiento muy riguroso.

Al mismo tiempo, los que meditan y ios estudiantes de-
ben tener la paciencia de poder aceptar voluntariamente las
privaciones; sin tal paciencia nunca tendrin éxito en sus es-
tudios. Gungthang Jampeyang dijo:

Si quieres insiruirie en los modos
de evitar lus errores y alcanzar la Liberacion,
¥ realizar Ia gloria

de un elocuente y confiado sabio
en medio de cualquier asamblea,
acepta con paciencia

las penurias que esto implica

El ocioso estilo de vida presente,
rotalmente apegado a los placeres
de la comida exquisita, las bebidas
y el suefio excesivo,

no te conducird a ningiin lado.
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Del mismo modo, la paciencia de ser indiferente al mal
cansado por otros es especialmente importante para los
practicantes del Mahdyana, pues la doctrina Mahayana en
particular y la doctrina de Buda en general se arraigan
en la compasion. Por lo tanto, debéis ser capaces de tole-
rar y resistir el dano infligido por otros. Buda ha dicho que
aquellos que se vengan del dano infligido por otros no son
sus seguidores. Debéis considerar también todo el dafio que
experimentais y que es infligido por otros —tanto como las
circunstancias adversas que os afligen- como una manifes-
tacion y una maduracién de vuestras propias acciones ne-
gativas. Hacer esto os permitira soportar el sufrimiento con
mayor paciencia. Cnando enfrentais dificultades tales como
la enfermedad y las circunstancias adversas es importante
reflexionar sobre la ley de causalidad y concluir que éstas
son consecuencias de vuestros propios actos en el pasado.

Esta conclusidn os protegera contra todo tipo de supers-
ticiones o ansiedades mentales innecesarias, aunque €sto no
significa que no debdis trabajar para aliviar vuestros proble-
mas.

Algunas personas comprenden erréneamente el concep-
to de karma. Consideran que la doctrina de Buda de la ley
de causalidad quiere decir que todo esta predeterminado,
que no hay nada que el individuo pueda hacer. Esto es una
total equivocacion. El término karma o accion es un término
de fuerza activa, que indica que los eventos futuros estin en
vuestras manos. Dado que la accidn es un fendmeno come-
tido por una persona, un ser vivo, €sti en vuestras propias
anos comprometeros o no en ciertas acciones.

Existen diferentes técnicas para los diversos tipos de
practicantes. Para algunos, es efectivo, cuando se enfrentan
a circunstancias adversas, pensar que éstas se¢ deben a la
naturaleza del sufrimiento y son la consecuencia natural
de estar en el ciclo de la existencia. Otros podrian ver las
circunstancias adversas como la maduracion de sus propias
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acciones negativas y podrian desear que, por la experiencia
de tales sufrimientos, todos los oiros seres sensibles no
padezcan nunca en e} futuro tales experiencias.

4. Esfuerzo gozoso (virya, en sdnscrito;
brison-hgrus, en tibetano)

Si se tiene la facultad del esfuerzo gozoso, se serd capaz de
cumplir la tarea que se ha originalmente comenzado. Por lo
tanto, esta facultad es muy importante para un practicante
espiritual. Hablando de manera general, hay tres tipos de
esfuerzo gozoso: (1) el esfuerzo gozoso como una arma-
dura; (2) el esfuerzo gozoso en adquirir virtudes; y (3) el
esfuerzo gozoso en trabajar para los demés. El mayor obst4-
culo para el desarrollo de estos esfuerzos son los diferentes
grados de pereza —especialmente la pereza de la dilacion y
la pereza que deriva de la indolencia y de un sentimiento de
inferioridad.

5. Concentracion (dhyana, en sanscrito;
bsam-gtan, en tibetano)

Sélo damos aqui una breve explicacion de las practicas de
concentracion y sabiduria,

De manera general, 1a concentracion se refiere a la facul-
tad de la mente de concentrarse en un punto que sirve como
una poderosa base para cualquier meditacion dada. Es de
dos tipos, basada en diferentes funciones: concentraciones
mundanas y supra-mundanas.
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6. Sabiduria (prajiia, en sanscrito;
Ses-rab, en tibetano)

La sabiduria se refiere a una tacultad analitica de la men-
te que permite sondear la naturaleza profunda de las co-
sas. En sentido amplio, es de dos tipos: la sabiduria que
examina la naturaleza dltima de los fenémenos y la sabi-
duria que examina la naturaleza convencional o relativa de
los fendmenos.

Los cuatro factores que contribuyen
a la maduracion o perfeccionamiento espiritnal

Los cuatro factores que contribuyen a la maduracion se re-
fieren a los cuatro principales medios que emplean los Bo-
dhisattvas para atraer discipulos e incrementar sus poten-
cialidades espirituales. Estos son: (1) dar ayuda material;
(2) hablar con elocuencia; (3) dar siempre €l consejo co-
rrecto; (4) dar el ejemplo viviendo segiin los principios en-
seflados. Es a través de estos habiles medios (upaya-kausal-
yam, en sidnscrito; thabs-la mkhas-pa, en tibetano) que los
misericordiosos Bodhisattvas trabajan para ¢l bienestar de
todos los demds seres. '

Tiaduccion del inglés: Vera Waksman

137



Sadhina Jataka: un caso
contra la transferencia de mérito*

James P. McDermott

E n el Budismo Theravada el hombre es considerado he-
redero de sus actos. El mérito puede ser producido y
acumiilado. En la mayor parte del Canon Pali, se enfatiza
fuertemente la naturaleza personal del kamma [en pali
= sénscrito karma]. El Canon expresa esto de diversas
maneras: Se dice que el kermma de un hombre es propio de
€l. Cada hombre debe ser una isla en si mismo y trabajar su
propia salvacién.! No puede haber un garante (pdsibhoga)
—ya sea un brahmdén o monje, va sea Méara o Brahma- que
proteja al hombre contra el fruto de sus malos actos.z De
acuerdo con el Khuddakapdtha, el kamma es un tesoro que
no puede compartirse con otros. Se va con ¢l hombre en el
momento de su muerte “acompaiidndolo cuando €l deja lo
que tiene que ser abandonado”.3

Sin embargo, tomado en su totalidad, el Canon no es
completamente coherente en este punto. Una doctrina de
transferencia de mérito se encuentra expresada en varios

* 1a presente es la raduccidn espaiiola de la nota “Sadifna Fitaka: a case against
the transfer of merit” del Profesor Dr. James P McDermott, aparecida en Jounal of
the American Oriernal Society, Vol. 94 No. 3, luly-Seplember 1974. Azradecemos a la
American Oriental Seciery por habernos concedido el permiso de traducir al espaiiol esta
nota y de publicar la traduccién en REB. Agradecemos también al Profesor MeDermott
por habernos ¢nviado una bibliografia sobre ] tema “Transferencia de mérito en el
Budismo"” para ser agregada a la traduccion de su nola.
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lugares del Canon.# En un articulo reciente, Richard
Gombrich sostiene “ que la doctrina de la transferencia de
mérito tiene una historia que se puede detectar”.s El conti-
nia diciendo:

“Para entender esa historia debemos recordar Ia distincidén entre,
por un lado, aquello que la gente dice y cree, (dejando de lado
mentiras conscicntes}, o que yo llamo ‘el nivel cognitivo’; por otro
lado, 1a mancra cn que la gente acida, lo que yo llamo ‘el nivel
de comportamiento’; y, finalmente, lo que un observador externo
piensa que la gente cree, llevdndose por lo que sus acciones le
sugieren, lo que yo llamo ‘el nivel afectivo’. (Las creencias afectivas
no tienen por qué ser sostenidas conscientemente o explicitamente
o formuladas™). %

Gombrich pasa enseguida a demostrar “que la doctrina
[de la transferencia de mérito] se ha desarrollado a través
de una interaccién de estos niveles -y que su estado ac-
tual ilustra la disparidad entre las creencias ‘cognitivas’ y
‘afectivas’ ”.7

Debe destdcarse, sin embargo, que la teoria de la
transferencia de mérito no fue admitida en la vision del
mundo del Budismo Theravada sin una cierta oposicidn
consciente. Esto se demuestra en el Sadhina Jataka.® Este
Jataka cuenta acerca de un rey Sadhina que era tan diligente
en dar limosnas que todos los dioses deseaban conocerlo.
De aqui que fuera convocado al Cielo de los Treinta y Tres
Dioses. Alli el rey de los dioses le entregd la mitad de la
ciudad de los dioses. Y vivié alli en felicidad durante 700
afios de acuerdo con el calculo de los hombres. De esta
manera su propio mérito (puifia) se agotod, y llegd para
€]l el momento de experimentar las consecuencias por el
resto de sus otros actos. El rey de los dioses, no obstarnte, le
pidi6 al rey Sadhina que se quedara, pues tenia el poder de
hacerle esa concesion. El escoliasta explica que el rey de los
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dioses le ofrecid a Sidhina la mitad de su propio mérito para
hacer esta estadia posibie.? Pero el rey Sadhina rechazé el
ofrecimiento:

“Como un carruaje que sc recibe ¢n préstamo,
como riqueza que se recibe en préstamo,

asf es aquella consccuencia (benéfica)
causada por una donacién hecha por otro.

Y yo no deseo ko que es causado

por una donacién hecha por otro.

Acciones meritorias realizadas por mi mismo
—£sta es mi peculiar riqueza.

Retornando al mundo de Ios hombres,

haré gran bien {(fusala),

con caridad, calma espiritual,

auto-dominio y aute-control:

Habiendo actuado asi,

uno es feliz y no siente remordimiento”, 10

Al oir esto, el rey de los dioses ordend que Sadhina fuera
transportado nuevamente a su antiguo palacio en la tierra.
Alli Sadhina entr6 en ¢l camino ensefiado por los Perfecta-
mente luminados, Durante siete dias distribuyd cantidad
de limosnas. Al séptimo dia muris, y debido a sus actos de
caridad, renacid en el Cielo de Los Treinta y Tres Dioses.
En las identificaciones hechas al final de la historia, Buda
se identifica con el rey Sadhina.

La importancia de este Jataka reside en €l rechazo del
rey Sadhina de aceptar los placeres del cielo mas alla de
lo que corresponde por sus méritos. En palabras de E.
W. Hopkins, “la aceptacion de mérito-es aqui equiparada
con la aceptacion de bienes mundanos, vacitakam vanam,
etc., que uno ha mendigado, y como algo por debajo de la
dlgl’l}ddd de un buen budista”. 1t El Jaraka no solo destaca
que cada individuo debe atenerse a su propio mérito, si-

140



no que también pone énfasis en la importancia del hacer
donaciones. '

Tomamos este Jataka como caracteristico de un periodo
en la historia Theravada en que la inconsistencia entre Jas
ensenanzas de Buda sobre el kamma y la creencia en la
transferencia de mérito era reconocida en algunos circu-
los monaésticos, pero en que, al misma tiempo, la creen-
cia popular en Ia posibilidad de transferir mérito era de-
masiado fuerte —como se demostraba en-la practica popu-
lar religiosa— para seguir siendo negada. Si la posibilidad
de la transferencia de mérito no podia ser negada en la
préctica, al menos la conducta a Ja que daba origen tal cre-
encia podia ser desalentada por los monjes que deseaban
permanecer fieles a la antigua tradicion. Con este fin fue
elegido el método pedagdgico del Jataka, ya que estas his-
torias eran populares entre los laicos, entre los cuales era
probable que Ja nueva “heterodoxia™ hubiera echado raices.

El Jataka reconoce que la transferencia de mérito no es
totalmente compatible con la idea de kamma, y opta por
este Ultimo sugiriendo que es mejor para un hombre vivir
del fruto de su propio kamma que del mérito de las acciones
de otro. Como un recurso, la posibilidad de la transferencia
de mérito es admitida; pero luego el Jataka modifica su
posicidn y rechaza la prictica considerandola de moralidad
cuestionable.

En verdad, si pudiéramos sacar conclusiones més alla del
mismo texto, pareceria incluso paosible la implicancia de que
aceptar mérito de otro resulta en mal kamma, ya que, el
mismo Sadhina sugiere que la felicidad resultante del buen
kamma propio difiere de aquella obtenida del mérito do-
nado por otro, en el muy importante sentido de que la pri-
mera felicidad, contrariamente con lo que sucede con la se-
gunda, no produce remordimiento. (Y cudl es 1a fuerza pro-
pulsora de la doctrina del kamma, sino sostener que el sufri-
miento —incluyendo el remordimiento- resulta de nuestros
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propios actos reprobables? De cualquier modo, el recibir
mérito inmerecido es tomado como algo contraproducente.
Laidentificacién de Sadhina con el mismo Buda se hace con
el propdsito de alentar la emulacidén general del paradigma
y, por lo tanto, desalentanda la practica de la transferencia
de mérito.

El razonamiento contra la transferencia de mérito esta,
asi, forjado en t€rminos éticos mas que doctrinarios. De
ahi que el Jaraka intente indirectamente provocar un re-
torno a la creencia ‘cognitiva’ original. Al modificar el mo-
delo de comportamiento, se esperaba el desarrollo de un
cambio acorde con la creencia “afectiva’. De este modo la
contradiccion desapareceria y la doctrina se purificaria. El
enfoque es ingenioso, pero, como la presencia ininterrum-
pida de la transferencia de mérito en el Budismo Theravada
lo indica, estuvo en definitiva condenado al fracaso.

Traduccidn del inglés de Vicroria Garcla Olano

Notas

Yer Samyutia Nikaya 11, 42, para dar s6lo ur ejemplo.

2 Ahguttara Nikdya 1. 172

3 Khuddakapasha v 8-9.

4 Louis de la Vallée Poussin sefialé hace tiempo esta inconsistencia. Ver su The
Wayp to Nirvana, Hibbert Lectures, 1916 (Cambridge, 1917), p. 33. El asunito es discutido
¢on més detalle en mi tesis de doctorado en la Universidad de Princeton en 1970
Developments in the Early Buddhist Concept of KammalKarma {Ann Arbor, 1971), pp. 80-
94, Ver también G. P, Malalasekera, * "Transference’ of Merit in Ceylonese Buddhism”,
en Philosophy East and West, Vol. xvit (1967), pp. 85-90. {Ver al final de esta nota la
Bibliograflfa Selecla sobre el lema de la transferencia de mérito, importante y actual en
¢i Budismo].
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3 Richard Gombrich, * *Merit Transference’ in Ceyloncse Buddhism: A Case Study
of the Interaction belween Doctirine and Practice”, History of Religions, Vol. X1 {1971),
p- 206,

6 Gombrich, p. 206.

7 Gombrick, p. 206, Ver pp. 203-219 sobre ¢l razonamienio de Gombrich.

8 The Jaaka, Together with Is Commentary, editado por V, Fausboil (7 vols.; London
1877-1897), No. 434, Vol. 1v, pp. 355-360.

9 Citado por E. B. Cowell, The Jataka, or Stories of the Buddha’s Former Births (6
Vols.; London 1895-1967), Val. 1v, p. 225, n. 2.

Y0 Eausboll, Jaroka, Vol. tv, p. 358.

1 B, Washburn Hopkins, “More about the Modifications of Karma Docirine”,
Journdal of the Roval Asiatic Society, N. 8. Vol XXXIX, p. 669.
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- Alfred Foucher”

André Bareau

A. Foucher y S. Lévi

Alfred Foucher nacié dos afios después de Sylvain Lévi (cf.
Revista de Estudios Budistas, REB 3, pp. 155-159) y co-
menzd como éste, muy joven, una brillante carrera. Los tra-
bajos de estos dos grandes indianistas franceses contem-
poraneos se complementan en gran medida, pues, si Lévi
gana su celebridad estudiando sobre todo textos sdnscri-
tos y especialmente budistas, de los cuales tradujo varios
al francés, Foucher se interesd mas particularmente por los
documentos arqueoldgicos que fue a examinar a su lugar de
origen durante largas estadias en Asia. Sin embargo, estos
dos sabios se asemejan: por su curiosidad, que los condujo
a uno y a otro a viajar por la India y por diversos paises en
los que la cultura india habfa dejado su impronta gracias a

* Los detalles biograficos de esta nota han sido lomados de los articulos necrolégicos
dedicados a Allred Foucher por Jean Filliozat en el Journal Asiatique (tomo oCXL, 1952,
fasc. 3, pp. 389-393) y por Paul Demiéville en el T ourng Pae (vol. XL, 5, 1954, pp. 405-
411). También wiilicé en el dltimo pardgrafo los recuerdos personales que me han dejado
los numerosos encuentros que el viejo maestro aceptd concederme en sus dltimes afios.

AB.
Los subtitulos y los agregados enire corchetes de ¢sla nota son de REB.
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la expansion del Budismo y, también, por el vivo interés que
tuvieron constantemente por los aspectos més variados de
esta cultura.

Biografia y obras de A. Foucher

Hijo de un profesor de letras, Alfred Foucher nacié el 21 de
noviembre de 1865 en Lorient, Bretaﬁa, donde realizo soli-
dos estudios literarios que continud mds adelante en Paris.
Ingresé a la Ecole Normale Supérieure en 1885, y egreso en
1888 con un diploma en Letras, luego de lo cual ejercid du-
rante tres anos funciones de profesor de ensefianza secun-
daria en Venddme, después en Chartres, tranquilas ciuda-
des de provincia.

1.a casual lectura de un libra lo llevd a interesarse seria-
mente en la India y su civilizacion, todavia mal conaocidas
por aquella época. Tan vivo fue su interés que abandond la |
ensefanza en 1891 para seguir en Paris, en la Ecole Prati-
que des Hautes Etudes por entonces recientemente creada,
los cursos de sanscrito de Sylvain Lévi. Su vocacion de in-
dianista se desarrollé6 muy rapidamente, a tal punto que
fue nombrado Maitre de Conférences de sénscrito en esta
misma Escuela a comienzos de 18935, para colaborar con su
joven maestro. En dos articulos publicados, el primero en
1892 en elJournal Asiatique y el segundo en 1894 en la Revie
de I'Histoire des Religions [“Liart bouddhique dans I'Inde,
d’aprésun livre recent” (A, Griinwedel, Buddhistische Kunst
in Indien)], babia efectivamente probado qué grado de do-
minio ya habia alcanzado en el vasto terreno de los estudios
indios y habia mostrado, ademds, su predileccion por el Bu-
dismo.

A fines de este mismo ano de 1895, Alfred Foucher fue
enviado en misién a la India durante dos afos, realizan-
do de esta manera el suefio de todo joven indianista.
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Aunque su viva curiosidad se sintiera atraida por todos los
variados aspectos de la civilizacién india, se interesé més
particularmente por los documentos arqueoldgicos, en
especial por los budistas, y por la vida religiosa, como lo
muestra ¢l informe de misién que redact6 inmediatamente
después de su regreso a Paris en 1897,

Esto confirmo tan bien su competencia, que en 1901 fue
enviado a Hanoi, en Vietnam, a fin de ejercer alli durante
un afio la direccidn interina de la Ecole Francaise d’Extréme
Orient, que acababa de ser creada. Alli volvié de 1905 a
1907, como director titular esta vez, y regresd por Java, don-
de cumplid una nueva mision.

Mientras tanto, habia redactado, y brillantemente defen-
dido en 1905, sus tesis de doctorado tituladas Efude sur
Piconographie bouddhique de UInde d’aprés les documents
nouveaux y Les bas-reliefs gréco-bouddhiques du Gandhéra.
En este mismo afio de 1905 aparecid el primer tomo de su
obra principal L’art gréco-boutddhique du Gandhara, cuyas
otras partes fueron publicadas mucho més tarde en 1918,
1922 y 1951 [en la serie Publications de I'Ecole Frangaise
d’Extréme Orient, Paris; reimpresién: Hanoi, 1951].

A suregreso de Hanoi en 1907, Alfred Foucher fue nom-
brado encargado de los cursos de Lenguas y Literaturas de
la India en la Sorbona y director de estudios adjunto en la
Ecole pratique des Hautes Etudes para la misma disciplina,
luego fue director de estudios titular en 1914 y finalmente
profesor en la Sorbona en 1919.

Sin embargo, para este gran viajero la permanencia en
Paris no podia durar largo tiempo. Fue entonces a pasar
dos anos, 1915 y 1916, a Estados Unidos, como profesor
de intercambio de la Universidad de Columbia, luego fue
invitado por el Archeological Survey of India a trabajar en
la India, a donde volvid en 1918. Realiz6 luego una misién
de seis meses en Persia en 1921 y otra en Afganistdn,
donde permanecié de 1922 a 1925, fundando alli la De-
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legacion Arqueolbgica Francesa en Afganistdn, cuyos im-
portantes {rabajos continuarian durante sesenta afos, En
1926, viaj6 finalmente a Jap6n, donde inauguré la Casa
Franco-Japonesa en Tokio y de donde regreso en 1927, de-
teni€ndose antes en Corea, y sobre todo en China para exa-
minar alli monumentos budistas.

Retomé luego, y definitivamente, su catedra de profesor
en la Sorbona y la direcci6n de estudios en la Ecole pratique
des Hautes Etudes, contribuyendo muy activamente a la
formacion de jovenes indianistas franceses y extranjeros,
tanto como al avance de eruditas investigaciones en el
campo tan vasto y tan variado ofrecido por el estudio de
la civilizacién india. La notoriedad que se habia ganado
entre los orientalistas, le valié en 1928, a la muerte de
Emile Separt, una designacién para suceder a éste en la
Académie des Belles-Lettres y en el Institut de Civilisation In-
dienne de Paris, creado desde hacia poco tiempo y en cuya
organizacion habfa participado con Senart y Sylvain Lévi.

Al retirarse de sus pesadas tareas docentes en 1936, go-
z0 de total libertad para continuar y completar sus traba-
jos de investigacidn. En 1939 aparecieron los tres gruesos
volimenes de The Monuments of Sanchi, escritos en cola-
boracion con otros dos célebres arquedlogos indianistas,
Sir John Marshall y N. J. Majumdar [editados en Delhi,
India]. Con la Sra. Bazin-Foucher, con quien se habia ca-
sado en 1919 en Ceildn y que lo habia acompanado en
sus viajes por Asia compartiendo su interés por las civili-
zaciones orientales, redacto los dos voliimenes infolio de
La vieille route de I'Inde de Bactres a Taxila, que fueron
publicados en 1942 y 1947 inaugurando la prestigiosa se-
tie de las Mémoires de la Délégation archéologique francaise
en Afghanistan [1-11, Paris]. Dos anos maés tarde, dos libros
muy diferentes aparecieron con algunos meses de interva-
10: 1a traduccién francesa del Tarkasamgraha [de Annam-
bhatta], subtitulada, Eléments de systématique et de logique
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indiennes [editado por A. Maisonneuve, Paris] y La vie du
Bouddha d’apres les textes et les monuments de l'Inde {edi-
tado por Payot, Paris}]. Este Gltimo libro es, de hecho, su tes-
tamento cientifico y demuestra su constante preocupacion
por utilizar conjuntamente los documentos filologicos y ar-
queoldgicos, como su titulo lo indica claramente.

A comienzos de 1952, la muerte sdbita de la Sra. Bazin-
Foucher, cuya abnegada colaboracién nunca le habia fal-
tado, lo conmovid, y aunque haya soportado su pena pro-
funda con admirable serenidad, él mismo se apagé algu-
nos meses mas tarde, el 30 de actubre de 1952. Un bitimo
trabajo sobre Les vies antérieures du Bouddha, relatos abre-
viados de cuentos escogidos entre los Jataka, destinados al
gran piiblico y escritos en un gracioso estilo, apareci6 postu-
mamente en el ano 1955 [editado por Presses Universitaires
de France].

Apreciacién de la personalidad
y de la obra de A. Foucher

Alfred Foucher debia su inmenso conocimiento de la civi-
lizacién india y la profunda y sutil comprensién que tenia
de ella, en particular del Budismo, no sélo a la erndicién
adquirida por la lectura de [os textos y al examen de los mo-
numentos, sino también a la extraordinaria riqueza de de-
talles de la vida cotidiana que habia acurmulado a lo largo
de sus viajes por Asia, gracias a su muy aguda capacidad de
observaciOn y a una prodigiosa memoria. Su viva inteligen-
cia siempre despierta la permitia tomar de ese tesoro tan
variado los elementos cuya répida aproximacién iba a pro-
ducir los argumentos que necesitaba para responder a la
pregunta que acababa de venirle a la mente. Dada la can-
tidad y la diversidad de la naturaleza de los conocimientos
de los que disponia, era lo que se podria llamar un “india-
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nista completo”, realizando a la vez el ideal del “sabio de
escritorio”, tan frecuente en el siglo pasado y el del “inves-
tigador de campo” que se ha vuelto mas comin hoy dia, a
causa de las facilidades ofrecidas por los transportes aéreos
y el desarrollo de las ciencias humanas.

Aunque siempre se haya interesado por el conjunto de
la civilizacién india, par gusto y también por la ensehanza
que debia impartir conformemente a la titularidad de su
catedra y a su direccién de estudios, Alfred Foucher tuvo
una clara predileccidn por el Budismo, y mas precisamente
por el de la India antigua. En ese campo, sus investigaciones
tomaron dos direcciones principales: las leyendas en las que
Buda era el personaje central, tanto en sus vidas anteriores
como en su ltima existencia, y las regiones por las que
habia pasado el Budismo para expandirse en Asia Central
y luego en Extremo-Oriente. Estos dos temas estaban, por
lo demads, estrechamente ligados entre si, puesto que es alli,
en la India del Noroeste, transformada hoy en ¢] norte de
Pakistdn, y en Afganistan, donde los arquedlogos habian
descubierto una multitud de estatuas y de bajo-telieves
que representaban tales leyendas en un estilo fuertemente
inspirado en el arte griego antiguo. Para interpretar esos
monumentos y encontrar qué episodios legendarios de las
vidas de Buda estaban alli representados, habia que remi-
tirse a los textos indios que los relataban, en sdnscrito y
en pali. También era necesario tener un muy buen conoci-
miento de la vida cotidiana y de las costumbres de la India,
recogido directamente en el pais por un observador atento
y acumulado poco a poco durante largos periodos vividos
ahi.

Ademés de una solidez cientifica indiscutible, las obras
de Alfred Foucher se distinguen también por sus altas cua-
lidades literarias, su estilo claro y vivo, de una elegancia
probablemente un tanto anticuada para nuestro gusto ac-
tual. El mostraba en sus escritos un humor muy fino y dis-

150



creto que evoca irresistiblemente, en los lectores que han
tenido la suerte de conocer directamente al autor, la son-
risa amable con la que Alfred Foucher recibia a sus visi-
tantes. Ya sea que fuesen sus colegas, antiguos alumnos
transformados a su vez en maestros, o jévenes estudiantes
intimidados por su personalidad ilustre, €] los recibia a
todos con la misma cordialidad, la misma simplicidad ca-
lurosa. Ilustraba sus palabras con cantidad de anécdotas to-
madas de sus recuerdos de viaje o de su erudicion, sus re-
latos abundaban en detalles simpéticos, hasta graciosos, en
los cuales los rasgos satiricos eran atenvados por su indul-
gencia. Su escepticismo natural se acompahaba de una gran
bondad, de una esencial humanidad y de una profunda sa-
biduria adquirida a lo largo de una larga vida de una riqueza
poco comin, una sabiduria que €l debia, sin duda, en gran
parte, al estudio del Budismo continuado durante mas de
sesenta afnos.

Traduccion del francés de Vera Waksman
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Noticias

Publicacion de las actas del Simposio
Internacional sobre Sanscrito Budista

Conforme lo anunciamos en
REB 2, p. 197, el Central Insti-
tute of Higher Tibetan Studies
organizd del 1 al S de octubre
de 1991 un Simposio Interna-
cional sobre Aspectos del Sans-
crito Budista. Las actas de di-
cho simposio han sido publi-
cadas bajo el titulo Aspects of
Buddhist Sanskrit, Proceedings
of the International Sympo-
sioum on the language of Sans-
krit Buddhist Texts, Oct. 1-3,
1991, Sarnath (India), Central
Institute of Higher Tibctan
Studies, Buddhist Era 2356,
Christian Fra 1993. Se trata
de un grueso volumen de 639
péginas. El editor de las Ac-
tas es el Profesor Dr. Kamesh-
war Nath Mishra, Profesor de
Sanscrito y Decano de la Facul-
tad de Sabdavidya del indicado
Instituto. Las Actas contienen
33 ponencias presentadas al in-

dicado simposio por especia-
listas de la India y fuera de
la India, sobre diversos proble-
mas planteados por elsdnscrito
de los textos budistas. Consti-
tuyen contribuciones valiosas y
novedosas a un tema que ha
atraido y atrae el interés de
los estudiosos del Budismo por
la importante incidencia que
tiene en la historia del mismeo.
En apéndices la obra contiene
la némina de los colaborado-
res, una util bibliografia sobre
el sdnscrito budista y temas afi-
nes, y unindice en que se inclu-
yen, entre otras entradas, las
palabras sanscritas cstudiadas
o mencionadas en las ponen-
cias. Se debe felicitar caluro-
samente al Instituto y al Dr.
Mishra por esta publicacidn,
por la realizacién del Simposio
y en general por las actividades
académicas que lleva a cabo.

Seminario en México sobre meditacion budista

El Dr. Luis Oscar Gémez, Pro-
fesor de Estudios Budistas en

la Universidad de Michigan,
UsaA, dicts en la Casa Tibet Mé-
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México, auspiciado por dicha
institucion y por la Asociacion
Latinoamericana de Estudios
Budistas, un Seminario sobre
“La meditacién budista; pro-
blemas de interpretacion y de
reconstruccion”, del 2 al 5 de
junio del presente afio. El Se-
minario abordd los siguientes
temas: “Conceptos budistas del
devenir y el cambio, La me-
ditacién y las ideas budistas
acerca de la verdad. ¢Qué se
entiende por meditacién? El
sistema cldsico. Los sistemas
del Gran Vehiculo (Mahaya-

na). La meditacién en China
y el Japén. Los sistemas ti-
betanos. El Zen. Psicologia y
Sociologia de la meditacion.
La practica de la meditacién”.
Asistid al Seminario del Dr.
GoOmez un grupo numeroso de
profesares, graduados, estu-
diantes y personas interesadas
en el Budismo, quienes siguie-
ron con todo interés y atencidn
la exposicitn del disertante. El
Curso se caracterizd por su alto
nivel académico, por la profun-
didad de los conceptos y por la
claridad de las explicaciones.

Pinturas budistas (thangkas) en el
Museo de Allahabad (India)

El Museo de Allahabad ha ad-
quirido recientemente una se-
ric de valiosas pinturas budis-
tas llamadas Thangka, que ha-
bian sido reunidas por el Profe-
sor Raghuvir en sus viajes por
Tibet, China, Mongolia y Asia
Central. Estas pinturas se re-
montan a los siglos XII-XVIIIL.
Las Thangkas son pinturas
sobre tela o seda, realizadas
por lo general con colores de
origen mineral; sus temas son
fundamentalmente de cardcter
religioso-budista. El arte de las

Thangkas se origing en el Tibet
con lallegada del Budismo. Las
Thangkas tibetanas influyeron
en el arte budista de China,
Mongolia, Nepal, Cachemira y
Asia Central y a su vez el arte
de estas regiones ejercio su in-
fluencia sobre los artistas tibe-
tanos.

Las Thangkas son no solo
productos arlisticos, muchas
veces de extraordinaria belleza
por la armonia de sus colores
y la atenida disposicion de los
elementos temélicos y decora-
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tivos que ias componen; son
antes que nada objetos religio-
sos, cargados de valores simbé-
licos y destinados al culto y a
la edificacidn y educacidn re-
ligiosas. La realizacion dc una
Thangka imparte por €50 méri-
tos religiosos. Para llevarla a
cabo ¢l artista debe encontrar-
se en una actitud espiritual
adecuada a la tarea que va a
realizar y que le permita cstar
mentalmente abierto a la ins-

piracion necesaria para levar a
cabo su obra.

Sobre las Thangkas se puede
consultar el libro clasico de G.
Ticcei, Tibetan Painted Scroils,
2 volimenes y carpeta de ilus-
tracioncs, Roma, Libreria dello
Stato, 1949, y la obra reciente
de David P. y Janice A. Jackson,
Tibetan Thangka Painting: Me-
thods and Materials, London,
1984.

Nuevo Editor-in-Chief del
Journal of the International Association
of Buddhist Studies (JIABS)

Informamos a nuestros lecto-
res que ¢l Profesor Donald
S. Lopez Jr., del Department
of Asian Languages and Cul-
tures de la University of Mi-
chigan (Ann Arbor, Michigan

48109-1825, USA) ha asumido
el cargo de Editor-in-Chief del
Jourmnal of the International As-
sociation of Buddhist Studies
(JIABS) en reemplazo del Pro-
fesor Dr. Roger Jackson.

Budismo Contemporaneo

Del 8 al 10 de abril de este afio
se celebrd en la Universidad de
Ieeds (Inglaterra) una confe-
rencia sobre Budismo Contemn-
pordneo: Texto y Contexio (Con-
temporary Buddhism: Text and

Context). Para mayor informa-
cién al respecto dirigirse a: Pro-
fessor Ingrid Lawrie, Depart-
ment of Theology and Reli-
gious Studies, University of Le-
eds, Leeds LS2 9T, Inglaterra.
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Reserias

Miraculous Tales of the Lotus Sitra from Ancient Japan:
The Dainihonkoku Hokekyokenki of Priest Chingen,
Translated and Annotated with an Introduction, de Yoshiko K.
Dykstra, Honolulu University of Hawaii Press, 1987, 158 pp.

El libro que resciamos consta
de una introduccidn y de la
traduccidn, al inglés, de la obra
japonesa Dainithonkoku Hoke-
kyokenki, (cominmente llama-
da Hokkegenki), coleccion de
129 relatos relacionados con cl
Siitra del Loto.

La primera seccidn de la in-
troduccién se ocupa del con-
texto histérico y social en el
cual surgié el Hokkegenki asi

. como de las caracteristicas ge-
nerales de la obra.

La aulora sefiala la impor-
tancia que tuvo en el Japon el
Sitra del Loto o Hokekyd, cuya
fecha sc desconoce y cuya ver-
5ién mds popular es la traduc-
cidn china realizada por Kuma-
rajiva (350-409 d.C.). La fe en
¢l Sitra del Loto fue difundida
por todo Japdn desde los tiem-
pos del Principe Shotoku (574-
622 d.C), quien deseaba esta-

- blecer una nacién unida bajo
la Ley budista tal como es en-

sefado en dicho Sutra (Ver
en REB 1 el articulo sobre el
Principe Shéotoku, del Profesor
Isamu Kanaji).

La importancia del Sitra en
la vida religiosa del Japon se
evidencia en una serie de he-
chos que la autora menciona.
En 741 ¢l Emperador Shomu
(rein6 del 724 al 749) ordend
que en cada provincia del Ja-
pon se construyera una pago-
da de 7 pisos, en cada una de
las cuales debian conservarse
diez copias del Sitra del Loto.
Ademds cada provincia debia
establecer un monasterio para
diez monjes; en cllos el culto
del Siira del Loto tenia una
funcién especial. Durante el
periodo Nara (708-794) el es-
tudio del Sihfra fue uno de
los requisitos mds importantes
para la ordenacidén de monjes
y monjas. Cuando Saichd (767-
822) introdujo la secta Tendai
en el Japbn, eligié como tex-
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to principal para la misma jus-
tamente el Sitra del Loto. Se
creia firmemente que recitar
y copiar el Sifra procuraban
grandes méritos. Copiar ¢t Si-
ra cra muy apreciado y cons-
tituta casi un rito o ceremonia
especial. El copista debia puri-
ficarse, usar ropa limpia, sen-
tarse en una posicidn correcta
y transcribir el texto debida-
mente, escribiendo 17 caracte-
res por linea y usando un pa-
pel de color o en finas ldminas
de madcera, que Juego cran ata-
das, dedicadas como ofrendas
y conservadas en algin templo.
Durante el reinado del mismo
Emperador Shomu se cred la
Oficina para el Copiado de
Stitras. A mediados del periodo
Heian (794-1185) se organiza-
ron scrvicios para los sitras
impresos. Hay informacion de
que en los afos 1000 y 1014
se imprimieron cada vez mil
ejemplares del Sittra del Loto.
En ¢l Japdn se escribicron
numerosas colecciones de re-
latos destinados a cxaltar la
veneracion del Sitra del Loto
y a narrar hechos milagrosos
que tuvieron lugar gracias a
la veneracidn del Satra. De
enirc estas colecciones sc ha
conservado intacta la coleccion
Daini-honkoku Hokekyokenia.

Fue escrita por Chingen en-
tre 1040 y 1044. Poco se sabe
acerca de su autor. Parecc ha-
ber estado familiarizado con
escrituras budistas y chinas.
Chingen compild en tres fas-
ciculos las tradiciones que es-
cuchd rclatar o leyd; estos fas-
ciculos contenian 129 relatos
rclacionados de algin modo
con el Sitra del Loto. Aclara en
¢l prefacio de su obra que ésta
va dirigida a gente comin més
que a letrados yque cl {inde ia
misma era inspirar piedad ha-
cia el Stutra del Loto.

La secuencia de los relatos
es cronoldgica y éstos se re-
fieren a monjes, monjas, lai-
cos, laicas, animales y otros se-
1es no humanos. Se dividen en
dos categorias principales: la
primera describe las activida-
des de los devotos gque recita-
ban el Satra y observaban sus
preceplos; en la segunda, los
relatos dan mayor lugar a la
fantasia y parran sucesos in-
usuales debidos al poder mila-
groso del Sitra. Mas de 90 de
os 129 rclatos del Hokkegenki
se ocupan de monjes y asce-
tas (Aifiri u hombre santo). Mu-
chas de estas historias sobre hi-
Jiri relatan como, renunciando
a la vida mundana, los mon-
jcs se retiraban a las montanas
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para llevar una vida ascética
(por ejemplo No. 11). Los Aifiri
del Hokkegenki, gencralmente
se¢ ocupaban de recitar y co-
piar el Sawra del Loto y prac-
ticaban una disciplina estricta
llegando incluso a autoinmo-
larse (Nos. 9, 15 y 47). Como
resultado de esta mortificacién
severa, algunos desarrollaron
vna espiritualidad inusual y po-
deres ocultos (No. 11}. La co-
leceidn Hokdkeegenki también in-
cluye relatos sobre laicos y al-
gunos de los mismos s¢ refie-
ren a guerreros locales (Nos.
114, 115, 112, 97). Las histo-
rias estdn escritas de tal ma-
nera que muestran la superio-
ridad de la virtud del Siitra del
Loto respecio de otros sitras
(No. 33).

Una caracteristica impor-
tante del Hokkegenki es el sin-
cretismo en la veneracién de
los dioses japoncses y de los
Budas. Generalmente los Bu-
das y Bodhisattvas desempe-
nan el rol predominante, In-
cluso algunas deidades japo-
nesas aparecen como Bodhi-
sattvas. El concepto de rinne
0 transmigracion en esta obra
merece especial atencién. La
ensenanza budista accrca de
la transmigracién fue introdu-
cida al Japén desde China y
constituye el trasfondo de mu-

chos de los relatos. Hay en el
texto historias donde seres hu-
manos renacen Como anima-
les, especialmente vacas, por
sus malos actos cometidos en
una existencia previa. También
se describe el proceso inverso
donde animales e insectos re-
nacen como creyentes del Sitra
del Loto debido al mérito acu-
mulado por escuchar la reci-
tacion del Satra. El Hokkegenki
tiene un punto dc vista pesi-
mista en cuanto enfatiza la di-
ficultad de cortar el ciclo de
reencarnaciones aun después
de la recitacion y copiado del
Satra del Loto, Como lo in-
dica el término genpd (pre-
mios en la presente vida), in-
cluido en el titulo completo de
la obra, la mayoria de los re-
latos de esta coleccién enfati-
zan los premios y méritos ga-
nados en el presente mis que
cn una existencia futura. La fe
profunda y espiritual que se re-
vela en el Hokkegenki puede
ser debida en parte a la cre-
cncia prevaleciente en la época
de que se estaba viviendo “La
Edad de la Decadencia de la
Ley” (mappd). Esta creencia
inducia a los hombres a preo-
cuparse por la préxima vida
¢ inyectaba cierto pesimismo
al Hokkegenki y a otros tex-
tos contemporanéos. El hom-
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bre comun consideraba que sus
sufrimientos, provenientes de
las calamidades que azotaban
al Japon, se debian a culpas pa-
sadas y esto a su vez, lo lle-
vaba a un deseo de reparacion.
La gente pudiente hacia do-
naciones y organizaba scrvi-
cios religiosos para cxpiar sus
culpas. En cambio, €l pueblo,
buscando algin medio de sal-
vacion, copiaba y recitaba ¢l
Sittra del Loto, dependiendo
asi de los méritos de este sitra.

Desde un punto de vista pu-
ramente literario, el estilo del
texto es poco flexible y mas
bien descuidado. Los relatos
estan escritos en caracteres chi-
nos colocados muchas veces en
un orden sintictico sino-japo-
nés.

La fe poderosa en el Saira
del Loto que se revela en las
narraciones del Hokkegenki re-
cuerda a Nichiren (1222-1282),
que a fines del Periodo Kama-
kura (1185-1333), proclamd la
preeminencia del Satra del Lo-
to sobre tados los otros sifras.

Hay cuatro versiones del Ho-
kkegenki: 1) la del ano 1717,
contiene 128 relatos; csta edi-
cidén es la fuente de las edi-
ciones impresas existentes; 2)
ia del texto Shckokan, del Pe-
riodo Edo (1573-1867), con 129

relatos en tres libros; 3} la del
texto Hojoin o Shimpukuji, del
Periodo Kamakura, con 24 re-
latos en tres libros; 4) la del
texto Kdyasan Hajuin, que con-
tiene sélo el primer libro. La
edicién utilizada por Yoshiko
Dykstra, la autora de la pre-
sente traduccidn, esta basada
en la primera versién de 1717.

La segunda parte de la in-
troduceién constituye un de-
tallado estudio de las histo-
rias budistas japonesas del tipo
Avadina. Los Avadianas son
narraciones de inspiracién mo-
ral que explican algin inci-
dente ocurrido en una existen-
cia pasada o presente o por
ocurrir en una existencia fu-
tura recurriendo a la ley del
karman o sea a los efectos di-
feridos de acciones llevadas a
cabo en existencias anteriores.
El Holdkegenki pertenece a este
género literario.

La parte central de la obra
esta constituida por la traduc-
cion inglesa del Hokkegenki,
gue como dijimos consta de
129 relatos, relativos a devotas
del Stitra del Loto o que narran
milagros ocurridos por la fe en
el Sitra.

A modo de ejemplo citare-
mos la narracién No. 49 “El as-
teta Rydsan del Pico Tokoro
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del Monte Mitake”, que re-
lata la sacrificada historia del
monje Rydsan, que comia fru-
galmente y sdlo se dedicaba
a la recitacién del Sitra del
Loto; debiendo sobrellevar las
tentaciones de seres diabdli-
cos, mujeres celestiales, etc.,
que le ofrecian alimentos sa-
brosos o le rendian homenaje.
Ryfdsan contintto recitando el
Sitra, considerando su cuerpo
fragil como la espuma y su
vida pereccdera como el rocio
matinal. Comao resultado de
tan noble conducta, al final
de su vida, su complexion se
tornd mas limpida, su rostro
mas jubiloso, su cuerpo indo-
loro y su mente altamente es-
piritualizada, cosa que €l expli-
caba asi: “Finalmente yo, que
he soportado pobreza todos es-
tos afos, ahora resplandezco
de gloria y excelsos atributos.
6¢Como puedo evitar regoci-
jarme? Estoy abandonando mi
cuerpo impuro, sometido al
error y a la impermanencia y
recibiendo el puro y perma-
nente fruto de Buda”,

Completa el libro una rica
bibliogralia en japonés e idio-
mas occidentales.

La presente traduccidon del
Hokkegenki es la primera tra-
duccién a una lengua occiden-
tal que de él se hace. Consti-
tuye un valioso aporte a los Es-
tudios Budistas en cuanto fa-
cilita el conocimiento de una
obra que revela en forma no-
toria la gran importancia que
tuvo en ¢l Japdn el Sitra del
Loto, los sentimientos y con-
ductas a que la fe en el Sifa
daba origen, asi como las ca-
racteristicas propias de la reli-
giosidad del Japon.

La autora, Yoshiko Kurata
Dykstra naci6 en Nishinomiya,
cerca de Nara y Kioto. Tras
graduarse en la Universidad
dc Aoyama Gakuin, obtuvo los
titulos de Licenciada y Doctora
de la Universidad de Califor-
nia, donde ensefié durante mu-
chos afios. Actualmente es pro-
fesora en la Universidad Kan-
sai de Estudios Extranjeros, en
Osaka, Japdn. Sus édreas de es-
tudio son: narrativa budista y
literatura folklérica compara-
tiva.

Diana Brunoy
Lia Rodriguez de la Vega
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Tranquillity and Insight, An Introduction to the Oldest
Form of Buddhist Meditation, de Amadeo Solé-Leris, Kandy
(Sr1 Lanka), Buddhist Publication Society, 1992.

El propésito de este libro es,
como lo indica su autor en cl
capitulo 1, ofrecer al lector una
visioén general de los métodos
de meditacion tal como son ex-
puestos en los textos mas anti-
guos del Budismo (es decir, en
aquelios que constituyen el Ca-
non Pali) y tal como han sido
transmitidos de generacion en
gencracion en la tradicion bu-
dista llamada Theravada, ex-
tendida actualmente en el Su-
deste Asidtico, especialmente
Sri Lanka, Birmania, Tailan-
dia. El autor expresa que de-
sca promover €l conocimiento
de esa forma de meditacion bu-
dista por un lado, porque ella
constituyc la fuente o soporte
de otras Formas de meditacidn,
(por ejemplo las desarrolladas
en las ramas del Budismo ti-
betano o japonés) y, por otro
lado, porque ¢sa forma mas an-
tigua de Ja meditacion budista
es particularmente apropiada
para nucstra época en que tan-
tas personas recurren a la me-
ditacion como un medio de es-
capar de la voragine de la vida
moderna.

Despuds de dar, en el capi-

tulo 2, una breve sintesis de la
ensefianza de Buda (Dhamma
en pali, Dharma cn sdnscrito),
¢l autor estudia, en el capitulo
3, las dos formas bdsicas de
la meditacién budista: aquclla
que aspira a la calma o sereni-
dad (samatha en pali, Samatha
en  sanscrito) medianic el
aquiclamiento de los proce-
sos de la mente y la supresion
de los estimulos sensoriales y
mentales; y aquella cuya meta
es lograr una toma de con-
cicncia, directa ¢ inmediata, de
todos los fendmcnos, que sc
dan en ¢l fuero interno o en
¢l entorno del individuo. Me-
diante esa toma de concien-
cia se revclan la imperma-
nencia ¢ insustancialidad de to-
dos esos fendmenos de nues-
tra realidad. Fsa toma de con-
ciencia se denomina vipassana
cn pali, vipaSyana ¢n sanscrito.
Ambas formas de meditacion
estdn estrechamente unidas y
por lo general 1a meditacidn
persigue los fines de ambas. En
el capitulo 4 el autor se ocupa
de la concentracion mental que
canstituye el elemento funda-
mental comun de las dos for-
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mas bisicas de meditacidn. Es-
tudia, en cspecial, los grados
de intensidad de la concen-
tracion, los tipos de ejercicios
(perceptivos o reflexivos) que
pueden llevarse a cabo para
conseguirla, los signos que se-
fialan el progreso en la con-
centracion y los objetos (como
los diez kasinas) en los que la
atencion debe ser fijada para
lograr la concentracién que se
busca. Los capitulos 5y 6 estdn
dedicados respectivamenic al
estudio y andlisis en forma de-
tallada dc las dos formas basi-
cas de meditacidn, la que busca
samatha (calma) y la que busca
vipassang (intuicién). El capi-
tulo 7 estudia el nibbdna (en
pali, ninvdna en sdnscrito), que
constituye la meta que se per-
sigue con la meditacioén, po-
niendo énfasis en que el nib-
bana (en uno de los miltiples
aspectos en que puede ser en-
focado) significa el fin de la
ansiedad, de la angustia, del
descontenio —¢l {in del sufri-
miento. El capitulo 8 estudia
la benevolencia y la ecuani-
midad, virtudes esencialmente
budistas y, al mismo tiempo,
scntimientos que pueden servir
como “punto de apoyo™ para
la concentracion de la mente.
El capitulo 9 esta dedicado ala
préctica de la meditacién vipas-

sand en la actualidad. El autor
describe los métodos puestos
en prictica por varios Maestros
de vipassand: el monje Mahasi
Sayadaw (1904-82), el Maestro
laico U. Ba Khin {1899-1971),
cl Maestro laico Satya Narayan
Goenka (nacido en 1924).

El libro que reseinamos fue
publicado por primera vez €n
1986 por Century Hutchinson
Ltd. Londres y reimpreso en
1992 por la Buddhist Publica-
tion Society. Es un excelente
manual sobre meditacién, que
se distingue por la claridad, or-
den y solidez de la exposicién.
Su auvtor, Amadeo Solé-Leris,
es un lingiista de profesion,
estudié en Ja Universidad de
Londres, es practicante y es-
tudioso de meditacién, ha pu-
blicado varias traducciones de
textos en pali al espaiol y al ca-
talén, y participa intensamente
en las actividades de varias ins-
tituciones budistas de Europa.
(Véase en REB 3, pp. 189-196,
una resefia realizada por A.
Solé-Leris y en REB 5, pp. 174-
175, una resefia de otro libro
suyo). La direccién de la Bud-
dhist Publication Society es: 54
Sangharaja Mawata, P. O, Box
61, Kandy, Sri Lanka.

ETyC D
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Colaboradores

Octavio Paz. Ciudad de México, 1914. Estudié en la Uni-
versidad de México. Visitd Espafa en 1937 mostrando su
simpatia por el Gobierno Republicano. Embajador de Mé-
xico en Ja India de 1962 a 1968. Dicté clases en djversas
universidades de Europa y los Estados Unidos, como la
Universidad de Harvard. Es una de las maximas figuras
literarias de América Latina. Se distingue por su apertura
intelectual y lucidez de pensamiento. Premio Cervantes
1981, Premio Nobel de Literatura 1990. Principales obras
poéticas: Luna silvestre, 1933; Bajo tu clara sombra y otros
poemas, 1937, No pasardn, 1937, Libertad bajo palabra,
1949, LAguila o sol?, 1951; Piedra del sol, 1957; Blanco, 1967,
Ladera este, 1971; Hijos del aire, 1981. Principales obras en
prosa (ensayos, criticas, estudios, etc.): El laberinto de la
soledad, 1950; EI arco y la lira, 1956; Las peras del olino,
1957; Conjuncionesy disyunciones, 1970; El mono gramdtico,
1974; Sor Juana Inés de la Cruz o Las frampas de la fe, 1981.
Ha fundado y dirigido importantes revistas literarias.

J. W. de Jong (Febrero, 1921). Profesor Emérito de la Aus-
tralian National University. Especialidad: Estudios Budis-
tas. Es autor de numerosos trabajos sobre temas de su es-
pecialidad. Senalemos algunos de ellos. Libros: Cing Cha-
pitres de la Prasannapada, Paris, 1949; Mi la ras pa’i mam
thar. Texte tibétain de la vie de Milarepa, The Hague, 1959;
A Brief History of Buddhist Studies in Europe and America,
Varanasi, 1976 (segunda edicién: Delhi, 1987); Nagarjuna’s
Milamadhyamakakarikah, Madras, 1977, Texicritical Re-
marks on the Bodhisattvavadanakalpalata, Tokyo, 1979,
Buddhist Studies, Berkeley, [1979), 1981; The Story of Rama
in Tibet, Stuttgart, 1989. Artfculos: es autor de numerosos
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articulos y resefias aparecidos en revistas especializadas, En
el citado Buddhist Studies (1979) se han reunido 26 articu-
los y 38 resentas escritos por €l Profesor de Jong sobre te-
mas budistas antes de 1971. Después de esa fecha han apa-
recido muchos otros como “The Story of Rama in Tibet”,
en Asian Variations in Ramayana, Delhi, 1983, pp. 163-182:
“The Study of Mahédbharata, A brief survey” I, en Hokke
Bunka Kenkyit (Tokyo), 1, 1984, pp. 1-19, y I1, 1985, pp. 1-21;
“Madhyadesika, Madhyoddes$ika and Madhy’uddesika”, en
Zur Schulzugehorigkeit von Werken der H"mayana therarur,
Goéttingen, 1985,

Rita M. Gross. Doctorada en Historia de las Religio-
nes en la Universidad de Chicago, con una tesis denomi-
nada: Exclusion and Participation; The Role of Women in
Aboriginal Australian Religion. En 1990 recibid el premio
Excellence in Scholarship de la Universidad de Wisconsin-
Eau Claire. Fue la fundadora de la seccién Mujeres y Re-
ligioén en la American Academy of Religion y presidenta de la
Society for Buddhist-Christian Studies. Especialidad: Femi-
nismo y Religién, y didlogo Budista-Cristiano. Libros: Uns-
poken Worlds: Women’s Religious Lives in Non-Western Cul-
tures, en colaboracién con Nancy Auer Falk, Nueva York,
Harper and Row, 1980; Buddhism After Patriarchy: A Fe-
minist History, Analysis and Reconstruction of Buddhism,
Nueva York, State University of New York SUNY, 1992. En
preparacidn: Feminism and Religious Studies: Transforma-
tions of a Discipline. Ha escrita numerosos articulos sobre
temas de su especialidad, como el que se incluye en este
nimero de REB.

Jestis Lopez-Gay. Jesuita espaiol. Recibié su formacién
académica en Japdn, especializdndose en los idiomas chino
y japonés y en Budismo Japonés. Actualmente es Profesor
y Decano de la Facultad de Misionalogia de la Pontificia
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Universidad Gregoriana de Roma. Publicé: La Mfstica del
Budismo. Los monjes no cristianos del Oriente, Madrid, BAC,
1974. Ha escrito numerosos articulos sobre temas de su
especialidad como: “La ‘oracion’ en los monjes budistas”,
Bolettn de la Asociacién Espaiiola de Orientalistas, 1982;
“El codigo de un samurai. Traduccidén y comentario del
‘Iroha-uta’ de Shimazu Tadagoshi (1545)”, ibidem, 1983; “El
Bodhisattva en los satras del Mahayana”, ihidem, 1986; “La
‘mistica cdsmica’ del Shingon”, Studia Missionalia, 1977;
“Ritos finebres del Budismo Japonés”, ibidem, 1982; “El
infierno en el Oj6ydsha”, ibiden, 1983.

Direccién: Pontificia Universita Gregoriana, P. Pilotta 4,
00187, Roma, Italia.

Syed Ashfaq Naqvi. Ha sido director del Museo Nacio-
nal y luego director general del Departamento de Arqueo-
logia y Museos del gobierno del Paquistan. Ha realizado
importantes excavaciones arqueoldgicas en diversos luga-
res de su pais, como Mohenjo Daro, Taxila y Mansura. En
1973 se incorpord a la Divisién del Patrimonio Cultural de
la UNESCO; en 1982 fue nombrado director de dicha Di-
vision. Bajo su direccidn se llevaron a cabo en forma exi-
tosa las campafas internacionales organizadas para salvar
los templos egipcios de Nubia y los templos budistas de Bo-
robudur, Esta especializado en arqueologia y museologia.
Entre sus publicaciones se cuentan libros en inglés sobre el
arte musulmdn, el arte de Gandhéray la caligrafia cordnica
y numerosos articulos en revistas de su especialidad.

Fernando Tola y Carmen Dragonetti. Véase REB num. 1.
Dalai Lama Tenzin Gyatso (1935). Naci6 en el Tibet. En

el ano 1937 fue reconocido como fa XIV encarnacion en
el linaje de los Dalai Lamas. Recibid la estricta educaciéon
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moral e intelectual propia de los Lamas. Pocos anos des-
‘pués se convirtié en el Guia Espiritual y Temporal del Ti-
bet. En 1959, a raiz de la invasion del Tibet por la China,
se establecid en la India, en Dharamsala, como Jefe del Go-
bierno Tibetano en el exilio. Desde entonces realizd una in-
tensa actividad coma maestro espiritual promotor de la paz
mundial, y, como tal, ha propiciado un arreglo pacifico con
China, al margen de la violencia, dentro de una inspiracion
netamente budista, El Dalai Lama es ademas un profundo
conocedor de la filosofia de la Escuela Madhyamika, fun-
dada por Nagarjuna. Ha dictado numerosas conferencias
en diversas instituciones del mundo y ha escrito varios li-
bros sobre la doctrina y ias practicas budistas, con toda la
autoridad que le da su posicién en la tradicidén budista ti-
betana, su experiencia y su conocimiento de la filosofia del
Budismo. Entre sus obras tenemos, ademés de Path to Bliss,
las siguientes: The Bodhgaya Interviews (1988), The Dalai
Lama at Harvard (1988), Kindness, Clarity and Insight (1984,
1985, 1986, 1987, 1988} todas ellas editadas por Snow Lion,
y Hacia la paz interioy, Lecciones del Dalai Lama, Barcelona,
Circulo de Lectores, 1990. Ver REB 2, p. 176 yREB §, p. 184,
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Acotaciones a las ilustraciones

Portada. Bodhisattva Maitreya. Mongolia. Fin del siglo XVIL
Bronce dorado, restos de pintura. Altura 62,4 cm. Harvard
University, Arthur M. Sackler Museum, Cambridge, Mas-
sachusetts. (Donacién de John West).

El Budismo fue propagado por los tibetanos fuera del
Tibet. Uno de los logros mayores de la Jabor misionera de
los tibetanos fue la conversién de los mongoles al Budismo
tibetano (Lamaismo), a fines del siglo XVI por obra del
tercer Dalai Lama. Urga (la actual Ulaan Baator), capital
de Mongolia, lleg6 a ser un gran centro de Budismo y de
ahi €] Budismo se difundi6 entre los pueblos vecinos de los
Buriats y los Kalmucks. Se crearon en Mongolia un gran
numero de monasterios y las escrituras budistas tibetanas
fueron traducidas al mongol, constituyendo el Canon Bu-
dista Mongol.

La jlustracién de la portada representa al Bodhisattva
Maitreya. Lleva en la cabeza un pequefio stiipa y en la mano
izquierda un recipiente con elixir de la inmortalidad; su
mano derecha hace el gesto (mudrd) denominado vitarka-
mudrd, simbolo de que estd impartiendo la ensefianza.

Esta estatua esta inspirada en el estilo tibetano y podria
ser obra del gran escultor mongol Lama Zanabazar (fin del
siglo XVII). Esta escultura es una obra importante de la
escuela mongol y revela el vigor del arte tibetano-budista
fuera del Tibet.

Pdgina 5 Bodhisattva, Siglo vII d.C. Fondukistin, Afga-
nistdn. Terracota. Musée Guimet. Paris.

La imagen esti ejecutada en estilo Gupta, el estilo lla-
mado “clasico” de la India, en que dominan el equilibrio,
Ia armonia y la gracia de las formas, y la serenidad de la
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expresion. La dinastia Gupta reindé en la India desde
comienzos del sigio IV d.C, hasta fines del siglo v d.C.,, pero
la influencia de su magnifico arte perdurd en obras hindaes
y budistas y no sdlo en la India sino en las regiones aledafias
en que se ejercié su profunda influencia cultural.

Pagina 8 Dos rakan. Japon. Madera. Tamano natural.

El templo Rakanji es uno de los templos mds interesan-
tes de Tokio. Fue fundado en 1695 por la madre del quinto
Shogun de la dinastia Tokugawa. En €l se encuentran 305
estatuas que representan a 305 rakan (en japonés = lohan
en chino, arkant en sdnscrita). Estos términos designan a los
primeros discipulos de Buda que alcanzaron la perfeccion
espiritual. El nimero de las estatuas era originariamente
de 500, pero 195 fueron destruidas en incendios. Las ca-
racteristicas de estas estatuas son el realisrno, el individua-
lismo, la austeridad y la simplicidad. Los personajes que re-
presentan estdn modelados con sorprendente naturalidad;
todos ellos tienen actitudes y expresiones completamente
diferentes unas de otras; ostentan en comiin una absoluta
falta de elementos extraordinarios, sobrenaturales, sobre-
humanos: son simplemente seres humanos, monjes.

Los dos personajes que se encuentran en la ilustracién
son conocidos en el Japdn con los nombres de Futaiho-son-
ja €l de la izquierda y Fuddsonja el de la derecha. Futai sig-
nifica en japonés: “no expuesto a retroceder (en el camino
salvifico que sigue)”; Fudé: “que no tiembla” y sonja: “hom-

FL 11

bre santo”, “venerable”.
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Criterios para las
colaboraciones

De modo general, las colahoraciones, en el caso de articulos,
no deben exceder las 30 péginas, incluyendo las notas —las
cuales se colocardn al final del manuscrito. Las resefias de
libros no excederén las 6 pdginas. Las notas breves tendrdn una
cxtensidn maxima de 3 p4ginas. Los manuscritos deberdn estar
mecanoprafiados, a doble espacio, en hojas tamafio carta y por
una sola cara. Las palabras extranjerasy las citas se subrayardn,
no asi los nombres propios. Las palabras extranjeras (en pali,
sanscrito, chino, japonés, tibetano, etcétera) serdn dadas en
transcripein romdnica, evitdndosc en lo posible ¢l uso de
signos diacriticos.

Las colaboraciones enviadas gue no cstén en espafiol, serdn
traducidas por la Revista de Estudios Budistas.

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

Los colaboradores enviardn un breve curriculum vitae y su
direccion, para ser incluida en 1a revista,

Los colaberadores recibirdn, sin cargo, un ejemplar de la
revista y 20 separatas de sus articulos.
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Fines de la Revista de
Estudios Budistas

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

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

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

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






