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Budismo Chino:
pasado y presente’

Cheng-Mei Ku

El restablecimiento del Budismo
Mahayiana por Yinshun

L a préctica presente del Budismo Chino en Taiwan
estd dominada por una secta budista Mahayana des-
arrollada en China, la'secta de la Tierra Pura, En la doc-
trina budista Mahayana, el concepto de “Tierra Pura” se
refiere a la condicion en la cual vive un Buda o un Bodhi-
sattva. Estos budistas del Mahiayidna literalmente creen que,
gracias a su fe, pueden alcanzar una tierra pura de Buda
en el futuro. Se dice, por ejemplo, que la Tierra Pura del
Buda Maitreya estd en el cielo Tushita. Muchos budistas
chinos creen que pueden encontrarse con el Buda Maitreya.
El culto del Buda Maitreya fue alguna vez muy popular en
China después del siglo v d.C. La préctica actual del culto
de la Tierra Pura en Taiwén €s el culto del Buda Amitibha,
que se desarroild relativamente més tarde que el culto del
Buda Maitreya. Sin embargo, el culto del Buda Amitabha
es la forma predominante del Budismo Chino desde el si-

* E] presente articulo es la traduccién espainola de “Chinese Buddhism -Past and
Present”, de Cheng-Mei Ku, aparecido en Dialogue and Alliance, Vol. 4, No. 2, Summer
1990, pp. 31-41. Agradecemos a Diglogrie and Alliance por habernos autorizado a
traducirio al espaiiol y publicaric en k&8,



glo vir d.C. Ambos cultos ponen el acento en la recitacion
del nombre de Buda. Se cree que por medio de la recitacion
constante del nombre, las plegarias de los creyentes seran
oidas y 1a salvacion se realizaré gracias a la misericordia de
Buda.

Debido a la importancia que el culto del Buda Amitdbha
otorga a la salvacion futura, la Tierra Pura del Buda
Amitédbha se concibe como una tierra pura celestial, y
no como una tierra pura en este mundo. El Reverendo
Yinshun, un erudito budista contemporaneaq, discipulo del
reverendo Taixu, no estd de acuerdo con esta interpretacion
y la critica tan duramente como lo hizo su maestro. Sefala
que debido al énfasis que se hace en la salvacién en
el otro mundo, el espiritu de la practica mahayanica, es
decir la Bodhisattvacarya, se ha perdido completamente, !
En muchos de sus trabajos, Yinshun sugiere que la practica
actual del culto de la Tierra Pura es, de hecho, una
distorsion del Mahayana, resultado de la persecucion
politica a principios de la dinastia Ming. Siguiendo a su
maestro, ha venido promoviendo la practica mahayanica
original de la Tierra Pura desde el final de la década de 1950
en Taiwan.

El restablecimiento de Yinshun del Budismo Mahéyana
ha sido considerado una reaccion radical frente a la préctica
actual de] Budismo Chino y del Sangha Budista (Federacién
Budista), que presiden ¢l Reverendo Baishen y sus suceso-
res en Taiwan. Segiin Yang Huinan, un erudito budista con-
temporéneo, Baishen (un discipulo del Reverendo Yuanyin,
que fue contemporaneo de Taixu) y su grupo habian estado
haciendo a un lado a Yinshun desde los afios sesenta, de-
bido a su desacuerdo con la interpretacidn de aquél de la
practica de la Tierra Pura.2

Baishen y su grupo siguen a Yuanyin basicamente en la
creencia en que la recitacion del nombre de un Buda es muy
importante, especialmente en el momento de la muerte.
Yuanyin ha sugerido incluso que ésta es, de hecho, la dnica
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via para alcanzar la salvacién personal. De este modo, uno
no necesita hacer nada mas que realizar esta recitacion al
practicar el Budismo.3

Semejante prictica de la Tierra Pura es, segiin el punto de
vista de Yinshun, una distorsién de la prctica mahayénica
de la Tierra Pura transmitida por famosos monjes budistas,
como el Reverendo Huiyvan en el siglo 1v d.C. y el
Reverendo Tanran del periodo de los Wei del Norte.4
Yinshun afirma en su libro The New Discourse of the
Pure Land que debido al excesivo énfasis puesto en la
Tierra Pura celestial en la practica del actval Budismo
de la Tierra Pura, se tiende a buscar la propia salvacidn
como la meta. Como resultado de esto, la prictica mas
importante del Mahdydna, es decir, la Bodhisattva-carya,
se deja completamente de lado. El mismo libro, ademas,
afirma que en vista de que el texto budista del Mahdyana
dice que una Tierra Pura de Bodhisattva estd en el mundo
humano, una Tierra Pura de Buda o de Bodhisattva puede
ser alcanzada solo en este mundo buscandao el bienestar de
los seres humanos. 3

LLa comprension del concepto de Tierra Pura es, por
lo tanto, enteramente diferente de la de Yuanyin y sus
seguidores. Yinshun considera que la Tierra Pura es un
estado mental que un Buda o un Bodhisattva busca adquirir,
mientras que Yuanyin y sus discipulos consideran que es
un “cielo”. Yinshun alega que esto hace del Budismo de la
Tierra Pura una religién que venera a un dios y la lfama un
tefsmo.6

La critica de Yiashun a la préctica actual del Budismo
Chino debe ser tomada en cuenta considerando la natu-
raleza de la préctica del Budismo Mahayana. En caso de
que el Budismo no debiera ser seguido de acuerdo con Ja
practica actual de la Tierra Pura, semejante practica de- .
beria ser seriamente reconsiderada. Antes de mostrar cGmo
la practica de la Tierra Pura fue distorsionada durante



la dinastia Ming, daré alguna idea acerca de la doctrina
budista, €l Budismo Mahdyana en general y el Budismo
Mahayana en China. Esto ayudara a los lectores a enten-
der por qué considero significativa la critica de Yinshun.

La doctrina budista

El Budismo como religién no invoca el poder de Dios
o de dioses, sino mas bien el poder o la sabiduria de la
humanidad. De este moda, el Budismo provee un conjunto
de disciplinas morales y mentales para que una persona
explore su poder y sabiduria en este mundo. En la doctrina
budista, una persona es siempre considerada como el
creador de su propia vida, en tanto puede decidir qué tipo
de vida ha de llevar en este mundo —miserable o feliz.

El fundador del Budismo, Shakyamuni, llevd a cabo una
serie de esforzadas meditaciones sobre la naturaleza de
la vida humana y de este mundo. Como resultado, descu-
brid que una correcta comprension de la naturaleza de la
vida humana y de este mundo es el fundamento basico por
excelencia que conduce a una vida feliz. Con una correcta
comprension de la vida humanay de este mundo, uno puede’
“despertar” para asumir la asi llamada practica budista, es

decir, el Noble ()ctuple Camino, con miras a alcanzar la

meta. El Noble Octuple Camino es un conjunto de discipli-
nas morales y mentales que contiene précticas tales como
correcta comprension, correcto pensamiento, correcta pa-
labra, correcta accidn, correcto género de vida, correcto es-
fuerzo, correcta atencidn y correcta concentracion.?
Como la correcta comprensién es el principic bésico,
Buda Shakyamuni ensefi6 la doctrina de las Cuatro Nobles
Verdades como la base para adquirir €l conocimiento de la
realizacién propia. En la primera Verdad, Buda hablé de
la naturaleza impermanente de la vida y de este mundo;
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en Ja segunda, mostrd la causa del sufrimiento humano; en
la tercera, provey6 la via correcta para alcanzar la perfecta
Iluminacidn; y en la cuarta, habld acerca de la experlenma
dela pcrfecta Iluminacién o nirvana.8

Aunque toda la practica del Budismo estd basada en la
correcta comprension de la naturaleza de la vida humana
y de este mundo, si no hay una creencia religiosa en la
definida relacion entre el karma y la reencarnacion, el
Budismo no puede ser considerado como una religion. Los
budistas creen que uno es responsable de las consecuencias,
ya sea un castigo o una recompensa, de cualquier cosa que
haga: una accidn, una palabra, un pensamiento. Asi es como
se entienden los conceptos de karma y de reencarnacién.?

El Budismo Mahayana

A lo largo del desarrallo del Budismo, las ensenanzas y
las pricticas se complicaron mucho debido a desacuerdos
entre las sectas a propdsito de la doctrina y la préctica. El
Budismo Mahéyéna, por llegar tardiamente a la historia
del Budismo, pone un particular énfasis en la préctica de
la Bodhisattva-caryd como una caracteristica principal
de la escuela. De acuerdo con los mahayanistas, como cada
hombre es un Buda en potencia o tiene la potencialidad
de alcanzar la perfecta Iluminacidén o la Perfeccion de la
Sabiduria, cada quien puede, en consecuencia, practicar la
Bodhisattva-carya o Carrera del Bodhisattva, La practica
de la Bodhisattva-caryd fue dividida en diez etapas, de
acuerdo con el nivel de realizacidn de cada qujen.19 Asj,
el término “Bodhisattva” se refiere no sdlo al principiante
en la préctica de la Bodhisattva-carya, sino también a
aquellos que ya han adquirido la Perfeccion de la Sabiduria.
Aquellos que han adquirido el poder de la sabiduria son
cominmente considerados como maestros o buenos amigos
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(szemitra) de aquellos que estdn todavia luchando con sus
ataduras.

Los mahayanistas mantuvieron que independientemente
de la forma en que cada quien practique su Bodhisattva-
caryd, ya sea como principiante o como maestro, la practica
deberia observarse en este mundo secular. Esto significa
que un budista practicante deberfa practicar €] Budismo en
su familia, sociedad y nacién. En consecuencia, aun coma
maestro, un Bodhisattva deberia ir a una taberna o a un
burdel para conducir a otros hacia la Iluminacién. Si una
persona tiene que observar la prictica budista de ese modo,
podemos entonces entender por qué los mahayanistas
produjeron obras como el Vimalakirtinirdesasatra o el
Gandawyuha del Avatamsaka.

Vilamakirti es el personaje principal del Vimalakirtinirde-
Sasitra. Estd presentado como un laico y descrito como
una personificacidn de la prictica de la Bodhisattva-carya.
Al mismo tiempo que es presentado como un practicante
budista ordinario que tiene a su alcance todo tipo de
placeres mundanos, también es descrito como un maestro
espiritual o un “Bodhisattva” que conduce a otros hacia
la Iluminacidn. Asi, de acuerdo con el texto, “aun si
Vimalakirti es un laico, sin embargo, €l lleva la vida de
Shramana (monje), €l observa la prictica budista en su
casa. Goza de su mujer, de sus hijos y de otros placeres en
este mundo secular, y en el goce de todo esto, él observa
la Brahmana-caryd (disciplina para monjes)”.11 Cuando
el texto llega a hablar de €l como un maestro espiritual,
dice que “cuando Vimalakirti va a un burdel, él conduce
a la Iluminacidn a aquellas que gazan de su desec carnal;
cuando va a una taberna, él conduce a la lluminacién a
aquellos que han perdido la cabeza; cuando va con los
ancianos, les hace disfrutar el dharma; cuando va con los
laicos les hace tomar canciencia de su codicia...” 12

La practica de la Bodhisattva-carya en el caso del
VimalakirtinirdeSasiitra muestra muy claramente que no
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importa como uno la practique, ya sea como una persona
comin 0 como un maestro espiritual, uno tiene que
observarla en este mundo secular y tomar este mundo como
su tierra pura, para conducir hacia la Iluminacién a aquellos
que todavia estan luchando con sus ataduras mundanas. El
texto dice, por lo tanto, que Vimalakirti puede ir de un
lado a otro libremente con el propdsito de conducir a la
Iluminacién a los seres vivos. La Tierra Pura de Vimalakirti
s¢ realiza en su familia y en su sociedad. Asf también
sucede con la Tierra Pura del Buda Maitreya. Segin el
Sttra de la Reencarnacion del Buda Maifreya, €l nacera en
este mundo para conducir hacia la Iluminacién a los seres
vivos, y cuando €l Buda Maitreya conduce a los seres vivos
hacia la Iluminacion, les ensefia las practicas de dana (hacer
donaciones), del sfla (précticas morales y mentales) y la de
renacer en el cielo de los dioses Tushita. 13 Por consiguiente,
una Tierra Pura de Bodhisattva o una Tierra Pura de Buda
no puede ser buscada fuera de este mundo o en el futuro.
Sin duda, el VimalakirtinirdeSasiitra no es el Gnico texto
budista del Mahayiina que pone el énfasis en la impor-
tancia de Ia Bodhisattva-carya en este mundo secular. El
Gandavyithha es otro ejemplo popular que muestra la
enseflanza del Mahdydna. l.os mahayanistas creen que un
Bodhisattva puede mostrar su Tierra Pura a cualquiera en
cualquier tiempo y cualquier lugar, pues ya ha adquirido
cierto tipo de poder y sabiduria a lo largo de su prolongada
practica del Budismo. Se dice cominmente que un Bodhi-
sattva puede ir de un lado a otro libremente, que ha adqui-
rido el poder ¢ la sabiduria de realizar acciones mégicasy de
mostrar perfecta elocuencia. 4 Se dice que un Bodhisattva
es capaz de aparecer cComo una monja, COmo una persona
laica 0 avn como una prostituta, con el prop0sito de con-
ducir hacia la Iluminacién a los seres vivos.15 Sumitra, un
Bodhisattva mencionado en el Gandavyitha del Avatamsaka
es, por lo tanto, presentado como una prostituta que trabaja

13



en un burdel conduciendo hacia la [luminacién a aquellos
que gozan viéndola, abrazdndola, besdndola o incluso ha-
ciendo el amor con ella.1%

La practica de la Bodhisattva-carya del Mahdydna es un
indicador muy importante de cémo la practica del Budismo
deberia ser secularizada, y de cdmo el Budismo no deberia
ser considerado como una religién que sélo se preocupa
por la salvacién personal. En este énfasis de secularizacion
del Budismo, los mahayanistas afirman incluso que no
hay diferencia entre la acumulacion de mérito mundano y
la acumulacién de sabiduria religiosa.?” Un texto budista
mahayéna, el Updsakashilasiitra, establece incluse que “en
la practica de las seis Prajnaparamitas (Perfeccion de la
Sabiduria), uno puede ganar riqueza y larga vida”.18 Bajo
este tipo de creencia, los mahayanistas ciertamente con-
sideran que la bisqueda del valor secular es tan impor-
tante como Ja biisqueda de la sabiduria religiosa. Por consi-
guiente, el mismo texto dice nuevamente que “tenemos que
prestar atencion a los asuntos y las opiniones mundanas™. 19

Puesto que los mahayanistas consideran las actividades
diarias como medios para practicar el Budismo, no es de
sorprender que hayan concebido una ideologia politica
de la monarquia o soberania universal (propia del cakra-
vartin) para aquellos que quisieran convertirse en un rey
budista ideal. Tampoco sorprende que hayan establecido
un conjunto de practicas morales para observar los seis
valores normativos. Para promover ¢] ideal budista de la
monarquia, compusieron textos como el Dasacakrasiitra, el
Satyanirgranthavyakaranasifra y el Karundpundarikasitra,
para mostrar como un rey budista ideal deberia gobernar
una nacién.? Y para promover précticas morales hacen
hincapi€ en la idea de hacer ofrendas a los padres, a la es-
posa y al hijo, a maestros espiritnales, a amigos, a mayores
y a esclavos.? Los mahayanistas hacen €nfasis particular-
mente en la practica de la piedad filial. Dado que la piedad
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filial es altamente considerada como una manera de practi-
car el Budismo Mahayina, los mahayanistas establecieron,
incluso de manera oficial, el decimoquinto dia del séptimo
mes coma ¢l dia en que cada uno debe realizar su pro-
pio acto de piedad filial. Este dia es llamado el festival de
Ullambana, por el Ullainbanasiitra traducido por Dhartma-
raksha durante la dinastia Jin Occidental (265-316 d.C.).22

El Budismo Mahayiana en China

La idea de la Bodhisattva-carya fue introducida en China a
fines del siglo 11 d.C., pero la doctrina no fue difundida sino
hasta el comienzo delsiglo vV d.C,, cuando ¢l emperador de
los Liang del Norte (412-445), Juqu Mengxun (floruit 412-
433) adoptd el ideal budista de la soBerania universal del
Mahayana. El rey Kanishka III det Imperio Kushana fue
el primero en promover el ideal budista del soberano uni-
versal. No sdla usé textos budistas del Mahaydna como el
Satyanirgranthavyakaranasitra, para.promover el ideal bu-
dista de la monarquia, sino que también usd objetos de arte,
como esculturas, sfitgpas 0 murales para revelar la idea de
la monarquia universal propia del Budismo.2 Como resul-
tado de esto, el ideal budista de Ja monarquia fue adoptado
por muchos reyes indios y de Asia Central como una gran
tradicidn politica, después de la muerte de Kanishka III,
a fines del siglo 111 d.C. Asi, después de que Juqu Meng-
xun de los Liang del Norte hubo conquistado Dunhuang y
el corredor Hexi, siguiendo €l ejemplo de los reyes de In-
dia y de Asia Central adoptd también la ideologia politica
budista del reino como su ideal. Juqu Mengxun fue €l pri-
mero dentro de la tradicién china en promover el ideal bu-
dista del reino. En su corto reinado de los Liang del Norte,
hizo exactamente Jo que habia hecho Kanishka para pro-
mover la tradicion. Mientras muchas cuevas en Dunhuang
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y otras esculturas y murales revelaban su ideologia politica,
gran cantidad de importantes textos Budistas del Mahayana
fueron traducidos bajo su patrocinio, para servir-al mismo
prapdsito.

Después de Mengxun, muchos emperadores budistas
adoptaron también la tradicion politica budista. El periodo
durante el cual esto ocurrié durd alrededor de 300 anos,
desde el comienzo del siglo v d.C. hasta el siglo vii d.C.
Durante este periodo el arte budista florecio y los textos bu-
distas del Mahiyédna fueron traducidos y difundidos. Como
consecuencia de la difusion del Budismo Mahéyana en este
largo periodo, éste se establecid firmemente en la tradicién
de la cultura china. Por ejemplo, la historia de Vimalakirti
fue pintada en las cuevas de Longmen, Dunhuang y en otros
lugares; las escuelas o sectas budistas chinas se desarrolla-
ron segtlin su comprension del Mahayéna. Un famoso poeta
de la época Tang, Wangwei, por haber disfrutado del Vi-
lamakirtisaitra, se autadenomind “Weimojie”, que significa
Vilamakirti; y el festival de Ullambana fue finalmente adop-
tado como una ocasién para la prictica de la piedad filial
por parte de los chinos. El Ullambana, como festival bu-
dista, es celebrada alin hay por muchos chinos. 24

El florecimiento del Budismo Mahiyana en China durd,
de hecho, cerca de mil atios, hasta que empezo su decaden-
cia a fines del siglo XIV, tanto por la persecucidn politica
como por la represion neoconfuciana al comienzo de la di-
nastia Ming (1368-1644).

Las persecuciones politicas y las represiones confucia-
nas del Budismo ocurrieron muy a menude en la histo-
ria de China, bajo aquellos emperadores que protegie-
ron e} Confucianismo o el Taoismo como su ideologia
politica, A pesar de esto, las persecuciones y represiones
que ocurrieron antes no fueron tan fatales como las
que tuvieron lugar a principios de la dinastia Ming, como
afirma Yinshun en su articulo “The Rise and Decline

16



of Chinese Religions and Confucianism”.? Yinshun ad-
vierte que la prohibicién del Budismo en ciudades y al-
deas cortd de raiz la prictica de la Bodhisattva-caryé, y el
Mahayana se volvié una religién de la salvacion personal y
de biisqueda.de bienes mundanos —la practica observada en
Taiwan hoy en dia.26

La proscripcion de la préctica del Mahayéna en ciuda-
des y aldeas no sélo implic6 que la practica no pudiera ser
secularizada, sino también que una Tierra Pura de Buda o
de Bodhisattva no pudiera manifestarse en las actividades
cotidianas durante esa época. Bajo semejante persecucién
politica, 1a prictica del Mahayéna fue, naturalmente, defor-
mada.

Aunque Yinshun trata de explicar la persecucion politica
y la represién del Budismo en el periodo del emperador
Taichu, el fundador de la dinastia Ming, en realidad no da
claramente cuenta de toda la coestion. Menciona que la
proscripcion estaba asociada con la proscripeidn del culto
de Maitreya, especialmente con el culto del Loto Blanco,
que floreci6 en aquel tiempo. Pero €1 no explica por qué el
culto de Maitreya y el del Loto Blanco fueron proscritos.
Tampoco menciona por qué los neoconfucianos también
participaron en la represion del Budismo.?? _

El desarrollo del culto de Maitreya en China habia sido
muy complicado. El culto del Loto Blanco fue considerado
un culto de Maitreya fundado antes de la dinastia Ming.
Seglin Zhiming Zheng, la proscripcién de las actividades
del Budismo en la dinastia Ming se debid al hecho de
gue €l propio fundador de la dinastia Ming fue alguna
vez miembro del Loto Blanco, antes de vencer a los
mongoles.? Como ex monje budista, el emperador Taichu,
aprendiendo de la histonia de las revueltas chinas, no
mostro ninguna simpatia por los budistas. Dio por sentado
que todos los practicantes del Budismo Mahayana eran
rebeldes potenciales contra su recién fundado gobierno.??

El culto de Maitreya fue politizado apenas se empezd a
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difundir el Budismo Mahayana en China, en el siglo
v d.C. Segun Tsukamoto Zenryu, muchos movimientos
revolucionarios budistas en el siglo V ya habian usado
el nombre del culto de Maitreya o del Mahayiana para
rebelarse contra €] gobierno Wei del norte,3? porque el
Sutra de la Reencarnacion del Buda Maitreya (sobre €l cual
estaba basado el culto) establece que ¢l Buda Maitreya
nacerd para fundar un reino universal.3! De hecho, el
politizado culto de Maitreya también habia sido usado muy
frecuentemente, aun después del siglo v, en revueltas. Los
lideres de estas revueltas se proclamaban a si mismos los
nuevos reyes (o soberanos universales) en la practica del
culto de Maitreya. El fundador de Ja dinastia Ming se habia
basado en la misma idea para vencer a los mongoles en
nombre del Loto Blanco.

Como antiguo practicante budista y miembro del Loto
Blanco, la aprehensién del fundador de la dinastia Ming
se reﬂqaba en los decretos dictados por él. No sélo usé la
persecucion politica para reprimir al Budismo y a los
budistas, sino que también utilizé a los neoconfucianos en
su corte. El resentimiento neoconfuciano hacia los budistas
y ¢l Budismo fue, en efecto, un fenémeno indudable,
especialmente después de la dinastia Sung (960-1206). El
crecimiento del movimiento neoconfunciano en la dinastia
Sung animd un fuerte sentimiento antibudista, encabezado
por uno de los fundadores del movimiento, Chuxi. Segiin
Peng Guo, un erudito budista chino contempordneo, a
pesar del fuerte ataque del neoconfucianismo al Budismo,
la practica del Mahayana todavia estaba muy extendida
en aquel periodo.32 Asi, la deformacién de la practica del
Budismo Mahayana, bajo la represion neoconfucianista,
fue postergada hasta el comienzo de la dinastia Ming.

El resentimiento neoconfucianista y el constante ataque
al Budismo eran comprensibles después de los Sung. Puesto
que ef Budismo fue protegido por muchos emperadores
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chinos después del siglo v d.C., el Budismo llegd.a ser
una religion y una cultura dominantes durante casi mil
afios. Durante este largo periodo, no sélo los estudios
confucianos perdieron su dominio: también los eruditos
budistas habian perdido el control del poder en la corte
imperial. Asf, es comprensible que los neoconfucianos,
cuando fueron protegidos por el fundador de la dinastia
Ming, criticaran y atacaran al Budismo como una religién
béarbara e impréctica, y que tomaran accién para perseguir
a los budistas.33

Conclusion

Si la practica contempordnea del Budismo Mahayana es
verdaderamente la de la distorsionada versién Ming, esto
es, si no es la auténtica forma del Mahayina que los chinos
habjan aceptado antes, el movimiento de restablecimiento
de Taixu y Yinshun es significativo y necesario. Las con-
cepciones acerca de la renovacién del Budismo que ambos
hombres sostenian no son realmente nada nuevo. La reco-
mendacion dirigida a los budistas por Taixu, fundador del
reciente movimiento de renovacion, en el sentido de parti-
cipar en las actividades de la sociedad, de 1a nacidn o aun del
mundo, estd de hecho establecida en textos como el Vima-
lakirtinirdesasiitra. Pero debido a la ignorancia de los ac-
tuales practicantes de la verdadera naturaleza del Budismo
Mahayana, el concepto de ambos-hombres acerca de la se-
cularizacién del Budismo no ha sido apreciado.

El movimiento de restablecimiento del Mahéyana presi-
dido por ambos hombres tiene mds de 60 afios. Durante este
tiempo ha encontrado todo tipo de oposicidn. Por ejemplo,
la oposicién organizada por el actual Sangha en Taiwan,
que dirigen Baishen y otros. Mas aun, la oposicién viene
no sélo del Sangha budista o de los propios practicantes,
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sino también de eruditos del Budismo, ya sea historiadores
o analistas de doctrina. Muchos eruditos, bajo 1a influen-
cia del neoconfucianismo, todavia ven al Budismo bajo una
luz tendenciosa. Por ejemplo, en la exposicidn que realiza
del Budismo en su famoso libro History of Chinese Political
Thoughts, Gongchuan Xiao afirma que “el Budismo es una
religion y no un pensamiento politico, su vision pesimista y
ultramundana de la vida es similar al pensamiento de Lao-
Zhuang. [En consecuencia,] no se espera contribucién al-
guna [del Budismo] al pensamiento politico”.5 La opinién
del profesor Xiao acerca del Budismo Chino deberia ser
rechazada, puesto que el pensamiento politico budista fue
adoptado por muchos emperadores chinos desde el siglo
v d.C. De hecho, remplazé el pensamiento politico con-
fuciano o taoista. Como muestra el presente ensayo, nues-
tra comprension general del Budismo Chino sigue siendo
pobre. Aunque muchos eruditos budistas como Yungton
Tang, Cheng Yu o Yinshun han trabajado mucho sobre el
Budismo Chino, su investigacion sigue siendo muy a me-
nudo fragmentaria, De esta manera, todavia hay mucho que
hacer para alcanzar una mejor comprensién del Budismo
Chino como un todo. En efecto, deberia emprenderse ur-
gentemente una revisién del Budismo Chino, no sdlo por-
que es importante para la comprension misma del tema,
sino que es también pertinente para la comprensién de la
cultura como un todo.

Traduccion de Vera Waksmean

20



Notas

1 vinshun Shih, The New Discowse on the Pure Land, Hong Kong, Right
Understanding Publication, 1952, 23y 29,

2 Huinan Yang, “The Characteristic of the Practice of Other Wordly Buddhism in
Taiwan and Sectarian Conflicts”, en Consernporary, vol. 31, Thipei, p. 74.

3 1bid., p. 77, nota 56 al pie.

4 The new Discourse on the Pure Land, p. 46.

5 Ipid., pp. 29-30.

ﬁxbzd.,p 29,

7 viéase Walpola Rahula, Witar the Buddha Taught, l..ondres, The Gordon Fraser
Gallery, Ltd., primera edicidn, 1959, pp.1-51.

8 pid.

9 1bid., pp. 16-29.

10 Vease el Avatamsaka, aducido por Buddhabhadra de la dinastfa Jin Oriental,
Taishs, vol. 9, nim. 278, pp. 542-543. Las diez etapas de la prictica de la Bodhisattva-
caryd son las realizaciones de la prictica del Budismo por ¢l Buda histérico. Incluyen
realizaciones como: 1} la alegefa; 2) la purificacion; 3} la comprensitn; ) el esplendor; 5)
la confrontacién; 6) ta reroembranza; 7) el no retorno; 8) 1a inmovilidad; 9) la sabiduria,
y 16) ta Budidad.

N B VisnalakEtinirdesasitra, traducido por Kum3rajiva a principios delsiglo V d.C.,
Taishd, vol. 14, nim. 475, p. 539,

12 Jbid.

13 Bt $aitra de Ia Reentcarnacién del Buda Maisreya, Toishd, vol. 14, nim. 453 p. 422.

14 Véase el Vimalakirtinirdefesiizra y otros textos budistas del Mahsyana.

15 vease el Saddhannapumdariasitre, traducido por Kumdrsjiva, Toisho, vol. 9,
nom, 261, p. 57.

16 gt Gandhavyiha del Avatarmsaka, traducido por Buddhabhadra, faishd, vol. 9,
ndet. 278, pp. 716-717.

17 Bl Updsakashilasiitra, traducido por Dharmaksema en el siglo V d.C., Teishd, vol.
24, nim, 1488, p. 1045,

18 fpid,, p. 1034,

12 ppid,, p. 1045.

20 Se dice que el Dafacakrastitra fue traducido durante la dinasifa Liang del
norte (412-433) y estd incluido en el Taishad, vol. 13, nim. 41, pp. 681-721. El
Satyanirgranthavydkaranasiira fue traducido varias veces en China para promover la
doctrina budista de] cakraveniin (soberano eniversal). Por ejemplo, cuando el emperador
Xiaoming de ia dinastfa Wei del Norte estaba promoviendo la doctrina del cafravartin
en la corte, se éncargd una nueva traduccién del texio a Bodhiruci en ¢l siio 520. EL
Karunapundarikastira fue traducido por Dharmaksema para la promoci6n de la doctrina
del cakravantit durante da dinastia Liang del norte, 7aishd, vol, 3, nim, 157.

21 vease el “Updasakashilasiiea”, Taisha, vol. 24, ndm. 1438, p. 1047.

2 Véase ¢ “Ullambanasisra” iraducido por Dharmarsksa durante la dinastfa Jin
Occidental {265-316), Taishd, vol. 16, ndm. 683, p. 779.

B Vease mi libro The Tradition and Development of the Buddhist Cakravartinship,
que sers publicado por el Institute of East Asian Phitosophies en un futuro préximo.

21



24 bid.

23 Yinshun Shih, “The Rise and Decline of Chinese Religions and Confuciznism®,
en Corernporary Buddhist Scholastic Works, vol, 90, pp. 197-204.

26 Ibid.

21 jbig.

28 Zhiming Zheng, The Origin of the Wushen Leotut Cult, Taipei, Literature, History
and Philosophy Publication, 1985, p. 43.

29 pid. Véase lambién Daniel L. Overmyer, Folk Buddhisi Religion, Cambridge,
Harvard University Press, 1976, p. 100,

30 Tukamoto Zenryu, The Chinese Buddhist History, Tokio, Sansei Publication, 1979,
vol. 2, pp- 143-185.

M E| Sira de la Reencamacién del Buda Maiaeya, (eaducido por Dharmaraksa,
Tuisho, vol. 14, ndm, 453, pp. 421-423.

32 vigase Peng Guo, Buddhion in the Sung ond Yuan, Taipei, Fu]lan Peopte s
Publication, 1981, pp. 73-101.

33 véase Gongchuan Xiao, History of Chinese Political Thoughts, Taipei, Chinese
Cultural University Press, 1981, vol. 2, pp. 535-547. Esta seccion discute la promaocidn del
neoconfucianismo de Xiaoju Fang (1357-1402) y el alaque al Budismo a principios de la
dinastia Ming.

34 Yinshun Shih, The New Discorrse on the Pure Land, y Taixu Shih, “From the Pili
Buddhist Teaching to the Practice of the Bodhisativacaryi”, pp. 343-345.

35 vease History of Chinese Political Thoughus, vol. 1, p. 6.

22



Imdgenes de Buda



Lt @€ ._... b2

poaug ojjais 010

Patos y lotos



El humor budista:
su funcidn, su expresion
y su valor*

Richard A, Gard

Introanccion

| tema del humor ha sido generalmente descuidado

en los estudios religiosos.! Aunque el humor sea un
importante elemento en la vida budista, los estudiosos del
Budismo suelen ignorarlo. Sin embargo, necesitamos del
humor en la teoria y en 1a prictica, en el saldon de clase y en
la vida social: para ver con claridad a trav€s de una ventana
debemos limpiar los dos lados.

E! articulo “Humour” escrito por John Reid en la
Encyclopaedia of Religion and Ethics (Nueva York, 1928)
describe el humor sdlo en €l contexto occidental, no hace
referencia a su papel religioso y opina que:

El humor suele scr irreverente, dafiino para los aspectos mds
refinados de Ia vida emocional y espiritual. Los suefios que abrigan

* El presente arliculo es Ia traduccién cspafiola de la ponencia “Buddhist Humor
Its Function, Expression, and Value™ presentada por ¢l doctor Richard A Gard en la
Novena Conlerencia de la nternarional Association of Buddhist Siudies realizada en Thipet
(Taiwdn) det 26 al 2B de julio de 1989,
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los hombres de cosas mejores y mds elevadas se marchitan bajo
su toque burlén [...] Este podria debilitar la bisqueda de un ideal
elevado, porque ve la futilidad aparente del esfuerzo hacia €. Podria
conducir a descuidar ¢l lado més serio y noble de la vida, y €n su
degradacién trata los hechos y las experiencias méds solemnes como
motivos de risa.2

El reciente articulo “Humour and Satire” de Joseph W.
Bastien en The Encyclopedia of Religion (Nueva York y
Londres, 1987) es mis tolerante. Dicho articulo comienza
asi:

Tradicionalmente, las religiones han utilizado el humor y la sitira
para reunir a la gente y disolver sus diferencias. Las imdgenes gro-
tescas de las iglesias medicvales no estaban destinadas a desacralizar
lo saprado sino a eliminar partc de la rigidez y pomposidad de los
asistentes a la iglesia. La risa de los tontos era una plegaria a un Dios
que despreciaba ¢l orgullo entre su pueble, Hoy en dia, algunas for-
mas de religion se han vuelto demasiado serias como para permitir
la risa en los vestibulos de sus recintos sagrados. Cada una ha desa-
rrollado normas de decoro, mantenidas cuidadosamente para evitar
ocasiones de risa.3

El articulo prosigue describiendo el humor y la satira en
las formas de religion cristianas, de Africa Occidental, de
los indios americanos y las griegas. Aunque el Hinduismo
y el Judaismo se mencionen al pasar, no se hace ninguna
referencia al Budismo.

Sabemos que el humor es un antidoto, que agudlza el
ingenio contra la adversidad en la vida judia;4 tiene una
expresidn naturalista en la literatura taoista y una funcién
antropomdrfica en la mitologia hindd y shintoista. El humor
proporciona un equilibrio iglesia-gente en los festivales
catdlicos y en el drama; pero en la teclogia protestante,
el humor resulta generalmente excluido (a pesar de Séren
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Aabye Kierkegaard, 1813-1855, y Reihold Niebuhr, 1892-
1970), aunque se usa en las homilias y en la préactica
pastoral. {Cual es la nataraleza y la funcién del humor en
el Islam? Y ademds, {qué sabemos realmente acerca del
humor budista?

Podriamos comenzar con nuestro tema refiriéndonos
al Budismo Zen. Investigadores como Daisetz eitard
Suzuki (1870-1966),5 Reginald Horace Blyth (1898-1964)8y
R. Conrad Hyers? han escrito que la esencia del Zen
descansa en la percepcion y el cultivo de la vida en todas
partes y en todo, y que se expresa a través del espiritu
cdmico. Ellos podrian decir en broma que el principio
cdsmico se manifiesta en la practica cémica. En realidad, los
devotos del Zen utilizan habitualmente numerosas palabras
para rechazar Ia verbosidad con €] objeto de reirse.

Aunque la vida mondstica del Ch’an chino y del Zen ja-
ponés proporcione numerosos ejemplos del humor budista,
éstos son regionales y principalmente anecddticos. El tema
ya estd solidamente establecido en los textos budistas y en
la experiencia de toda Asia. Tal como lo resume Shwe Zan
Aung en relacion con la tradicién pali,

La risa se considera s6lo una expresion de sentimientos placenteros.
Hay seis clases de risa reconocidas en las obras budistas: I) sira:
una sonrisa que s¢ manifiesta en la expresién y ¢l semblante; 2}
hasita: una sonrisa que consiste en un leve movimiento de los
labios, lo suficiente como para revelar las puntas de los dientes; 3)
vihasita: 1a risa que emite un sonido leve; 4) upahasita: 1a risa que va
acompafiada de movimientos de la cabeza, los hombros y los brazos;
5) apahasita: 1a risa que va acompafiada de lagrimas y 6) atihasita:
un estallido de risa acompanado de movimientos hacia adelante y
hacia atrds de todo el cuerpo, desde la cabeza hasta los pies. La risa
¢s, asi, una forma de expresion corporal (kdyavirifiari), que puede
ir acompafiada o no por la expresién vocal (vaci-vififiani). Las dos
primeras clases se permiten en personas educadas, las siguienies
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dos en el hombre promedio y las dos ditimas en las clases inferiores
de seres.

La risa es causada por una u otra de las trece clases de
pensamientos alegres [..] hay una cierta cantidad de reflexidn,
comparacion, discriminacion, etc., cuando nos refmos.8

En pocas palabras, el humor en el Budismo no séloes una
expresidn natural sino una parte esencial del entrenamiento
para la Iluminacién (Bodfi).

Elementos del Budismo

El humor budista se expresa mediante uno o mas ele-
mentos que son comunes a todos los movimientos y es-
cuelas del pensamiento y la practica budistas. Aqui he-
mos seleccionado tres elementos, a fin de considerarlos (se
presentan en términos péli/sénscrito, para indicar las tra-
diciones Theravida/Mahdyana): Ti-ratana/TH-ratna (Tres
Componentes Valiosos, literalmente “tres joyas, tesoros,
etc.”); Tilakkhana/Tri-laksana (tres caracteristicas interde-
pendientes de la existencia condicionada, fenoménica) y
Paiiiia/Prajiia (sabiduria trascendente), en interdependen-
cia con Karuna/Karuna (compasién universal). Estos tres
conjuntos de elementos budistas se explican brevemente
cOmo sigue.

El Budismo se centra fundamentalmente en los Ti-
ratana/Triratna, y esta tradicionalmente guiado por ellos.
Son los siguientes: 7) Buda (el lluminado), a quienes los
budistas veneran como su Maestro y al que consideran
como el supremo Ideal humano; 2) el Dhamma/Dharma
(su Ensefianza), que los budistas aprenden como principios
fundamentales y que aplican como practicas basicas, y 3)
el Sangha (la Comunidad), al que los budistas mantienen
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consuetudinariamente como su orden mondstica, y al que
amplian hasta incluir a los devotos laicos.

La existencia fenoménica, totalmente condicionada, es-
ta caracterizada por los Tiflakkhana/TF-laksana, que son:

1) Annica/anitya (siempre cambiante e impermanente);

2) Dukkha/duhkha (imperfecto y condicionado en uno o
maés aspectos): _

2.1) Dukkha-dukkhata/dubkha/dubikhati (el estado casi
de dolor fisico y angustia mental “sufrimiento” ordinario);

2.2) (vi) Parinama-dukkhataj/duhkhatd (el estado causado
por el deterioro o por un cambio incontrolado hacia lo
peor), y

2.3) Sankhara-dukkhata/samskara-dulikharG (el estar
condicionado por diversos factores o no ser libre), y

3) Anattdafandrman (insustancial, relativa o relacional-
mente existente).

Los principios y las précticas, el pensamiento y la con-
ducta budistas son interpendientes yse los ejemplifica como
las virtudes supremas de Pastiia/Prajrit (conocimiento com-
prehensivo o sabiduria, gue trasciende todos los factores
condicionantes) y Karund/Karund (compasion universal que
todo lo abraza). Estas dos virtudes se interrelacionan como
“afuera-adentra” y son esenciales para alcanzar la Humi-
nacidn, {Una acotacion interesante: la palabra inglesa “vir-
tud” significa “eficacia, habilidad inherente o poder para
alcanzar”, asi como “excelencia moral”, por lo tanto “por
virtud de”.)

Funciones del humor budista

Las funciones del humor budista, arraigadas en estos
tres conjuntos elementales, son diversas. Aqui podriamos
presentar brevemente tres funciones principales:

1) Edificar, dar vida y enseiar el Dhamma/Dharma; por
lo tanto, una funcién pedagdgica.®
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2) Humanizar a una persona perversa, ayudar a eliminar
los factores condicionantes del Ti-lakkhana/Tr-laksana,
para correlacionar Pafiria/Prajiia y Karund; por lo tanto, una
funcidn terapéutica.

3) Eliminar la discordia, efectuar la armonia del grupo o
“alisar las plumas erizadas” de manera que se pueda reto-
mar ¢l vuelo natural; por lo tanto, una funcién socializante
o social. ' .

De estas maneras, el humor budista puede inducir, facili-
tar y desembaocar en la lluminacion, tanto en las connotacio-
nes epistemoldgicas como metafisicas del concepto budista.
El humor es el preludio al Nibbana/Nirviina como ¢l estado
Gltimo de la beatitud. Experiencialmente, €l Budismo co-
mienzay termina con una sonrisa compenetrada de conoci-
miento.

Expresiones del humor budista
I. Diversos medios

Como las funciones del humor budista varian y con
frecuencia estdn interrelacionadas, los medios a través de
los cuales éste se expresa en el pensamiento y en la vida
cotidiana son igualmente diversos; a saber, en el drama, las
artes pictdricas y la literatura, tanto oral como escrita.

1.1. El drama

Un ¢jemplo notable del humor budista en el drama asidtico
es el uso del kydgen japonés en relacién con el No-gaku
(el teatro No). El kydgen, que tuvo su origen en China
durante el siglo VIII, pudo haber tenido o no influencia
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budista, pero la alegre diversién que proporcionaba en los
festivales teatrales y religiosos de la corte —~en particular

como interludios cémicos (a manera de distension) entre
las obras de teatro NG, o como papeles dentro de ellas-
servia efectivamente a propésitos budistas. Patrick Godfrey
O’Neill ha resumido las caracteristicas del kydgen:

Kyogen. Una forma de drama c6mico que evoluciond, al igual que €l
No, en la tradicién primera del sarugaku (0 sangaku), florecio desde
mediados del siglo X1V y adin hoy se representa. Més especificamente,
se trata de las obras cémicas que existen como piezas independientes
y (ue se representan tradicionalmente entre dos obras separadas de
N, La relacién entre kyagen y No s de desarrollo complementario,
pero el N6 en el sentido mds amplio incluye al kydgen.

La palabra kydgen también se usa para referirse a los papeles
cO6micos dentro de una obra individual de N4, de los cuales ¢l mas
comiun cs ¢l que se conoce como aikydgen (kydgen de entreacto).

[...] El kyogen se complementa y contrasta con el N6 perfecta-
mente, porque es 1o opuesto del Né en casi todos los sentidos.

Es directo y hablado, toma como material a la gente ordinaria y
a su mundo real y, en lugar de idealizar los caracteres como el N6,
[e} kyogen] capta su debilidad y los presenta descarnadamente, pero
por lo general con sulileza y compasion. Asf, sus sacerdotes carc-
cen de principios, son ignorantes y avaros; sus mujeres son dominan-
tes y lramposas; sus sirvientes cobardes, estiipidos y deshonestos; sus
seftores vanos y de escaso ingenio; y sus demonios débiles y ]Jamen-
tables.

También es, por encima de todo, divertido. Su humor procede
bésicamente de que se concentra en aspectos de sus personajes que
estan muy lejos de aquellos que normalmente se presentan al mendo
exterior, pero son vistos con tolerancia y buen humor, como parte de
nuestro mundo imperfecto, en ¢l cual hay que aceptar que no todo
s como parece 0 como deberia ser idealmente. 10
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I.2. Las artes pictéricas

El humor budista suele representarse en dibujos y bocetos,
pinturas y ofras artes pictdricas asiaticas. Aqui bastara con
presentar dos ejemplos de Japén.

Los Chojit giga o Chojis fimbutsu giga (Rollos de animales
y humanos jugueteando), son un grupo de pinturas en
tinta sobre e-makimono, de los cuales hay cuatro rollos
sobrevivientes que pertenecen al templo de Kdozan-ji en €l
noreste de Kioto, y unos cuantos fragmentos aislados que se
encuentran en el Museo Nacional de Tokio y en colecciones
privadas.l! Han sido tradicionalmente atribuidos a un
monje llamado Toba S6jé (1053-1140 4.C.); por lo tanto,
se [laman popularmente los “Rollos de Toba”; pero ahora
parece que hubo mds de un artista durante su evolucién
en los periodos Heian (794-1185) y Kamakura (1185-1333).
Ann Yonemura (1947-) ha descrito con gran capacidad los
cuatro rollos:

Entre los rollos Kdzanji, cl rollo A, que mide 30.6 por 1,148
centimetros (12 por 462 pulgadas), ¢s el més famoso, y consiste
enteramente en caricaturas de animales que se comportan Como
monjes y laicos. Los monos, liebres y sapos participan en deportes
como Ja natacion, la arquerfa y en luchas cuerpo a cuerpo, y ¢n
diversiones como bailar. Al final dé cada rollo, un mono disfrazado
de monje budista recita ante un sapo entronizado como vn Buda. -
El rolle B, que mide 30.7 por 1,18% centimetros (12.1 por 436.2
pulgadas), consiste por entero en pinturas de diversos animales,
rcales o mitoldgicos, todos en un escenario panordmico mas o menos
comtinuo. El rolle €, que mide 31.3 por 1,133 centimeiros (12.3
por 446 pulgadas) comienza con una secuencia de juegos enire
monijes y laicos. En ¢sta sccucncia estdn incluidos juegos como el
go y €l backgammon, asi como confrontaciones tales como el juego
de tirar de la cuerda con el uso de cuerdas atadas a las orejas, al
cuello 0 a la cintura; una competencia de miradas; una pelea de
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gallos y una pelea de perros. La segunda parte del rollo C presenta
juegos y competencias entre monos, licbres y ranas, incluyendo una
competencia mdgica entre monos y ranas. El rollo D, que mide 31.2
por 933 cenifmetros (12.3 por 367.3 pulgadas), pinta a clérigos y a
laicos dedicados a diversas actividades, entre ellas una competencia
de milagros entre sacerdotes y monjes itinerantes, conocidos como
yaniabushi, varios rituales, juegos y diversiones.

[...] A difercncia de otras pinturas en rollo que han sobrevivido
de los periodos Heian y Kamakura, 10s rollos Chaji giga no tienen
texto. El significado de las competencias y juegos dentro de los
rollos ha sido tema de mucha discusion. Hay evidentcs muestras de
intenciones satiricas en fa representacién de las actividades de los
monjes y sacerdotes, y en la imitacién de las actividades humanas por
parle de animales. Se ha sugerido también que existe una relacién
con leyendas chinas o indias, o con otros temas budistas o seculares
que prevalecieron en el periodo Heian tardfo. 12

El segundo ejemplo del humor budista en las artes
pictéricas japonesas se refiere al Maestro Zen Gibbon Sen-
gai (1750-1837). Luego de un largo periodo de entrena-
miento que Incluy¢ la caligrafia y el dibujo con tinta (sumi-
e), asi como peregrinajes, Gibbon fue elegido abad del
Shofuku-ji en Hakata, en Kyshi (el cual pertenece ahora
al Myoshin-ji en Kxoto) Durante su retiro Gibbon dedicé
p‘lrtlcularmente su pincel a representar el Zen en forma
humaristica, sin caricatura, mostrando cémo corregir las
propias faltas y errores y ¢c6mo alcanzar la Iluminacion
~ (satort). D. T. Suzuki presentd este relato con comentarios
personales, en su Gltimo barrador del libro editado y pu-
blicado pastumamente como Sengai. The Zen Master (Lon-
dres, Nueva York, 1971).13
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1.3. Literatura

El humor budista queda ampliamente evidenciado en la li-
teratura de Asia, oral y escrita, incluyendo las obras no bu-
distas. Los ejemplos que presentaremos mas adelante pue-
den emplear el ingenio y la agudeza, los juegos de palabras,
la satira y, en ocasiones, la ironja, pero generalmente no
usan el sarcasmo, ¢l ridiculo, ni las bromas que podrian ser
parodias o resultar psicoldgica o fisicamente injuriosasy, en
general, ni mofas, burlas o salidas graciosas que pudieran
ser impertinentes, frivolas o irrespetuosas.

1.3.1. Humor en los textos candnicos budistas y en cuentos
(como los Jataka). Daremos varios ejemplos de ellos en las
secciones II.1, 1IL1, IIL.2 y IVI1.

1.3.2. Humor en la poesia. Un ejemplo muy bien conocido
seria el senryit japonés (literalmente “sauce de rio”), un
haiku satirico.14 En lugar de presentar un senryii que podria
echar por tierra cualquier intento de traduccion afortunada,
presentaré cuatro “tercetos” que escribi en 1971, mientras
vivia en Bangkok. Cada uno estd compuesto por tres lineas

~de tres palabras cada una. -
Monk walks dignified El monje camina solemne
With straight back con la espalda derecha
From hard bed. por la cama dura.
Wat library books Libros de la biblioteca Wat
Safe and pure SEgUI0s y puros
Untouched by readers. no tocados por lectores.
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Bhikkhus pair off Los bhikkiues de dos en dos
Confessing their transgressions confesandose sus faltas

Like moral mirrors, COmO espejos morales. .
Bhikkhu similes knowing El bliikkhu sonrie, sabiendo:
I cannor understand no puedo comprender

But will later. pero después lo haré.

1.3.3. El humor en las historias populares. Las historias
populares asidticas, principalmente orales, que destilan la
sabiduria de generaciones, abundan en alegorias, temas y
puntos doctrinales budistas para ser recordados y ejem-
plificados en la vida diaria. Algunas historias tienen un
origen budista y se han transformado en folklore comun;
otras, propias de determinadas localidades culturales, han
sido libremente adaptadas para la ensefianza del Dhamma-
Dharma de Buda. La historia que sigue est4 ambientada en
China, pero el incidente podrfa haber sucedido en cualquier
parte.

Un préspero comerciante de una aldea tenfa una esposa celosa,
Cada tanto, €l visitaba la capital del distrito; salia de casa de
muy buen humor y regresaba muy coniento. Su esposa tenia
cada vez mis sospechas: itendria €l una amante en la ciudad?
Durante su ultimo viaje, €l comerciante, deseoso de complacer a
su mujer, le llev un espcjo enmarcado envuello como regalo, que
escondi¢ cuidadosamente en un ropero para dérselo a clla como
una sorpresa al dia sigujente. Pero la esposa se habia dado cuenta
de que él habia traido un paquete al regresar a casa de la ciudad,
y decidid encontrarlo. Lo cuval efectivamente hizo, en el ropero;
sintid el marco bajo la envoltura y pensé que bien podria ser un
retrato de Ja amante del marido. Abrié el paquete, se miré cn el
espejo y exclamé con considerable alivio: “iOh! {Esa vicja bruja! No
tenge nada de qué preocuparme”.

35



Moraleja, budista 0 lo que sea: no juzgues a otros por ti
mismo.

I El lwmor en el Ti-ratana/TH-ratna
I1.1. Buda (Buddha)

Los textos candnicos budistas tempranos a veces s¢ per-
miten vistazos personales, humoristicos, sobre Buda. Por
ejemplo, tenemos el que da el Nandaka-sutta del Ahguttara-
Nikdya en péli:

Cicrta vez, cuando el Bhagavant estaba residiendo cerca de Savatthi,
en el bosque del principe Jeta, en el parque de Anathapindika,
el venerable Nandaka (el jefe de aquellos que exhortaban a los
monjes) dio un discurso sobre el Dhamima a los monjes en ef salon
de reuniones; los instruia, los animaba, fos incitaba y los alegraba.

Ahora bien, en la tarde el Bhagavan se levanté de Su retiro y se
acercd al saldn de reuniones; y, habiendo llegado, permanecio fuera
de la puerta, en espera de que el discurse terminara. Y cuando supo
que ¢l discurso habia terminado, tosio y locd a la pucria,

Entonces los maonjes le abrieron la puerta al Bhagavant, y €l
entrd al salén y se sentd en el asiento indicado. Cuande se hubo
sentado, el Bhragavant le habld asi al venerable Nandaka:

“Seguramente, Nandaka, este discurso sobre el Dhamma que
predicaste a Ios monjes fue muy largo. Me dolia la espalda de estar
afuera en la puerta, esperando que el discurso lerminara.”

Una vez que €l hubo hablado asi, el venerable Nandaka,
sintiéndose avergonzado, le dijo asi: “No, sefior, nosotros no
sabfamos que el Bhagavant esiaba afuera en la puerta. 8i lo
hubiéramos sabido, seiior, no habrfamocs hablado tanto”.

Entonces ¢l Bitagavant supo que ¢l vencrable Nandaka estaba
avergonzado y asi l¢ dijo: “iMuy bien hecho! iMuy bien hecho,
Nandaka! Esto ¢s lo correcto para vosotros, jeles de familia que por
la fc hab¢is salido de vuestro hogar para llevar la vida sin hogar,
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cuando estéis sentados, congregados con miras a hablar sobre el
Dhamma. Cuando estéis reunidos, Nandaka, sGlo hay dos caminos:
o bicn e] discurso sobre el Dianima o mantener el Noble (Ariya)
silencio®”. 15

I1.2. El Dhamma/Dharma

No siempre el profundo conocimiento de las ensenanzas de
Buda que tiene €] Sangha se comunica con éxito a los laicos.
La primera vez que oi la siguiente historia japonesa fue a
finales de 1940, contada por mi amigo el profesor Enshd

Ashikaga de la Universidad de California, en Los Angeles.

Hace mucho tiempo, durante un festival budista, un vendedor de
arroz puso su puesto. Un monje Zen, que vestia una capucha de mim-
bre y mantenia el voto de silencio, se acercd al vendedor de palletas
y seialé con un dedo hacia una de las galletas redondas de arroz. El
vendedor, que sabfa que era indtil pretender hablar con el monje, le-
vanté tres dedos. Entonces, el monje levanté dos dedos. El vendedor
rdpidamente sac la lengua, se tird hacia abajo con su dedo fndice el
pérpado inferior de uno de sus ojos y con el pulgar de la otra mano
se levant6 la nariz.

Entonces el monje se fue, diciendo para s mismo: “iQué hom-
bre md4s instruido! Yo sefialé una dc las galletas redondas de arroz,
preguntando cuil es la naturaleza del mundo. El respondi6 levan-
tando tres dedos, queriendo decir que hay tres mundos (sengai; cf.
rayo dhdtavah): 1) el mundo del deseo; 2) el mundo de la forma;
3) el mundo sin forma. Entonces le pregunté sien el mundo estd im-
plicada alguna dualidad. El silenciosamente explicé la doctrina yuis-
hiki (Vijhdnavada), de que los tres mundos existen sdlo en la mente;
sin la mente, 10s tres mundos no existen”.

Mientras tanto, el vendedor de gallclas dijo para si: “iQué monje
tan estipido! El me pregunté el precio de una galleta de arroz. Yo le
mostré tres dedos, que quiere decir tres sen. El trat6 de regatear por

37



dos sen. Yo le dije en silencio que “iDe ningilin modo se lo daré a ese
precio!”

~

I11.3. El Saﬁgha

También hay historias populares acerca de la conducta de
los monjes en el Saitgha. R. H. Blyth tradujo la siguiente
historia del Hyaku Monogatari (*Cien historias™) japonés:

El sacerdote de cierto templo de ]la montaiia atrapd vivo un faisdn.
Tenia muchas ganas de comérselo, pero no sabia nada acerca
de c6mo cocinar semejante cosa, y cuando estaba empezando a
‘desplumar al pajaro, dio la casualidad de que llegé un macstro. El
sacerdete estaba tan atribulado que puso al pdjaro en un manto
suyo y lo escondid, como si nada hubiera pasado. Mientras ¢staban
hablando, ¢l faisdn salid con el manto en la cabeza, exactamente
frente al maestro.

El maestro estaba bastante alarmado, pere dijo, juntando sus
manos; “.Podrfa saber qué significa esto?” El sacerdote contests con
una cara muy seria: “Bien, es algo muy exirafio, pero de pronto
este faisdn se hizo religioso. Intenté impedirlo pero no pude y me

. viobligado a cortatle ¢l pelo y ponerle mi viejo manto™.

El maestro pensd que esto era notable y regreso a casa diciendo:

“Su actitud.como sacerdote es realmente digna de alabanza”, 16

Il El humor en el Ti-lakkhana/Thi-laksana
IT1.1. Anicca/Anitya

El cambio es inherente a todo; incluso los pajaros y los
animales saben del paso del tiempo. La siguiente historia,
que se atribuye a Buddha, se cuenta en el Vingya candnico
pali y esta incluida en e] Jataka no candnico (ntim. 37):
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[.] En tiempos antiguos, oh monjes, en una ladera del Himavat
(los Himalayas), crecid una enorme higoera de Bengala, Cerca de
ésta vivian tres amigos: una codorniz, un mono y un elefante. Etlos
vivian sin respeto ni deferencia de unos por otros, no teniendo una
vida en comin. Ahora bien, oh monjes, estos amigos tuvicron el
siguiente pensamiento: “Si tan sdlo supiéramos cudl de nosotros
es ¢l mds viejo, Io respetariamos, reverenciariamos, venerariamos y
honrariamos, y viviriamos constantemente bajo sus consejos”.

Por lo tanto, oh monjes, la codomiz y el mone le preguntaron
al elefante: “4Qué es lo mis lejano que puedes recordar, sefior?”
“Sefiores, cuando yo era un jovencito, solia caminar encima de esta
higuera dc Bengala; las puntitas de sus brotes tocaban apenas mi
cuerpo. Eso es lo més lejano, seiiores, que puedo recordar”,

Luego, oh monjes, la codorniz y ¢l elefante le prepuniaron
al mono: “4Qué es lo mas Icjano que puedes recordar, sefior?”
“Sefiores, cuando yo era un jovencito, solia sentarme en el suclo y
comerme las puntitas de los brotes de esta higuera de Bengala, Eso
¢s {0 més lejano, seiiores, que puedo recordar”,

Por Gltimo, oh monjes, el mono y ¢l elefante le preguntaron a
la codorniz: “¢Qué es lo mds icjano que puedes recordar, sefiora?”
“En aque} espacio abierto, sefores, crecia una enorme higuera de
Bengala. Yo comi uno de sas fratos y arrojé la semilla en este lugar.
De ella brot6 esta higuera de Bengala. También en aguel entonces,
seitores, yo era la mayor”™.

Entonces, oh monjes, el monoy elclefante le dijeron a la codomniz
lo siguiente: “T, sefiora, eres la mayor de nosotros. Serds respetada,
reverenciada, venerada y honrada, y bajo tus consejos viviremos
continnamente™.

Por lo tanto, oh monjes, la codorniz consigui6 que el mono y ¢l
elefante asumicran los Cinco Preceptos y se corndujeran de acuerdo
con elios. Ellos vivieror en ¢l respeto y la deferencia muiuos y
tuvieron uvna vida en comdn. Luego de la muerte, después de la
disoiucitn del cuerpo, clios renacieron €n un lugar de beatitud, en
un lagar de felicidad. Esto, oh monjes, fue Hamada la Vida Santa de
{a Codorniz...17



I11.2. Dukkha/Duhkha

El hecho de estar condicionado se aplica a toda la existencia
material y experiencial, incluyendo las relaciones entre
los seres conscientes. Cuando esta situacién se ve como
insatisfactoria o se considera un problema, su solucién
exige aplicar el conacimiento apropiado. En pocas palabras,
una pregunta confusa necesita una respuesta correcta. Por
ejemplo, el caso nimero 15 de la “cuerda de arena”, tal
como la relata el Mahaummagga-Jataka (ndm. 546) y se
vuelve a contar en el Ummaga Jaitaka singalés (cap. 7):

- 15. “La arena”, Otro dia, para probar al sabio, ellos le enviaron este
mensaje a los aldeanos: “El rey desea divertirse en el columpio, y la
vieja cuerda estd rota; ustedes tienen que hacer una cuerda de arena,
O 8i no quieren, van a pagar una multa de mil monedas”. Ellos no
sabian qué hacery recurrieron al sabio, quien vio que éste era el lugar
para una contrapregunta. Este (ranquilizé a la gente, mand6 buscar
a dos o tres oradores inteligentes y los exhort6 a que fuerana decirle
al rey: “Mi sefior, los aldeanos no saben si la cuerda de arena tiene
que ser gruesa o delgada; mdndales un pedazo de la cuerda vieja,
de un largo como de cuatro dedos; asf, ellos la mirardn y tejerdn
una cuerda del mismo grosor”, Si €l rey contestaba: “En mi casa
nunca hubo una cuerda de arena”, ellos habrian de responder: “Si
su majestad no puede hacer una cuerda de arena, éc6mo podrian
hacerla los aldeanos? Asi hicieron, y el rey se sintié complacido de
que al sabio se le hubiera ocurrido esa salida ingeniosa. 18

I11.3. Anatta/Anitman

Las précticas de asistencia social budistas se basan en el
hecho metafisico de que todo existe en forma relacional:
ninguna entidad es totalmente independiente o aislada en
el mundo fenoménico. Asi, el egoismo indica ignorancia
metafisica asi como una moralidad subdesarrollada, Esta
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ensenanza y practica budista se presenta en forma hu-
moristica en la siguiente historia que escuché varias veces
mientras viajaba por las dreas rurales de Birmania, Cam-
boya, Laos y Tailandia durante los afios cincuentas y sesen-
tas.

Cierto dia, Icjos de la ciudad, dos monjes iban caminando juntos
para visitar a un amige en un monasterio lejano, Uno era un monje
joven que habia tomado hacfa poco sus votos finales para el Sangha;
el otro era mayor, y tenfa experiencia en la ejemplificacion y en el
estudio del Dhamma de Buda. Ambos Hlegaron a un rio que estaba
crecido a causa de las lluvias recientes. A la orilla se encontraba
una muchacha de la aldea, que no podia atravesar el rio. Ella
saludo respetucsamente a los monjes, y les dijo que iba camino a
visitar a su abuela en la préxima aldea. La muchacha le pidié al
monje joven, que parecfa ser fuerte y saludable, que la cruzara en
su espalda.

EI monje joven respondi6 que, a pesar de la dificil situacién en
que ella se encontraba y de la peticidn gue hacia, €1 habia prometido
COmO menje que no tocaria a una mujer bajo ninguna circunstancia,
Entonces, el monje de méas edad se arrodilld, le dijo a la muchacha
que s¢ montara en su espalda, sc subié el manto, vaded el rio y la
dejé del otro lado. Ella le agradeci6 y siguid su camino. Los dos
monjes a su vez continuaron cl viaje.

Al cabo de un rato, el monje joven se dirigié al mayor y le dijo:
“Oh, venerable, {cémo pudiste cargar en tuespalda a ¢sa muchacha
joveny belia? T, que has hecho el voto de no tocar a una mujer?” El
mayor no dijo nada y siguié caminando. Mds adelante en el camino,
el monje joven volvid a decir: “Oh, venerable, sus piernas desnudas
estaban alrededor de tu nuca; su cabelo, largo y flotante, tocaba
tu cabeza rasurada; tus manes iban agarrando sus tobillos delgados.
{Por qué quebrantaste tus votos mondsticos?” El mayor no dijo nada
y siguié caminando.

Luege de haber recorrido una distancia corta, el monje joven
dijo: “iOh, venerable! Ella...” Entonces, el mayor se detuvo, se
volvié hacia el monje joven y le dijo: *“Yo dejé a la muchacha en la
orilla del rio. iTe aconsejo que hagas lo mismo!”
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IV, Humor en la correlacion
entre Panna/Prajiid y Karuna

La interdependencia de Paiifia/Prajiia como sabiduria tras-
cendental y Karund como compasion que todo lo abarca
es un principio operativo esencial del Dhiamma/Dharma de
Buda. Ambos conceptos son esenciales como los dos lados
de una hoja de papel, ambos se apoyan mutnamente: nin-
guno puede funcionar sin el otro. Paiiia/Prajid debe apli-
carse, cumplirse y ejemplificarse mediante Karunda y Karnuni
es dirigida, adquiere relevancia y es efectiva por medio de
Paiina/Prajid.

Existen numerosas historias populares que ilustran la
necesidad de establecer una correlacion entre Paiinaa/Prajna
y Karuna en la vida mondstica y laica. Las tres historias
que escogimos aqui dramatizan la dependencia de Kaneaa
respecto de Painia/Prajia: la primera ha sido tomada del
Aramadisaka-Jataka en pali (nGm. 46; ¢f. ndm. 268), y las
otras dos del folklore budista japonés.

1. Los monos estipidos

Una vez, cuando Brahmadatta era rey de Benares, se hizo una
proclama para que sc realizara un festival en Ia ciudad; y a las
primeras notas convocatorias del tambor festivo, €l pueblo se
desbordd para celebrar la festividad.

Ahora bien, en aquellos dias una tribu dec monos estaba viviendo
en el jardin del rey; y el jardinero del rey pensd: “Estédn de fiesta
en la ciudad. Haré que los monos ricguen por mi, y me voy a
divertir con los demds”, Dicho esto, s¢ dirigi6 at rey de los monos
y, refiriéndose primero a los beneficios de ios que su majestad y sus
stibditos disfrutaban por residir en el jardin, en términos de flores
y frutos y broies tiernos para comer, terminé diciendo: “Hoy hay
fiesta en la ciudad, y voy a ir a divertirme. {Podrfan ustedes regar
los arbolitos mientras estoy afuera?”
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“iClaro que si!™, dijo ¢l mono.

“No vayan a dejar de hacerlo”, dijo el jardinero, y se fue
habiéndole dado a los monos los odres de agua y las cubetas de
madera para que hicieran el trabajo. Entonces los monos tomaron
los odres dcagua y las cubetas de riegoy salieron a regar los arbolitos.
“Pero debemos tener cuidado de no desperdiciar elagua”, observé su
rey; “cuando estén regando, primero saquen cada 4drbol y miren
el tamafno de las rajces. Entonces, échenle més agua a aquellos
cuyas raices se hunden profundamente, y sdlo un poco a los de
rafces delgadas. Cuando csa agua se haya acabado, nos serd dificil
encontrar mas”.

“Claro que si”, dijeron los otros monos, ¢ hicieron lo que €l les
habia ordcnado. .

En esta coyuntura, un sabio, viendo a los monos en su tarea,
les preguntd por qué sacaban 4rbol tras drbol y lo regaban segiin el
tamaiio de sus raices.

“Porque tales son las 6rdenes del rey”, contestaron los monos.

La respuesta de los monos hizo que cl sabio reflexionara acerca
de como, cualquiera que sea el deseo de hacer ¢l bien, el ignorante
y el 1ionto sdlo logran hacer dafio, Y recité la siguiente estrofa:

El conocimiento corona

¢l esfuerzo con éxito,

Ia ignorancia hace fracasar a los ignorantes,
testigo es el mono

que maté a los drboles del jardin.

Con esta reprimenda al rey de fos monos, el sabio salié del jardin
con sus seguidores. 19

2 El monje que ayudé al bambii en crecinienio

Una vez vivia un monje ermitafio en una humilde choza con techo de
paja y piso de pura tierra. Un dfa se dio cuenta de que habia un brote
de bambd que crecfa en el suelo. Y, como 1o regaba todos los dfas, el
brote pronto alcanzd ¢l techo de paja. El monje pensé: “Debo hacer
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un hueco en el techo para el bambi”, Asi que encendio la vela que
le servia para estudiar y quemd el techo para hacer un agujero. El
techo se incendid y destruy6 toda la choza, incluyendo al bambi.

Leccién: Un hueco hecho con santa intencidn fue totalmente
daiiino,

3. El monje que arrancaba hierbas piadosamente

En cierto monasterio, la huerta se llené de maleza, Asi que el abad
le ordend a un piadoso monje que la arrancara por completo. El
monje empezé a trabajar pero, antes de arrancar una mala hierba,
se arrodillaba con reverencia, juniaba sus manos, se inclinaba hacia
ella y le pedia perddn por privarla de la vida.

Al cabo de un ticmpo, ¢l abad fue a inspeccionar el progreso
del trabajo del deshierbe, y vio al monje realizando gasshé ante cada
hierba. El abad le grit6: “iMonje estipido! iEquilibra tu compasién
universal con un poco de sentido comin, o nunca acabaris tu
trabajo!”

El valor del humor budista

Una evaluacidn del humor budista deberia comenzar
naturalmente con una sonrisa, de preferencia una sonrisa
compenetrada de conocimiento, una sonrisa dentro del
comntexto budista,

Uno de los rasgos impresionantes de 10s monjes y mon-
jas asiaticos en el Saiigha es su rostro sonriente. Aparen-
temente, todos tienen sita y upahasita, y con frecuencia vi-
hasita, pero rara vez apahasita. Sonreir a la manera budista
podria ser parte de su entrenamiento mondstico; al menos,
s¢ trata de una costumbre derivada de abarcary ejemplificar
el Dhamma/Dharma de Buda.
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Mas dificil resulta determinar cudndo fos laicos budistas
se rien con una intencién budista. Después de todo, se
puede sonreir en cualquier lengua o cultura, Un buen
ejemplo del humor budista y su influencia sobre un grupo
seria el de los tibetanos. Se sabe que son budistas devotos,
que sonrien con facilidad y que se rien de buena gana.
Ahora tienen poco de qué reirse pero, al igual que los
judios, han aprendido a sobrevivir en la adversidad con
buen humor. Encontrar refugiados tibetanos en un camino
de montana en Nepal es una experiencia muy grata y
memorable.

En la vida budista ha sido desde hace mucho un axioma
que las actividades budistas deberian servir al Ti-ratana/Tti-
ratng, de una manera o de otra. Este principio y esta
préctica también se aplican al humor budista. La revision
que hicimos antes de las funciones principales y de las
diversas expresiones del humor budista indica que el humor
ayudé a Buda a guiar a sus discipulos y ha ilustrado el
Dhamma/Dharma en las situaciones de la vida cotidiana,
manteniendo la armonia dentro del Saiigha y mejorando la
relacién entre el Saigha y los laicos.

Si el humor budista fuera estudiado con mds frecuencia
y profundidad por los investigadores, éste podria ayudar a
la introduccién de los principios y de las précticas budistas
entre los no budistas interesados. {Qué tienen, o deberian
tener en comin las diversas religiones del mundo? EIl
humor. iEl elemento comin de ellas es lo que hace reir!

La sociedad actual necesita por todas partes mas sonrisas,
especialmente sonrisas a través de las 1agrimas. El humor
es un tema demasijado serio como para que los estudios
religiosos y filoséficos lo descuiden o se lo dejen a la
industria del entretenimiento. Mucha gente tiene una gran
experiencia en sonreir y en refr, y recibirfa con benepldcito
el humor budista si éste fuera més conocido para ella.



Se trata de una herencia asidtica que puede enriquecer y
deleitar a todos.

Traduccién de Mariela Alvarez

Notas

1 Entre las introducciones al tema, que no son numerosas, véase M. Conrad Hyers
(ed), Holy Laughter. Essays on Religion in the Comic Perspecrive, New York, The Seabury
Press, 1969. Incluye bibliografia, Ver en especial: ~Introduction™ del editor, pp. 1-7 y,
entre los catorce ensayos: 1. “The Comic Prefanation of the Sacred ™, de M. Conrad Hyers,
pp. 9-27; 8. “Humour and Faith”, de Reinhold Nicbuhr, pp, 134-149; 9. *The Tradilional
Roots of Jewish Humor™, de lsrael Knox. pp. 150-165; ¥ 12, *Zcn Humout”, de R, H.
Blyth, pp. 198-207. _

Para un acercamiento no occidestal (China, Corea, Japén), véasc R, H. Blyth, Oriental
Hurnour, Tokio, The Hokuseido Press, 1959.

2 John Reid, “Humour”, en Encyelopaedia of Religion and Ethics, James Hastings
(ed.), New York, Charles Scribner's Sons, 1928, Velumen VI, pp. 872a-873a.

3 Joseph W, Bastien, “Humour and Satire™, en The Encyclopaedia of Religion, Mircea
Eliade (ed.), New York, Macmillan Publishing Company; London, Collier Macmillan
Publishers, 1987, vol. 6, pp. 526a-528b, cita de p. 526a.

4 Las publicaciones sobre el humor judio son muy numerosas. Para una introduccidn
cn inglés, véase Nathan Ausubel (ed.), 4 Treasury of Jewish Humor, Garden City, New
York, Doubleday & Company Inc., 1951. _

3 Hay numerosos ejemplos del humor Zen en las publicaciones en inglés de D. T,
Suzuki, que con frecuencia no estdn consignados en los indices. Para una guia completa
de ellos véanse los diversos libros y articulos de R. H. Blyth.

S Por ejempio, R. H. Blyth, Zen and Zen Classics, vol. 5, Tveny-five Essays, Tokyo,
The Hokuseido Press, 1962,

T M. Conrad Hyers, Zen end the Comic Spirie, Philadelphia, The Westminster Press,
1973, 1974.

Compenditm of Philosophy, being o ranslatdon inade for the first time from the
original Pali of the Abhidhammattha-Sangaha. Ensayo introductorio y notas de Shwe
Zan Aung, revisado ¥y editado por Mrs, Rhys Davids, London, 1929, Cita del ensayo
introduclorio, pp. 22-23. He puesto en cursiva los i¢rminos en pali para darles mayar
€nfasis. -

? Por ejemplo, véase Ten Jataka Stories, each iHustrating one of the ten Paramitd with
Pali text. Introduccidn y traduccidn al inglés de 1, B. Homer, London, Luzac & Company,
Ltd., 1957,

10 p G, O"Neill, “Kybgen", cn la Kadansha Encyclopedia of Japan, Takyo, Kodansha,
1983, vol. 4, pp. 324a-329a; incluye bibliografia. Cita de las pp. 324by 328b.

1 Para una reproduceién, véase Chgjri Giga, Scrolls of animai Caricares, adaptado
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por Shigetaka Kaneko del texto en japonés por Hideo Okudaira, Honolulu, East-West
_ Cenier Press, 1969.

12 Ann Yonemura, “Chgjli Glga™, en Kedansha Encyclopedia of Japan, vol. 1, pp.
298b-299a; incluye bibliografia. Cita dela p. 299a.

13 Daisetz T Suzuki, Sengai. The Zen Master, London, Faber and Faber, 1971.

1 Senryie Japanesc Satirical Verses, traduccién y comentario de R. H. Blyth. Tokyo,
The Hokuseido Press, 1949, R, H. Blyth, Japanese Humour, Tokyo, Japan Travel Bureau,
1957, e esla dltima obra, véanse en especial: capitulo VI, Senryu 1, pp. 110-12%, capitulo
VI, Sentcyu 11, pp. 130-150. R, H. Blyth, Japanese Life and Character in Senryu, Tokyo, The
Hokuseido Press, 1960,

13 _dnguniara-Nikaya (vol, IV), 1X. Navaka-pitaka, 1. Sambodhavagga, 4. Nandaka-
sutte. Traducido por E. M. Hare en The Book of Gradual Savings, vol. 1V, London, The
Pali Text Society, 1978, pp. 237-240. Reimpreso en Richard A. Gard (ed.), Buddhism, New
York, George Braziller, Inc.; London, Prentice Hall Ine., 1961, cita de pp. 58-59.

16 R, H. Bivib, Japanese Humor, pp. 167-168: “Religious Awakening in » Pheasant”.

17 Buddhist Parables. ‘Traduccién del original en pali por Eugene Watson Burdin-
game, New Haven, Yale University Press; London, Humphrey Mildford, Oxford Univer-
sity Press, 1922, Véase en especial el capitulo IV: Pardbolas referentes a las vidas ante-
riores de Buda segiin su versién més antigua y segitn su versién ulterior; 16, “La perdiz,
el mono y ¢l elefante”. Respeto por los maveres, A. Versién candnica: Vinaya ii, 161-162,

pp. 59-60 citadas, B. Versidn no canonica: fasaka 37, i, 217-220, pp- 60-62

Compdrese Jaraka Tales. Seleccion y ediciSn con introduceién y nolas de H. ‘T Francis
y E. 1. Thomas, Cambridge, Cambridge University Press, 1916. “El m4s viejo de los
animales” (Titira-Jataka 37), pp. 34-35 y nota de p. 36.

También The Jitaka, ar Stories of the Buddha s Former Births, Traducido del péli por
diversas personas, bajo la responsabilidad editorial del profesor E. B. Cowell. Vol. 1,
traducido por Robert Chalmers, London, publicado para 1a Pali Text Society por luzac
& Company, Lid., 1957, nim. 37. Tinirg-Jataka, pp, 92-94 ¥ nota de p. 95.

18 The Jataka, or Stories of the Buddha’s Former Binths, Ciado en la nota anterior,
vol. V1, traducido por E. B. Cowell y W, H. D. Rouse, London, publicado para la Pali
Text Socicty por Luzac & Company, Ltd.. 1957, ndm. 546. The Mahd-uminagga-Jitaka,
p. 156 citada. Compdrese Ummagpa-Jaraka (La historia del tinel), traducido del singalés
por T B. Yatawara, London, Luzac & Company. Lid., 1898, pp. 31-32: “La Decimoquinta
cuestién o la prueba de la soga de arena™. Y tambidn Umamniagga Jiataka (La historia del
tiinel), traducido del singalés por David Karunaratne, Colombo, M. D. Gunasena & Co.,
Lid., 1962. Capitule 7, p. 33: “El problema de la soga de arena.”

19 The Jataka, or Siories of the Buddha's Former Births, vol. |, citndo en la nota 17,
non. 46. Aramadisaka-Jiataka, pp. 92-94 citadas y nola de la p. 95. Compirese en Jaraka
Tales, seleccitn, cdicidn, intrc:-dugcién y notas de 14. T. Francis y E. I. Thomas, Cambridge,
1916, “Los monas estlipidos” (Arémadiisokae-faka 46), pp. 34-35 y nota de p. 36. Cf.
también The Jataka, or Siories of the Brddha s Former Births, va citado, vol. II, traducido
por W. H. D. Rouse, ntim. 268. Ardna-ditsa-Jaiaka, pp. 237-23%y nota 1.
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El robo
en la moral budista’

Marcel Hofinger

I nteleccidén o sabiduria (prajiia), moralidad (§ila) y con-
centracion (samadhi) son los tres medios que constitu-
yen €] camino que conduce a la liberacidn del dolor, al
nirviina. La moral es la renuncia a todos los actos malos,
ya sean del dominio corporal (kayaduscarita), del dominio
vocal (vagduscarita) o del dominio mental (manoduscarita).

En la moral budista, el robo (sanscrito, steya; chino, 'eou
fao; tibetano, rkun ma) es una de las faltas més graves.
QOcupa ¢l segundo lugar entre los cinco pecados a los que
renuncia ¢l fiel laico: asesinato (prandtipdta), robo, amor
ilicito (kdmamithyacara), mentira (inysavada) y embriaguez -
(madyapana). Para los religiosos, el roba es el segundo de
los pecados de exclusidn (pardjika), junto con el crimen, el
amor prohibido y ciertas mentiras. El robo se encuentra en
el mismo lugar en la lista de Jos “diez malos caminos del
Acto” (dasSakuSalakarmapatha).

En todas las categorias de obras budistas, la nocidén de
robo estd precisada por el sindnimo adatt@dana, “tomar

* El presenie articulo es la traduccion al espafiol de “Le Vol dans la Momle
Bouddhique™, publicado en Mndignisine er Bonddhisme, -Mélaiges offerts & Mgx Efienne
Lamotte, Université Catholique de Louvain, Institul Odentaliste, Touvain-ta-Neuve,
1980, pp. 177-189. Esta traduccidn y publicacién esidn autotizadas par Publications
de I'Institut Orientaliste de 'Université Catholique de Louvain. Agradecemos a esla
institucién y a su directora, doctora A. Duhoux-Tihon, por habenas concedido dicha
autorizacién.
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aquello que no es dado” (pali, adinnadana; chino, pou yu
f5'iu; tibetano, ma byin par len pa). En esta definicion se
fundan las colecciones de las Reglas monidsticas (Vinaya),
las compilaciones de la ensefianza de Buda (Sitra), y la
filosotia (Ablidharma).

La disciplina monastica

Aunque las nociones morales y ciertos esbozos de pen-
samiento filosofico no falten en los cddigos de disciplina
monastica (Vinaya), €stos contienen esencialmente decre-
tos. Allj, los actos malos son considerados ante todo como
faltas a la regla. Los Vinaya, por lo tanto, {ratan el robo
desde este punto de vista juridico. El adattddana es un pe-
cado porque viola una prohibicion; los castigos que acarrea
son esencialmente penas eclesidsticas, que se aplican a los
ladrones segtn la gravedad de sus faltas.

El Pratimoksa cuenta detenidamente las circunstancias
en las cuales la pena de exclusion fue pronunciada por Buda
contra los religiosos culpables de robo.! El episodio ocurre
en Rajagrha. El biuksu Dhanika habia encontrado muchas
veces su choza de ramas destruida por recolectores de lefia.
Hijo de alfarero (lo Hlamaban Dhanika Kumbhakaraputra),
se construyd una casa de ladrillos, pero ast destruia a los
seres que viven en la tierra; por eso Buda hizo derribar
esta consiruccidn ilicita. Entonces, para construirse una
cabafia sdlida, se procurd madera de construccin diciendo
al guardidn de la reserva real que el rey se la habia donado.
El rey —-Bimbisara segin la mayoria, AjataSatru segin el
Vinaya de los Sarvastivadin—2 hizo comparecer a Dhanika.
Para defenderse, el religioso pretextd una autorizacion que,
en el momento de su llegada al trono, el rey habia dado a
los Sramana-brahmana para utilizar los vegetales, maderasy
aguas incluso sin que les fueran dados. El rey responde que
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esta autorizacion sola se referia a los bienes sin propietario,
que por lo tanto el bhiksu ha robado y que merece una
pena criminal; sin embargo, no se decide a castigar a un
religioso y-lo deja partir. El caso armd un escandalo y
provoc murmuraciones contra Ja comunidad. Es entonces
que Buda condena el robo. '

El decreto de Buda no es més que una-aplicacién a
la comunidad mondstica de la ley real, que sustituye ia
pena criminal prevista por el decreto laico por la pena de
exclusion, que serd pronunciada en las mismas condiciones.
Buda, ademés, consultd al bhiksu Kéludayin, quien habia
sido ministro de justicia.3 Se incurre en la pena de exclusion
(pardjika) si se ha tomado aquello que no ha sido dado, con
1a intencidn de robar, y que pertenece a otro, y de acuerdo
con la ley real sobre el robaq, se ¢s pasible de ser arresfado,
de ser condenado a muerte, encarcelado o desterrado, de
ser tratado de ladrén, de tonto, de ignorante.4 Cada término
esta comentado en los Vinaya. La regla vale para los objetos
que se encuentran en una aldea (grama) y para aquellos
que se encueniran en la selva (aranya); los mismos textos
explican qué es lo que se debe entender, precisan que ¢l
robo (steya) implica Ja intencién de apropiarse de la cosa
de otro. Pero ademds, para que la pena de exclusion sea
aplicada, es necesario que el robo sea de una importancia
tal que Ia pena criminal sea prevista por la ley laica; es decir,
que ¢l objeto robado tenga un valor igual o superior a ¢inco
mdsaka (cinco sapeques, is'ien),’ a un cuarto de karsapana, ¢
a un pdda, que vale cinco mdaseka.” La ley es severa, pero
el Vinaya de los Mahasamghika se ocupa de explicar que
las penas previstas han sido progresivamente agravadas en
razon de los abusos cometidos.8

La definicién precisa del robo se extrae de una larga
exposicion. Seghn su manera habitval, los Vinaya recurren
al procedimiento numérico, colocando en grupos de tres,
luego cuatro, cinco, seis y siete, las condiciones y las
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modalidades del adartidana. En definitiva, esta definicidn
se puede enunciar como sigue: el robo, pecado de exclusién
(parajika), consiste en tomar, hacer tomar por un tercero
0 ensenar a tomar un objeto de un valor de por lo menos
cinco mdasaka que no ha sido dado; es necesario que la cosa
tenga un propietario y que uno lo sepa, que se la tome con
la intencién de apropiarsela y no de tomarla prestada, que
se la levante y se la saque del lugar donde se encuentra. El
Vinaya de los Sarvastivadin agrega que hay que estar sano
de espiritu para caer bajo el peso de la ley.

Casulstica

Al decreto y a la exposicién de los elementos constitutivos
del robo sigue una casuistica minuciosa que sanciona todos
los falsos pretextos y todas las maneras posibles de esquivar
laley. Se encuentra también la solucién de casos precisas en
que el acto de adartadana es imperfecto o incluso inocente.
Es seguro que estas listas s6lo han podido constituirse poco
a poco a lo largo del tiempo.

Algunos datos son muy interesantes. Nos enteramos de
que los religiosos gozaban de una franquicia de derechos
aduaneros.® Algunos abusaban fraudulentamente de este
privilegio para provecho de un laico, atravesando la fron-
tera cargados con los bienes de alglin mercader. Ese es, di-
cen los textos, un pecada de robo.

Los Vinaya consideran también como robo algunos casos
sobre los cuales, mds tarde, las escuelas tendrén opinianes
divergentes: robo de los bienes de un relicario (s7ipa) o de
la comunidad (Samgha), robo de los bienes de un bhiksu
fallecido, robo de tesoros enterrados en el suelo.1¢

Los textos distinguen cuidadosamente el acto consumado
(que lleva a la Exclusion) del acto inconcluso y determinan
para cada robo el momento precisc en que el culpable
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incurre en pardjika. El acto inconcluso constituye una
“infraccidn grave” pero de menor importancia, llamada
sthilatyaya. Solo se incurre en Exclusion si todas las
condiciones del robo expuestas mas arriba se cumplen. En
el caso contrario, o bien la falta es menos grave, 0 bien
no hay falta. Asi, el codigo de disciplina traza una suerte
de catdlogo de los pecados de robo, de las circunstancias
atenuantes y de las excusas. El blitksu que sustrae un objeto
de valor creyendo erréneamente que tiene un duefio, no
cometeria un pecado de Exclusion sino una infraccion grave
(sthulatyaya). Lo mismo ocurriria si, aunque se reunieran
todas las condiciones del robo, el objeto valiera menos de 5
mdsaka, o también si un robo grave fuera cometido por un
religioso que no ha sido ordenado. 1t

Menos grave todavia es ¢l pecado del bhiiksu que roba
un objeto de poco valor creyendo erréneamente que
tiene un propietario: comete una falta calificada de “mala
accion” (duskria). Algunaos Vinaya se ocupan de faltas que
conllevan la “Exclusién temporaria” (samghdvasesa), de
“debilidades que conllevan penitencia” (pdrayantika), y de
la “transgresion de la disciplina” (vinayarisara).12

En numerosos casos, por Gltimo, quitar sus bienes a otros
no implica ninguna falta. Entre los mativos de excusa hay
que sehalar principalmente la falta de intencién (es €l caso
del tomar prestado) y el error.

Por otra parte, desde el punto de vista del pecado
cometido, no se hace diferencia entre el robo cometido por
la fuerza (bala), en secreto, o con astucia (chala), aunque
el Vinaya de los Sarvastivadin distingue explicitamente el
saqueo del robo simple. 13
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La doctrina
Definicitn de robo

La ensefianza de Buda contenida en los dgama (pali: nikaya)
define el robo en varios lugares: tomar, con la intencién de
robar, aquello que no es dado (o cual, por consiguiente,
es diferente de las limosnas), aquello que es propiedad de
otros, los medios de vida de otro que se encuentren en
una aldea o en la selva. En el comentario del Dighanikdya,
especialmente,’4 Buddhaghosa desarrolla esta ensefianza
que se dirige no solo a los religiosos sino a todos.

La filosofia budista expondra de manera més completa y
mas sisterndtica los factores constitutivos del robo.

El Abhidharmakos$a fija cinco factores: intencidn expresa
de robar, nocién del bien de otro, preparativo del robo (por
la fuerza o en secreto), ausencia de error, ejecucion del acto
para apropiarse del bien de otro. ' La misma definicidn se
vuelve a encontrar, con algunas variantes, a través de tada
la literatura budista.

Para ¢l Gran Vehiculo, citemos el Mahidprajiiaparami-
tasastra: “Tomar aquello que no es dado, saber que un
objeto pertenece a otro (paraparigriifasamiiia), concebir
la intencién de robar (steyacetandsamutihdpana), tomar
el objeto (dravyagrahana) y abandonar el lugar primitivo
[diciendo]: este objeto me pertenece: esto €s un robo”.16
Tomar un bien que no tiene duefic no constituye un
robo; pero si el objeto tiene dueno, poco importa que se
encuentre €n una aldea o en la selva.!7

El Satysiddhi§astra, en el capitulo de las “diez malas
acciones”, dice que hay robo (fac) cuando se toma un objeto
que pertenece a otro, que el ladrdn sabe que pertenece a
otro, con la condicién de que el Jadrdn tenga la intencitn
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de robar (kie fac), que raobe (kie tao) y que se lleve el
objeto.18

Proceso del acto de adattadana

Entre los tratados del Pequeiio Vehiculo, la Mahavibhasa y
elAbhidharmakosa, més tarde el Saddharmasmytyupasthina
y, entre los del Gran Vehiculo, el Mahaprajiapara-
mifdsastra son las principales obras que analizan el proceso
externo o interno del robo.

La Mahavibhaga distingue: 1) los preparativos (prayoga):
el ladrén produce el pensamiento del robo, va a un
determinado lugar, hace planes y toma el objeto en sus
manos; 2) la esencia del robo (miila): estd constituida por
la notificacién corporal (kdyavijitapti), asi como por la no
notificacién (avijiiapff) en el momento en que el ladron se
lieva el bien de otro; 3) lo consecutivo del robo (prstha):
estd constituido por los conflictos que se siguen o por el goce
del objeto robado y todos los actos que esto implica.l?

El Abhidharmakosa atribuye los preparativos del robo a
tres pasiones: concupiscencia (lobha), odio (dvesn), error
(moha). Los preparativos del robo (prayoga) nacen de la
concupiscencia cuando se codicia €l objeto del robo, cuando
se roba para apoderarse luego de otro objeto, para adquirir
honores, para defenderse 0 para defender a sus amigos.
Nace del odio cuando se roba para saciar la hostilidad
y también puede nacer de la aberracion: el rey, segin la
autoridad de los legistas, se apodera de los bienes de los
malhechores; los Brahmanes dicen que todas las cosas han
sido dadas a los Brahmanes por Brahma... y sin embargo,
cuando los Brahmanes quitan, tienen la nocidn del bien de
otro. El robo provocado por una vision falsa es también un
robo nacido de la aberracidn.20 .

En el Saddharmasmyiyupasthana, el acto de robo com-
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prende también toda una serie de acciones que constitu-
yen los “preparativos” y lo “consecutivo” del adattadana:
las conspiraciones u otras acciones preparatorias, que re-
velan la premeditacion; después del robo, la complacencia
en el acto cometido, la repeticion de ese acto, el hecho de
vanagloriarse de €1 0 de ensefiar a otros a robar.?!

El Mahaprajiaparamitasastra, después de haber definido
el robo, agrega: “El resto, a saber, las estratagemas, las
conspiraciones y hasta el hecho de poner la mano sobre
un terreno que ne esta abandonado, son auxiliares del robo
(steyopakara)”.22

Aparicion del robo en el mundo

La cosmogonia budista intenta explicar cémo el adattadana
entrd dentro del comportamiento humano. El Vinaya de los
Mahasadmghika establece de la manera siguiente la genea-
logia de los fenémenos que derivan sucesivamente uno del
otro: nacimiento del mundo, del alimento, del deseo, de la
degeneracion, de la rarefaccion, de las necesidades crecien-
tes y, por ultimo, del robo y de los otros dharmas malos.?
El Dighdagama y el K'ie che king explican también c6mo, a
consecuencia de la degeneracion gradual, los hombres, que
originalmente tenian arroz para cosechar sin trabajar, ad-
quirieron poca a poco la nacidn de propiedad y delimitaron
sus arrozales. A consecuencia de esto se produjeron robos,
agravados por disputas. Asi, los hombres debieron procu-
rarse un amo para que impartiera justicia.
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Fundamento moral y gravedad

La condena del robo no es s6lo asunto del derecho penal o
de la regla mondstica. Se funda en la razén y su explicacion
se encuentra ya en los Agama. La malicia del adattadina
reside en €l hecho de que hace dano a los seres: “JEl ladron]
habré destruido los medios de vida de otro; es por esto,
oh bhiksu, que hay que evitar tomar aquello que no nos es
dado”.Z El MahdprajiiGparamitasastra desarrolla el mismo
argumento. Lo mas grave del adattadana es quitar el bien
de otro (fac), porque todos los seres viven de sus bienes.
Despojar al hombre de sus riquezas es quitarle su vida
externa: ésta se mantiene, en efecto, gracias a los alimentos,
vestidos, mantas, etc.? Por esta razdn, “un robo cometido
en épocas de carestia es de una gravedad particular, en
razon de los sufrimientos que causa a otro”.?7

Es una vez més, en razén del mal causado a otro, que
el Bodhisattva, que profesa la benevolencia hacia todos los
seres, debe abstenerse de robar. En su caso, el poco valor
del objeto robado —menos de cinco sapeques—no disminuye
la falta.28

Segiin algunos, la malicia del] acto puede ser menor
si el acto cometido sirve para ayudar al préjimo en
necesidad.?? Por otra parte, no hay ni falta, ni robo, segiin
el Yogacarabliimifdstra, si un Bodhisattva toma de los
ladrones el producto de su hurto a fin de evitarles los
sufrimientos que se seguirian para ellos. Se sobreentiende
que este Bodhisattva devolverd los objetos robados a sus
legitimos propietarios.3

Los robos han sido clasificados, segiin su gravedad en
tres categorias. El Saddhm'masmrtyupas{hanasurm distin-
gue: 1) la categoria inferior, es decir, el robo desde el punto
de vista de la ley real; 2) la categoria media, el robo sin que
haya “campo de mérito” (punyaksetra); 3) la categoria supe-
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rior: el robo de un objeto, aunque fuera minimo, que per-
tenezca a Buda, a la Ley, a la Comunidad. 3!

Por otra parte, la gravedad del robo cometido con
violencia no parece ser mayor a la del robo simple. Hemos
visto que el Vinaya de los Sarvastivadin llamaba a estas dos
maneras de robar “saqueo” (kie) y “robo (simple)” (fa0).32
El Mahaprajiiaparamirasastra divide el adatt@déana en hurto
(t’eou) y saqueo (kie).?? Ninguna de estas obras realiza una
diferenciacion en cuanto a la malicia del robo en estos dos
procedimientos.

Algunos filosofos negaron la inmoralidad del robo. A
partir de Ja metafisica del Acto, conscientes del hecho de
que el mundo y todos los abjetos son el producto comin
del conjunto-de los actos realizados, deducian que las cosas
son el bien de todos. Harivarman concede que las cosas son
el producto de los actaos comunes, pero afirma que la causa
puede ser fuerte o débil: el hombre cuya causa de Acto
es fuerte en relacion con algiin objeto, que ha aplicado su
esfuerzo a este objeto, ha adquirido la propiedad de é1.3+

Casos particulares

Existen numerosos puntos de vista divergentes entre las
escuelas en diferentes épocas acerca del caracter inmoral
o la gravedad de ciertos actos. Los desacuerdcs recaen
tanto sobre cuestiones de hecho como sobre cuestiones
de derecho. (Tiene o no un propietario algin objeto
especifico? L Acaso Buda, una vez que ingresd en el nirvdaa,
podia todavia poseer algo? 4Quién era el duefio de los
bienes de un religioso cuando éste moria? El dueno de un
campo, ées propietario de lo que se encuentra enterrado
en €17 En este altimo caso, la ley civil era tal vez imprecisa,
pues quizds variaba de una region a otra.
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1) Los bienes de Buda y del Samgha. No todos piensan que
el robo de un estandarte, etc. cometido donde nacié Buda o
donde halld el camino sea una falta mayor. Segin el Vinaya
de los Mahdasamghika, tales hurtos levan a la Exclusion
(parajika), aun si €l objeto robado es de poco valor.35 Esta
opinidn severa esta expresada en el Jathagatagarbhasiitra y
en el Saddharmasmrtyupasthana, que clasifica estos robos,
aun cuando fueran minimos, en la categoria superior.36
En cambio, de acuerdo con el Vinaya de los Sarvastivadin,
apoderarse de bienes cuyo duefio no pertenece a la
especie humana constituye solamente una infraccion grave
(sthalatyayay;® lo mismo ocurre si alguien se apodera de
una reliquia de Buda.3® Mds aun, si este robo es cometido
con piedad y de buena fe, no conlleva ninguna falta. Para
el Abhidharmakosa y para la Vibhasa, despojar un stitpa
(un relicario) es tomar una cosa que no ha sido dada por
Buda, en efecto, en €l momento del nirvana, el Bhagavat
aceptd todos los dones. Significa, entonces, robar a Buda
aunque éste ya no esté en condiciones de recibir mds.
La Vibhasa cita atras cuatro opiniones erréneas acerca de
estos robos: la persona perjudicada seria el rey o el donante
o el guardidn o, en Gltimo término, los dioses, protectores
del stiipa. El Saddharmasmytyupasthana considera también
que el que roba objetos pertenecientes a Buda o al Sampgha
es necesariamente culpable con respecto a Buda o al
Samgha.* El Mehdparinirvanasiitra, por su parte, sostiene
una opinién opuesta: robar los bienes de Buda no es un
pecado contra Buda.4!

2) El robo de los bienes de wn bhiksu fallecido. Estos bienes
pertenecen de todos modos a la Comunidad. La Vibhasa y el
Kosa resuelven esta cuestion de la misma manera. Si el acto
eclesiastico (karman) se ha realizado, la herencia pertenece
al Samgha de la parroquia (simd) del muerto o al Samgha
al cual ha sido atribuido. Si €l karman no ha sido realizado,
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la herencia pertenece a todos los discipulos segiin el Kofa,
o a todos los Samgha ortodoxos segin la Vibhasga. 4

3) Los bienes enterrados en el suelo. El Vinagya pali enumera,
entre los objetos que estd prohibido tomar, aquellos que
estin en la tierra, pero no precisa a quiénes pertenecen. B El
safra tardio de Harivarman dice, por el contrario, que tomar
un tesoro escondido en ¢l suelo no es un pecado: el rey no
tiene ningin derecho de propiedad sobre lo que estd bajo
tierra.44 Ahora bien, el Abhidharma de los Sarvastivadin,
Kosa y Vibhisa consideran al rey como el propietario de
lo que estd bajo tierra, aun cuando el terreno tenga otro
duefio que paga el impuesto sobre la tierra. 4 El Gnico caso
en que el hecho de cavar la tierra y tomar lo que en ella se
encuentra no constituye unafalta, es aquel en que el terreno
estd situado “entre dos reinos” y no tiene soberano.

La retribucion

El bhiksu castipado con la exclusién no sélo sufrfa esta
pena disciplinaria extremadamente grave. La Exclusion
traia aparejados, ademds, efectos nefastos en la progresion
hacia el nirvana. El Vinaya mismo ensefiaba, por 1o tanto,
que el robo causa dafios que afectan la transmigracion. 6

El Sarrapitaka contiene una teoria un poco més elabo-
rada. Los Agama asignan al robo dos retribuciones diferen-
tes alo largo de los renacimientos ulteriores, El ladron rena-
cerd entre los preta (“difuntos, 4nimas”) y los animales, dice
el Ekottaragama,% o incluso en los tres malos destinos.48
Y si renace entre Jos hombres serd pobre y estard privado
de todo.*? Para el Samyuktagama, el mal destino en cuestion
es el infierno y, del mismo modo, 1a pobreza sera Ja suerte
del ladrén en una futura existencia humana.>%

Con el Abhidharma aparece la teoria de la triple retri-
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bucién. En cuanto al robo, ésta se aplica de la siguiente ma-
nera; 1) fruto de la Retribucion -literalmente, de coccidn
o de maduracion (vipakaphala)-: los ladrones renacen en
los infiernos, entre los prefa y 1os condenados; 2) fruto del
Derrame (nisyandaphala): estando agotado el fruto de la
retribucién, cuando e] ladrén renazca entre los hombres,
seréd pobre, y 3) fruto de la Regencia o de Soberano (ad-
hipatiphala): €] robo cometido en otra €poca produce por
si mismo Innumerables obstaculos, humedad, granizo, ba-
rro, etc. Tal es la exposicion de la Vibhiasa.s! El plantea-
miento del Abhidharimakosa se aparta un poco. Fruto de
Retribucidn: el infierno; fruto de Derrame: pobreza; fruto
de Regencia, debido a la préctica frecuente del robo: Hu-
vias, piedras, polvaredas, etc., que deterioran las plantas, €l
suelo, etc.52 Si hay desacuerdo entre las escuelas, éste recae
sobre las causas respectivas de cada fruto del Acto.

Por otra parte, algunos sitras y el Mahaprajiaparamiid-
$astra enumeran diez castigos del robo.53 La lista de este
Gitimo es la mas elaborada y toma en cuenta la doctrina
completa de la retribucion de los actos: 1) El propietario
del objeto esta siempre irritado. 2} El ladrdn siente grandes
preccupaciones. 3} Actia a destiempo y sin calcular, 4) Se
asocia con gente malvada y se aleja de la gente honesta.
5) Viola las reglas de la moralidad (kuSalamuimitia). 6) Es
castigado por el rey. 7) Las riquezas no entran en su casa.
8) Siembra las causas y condiciones (ftetupratyaya) de los
actos que engendran la pobreza (daridrya). 9) Después de
morir, cae en el infierno (néraya). 10) Si renace entre los
hombres y se esfuerza penosamente por adquirir bienes, el
conjunto de las cinco {es decir, de las riquezas codiciadas
por las cinco clases) serd presa del rey, de los ladrones,
del fuego, del agua o del heredero prodigo; aun [os tesoros
escondidos en la tierra estardn perdidos”™. 5

Hemos visto que la malicia del robo puede ser disminuida
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si el acto sirve para ayudar al prdjimo en la necesidad.5
El mismo safra prevé incluso una retribucion disminuida
cuando €l robo es cometido por el bien de los padres, de
enfermos, de Pratyekabuddha, de Arhat, o en razdn de una
enfermedad o de una hambruna. Lo mismo ocurre cuando,
después de su falta, el ladrén se arrepiente de todo corazén
y actiia, de una manera u otra, contra el rabo.5¢
Paralelamente a la retribucion del robo, vemos enunciar
a menudo Jas ventajas a la renuncia al robo. A los enca-
denamientos “robo-infiernos” y “robo-pobreza” responden
los contrarios “renuncia aj robo-buenos destinos, paraiso”y
“renuncia al robo-riqueza”. Se encuentra también una lista
de las diez ventajas del no robo, que corresponde ala de los
diez castigos3”: 1) gran retribucion; 2} aquelld que se posee
no es poseido en comun con otros; 3) ni con las cinco cla-
ses; 4) se es respetado’ por todos; 5} no se corre ¢l riesgo
de ser detenido al viajar; 6) no se tiene temor al circular;
7) uno da limosnas de alegria; 8) uno encuentra tesoros
sin buscarlos; 9) los bienes obtenidos no son dispersados;
10) después de la muerte se renace con buenos destinos.
Elderechoy la doctrina budistas relativos a la abstinencia
del robo estd completamente impregnados por los temas
del dogma: el Acto, la transmigracién, la retribucién a
través de las existencias sucesivas y el nirvana. Por lo
demas, este derecho y esta doctrina no son originales:
saon coherentes con el dharma brahmanico, con todo €l
conjunto de las tradiciones y las leyes de la sociedad india.
La propiedad, inmueble o mueble, el robo, los fraudes
de todo tipo, los controles, los castigos, los deberes y los
derechos del rey, todo estaba minuciosamente previsto por
la tradicion (la smyti), los dhanmasastra (la Manusmiti, por
ejemplo) y por los legistas y los tratados como el Arthasastra.
La idea de no dano, a la cual se refiere Ja ideologia de los
budistas, no es especificamente budista, sino que subyace en
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todo e] derecho penal, en el que la nocidn de no violencia
es dominante. Seria un error hacerse una idea exacta del
pensamiento budista en materia de robo aislandolo del
contexto general védico y brahméanico en-el cual, por otra
. parte, la religién estd intimamente presente en la ley.

Traduccion de Vera Waksmon
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Monju-Bosawsu (Bodhisarva Manjushii)



El significado de los nimeros
infinitos en el Stitra del Loto
(Saddharmapundarikasiitra)'

Fernando Tola
y Carmen Dragonetti

E n el Satra del Loto se encuentran diversos adjetivos,
sustantivos bajo la forma de compuestos, compara-
ciones, expresiones, etc., que denotan grandes nomeros y
estan empleados en relacidn con seres y cosas de diversa
clase.! Estos grandes nameros son de tal magnitud que de
hecho expresan casi la infinitud. Los adjetivos que signifi-
can grandes/infinitos nimeros son muy numerosos. Entre
ellos tenemos, por ejemplo: agananiya, aganiya (inconta-
ble), asamkhya, asamkhyeya (incalculable), aparimita, apra-
meya (inmedible), apramdana (sin medida), ananta (infinito)
y acintya (inimaginable). Podemos mencionar como los més
representativos entre los compuestos, comparaciones y ex-
presiones que significan grandes/infinitos nimeros a 1os si-
guientes: {compucsto) balut... kotinayutasatasahasra? (“mu-
chos centenares de millares de diez millones de cien mil
millones de...”); (comparacién con la arena del ric Gan-
ges): asitiganganadivalikasama (“iguales a las arenas de

* La versiGn inglesa del presente articulo, con algunas madificaciones y bajo el titulo
“The mecaning of the infinite numbers in the Lotus Sitra”, fue publicada cn cf Hokke-
Bunka Renkyit o Jowmal of the Lustitute for the comprehensive Study of Lotus Stira, Rissho
University (Tokio, Japdn) en 1952,
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ochenta rios Ganges™); (comparacion con dtomos, VII, p.
158, verso 5): evaprameyqd bahukalpakopyal parinirvriasya
sugatasya tasya/paramanu sarve na bhavanti laksyds tavad
bahu ksina bhavanti kalpah (“innumerables son los numero-
s0s diez millones de Periodos Césmicos transcurridos desde
que se extinguiera aquel Bien Encaminado. Los dtomos en
su totalidad no pueden ser contados y asi son los Perio-
dos Cosmicos transcurridos desde entonces™) y (expresion)
kalpina kofinayutd ganenta ekaika no cantu labheya tesam
(VII, p. 192, verso 77)3 (“contandolos unc por uno no en-
contrarias el fin de los diez millones de cien mil millones de
aquellos Periodos Cosmicos™).

No pensamos que estos grandes/infinitos nimeros sean
solo ejemplos de exageraciones propias de una exuberante
imaginacién literaria y que, por lo tanto, no deba darseles
mayor importancia en cvanto a interpretacion del Sitra y
sus doctrinas se refiere. Por el contrario, consideramos que
estas palabras, comparaciones, expresiones, etc., proporcio-
nan al Siira elementos importantes que incrementan su Ti-
queza de pensamiento. Todas estas palabras, etc. que indi-
can grandes/infinitos nimeros poseen un sentido secunda-
rio o implicito al lado de sus meras nociones numerales. Fre-
cuentemente, el sentido secundario o implicito tiene mayor
peso que la nocién numeral en si misma. En este articulo
trataremos tres de esos sentidos secundarios o implicitos:
1) en muchos casos estas palabras, etc., sirven para exal-
tar a las personas, a las cosas 0 a procesos a Jos cuales se
tes aplica. Podemos considerarios como medios retdricos o
poéticos de la clase de la hipérbole; 2) a veces, estas pala-
bras, etc., reflejan importantes teorias o ensefanzas indias
y/o budistas, con las cuales se establecen asi estrechas re-
laciones; 3) en otras ocasiones €l uso de estas palabras etc.
nos permite ver claramente algunos cambios fundamenta-
les en Ja Ensefianza Budista o en algunos de sus elementos
doctrinarios, como la bodhi (Iluminacién) o el nirvana.
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En este articulo nos referiremos a varios ejemplos que
ilustran los tres mencionados efectos que se derivan de las
palabras, etc., que expresan grandes/infinitos mimeros.

Uso hiperbdlico o exaltador de las palabras, ete.,
que expresan niimeros grandes/infinitos

En los parrafos que siguen empezamos dando algunos
ejemplos del uso hiperbolico -0 exaltador de las palabras,
etc., que significan nameros grandes/infinitos. En cada
caso sefialamos uno o dos de los sentidos secundarios o
implicitos que poseen estas palabras etc. Desde luego, otros
sentidos secundarios o implicitos podrian ser encontrados y
tomados en cuenta,

1) Séquitos de los reyes de los Nigas, p. 4., lineas 10-11,
sardham bahundgakotiSatasahasraparivaraily ( con séquitos
de muchos centenares de millares de diez millones de nigas:
serpientes”); de los reyes de los Kinnaras, p. 4, linea 13
(igual expresion); de los reyes de los Garudas, p. 5, linea
4 (igual expresidn); de los reyes de los Asuras, p. 5, linea 2
(igual expresion); de los reyes de los Gandharvas, p. 4, linea
15 (igual expresion sin “diez millones™). Estos reyes y sus
séquitos estaban presentes en la Gran Asamblea de Buda
en Rajagriha.

2) Seres que asistieron a la Asamblea de Buda en
Réjagriha, p. 15, verso 48; aham vimasca bahupranakotya
tha sthitahh (“yo y estos muchos diez millones de seres
parados acd”).

El gran/infinito nimero de estos séquitos y seres indican
la extraordinaria magnitud de la Asamblea de Buda en
Rajagriha y, por consiguiente, su importancia y la gran
atraccién ejercida por la Ensefianza de Buda sobre todos
los seres.

3) Los Maruts que junto con otros dioses le rue-
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gan a Buda que ensene su doctrina, p. 55, versao 115:
marudganpanam ca sahasrakotyalh (“un millar de diez millo-
nes de cohortes de Maruts: dioses de la tempestad”): La
importancia del acontecimiento y el interés de los dioses en
que Buda predique su Daoctrina.

4) Dioses, Nagas, Yakshas, Rakshasas, que aspiran a
obtener la Iluminacidn, p. 35 verso 31: devasca nagasca
sayaksaraksasal; komahasm yatha gangavalikall (“Dioses,
Nigas, Yakshas, Rakshasas -millares de diez millones,
numerosos como las arenas del Ganges™): Universalidad
del mensaje de Buda y la gran atraccion que la meta de la
Iluminacion ejerce sobre todos los seres.

5) Discipulos de Buda, p. 24, verso 68: talif Sravakanam
gapand na vidyate te capramanah sugatasya sravakah (“no
existe cdlculo posible de los discipulos, los discipulos del
Bien Encaminado no tienen medida™); monjes y monjas, p.
26, verso 85: bhiksit bahui tatha pi ca bhiksuniyo... analpakdis
fe yatha gangavaliki (“muchos monjes e ignalmente monjas,
numerosos como las arenas del Ganges™); Bodhisattvas, p.
10, verso 13: bodhisattva yatha gangavalika (“Bodhisattvas
numerosos como las arenas del Ganges™); p. 20, linea
12: vim$atibodhisattvakotyah (“veinte veces diez millones
de Bodhisattvas™); p. 24, verso 70: bahubodhisaitva yatha
gangavalikah (“Bodhisattvas numerosos, como las arenas
del Ganges”). Cf. p. 4, lineas 10-11; p. 4, linea 13; p. 4, linea
15; p. 5, linea 2; p. 5, linea 4 y p. 15, verso 48. El gran/infinito
nimero de estos seguidores de Buda es una indicacién de
la amplia difusién del Budismo en todos sus niveles.

6) Seres salvados por los Bodhisattvas, p. 3, lineas 2-
3: bodhisattvasahasraify... bahupranikofinayutasatasahasra-
samtarakaih (“con millares de Bodhisattvas, salvadores de
muchos centenares de millares de diez millones de cien mil
millones de seres”): El sentido secundario o implicito es la
gran actividad, compasion y eficiencia de los Bodhisattvas.

7) Seres que recibieron la ensenanza de Buda, p. 9, verso
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7 buddhéims$ca paSyami... prasGsamanan bahusattvakotih
(“veo a Budas ensefiando a numerosos diez millones de
seres”).

8) Seres conducidos a su perfeccion espiritual por los
Budas, p. 49, verso 73: ekasmi yane paripdcayanti acintiyd
praisahasrakofyah (“en el Unico Vehiculo hacen madurar
a inimaginables millares de diez millones de seres”).

Los dos altimos casos muestran la grande y eficiente
actividad de los Budas y la extraordinaria difusidén del
Budismo. :

9) Budas del futuro, p. 52, verso 98: andgara@ pi bahu-
buddhakotyo acintiy@ yesu pramdanu nasti (“los numerosos,
impensables diez millones de Budas foturos que carecen de
medida”).

10) TathAgatas del pasado, p. 49, verso 71: ye cipyabhivan
purimas tathagatah parinirvetd buddhasahasranekefatitam
adhvanam asamkhyakalpe tesam pramanam na kadici vid-
yate (*no existe en modo alguno un nimero limite para
aquellos que han sido en el pasado, en incalculables Perio-
dos Cdsmicos, los muchos millares de Budas, los anteriores
Tathagatas, completamente extinguidos™).

11) Budas que fueron vistos y respetuosamente servidos
por los ocho hijos de Chandrastiryapradipa, p. 22, lineas
1-2: pascad bahiani buddhakotinayutasatasahasrani drstani
satkrtani ca (“a partir de entonces, por ellos (=xlos ocho
hijos) numerosos cientos de millares de diez millones de
cien mil millones de Budas fueron vistos y respetucsamente
servidos”).

12) Budas bajo los cuales los Tathagatas han seguido la
carrera de Bodhisattva, p. 29, lineas 4-5; bahubuddhakoti-
nayutaSatasahasracirnacaritavino (“han seguido la Carrera
en vida de numerosos cientos de millares de diez millones
de cien mil millones de Budas”).

13) Seres a los cuales les ha sido predicha la Budidad, p.
26, verso 82: asvasayitva... pranakotyo bahavo acintiyamall...
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bhavigyatha buddha mamantarepa {“reconfortando... a mu-
chos inconcebibles diez millones de seres: ‘seréis Budas
después de mi’ ™). Cf. p. 27, verso 93; p. 29, lineas 4 y 5.

Los 0itimos cinco casos prueban que Shakyamuni no
es el unico Buda, que ha habido un nimero ilimitado de
ellos; que la posibilidad de obtener la condicién de Buda es
muy grande, y que de hecho muchos la han obtenido o Ia
obtendrin.

14} Stipas: monumentos funerarios, construidos por los
creyentes, p. 14, verso 44: stipdna pasyami sahasrakotyo
analpaka yathariva gangavalikal (“veo a millares de diez mi-
lones de saipas, numerosos como las arenas del Ganges”).

15) Banderas y sombrillas adornando los sfipas, mo-
numentos funerarios, p. 14, verso 45: chatradvajas tesu
sahasrakotyah ( ‘millares de diez millones de sombrlllas y
banderas”): magnificencia de los stiipas.

16) Stiapas: monumentos funerarios en honor de las
reliquias de Chandrasiiryapradipa, p. 26, verso 84: stiipana
kofinayutd anantaka (“infinitos diez millones de cien mil
millones de stiipas™): prestigio de Chandrasiiryapradipa.

17) Ofrendas entregadas en honor de los Budas, como
vestimentas, p. 13, verso 37: vastrana kofifata te dadanti
sahasrakofiSatamiilya (“dan centenares de diez millones, de
un valor de cien millares de diez millones™).

Los cuatro 1itimos ejemplos (ademés del sentido secun-
dario o implicito ya indicado) muestran la gran difusion del
Dharma budista en todo el mundo y la profunda fe y de-
vocion de los donantes.

18) Tiempo dedicado a la meditacion por los Bodhisatt-
vas, p. 13, versa 35: dhydyanta varsana sahasrakofya (“medi-
tando millares de diez millones de anos”). Cf. p. 139, lineas
3-7. importancia de las practicas de meditacion y constancia
de los Bodhisattvas en sus esfuerzos.

19) Tiempo durante el cual Chandrasiiryapradipa ensefid
la Doctrina budista, p. 25, verso 76: prabhdsate tajjina agra-
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dharman paripama so anfarakalpasastim (“el Vencedor ex-
puso las Supremas Leyes durante sesenta Periodos Casmi-
cos Intermedios completos”); tiempo durante el cual Vara-
prabha ensefid la Doctrina budista, p. 26, verso 86: asitiso
antarakalpapiirna tahi Sasane bhasati agradharman (“él ex-
-puso el Dharma supremo de acuerdo con aquella disciplina
durante ochenta Periodos Cdsmicos Intermedios comple-
tos)”. Cf. p. 21, lineas 17-18 y lineas 1-2: constancia y gran
compasioén de ambos Tathagatas.

20) Tiempo necesario para que se produzca la aparicion
de un Buda, p. 25, verso 80: sudurlabha bhonti jina
maharsayali kalpana kofinayutana atyayat (“muy dificiles de
encontrar son los Vencedores, los Grandes Rishis, aunque
transcurran diez miliones de cien mil millones de Periodos
Cosmicos”): obtener la Budidad no es tarea fécil.

21) Duracion de la Carrera del Bodhisattva, p. 30, verso
4: tasyam cimiya caryldyam kalpakotyo acintya (“realizando
esta Carrera durante inconcecibles diez millones de Perio-
dos Césmicos”). Cf. los textos citados en los ndmeros 11, 12,
18. La Carrera de Bodhisattva requiere de un largo espacio
de tiempo para ser realizada.

22} Duracién del Dharma predicado por los Tathéagatas,
como por ejemplo, Padmaprabha, p. 67, lineas 7-8: padma-
prabhasya tathdgatasya parinirvitasya dvatrimsadantarakal-
pan saddharmali sthasyati (“la verdadera doctrina del Tatha-
gata Padmaprabha, una vez extinguido, durara treinta y dos
Periodos Césmicos Intermedios™); por Rashmiprabhasa, p.
146, verso 9, saddharma vimsantarakalpa sthasyati (“su Ver-
dadera Doctrina durari veinte Periodos Cdsmicos Inter-
medios™); por Jambiinadaprabhasa, p. 151, lineas 11-12;
vimsatim casyantarakalpan saddharmaly sthasyati (“su Ver-
dadera Doctrina durard veinte Periodos Cdsmicos Inter-
medios); por Tamalapatrachandanagandha, p. 154, linea 2:
catvarimsaccantarakalpan saddharmah sthasyati (“sa Verda-
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dera Doctrina durard cuarenta Periodos Cosmicos Interme-
dios”).

23) La falsa doctrina, adversa a la Verdadera Doctrina
enseflada por Padmaprabha, Rashmiprabhasa, Jimbunada-
prabhasa y Tamalapatrachandanagandha, tiene la misma
duracion que la Verdadera, p. 67, linea §; p. 146, verso 9;
p- 151, linea 12 y p. 154, lineas 2-3 (en donde encontramos
expresiones similares a las citadas en el parrafo anterior).

La granfinfinita duracién de la conservacion de la Ver-
dadera Doctrina muestra su resistencia, su capacidad para
sobrevivir gracias a su valor intrinseco; la gran/infinita du-
racion de la falsa doctrina, opuesta a la Verdadera, indica
cuén dificil es la aparicién de los Budas, que son los (inicos
capaces de ensefar la verdad y que pueden poner fin a una
errbnea comprension y a la distorsién del Dharma predi-
cado por Budas anteriores.

24) Tiempo durante el cual los seres fueron atormenta-
dos por el sufrimiento antes de ser salvados por Buda, p.
91, verso 97: paridaliyaménda balukalpakotyas (“sufriendo
durante numerosos diez millones de Periodos Casmicos”):
la gran magnitud del sufrimiento humano.

25) Ejemplos y argumentos, p. 9, verso 8: drstantahetina-
yutana kotibhil (“con diez millones de cien mil millones de-
ejemplos y argumentos”); p. 12, verso 27: drstantahetinayu-
tair anekaify (“con numerosos miles de miliones de ejemplos
y argumentos”); p. 14, verso 41, la misma expresion: el
gran o infinito nimero de argumentos y ejemplificaciones
empleados por los Budas (p. 9) y por los Bodhisattvas (p.
12y p. 14) para hacer mds claray comprensible la Doctrina
muestra s gran poder intelectval y demostrativo.

26) Maravillas reveladas por el rayo de luz emitido
por Buda, p. 10, verso 12: Sypomi pasyami ca iha sthito
idr§akani... anye viSesena sahasrakofyak (“oigo y veo, parado
aqui, tales maravillas y otras miles de millones mas”):
magnitud de] milagro del rayo de luz emitido por Buda,
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que revelala vision del universo con sus infinitas maravillas;
poder sobrenatural de Buda.

Referencias implicitas
a otras teorias indias/budistas.
Niimero ilimitado de los mundos

Como dijimos al comienzo, las palabras, comparaciones
0 expresiones que significan grandes/infinitos nimeros es-
tablecen implicitamente conexiones con otras teorias in-
dias/budistas bien conocidas. Por ejemplo, en el capitulo
séptimo del Safra del Loto se hacen varias referencias
a la ilimitada cantidad de mundos. En la p. 163, lineas
6-7, se menciona el nimero de mundos en cada regidn
en forma general: dasasu dikgvekaikasyam disi paicisallo-
kadhawkotinayutasatasahasrani prakampitanyabhiivan (en
las diez regiones del espacio, en cada una de ellas, los cin-
cuenta centenares de millares de diez millones de cien mil
millones de mundos temblaron™) y en las piginas siguientes
(p. 167, lineas 10-11; p. 171, lineas 4-5; p. 174, lineas 6-7 y
8) la misma expresion es usada para indicar en forma indi-
vidual el nimerc de mundos en cada regién del espacio. En
la p. 157, lineas 1-2, la infinitud de los mundos es también
sehalada: tat kimm manyadhve bhiksaval Sakyam tesam lo-
kadhatindm anto va paryanto va gananayddhigantum [ ta
ahul [ no hidam bhagavan no hidam sugata (“4Qué pensis,
oh monjes? {Es posible llegar mediante el cdlculo al fin,
al limite de los sistemas de mundos?” Ellos dijeron: “No,
sefior; no, Bien Encaminado™). Cf. p. 6, linea 7; p. 8, linea
6; p. 9, verso 4; p. 14, verso 44; p. 15, verso 49; p. 16, versos
53, 55, etc., en donde se encuentran referencias al nimero
infinito de mundos y/o universos (o sistemas de mundos), y
por consiguiente, a lo ilimitado del espacio.

No es necesario decir que el gran/infinito ndmero de
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mundos exige un espacio ilimitado, en el cual estos mundos
puedan ser ubicados.

Esta concepcidn cosmolagica del Saddharmapundarika
de un espacio sin limites, en el cual se ubica un nimero
igualmente infinito de mundos, estd de acuerdo con la
concepcion del espacio como una entidad carente de limites
—coneepeiOn comun a hindies y a budistas.4 La conexidn
asi establecida entre los pasajes del Sttra del Loto, en que
se menciona el ndmero infinito de mundos y la concepcién
general india y sus implicaciones, da a dichos pasajes una
gran profundidad y enriquece su contenida.

" El gran/infinito nimero de Periodes Cdsmicos

Al nimero infinito de mundos y a la infinitud del espacio
corresponde el nimero infinito de Periodos Cosmicos que
han existido en ¢l pasado, Encontramos en muchos pasajes
del Siitra (p. 17, lineas 8-9; p. 156, lineas 1-2; p. 375, lineas 9-
10; p. 431, lineas 6-7) la siguiente expresion o expresiones si-
milares: afife dhvanyasamkhyeyail kalpair asamklhyeyatarair
vipulair aprameyair acintyair aparimitair apmmanats tatal
parena parataram yadasit tena kalena tena samayena (“en un
tiempo pasado, hace innumerables Periodos Cosmicos, mas
que innumerables, numerosos, incalculables, inconcebibles,
infinitos, ilimitados, cuando era antes, mucho antes que eso,
en ese entonces, en esa ocasion...). En la p. 484, lineas 4-5,
tenemos Otra expresion del gran o infinito niimero de Perio-
dos Césmicos del pasado: asamkhyeyakalpakotinayutasata-
sahasrasamudinitam anuttaram samyaksarmbodhim (“la Su-
prema Perfecta Huminacion que alcancé después de innu-
merables centenares de millares de diez millones de cien
mil millones de Periodos Céasmicas™). Cf. p. 13, verso 35; p.
17, lineas 8-9; p. 25, versos 57 y 76; p. 26, verso 86; p. 21,
lineas 1-2y 17-18,

Es bien conocido que el no comienzo, €l andaditva, es
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uno de los principios fundamentales del pensamiento de la
India, que se manifiesta en muchas teorias y ensenanzas.5
El gran/infinito nimero de Periodos Césmicos del pasado
exige la existencia de un tiempo en el pasado igualmente
grande e infinito. El principio del no comienzo hace posible
la existencia del tiempo necesario para que los infinitos
Periodos Césmicos puedan seguirse uno al otro.

Como en €l caso del gran/infinito nimero de mundosy de
la infinitud del espacio, tenemos también en este caso una
conexion entre la idea del gran/infinito niimero de Periodos
Cdsmicos y otra concepeidn importante en la cultura de la
India: la del anadiva o no comienzo; y esta conexion da a
todos los pasajes en los que se menciona el ndmero infinito
de Periodos Césmicos un significado més hondo y mas rico.

Las referencias al granfinfinito nimero de Periodos
Césmicos pasados son muy numerosas en el Safra. No
ocurre lo mismo con los Periodos Césmicos futuros. Las
referencias a los Periodos Cdsmicos del futuro no son
numerosas; solo existen unas cuantas, por ejemplo, en la
p- 207, verso 22: anantakalpasmi anagate ‘dhvani drstvana
buddhan baliavo hyanantan (“viendo durante un Periodo
Cosmico infinito del tiempo futuro a numerosos, infinitos
Budas™). En la p. 52, verso 98, sin mencién de tiempo,
se hace referencia al gran o infinito nimero de Budas del
futuro, cuya existencia exige un gran o infinito niimero de
Periodos Cosmicos en los cuales ellos pueden aparecer, a
menos que se admita que todos nacieron al mismo tiempo,
1o que es poco aceptable.
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Cambios fundamentales en las doctrinas budistas.
Duracion de la vida del Tathiigatas después
de obtener la Iluminacién

El uso mas interesante de los grandes/infinitos nimeros en
el Satra del Loto es el que se relaciona con la duracién de
la vida {Gyuspramana) de los Tathdgatas. En este caso, el
empleo de tales nimeros revela un cambio fundamental en
una doctrina budista también fundamental,

Todo ser humano, sin distincién de raza, condicion
social, sexo u ocupacién puede alcanzar la Tluminacion
(bodhi), convertirse en un Tathdgata, en un Buda (buddha),
y con ello tener el privilegio de acceder a la forma de
vida y a las experiencias extraordinarias que la misma
condicién de Tathigata comporta consigo, si se somete
a la disciplina intelectual y moral que el Mahdyana o
Vehiculo de los Bodhisattvas (bodhisatfvayina) ofrece con
tal fin y que constituye la llamada carrera del Bodhisattva
(bodhisattvacaryd). Tal disciplina se encuentra expuesta en
el Siitra del Loto, ast como en otros siirras mahayanistas,
en forma no sistematica de acverdo con el estilo de los
stitras, y fue ulteriormente objeto de exposicidn sistemdtica
en obras como el Sifrasamuccaya atribuido a Nagdrjuna
(siglo 11 d. C.), el Bodhicaryavatdra y el Siksasamuccaya de
Shantideva (siglo viIl d. C.).7 '

La carrera del Bodhisattva (como lo hemos indicado
en los incisos 21, 11, 12 y 18 de este articulo) abarca un
tiempo casi infinito, que cubre sucesivas ¢ innumerables
existencias 0 reencarnaciones en la condicidn humana.
En ella el aspirante a Buda debe dar pruebas de gran
energia, de inauditos esfuerzos, de profundos empefios para
hacer realidad en si mismo las perfecciones (pdramita)
intelectuales y morales que distinguen al Bodhisattva y
para acumular los méritos que le permitirdn alcanzar los
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logros hacia los cuales tiende todo su ser. Dos signos
marcan esta Carrera: por un lado, el Conocimiento de
la verdadera naturaleza de las cosas, ¢l Conocimiento
(prajiid) de la Realidad Suprema, el Conocimiento de
la Vaciedad Universal y, por otro lado, la Compasién
(karuna), una compasion capaz de llevar al autosacrificio,
ilimitada, heroica,® que busca, por encima de todo, el bien
material y el bien espiritual, en esta vida y en las otras, de
todos los seres que se arrastran en el samsara doloroso y
sordido.

La realizacion exitosa de la carrera del Bedhisattva se co-
rona con la obtencidn de la lluminacion: el Bodhisattva se
ha convertido en un Tathigata, un Buda, un ser “que des-
pertd espiritualmente” y, como tal, obtiene un Mundo de
Buda (buddha-ksetra), de extraordinaria belleza y sobresa-
lientes cualidades, donde todo es esplendor, luz y felicidad,
segiin las poéticas descripciones del Sttra del Loto y otros
sitfras. En este mundo el nuevo Tathdgata, con su perscnali-
dad y conciencia individual plenas, purasy llevadas a la per-
feccidn gracias a sus méritos y al desarrollo espiritual que ha
alcanzado en su larga blisqueda, vive predicando el Diwarma
ainfinitos seguidores, encamindndolos a su vez hacia su pro-
pia iluminacién, dedicado por entero al bien de los otros,
postergando, por compasion hacia ellos, su propio ingreso
en el MVinviing, La existencia del Tathagata en su Mundo de
Buda dura un tiempo cuasi infinito: millones de millones de
Periodos Cosmicos completos, hasta que, “habiendo hecho
lo que tenia que hacer”, ingresa en el supremo Nirvana final
y sin retorno, que constituye el objetivo tltimo del Budismo
en €l curso de su larga historia.

El Satra del Loto nos cuenta la historia de varios
Tathagatas y en cada una de estas historias encontramos el
mismo esquema, el mismo curso de vida a que nos hemos
referido en las lineas que anteceden y la misma gran/infinita
duracidn de la vida de los Tathidgatas en sus Mundos de
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Buda. Mencionemos a algunos de ellos: Padmaprabha, pp.
65-66, cuya vida dura dece Periodos Cosmicos intermedios
completos, p. 66, linea 12: padmaprabhasya tathagatasya
dvadasantarakalpa ayuspraménam bhavisyari (“la duracién
de la vida del Tathdgata Padmaprabha serd de doce
Periodos Cdsmicos intermedios); Rashmiprabhasa, pp. 144-
145 (con igual duracién de vida), p. 144, linea 7; Shashiketu,
p. 148 (con igual duracién de vida), p. 148, linea 15;
Jimbinadaprabhasa, pp. 150-151 (con igual duracién de
vida), p. 151, linea 11; Tamalapatrachandanagandha, pp.
152-154, cuya vida dura veinticuatro Periodos Cosmicos
Intermecllos, p- 154, linea 1: caturvimsatim... asyantara-
ka{panayu,spmma{zam (Y la duracién de su vida serd de
veinticvatro Periodos Casmicos Intermedios™).?

La infinita duracion de la existencia de los Tathagatas en
sus Mundos de Buda, una vez obtenida la [luminacidn, en-
trafia una profunda transformacién en el mensaje budista.
Para el Budismo Primitivo y para ¢] Budismo Hinaydna
la aspiracién era alcanzar la Iluminacion € ingresar en el
Nirvina tan pronto como fuera posible. El intervalo entre -
la Iluminacion y la Nirvanizacion estaba limitado por los
aflos que transcurrieran entre €l momento en que se pro-
dujo la lluminacién y el momento de la muerte. Esto fue lo
que sucedid con Shakyamuni, el fundador del Budismo, de
acuerdo con los textos mds antiguos: alcanzd la Iluminacién
y cuarenta anos después, en el momento de su muerte, se
extinguia en el Ninana.

En el Budismo Mahdydna la situacidn es totalmente
distinta. Entre la [luminacién y el Nirvana se ha insertado
el infinito: el Tathdgata en su Mundo de Buda vive la
plenitud de una existencia cuasi eterna. El Nirvana, la
completa extincién “como la de una llama de fuego”, ha
quedado relegado a un futuro que por ser tan lejano
es casi inexistente. La Iluminacién, en el Mahayina, ha
pasado a un primer planc.1® Los sifras del Mahayana que
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contienen, segin la tradicion, la forma altima y definitiva
de la ensentanza de Buda, ofrecen a los creyentes el destino
més magnifico y mas afin a |as aspiraciones humanas.

Las palabras, comparaciones o expresiones que indi-
can nimeros casi infinitos, aplicadas a la existencia de los
Tathagatas después de obtener la [Tuminacidn, constituyen
una clara seftal de esa transformacion fundamental. Proba-
blemente tal cambio tue uno de los factores que permitie-
ron la rapida aceptacién del Budismo por tantos pueblos
de diversas culturas, y que explican la formidable fuerza de
atraccidn que tuvo y sigue teniendo.

Efecto secundario o implicito de los
grandes/infinitos nameros tomados en su conjunto

Nos hemos ocupado, en los parrafos que anteceden, delsen-
tido secundario ¢ implicito de los grandes/infinitos ndme-
ros y de su efecto en relacién con cada uno de los casos en
que son utilizados. Pero esos mismos nimeros, considera-
dos en su conjunto, tienen también un efecto global en €l
Saddharmapundarikasiitra, Esos nimeros comunican a to-
dos los hechos narrados en el Sitra del Loto, a todos los
personajes que intervienen en €1, una dimensién de gran-
deza, una estatura grandiosa. Nada en el Sifra es pequeiio,
escaso, reducido, mediocre; todo, por el contrario, es ili-
mitado, inconmensurable, de proporciones cosmicas, gran-
dioso, adecuado asi a la grandeza de las dactrinas que en el
Satra se exponen, que estan inspiradas en un espiritu de ge-
nerosidad y que constituyen un mensaje de cardcter universal
que a nadie, por ningdn motivo, excluye de la posibilidad de
alcanzar el estado supremo de Buda.
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Notas

1 ¢, $hire Yoshioka, fndex to the Saddharnapundarikasitra, Informations ném. 3,
July 31, 1989. Gleanings 2: Siniles of the fnnumerablenessfimemeasurableness, Fokio, The
Socicty for Studics of the Lotus Siira.

2Rl com puesto kotinaytitadarasahasra equivale al sigitiente ndmero: 10096000 (ked,
diez millenes)x 100000 000 (navuita, cien millones) x 100 ($ara, clen) x 1 000 (sahuasra, mit),
1o cual hace un t01al del ndmero 1 seguido de 23 ceros. Esto da una idea de la enormidad
de las cifras que se mencionan cn el Siirra def Loio y nos permite considetar tales nGmeros
como ritmeros infinites. Cuando este compueslo se aplica a los kalpas, pericdos cosmicos,
y es expresado en afios, €l ndmero crece enormemente, ya que cada kafpz conticne mds
de un bilién de afios.

Gtros gjemplos pueden ser fcilmente encontrados en € Indey of the Saddhorma-
pundarikesiiira, editado por Yasunori Ejima y ofros, Tokio, The Reiyukai, 1985 ¥ 55, bajo
las palabras aganadniva, asemkhyeya, etc., y especialmente koff y nayuta. Ademds, casi on
cada pigina del S@trg es posible encontrar referencias a grandesfinfinitos atmeros . El
mencionado fndex da también los equivalenics tibelanos y chinos de todas las palabras
citadas.

4.1, W, Kirfel, Die Kosmographie der Inder, Darmstadt, Wissenschaftliche Buchge-
selischait, 1967, pp. 180-181, sobre 1z concepeidn cosmolégica budista en general; E Tola
v C. Dragonetti, “La Infinitud en ef pensamicnio de |z India”, en ffitos 3, Butnos Aires,
1979, pp. 37-39

3 Cf, B Tola y C. Dragonetti, “Anaditva or Beginninglessness in Indian Philosophy™,
en Annals of the Bhandarkar Oviental Rescarch Instinite, Poona, India, 1980, pp. 1-20.

6 cr. 7 Ite, “A Study on the Mceaning of Tathagata's ayus-pramana in the
Saddirarmapundarikasiiva™, en Hokke Bunka Kenkyd, nims. 11y 12,

7 Cf. el articulo de Bhikkhu Pasadika incluido en este mismo ndmero de RES, Para
una exposicién amplia y detallada sobre el Bodhisattva y la Carrera del Bodhisattva,
consiiltese 1a obra clisica de Har Daval, The Bodhisatva Docerine in Buddhist Sanskrit
Literamire, Delbi, Motilal Banarsidass, 1975.

8 C1. Saddhannapundartiasiira 1, versos 13-43 y Tougunari Kubo, Hokekva Bosatsi
Shisd Kiso, Tokio, Shunjd-sha, 1987, pp, 103-141.

? $i consideramos que un antarakalpa, periodo csmico inlermedio, dura
336 000 000 afios, la duracitn de la vida de los cualro Ththagatas anteriormente men-
cionados la sido de 4 D32 000 00D afios y la del quinto de B (64 000 D0 afios.

10 ¢f, Fikido Takasaki, An iroduction to Buddhism, Tokio, The Tohd Gakkai, 1937,
pp. 163-167,
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El impacto del Budismo
sobre la cultura china
desde una perspectiva historica

Erik Zircher

L. El marco geogrifico y sus consecuencias
Transmisién a través de Asia Central

D esde los primeros tiempos, los chinos tuvieron clara
conciencia del hecho de que el Budismo, a diferencia
de las tradiciones autdctonas del Confucianismo y del
Taoismo, era una doctrina {chiao) o un método (fa) de
salvacién que habia sido introducido en China desde el
exterior, desde regiones muy lejanas de las fronteras
culturales de China. Esto hizo que Ios creyentes budistas
concibieran la idea de fa India como un pais sagrado, un
centro de antoridad espiritual fuera de China (lo cual,
incidentalmente, constituy$ una importante innovacion en
el pensamiento chino). Para los opositores al Budismo éste

* El presente artictlo es la traduccién espaiola de “The Impact of Buddhism on
Chinese Culiyre in an Historical Perspective®, publicado en The Buddhist Heritage, The
Institute of Buddhist Studics, Tring, UK. 1989, pp. 117-128. Agradecemos at Profcsor
Zircher, autor del articulo, y al Profesor T. Skorupski, Director del Institula y Editar de
ia obra, por habernos autorizade a realizar la traduccién del artfcufo y a publicaria en res.
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era un argumento para estigmatizar la doctrina extranjera
comoa Fremdkorper (“cuerpo extrafio”) “barbaro”, adecuada
al nivel intelectual de nativos primitivos y, en consecuencia,
incapaz de llegar a formar parte de la civilizacién china.
Asi, e} factor de la distancia geografica entre China y
la tierra natal del Budismo creé una duradera y basica
polarizacion: desde el comienzo, ser un budista {y todavia
mds explicitamente, hacerse monje) implicaba la voluntad
de aceptar patrones de creencia y de comportamiento cuyo
origen no chino nunca se olvidaba, del mismo modo en
que las actitudes antibudistas han estado unidas siempre
a un claro sentido de Ia superioridad y la exclusividad
chinas, y consecuentemente reforzaron la tradicién del
sinocentrismo. '

De hecho, la situacién geogréfica en la cual tuvo lugar
la difusion del Budismo en China, desde el siglo 1 hasta
comienzos del siglo VII, es mucho més compleja de lo
que podria sugerir la oposicidn “China versus India”. El -
Budismo habia llegado a China a través de Asia Central,
después de haberse expandide por los reinos de los oasis
que habjarr surgido a lo largo de la “Ruta de la Seda”
desde el comienzo de nuestra era, y su propagacion fue
profundamente afectada por las condiciones dominantes
tanto en la zona de transito como en ambos extremos de
1a ruta transcontinental de caravanas.

La Ruta de la Seda constituia el enlace entre una confi-
guracion de estados en permanente cambio y los imperias.
En su primera fase —que coincide con los dos siglos iniciales
de difusién del Budismo en China hasta fines del siglo I1l-,
las zonas occidentales estaban dominadas por tres impor-
tantes poderes politicos: ¢l Imperio Kushana (Indo-Escita,
o Yiieh-chil) que, desde su base en ¢} noroeste de la In--
dia, dominaba las tierras fronterizas indo-iranias desde el
actual Bukhara hasta Afganistan, y los poderes secundarios
de Partia y Sogdiana. Desde esta drea general, las influen-
cias culturales de varios centros se difundieron a lo largo
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de Ia Ruta de la Seda, dando lugar a civilizaciones hibridas
en los numerosos reinos de los oasis que llegaban, hacia el
este, tan lejos como Lou-lan (Kroraimna en Jos documentos
karoshthi), que estaba s6lo a unas cuatrocientas millas de la
frontera con China. Ademas de establecer un cierto comer-
cio con los oasis y de realizar una ventajosa exportacion de
jade, los reinos de Asia Central deben haberse enriquecido
sobre todo con el comercio continental de transito, trans-
portando seda, laca, utensilios de hierro fundido de este a
oeste y piedras preciosas, cristaleria, especias aromaticas y
caballos en la direccién opuesta. En los primeros siglos de
nuestra era, €stos reinos se convirtieron en centros indepen-
dientes del Budismo, probablemente como resultado de las
actividades misioneras de monjes itinerantes que viajaban
con las caravanas de comercio, y fue a partir de estos cen-
tros, tanto como desde la India y las tierras fronterizas indo-
iranias, que el Budismo se extendidé hacia China.

En el otro extremo de la Ruta de la Seda, el proceso
pudo haber sido estimulado por la periédica expansion
del poder chino que penetraba profundamente en Asia
Central, pero no deberiamos sobreestimar la importancia
de esto para nuestro tema. Las olas de expansidn imperial
china eran esporadicas y nunca duraderas: dos periodos de
supremacia militar china en el sigla 1 a. C. y a comienzos
del siglo 1I d. C.; un periodo de dominacién Toba-Wei a
fines del siglo V y control militar chino en la primera mitad
de la dinastia T’ang. En cierta forma el dominio chino
puede haber facilitado el desplazamlcmo, pero en general
nuestras fuentes muestran que el ingreso del Budismo se
realizd bajo la forma de un proceso continuo, que también
tuvo Iugar en periodos en los que no habia tal dominio chino
en las “regiones occidentales”,

Sin embargo, siempre fue un fluir minimo a través de un
simple canal alimentado por muy diferentes fuentes. En la
India y sus regiones adyacentes, el Budismo se habia exten-
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dido caracteristicamente por “difusidn por contacto”: una
vez que una simd local {circuito de limosnas) se habia esta-
blecido y crecido hasta su tamano §ptimo (correspondiente
al nimero de monjes mendicantes que pudieran ser mante-
nidos por una comunidad local productiva), los monjes se
mudaban para establecerse en nuevos vifiaras, en territo-
rios adyacentes. Asi, el Budismo se extendid ramificAndose
a partir de un ndmero cada vez mis grande de centros, ocu-
pando €] territorio de manera homogénea. En China, dis-
tancia extrema y geografia fisica se combinaron para pro-
ducir un tipo de difusién muy diferente. En primer lugar,
fue un proceso sumamente lento: el Budismo “se infiltra” y
tardd unos cuatro siglos en expandirse en todas las princi-
pales regiones de China y en penetrar en tados los niveles
sociales. No fue absorbido in foro, ramificindose en China
desde un territorio adyacente, sino de manera fragmentada
y gradual. Esto ha llevado a una cierta regionalizacién del
Budismo chino, particularmente en su fase formativa. En
general, los centros del norte y el noroeste permanecieron
en contacto directo con las regiones occidentales. Durante
muchos siglos, los misioneros extranjeros mas prominentes
fueron principalmente activos en el norte, y fue también
alli donde se realizé la mayoria de las versiones chinas de
las escrituras-budistas. El hecho de que el Budismo fuera
protegido por las dinastias “barbaras” —los conquistadores
no chinos que dominaron la mitad norte de China desde co-
~mienzos del siglo 1V hasta e] afio 589 d. C.— fue uno de los
resultados de este factor geogréfico, que produjo una clara
conciencia del origen foraneo del Budismo. En la parte sur
de China, que por aquella €poca estaba dominada por una
serie de dinastias locales sin comunicacién dirécta con las
regiones occidentales, se desarrolld un tipo de Budismo de
cardcter mucho més chino, menos prencupado por la tra-
duccidn, la organizacidn mondstica y el ritual, y mas con-
centrado en el estudio de los escritos religiosos y en la in-
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terpretacion de las ideas budistas en términos de la filosofia
y la religion tradicionales de China. Después de la reunifi-
cacion del imperio bajo los Sui (589 d. C.), estas dos corrien-
tes principales del Budismo chino se amalgamaron; su mez-
cla inauguro el surgimiento de escuelas tipicamente chinas
y la edad de oro del Budismo bajo las dinastias Sui y T"ang
(589-906 d. C.).

Otra importante consecuencia fue el hecho de que China
absorbiera durante siglos el Budismo desde diferentes cen-
tros que representaban varios tipos de Budismo. Esto es
mas notable durante el periodo méas antiguo: se sabe que
entre los dieciocho misioneros extranjeros activos en China
en los siglos I1 y I d. C.,, cuatro eran indios, cuatro indoes-
citas, tres partos, cuatro sogdianos y tres kotaneses, Esta
diversidad de origenes, asi como el hecho de que el -pro-
ceso durd siglos, durante los cuales en varias regiones fuera
de China evolucionaron nuevas escuelas y movimientos, dio
como resultado un cuadro muy complicado. Desde el co-
- mienzo los chinos se enfrentaron al Budismo no como a un
sistema homogéneo y absolutamente consistente, sino méas
bien como a una desconcertante masa de ensenanzas diver-
sas (Y en ocasiones mutuamente contradictorias): miles de
escrituras tanto de origen Hinayana como Mahdyana; reglas
monasticas de cinco escuelas diferentes; una gran variedad
de tratados escolésticos; textos sectarios y rituales tantras.
Fue precisamente esta diversidad la que estimuld a los lide-
res religiosos chinos a explorar nuevas vias para eliminar las
contradicciones y reducir el mensaje budista a una verdad
basica que trasciende todas las diferencias. Se aplicaron va-
rios métodos para “volver a hacer del Budismo un todo™
subrayando el concepto de “revelacién graduada” y de “ni-
veles de verdad”, que se transformod en el fundamento de
los grandes y altamente originales sistemas escolésticos del
Budismo chino medieval; concentrandose en la devocion
(como en el Budismo de la Tierra Pura) o, en una reaccidon
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més radical, rechazando la validez de toda la ensenanza de
las escrituras y reduciendo el Budismo a un directo, mudo e
intuitive caminoe 2 la Iluminacién (como en el caso del Bu-
dismo Ch'an).

Finalmente, el factor de la distancia extrema tuvo tam-
bién consecuencias linglisticas. Se sabe que, a lo largo de
la historia, sélo unos pocos chinos tuvieron algin conoci-
miento apreciable de sdnscrito. Por otra parte, los misione-
ros que venian a China rara vez hablaban chino de manera
fluida. La produccidn de textos budistas en chino era tipica-
mente €] trabajo de un “equipo de traduccién”: el maestro
extranjero recitaba el texto y hacia, la mayoria de las ve-
ces con la ayuda de un intérprete blhngue una traduccion
muy tosca, que después se transcribia para ser revisada y

“pulida” por asistentes chinos. Es facil ver las posibilida-
des de interpretacion erronea inherentes a semejante pro-
cedimiento. Los conceptos budistas perdieron mucho de su
sabor original una vez expresados en términos chinos. La
barrera lingiiistica siguié siendo un gran obstdculo para la
comprension directa del Budismo tal como se habia desa-
rrollado fuera de China, y la comunicacién directa con cen-
tros de ensefianza indios o, de hecho, con cualquier cen-
tro budista fuera de China era demasiado casual como para
cambiar el cuadro general.

Sin embargo, la situacidn lingiistica también tuvo su lado
positivo. En algin lugar en el siglo 11T a. C,, mucho an-
tes de la introduccidon del Budismo, el lenguaje escrito se
habia divorciado del idioma hablado y habia cristalizado
en un comun “chino literario standard”. Cuando las prime-
ras escrituras fueron traducidas al chino en el siglo 11 d. C,,
los traductores y sus ayudantes chinos se sirvieron natural-
mente de ese instrumento, aun cuando €l medio social en
el cual operaban y el contenido de los escritos los llevara a
ciertas adaptaciones. No obstante, una vez traducidos a ese
peculiar lenguaje —una especie de chino semiliterario que a
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su vez se transformd en un idioma chino escriturario, stan-
dard alrededor del siglo v d. C.—, la particular naturaleza
de la escritura ideogréfica china (que trasciende todas las
diferencias de los dialectos locales) hizo posible que todos
los textos traducidos pudieran ser leidos en cualquier parte
de China, y ser interpretados de diferentes maneras, sin una
guia externa.

La nuta marftima

Hasta el periodo de profundo cambio social y econdmico
que la transformd en los siglos IX y X, China estaba
orientada hacia el continente, y las relaciones maritimas
desempeifiaban un papel marginal. La difusién del Budismo
de manera generalizada tuvo jugar antes del periodo en
que las potencialidades econémicas de Ia costa sur de
China fueran explotadas. Hasta el siglo X, el comercio de
ultramar que unia la actual Cantén con los puertos del
sudeste de Asia, India y el Golfo Pérsico, parece haber sido
ampliamente monopolizado por negociantes extranjeros,
en particular arabes y persas, y durante muchos siglos
la difusion del Budismo a lo largo de esa ruta tuvo un
papel secundario. El hecho de que, desde fines del siglo
VII, la conexion maritima que unia la costa sur de China
con Sumatra, Tamralipti y Sri Lanka llegara a ser mas
importante se debe a un factor negativo: las conquistas
arabes que obstruyeron la ruta por tierra a China, con
el resultado de que los peregrinos chinos eligieron ir
por mar. Fue una fase final, cuya conclusién natural fue
la desaparicién del Budismo en India y Asia Central
—desaparicidn que puso fin a los nuevos impulsos y a las
actividades de los misioneros extranjeros en China.
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IL. Budismo y cultura china:
obsticulos y canales de aceptacién

1) En general, la expansion del Budismo més alld de los
confines de su tierra de origen y en otras regiones no
indianizadas de Asia dio origen a dos diferentes tipos de
difusion que he denominado tipo @ (Budismo aceptado
como una parte integrante de un amplio complejo de
préstamos culturales: indianizacién o chinizacién) y tipa
b (Budismo introducido como tal en una civilizacién
compleja y altamente desarrollada).

En el caso del tipo a, el Budismo es aceptado en el
contexto de un cambio cultural total (a menudo como el
resultado de una politica consciente seguida por la élite
dirigente), y la introduccion del Budismo se inserta dentro
de un amplio complejo que incluye reformas politicas y
econdmicas, la introduccion de ciencias y artes de origen
extranjero, y en algunos casos incluso el arte de escribir.
Claros ejemplos de esto son la aceptacién del Budismo
como elemento integral de un proceso de indianizacién
en partes del sudeste asidtico, y la adopcién del Budismo
(en sus formas chinas) como un elemento bésico en
la chinizacién de Corea y Japén. En el caso del tipo
b, el Budismo se enfrenta, desde el comienzo, a una
civilizacion altamente desarrollada, dominada por sistemas
de ideologia y/o religién preexistentes, bien articulados,
y por ideas y normas politicas y sociales claramente
delineadas, especialmente en ¢l nivel de Ia élite culta. En
tales casos, no puede tratarse de un cambio cultural total
introducido desde arriba; el Budismo no puede reemplazar
sino que debe tratar de encontrar su lugar (al principio s6lo
marginal) en la civilizacién que lo recibe, a Ja sombra de la
ideologia dominante y de sus instifuciones. No es impuesto,
sino que se filtra desde abajo. En el caso del tipo a, el
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Budismo esta claramente asociade desde el principio a la
élite dirigente y a su politica; en consecuencia, el proceso
puede ser repentino y espectacular. Con el tipo b, 1o que
ocurre es lo contrario: la difusién comienza desde abajo,
. ¥ puede tardar siglos antes de llegar hasta arriba. China
pertenece claramente al tipo b: el Budismo comenzé a
penetrar en China alrededor de principios de nuestra era
como un credo marginal “ex6tico” que operaba en el nivel
social mas bajo y que, durante cerca de tires siglos, se
difundid entre la poblacién hasta alcanzar por fin €l nivel
de la minoria dominante —la clase del funcionario-¢rudito,
la €lite aristocratica y la corte—, a mediados del siglo IV.

2) Ya dentro de esa élite, el Budismo se enfrenta a enormes
obstéculos: la visién del mundo esencialmente pragmatica y
secular de la tradicidn confuciana; la “teclogia politica” del
Mandato de] Cielo; una concepeion totalitaria de la autori-
dad imperial también en la esfera religiosa; la funcién cen-
tral de la familia (y el c4digo moral basado en ella), y una
franca actitud sinocéntrica hacia cvalquier cosa extranjera
0 “barbara”. Mas alld de nivel de la ideologia confuciana
dominante, el Budismo se enfrentaba también a la opo-
sicidn manifestada por su principal competidor religioso, el
Taoismo —credo que, si bien con atra orientacidn, también
perseguia fines que eran concretos y tangibles: la armonia
con las fuerzas de la naturaleza y la prolongacidn de la exis-
tencia corporal.

3) De esta forma, existieron poderosas fuerzas contrapues-
tas, tanto doctrinales como institucionales. Estas Gltimas
estaban dirigidas principalmente contra la existencia del
saigha (comunidad monacal budista) como cuerpo no te-
rrenal, econdmicamente parasitario y politicamente inde-
pendiente. Bajo esta presion, el Budismo se vio forzado a
adaptarse: doctrinariamente, definiendo su funcion frente
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a la ideologia confuciana e insistiendo sobre su “beneficio
practico” para el Estado y la sociedad; socialmente, subra-
yando la importancia de los laicos y de las actividades ca-
ritativas; e institucionalmente, integrando el safiigha dentro
del sistema politico coma una organizacién corporativa de
expertos en ritnales. Hacia el final del periodo medieval (si-
glos IX-X d. C.), estos procesos habian seguido su curso: el
Budismo habia encontrado un lugar definido aunque mo-
desto dentro del mundo chino, y se expresaba por medio de
ideas religiosas, practicas rituales y estructuras instituciona-
les que adquirieron un cardcter completamente chino. Esto
marca tambi¢n el final del Budismo como una gran fuerza
creativa en la civilizacién china.

4) A pesar de estas presiones, el Budismo se transformé en
un . factor muy importante en la cultura china, tanto
espiritual como materialmente. Las fuerzas contrapuestas
eran hasta cierto punto equilibradas por factores positivas
que estimulaban su difusion: -

a} Uno de éstos era el policentrismo politico, que incluia
a las dinastias no chinas, en la temprana China medieval:
régimen “barbaro” en amplias partes del norte de China en
. el periodo de desunidn (311-589 d. C.). Por varias motivos,
algunas de las casas no chinas gobernantes patrocinaban
al Budismo; en los circulos cortesanos de China del sur, la
situacion del Confucianismo (la ideologfa de la unificacion
imperial; por lo tanto, la doctrina que habfa fallado) sufre
un momentineo retroceso. _

b} En la China medieval, e} Confucianismo constituye to-
davia la ideologia de una €lite extremadamente pequena,
y la masa de la poblacién todavia no ha sido “confuciani-
zada”. En el nivel social mds bajo, el Budismo no encuentra
una fuerte resistencia por parte de la religién popular. Asi,
se infiltran en la base de la sociedad ideas budistas {(karma
y reencarnacion, divinidades benignas y feroces, devocio-
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nalismo); practicas budistas (caridad, exorcismo, rituales
realizados por el bienestar de los antepasados muertos), €
instituciones budistas (asociaciones laicas, haciendas mo-
nasticas con la fuerza laboral de los “siervos del templo™, el
monasterio como centro de actividades comerciales y como
proveedor de educacién elemental, y ¢l convcnto como re-
fugio para las mujeres sobrantes).

¢) Aun en el nivel de la €lite culta, algunas 1deas e
ideales budistas se identifican con conceptos tradicionales:
la vida monastica y la tradicional “condicién de erudito en
retiro”; el rechazo budista del mundo 'y la vuelta taoista a
la naturaleza y, en algunos circulos, una alta apreciacion
de los aspectos estéticos del Budismo (en particular en la
pintura y la arquitectura). La tendencia fue reforzada por
el surgimiento, dentro del sangha, de una vanguardia de
“monjes-sabios” extremadamente cultos —una infeligentsia
alternativa que proporciond respetabilidad a la Iglesia.

d) En la corte, el Budismo por lo general es patrocinado
(o al menos mantenido) no sélo por razones de piedad
imperial, sino también, y algunas veces fundamentalmente,
cOmMO una proteccién magica para la dmastla el Estadoyla
sociedad.

I11. Los principales periodos

1} La fase embrionaria, desde la primera aparicion del Bu-
dismo en China (mltad del siglo I d. C.) hasta alrededor del
afno 300 d. C. Esta es una etapa pobremente documentada,
durante”la cual el Budismo sdlo desempena un papel
marginal en la principal corriente de la vida intelectual y
religiosa.

2) La fase formativa, desde alrededor del 300 al 589 d. C.
Una fase que es politicamente contemporanea al periodo
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de desunidn politica y de dominio “barbaro” en el norte de
China. Se asiste a una penetracion del Budismo, tanto en el
norte como en el sur, en Jas élites dominantes, y al desarro-
Ho del Budismo cortesano. La traduccion en gran escala de
los textos budistas continua, auspiciada por los soberanos;
también tienen lugar ocasionales movimientos antibudistas.
Hacia el final de este periodo estaba preparado el terreno
para el surgimiento de “escuelas” budistas chinas autécto-
nas.

3) La fase del crecimiento independiente, contemporanea a la
segunda era de unificacién imperial (dinastias Suiy T’ang,
589-906 d. C.), la “alta Edad Media” de la historia china.
Se forman sectas chinas autdctonas o escuelas, y algunas
formas indias del Budismo (en particular Yogachdra y
Tantra) son transplantadas a China. La prosperidad de la
iglesia budista es una caracteristica notable, junto con una
creciente tendencia de parte de las autoridades estatales
por frenar su crecimiento; en 845 d. C. se promueve una
severa represion que se suele considerar como el comienzo
de la gradual decadencia del Budismp en China.

4) El Budismo en la China imperial tardfa (o “premoderna’),
desde el siglo X al XIX. En la urbanizada y burocratizada so-
ciedad burguesa, pasa a ser de primer orden la condicion del
revivido y expandido Neoconfucianismo. El Budismo na de-
clina en términos cuantitativos, pero gradualmente pierde
el apoyo de la élite culta, y se reduce cada vez més a una
religion popular. Sélo el Budismo Ch’an contintia teniendo
un limitado atractivo para los circulos intelectuales.

5) El Budismo en la era modema, desde alrededor de 1880
hasta el presente. El intento de revivir y promover el
Budismo sigue siendo un movimiento pequeno y bastante
elitista. En el siglo XX, y especialmente desde la década
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de 1920, el Budismo estd cada vez mds expuesto a la
presion combinada del nacionalismo, la modernizacion y €l
" marxismo-leninismo.

IV. Estratificacion

Es imposible hacer una generalizacién acerca del “Budis-
mo chino” o acerca de su impacto en la cultura china irn
toto. Este impacto ha tenido lugar en varios niveles, y en
cada nivel tanto 10 que fue absorbido como la respuesta
han sido diferentes. Podemos distinguir por lo menos cuatro
niveles (en términos de estratificacién social, educacion y
articulacion doctrinal).

1) Budismo popular, marcado por una fuerte tendencia
al sincretismo, al devocionalismo y al simple ritualismo.
No se basa en estudios de las escrituras; el credo es
propagado en gran pdrie de manera oral, y en €l nivel de
la aldea, estd centrado alrededor del templo o santuario
local, con su propia tradicion religiosa, y asistido por
monjes del pueblo semiletrados (y que a menudo no estan
atn ordenados). Usualmeiite la vida religiosa se organiza
en asociaciones laicas. En ocasiories ioma la forma de
movimientos sectarios, a veces de naturaleza mesidnica. En
este nivel, el Budismo persisti6 hasta Jos tiempos modernos.

2} El Budismo de la élite clerical, concentrado en los grandes
moiigasterios patrocinados por la élite; que constltuyen
los principales centros de actividad escolastica y de “alta
cultura budlsta En este ambiente se desatrollan las
mayores “escuelas” del Budismo medieval chino. Ademds
del Budismo Ch'an y del més popular Ching-tu (“Tierra
Pura”), el impacto de las tradiciones de estas escuelas fuera
de la esfera mondstica ha sido muy limitado. En tiempos
del imperio tardio, este sector decayd muy severamente, en
términos de creatividad, productividad y startus social.
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3) El Budismo de los laicos cultos, relacionados con la élite
clerical menciorniada mas arriba, pero que en general no se
relaciona con ningin movimiento escolastico en particular.
Los principales auspiciantes de la Iglesia budista estdn
motivados por una mezcla de devocionalismo e interés
artistico y literario. Incluso durante la época medieval, los
laicos devotos cultos sdlo constituyen una pequefia parte
de la élite dominante en su conjunto. En conjuncién con
la élite clerical, el Budismo laico en este nivel ha declinado
profundamente en tiempos del imperio tardio, cuando la
burguesia urbana se convierte en el principal portador de
Ia ideologia confuciana que todo lo invadia.

4) El Budismo de la corte, un fendmeno persistente desde
comienzos del siglo V, esta generalmente marcado por una
actitud ambigva: por vn lado, existe un grado variable de
patronazgo (el Budismo como proteccidn migica; donacio-
nes a templos especificos auspiciados por el Estado; activi-
. dades de traduccidn apoyadas como “buenas abras” para el
beneficio karmico de la dinastia) y, por otrolado, existe una
politica de vigilancia constante del clero, colocandolo bajo
control burocrético y frenando su crecimiente.

V. Actitudes del Estado

La relaciéirentre el Estado y el safigha es un tema bésico
en-la historia del Budismo: chino. Una vez mas, tenemos
que diferenciar, distinguiendo varios niveles de respuesta.
Si los relacionamos con los cuatro estratos mencionados.en-
_ el inciso 1V, surge el siguiente esbozo:

*1) La actitud frente al Budismo popular estaba marcada, en

general, por una atmosfera de desconfianza, dirigida contra
las “incontrolables” actividades sociales y econdmicas del
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clero dentro de la poblacion, y el crecimiento no deseado
del sangha. En ocasiones, también se sospechd que el
sangha realizaba actividades subversivas, particularmente
en lo concernienté a la aparicion de mavimientos sectarios
heterodoxos. Oficialmente, se hizo una distincién entre
las instituciones mondsticas oficialmente reconocidas y
la vasta mayoria de templos pequefios y santuarios (ue,
formalmente hablando, no tenfan derecho a existir (aun
cuando por lo general eran tolerados).

2) La institucion clerical estaba generalmente patrocinada,
o al menos se le concedia el derecho de existir (excepto
en raros casos de represion antibudista). Estaba asociada
de alguna manera con el Estado y la dinastia (sacerdotes
de la corte; rituales realizados en la corte; auspicios
de actividades de traducciGn); pero por otra parte, ¢l
patronazgo se limitaba a una esfera de accién bien definida
(véase punto 4, infra).

3) El Budismo laico o del tipo “respetable” (es decir, tal
como era practicade por miembros de la élite culta), era
completamente tolerado aungue no alentado. Aun ia severa
represion: del 845 solo estaba dirigida contra el saiigha.
Nunca en la historia china, antes del periodo moderno, €l
Budismo como credo ha estado sometido a prohibiciones o
persecuciones.

4) El Budismo cortesano, hasta cierto punto, se consideraba
indispensable, como un refuerzo espiritual para el bienestar
de la dinastia. Sin embargo, estaba limitado a la realizacién
de rituales especificos y a cierto tipo de auspicios, y siempre
permanecié en una posicion marginal. No hubo intentos
de incorporar €lementos budistas dentro del “ndcleo” de
la ideologia estatal, el concepto de regla imperial y el
alto rango de los rituales que servian para confirmar la
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condicién.de Hijo del Cielo como un portador del Mandato
Celestial. La tradicion central siempre permanecid cerrada
a las influencias budistas, ya que incluso durante el apogeo
del Budismo en China, este pais nunca mostro ninguna
tendencia a convertirse en un estado budista.

VI. El impacto duradero
del Budismo en la cultura china

La decadencia del Budismo
en la época imperial tardfa

Para el historiador, la decadencia del Budismo en China
a partir del siglo IX como fehOmeno histérico complejo
es tan fascinante como su aparicidon y expansion mas
de medio milenio antes. Puede resultar 1til contrastar
ambos procesos, o mejor dicho, la configuracién de las
circunstancias bajo las cuales tuvieron lugar.

Enr términos gererales, puede decirse que los siguientes
factores basicos desempefiaron un papel importante, y
quizas incluso decisivo, en la difusidn inicial y el primer
florecimiento del Budismo en la China medieval:

1) EI Estado débil. Desde 1a dinastia Han tardia, e] Estado
burocrético habia sido completamente sustituido por un
sistema semifeudal dominado por las grandes familias
aristocraticas que competian por el poder politico y el
prestigio. En el norte, la inestabilidad del Estado se
agravaba, ademds, por el dominio “barbaro”, bajo el cual
las élites militares no chinas se mantenian en una posicion
precaria, desgarradas entre la necesidad de mantener
su identidad como minoria extranjera dominante y, a
- la vez, adaptarse a las instituciones chinas. El Budismo
aprovechd esta sitwacién, pues el Estado débil habia
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perdido el poder de ejercer un control efectivo, y también
porque podia ser usado por soberanos no chinos como un
medio para reforzar su propia posicién frente a la poblacién
china.

2) El retroceso temporal sufiido por el Confucianismo como
ideologta del Estado. En los primeros tiempos medievales, el
lazo directo entre la carrera burocratica y la educacion con-
fuciana (un rasgo caracteristico del gobierno Han) se habia
perdido. La élite culta se volcd en su mayorfa hacia otras
fuentes de inspiracién, como las especulaciones ontoldgi-
cas (“Ensenanza Oscura™), el misticismo de la naturaleza y
el Taoismo religioso. En esta atmodsfera intelectual, el Bu-
dismo podia lamar la atencion, por lo menos, de una parte
de la élite culta, compitiendo con el Taoismo religioso por
la proteccion de la aristocracia. Las conversiones realiza-
das dentro de la élite contribuyeron al prestigio del saiigha,
y desembocaron en la formacidn de un estrato superior de
“inteligentsia clerical” (de origen aristocrético, en parte): un
sistema eclesiastico que constituyd la columna vertebral de
la Iglesia budista.

3} La escasa resistencia ideolbgica dentro de la poblacion.
En tiempos medievales, lo que quedaba del Confucianismo
estaba confinado al estrato superior de la sociedad. Tanto
la religién popular como el Taofsmo religioso en los niveles
mas bajos de la sociedad estaban localizados, fragmentados
y debilitados desde el punto de vista de su organizacidn.
El monasterio budista y las instituciones budistas laicas
pudieron desarrollarse en ese mvel sin encontrar serias
resistencias.

En la época imperial tardia, Ia situacién habia cambiado
en estos tres puntos esenciales mas alla de lo reconocible:

a) El Estado dirigista, mantenido por una burocracia
centralizada, habia llegado a desarrollar instrumentos de
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control que le permitieron limitar la dimension dej sajigha,
desgastar su autonomia y reducir su condicién a la de
un grupo profesional sin privilegios especiales. En su
apogeo, €] Budismo habia dependido en gran medida
de la proteccién de la élite medieval, la de las familias
aristocrdticas. El Gltimo periodo T’ang marca el final de
esa oligarquia, y ¢l Budismo, en consecuencia, decae. La
nueva élite, la de la “nobleza” urbana o de la “clase del
funcionario-erudito” se volcé al Confucianismo y negé su
apoyo al Budismo, ya que su interés se concentraba en la
sala de examen (para el ingreso en la burocracia) mas que
en el sangha.

b) El resurgimiento del Caonfucianismo estd estrecha-
mente vinculado con el surgimiento de esta clase del
funcionario-erudita. De alguna manera, €l Neoconfucia-
nismo, con toda su variedad, puede ser considerado como la
ideologia caracteristica de esa €lite burocratica. La funcion
concreta del Confucianismo se intensificd enormemente
por €] sistema de examen: una vez mas, los estudios confu-
cianos constituyeron un requisito previo para tener acceso a
una carreray a un stafus. En tiempos de la dinastia T’ang, la
institucion clerical todavia ofrecia un modo de vida alterna-
tivo viable (0 una carrera intelectual), especialmente para
los jovenes talentosos que no pertenecian a la aristocracia.
Los exdmenes del Estado confucianc en la época imperial
tardia, que ofrecian el acceso a la élite dirigente en una es-
cala mucho mds amplia, plantearon un desafio frente al cual
el Budismo no tenia respuesta.

¢) La resistencia ideolégica dentro de la poblacion.
Especialmente en la época de Jos Ming, el Confucianismo
se convirtid en un poderose movimiento misionero interno,
con ¢l objetivo ultimo de confucianizar por completo a
la sociedad, y que usaba como instrumentos propios una
gran variedad de canales (escuelas; propagacién a gran
escala de costumbtes confucianas; la codificacion de reglas
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de comportamiento bajo la forma de “instrucciones” para
la familia y €l clan; agrupaciones de aldeas y sistemas de
control ideoldgico mantenidos por las avtoridades locales).
De esta manera, un tipo de Confucianismo “activista”,
simplificado, se filtrd en la masa de la poblacién con el
respaldo tanto de hombres de letras neoconfucianos como
de autoridades del gobierno, a menudo con una fuerte
inclinacion antibudista. La confucianizacién en gran escala
de la sociedad fue, sin lugar a dudas, uno de los factores mas
poderosos en la decadencia del Budismo durante el largo
“verano indio” del imperio chino.

Asimilacién

No cabe duda de que el Budismo ejercio una polifacética

y duradera influencia sobre la cultura china. Sin embargo,

ademas del Budismo popular, que a pesar de su naturaleza

sincrética y su pobreza doctrinal ha mantenido su identidad

budista, debe subrayarse que en la mayoria de los casos-
los elementos budistas han sido asimilados, o dicho de otro

modo, han sido absorbidos dentro de la corriente principal

de la cultura china y, en el proceso, han perdido la mayor

parte de su naturaleza especificamente budista.

Esto se observa muy claramente en la formacion de la
propia ideologia neocontuciana, pues es generalmente ad-
mitido que en la construccién de su propio sistema on-
toldgico y metafisico, los fundaddres del Neoconfucianismo
de los siglos X1 y XII absorbieron, de hecho, gran cantidad
de conceptos basicos derivados de la filosofia escoldstica
budista y del intuicionismo Ch’an. El Budismo, entonces,
actud como un catalizador en la produccion de su ma-
~ yor rival: la sintesis neoconfuciana. La gran tradicion del
Budismo chino se desvanece al integrarse en el Confucia-
nismo, de una manera gue nos recuerda la absorcién del
Budismo indio en.su ultima etapa por ¢l Hinduismo.
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El mismo tipo de asimilacion se encuentra practicamente
en todos los sectores de la civilizacién china: la “forma
prosimétrica” de la literatura popular china, que debe
su origen a4 la mezcla de prosa y gathds (versos) en los
textos budistas; la pagoda, que se ha convertido en una
estructura completamente china que sirve para alejar las
malas influencias también fuera del contexto budista; y el
uso universal de la imprenta (una técnica que originalmente
se desarrollé como un medio de reproduccion de textos
budistas e imagenes sagradas), para mencionar s6lo algunos
ejemplos. El Budismo actud sobre la civilizacién china
de la misma forma en que cualquier buen Bodhisattva lo
haria: enriquecié su entorno de innumerables maneras,
tanto espirituales como materiales, y quizds justamente el
perder su identidad hizo que sus beneficios fueran atn més
efectivos,

Traduccion del inglés de Vera Waksman
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I.a Naturaleza de Buda’

(en Japonés: bussio; en sanscrito: buddhata)

Junjiro Takakusu

Idea general

7 Cuadl es la Naturaleza de Buda? E] problema es de una
(_, importancia capital, especialmente en las escuelas de
China y de Japdn, pues la actitud que adoptan acerca de esta
cuestion determina el Vehiculo del que dependen. {Admi-
ten que la Naturaleza de Buda existe en todos los seres?
Entonces pertenecen al Gran Vehiculo. (Lo rechazan? Per-
tenecen entonces al Pequeno Vehiculo, E] punto de partida
de las controversias es un texto del Mahdparinirvinasiitra,

* El presente articulo es la traduccidn al espafiol de “Bussho, 'Naluraleza de
Buda' “, del profesor Junjiro Takakusu incluido en Habogirin, Dictionaire Encyclopédique
du Bouddhistne d'aprés les sources Chinoises et Japonaises, Deusieme Fascicule, Tokyo,
Maiscn Franco-Taponaise, 1930, pp. 185-187. Agradecemos al doctor Hubent Durt,
director del Institut du H&bGginn y editor del Habdgrin, por habernos concedido su
amablc permiso para traducir al espafial el citado artfculo e incluir la traduceién en RE2.
Las notas que acompaian la traduccién son todas de &EB. En ¢llas se indican los términocs
técnicos del original que, por razones de comprensién, hemos tenido que traducic en
forma diferente; hemos seialado cn cada caso ¢l correspondiente término sdnscrito. No
hemos podido incluir en 1a raduccidn los caracteres sinojaponeses que el autor agrega a
las palabras japonesas que introduce en su articulo, pero las palabras japonesas permiten
encontrar esos caracteres en cualquier diccionario japonés. Cuando el aulor menciona
alguna dinastia, autor o conceplo budistas, pone ¢l nombre en japonés y al lado, enlre
paréntesis, €l nombre en ¢hino. Los nombres de los siras budistas que ¢l autor cita
estan en sdnscrito. El término Taishé indica el Taishe Shinshu Daizokyo (The Tripitaka
in Chinese), editado por J. Takakusu y K. Watanabe.
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Taisho (sutra) 375 XXV, que dice expresamente: “Todos
los seres, si, hasta los Icchantika, tienen la Naturaleza de
Buda”. Y también (ibidem, XXVT): “La Naturaleza de Buda
reside en todos los seres, permanente e inalterable”. Surge
claramente de estos pasajes que €l Mehdparimrvianasifra
admite la existencia universal de la Naturaleza de Buda en
los seres a través de todas las transmigraciones, lista para
desarrollarse en cuanto se ofrece la ocasion. Tal es ¢l origen
de 1a doctrina de la Naturaleza de Buda en las escuelas del
Gran Vehiculo. Otro texto, no menos célebre, se encuen-
tra en el Avatamsakasiitra, Tuisho (siitra) 279 XXXIX: “La
Naturaleza de Buda es la esencia,! muy profunda y verda-
dera; ella es calma, extinguida, desprovista de caracteristi-
cas,? como el Espacio”.

La reparticion en tres Vehiculos o en un Vehiculo, en
Gran Vehiculo temporal y Gran Vehiculo verdadero, de-
pende de la interpretacidn dada a la Naturaleza de Buda.

Doctrina de Vasubandhu

En la India es Vasubandhu quien se ocupd particular-
mente de elucidar la cuestion de la Naturaleza de Buda.
Escribié acerca de este tema un tratado especial, Taisho
(shastra) 1610 II, donde identifica la Naturaleza de Buda
y la Matriz de Tathagata? apoydndose en el Srmaldasiitra,
que dice (Taisho [satra] 310 CXIX; otra traduccion, Tuisho
[s@itra] 353): “Oh Bienaventurado, la Naturaleza de Buda es
la Matriz de Tathagata”. Segtin Vasubandhuy, la Asidad?o el
Cuerpo de Esencia’ que son inmanentes en el interior de los
seres son la Naturaleza de Buda. Ella no disminuye cuando
solo existe en estado de causa, es decir, cuando afin no ha
“despertado” y no aumenta por el hecho de haber llegado
al estado de efecto, es decir, al estado del Despertar. ¢ Ella
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es por consiguiente la Naturaleza original, verdadera y que
no cambia. La doctrina de la Naturaleza de Buda, universal,
presente en todos los seres, es ensenada para producir la eli-
minacidn de los cinco defectos (kashitsu, en japonés)’y para
adquirir los cinco meéritos (kudoku, en japonés).8 (Cudles
son los cinco defectas que hay que eliminar? /) Bajeza de
espiritu; 2) orgullo; 3) falso apego; 4) difamacién de la ver-
dadera Ley; 5) creencia en el alma.? {Cudles son los cinco
méritos que hay que adquirir? 1)} Espiritu de buena volun-
tad; 2) conducta respetuosa; 3) sabiduria; 4) conocimiento;
5) gran compasion. Para explicar la Naturaleza de Buda,
Vasubandhu la divide en tres estados: 1) Estado innato en la
Naturaleza-propia (jishdjiu, en japonés),!® tal como existe
en los profanos; ! 2) estado de extraccidn (inshutsy, ent jé-
ponés): se pasa de] estado de discipulo?? a esta etapa por
medio de las practicas meditativas; 13 3) estado de fruto ob-
tenido (shitokka, en japonés):14 esta etapa no se alcanza
sino cuando se ha superado la instruccién.? De esta ma-
nera, para Vasubandhu todos los seres, estén dentro o fuera
de la comunidad budista, poseen sin excepcidn idéntica Na-
turaleza de Buda,

Doctrinas de las escuelas del Pequeno Yehiculo

Vasubandhu pasa revista de ellas en el mismo tratado 7aishio
(shastra) 1610 I: Para la escuela del Vibhajyavada, todos los
seres, profanos o santos,!6 tienen como base el Vacio (i,
en japonés y en chino); dicho de otra manera, todos salen
del Vacio. El Vacio es entonces la Naturaleza de Buda, y
también el Mahdparinirvana. La Naturaleza de Buda debe
entonces necesariamente existir en todos los seres. Pero
para las escuelas de los Abhidharmika (Bidon, en japonés)
y del Sarvistivdda, no todos los seres poseen la Naturaleza
de Buda por el hecho del nacimiento (shdrokubussho, en ja-

109



ponés); es solamente por las précticas meditativas que tie-
nen la Naturaleza de Buda (shusokubussho, en japonés). Es-
tas escuelas tienen, en efecto, una reparticion de los seres
en tres grados: 1) aquellos que por determinacion no tienen
la Naturaleza de Buda (jomubussho, en japonés): nunca lle-
garan al Nirvana; es a elios a quienes se llama Icchantika;
2) aquellos que estan indeterminados en cuanto a la Natu-
raleza de Buda (figfoumu, en japonés): podran alcanzarla si
se ejercitan, si no, nunca la tendrin; 3) aquellos que por de-
terminacion tienen la Naturaleza de Buda (joubussho, en ja-
ponés): son los budistas!? de los tres Vehiculos, Shravakas, 18
Pratyekabuddhas!® y Bodhisattvas. El Shravaka llega a la
Naturaleza de Buda cuando alcanza el grado de Receptivi-
dad intelectual frente al dolor;? el Pratyekabuddha, cuan-
do llega a la etapa del Dharma supremo;?! el Bodhisattva
sOlo llega después de haber pasado por las diez transfor-
maciones,?? al llegar a la etapa Sin Regresidn.?* La escuela
Sarvistivada niega la existencia universal de la Naturaleza
de Buda; 1a considera como el resultado de 1as practicas me-
ditativas.

Doctrinas de las escuelas del Gran Vehiculo
Escuela Nehan (e japonés) (Nirvina [stitra])

Desde que Doshd (Tao-cheng), bajo los primeros S6 (Song),
en el siglo v, habia predicado la existencia universal de
la Naturaleza de Buda, incluso en los Icchantika y en
las mismas piedras, la escuela del Mahdparinirvanasitira
centrd su atencién en este problema. Una gran coleccion
de comentarios de este stfra, Taisho (texto de origen
chino) 1763 XIX, compilada en 509, muestra que, segin
los comentadores Hoyo (Fa-yao) y Soshu (Seng-tsong), la
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Naturaleza de Buda es el crecimiento espontaneo de un
Buda que ha rechazado las pasiones,? el acto® y el dolor. 26
Se la llama Naturaleza de Buda en tanto que existe en
el estado de captividad terrestre. Cuando se manifiesta,
integra ¢l Cuerpo de Esencia,?’ pero mientras permanece
oculta, viaja a través de los cinco destinos.?® Seglin otro
maestro, Soryd (Seng-leang), ibidern XVIII, la Naturaleza
de Buda esta presente en todos; pero sélo aquellos que
la ven llegan a la Tluminacién,?® mientras que los demas
permanecen ¢n el error; es como la piedra preciosa en
las cejas: si s¢ muestra, constituye un adorno, si queda
oculta, causa una enfermedad. Sin embargo, ya sea que
esté patente o latente, su valor intrinseco no crece ni
decrece. Proclama entonces que la Naturaleza de Buda
inmanente de los seres no cambia nunca (fitkai, en japoneés).
La escuela del Nehan admite entonces Ia inalterabilidad de
la Naturaleza de Buda.

Escuela Jiron (en japonés) (Dasabhivmikasastra)

Eon (Huei-yuan), muerto en 592, quien es una de las au-
toridades de esta escuela, trata la cuestion de la Naturaleza
de Buda en Taisho (texto de origen chino) 1851 I. Buda sig-
nifica lluminado. Naturaleza significa causa-semilla (shuin,
.. en japonés), porque es la Matriz de Tathagata;® significa
también Sustancial (fai, en japonés), porqueellaes 1) lo Sus-
tancial de Buda en el estado de causa, es decir, la Mente de
Conaocimiento Verdadero de Buda¥ (slu’zzshikz‘.s'hin, en ja-
ponés, expresion que designa la Conciencia Inmaculada);32
2).1o Sustancial de Buda en €l estado de efecto, es decir,
el Cuerpo de Esencia® de Buda; 3) la naturaleza de
Iluminacién idéntica y Gnica {daichikakusho, en japonés)
como causa y como efecto; 4) es también lo Sustancial
porque contiene la Forma,34 propia de todas las Esencias.33
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Eon (Huei-yuan) considera varios aspectos de la Naturaleza
de Buda. Aunque lo Sustancial no cambie, su Actividad36
(yut, en japones) sigue a los factores? (zuzen. en japonés); si
esta en las pasiones,3® pasa por el nacimiento y 1a muerte,
pero si estd en estado puro, alcanza el Nirvana. Puede ser el
Conocedor (nochisha, en japonés), es decir, la Conciencia
Inmaculada,? y también lo Cognoscible (sfiochisho, en
japonés) y, en el estado final, puede ser la Naturaleza de
Buda del Cuerpo de Esencia“® o la Naturaleza de Buda del
Cuerpo de Goce. 4!

Escuela Tendai (en japonés) o Tlien-t'ai ( en chino )

Esta escuela clasifica la Naturaleza de Buda en tres estados,
en tanto gue es la causa-semilla que permite volverse
Buda {(sanimbusshd, en japonés): 1) la Naturaleza de
Buda como causa propiamente dicha (shadimbussho, en
japonés): ella es la que posee las tres verdades y que
se mantiene en el Medio;#2 2) la Naturaleza de Buda
como causa de comprensidn (rydimbusshé, en japonés), en
tanto comprensién de la luminacion; 3) la Naturaleza de
Buda como Factor® (enimbusshd, en japonés), en tasto
que estd constituida por todds los méritos,** gue son
los factores del segundo estado que antecedé. [Adeinds
de estos tres estados, algunas autoridades del Tendai
enumeran otros dos: 4) la Naturaleza de Buda en el estado
de fruto (kabussho, en japonés), es decir, de Huminacién y
5) la Naturaleza de Buda en el estado de fruto del fruto,
(kakabussho, en japonés), es decir, de Nirvana, pues la
Iluminacidn es el conocimiento que, en tanto causa, permite
dar cuenta del ideal del Nirvana como fruto, Taisho (texto
de origen chino) 1718 X.] De los tres estados clasicos,
Taisho (texto de origen chino) 1783 I, compara el primero
a una pepita de oro enterrada en la tierra; ef segundo,

112



al conocimiento de esta pepita por parte de aquel que
sabe el lugar donde estd, y el tercero, al desbrozamiento
que permite alcanzarla y tomarla. Los tres estados se
encadenan-en un ciclo continuo: los factores ayudan a
la comprension que conduce a la Naturaleza de Buda
propiamente dicha. Esta 0ltima produce a su vez factores,
o bien pone en marcha la comprensioén que guia {do, en
japonés) a los factores, Taishd (texto de origen chino)
1716 V c. El primer estado es innato (s/iotoku, en japonés,
adquirido desde el nacimientc); el segundo y el tercero
se adquieren por las practicas meditativas4s (shuioku, en
japonés); pero las préicticas meditativas mismas tienen su
origen en el nacimiento. Las practicas meditativas liberan
Ja Naturaleza en su conjunto, y la Naturaleza hace madurar
las Précticas; de hecho, los dos t€rminos son insepardbles.
De este modo, no solamente la Asidad o Esencia% es
la Naturaleza de Buda, sino que también la Naturaleza
de Buda es la naturaleza de todos los seres, animadas o
inanimados, y hasta del reino mineral. Si la Naturaleza
de Buda es la Esencia, no existe ya, en efecto, distincién
entre seres animados € inanimados; distinguirlos es obra
de la Ignorancia.4’ En la Naturaleza de Buda ya no hay
diferencia entre las diez direcciones del espacio, ni entre los
tres tiempos. Esto constituye su caracteristica esencial.*8 Si
distinguimos a los seres animados de los seres inanimados,
no resultaré salamente de ello que los seres inanimados no
tendran la Naturaleza de Buda, sino que los seres animados
no la tendrdn tampoco, y sin hablar del reino vegetal, es
nuestra propia Naturaleza de Buda la que s¢ pondria en
duda.

Escuela Sanron (en japonés) (Madhyamika)

Kichizd (en japonés) (Ki-tsang), Zaisho (texto de origen
chino) 1853 III, expone la actitud de esta escuela acerca
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de la cuestién de la Naturaleza de Buda. Es una actitud
puramente critica, como en todos los otros puntos: la
escuela no se dedica mas que a refutar las otras teorias.
La idea central es que el Camino del Medio (chtdd, en
japonés), es decir, la verdad que no es ni una ni doble, es
la Naturaleza de Buda.

Escuela Kegon (en japonés) (Avatamsaka)

Es una escuela de idealismo puro, en estrecha relacidn con
la escuela Yuishiki (en japonés) (Vijnaptiméatra): se aleja
entonces mucho del Tendal y del Sanron en la cuestidn
acerca de la Naturaleza de Buda. En su comentario del
Avatamsaksira, Taisho (texto de origen chino) 1735 XXX,
Chokan (Teh’eng-kuan) recuerda que el Nirvinasdsra niega
a las murallas y a las piedras Ja posesion de la Naturaleza de
Buda, y que el Mahaprajiapiramitasasira, Taisho (shdsira)
1509, reserva el nombre de Naturaleza de Buda a la que
se encuentra en los seres animados, y concede a los seres
inanimados la posesion de una Naturaleza de Esencia
solamente; concluye de esto que los seres inanimados no
poseen la Naturaleza de Buda, y agrega que si los seres
inanimados poseyeran la Naturaleza de la Iluminacién y
pudieran terminar convirtiéndose en Budas, lo inanimado
se transformaria en animado y lo animado en inanimado,
lo cual constituiria una opinién# falsa. Asi, la Naturaleza
de Buda es propiedad exclusiva de los seres animados;
no obstante, la escuela Kegon, gracias a su doctrina de
la compenetracion, admite que la Naturaleza de Buda es
inmanente en todos los seres, en el estado de causa o
de efecto, con todas sus caracteristicas;° dicho de otra
manera, con el conjunto de sus virtudes plenas y perfectas.
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Escuela Yuishiki (en japonés) (Vijiaptimatra)

Esta escuela establece una clasificacion de los seres en
cinco familias (56, en japonés; sanscrito, gotra), que som:
1) los Bodhisattvas por Determinacién’! (bosatsujosho, en
japonés); 2) los Shravakass2 por Determinacion (shomon-
josho, en japonés); 3) los Pratyekabuddhas3? por Determi-
nacion (dokkakujosho, en japonés); 4) aquellos cuya per-
tenencia a uno de los tres Vehiculos precedentes34 no
estd Determinada (sanjofifjosha, en japonés); 5) aquellos
que nunca formaran parte de ninguna de estas cuatro fami-
lias (mushd, en japonés). Esta concepeidn particular lleva
a la escuela Yuishiki a tomar también una actitud original
acerca de la cuestion de la Naturaleza de Buda. No admite
la presencia universal de la Naturaleza de Buda; solamente
dos familias la poseen, la primera y la cuarta; las otras no
la poseen y no tienen ninguna posibilidad de adquirirla por
medio de las practicas meditativas.?’ Esta doctrina es Ja que
hace que la escuela sea catalogada como “Gran Vehiculo
temporaria” (gonkyd, en japonés). Por otra parte, esta es-
cuela reconoce dos especies de Naturaleza de Buda,56 una
tedrica o noumenal (ribusshg, en japonés) y otra prictica
(gyobussho, en japonés). La Naturaleza de Buda tedrica es
la Asidad en tanto Recipiente3? de todas las esencias;s®
la Naturaleza de Buda préctica es la Semilla sin impure-
za,5% en la Conciencia-depdsito® que conduce a la Nato-
raleza de Buda a su completa realizacion. La ensefianza del
Mahdparinirvdnasiitra que atribuye a todos los seres la po-
sesion de la Naturaleza de Buda es interpretada por esta es-
cuela como aplicada ala Naturaleza de Buda tedrica. Taisho
(shastra) 1530 11, declara expresamente: “En otras escuelas,
se ensena que todas los seres poseen la Naturaleza de Buda
y se convertiran en Budas, pero ése no es mds que un medio
6! para llevar rdpidamente a la [luminacién a una parte de
los seres, a aquellos que na estdn seguros de su Vehiculo”,
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Esta doctrina que se funda en los tres Vehiculos se opone
a la idea ‘del Vehiculo unico; provocd, por consiguiente,
violentas controversias en Japdn entre la escuela Tendaiy la
escuela Hosso (Dharmalaksana) que es la de Yuishiki; basta
aqui con sefalar la controversia entre Tokuichi y Saichd en
el siglo IX, y entre Chiizan y Rydgen en el siglo X.

FEscuela Shingon (en japonés) (Tantra)

El universo, animado e inanimado, es la manifestacion de
los seis grandes elementos, a saber: tierra, agua, fuego, aire,
espacio, Conciencia. 5 En consecuencia, todos los seres ani-
mados o inanimados poseen la Naturaleza de Buda. Buda
tiene dos cuerpos, Cuerpo de Esencia% nouménico (rifioss-
hin, en japonés), y Cuerpo de Esencia de Conocimiento
(¢hihosshin, en _]apones) El primero es universal y consiste
en los seis elementos, sin que ninguno interfiera con el otro;
el segundo es individual y adornado por los tres misterios 54
del cuerpo, de la voz, del espiritu, que son intercambiables
en sus funciones. Asi, no hay ser, en el mundo del espirituy
en el mundo de la materia, que no posea la Naturaleza de
Buda.

Escuela Jodo (en japonés) (Tierra Pura)

El Gran Voto de Amida es el centro de esta escuela:
gracias a este Voto, todos los seres adquieren la capacidad
de convertirse en Buda; la cuestién de saber si poseen la
Naturaleza de Buda desde el nacimiento carece de interés,
puesto que cada uno puede adquirirla. Practicamente, esta
‘escuela admite, entonces, la existencia vniversal de la
Naturaleza de Buda.

Acerca de la historia de las doctrinas y de las controver-
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sias relativas a la naturaleza de Buda en India, en China
y en Japdn, véase la importante obra de M. Tokiwa Daijg,
Bussho no kenkyi, Tokyo, 1930, 626 pp.

Traduccion del francés de Vera Waksman

Notas

L En el original, Essencité. Corresponde al sénscrito dharmata; esencia o verdadera
nalurgleza de las cosas, la no sustancialidad. la vaciedad.

En el oniginal, Caracréres. Corresponde al sanscrito faksaia: marca o caracteristica
esencial.

3 Corresponde al sAnscrito tathagaragarbha: embrién, esencia de Buda (Tathigata)
inherente a todos los seres.

4 Corresponde al sdnscrito tathatd: 1a realidad verdadera, inalterabic.

$ Corresponde al sénscrito dhanmakdya: cuerpo del Dhanna —uno de los Tres
Cuerpos de Buda, concebido como su Doctrina (dhanne) o como lo Absolulo,

6 En el original, Eveil. Corresponde al sdnscrito bodhi, que lileralinente significa “el
despertar” y metaféricamente la Tluminacién.

7 Cotresponde al sdnscrito dosa,

$ Cotrcspondc al sAnscrito puiva.

9 En el original, Prise de Soi. Corresponde al sénscrite asnagraha: a pego a uno
mismo, creencia en la existencia de un yo sustancial y eterno.

10 Corresponde al sénscrito svabidva.

11 Corresponde a prrhagiana, en sénscrito; lileralmente “gente comdn”, y designa a
fos que no s han adherido a la docirina budista.

12 En el original, Catéchmene. Correspande al sansctito faiksa: discfpulo que se
encuentra atn cn la ctapa de recibir instrucci6n.

BEpel original, Evercises. Corvesponde al sdnscrito bhfvand: meditacién, prictica
o gjercicio de meditacidn.

14 Corresponde al sénscrito phalaprapti; obtencion del “fruto™, del resultado
deseado,

13 En el original, Hors-Caréchisme. Corresponde al sénscrito afaikse (pali: asekha):
Titeralmente, "que ya no estd en instruccién, que ya no necesita més enlrenamiento
religioso™.

16 Corvesponde ai sdnscrito dryg (pali: anya). literalmente significa “noble” yes una
forma de refcrirse a Ias personas que se han adierido a 12 docirina budista, por oposicién
a los “profanos™, a la pente ordinaria (véase la nota 11).
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17 Sainis en el original (véase la nota 16).

13 En el original, Auditerrs. Corresponde al sénscrita §rdvaka (pali savaka), que
literalmente sighifica “auditor, oyentc™y designa a los primeros discipulos de Budaya la
primera etapa del Budismo,

19 En el original, Buddha-pour-soi. Corresponde al sdnscrito praryekabuddha (pali:
paccekabnddhe) y designa a aquellos que han oblenido por st mismos la lluminacion y se
nirvanizar sin transmitir a otros la ensefianza de la verdad,

20 En cl original, Patience-de-dowlet; expresidn en 12 cual “Patience" corresponde
al sanscrito ksdmei (pali: khanf)., que con frecuencia indica en el contexto budista “un
estado relacionado con el conecimiento: ne es |2 ‘resignacién’ en el senlido cristiano, que
se inclina y humilla ante un poder que no se discute; estd mis cerca de la 'iolerancia’ en
un sentido filos6fice, que maniliesta por igual respeto o esceplicismo; es [.] més bien
una disposicidn previa que hace gue uno cst€ Jisto para admitir la verdad como 1al, sea
cual sea” (Traduccién del Mahayana-Siralamkara por 8. Lévi, Paris, 1911, p. 123, nota
52}, El $ravaka llega a la Naturaleza de Buda cuando adquiere esta especial receptividad
intelectual que le permite captar la verdad del sufrimicnlo que Buda descubrid.

2l B el original, Essence-au-bots-du-monde. Corvesponde a) sanserito lokotiara-
dharma (pali: lokutiaradhamma) o poramadhaenna: 1la meta suprema, el Ninéna.

22 Ein el original, Déflexions. Corresponde al sdnscrito y pali paripamana, que
literalmente significa “cambio” y en sentido figurado “desarrollo de las condiciones o
cualidades necesarias para el completo perfeccionamiento espiritaal™, .

3 Corresponde al sinscrito avaivaitika: no expuesto a retroceder, a decaer, en ¢l
camino de Ia perfeccidn espiriual.

24 Corresponde 2l sdnscrito klesa, iraducido muchas veces por “impureza” y que
generalmente designa la pasién o atraccion (sdnscrilo: rdge), ¢l odic © la aversién
{sanscrito: dvesa) y el error (sdnscrito: mohia).

2 Corresponde al sanscrito karnan.

26 Corresponde al sanserito dubkiia.

27 Vedse la nota 5.

Corresponde al sdnscrito gari: destinos o formas de exislencia en que pueden
darse las reencarnaciongs: como honibre. como dios, como animal, como difunto, como
ser infernal.

Véase la nota 6.

Véase la nota 3.

31 Ey el original, Esprit de Notation Vraic de Bowddha, expresién en la cual Esprit
corresponde a} sdnscrito cfrta, lileralmente: “mente”, y Notation cortesponde al sénscrilo
vijiiama, que generalmente se traduce por “conciencia”, “conocimiento”, “cognicion”.

32 En ¢l original, Notation hnmaculée, que corresponde al sdnscrito amalavijidna:
conciencia pura.

33 vigase la nota 5.

En €l otiginal, Farmnel, que corresponde al sénscrito nipa: forma (naturaleza).

Corrcsponde al sanscrito dharna (en plural), que indica todos los elementos
constitutivos de lo existente.

Corresponde al sdnscrito pravojana.

Corresponde al sénscrito pratyaya: condiciones determinantes (en esle caso de la
mencionada actividad),

38 yéase la nota 24.

3% Véase la nota 32.
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46 véase la nota 5.

41 Corresponde al ssnscritosambhogakdya, oiro de los Tres Cuerpos de Buda (véase
ta nota 5): cuerpo espiritual, de exaltadas cualidades, con el que los Budas se manifiestan
cn sus Mundos de Buda anle los Boddhisatlvas a quienes predican la doclring.

42 La verdad de l# vaciedad (Sanyard, en sdnscrite), la verdad de fo convencional
(prajfiapii, en sénscrito} y la verdad det camino del medio (madhyema, en sénscrite), que
no s existencia M inexisiencia, .

3 En el original, Factenr, que comesponde al sinscrito partvava: condicidn
determinante.

Véase la nota 8,

43 Véase la nota 13,

46 vsase la nota 1.

47 En el original, fnscience. Corresponde al sanscrito avidya,

48 yéase ta nota 2

49 Ep el original, Vite, que vorresporwic al sdnscrito disyi: punto de vista, opmién

50 véase la nota 2.

51 Corresponde al sénscrito siyame, que en este contexto designa a la naturaleza
inalterable, fija, de todo ser vivo o cosa.

32 gasc Ia nota 18,

Véase la nota 19.

34 De los Boddhisattvas, de los Shravakas y de los Pratyekabuddhas,

55 Véase 1a nota 13,

Véase ia nota 4,

Corrcspondt. al sdnscrifo afrgea: base, lundamento, sustenticulo.

38 Corresponde al snscrito dliarmtas. Véase 1a nola 1.

59 En e original, Gemne-sans-Ecoutenent. Corresponde al sinsctito andsravabija:
scmitla sin impureza.

En el coriginal, Notation du Trdfonds. Correspondc al sﬁnsmﬂo alaymvifivéna:
canciencia~depdsite, aspecto subliminai de fa conciencia cn la que se acumitlan las hueltas
de toda experiencia pasada.

81 Corresponde al sénscritoupdra, método o manerz b4bily provisional de presentar
una ensehanza.

< En el original, Notgion. Corresponde at sénscrito vifiidng: canciencia.

63 véase la nota 5.

* Esoiérigues en el originsl. Corresponde al sdnscrito sartrg, que entre sus miltiples
significados tient cf dc “ensefianza csolérica, misicrio™, )
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Abstracts

Cheng-Mei Ku, Budisino Chino: pasado y presente. The ar-
ticle informs about the revival of Mahayana Buddhism pro-
moted in Taiwan by Rev. Yinshun, disciple of Rev. Taixu.
This revival movement considers that the Bodhisattva’s
Pure Land is in this human world and that it can be actua-
hized in this world by seeking the welfare of human beings
and by participating in the activities of the society, nation
and even the world. After a brief remark on Buddhist Tea-
ching in general, the article links this revival movement with
ancient Buddhist texts such as Vimalakirtinirdesa-siitra and
Gandavyihasifra, where similar ideas are expounded. Then
it briefly analyzes the history of Mahayana Buddhism in
China, reaching the conclusion that the deformation that
Mahayana Buddhism has suffered in China, including Tai-
wan, was originated by the consequences of the persecu-
tion and repression of Buddhism during the Ming dinasty.
It concludes referring to the opposition encountered in Tai-
wan by this revival movement and refuting the idea main-
tained by some scholars that Buddhism has no political
thought.

Richard A. Gard, E! humor budista: su funcién, su
expresion y su valor: The article begins with some remarks
about -humour in general terms and about its religious
function, specially in Zen Buddhism. Then it indicates
the principal categories of Buddhist thought, the diverse
functions that humour has in Buddhism and the different
means that serve to the expression of humour (drama,
pictorial arts, literature, etc.). The article proceeds giving

121



several examples of humorous tales, taken from Buddhist
Literature in relation to Buddha, the Doctrine, the Sangha
amd the three elements of the Ti-lakkhana as well as in
relation to Pannia and Karupa. It ends with some reflections
about the value of humour in Buddhism and the role it can.
play in human and religious relations.

Marcel Hofinger, E! robo en la moral budista: The
article begins indicating the place occupied by theft in
Buddhist ethics. Then it deals with the way in which theft
is treated in the Vinaye and in the Nikdya texts and their
commentaries as well as in the philosophical treatises
like the Abhudharmakosu, the Mahaprajnaparamitishastra,
the Satyasiddhishastra, etc. The analysis of theft in these
texts is done by the article from several points of view:
its definition, the corporal and mental processes that are
necessary in order that a theft be accomplished, the moral
basis for the condemnation of theft; several particular
cases of theft are also studied, as for instance that of
the samgha’s property. The article ends with references to
the different punishments received by the thief in this life
and in other lives, as enumerated by the Sisrapitaka, the
Abhidharma; the Mahaprajiiaparamitashastra. The article
concludes expressing that the Buddhist law and doctrine
concerning theft are imbued with the great themes of
Buddhist thought: the theory of the Act, transmigration
Karman, nirvana, etc. and that the Buddhist position
towards theft cannot be isolated from the Vedic and
Brahmanic context where theft was treated with amplitude
in the dharina literature.

Ferpando Tola y Carmen Dragometti, Fl significado de
los niimeros infinitos en el Sitra del Loto (Saddharmapun-
darikasitra): The article starts from the idea that the nu-
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merous adjectives, compound nouns, comparisons, expres-
sions denoting great/infinite numbers, that are employed in
the Lotus Suatra, are not mere examples of exaggerations
proper to an exuberant literary imagination, but that on
the contrary these adjectives, etc., are very important ele-
ments in the Satra. Then the authors study three implicit
functions of these adjectives, etc.: 1) they are used to extol
persans, things, processes, etc., to which they are applied;
2) they reflect important Indian and/or Buddhist theories
or teachings with which tight relations are established and
3) they clearly reveal some fundamental changes in Bud-
dhism, giving a good number of examples for each of these
functions. In relation to the third function the article exami-
nes the new chronological position of Nirvana in Mahdyana
(in regard to Hinayana and as pointed out by the use of
these great/infinite numbers, etc.} and the remarkable doc-
trinary change that this new chronological position implies.

Erik Zircher, El impacto del Budismo sobre la cultura
china desde una perspectiva histbrica: The article starts with
a study of the geographical setting and of the channels
through which Buddhism came in China: Central Asia and
the South China coast. Then it analyses how Buddhism
was introduced in China as a marginal ‘exotic’ creed which
began operating at grassroots level, slowly reaching the
dominant minarity. It indicates the obstacles that Buddhism
has to face in its diffusion in China and the main periods into
which its histary in China can be divided. Finally the article
studies the attitudes of Chinese state towards Buddhism
and the long-term impact of Buddhism on Chinese culture,

Junjiro Takakusn, La Naturaleza de Buda: After a brief
remark about the importance in Buddhism of the concept
of Buddha-Nature, the article informs about the opinion
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on this matter maintained by Vasubandhu, the Hinayana
schools and the Sino-Japanese Mahayana schools: Nehan
(based on the Mahaparinirvanasitra), Jiron (based on the
DasSabhiimikasdstra), Tendai, Sanron (Madhyamika), Kegon
(based on the Avatamsakasitra), Yuishiki (Vijnaprimatra),
Shingon (Zanfra) and Jodo (Pure Land). In each case the
article indicates the texts of the Chinese Buddhist Canon
(Taisha edition) on which the explanations are based.

124



111 Dﬁi—_ -

.
1

1
-(-

-
-
-

o=

o e 52 {

La Primera "Puesta en Movimicnto” de la Rueda de la Ley ( El Primer Senndn de Buda)



El Mahﬁkupi-.lamka



Sasajataka
El Jataka de la Liebre

Nota introductoria

L a traduccién de El Jataka de la Liebre (con parte de su
comentario) que presentamos la hemos realizado con
base en el texto péli de la edicidn de V. Fausboll: The Jaraka,
together with its Commentary, being Tales of the anterior Births
of Gotama Buddha, London, Luzac y Cia. (para la Pali Text
Society), 1962, vol. II, pp. 51-56.

La narracién del Jataka estd precedida por aquella parte
del comentario que relata en qué circunstancias Buda
narré el hecho que constituye el Jatgka y esta seguida por
aquella parte que identifica a los personajes delJafaka con
los discipulos de Buda.

Sobre la ubicacion de los Jitakas en ¢l Canon Pilj, véase
el articulo de S. Lévi publicado en REB 11, 3, “Las sagradas
escrituras del Budismo”.

Existe una traduccidn inglesa completa en tres volimenes
de los Jarakas: The Jataka or Stories of the Buddha’s former
Births, E. B. Cowell (editor), London, Luzac y Cia. (para la
Pali Text Society), 1969.

D. Andersen, en su Pali Reader (reedicion india: New
Delhi, Award Publishing House, 1979), edit6 28 Jatakas en
Pali (vol. 1) con un glosario completo de 1os mismos (vol. 2).
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Lasenorita L. B. Horner editd el texto pali y la traduccidén
inglesa de diez Jarakas: Ten Jataka Stories, London, Luzac
y Cia., 1957.

Sobre los Jarakas en general, se puede consultar, ademés
del articulo de S. Lévi, parte del cual reproducimos en la
Seccion Notas breves de este numero de REB, las siguientes
obras: .

M. Winternitz, 4 History of Indian Literature (traduccion
inglesa de la edicién alemana), New Delhi, Oriental Books
Reprint Corporation, 1972, vol. 11, pp. 113-156.

A. Foucher, Les Vies antérieures du Bouddha, Paris,
Presses Universitaires de France, 1955, con resimenes de
numerosos Jatakas e ilustraciones originales de J. Auboyer.

K. R. Norman, Pali Literatire, Wiesbaden, Otto Harras-
sowitz, 1983, pp. 77-84.

Hajime Nakamura, fndian Buddhism, A Survey with
bibliographical notes, Delhi, Motilal Banarsidass, 1987, pp.
46-48.

Traduccion
El Jataka de 1a Liebre
La donacién

El Maestro, cuando se encontraba en Jetavana, 2 narré este
Jataka acerca de la donacion® de todas las cosas necesarins
para el monje. Un terrateniente, en Savatthi, habiendo hecho
a la Comunidad,’ con Buda a la cabeza, una donacion de
todas las cosas necesarias para el monje, levantando una
tienda en la puerta de su casa, invitando a la Comunidad
de monjes con Buda a la cabeza, haciéndolos sentar en los
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excelentes asientos preparados especiglmente para ellos en la
tienda decorada, dindoles abundante alimento de variados y
escogidos sabores, y reiterdndoles su invitacién durante siete
dias con las palabms: “Vielvan de nuevo maiiana, vuelvan
de nuevo maiiana’, el séptimo dia les regal6 a los quinientos
monjes con Buda a  la cabeza todas las cosas necesarias para
el monje.

El Maestro, al concluir la comida, expresé su satisfaccién
y dijo: “Upasaka,® ai debes sentir alegria y contento, pues
esta donacion es una tradicion de los antiguos sabios, pues
los antiguos. sabios sacrificando su vida en aras de los
mendicantes que a ellos se acercaban, incluso les daban su
propia came”. Ante el ruego del terrateniente, el Maestro
conté esta historia del pasado:

En tiempo pasado, cuzmdo Brahmadatta reinaba en Bena-
res, el Bodhisattva,” que habia renacido en matriz de lie-
bre,3 vivia en el bosque. Por un lado, el bosque colindaba
con el pie de una montafia; por otro lado, con un rig; por
otro lado, con una aldea limite de la regidn. Otros tres ani-
males eran sus compaineros: un mono, un chacal y una nu-
tria. Estos cuatro sabios que vivian juntos, después de con-
seguir su alimento cada uno en ¢l lugar en que solfan en-
contrarlo, s¢ reunian al atardecer. La sabia liebre, a titulo
de instruccidn, les ensefiaba €l Dharma?¥ a sus tres ami-
gos: “Hay que dar donaciones, hay que guardar la disci-
plina moral, hay que cumplir la obligacién del uposatha™.t®
Ellos, después de recibir la instruccidn, se iban cada uno al
matorral que les servia de madriguera y permanecian ahi.
Asi, después de transcurrido cierto tiempo, un dia el Bo-
dhisattva, contemplando el cielo, viendo la Juna, dandose
cuenta de que el dia siguiente era dia de wposatha, les
dijo a los ofros tres: “Maitana s uposatha; vosotros ires,
cumpliendo con la disciplina moral, cbservad el uposarha.
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Para el que estd establecido en la disciplina moral, dar
una limosna produce gran fruto. Por eso, cuando llegue
un mendicante, comed después de haberle dado de la co-
mida que vais a comer vosotros”. Ellos aceptaron diciendo:
“Esta bien”, y permanecieron en sus lugares de residencia.

Al dia siguiente, en la mafiana temprano, la nutria, de
entre aquellos animales, saliendo con la idea de buscar
comida, llegd a la orilla del Ganges. Ahora bien, un
pescador habia sacado siete salmones, ! y después de
atarlos con una cuerda de junco, de llevarlos a la orila
del Ganges, y de cubrirlos con arena, se habia ido Ganges
abajo capturando peces. Y la nutria, oliendo el olor a
pescado, remaviendo la arena, viendo a los pescados y
sacandolos, gritando tres veces: “iTienen duefio estos
pescados?”,12 no viendo a ningin dueilo, mordiendo la
cuerda de junco, los depositd en el matorral que le servia
de madriguera y pensando: “Los comeré en su momentg”,
se recostd reflexionando sobre su disciplina moral.

A suvez el chacal, saliendo en busca de alimento, viendo
en la choza de un cuidador de campo dos varillas con
carne asada, una iguana y una vasija con leche cuajada,
gritando tres veces: “6Tiene esto un duenio?”, no viendo a
ningiin duefio, poniendo en su cuello la cuerda que servia
de agarradera a'la vasija con leche cuajada, agarrando con
la boca las dos varillas con carne asada y laiguana, las llevly
las depositd en el matorral que le servia de cubil y pensando:
“Las comeré en su momento”, se recostd reflexionando
sobre su disciplina moral.

El mono, a su vez, entrando en la espesura del bosque,
tomando una rama cargada de mangos, la depositd en el
matorral que le servia de madriguera y pensando: “Los
comeré en su momento”, se recostod reflexionando sobre su
disciplina moral.

Entonces el Bodhisattva,1? después de haber salido con
la idea de comer unas hierbas, mientras estaba recostado
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en su matorral, pensd: “No es posible dar hierbas a los
mendicantes que vengan a mi; no tengo ni sésamo ni arroz.
Si un mendicante viene a mi, le daré carne de mi propio
cuerpo”.

Por la fuerza de Ja disciplina moral de la liebre, el
trono de Sakka,'# hecho de piedras preciosas ornamen-
tales, se tornd incandescente,’> Y Sakka, reflexionando,
al ver la causa de ello,1¢ pensando: “Pondré a prueba
a esta noble liebre”, yendo primero al lugar donde re-
sidfa la nutria, bajo la apariencia de un brahmin!? se
pard ante ella. Y cuando la nutria le dijo: “Brahman,
tpara qué estas ahi parado?”, Sakka contestd: “Sabia
amiga, si obtuviera algiin alimento, yo observaria el upo-
satha y llevaria a cabo la conducta de un samin.”18
La nutria diciéndole “Muy bien, te daré algo de comer”,
dirigiéndose a €1 dijo la primera estrofa:

Tengo siete salmones

sacados delagua ala tierra;

esto es lo que yo tengo, oh brahmén,
después de disfrutarlo, quédate en ¢l bosque.

Diciendo: “Que sea asi muy pronto, después los pro-
baré”, el brahmdn, yendo a donde estaba el chacal, cuando
éste le dijo: “¢Para qué estds ahi parado?”, le contestd de la
misma manera que a la nutria. El chacal diciéndaole “Muy
bien, te dar€”, dirigiéndose a €, dijo la segunda estrofa:

Me he traido la comida de la noche
de un cuidador de campo vecino:
dos varillas con carne asada,
una iguana
y una vasija con leche cuajada;
es10 €s lo que yo tengo, oh brahmdn,
N después de disfrutarlo, quédate en el bosque,
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Diciendo: “Que sea asi muy pronto, después los pro-
baré”, el brahmén se fue a donde estaba el mono, y cuando
éste le dijo: “{Para qué estas ahi parado?”, le contestd de la
misma manera que a la nutria. El mono diciéndole: “Muy
bien, te daré, dirigi€ndose a €l dijo la tercera estrofa:

Frutos de mango, agua fresca,

sombra fresca y deliciosa,

esto s lo que yo tengo, oh brahmdn,
despucs de disfrutarlo, quédate en ¢l bosque.

Diciendo: “Que sea asi muy pronto, después los pro-

_baré” fel brahman, yendo a donde estaba la sabia liebre,

cuando ésta le dijo: “{Para qué estas ahl parado?”, le con-
testd de la misma manera que a la nutria. Al escucharlo,
el Bodhisattva!? dijo lleno de alegria: “Brahman, has he-
cho bien en venir a mi en busca de comida. Hoy haré una
donacién no realizada antes por mi. Ta ciertamente estas
dotado de disciplina moral, no privards a nadie de la vida.20
Ve, querido amigo, y cuando hayas recogido [enos y los ha-
yas colocado en el fuego, avisame. Yo, sacrificindome a
mi mismo, me arrojaré en medio del fuego. Una vez que mi
cuerpo esté cocido, 13, comiendo mi carne, podrds llevar a
cabo la conducta de un samdn”. Y dirigiéndose al brahman
dijo la cuarta estrofa:

L.a liebre no tien¢ sésamo,

ni granos ni arroz, '
Después de dislrutar mi carne
cocida por este luego,
quédate en el bosque.

Sakka, al escuchar las palabras de la liebre, creando

con su poder una hoguera, le avisd al Bodhisattva. Este,
levantandose de su lecho de hierbas, yendo ahi, diciéndole:
“Si hay insectos entre mis pelos, que ellos no mueran”,
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sacudiendo tres veces su cuerpo,?! dando todo su cuerpo
a manera de donacidn, saltando, feliz como un cisne real en
un estanque de lotos, se arrojd a la hoguera. El fuego no
pudo quemar ni siquiera la raiz de un pelo en el cuerpo del
Bodhisattva, que estaba como st hubiera penetrado en una
gruta de nieve. Entonces, dirigiéndose a Sakka, dijo: “Oh
brahmén, el fuego que t( has encendido, excesivamente
frio, no puede quemar ni siquiera la raiz de un pelo en mi
cuerpa. ${Qué es esto?”

“Sabia liebre, yo no soy un brahmaén; yo soy Sakka y he
venido para ponerte a prueba.”

“Sakka, espera por favor; si todo el mundo en su
integridad me pusiera a prueba en lo que a donacidn
respecta, no veria en mi ningin deseo de no dar: asi fue el

“rugido de le6n?2 que lanzé el Bodhisattva. Entonces Sakka
diciéndole: “Sabia liebre, que tu generosidad sea celebrada
durante un periodo césmico completo”, pulverizando la
montafa, tomando el polvo de la montaia,?* pintando la
imagen de la liebre en el orbe de la luna,?® llamando al
Bodhisattva, colocandolo sobre la tierna hierba, en aquel
matorral, en aquel bosquecillo, partié hacia su propia
residencia celestial.

Aquellos cuatro sabios, en unidn y en armonia, cum-
pliendo con las normas de la disciplina moral y llevando a
cabo la practica del uposatia, siguieron su camino cada uno
de acuerdo con su karmar, 26

El Maestro, habiendo impartido esta enseiianza, habiendo
tlustrado las Verdades, 27 relacioné esta historia del pasado
con el presente: “En esa ocasién la nunia era Ananda,?
el chacal era Moggallana, el mono era Sariputta y la sabia
licbre era yo”. 2%

Introduccion, traduccién y notas
por Fernando Tola y Carmen Dragonetti
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Notas

1 Shakyamuni, Buda.

2 Literalmente; “E Bosque de(l) (Principe) Jeta™ (prondnciese la J a la manera
inglesa, como en jitdge). Era un parque o bosque en la ciudad de Savatthi, capital del
reino de Kosala en el noroeste de la India, una de las seis grandes ciudades de 12 1ndia en
la época de Buda.

3 La donacién, msplrada en los sentimientos de generosidad y de solldandad hacia
los demds, ¢5 una de las acciones morales mds recomendadas por €] Budismo desde sus
primeras etapas. Para ¢l Budismo Mahiyina constiluye la primera de las “perfecciones”
(paramita) en el camino del Bodhisativa.

1“1 a5 cosas necesarias pam ¢l monje " son, en el inicio del Budismo, las siguientes:
manto, escudilla, lecho y asiento, medicinas.

3 El Sangha, la congregacion de los monjcs y monjas budistas, errantes y
mendicantes,

5 Devoto laico.

TLa palabra Bodhisativa (ser que aspira a la Tleminacion, bodhi) designa en este casa
a Buda en una de sus existencjas pasadas, cuando alin se esforzaba por reunir mentos con
¢l fin de alcanzar la lluminacién,

Ll reinc anfmales uno de los cinco niveles de existencia en que es posible renacer.
Buda, en la existencia anterior a que el presente Jiraka se refiere, se habiz reencarnado
como liebre,

? La Doctrina budista,

Esta palabra designa las praclicas que los budistas debfan realizar en los dfas que
preceden a cada una de las fascs de la luna: exposicion de la doctrina, confesion de {as
fallas cometidas, etcétera.

En el tes10, rohitd maccha: literalmente, “peces rojos”.

17 De acuerdo can la disciplina moral budista, “tomar lo que no (le) ¢s dado”™ a uno
constiluye un robo, 2 menos que se trale de algo que no liene dueiio.

13 El texto se teficre 2 la lichre con Ja palabra Hodhisattva (véase la nota 7),

12 Indra, rey de los dioses.

15 Signo de que algo extmordinario estd sucediendo o va a suceder.

161 4 decision de 1a liebre de sacrificarse para cumplir con la obligacién moral dela
donacién.

Miembro de la casta mds alta en la jerarquia social hinduista.

18 Ep; este caso, asceta budista.

191 3 liebre.

0 No matar constituye la primera norma de la moral budista, que rechaza la
viclencia en todas sus formas.

La liebre, oon esta accidn, quiere evitar que otros seres vivas mueran cuando ella
s¢ arToje en la hoguera.

22 En los textos, la palabra de Buda recibe frecuentemente el epfteto de “rugido de
leén", para expresar su excelsjtud.

B 1 apso de tiempo infinitamente Targo.

24 Para usario como malerial de pintura.

5 Tnla India se pensaba que las manchas en la {una confignraban la imagen de una
licbre.
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26 Conlos efecios, resultados o fratos de las acciones realizadas por ellos en suactual
existencia y en las anteriores.

27 prapias de la docteina budista.
28 Ananda, Moggallana y Sariputta eran tres de los principales discipulos de Buda.
2% Buda Shakyamuni.
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Notas Breves

Junjiro Takakusu

Datos biograficos

N acid el 17 de mayo de 1866 en Hiroshima, hijo mayor
de Kanzo Sawai, y recibié el nombre de Umetaro.
En 1885 ingres6 al Futsu-Kyoko, que fue inaugurado en
aquel ano por ¢l templo Nishi-honganji en Kioto, de donde
egresd en 1889. A la edad de 23 afios se casd con Shimoko
Takakusu y fue adoptado por la familia Takakusu, razon
por la que cambid su nombre. En febrero de 1890 viajo a
Oxford y estudio ahi con el gran ind6logo E Max Miiller
(1823-1900). Anteriormente, Bunyiu Nanjio (1849-1927),
el autor del famoso 4 Catalogue of the Chinese Translation
of the Buddhist Thpitaka (Oxford, 1883, reimpresion en
San Franciso, 1975) habia sido discipulo de Miiller. Luego
de terminar sus estudios en Inglaterra en 1894 (M. A.
en Oxford), Takakusu fue a Kiel, Berlin y Leipzig para
continuar estudiando pali, tibetano y mongol (obtuvo
un doctorado en filosofia en Leipzig). Volvié a Japén
en enero de 1897 y fue nombrado profesor asistente
de sanscrito en la Universidad Imperial de ‘Tokio en
junio del mismo afio. Form¢ parte del Departamento
de Lingiiistica (noviembre de 1898) y fue promovido
después a profesor (octubre de 1899). Obtuvo el titulo de
doctor en literatura en la Universidad Imperial de Tokio
en 1900, al mismo tiempo que era nombrado director
de la Escuela de Lenguas Extranjeras (actualmente, la
Universidad de Lenguas Extranjeras de Tokio), puesto que
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conservd hasta 1908. En 1901, cuando se inaugurd el nuevo
Departamento de Sdnscrito en la Universidad Imperial de
‘Tokio, fue designado primer profesor de sanscrito, puesto
que mantuvo hasta 1927, cuando se retird. Fue sucedido
por N. Tsuji (1889-1979). En su segunda visita a Inglaterra
(1903-1905) se le concedié el doctorado en literatura de
Oxford. En 1912 fue elegido miembro de la Academia
Imperial de Japon. Fundé un colegio privado de mujeres, el
Musashino Joshi Gakuin (Colegio de Mujeres Musashino)
en 1924, y fue su primer director. Después de retirarse
obtuvo el titulo de profesor emérito de sanscrito de la
Universidad Imperial de Tokio y en 1931 fue presidente de
la Universidad de Toyo, una universidad privada de Tokio,
hasta 1934. En 1938-1939 fue invitado a la Universidad
de Hawai, donde dicté una serie de conferencias sobre
¢l Budismo. En 1944 fue condecorado con la Orden de
la Cultura por el gobierno japonés, en reconocimiento a
sus distinguidos servicios como investigador. En cuanto a
honores de ultramar que podemos enumerar, ademds de los
ya mencionados, estdn el de Miembro Correspondiente de
la British Academy y el titulo de Doctor Honoris Causa en
Filosofia de la Universidad de Heidelberg. Falleci6 el 28 de
junio de 1945.

Obra académica

Después de haber mencionado los principales hechos de Ia
vida de Takakusu, debemos considerar sus contribuciones
académicas, enumerando sus publicaciones en orden cro-
nolégico.

Durante su primera estadia en Oxford, trabajé en la
traduccidn al inglés de un texto budista, Amitayur Dhydna
Satra (El Sitra de la Meditacion en Amitdyus), que luego
fue incluido en el volumen Buddhist Mahayana Texts de la
serie Sacred Books of the East 49 (Oxford, 1894, reimpreso
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en Delhi, 1965, 1968, 1972), obra editada bajo la direccion
de su maestro Max Miiller. También continud y completd la
traduccion de la cronica de viaje de I-tsing, que habia sido
emprendida primeramente por K. Kasahara, quien fue a
Oxford con B. Nanjio, pero desgraciadamente fallecié a
la mitad de su trabajo. Esta traduccidn se publicd con
el titulo A Record of the Buddhist Religions as practised
in India and the Malay Archipelago (AD 671-695) by
I-tsing (Oxford, 1896). Desde Tokio, Takakusu publico una
seleccion de lecturas pali, titulada 4 Pali Chrestomathy. With
notes and glossary giving Sanskrit and Chinese equivalents,
en 1900. En francés publico una traduccion del Suvarna-
saptati, un comentario de las Samkhyakarika conservadas
en el Tripitaka Chino (La Samkhyakarika, étudiée & la lu-
mieére de sa version chinoise, Bulletin de PEcole Francaise
d’Extréme Orient, Hanoi), en 1904. Con sus alumnos M.
Nagai y K. Mizuno, publico en la Pali Text Society el
libro Samantapasadika, Buddhagosa’s commentary on the
Vinaya Pifaka, en siete volimenes (Londres, 1924-1938). Su
tltima y pOstuma publicacion en idioma occidental fue The
Essentials of Buddhist Philosophy (Universidad de Hawai,
1947, reimpreso en Delhi, 1975), basada en su curso dictado
en la Universidad de Hawai en 1938-1939. Ademas de estos
libros, publico también una serie de importantes articulos
en el Journal of the Royal Asiatic Sociely of Great Britain and
Ireland, Journal of the Pali Text Society, T’oung Pao y otros.
Mientras contribuia de esta manera a los Estudios Bu-
distas en idiomas occidentales, introdujo al mismo tiempo
en Jap6n algunos clésicos sédnscritos al traducir importan-
tes textos al japonés. Asi, una traduccién completa de la
Bhagavadgita fue publicada en 1918, y una traduccion se-
lecta de himnos del Rigveda en 1921. Tradujo asimismo ¢l
Nagananda de Harsa en 1923. Ademds de estas traduccio-
nes escribid, en colaboracion con su discipulo T. Kimura,
un libro titulado fndo Tetsugaku Shutkiosi (Historia de la fi-
losofia y religidn indias) en 1914, obra que fue en su pais,
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durante muchos anos, un libro cldsico de consulta sabre el
tema. '

También fue muy activo coleccionando libros y manuscri-
tos del extranjero. A la muerte de F. Max Miiller, sugirié al
seftor Iwasaki que adquiriera la biblioteca de su maestro,
y la instald en la Biblioteca de la Universidad de Tokio.
Desgraciadamente, la-“Max Miiller Collection” fue précti-
camente destruida durante el gran terremoto de 1923, En
ocasidn de su segunda visita a Europa en 1904, Takakusu
llevd a Tokio el Tripitaka mongo! de Manchuria, y en 1912,
llev6 unos doscientos manuscritos sdnscritos provenientes -
de Nepal. Hizo ingresar asimismo a la Biblioteca de la Uni-
versidad de Tokio 365 manuscritos sanscritos y el Tripifaka
Tibetano (edicidn Nartang), que estaban, originariamente,
en posesidn de Ekai Kawaguchi. Un catdlogo de estos ma-
nuscritos sanscritos fue compilado por S. Matsunami y pu-
blicado en 1965 (4 Catalogue of the Sanskrit Manuscripts in
the Tokyo University Library, Tokyo, 1965).

Su estrecha amistad con el sabio francés Sylvain Lévi
lo llevd a comenzar con €l la compilacién del Hobogirin
(Hébogirin, dictionnaire encyclopédique du bouddhisme
d'aprés les sources chinoises et japonaises, Tokyo-Paris,
1929). La obra estd todavia en marcha como un pro-
yecto conjunto de la Academia Francesa y la Casa Franco-
Japonesa, bajo la direccion editorial de H. Durt. Se han pu-
blicado ya varios fasciculos del Hobogirin.

Fue también un gran organizador de enormes proyec-
tos. Bajo su direccion fueron planeadas y llevadas a cabo
tres monumentales empresas: la Traduccion japonesa de 108
Upanishads (9 volimenes), la Edicion Taishé del Tripitaka
budista en chino (100 volumenes) y la Traduccion japonesa
del Thipitaka pali y sus comentarios (60 volimenes). La pri-

mera fue completada en tres afios (1920-1922). El mismo
contribuyd ampliamente para esto, traduciendo la Upanis-
had Brhadaranyaka y otras. Sin embargo, su contribucién
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mas importante fue la publicacion del Tripifaka Taisho en
-100 volimenes. Bajo Ja direccidn conjunta de Takakusu y
K. Watanabe, este monumental proyecto comenzd en 1924
y fue concluido en 1934, Takakusu fue condecorado por la
Academia Francesa con la medalia Stanisias Julian en 1929
por este monumental logro. La tercera fue comenzada en
1935 y terminada en 1941, '

Personalidad

Como se ha subrayado mds arriba, Junjiro Takakusu
fue un gran estudioso de reputacidn internacional, pero
debe hacerse notar que también fue un piadoso creyente
del Budismo de la secta Shin (de la Tierra Pura) en
la vida privada. Inspirado por su entusiasmo religioso,
fundé el colegio privado de mujeres: mencichado mas
arriba, Musashino Joshi Gakuin, en los suburbios de Tokio.
Su intencién de promover la educacioén de las mujeres
con ideas budistas se vio asf materializada. Més adelante,
este colegio fue ampliado y desarrollado, y después de
la Segunda Guerra Mundial fue elevado al rango de
universidad. Hoy en dia, es una de las universidades
para mujeres mas importantes de Tokio. Junjiro Takakusu
fue un hombre de gran energia y dedicacidn al trabajo,
puestas al servicio de su actividad académica; ellas permiten
explicar la magnitud y sobresaliente calidad de su obra,
que convirtieron a Takakusu en uno de los representantes
mas eximios de los estudios indoidgicos y en especial de fos
Estudios Budistas en et Japén.

Minont Hara
Profesor Emérito de la Universidad de Tokia

Traduccion del inglés de Vera Waksman
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Los Jataka:
etapas de Buda
en la via de las transmigraciones’

Sylvain Lévi

E n el momento del triunfo decisivo, cuando desde las
alturas del cielo hasta las profundidades de os abismos
el universo aplaudia la derrota suprema del demonio, Buda
saludé al alba naciente con un himno entusiasta:

De nacimientos en nacimientos,
en ¢l ciclo de las existencias,

y0 he corrido, sin paz ni tregua,
buscando a quien hace 1a casa,
iQué sufrimiento nacer

y renacer de nuevo, siempre!

Hacedor de la casa, il he visto!

i'Ya no me hards nueva casa!

iHe quebrado todas las vigas,

he destruido hasta ¢l techo de la casal
Nada aliera ya mi razdén.

iNo mds deseos! iTodos a Ia nada!

* La presente nota es la traduccidn al espafol del articulo de 5. Lévi, “Les Jitaka,
étapes du Bouddha sur Iz voie des transmigrations®, publicado en Anmales du Musée
Guimet, Bibliotheque de Vidgarisation X1X, Conférences faites ait Musée Grirmer, 1905, pp.
1-60. No hemos reproducido en ¢sta ocasién los ejemplos de Jatoka dados por $. Lévi en
su articulo. El presente trabajo de 3. Lévi ha sido incluido en ¢l libro Ménorial Sylvain
1.évi, Paris, Paul Harimaun Editeur, 1937,
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Este canto de victoria abre a Buda la {ltima etapa de su
carrera. Poseedor de las verdades sublimes, a partir de este
momento va a revelarlas al mundo y a propagar la Buena
Ley, antes de apagarse en la beatitud del Nirvéina. Pero, al
llegar al final, seguro de una conquista que ya no puede
escapdrsele, vuelve su mirada con legitimo orgullo para
medir la ruta recorrida y fos obstéculos superados. No sélo
evoca en su memoria las seducciones del palacio paterno en
Kapilavastu, multiplicadas por un afecto inquieto, que no
perdia la esperanza de desmentir predicciones demasiado
claras y de retener al joven principe en su trono hereditario;
no sélo vuelve a ver los cuatro encuentros decisivos que le
mostraron a un viejo, vn enfermo, un muerto y un monje
y que le revelaton su vocacion ineluctable y su huida fuera
del harem sumido en el suefio en donde abandonaba a una
joven esposa y a un nijio recién nacido, y su vagar en busca
de un maestro que pudiera ensefarle la salvacion, y sus
largas mortificaciones estériles, y €l €xtasis Iiberador en el
que habija descubierto el camino. Su visién lo llevaba més
lejos, @ la perspectiva infinita del pasado. En las tinieblas de
la noche final, repentinamente iluminado por el esplendor
de la verdad absoluta —-fa Bodhi, en su primera vigilia habia
conocido las existencias pasadas. Los siglos transcurridos,
miles de miles, se habian abierto delante de €l asistia,
en una especie de estupar, a la prodigiosa gestacion que
prepara a un Buda.

Todos los seres, 1o sabemaos, ! son los herederos y los con-
tinuadores de su propio karman; la suma total de nuestros
destings anteriores se condensa en nuestra vida presente,
y aumentada por este nuevo factor, ésta formara también
nuestras existencias por venir. El Budismo, como las otras
religiones de la India, admite sin discusion este dogma fon-
damental. Ensefia también, por otra parte, que el yo es una
itusion, un error; la férmula esencial, repetida y desarro-
llada hasta el cansancio, declara que nada de fo que existe

.
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tiene personalidad. La serie de los fendmenos se desarrolla
como una suerte de transmisidon mecanica, que no deja lu-
gar al juego de la persoria. La personalidad aparente no es
mas que una combinacidn pasajera de elementos destinada
fatalmente a disolverse. A propésito de esto, se ha acusado.
a menudo al Budismo de contradiccion interna; sus adver-
sarjos hinddes y sus criticos occidentales le reprochan ne-
gar la personalidad y admitir, sin embargo, la retribucitn.
No quiero entrar aqui en ¢l detalle de una controversia es-
pinosa, complicada ain mas por los refinamientos de una
escoldstica inagotable.? Tampoco intento constituirme en
el abogado o el campedn del Budismo. Buda podria senci-
lHamente conformarse con responder que simplemente ha
querido instituir una regla moral de vida para aicanzar la
supresion del dolor, y que no ha pretendido construir un sis-
tema completo de filosofia. Por otra parte, la contradiccién
que se sefiala tiene mas que ver con las concepciones pro-
pias de los criticos que con el fondo de la doctrina. Buda
no exige tanto al individuo que trabaje por el bien; cuanto
menos personal sea el acto, mayor serd el mérito. La idea
del Nirvina, a la que tiende toda la doctrina lo expresa cla-
ramente. El santo que se ha liberado de todas las pasio-
nes, de todos los deseos, no espera una recompensa por
ello; los dioses, que sdlo son superiores a los hombres por
la abundancia misma de sus goces, estarian mal calificados
para retribuir a sabios que han despreciado esos goces. Fl
unico fruto 16gicamente digno de semejante mérito es la ex-
tincion. El acto realizado sin un abjetivo interesado es, si se
puede decir asi, neuiralizado; no desprende una fuerza que
pueda provocar un nuevo agrupamiento de los elementos,
una vez disociados por la muerte.

Buda podia gozar de esta beatitud desde hacla mucho
tiempo; no necesitaba imponerse una larga espera. Millo-
nes de anos antes de su nacimiento en Kapilavastu, ya era
digno de entrar en el Nirvana; desde hacia mucho tiempo
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poseia las cualidades requeridas, y la ocasién necesaria se
habia presentado mds de una vez. En efecto, no realiza
su salvacién quien quiere; es necesario también vivir en el
tiempo de un-Buda y poseer en ese momento preciso la con-
dicién de hombre: una mujer, un dios, una rana, pueden
acumular buenas acciones; sus méritos contardn mis tarde,
y les valdran tal vez, en un futuro indeterminado, renacer
como hombres en el momento oportuno; la una con su sexo,
el otro en el cielo y el tercero en su pantano estan excluidas
del Nirvana. Hay que tener mucha suerte, y si la metdfora
no resulta blasfematoria, es necesario haber logrado mu-
chos puntos a su favor para realizar esta condicion esencial
en el momento preciso €n que aparece un Buda. Los Budas
son raros; el intervalo que los separa no es periddico; puede
oscilar entre miriadas y millones de afos: otro riesgo mas
que hay que correr. Antes de Buda Shikyamuni, otros Bu-
das habjan aparecido. {Por qué entonces no cumplid su sal-
vacién en tiempos de Kashyapa, que lo precedid, o de Kana-
kamuni, que precedié a Kashyapa, o de Krakucchanda, que
precedi6 a Kanakamuni, o incluso de sus predecesores? {Le
faltaba por aquel entonces alguna de las condiciones nece-
sartas? Buda mismo nos responde: iNo! Gracias a la om-
nisciencia que acompana naturalmente a la Bodhi, conocfa
el secreto de sus antiguas existencias; y se puso a contarles
a sus discipulos sus miiltiples nacimientos. Estas histortas,
que no tienen equivalente en ninguna literatura, son desig-
nadas, entre los budistas, con €l nombre técnico de jaraka.
La palabra jaraka es una formacién secundaria derivada
de la palabra jata, participio de la raiz verbal jan, que sig-
nifica “nacer”. Sin abusar de la gramética comparada, se
puede recordar que este verbo aparece sin profundas alte-
raciones en nuestras lenguas clasicas; sin ser un gran eru-
dito, se puede conocer (gi)gno(mai), gen(os) en griego,
(co)gna(tus) y (a)gna(tus) en latin, Jafa significa “nacido”,
y jdtaka, “historia de nacimiento”, Los jafaka son exclusiva-
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mente el relato de los nacimientos de Buda. Sin embargo,
Buda no cpnoce solamente sus propios nacimientos; conoce
también los nacimientos pasados de todas las criaturas y,
llegado el caso, los cuenta. Estos relatos forman una clase
especial que lleva el nombre de avaddna; la palabra signi-
fica, literalmente, “una accién de brillo”. Jataka y avadina
reunidos constituyen entonces, en episodios aislados, una
historia general de los seres antes de la época de Buda.
Haré aqui a un lado, hasta donde sea posible, los avadiina
que ampliarian excesivamente el circulo de mis observacio-
nes y que merecen un estudio aparte, puesto que nos hablan
sobre la sociedad que gravita alrededor de Buda; me limi-
taré a los jataka que tienen a Buda como figura central; y si
no siempre tiene en ellos €l primer papel, siempre tiene el
mas bello.

Existen jataka en todas las lenguas que el Budismo ha
empleado: en sanscrito, en pricrito, en pali; el birmano,
el siamés, el chino y el tibetano conservan, ademas, una
gran cantidad que ya no tenemos en su redaccidn original.
Los encontramos en todo tipo de obras, intercalados a
manera de episodios o de ilustraciones; €] Mahdvastu, por
ejemplo, esta completamente atiborrado de jataka. La obra
se presenta como una biografia de Buda Shakyamuni; pero
cada uno de los episodios requiere, como una explicacién
necesaria, el recuerdo de una existencia anterior, que
prepara y justifica el acontecimiento actual. Por otra
parte, existen también colecciones especiales, yo dirfa casi
canodnicas, a tal punto estd consagrada su autoridad. Para
los budistas de lengua sénscrita, que han ocupado la mayor
parte de la India, ¢l Asia Central y el mundo chino, de
estas colecciones es la Jataka-mala, “La Guirnalda de los
Jataka™; contiene 34 historias, redactadas en prosa y en
verso mezclados, en una lengua clésica, cujta sin pedanteria,
trabajada sin afectacion. La fecha en que fue escrita no

se conoce con precision; el autor, Axya Shiira, vivid en los
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primeros siglos de la era cristiana. La Biblia pali, el Tipitaka,
admitido como el canon de Ia iglesia budista en Ceildn, en
Birmania, en Siam y en Camboya, posee un conjunto muy
parecido alaJataka-mala; es el Cariyapitaka, en el que Buda
mismo cuerita 35 de sus existencias pasadas, clasificadas
desde el punto de vista de las diversas perfecciones que ha
manifestado. Pero existe en pali otro conjunto mucho mis
importante, por su extension y por los materiales que lo
componen; se lo llama el Jataka por excelencia. Pretende
relatar 550 jataka, pero el total es vago a causa de la
clasificacién adoptada; por razones de orden aparente, las
compiladores han incluido varias veces €l mismo relato,
0 en ocasiones han incorporado, por €l contrario, varios
relatos bajo una scla ribrica. Indicaré aqui el principio
de su clasificacién, por muy técnicos que parezcan. los
detalles, pues es sobre €stos mismoes principios que han sido
organizadas todas las grandes colecciones religiosas de la
India, incluidos los Vedas.

Cada relato tiene como niucleo versos tradicionales,
escritos en un dialecto evidentemente antiguo; es ésta la
parte sOlida y estable del relato que se comunicaba de
generacion en generacion. La historia que servia de marco
y de explicaciOn a estos versos quedaba libre a Ja fantasia de
los narradores y s6lo fue redactada més tarde. La doctrina
ortodoxa afirma que la redaccién en prosa pali conservada
en el Tipifaka es una versidn ejecutada en los primeros
siglos de la era cristiana, segiin un texto ceilandés, hoy
perdido, y que era la versidén en lengua indigena de un
original péli introducido en Ceildn al mismo tiempo que
los versos o gatha. Sea cierta o no esta sospechasa teoria,
la prosa es sin lugar a dudas posterior a las gatha. Por
lo demas, los compiladores consideraban a tal punto las
gatha como el elemento orgénica de los ja@raka que han
justamente clasificado a éstos de acuerdo con el ndmero
de gatha que contienen, sin siquiera contar }os otros versos
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introducidos por afiadidura en la narracion. Los jataka de
una gathd forman una primera seccién, en un nimero de
150; los de dos gatha, una segunda seccion de 100; los de
tres y cuatro garha, dos secciones de 25 jaraka cada una, y
asi sucesivamente, Los jateka que tienen mas de 80 gatha se
retinen en la dltima seccidn.

El pracedimiento de exposicion es siempre el mismo; €l
narrador refiere mis o menos brevemente las circunstan-
cias que han provocado el relato de Buda; luego viene el
relato mismo; finalmente, a modo de conclusion, Buda une
el pasado con €l presente, senalando la identidad de los per-
sonajes bajo sus diferentes roles. Va de suyo que, para los
ortodoxos, los jataka son realmente la palabra de Buda, al
menos en cuanto a las gatha; fueron, como los otros textos
del canon, “cantados en coro” en el concilio que signid in-
mediatamente a la muerte de Buda y que fij la ensefianza
auténtica del Maestro. Una crdnica de la iglesia ceilandesa
que data aproximadamente delsiglo 1v d. C. refiere incluso
un retoque tendencioso de la coleccion. En el Concilio de
Vaishal], reunido cien afios después del Nirvana, los monjes
cisméticos que formaban la mayoria y que constituyeron “la
Gran Iglesia” (Mahasamghika) “rechazaron una porcién de
los jataka y sustituyeron otras”. Es simplemente una manera
de constatar la diferencia entre las dos tradiciones; cada una
de las sectas rivales reclamaba naturalmente para ella un
certificado de autenticidad, y para estar mds segura de ob-
tenerlo, ella misma se lo otorgaba. A fin de cuentas, nos
encontrariamos en dificultades si tuviéramos que asignar a
estos relatos una antigliedad exacta, sin el testimonio de los
documentos artisticos. Subsiste atin en el Indostén, al sur de
Allahabad, un monumento en ruinas que se puede fechar,
sin vacilaciones, alrededor del ano 200 antes de ]a era cris-
tiana: €l stigpa de Bharhut, que consiste esencialmente en
un hemisferio de tierra y de ladrillos rodeado por una es-
pecie de empalizada de piedras; los pilares y los travesanos
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de esta empalizada estdn decorados con bajorrelieves toma-
dos de la leyenda budista; no estan destinados solamente a
embellecer el santuario, sino que forman parte de él. El fiel
que venia a visitar el s#fipa comenzaba por rodearlo, a fin
de demostrarle su respeto; durante este rito ambulatorio,
las imdgenes piadosas que se ofrecian a su vista lo ayuda-
ban a santificar su pensamiento y alimentaban su devocion.
Las escenas representadas son en su mayoria jataka; el ori-
ginal arte de los escultores ha sabido expresar y conden-
sar tan bien en cada medallén todos los episodios sucesi-
vos de la misma historia que €stos han podido ser reconoci-
dos, en gran parte, desde el primer examen. Por lo demis,
los mismos artistas han procurado mas de una vez grabar
en sus bajorrelieves el tema representado: Isimigo-jataka;
Uda-jataka; Biddla-jataka, etc. Las esculturas de Barhut no
nos presentan la eclosion de este arte; éste reproduce sin
ninguna duda formas y procedimientos aplicados anterior-
mente a la madera, y cuyos ejemplares estan irrevocable-
mente desaparecidos desde hace mucho tiempo. Muchos
siglos méds tarde encontramos, lejos de la India, en laisla de
Java, en ¢l templo de Boro-budur, el mismo sistema de de-
coracion empleado con una profusion inaundita. Los jataka
se desplicgan allf en un largo friso, como una ilustracion re-
gular y continua de los textos cldsicos. El stiipa de Barhut
da muestras inequivocas de 1a popularidad de los jataka en
la iglesia budista dos o tres siglos antes de Cristo.

Si consultamos los jataka, sabremos ahora, por el testi-
monio del mismo Buda, las razones que lo decidieron a
prolongar tanto su permanencia en €l ciclo de las existen-
cias, cuando habria podido salirse de él desde el principio.
Debemos remontarnos en el tiempo, tan lejos que el to-
‘tal de anos supera la imaginaciOn, hasta la época de Buda
Dipankara. En aquel tiempo vivia un brahman instruido,
piadoso, que se habia retirado del mundo. En su ermita
se entera de que Dipankara viene a visitar la ciudad maés
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proxima y se apresta a acudir alla. Pide unirse a los habitan-
tes que preparan apresuradamente sus calles para el cortejo
del santo. Encargado de reparar un lugar cenagoso, €s sor-
prendido por la llegada de Dipankara sin haber tenido el
tiempo de terminar su trabajo. Se apresura entonces a ex-
tender en €l suelo los harapos y la corteza que lo visten, sus
trenzas ascéticas que ha rapidamente desatado y su cuerpo
mismo, para servir de puente al Maestro. Formula al mismo
tiempo un piadoso deseo: “iQue Buda con sus discipulos ca-
mine sobre mi! {Que no caminen en el barro y esto seré por
mi bien! Después le viene a la mente este pensamiento: “Si
quisiera, podria hoy mismo apagar en mi la llama de las im-
purezas; solo tendria que ingresar como novicio en la co-
munidad, y entraria entonces en Rammanagara. Pero no es
propio de mi alcanzar asi, como un desconocido, el Nirvana
después de haber apagado en mi las impurezas. {No debo
mas bien, como Dipankara, poseedor de las diez fuerzas,
marchar resueltamente a la suprema Bodhi, embarcar a la
multitud en la nave de la Ley, transportarla mas alld del
océano de las transmigraciones, y solamente entonces en-
trar en el Nirvdna total? Esto es, por cierto, lo que es digno
de mi”, Su decisién estd tomada; su eleccién estd hecha.
Dipankara, por su omnisciencia de Buda, ha conocido el
voto asi formulado; lo confirma y predice a su adorador que
algin dia serd Buda bajo el nombre de Gautama: “iAsf, lle-
gado a la otra orilla, haz llegar a Jos otros; liberado, libera;
consolado, consuela; después de alcanzar el Nirvina com-
pleto, haz que otros la alcancen!” (Mahdavastu 1, 239, 12,y
cf. el Pirnaavadina en E. Burnouf, fntroduction & I'Histoire
du Buddhisme Indien, Paris, 1876, pp. 209 y ss.).

A partir de este momento, €] futuro Gautama, Siddharta
o Shakyamuni es una criatura de la Bodhi; es un Bo-
dhisattva, pues la Bodhi es su esencia misma. Para una
promocion tan alta, la ‘santidad ordinaria no es todavia
suficiente, no es bastante realizar un compromiso en
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presencia de un Buda vivo, o de sus reliquias, ni haber
dejado el siglo, ni poseer los cinco Conocimientosy las ocho
Plenitudes; hace falta una cantidad de energia, de celo, de
vigor que no puede expresarse mas que por COmparaciones.
Es preciso que pueda decirse: “iSi el universo entero fuera
una sola masa de agua, la cruzaria con la fuerza de mis
brazos para llegar a la otra orilla! iSi el universo entero
fuera una enorme espesura de bambues, con mis punos y
mis pies abriria un pasaje para alcanzar el otro extremo!”,
etc. La preparacion de un gran hombre, y Buda es.el
Gran Hombre por excelencia (Maha-purusa), impone a la
naturaleza un largo trabajo, es necesario que €l candidato
designado por la Bodhi aprenda par multiples y dolorosas
experiencias todos los malos poderes de los que ya no
solamente debe desprenderse, sino que debe mantener
controlados y quebrar por algfin tiempo en beneficio de
la humanidad entera. Es necesario que practique, sin
abandonarse un minuto ni cansarse, las diez perfecciones
cardinales: el Don, la Moral, la Paciencia, el Coraje, la
Contemplacion, la Sabiduria, los Procedimientos, el Voto,
la Fuerza, el Saber. Desde entonces, bajo cada Buda, el
futuro Shakyamuni reaparece: bajo Buda Kaugpdinya, es
el rey Vijitavin, y se muesira tan generoso que su pueblo
inquicto lo exilia; se retira al Himalaya, y en su ermita
sigue distribuyendo a los otros ascetas Jas primicias de sus
frutos. El dios Shakra, para ponerlo a prueba, le muestra
un infierno mégico en donde la limosna es castigada;
Vijitavin no se deja convencer, y acepta ¢l infierno si es
necesario antes que renunciar a la limosna. Bajo Buda
Mangala, alberga y trata suntuosamente a la comunidad
entera, que cuenta con millones de monjes. Bajo Buda
Sumana, es Atula, reyde los Niga, yrenueva su generosidad
para con la comunidad budista. Bajo Buda Revata, es
el brahmdn Atideva; bajo Shobhita, es el brahméan Ajita.
Resulta iniitil continuar esta enumeracion de apariencia

151



historica, pero de caracter puramente escoléstico. Los
jataka tienen algo mejor que ofrecernos. Algunos monjes,
deseosos de una ordenacién sabia, han podido combinar
por si mismos un sistema seguido de una cronologia
con materiales surgidos de la fantasia. El jdraka, por
naturaleza, es una obra de circunstancia, surgida del azar
de los incidentes cotidianos. Ordenarlos cronolégicamente
equivale a escribir seriamente una historia de los animales a
partir de las fabulas. Como la fabula, y mas que ¢lla todavia,
el jaraka es:

Una gran comedia de cien actos diversos
cuyo escenario es el universo.

La mayor parte de los jataka ocurre en la época “en
que Brahmadatta reinaba en Benares”; en Europa decimos:
“viejo como Herodes”. El Bodhisattva aparece alli en los ro-
les mas variados; s sucesivamente asceta, rey, sabig, corte-
sano, brahmaén, principe, noble, mercader, propietario, es-
clavo, alfarero, descastado, cornac, lefiador, ladron, encan-
tador, jugador, albanil, herrero, actor, estudiante, orfebre;
a veces es dios, Brahma, Shakra, divinidad de un 4rbol; o
bien es un simple animal, mono, ciervo, ledn, pato, elefante,
pajaro, aguila, caballo, toro, pavo real, serpiente, lagarto,
pez, rata, caballo, cuervo, chancho, perro, gallina, rana, lie-
bre, milang, gallo. Como vemos, Buda no tiene €l prejuicio
de la nobleza; muestra, con un ejemplo reconfortante, que
en todos los niveles de la creacidn se puede realizar en uno
mismo la perfeccion y servir a los intereses colectivos del
universo. Los materiales més dispares se funden armonio-
samente en este conjunto de textos incoherente y siempre
abierto. Se ha sefalado ya, bajo arreglos diversos, la histo-
ria tan popular de Rama, que ha dado a la India su epopeya
clasica, €l Ramayana. Hace muy poco tiempo se hacia notar
todavia un paralelo rigurosamente exacto de “El tesoro del
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rey Rhampsinite”, cuento popular de Egipto recogido a ori-
11as del Nilo por el griego Herodoto. Hasta las fabulas mas
difundidas en Occidente se encuentran en el conjunto de
los jataka. Es una experiencia bastante curiosa ver aparecer
a Buda entre los antecesores de nuestro La Fontaine.
Todos estos relatos, los jataka, bajo sus diversas for-
mas, nos permiten comprender, mejor que una exposicidn
tedrica, la inspiracion y la originalidad del Budismo. Pro-
bablemente no fue el Budismo el que los cred; circulaban
de boca en boca, de pueblo en pueblo, para alegria de los
humildes y diversion de los ignorantes. Los religiosos can-
taban las hazaiias de los dioses, los rapsodas cantaban las
hazanas de los héroes; el pueblo tenia para distraerse las
historias de la gente comiin y las historias de los anima-
les. Inventado en todas sus partes, ¢l Libro de la Selva es-
peraba a su Homero; el Budismo se lo dio. Indiferente a los
prejuicios de casta y de nacimiento en los que la sociedad
hinda habia creido asentar sus mds sdlidos cimientos, im-
paciente por abrir a todos la via de la salvacion y por extin-
guir en todas partes el dolor, el Budismo naciente buscé a
la multitud, y no temid hablar su lenguaje. Se apoderd de
estos cuentos, de estas fabulas que el sabio despreciaba;
las animé con las dos fuerzas mas poderosas que el hom-
bre puede poner al servicio de un ideal: el arte y la fe, y
las transfigurd por su aspiracién, Con esos retazos sueltos
cOmpuso una magnifica epopeya, la Epopeya de la Trans-
migracidn, variada como ésta, infinita como ésta, abundante
en personajes y en incidentes, pero enteramente agrupada
alrededor de un héroe tnico que la domina, la penetra y la
ilumina. El genio hindd habia sentido por instinto la fra-
ternidad de los seres y la solidaridad del universo; Buda
se la explicd en imagenes. Mediante estos pequeos dra-
mas, creados sin pretension por la imaginacion de cuentis-
tas andnimos, Buda revel$ el drama de Ja conciencia hu-
mana en lucha contra el mal que la oprime y que amenaza
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con vencerla, impaciente por escaparsele, reducida sdlo a
sus fuerzas, sin auxilio que esperar, sin ayuda que implorar.
Cuando Buda, en el momento de la Iluminacién, canta sus
estrofas de triunfo, no entona acciones de gracias. No tiene
nadie a quién agradecerle. En ¢] Gltimo asalto del demonio
Mara, Jos dioses espantados, ¢acaso no huyeron? Y como
el demonio lo desafiaba a producir testigos para probar su
caridad, €l se conformo con responder: “No tengo aqui un
testigo vivo. Pero no quiero contar los actos de caridad de
todos mis nacimientos; pido solamente a la Tierra, la Tierra
grande y s6lida —aunque no sea un ser vivo— que dé testimo-
nio de las limosnas siete veces céntuples que ofreci en mi
ultima existencia, cuando era Vishvantara”. Y sacando su
mano derecha de debajo de su manto, Ja extendi® hacia la
Tierra y dijo: Digo que en mi dltima existencia, cuando yo
era Vishvantara, di limosnas siete veces céntuples. {Eres mi
testigo o no? Y la Gran Tierra, con cien rugidos, con mil ru-
gidos, con cien mil rugidos, dijo: Soy tu testigo. Y el ejército
de Mara huyd y se dispersd (The Jaraka, V. Fausboll (ed.),
vol. I, p. 74). '

En ese momento solemne, Buda quiere expresamente
afirmarlo y probarlo frente al universo: a nadie debe nada,
todo o debe a sus acciones pasadas, a sus existencias trans-
curridas. Es el héroe y el vencedor de la transmigracién.

Traduccion del francés de Vera Waksman

Notas

1 CL La transmigration des dmes dans les crovances hindowes, contercncias en el
Museo Guimet en 1903-1904, pp. 85-118. '
Z Me limito a remilir, para una exposicién de orden técnico, a los articulos de L.

de 1a Vallée Poussin: “La Négation de 'Ame et la Doctrine de Acte”, Jotmal Asiatigue,
septiembre-octubre de 1902 y noviembre-diciembre de 1903,
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El Institute for Advanced Studies
of World Religions

E 1 Institute for Advanced Studies of World Religions,
IASWR, fue fundado en cctubre de 1970 por el doctor
C. T. Shen como una fundacidn educacional sin fines de
lucro. El doctor Shen es de origen chino, radicado en
Estados Unidos, de religion budista, y autor de varias
obras sobre Budismo. Las oficinas del instituto estuvieron
primeramente en Scarsdale, Westchester, Nueva York. De
1972 a 1989 el IASWR tuvo sus oficinas y bibliotecas en la
State University of New York en Stony Brook, en la Melville
Memorial Library. En julio de 1991 el IASWR se trasladg a
su sede definitiva, especialmente construida para €1, la Woo
Ju Memoral Library, en Road 2, Route 301, Carmel, N. Y.
10512, tel. (914) 225-1445.

E! prop®6sito del instituto es proporcionar informacién y
servicios a las personas, instituciones y organizaciones dedi-
cadas a 12 enseiianza y estudio de las religiones del mundo
o0 ala prictica de formas religiosas de vida. Para camplir sus
fines el instituto mantiene una biblioteca de investigacion,
que cuenta en la actualidad con materiales en 32 idiomas
asiaticos y 11 no asidticos, representados en mds de 70 500
voliimenes, 932 revistas, 53 000 manuscritos y monografias
en microfilm y cerca de 500 mapas, entre otros materiales.
La biblioteca del IASWR es especialmente rica en materiales
budistas, entre los que es necesario senalar las valiosas edi-
ciones chinas, japonesas y coreanas del 7rpifaka chino; las
ediciones del Kanjur y del Tanjurtibetanos en reimpresiones
modernas o microfilms; las ediciones del Tipifaka pali en
alfabetos del sudeste asiatico (Birmania, Cambodia, Laos,
Tailandia, Vietnam), devanagar, ceilandés y latino.
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El Departamento de Servicios de Informacion (Informa-
tion Services Department) del IASWR tiene ficheros actua-
lizadaos sobre las investigaciones que se estdn realizando o
se proyectan realizar sobre las diferentes religiones, en es-
pecial sobre e] Budismo. Recopila y edita monografias de
cardcter bibliografico como material de apoyo para las per-
sonas dedicadas a los estudios de las religiones de Asia o
a los estudios comparativos de religiones. Entre Jas publi-
caciones del instituto merece especial mencion la Buddhist
Text Information, que se edita desde 1974 y que propor-
ciona informacidn sobre las publicaciones que existenen €l -
mundo sobre temas relacionados con €] Budismo. El men-
cionado departamento mantiene también ficheros sobre las
organizacioncs ¢ instituciones religiosas de Asia,

Por su parte, ¢l Departamento de Recursos en Micro-
films del Instituto (Microfilm Resources Department) ha
desempefado una importante funcidn. Este departamento
reproduce en microfichas numerosos textos de dificil ad-
quisicion, poniéndolos a disposicién de los estudiosos de
todo el mundo a precios bajos. El nimera de microfichas
producidas y distribuidas a nive] internacional por este de-
partamento supera el nimero de 120 000 por afo. De estas
microfichas, un 70.5% corresponden a textos tibetanos, un
23.5% a textos sdnscritos, un 2% a textos camaboyanos, un
1% a textos chinos y el resto a textos en otros idiomas. En-
tre estas publicaciones hay que sefialar la reproduccién del
Tanjur segiin la edicion Sde-dge: ésta comprende 3 235 mi-
crofichas, que corresponden a los 213 volimenes que con-
forman la edicién impresa en Delhi en 1982-1985, que es la
utilizada para la produccién de las microfichas.

El doctor C. T. Shen es el actual presidente de] JASWR
y el doctor Richard A. Gard, especialista en Budismo y
que fuera presidente durante muchos afos de la institucion
antes que el doctor Shen, es actualmente consultor de la
misma.



Para mayor informacién sobre este Instituto, sus activi-
dades y sus publicaciones, dirigirse al mismo, a la direccion
sefialada al principio de esta nota.

Colecciones de arte budista
del Museo Guimet*

l E | Museo Guimet (6, Place d’Iéna, 75116 Paris) fue ori-
ginariamente una coleccidn privada de obras de arte,
entre las que predominaban las de origen oriental, reunida

por Emile Guimet (1836-1918), importante industrial de

Lyon. Emile Guimet constituyé con su coleccién un museo
de historia de las religiones, que dond a la ciudad de Lyon.
Posteriormente, en 1885, su coleccion fue trasladada a Paris
para constituir el actual Museo Guimet, ubicado en un edi-
ficio que fue construido especialmente para tal efecto y que
fue inaugurado en 1888. Emile Guimet cred asimismo una
biblioteca en el museo, a la cual dond 13 000 volimenes de
su propiedad. Ademads inici0 la edicidn de varias publicacio-
nes e instituyé un ciclo anual de conferencias piblicas. El
Museo.Guimet surgi6 desde su fundacion como un museo
propiamente dicho y ademds como un instituto de estudio
e investigacion, al servicio tanto de eruditos y especialistas
como del publico en general.

A partir de su creacion, la coleccién de arte del Museo

* iLa presente nota sobre el Musco Guimet ha sido redaciada especialmente sobre la
base de la informacién dada por Jeannine Auboyer en su falleto Musée Guinrer, Parls,
Editions de Ia Réunion des Musées Nationaux., 1988, donde s¢ podrd enconlrar mayor
informacién al respecto. En REB 4 se publicd una nota recordatoria de deannine Auboyer,
que fuera directora del Musea Guimel.
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Guimet ha sido enriquecida constantemente con donacio-
nes particulares y especiaimente con las saberbias escultu-
ras originales del Museo de Indochina del Trocadero, que
fueron trasladadas al Museo Guimet en 1937, asi coma con
las colecciones asiaticas del Museo del Louvre que igual-
mente fueron trasladadas al Museo Guimet en 1945. En esa
ocasidn, el Musea Guimet, a su vez, entregé [as piezas de
arte no asiatico al Museo del Louvre. La reunion en €l Mu-
seo Guimet de las mencionadas colecciones asiéticas fran-
cesas lo convirtié en uno de los mas ricos del mundo en el
dominio del arte oriental, especialmente budista.

Conjuntamente con el enriquecimiento de sus coleccio-
nes de arte, los administradores del museo se preocuparon
por el incremento de su biblioteca; crearon un archivo fo-
tografico y una sanoteca (archivo musical ), construyeron un
saldn de conferencias y agrandaron sus locales. Jeannine
Auboyer fue una activa administradora del museo.

Las colecciones expuestas en el Museo Guimet estan re-
partidas en tres amplios pises. En la planta baja se encuen-
tran piezas de arte budista procedentes del sudeste asiatico:
pais Khmer (Cambodia), Vietnam, Tailandia, Laocs, Birma-
nia, Tibet, Indonesia. El impresicnante conjunto de las es-
culturas Khmer es el mds importante fuera de Cambodia,
tanto por su nimero como por su calidad. Ellas permiten es-
tudiar los diferentes estilos dej hermoso arte Khmer desde
los siglos VI-IX, época anterior a la fundacion de Angkor,
hasta los siglos IX-XI1I, época de la fundacion de Angkor.
En el segundo piso estdn ubicadas las colecciones indias,
que van desde el tercer milenio a. C. hasta el siglo XIX.
Estdn representados en estas colecciones el arte budista de
Amaridvati y el arte greco-budista de Gandhara, al lado
de piezas budistas provenientes de Afganistan (“Tesoro de
Begram™) y de regiones del Asia Central. También el arte
budista chino estd presente en este piso del museo, y en
¢l destacan una imagen de Buda proveniente de las grutas
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de Yungang, un dvirapala (guardidn) musculoso y de acti-
tud amenazadora, y un bronce representando la “conver-
sacién mistica de dos Budas”. El tercer piso esta reservado
a la ceramica china (colecciones Michel Calmann y Grandi-
dier), a los objetos y pinturas traidos por la mision Paul Pe-
lliot del Asia Central (Xinjiang y Gansu) y al arte de Japon
y de Corea. También el Budismo revela su presencia en mu-
chas de las piezas exhibidas en este piso.

La biblioteca del Museo Guimet posee unos cien mil
volimenes dedicados en su mayor parte a estudios del arte
oriental. Los archivos fotograficos estan constituidos por
méis de cien mil documentos, entre los cuales se cuen-
tan aquellos referentes a diversas misiones arqueoldgicas
en Asia, como las de Chavannes, Pelliot, etc. La sonoteca
acumula registros sonoros de los diferentes estilos musica-
Jes del Asia. Las publicaciones del Museo Guimet estén re-
unidas en los Annales du Musée Guimet, que se reparten en
varias series: Grande Bibliotheque d’Art, Bibliothéque d’Etu-
des, Bibliothéquie de Diffusion et de Vilgarisation, Recherches
et Documents d’Art et d'Archéologie. Bajo los nombres con-
juntos de Musée Guimet y Musée Cernuschi aparecen cada
ano “cuadernos” relativos al arte bajo el nombre de Asts
Asiatiques. Finalmente, hay ue mencionar las conferencias
piblicas y gratuitas que organiza el museo, asi como las se-
siones de musica y danzas orientalés que ahi se reahzan,
organizadas por diversas mqt:tucmnes ‘relacionadas’ cen el
Museo Guimet. 4

Con sus exhibiciones, publicaciones y actmdadcs er
Museo Guimet ha contribuido y contribuye eficazmente a
la difusion del conocimiento del arte oriental, en especial
del arte budista, que durante tantos siglos y en tan
dilatadas y diversas regiones ha producido obras de belleza
extraordinaria, en las que se refleja el mensaje espiritual
que Buda y los maestros que lo siguieron legaron a la
humanidad.
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El Buddhist Forum de la
Universidad de Londres

E'l Buddhist Forum es un seminario que se realiza en
la School of Oriental and African Studies (Escuela
de Estudios Orientales y Africanos) de la Universidad
de Londres. Este seminario ha tenido lugar regularmente
todos los anos desde 1987, el segundo miércoles de cada
mes. En €l se estudia al Budismo desde diversos puntos
de vista: historico, filosdfico, religioso, filoldgico, artistico
y arquitectdnico. El seminario estd abierto a toda persona
interesada en Jos Estudios Budistas. Propicia el intercambio
de ideas y opiniones, € invita a los participantes & presentar
trabajos scbre los temas que estdn estudiando y que
puedan ofrecer nueva informacion o enfoques originales de
interpretacidn.

Se han publicado ya dos voliimenes que contienen traba-
jos presentados en el Buddhist Forum: The Buddhist Fornum,
Volume I, Seminar Papers 1987-1988, y The Buddhist Fonun,
Volume I, Seminar Papers 1988-1990, ambos publicados en
Londres por la School of Oriental and African Studies, Uni-
versity of London, 1990 y 1991, respectivamente. Estos dos
vohimenes han sido editados por el doctor Tadeusz Sko-
rupski, Lecturer in Buddhist Studies de la indicada insti-
tucion.

Proporcionamos a continuacién el contenido de ambos
voliimenes, para que se pueda apreciar la amplitud y varie-
dad de los temas tratados en el seminario. Volumen [: R.
E. Gombrich, “Recovering the Buddha’s Message” y “How
the Mahadyana began”; K. R. Norman, “Pali Philology and
the Study of Buddhism”; A. Huxley, “How Buddhist is The-
ravada Buddhist Law”; T. H. Barrett, “Kill the Patriarchs!”;
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T. H. Barrett, “Exploratory Observations on some Weeping
Pilgrims™; 1. Astley-Kristensen, “Images and Permutations
of Vajrasattva in the Fajradhdatumandala”. Volumen 11: T. H.
Barrett, “Devil’s Valley to Omega Point: Reflections on the
Emergence of a Theme from the No” y “Buddhism, Tacism
and the Rise of the City Gods”; L. 8. Cousins, “The ‘Five
Points’ and the Origins of the Buddhist Schools”; P. T. Den-
wood, “Some Formative Influences in Mahayana Buddhist
Art”; G. Dorje, “The rNying-ma Interpretation of Com-
mitment and Vow”; Ch. E. Freeman, “Samvrti, Vyavahara
and Paramaértha in the Aksayamatinirdesa and its Commen-
tary by Vasubandhu”; D. N. Gellner, “Monk, Householder
and Priest: What the Three Yanas Mean to Newar Bud-
dhist”; C. Hallisey, “Councils as Ideas and Events in the
Theravada”; S. Hookham, “The Practical Implications of
the Doctrine of Buddha-nature”; R. Mayer, “Observationes
on the Tibetan Phur-ba and the Indian Kila”; K. R. Norman,
. “Theravada Buddhism and Brahmanical Hinduism: Braha-
manical Terms in a Buddhist Guise”.

La direccidn de la School of Oriental and African Studies,
“University of London, es [a sipuiente; Thornhaugh Street,
Russell Square, London WC1H, OXG, Inglaterra.
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Buda senrado en imeditacion



- Resenas

Indo-Tibetan Budhism: Indian Buddhisis and their Tibe-
tan successors, de David L. Snellgrove. London, Serindia Pu-
blications, and Boston, Shambala Publications, 1987 (Distribu-
tcd by La Haule Books Ltd., Jersey), XXIV, 640 pp., 8 P1,, 5

maps.*

Hace treinta afos el profesor
Sncllgrove publicé su Buddhist
Himalaya, un libro que abrié
nuevas perspectivas al combi-
nar de una manera original y
fructifera el andlisis de los tex-
tos, la obscrvacion en el campo
y la atencidn prestada tanto al
ritual como a laiconograffa. En
algunos aspectos, la presente
publicacion es una version muy
aumentada y puesta al dia de
aquel libro anterior.

Después de un prefacio en
el cual narra en detalle las di-
ficultades y penurias de los Es-
tudios Budistas y Tibetanos en
las universidades hasta anos re-
cicntes, €l libro se inicia cn la

* La presenle resefia ¢s la traduccidn
espanola de 1a reseiia publicada en el Jour-
nal af the Royal Asiatic Society, 1989, 1, pp.
172-176. No incluimos en 1z traduccidn la
nota sobre transliteracion del tibelano que
contiene fa resefa en inglés, Agradecemos
al profesor D. Seyfort Ruegg v 2 12 Royal
Asiatic Sociely por habernos autorizado a
publicar en 8B la traduccién espaiiola de
dicha resena.

Parte 1 con cinco capitulos so-
bre los origenes del Budismo
en India. Ya que este mate-
rial ha sido tratado in extenso
por otros autores, y cn -par-
ticular por Etienne Lamotte en
su magisiral Histoire du Boudd-
hisme Indien, cuya traduccion
inglcsa se esta publicando ac-
tualmente, su tratamiento aqui
es conciso. La Parte II con-
tiene capitulos sobre la trans-
formacién del Budismo en una
religidn panasidtica, la imagen
dc Buda, los Bodhisattvas y las
tres Puestas en Movimiento de
Ja Rueda de la Doctrina, Este
iltimo capitulo estd dedicado:
1) a la filosofia de las escue-
las Sravakayanistas (a menudo
mal llamadas en ofros luga-
res Theravada, un término mu-
cho més limitado que se refiere
sOlo a una de las muchas tradi-
ciones-escuelas del Budismo, o
Hinayana, también un término

163



mads limitado y més restrin-
gido que designa al Vehicu-
lo opuesto al Mahayana o Bo-
dhisattvayana, que s por su-
puesto reconccide al menos
en principio por los Sravaka-
yanistas; 2} a la filosofia dc
la Prajndparamiti y la Escucla
Madhyamaka, y 3} a la filosolia
del Vijiianavada o Cittamditra.
E! tratamiento de estos movi-
mientos filosdficos es bastante
selectivo, sin duda por [alta
de espacio, y no siempre ade-
cuado hlosGficamente. Asi, la
discusion del Vijnanavada deja
sin aprovechar {e incluso sin
mencionar en la bibliografia)
el importante trabajo "hecho
por Erich Frauwallner y sus
discipulos; y el muy itil esbozo
de Jacques May sobre [a histo-
ria y la {ilosolia de csta escucla,
publicado en Etudes Asiatigues
25, 1971, pp. 265-323, es tam-
bién omitido en la bibliografia.

En la p. 105 probablemente
seria mejor entender los Giti-
mos cinco vijianas (del visual
al téctil) como cogniciones (o
percepciones) méis que como
“conciencias”.

En cuanto a la “autocon-
ciencia” (de la conciencia, sva-
samvedana). se trata de una
doctrina fundamental de esta
escuela altamente escoldstica
y no tiene nada que ver con

la “realizacién espontanea” (p.
438).

En lo quc concierne a la
forma de la tradicién Vijiap-
ti continuada por la secta Jo
nang pa tibetana, debe quedar
claro que ella no corresponde
en realidad a la escuela in-
dia clasica de “s6lo-la-mente”
(como se sugicre cn la p. 489),
sino que rcpresenta més bien
un notable intento de sinte-
sis con el Madhyamaka y es
por ¢so a veces conocida como
rnam rig gi dbu ma o bien dbu
ma chen po.

Para tathagatagarbha, Snell-
grove considera correctamente
que “esencia de budidad” es
una traduccion  satisfactoria
(por ejemplo, en pp. 79y 112),
Pero encuentra que “matriz”
es también aceptable en al-
gunos confextos (p. 112); este
resenador, sin embargo, no ¢o-
noce ninglin contexto en la
tradicion indotibetana en que
esta interpretacion y traduc-
cibn sean cn rcalidad apro-
piadas (han sido importadas,
injustificadamente y en forma
por completo inconveniente,
por algunos autores de la tra-
dicidn sinojaponesa, en la cual
si encucntran una justifica-
cidén). La traduccion de gotra
por “redil de Buda” o “co-
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rral de Buda” (pp. 66, 110-
111, 113) es ciertamente suges-
tiva, teniendo en cuenta que
expresa con claridad el valor
semdntico de este término mul-
tivalente, y encucntra funda-
mento en ¢l uso de gofra en
védico (“establo de vacas™).
Con todo, esta traduccién des-
conoce seriamente ef valor bio-
16gico (“linaje™), y hacc a un
lado por completo €l minera-
l6gico (“mina, mineral”). Estos
dos valores del términa gotra
han sido debidamente anota-
dos por Edgerton en su Budd-
hist Hybrid Sanskrit Dictionary
de 1953, y han sido investi-
gados cn un articulo de este
resefador aparecido en BSO4S
39, 1976, pp. 341-363. (Por
razones que no son claras, el
valor mineralégico ha sido omi-
tido nosolamente en R. L. Tur-
ner, Comparative Dictionary of
the Indo-aryan Languages de
1966, sino también en los Ad-
denda publicados por J. C
Wright en 1985.)

La Parte III -la mds cx-
tensa del volumen-— es en reali-
dad una monografia sobre Bu-
dismo tdntrico, un tema en ¢l
cual Snellgrove ha sido recono-
cido como especialista por mu-
chos anos. Esta parte ofrece al
lector un extenso y defenido in-
tento por comprender este im-

portante componente del Bu-
dismo en el sur de Asia y en
el Tibet. Se sefiala “cudn ex-
traordinario tour de force im-
plicaba la conversién de los
rituales tdntricos para el uso
budista ortodoxo. No hay nin-
guna duda acerca de que se
convirlieran asi, pues genera-
ciones de serios esiudiosos, tra-
ductores y comentadores tibe-
tanos, para né mencionar a
hombres devotos de religidn,
dan testimonio dec este hecho”
{(p- 117). Snellgrove establece
una distincion entre los Tan-
tras que pueden ser relaciona-
dos con sttres del Mahdyana
{p. 147 ss.) y aquellos con cone-
xiones no budistas (p. 152 s5.),
a pesar de que facilmente se
concede que sélo algunos Tan-
tras pucden ser ubicados con
conflanza cn alguna de csas
dos categorias (p. 180; cf. p.
278). Snellgrove cita al Sarva-
tathagata-Tattvasamgraha, un
Tantra Yoga, como tipico de la
primera categoria, y ubica a los
Anuttarataniras, como el He-
vajra, en fa segunda categoria
{p. 180). En la p. 181, nota
115, Sncllgrove también realiza
una diferenciacidn entre Tan-
tras desarrollados dentro de
una comunidad exclusivamen-
te budista, Tantras compuestos
en “el idioma sanscrito budista
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normal”, y aquellos que fue-
ron primeramente registrados
en “circulos de yoguins” y “es-
critos primeramente en dialec-
tos locales”. Adema4s, recuerda
(p. 152, nota 66) la distincién
de R. Tajima entre aquellos
Tantras que son un desarrollo
del pensamiento mahéyanista,
y por lo tanto tienen un esote-
rismo ortodoxo fundado en el
Vingya con Nalanda como su
centro, y aquellos Tantras for-
mados en un molde més bien
popular, hacia el fin del si-
glo VIII, que declinaron ha-
cia un esoterismo de la mano
izquierda (vmdcdra) y esta-
ban centrados en Vikramasili;
pero ¢l autor prudentemente
agrega que él mismo pone en
tela de juicio tan clara division,
asi como los lugares precisos de
origen. Snellgrove no hace nin-
guna mencidn-de otra compa-
rable divisién sugerida por S.
Tsuda (que falta en la biblio-
graffa, en la que sin embargo
es incluida la obra de Tsuda so-
bre el Samvarodayanatantra):
A critical Tantrism, en Memoirs
of the Research Departinent of
The Toyo Bunko, 36, 1978, pp.
167-231. En este estudio Tsuda
ha opuesto diametralmente el
Vairocanabhisambodhi y el Tat-
tvasamgrahatantra, al conside-
rar que contienen dos ideas

o “légicas” antitéticas: el pri-
mero, la idea mahayanista de
la acumulacion gradual de dos
clases de mérito (moral ¢ in-
telectual), o la logica de la
accion (karrnan) y su resultado,
y el segundo, la idea tantrica
de una unidén esencial de la
existencia individual con la re-
alidad Gltima, o la légica de
la prictica ydguica que con-
tiene la idea del répido logro
de la Iluminacién. La mono-
grafia de Tsuda también con-
liene una discusion del “yoga
sexual” y del “Budismo del ce-

. menterio” en el Hevajratantra.

Habria sido interesante cono-
cer la opinién sobre la histo-
ria del Tantrismo de Y. Matsu-
naga: Mikkyokyoten seiritsushi-
ron (Kyoto, 1980, resumida por
J. W. de Jong, en Acta Indolo-

gica 6, 1984, pp. 91-113).

Snellgrove discute el com-
plcjo problema de la continui-
dad entre Budismo Tantrico y
no Téntrico, y 1o que no es
menos importante, la conflic-
tiva cuestidn de la relacién en-
tre algunas de las ideas de los
Tantras budistas y lo que este
resenador denominaria “el sus-
trato religioso indio” {(cf. “Sur
lcs rapports entrc le Boudd-
hisme et le ‘substrat religicux’
indien et tibétain™, en Jour-
nal Asiatigue, 1964, pp. 77-95).
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En pp. 149-150, sc reficte a
1a presencia en el Budismo de
los “grandes dioses-del Hin-
duismo™; pero en p. 157 es-
cribe, en relacion con la mutua
identificacidn en el Hinduismo
y en el Budismo de divinidades
del sustrato indio comdn, que
ellas *no son més hinddes que
hudistas™. A este resenador lc
parece que la dltima formu-
lacion es mucho mias exacta
que la primera; a menudo, en
verdad, lo gue encontramos es
la presencia en el Budismo de
un nitmero de deidades —usual-
mente clasificadas como “mun-
danas” (laukika)- en oposicion
estiuctural pero no secular con
las figuras transmundanas {(lo-
kottara); por ejemplo, a los no-
bles (a@rya), especificamente bu-
distas y, por supuesto, a ios
buddhas. Desde el punto de
vista cstructural, entonces, la
relacion no ¢s ni una relacion
de préstamo sincretista ni una
relacién de conflicto secular
—“Budismo versus  Hinduis-
mo”-, sino una relacién a
niveles religioso y espiritual,
expresada en términos de la
oposicion entre lo laukika y lo
lokottara. (Para mayores de-
talles, véasc Jowrnal Asiatigue,
1964, y tambicn T oung Pao 61,
1975, pp. 314-315, y Jowmnal of
the American Oriental Society
98, 1978, pp. 544-545.)

El autor dedica una extensa
e interesante discusidn a la
cuestidn de la “interpretacion
implicita” (p. 170), es decir,
al tema de la alusion oculta
(abhisamdhi) y de la expresion
intencional  (samdhavacana,
méds que mero “lenguaje enig-
miltico”, como Sncllgrove ira-
ducc el término samdhabhiisa
en p. 158, etc.) Uno debe du-
dar al describir algunas de las
enscianzas dadas de esta ma-
nera solamente como “perver-
sas” o como “una forma de
hipérbole” (p. 171 5.), ya que
el problema es considerable-
mente mas complejo.  Tal
discurso parece mds bien re-
lacionarse con un proceso de
inversidn de conceptos y sig-
nificados {compérese la obser-
vacion del mismo Snellgrove,
p. 174, sobre inversién deli-
berada), y ocasionalmente con
antinomtanismo (cf. su obser-
vacion, p. 176, sobre liberacidon
de controles sociales). Encuan-
10 a las. observaciones (p. 95)
sobre neyartha (traducido por
“significado derivable™) y nitar-
tha (“significado scguro”, ex-
plicado como €] significado in-
tencionado literalmente), son
quizé demasiado breves para
ser claras. En la exégesis de
los sitras, neyartha se refiere a
un sentido provisional o can-
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celable que requiere ser ex-
traido mas tarde (neya) y ex-
plicado en un sentido “pro-
fundo”, diferente del sentido
obvio de “superficic” o lite-
ral; por el contrario, nitdrtha se
refiere al sentido definitivo y
“profundo” que, en Gltima ins-
tancia, es intencionado por el
hablante/escritor (si este sen-
tido es “literal” o no, depen-
derad del marco hermenedtico
particular que se emplee). En
la exégesis de los Tantras la
situacion es similar pero mas
complicada, debido a la in-

tervencién de samdhdvacana o

samdh(y)@bhasa “lenguaje alu-
sivo/ intencional” (vednse las
notas del resenador en las Ac-
tas del Symposium dc Paris
de 1986, editadas por C. Cai-
llat, Formes diniectales en indo-
aryen (Paris, 1989); y M. Broi-
do, “Killing, lying, stealing and
adultery”, en D. Ldpez (ed.),
Buddhist hermeneutics (Hono-
lulu, 1988).

Se da una atencién particu-
lar, especialmente c¢n la sec-
¢i6n sobre Tantrismo, a lo que
Snellgrove llama yoga sexual.
El considera (pp. 127-128) que
este yoga se encuentra tam-
bién en el capitulo sobre la
Bodhi del Mahdyanastitralam-
kdra IX.46, estrofa que €I tra-
duce asf: “Supremo autacon-

trol se obtiene en la reversién
de la relacion sexual, en la
bienaventurada serenidad de
Buda y en la visién libre de
la propia esposa”. Ahora bicn,
lo que Snellgrove traduce por
“reversion de la relacion se-
xual” y explica como la “re-
tencion deliberada de semen
viril”, es maithunasya paravyttih
(en tibetano: *khrig pa’i ‘gyur-
ba), una de las ocho clases
de paravrtti enumeradas en el
texto y sus comentarios. Y la
palabra que corresponde a “au-
tocontrol” es vibluitva, “sobe-
rania”, varias clases de la cual
son enumeradas en IX. 41-47.
Ni en el comentario atribuido
a Asanga 0 Vasubandhu ni los
realizados por Sthiramati vy
*Asvabhava puede este rese-
Bador encontrar ninguna suge-

. rencia de un yoga sexual (pro-

to)téntrico de la clase conce-
bida por Snellgrove. Y ecsta
“transmutacidn del coito” es
explicada por los comentado-
res como el trascender el mai-
thuna por parte del practicante

-y la capacidad que para €l re-

sulta de ver a una mujer sin
ser afectado por esto, algo que
es usual también en el Bu-
dismo de los siitras y de nin-
guna manera queda restringido
al Vajrayina. A pesar de todo,
debe admitirse que en otros
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lugares del Mahdyanasitralim-
kara, incluso en los pasajes so-
bre gbhisamdhi, hay mucho
material que puede ser descrito
como (proto)tdntrico.

En cuanto al subtitulo del
Ratnagotravibhaga, “Mahaya-
notigratanird-Sastra”, no pucde
significar “Tratado sobre el Su-
premo Tantra” (p. 112, nota
118), si Tantra ha de ser en-
tentido en el sentido que lienc
en el libro de Sneligrove. (La
alusién en este subtitulo nos re-
monta al uttaratantra del Sastra
médico indio, sirviendo dc¢ in-
termediarios probablemente
las ideas encontradas, por e-
jemplo, en el Mahaparinivina-
sitra mahdyanista.)

En la p. 134 se hace re-
ferencia, algo cripticamente, a
“Vajrapani (alias Vajradhara)”.
Esto ciertamente requiere a-
claracién, pues la tradicién
budista también distingue Vaj-
rapani (como yaksa o gubiyaka y
como bodhisaitva) y Vajradha-
ra (como buddha y aun como a-
dibuddha).

El uso de la traduccion
“coercién” (pp. 235, 248, etc.)
para derivados de la rafz sddh
(en tibelano sgrub pa) en un
contexto tantrico es problemd-
tico. Dado que el objeto de
la préactica tantrica, al mismo
tiempo meditativa y ritual, son

las proyecciones de la propia
mente del practicante, la no-
cién de coercidn cs dificilmente
apropiada; y las palabras en
cuestion combinan los signi-
ficados de realizacidn y evo-
cacion.

La Parte IV contienc capitu-
los sobre rastros de Budismo
en India, Asia Central (es de-
cir *“Asia Media” como opuesta
a Asia Interior), y Budismo
en Nepal. Los dos capitulos
sobre Asia Central y Nepal
muy convenieniemente retnen
malerial que no es fécil con-
seguir de otro modo. El lec-
tor encontrard, por ejemplo (p.
377), informacién interesante
sobre e Tham Bahi (Vikrama-
$la-Mahavihara) —en tibetano
Than (en el rNam thar rgyas pa
de Atisa, folio 57 a) o sTham
(Deb ther sngon pa, ca, folio 3
b )- que tenia su templo (g
sug lag khang) construido por
Ati§a, cuando éste se detuvo
en el Valle de Kathmandi en
su camino desde Vikramasila
al Tibet Occidental. (Véase L.
Petech, Mediaeval History of
Nepal, 2a. ed., Rome, 1984, p.
42, v J. Locke, Buddhist Mo-
nasteries of Nepal, Kathmandi,
1985, pp. 409-411.)

La Parte V -la segunda mds
extensa del libro—, titulada “La
conversidon de Tibet”, también
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constituye una monografia so-
bre la Primera Propagacion y
los primeros siglos de la Ulte-
rior Propagacién del Budismo
en Tibet. Los factores politi-
cos y sociales que marcaron
al Tibet del siglo VII y VI
son los primeros que se abor-
dan, y a continuacidn sigue un
capitulo sobre los factores reli-
giosos en esa época. El capitulo
III vuelve a la combinacién de
religidén y politica ~la muy co-
nocida ligs gris o chos srid zung
‘brel-, estudiados aqui en par-
ticular sobre la base de los
gobernantes del Tibet Occi-
dental en cl siglo XI y la fun-
dacion de las drdenes religiosas
en forma continua hasta el si-
glo X1V (Tsong kha pa). En to-
das partes Snellgrove, muy per-
tinentemente, recuerda que “el
Budismo tibetano es a menudo
descrito como si debiera gene-
ralmente ser clasificado como
Vajrayana, pero la vida de to-
dos los monasterios fue regu-
lada a través de los siglos por la
antigua Regla Mondstica de la
escuela Miula Sarvastivada (p.
306).

En la historiografia tibetana,
Snellgrove detecta un “no to-
mar en cuenta tanto como sea
posible” las fuentes del Asia
Central y las tuentes chinas del
Budismo Tibetano (pp. 396-

397). Es verdad que alrede-
dor del siglo XII {es decir, en
los inicios de la Ulterior Pro-
pagacidn, cuando las més an-
liguas historias existentes fue-
ron compuestas) los tibetanos
tendian a olvidar mucho acerca
del periodo real y de la Primera
Propagacién del Budismo, y lo
que recordaba la tradicion his-
toriogrifica, que comenzaba
entonces, era a menudo poco
claro, confuso o distorsionado.
Esto, a su vez, produjo una re-
construccion de la historia e in-
cluso una “invencidn de la tra-
dicidén”, en las bien conacidas
obras histdricas tibetanas. Con
todo, se hacen muchas alusio-
nes por lo menos en lo que
concierne a las vinculaciones
con Asia Central y China, in-
cluso en uno de los primeros
textos fundamentales, como el
sBa bzhed, que cs frecuente-:
mente citado por los historia-
dores posteriores. De las dos
versiones de esta historia hoy
disponibles, la lamada “pura”
(gtsang ma), reimpresa en Bei-
jing en 1980, se detiene poco
después del fin del reinado de
Khri Srong lde btsan, a fines
del siglo VIII, e incorpora adi-
cionalmente una *“tradicién al-
ternativa”, transmitida en la fa-
milia sBa. Lo que Snellgrove
escribe acerca de la fecha pos-
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terior del sBa bzhed (p. 396) se
aplica por lo tanto en realidad
sOlo a la version suplementada
(zhabs btags ma), publicada en
1961 por R. A Stein. Textos
tales como el bSam gtan mig
sgron y el bKa’ thang sde Inga
son natluralmente muy cons-
cientes de las vinculaciones con
Asia Central y particularmente
con China. Contrariamente a
lo que se afirma en la pigina
395, nota 31, no fue cierta-
mente “el sistema chino de un
ciclo de sesenta anos” el que
fue introducido en Tibet por
primera vez en 1027, sino el ci-
clode Brhaspati y el sistema se-
xagenario rab byung (prabhava)
del Kalachakra, que por su-
pucsto no es chino.

En la pagina 396 Snellgrove
escribe que “probablemente el
crédito principal por el esta-
blecimiento de tradiciones eru-
ditas (en Tibet) pertenece a
los lamas dirigentes de la Or-
den Sa-skya”, cuyo monasterio
Sa-skya fue fundado en 1073.
Sin disminuir la enorme im-
portancia de Sa skya Pandita
y de otros miembros de su es-
cuela en este aspecto, se de-
beria agregar que una parte
muy importante correspondio
también a la tradicion erudita
de rNgog Blo Idan shes rab
(1059-1109) y al seminario

gSang phu Ne'u thog, fundado
por su tio Legs pa’i shes rab en
el mismo afio dc 1073.

Ya que €l autor de este li-
bro es especialmente conocido
comouna autoridad en el tema,
su cstimada opinién sobre el
complejo problema de lo que
la religién Bon y sus seguido-
res, los Bonpos, fueron y son
hoy en dia, es especialmente
bienvenida. Los origencs y re-
lacién de la religidn Bon con
el Budismo son investigados y
discutidos con amplitud. Co-
nectada como estd por su pro-
pia tradicion con el Asia Cen-
tral occidental (Ta-zig < Tajik)
ycon el pais de "ol mo lung ring,
se piensa que la religion Bon
fue admitida en Tibet a través
de la provincia sudoeste de
Zhang zhung cuando ésta que-
dé incorporada al reino tibe-
tano (probablemente en ¢l pe-
riodo del rey Srong bisan sgam
po). Esta relig"..n Bon pudo,
por lo tanto, .0 haber sido
la religién original e indigena
de Tibet, como han afirmado
a menudo y bastante errénea-
mente algunos otros autores.
La (o una) religién indigena
real dcl Tibet fue la llamada
guung drung gi gisug lag, o la
chos, que “parece haber estado
centrada en un culto de mo-
narquia divina y consccuente-
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mente desaparece con la cai-
da de la dinastia de los Yar-
lung en el 842" (p. 514; cf. pp.
384, 389.390}. Snellgrove sos-
tiene quc “cuando miés tarde
ellos (los Bonpos) aprendieron
més sobre Budismo a partir
de otras fuentes, por ¢jemplo,
por transmisién directa de Ia
India en el siglo VIII y poste-
riormente, permaneciendo fie-
les a su propia religién ya cs-
tablecida, habrian argiiido muy
razonablecmente que csta mis-
ma religiébn habia llegado a
la India desde Ta-zig y que
Shakyamuni debia ser una ma-
nifestacién de gShen rab (¢l
fundador de la religion Bon),
o también otro maestro reli-
gioso que estaba transmitiendo
como propia la ensenanza de
gShen rab™ (p. 391). Cierta-
mente, “la religidn, conocida
como Bon..., se desarrolia des-
de ¢l periodo histérico més an-
tiguo conocido (siglos VI a [X)
como una forma heterodoxa
de Budismo” (p. 514). Bonpos
posteriores pueden muy bien
haber “plagiado™ textos budis-
tas, insertando titulos artificia-
les en el lenguaje de Zhang
zhung (p. 390). En cuanto a
este lenguaje Zhang zhung, en
el cual se habrian escrito origi-
nariamente las escrituras Bon
segiin suponen sus seguidores,

ejemplos del cuval son dados
como titulos de escritos sa-
grados de los Bonpos, es des-
crito como basicamente tibeto-
birmano (cf. p. 393, nota 28).
“Si los Bonpos posteriores no
hubieran preclamado que su li-
teratura ‘candnica’ habia sido
originalmente traducida del
lenguaje Zhang zhung, la no-
cidon de un lenguaje Zhang
zhung separado probablemen-
tc nunca habria sido conce-
bida® (p. 392).

DPe acuerdo con esto, la
religién Bon es descrita por
Snellgrove como una forma de
Budismo, asociada no con Sha-
kyamuni Buda sino con
gShen rab mi bo (p. 390). Y
los Bonpos son definidos como
“budistas heterodoxos de Ti-
bet” (p. 489). Esto sin duda
va muy bien con ciertas for-
mas de Bon, y especialmente
con lo que los tibetanos han
denominado bsgywr bon, con la
simbiosis Bon/rNying ma en rd-
zogs chen, y con muchos Bon-
pos modernos. Pero esto no
parece adecuvarse tan bien a
algunas otras formas religio-
sas también llamadas Bor en
Tibet, como por ejemplo el
(birdol bon (- jol (0 mjol) bon),
clgnam bon y el dur bon, etc.; ni
cs adecuado al khyar bon, del
cual se afirma que es cercano
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a los Tirthikas (mu stegs pa)
—es decir, al Hinduismo- mis

ue al Budismo. El término

on, ademas, fue aplicado por
los tibetanos a los cullos lo-
cales y a ciertas formas dc
religién chinas, incluyendo el
Taoismo. {Estas formas, por
cierto, se mezclaron muchas
veces con el Budismo, como
ciertos movimientos taoistas.)
La descripcidn de Sncligrove
tampoco encara el problema
planteado por lo que es de-
nominado en tibetano el Bon
no budista (bon (pe) phyi pa),
opuesto a un “Bon budista”
(bon (po) nang pa), o la con-
cepeion de Bon adoptada por
M la ras pa (siglo XI) y ‘Bri
gung Jig rten mgon po (1143-
1217). El lugar de Bon y la si-
tuacién de los Bonpos en re-
lacién con el Budismo Tibe-

tano continGta planteando
grandes problemas a los tibetd-
logos.

En este libro, Snellgrove ha
pintado un vasto panorama dc
las {tradiciones indotibctanas
del Budismo y del Bon a lo
largo de casi dos milenios, des-
de la época de Buda hasta
cerca def siglo X1V, enfocando
sobre todo los aspectos religio-
sos, €l aspecto ritual y ¢l Tan-
trismo. Una caracteristica no-
table del libro radica en las

numerosas y a menudo exten-
sas traducciones de fuentes
sdnscritas y libctanas. Es inevi-
table, y desde luego legitimo,
que en tan vasto pancrama
cierlas dreas —en particular la
filosofia— reciban una atencién
menos sostenida. Las observa-
ciones ofrecidas aguf no estin
dirigidas a disminuir ¢l gran
valor y utilidad de este com-
pendio, y €s muy natural que
las opiniones dificran en algu-
nos puntos. Entre sus dos cu-
biertas este volumen propor-
ciona al lector o que es sin
duda alguna la mejor gufa que
existe para las muchas tradicio-
nes religiosas indias y tibetanas
tratadas en él, fundada como
esia en el analisis de documen-
tos y en una bien informada es-
peculacidn académica. El pro-
fesor Sneligrove era la per-
sona idcal para emprender lan
¢norme farea, y se puede con-
jeturar que este libro estd des-
tinado a permanecer COMo una
ohra modelo ¢n su tcma du-
ranie muchos anos.

David Seyfort Ruegg

Tiaduccion: Eleonora Tola
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La Palabra de Buda, Compendio de la Ensefianza del
Buda, realizado con texios seleccionados de las Escrituras
Budistas originales en lengua pali. Selecci6n, introduccién
y notas por el Vencrable Nyanatiloka Mahathera. Traduccion
al castellano, prefacio y notas suplementarias de Amadeo Solé-
Leris (Asoka Dhammaviriya), Ediciones Indigo, Casanova 82,

0811 Barcelona, Espana, 1991.

Esta obra es la traduccidn al
castellano, realizada por Ama-
deo Solé-Leris, de la Antologia
de textos en lengua péli ex-
traidos del Canon Budista en
dicha lengua, hecha por el Ve-
nerable Nyanatiloka Mahathe-
ra. La Antologia [ue publicada
por primera vez en Leipzig ¢n
el aiio 1906 bajo el titulo: Das
Wort des Buddha, Eine Uber-
sicht iiber das ethisch-philoso-
phisches System des Buddha in
den Worten des Sufta-Pitakam
des Pali-Kanons nebst Erldute-
rungen. A partir de entonces
la Antologia ha sido recditada
varias veces, en alfabeto la-
tino, cingalés y devandgait,
igualmente fue traducida a nu-
merosas lenguas orientales, €o-
mo bengali, hindi, japonés, etc.,
y occidentales, como alemén
(por el mismo Nyanatiicka.
Miinchen, 1923); al inglés (més
de 15 ediciones); al trancés

(por La Fuente, Paris, Maison-
neuve, 1948); al italiano, ete.
Todas estas ediciones y traduc-
ciones han obtenido gran di-
[usi6n, cspecialmente la tra-
duccidn  inglesa. Solé-Leris
publicd la traduccién de 1a An-
tologia (del pali al castellano)
{colcccion Nirvana); luego cn
1984, publicé la traduccion al-
cataldn (Publications de I'Aba-
dia de Monserrat, 1984) y aho-
ra Nos proporciona, con el que
resefamos, una versidn revi-
sada de su traduccién de 1982.
Solé-Leris se baso para su tra-
duccién en la edicién de la
Antologia hecha por la Bud-
dhist Publication Society of Sri
Lanka, colejando los textos de
la Antologia con las ediciones
respectivas de la Pali Text So-
ciety de Londres.

El nimero de ediciones y
traducciones y su difusién cons-
tituye ya de por si un testimo-
nio a favor del valor de la
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obra. Un ligero andlisis de la
misma confirma lo anterior.
Consta de una introduccidn,
que trata someramente de [a
vida de Buda, la Doctrina
(Dhamma) y la Comunidad
(Sangha), el Triple Refugio y
el idioma péli, y luego de tres
grandes seccioncs que contie-
nen la traduccién de textos
palis importantes relativos a los
temas fundamentales y esen-
ciales del Budismo. El lector
adquiere asi un conocimicnto
de la Doctrina Budista en [or-
ma directa, a través de los Lex-
tos mas antiguos que transmi-
ten la ensenanza del mismo
Buda. Los textos estan acom-
paiiados de numerosas notas
aclaratorias (149 en total), del

propio Nyanatiloka o de Solé-
Leris, que enriquecen la com-
prension de los mismos. La ati-
nada seleccidn de los textos
y su coordinada prcsentacion
han convertido a esta obra en
un clésico de la literatura bu-
dista y son muchas las personas
que gracias a este libro han lle-
gado a conocer por primera vez
y a comprender con claridad la
Doctrina de Buda.

Hay que agradecer a Ama-
deo Solé-Leris que haya puesto
al alcance del pablico de ha-
bla hispana esta valiosa obra,
en una traduccion clara, fiel a
los {extos originales, y que se
lee con lacilidad y agrado.

ETyC D



El Siitra del Loto en caractercs kana conservado en ¢l Mydichi
Memorial Hall de a Reiyukai de Tokio.

Myodichi Kinenkanbon: Kanagaki Hokkekys, de Norio Nakada
(ed.), edicidbn facsimilar. 2 volimenes, Tokio, Reiyukai,
1988. Parte I: paginas IX y 1-724, 2 reproducciones en color. Par-
te II: paginas 725-1346 y 135.

Mydichi Kinenkanbon: Kanagaki Hokkekyd, de Norio Nakada
(ed.), edicidn tipogréfica, 1 volumen, Tokio, 1989. Paginas 1V, I11,
1341.

Myf)ichi-Kinenkmrbon.- Kanagaki Hokkekyo, de Norio Nakada.
fndice, 1 volumen, Tokio, Reiyukai, 1980. Paginas VI, IX, 111, 615,

XIL

En los dos primeros volime-
nes de esta obra, el Profesor
Norio Nakada nos ha dado
una magnifica edicidn facsimi-
lar completa de los ocho chiian
(kan) (rollos, parte o volumen
de una obra) de un manus-
crito del ano 1330 que con-
tiene una traduccidn al japonés
de la version china hecha por
Kumarajiva del Sitra del Loto.
Este manuscrito estd conser-
vado en el Mydichi Memorial
Hall de la Reiyukai de Tokio,
La traduccion estd escrila cn
silabario japonés (kana), utili-
zando eventualmente ideogra-
mas sinojaponeses (kenji) con
indicacion interlincar de su
pronunciacion japonesa tam-
bién mediante kana.

Lasegunda publicacidn con-
tiene la reproduccion tipogrd-
fica del manuscrito contenido
en la edicidn facsimilar antcs
indicada. La distribucion del
texto tipografico sigue exacta-
mente Ia distribucidn del texto
manuscrito (en facsimil) y por
tal razdn facilita notablemente
su lectura. Ademas, el profe-
sor Nakada eventualmente ha
colocado entre lineas, al lado
de los kana utilizados por el
manuscrito, los correspondien-
tcs kanji, tomados de la version
china de Kumarajiva. Asi, esta
segunda publicacién viene a
completar a la primera. El he-
cho de quc la traduccion es-
1€ basicamente en kana faci-
lita la lectura del texto por
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parte de todas aqucilas per- vicne 2 unirse a sus anteriores
sonas que conociendo el ja-  publicaciones: Saddharmapun-
ponés (hablado) y elsilabario 7,5, Manuscripts Found in
(kana), no dominan por com- Gileit. editad Shka W
pleto el sistema de los ideogra- g, editados por shaka Wa-
mas (kanji). tanabe 1972-1975, reimpresién
El tercer volumen es un ex- de 1982, Saddharmapundarika-
celente y completo indice de  Sitra: Kashgar Manuscript, edi-
todas [as palabras contenidas (54, por Lokesh Chandra, 2a.

fg ég E;'S;ig;%céil g;;j? tan- ed., 1977; The Kasuga Edition

Ademés de su valor prictico, 9 the Lotus Satra, editado por
esta publicacién serd 1til para Shokd Kabulogi, 1978; 4 New
el estudio de la difusion del Fragmentary Gilgit Manuscript
Sttra del Loto en Japon. of The Saddharmapundarika, e-

Los cuatro volimenes cons- 446, por Oskar von Hintiber,

it o e pri
calidad por Sub‘:xc‘éef{;“;;’;ﬁ 1982; Index to the Saddharma-

sentacién. Hay que subrayar puadarikesitra (Tibetano-Chi-
de manera cspecial la nitidez  no), editado por Yasunori Eji-
¥ claridad de la edicidn E'dCSi_- ma, 1985, ysiguientes_

milar. Es otra valiosa contri-

bucion de la Reiyukal a los es-

tudios del Sifra def Loto quc ETyC.D.

The Samadhi of Direct Encounter with the Buddhas of
the Present, An Annotated English Translation of the Tibetan
Version of the Pratyutpanna-Buddha-Saemmukhavasthita-Samd-
dhi-Sittra with Several Appendices relating to the History of the Text,
de Paul Harrison. Tokyo, The International Institute for Buddhist
Studies (Studia Philologica Buddhica, Monograph Series), 1990,
oxxviil y 345 pp.

El presente libro, dedicado al  (PraS), es la tesis doctoral de
Pratyutpannae-Buddha-Sammu-  Paul Harrison realizada en la
khavasthita - Samadhi - Satra Avstralian National University,
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en Canberra (Australia), bajo
la direccion de los profesores
J. W. de Jong y Tissa Rajapa-
tirana durante los aiios 1976-
1979. El libro comprende una
detallada introduccidon, en la
que se sefialan las traducciones
tibetanas, chinas, mongol y ja-
poncsas del sifra (pp. xv-xvii).
El texto original sdnscriic de
este Sitra no se ha conservado,
excepto un breve {ragmenio
que Harrison edita y traducc
en el Apéndice B de su obra
(pp. 273-302), senalando las
diferencias que el Lexto sans-
crito presenta en relacidn con
las traducciones tibetana y chi-
nas. En la introduccidn se ana-
liza también (pp. xvii-xxvii) los
principales temas que desarro-
lla el sittra. El sitra adhiere ala
tesis de la “vaciedad™ (fanyata,
carencia de sustancialidad o
ser propio) de todas las co-
sas; desarrolla la idea de que
el samddhi (meditacidn) ense-
nado por el sitra es un me-
dio para trasladatse ante al-
guna manifestacidn de la Bu-
didad con ¢l fin de escuchar
una exposicidn de la Doctrina,
que debe luego ser transmi-
tida a olros; €xpone una seric
de prescripciones de caracter
ético, que dcben ser obscrva-
das por monjes y monjas, lai-
cos y laicas; sefiala praclicas

religiosas (veneracion de los
stitpas, confeccién de imége-
nes ce Buda, etc.) que es con-
veniente llevar a cabo; trata
de diversos aspectos de la me-
ditacién. Este siifra constituye
Por su rico contenido una pre-
ciosa fuente de informacién so-
bre las primeras épocas del
Mahayéana. La introduccion fi-
nalmente estudia la estructura
interna del sivera.

La parte central del libro de
Harrison estd constituida por
la traduccién al inglés de la
version tibclana, acompaifiada
de notas explicativas y criticas.

El libro se cierra con cua-
tro apéndices que se ocupan,
respectivamente, de la historia
textual del sigra; del fragmento
sanscrito conservado del sifra
(2] cual ya nos referimos); co-
rrecciones a introducir en el
texto tibetano; y un glosario de
mds de 300 términos técnicos
$ANSCritos junto con sus corres-
pondientes tibetanos.

Senalemos que el texto tibe-
tano de este siipa fue editado
también por Harrison, Tokyo,
The International Institute for
Buddhist Studies, Studia Phi-
lologica Buddhica, Monograph
Series 1, 1978. -

El trabajo dc P. Harrison
es sumamente valioso, pues
proporciona una clara y preci-
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sa traduccidn de un texto im- unestudiodetalladoybien fun-
portante ¢ interesanic del damentado del misme.
Mahayana, que gozd de gran

prestigio en China y Japén, vy ETyC. D

Aclaracion

En cl original inglés de la reseiia realizada por A. Solé-Leris del
libro Self and Non-Self in Early Buddhism de J. Pérez-Remon,
aparecida en Buddhist Studies Review (Londres), Vol 5, nim.
2, 1988, se deslizd un error tipogréfico: en la p. 181, linea 11,
dice: “Anattd is the denial..” y debe decir: “Anattd 1s not the
denial...”. Este error fue aclarado en la misma revista, Vol. 6,
No. 1, 1989, dltima linea de la p. 98. En consecuencia, debe
hacerse la misma correccion cn la traduccion espafiola de dicha
resefia, aparecida en REB 3: en la p. 95, primera columna, linea
28, donde dice: “Anatta es la negacion...” debe leerse: “Anatta no
es la negacion...”.

179



=
g
=
=
=
=




Noticias

Keiji Nishitani (1900-1990)*

Keiji Nishitani, ¢l gran filésofo
japonés, nacié el 27 de febrero
de 1900 en una pequefia al-
dea cn la Peninsula Noto frente
al Mar del Japdn. Teniendo él
seis afios, su familia se tras-
ladé a Tokio y pocos afos des-
pués su padre murid de (u-
berculosis y €] mismo contrajo
la cnfermedad, lo que le im-
pidid por el momento iniciar
estudios superiores. Estas ex-
periencias dolorosas tuvicron
influencia en su pensamiento.
En 1921 Nishitani pudo ingre-
sar a la Universidad Imperial
de Kioto como estudiante de
filosofia bajo la direccién de

* La informacién contenida en esta
nota la debemos fundamentalmentel al ar-
tieuio del doctor Abe Masao, profesor vi-
sitante del Departamento de Filosofia de
la Purdue University, West Lalayette, In-
diana (USA), pablicada en The Eostem
Buddhist, Now Series, vol. XXIV, No. 2,
1991, pp. 149-152. El niim. 1 del vol. XXV
(Spring 1992) de The Eastern Buddhist
estd dedicado a Keiji Nishitani, y conticne
artfculos y reminiscencias sobre el pensa-
dor japonés escritas por discipulos y ami-
gos. En las paginas 159-163 se ha incluido
una lista de los libros y articulos de Nishi-
tani escritos originalmente en alemsn o en
inglés o traducidos a esos idiomas.

otro gran filésofo japonés, Ki-
tard Nishida, cuya obra Shi-
saku to Taiken (Contemplacidn
y Experiencia) lo habia impre-
sionado y ayudado mucho en la
crisis por la que pasaba. Nishi-
da fuc no sélo su profesor en
su formacién académica, sino
su consejero y guia espiritual.
Y sc puede decir que Nishi-
tani, a su vez, fue sucesor en ¢l
quehacer filoséfico de Nishida.
En 1932 Nishitani inicio su ca-
rrera como profesor en la Fa-
cultad de Letras de la Universi-
dad Imperial de Kioto; de 1937
a 1939 estudié en la Univer-
sidad de Freiburg (Alemania)
con Martin Heidegger, obte-
niendo el titulo de Doctor en
Literatura en 1945. A raiz de
la Segunda Guerra Mundial,
Nishitani se retird de la Uni-
versidad. En 1952 se incorpord
nuevamente a la Universidad
de Kioto, donde ensefi¢ como
Profesor de Filosofia y Reli-
gion hasta su retiro definitivo
en 1963. Después enseid en
la Universidad Otani (1963-
1971); fue Profesor Visitante
de la Universidad de Ham-
burgo (1964); fue -elegido
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miembro de la Academia del
Japdn (1965) y en la misma
época fue designado editor de
la revista The Eastern Bud-
dhist; fue también Profesor Vi-
sitante de la Universidad Tem-
ple (1969); en 1972, el Goethe
Institut dc Alemania Oricntal
le confirig la Medalla de Oro
y en 1982 recibié el Premio
por Mérito Cultural (Bunka
Korasha) del Gebierno Japo-
nés. Nishitani murié el 24 de
noviembre de 1990.

En 1924 aparecid €l primer
trabajo de Nishitani en la
revista Tetsugaku Kenkyit (Es-
tudios Filosoficos) —un estu-
dio sobrc loreal yloidealcn la
filosofia de la identidad de
Schelling. A partir de entonces
Nishitani produjo una serie im-
presionante de libros y articu-
los sobre mistica, filosofia, fiig-
sofos occidentales y Budismo.

En 1986-1987 sc¢ publicaron
frece volumenes conteniendo
lo que Nishitani habia escrito
hasta csos afios, bajo el titulo
de Nishitani Keiji Chosaku shii
(Coleccian de las obras de Keiji
Nishitani). En 1990 sc inicié la
publicacion de otra coleccion
conteniendo las obras de Nishi-
tani escritas después de 1986-
1987, asi como los resumencs
de sus clases en la Universi-
dad Otani y otras instituciones.

Esta segunda coleccidon com-
prendera asimismo trece vold-
menes.

Algunas dc estas cbras de
Nishitani han sido traducidas
del japonés a idiomas occiden-
tales. Sefialemos entre ellas:
Shitkyd to wa nanika,1a cual,
rcvisada, fue traducida al ale-
min bajo el titulo dc Was ist Re-
ligion? (1982) y al inglés bajo el
titulo de Religion and Nothing-
ness (1982); Nihirizunu (Nihi-
lismo), que fue traducida al
inglés bajo el titulo de The
Self-overcoming of Nihilismus

.(1990), y una coleceidn de en-

sayos sobre su maestro Kitard
Nishida (Nishida Kitard, 1991).
Indiquemos también que en la
1evista The Eastern Bud-
dhist (publicada por The Eas-
tern Buddhist Society, Otani
University, Kioto), Nishitani
publicd una serie de articulos
en inglés como “The Stand-
point of Zen” (XVII, 1, 1984),
“Cn the Doubt in the Heart”
(XVILI, 2, 1984), “The Logic of
Topos and the Religious World-
View” (XIX, 2, 1986 y XX, 1,
1987), “Religious-Philosophi-
cal Existencc in Buddhism”
{XX111, 2, 1990), “A Buddhist
Voice in the Demythologizing
Debate” (XXIV, 1, 1991), etc.
Una lista completa de los libros
y articulos de Nishitani escri-
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tos originariamente cn inglés
o alemén o traducidos a esos
idiomas se encuentra en The
Eastern Buddhist, Vol. XXV,
No. 1, 1992, pp. 159-163.

El Budismo ocupé un lu-
gar centra] en el pensamiento
de Nishitani. Escribié libros y
articulos scbre temas budistas,
Y dedicd gran parte de su re-
Rexidn filoséfica a un coneepto
budista: la Vaciedad (Skanya-
@), vislumbrado por Buda,
tratado de los siitras de la Praj-
Aaparamitd (Perfcecion del Co-
nocimicnto) y desarroliado y
sistematizado por cl gran fi-
16sofo budista Nagarjuna y su
escuela Madhyamika. Pero
Nishitani no se ocupé de la Va-
ciedad desde un punto de vista
histdrico, exponiendo y expli-
cando lo que csa nocién sig-
nifico para los viejos pensado-
res del Budismo: se ocupG de fa
Vaciedad como filésofo, inte-
grando ese concepto en su filo-
sofia, refacionandolo con otros
conceptos  del pensamiento
contemporéneo, instilando cn
€l nueva vida mediante no-
vedosas perspectivas y convir-
tiéndolo en un instrumento pa-
ra llegar a la comprension de

la realidad cn la que existi-
mos —comprension que tome
en cuenta todo o que de cono-
cimiento y experiencia ha acu-
ntulado la humanidad en los si-
glos que han transcurrido des-
de la aparicidén del Budismao.
Por otro lado, si Nishitani (ins-
pirado tal vez por los dolo-
10s0s acontecimicntos de sus
primeros afios de vida) con-
sideré que la inexistencia de
un fundamento o base en que
apoyarse constituye una carac-
teristica de todo lo relacionado
con lo humano, Nishitani se es-
forz$ también por superar, a
partir del propto nihilismo, el
nihilismo que (se puede pen-
sar) lleva consigo el concepto
de Vaciedad.

En Nishitani tenemos un e-
jemplo valioso de la vigencia
de la antigua filosofia budista
en ¢l pensamicnto del Japdn
moderno, y d¢ cOmo conceptos
csenciales creados por ef Bu-
dismo hace unos veinte siglos
pueden estimular a pensadores
de la talla de Nishitani y pro-
porcionarles materia para rea-
lizar una profunda y enriquece-
dora reflexidn filoséfica,

ETyC. D
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Visita del Dalai Lama a Argentina

En junio de este afio, por pri-
mera, vez Su Santidad el deci-
mocuarto Dalai Lama del Ti-
bet, Premio Nobe! de la Paz
1989, visité Sudamérica, en un
viaje que comprendié Brasil,
Argentina, Chile y Venezucla.
En Brasil fuc invitado a partici-
par en cl importantisimo Con-
greso Mundial de Ecologia
ECO 92, donde habl6 anle una
audicncia de mas de mil re-
presentantes de ONG (Orga-
nismos No Gubernamentales).

En Argentina estuvo del 11
al 16 de junio. Durante el pri-
mer dia viajo a Cordoba, donde
fuc recibido por las autorida-
des maximas del Gobierno Pro-
vincial, de la Iglesia Catdlica,
y como Visitante Distinguido
por la Universidad Nacional.
En la tarde del diz 11 hablé an-
te una abigarrada audiencia de
estudiantes. Al dia siguiente, a
Ias siete de la mafiana, antes de
volver a Buenos Aircs, dio una
enseflanza budista cn un teatro
colmado de publico.

En Buenos Aires, una apre-
tada agenda hizo posible que
en solo cuatro dias visitara di-
ferentes centros de la vida po-
litica, religiosa y cultural del

pafs. Visitd en su residencia
particuiar al Presidente de la
Nacidn, doctor Carlos S. Me-
nem; fue recibido por el Se-
cretario de Culto, doctor Angel
Centeno; recibid la distincion
de Visitante Ilustre de la Ciu-
dad en €] Consejo Deliberante;
fue recibido porla Comisién de
Senadores del Congreso de la
Nacidn; recibié un Doctorado

- Honoris Causa de la Universi-

dad del Salvador; participé ¢n
un encuentro ecuménico rea-
lizado en la Catedral Metro-
politana (el primero de este
tipo que se realiza en Argen-
fina); impartid una ensenanza
budista en el Templo Chino
{Taiwan) de la cindad; hablé en
el Consejo Argentino para
las Relaciones Internaciona-
les (CARI), donde se le nombrd
Miembro Honorario; visitd las
Aldcas Infantiles OPROVI, que
utilizan el mismo sistema pe-
dagdgico para ninos huérfanos
que se utiliza en Nepal yen la
India para los ninos refugiados
tibetanos; dio una conferencia
piblica en un teatro de la ciu-
dad, con capacidad para 1 700
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personas, una conferencia de
prensa, y fue entrevistado por
dos destacados periodistas en
radioy televisidn. Toda la visita
fue comentada dia por dia en
los periddicos maés destacados
del pafs.

El Dalai Lama inicié ¢n 1962
una serie de viajes que hasta
ahora lo han llevado a més de
41 paises. En sus encucntros
con lideres religiosos y politi-
cos, artistas, cientificos, hom-
bres de negocios y cstudian-
tes, su mensaje siempre incluye
su creencia en la unidad de Ia
familia humana y en la nece-
sidad de que cada individuo
desarrolle un sentido de res-
ponsabilidad universal, amor,
compasidn y bondad.

En Argentina, el tema cen-
tral de sus conferencias fue la
paz, pazen sus diversos niveles,
entrec los hombres, las nacio-
nes, las ideologias, y de¢ ¢cémo
el amor es promotor de felici-
dad y de esa paz por todos de-
seada. Citamos a continuacién
algunas de sus declaracioncs:

“Hoy el movimiento d¢ no-
violencia es una fuerza polftica.
Diez afos atrds, cuando ha-
blaba de la no-violencia, mu-
cha gente pensaba que cra puro
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idealismo. Ahora, en muchas
paries del mundo los conflictos
se resuclven pacificamente.

“La religion da vigor a cua-
lidades humanas como la com-
pasién. Hablo como un monje
budista creyente en cl valor y
poder ded amory la compasion,
que son l1a gsencia de mi pro-
pia fe. Los seres humanos, en
realidad todos los seres huma-
nos y también los animales, tie-
nen derecho a la felicidad y a vi-
vir en paz. Por otro lado, nadie
tienc derecho a causar dolor y
sufrimiento a otros.

“La no comprensién de la
verdadera naturaleza de la fe-
licidad me parece a mi que ¢s
la causa principal por la que las
personas hacen sufrir a otras.
Piensan que el sufrimiento det
otro puede tal vezser una causa
de felicidad para ellos o que su
propia felicidad es mds impor-
tante, sin importarles qué do-
lor puedan causar. Esto es te-
ner una visién muy cstrecha;
nadie s¢ beneficia verdadera-
mente par causar dafio a otro
SCI.

“Cualquier benelicio inme-
dialo que uno gane a expensas
de otro tiene corta duracion. A
la larga, generar miseria o pri-
var a o1r0s de sus derechos a la
paz y a la felicidad se convier-



len en ansiedad, temor y sos-
pecha dentro de nosotros mis-
mos. Estos sentimicntos soca-
van nuestra paz mental y nues-
tra satisfaccion, que son los sig-
nos de 1a felicidad.

“Amor significa descar que
todos los seres encuentren la
felicidad, y compasion significa
desear que todos estén libres
de sufrimiento. El desarrollo
de esta actitud da origen a ui
sentido de aperturay cenfianza
que provee las bases de 1a paz”.

Como en Argentina, tam-
bién en Chile y Venezuela Su
Santidad fue seguido y escu-
chado por personas de toda
condicién social, religidn y e-
dad, atentos todos al mensaje
de amor universal que surge de
sus palabras y que su presen-
cia ratifica, siendo su constante
sonrisa y serena alegria cjem-
plos de su prédica.

Maria Julia Busto

Anna Seidel

Con gran pesar debemos co-
municar a nuestros lectores ¢l
fallecimicnto de la Prolesora
Doclora Anna Seidel ocurrido
el 29 de septiembre de 1991
en San Francisco, Estados Uni-
dos. Anna Seidel nacié en Ber-
lin el 31 de julio de 1938. Vivid
en Berlin y después cn Baviera.
El fin de ]a guerra contra el na-
zismo liberd a su familia, que
escondia a una amiga judia,
de una constante amenaza de
arresto y muerte. Después de
realizar estudios secundarios
en Alemania y Estados Uni-
dos, estudié idioma y cultura
chinos en las universidades de

Munich (1958-1960) y Ham-
burgo (1961) y luego religiones
de China, en especial Taoismo,
bajo la direccién de los grandes
sinblogos Max Kaltenmarky R.
A. Stein, en Paris, en la Ecole
Pratique des Hautes Etudes.
Obtuvo el doctorado con la te-
sis La divinisation de Lao-Tseu
dans le Taoisme des Han, pu-
blicada en la serie Publications
de1"Ecole Frangaise d’Extréme
Orient, volumen LXXI, Paris,
1969. Ese mismo afo entrd a
trabajar en la rama japonesa
de la mencionada Fcole en
Kioto, cuyo director es el Pro-
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fesor Doctor Hubert Durt. Co-
labor6 en la edicion del pres-
tigioso Hobaogirin, Dictionnaire
Encyclopédique du Bouddhisme
d’aprés les sources chinoises et
japonaises, que edita la Ecole
Pratique des Hautes Etudes,

creacion en 1985 de la valiosa y
atil revista bilingtie (publicada
en francés e inglés) Cahiers
d’Extréme Asie, editada tam-
bién por la Ecole Pratique des
Hautes Etudes, Anna Seidel
escribi6 varios articulos en ella.

Anna Seidel

redactando una serie de articu-
los para el mismo. El Hobaogirin
fue fundado por los dos gran-
des buddlogos, Sylvain Lévi y
Junjiro Takakusu. Desde la

Anna Seidel trabajé sobre
todo en el campo del Taoismo.
En Cahiers d’Extréme Asie 5
(1989-1990), pp. 336-338, se
puede ver una lista de trabajos
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de Anna Scidel sobre Taoismo
desde 1969 hasta 1990. Entre
estos trabajos, hay que men-
cionar en forma especial su
articulo “Taoism” en la Ency-
clopaedia Britannica, decimo-
quinta edicion, 1974, y el o-
pusculo Taoismus, die inoffizie-
lle Hochreligion Chinas (Tokio,
1990), donde expone sus idcas
personales y novedosas, soli-
damente fundamentadas, so-
bre el Taoismo. Pero Anna Sci-
del se interesé también por cl
Budismo, como lo demucstran
sus eruditos articulos incluidos
en el Hobogirin: “Chosambo-
shin” (Reglas monasticas del
Budismo Chino) y “Chijaku”
(Metales para la fundicidn de
estatuas budistas), ambos en
¢l volumen 3, 1979); “Dabi”
(Cremacion), “Daigo™ (“Leche
de sabiduria™) y “Daiji” (sdns-
crito: mahasattva, “Gran Hom-
bre™), los tres en el volumen
6, 1983, y otros como “Danda”
(Cetro del rey Yama); Dat-
sueba (“Demonio™); Dembo

(“Transmision de la Ley™);
“Den’e” (La transmision de la
vestimenta), etc., que serdn pu-
blicados en los volimenes si-
guicntes. A estos articulos hay
que agregar la excelente Chro-
nicle of Taoist Studies in the West
1950-1990, aparecida en Ca-
Hiers d'Extréme Asie, 5 (1989-
1990), pp. 223-347, cuya sép-
tima parte, “Taoism and Bud-
dhism”, es imprescindible para
las personas nteresadas en la
historia del Budismo en China.

El prematuro [allecimiento
de Anna Seidel en plena época
de productividad es una pér-
dida irreparable para los estu-
dios del Taoismo y el Budismo
y para cl Hobégirin; y los que
tuvimos la suerte de conocerla
no olvidaremos jamds su dedi-
cacion al trabajo, su honesti-
dad inlelectual y su solida eru-
dicion adornada de modestia,
simpalia y cordialidad e¢jem-
plares.

ETyC D
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XI'' Conference of the In'ternationai
Association of Buddhist Studies

El Colegio de Méxicoy la Aso-
ciacidbn Laiinoamericana de
Estudios Budistas (ALER) cs-
tan organizando la XI Confe-
rencia de la Asociacidn Inter-
nacional de Estudios Budistas,
que tengra lugar en la ciudad
de México del 24 al 28 de oc-
tubre de 1994.

Los organizadores estan en-
viando invitacioncs para la
asistencia a esta Conferencia,
proposicién de paneles y pre-
sentacion de poncncias. Los
paneles y las ponencias podran
tener como tema cualquier
aspecto de los Estudios Budlis-
tas y dcberan scr presentados
antes dcl 1° de julio de 1993.
Antes de esa fecha también
dcberén realizarse las inscrip-
ciones preliminares para la
Conferencia. Los organizado-
res agradecen cualquier suge-
rencia que se les presenle.

La Revista de Estudios Budis-
tas (REB) ve con toda simpatia
la realizacion, cn ticrra latinoa-
mericana, de la undécima Con-
ferencia de la International As-
sociation of Buddhist Studies,
que goza de merecido prestigio

internacional por las reuniones
académicas que ha propiciado
(véase REB 4, pp. 187- 183) y
por el excelente “journal” que
viene publicando en forma re-
gular desde 1978. La Revista
de Estudios Budistas considera
que la realizacion de esta Con-
ferencia en México, bajo los
auspicios de El Colegic de Mé-
xico y de la Asociacidn Lati-
noamericana de Estudios Bu-
distas contribuird en forma
notable, por un lado, al conoci-
miento del Budismo, de sus lo-
gros intelectuales y de sus no-
bles valores y, por otro lado, al
afianzamiento de los Estudios
Budistas c¢n los paises de ha-
bla hispana. La Revista de Estu-
dios Budistas desea a los orga-
nizadores de esta Conferencia
cl mayor éxilo en sus esfuerzos,
para que la Conferencia resulte
un acontecimicnto de rclevan-
cia internacional, cientifica y
cultural.

La Revista de Estudios Bu-
distas mantendrd informados a
sus lectores sobre el avance de
los preparativos de la Confe-
rencia.
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Para mayores detalles sobre
el tema, dirigirse a la-Profe-
sora Flora Botton, Directora
del Centro de Estudios de Asia
y Africa, El Colegio de México,

Camino al Ajusco 20, Predegal
de Santa Teresa, 10740 México,
D.E

ETyCD

International Conference on Sanskrit
and Related Studies

Entre el 23 y €] 26 de septiem-
bre de 1993 tendrd lugar en
Cracovia (Polonia) la Confc-
rencia Internacional sobre
Sénscrito y Estudios Afines, pa-
ra conmemorar ¢l centenario
de la introduccion de los es-
tudios sdnscritos en la Univer-
sidad Jagiclloniana. El nom-
bre Jagielloniana deriva de la
palabra polaca Jagieifo, quc de-
signa a los miembros de la
dinastia real que gobernd Li-
tuania, Polonia, Hungria y Bo-

hemia durante los siglos X1V, .

XV y XVIL. Los estudios sdns-
critos fucron introducidos cn
esta universidad en 1860, pero
no fue hasta 1893 que Leon
Miénkowski cstablecid en clla
una citedra de sanscrito. Des-
de entonces se distinguieron
en dichos estudios los profe-
sores Andrze} Gawronski, He-
lena Willman-Grabowska, Ta-
deusz Pobozniak y otros. Sc

ocuparon de lingiistica, lite-
ratura, poética, mitologia, re-
ligién y filosofia de la India, de
sanscrito y pracritos (entre los
que se cuenta el pdali, lengua
budista), asi como dcl hindi, ¥y
dictaron cursos en dichas dis-
ciplinas. Actualmente la inves-
tigacion en esta inslitucion se
centra principalmente en la po-
Clica y €pica sanscrilas, en ¢l
lolklore indio y en la lingiiistica
hindi, y es llevada a cabo en el
Instituto de Filologia Oriental.

El Comité de Honor de la
Conferencia estd presidido por
el doclter G. Oberhammer,
prestigioso indélogo y profe-
sor de la Universidad de Viena
(Austria) y editor del impor-
tante Wiener Zeitschiift fiir die
Kunde Sudasiens.

Para mayor informacién so-
bre la Conferencia dirigirse a:
Iwona Milewska o Lidia Su-
dyka, Sanskrit Conference,
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Institute of Oriental Philology,
Jagiellonian University, Al. Mi-

ckiewicza 9/11, 31-120 Krakow,
Poland.

La Asociacién Latinoamericana
de Estudios Budistas en 1992

Durante 1992 la "Asociacién
Latinoamericana de Estudios
Budistas (ALEB) continud con
sus actividades de promocion
y estudio del Budismo. Junio
con el Centro de Estudios dc
Asia y Africa (CEAA) de El
Colegio de México, la ALEB
participa en la organizacidn de
la XIth International Confe-
rence de The International As-
sociation of Buddhist Studies
(TABS), que se realizard en la
ciudad de MEéxico en octubre
de 1994. (En REB 4, pp. 187-
188, se informo sobre la Dé-
cima Conferencia de dicha a-
sociacion.) Para tal fin se for-
m6 un comité organizador pre-
sidido por la profesora Flora
Botton, miembro de la ALEB
y directora del CEAA de El
Colegio de México. En dicho
comité colaboran otros miem-
bros de ALEB.

En el transcurso de esic afo
prosiguicron las actividades del
Seminario de Estudios Budis-
tas dé la ALEB. Sus micmbros
se reunieron regularmente pa-

ra estudiar, discutir y comentar
las lecturas escogidas. Se con-
sultaron las scccioncs cogres-
pondientes al Budismo Maha-
yina de las obras de Hirakawa
y de Sangharakshita. Ademas,
se recibid la visita del doc-
tor Tsugunari Kubo, presidente
internacional de la Reiyukai
(véase REB 1, pp. 45-61, 187-
189 y 206), quicn conversS con
los participantes del semina-
rio y respondié a sus preguntas
sobre la filosofia y la prictica
dcl Budismo. También se rcu-
nid con los miembros del se-
minario el doctor Alexander
Bertzin, estudioso budista y
traductor personal del Dalai
Lama. El doctor Bertzin diser-
16 sobre las escuelas del Bu-
dismo.

El 8 de diciembre de 1992
se cumplio el segundo aniver-
sario dc la fundacién de la
ALEB. Este aniversario fue ce-
lebrado paralelamente ala pre-
senlacion de una nueva lra-
duccion al espanol del Dham-
mapada, realizada por el poeta
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Alberto Blanco, durante un ac-
to efectuado en la Casa Tibet
de México, en el cual participa-
ron miembros de la ALEB.
También se incorporaron al
directorio de la ALEB como
miembros fundadores la profe-
sora Flora Botton y ¢l profe-

sor Guillermo Quartucci, am-
bos de El Colegio de México.
Asimismo, s¢ presentd el nd-
mero 4 de la Revista de Estudios
Budistas, que esté dirigida por
¢l Doctor Fernando Tola y la
Doctora Carmen Dragonetti.

Actividades de 1a FIEB en 1992

La Fundacién Instituto de Es-
tudios Budistas (FIEB) de Bue-
nos Alires, Argentiria, sobre la
que hemos venido informando
en nimeros anteriores de REB,
rcalizd durante 1992 las si-
guientes actividades:

Cursos anuales:1dioma Sans-
crito I e Idioma Séanscrito II,
por Fernando Tola (FIEB,
CONICET, IIBS); Budismo: El
Satra del Loto, doctrinas y
problemas, por Carmen Dra-
gonetti (FIEB, CONICET, 11BS)
y Fernando Tola; India y Ocei-
dente: Primeros contaclos, por
Rosalia Vofchuk (FIEB, CONI-
CET, UBA).

Charlas-debate: Mayo: “La
Universidad Budista de Nalan-
da” (resumen y lectura realiza-
dos por Victoria Garcia Olano
(FIEB), y “El futuro de la Uni-
versidad” (Doctor Augusto Pé-
rez Lindo, UBA); junio: “Poe-
sia clasica de la India"” (Fer-

nando Tola) y “Una lectura psi-
coanalitica del poema ‘Ocho
Estrofas’ del poeta indio Ma-
yura” (Doctor Noel Altamira-
no, APA); septiembre: “Con-
cepcién budista de la realidad”
(Carmen Dragonetti) y “éHa
tenido oripen el universa?”
(Doctor José Federico Wester-
kamp, CONICET, UBA); octu--
bre: “Iestimonios papirolégi-
cos y epigréficos de la presen-
cia india en Egipto” (Rosalia

Votchuk) y *Una introduccion

a la papirolog{a y a la epigrafia™
(Doctor Rodollo Buzdn, CO-
NICET, UCA, UBA).
Investigaciones: En la FIEB
se llevaron a cabo en este pe-
riodo diversos proyectos de in-
vestigacién relativos al Sifra
del Loto, a la Logica budista, a
la Teoria de la mente en la cs-
cuela Yogachéra del Budismo,
al Budismo y el mundo Greco-
latino, al Arte Grecobudista de
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Gandhéra, etc. La FIEB cs el
lugar de trabajo de investiga-
dores y del personal de apoyo
para la investigacién del Con-
sejo Nacional de Investigacio-
nes Cientificas y Técnicas (CO-
NICET) de Argentina.
Seminarios: se dictaron, en
el curso de este afio, semina-
rios internos de investigacion
sobre textos budistas pali, sdns-
critos, chinos y tibetanos,
algunos de los cuales son con-
tinuacién de seminarios inicia-
dos afios atrds, En €l “Semina-
rio de chino a firavés de
textos budistas™ se sigue lle-
vando a cabolalectura, comen-
tario e Index Chino-Sanscrito-
Inglés del tratado atnbuido a
Ashvaghosha, Ta Ch'eng CH'i
Hsin Lun (El Surgimiento de
la Fe en ¢l Mahkayana), con la
colaboracién de Mabel Paz de
Grassi (FIEB, CONICET).
Comunicaciones: Marzo: Al-
fredo Grassi, “Iconografia
budista™; abril: Alejandra Fe-
rrara, “Taoismo y Budismo: un
homenaje a Anna Seidel”; ma-
yo: Susana Chamas, “En torno
a la muerte: suicidio y eutana-
sia desde una perspectiva bu-
dista”; junio: Rosalia Vofchuk,
“El arte Grecobudista de Gan-
dhara”; julio: Grazia Capra,

“Reflexioncs sobre la enfer-
medad. El casa del cOlera -y
las creencias indias populares™;
agosto: Mabel Paz de Grassi,
“El suicidio religioso en el Bu-
dismo antiguo”; septiembre:
Victoria Garcia Olano, “El te-
ma dc los animales y su in-
clusion en la ética, de acuerdo
con ¢l Budismo primitivo™; oc-
tubre: Omar Bafiay, “La dis-
ciplina monacal budista™; no-
vicmbre: Mabel Paz de Grassi,
“En torno al concepto de Va-
ciedad”; diciembre: Fernando
Tola y Carmen Dragonelti,
“Principales concepciones del
Stira del Loto”; “Informe final
1992 sobre las investigaciones
en curso en la FIEB".
Publicaciones: (En prensaen
Deihi, India, editorial Motilal
Banarsidass) Nagdiuna’s Refu-
tation of Lagic, Vaidalyapraka-
rana, por E Tola y C. Dra-
gonetti; On Voidness, por E
Tola y C. Dragonetti (cn prensa
en México, editorial Premid);
El Siitra de la Serpiente (Sui-
tanipdta), por C. Dragonetti.
Existe el proyecto de publicar
¢l ano préximo la traduccién
al espanol del Sitra del Loto
(Primera Parte: 14 primeros
capitulos) a partir del original

-sdnscrito, que estdn realizando

F Tola y C. Dragonetti.
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Colaboradores

Cheng-met Ku (15 de diciembre de 1943). Profesor en el Depar-
tamento de Filosotia de la Universidad Nacional de Singapur (10
Kent Ridge Crescent, Singapore 0511). Especialidad: Estudio de
la tradicién politica Kushana; difusidén del Budismo Mahdyana
en Gandhira, Asia Central y China: historia y pensamiento bu-
distas. Publicacioncs. Libro: The Kushan's Buddhist Political Tra-
dition and the Mahdyana Buddhism, Taipei, Yunchen (en prensa).
Articulos: “The Mahisasakas® View of Women and Its Impact
on the Establishment of the Chincse Female Sanga™, en Fapers
of The International Conference on Chinese Philosophy (National
Taiwan University, 1985), pp. 339-367; “The Problems of Con-
fucian Development in the Early Wel en Papers of the Inter-
national Conference on Confucianism (Chm'l. Qilu Publications,
1989), pp. 917-941; “Buddhist Concept of Filial Piety, A Study
of the Mahayana Buddhism™, en Papers of the International Con-
ference on Buddhist Ethics (Taipei: Dongda Publications, 1990),
pp. 62-105, y “The Enlightencd World of Tan Swie Hian's Paings,
Qiu Livman™, en Garlands of zheAvmammka {Singapore, Nanan
Community Press, 1990), pp. 1-23.

Richard A, Gard (29 de mayo de 1914). Estudio en las univer-
sidades de Hawai, Claremont Graduate School, Otani y Ryukoku
(Japdn), ete., obteniendo su M. A. en 1940y su Ph. D. en 1951. Ha
ensefiado en diversas instituciones universitarias como la Univer-
sidad de Yale, Witienberg (Springfield, Ohio, Estados Unidos),
St. John (Jamaica), etc. Ocupd cargos directivos y de asesoria en
diversas instituciones culturales y académicas; fue presidente del
Institute for Advanced Studies of World Religions (IASWR) de
1985 a 1989, siendo a partir de esa fecha asesor de la indicada
institucidén. Ha tenido bajo su direccién editorial las importantes
publicaciones del IASWR, entre otras, Buddhist Research Infor-
mation, Buddhist Text Information y Asian Religions Studies. Ha re-
cibido varias distinciones honorificas de conocidas asociaciones
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budistas del mundo. Publicacioncs: editd el volumen dedicado
al Budismo en la serie Great Religions of Modern Man, London,
Prentice-Hall International y New York, George Braziller, que
fue traducido al francés y al espaiiol (Barcelona, Plaza y Janés,
1963). Ha escrito articulos de su especialidad en diversas revistas
internacionales como: “On the Authenticity of the Pai-Lun and
Shih-Erh-Mén-Lun”; “On the Authenticity of the Chung-Lun”y
“Why did the Madhyamika Decline?”, en Jowmal of Indian and
Buddhist Studies, vol. 11, no. 2, 1954; vol. 111, no. 1, 1954 y vol.
V, no. 2, 1957, respectivamente. Su direccién es P O. Box 2866,
Setauket, NY 11733, USA.

Marcel Iofinger (29 de dicicmbre de 1913). Doctor en filo-
logia ¢ historia orientales; Licenciado ¢n (ilosolia y letras clasi-
cas: Candnigo honorario; Profesor cn la Universidad Catdlica
de Lovaina, y Prolesor Emérilo de la misma. Especialidad: fi-
lologia, lingliistica y literatura gricgas y Budismo. Sus principa-
les publicaciones en el campo dcl Budismo son las siguientes.
Libros: Etude sur le Concile de Vaisali, Lovaina, Bibliothéque
du Muséon, 1946; Le Congrés du Lac Anavatapta, Lovaina, Bi-
blioth¢que du Muséon, 1954; scgunda edicidn, Lovaina, Ins-

-titut Orientaliste de Louvain, 1982; Le Congrés du Lac Ana-
vatapla (Vies de Saints bouddhiguies), I Légendes du Bouddha
(Buddhavaedina), Lovaina, Institut Orientaliste, 1990. Articulos:
“Les religions de I'Inde. Le Bouddhisme™, en Encyclopédie Chris-
tus, Bruselas, 1949, pp. 455-515; *Laction missionaire du boudd-
hisme ancien. Fondement docirinal. Formes ¢! méthodes de la
prédication”, en Studia Missionalia, vol. X1I, 1962, Roma, pp. 11-
34; “Ch" t&”, cn Hobagirin, tasc. 5, Pans-Tokyo, 1979, pp. 551 558.

Fernando Tola y Carmen Dragonetti. Véase REB niim. 1 (abril
de 1991).

Erik Ziircher (Utrecht, Holanda, 1928). Estudié lenguas
e Historia del Este Asidtico en Leiden, Estocolmo y Paris.
Desde 1962 cs profcsor de Historia del Este Asidtico en el
Instituto Sinoldgico de la Universidad de Leiden. Especialidad:
la reaccidn china ante sistemas de pensamiento complejos
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llegados del exterior (Budismo, primera misién jesuita en China)
e interaccion entre el Budismo y el Taoismo. Publicaciones: The
Buddhist Conquest of China, 2a. cd., 2 vols., Leiden, 1972, y
numerosos articulos publicados en Toung Pao y otras revistas
académicas.

Minoru IHara (9 d¢ septicmbre de 1930). Estudid en las
universidades de Tokio y Harvard y sc doctoré en ambas. Ha
sido profesor titular en la Universidad de Tokio. Ensefid como
profesor visitante o dicté conferencias en las universidades
dc Harvard, Cambridge, Oxford, Copenhague, Oslo, Gotebarg,
Estocolmo, Upsala, Helsinki, Lund, Viena, Hamburgo y en
la Australian National University. Es miembro de diversas
asociaciones académicas y pertenece a los consejos editoriales
de Indo-Tranion Journal, Journal of Indian Philosophy e Indologica
Taurinensia. Especialidad: Indologia, con marcado interés por la
épica, el Shivaismo Pashupata y el estudio de palabras clave dela
cultura de la India. Ha escrito numerosos articulos en japonés
e inglés sobre temas indoldgicos en revistas intcrnacionales
especializadas, entre los cuales se encuentran: “Note on two
Sanskrit Religious Terms, bhakti and $raddha”, en Indo-Iranian
Journal (1964); “Transfer of Merit”, en The Advar Library Bulletin
31-32 (1967-1968) (Dr. ¥ Raghavan Felicitation Volume); “Tapo-
Dhana”, en Acta Asiatica, vol. 19 (Tekyo, 1970); “Valmiki, as
the Singer of Tales™, en 8. K. De Memorial Volume (Calcutta,
1972); “The King as a Husband of thc Earth, mahipati”, en
Asiatische Studien, vol. 27 (1973); “Expressions for Numberless
in the Mahabharata™, cn Science and Human Progress, Essays
in honour of lnte Prof. D. D. Kosambi (Bombay, 1974), “Hindu
Concepts of Teacher, Sanskrit guru and acarya™, en Sanskrit
and Indian Studies, Essays in Honour of Daniel H. H. Ingalls
{Dordrecht, Boston, London, 1980); “A Note on the Buddha's
Birth Story”, en [ndianisme et Bouddhisme, Mélanges offerts
a Mgr Etienne Lamotte, Publications de I'Institut Orientaliste de
Louvain 23 (Louvain, 1980); “Rama stories in China and Japan:
a Comparison”, en Asian Variations in Ramayana, K. R. Srinivasa
Iyengar, ed. (New Delhi, 1983); “Right in India and Left in
China”, en Anyradhard, Prof. R. N. Dandekar Felicitation Volume
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(Poona, 1984); “A note on the Sidhina Jataka”, en Zeitschrift
der Deutschen Morgenlindischen Gesellschaft Supplement Vi
(Stuttgart, 1985); “A Note on the Hindu Concept of Man
-Sanskrit manusya”, enJournal of the Faculty of Letters, Aesthetics,
vol. 11 (The University of Tokyo, 1986); “A Nole on the Pasupata
Concept of ahimsd”, ecn Rtam, vols. 16-18 (1984-1986) (Shri
Gaopal Chandra Sinha Commemoration Volume); “The Holding
on the Hair (kesa-gratiana)”. en Acta Orientalia 47 (Copenhagen,
1986); “Birth of Extraordinary Pcrsons: The Buddha’s Case”,
en The Yogi and Mystics, Studies in Indian and Comparative
Mysticism, Karel Werner, ed. (London, 1989). Actualmente liene
en preparacion varios trabajos sobre temas de su especialidad.

Sylvain Lévi. Véase en REB 3, pp. 155-159, la nota sobre S.
Lévi por A. Bareau.
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Acotaciones a las ilustraciones

Partada Buda. Japdn. 1252 d.C. Bronce. Altura 13 m. Templo Koto-
ku-in, Kamakura (Japdn).

Es la famosa, imponente y hermosa estatua de Buda, que recibe
con razén ¢l nombre de Daibutsu: “El Gran Buda”. La obra se
realizo gracias a la iniciativa de Inadano Tsubone, sefiora de ]a Corte del
Shogun Yoritome (1147-1199), que contd con la celaboracidn del monje
Totomi para reunir los fondos necesarios para la obra. Inicialmente el
Daibutsu estaba ubicado en un gran recinto de madera. El recinto de
" madera fue destruido varias veces por catdstrofes naturales y vuelto
a reconstruir. L.a dltima destruccién tuvo lugar en 1495 y desde esa
fecha cl Daibutsu estd 2l aire libre, recibiendo el homenaje de miles
y miles de creyentes y la admiracién de miles y miles de turistas.
El Daibutsu conslituye la mds grande creacion del penio artistico y
religioso del Japon, impresionante por la armonia de las distintas partcs
de su cuerpo, por la ¢colocacion de su levemenie inclinada cabeza y sus
manos suavemente entrelazadas, por la simplicidad de sus vestiduras y
especialmente por la screnidad y calma que envuelve al Maestro sumido
en prolunda meditacion.

Pigina 5 Cabeza de Buda. Sirnith, India. Siglo v d.C. Picdra,
Archeological Museum, Sarndth.

Pagina 6 Budasentado. Lung-M¢én, China. Dinastia Weidel nortc. Siglo
v1d.C. Piedra.

Lung-Mén constituye uno de los grandes complejos de grutas del
norte de China, cerca de Loyang, y consiste en cientos de santuarios
cavados en la roca. La penumbra de estos santvarios y ¢l gran tamafio
de las escolturas budistas que contienen increméenian el sentimiento de
lo saprado.

Pigina 23 Imdgenes de Buda. Pintura mural. Bezeklik, Asia Ceniral,
Siglos viiia X d.C.

La reduplicacion de imédgenes se da desde época muy antigua en el
Budismo, pero es cn el Mahdyana donde s¢ manifestard plenamente
conectada con la crecncia en la cficacia benéfica de la repeticién
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de f6érmulas, oracioncs, acciones, representaciones artisticas, etc. Esta
pintura mural, que se encuentra en Jo que fue un monasterio de la secta
Sarvastivdda del Budismo Hinaydna, presenta a una serie dc Budas
sentados en la postura denominada paryanka, con sus manos unidas en
el gesto (mudra) de meditacion.

Pagina 24 Parosy fotos. Detalle de la fachada exterior de la Puerta Este
del Stupa 1. Sajicht (India Central). Siglo 1a.C. Piedra.

Los animales estdn permanentemente prescnies no solo en el
Budismo sino en la cultura de la India cn general, tanto en la literatura
(por ejemplo en los Jdakas) como en ¢l arie. Podemos ver en €sto una
expresidon mds de la concepeidn india gue considera a la realidad como
un t0do unilario ¢ interdependienie,

Pagina 48 Asura (Ashura, en japonés). Templo Koluku-ji, en la entrada
del parque de Nara, cerca de Kioto (Japén). Primera época del Periodo
Nara. Siglo viii d.C. Laca seca, hueca, colorcada. Allura: alrededor de
1.50 m.

Esta cscultura forma parte del grupo de las oche esculturas que
representan a los ocho seres sobrenaturales que protegen al Budismo
(en japonés Hachibiisiut), mencionados en €l Siwra del Loto. Estas
esculturas constituyen hoy parte del Tesoro Nacional del Japén. Se
distinguen por la delicadeza de su cjecucidn y 1a expresion de sus rostros
es de notable pureza y suavidad.

Pagina 66 Monjii- Bosarsu (Bodhisarva Marjushri). Templo Gohyakura-
kanji, Tokio. '

Es una de las esculturas que representan a ios discipulos de Buda
Shakyamuni (rakan = arhanr). Originariamente eran quinientas, pero .
un cierto nimero fue destruido en un incendio. Actualmente fas res-
tantes (casi 400) estdn disiribuidas en el Templo Rakanji y en el Mu-
seo adjunto al Templo. La estatua del Bodhisattva Mafijushri, sentado,
leyendo, estd en el templo junio a otras, rodcando a Shikyamuni. El
Bodhisatlva Maiijushri es uno de los Bodhisattvas mds importantes del
Budismo Mahayana. Es la personificacion del Conocimiento y la Sabi-
duria. Segdn vna tradicidn que vicne desdce el siglo 1v d.C., habria vivido
¢n China, cn la montafia Wu-t'ai-chan. Thdas estas estatuas constituyen
un conjunto impresionanic de personajes de tamadio casi natural, ca-
racterizados por rasgos fisionmicos de pran realismo e individualismo,
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Pagina 83 La fluminacion (Bodhi). Detalle de la fachada exterior de [a
Pucria Este del Stitpa 1, Sanchi (India Central). Siglo 1a.C, Picdra.

La ilustracion representa la Huminacién de Buda mediante €l Arbol
llamado “Arbol de la Bodhi”, bajo ¢l cual Shakyamuni alcanzé la
Iluminacién. En la paric inferior esid el *“Trono de la Bodhi” y en €l [a
“Rueda de la Ley™. Siguiendo la mas antigua tradicidn del arte budista
de la India, la imagen de Buda no aparece, sdlo sus simbolos. Personajes
humanos y divinos le rinden homenaje.

Pagina 84 Gandharva tocando un instrumento musical de viento,
constiluido por 17 canas de bamhi (sheng en ¢hino, shd en japonés).
China. Mediados delsiglo v d.C. Picdra caliza. Altura 1,08 m. Honolulu
Academy of Arts, Honolulu, Hawaii; donacién de Iz sefiora Charles M.
Cooke, Sr.

Los gandharvas eran seres sobrenaturales, mosicos celestiales, que
figuran ya en los Vedas y luego en qbras brahmdnicas ¢ hinduistas. El
Budismo acoge a los gandharvas, quienes aparecen frecuentemente en
la jconografia y textos budistas.

Pigina 105 Maitreya en meditacion. China. Siglo vid.C. Picdra. Altura
0.63 m. Honolulu Academy of Arts, Honolule, Hawaii; donacin de Ia
sefiora Carter Galt.

El bajorrelieve representa al Bodhisattva Maitreya, el futuro Buda,
que sucederd al Buda Shakyamuni en ¢l mundo Sah4, que habitamos,

Pagina 106 Basiisennin (Vasi). Sanjisangendd, templo en Kioto. La
estatua mide un poco mds de 1.3 m. El Hall Sagrado del templo,
criginaimente llamado Rengedin, fuc fundado ¢n 1164 ¢.C, a pedido
del emperador Goshirakawa, que c¢ra un devolo del Bodhisattva
Avalokiteshvara (Kannon-Bosatsu cn japonés). La estructura original
se incendid en 1249 y fue reemplazada en 1266 por otra estructura
similar.

Una de las magnificas csculturas del templo es la de Basusennin, un
asceta que, inspirado por su gran compasién budista, continuamenie
vaga en peregrinaje a través de la selva llevando consigo 9 200 millones
de seres que ha rescatado de los infiernos. Esta estatua constituye un
Tesoro Nacional del Jap6n.

Pagina 120 Imdgenes del Bodhisaiva Avalokiteshvara (Kannon-Bosatsu
en Japonés). Templo Sanjasangendo de Kioto.
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La ilustracion representa una vista parcial del Hall Central del
templo, gue contiene 1 000 im4genes del indicado Bodhisattva, con una
altura cada una de 1.65 m, rodeando a una imagen central del mismo, de
una altura de 3.30 m escuipida por Tankei, uno de los mas distinguidos
escultores del periodo Kamakura,

Este conjunto escultdrico constituye otro 'Ihsoro Nacional del Japén,

Pdgina 125 La Primera “Puesia en Movinviento” de la Rueda de la Ley
(= EI Primer Sermon de Buda). Sarndth. Siglo v 4.C. Archeological
Muscum, Sarnath. Piedra.

Esta imagen representa a Buda predicando su “Primer Sermdn” en
cl Parque de las Gacelas en Sarndth. En ¢l centro del pedestal se ve Ia
rueda (cakka, en pdli; cakra, en sdnscrito) que representa la Doctrina
Budista (dhamma, en pili; dharma, en sdnscrito).

Pégina 126 E! Mahdkapi-fataka (Jitaka del Gran Mono). Stopa de
Bharhut, India Central. Periodo Shunga. Siglo 11 a.C. India Museum,
Calcuta.

De acuerdo con este Jataka, ¢l Bodhisattva (et futuro Buda
Shakyamuni) ¢n una de sus anteriores exisiencias era ¢l jefe deun grupo
de monos que vivian g orillas del Ganges y que acostumbraban comer
Ios deliciosos frutos de un drbol de mango que crecia cerca de ahi. El rey
de Benares desea apoderarse de ese drbol y envia a su gente para evitar
que los monos sigan comiendo sus frutos. Ante el peligro que corrian
sus companeros y para salvar sus vidas, el Bodhisattva construyd un
puente de bambi que resulté ser demasiado corto; atd entonces el
Bodhisattva su propio cucrpo al pucnte, permitiendo asf que l0s monos
escaparan, pasando sobre ¢l El rey, muy emocionado por el espiritu
de sacrificio mostrado por el Gran Mono, le rinde homenaje. Pero
¢l Bodhisattva, agotado por ¢l csfuerze y el dolor, muere después de
haber dado instruccidn moral al rey. Este Jataka es el nim. 407 de la
traduccidn dirigida por E. B. Cowell, London, Pali Text Society, 1969,

Siguiendo €l estilo de este tipo de relieves en forma de medallén
y utilizados para representar Jatakas, cn éste estdn representados
diversos elementos y momentos del episodio: los monos pasando por
encima del cuerpo det Gran Mono; el rio Ganges con sus peces; los
servidores del rey tratando de hacer bajar al Gran Mono para salvar
su vida; e) rey recibiendo instruccion del Gran Mono y rindiéndole
homenaije.
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Pdgina 162 Buda sentado en nieditacion. Anuraddhapura, Ceildn. Siglo
v d.C. Piedra.

Pidgina 194 Sitra del Corazén en chino y sdnscrite. Dung Huang, China,
88, VIILIX, tinta sobre papel.

Este manuscrito contiene el Prajadparamitihidayasiitra en sinscrito.
Escrito en columnas alternadas de escritura china y de escritura de la
época Gupta tardia de la India, llamada Siddham. Esta es utilizada
aqui en columnas verticales y trazada con un pincel, ddndole un poco de
la idiosincracia de la escritura china; los caracteres chinos representan
los sonidos del sdnscrito. Este 1ipo de escritura continuég usdndose en
China y Japdn para los textos budis(as 1ante ¢n manuscrito como en
impresiones,

Pagina 199 Biblioreca budista coréana. S, X1V,

Desdc 1398 esta biblioteca ha prescrvado los 81,000 blogues
de madera grabados (matrices) necesarios para imprimir €l Canon
Budista.

Piigina 200 E/ Rey Kanishka. Siglo 16 11d.C. Escultura en piedra. Cerca
de 1.80 m de aliyra. Musco de¢ Mathura, India.

La dinastia Kushana de origen centro-asidtico, en los alrededores
de los inicios de nuestra era, cred en el Asia Central, en la zona de
confluencia de tres grandes culiuras: la India, el Irdn y el QOriente
helenizado, y las estepas asifticas, un gran imperio, poderoso y
opulento, que dominaba las rutas que unfan Asia y el Imperio Romano.
Kanishka, que subié 2l trono a fines del primer siglo o a comienzos
del segundo siglo de nuesira cra, fue ¢l rey mds grande de {a dinastia
Kushana. Fue un gran protector del Budismo y, segiin la tradicion
budista, convocé al Concilio de Cachemira con el fin de depurar ia
Doctrina. La tscullura de esta ilustracion, que representa a Kanishka,
es una de las manifestaciones mds poderosas y vitales de la época, adn
mutilada como estd: nos preseatd al conquistador de las esiepas, bien
plantado en lierra con sus bolas de jinele, la mano apoyada en Iz maciza
cspada, lleno de una luerza y determinacion, que realza la absoluta
frontalidad a que recurrio ¢ artista.

Tlustraciones: Las de las pdginas 5 y 83 fueron tomadas del libro The
Way of Buddha, Publications Division, Ministry of Information and
Broadcasting, Government of [ndia, 1956; las d¢ las paginas 6y 162 de
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A. de Silva-Vigier, La Vie du Bouddha, Phaidon Press, London, 1955,
ilustraciones nim. 80 y 67; las de las pdginas 23 y 199 de The World of
Buddhism, editado por H. Becherty R. Gombrich, Thames and Hudson,
Lid., London, 1984, que a su vez las tomé de F. Andrews, Wall paintings
from Ancient Shrines in Ancienr Asia, l.ondon, 1948; 1a de la pdgina 24
de Stella Snead, Animals in Four Worlds, with rexis by Wendy Doniger and
George Michell, The University of Chicago Press, Chicage and London,
1989; la de la pagina 194 de Budhism Art and Faith, editado por W
Zwalf, The British Muscum, London, 1985, con [a debida aulorizacion
para su reproduccion.
~Autorizaron su publicacion: ¢l Templo Kdofukuji la de la pagina 48;
el templo Gohyakurakanji la de la pagina 66; la Honolulu Academy of
Arts las de las pdpinas 84 (donacita de la sefiora Charles M. Cooke, Sr.
HAA 3087) y 105 (donacion de [a sefiora Carter Gall, HAA 1915.1); el
templo MyGhdin las de las pdginas 120y 126; el Archeological Museum
- of Sdrnath, India, la de la pagina 125; ¢l Archeological Museum of
Mathura, India, la de Ia pdgina 200,
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Criterios para las
colaboraciones

De modo general, las colaboraciones, en ¢l caso de articulos,
no deben exceder las 30 pdginas, incluyendo las notas -las
cuales se colocardn al final del manuscrito. Las resefias de
libros no excederin las 6 paginas. Las notas breves tendrdn una
extensidn maxima de 3 pdginas. Los manuscritos deberan estar
mecanografiados, a doble espacio, cn hojas tamaiio carta y por
una sola cara. Las palabras extranjeras y tas citas se subrayardn,
no asf los nombres propios. Las palabras extranjeras (en pali,
sdnscrito, chino, japonds, tibetano, cteétera) scrdn dadas en
transcripcién romdnica, evitdndose en o posible el uso de
signos diacriticos.

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

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

Los colaboradores caviardn un breve curricithum vitae y su
direccién, para ser incluida en la revista,

Los colaboradores reeibirdn, sin cargo, un cjemplar de la
revista y 20 separatas de sus articuios.
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Fines de la Revista de
Estudios Budistas

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

La Revistu de Estudios Budistas ¢s14 dirigida a estudiantes,
profescres, investigadores, escritores, artistas, inteleciuales y
al piiblico cn general, que quicran enterarse de 1o que es €l
Budismo, de su historia, de sus prandes figuras representativas,
de los aportes gue hizo a Ja humanidad, de los valorcs
que propicia. La Revista de Estudios Budistas pretende que
los articulos y otros materiales que publique sean de ‘alta
divuigacién’ v aporten a sus lectores nuevos conocimientos
caracterizados por la seriedad, la sOlida fundamentacion, la
facil lectura, y que no exijan conocimicntos especializados
previos para su comprension.

La Revistq de Estudios Budistas acepta calaboraciones académi-
cas relativas al Budismo en 1odas las disciplinas como filosofia,
historia, literatura, religidn, sociologia, arte, ¢siética, antropo-
logia, arqueologia, psicologia, etcétera, asf como traducciones
de obras budistas a partir de los textos originales. La Revistade
Estudios Budistas podrd publicar en traduccidn espafiola articu-
108 valiosos publicados anteriormente en ofros idiomas y que
posean las caracterfsticas indicadas.

Il ndmero 7 de la Revisra de Fsrdios Bu-
distas se tenmninG de imprimir en el mes de
abril de 1994 cn los talleres de Grupo Edi-
torial EON, Avenida México Coyoacsn 421, -
Méxica, T2.E, Tels. 604-12-04 y 688-91-12. El
tiro es de 1 500 ejemplares.






