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Dharmakirti [600-660 d.C.]J*
[Sobre los requisitos para la validez
de la inferencia)

Erich Frauwallner

Nota preliminar de REB

harmakirti nacié en el sur de la India. Pertenecia a una -
familia de brahmanes y recibié una esmerada educacion.
Se interes6 por el Budismo, viajé a la universidad budista de
Nalanda (ver REBR 4, pp. 75-108), en donde estudié con
Ishvarasena (discipulo de Dignaga) y tal vez también de
Dharmapila, ambos grandes maestros de la escuela budista idea-
lista Yogachara. El interés de Dharmakirti se centré en lal6gica
y la epistemologfa, que habian alcanzado tan gran desarrollo
gracias a Dignaga.
Dharmakirti llevé a su mdximo esplendor la escuela 14gico-
epistemoldgica budista, fundada por Dignaga. Dharmakirti
reelaboré en forma completa el sistema I6gico-epistemolégico

* El presente articulo de E. Franwallner es la traduccién espafiola del artfculo

“Dharmakinti”, incluide en E. Frauwallner, Nachgelassene Werke, 1 Aufsdtze, Beitrdge, Skizzen,
kerausgegeben von Ernst Steinkeliner, Wien: Verlag der Ostemeichischen Akademic der
Wissenschalten, 1984, (Es la recopilacién de trabajos concluidos o pot concluir y ao publica-
dos, dejados por E. Frauwallner, gue falleci6 el 5 de julio de 1974. Ver REB 4, pp. 163-166.}
Ver en RER 4, pp. 111-133, ¥ en REB 10, pp. 9-27, otros dos artfculos de Frauwallner:
“Amalavijﬁanam y Blayavijiiinam. Una contribucién 2 la tecrfa del conocimiento del Budis-
me" y “La antropologfa de! Budismo”, respectivamente. Agradecemos al profesor doctor
Ernst Steinkellner por habernos autorizado a realizar la traduccién del articulo de E.
Frauwallner y a incluirla en un niimero de RES.

Las notas 1-12 son de REB, asf como los mimeros ¢ palabras en el antfeule puestos entre
corchetes; 1as notas 101-113 son de Frauwallner,



creado por Dignaga, resolviendo las dificultades a que daba lu-
gar y descartando las crfticas que contra el mismo se hacfan.
Dharmakirti puede ser considerado como uno de los grandes
filésofos de la historia de 1a humanidad.

Dharmakirti escribi6 siete tratados de 16gica y epistemolo-
gia, que €] mismo presentaba como un simple comentario de la
obra de Dignaga. Estos siete tratados se convirtieron en las obras
fundamentales para ¢l estudio de la l6gica y de la teorfa del
conocimiento en el mundo budista, especialmente la India y el
Tibet.

1.0s siete tratados de Dharmakirti son:

1. Pramana-vartika, el mds importante de todos y el que con-
tiene la parte central del sistema de Dharmakirti. Consta de cuatro
capitulos que tratan de la inferencia, 1a validez del conocimien-
to, la percepcion y el silogismo.

2. Pramana-vinishchaya, constituye una presentacion sinté-
tica de los temas tratados en la obra anterior.

3, Nyaya-bindu, que igualmente es un resumen mas sintético
de] tratado principal.

Las dos tiltimas obras constan cada una de tres capitvlos que
se ocupan de la percepcidn, la inferencia y el silogismo.

Las cuatro obras restantes tratan de problemas especiales re-
lacionados con problemas de 16gica y epistemologia,

4, Hetubindu, constifuye un estudio del término medio (cau-
sa, razdn, probans).

5. Sambandhaparikshavritti, estudia las relaciones especial-
mente de la causa y del efecto.

6. Vadanyaya, establece las reglas que deben regir el debate,

7. Santanantarasiddhi, demuestra la existencia de otras men-
tes en contra del solipsismo.

De estas obras s6lo Nyayabindu se ha conservado en sénscrito;
las demds son conocidas s6lo por sus traducciones tibetanas.

Sobre Dharmakirti puede verse: S. Ch. Vidyabhusana, A
history of Indian Logic, Delhi: Motilal Banarsidass, 1971; Th.
Stcherbatsky, Buddhist Logic, New York: Dover Publications,



s.d. A.G.S. Kariyawasam, “Dharmakirti”, en Encyclopaedia of
Buddhism, vol. IV, facs. 4, Sri Lanka: Government of Sri Lanka,
1989; C. Rizzi, “I logici buddhisti”, en A. Pezzali, Storia del
Buddhismo, Bologna: EMML1., 1983; N.J. Shah, Akalanka’s Criti-
cism of Dharmakirti’s Philosophy, A Study, Ahmedabad: L.D.
Institute of Indology, 1967; A. Singh, The Heart of Buddhist
Philosophy-Dinnaga and Dharmakirti, New Delhi: Munshiram
Manoharlal Publishers, 1984; T. Vetter, Erkenntnisprobleme
bei Dharmakirti, Wien: Osterreischische Akademie der Wis-
senschaften, 1994; G.B.J. Dreyfus, Recognizing reality: Dhar-
makirti’s philosophy and its Tibetan interpretations, Albany,
SUNY, 1997,

Para una informacién detallada de las ediciones y traduccio-
nes de Dharmakirti ver la excelente obra de E. Steinkellner y
M.T. Much, Texte der erkenntnistheoretischen Schule des
Buddhismus, Gbttingen: Vandenhoeck und Ruprecht, 1995, pp.
23-44,

ET. y C.D.

*

La actividad de Dharmakirti comienza con un problema 1égico,
y sin duda parte de Dignaga [c. 480-540 d.C.}."! La més impor-
tante contribucién de Dignaga en el campo de 1a l6gica formal
fue haber elaborado claramente la relacién de causa o razén
(hetu)? y efecto o conclusidn (nigamana)® mediante Ia delimita-
cién precisa de sus respectivos dominios. Esto ¢] 1o habia Heva-
do a cabo primeramente en su Hetucakradamaruh® y luego 1o
habia desarrollado ampliamente, en sus obras posteriores, con
todas sus implicaciones. Con esto se habia sentado el fundamento
para una inferencia (anumana) correcta.’ Pero habia ante todo
una deficiencia que afectaba a su sistema. Con la delimitacién
del dominio de la causa y del efecto, s6lo habia quedado determi-



nada su relacién externa, pero con ello no se habia proporciona-
douna conexidn interna entre ambos. Ademds, el establecimiento
de la relacién externa estaba fundado sélo en la experiencia, cuya
deficiencia debia uno tener en cuenta. Y asi, a pesar de todos los
esfuerzos de Dignaga por subsanar estos inconvenientes, siem-
pre se planteaba de nuevo la pregunta: ; Basta establecer ernpiri-
camente la relacién entre causa y efecto mediante la observacién
de una serie de casos, y asegura tal establecimiento la incondi-
cional validez de la inferencia? Lo que, en la época posterior de
Dignaga se habfa formulado en materia de inferencia, especial-
mente por parte de los adherentes al Nyaya,® podia, no sin repa-
ros, coincidir con la ensefianza de Dignaga. Pero demasiado a
menudo ocurria que tales inferencias se adecuaban a las condi-
ciones establecidas por Dignaga, pero conducian a resultados
que parecian inaceptables desde la perspectiva budista. Y, sin
embargo, no era ficil demostrar, a partir de la experiencia, la
falta de validez de la afirmada relacién de causa y efecto.

Aquf interviene ahora Dharmakirti. El parte de la idea de que
establecer la relacion externa entre causa y efecto sobre la base
de la experiencia no basta para garantizar la validez de la infe-
rencia, sino que debe darse entre ambas una conexidn interna.
Esta idea no era del todo nueva. Encontramos ya referencias a
ella antes de Dignaga. Ante todo Vrishagana’ habfa ya admitido
una conexidn interna entre causa y efecto, y ciertamente él ha-
bia ensefiado que entre ambos se dan siete clases de relaciones?®
que hacen posible una inferencia correcta. Pero Dignaga habia
pasado todo esto por alto, primero por el entusiasmo de sus pro-
pias teorfas y posteriormente €l se habia dedicado a otras refle-
xiones que lo condujeron a su teorfa del conocimiento represen-
tativo y del concepto. Adem4s la teorfa de Vrishagana presentaba
deficiencias que hacfan aparecer su rechazo como fundado. La
mayoria de las relaciones enumeradas por Vrishagana no pre-
sentan en efecto conexiones seguras. Las cosas asi relacionadas
pueden presentarse juntas, pero €se no ¢s necesariamente €l caso.
Pero con esto queda cnestionada la confiabilidad de una con-



clusién asi fundada y ésta tiene a lo sumo el valor de verosi-
militud.

Frente a esto Dharmakirti plantea la exigencia de que la infe-
rencia debe estar fundada en conexiones necesarias, que no de-
janlugar a excepcién (vyabhicarah), y él intenta establecer qué
conexiones se dan, que correspondan a esta exigencia.

[1.) El crey$ encontrar una conexién semejante ante todo en
la relacidén causal, que liga dos cosas entre si como causa y
efecto. Y €l efectivamente ensefié que es posible inferir con cer-
teza a partir de la existencia del efecto la existencia de la causa,
pues un efecto no puede ser sin causa. Pero la inferencia del
efecto a partir de la causa es incierta, pues aun cuando la causa
exista, impedimentos imprevistos pueden con todo hacer impo-
sible el surgimiento del efecto. Encontramos expresados ya en
lamas antigua L6gica ideas similares. Ya el Nyaya antiguo habia
explicado la “inferencia con antecedente” (piirvavad anumanam)
como inferencia del efecto a partir de la causa, y la “inferencia
con resto” (Sesavad anumanam) como inferencia de la causa a
partir del efecto;!” y Vrishagana habfa dicho expresamente que
la “inferencia con resto”, es decir deducir del efecto la causa es
valida (avyabhicari) sin excepcién.'” Pero Dharmakirti fue més
lejos.

En primer lugar €] plantea la pregunta de cémo se puede esta-
blecer que dos cosas estén entre si en relacion de causa y efec-
to. El la contesta de la si guiente manera: Si una cosa [A] que no
habia sido antes percibida a pesar de que se dieran las condicio-
nes para su percepcidn, es percibida a raiz de la percepcién de
otra.cosa [B], mientras que ella [A] no existe si esta obra [B]
falta, aunque se den todos los otros requisitos, entonces, ella
[A] es el efecto de aquella otra [B].'® Esto hay que compren-
derlo asi: No percibimos primeramente €l efecto, aunque él en
sf fuera perceptible. Luego la causa se hace presente, y a raiz de
esto se manifiesta también el efecto. Por el contrario, el efecto

“no aparece, cuando 1a caunsa falta, aun si se cumplen todas las
otras condiciones para que €l se produzca,

-
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Contra esto se podria objetar que en estas circunstancias el
establecimiento de la relacién causal igualmente sélo se apoya
sobre la observacién en la experiencia, como ocurre en Dignaga
con el establecimiento de 1a simultanea existencia de la‘causa y
del efecto, y que también aqui la experiencia sigue siendo defi-
ciente, y que por consigniente una conclusién en ella fundada
es incierta. Pero Dharmakirti contesta al respecto: Este no es el
€aso, pues 51 nosotros hemos establecido en numerosos casos la
simultdnea existencia de dos cosas, con esto no queda dicho
que ellas también deban existir simultdneamente en otras oca-
siones. Por el contrario, si estableciéramos la conexidn causal
entre ambas en forma segura, aunque sea s6lo una vez, enton-
ces este establecimiento valdria sin excepcién también para
todos los restantes casos, pues lo que es conocido como efecto
nunca puede existir sin su causa.

;Es vilida la relacidn causal realmente sin excepcién en to-
dos los casos? También aborda Dharmakirti esta cuestién. Y
aquf vemos por primera vez —10 que se manifestard siempre una
y otra vez— c6mo €l va al fondo de las cosas y se esfuerza en
llevar sus ideas hasta sus Gltimas consecuencias. El dice: Las
cosas del mundo fenoménico son producidas por causas, de otro
modo deberian ser eternas o no haber existido nunca, pues lo
gue para su existencia no necesita de-ninguna intervencion aje-
na, existe desde siempre y para siempre. O bien, si no existe,
entonces tampoco puede ser llevado a la existencia. Asf todas
las cosas del mundo fenomeénico estdn ligadas a una causa, que
condiciona su existencia y su forma de ser. Es decir, su esencia
estd determinada por el hecho de que ellas son producidas por
una causa determinada y a su vez producen un determinado efec-
to. Como consecuencia de lo anterior, la conexién causal estd
firmemente arraigada en la esencia de las cosas y es vilida en
forma absoluta y sin excepcién.

Para comprender esto correctamente debemos tener presente
lo siguiente: Las escuelas budistas del periodo cldsico y sobre
todo la de los Sautrantikas,’ en cuyas concepciones Dharmakirti
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se apoya en primer lugar, no admiten ninguna cosa duradera, ni
una materia (prakrtik) en el sentido del Sdmkhya,'° ni sustancias
{dravyani) en el sentido del Vaisheshika,"' sino s6lo fendmenos
efimeros que en un solo instante surgen y desaparecen. Pero,
icudl es la forma de ser de estos fenémenos? No se les puede
aplicar los conceptos del Vaisheshika, pues en lo que se refiere
a la distincién entre sustancia (dravya) y propiedades (gunah) y
sobre todo en lo que se refiere a los géneros (samanyani), se
trata, segiin la ensefianza de los Sautrantikas, de meras repre-
sentaciones. Los llamados fenédmenos no son empero represen-
taciones, sino reales. Ahora bien, jen qué consiste su esencia
y sobre todo qué los diferencia, en cuanto reales, de las repre-
sentaciones? -

Aqui adquiere significado el concepto de eficiencia. Es real
lo que es eficiente. Una idea similar habia surgido ya en otro
dmbito. En la escuela de los Sarvastivadins,? que ensefiaban
que no sélo son verdaderamente existentes las cosas presentes
sino también las pasadas y las futuras, se habfa visto que lo que
diferencia las cosas presentes de las pasadas y futuras es su
eficiencia (karitram).'* Igualmente también Dharmakirti crey6
encontrar la esencia de las cosas reales, que las diferencia de
las representaciones, en su eficiencia, es decir en el hecho
de que ellas son capaces de hacer surgir un efecto deseado
(arthakriyakaritvam). Cada uno de los fenémenos efimeros con
los que se constituye el mundo fenoménico, segiin 1a opinién de
Dharmakirti, consiste por esencia en una determinada eficiencia.
Elios son en cierta manera un momento de energia que en el
instante siguiente da Iugar a un efecto enteramente determinado.

Con esto podemos comprender cémo, de acnerdo con la opi-
nién de Dharmakirti, la actividad causal esid arraigada en la
esencia més profunda de las cosas, y también podemos com-
prender las definiciones que él da de causa y efecto. Causa,
dice €l, es lo que por esencia produce un determinado efecto
(tathabhitakaryajananasvabhavah) y efecto es lo que por esen-
cia es producido por esa causa (tajjanyasvabhavak). El fuego
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es asi lo que produce humo; humo es lo que es producido por el
fuego. Al respecto no interesa qué nombres ¢l uso del lenguaje
atribuye a las distintas cosas. Lo que posee la eficiencia en cues-
tién es fuego, sea que se le nombre asi o no, pues la eficiencia
es lo que constituye la esencia de una cosa.'® Cuando diversas
causas parecen no obstante producir el mismo efecto, se revela
ante un examen més preciso que se frata en realidad de diferen-
tes efectos. Asi una flor que crece de un bulbo estd constituida
en forma diferente de aquella que uno ha obtenido de una semi-
11a.'® Finalmente hay que observar que nunca es una causa aisla-
da la que produce un determinado efecto, sino siempre un con-
junto de causas (samagri). Y s por eso que a partir del efecto se
deduce la existencia de este conjunto, porque yace en su propia
esencia producir este efecto.’”’

Asillega Dharmakirti a las siguientes formulaciones:'%® “Cau-
sa y efecto estan caracterizados por el hecho de que ellos por
esencia estdn en la mutua relacién de producente y producido.
Por consiguiente, si el humo también surgiera de otra cosa que
no fuera el conjunto de las causas, fuego, etc., entonces él por
esencia no serfa producido por ese conjunto y no podria conse-
cuentemente surgir de él ni una sola vez, asf como tampoco
podria surgir cualquier otra cosa. Y este conjunto de causas no
lo produciria al fuego, porque no estaria en su eésencia producir-
lo, como no podria producirlo cualquier otro conjunte de cau-
sas... Asi lo que produce al humo es el conjunto especifico de
las causas, fuego, etc., y 1o que es producido por el conjunto
especifico de las causas, fuego, etc., es el humo. Ya que, por
eso0, de esta manera, causa y efecto estdn por esencia firmemen-
te ligados entre si, el surgimiento a partir de algo de otra clase
no es posible. En consecuencia el efecto no pnede aparecer sin -
su causa.”

[2.] Esta es la primera conexidn firme entre causa y efecto
que Dharmakirti estableci6. Ella se funda en la conexi6n causal
entre dos cosas y hace posible la inferencia de la causa a par-
tir del efecto. Dharmakirti llama a esto prueba por el efecto
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(karyahetuh). El crey$ encontrar una segunda clase de conexion
firme en el siguiente caso.

En su esfuerzo por establecer claramente la relacion entre los
dominios de la causa y del efecto, Dignaga, en los casos que él
ante todo investigd, habia llegado a establecer que en ¢llos se
trata de representaciones (kalpanah) de dominio méds restringi-
do o més amplio, en las cuales el dominio de una incluye ¢l de
la ofra; y €l habia derivado estas representaciones y su diversa
extension de la diversa exclusidn de lo otro (anyapohah).'” Estd
claro ahora que en un caso tal la representacién incluida hace
posible una inferencia segura de la representacién incluyente.
Pero ;de dénde surge que ambas representaciones estén conec-
tadas entre si de una manera tal? Dignaga habia deducido su
conexién, como en todo, de la observacién de la experiencia.
Esto no le bastaba a Dharmakirti. En estos casos no se podia
hablar de conexién causal. Era necesario sefialar otra clase de
conexién firme, si una inferencia tal habfa de valer como segura.

En este caso Dharmakirti pens6 encontrar la fundamentacién
para una conexién firme en el hecho de que una y la misma cosa
sirva de fundamento a ambas representaciones en las cuales se
manifiestan la causa y el efecto. Tomemos como ejemplo a la
inferencia que sirve siempre como modelo: “Esto es un 4rbol
porque es un ofmo.”!!° Aqui es objeto de 1a conclusién un deter-
minadoe d4rbol, en consecuencia una sola cosareal. Por el contra-
rio, &rbol y olmo son, de acuerdo con la teoria de la exclusién
de lo otro [anyapohah), representaciones que, con el fin de rea-
lizar la delimitacién frente a determinadas cosas de otra clase,
son derivadas de €1. De esta manera la cosa una real es en cierto
modo dividida en sus diversas cualidades (dharmah) de las cua-
les, en el presente caso, dos sirven de causa y efecto. Pero en
realidad (vastutah) subyace a ellas como fundamento solamen-
te una vnica cosa, y es esta unidad de su ser (tadatmyam) lo que
en forma necesaria las conecta entre si.

As{, en una inferencia de esta clase se manifiestan las rela-
ciones del modo siguiente: La conclusion pertenece al ser pro-
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pic (svabhavah) de la razén. Pertenece al ser del olmo que €l
sea un arbol. Pero con la existencia de una cosa se da necesaria-
menie también 1o que pertenece a su ser. Est4 el olmo ahi, enton-
ces debe estar ahi el arbol. Dharmakirti llama a esto “fundamen-
tacién a partir del ser propio” (svabhavahetuh) y da para ésta la
siguiente formulacién: “El ser propio sirve de fundamentacién
cuando la propiedad que ha de ser demostrada se da con la mera
existencia de la propiedad que demuestra,”!

Pero tampoco aqui Dharmakirti se dio por satisfecho con este
conocimiento solo, sino que €] pregunt6 ademds: ;jEstén estas
propiedades, que sirven de causa y efecto, realmente conectadas
entre si por 1a unidad de su ser? y ;se puede aducir una demos-
tracion de ello? De acuerdo con la teoria budista de la exclusién
de lo otro {anyapohal] la sitwacién es clara. Pero para un adhe-
rente del Nyaya las cosas aparecen de una manera completa-
mente diferente. Para €l las cosas particulares constitiian una
reunién de diferentes entidades que pertenecen a diferenies ca-
tegorias. Por consiguiente, para €l la causa y el efecto eran enti-
dades diferentes. En la referida inferencia esto no daba lugar a
ninguna gran diferencia, pues 1a relacién entre olmo vy 4rbol
podia dificilmente ser negada por alguien. Pero otra cosa suce-
dia, por ejemplo, con la inferencia, que para Dharmakirti era
especialmente importante: la inferencia de Ia transitoriedad o
impermanencia (anityatd) de las cosas a partir del hecho de ser
producidas por causas (krtakatvant). Al respecto uno podia pre-
guntarse si efectivamente el hecho de que las cosas son produ-
cidas por causas —como era afirmado por parte de los budistas—
trae consigo necesariamente su fransitoriedad. El Nyaya en todo
caso sostenia la opinién de que la transitoriedad es provocada
sélo posteriormente, después del surgimiento de las cosas, por
causas externas. Aquf era necesario, pues, demostrar la afirma-
da unidad de esencia del hecho de ser producido por causas y de
Ia transitoriedad, si ambos iban a servir de razdn y conclusion.

Para este fin recurridé Dharmakirti nuevamente a la teoria de
la causalidad, Para €], como hemos visto, el ser de las cosas
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consiste en su eficiencia y estd a su vez determinado por el hecho
de que ellas son producidas por determinadas causas. La mane-
ra de ser de las cosas esta asi por lo tanto condicionada por sus
causas. Diferentes causas producen diferentes cosas. Luego, €l
ensefiaba: “la diferencia o la causa de la diferencia de las cosas
consiste en que ellas estén dotadas de propiedades contradicto-
rias o tienen diferentes causas”.!'? Por el contrario, causas igua-
les hacen surgir cosas iguales. Y lo que surge a partir de uno y el
mismo conjunto de causas (samagri) es una y la misma cosa. El
mismo conjunto de causas que produce a las cosas con la cali-
dad de causadas, las produce también con la calidad de transito-
rias.!'? El ser producido por causas y la transitoriedad se en-
cuentran por lo tanto reunidos indisolublemente en una y la
misma esencia, y s6lo en nuestra representacidn mental ellos se
manifiestan, en razén de la exclusién de lo otro, como dos for-
mas de ser diferentes. Como consecuencia, ellos pueden servir
en una inferencia como razén y conclusién, y, por la fuerza de
esta unidad de su esencia, tal inferencia es irrefutable.

Traduccion del alemdn: Fernando Tola y Carmen Dragonetti

Notas

! Sobre Digniga, el pran pensador, fundador de la escuela légica y epistemoldgica del
Budisma, ver F. Tola y C. Dragonetti, El Mealisme Budista, México: Premid, 1985,

2 Jtetu en sdnscrito, término medio o probans en la terminclogia occidental. Heru literal-
mente significa causa y, en la inferencia, indica la carsa o razdn por 1a cual se afirma algo.

* nigamana en sdnscrito.

-* Conservado s6lo en su traduccién tibetana. Editado por E. Frauwallner en pp. §37-840
de su articulo: “Dignaga, sein Werk und seine Entwicklung”, en Wiener Zeitschrift fiir die
Kunde Sild-Ostasiens, 3, 1959, pp. 83-164 (= Kileine Schriften, Wiesbaden: Franz Steiner,
1982, pp. 759-841). Traducei6n inglesa en R.8.Y. Chi, Buddhist Formal Logic, Delhi: Motilal
Banarsidass, 1584, reimpresion de la edicién de 1969 de The Royal Asiatic Society of Great
Britain.
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3 Sobrc el concepto de anumana of. H. Jacobi, Die indische Logik, en sus Kieine Schriften,

© Wiesbaden: FE Steiner, 1970, pp. 588-612: 5. Chatterjce, The Nvaya Theory of Knowledge,

Calcutta: University of Calcuita, 1965; y G. Oberhammer, Terminologie der frithen

philosophischen Scholastik in Indien, Wien: Verlag der Osterreichischen Akademie der
Wissenschaften, 1991, vol. 1, pp, 43-60,

En !as lineas que siguen Franwallner se refiere a la “relacifn externa” entre la razén y la
conclusién, que Digniga hablz sefiatado come requisite del razonamiento o silogismo vili-
do. La simultdnea y reiterada aparicidn de dos cosas (fucgo y humo) observada en la expe-
ricncia serfa tal “relacién externa™ Para Dharmakirti serd necesaria una “relacién interna™
eatre Ju razdén ¥ Ia conclusién, Bl antfculo presenta dos casos de “relacion interna” seiialados
por Dharmakizti: 1a relacicn de causa y efecto (a partic del efecto se infiere la causa) y la
relacién entre dos representacioncs (0 conceplos) de las cuales una abarca a la otra (a partic
de l1a representacion abarcante se infiere la representacién abarcada). E! articulo analiza én
qué forma Dharmakirti entendfa los términos “relacién causal” y “relacién entre representa-
cién abarcante y representacién abarcada”. S6lo cuando se dan esas relaciones, tal como
Dharmakirhi las entiende, el razonamiento o silogismo puede ser considerado vélido,

% Sobre la escuela Nyaya o Légica de la india ver B.K. Matilal, Nyaya-Vaifegika,
Wiesbaden: Q. Hamrassowitz, 1977.

? Sobre Vrsagana o Varsaganya ver G.J. Larson and R. Sh. Bhattacharya, Erncyclopaedia
of Indian Philosophies, vol. IV, Samkhya. A Dualist Tradition in Indian Philosophy, Delhi:
Motilal Banarsidass, 1987, pp. 131-140 y los articulos de Frauwallner ¢itados en las notas 8
y 102

! Por ejemplo las relaciones de posesidn ¥ poseedor, de parte ¥ todo, de materia basica y
transformacién, de causa y efecto, ete, CI. E. Frauwallner, “Candramati und sein
Dasapidarthadastram”, en sus Kleine Schriften, pp, 212-213 y el artlculo citado €n la nota
102, pp. 257-258, y la Encyclopaedia of Indian Philosephy (citada en nota anterior), pp. 94-
95.

ol Myayabhdsya 23, 8-11.

192 [E. Frauwallner], “Die Erkenntnislehre des Klassischen Shipkhyasystems”, WZKS [=
Wiener Zeitschrift fiir die Kunde Siid-Asiens), 2, 1958, 128 [= Kleine Schriften, p. 275).

% Herubindu [= HB) 4, 8-12; Pramanavartiikasvavrrtih (= PYSV) 22, 2 y siguientes
{Dbarmakani); Ed. R. Gnoli (Serie Orientale Roma 23), Roma, 1960.

? Suntrantikas: Escuela del Budismo Hinayana,

W Samkliya: Escuela hinduista dualista.

U Vaisheshika: Escuela hinduista atomista.

12 Sorviastivading Miembros de 1a escuela budista Sarvastivada.

» Cf. volumen 3 [Referencia al tercer volumen de la obra Geschichte der indischen
Philosophie, plancada por Frauwallner pero no llevada a conelusién].

9% PYSY 23, 10 y siguientes.

W Cf, PYSY 23, 22-25; Pramanavinifcaya (= P Vin I1} 11 36%, 22.27 (Dharmakixti), Ed.
de E. Steinkellner, Wien, 1973.

W pySY 23, 19-21. :

% £ R 20%, 4-16 [raducido del tibetanc],

% Ver supra [refercneia no desarrollada por Franwallner].

"® Los indios dan como ejemplo ¢l drbol Siméapa (Datbergia Sissov),

- KB 5% 10 y siguientes: shdhanadharmabhivamiteinvayini sidhyadharme svabhlvo
hetuly.
uz PYSY 22, 21 y siguientes.
1 PYSV 17, 21 y siguientes.
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Once semanas en el monasterio Sa-Skya
(fragmento de las memorias de viaje
al Tibet)"

Mahipandita Rahula Sankritydyana

Breve historia del Monasterio Sa-Skya.
Los grandes representantes de su actividad intelectual

1 Monasterio Sa-Skya —ubicado en la ruta comercial que
une el valle del Nepal con la rica 4rea agricola alrededor de
Shigatse (localidad ubicada a unas 140 millas al oeste de Lhasa)—
ha ocupado un lugar muy importante en la historia del Budismo
en Tibet y Mongolia. Comenz6 siendo un pequefio templo cons-
truido a mediados del siglo XI (1073) por dKon-mchog rGyal-

* El profesor Rahula Satkrityayana realizd cuatro vigjes al Tibet: en 1929/30, 1934, 1936
y 1938, ¥ publicd tres artfeulos sobre los manuscritos que descubrié en el Tibet, en el Journal
of the Biliar and Orissa Research Society (JBORS) mim, 21, 1933, niim, 23, 1937, y niim. 24,
1938. En el trabajo de F. Bardurski. citado en la nota de homenaje a Rahula Sankrity@yana,
inchuida cn este nkmero de REE, se encuentra una relacién de todos los manuscritos descu-
biertos por el erudito indio. Los dos manuscritos mencionados al final del presente articulo
fueron descubiertos en el tercer viaje.

El presente anfeulo es la traduccién al espafiol de una seccidn del artfculo de Rahula
Sankrityayana, *On Way to Tibet”, publicado en Insights into Buddhism, edited by 5.X. Gupta,
Delhi, Sri Sarguru Publications, 1986. La fuente de este articulo es a su vez la revista The
Maha Bodhi, volumen 44, nims. 10-11.

Los nombres propios que aparecen en la primera parte del anfcule han sido dados de
acucrdo con [a manera en que se'les escribe en tibetano, porque asf son mencionados en la
mayorfa de las obras sobra el Tibet, Por el contrario, los otros nombres son dados de acuerdo
a como se les lee o pronuncia en tibetano; entre paréniesis, al lado de cada uno de ellos se
indica ia forma como se les escribe. {Con relacién a este punto debe tenerse prescnte que en
tibetano, como en muchos idiomas, 1as palabras se escriben de una forma y se leen o pronun-
cian de otra),

Para mayor informacitn sobre Ja escuela Sa-Skya puede consultarse: Giuseppe Tucei, Le
Religione del Tiber, Torino, 1971 (traduccidn al inglés The Religions of Tiber, London, 1980);
Helmut Hoffmann, Die Religionen Tibet, Freiburg/Miinchen, 1956 (traduccign al inglés The
Religions of Tiber, London, 1979).
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po {nacid en 1034) de la familia hKhon. dKon-mchog rGyal-po
fue un devoto budista laico, discipulo de hBrog-mi (992-1072),

maestro prominente, que estudié sanscrito en el Nepal y Budis-
mo en la India en la Universidad de Vikramashila y tradujo el
Hevajratantra al tibetano, uno de los textos basicos de la Orden
Sa-Skya. dKon-mchog rGyal-po habria sido por completo olvi-
dado si no fuera porque sus descendientes obiuvieron para si un
lugar muy especial en la historia religiosa y politica del Tibet.

Después de dKon-mchog rGyal-po, un famoso viajero, el lo-
tsa-ba Ba-ri, es mencionado como Superior de ese templo. Atn
hoy existe un pequefio templo dedicado a la Diosa Tara (Sgrol-
ma = Dol-ma), construido por éi, cerca del actual palacio Deolma
en donde dKon-mchog rGyal-po edificé su templo.

El hijo de dKon-mchog rGyal-po, Kun-dgah sfiin-po (1092-
1158), fue el tercero en la sucesién de Superiores del templo
—cargo que ocupé durante 46 afios— y como €l fue el primero de
los cinco famosos Grandes Maestros de la Orden de los Sa-
Skya, debe haber sido una gran personalidad. El formulé los
principios basicos de la Orden Sa-Skya conocidos como Lam-
hbras (“El Camino y el Fruto”).

Kl mismo no es muy conocido por sus obras, pero su propio
hijo, Grags-pa rGyal-mtshan (1147-1216), desempefi6 en el
templo una importante funcién. Fue otro Gran Maestro de los
Sa-Skya, destacado erudito del tibetano, gque conocié al mismo
tiempo el sdnscrito, y, entre las obras sdnscritas que él tradnjo
al tibetano, se encuentra el Nyayamukha de Dignaga —traduc-
ci6én hoy perdida. Escribié muchas obras, e incluso comenta-
rios al Chakrasamvaratantra y al Hevajratantra. Fue un gran
amante del conocimiento. Durante su vida en el Monasterio
Sa-Skya muchos eruditos indios y tibetanos residieron en €l. El
es el constructor del Templo de U-tse (= Dbu-rtse), cuyos maci-
zos pilares en ¢edro muestran que el constructor poseia grandes
recursos. Entre los manuscritos sdnscritos en hojas de palme-
ra de este Monasterio, los textos del Gandavyithasiatra v del
Shatasahasrikaprajfiaparamitasiitra, dos importantes sitras
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mahayanistas, fueron especialmente copiados para él. Bajo su
guia su sobrino, Kun-dgah rGyal-mtshan (1182-1251), se convir-
ti6 en el mds grande erudito tibetano, mds conocido con el nom-
bre de Sa-Skya Pan-chen: “el Gran Pandit de Sa-Skya”, al cval
luego nos referiremos.

A fines del siglo XII (1197) Magadha, en el noreste de la
India, fue arrasada por los turcos y mahometanos, y Muham-
mad-ibn-Bakhtyar destruyé los dos grandes centros budistas
de ensefianza superior: Nalanda y Vikramashila. Los monjes
budistas que habitaban en ellos huyeron hacia los pafses budis-
tas vecinos. Entre tales refugiados estaba Shakyashribhadra
(1127-12235) el tiltimo rector de la Universidad Mondstica de
Vikramashila y preceptor del Rey de Magadha. Estaba en Nepal
cuando Grags-pa 1Gyal-mtshan oyé acerca de €l y, a través
del lo-tsd-ba de Khro-phu, Byams-pahi dpal, lo invitd a ir a
Sa-Skya: Shakyashribhadra y los pandits indios que eran sus
compaiieros de viaje, permanecieron en Sa-Skya muchos aiios.
Kun-dgah rGyal-mtshan, sobrino de Grags-pa rGyal-mtshan y
el futuro gran Sa-Skya pandita, se convirtié en su discipulomonje
y estudié con €l la lengua y la literatura sdnscritas, especial-
mente la 16gica y la filosofia.

Al mismo tiempo que el Budismo iba desapareciendo de la
India donde tuvo su origen, Kun-dgah rGyal-mtshan, el gran
Sa-Skya pandita (convertido ya en uno de los cinco Maestros
supremos y en el sexto Superior de Sa-Skya) iba conquistando
para €l un nuevo pais, Mongolia. Fue en 1243 que €l envié a dos
de sus sobrinos a Mongolia como misioneros; uno de éstos,
hPhags-pa (1235-12807), se convertiria en su sucesor después
de su muerte. En 1244 Kun-dgah rGyal-mtshan fue invitado
por el principe (Khan) mongol Godén (K&d4n), gobernador de
Kansu e hijo del Emperador Mongol de China (Ogodei, que
reiné de 1229 a 1241); en 1246, se convirtié en el preceptor del.
Khan. Este le ofreci6 el Tibet central como donacién piadosaen
1248, siendo nombrado virrey o regente del Tibet. En esa época
comenz6 el gobierno mondstico en Tibet. Sa-Skya pandita mu-
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ri$ en Mongolia. Fue famoso por su dominio de las “Diez Cien- .

¢ias” {cinco menores: podtica, sinonimia, lexicografia, astro-
logia, danza y drama; cinco mayores: arte y técnica, medici-
na, gramdtica, 16gica, filosofia) y por haber creado la primera
escrtura para e] idioma mongol. Escribi6 sobre diversas cien-
cias, siendo su obra fundamental un tratado famoso sobre el
desarrollo de la 16gica budista a partir del Pramdanavarttika de
Dharmakirti,

- Después de €l sus sucesores hPhags-pa y Dharmapala fueron
también monjes, pero a partir de ellos todos los Superiores del
Monasterio -Sa-Skya han sido laicos. hPhags-pa construyé el
“Gran Templo” (Lhakhang-Chenmo = Lha-khan Chen-mo) del
otro lado del rio. Es uno de los templos mas grandes del Tibet.
hPhags-pa fue un escritor muy prolifico sobre diversos temas
del Budismo; escribi6 también cartas a los principes mongoles
en elegante estilo e invent6 un tipo de escritura para el idioma
mongol que lleva su nombre. En su época el poder politico de
los Sa-Skya alcanzé su zenit, pues gozaron de la confianza y el
apoyo de Khubilai Khan, Emperador de China de la dinastia
- Yiian (los gobernantes mongoles de la China), que reiné de 1260
a 1294, Después de hPhags-pa, sobrevino la decadencia. Con
. todo, incluso hasta hoy [inicios del siglo XX], este Monasterio
Sa-Skya ha retenido su influencia religiosa, posee centenares
de aldeas y funciona como un estado protegido.

Doni Chenpo, el anfitrién

Nuestro anfitrién Doni Chenpo es un importante funcionario
del Monasterio Sa-Skya, y séio el Ministro denominado Shapé
es mayor en rango que €1, Entre los laicos de Sa-Skya él es la
persona mds erudita.
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Gobierno alternativo

Desde las dltimas diez generaciones la familia jerarquica Sa- -

Skya estd dividida en dos ramas —la del Palacio Dolma (= Sgrol-

ma: “Tara”) y la del Palacio Phum Chog (= Phun-tshogs: “Bx-

celente™). Los jefes de cada una de ellas acceden al trono por
turnos. El jefe del Palacio Dolma era ¢l jefe de la secta y del
estado hasta el afio pasado [1935] en gque muri6. El préximo
mes de octubre el jefe del Palacio Phum Chog serd instalado
formalmente como jefe de la secta.

Los manuscritos sdnscritos del Monasterio Sa-Skya

Para mi el Monasterio Sa-Skya y sus ramas son de extrema im-
portancia, ya que casi todos los manuscritos sdnscritos en hojas
de palmera se encuentran en él. Se me extendié muy facilmente
el permiso para acceder a los manuscritos y al tercer dia de mi
llegada recibi los manuscritos para copiar. Después de terminar
el Cuarto Capitulo del Varetikalankara de Prajfidkaragupta
(= Pramanavarttikabhashya) fui a ver al Superior en ese mo-
mento —el jefe del Palacio Phum Chog. El insistié en que yo
deberia ver 1a Chagpe Lhakhang (= Phyag-dpe-lha-khan: “Bi-
blioteca de manuscritos™) de LLhakhang-Chenmo, porque €l ha-
bia oido acerca de la existencia ahi de manuscritos sanscritos.
Cuando pregunté acerca de esto a otras personas me parecié
que la perspectiva de encontrar manuscritos no era muy buena,
pero, con todo, decidi ir y ver.

Con el permiso de las autoridades del Palacio Dolma el sello
fue roto y el pequefio cuarto en el techo del Lhakhang-Chenmo
se abri6, y una fina nube de polvo surgi6 de 1. Entramos en el
cuarto. Todo el piso estaba cubierto por media pulgada de polvo.
Parecia que el cuarto no habia sido abierto por més de cincuenta
afios. En lo alto de las estanterias de libros vimos pdjaros, hue-
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vos. Después de aclarar nuestras gargantas, que habian sido
obstruidas por el polvo, comenzamos a mirar a nuestro alrede-
dor. jSobre los estantes de madera fijados sobre tres lados de 1a
pared, miles de manuscritos estaban guardados! Muy pocos es-
tAn numerados. Algunos de ellos en tamafio y en apariencia pa-
recian manuscritos sanscritos en hojas de palmera. Después de
muchos intentos nos sentimos desilusionados, pero muy pronto
nuestros corazones se alegraron cuando en el estante del lado
izquierdo, entre los manuscritos tibetanos, encontramos, uno tras
otro, numerosos manuscritos sanscritos en hojas de palmera.
Habia 25 atados de ellos cubiertos con dos tapas de madera v
sujetados con sogas muy gastadas y viejas de cuero.

iDespués de hacer una rdpida investigacidn enconframos que
habia un manuscrito completo del Pramanavarttikabhashya de
Prajfiakaragupta, un sub-comentario del Primer Capitulo del
Pramanavarttika de Dharmakirti y una copia completa del
Yogacharabhiimi de Asanga! Con el corazén lleno de alcgria
tormamos los dos manuscritos con nosotros para copiarlos y desde
el 26 de mayo al 7 de julio todo mi tiempo estuvo ocupado en
esta tarea.

Después de arreglarlos por orden y de hacer un catélogo des-
criptivo de todos los treinta y ocho voliimenes, €l 23 de julio [de
1936] me despedi de mis muchos amigos de Sa-Skya —-]os miem-
bros de la familia Doni Chenpo y hombres y mujeres de los dos
palacios. Durante mi anterior visita habia permanecido en
Sa-Skya alrededor de tres semanas, y esta vez unas once sema-
nas completas; pero Sa-Skya es un gran reservorio de arte y
cultura india y budista que no puede ser investigado en tan cor-
to tiempo.

Traduccidn del inglés: Eleonora Tola
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La teoria budista de la paciencia (Kshanti)
del rey como creadora de paz”

Alex Wayman

A Igunos autores han sostenido que el Budismo sobresale en-
tre las religiones del mundo por su biisqueda de la paz. Por
lo general ellos se refieren a la ensefianza del Bodhisattva que,
procura rescatar al mundo del sufrimiento. Su posicidn es que
una determinada Perfeccién del Bodhisattva se destaca entre
las Perfecciones con miras a este propésito: la kshanti-paramita
o Perfeccion de la Paciencia. _

Pero constituye también motivo de orgullo para el Budismo
el haber creado la practica del Bodhisattva de las Seis Perfec-
ciones: el dar (dana), la moeralidad (§ila), 1a paciencia (kshanti),
el esfuerzo (virya), la meditacién {(dhyana) y el conocimiento
(prajiia). Estas Perfecciones desde luego apelan a todas las per-
sonas de buena voluntad.

* El presente articulo es la traduccién espafiola del articulo “The Buddhist Theory of the
King's Forbearance (Ksanti) as Peace Making”, publicado en Journal of Naritasan Institute
for Buddhist Studies, niim. 17, septiembre 1994, pp, 355-369, del profesor Alex Wayman.
Apradecemos al profesor Wayman por habernos autorizado a traducirlo al espafiol e incluir la
traduccién en REB. Los subtitulos en cursiva fueron agregados por RE8. La palabra ksansi es
de diffcil traduccidn. Debe tenerse presente que, de acuerdo con el diccionario sanscrito-
ingiés de Monier Williams, nsualmente significa parience (paciencia), forbearance (acto de
soportar), endurence (acto de aguantar), indrigence (indnlgencia), y, de acuerdo con et dic-
cionario de sénscrito budista hibride de Edgerton, significa también intellectial receptivity
(receptividad intelectual), the being ready in advance to accept knowledge (el estar prepara-
do de antemnano para aceptar el conocimiento). El profesor Wayman atinadamente la traduce
por la palabra inglesa “forbearance”,
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El ideal budista de rey .
La insti_tucfo’n de la monarguia. El ideal de rey

La literatura budista tiene una historia del “primer” rey, lamado
el Gran Consenso {(mahasammata). Bsto es parte de una leyenda
que se refiere al origen del sistema mondrquico del clan Shakya.
La leyenda puede encontrarse en el Vinaya budista tibetano,
Dulva, tal como es referida también al principio de los Anales
Azules.! En las escrituras palis la leyenda se encuentra en el
Aggaiifia Sutta [XXVI] del Digha Nikaya.? En este texto a partic
del pérrafo 9, se narra ¢6mo, luego de la desaparicion periddica
(o destruccién) de las moradas inferiores, los seres conscientes
habian renacido en su mayoria en lo que los budistas 1laman el
“dominio de la forma” (riapadhatu) con sus variadas subdi-
visiones detalladas en los ltbros del Abhidharma. Renacieron
especialmente en el cielo de las deidades radiantes o brillantes
{pali abhassara) (sénscrito abhasvara). Estos seres estaban he-
chos de intelecto o mente, se alimentaban de alegria y podian ir
a donde quisieran. Después de un largo tiempo, los mundos in-
feriores comenzaron a reaparecer. Los seres fueron cayendo
gradualmente en niveles inferiores. Se alimentaban con comida
cada vez mds tosca y, en consecuencia, perdieron su condicién
“original” de vivir como cuerpos hechos de intelecto o mente,
etc. A medida que sus cuerpos se hacian més sélidos, se trans-
formaban en varones y mujeres. Finalmente adoptaron la cos-
tumbre humana de cultivar arroz. Establecieron lotes con cer-
cos de modo que cada uno tuviera una plantacién de arroz para
cosechar. Luego, alguna persona codiciosa, al tiempo que reco-
lectaba su propia cosecha de arroz, robaba la de algin otro, una
y otra vez. Los otros seres comenzaron a golpearlo con las ma-
nos y con palos. En ¢l pardgrafo 20 se dice:
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“Ahora bien, oh Vasettha, debes saber que aquellos seres se
reunieron y se lamentaron (como sigue): Sefiores, han apare-
cido entre los seres malas cualidades debido a las cuales se

~ha llegado a conocer qué es tomar lo que no es dado y se ha
llegado a conocer la critica, se ha llegado a conocer el casti-
go. ;Por qué no elegimos a algiin ser que pudiera enojarse
ante aquello frente a lo cual es correcto enojarse, que pudiera

" censurar aquello que es rectamente censurable y que pudiera
desterrar a quien merece ser desterrado? (Cada uno de) noso-
tros le dard a cambio una (sexta) parte de su arroz.”

El pardgrafo 20 narra cémo estos seres buscaron a aquel de
entre ellos que les parecia sobresaliente y de una probada capa-
cidad, le pidieron que se enojara cuando fuera correcto enojarse
y demés, y le dljeron que le darfan la sexta parte de su cosecha
de arroz por el servicio. El estuvo de acuerdo y asf se hizo. Lue-
go el pardgrafo 21 llama a esta persona el “Gran Consenso”
(mahasammata), porque aquellos seres se habian puesto de
acuerdo acerca de esa persona, es decir la habian elegido.

Asi comienza el linaje que las versiones mds tardias de la his-
toria llaman el “linaje solac” (siiryavamsa). El punto central de la
historia es la afirmacion de que el sistema de la monarquia co-
menz6 con €l establecimiento de 1os deberes del rey que consistian
en Ja mediacién en las disputas y en la proteccion de los ciudadanos
frente a los que actuaban mal. Esto, pues, explica el ideal de rey.

Los malos reyes

Pero con el tiempo el sistema monérquico degener6 debido al
advenimiento de reyes que perseguian a personas inocentes y
que codiciaban los territorios vecinos, en una palabra, que incu-
rrian en el mismo robo que habia lievado a establecer el sistema
mondrquico “original”. Tales reyes pueden imaginar enemigos,
tener temores mérbidos, albergar en sf implacables odios frente
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ainsultos reales o imaginarios, tener amplios planes de vengan-
za —-una venganza a la que no le interesa cuéntos inocentes pue-
den resultar heridos o morir. Tal vez, el Rey Ashoka de 1a Di-
nastia Maurya fire uno de estos reyes, cuando llevé a cabo Ia
matanza para conquistar Kalinga. Mds tarde se convirti6 al Bu-
-dismo y gan6 la fama de protector de la paz.?

Ashoka, restaurador del antiguo ideal de rey

Bien poedria ser que Ashoka se viera a si mismo como el restau-
rador del antiguo ideal de rey que sirve a los intereses del pue-
blo; y dado que se sirve mejor a estos intereses cuando reina la
paz, Ashoka trat6 de traer 1a paz a su imperio y, en la medida de
sus posibilidades, también a los paises aledafios. El eminente
historiador del Sudeste Asiatico, Arthur L. Basham, en una con-
ferencia en Madison, Wisconsin, retomg 1a afirmacion de Ashoka
que se encuentra en su famoso Edicto XIiI sobre Roca.* En €}
Ashoka relata su arrepentimiento y dice que la Unica victoria
que busca es la victoria del Dharma, gue por todas partes la
gente vive de acuerdo con el Dharma, Basham no encontrd evi-
dencias de que Ashoka hubiera ganado territorios vecinos por
medio del Dharma. Basham conclufa: “Aungue la noble visi6n
de Ashoka de un mundo de paz, con él mismo y sus descendien-
tes como lideres morales, nunca se materializé, €s erréneo su-
gerir que su régimen no tuvo efecto sobre Ia historia posterior.
Durante mds de veinte aiios 1a gente de la India estuvo sometida
a una constante propaganda a favor de la no-violencia, el vege-
tarianismo y el comportamiento moral. Esto tiene que haber
provocado algin efecto.” Quiere decir que, si comparamos la
India descrita por Megasthenes, su institucién de innumerables
espias, de “doncellas-veneno” y de torturas, con la India descri-
ta por viajeros durante la dinastfa Gupta tardfa, encontramos tal
disparidad que debemos apreciar tanto més el rol de Ashoka al
plantar las semillas que permiticron un cambio desde la despia-
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dada eficiencia de los dos primeros reyes de la dinastia Maurya,
a la urbanidad y la amabilidad de la administracién Gupta.

Ashoka aconseja la prdctica de la kshanti (paciencia)

Deberiamos mencionar, respecto del mismo Edicto XTI sobre
Roca, que Ashoka, llamédndose a si mismo “Amado de los Dio-
ses”, dijo: “El Amado de los Dioses desea para todas las creaturas
la no-violencia, el auto-control, la ecuanimidad y la dulzura.”
Y, aconsejando a sus hijos y nietos, dijo: “Incluso en una con-
quista llevada a cabo por medio de las armas, ellos deberian
practicar la paciencia (indulgencia), y recurrir sélo a castigos
ligeros y considerar como victoria s6lo la victoria del Dharma.”®
La expresion “practicar Ia paciencia” traduce las formas verba-
les khamti o ksamti’ (ver Hultzsch). La forma nominal ksanti
(paciencia) designa una préctica muy apreciada en el Budismo.
En el periodo Mahayana es una de las Seis Perfecciones tal como
lo sefialamos después.

Significado de “Dharma” en las inscripciones de Ashoka

En cuanto a qué entendia Ashoka por “Dharma”, parece que es
lo sefialado por Bandyopadhyaya: “La Justicia era, pues, el pri-
mer deber del rey, y al hacer justicia no debia dejarse llevar por
sus simpatias y antipatias. La imparcialidad era el primer crite-
rio de la justicia y esto abria al rey el camino para obtener no
s6lo ¢l dominio del mundo, sino también del reino celestial.”®
Lo que esto tene que ver con la paz, es que Ashoka liegé a
darse cuenta de que conquistar un territorio vecing, tal como lo
hizo con Kalinga —con su inevitable matanza— no era realmente
un deber del rey. Sin embargo, los reyes emprendian guerras
como €éstas cuya futilidad Ashoka llegé a sentir. Y ése fue vir-
tualmente el caso para el mismo reino de Kalinga, ya que des-
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pués del reinado de Ashoka, cuando la Dinastia Maurya se de-

bilitaba, Kalinga se liber6 del yugo de Magadha y alcanzé la = k

grandeza en épocas del notable principe llamado Kharavela.

El rey ideal puede ser comparado con un 4rbol protector. En -
la imaginerfa de Ia Inscripcién sobre piedra de Kelurak, en Java :
se dice:®

“Que sea victorioso este Arbol de los Deseos
en esta {€poca) Kali:

sus raices son la Mente de Iuminacién,

su tronco es la Compasién,

sus ramas son fa Gran Paciencia,

sus hojas son el Deseado Refugio.”

La conversion de un rey al Budismo
no es causa de su ineficiencia

Algiin critico podria afirmar que la conversién de un rey al Bu-
dismo lo torna ineficiente. Ese critico podria dar el ejemplo de
los mongoles —aquellos feroces mongoles, 1a tribu de Genghis
Khan, Su descendiente Kublai se convirtid al Budismo tibetano;
poco después los mongoles s¢ volvieron amantes de 1a paz, pero
también blandos, débiles politicamente, ¢ ineficaces. Este es un
juicio superficial, pues cuando uno estudia los diversos paises,
se puede encontrar algunos que son débiles tanto cuando los
gobiernan hombres malvados como cuando los gobiernan hom-
bres buenos; y se puede observar paises que son fuertes tanto
cuando son gobernados por personajes repulsivos como por
personas bondadosas. Un pais puede tener paz sin que su gober-
nante sea un seguidor del Budismo y del mismo modo ese go-
bernante puede ser ineficiente aunque siga cualquier otra religidn
que sea culpable de guerras religiosas. Era de esperar que la
Dinastfa Yiian en China fuera en alglin momento derrocada, ya
que los mongoles habian impuesto en China un gobierno ex-
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tranjero. Pero aun asi, el régimen mds atroz de los tiempos mo-
dernos que crefa que seria un “Reich de mil afios” no durd tanto
como el de los ladrones reales llamados Nandas, que goberna-
ron la India y que a su vez no duraron tanto como los gobernan-
tes budistas mongoles de China. Lamerntablemente, no es sufi-
ciente que un gobernante sea un “Arbol de los Deseos de la
época Kali” con la Mente de Iluminacién, Compasidn para to-
dos y Gran Paciencia. Estas virtudes deben ser regidas por el
Conocimiento (prajfia); y serfa de ayuda el contar con los “hd-
biles medios” (upaya-kaushalya) claramente delineados en el
célebre Sutra del Loto (Saddharmapundarika).

Y aquelios monjes guerreros
Situaciones y casos de violencia dificiles de juzgar

Se han publicado varios estudios acerca de los monjes budistas
guerreros. Los eruditos que escriben sobre estos temas deberfan
“conocer también las doctrinas budistas.'® Cuando existe tal co-
‘nocimiento se puede entonces esperar una exposicion seria como
* la que presenta el orientalista francés Paul Demiéville en su tra-
bajo acerca del Budismo y Ia guerra.!! Demiéville empieza se-
fialando que los budistas condenaban, de manera tan explicita
como fuera posible, la matanza de seres vivos. Esta era una de
las cinco prohibiciones que constitufan los cinco votos de los
budistas laicos y violarlas podfa llevar a la exclusion de 1a Co-
munidad. Aun asi, se daban situaciones y casos en los cuales no
era féacil juzgar.

Por ejemplo, ;puede el suicidio no ser condenable? Si fuera
asi, entonces matar a otro es un pecado, pero matarse a sf mis-
mo no lo es. Puede plantearse entonces la cuestién: ;la vida de
otro es mds sagrada que la propia? Este tema se complica inclu-
s0 por los diferentes tipos de suicidio. La historia del discipulo
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de Buda Katyayana (en pali, Kacchina) ilustra la cuestién. Este
habia planeado ir a ensefiar a Ujjain (que estaba en el estado de
Avanti). Cuando le informaron del peligro que habia alli de unos
bandoleros, Katyayana dijo: “Si me matan, seré liberado de este
cuerpo”, a lo cual Buda respondié: “Entonces ve y predica el
Dharma.”"* Mientras que algunas personas podrian considerar
que la actitud de Kalyayana es comparable a un suicidio antici-
pado, larespuesta de Buda sugiere que los bandoleros se absten-
drian de hacerle afio, de modo que él tendria éxito en su prédica
del Dharma en Avanti. De acuerdo con los pasajes citados por
Demiéville, si bien el suicidio es una grave falta en el Budismo,
no lo es tanto como matar a otros.!?

Otro problema era la vida del tirano. ;Deberia estar ésta al
margen del asesinato? En ese caso, deberfamos concluir que las
vidas de sus victimas no son valiosas y que s6lo Ia suya tiene
valor.

En cuanto al rey, que puede ser un tirano criminal, un texto
citado como Satyakapanvarta incluye un verso que Jamspal
traduce como sigue:*

“Su Majestad no debe matar,

Es importante que ninglin ser pierda su vida.
Si su Majestad desea

proteger y prolongar su propia vida,

no debe ni siquiera tener el pensamiento

de quitarle la vida a otro.”"

Preferiria traducir la segunda frase (del tibetano) asi: “La vida
es algo importante para todos los seres.” Pero en cualquier caso
lo que se sugiere es que el tirano que cree quc'puede' no ser
hecho responsable de Sus actos, se vuelve por €$0 mismo, vul—
nerable. =

Se menciona un episodio en el Tibet del 841 d.C.: el rey
tibetano Glang-der-ma, que persegnia a budistas, fue asesinado
por un monje budista que escap6. El historiador Bu-ston atribu-
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ye al asesino “pensamientos compasivos” frente al malvado rey.
Aunn asi, en vista de que este monje era un eslabén en la cadena
de transmisién del Vinaya de los Miilasarvastividins del perio-
do previo a la segunda era del Budismo tibetano, més tarde se
invit6 a ir al Tibet a otro linaje poseedor de ese Vinaya."”

Demiéville cita el ejemplo que se encuentra en el Yogaca-
rabhami de Asanga acerca de un Bodhisattva que vio a un ban-
dido a punto de matar a muchas personas y que pensd: “Aunque
signifique que yo mismo vaya al infierno, salvaré a ese bandido
del mal destino a que se harfa acreedor por tal asesinato (ade-
mds de salvar la vida de las posibles victimas) matdndolo.” Y
~sefiala Asanga— en realidad al matarlo no sélo no comete peca-
do, sino que ademds gana un gran mérito.'

Hubo monjes guerreros en Japon y batallas sectarias en el
Tibet. Estas luchas indican ausencia de paz en el Sangha.

Los monjes guerreros y las monjas también peleaban contra
los demontios. El demonio principal era Mara, el Tentador. Pero
cuando ganaba un monje o una monja, de acuerdo con los rela-
tos que se han conservado (como en la vida de Buda), Mara
simplemente se retiraba. El demonic Mara nunca fue muerto,
pero estaba siempre listo para volver a aparecer, para alejar del
recto camino a algin monje o a alguna monja. La batalia contra
estos demonios estd, por cierto, justificada,

La funcion pacificadora de la kshanti
Significados del término kshanti y casos de aplicacion

En la introduccién de su traduccion del Paramitasamasa de
Arya-Shitra, C. Meadows explica asi el sentido de la Perfeccién
de la Paciencia (kshanti-paramita): “El término kshanti es usa-
do en las obras del Mahayana para designar un amplio espectro
de cualidades intelectuales y emocionales, que incluyen el sa-
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ber soportar el insulto y la injuria tanto como el elogio y los
halagos, 1a resistencia al sufrimiento y la receptividad frente a- -
las ensefianzas del dharma budista.”'® También seiiala que esta
practica era mucho mds notoria en los textos del Mahayana que
en los del Theravada. Anteriormente sefialamos un importante
uso del término en el Edicto XII sobre Roca de Ashoka. La .
importancia creciente de este término puede haber comenzado
con este edicto. El Canon Pali del Budismo Theravada, asi como
¢l Canon Budista en sénscrito ya estaban establecidos o se esta-
blecerfan rapidamente.?® Las escrituras del Mahayana, que lle-
garon después, reflejan el énfasis puesto en la kshanti. Sin em-
bargo, indicaremos més adelante c6mo la nocién ya estaba bien
desarrollada en los textos mds antiguos, aunque no se usara el
término kshanti.

Podemos citar dos versos que muestran cémo fa ira y el odio
alteran la paz de la mente. El primero proviene del Paramii-
tasamasa (111, 18):* '

“El pensamiento discursivo erréneo (mithyavikalpa)
es la causa de la ira '

—aquella fiebre del corazén-

en aquellos que son débiles de cardcter;

el pensamiento discursivo correcto (samyagvikalpa)
establece la tranquilidad mental,

que es una forma de paciencia.”

El segundo es del Bodhicaryavatara (v1, 3) de Shantideva:?

“Mientras la espina del odio hace sufrir al corazén,
1a mente no tiene paz

ni alcanza el placer y la alegria;

no conoce el descanso del suefio

ni la firmeza del pensamiento.”
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Los diversos aspectos de la “paciencia” (como traduccién de
kshanti) estdn muy bien caracterizados en el Budismo primitivo.

La “paciencia” frente al dharma, esa suerte de aceptacién o
receptividad, es llamada en el Aksayamatinirdesasiitrg “fuerte
paciencia” (Tib. §in tu bzod pa, probablemente = al sénscrito
atyantaksanti).® El Siitra dice: “El mundo (Joka) es vacio; y la
“paciencia” frente a esto es “fuerte paciencia” (ijig rten pa fiid
stow pa ste / gan hdi la bzod pa de ni $in tu bzod pa).® Buda le
explic6 a Ananda: “Por estar vacfo de yo o de lo que pertenece
al yo, se dice: ‘el mundo es vacio’, Ananda.”” Se esperaba, en-
tonces, que Ananda tuviera “paciencia”, es decir aceptacién
frente a esta ensefianza.

Asi, la anteriormente mencionada historia del discipulo de
Buda, Katyayana, ilustra lo que Meadows llama “paciencia frente
al insulto y a la injuria” y se puede presumir que Buda recono-
ci6 esta “paciencia” en su discipulo y aprobé luego su ida a
Avanti para ensefiar. [Ver en REB 9, pp. 95-102 la historia simi-
lar de Purna, que ilustra el tema de la paciencia, del saber sopor-
tar, budista.]

La clase de kshéanti ltamada “resistencia al sufrimiento” es el
tema de varias historias; por ejemplo, el caso de Kisa Gotami
[ver REB 10, pp. 132-137], quien cuando murid su nifio, no pudo
aceptar su muerte, y lo llevé de un lado al otro buscando medi-
cinas. Buda le indic6 como medicina que se procurase una se-
milla de mostaza de una casa de la ciudad en la que no hubiera
muerto ninguna persona. Fue ella, entonces, a buscar Ia semilla
de mostaza y asf descubri6 la verdad: que la muerte es comiin a
todos; y se resigné a la muerte de su hijo.?® Esta comprensién
también fue un caso de kshanti.

De este modo lo arriba expuesto ilustra tres formas de conse-
guir la paz, en circunstancias en que las personas estdn confun-
didas, perturbadas o encolerizadas.
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Comienza con uno mismo

Control de la mente y kshanti como medios de aislamiento
¥ autodefensa

A menudo ofmos que el gobierno miente a la gente y luego
oimos que la gente dice que no se puede hacer nada al respecto.
Pero para el Budismo algo se puede hacer al respecto: jNo
mentirse a uno mismo! Bl Bodhicaryavatara de Shantideva (v,
12-14) nos dice:*

“Los malvados son infinitos en niirnero.

jCuéntos podria matar!

Pero, cuando este pensamiento de célera es eliminado,
se eliminan también todos los enemigos.

{Puede haber suficiente cuero

como para cubrir toda 1a tierra -

Ly protegerse uno asi de las espinas]?

Con el cuero de una simple suela de sandalia

puedo cubrir la tierra

[y protegerme de sus espinas].

Asi yo no puedo controlar a los seres a mi alrededor;
jcontrolaré mi propia mente! jPara qué a los demas!”

Tsong-kha-pa cit6 este pasaje en su exposicidn de la prictica
del Bodhisattva. La seccién del AksayamatinirdeSasiitra que trata
de esta Perfeccién (paramita) nos dice c6mo uno aleanza el
indicado control de la mente. Uno debe practicar la paciencia
del cuerpo, de la palabra.y de la mente; para llegar asf a enten-
der la propia palabra como un eco, el propic cuerpo como una
imagen reflejada y la propia mente como una ilusién.?® Esta
priictica tiende a construir alrededor de la persona un circulo
magico que no puede ser atravesado por pensamientos violen-
tos y dafiinos.
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Un samadhi como logro supremo de kshdnti. Sus beneficios

El mencionado Sutra del Mahayana presenta como ¢l supremo
fogro de la paciencia a un samadhi [concentracion de la mente]
en el cual el Bodhisattva Akshayamati alcanza la serenidad. Es
el samadhi del Bodhisattva llamado “Entrada en el propio cuer-
po de todas las cosas”. Como dice el Siitra, por obra de este
samadhi entran en el cuerpo, por el orificio umbilical, toda cla-
se de cosas, como guirnaldas de flores, ungiientos, estandartes,
pendientes y otros objetos auspiciosos. Y el tamafio del cuerpo
sin embargo no se torna ni mds grande ni mds pequefio. El
Bodhisattva Akshayamati demostré que podia absorber todos
los mundos en su cuerpo por medio de este samadhi.*® Es tal
vez a este estado al que alude el Paramitasamasa 11, 38, en la
traduccién de Meadows:™°

“Y habiendo obtenido este tesoro
supremo, inagotable, hecho de dominio,
capaz de realizar los prop6dsitos de otros,
uno nace dotado de poder,

para ayudar a los buenos

a punto de caer en la desdicha.”

‘Segiin el Sttra de Akshayamati, como una consecuencia del
samadhi del Bodhisattva Akshayamati y de su ensefianza acerca
de la ksha@nti, muchos millones de personas comunes hicieron
surgir en si la Mente de Iluminacién {en el sentide convencio-
nal); y muchos millones de Bodhisattvas obtuvieron la “acepta-
¢ién de [la doctrina de] que todos los dharmas son sin surgi-
miento” (anutpattika-dharma-ksanti).**

Asf, la realizacién de la Perfeccién de Ia Paciencia convierte
al que se esforzé en obtenerla en un Rey de 1a Edad de Oro. Este
parece ser el mensaje del Paramitasamasa 11, 40:%
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“La devocién (bhakti) se arraiga en la Paciencia;
los munis [sabios] habitualmente la practican

en la condici6n de un rey-sabio.

Los que tienen sus mentes compenetradas de fe
jamas experimentan en su camino del dharma
la rotura del eje

del carro de los deseos de su corazén.”

Asf los stibditos de ese rey nunca encuentran roto el eje de su
carro. jCudnto menos estard sujeto a ese peligro el carro del
propio rey!

El rey Ajatashatru busca la paz de la mente

El rey Bimbisara era el monarca reinante en Rajagrha, la capital
de Magadha, durante la mayor parte de la época en que Buda
recorii6 la region predicando su Doctrina. Hacia el final de la
vida de Buda, el hijo de este rey, Ajatashatru, puso en prisidn a
su anciano padre {quien fue asesinado en cautiverio) y se apo-
deré del reino. En consecuencia, Ajatashatru era un parricida,
pecado que se contaba entre los cinco grandes pecados de retri-
bucién inmediata.

Una obra basada en este rey parricida fue muy popular hace
muchos siglos en China. El Venerable Shinran de Japén cité y
parafrased numerosas veces esta obra en su Kyogyoshinsho,
asequible en una traduccién inglesa algo imperfecta.®® Utilizaré
algunos de los materiales que encontré en el capitulo sobre la
Fe de esta obra de Shinran.*

Parece que el intrigante Devadatta informé al principe
Ajatashatru acerca de una profecia segfin la cual él mataria a su
padre, de ahf el nombre de Ajarashatru, que significa “enemigo
antes de nacer”. Este encuentro de Devadatta con Ajatashatru
tuvo lugar, seglin parece, inmediatamente después de que
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Devadatta fracasara en intentar producir una division en la Co-
munidad de Buda. Devadatta hizo un pacto con el principe por
el cual éste mataria a su piadoso padre Bimbisara mientras que
Devadatta por su lado haria lo mismo con Buda. La primera
parte del plan tuvo €xito; la segunda fall6.

Si existi6 o notal profecia, uno no puede simplemente negar-
lo. Pero el hecho es que, si en verdad existid, Devadatta actud
simplemente como una de las condiciones necesarias para el
hecho homicida.

Segiin la historia, poco después de que Ajitashatru matara a
su padre, su cuerpo se llené de pistulas que emitfan pus malo-
liente. Un sabio le dijo que la erupcién en su cuerpo se debia a
que era un parricida.

Esta parte de la historia, referente a la enfermedad de
Ajatashatru, podria ser verdadera. Sin un hecho premonitorio
tal, no se explicarfa el temor que invadié al rey de que, debido a
su parricidio, él estaba destinado a renacer en el infierno.

Varios ministros trataron de ayudar al rey consiguiéndole
médicos para que trataran su enfermedad y teGlogos que justifi-
caran racionalmente su mala accién. Los médicos no pudieron
curarlo. Los teSlogos trataron de justificarlo, diciéndole aque-
llo que ellos suponian que €] querria oir.>* Uno de ellos le dijo
que al fin de cuentas hay dos caminos —el del sacerdote y el del
rey—, que los sacerdotes hablan de los cinco pecados capitales
s6lo para las masas; pero que los reyes son personas especia-
les y tales normas no se aplican a ellos. Otro le dijo que matar a
su padre era simplemente un incidente, como dormir, tener
relaciones sexuales, etc.; y que, por consiguiente, ;cémo podria
haber un pecado en ello? Otro le dijo al rey que no se preo-
cupara, porque habia una larga tradicién de ascender al trono
matando al padre que lo ocupaba, y esta persona le presentd
en apoyo de lo que decia una extensa lista de nombres, gue in-
clufa los de algunos contempordneos. Qtro de estos precepto-
res le dijo que, de hecho, nadie habia sido realmente matado,
porque si el yo es eterno no puede ser matado o dafiado. Y si el
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yO Nno ¢s eterno, cambia a cada momento y muere a cada instan-
te, entonces jcémo puede unc matar lo que la naturaleza ya
mats?

Finalmente, un gran doctor llamado Jivaka fue a verlo y dijo:
“Oh, Gran Rey, ;puedes dormir bien o no?¢ El rey respondi6
que su enfermedad era grave y que ninguna medicina y ningiin
doctor, por mds buenos que fueran, podian ayudario ni tampoco
los procedimientos mdgicos ni los solicitos cuidados que reci-
bia. Debia ser porque su padre, el rey, habia gobernado seglin el
Justo Dharma y de acuerdo con la ley. Habiendo matado a un
padre de tales cualidades él era ahora como un pez arrojado en
la playa —incapaz de escapar de los efectos de su pecado. Y
terminé diciendo: “;Cémo puedo dormir en paz?” Jivaka apro-
b6 las palabras del rey y sefialé que por sentir ahora un sincero
arrepentimiento y por estar profundamente avergonzado del
pecado que habia cometido, €l podia ser salvado. Jivaka agregé
que en Kapilavastu habia nacido un hijo del Rey Shuddhodana:
era el Buda, Honrado por el Mundo, el que podia dejar sin efec-
to los pecados de los seres. Jivaka inst6 al rey a ir inmediata-
mente a ver a Buda. Y dijo que cuando Buda esta sentado en el
Samadhi llamado “Luz de la luna”, emite una luz que hace que
se abra la mente buena de los seres. El rey no le creyd, aparen-
ternente porque estaba atin bajo la influencia de Devadatta. Buda
anuncié ante una asamblea: “Si Ajatashatra no sigoe las pala-
bras de Jivaka, con toda seguridad morird en el séptimo dfa del
proximo mes y caerd por esto en el Infierne Avichi.” Pero el rey
cambi§ de parecer y fue a ver a Buda a tiempo, admitiendo que
él habfa carecido de raices de mérito, ya que antes no habia
respetado al Tathagata y no habia puesto su fe en el Dharma y
en el Sangha ~que la verdadera fe no se habia arraigado en su
mente.*® Fue entonces que por fin la influencia de Devadatta
termind. El rey le pidié a Buda que 1o ayudara a liberarse de la
mente de maldad, producida por el error y la ilusién que los
seres poseen. Buda declaré que eso ya habfa sucedido. El rey
respondié que si €l podia seguir liberado de 1a mente de maldad
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que todos los seres poseen, estaba dispuesto a permanecer en el
Infierno Avichi durante periodos césmicos por el bien de todos
los seres, ¥ que no lo consideraria un sufrimiento.” Fue en ese
momento cuando Ajitashatru manifestd 1a paciencia (kshanti)
que un genuino rey debe tener y que le permite ayudar a otros
incluso a costa de su propio sufrimiento.

Gran parte del pueblo de Magadha tomé como ejempio el
arrepentimiento y la conversién de su rey, gracias a los cuales
sus graves pecados fueron aliviados. Entonces Ajatashatru
dijo a Jivaka, “Aunque ain no he muerto, he ganado el cuerpo
celestial”

Se puede desde luego cuestionar si conocemos exactamente
lo que realmente sucedid. Pero una cosa es segura: los budistas
creyeron que ocurrié de este modo y es probablemente por eso
que el Venerable Shinran conté Ia historia en el Capftulo sobre
la Fe de su libro.

Conclusiones

Notamos que la palabra “paz” puede emplearse en diferentes
sentidos, en especial, paz en el pais y paz en la mente de un
individuo. Sin embargo, hemos mostrado cémo estos dos senti-
dos estdn relacionados. Se sigue, entonces, que cualquier per-
sona que se reforma a s{ misma para conseguir la paciencia tal
como ha sido expuesta y en sus multiples aspectos, se transfor-
ma en una especie de verdadero rey o reina. Es gracias a que
algunas personas siguen mostrando esta paciencia y dando el
gjemplo a otros, que la institucién de la genuina monarquia se
preserva en el mundo, més all4 de que los que de hecho gobier-
nan los paises evidencien o no la virtud de la paciencia,

Notamos que algunas luchas son justificadas, por ejemplo
contra un tirano asesino y, ciertamente, contra todo el mal que
simboliza un demonio como Mara.

En el Budismo el Nirvana es descrito como “domlmo de paz”
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(shanta). Asi, cuando Nagarjuna en sn Madhyamakakarika [ XXV,
estrofas 19 Y 20] declaré que no hay distincién entre Nirvana y
Samsara, puede haber querido decir: Ese es el ideal, la forma
como deberian ser las cosas, como en 1a Edad de Oro cuando el
primer rey fue el Gran Consenso.

Traduccivn del inglés: Vera Waksman
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El renacimiento del Budismo
en Indonesia”

Heinz Bechert

Hinduismo, Hinayana, Mahayana,
Vajrayina en Indonesia

I Budismo fue introducido en Indonesia por primera vez en

el curso de la llamada “Hinduizacién™ del sudeste asidtico.
En cvanto al periodo anterior, sabemos que el Budismo y el
Hinduismo coexistieron ya en la primera mitad del siglo v d.C.
en Sumatra y en Java.

Las fuentes literarias para el conocimiento del desarrollo del
Budismo indonesio en los siglos signientes son, sin embargo,
mds bien esacasas, pero podemos obtener informacién de un
gran ntimero de monumentos budistas y de inscripciones. En
época antigua, varias escuelas del Hinayana asi como también
el Mahayana se difundieron en Indonesia. Posteriormente, el

* El presente articulo es la traduccidn al espaiiol del articulo publicade por ¢l profesor H.
Bechert, en Jowrnal of the Deparmment of Pali, vol. 1, 1982-1983. Este atticulo constituyo la
penencia preseniada por el profesor Bechert en Ia coarta conferencia de The International
Associgtion of Buddhist Studies 14435, realizada en la Universidad de Wisconsin, Madison,
Virginia, Estados Unidos de Norteamédca, en agosto de 1981, Es un informe preliminar
sobre la investigacién del Budismo en Indonesia. Agradecemos al profesor Bechert por ha-
bernos autorizado a realizar la traduccién de su artfculo ¥ & publicarla en RER.

Puede verse en REB 11 un breve articulo del profesor J. Kern sobre el Budisme en Sumatra,
Java y Bali, al cual el presente le sirve de complemento. Para mayor informacidn sobre los
temas tratados en este anticale, ver pp. 278-279 del articulo del profesor Bechert, “Buddhist
Revival in East and West”, en The World of Buddhism, Edited by Heinz Bechert and Richard
Gombrich, London, Thames and Hudson, 1984 (ver REE 7), ¥ 1a bibliografla de la p. 296 de
dicha obra sobrz “Buddhism in Indonesia”, en especial el libro Buddhism in Ceylon and
studies on religious syncretism in Buddhist countries de H, Bechert (ed.), Gottingen, 1978,
sefialada en esa bibliograffa.

T.os subtinlos y aclaraciones entre corchetes son de RES.
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Mantrayana o Vajrayana se convirtié en la forma predominante
del Budismo javanés.

Mandalas en el Vajrayana.
Borobudur

En cada uno del considerable niimero de sistemas del Vajrayina
o Budismo Tantrico, y para cada uno de los diversos pasos de la
realizacién del camino tdntrico para la salvacién, fue utilizado
un determinado mandala en particular. Bl mandala més grande
que haya sido alguna vez construido es conocido como el tem-
plo de Borobudur [en Java], y como tal es la representacién del
concepto del orden césmico como es entendido por una escuela
particular del Budismo Téntrico.

Para la interpretacion de este gigantesco mandala uno debe-
ria recurrir a los antiguos textos budistas tdntricos javaneses.
Desafortunadamente, s6lo algunas de tales obras han sido pre-
servadas. I.a més famosa de las escrituras del antiguo Budismo
Javanés es el Sang hyang Kamahayanikan. Esie texto como es
transmitido en los manuscritos consta, sin embargo, de dos obras
separadas; el Sang hyang Kamahayanan Mantrandya y el Sang
hyang Kamahayanikan. La fuente de las estrofas sdnscritas en
el Mantranaya ha sido encontrada en las obras indias Mahavairo-
canasiitra y Adhyardhashatika Prajiiaparamitdsiitra por el pro-
fesor japonés Wogihara Unrai. No hay duda de que la forma del
Tantrismo tal como es representada por estos textos era similar,
aungque no necesariamente idéntica, al sistema tdntrico que
subyace al concepto de los arquitectos del Borobudur.

Evolucién del Budismo en Indonesia

Para la ulterior historia del Budismo javanés, me gustaria citar
la afirmacion del doctor Soebadio de que durante los dltimos
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siglos de la cultura javanesa pre-isldmica existia “una dura-
dera coexistencia pacifica del Budismo y del Shivaismo [de
origen hindii} como dos sistemas independientes ¢ igualmente
respetados”,

Posteriormente, el desarrollo de las tradiciones religiosas de
origen indio en Java y en Bali dio como resultado el crecimien-
to de una combinaci6n sincrética del Budismo y del Shivaismo
con la doctrina de la identidad de Shiva [Dios hindid] y Buda. Es
en esta forma particular, que los elementos budistas sobrevivie-
ron en la moderna religién de Bali y de Lombok y en la religién
de Téngér en Java Oriental. Esta religién es ahora oficialmente
definida como el agama Hindi por el gobierno indonesio. El
Budismo se ha fusionado totalmente en esta forma de sincre-
tismo, y 1os elementos hindiies en esta religién resultaron mu-
cho mdés fuertes que los de origen budista.

En estas circunstancias entendemos por qué el Budismo fue
descrito como una religién del pasado adn en el articulo relati-
vo a Indonesja incluido en la obra 2500 Buddha Jayanti Souvenir
[que conmemoraba los 2500 afios del nacimiente de Buda], pu-
blicada en 1956. En el tltimo pardgrafo de ese articulo, con
todo, se hace una breve referencia a los grupos recientemente
formados “cuyos miembros se llaman a si mismos budistas, aun-
que naturalmente profesan una clase especial de Budismo
javanés”.

Actualmente, sin embargo, el Budismo o agama Buddha se
ha convertido en una de las cinco religiones oficialmente reco-
nocidas en Indonesia (panca agama di Indonésia), junto con el
Islam (agama Islam), el Catolicismo (agama Kristen Katolik),
el Protestantismo (agama Kristen Protéstan) y el Hinduismo
(agama Hindu), mientras que el reconocimiento del Confucia-
nismo (agama Konghucu) como la sexta religién estd todavia
en discusién. El Budismo en este sentido no debe ser confun-
dido con los elementos budistas en la religién sincrética antes
mencionada de Bali y de Lombok o el agama Hindu de
Indonesia.
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Factores del renacimiento del Budismo en Indonesia -

El renacimiento en nuestra época del Budismo en Indonesia
parece tener tres raices: el Budismo de origen chino, las misio-
nes budistas de los pafses Theravada y la reconversion de los
javaneses y balineses al Budismo.

El Budismo fue influido por los movimientos locales misti-
cos y milenaristas asf como también por la difusion de las ideas
de 1a Teosoffa y otras recientes formas de misticismo. Aunque
la mayoria de los seguidores del misticismo javanés seguian
siendo nominalmente musulmanes, un considerable nimero de
personas se acercaba mds y més al Budismo y al Hinduismo. En
este contexto, la reintroduccién del Hindvismo balinés (agama
Hindu Bali) en Java es un fenémeno que merece mencionarse.

El primer informe mds detallado del Budismo indonesio mo-
derno fue publicado en Bangkok [Thailandia] en 1971 como -
resultado de la investigacién de una misién budista y éste ha
seguido siendo el dnico trabajo monogréfico sobre el Budismo
indonesio modemo en una lengua occidental hasta la fecha. La
misién budista visité Indonesia en 1970 y estaba dirigida por
Phra Sasana Sobhana del Wat {monasterio] Bovoranives en
Bangkok. El Wat Bovoranives es conocido como un centro de
reformismo budista desde el siglo XIX, y es la sede de 1a famosa
universidad mondstica budista Mahamakut.

Gracias al informe de esta mision budista a Indonesia, tene-
mos una clara idea de las primeras etapas del renacimiento
budista en este pais. Se observa en €l que, hasta 1953, “el Bud-
dhasasana [Budismo] en Indonesia estaba representado por tem-
plos budistas chinos con algunos monjes chinos de China conti-
nental, y un niicleo de fieles devotos chinos. Entre los nativos,
sin embargo, pocos se llamaban a si mismos ‘budistas’, y éstos
eran en su mayoria gente educada que habia aprendido el Bu-
dismo a través de la Sociedad Teos6fica”. Ademés el informe
dice que “con la independencia y la conmemoracién de los 2500

45



afios del nacimiento de Buda, Buda Jayanti, mis indonesios
comenzaron a investigar el Dhamma [‘Doctrina budista’, en
pili=Dharma, en sduascrito] y a retornar a la antigua religi6én de
sus ancestros. Se encontraron en las montafias grupos enteros
de gente que se Hamaban a sf mismos ‘budistas’, pero que sa-
bian muy poco del Dhamma. Y posteriormente, cuando todos
los indonesios fueron exhortados a seguir una religién... por el
gobierno, muchos s6lo nominalmente musulmanes se declara-
ron budistas”. '

Laintroduccién del Theravada [tradicién budista de Sri Lanka
y del Sudeste Asiatico, cuya lengua sagrada es el pali] se debe
mayormente a las actividades del Venerable Jinarakkhita Thera.
Nacié en Bogor y recibid la upaesampada [ordenacifn] en
Rangitin [Birmania] en abril de 1954 bajo el famoso Mahasi
Sayadaw. Jinarakkhita inicié la formacién de organizaciones
budistas, en particular la de Perhimpunan Buddhis Indonésia o
Perbuddhi en 1958.

Formas de Budismo existentes en Indonesia

Desde entonces, numerosos grupos budistas se han organizado,
y al presente hay siete formas o denominaciones diferentes del
Budismo en Indonesia con organizaciones separadas. Todas ellas
pertenecen a la federacién de organizaciones budistas de
Indonesia llamada Perwalian Umat Buddha Indonésia.

De estas siete denominaciones, cuatro pertenecen a la tradi-
cién del Budismo asiético oriental, el cual es definido por el uso
de los textos sagrados del Budismo, en chino, como Escrituras
(kftab suci). Estos cuatro grupos son:

1. Majelis Agama Buddha Nichiren Shoshu Indonésia. Esta
denominacién derivé de las actividades misioneras de los
budistas japoneses de la conocida secta Nichiren.

2. Majelis Buddha Mahayana Indonésia. Esta denominacién
sigue las tradiciones del Budismo Mahayana chino, que combi-
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na las del Budismo Ch’an [Zen, en japonés] —o Escuela de Me-
ditacién— v las del asi llamado Budismo de Amitabha o Budis-
mo Sukhévafi. _

3. Majelis Pandita Buddha Maitréya Indonésia. Bsta deno-
minacién estd orientada hacia el advenimiento de Maitreya, el
Buda del futuro. Asf puede ser caracterizada como una forma
mesidnica del Budismo chino.

4. Majelis Rokhanivan Tridharma Seluruh Indonésia. Esta
denominacion, la cual es generaimente calificada mediante la
palabra sdnscrita Tridharma solamente, representa el sincretismo
tradicional de las tres grandes religiones de China, es decir, el
Budismo Mahayana, el Taoismo y el Confucianismo. Mientras
los elementos budistas no siempre han sido predominantes en
esta religién sincrética en China continental, el Budismo ha ex-
cedido con mucho la importancia de los elementos que provie-
nen de las otras dos religiones en el Tridharma indonesio. El
uso de términos sénscritos y palis conjuntamente con la termi-
nologfa china tradicional puede ser observado en varios tem-
plos del Tridharma. 1.os textos chinos, sin embargo, siguen sien-
do la Escritura Sagrada, kitab suci, principal de los seguidores
de esta forma de sincretismo religioso. '

Las tres formas restantes del Budismo indonesio pueden ser
definidas como formas del Budismo del sudeste asidtico. Ellas
son:

5. Majelis Pandita Buddha Dhamma Indonésia o Mapan-
buddhi. Los seguidores de esta escuela basan su religién exclusi-
vamente en la tradicién Theravada. Hasta ahora, han mantenido
estrechas relaciones con Thailandia, Esta forma de Budismo ha
atraido a personas de las etnias javanesa y balinesa, pero el nd-
mero de seguidores no parece ser muy grande. La comunidad
Theravédin tiene monjes que forman el Sangha Theravada
Indonésia.

6. Majelis Upasaka Pandita Agama Buddha Indonésia o
Muabi. Esta denominacién que también es conocida como
Buddhayana representa una forma sincrética del Budismo que:
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incorpora las tradiciones Theravdda, Mahdyana y Téntricas
javanesas. Su Sangha {Comunidad monacal] es lamado Sangha
Agung Indonésia.

1. Majelis Dharmaduta Kasogatan. Esta forma del Budismo
puede ser definida como puramente indeonesia en cardcter. Es
descrita por sus seguidores como un renacimiento del antiguo
Budismo javanés. Los adeptos del Kasogatan son todos de la
etnia javanesa de modo tal que con justicia pueden alegar que
reviven la religién de sus ancestros. No existe ningtin Sangha
(Comunidad monacal] de la secta Kasogatan, pero hay un cuer-
po de dharmaduras [mensajeros o predicadores del Dharmal.
Estos son miembros iniciados y especialmente educados de Ia
comunidad Kasogatan.

El problema del “ateismo’ del Budismo
en relacién con el estado indonesio

Para la comprension del desarrollo doctrinal reciente del Budis-
mo indonesio debemos considerar ahora su posicién dentro del
estado indonesio. Los principios llamados parcasila [cinco nor-
mas morales basicas] que fueron formulados el 29 de mayo de
1945 durante la lucha por la independencia nacional, forman
parte de las leyes fundamentales de la Repiblica de Indonesia.
Uno de estos principios es el ketuhanan yang maha ésa, es de-
cir, la creencia en Dios. Maha &sa es, por supuesto, un término
de origen sanscrito [y significa Gran Sefior].

En 1966, un editor alemén llamado Gerhard Szczesny publi-
c¢é una reimpresién péstuma del libro Buddhismus und
Gottesidee (El Budismo y el concepto de Dios) de Helmuth von
Glasenapp (1891-1963) bajo el titulo cambiado Der Buddhismus,
eine atheistische Religion, el cual fue a su vez traducido al in-
glés y publicado en 1970 como Buddhism, a non-theistic religion.
El presente autor aport6 una selecci6n de las escrituras budistas
a esta reimpresi6én, pero no estaba enterado de que este libro
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debia ser publicado bajo un titulo diferente del titulo original
del libro. Posteriormente, mi atencién se dirigié al hecho de que
surgieron algunos problemas para los budistas de Indonesia cuan-
do este libro se hizo conocido en Indonesia, debido a que el
reconocimiento de] Budismo como una religién bajo los princi-
pios fundamentales pancasila se enfrentaba con serias dificul-
tades si el Budismo era ateista.

Para los budistas de Indonesia existian dos salidas para este
dilema: los Theravadins de Indonesia reinterpretaron el nibbana
[en pali = nirvana, en sanscrito] como maha ésa [Dios]. Como
una justificacién proporcionada por las Escrituras para esta in-
terpretacion, se citaba el famoso pasaje del Udana V111, 3 acer-
ca del nibbana (atthi bhikkhave ajatam abhitam akatam
asankhatam) [“Existe, oh monjes, lo no-nacido, no-originado,
no-creado, no-formado™].

Los adeptos del Buddhayana o Majelis Upasaka Pandita
Buddha Indonésia (Muabi) han seguido, no obstante, otra di-
reccin. Decidieron integrar las tradiciones del antiguo Budis-
mo javanés con las del Theravida, que originalmente habia sido
lainica fuente de sus creencias. De acuerdo con sus ensefianzas
presentes, el concepto del Adibuddha o “Ur-Buddha” [en ale-
mén] o “Buda Primordial” puede ser derivado de la tradicién
indigena javanesa y puede ser proclamado como €l concepto
budista de Dios.

Fuentes para el estudio del Buddhayana

Para el conocimiento de las ensefianzas del Buddhayana men-
cionado bajo el nimero 6 podemos basarnos en cierto mimero
de publicaciones. En estas fuentes, tres grupos de libros estdn
definidos como kitab suci, es decir, las Sagradas Escrituras del
Agama Buddha Indonésia: 1. el Tripitaka [Canon Budista] de
los Theravadins en pali, 2. el Pitaka [Canon Budista] en sanscrito,
¥ 3. el Pitaka en lengua kawi. El Pitaka sdnscrito puede ser

49



descrito como una coleccién de obras del Mahayana y de obras
tantricas en sanscrito. Se dice que el Pitaka en kawi consta de
las Sagradas Escrituras budistas en kawi o antigna lengua
Jjavanesa, es decir, el Sang hyang Kamahayanikan, Sang hyang
Kamahayanan Mantranaya, Kufijarakarna, Sutasoma, etc.

Textos bdsicos del Buddhayana

El material que fue realmente utilizado para la formulacién de
las declaraciones doctrinales en los escritos del Buddhayana,
sin embargo, consta de una coleccién més bien limitada de tex-
tos, traducciones y fuentes secundarias. Entre los 39 titulos ci-
tados en la lista bibliografica de la breve, pero fundamental obra
Dokirin Sang hyang Adi Buddha, hay una sola kitab suci budis-
taen su lengua original, a saber, el Sang hyang Kamahayanikan.
Los otros libros citados son cinco traducciones al inglés de tex-
tos palis y sénscritos, un libro con selecciones del Canon Pali
(Nyanatiloka, The Word of the Buddha), veintinueve obras se-
cundarias sobre Budismo (14 en inglés, 11 en Bahasa Indonésia,
3 en holandés y 1 en alemén), una obra filoséfica y, finalmente,
dos obras generales modernas sobre la ciencia religiosa. Choca
al observador notar el grado en que los budistas modernos de
Indonesia dependen del trabajo de budélogos occidentales para
la interpretacidn de sus tradiciones religiosas.

Tradicion sincretista en Indonesia

L.os budistas indonesios siguieron de este modo la vieja tradi-
cion de siglos de sincretismo religioso en su pais, pero no com-
binaron elementos de origen hindii y budista como se hizo para
la formacién del Shivaismo-Budismo de la Antigna Java y Bali.
En el Buddhayand conceptos 'y textos de diferentes tradiciones
budistas se han mezclado. Esta nueva forma de Budismo resul~
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t6 atractiva para diversas comunidades budistas incluyendo a
un ndmerc considerable de budistas de origen chino, debido a
que al mismo tiempo podian adoptar una forma de Budismo
que se definia como genuinamente indonesio, y conservar mu-
chas de Jas tradiciones y de las pricticas del Mahdyana chino.
Cuando las comunidades chinas budistas se incorporaron
al Buddhayana, 1os nombres originales chinos de sus templos
fueron reemplazados por nombres indonesios que eran en su
mayor parte de origen sdnscrito o pali, por ejemplo, Wihara
Sakyawanaram, Wihara Tri Ratna, Wihara Dharmayuga, Wihara
Tunggal Dharma, Wihara Amérta Dharma, etc, En estos viharas
[templos-monasterios], una pequefia seleccién de textos bu-
distas chinos —principalmente el Sukhavariyyiha corto,.el
Vajracchedika y el Mahaprajiiaparamitahrdayasiitra— es regu-
larmente estudiada y utilizada para la recitacin, pero los libros
de Paritta [fOrmulas protectoras] del Budismo indonesio, que
constan en su mayoria de textos palis, también son usados.

La influencia del Budismo pili en 1a mayor parte del Budis-
mo indonesio modemo parece estar incrementdndose. Por otra
parte siempre encontramos referencias al Adibuddha y a varios
Budas y Bodhisattvas del Budismo Mahdyana y Téntrico en las
férmulas de vandana [homenaje] como son usadas por los se-
guidores del Buddhayana asf como también del Kaso_gatan [men-
ciocnado antes bajo el mimero 7).

Finalizaré mis observaciones con la férmula en sénscnto hi-
brido [ver en REB 10 el articulo de E Edgerton] que parece ya
haberse convertido en la breve vandana establemda de estas
formas del Bud:srno indonesio:

‘namo San ghyang Adi Buddhaya,
namo Buddhaya, :
namo sarve Bodhisatvaya Makasarvaya

Traduccion del inglés: .é‘i!vid De A!ejaﬁdro
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Abstracts

Erich Franwallner, Dharmakirti [Sobre los requisitos para la validez de
la inferencia]. Dignaga had requirad, for the validity of the inference or
syllogism, the existence of an “external relaticn™ between reason and
conclusion. The simuitanecus (and repeated) forthcoming of two things ({ire
and smoke), as observed in experience, would be such externsl relation.
Dharmakirti requires an “intemal relation™ between reason and conclusion.
The article indicates two cases of “internal relation” presented and analyzed
by Dharmakirti: the causal relation and the relation between two
representations or concepts of which one contains or includes the other.
The article explains, in & rigorous and clear way, what Dharmakirti
understands by “causal relation™ and “relation between an including
representation and an included one”. Only when these kinds of relations are
given can the inference or syllegism be considered valid.

Alex Wayman, La reoria budista de la paciencia (kshansi} del rey como
creadora de paz: The article begins referring to the legend about the origin
of kingship system, to the Buddhist ideal of King and to Ashoka as
personifying that ideal. In one of his Edicts Ashoka recommends practicing
forbearance, kyanfi, a term which covers a broad range of valuable human
attitudes. The article ends with an account of the parricide king Ajatashatrn,
who, after feeling repentance and shame for his evil action and having
recovered thanks to Buddha his “gooed mind”, declares he is ready to suffer
in Hell for the sake of all beings, displaying in this way the “strong
forbearance’ that a genuine king should possess.

Heinz Bechert, £l nacimiento del Budisino en Indonesia; The article starts
with some remarks on the co-existence of Buddhism and Hinduism in
Indonesia as early as in the first half of the 5th century 2.D., on the mandaia
and Borobudur, and on the syncretistic combination of Saivism and
Buddhism in the modern religion of Bali and Lombok and East Java, that is
called agama Hindu (Hinduism). It indicates the five recognized religions
in Indonesia, one of which is egama Buddha (Buddhism) and another the
mentioned agama Hindu, and the roots of the revival of Buddhism in
Indonesia in this century. Then i gives a survey of the different forms of
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Buddhism that exist at present in that country. It refers to difficulties that
the English translation of H. von Glasenapp's book Buddhisnius und
Gottesidee (1970), produced, when it was known in Indonesia, to the official
recognition of Buddhism as one of the religions of the Indonesian state.
The article ends with a reference to the religious syncretism that is followed
by many of Indonesian Buddhists.

53



Estrofas acerca de la esencia
del Surgimiento Condicionado
(Pratityasamutpadahridayakarika)

Atribnido a Nagarjuna

El texto

Se ha conservado una pequefia obra en sanscrito atribuida a
- Naganjuna, denominada Pratityasamutpadahridayakariki
(“Estrofas sobre la Esencia del Surgimiento Condicionado”),
cuyo tema bdsico es, como su nombre o indica, una teoria fun-
damental del Budismo, el Pratityasamutpada o Surgimiento en
dependencia o Surgimiento condicionado o Cansalidad. El tex-
to sdnscrito de este tratado fue encontrado por V.V. Gokhale en
1949, en un manuscrito que descubrié en Lhasa (Tibet) y fue
publicado por él en 1955. Este manuscrito contiene las cinco
primeras karikas o estrofas del texto cuya traduccién ahora pu-
blicamos. En 1978 M.G. Dhadphale y V.V. Gokhale publicaron
un nuevo texto en sanscrifo que encontraron en Un Manuscrito
proveniente de Gilgit (en el Norte de Cachemira). Esta publica-
cién contiene las cinco estrofas del manuscrito de Lhasa y una
sexta estrofa mds (la séptima de nuestra traduccién). Ambos
ranuscritos atribuyen la obra a Nagarjuna. '
2. BEn el Canon Budista Chino (Taishé 1654) existe la versién
china de un pequefio tratado atribuido a Nagarjuna. Esté consti-
tuido por siete estrofas, de 1as cuales sélo seis tienen correspon-
dencia en los manuscritos sénscritos de Lhasa y de Gilgit. En ¢l
mismo Canon (Taishé 1651) encontramos ia versién china de
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una pequeiia obra atribuida a un autor Shuddhamati, que vivi6
antes del siglo v d.C. Esta versién s6lo contiene cinco estrofas,
que corresponden a las cinco del manuscrito de Lhasa y a las
cinco primeras del manuscrito de Gilgit. En el mismo Canon
(Taisho 1652 y 1653) existen dos traducciones de una misma
obra atribuida a Ullafgha, que habrfa vivido en el primer coarto
del siglo V d.C. Esta obra contiene 30 estrofas, de las cuales
cinco son idénticas o casi idénticas a las cinco del manuscrito
de Lhasa y a las cinco primeras del manuscrito de Gilgit.

3. El Canon Budista Tibetano (Tohoku 3836 y 4553 = Cata-
logue 5236 y 5467) contiene dos versiones tibetanas de una pe-
quefia obra atribuida a Nagarjuna. Estd constituida por siete
estrofas de las cuales sélo seis tienen correspondencia en los
manuscritos de Lhasa y Gilgit. Ese mismo Canon (T6hoku 3837
y 4554 = Catalogue 5237 y 5468) contiene la versién de una
pequefia obra atribuida también a Nagarjuna, que estd consti-
tuida por circo estrofas que corresponden a las cinco del ma-
nuscrito de Lhasa y a las cinco primeras del manuscrito de Gilgit.

4. En el presente ntiimero de RER damos la traduccitn del tex-
to sanscrito de las seis estrofas contenidas en el manuscrito de
Gilgit {cinco de las cuales se encuentran también en el manus-
crito de Lhasa}. Hemos puesto bajo el nimero 7 la sexta estrofa
del manuscrito de Gilgit y hemos puesto bajo el némero 6 la
traduccién de la estrofa que aparece s6lo en la traduccién china
{(Taisho 1654) y en las traducciones tibetanas (Tohoku 3836 'y
4553 = Catalogue 5236 y 5467) y que no tiene correspondencia
en los manuscritos sdnscritos de Lhasa y Gilgit. Sin embargo
pensamos que sélo las cinco primeras estrofas constituyen el
tratado, habiendo sido las otras agregadas posteriormente a €l.

La estrofa sexta del manuscrito de Gilgit

La estrofa 7 de nuestra traducci6n (que es la estrofa 6 del ma-
nuscrito de Gilgit y la séptima de las traducciones chinas y
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tibetanas que presentan siete estrofas) es una estrofa famosa que
es citada multiples veces.

- Nagarjuna en los dos primeros versos de esta estrofa expresa
que nada debe agregarse ni suprimirse con respecto a las ense-
fianzas expuestas en las anteriores estrofas de su tratado; siendo
todo lo dicho esencial, no puede ser modificado sin que se des-
naturalice la doctrina. Llevando este principio 2 un planc més
general y mds profundo, a la interpretacién misma de la reali-
dad, Nagarjuna expresa en el tercer verso de esta estrofa: “ha de
verse la realidad como es en realidad™, es decir sin “agregarle”
ni “quitarle” nada: éste es ¢l inico modo de alcanzar la Libera-
cion. Para Nagarjuna la realidad a la que no debe agregarse ni
quitarse nada, larealidad “como es en realidad” (bhitato bhitam)
es lo vacio, shirnyata.

Es en este mismo sentido que Sthiramati, en su Comentario
del Madhyantavibhanga de Maitreya, p. 23, ed. Pandeya, trad.
Stcherbatsky, p. 106, cita esta estrofa con referencia a la verda-
dera esencia de la captacién delo Absoluto segtn los Yogacharas,
en contra de las interpretaciones del realismo (Sautrantikas) y
del nihilismo (Madhyamikas) que son las que “agregan” o “qui-
tan” a la realidad en sf.

Ashvaghosha, Saundarananda, X1, 44, reproduce esta estrofa
con algunas variantes, con referencia al control de los sentidos
que debe practicar el budista y con una finalidad evidentemente
de orden moral: El hombre debe atenerse a una percepcidn glo-
bal de las cosas sin tomar en cuenta sus diferencias especificas
en general, y en especial aquellas que puedan halagar su sen-
sualidad. Por ejemplo en el caso de la percepcidn visual el 0jo
debe ver s6lo la forma sin distinguir si es hombre o mujer, o si
distingue si es hombre o mujer, sin tomar en cuenta las caracte-
risticas atrayentes que puedan ofrecer: no debe “agregar” ni
“guitar” nada a la forma percibida, debe verla como es en reali-
dad. Cf. Udana, p. 8, ed. PTS, trad. C. Dragonetti, La palabra de
Buda, Barcelona, Barral, p. 57.

Esta estrofa es utilizada por Buddhaghosa, Sumangalavilasini,
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p. 12, con un criterio evidentermente hermenéutico: nada debe
agregarse ni quitarse de lo dicho por Buda, pues él no dice ni
una sola palabra innecesaria. “Agregar” o “quitar” significaria
modificar la esencia de lo dicho.

Autor del tratado

Los manuscritos sanscritos, todas las traducciones tibetanas
y la traduccién china (Taishé 1654) atribuyen esta obra a
Nagarjuna. La mayoria de los autores modernos son de la
misma opinién, C. Dragonetti en sus articulos “The Pratityasa-
mutpadahrdayakarika and the Prafityasamutpadahrdayav-
yakhyana of Suddhamati”, en Wiener Zeitschrift fiir the Kunde
Siidasiens, XX11, 1978, pp. 87-93, y “On Suddhamati’s Prati-
tyasamutpadahrdayakarika and on Bodhicittavivarana”, ibidem,
XXX, 1986, pp. 109-122, adujo una serie de razones que inclinan
a pensar que esta obra no ¢s de Nagarjuna sino de Shuddhamati.
Cf. Ch. Lindtner, “Adversaria Buddhica”, ibidem, XXVI, 1982,
pp- 167y ss., y “The Lankavatarasiitra in Early Indian Madhya-
maka Literature”, en Asiatische Studien, vol, XLV], 1, pp. 260-
264.

Traduccion

1

Aquellos doce miembros diferentes,’
que el Muni? ensefid

que surgen en dependencia,’

estdn agrupados por completo

en tres (categorias):*

klesa, karman, duhkha,
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2 _

El primero, el octavo y el noveno

son klesa;? .

el segundo y el décim

son karman®

y los restantes siete

son duhkha.’

Asi los doce dharmas®

estan agrupados $6lo en tres categorias,

3

De los tres® surgen los dos,™®

de los dos surgen los siete,"

de los siete surgen de nuevo los tres:.
esta rueda de la existencia gira.!>’

4

Todo el universo

es s6lo causa y efecto;

no existe en este mundo
ningin ser diferente,

De dharmas sélo vacios,”
surgen dharmas vaciog,

5

De acuerdo con los ejemplos de:

el recitado, la ldmpara, ¢l sello,

el espejo, el sonido, l1a piedra del sol,
la semilla, Ia acidez,

el sabio ha de comprender

que los skandhas' se retinen

PEro no transmigran.'s
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6

Aquel ignorante que imagina
aniquilamiento de la realidad
sumamente sutil,'® '
aquél de ningtin modo percibe
el sentido del surgimiento

a partir de causas.”’

7

Nada de ella ha de ser suprimido, -
nada debe ser(le} agregado,

la realidad ha de ser vista

como es en realidad,

el que ve.la realidad se libera.’®

Notas

1 Son los doce miembros de la célebre formuls del Prarityasamuipida o Surgimiento en
dependencia. Ver nota 3.

2 Muni: sabio, asceta, anacoreta. Con esta palabra el texto se refiere a Gantama Buda,

* La f6rmula de la teoria del Prasityasamutpada o Surgimiento en dependencia, cuyo
origen sc remontz al Budismo primitivo, estd compuesta, ¢n la mayorfa de los textos del
Siitrapitaka por dote mismbros: 1. avidya: ignorancia, 2. samskara: residuos kirmicos, 3.
vijiizra: conclencia, 4. namaripa: individualidad, 5. shaddvarana: seis dominios {cs decir
los seis sentidos y sus respectivos objetos), 6. sparsha: contacte (de los sentides con sus
objetos). 7, vedana: sensacién, 8. trishna: deseo, sed, 9, upadana: apepo, 10. bhava: existen-
ota, serie existencial, 11, jati: nacimiento, 12: jaramarana: vejez y muerte, con todos los
dolores.y sufrimientos que comportan. Cada uno de estos doce miembros estd condicionado
por ¢l antecior, surge en depeadencia del anterior y, a su vez, origina, determina el surgimien-
to ded siguiente. Ver C. Dragonetti, Udana, pp. 37-44.

#En los tratados budistas se acostumbra agrupar los doce miembros del Praiityasamutpada,
segin difcrentes puntos de vista, en dos, tres, o siste. subgrupos. Cf. Vasubandhu,
Abhidkarmakosha 11, 20 y IIi, 26, Prajiidkaramati, Pafifikd, ed. L. de ]z Vallée Poussin, p
351, lineas 2-5; Maitreya, Madhyaniavibhagashastra y comentario de Vasubandhn y sub-
comentario de Sthiramati ad 1, 11-12 {= trad. Th. Stcherbatsky, pp. 150-159);
Dashabhiimikasitra, ed. Vaidya, p. 33, lfneas 6 y 7, citado por Shikshasamuccaya, ed. C.
Bendall, p. 227, linea 11; Anuruddha, Abhidhammattha Sangaha, Capitulo YIII1.
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! En el Abhidharmapitaks de 12 secta Theraviada del Budismo Hinayana, por ejemplo
Dhammasangani, pp. 214 y 257, P18, los kilesas 0 kleshas son diez: lobha: deseo; dosa:
odio; niha: ervor; mana: orgnilo; ditthi: especulacion; vichikiccha: duda; thing: rigidez espi-
ritual; uddhachcha: desasosiego; ahirika: dosverglienza; anorfapa; inescrupulosidad, En el
contexto det Samkhya-¥oga, klesha designa cinco perturbaciones de las que Patafijali trata en
Yogasitras 11, 3 y ss.: ignorancia {avidya), conciencia de existencia (asniiza), pasion (riga),
aversién (dvesha) y el apego a la existencia {ebhinivesha).

* Bajo karman, "retribuci6n”, se agrupan los miembros 2, residuos kdrmicos y 10, exis-
tencia. :

La teorfa del karman o "retribucitn de los actos™ ¢s uno de los dogmas mdés importantcs
del Budismo. Segiin ella, ningtin acto malo queda sin ¢astige, ninguno bueno, sin reconpen-
$a, ¥B 5ea ¢n £5ta © en otras vidas,

7 Bajo dubkha, “dolor”, “sufrimiento”, se agrupan los miembros 3. conciencia, 4. indivi-
duatidad, 5. los seis dominigs, 6. contacta, 7. sensacién, 11. nacimiento ¥ 12. vejez y muerte.

Dukkha: dolor, es una de las tres principales caracteristicas (trilakshana en sénscrito,
tilakkhana ex palt) de todos los seres y cosas (Aaguniaranikaya I, p. 286, PeS, Uppadasutta).
Todas las cosas son dolorosas porque son transitorias (Samyuttenikaya HE, p. 22, PTS,
Yadanichchasutta}, El proceso de la Huminacion de Buda comienza por la constatacidn del
dolor humano (Samyuttanikaya II, p. 5, PTS, Vipassisutta). Las Cuatro Nobles Verdades, 1a
ensefianza fundamental de Buda, gira alrededor del dolor: su existencia, st origen, su causa,
el camino que conduce a su supresidn. Cf. Samyuttanikaya 11, p. 179, Assusutta,

* Cada uno de 1os doce térriinos o miembros del Prafityasemutpada coustitnye un dharma
en ¢l sentide técnico que este término tene ya en cl Budismo Hinayana de: “factor de exis-
tencia”, “elemenio constitutive de la existencia'. Ver el artfculo de F, Tola y C. Dragonetti,
“La doctrina de los dharmas en el Budismo”, en Yoga y Mitrica de la India, Buenos Aires,
Kier, 1978, pp. 91-121,

* Es decir: por obra de los tres klesha: Ia ignorancia, el desec y ¢] apego. Ver nota 5.

¥ Es degir: los dos karman: los residuos krmicos y In existencia. Ver nota 6.

% Es decir: 1os sicte duhkha: conciencia, individualidad, seis dominios, contacto, sensa-
<ién, nacimiento, vejez-y-muerte. Ver nota 7.

¥2 Esta estrofa expresa la idea budista de la existencia como ciclo: 12 ignorancia, €l deseo y
el apego {es decir los tres kesha) dejan residuos kfrmicos o efectos diferidos gue necesaria-
mente deben actualizarse en oirgs vidas bajo 1a forma de premios o castigos, manteniéndose asf
I serie existencial (hecha de re-nacimientos y de re-muerte) de 1z que esos residuos kirmicos
forman parte, Los residuos kdrmicos y la serie existenciat son los dos karman. En vintud de esos
residuos kinmicos y de su necesidad de actualizarse surge una nueva conciencia alrededor de la
cual se constituye una individualidad que nace {(fati), experimenta sensacienes en razén del
contacto de los seis sentides con sus respectivos ebjetos, envejece y muere farémarana). Estos
siete factores canstituyen los siete dubkha. Y en virtud de esos siete dltimos factores en esta
nueva etapa vuelven a darse la ignorancia, Ja pasion y el apepo, es decir los tres kiesha, Una vez
producidos los tres klesha voelven a darse a su vez los residuos kdrmicos y Ia prolongacidn de
In sere existencial, es decir los dos karman. Y una vez producidos estos dos Gliimos, nusva-
mente surgen los sicte dufitha. Y asi eternamente. Sélo la doctrina de Buda puede pooer fina
este ciclo en s sin comienzo ni fin, destruyendo la cansa primers, ta ignorancia, logrando que
se alcance, en una lima muerte, la meta final, el nirvana.

El ciclo sin comienzo ni fin de lag sucesivas e infinitas existencias (samsara) ha sido
representado come una rueds (chakra) que gira siempre igual, sin cesar, eternamente. En
Divyavadana, ed. Cowell, p, 300 (= Vaidya, pp. 185-186), s¢ encuentra ia descripeidn més
antigua gue se conoce del sams@rachakra, cf, A, Foucher, Le Vie du Bouddha, Paris, Payot,
1948, p. 354. La eternidad del samsaraz es expresada en forma patética por Samyuttanikaya
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10, 178, Tinakatthasutta y ss. Sobre el importante término budista cakka, en pili, cakra en
s4nscrito (proninciese la ¢ como ¢ir), usado frecuentemente con el valor simbélico o metaf-
fico, ver los articulos “Bhavacakra®, “Cakka" y “Cakra”, en Encyclopaedia of Buddhism,
editado por G. P. Malalasekera, Sri Lanka, 1971 ss,, voL. IIL, 1, pp. 12-14, vol. II, 4, pp. 568,
¥ 576-577, respectivamente.

¥ Hasta 1a estrofa 3 inclusive se hace presente la doctrina tradicional del Pratityasamuit-
pitda. En esta estrofa aparecen ya, en forma expresa y concisa, dos concepeiones fundamen-
tales propias de la escuela Madhyamaka del Mahayina, fundada por Nigérjuna, presunto
autor de esta obra: 1. Siendo todo sdlo (como se afirmaba desde el comienzo del Budismo)
causa y efecto, nada es sestancial, nada cxiste en realidad. (Ver nota 3). 2, De dharmas “'va-
cios”, es decir insustanciales, surgen dharmas vacios, Es decir que, como los dharmas o
“slementos constitutivos de todo lo existente” son vacfos, todo el causalismo del
Prefityasamuipida se reduce a “de la vacio, surgs lo vacio™.

M1 .05 skandhas son 10s agregados de dharmas que constiniyen al hombre: matera (riipa),
sensacitn (vedani), concisncia (vijiigna), voluntad (samskdra), percepcidn {(samfif), no exis-
tiendo como micleo de ellos ningiin principio permanente e inalierable (alma, doman).

*  13Enestaestrofa Nagarjuna, con el cbjeto de explicar el funcionamiento de los skandhas en
el acta de la transmigracién, hace referencia mediante una simple palabra a ocho drishiantas
(imdgenes, comparaciones, analogfas, cjemplos) muy utilizades para ese fin en los textos budistas.

La doctrina que en forma indirecta queda establecida mediante estos drishfdntas ¥ que es
concisamente expresada en los dos dltimos versos de la estrofa es la siguiente: Cueando los
skandhas, en el momente de la muerte, ternlinan, en ese mismo momente, con la simultaneidad
del ascenso y descenso de los dos platilles de una balanza, se producen los skandhas de la
nueva existencia de acuerdo con las leyes del karman. Ningtin skandha pasa de una existencia
a otra, ningin skandhg tunsmigra, Cf, Chandrakirti, Prasannapada, p. 238, linea 25, p. 239,
linea 1, ed. P.L. Vaidya. O como 10 expresa esta estrola: (En el momento del nacimiento & una
nueva existencia) se produce {en virtud de la retribucion de los actos realizados en una vida
anierior) la reunién (prasisamdhi) de los skandhas pero no el pasaje (asamkranti) o la transmi-
gracién {de una existencia a otra). Cf. Shalistambasitra, pp. 17 y 18, ed. A. Sastri.

El mecanismo de la muerte ¥ del re-nacimicnto se explica asi como la destruccién y Ia
reunién de skandhas; los skandhas individualmente considerados surgen y desaparecen a
cada instante, pero la sede de la que forman parte subsiste eternamente, sigue funcionanda
por progresién ininterrumpida gracias a la conexién inmediata de antecedente a consecuente,
que comporta la relacién de causa a efecto que vincula alos skandhas entre sf. Cf, Chandrakinti,
ob. cit,, p. 2536, lincas 17 y 18, ed. P.L. Vaidya. Es ¢n gsle sentide que se puede decir gue los
skandhas no son eternos ni son aniquilados. Cf. Laliravistarg X111, estrofas 102 y 104, Con
respecto a este punto conviene citar un pasaje del Shalistambasiira, p. 17, ed. A, Sastri, que
desarrclla en forma sumamente clara las ideas antes expresadas, En €l se expresa que los
skandhas propios del momento de la muerte son diferentes de los skandhas propios del mo-
mente del renacimicento; aquellos skandhas que son los propios del momento de Ia muerte no
son los skandhas propios del momento del renacimiento; los skandhas propios del momento
de la muerte son destruidos y en el mistmoe momento surgen los skandhas propios del momen-
to del renacimiento. Y es por todo esto que no se da etemnalismo (shashvara) con respecto a
los skardhas. Tampoco se da aniguilamiento (uecheda) —prosigue el texto— porque los
skandhas propios del momento del renacimiento no surgen ni después de gue se destruyen
los skandhas propios del momento de la muere ni tampoco cuando adn no se han destruido.
Los skandhas propios del momento de la muerte son destrvidos y en ese mismisimo momen-
to surgen los skandhas propios del momente del renacimiento, a la manera del ascenso y
descenso del brazo de una balanza. Ver la nota 16.

En esta estrefa Nagarjuna se opone especificamente al eternalismo (shashvara), que im-
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plicarfa Ia 1mnsnugrat:16n de los skandhas, s decir el considerar que existe permanencm de
una sustancia personal. El eternalismo no es admisible pues lleva consigo un “gran inconve-
niente” (mahbnartha): la imposibilidad de acceder al airvépa, que comporia precisamente ¢l
aniquilamiento de los skandhas y de la serie causal que elles conforman, Cf. Udana VI, 9 y
Chandrakirli, ob. cit., p. 251, Iineas 13 y 14, ed. PL, Vaidya,

Esta estrofa estd Intimamcnte relacionada con la siguiente. La idea central que Nagacjuna
expresa en ambas es la esencia misma del Praffryasamutpada, su verdadero funcionargiento,
¥ para ello toma el case particular de la transmigracién que se efectia, como todo, de acuerdo
con la ley del Pratfiryasamutpada.

Explicitamos ahora el contenido de las imdgenes a que los 8 términos de las lineas 2 a 4
de nuestra traduccién aluden: “el recitado”, “la ldmpara”, “el sello”, “el espejo™, “el sonido”,
“la piedra del sol”, “la semilla” y “lo dcido”.

1. El recitado (swadhyaya): se refiere al case del magstro que recita en alta voz un deler-
minado texto v de] disefpulo que debe repetir ese texto, Este es el ejemplo desarrollado porel
Comentario (que acompafia a las estrofas en el manuscrito sdnscrito de Gilgit ¥ en las versio-
nes ching y tibetanas del mlsmo). ¥ que puede servir de paradigma para todos los otros. El
maestro habla, sus palabras pasan al discfpulo; deja de hablar, no pasan, El discfpulo habla '
(repitiendo lo dicho por el maestro), pero sus palabras no salen de otras, en razén de que la
causa (= las palabras del maestro) cesé (en el memento en que el discipelo comienza a ha-
blar), Lo misme que sucede con las palabras del maestro, ocurre también en el omento de la
muerte con Ia conciencia (chetgna): no pasa de este mundo 2 otro mundo (paralaks), es decir
de esta existencia a otra existencia, porque i no serfa etérna, o come lo expresa el Comenta-
rio: “en razén de producirse la consecuencia inadmisible del eternalismo™; y ademds la nueva
existencia no sale de otra por ausencia de causa (ya que la anterior existencia ha desapareci-
do). Por iltimo ¢l Comentaric expresa que por el keche de gue lo dicho por el discipulo se
produce en razén de a palabra del maestre, no se puede decir que lo dicho por el maestro y lo
diche per ¢l discipulo sean diferentes; de 1a misma manera por el hecho de gue ta conciencia
que participa en In fonmacién del hombre (en una nueva existencia) surge en dependencia de
la conciencia correspendiente del hombre que ha muerto, no se prede decir que esta concien-
cia sea diferente de aquélla, .

2. La Idmpara (dipa) (entendemos “el fuego™: se refiere al case de las llantas de un
fuego. Cada llama da lugar a otra desapareciende a su vez, no se puede decir que “pasaa” la
otra llama ni que desaparece definitivamente. Cf, E, Lamotte, Le Traité de la Grande Veriu
de Sagesse, Louvain, Institut Orentaliste, 1967, I1, p. 746: "...como la combustidn de una
ldmpara (drpa) caracterizada por una sucesién de producciones y dec desapariciones
(ntpadanirodhaprabandha), sin permanencia (shashvara), pero también sin interrupcitn
(uccheda) p. 748: “...después de la muerte, a partir de la serie de cinco agregados
{;.mm-ﬁn dhasamtina)} de la existencia presente nacen los cince agregados {de la existen-
cia futura), de la misma manerg cOmo una idmpara se cnclende con otra”, Cf. Chandralkirti,
ob. cit., p. 256, Iineas 17 y 18, ed. . L. Vaidya.

3. El espejo (darpana): se refiere ol caso de la cara y de su imagen en un espejo. Cf
Shalistambasiitra, p. 16, lineas 2-6, ed. A. Sasfri; “Asf como en el orbe perfectamente limpido
de un espejo se ve la imagen de un rostro, pero el rastre no pasa al orbe del espejo; sin embargo
se percibe el rostre en razdn de que las cansas ¥ condiciones determinantes estdn completas
—de la misma manera nadie s va de ests mundo ni surpe en otro raundo, pero se pcrmbe el
fruto de la accién en razén de que las causas ¥ condiciones determinantes estin complatas.”

4. El sello (midra): se refiere al caso de un sello y de la impronta que deja. El sello da
lugar a la impronta pero €l no pasa a ella ni desaparcce definitivamente, Cf. Lalitavistara,
X111, estrofa 104, ed. PL. Vaidya, y Chandrakirti, 5. ¢it., p. 241, l{neas 15-18, ed. PL, Vaidya:
“A causa del sello aparece la impronta, pero no se percibe el pasaje del sello. Bl no estd en
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ella ni fuera de ella. De la misma manera las cosas compuestas no son ni aniquiladas ni
sternas”, E. Lamotte, Le Traité, IT, p. 745, reficiéndose al concepto de “existencia interme-
diara” (antarabhava) (postulado por algunas sectas budistas como la de los SEmmitiyas que
sostenfan que entre el fin de una existencia y el comienzo de 1a ¢xistencia siguiente se da una
existencia intermediaria en logar de que a 1a muerte le siga inmediatamente el nacimiznta en
la nueva vida) dice: “Es como si uno estampara un sello (nizdre) sobre la arcilla y, una vez
que ia arcilla recibiera 1a impronta, esta impronta fuera de inmediato destruida: la impresidn
y la desaparicién de la impronta son simultineas, sin relacién de antericridad o de posteriori-
dad. En el mismo momento en que se asumen los agregados ¥ el modo de ser de la existencia
intermediaria, se abandonar los agregados de la existencia intermediaria (antarabhava) para
asummir el modo de ser de la existencia-nacimiento (apapatribhava).”

5. La piedra del sol (arkakanta): se refiere al ¢aso de la piedra preciosa llamada “piedra
del sol” {orke o siirya), vo eristal formado por rayos solares condensados y que, fifo al tacta,
lanza foego cuando es expuesto a los rayos del sol. El sol hace surgir fuego de la piedra pero
¢l no pasa a la pledra. Cf. Kalidasa, Shekuntala, 1L 7; E. Lamotte, Le Traité, 1, p. 446, Ver J,
Dowsoun, A Classical Dictionary of Hindn Mythelogy, London, Routledge and Kegan Paul,
1957, pp. 311-312.

6. La semilla (bija): se refiere al caso de la scmilla y del brote. Cf. Laliravisrara, XILI,
estrofa 102, ed. Vaidya; Chandrakirti, ob. cir., p. 241, Hneas 19-22, ed. PL. Vaidya: “As{
¢cOmO 8i existe una semilla, bay un brote —1a semilla no 5 ¢l brote, no es diferente de €l ni
tampeco idéntica a él— de 12 misma manera la naturaleza de los diarmas no es i aniquila-
miento ni eternidad.” Cf. Prajfidkaramati, Pafjika, p. 222, linea 26; p. 223, linea 10, ed. P.L.
Vaidya; Shalisrambasttra, pp. 4-7, ed. A. Sastri.

7. Lo deido (amla); se refiere al caso de la acidez de un fruto ¥ de 1a salivacién que
produce, El Comentaric de esta estrofa dice: “los frutos de los frboles por causa de Yo fcido
hacen venir agua 2 la boca”. La acidez produce agua en la boca pero ella misma no pasa al
agua, es decir no se convierte en saliva.

8. E! sonide (ghosha): se refiere al caso de un sonido (grito, e1e.) y del eco. El sonido se
produce y da lugar al eco, desapareciendo €l mismo. Hay sonido, hay eco, pero no hay pasaje.
Cf. el Comentario de esta misma estrofa: “De la voz surge el eco.”

¥ 5i en la estrofa anterior, como ya hemos visto en la nota 15, Nagarjuna se opone al
eternalismo, en £sta atribuye al ignorante el otro “extremo”, 1a creencia en el aniquilamiento
(wccheda) de los skandhas o en general de los dharmas o, como &1 1o expresa, *'de la realidad
sumamente setil™. Eternalismo y aniquilamignto son los dos extremos (amtadvaya) que deben
serevitados. Si se acepta que los skandhas se destruyen definitivamente con Ia muerte y si no se
acepla gue prolongan su existencia en la serie causal de gue forman parte, segiin el mecanismo
explicado en la nota anteriot, se hace impesible 1a retribucién de los actos buenos ¥ malos rea-
lizados en una vida anterior, La hipétesis del aniquilamiento lleva también consigo (como hemos
visto con respecto a la del etemnalismo) un “gran inconveniente™ (mahdnartha): la supresién de
lz retribucidn de los actes. Cf. Chandrakirti, ob. cir., p. 251, lineas 13 y 14, ed. EL. Vaidya. Ver
en el tercer parrafo de la nota 15 el texta citade del Shaiistambasirra, p. 17, ed. A. Sastri.

17 ¥Surgimiento a partir de causas”, es otro modo de referirse al Prafityasamuipida.

8 Ver en la Introduccidn 1a seccién referente a la estrofa sexta del manuscrito de Gilgit.
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Rahula Sankrityavana revisa una serie de manuscritos en Sa-Skya,
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Rahula Sankrityayana®

ihula Sankrityiyana naci6 el 9 de abril de 1893 y murié el
14 de abril de 1963. Entre estas dos fechas se desarrolls
una vida plena, intensa, inquieta, rica en variadisimas activida-
des y en miiltiples experiencias, dvida de nuevos desconocidos
horizontes, dominada por el ansia del conocimiento, inspirada
en sentimientos de justicia y solidaridad humanas, contraria al
conformismo y también no ajena al dolor y al sufrimiento:
Los padres de Rahula Sankrityayana vivian en el distiito de
Azamgarh (Uttar Pradesh). Cuando €l era alin un nifio murieron
st madre y su iinica hermana. Siguiendo la costumbre india fue
casado siendo muy joven, pero nunca convivié con su primera
‘esposa. A los diez afios de edad se escapé de la casa paterna
para it a Benares y lo miismo hizo teniendo catorce y dieciséis
afios, para ir 2 Calcuta, impulsado por el deseo de independizarse,
de ver el mundo y de reunir conocimiento y experiencia. En
1937 viaja a Rusia, contrae matrimonio con una mujer rusa y en
1938 tiene un hijo, Igor. En 1938 debe abandonar Rusia y, debi-
do al régimen de Stalin que no permitia a su esposa salir de
Rusia, no volveri a verla, ni tampoco a su hijo, hasta 1945 en
que por segunda vez va a Rusia. En 1947 regresa a la India.
Luego sélo podrd ver nuevamente a su esposa rusa en 1962,
cuando es llevado a Rusia para ser tratado de amnesia. Fue un
encuentro doloroso, pues debido a su estado de salud toda co-
municacién entre ambos fue imposible. Antes, en 1950, se ha-
bfa casado con una mujer nepali y habia tenido una hija en 1953
y un hijo en 1955. Pero su vida de familia dur6 pocos afios,
‘pues de 1959 a 1961 reside en Sri Lanka como profesor univer-
sitario de filosofia, muriendo dos afios después.

* Sobre Rahula Sankrityiyana ver el libro de Prabhakar Machwe, Ralul Sankrityayan,
Sahitya Akademi, Dethi, 1978, que contiene ina lista de sus obras distribuidas por categorfas.
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La familia de Rahula Sankritydyana era una familia hindi
ortodoxa y en consecuencia €l recibid el nombre de Kedernath
Pandey. Pero, abandonando la tradicién ortodoxa, se convierte
€n un asceta errante (sadhu) y cambia su nombre por el de Baba
Ram Udar Das. Luego adhiere al Arya Samaj, movimiento reli-
gioso creado por Dayananda Sarasvati, que preconizaba el re-
torno a las antignas ensefianzas de los Vedas, que él interpreta-
ba muchas veces en forma muy personal. Descontento con el
dogmatismo del Arya Samaj, Rahula Sankrityayana se convier-
te al Budismo y se ordena como bhikkhu (monje) asumiendo el
nombre budista por el cual es conocido.

La politica atrajo 2 R3hula Sankrityayana. Actué como acti-
vista politico. Perteneci6 a la Kisan Sabha, movimiento campe-
sino, y al Indian National Congress, que combatia por la inde-
pendencia de la India. En 1939 ingresé al Partido Comunista.
Viaj6 varias veces a paises comunistas: a Rusia en 1935, 1937,
1944-1947, 1962-1963, a Manchuria en 1935, a China en 1958.
Como consecuencia de sus actividades politicas fue encarcela-
do varias veces: sels meses en 1922, de 1923 a 1925, 1939, de
1940 a 1942.

Avido de saber, Rahula Sankrityayana incursion6 en muchas
dreas del conocimiento. Escribi6 libros sobre politica, filosofia,
religion, historia, literatura; compuso biografias de grandes hom-
bres y compilé diccionarios y Ié€xicos. Conocia varios idiomas,
de la India, especialmente el hindi y el bhojpuri. Estudi6 inglés,
francés, sanscrito, irabe, persa, pali, sinhalés, tibetano y adqui-
rié un gran dominio en varios de ellos. Realizé traducciones y
ediciones de textos sdnscritos, recibié el titulo de Tripitakacharya
(Maestro en el Canon Budista Pali), escribié obras en tibetano.
Enseiié Budismo en la universidad de Leningrado y, como ya
dijimos, en la universidad de Sri Lanka. Ademds fue un prolifi-
co y apreciado autor, escribiendo novelas, cuentos, memorias
de viaje, ensayos.

Como reconocimiento de su labor académica y literaria Rahula
Sankrityayana recibié diversos honores: los tftulos de
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Mahéapandit, de la Kashi Pandit Sabha, de Tripitakacharya, ya
mencionado, de la Vidyalarikara Parivena de St Lanka y de
Sahitya Vachaspati, de la Hindi Sahitya Sammelan de Allahabad;
los doctorados Aonoris causa de las universidades de Bhagalpur -
y Sri Lanka; y el Padma Bhiishan del gobierno de la India.

Tal vez la gran pasién de Rahula Safkrityayana fue viajar,
viajar constantemente. Recorrié 1a India del norte al sur y del
oeste al este; viajd de 1932 a 1933 a Europa visitando Inglate-
rra, Francia, Alemania; en 1935 al Irdn, Corea, Jap6n. Ya nos

- hemos referido a sus viajes a paises comunistas ¥ a Sri Lanka.
Pero los viajes mis importantes que realiz6 fueron aquellos al
Tibet en 1929-1930, 1934, 1936 y 1938. No fueron viajes c6-
modos ni seguros, R&hula Sankrityayana paso en ellos peligros
y penurias, pero pudo realizar su deseo de visitar monasterios
tibetanos y de copiar o fotografiar en ellos manuscritos de va-
liosas obras sdnscritas budistas, conocidas muchas de ellas has-
ta entonces sélo por sus traducciones tibetanas y chinas y que,
por consigniente, se consideraban perdidas para siempre. Rahula
Sankrityayana llevé consigo, en su regreso a la India, ese valio-
s0 material sdnscrito, asi como thankas y pinturas. La deuda
que los Estudios Budistas tienen para con él, debido a lo que ese
material significé para la promocién del conocimiento del Bu-
dismo, es inmensa.

Rahula Sankrityayana doné todo ese material traido del Tibet
a la Bihar Research Society de Patna (India). Esta institucién
puso este material a disposicién del Kashi Prasad Jayaswal
Research Institute también de Patna, que lo conservé por un
tiempo en su poder. El Seminar fiir Indologie und Bud-
dhismuskunde de la Universidad de Géttingen consigui6 de la
Kashi Prasad Jayaswal Research Institute copias de los negati-
vos de la coleccién de Rihula Sankritydyana, a los que agregé
posteriormente dos negativos adquiridos de la Bihar Research
Society. Ademas la Niedersdchsische Staats - und Universitiit-
bibliothek, de Gottingen, adquirié algunos de los originales de
los manuscritos descubiertos por Rahula Sankrityayana.
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Frank Bandurski ha publicado un cuidadoso y detallado cati-
logo delos manuscritos conservados en los referidos negativos
en su trabajo: “Ubersicht iiber die Gottinger Sammlungen der
von Rahula Sankrtyayana in Tibet aufgefundenen buddhistischen
Sanskrit-Texte”, en ¢l volumen Untersuchungen zur bud-
dhistischen Literatur, Géttingen, Vandenhoeck und Ruprecht,
1991, pp- 9-126. Bandurski no s6lo da informaci6n técnica so-
bre los numerosos € importantes manuscritos coptados o foto-
grafiados que constituyen la coleccién de Gottingen, sino que
ademds indica las ediciones que sobre la base de esos manuscri-
tos han sido realizadas en diversos lugares del mundo. Como
dato curioso sefialarernos que nuestra edicidén del tratado
Avayavinirakarana de Pandita ASoka (Tokyo, The International
Institute for Buddhist Studies, 1994) se basa en uno de los ma-
nuscritos descubiertos por Rahula Sankrityayana.

Fernando Tola y Carmen Dragonetti
Directores de REB
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Publicaciones de Dharma Publishing”

L a editorial Dharma Publishing fue creada en 1975 por el
venerable Tarthang Tulku como una organizacién sin fines
de lucro y su prop6sito es la publicacién de libros relacionados
con ¢l Budismo, especialmente aquellos pertenecientes a la tra-
dicién de la escuela o secta budista tibetana Nying-ma. Una de
las razones que impulsé a Tarthang Tulku a llevar a cabo la
creacién de Dharma Publishing fue percibir que el interés por
las pricticas de meditacién budista crecia en Occidente, 'pero
que al mismo tiempo no existian traducciones confiables de obras
budistas tibetanas que proporcionasen un conocimiento sélido
de la historia, psicologia y filosofia del Budismo, conocimiento
necesario para comprender Jos alcances y propésitos de la me-
ditacién, profundizar la intuicién meditativa y evitar caer en
confusiones y malentendidos. Esta opini6n de Tarthang Tulku
estaba de acuerdo con la tradicién Nying-ma, cuyos maestros
enfatizaron siempre la igual importancia del conocimiento.y. de
la préactica, idea ésta que se remonta a la época mds antigua del
Budismo. Ver en REB 7, pp. 165-168, el articulo “Extasis y es-
peculacién” de Louis de la Vallée Poussin. , .

Sefialamos a continuacién algunas de las pubhcac;oncs de
Dharma Publishing, realizadas por la esforzada y generosa la-
bor de los “volunteers™ (voluntarios) de la Comunidad Budista
Nyingma fundada también por el Venerable Tarthang Tulku: .

* A pedido de muchos de nuestros lectores daremos, en la seccidn Meotas breves de REB,
informacién sobre las principales casas editoras de ]lbl‘DS sobre Budismo, asf como de las
principales librerfas que los venden,
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Canon Budista Tibetano y Tesoros de Linaje Nyingma:

La Nyingma Edition of the bKa’gyur and bsTan-"gyur (El Ca-
non Budista Tibetano) en 120 volimenes con 8 voliimenes mas
que comprenden Catdlogo y Bibliografia.

Nyingma Treasures, publicacién monumental de mds de 600
gruesos voliimenes de gran formato, conteniendo textos sobre
arte, ciencia, historia, biografia y filosoffa escritos por maestros
del linaje Nyingma. -

Traducciones

The Voice of the Buddha, traduccién realizada por Gwendolyn
Bays de la version tibetana del Lalitavistarasitra, que narra la
vida de Buda.

Marvelous Companion, traduccién de Ia versi6n tibetana de
la Jatakamala de Aryasiira, coleccién de narraciones de vidas
anteriores de Buda.

The Fortunate Aeon, traduccién de la ver316n- tibetana del
Bhadrakalpikasiitra, siitra que da los nombres y atributos de
los 1000 Budas del Bhadrakalpa (Era afortunada), indicando
cémo cada uno de ellos produjo en'si la mente de Iluminacién.
Consta de 4 voliimenes con texto tibetano. -

Buddha’s Lions, traducci6n inglesa de J. Robinson de las bio-
grafias de 84 Maestros tdntricos, escritas por Abhayadatta, acom-
paiiada por el texto tibetano original.

Life and Liberation of Padmasambhava, traduccién inglesa
de K. Douglas y Gwendolyn Bays de la biografia del gran Maes-
tro del Budismo Tibetano Padmasambhava, escrita por su disc{-
pula y consorte Ye-shes mTsho-rgyal en 2 voltimenes.

Mother of Knowledge, traduccién inglesa de Tarthang Tulku
de la biografia de la mencionada Ye-shes mTsho-rgyal, escrita
por su condiscipulo Nam-mkha’i snying-po.
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The Dhammapada, traduccidn inglesa de dGe— "dun Chos-
"phel de la versidn tibetana de la famosa coleccién de estrofas
pronunciadas, segiin la tradicién, por Buda, con el texto tibetano.

Master of Wisdom, traduccién inglesa de Ch. Lindtner de la
version tibetana de seis tratados de Nagarjuna, sobre la doctrina
de la Vaciedad.

Joy for the World, traducci6n inglesa de Michael Hahn de la
versién tibetana de la obra teafral escrita por Chandragomin,
cuyo tema es la historia del virtuoso principe Manicuda.

The Legend of the Great Stupa, traduccién inglesa del texto
tibetano que narra la historia del stapa de Jarungkhashor en
Nepal.

Kindly Bent to Ease us, traduccién ingiesa de H. V. Guenther
del tratado Trilogia para encontrar bienestar y calma, del Maes-
tro Klong-chen-pa que expone las ensefianzas esenciales del
Mahiyana y las pricticas meditacionales preparatorias y avan-
zadas propias del Vajrayana o Vehiculo del Diamante. Com-
prende 3 volimenes.

Mind in Buddhist Psychology, traduccién inglesa de H. V.
Guenther y L. S. Kawamura del tratado El Collar de la Clara
Comprensidn del Maestro Ye-shes rGyal-msthan, que estudia la
mente y los procesos mentales de acuerdo con el
Abhidharmasamuccaya de Asanga.

Calm and Clear, traduccidn inglesa del tratado La Rueda de
la Meditacion Analitica, del Maestro Lama Mi-pham sobre préc-
ticas de meditacién destinadas a producir la intuicién de las cau-
sas del sufrimiento, con comentario de Tarthang Tulku.

Elegant Sayings, traduccion de dos colecciones de versos, la
una atribuida a Nagarjuna, la otra de Sa-skya Pandita, que sefia-
lan la forma de llevar una vida plena de sentido de acuerdo con
las concepciones budistas.

Golden Zephyr, raduccién inglesa de L. S. Kawamura de una
carta atribuida a Négarjuna, el Suhkrllekha y de su comentario
por Lama Mi-pham, que exponen las ensefianzas budistas esen-
ciales sobre ética, meditacién y sabiduria.
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Wisdom of Buddha, traduccién inglesa-de John Powers del
Samdhinirmocana Sutra a: partlr del tibetano. Incluye el texto
tibetano. : -

La direécién de Dharma -_Pzéb!ishing es: 2425 Hillside 'Avcnue,
Berkeley CA 94704, USA. _

Fernando Tola'y Carmen:Dragonetti
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Noticias

- International College for Advanced Buddhist Studies ICABS

Nos es grato informar a nuestros lecto-
res que el gobiemno del Japén ha apro-
bado la constitucién de un nuevo centro
de Estudios Budistas, ¢l International
College for Advanced Buddhist S tudies
ICABS, de Tokio,

El College, que inicid sus actividades
en abril de 1996, funcionar4 en estrecha
vinculaci6n orgdnica con et International
Institute for Buddhist Studies 11BS, de
Tokio, cuyas tareas en el campo de la in-
vestigacién cientifica continuar4n, El
College contaré para realizar sus propias
aétividades con la magnifica biblioteca
del BS (anngua Reiyukal Library),

El cuerpo de Profesores del College
¢std constituido por los prestigiosos es-

pecialistas: Dr. Minom Hara, Lengua y
Literatura Sdnscrira; Dr. Hubert Durt,
Sitras del Maghayana e Historia de los
Estudios Budistas, Dt. Junkichi Imanishi
para Filosofia de la India y Budismo, Dr.
Shinichi Tsuda para Esiudios Tdntricos:
indios, tibetanos y japoneses, Dr. Shigeo
Kamata, Budisino Chino y Coreano, Dr.
Akira Hirakawa, Doctring Budista; Dr, -
Robert Heinemann, Esiudios Compara-
tives de Budismo, Dr. Jiro Suglg1yama
Arte Budista.

Las personas interesadas en Ios estu-
dios de postgrado de ICABS pueden es-
cribir para mayor informacién a la si-
guiente dircccidn: 5-3-23 Toranomon,
Minato-ku, Tokyo 105, Japén.

Reseifias

E. Steinkellner und M.T. Much, Texte der erkerintnistheo-
retischen Schule des Buddhismus. Systematische Ubersicht iiber
die buddhistische Sanskrit-Literatur II, Systematic Survey of
Buddhist Sanskrit Literature II, Gottingen: Vandenhoeck und
Ruprecht in Géttingen, 1995 [Abhandlun gen der Akademie der
Wissenschaften in Gottingen], XX y 137 paginas.

La presente publicacion es una excelen-
te bibliografia de la escuela epistemo-
I6gica budista, una de las més brillantes
manilestaciones del pensamiento filoss-
fico no s6lo del Budismo sine de {a In-
- dia en general. Como dice ¢! Profesor
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Dr. Heinz Bechert de la Universidad de
Géttingen, en su Prefacio del libro, la
epistemologfa “es un &mbito de la cul-
tura en ¢l cual sobre todo los budistas
indios y tibetanos llevaron a cabo una
obra intelectual inica en su género, la



cual, en lo que a su calidad se refiere,
posee el mismo valor que las correspon-
dientes realizaciones de la filosoffa ac-
cidental”. Steinkellner y Much sefialan
acertadamente en su Introduccidn, p.
XV, que “la escuela epistemolégica de
1a tradicién budista se define por ¢l in-
terés por los diversos problemas del co-
nocimiento y no por un determinado fun-
damento dogmético. En lo esencial se
trata de la tradicién que se vincula con
1a illima obra de Dignaga y las obras de
Dhacmakirti, cuyos fundamentos te6ri-
cos ¥ filos6ficos son deudares en gran
medida de las escuelas filoséficas Sau-
1zantika y Yogacara”.

La publicacitén de Steinkellner y
Much viene a ser el segundo volumen
de la serie, destinada a proporcionar un
panoraina sistematico de 1a literatara bu-
dista sAnscrita, el pamer volumen fue el
trabajo similar de Akira Yuyama sobre
¢l Vinava (Wiesbaden: Franz Steiner

Verlag, 1979). Es de esperar que otras
obras de igual estructura sigan a las dos
ya publicadas.

La bibliograffa enumera a los auto-
res de la escuela epistemoldgica budista
cuyas obras se han conservado o acerca
de los cuales se tiene informacién vale-
dera, asi come a algunos otros que, si
bien no pertenecian z dicha escuela, ¢s-
taban en una forma u otra relacionados
con la misma. La bibliograffa indica las
principales ediciones, traducciones y
estudios relacionados con cada uno de
los autores tratados.

La obra (como no podia esperarse
otra cosa de sus autores) se caracteriza
por su rigurosa precision, su rica infor-
macién y su clara presentacion y consti-
tuye un insttumento valioso para los es-
tudiosos de Ja episternologia budista y
de la filosoffa india en general.

ET.y C.D.

Marcus Giinzel, Die Morgen- und Abendliturgie der chinesis-
chen Buddhisten, Gottingen: Seminar fiir Indologie und Bud-

dhismuskunde, 1994.

Una de Ias obligaciones m4s importan-
tes de Jos monjes y monjas budistas en
casi todos los pafses en que el Budismo
Mahiyana se ha desarrollado ex 1a reci-
tacién de determinados textos sagrados
en ceremonias que tienen lugar en la
maiiana y en la tarde en los templos
budistas. Estos textos estdn rennidos en
ediciones realizadas por diversas insti-
tuciones. No existe una edicidn oficial-
mente aprobada por todas las conuni-
dades budisias del mundo. La edicidn
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mds antigua que se ha conservado de
textos para estas recitaciones es la del
fampso monje. chine Zhuhong (1535-
1615), que fue compilada por €l en el
afio 1600 d.C. Zhuhong pertenecia a la
Escuela o Secta de la Tierra Pura, fue su
octavo patriarca y se esforzs por unir las
tradiciones del Budismo Chan (Zen) con
las tradiciones del Budismo de )a Ticmra
Pura asf como por imponer un severa
cumplimiento de Ja Disciplina mondstica
{vinaya). Ouas ediciones importantes



del conjunitn de textos destinados a la
recitacién se han venido realizando pee-
manentemente en China y Taiwan, que
desde lnego presentan diferencias con la
mencionada del afio 1600,

Los textos reunidos en estos “Libros
de Recitacién™ pertenecen a las diver-
sas categorfas de los textas que confor-
man ia vasta Hteratura budista: Manteas,
Dharanis, Shtras, Himnos, Gathas, Vo-
tos, Transferencia de méritos, Toma de
Refugio, Férmulas de Homenaje. Es in-
teresante observar gue entre [os textos
elegidos sc encuentran dos Sdtras famo-
sos del Budismo: “Ei Siitra de l2 Esen-
cia de Ia Perfeccién del Conocimiento”
o "Sitra del corazén” (Prajiapara-
mitahridayasiitra) [ver REB 1]y el “Siitra
de Amitabha” (Sukhavativyihasitra).

El trabajo de Marcus Giinzel es {co-
mo cbserva el profesor Heinz Becher,
editor de la serie de a cual el kibro forma
parte) unia feliz combinaci6n de los re-
sultados de un trabajo de campo y de un
andlisis fextual, de un estudio cientifico
de un tema religioso realizado en Taiwan
(el autor permanecié en ¢t Monasterio
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Shenlengst de 1988 2 1993) con un estu-
dio filelégico de los textos contenidos en
105 Libros de Recitacitn. Despoés deuna
detallada introduccifn en que sc ccupa
de una serie de cuestiones relativas a las
ceremonias de la mafiana y de la tarde y
a los Libros de Recitacion, el autor pre-
senia en caracleres chinos fos fextos on-
ginales que conforman uro de dichos k-
bros, 1a publicacitn denominada Fomen
bibei kesong ben {"Los textos de recita-
cién obligatorios de los budistas™), reali-
zado en Taiwan cn 1988. El texto original
va acompafiado de una traduccién alema-
na y de notas cefticas o explicativas y re-
produce en facsimil en ¢l Apéndice 2 las
paginas del eitado Libro de Recitacion.

Esta obra constituye un sustancial y
valioso aporte no sélo ai estudio de los
textos recitados en dos ceremonias im-
portantes del Budismo, sino al estudio
del Bedismo viviente en general, tal co-
mo se practica hoy dia en los pafses
budistas adheridos al Mahiyéna, inclu-
so en 1a China continental.

ET.yCD.



Colaboradores

Erich Frauwaliner: Veren REB 4, pp. 163-166, la Nota del Profesor Steinkellner.

Alex Wayman, 11 de enero de 1921. Profesor Emérito de la Columbia University
dc Nueva York desde 1991. Recibi6 el 16 de abril de 1978 el titulo honorifico de
Vidyavaridhi (Docior en Literatera) del Nave Nalanda Vihara {Bihar, India), sien-
do el primer norteamericano en recibir esa distincién. Especialidad: Estudios
Sénscritos y Tibetahos. Es editer de 1a serie Buddhist Tradition, publicada por Motilal
Banarsidass. Publicaciones: Analysis of the Sravakabhiing Manuscript (1961), Mkhas
grub rje’s Fundamentals of the Buddhist Tantras (1968), The Buddhist Tantras;
Light on Indo-Tibetan Esotericism {1973), The Lion s Roar of Queen Srimala (1974),
Yoga of the Guhyasamijatantra; The Arcane Lore of Forty Verses (1977), Calming
the mind and Discerning the Réal (raduccién-de Lam rim chen mo de Tsong-kha-
pa} (£978), Buddhist Insight (1984), Chanting the Names of Mafijusri {traducci6n
de Masjusri-nama-samgitiy (1985); Ethics of Tiber (Traducci6én de la scecién
Bedhisaltva, Lam rim chen me} (1991), The Enlightenment of Vairocana (en colabo-
raci6n con R. Tajima) (1992), The Abhidhanaviivalocanam of Sridharasena (tra-
duccitn e fndices) (1994), {en prensa:} Untying the Knots in Buddhism, Bs autor
ademds de 150 artfculos sobre temas de su especialidad,

Heinz Bechert, 26 de junio de 1932, Profesor desde 1965 de Estudios indios y
budistas en la Georg-August Universitit de Gottingen. Es miembro de la Akedemic
der Wissenschafiliche {Academia de Clencias) de la misma cindad, de 1a Académie
Royale de Belgigue, de 1a Real Academia Sueca de Historia y Anrigiledades y otras
sociedades académicas. Libros: Bruchstiicke buddhistischer Verssammiungen
(Berlin, 1954); Sankrittexte aus Ceylon (Miinchen, 1962); Buddhismus, Staat und
Gesellschaft, 3 vols. (Wiesbaden, 1966-1973; nueva edicibn, vol. 1, Géttingen,
1988); Singhalesische Handschriften (Wiesbaden, 1969); Wilkelm Geiger: His Life
and Works (Colombo, 1976; nueva edicién, Colombo, 1995); Weltflucht oder
Weltverdnderung (Gottingen, 1976); Buddhism and Sociery (Kandy, 1979). Editor
¥ co-autor de: Sanskrit- Worterbuch der buddhistischen Texte aus den Turfan-Fun-
den (Gittingen, 1973 ss., en ejecucién); The Bhagavata Purana: The Birch Bark
Manuscript (New Delhi, 1976); Buddhism in Ceylon (Gottingen, 1978); Einfiihrung
in die Indologie (Darmstadt, 1979; nueva edicidn, 1993); Die Sprache der diltesten
buddhistischen Uberlieferung (Gottingen, 1980); Burmese Manuseripts {Wiesbaden,
1979 ss., en ejecncidn); Pali Niti Texts of Burma (London, 1981); The World of
Buddhism (London, 1984; varias ediciones); Zur Schulzugehorigkeit von Werken
der Hinayana Literatur (2 vols., Gottingen, 1985-87); The Dating of the Historical
Buddha (3 vols., 1991-96), etc. El profesor Bechert es ademds autor de numerosos
articutos cn revistas académicas y pablicaciones budolégicas.

Carmen Dragonetti: Ver REB 1, p. 205 ¥ RER 10, p. 173.

Fernando Tola: Ver RER 1, p. 207 y REB 10, p. 172.
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Asociacion Latinoamericana
de Estudios Budistas

Directorio

Benjamin Preciado, Presidente

Guillermo Quartucci, Secretario Académico

Angélica Aragén, Secretaria de Relaciones Piiblicas
Sergio Mondragén, Tesorero

Flora Botton Beja, Manuel Goll4s, Marco Antonio Karam
y Josu Landa, Vocales

Apartado Postal # 19-332, C.P. 03901, México, D.F.
Teléfono 543 « 23 « 48
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El ntmero 12 de la Revista de Estudios
Budistas se termind de imprimir en el mes
de marzo de 1998 en los talleres de Arbol
Editorial, 8.A. de C.V,, Av. Coanhtémoc
1430, col. Santa Cruz Atovac, México
D.F. La tipografia se compuso en Ccelote,
servicios editoriales, S.A. de C.V.

El tiro es de 1000 ejemplares.



F1 CENTRO DE ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA DE
E1 CoreGro DE Mixico, A.C.

OFRECE PROGRAMAS DE ESTUDIO DE MAESTRIA Y DOCTORADO
CON ESPECIALIDAD EN LAS SIGUIENTES AREAS!
Arrica, CoREA, CHINA, INDIA, JapON, MEDIO ORIENTE
Y SURESTE DE ASIA

DEspE 1966 PUBLICA
estudios de

ASTA

. ¥
AFRICA

REVISTA CUATRIMESTRAL DEDICADA A LA PUBLICAGION DE ART{CULOS SOBRE
DIVERSOS ASPECTOS DE Asia y AFRICA.
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€A CONSEJG NACIONAL PARA LA CULTURAY LAS ARTES

Fondo Nacional para la Cultura y las Artes

Convocatoria 1998

" Doceava Emision

Prﬁogr'a"ma” de Fomento a
Proyectos y Coinversiones Culturales

Con la finalidad de estimular «l desarrollo de actividades culturales en nuestro parfs
¥ apoyar la iniciativa de creadores, intérpeetes, investigadores, promotores y educadores,
el Fondo Nacional para Ia Cultura y las Artes convoca a 10s interesados en obtener
financiamiento, a presentar, proyectos artfsticos y.cullurales en {as siguientes disciplinas:

ARTES VISUALES _ MUSICA
DANZA ' TEATRO
LETRAS INTERDISCIPLINA
, MEDIOS AUDIOVISUALES ESTUDIOS CULTURALES

A partir del miércoles 1 de abril de 1998 se recibiran solicitudes para desarrollar
proyecios orientados a la investigacion, produccion, farmacién y promocién, a ravés
de dos formas de financiamiento:

FOMENTO Y COINVERSION

Los proyectos antisticos qué cuenten previamente £on recursos econémicos similares
o mayoses 3 los solicitados al FONCA, sersn registrados en la modalidad de coinversion,

Los apoyos serdn decididas per 6rganos colegiados inlegrados por especialistas en
1a disciplina de que se trate. o

Los resultades se daréin a conacer cuatro meses después del cierre def pericdo de
recepcidn, . : '

Los interesados deberdn acudir a las oficinas del Fondo Nacional para la Cultura
y las Artes para obtener la solicitud y las Bases Generales de Participacién.

Los residentes en los Estados de 1a Federacién podrin recoger la documentacion en
las oficinas de los instituios de cultura de fa entidad, o bien, solicitaria
telefénicamente al (01 5) 605 54,39 y al fax (01 5) 605 55 33.

La fecha limite para ia entrega de proyectos serd el H‘ueves 28 de mayo para los
apcliidos de la Az la |, y ef viernes 29 de mayo para los de la M a la Z, en horario
de'9:00 a 15:00 hrs. ' ) T . :

‘México, D'F.,a 1 de abril de 1598.

Fondo Nacional para la Cultura y las Artes
Direccién de Fomento a Proyectos y Coinversiones Culturales
Av. México-Coyoacan No. 371-2¢ piso,

Col. Xoco, 03330 México, D.F.

Tel. (3t 5) 605 54 39

¥ Coyoacin
Correo electrénico: foncacei@lserve.net.mex.

{A la alencion del Programa) uFONCA




NALANDA Librog

Textos de las Grandes Tradiciones

Cristianismo, Judaismo, Hinduismo, Budismo,
Islamismo, Mitologia

Extenso surtido en discos compactos de misica sacra y étnica

Libros en espaiiol € inglés

Oficinas Libreria
Av. Centenario 16 Tels.: 658 5064  Tels,: 659 2849
Col. Del Carmen Coyoacdn 658 5081 354 7522
04000 México, D.F. Fax: 658 5629 Fax: 659 2698
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Casa Tibet México

AMsidn do Gase Tibet AMévica

Casa Tibet México ha sido fundada como una institucién cultural, educa-
tiva y no sectaria, bajo los auspicios de Su Santidad el XIV Dalai Lama,
lider espiritual y temporal del pueblo tibetano y el Gobierno Tibetano en
Exilio, como la primera representacién cultural eficial del pueblo tibetano
para Latinoamérica,

Sus propésitos son:

Preservar como una tradicitn viva la herencia cultural y religiosa del
Tibet, propiciando ¢l diflogo y ¢l mutuo aprendizaje entre nuesteos
pueblos.

Presentar como un conocimiento vital, las milenarias tradiciones filo-
s6ficas, el arte y la ciencia tibetana.

Compartir con la comunidad mundial la original contribucién ribetana
al entendimiento universal del desarrollo humano.

Diseminar el {deal de compasidn, amor y servicio de 1a cultura tibetana
con la comunidad mexicana en beneficio de aguellos que més lo ne-
cesiten a través de programas tanto académicos como de asistencia
social. '

St usted desea informacién mds amplia acerca del Tibet y las muiltiples
actividades que mensualmente Ileva a cabo Casa Tibet México, por favor
comuniquese;

Orizaba #93, Col. Roma, C.P. 06700, México, D.F.
Tel: (525) 5110802, 5147763, 5140443, 5110467 fax
E-mail: casatibet @optel.net
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~ Poesia
norteamericana

W.S. Merwin

H.D. (Hilda Doolittle)
Delmore Schwartz
Paul Bowles

John Oliver Simon
Jack Kerouac

Gustaf Sobin

Editores del Horel Ambosmundos
De venea en las mejores librerias

Distribucidn: En los EUA;

Ediclones El Milagro Latin American Book Source
Yautepec 144-4, Col. Condesa 48 as Flores Drive

06140 México, D.F. Chula Vista, Cal., 91910

Tel. (52-5} 2118362 Tel.: (619) 426 12 26

Eax: (52.5) 211 5146 Fax: (619) 426 0212

E mail: edito®@mail.elmilagre.com.mx E mail: latambocks@home.com
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GARUDA
ASOCIACION CULTURAL TIBETANA AC

Tradicién Bon-Budismo
Primer centro Dzogchen (La Gran Perfeccién) en México

Imparten ensefianzas y transmisiones importantes Lamas de la Tradicion
BRon, originaria de Tibet. LOPON TENZIN NAMDAK naci6 en 1926 en
Kyngpo Karu en Tibet Oriental, aleanzd el grado de Geshe (el més elevado
grado académico del Tibet) en 1953, Ha establecido monasterios en Tibet,
India y Nepal. Actualmente reside en el Monasterio Triten Norbutse en
Kathmandn Nepal, Es un gran académico y un extracrdinario Maestro de
Meditacién, Tenemos el honor de su visita a México en junio de 1998, en la
cual iinpartirg Ensefianza y Bendiciones.

Lama Tenzin Wangyal, quien también posee el grado de Geshe, fundé el
Instituto Ligmincha para el estudio de las Religiones y Culturas de Tibet,
en Virginia, Estados Unidos, y en 1997 fundé nuestro Centre en Méxice,
tiene otros centros similares en Europa. Lo esperamos en Mé&xico para no-
vientbre de 1998 y para marzo de 1999,

La Ensefianza de Ia Tradicidon Bon-Budismo tiene como meta ayudar a
eliminar el sufrimiento humano vy a tograr su realizacién.

Para mayores informes comunicarse a Garuda, Asociacién Cultural Tibetana,

A.C., Homero 136, ler. piso, Col. Polanco, México, D.E,, C.P. 11570, Telé-
fono y Fax 255 08 75,
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Cortesia de

DROECAMEX, S.4. DE L.

Ingredientes especiales para alimentos

Alce Blanco No. 40
Naucalpan, Edo. de México
C.P. 53370
Tels.: 358 7599 / 359 0322

La Casa de la Cultura de 1a India
en México

OFRECE:

CLASES DE HINDI Y SANSCRITO
TALLERES DE DANZA Y MUSICA DE LA INDIA
CICLOS DE CONFERENCIAS SOBRE CULTURA,

CIENCIA Y ECONOMIA

La Casa de la Cultura de la India en México fue fundada por un grupo de
intelectnales interesados en la cultura de ese pafs entre los que se encuen-
tran el Premio Nobel de Literatura, Octavio Paz; ¢l Embajador de México
en Francia y distinguido jurista, Dr. Jorge Carpizo; ¢l distinguido econo-
mista, antigno presidente de El Colegio de México y Profesor Emérito, Victor
Urquidi, la ex Embajadora de México en India, fundadora del Centro de
Estudios de Asia y Africa de El Colegio de México y profesora de la Uni-
versidad Nacional Auténoma de México, Graciela de 1a Lama; y el profesot
de El Colegio de México y distinguido indélogo, Dr. Benjamin Preciado.

Plaza Rio de Janeire ndm. 46, Col. Roma. Tels. 514 36 32 y 514 57 66
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CENTRO DE ARTE MEXICANO

OFRECE:
MAESTRfA EN MUSEOLOG{A
(En colaboracién con el Museo Franz Mayer)
Licenciatura en HISTORIA DEL ARTE

Diplomados a nivel licenciatura:
ARTE DE MEXICO » ARTE ANTIGUO + ARTE CONTEMPORANEO » HISTORIA
CURSOS, TALLERES Y CONFERENCIAS PARA OYENTES

Diplomado en
ICONOGRAFIA DEL ARTE CRISTIANO

Informes: de 10:00 a 14:00 hrs. Cascada 180
Jardines del Pedregal Tel. 568 32 44 FAX 568 3987
Scgiin acuerdo SEP No. (0922443 del 30 de Marzo de 1992

Restaurante Japonés
Daruma

Creador de Ja Nueva Cocina Japonesa en MExico
desde hace 21 afios

Por su sabor, calidad, variedad de platillos
y servicio al eliente

Daruma estd consideradn como uno de los mejores
restaurantes y sobre todo comoe 2| méximo en
Sushi por los medios periodisticos

TIBER INSURGENTES BOSQUES SATELITE
511 7302 598 1488 570 0235 572 7605
514 5380 6113171 570 2181 572 7610
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Cort'esi’a- :
de

Biblioteca Budista Theravada

Felicitamos a ia
Revista de Estudios Budistas
por sus seis aftos de publicacién

INCIENSOS
Taj Mahal
Aromix
Aromas de México
Govinda

Conceptos Personales, S.A.

México, D.F.
Tels. 27234 32y 515 81 69
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O) REIYUKAI

Ensefianza y practica del budismo laico

80 afios de historia. Mds de 20 afios en México
Sede en 18 paises

Conozca y practique en su vida cotidiana, el budismo laico,
la més reciente floracion en la historia milenaria del budismo
Mahayana,

En nuestra asociacién también nos dedicamos a labores
altruistas y de beneficio social como parte de nuestra prictica,
¢ impartimos talleres y cursos de taichi, japonés elemental,
lectura y escritura, reciclaje, origami, karate, ikebana, cocina
Jjaponesa y otros...

Estas actividades son s6lo para miembros de la asociacion

Informes e inscripciones:

Reiyukai de México, A.C.
Luz Savifién 513, 3er. piso
—entre Adolfo Prieto y Providencia—
Colonia del Valle, Deleg. Benito Juirez, México, D.E, C.P. 03100
Teléfonos: 543-0986, 543-0994, 543-2348. Fax: 543-2382
E mail: reiyukai @data.net.mx
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Fines de la Revista de
Estudios Budistas

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

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

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

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






