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Nueva etapa del proyecto REB

' n 1991, con el apoyo del Intermational Institute for
A Buddhist Studies, 1IBS, de Tokio, se fundé la Asociacién
Latinoamericana de Estudios Budistas, ALEB, con sede en
Mé&xico, la cual tomd ia decisidén de editar una Revista
de Estudios Budistas, REB, asumiendo la responsabilidad
de la publicacidon. Los suscritos fuimos designados como
Directores de la Revista y el sehor Sergio Mondragon, de
México, fue nombrado Editor de la misma. Un grupo de
distinguidos especialistas sobre Budismo: Profesores Luis
Oscar Gémez, Katsumi Mimaki, Lambert Schmithausen,
Ernst Steinkellner, Akira Yuyama, André Bareau (fallecido
en 1993) y Bimal K. Matilal (fallecido en 1991) nos hicieron
el honor de aceptar tormar parte del Consejo Consultivo de
REB. La posibilidad de la publicacién de REB se dio gracias
a la ayuda financiera de 1IBS y la colaboracidn técnica de
Reiyukai de México. El proyecto fue estructurado para 5
afios, o sea que se debia editar 10 nimeros. El proyecto
quinquenal termind en 1995 con el nimero 10 de REB.

REB ha alcanzado en sus 10 nlimeros un total de 1.934
paginas y de 14.500 ejemplares, parte de los cuales han sido
repartidos libres de costo a instituciones y personas de todo
el mundo, en especial del mundo hispano-hablante.

La finalidad de REB fue difundir conocimiento sobre los
Estudios Budistas, sus temas y problemas, los resultados al-
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canzados, las instituciones que se dedican a esos estudios y
los especialistas que mas se han destacado en ellos. La in-
formacién sobre las instituciones y especialistas tenfa como
finalidad poner de manifiesto el gran interés que e} Bu-
dismo ha despertado como objeto de estudio en los centros
académicos del mundo entero. Pero REB también se pro-
puso difundir conocimiento sobre Ia historia, personajes im-
portantes, literatora, sistemas filosdficos, doctrinas éticas,
valores descollantes del Budismo. En cada nimero de REB
se presente la traduccidn directa a partir del original sdns-
crito, pali, chino o tibetano, de un texto budista importante,
con el fin de poner al alcance de sus lectores fuentes funda-
mentales del Budismo. Se incluyd en cada nimero igual-
mente varias resefas para dar a conocer algo de la inmensa
produccidn editorial que se registra en todos los paises en
el campo del Budismo. Y asimismo, en cada nimero se pre-
sentaron ilustraciones destinadas a mostrar la variedad de
manifestaciones artisticas del Budismo, marcadas cada una
por el estilo desarrollado en las vastas regiones por donde
se extendid en los 25 siglos que registra su historia.

Podemos decir con satisfaccion que REB ha alcanzado los
objetivos que se habia propuesto. Gracias a REB muchas
personas, que nada conocian del Budismo o tenian acerca
de €l una idea errdnea o distorsionada, llegaron a conocer lo
que realmente es el Budismo y a sentir respeto y admiracién
por la profundidad, nobleza y riqueza de su pensamiento,
que hacen del Budismo no s6lo una de las manifestaciones
més excelsas de la humanidad sino un universo cultural
de eximio valor. Por otro lado, personas que adhieren al
Budismo en €] mundo hispano-hablante encontraron en
REB informacién sobre diversos puntos del Budismo que les
ha permitido comprender en forma més profunda el sentido
de las préacticas que realizan, al sitnarlas en el contexto en
que esas practicas surgieron.

Con el niimero 11 se inicia una segunda etapa para



REB. Los criterios, expresados en la Presentacién del primer
nimero, seran mantenidos. REB se esforzara, como hasta
ahora lo ha hecho, por presentar material caracterizado por
su excelencia y por su accesibilidad a lectores cultos y con
deseo de incrementar sus conocimientos.

La nueva etapa de REB introducira dos modificaciones
importantes en la Revista. Primeramente, se reducira el
numero de sus paginas a 88 para cada nmero, pero se to-
maran algunas medidas técnicas, en Io referente a la diagra-
macidn y tipografia, para que el material no sea reducido
en proporcidn a la reduccién del nimero de paginas. En se-
gundo lugar, se publicara una coleccién paralela de textos
basicos del Budismo en traduccidn espaiiola, dos por aio,
con unas 88 péginas cada uno, con introduccion y breves no-
tas. Esta coleccién complementara a REB, proporcionando
a sus lectores textos cuyo conocimiento es imprescindible
para el que quiera profundizar su estudio del Budismo. De
esta manera se espera alcanzar los fines que persigue REB
con una nueva actividad cuyos efectos, esperamos, seran al-
tamente efectivos.

Queremos agradecer al International Institute for Budd-
hist Studies y a Reiyukai de México por su generosa decision
de apoyar la publicacién de REB y de la coleccidn de textos.

Fernando Tola Carmen Dragonerti

Directores



El Budismo y la cuestién racial®

G. P. Malalasekera y X.N. Jayatilieke

Buda niega los privilegios derivadps
del nacimiento y de la condicién social

| Budismo siempre ha proclamado la unidad de la

humanidad y ha negado que el nacimiento pueda o
deba constituir un obsticulo para el desarrollo personal y
espiritual. Las distinciones de raza y de casta son quizas
chmodas, pero engafiosas y en ninglin caso tienen nada
de absoluto. De acuerdo con el Budisma, las diferencias
de casta corresponden solamente a las diferencias de
profesidn; parece ser, ademas, que en aquella época
era todavia posible elegit de modo relativamente libre
la profesion, e incluso cambiarla. Los prejuicios y las
discriminaciones de casta no estaban ain definitivamente
establecidos; los brahmanes se ocupaban precisamente de
formular las sanciones religiosas y juridicas necesarias para
asegurar la perpetuacién del sistema existente. En esta
coyuntura vemos que Buda y sus discipulos no tienen para

* Este articulo constituye la traduccidn al espafiol del Capitulo 11T del libro Le
Bouddhisme et la question raciale {pp. 53-66), de G.P. Malalasekera v K.N. Jayatilieke,
publicado por fa UNESCO en 1958, Agradecemos a la UNESCO por habernos concedido
¢l permiso para realizar la iractuccién y la publicacion en REB del indicado capflalo.
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nada en cuenta el nacimiento a la hora de la admision
dentro de la Orden mondstica vy que por el contrario
hacen esfuerzos, por medio de la persvasién y del ejemplo,
para eliminar los prejuicios y discriminaciones de casta
suscitados por los brahmanes.

Tal como dice el profesor Rhys Davids, Buda “ignora
completa y absolutamente tanto los privilegios como las
incapacidades que se originan en el nacimiento, en la
profesién o en la condicidn social; y €l no toma en cuenta
ninguna de ias prohibiciones o prescripciones arbitrarias de
cardcter ritual o social”.! Se admitia en la Orden monadstica
a personas de todas las castas, y ellas debian incluso cambiar
de nombre y de titulo para evitar que se recordase su
rango y st nacimiento. Algunos monjes todavia conscientes
de su “alto” nacimiento intentaban a veces - es verdad -
reivindicar privilegios especiales, pero estas tentativas eran
siempre reprimidas y severamente denunciadas. Se cuenta,
por ejemplo, que algunos monjes, compenetrados de la
“importancia” de su rango en la vida secular, quisieron
monopolizar las viviendas en perjuicio de los Ancianos
de la Orden. Buda les preguntd: “Decidme, hermanos,
&quién merece la mejor vivienda, la mejor agua, €l mejor
arroz?” Algunos respondieron: “Aquel que era noble antes
de entrar en la comunidad”; otros: “Aquel que era por su
origen un brahmdn o un hombre rico”. Y Buda les dijo:
“En la Disciplina que yo ensefio el privilegio en materia de
vivienda y en toda materia andloga no pertenece a aquel que
era noble, brahmdn o rico antes de entrar en 1a Orden...”.2

Las clases “bajas” en la Orden budista

Entre los miembros més eminentes de la Orden monastica,
s¢ cuentan representantes de las castas “bajas”. Upili, el
mds competente después de Buda para todo lo concer-



niente a las reglas de la Orden, habia ejercido ¢l oficio de
barbero, uno de los mds despreciados entre los que esta-
ban reservados a las castas “bajas”. Las monjas Punpa y
Punnika habian sido esclavas. Pero, hombres o mujeres, los
miembros de la Orden no provenian exclusivamente de las
castas “bajas”; solamente el 8,5% de las monjas menciona-
das en los Poemas de las Theris [ver REB 9, pp. 109-123]
son de baja extraccion. El profesor Rhys Davids escribe a
proposito de esto: “Esta proporcion correspende muy pro-
bablemente al conjunto de persenas de baja condicidén res-
pecto de la poblacidn total.3 Pero si 8,5% de los poemas ex-
presan la alegria de las mujeres de las castas relegadas por
haber sido admitidas en Ja Orden monastica y por poder
beneficiarse con su ensefianza, se puede aceptar que Ja pro-
porcion de monjas de “baja” extraccion era de hecho mayor,
pues el analfabetismo era cosa comuin dentro de esta clase
social. Como dice Caroline Rhys Davids en la intraduccidn
a los Psalms of the Brethren [“Poemas de los monjes”], obra
gue se corresponde con Ja ya mencionada sobre las monjas:
“Inevitablemente, una fuerte proporcion de esos ‘hombres
de letras’ [los autores de los poemas] debia pertenecer a
la clase que e¢ra depositaria de los conocimientos religiosos
y de los himnos sagrados. Resulta notable el alto nimero
de los ‘otros’ {que también compusieron poemas]: nobles
expertos en la préctica de la guerra, de la administracion o
de los deportes, mercaderes, artesanos, comerciantes, fabri-
cantes, indigentes analfabetos. Y lo que es atin mas notable
es que representantes de esta Gltima categoria hayan po-
dido componer versas que merecen figurar en el Canon. En
efecto, se puede admitir sin mucho riesgo de error que, si
4% de los poetas candnicos pertenecian alas clases pobresy
despreciadas - no muy aptos habitualmente para componer
versos, - la proporcién general de los monjes provenientes
de estas clases debia ser considerable”. 4
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Poemas del monje Sunita,
que fuera barrendero

{Cémo se dirigia Buda a los hombres y mujeres de
condicién més baja para hacerles tomar conciencia del
patrimonio espiritual que poseen todos los seres humanos,
aun cuando sean despreciados por algunos que juzgan que
ellos estan condenados a dedicarse a los trabajos serviles?
Al respecto lo mejor es citar las palabras de alguien que
habia accedido a esta conciencia, no por la gracia sino por
su esfuerzo personal. He aqui los versos que Sunita, ¢l
barrendero, ha compuesto para contar su vida y su elevacion
espiritual:

Humilde es la familia en que yo he nacido,

infimos eran mis recursos, niserable mi suerte,

vil mi tarea: yo barria 1as flores marchitas.

Nadie se ocupaba de mi, yo era despreciads, insultado;
humille mi espiritu y bajé la cabeza,

ateniéndome a una hermosa leyenda popular.»
Entonces vi venir al Jluminado,

rodeado y seguido por su séquito de bhikkhus [monjes],
Héroe ilustre entrandao en la gran ciudad de Magadha.
Dejé mis canastos y mi yugo,

v me acerqué para rendirle mi homenaje;

y por mi, en su gran bondad,

el Mejor de los hombres se detuvo,

Prosternado a los pies del Maestro,

yo le rogu€ me autorizara a entrar en la Orden

y a seguirlo, a El, el Mejor de todos los seres.
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Y é], Maestro misericordioso,
compasivo para con el mundo entero,
me respondid: “Ven, bhikkhu”,
confiriéndome asf la ordenacién.

Y solo, retirado en las profundidades de los bosques,
animado por un infatigable celo,

puse en practica las palabras del Maestro,

los consejos del Victorioso.

Y, durante la primera vigilia de la noche,

surgieron lejanos recuerdos de mis vidas anteriores.
Y, durante la vigilia media de la noche,

mi ojo diving se purifico.

Y, durante la Gltima vigilia de la noche,

dispersé las tinieblas de la ignorancia.

Luego, cuando la noche dejaba lugar a la aurora

y el sol surgia,

viniendo los Dioses Indra y Brahma,

me rindieron homenaje haciendo el afijali:

“iHomenaje a ti, noble hijo de los hombres!
iHomenaje a ti, el mejor entre los hombres!
Las impurezas se han extinguido para ti;

y eres digno, noble seiior,

de recibir nuestros dones”.

Y el Maestro, al verme rodeado

por un séquita de dioses,

con una sonrisa en sus labios,

me dijo estas palabras:

“Gracias al ascetismo, gracias a una vida pura,
gracias al auto-deminio, gracias al auto-control,
gracias a esto uno es brahmén;

ésta es la verdadera casta suprema’.?
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Poemas de la monja Punna

Lo mismo acurria con las mujeres. He aqui algunos parrafos
de un poema de Punna, que habia sido esclava:

Para buscar agua, aun €n invierno,

bajaba yo hasta el rio,

agobiada por el temor al castigo de mi ama,
asustada por sus palabras injuriosas.

Y entonces tomé refugio en Buda,

en el Dharma y en el Sanigha [la Orden}:
“Hago mios los Preceptos,

esto serd para mi bien”.7

Los prejuicios de raza y de casta,
obstdculos para el Perfeccionamiento espiritual

Al ensefarseles a los monjes y a las monjas de la Orden
como realizar el pleno desarrollo de sus facultades espiri-
tuales, no solamente no se apelaba a los sentimientos de
casta o de raza, sino que se consideraba a estos sentimien-
tos como obstaculos para la visidn espiritual y la vida mo-
ral. Aquellos a quienes los prejuicios de raza o de casta ob-
sesionan, estin lejos de la vida moral y de la visién espi-
ritual suprema. Estos prejuicios, que provienen de la acu-
mulacién de creencias errdneas, figuran entre los venenos
del espiritu y es necesario eliminarlos por el auto-andlisis
y la reflexion. “Para eliminar esos venenaos es necesario sa-
ber reconocerlos cuando afectan a nuestro espiritu y no per-
manecer ciegos ante ellos”.® Para ello es preciso ser auto-
consclente (sa#), adquirir ideas justas (dassana) para reem-
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plazar las ideas erroneas, vigilar constantemente el propio
pensamiento (samvara) y cultivar el espiritu (bhavana). La
practica de la metta (benevolencia) para con todos los seres
y de la upekkha (imparcialidad respecto de todos) es impo-
sible para quien no ha liberado su espiritu de los prejuicios
originales de raza y de casta.

La perfeccion moral como fundamento de toda superioridad

El Budismo se ocupd de refutar la teoria de las castas por
medio de argumentos histéricos, cientificos, éticos y religio-
sos. Estos argumentos no apuntan sclamente a refutar la
teoria de la superioridad de los brahmanes por sobre los ks-
hatriyas [guerreros y gobernantes]. Constantemente se su-
braya que los miembros de todas las castas estdn en un pie
de igualdad (samasama) en cuanto a sus capacidades, y las
pretensiones de los kshatriyas y de los vaishyas [comercian-
tes y agricultores] son denunciadas tan vigorosamente coma
las de los brahmanes, Existe sin embargo una declaracion en
Ia que ciertos autores han querido ver la prueba de que €l
Budismo sostenia la teoria de la superioridad de los ksha-
triyas por sobre los brahmanes y las otras castas. Esta de-
claracion se encuentra en up discurso contra las castas, fun-
dado en la idea segin la cual Jo que cuenta es la superiori-
dad moral y no el nacimiento: “El kshatriya es el mejor en
un pueblo que cree en Ja virtud de un alto nacimiento. Pero
aquel que ha alcanzado la perfeccion de la sabiduria y de
la integridad moral, aquél es €l mejor entre los dioses y los
hombres”.? Evidentemente se podria atribuir este texto a
algin comentarista imbuvido de prejuicios inconscientes. En
realidad, tal explicacidn no es necesaria y basta con volver
a ubicar la declaraciOn en su contexto para comprender su
verdadero sentido. Buda, cuando discute con un brahmaén,
emplea un método de razonamiento dialéctico: toma algu-
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nos criterios admitidos por los brahmanes como pruebas de
la superioridad de casta y muestra que esos criterios, apli-
cados en el marco de la sociedad, prueban [a superioridad
de los kshatriyas y no la de los brahmanes. El nacimiento no
cuenta, 0 no cuenta demasido; pero si se lo toma como cri-
terio, son los kshatriyas y no los brahmanes quienes deben
ser considerados superiores. Como dice Hutton, “en el Rig-
veda parece que el brahmén viene después del rdjanya [otra
designacidn del kshatriya] en lo que concierne a la impor-
tancia social”, !0 Este argumento tendria asi un fundamento
historico. Pero, sea como sea, €l primero de todos es “aquel
que ha alcanzado la perfeccion de la sabiduria y de la in-
tegridad moral”, y esta supremacia no estd fundada en el
nacimiento.

Prescindencia de lns normas de casta
en la Comunidad budista

La propagacién de estas ideas se hacia por la persuacion
racional y por el ejemplo. En la Orden budista no existia
ninguna distincién fundada en el nacimiento. Los monjes
y las monjas visitaban los hogares de personas de todas las
castas para predicar o tomar sus comidas - no sin exponerse
a disgustos. El mismo Buda fue insultado por los brahmanes
a los que les pedia comida, y cuando se le preguntaba
por su raza O por su casta, respondia invariablemente:
“No me interroguéis acerca de mi nacimiento” (ma jatim
prccha). 11 Recorrié aldeas de brahmanes sin obtener la mas
minima porcidén de alimento. Sus discipulos 1o imitaban,
ignorando las distinciones y las practicas de casta en sus
relaciones con sus semejantes. Ananda -~ uno de los mds
cercanos discipulos de Buda y su portavoz al momento
del Primer Concilio - es el héroe de la historia siguiente:
“Aquel dia ¢l venerable Ananda se vistid temprano vy,
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tomando su escudilla y su manto, entr0 en la gran ciudad de
Shravasti para pedir limosna. Una vez que hizo su recorrido
y terminG su comida, se acercé a un pozo de agua. Una
joven matangi (paria), llamada Prakriti, se encontraba en el
pozo sacando agua. Y e] venerable Ananda dijo a la joven:
“Dame agua, hermana, pues tengo sed”. Ella respondit:
“Soy una matarigi, venerable Ananda”. - “Hermana, no
te he preguntado por tu familia o casta, te pregunté si
te quedaba algo de agua para darme puecs tengo sed”.
Entonces, ella le dio agua a Ananda...”. 12

No solamente los monjes y las monjas, sino también los
laicos deben practicar la compasion. Las estrofas citadas a
continuacidn, que todavia hoy recitan frecuentemente los
budistas laicos, dan una idea de estos sentimientos:

Que todos los seres vivientes,

débiles o fuertes,

grandes, medianos o pequefios,
visibles o invisibles,

quE VIVED CEerca 0 que viven lejos,
nacidos O por nacer:

que todas las criaturas sean felices.
Que nadie engarne,

que nadie desprecie a nadie 0 a nada,
que nadie desee el mal a nadie,

por clera o por resentimiento.

Asi como una madre, arriesgando su vida,
vela por su hijo, su unico hijo,

asi también cada uno cultive

un espiritu de infinita benevolencia
para con todos las seres. 3
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La compasion budista,
contraria al orgullo de raza o casta

Es imposible tener sentimientos de benevolencia y com-
pasion si se tienen prejuicios u odios de orden racial, Los
discipulos laicos son invitados a no enorgullecerse nunca de
sU nacimiento, a renunciar a toda vanidad de raza o de casta.
En un sermon en el que se enumeran las caracteristicas del
hombre que progresa y las de aquel que degenera, la vani-
dad es considerada como una de las causas de la decaden-
cia: “El hombre orgulloso de su nacimiento, de su fortuna
¢ de su familia, que desprecia a su semejante, esta en deca-
dencia”. 24 Entre las actividades prohibidas para los budistas
estd el comercio de esclavos, “el trafico de seres humanos”
(sattavanijia),1> pues éste no es compatible con “el modo
de vida justo” (sammdjiva) que debe llevar cada budista.
Cada uno debe respetar la dignidad humana de los servido-
res que viven en su hogar, “no agobiarlos de trabajo, darles
buenas comidas y buena paga, curarlos cuando estan enfer-
mas, compartir con ellos los alimentos y las golosinas, dar-
les suficientes vacaciones y tiempo libre”. 16 De este modo
el Budismo mejora la suerte de una clase de personas que
los textos brahménicos consideran que han nacido o fueron
creados para servir, que pueden ser echados (kdmotthapya)
o matados a voluntad (vathakamavaddhya).

La politica interna y externa del emperador Ashoka

El gran emperador Ashoka (siglo III a.C.) regulaba su
politica respecto de las clases inferiores de la saciedad, las
razas conquistadas, las tribus aborigenes v las poblaciones
vecinas basdndose en el ideal y en los principios del Bu-
dismo. El Décima segundo Edicto sobre Roca de Ashoka, al
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citar las palabras budistas “el don del Dharma supera cual-
quier otro don”, ordena tratar con justicia a los servidores y
esclavos: “Ningin don iguala en valor al don del Dharma...
En consecuencia, hay que tratar con justicia a los esclavos y
servidores; servir a su padre y a su madre...”.17 A juzgar por
las nscripciones que ha dejado, el mismo Ashoka parece
haber dado el ejemplo de estas virtudes.

Fiel al Dharma, Ashoka revoluciona las concepciones
juridicas hinddes al proclamar la igualdad de todos ante la
ley, sin distincién de raza o de condicidn social. “Es emi-
nentemente deseable, leemos en el Cuarto Edicto sobre
Columna, que haya una igualdad absoluta en materia de
demandas judiciales y de sanciones...”.16 Esta igualdad de
trato se concede incluso a las tribus fronterizas, como re-
sulta del Segundo Edicto de Kalinga: “Todos los hombres
son mis hijos. As{ como deseo para mis hijos todas las ven-
tajas y los placeres en este mundo y en el otro, asi también
los deseo para todos los hombres. Aquellos que viven en las
fronteras de mi Imperia y que no he conquistado, pueden
preguntarse cudles son mis intencicnes respecto de ellos.
Mis intenciones son las siguientes; debe decirseles que €l
Rey desea esto: “Que no tengan miedo de mi; que estén se-
guros de que han de esperar de mi Ja felicidad y no la desgra-
cia”. 'Y ademds hay que decirles: “E] Rey perdonara aque-
llas de vuestras ‘altas que pueden ser perdonadas”. Que
acepten practicar el Dharma por amor a mi y que accedan
asf a la felicidad en este mundo y en el otro... Vuestros ac-
tos deben ser conformes a estos principios y las poblacio-
nes fronterizas deben ser reconfortadas, conscladas, colma-
das de confianza y deben compenetrarse con esta idea: “El
Rey es semejante a nuestro padre. Quiere nuestro bienestar
tanto como el suyo. Somos para €l como sus propios hi-
jos.”1? En el Noveno Edicto sobre Roca (Girnar), Ashoka
recomienda la practica de la piedad y denuncia la vanidad
de algunos ritos y ceremonias - incluidos quizés los ritos
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de casta: “Los hombres realizan ciertas ceremonias, por
una enfermedad, un casamiento, un nacimiento, un viaje
y en otras ocasiones. En cuanto a las mujeres, ellas reali-
zan también otras tantas ceremonias vulgares e initiles. Por
cierto, hay que realizar ceremonias, pero éstas son en ver-
dad vanas. iQué fecunda es por el contrario la practica de
la ley morzal, que ordena ser cortés con los esclavos y los
servidores, respetuosa con los mayores, suave con los ani-
males...” 2 Ashoka proclama que incluso los mdas humildes,
incluso los miembros de las tribus fronterizas, son capaces
de sentir los mayores gozos espirituales. En los Edictos de
Brahmagin y Rupnath, recomienda a su pueblo buscar esos
gozos: “Los hombres de Jambudvipa [India], que hasta hoy
estaban fuera de la comunidad, estdn ahora unidos a los dio-
ses. Ese es el fruto de mis esfuerzos. Y no es exacto decir que
s6lo Jos grandes 1o pueden lograr, pues incluso los mas hu-
mildes pueden acceder a la felicidad celestial mediante su
esfuerzo. Por eso he proclaimado esto: “Que los humildes
y los grandes se esfuercen por realizar este ideal; que los
pueblos que vivan en las fronteras lo comprendan; que este
entusiasmo por el esfuerzo se perpetie por siempre”. 2

El empefio con el que Ashoka se preocupa por las tribus
aborigenes que viven en las montafias y en las fronteras
de su Imperio denota un espiritn mucho més esclarecido
que el de algunos gobernantes modernos. No los considera
como animales salvajes dignos de ser exterminados, o
como poblaciones feroces que deben ser controladas por
el terror y las armas, sino como nifios que deben ser
llevados a comprender que estan bajo su proteccidn. En
el Décimo tercer Edicto sobre Roca, Ashoka proclama:
“Devanampriya [Ashoka] considera que aquel que le ha
hecho dafic a €] merece que se le perdonen las faltas
que pueden ser perdonadas. E incluso los habitantes
de 'las selvas situadas en las tierras de Devandampriya,
si se someten, seran convertidos por métodos pacificos.
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Sin embargo, Devanampriya les informa que tiene el
poder de castigarios a pesar de su compasidn, para que
sientan verglienza por su conducta pasada y eviten asi ser
ejecutados. Pues Devanampriya desea que todos los seres
no sean perjudicados, puedan disponer de si mismos, scan
tratados con equidad y lleven una vida feliz”. 22

Misioneros budistas

Desde su origen el Budismo ha tenido misioneros encarga-
dos de llevar a toda la humanidad un mensaje de verdad y de
amor. “Id, dijo Buda a sus discipulos, Yo estoy liberado de
todas las cadenas humanas y divinas. Id, recorred el mundo
para beneficio de los pueblos, por el bienestar de los pue-
blos, por compasion para con el universo, por el bien, por €l
beneficio y por el bienestar de dioses y de hombres. Evitad
que dos de vosotros sigais el mismo camino.”? Y asi debian
partir, para intentar comprender y convertir a todo tipo de
pueblos y de tribus, sin preccuparse por los riesgos del viaje
o por el peligro de su misidn, armados con las Gnicas ar-
mas de la verdad y del amor. Debian practicar Ja compasion
al punto que, dice Buda, mfrmgxrlan mis 6érdenes si ma-
nifestaran la més minima irritacion, la més infima ira, aun
cuando astutos bandidos los hubieran tomado prisioneros y
los fueran a cortar en pedazos, miembro por miembro, con
una sierra de doble filo”, 24

La historia del monje Punna

Punna, a punto de partir para una de sus peligrosas misiones
(que cumpliria con sorprendente €xito) es interrogado por
Buda en los siguientes términos:

“Instruido de este moda por mi, oh Punga, {en qué pais
vas a instalarte?”
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“En Sundparanta, Senar”.

“Pero, Punna, los habitantes de Sunaparanta son crueles
y violentos. Si te insultan y te injurian, (qué pensaras?”

“Pensaré, oh Senor, que en verdad los habitantes de
Sunfparanta son sumamente buenos, puesto que no me
golpean con los pufios”.

“Pero, Ly si te golpean can los punos?”

“Pensaré, oh Senor, que en verdad los habitantes de
Sunaparanta son sumamente buenos, puesto que no me
tiran piedras’.

“Pero, isi te tiran piedras?”

“Pensaré, oh Sefor, ... que son sumamente buenos,
porque no me golpean con palas”,

“Pero, és1te golpean con palos?”

“Pensare, oh Senor, .. que son sumamente buenos
porque no me atacan con un punal”,

“Pero, &si te atacan con un pufial?”

“Pensaré, oh Sefior, .. que son sumamente buenos
porque no me matan’.

“Pero, {si te matan?”.

“Si me matan, ch Sefor, pensaré que existen discipulos
del Sefior, que en sus tribulaciones y su desesperacion,
buscan a alguien que los mate y que yo lo he encontrado
sin tener que buscarlo. Estos serian mis pensamientos, oh
Senor”.

“iMuy bien, Punna! Puesto que tienes semejante do-
minio sobre ti mismo, podrds vivir con los habitantes de
Sunéparanta”. 2

Influencias de las ideas budistas en la sociedad india

¢En qué medida ha logrado el Budismo por la persuasion
y el ejemplo reducir los prejuicios de casta en la India? Es
dificil decirlo con certeza. Es cierto que, después de Asho-
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ka, el Brahmanismo recuperd terreno progresivamente y
se fortificé el sistema de castas. Pero, si hemos de dar
crédito a un gran viajero chino del siglo V d.C., Fa-hien,
el espiritu del Budismo persitia atn en la India en aque-
lla época: “La poblacién es numerosa y feliz; la gente no
estd sometida a censos; no tienen que obedecer a magistra-
dos 0 a reglamentos; s6lo aquellos que cultivan tierras re-
ales deben entregar una parte de la ganancia que obtienen.
Si quieren partir, parten; si quicren quedarse, se quedan.
El rey gobierna sin recurrir a la decapitacién o a otras pe-
nas corporales. A los criminales se les aplica una ligera o
pesada multa, seglin el caso... Los guardias de la escolta y
los miembros del séquito del rey son regularmente remu-
nerados...”?6 Los changalas, que eran cazadores y pescado-
res, vivian separados del resto de la poblacién; pero esto no
es suficiente para demostrar la existencia de castas propia-
mente dichas. De hecho, existen muy pocos testimonios de
este tipo como para poder afirmar en qué medida los pre-
juicios y las discriminaciones de casta habian reaparecido a
pesar de la flexibilidad de la organizacion social.

Parece muy probable, por el contrario, que bajo la
influencia del Budismo, la Bhiagavad-Gita abrio a todas las
castas el camino de la salvacién. El Brahmanismo primitivo
les negaba la instruccion religiosa a los shiidras [parias] y
los declaraba incapaces de ser salvados. Segiin los textos
budistas, los brahmanes llamaban a Buda “Gautama, el
asceta que proclama posible la salvacion para todas las
castas.”” Sin embargo, Ghurye - retomando la tesis de Fick#’
(que solo ha estudiado una parte de los Jatakas € ignorado
la mayoria de los textos del Canon) - declara: “Es un error
considerar a Buda como un reformador social y al Budismo
como una revuelta confra el régimen de las castas”.?
Admite, sin embargo, que “la influencia general de Buda
tuvo un efecto liberador”?? y en lo que concierne a la
posibilidad de salvacidn para todos, afirma: “La necesidad

22



de estrechar filas ante el ataque del Budismo y de asegurar a
todos la salvacion llevd a la formacidn de dos concepceiones
del sistema de castas ligeramente diferentes”.?0 Se puede
entonces admitir que €l movimiento budista contribuyé al
menos de manera considerable a la flexibilizacién del
sistema de castas.

Unidad del Budismo en su expansicn en Asia
y en su desarrollo histérico

A lo largo de sus dos mil quinientos aflos de historia, el
Budismo se extendié por numerosos paises, poblados por
diferentes razas, pero su propagacién se limitd, en términos
generales, al Oriente. Quizéis es gracias a su prolongada
influencia que las razas de Asja estén tan estrechamente
unidas por el espirity, y en la medida en que este espiritu
se caracteriza por la no-violencia y la tolerancia - por
audaz que pueda ser tal generalizacidn - esta influencia
se extiende a toda la tierra. Esta unidad no es por cierto
una estricta unidad de doctrina, pues €l Budismo nunca ha
intentado imponer una ortodoxia o limitar la libertad de
pensamiento. Hiuan Tsang, al realizar un peregrinaje por
los paises budistas, escribe: “De acuerdo con el cardcter
especial de esta doctrina, €l mundo ha progresado hacia
un destino mas elevado; pero los diferentes pueblos no
estdn de acuerdo en la interpretacién de la doctrina. La
época del Bhagavant estd lejana y el sentido de su doctrina
es explicado de diferentes maneras. Pero, asi como los
arboles de una misma especie llevan frutos que tienen €l
mismo gusto, asi también los principios de las escuelas
actuales no son diferentes entre si”.31 La misma idea es
retomada por un peregrino del siglo XX, J.B. Pratt, en
The Pigrimage of Buddhism (Londor, 1928): “No hay duda
de que las caracteristicas permanentes que contribuyen
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a hacer del Budismo en todas sus ramificaciones y a lo
largo de su historia una religién unitaria no aparecen de
inmediato. No sostendré, por cierto, que todos aquelios
que queman incienso en los templos budistas o que
recurren a monjes budistas para los funerales son budistas,
como tampoco sostendria que un adorador de fconos
sea necesariamente cristiano. Pero existen algunos rasgos
de cardcter y de comportamiento, algunos sentimientos,
algunas opiniones o creencias que son propias del Budismo,
que no pertenecen Unicamente a una u otra escuela
(Hinayana o Mahayéna) sino que se encuentran en todos
aquellos que son considerados tipicamente budistas, en
todos los lugares donde estuvimos, desde el sur de Ceilan
hasta €] norte del Japon. En mi opinidn, estas caracteristicas
son constantes no solamente en el espacio, sino también
en el tiempo, y son idénticas entre los adeptos de la secta
japonesa mas moderna y entre los mas antiguos discipulos
del Fundador”.

Pratt agrega: “En su conjunto estos rasgos caracterizan
lo que se puede llamar de manera aproximativa y general,
el espiritu del Budismo”. Segin €l, en este espiritu se
destacan particularmente la ausencia de agresividad y €l
amor a la vida: “La ausencia de agresividad es uno de los
rasgos mas notorios del Budismo... Hay en el budista uvna
especie de suavidad a ]a que todos deben ser sensibles, me
parece. Pero esta snavidad y esta ausencia de agresividad no
significan debilidad. No estan inspiradas por el miedo... La
no-agresividad del budista oculta una reserva de fuerza. Es
la suavidad del hombre fuerte que se niega a abrirse camino
brutalmente entre la multitud o la del hombre refiexivo
que estd convencide de que €] resultado de tal conducta no
vale la pena. Porque son suaves, porque las exhortaciones
del Fundador estdn siempre presentes en su memoria y
porque estdn bajo la influencia de su personalidad y quieren
seguir su ejemplo, los budistas, en todos los paises en que
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han vivido, nunca han dejado de predicar y de practicar la
compasidn universal y la simpatia para con todos los seres
dotados de sensibilidad”.

Ausencia de las castas en los paises budistas

Excepto en Ceilan, donde el sistema de castas coexiste (con
muchas dificultades) con el Budismo, no se encucntran
divisiones de casta en ningin pais budista. Los viajeros que
han vivido en los paises en los que reina el espiritu del
Budismo o donde 1a influencia del sistema hindd de las
castas no s¢ ha manifestadg, se han sorprendido a menudo
de ver hasta qué puntc todos los hombres son en ellos
iguales. Fielding Hall escribe, a propdsito de los birmanos:
“No existe entre ellos, ni nunca existio, aristocracia alguna.
Los birmanos forman una comumdad en la que todos
son iguales, a un punto probablemente desconocido en
cualquier otro lado”.32

En Ceildn, la influencia de la India meridional deter-
mind probablemente la formacién de castas.3? Bajo el
reinado de los sgberanos de la India meridional, que in-
trodujeron en el pais la legislacion hindg, el sistema de
castas se volvid mas rigido. Sin embargo, el Junavamsa -
poema ceilandés del siglo XV - que es el tratado ceilandés
clasico acerca de las castas, s¢ ocupa, tal como dice Ananda
Coomaraswamy, “de mostrar que todos los hombres per-
tenecen a la misma raza, y s6lo difieren por la profesion,
recordando la palabra de Buda: “No es por el nacimiento
que uno se vuelve vasala (paria), no es por el nacimiento
que uno s¢ vuelve brahman...”.34

Esta evolucién historica llevd a una situacién que Bruce
Ryan® resume de este modo: “Los budistas informados,
Jaicos 0 monjes, se niegan a atribuir un caracter sagrado
a la jerarquia de las castas. E incluso el campesino mds
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ignorante no admitird nunca - aunque fuera sometido al
mas riguroso interrogatorio - que el sistema de las castas es
de origen divino. Actualmente, la élite intelectual considera
que este sistema es de origen exclusivamente humano, y que
ademas es contrario a las ensefianzas de Buda, al espiritu
y los preceptos de la doctrina budista y, por esto mismo,
inadmisible. Los mas imples quizds no llegan tan lejos,
aunque juzguen que el sistema de castas contradice al punta
de vista religioso. Asi, un campesino, que no carecfa de
inteligencia, declard: “Las castas no son obra de Buda, son
obra de los reyes”. Pero, a diferencia de sus correligionarios
instruidos, no veta la necesidad de conciliar arbitrariamente
las opiniones religiosas y las practicas humanas. Cualquiera
sea su nivel intelectnal, los ceilandeses no creen que el
Budismo sostenga el sistema de castas y los observadores
occidentales consideran que este sistema estd en oposicién
con los principios budistas admitidos”. En todo caso resulta
evidente que el sistema de castas es mucho menos riguroso
en Ceildn que en India: los intocables alll no existen y
la libertad de culto estd totalmente reconocida para las
personas de todas las castas, que asisten todos juntos a las
ceremonias religiosas.

Traduccion del francés: Vera Waksnian
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Eternidad del Dharma en el
Sutra del Loto*

Fernando Tola y Carmen Dragonetti

L a nocidn de eternidad a parfe ante o de carencia de co-
mienzo (andditva) es una tcoria fundamental de la fi-
losoffa de la India que la distingue de la filosofia occiden-
tal, siempre ansiosa por encontrar un primer principio, una
primera causa, un primer momento a todo. De acuerdo con
esta teoria, desde un tiempo sin comienzo, la serie de re-
encarnaciones, la serie de existencias, la realidad empirica
(samsdra) como un todo ha existido y ha estado en un
constante proceso de cambio o transformaciéon bajo milti-
ples formas, especialmente como evolucion e involucion, Lo
mismo puede decirse de todo Io que existe en esta realidad
empirica, de todo lo que la constituye: seres, cosas, existen-
cia, vida, los mundos, etc. En un articulo que publicamos en
Amnals of the Bhandarkar Oriental Research Instintte 1980,
pp- 1 - 20, hemos sefialado una serie de textos que se re-
fieren a esta caracteristica esencial de la inexistencia de co-
mienze en relacidon a muchas entidades que existen en ella
0 que la constituyen.

*El presente articulo es la versidn cspanala del articulo “Beginninglessncss of the
Veda and of the Dharma”, que fue publicado en el volamen correspondiente al afio 1993
de la revista TOHQ de The Eastern Instinute de Tokio, que diripe el Profesor Dr. Hajime
Nakamura.
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El Veda

Una de las ‘entidades’ que no ha tenido comienzo es el
Veda. Con excepcion de algunas escuelas, como las de
Jos materialistas y budistas, que niegan el origen y valor
sobrenatural de los textos védicos, fas escuelas filosoficas y
religiosas de la India concuerdan en el hecho de que esos
textos poseen un carécter sobrenatural por su origen, por
su inconmovible validez como norma absoluta de verdad
y por la eternidad que de un modoe u otro es atribuida a
ellos. La eternidad del Veda, y como consecuencia de ello,
su absoluta e inalterable identidad a través de las infinitas
creaciones, su independencia y autonomia son la garantia
del cardcter absoluto de las leyes morales que encuentran
su expresidn en el Veda: bueno ha sido siempre bueno en si,
malo ha sido siempre malo en si, y no como el producto de
la decision de algin ser omnisciente y omnipotente: la ley
moral tiene en si misma su fundamento y su justificacion.

El Dharma
Inexistencia de comienzo de la realidad empirica

Al igual que el Hinduismo, el Budismo afirma también
que €] ciclo de las reencarnaciones, la realidad empirica
(samsdra), no ha tenido comienzo. Este principio es soste-
nido en muchos textos como Samyuttanikdya I, pp. 178-182
(ed. PTS), 111, pp. 149 y 151 {ed. PTS), V, pp. 226 y 441 (ed.
PTS), cf. Kathavatihu, p. 29 (ed. PTS); Divyavadana, p. 122,
lineas 18-20 (ed. Vaidya = p. 197 ed. Cowell-Neil); Lasi-
kavatgrasiizra 11, estrofa 151; Mahdavaste 11, p. 264, estrofa
45, I11, p. 34, estrofa 4, p. 396, estrofa 2, y p. 499, estrofa
3 (ed. Basak = II, p. 188, III, pp. 26, 300, 375 ed. Senart);
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Buddhaghosa, Afthasaling, p. 10 (# 25), p. 177 (# 471), pp.
191y 192 (# 515 y 519), p. 285 (# 34) (ed. Bapat/Vadekar
= pp- 10-11, 216, 235 y 236, 357 ed. PTS); Shantideva,
Bodhicharyavartara 11, estrofa 28; Prajiiakaramati, Pasijika
ad 1X, estrofas 12 (anadisamsara), 32 (idem), 33 (ana-
varagrasamsara), 84 (idem), 118 (anavaragrasya samsarasya
pirvakotir na prajiiayare), 124 (anavaragro hi jatisamsarah);
Shéntideva, Shtkshdsamuccaya, p. 94, lineas 30 y siguientes
(ed. Vaidya = p. 170, linea 2, ed. Bendall); Vasubandhu,
Abhidharmakosha 111, estrofa 19; Nagarjuna, Madhyama-
kashastra X1, estrofa 1, y Chandrakirti, Prasannapada ad lo-
cum, etc.

Segtin el Budismo, la realidad empirica
estd gobernada por leyes

La realidad empirica no es un universo cadtico. Estd so-
metida a leyes, principios, normas (dharmas) que regulan
su existencia y comportamiento. Existen en el universo le-
yes que determinan lo que necesariamente debe suceder en
determinadas circunstancias y vice versa lo que necesaria-
mente no puede suceder dadas ciertas circunstancias, €s de-
cir: cuando determinadas causas y condiciones se producen
o no se producen. Gracias a estas leyes €l universo se pre-
senta como un sistema organizado, como un cosmos.

Todo lo que existe estd de este modo bajo el dominio
de la ley de la causalidad, prafityasamuipdda, que es
expresada sintéticamente en la formula: asmin satidam
bhavati: “Dandose esto, se produce aquello” (Vasubandhu,
Abhidharmakosha 111, estrofa 18). Nada ocurre en el
ambito de la existencia, debido a la casualidad o al azar,
fortuitamente. Bl pratityasamutpada es asi la primera gran
ley, el primer gran dharma del universo.

La maés estricta causalidad que controla a la realidad
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empirica en su totalidad implica la interdependencia de
todo lo que existe, ya que todo es el efecto de una
multiplicidad de causas y condiciones y, al mismo tiempo,
todo produce, da lugar a otros efectos; y todas estas
(podriamos decir) series causales estdn interconectadas
entre si. Este aspecto del pratityasarmutpiada puede ser
considerado como otra gran ley de la existencia.

La ley de la causalidad se manifiesta en las leyes que
regulan el orden fisico, €] orden moral y el curso de la accién
salvifica. Mencionemos como un ejemplo de ley fisica, a la
ley de la necesaria destruccién de todo lo que surge: yam
kifici samudayadhammam sabban tam nirodhadhammam:
“Todo lo que surge, estd sujeto a perecer” (Uddina V,
3, p. 49, lineas 15-16 ed. PTS), que afecta al cuerpo
humano y a toda clase de vida en la naturaleza, siendo el
tiempo el factor que permite el funcionamiento de esta
ley. Un ejemplo de ley moral es la ley del karman o
retribucién moral de las acciones, asociada con el ciclo de
las reencarnaciones, que conecta una mala accién con un
castigo y una buena accién con una recompensa, dando
cumplimiento de esta manera a una tarea de justicia.
Muchas leyes regulan a su vez el curso de la accién
salvifica. Podemos mencionar como ejemplos de este tipo
de leyes a las Cuatro Nobles Verdades, de acuerdo con las
cuales la condicidn humana estd necesariamente sometida
al sufrimiento, el sufrimiento tiene como causa al apego,
el sufrimiento puede ser suprimido destruyendo su causa,
y existe un método especifico que, cuando es aplicado,
conduce gradualmente a la cesacion del sufrimiento a través
dela cesacidn de su causa, el apego. Este método es el Noble

Octuple Camino.
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Caracteristicas de estas leyes

Estas leyes no han sido dictadas por un Creador, ya
que para el Budismo no existe un Creador del mundo.
Estas leyes, como la realidad empirica que ellas regulan,
existen desde una eternindad sin comienzo, existiendo por
st mismas, siempre las mismas, inalterables, actuando con
fuerza ineludible. Los Budas descubren estas leyes, que
existen antes del acto intelectual que les revela su existencia,
su naturaleza, y su funcionamiento.

Las caracteristicas de estas leyes estan descriptas de una
manera clara € impresionante en la célebre formula que
aparece, en su forma completa o reducida, ya desde los
textos budistas mds antiguos: wipadad va tathagaténam
anutpadad va tathdgatanam sthitaiveyam dharmaia dhar-
masthititd dhanmaniyamatd tathatd avitathatd ananyatathaid
bhiitata satyald (attvam aviparitatd aviparyastatd: “Aparez-
can o no Budas permanece inconmovible este principio - la
estabilidad de la ley, la necesidad de la ley, su asi-dad’,
su invariable ‘asi-dad’, su inalierable ‘asi-dad’, su reali-
dad, su verdad, su identidad, su invariabilidad, su inalte-
rabilidad” (Yashomitra, Sphutartha ad 111, estrofa 28 a-
b). Cf. Samyuttanikaya 11, p. 25 (ed. PTS); Anguttaranikaya
I, p. 286 (ed. PTS); Kathavattiu V1, 2 y comentario {ed.
PTS); Shalistambasiitra, traduccidn tibetana en L. de la
Vallée Poussin, p. 93, Sastri, p. 47, Schoening, pp. 498-
500; Larikavatarasiitra, pp. 143-144 y 218 (ed. Nanjio =
p. 58, lineas 28-29, p. 88, lineas 18-19 ed. Vaidya}), Vasu-
bandhu, Abhidharmakos‘a ad I, 28 a-b; Chandrakirti, Pra-
sannapadd ad 1, estrofa, 1, p. 40 (ed. de ja Vallée Poussin);
Prajiakaramati, Parjika ad 1X, estrofa 150 a-b. Encontra-
mos una resonancia de esta f6rmula en el Satra del Loto
11, estrofa 103; ...dharmasthitim dharmaniyamatam ca nit-
yasthitam loke imam akampyam: “..La estabilidad del
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Dharma y aqueila necesidad del Dharma que eternamente
‘perdura y que en el mundo es inconmovible”.

Esta fOrmula era muy bien conocida por los autores
brahménicos, como ejemplo Kumarila, Tantravartika ad 1,
3, 11, p. 156 (ed. Anandasrama, 1981), Vachaspati Mishra,
Bhamati ad 11, 2, 19, p. 526 (ed. Nirpaya Sagar Press, 1938).

Las caracteristicas de estas leyes estan referidas también
en textos como el Shalistambasatra, traduccién tibetana en
L. de la Vallée Poussin, pp. 92-93, Sastri, p. 46, Schoening,
pp- 494-497, citado en Prajiakaramati, Parijika ad IX, estro-
fas 15 y 142 : ya imam pratityasamutp@dam satatasamifam
nirvijam yathavad aviparitam ajatamn abhutam asamskrtam
apratigham analambanam Sivam abhayam aharyam avuy-
pafamasvabhavam pasyati sa dharmam paSyati: “Aquel que
ve el Surgimiento Condicionado como eterno,, sin vida,
completamente inalterable, no-nacido, no-devenido, no-
compuesto, sin obsticulo, sin soporte, calmo, sin temor, in-
eliminable, teniendo como ser propio la no-cesacion, aquél
ve el Dharma”, y comentado por Kamalashila ad Shalis-
tambasiitra, traduccién tibetana en Schoening, pp. 688-721.
Cf. Astasahasrika, pp. 560-562 (ed. Wogihara = p. 135
ed. Vaidya); Shantideva, Shikshisamucchaya X1, p. 127,
XVHI, p. 171 (ed. Vaidya = pp. 236-237, 322-323, ed. Ben-
dall); Mahavyutparei 1706-1723, enumeracidn de sinénimos
de paramartha.

Descubrimiento y exposicibn de estas leyes

Buda no ha creado estas leyes; ellas no han sido reveladas
a E] por ningln ser o poder superior; El no las ha inven-
tado; ellas no son una construccién de su mente. Las leyes
estdn ahi, siempre han estado ahi, y Buda, como ya hemos
dicho, por un intenso y doloroso esfuerzo intelectual fue ca-
paz de descubrirlas. Desde ¢l preciso momento en que El
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descubre estas leyes, ellas se transforman en su Ensefianza,
el Dharma. Su Ensenanza, el Dharma, es asi 1a exposicién,
manifestacion, explicacién, elucidacidn, transmision, reve-
lacién por El de estas leyes. Cf. Samyuttanikaya 11, pp. 25-26
(ed. PTS). Podemos decir que en el comienzo de la doctrina
budista ha habido un acto intelectual de conocimiento, la-
boriosamente conquistado. Desde el primer momento, la
importancia de} conocimiento y del esfuerzo humanc han
constituido caracteristicas distintivas del Budismo.

Eternidad del Dharma y de los
Dharmabhanakas en el Stuitra del Loto

Hasta ahora nos hemos referido a la eternidad de la
realidad empirica (samsdra)} y de las leyes que la gobiernan;
consideremos ahora la eternidad del Dharma sobre la base
del Saddharmapundarikasiitra.

El Sttra del Loto 11, estrofa 102, abiertamente declara
]a naturaleza permanente del Camino del Dharma (sthitika
hi esa sada dharmanetrl) y 11, estrofa 134, expresa que la
Esencia de la Doctrina de los Budas del pasado, de los
Budas del futuro y de Shakyamuni es la misma y no es el
praducto de vanas imaginaciones (yathaiva tesam purimana
tayinam andgaianam ca jinana dharmata [ mamapi esaiva
vikalpavarjita tathaiva ham deSayi adya tubhyam).

La Doctrina de Shakyamuni es descripta en los tex-
tos pélis con los mismos términos que en el Safra del
Loto la Doctrina del Tathagata Chandrasuryapradipa, que
vivib en el pasado un infinito niimero de Periodos Cosmi-
cos (kalpas) antes (p. 17, ed. Kern-Nanjio). Ver la des-
cripcién en el Dighanikaya 1, péarrafo 40, p. 62 (ed. PTS),
Samyuttanikaya I, p. 105, 1V, pp. 121-122 (ed. PTS) (para
otros pasajes cf. Pali Tipitakam Concordance, Vol. 1, Parte
Vi, p. 316 b sub adi-kalyanam), y en el Sitra del Loto,
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pp. 17 v 18 (ed. Kern-Nanjio). Damos a continuacién

el texto de la descripcidon tal como aparece en el ci-

tado pasaje del Siatra del Loto: sa dharmam deSayati

smadau kalyanam madhye kalyGnam paryavasane kalyanam -
svartham suvyaijanam kevalam paripiimam parisuddham

paryavaditam brahmacarvam samprakdsayati sma: “El en-

sefiaba el Dharma, hermoso en su comienzo, hermoso en

el medio, hermoso en el fin, bueno en su letra, bueno en

su espiritu; €1 proclamaba la vida religiosa, anica, perfecta,

completamente pura, completamente purificada”.

Un nimero infinito de Tathdgatas en un infinito nimero
de mundos, en el pasado, en el futuro y en el presente han
ensefiado, ensefiaran y ensefian una y la misma Doctrina, la
del Ekayana (Siitra de Loto), pp. 40-44 ed. Kern-Nanjio).

También se puede decir que el Satra del Loto existe
desde una eternidad sin comienzo. El Tahagata Chan-
drasOryapradipa existid “en el pasado, hace imnumera-
bles, méas que innumerables, numerosos, inconmensura-
bles, inconcebibles, infinitos incontables kalpas - antes,
muchos antes que eso” (atite ‘dhvanyasamkhyeyaih kal-
pair asamkhyeyatarair vipulair aprameyair acintyair aparimi-
tair aprdmanais tatah parena parataram, p. 17 ed. Kern-
Nanjio). Y, en esa misma época, durante sesenta Periodos
Cosmicos Intermedios (antarakalpas) completos, Chan-
drasiiryapradipa predic6 el Sifra del Loto que Shakyantuni
estd a punto de predicar en 1a Gran Asamblea descripta en
el comienzo del texto - es decir en €] presente. Y antes, mu-
cho antes que el Tathagata Chandrasitryapradipa, existieron
veinte mil otros Tathdgatas Chandrasiryapradipa, que pre-
dicaron el Siarra del Loto (p. 18 ed. Kern-Nanjio). Esto Jleva
al mismo Sttra del Loto muy atrés.

Como consecuencia de la eternidad del Sttra del Loto
y de su Ensefianza, la existencia misma de los dhar-
mabhdanakas, predicadores del Dharma, ha sido también sin
COTIENnZo.
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Posicién brakiménica frente a la eternidod del Dharma

Esta concepcion de una Doctrina Budista eterna, de un
Dharma eterno, fue duramente criticada por los pensado-
res brahminicos, como por ejemplo Kumarila en su Zan-
travartika ad 1, 3, 11, y 12, especialmente porque si el
Dharma Budista es tan eterno como €} Veda, €l resultado
seria que el Veda no permaneceria como la dnica y absoluta
autoridad.

Observaciones finales

Asi tenemos dos eternidades coexistentes, cada una en su
propio contexto: la eternidad del Veda y la eternidad del
Dharma. Seria posible establecer entre estas dos eternida-
des las diferencias que surgen de los diferentes contextos a
los cuales ellas pertenecen. Y seria interesante rastrear los
principios, validos para la filosofia de la India, que promo-
vieron el surgimiento de estas dos teorias, en dos tradicio-
nes tan diferentes, la hindi y la budista. Dejamos el estudio
de estas dos cuestiones, importantes para el conocimiento
de la filosofia de la India, para otra ocasion.
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El Budismo en Java, Bali y Sumatra”

Jan Hendrik Kemn

El Budismo en Java en el siglo V' d.C.

1 nombre indio de Java, conocido por el gedgrafo Piolomeo

(V1l, 11.29) como Iabadiu (“que significa ‘la isla del trigo™) es
prueba suficiente de que el intcrcambio entre 1a India continental y el
Archipiélago indio data de antes del siglo II de nuestra era. Un pasaje
del Ramayana (IV, XL, 30) que menciona “Yava-dvipa, adornada por
siete reinos, la Jsla del Oro y la Plata, rica en minas de oro”,1 apunia
aparentemente al hecho de que el nombre tuvo una aplicacién més
amplia, que abarcaba tanto a Java propiamente dicha como a Sumatra,
como ocurrié en época posterior entre los drabes. Estd comprobado
que Ja civilizacién india se habia extendido, por lo menos en Java, antes
del afio 400 d.C., porque ¢l budista chino Fa-Hian [= Fa-hien = Fa-

* El presente trabajo es 12 traduecion al espafiol del articulo “Java, Bali and Sumatra
(Buddhism in)” del Profesor J.H. Kern, incluido en la Encyclopaedia of Religion ond
Ethics de J. Hastings, Edinburgh,1914 (reimpreso 1964), Vol. VII, pp, 495-497. Sobre los
temas Iratados en este articulo pueden verse las siguientes obras: G. Coedds, Les Etats
Hindouisés d'Indochine et d'Indonesic, Pans, E. de Boccard, 1964 (traduccién inglesa:
The Indianized States of Southeast Asia, Honolulu, University of Hawaii Press, 1970);
Ch. Eliot, Hinduism and Buddhism, London, Routledge and Kegan Paul, 1962, pp.
151-187, L.O. Gémez y M.W. Woodward, Jr., Barabudur, History and s:gmﬁcance ofa
Buddhist Monument, Beckeley, Berkeley Buddhlst Studies Series, 1981; R.C, Majumdar,
Suvamadvipa, Ancient Indian Colonies in the Far East, New Delhi, Gian Fublishing
Housc, 1986; H.B. Sarcar, Cuftural Relations between India and SoutheastAsian Countries,
New Dclhi, Motilal Banarsidass, 1985; G.E. Morrison, “Indonesia” en Encyclopeedia of
Buddhism, Vol. V, Fascicuic 4, Sti Lanka, Government of Sri Lanka, 1993, pp. 549-366;
A. Yuyama, “El Kacchapa-Jataka en bajo relieve en el Candi Mendut en Java Ceantral”,
en REB 6, pp. 63-85. Veren REB 6, p. 62, un mapa dela regién a que o presente articulo
se refiere, Los subtftulos son de REB.
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hsicn], que estuvo durante cinco meses en cse lugar (412 d.C.) dice que
“varias formas del error y dcl Brahmanismo florecen alli, mientras que
el Budismo en esta regién no merecc ser mencionado”, 2

El Budismo en Sumatra en ef siglo VII 4.C.

Respecto de Sumatra estamos totalmente sumidos en Ia oscuridad
y no es sino hasta muy entrado el siglo VII que los escritos de
otro viajero chino, I-tsing, nos permiten obtener informacién acerca
de Ia condicién del Budismo en Shribhoja, la capital del reino de
Bhoja 0 Malayu, situada cerca de !a actual cindad de Palembang,
3 I-tsing fue dos veces {cn el 671 y en el 688 d.C.) a Shriboja, y
permanecié alli unos siete afos (688-695), estudiando y traduciendo
1extos sanscritos budistas. Nos cuenta que el rey de Bhoja -cuyo
nombre ne menciona- y los gobernantes de las islas vecinas adherian
al Budismo, y que la capital era un centro de estudio, donde més
de mil monjes investigaban y estudiaban todos los temas que eran
ensefiados en la India. La gran mayoria de los budistas tanto en Bhoja
como en las otras islas pertenecian a la secta de los Miulasarvastivadins,
aunque ocasionaimente algunos habian adoptado las doctrinas de los
Sammitiyas y dos sectas m4s habian sido introducidas en la region hacia
poco. Todas estas scctas pertenecian a la forma de Budismo conocida
bajo el nombre de Hinayana. En Malayu habja pocos mahiyéanistas.

Es indudable que el Budismo debe haber sido introducido en
Sumatra y las islas adyacentes mucho tiempo anies de la época de I-1sing
y que los primeros propagandistas pertenccian 4 una o a més sectas del
Hinayana del norte. Con todo, vemos que en su época los mahayanistas
ya estaban haciendo su aparicién en Malayu. Existe una informacién
en la Historia del Budismo de Taranitha acerca de que Dharmapéla,
el celebrado maestro mahayanista de la Universidad de Nalandi antes
que Hiuan Tsang hubiera estado alli, fue a Suvarna-dvipa [Sumatraj en
su vejez. 4

Establecimiento del Mahdyana en Java

Sea cual fuere ¢l valor exacto de la afirmacién de [-tsing acerca de
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la prevalencia del Hinayana ¢n su propia €poca, es indudable que en
el siglo VIII el Mahdyana habfa adquirido un firme ascendiente en
Java. Una inscripeién sénscrita encontrada entre Kalasan y Prambanan,
no lejos de Yogyakarta, conmemora la ereccién de una estatua y un
santuario de la diosa Arya Tara (la contraparte femenina o la shakti
del Bodhisativa Avalokiteshvara) junto con una residencia para monjes
versados en las reglas de la disciplina (Vinaya) del Mahdyéna, La fecha
de esta inscripcion es 700 de la Era Shaka (= 778 d.C.), el donante
es un rey de la dinastia Shailendra, quier como una prueba mds de
su adhesién a su maestro espiritual, que lo habia inducido a realizar
esa obra piadosa, obsequid al Sangha la aldea de Kilasa.5 Es digno de
ser sefialado que la inscripcién muestra un tipo de escritura usual en ¢l
norte de Ia India, mientras que la mayor parte de las otras inscripciones
sdnscritas en Java ¢stdn cn ¢l alfabeto comiin del javanés antiguo, que
ticne su origen en el sur de la India. La inscripcién del 700 de la cra
Shaka es, por lo tanto, una prueba suficiente de que los mahdyinistas
que habfan gozado del favor del rey venian del Hindustdn propiamente
tal o de la zona occidental de Bengala. L.os restos del santuario dedicado
a Tard han sido reconocidos en lo que hoy en dia se conoce como
Chandi Bening o Chandi Kalasan.6

Monumentos mahayanistas en Java

Tedos los espléndidos monumentos de arquilectura y arte decorativo
que surgieron en Java después del siglo VIII llevan ¢l sello inequivoco
del Mahayana, excepto, por supueslo, aquellos que constituyen obras
del Hinduismo, especialmente Shivaita. El cardcter mahayinista se
muestra asimismo de manera inequivoca en las imdgenes de los
Dhyanibuddhas o Jinas (como se Jos llama cominmente en Tibet y
Java}, que eran objeto de veneracién, y de los Bodhisativas junto con
sus shaktis.

Los monumentos més conocidos y mejor explorados asi como los
grupos de cdificios religiosos, ademds del santuario de Kalasan, son los
Namados Chandi Sari, Chandi Sewu y Chandi Plaosan,? el magnifico
samua;io de Boro-Budur, 8 y los hermosos Chandi Mendut? y Chandi
Jago.1
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Sincretismo shivaitaimahayinista. Tolerancia religiosa

Hasta el fin de la Edad Media hubo en Java dos religiones estatales
reconocidas, por asi decirlo, el Shivaismo y el Budismo Mahdyana. En
todas las grandes solemnidades -consagracién de reyes, principes reales
y comandantes en jefe del ejército- ambas comunidades religiosas,
los Shaivas {devotos de Shiva, Dios del Hinduismo] y los Saugatas
[budistas], eran representadas por sus sacerdotes. La relacién entre las
dos confesiones estaba caracterizada por un espiritu de tolerancia y
amistad, de tal modo que con el correr del tiempo surgiG una cspecie
de religidn mixta, en la cual los objetos de culto que pertenecian
originalmente a ambas religiones tenfan su lugar. Constituye un hecho
significativo que encontremos una mencién de un recinto religioso cn
Usana, del cual la parte baja estaba dedicada al culto de Shiva y 1a parte
alta era un santuario budista, la primera adornada con una imagen del
dios Shiva, la segunda con una cstatua del Dhyanibuddha Akshobhya.
Este templo habia sido erigido por el rey Kritanagara, quien, de acuerdo
con ¢l testimonio del poeta Prapaficha, era un piadoso budista mientras
vivié, pero después de su muerte (Era Shaka 1214 = 1292 d.C.) fue
conocido por el nombre pdstumo de Shiva-Buddha. En el santvario
sepulcral donde sus restos fueron colocados, habia una imagen de Buda
con los rasgos del monarca difunto y otra estatua que representaba a
Ardhanarishvara con los rasgos de €l mismo y su reina, 11

En general puede decirse que los mahayinistas de Java lcios de ser
excluyentes en sus posiciones religiosas mostraron una tendencia al
sincretismo. Una ilustracion notable de ello la proporciona un pasaje
del poema Sutasoma de Tantular, donde se afirma explicitamente que
Shiva y Buda son esencialmente unoy clmismo. 12 El tuma y argumento
del poema estd tomado del Sutasoma Jataka, muy conocido en sus
versiones pali y sdnscrita, pero ¢l estilo del tratamiento y €l espiritu
del conjunto son completamente diferentes en €l poema compuesto en
javanés antiguo.

Literatura javanesa budista

En las obras de la literatura javanesa medieval que nos han llegado hay
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un iratamiento comparativamenic escaso de temas vinculados con el
Budismo, aungue los autores budistas no dejaron de permanecer acti-
vos contribuyendo al conjunto de a literatura medianie 2 composicion
de poemas sobre argumentos tomados de las tradiciones brihmdnicas.

Una produccion enteramentc mahdyinista es Ia leyenda de Kuija-
rakarna.13

Una cspecie de compendio del sistema Mahdyina en javanés
antipuo mezclado con versos sdnscritos, es ¢l Kamahdyinikan14 en
el cual se tratan la division de los Budas en Tathigatas pasados,
presentes y futures, las seis Paramitas, dana]donacién), §ife [moralidad],
etc., bien conocidas a través de otras fuentes, y luego las cuatro
Paramitds maitrf [benevolencial, karund [compasion], mudira [alegria]
y upeksa [paciencia), la primera denominada 1a esencia (tarva) de
Lochani, la segunda de Mamaki, la tercera de Pandaraviasini{mas
cominmente denominada Pindard), 1a cuarta de Tard [-todas ellas
divinidades femeninas del panteén budistal. El compendio trata
ademads dc los cinco apegos (vogae), las cuatro meditaciones (bhdvana),
las Cuatro Nobles Verdades del Budismo (aryasatya); luego siguc una
descripeiGn de las posiciones de las manos (raudrd) de Shikyamuni
y una enumeracion de los cinco componentes del hombre (skandha)
que estin relacionados con los einco (Dhyaniy Tathigatas. También
encontramos una enumeracidn de las shaksiy de csos Tathigatas y,
finalmente, preceplos sobre la mancra de disponer de los caddveres.

El culto de los cinco Dhydnibuddhas y sus contraparics femeninas
0 shakris tal como es ensefiado en el Xamahdyanikan, debe haber
sido muy popular en Java, segiin lo atestiguan numerosas imégenes
de esos seres sobrenaturales descubiertos en o cerca de construcciones
sagradas.

Proteccion del Budismo por los reyes de Juva

Durante 1odo el periodo en el cual fiorecid en Java, ¢l Budismo fue
objeto del favor de reyes y de familias rcales. El documentc mds
antigno que da testimonio de este favor es Ia inscripcidén de Kalasan
ya menciopada. Sabemos también por una donacién registrada en
una plancha de cobre fechada en el 861 de la Era Shaka (949-950
d.C) que el rey Mpu Sindok, también Hamado por su titulo Shrt
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Isdna Vijaya Dharmotiufiga Deva, se confesaba budista. 15 Su hija, que
reind después de €1 con el titulo de Shri Isdna Tunga Vijaya, era de
manera similar una piadosa devota del Budismo. 16 Bl rey Kritanagara,
que reind del 1194 al 1214 de la Era Shaka (1272-1292 d.C.) es
glorificado por el poeta coriesano Prapaficha, antes mencionado, como
el mds devo10 Saugata [seguidor del Budismo), aunque su nombre
péstuma de Shiva-Buddha pareceria aludir a €l como adhiriendo a
una posicién religiosa de un enfoque mds amplio. 17 Sin embargo, éi
se llama a si mismo, en una inscripcidn votiva sdnscrita, un updsaka
[devoto laico] del Mahayana. La inscripcidn, en més de wna copia,
ha sido descubicrta cerca de Chandi Jago.18 La nieta de Kritanagara,
Tribhuvanatiungadevi, quien gobernd como soberana sobre toda Java
duranie el periodo de minoridad de su hijo, el famoso Hayam Wurek, a
mediados del siglo XIV de nuestra era, tuvo las mismas convicciones
de su abuelo, y en forma scmejanie Jas tuvieron su consorte, el
principc Kritavardhana de Sifighasari, su hermana y el consortc de
¢ésta.1? La reina viuda del rey Kritargjesha, cl fundador de Majapahit,
cstd descripta como una mujer encérgica y devota en forma tan scria de
Ia religion de Buda que, en su vejez, se hizo monja.

Predominio del Shivaismo
en los clases populares de Java y de Bali

Ademds de toda la cvidencia documental en escritura, los restos de
edificios espléndidos destinados at culto o al uso de los budistas, no
pueden evitar dejarnos la impresion de que aquellos monumentos
arquitectonicos deben haber sido erigidos por las clases mds altas de
la sociedad. La mayoria de Jos Chandis [tcmplos} mds impresionantes
sobre suelo javanés son indudablemente budistas, micntras que de la
masa total de literatura e inscripciones sobre picdra o cobre, poco es
1o que tiene alguna conexién con ¢l Budismo. Para explicar este hecho
debe comprenderse que la gran mayoria de Ia poblacion era shaivita.
Es complctamente cierto que en la Edad Media, antes de la irrupcién
de la religi6én de Mahoma, la socicdad javancsa cstaba basada sobre un
sistema de castas, 12l como en fa India, y que tanto en el derecho civil
como en el criminal, el Cédigo de Manu era la autoridad principal.

El presente estado de cosas en Bali [inicios del siglo XX}, donde
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aquellos javaneses leales a su religién encontraron un refugio después
de la cafda de Majapahit a comienzos del siglo X VI, tiende a confirmar
la conclusidn de que numéricamentc los shivaitas, 0o més genéricamente
los hinduistas, tenfan [a superioridad, porque los balineses cn su
gran mayorfa adhierer hoy al Shivaismo con una mezcla de pricticas
sobrevivientes de una antigua religion animista, De una informacion
proporcionada por el Ndgarakrtdgama0 surge que en el siglo XIV
estaban establecidas en Bali dos comunidades o sectas budistas, una
quc consistia en los seguidores del Vinaya, es decir, el clero regular,
la otra de los denominados Vajradharas, evidentemente idénticos a 1os
Vajrachiryas del Nepat y el Tibet y consecuentemente tantristas. Hay
suficientes pruebas de que el tantrismo también ha tenido sus devotos
en Java. Actualmente el nimero de budistas de cualquicrdenominacién
en Bali es insignificante.

El Budisme en Sumatra en el siglo XIV d.C.

En cuanto a Sumatra cxiste un vacio en nuestro conocimiento sobre las
condiciones del Budisme desde ios dias de I-tsing hasta mediados del
siglo X1V, época en que el rey Adityavarman gobern6 Sumatra central,
Es sabido, por varias inscripciones desde el 1265 al 1278 de 1a Era Shaka
(1342-56 d.C.) que Adityavarman fue un celoso mahayanista2ly que fue
el donante de una estatua del Bodhisattva Mafijushrl a un templo de
Java, isla cuya reina era pariente del £1. 22 Una inscripeion sobre el dorso
de 1a estatua de Jina Amoghap4asha, descubierta en Padang Chandi en
Sumatra, nos informa que fuc realizada por orden del mismo rey.23
Dado que Amoghapasha es una forma tdntrica de Avalokiteshvara,
la inscripcidn es un indicio de que el Tantrismo tenfa sus adeptos
cn Sumatra. En una inscripcién sobre la ldpida de Adityavarman se
lo glorifica como un avatira 0 manifestacién de Lokeshvara.24 Debe
observarse que el sdnscrito de las inscripciones de Sumatra, al contrario
de lo que sucede en Java, esid notablemente barbarizado.

En los dias de Adityavarman la parte septentrional de Sumatra habia
sido ya islamizada y es altamente probable que, poco tiempo después
de su reinado, Ia religion de Mahoma se hubiera ya extendido triunfal-
mente en Sumatra central, Fuera de Jas inscripciones de Adityavarman,
la estatua de Amoghapasha, una imagen del Bodhisattva Lokeshvara
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¥ unas ruiras arquitecténicas de cardcter dudoso, nada queda hoy del
Budismo. Sin embargo, no faltan huellas de influencia india: las no-
ciones religiosas de los Bataks y sus supersticiones astrolégicas estdn
ampliamente influidas por ideas y practicas hinduistas o por 1o menos
no-budistas.

Traduccién del inglés: Rosalta C. Vofchuk
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Vijiianavada: Idealismo

La Escuela Idealista del Budismo*
Giuseppe Tucci

Introduccién

Temus de los Estudios Budistas

i pensamos en lo que sc sabia acerca del Budismo cuando

Burnouf {1801-1852] y Oldenberg [1854-1920] comenzaron sus
magistrales investigaciones, y si consideramos al mismo tiempo el
estado actual [i1926] de los Estudios Budistas, no podemos sino estar
orgullosos de los resultados de cerca de setenta anos de profunda
y paciente labor. Y, con todo, si comparamos lo que sabemos con
lo que todavia queda por conocer, nos daremos cuenta de que es cl
deber de todo investigador responsable dejar en manos de los llamados
dilertanti’ (a quicnes el interés y el renacimiento de la doctrina de
Shikyamuni ha hecho surgir tanto en Occidente como en Oriente)
las aparentemente imponentes reconstrucciones y csas apreciaciones
sumarias de] Budismo, condenables por su superficialidad intrinseca y

¢ El presente articulo es fa traduccién al espaiiol de la conferencia dictada en inglés
por ¢l Profesor Giuseppe Tuccl en Iz Universidad de Dacca (en Bengala Occidental,
actual Bangladesh)y publicada en el Racca University Builetin, No X11, 1926, bajo el titulo:
The Idealistic School of Buddhism. Incluimos este trabajo en este ndmero de REB como
homenaje a la memoria del gran buddlogo ialiano,
Sobre la escuela Glosofica idealista del Budismo puede verse en REB 4 el anfoculo de
F. Thla y C. Dragonciti “La cstructura de [a mente segln la escuela idealista budista
(Yopdchdra)”, pp. 51-74, y la traduccién del pequefio tratado “Estrofas acerca de las tres
naturalezas” de Vasubandhu, pp. 139-162; y ademds la obra Ei Idealiono Budista de B
Tela y C. Draponetti, México, Premis, 1989, que contiene estudios sobre dicha escuela
floséfica y la traduccidn de tres tratados de 12 misma, Resefa de esta obra por el Profesor
Josu Landa, de la Universidad Nacional Auténoma de México, se encuentra en REB 1,
pp- 181-186. Los subiftulos, las notas y las agregados entre corcheles, son de REB.
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por su falta absoluta de credibilidad. A la gloria de efimeras sintesis, que
estudios posteriores habrdn de cambiar y modificar, preferiremos una
forma mds modesta de (rabajo, 0 mds bien un programa, y confesaremos
francamente que hasta ahora no hemos podido representarnos con
absoluta certeza la evolucion progresiva de la religion y de la filosoffa
budista en todas las a veces contradictorias y divergentes formas y
manifestaciones que el Budismo asumi6 en su vida milenaria.

El estudio del sistemn filosdfico Yogichira (idealista)

Consideremos, por ejemplo, uno de los més importantes sistemas del
Budismo posterior: la Escuela Yogachara. {Qué sabemos de ella? El
Profesor Louis de la Vallée Poussin [1869-1938], una de las mds grandes
autoridades en filosofia budista que tenemos en Occidente, en o que
concierne a este sistema, parece ser muy escéptico cuando en su Glimo
libro sobre ¢l Nirvdna [Paris, 1925, p. 64, nota 2] afirma que la Escuela
del Vijiana o Vijfidnavada, otra expresion para designar a la Escuela
Yogachdraj es todavia casi un misterio para nosotros. Ni yo voy a
pretender haber tenido un resultado existoso en resolver este problema,
a pesar de que en mi Historia del Budismo indic [l Buddhismo,
Foligno, 1926], que estd siendo publicada ahora en Italia, he tratado
muy extensamente sobre este sistema, porque estoy convencido de que
cuando hablamos de una escuela filosofica, no es suficiente exponer sus
concepciones fundamentales, sino que es necesario traiar de trazar su
lenta evolucién y su gradual desarrollo, su relacién con otros sistemas,
sus influencias sobre otras formas de pensamiento; de otro modo
corremos el riesgo de restringir a una descripcion estdtica lo que es
en realidad un pensamiento dindmico. Pero para aclarar en términos
precisos todas estas cuestiones, muchos problemas que adn quedan sin
respuesta deberfan ser primero resueltos; ésta deberd ser la tarea de
futuras investigaciones.

Objeto del presente artfculo

Con todo, me serd grato exponer algunos de los resultados de mis
propios estudios y algunos de mis puntos de vista particulares a los
que he podido llegar a través de una lectura diaria, no s6lo de fuenies
sdnscritas, sino también de las traducciones tibctana y chinas. Debo
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pedir a ustedes disculpas por el caricter técnico del tema que he
elegido; pero la ciencia, la verdadera ciencia, estd pre-eminentemente
hecha de tecnicismos y no siempre puede ser divertida, Confio m4s bien
en la atmésfera altamente cientifica en la cval tengo ahora el honor
de hablar. Yo dificilmente me aventuraria a dirigirme a una audiencia
eNnos que universitaria.

Nagirjuna y el surgimiento del Mahiyane

Si alguno de los doctores budistas puede pretender ser comparado
con ¢l Macstro mismo, ése fue Nagarjuna [siglo I d.C.), que es gene-
ralmente, pero equivocadamente, considerade como €l fundadoer del
Mahayina. Equivocadamente dije, porque el cardcter universalista y
proselitista que el Budismo tuvo en su mismo comienzo, explicard sufi-
cientemente cémo, lado a lado con [a tendencia mondstica y dogmética
[propias del Budismo Primitivo y del Budismo Hinayina), fue posible
el crecimiento de una forma popular de Budismo, [e¢]l Mahdyana]. Esta
forma, poniendo énfasis muy pronto en el aspecto vivo y espiritual de la
nueva doctrina, y profurdamente impregnada con ese espiritu religioso
y mistico que es inherente al alma india, fue la causa real de la vitalidad
de] Budismo y tuvo el privilegio de conquistar a Asia y de imbuir a la
mayor parte de la civilizacién oriental con las expresiones mds altas del
pensamiento de la India.

Diferencias entre Hinuydna y Mohavina

Pero esta diferencia entre Hinayana y Mahayana se afirm6 no sélo en
el lado préctico de la doctrina, dando lugar a dos ideales diferentes -el
del Arhant v el del Bodhisattva, el de la mukti (liberacion) inmediata
y el de una mukti propuesta a ur muy lejano futuro para beuneficio
de los seres que sufren- sino tambi€n en el aspecto tedrico del
sistema que asumié cada vez mds un cardcter idealista. Lo que el
Hinayana enseii6 fue el pudgnlanairannya, 1a insustancialidad del yo.
Lo que el Mahdyana afirmaria es tanto ¢l pudgalanairatmya, como el
dharmanairatmya, la insustancialidad del yo y de los dharmas [1as cosas,
todo lo existente]. No serd dificit sefialar los eslabones en esta cadena
de evolucién gradual.
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Tendencia realista de los Sarvitivadins

De acuerdo con la Escuela de los Sarvdstivadins, cuya teoria representa
la base de todas las especulaciones posteriores, ya que incluso sus
oponentes no pueden evitar partir de sus postulados, los setenta y cinco
dharmas (bajo los cuales todo individuo, todo pensamiento, e incluso
toda forma de ser puede ser comprendido) dravyato sand, como afirma
Vasubandhu en suAbhidharmakosha, es decir “existen como sustancia®,
aunque siempre cambiantes en sus efimeras manifestaciones, a través
de una serie continua de utpdda, sthiti, bhahga, nacimiento, duracién y
destruccidn. Esta seriellegard a su término s6lo cuando el conocimiento
verdadero, el samyagffidna, le ponga fin al movimiento incesante de lo
samskrta [condicionado, compuesto], es decir del mundo contingente,
en la suprema calma, shanti, del inefable Nirvana.

Criticus de tendencia idealista
de los Sarvistivadins por los Sautrintikas

Pero lejos de ser generalmente aceptada, la Escuela Sarvasfivdda
dio lugar a la critica de Ja Escuela de los Saumdntikas, quienes,
tratando de mostrar la contradiccién interna de sus oponentes en sutiles
razonamientos sintetizados por el Abhidharmakosha [de Vasubandhu],
afirmaron la imposibilidad de percibir ningin dharma, [debido a su
instantaneidad, a que no bien surgen dejan de existir], siendo asi que
la existencia de ellos solamente puede ser inferida. Pero la tendencia
idealista que fue gradualmente encontrando su camino a través de la
dialéctica de las escuelas y de las infinitas discusiones de los doctores
no se detuvo aqui.

La Prajfiapiramiti, Perfeccién del Conocimiento

En realidad, en la inmensa y andnima literatura de los Sttras de la
Prajridparamid, llena de contradicciones y sin embargo contenicndo
muchos gérmenes de todas Jas sutiles especulaciones del Mahayana
tardio, nos encontramos con la osada afirmacién de que todo es vacio,
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que nada existe, que todo es abhdva, no-ser, desde los dharmas hasta
los mismos Tathagatas [Budas]. De acuerdo con ella, sattvadhatu el
elemento ser] y Tathagatadhatu el clemento Thathigata] son meros
sinénimos de abhdvadhatu (el clemento no-ser]. La verdadera Prajrid
[Conocimiento] es la realizacién de la nada. La mayor parte de
la literatura de la Praffidparamita es una especulacitn, cargada de
constanics repeticiones de los mismos temas; la idea central misma de
su filosofia, si se puede en este caso usar el término, no es demostrada
sino asumida casi en forma dogmaética; pero con todo, enla formulacion
del abhdva [no-ser| estaba e} germen de una nueva concepcion de la
vida y de la realidad de las cosas, que estaba encontrando su forma de
expresion.

Elaboracion de la Prajiaparamit@ por Nagarjuna

Llega Niagirjuna y de las meras especulaciones propias de los Satras
de la Prajfidparamita €] inicia la organica y maravillosa construccion de
so filosofia [conocida bajo el nombre de Madhyamika o Madhyamaka).
Por lo tanlo, aunque el Mahayana como religién fue anterior a €l
(v en realidad, en su obra més extensa el Prajidparamitashastra,l
conservado sélo en chino, €1 continnamente estd citando a los méas
importantes Satras del Mahayana [de inspiracién religiosa), como el
Saddharmapundarikasiitra o €l Vimalakirtinirdesha [anteriores a é€l),
con todo, por otra parte, no se puede negar que €l fue el verdadero
padre de la filosoffa sistemética del Budismo Mahayina. Lo que ¢l
trata de establecer con coherencia 16gica es la verdad del Vacio tal
como era postulada por la PrajAdparamitd; y por lo tanto, lo que €l
estd obligado a refutar es la concepeion dogmidtica y realista de los
Sarvastivadins. Volviendo al principio central del antiguo Budismo, é1
pone especial énfasis en el doble aspecto de la ley de la causalidad:
existe un pratityasamutpdda [0 Surgimiento en dependencial-externo
(bahya) y un pratityasarmuipida [o Surgimiento en dependencial-interno
(adhyatmika). En consecuencia, como todo dharma [cosa, todo lo
existente] es pratitya=samutpanna, “dependiente de otros”, no puede
ser demostrado por s{ mismo ¢ por otro ni por ambos juntos; de
modo que estamos obligados a concluir que cada nocién ¢s antindmica,
contradictoria ¢ inconsistente y, por lo mismo, “vacfa”, shinya.
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Shiinya (vacio), Shiinyatd (Vaciedad) en Nagarjuna

Pero yo no puedo seguir a otros intérpretes modernos cuando dicen que
este Vacfo es el vacio total - la nada. Debemos recordar que el Budismo
no pudo abandonar esta concepcion india general de que lo Absoluto
estd mds alld de toda definicién humana, de que, de acuerdo con ella,
este Absoluto es lo avyakrita, “no-manifestado™, 1o “vacio”, 1a rathaa,
“Asi-dad”, porque es lo contrario de lo que podamos predicar de la
experiencia contingente; de que lo Absoluto es €l neri, reti [“no, no”

de los videntes upanishddicos; y, en consecuencia, de que lo Absoluto,
la esencia absoluta, estd mds alld y por encima de Ja siempre cambiante
naturaleza de todo lo condicionado, samiskrea’. Es asi que este Vacio,
shijnyatdi, de Nigarjuna es bastante diferemic del no-scr, abhdva, de
los Sutras de la Prajiaparamitd. En realidad, afirmar el abhava es un
acto de pensamiento, jiidna, es decir, la razon dialéctica, mientras que
la verdadera prajad, la incfable intuicion y realizacion de la verdad,
“no ¢s ni la afirmacién ni la negacion de algo™: na kasyacit prahdnam,
napi kasyacin nirodhak, como afirmaa Chandrakirti. La verdadera prajfia
es solo, por decirlo asi, un resultado -ei resultado de esa gradual
“supresion de 1odo pensamicnto posible” (sakalakalpandksayartipa), v,
por consiguiente, 1a climinacién del praparica: el inconsistente € ilusorio
mundo de Ja contingencia, de la realidad empirica, ya que, de acuerdo
con los postulados de esta filosofia, el ser de una cosa coincide con su
ser pensada, y al dejar de ser pensada deja de existir.

Ndgirjuna y los Sautrantikas

En realidad, llevando hasta sus dltimas consecuencias €l sistema de
los Sautrantikas, Nagirjuna nicga la existencia objetiva de todo, mds
alla del hecho de su ser pensado. Shiinya es por lo tanto #irvdna, el
rirvana del yoguin [que conlleva ¢l detenimiento de todos los pro-
cesos de la mente], no el ninana de los heréticos o el nirvana del
Hinayana, porque en realidad este Gltimo no es, para Nigarjuna, nada
més que el sansdra, realidad empirica, una mera nocién, y como tal
pratityasamutpanna (surgido en dependencia), s decir, formando parte
del praparica (la contingencia). Esta es una importante caracteristica
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del sistema de Nagirjuna, tal como es expuesto por él ¢n el comenta-
rio de 12 Prajfidparamit [el ya mencionado Prajfiaparamitashdastra) pre-
servado s6lo en chino, y en muchas otras obras de menor extension,
de las cuales la més importante, como también la mds conocida, es la
asi lamada Mitlamadhyamakakarika, aunque casi con cerieza puede
afirmarse que su titulo original fue Prajaashastra.

Milamadhyamakakarika o Prajidshastra

Este tratado represcntaba algo asi como la Biblia de los seguidores
de Nagarjuna, los que muy pronto comenzaron a comentarlo, dando
poco a poco lupar a tres interpretaciones principales diferentes, que
més tarde constituyeron tres escuelas autdnomas. En realidad, el
Prajiashdstra fuc comentado no sélo por autores que, de acucrdo
con la tradicidn posterior y usual, son considcrados Madhyamikas
[seguidores de Nagirjuna] -el misterioso T¥ing mou de los iextos
chinos, por ejemplo, v Chandrakirti- sino también por maestros
budistas que pertenecen a la escuela Yogachdra, como Asanga que
escribid un Madhyantinugamashdsira erréneamente considerado por
Nanjio [Nim. 1246] como un comentario a la Prajiidparamitd. Lo mismo
le ocurri6 a Aryadeva, ¢l mds famoso discipule de Nagirjuna, cuyas
obras fueron comentadas no solamente por Chandrakirti, sino por
verdaderos maestros del Yopichdra como Dharmapéla y Vasubandhu.
Esto puede scr solamente cxplicado si asumimos que la filosofia de
Nagarjuna estaba mds alld de todas las diferencias que mds tarde
surgieron, a pesar de que podia tratar de justificar e incluir a cada una
de ellas.

Escuelas interpretativas del pensamiento de Nagarjuna

Asf, gradualmente, nos encontramos con tres diferentes escuelas que
siguieron discutiendo y disputando. La primera, que tuvo como su mas
grande maestro a Chandrakirti, pretendia ser Ja verdadera y més fiel
intérprete y depositaria del pensamiento de Nagarjuna, y fue llamada
Prasahgika, porque, como el maestro mismo sostenfa, nada puede
ser afirmado o negado, de modo que el dnicc medio que podemos
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cmplear para establecer la verdad €s ¢l prasahga -es decir, 1a rediictio ad
absurdum de toda nocidn. La sepunda escuela fue la de los Yogacharas,
gue reconocian a Asafiiga como su maestro, y que €s el objeto especial
de este trabajo. La tercera es la de los Svarannikas, fundada por
Bhavyaviveka, quien, contrariamente a los Prasangikas, ensefiaba que
para establecer ¢ Vacio podemos emplear el método del Svaro’numdana,
es decir, de la inferencia.

El Idealismo budista (Vijaanavida)
Punto inicial de la especulacién de ln escuela Yogichira (idealista)

¢Cusl fue el punto inicial de los Yogachiras? Debemos recordar que
Nagarjuna habia afirmado que la inica verdad dltima cs ¢l “Vacio’,
que como incfable guidditas o tathata [Asi-dad, Realidad Verdadera
inalterable], se opone al espejismo siempre cambiante de los fendmenos
contingentes. Satisfecho con esta concepeidn, €1s¢ limita a la refutacién
de la existencia real de todos los dhanmas posibles, es decir, de todas
las nociones [de todas las categorfas, de todas las manifestaciones
de la realidad empirica]. La suya fue una construccién gigantesca
de sutileza I6gica, pero al mismo tiempo fue una paradoja suprema
que toda su dialéctica no pudo resolver, Es el mismo pensamiento
el que crea los fantasmas llamados seres y cosas, y €3 el mismo
pensamiento el que puede captar el Vacio, pero sélo destruyéndose
a sf mismo, por asi decirlo, aniquildindose a s{ mismo. Junto a la
corriente de pensamiento Prasangika, cuya dnica preocupacion era
la reductio ad absurdum de todas las nociones, disolviendo mediante
un proceso de atemizacién critica [de andlisis abolitivo] todo lo que
es pensado, sentido y experimentado, surgié una nueva cscuela, la
cual tratd de establecer positivamente cémo este mundo fenoménico
puede ser producido. Ella no pasé [como ocurre cn el Hinduismo] de
la Maya, ilusion, de este mundo a la esencia de la Verdad absoluta,
sino que, contrariamente, desde la entidad abscluta e indiscriminable
descendié a la efimera e inconsistente varicdad -de las cosas. Ella
mantiene todo el aspecto critico del sistema de Nagdrjuna, pero pone
més €nfasis en el lado positivo de la realidad dltima, Como ha sido
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con razén dicho, esta teorfa es al mismo tiempo Nirdlambanavida,
en tanto nicga la existencia de todo objcto externo, como correlato
de nuestras construccioncs mentales; y cs ViAanaviada, en tanto
que tiene un lado positivo, ya que ella afirma la sola existencia de
las meras rcpresentaciones o construcciones mentales. No es sino
natural que al proceder asi esta Escuela no pudiera evitar enfatizar la
tendencia idcalista ya iniciada por los Saurrantikas. Repitiendo como
un eco un axioma que seé encuentra en la literatura candnica (A#n-
putrara-nikéya 1,10): “La conciencia, oh monjes, es brillante-pura, pero
cstd impurificada por impurezas adventicias”, convirtié en un principio
cGsmico a aquella conciencia (vifidna) que, de acuerdo con la antigna
dogmadtica, era [a base real de todoe individuo, de toda “serie individual”
siempre en movimiento, es decir de todo santdna: 1a sucesion fluyente
de estados mentales que constituye 1o que aparece como un individuo.

Alayavijiidna o Conciencia-depésito

Todo lo que existe es s6lo mera imaginacion - parikalpa - pero esta
imaginacién contingente es s0lo posible si admitimos que existe algo
que es ¢l eterne depdsito, alaya, en que yacen en potencia todas las
posibles imaginaciones. Este continuo fluir de parikalpas al cual los
individuos y el mundo fenoménico puede ser por completo reducido
-como las olas en movimiento que eternamente surgen para desapare-
cer inmediatamente en la infinitud del océano- deriva del dlavavijiidna
(es decir, del pensamiento en si y por si), sin que exisia 1a cosa, que es
pensada. El es 1a Shinyaa, 1a Vaciedad, la Tarhatd [la Asi-dad, o Reali-
dad Verdadera inalierable], el Tathagatagarbha [la Esencia de los Bu-
das], mds alla de toda concepeidn y de wda imaginacidn, pero al mismo
tiempo la fuente, la potencialidad de todo posible pensamicnio. Esta
es una concepcion muy 16gica y sistemdtica, que podria ser comparada
con la teoria platdnica de las ideas que elernamente se manifiestan enla
contingencia de este mundo, si el cardcter estrictamente idealista y mo-
nista del Viffidnavida no diferenciara los postulados de la Escuela india
de la concepcidn dualista del pensador griego, que trata, pero €n vano,
de reconciliar en su filosofia el lado inmanente y el lado trascendente
del ser.
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ElVijaaptimitrasiddhishastra de Vasubandhu

Pero es necesario recordar que este sistema no surgié desde su mismo
comienzo en una forma orgdnica. Antes del VijRaptimdtrasiddhishéstra
de Vasuvbandhu, que puede ser considerado como ¢l libro de texto de
la Escuela y al mismo tiempo una de las obras méds gigantescas del
pensamiento de la India, nos encentramos con meros Intentos que estan
muy por detrés de la perfeccidn sistemética de los maestros posteriores.

En su mayor parte esos intentos estdn llenos de contradicciones, a
pesar de que ya podemos percibir en ellos esa reaccién filoséfica que
estaba preparande el periodo més productivo de la especulacion
budista.

E!l Prakarandryavicashistra de Asanga

Si tomamos, por ejemplo, una obra muy importante atribuida a Asa-
nga, me refiero al Hien Yang Chang Kiao Lun, € titulo sanscrito de la
cual [uc reconstruido, a partir del chino, como Prakarandryavicdshdsera
(Catdlogo de Nanjio Num. 1177) [= Taishé 1602], encontraremos
ahi atin sobreviviente la clasificacion de todos los dharmas posibles,
de todas las cosas existentes, tal como fue elaborada por Ja Escucla
Sarvistivada, con la vinica diferencia consistente en que el orden de
los cinco grupos en que los dharmas eran divididos estd apenas cam-
biado; en lugar de la serie propia de la Escuela Sarvastivadae: nipa,
cita (mente), cairasika, citaviprayukta, asamskita, encontramos el si-
guicnte orden [con cirte en primer lugar]: citta, caitasika, nipa, citta-
viprayukta, asamskrta. Esta diferencia merece ser tenida en cuenta, ya
que expresa por si sola et nuevo punto de vista de Ia Escuela. Citig, la
mente, ne es ya mds un elemento, vn momento en la serie individual,
s$ino un principio ¢Gsmico a partir del cual, a través de un proceso que
no tiene fin, todo lo que se cree que es existente emana. Esta citta o
manas o vijiidna [todos términos sinénimos de “mente”] es de ocho
clases, a saber: dlayavijfigna, conciencia depdsilo, ceksurvijiana, con-
ciencia visual, frotavijidna, conciencia auditiva, ghranavijiiana, concien-
cia olfativa, jihvavijfiana, conciencia gusiativa, kdvavijiand, conciencia
tactil, manovijiidna, conciencia mental, manas, en su'sentido de con-
ciencia del yo.

Del alayavijidna, conciencia depdsito, que ¢s la causa de todos
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los pravritvijianas, 0 conciencia en funcionamiento a través de los
organos de los sentidos, se dice que tiene como prafyayas o condiciones
determinantes a los kleshas o impurezas del karman inmediatamente
anterior, como Aeus O causas las impurezas cxistentes ab aetermo
(anadikalavasand), y como su esencia a todos los vijidnas, conciencias,
actos de conacimiento, que de €l surgen en determinado momento y
con determinadas condiciones. Estas conciencias no son otra cosa que
la maduracién [0 actualizacién] de todas las semillas [0 potencialidades)
dejadas por expericncias anteriores y que se encuentran acumuladas
en el alayavijiana. Se agrega que su accidn consiste en incrementar
los raktapravritivijidnas, o conciencias impuras, y en detener 10s
Suddhapravyitivijidnas, o conciencias puras.

No puedo evitar insistir er estas concepciones de Asafhga, en
cvante ellas muestran una forma de la doctrina de acuerdo con la
cual el vijfidna, conciencia, ademds de ser ya concebido como un
principio césmico del cual todo emana, era también considerado
como el tnico factor y agente del samisara, realidad empirica, o de la
pravrai, funcionamiento mental. Este Yogdchdra particular, Escuela que
tomd en gran parte elementos de la dogmdtica de los Sarvasrividins,
no habia atn ¢laborado 1a concepeién metafisica mistica o absolutista
del Alayavijiiana que encontraremos muy pronto afirmada desde el Lasa-
kavatdrasdrre en adelanie. En consecuencia, 1o que es predominante en
esta cvolucion gradual de los sistemas, tal como lo encontramos en la
Escuela de Asanga, es solamente una preocupacion teérica.

El Yoga de la Escuela Yogdachara

Es por esta razdn que no pucdo admitir que 1a nueva corriente de
pensamiento fuera determinada simplemente por la influencia de un
renacimiento de las tradiciones ydguicas que, de acuerdo con algunos
estudiosos, habrian tomado posesién de las escuelas budistas, dando
lugar al sistema Yogachdra. Aparte del hecho de que los Yogacharas
estdn ya citados en el Abhidhmrmakosha de Vasubandhu como una
Escuela casi exclusivamente interesada en meros problemas filosdficos
0 tedricos, es necesario hacer notar que ¢l Yoga al cual los Vifidnavadins
deben su otro nombre de Yogachdraes, es un Yoga puramenic mental,
es decir, constituido por determinados conocimientos, que no tiene
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nada que ver con el Yoga cldsico. Este Yoga de los Yogachdras es el
Yoga de los Bodhisattvas, es decir 1a completa realizacién de todas las
verdades predicadas por la nueva Escuela, “Cuando los Bodhisativas”
-dice el Lahkédvatarasiitra (p. 79)- “poseen cuatro cualidades, entonces
estdn practicando el gran Yoga. éCudles son esas cuatro cvalidades?
Cobrar conciencia de que todo ¢s s6lo una manifestacién de nuestra
propia conciencia, liberarse de la falsa concepcion de que existe un
crecimicnto, una duracién y una destruccién de las cosas, comprender
que los objetos cxicrnos tienen solamente la caracteristica de no-
existencia y conocer que ¢l conccimiento superior tiene que ser
realizado ¢n nosotres mismos,”

Pienso que cs bastante evidente por qué los textos ponen especial
énfasis en este Yoga mental, en este cuddruple conocimiento, sin el
cual somos arrastrados por el doloroso remotino del samsdra ilimitado.
Dc hecho, como los mundos y los individues son mer¢ pensamiento,
s6lo 1a prajfid, el conocimiento, puede arrancar el velo de Mayd, la
ilusién, destruoir el error, 1a ignorancia, haciendo realidad aguel inefable
Nirvana, que esed mds alld de la incansable ilusién de Ja contingencia.
Tampoco serd posible aniquilar nuestra personalidad consciente en el
alayavijfiana hasta que no hayamos rastreado hacia alrds, coma en un
proceso de pralaya, involuciGn, 1a evolucion gradual y la expansion de
los pravritivijfidnas, cs decir del pensamicnto en accién, continuamente
fluvendo desde el inagotable depésito del dlayavifidna.

El problema del origen del mundp en luz Escueln Yopachara.
La solucién dualista

Entonces los Yogdchdras se encontraron con uno de los mds importantes
problemas de toda filosofia, me refiero al del origen del mundo, es
decir, el del origen del mal, ya que el mundo era considerado como
una apariencia, una ilusidn mégica, una agitacin ilusgria. De acuerdo
con los postulados fundamentales de la Escuela, el problema era
¢ste: ¢Como puede el alayavijiana ser alejado de su guietud, que
Fepresenta Su ¢sencia y su naturalcza? {COmo puede el pravrmtivijidna,
la concicncia individual, surgir? Algunos textos contestan esta pregunta
afirmando que el agente universal es la avidya, la ignorancia, o las
vdsands, las impresiones subliminales dejadas por toda experiencia, quc
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han existido ab aeferno y que estén corrompiendo, por decirlo ast, al
dlayavifiidina y son la causa iiltima de su devenir.

Es evidente que esta respucsta estd lejos de ser satisfactoria. En
realidad, de estc modo, los Yogdchdras replicaban con un avyakyta, algo
no-explicado, a otro avyakrta, al asumir la existencia de dos fuerzas
independicates: el dlayavijidna y la avidyd, ambos sin ningiin principio
ni fin, uno pasivo y ¢l otro active, uno en eterno movimiento y agitacién,
el otro inmutable en su esencia.

Nos encontramos aqui con 1a misma relacién que va la Escuela
hinduista S&mkhya habia concebido entre la prakriti, materia, y los
purushas, espiritus, sin dar una explicacién satisfactoria sobre por
qué los purushas, que son mera inteligencia, son atraidos por la
prakriti, que es mera materia. La misma concepcidn estd inherente en
la Escuela Sarvastivida cuando sostiene que lo samskrta, compuesto
o condicionado, es puesto en movimiento por la avidyd, ignorancia,
sin decirnos de dénde se ha originado esta avidyi. Esto es bueno
recordarlo, porque muestra que ni aun los budistas pudieron siempre
resolver el dualismo entre ser y devenir, que aparece por primera vez
en las especulaciones de las Upanishads, y que la dogmdtica budisia,
lejos de representar una reaccién absoluta frente al pensamiento
brahmdnico, trabajé muchas veces con las mismas concepciones y
nociones que pueden ser llamadas pan-indias, en cuanto constituyen
la base fundamental y caracteristica de la mayor parte de las filosofias
de l1a Indja,

Elaboracion de ur sistema monista por Asanga y Vasubandhu

Pero si los antiguos Yogachdras © por lo menos algunas de sus
Escuelas particufares atin mantiecnen una tendencia dualista, Asanga
y Vasubandhu tratan de elaborar un sistema monista; y, anticipando
a Bayle, osadamente afirman que ¢l dlayavijridna es en sf el depdsito
tanta de lo malo como de lo bueno, tanto de 10 Kefita como de Io
ku$ala, y que cl mero pensamiento es la fuente, Ia potencialidad de
todo pensamiento individual y de la serie infinita de pensamicntos
efimeros. Pero como una gema de inapreciable valor oculta por una
masa de tierra, tan pronto es limpiada y lavada, brilla nucvamente
en todo su radiante esplendor, asi, tan prento como ¢l vyavadana,
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la eliminacidn de todas las impurezas, es realizado por el Yogunin
v el Bodhisativa a través del Conocimiento, prajia, el dlayavijiigna
adquire nucvamente su inmutable pureza: €l es la Tathatd {la Realidad
Verdadera inalterable], lo Absointo, miés alld de toda impureza, Pero
las impurezas son sOlo imaginacitn, es decir una serie de ideas, bfjas,
semillas, que yacen en el dlayavjjidna. Estas imaginaciones exhiben
las dos caracteristicas bajo las cuales la agitada transformacion del
diayavijiana aparece ante nosotros en las fantasias de [a contingencia:
la llamada parikaipitaiaksana [caracteristica ‘imaginada’] y la ilamada
paratanitralaksana [caracieristica dependientc’].

La teoria de los tres lakshanas (caracterfsticas esenciales)
o de los tres svabhivas (naturalezas)

No habiendo sido claramente expuesta por el Lafikdvararasiirra ni por el
Mahayinashraddhoipidashatra (una obra erréneamente atribaida a As-
hvagosha y conocida por los estudiosos a través de una mala traduccion
del Profesor Suzuki), la teoria de los tres laksanas no ha sido suficien-
temente analizada en los modernos tratados sobre filosofia budista.
Perg las traducciones chinas y tibetanas de los textos fundamentales de
1as Escuelas, tales como el Bodhisartvabhiiniishdsira, atribuido a Mai-
treya, el Mahdyanasamparigrahashdstra, el Madhydantavibhangashasira,
y otros, serd de gran ayuda para que podamos darnos una idea clara
de este punto importante de la filosoffa Yogdchara, y para captar la ver-
dadera diferencia entre los tres Jaksanas o caracterisiicas o modos de
ser, dc ia realidad, de acuerdo con los diversos momertos de su mani-
festacion. Ademds, guiero Hamar vuesira alencién sobre un pequeiio
tratado incluido en el Tripitaka Chino; quizds sdlo sea vn resumen de
una obra mayor hoy definitivamente perdida y exclusivamente dedi-
cada a la teoria de 108 tres Jaksanas, como se puede inferir a partir del
mismo titulo en chino, que puede ser reconstruido al sénscrito como:
Tiy-alakshanashastra [Taishé 1617, Nanjio 1219}

De acuerdo con este tratado, 1a caracteristica parikaipira, imaginada,
¢s solamente un sinénimo por ‘palabra’, porque no cs posible imaginar
nada sin expresar la idea en palabras. Pero como 1a cxistencia de una
cosa es solamente la existencia de un particular pensamiento, no ¢l
reflejo interno de una realidad objetiva, entre nombre y objeto existe
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$6l0 una supucsta y conjetural relacion que es el efecto de la avidya,
ignorancia. La palabra es adventicia en el arnha, sentido, tanto como
el artha es adventicio en la palabra. Pero las palabras, es decir los
dharmas, st hablamos de acuerdo con la terminologia de las antiguas
Escuelas, no estdn solas, aisladas, sino reciprocamente combinadas de
la manera miés diversa, en el interior de nosotros, como una serie de
pensamientos, fuera de nosotros, como ¢l inconsistente espejismo del
asi llamado mundo objetivo.

Vale la pena hacer notar -como espero haber demostrado en mi libro-
que esta teoria no puede ser considerada como una creacion real de los
Yogachdras, puesto que estd va expuesta en el Mahdprajidaparamitashds-
tra de Nigarjuna, a quicn por lo tanto pertencee el verdadero
crédito de su primera formulacién. Pero, por otro lado, no puede
negarse que ella fue especialmente perfeccionada y llevada hasta
sus dltimas consecuencias por l0s Yogachdras, en cuyo sistema ella
trata de usurpar el lugar del principio de la doble verdad: la verdad
convencional, lokasamvritisatya v 1a verdad suprema, paramanthasatya,
que, de acuerdo con la dogmadtica, es inherente en toda afirmacién de
Buda.

Nueva concepcion del karman en In Escuela idealista

Es evidente que una nveva concepeidn del karman estaba des-
arrolldndose a partir de los postulados de la Escuela. Karman ya no
es més una mera energia, una mera fuerza circunserita al 4mbito indi-
vidual, que, manifcstando su poder y actuando gracias a la avidya, ig-
norancia, establece una conexién entre los innumerables eslabones de
esa cadena que no tiene comienzo pero que puede tener fin, ¥ que es
llamada ‘santdna’, 1a serie de las existencias individuales. Kgrman ahora
asume un aspecto ¢osmico. Y, ademds, més que accion, se ha convertido
en algo mental, en una idea; es una semilla, bija [o impresidn sublimi-
nal, vasana) que es depositada en el alaya, a raiz de una experiencia,
y entonces desde el dlaya surge nuevamente [reactualizada, cuando se
dan las condiciones necesarias para ello, bajo la forma de una idea, de
una representacién mental]. No es solamente [a infraestructura de los
as{ lamados ‘individuos’, meros fantasmas, sino también de todas las
cosas, tanto subjctivas como objetivas. El karmtan asi concebido es el
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verdadero factor de todo lo que experimentamos, vemos, sentimos, 1o-
camos; es el creador del mundo. La suma total de todas las imaginacio-
nes o creaciones mentales, con sus caracteristicas de parikalpiios, ima-
ginadas, y de paratantras, dependientes, desarroflando el remoiino sin
{in de 1a conciencia individval y surgiendo unas de otras como la planta
de 1a semilla, constituye la variedad de este mundo y de los sistemas
de mundos. Esias, a través de la emergencia o reactualizacién de miles
de millones de bijas, aparecen ante nosotros como gobernadas por al-
gunos principios comunes de aplicacién general. Asi como hay muchas
ldmparas, a pesar de que su luz es una, de la misma manera la multipli-
cidad de los vijiidnas, conciencias, fluyendo desde y retornando hacia el
dlaya da lugar a esta universal creacion ilusoria, MAyd, que, a pesar de
ser miiltiple en sus manifestaciones, €s una en sus leyes y en su devenir,
Y, con todo, como 1as cosas externas no existen en sa realidad
objetiva, ¢l mundo puede manifcstarse de cambiante manera de
acuerdo con los seres y con su perfecci6én mental [y su historia kdrmica).
Comeo una montafia aparece ante mi de manera muy diferente cuando
airo sus picos nevados desde lejos, cuando estd enrojecida por los rayos
del sol naciente, y cuando comienzo a ascender a su cima, asi todo
se manifiesta de diversa manera de acuerdo con nuestros méritos y
nuestro conocimiento [y nuestro karman). Un rio -como dice Agotra,
en su comentario de Vasubandhu- aparece ante nosotros como una
masa de agua que corre, pero a los seres infernales como hierro
ardiente; a 10s preias, espiritus de los difuntos, ¢ les aparece como
pus y sangre, a los dioses se les aparece como un collar de perlas en
el pecho de la tierra -todo debido a los diferentes karmans de cada
uno. En consecuencia, todo este mundo que la magia engafiosa de
la ignorancia, avidyd, nos hace creer que es realmente existente, no
es nada mds que la proyeccidn de nuestro mismo karman. Los mds
elocuentes aspectos de la naturaleza, ¢l maravilloso sol de las auroras y
€l melancdlico crepisculo, el misterio mirdndonos con sus mirfadas de
estrellas y la gloria deslumbrante del sol, cl viento que refresca y solaza,
la tempestad quc arrasa y destruye, son meras imaginaciones ilusorias
determinadas por la fuerza del karman en esa serie de imaginaciones
interdependientes que es llamada ‘individuo’. Asf todas las nociones
comunes son refutadas por una légica aplastante y despiadada.
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La nacién de ‘infierno® en el dmbito del idealismo budista

Todo es inexisiente, tanto los elementos materiales como los scres
infernales, que, de acuerdo con la dogmadtica antigua y Ja creencia
popular, hacen dafio y torturan a los pecadores en los temibles y
horrorosos dominios de Mara o Yama. El inficrno no es nada més
quc la representacion, la idea de ‘infictno’ determinada por la fuerza
inevitable de nuestras acciones, de nuestro karman, es decir de lo que
una idca individualizada imagina que es externo y objetivo. “En el
inficrno” -dice Vasubandhu en su Vijiaptimarrasiddhishastra- “no hay
torturadores infernales, sino que los pecadores, debilo a sus propias
malas acciones, imaginan que ven torturadores infernales y entonces
surge en ellos el pensamiento: ‘Esto es el infierno, éste es el lugar del
infierno, éste es el tiempo del infierno... éste es un torturador infernal
-yo soy un pecador.’ Y como una consecuencia de su mal karman,
imaginar que ven {y experimentan) las diversas torturas infernales...”

La nocién gue ia dogmdtica budista tradicional tuvo de los toriura-
dores infernales, como seres realmente existentes, no puedc resistir una
critica seria. L.os mismos maestros budistas lo dicen -y por muchas ra-
Zzones: Si los torturadores infernales fucran criaturas reales, sufririan
como sufren las criaturas. Pero €sto estd en contra de la concepeion
propia de la dogmdtica tradicional. Si fueran criaturas con cuerpos, es-
tarfan por ello sujetas al sufrimiento y al mal, no podrian ser temidos
por los pecadores. Si fueran criatuaras, ya que los infiernos €stdn hechos
con hierro ardiente, (c6mo podrian ellos, quemados por ¢l fuego, hacer
dafio a los pecadores?

La Suprema Realidad existente en cada individuo,
recubierta por las impurezas

Pero mis allé de Ia ilusién est4 la Realidad, Dije antes que existe una
Realidad Suprema, Tathatd, que es 1a base de todo: 1a totalidad de
scres no es sino esta Tachata. Bl sattvadhan [elemento ser] ¢s 1o mismo
que el rathagatadhdar [clemento Ththdgara o Buda] o €1 dharmadhditu
[elemento Dharma) o ¢t dharmakdya [cuerpo del Dharmal. Esia
Suprema Realidad estd en cada uno, pues nada existe mds alld de ella,
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o fuera de ella; s6lo debido a las impurezas, kleshas, las criaturas no son
concientes de esta unidad de su ser propio con el del Thathigata.

Esta fue una concepcibn que nos recuerda a la del asman veddntico,
y en realidad podemos deducir que é€sta fue la mds importante
objecidn levantada por los brahmanes a partir de los mismos textos
del Yogachara, que, mediante una dialéctica sutil pero no siempre
convincente, tratan de refutar las criticas de sus oponentes. Y ésta fueen
verdad una dificil tarea, ya que poco a poco el sistema fue asumiendo un
cardcler mistico y religioso que lo diferenciaba de las antiguas doctrinas
budistas.

Reflexiones finales

Laos Dioses en el Budismo. La nocién de Bodhisattva

Poniendo fin a una evelucidén gradual que habia ide produciéndose
desde los primeros tiempos de] Vedismo, Buda, a pesar de que €l no
negd la existencia de Dioses, afirm6 que clios eran s6lo una de las
diversas clases de seres, asegurando, al mismo tiempo, la indiscutible
superioridad de] hombre, ya que sélo la ‘humanidad’ puede dar lugar
a un Buda. No se trata ya de un Dios que desciende del cielo a la
tierra, para luchar junto con la humanidad contra ¢l demonio gue
est4 tratando de dafiarla, sino de un Aombre que, purificado por una vida
de perfeccionamicnio espiriteal de acuerdo con la Disciplina budista,
rompe de una vez para siempre {os lazos del mal y sc convierte en
un ser superior, en un “Dios”. Esta es una visién titanica de Jucha y
conquista, que hace del Bodhisattva una heroica creacion, ya que él,
saliendo del mal, lo aniquila. No es ya s61o una cuestién de ascetismo y
renunciamiento.

Transjv: macion de la Doctrina de Buda
y de Buda mismo en el Budismo posterior

Sin embargo, es cierto que ¢l hombre prefiere la seguridad de un ser
dependiente a la trdgica responsabilidad de un héroe, El Zaratustra
nietzscheano sufre por su riqueza espiritual; y més que dar, ¢l habria
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preferido recibir. La gente, mds que realizar altos vuelos especulativos,
preficre adorar y rogar. El Budismo no pudo escapar a este destino.
Poco a poco, el sentimiento mistico y religioso que impregna a toda la
civilizacion de Ia India fue predominando; y aquel trascendentalisma,
que fue por un tiempo negado en el Budismo Hinayana, invade
nuevamente y cambia la daoctrina de Shikyamuni. Buda no es m4s
el hombre, €l hombre superior, el Ubermensch que, a través de una
Carrera, carya, practicada durante ciclos de tiempo, ha conquistado
la verdad de la redencion vniversal, sino que una vez mas tenemos
en El la hipGstasis del Ser Absoluto existente en si y por si, y que -
como dice Ashvaghosha- como haciendo eco a la Bhagavadgita, “s
manifiesta en ¢l mundo tan pronto como el dharma es oscurecido.” La
idea de ascenso del hombre hacia la condicidn de un ser superior, que
puede ser calificado de “Dios”, es reemplazada en el Budismo posterior
por la teoria del avardra, descenso, de la Verdad eterna. Esta teoria
¢s elaborada por la filosofia Yogdachdra posterior con todo detalle a
través de la doctrina de los Tres Cuerpos de Buda, que representa el
intenio més alto de la filosofia de la India por reconciliar la inmanencia
y la trascendencia del Principio Supremo, Dios. Tan pronto como la
fusién con estas tendencias tefstas y misticas se realizd, 1a filosofia
budista, que en la Escuela Vijfidnavdda habia expuesto principios tales
que eliminan la pretensién de originalidad que se arrogan las audaces
concepciones del Idealismo absoluto moderno occidental, cierra esta
era gloriosa de creaciones gigantescas. Su cardcier mistico ¢ idealista le
facilité a Gaudapida elaborar un sistema vedéntico sobre la base de la
filosofia Yogdchara, mientras que la tendencia sincrética de la Escuela
que continuamente predicaba que los Dicses brahmdénicos son sélo
manifestaciones o rathdgaradharu, prepard su fusién con el Hinduismo
que al fin lo absorbit. Sus elementos tedricos que adn sobreviven
en las posteriores y debilitadas especulaciones del Tantrayina y del
Mantrayina, se deterioraron y terminaron ilnicamente cn sofistica y
en meras disputas dialécticas tan pronto como la £poca de la creacion
original llegé a su fin.

Advenimiento de la logica budista

Digniga y Dharmakirti siguieron a Ndgarjuna y Vasubandhu. La mera
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16gica usurp6 el Iugar de aquella armenia viviente entre fe y sabiduria,
de éxtasis mistico y de sed de conocimiento, que fue la razén principal
de la milenariz vitalidad del Budismo. La 16gica puede apelar a una
mente filosGficamente bien entrenada, pero nada puede decir a los
corazones ansiosos de comunicarse con upa presencia trascendente
o divina en la infinitud de la creacién. Mientras que el Hinduismo
estaba absorbiendo las manifestaciones religiosas tardias del Budjsmo,
146gicos hindfies cada vez més sutiles y agudos, poco a poco, fueron
poniendo en tela de juicio las construcciones dialécticas del Budismo:
a la era de los grandes maestros légicos budistas como Dignaga y
Dharmakirti le sigui¢ la de los grandes maestros 16gicos hinduistas
como Udayanacharya, Kumairila y Shankara, era en la cual, en la
India, tuvicron lugar ¢l retroceso gencral del pensamiento budista, y el
debilitamiento de aquella luz, que habfa difundido por siglos sus rayos
luminosos por todo €] Asia.

Grandeza e importancia del Budismo

La grandeza y la importancia del Budismo estd no sélo en la
magnificencia y en la profundidad de sus concepciones teoréticas y
filos6ficas, sino, especialmente, en su propésito humano e historico.
Es al Budismo que la India debe la difusion de su cultura en Asia
Central y en ¢l Lejano Oriente, Es s6lo el Budismo el que invitando
a los peregrinos iranies, chinos y tibetanos a ir 2 la tierra sagrada de
Shakyamuni, realiz6 el milagro de poner en contacto muchas culturas
y muchas civilizaciones. Nuevas rutas fueron abiertas a través de las
montaiias y de los desiertos, los pueblos se encontraron, diferentes
visioncs de la vida se amalgamaron; y de la interpenetracién de
tantas ideas y concepciones la civilizacién oriental alcanzé tan alto y
completo florecimiento como nunca antes habfa alcanzado ni alcanzarfa
después, asumiendc poco a poco, en las artes, en la literatura y en
los hdbitos de pensamiento una uniformidad de expresién general que
era esencialmente budista, Pero parcce como si la naturaleza hubijera
opuesto barreras imposibles de superar a la inter-comunicacion de
los pueblos. La cadena de altas montafias, los inmensos desiertos,
las ilimitadas planicies del Asia, no pueden facilitar el contacto y
¢l intercambio. Tan pronto como el entusiasmo religioso que habia
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generado el Budismo comenzé a desaparecer, la invasién de nuevas
tribus cambi6 la historia de) Asia Central, y las arenas invadicron poco
a poco ¢l Vallc del Tarim, que la colonizaci6n china y 1as inmigraciones
iranfes habian como arrebatado con una lucha heroica al amenazante
desierto; entonces las relaciones entre el Lejano Oriente y 1a India se
tornaron gscasas, dc manera tal gue cada nacién fue obligada a ir en
busca de la realizaciOn de sus propios ideales sin aquellos intercambios
y aquellos contactos que, en la variedad de acciones y re-acciones que
determinan, son los factores reales de todo progreso.

Traduccion del inglés: Eleonora Tola

Nota

11 2 atribucitn de esta obra a Nigarjuna ha sido recientemente objete de discusi6n.
CE. David Seytort Ruegg, The Literature of the Madhyamaka School of Philosophy in India,
Wiesbaden, Otio Harrassowitz, 1981, p. 32. E. Lamotte, que tradujo esta obra del chino
al frances (Le Traité de la Grande Vern: de Sagesse, Louvain, Université dc Louvain, Vol.
[13, p. 1375 en nota) considera que esta obrz no es de Nigarjuna. Cuando Teeei eseribe
este articulo no se habfa atn llegado a esa conclusién. La obra recibe también el nombre
de Mahaprajraparamitd-upadesha. Tiene el Nom. 1509 de la edicién Taishé del Canon
Budista Chino.



Abstracts

G.I. Malalasekera and K.N. Jayatilleke. Ei Budismo y la cuestién racial:
Buddhism does not accept the differences and privileges produced by
race and caste. All the persons are considered 1o be equal. Members of
“low” castes had important functions in the Buddhist monastic Order.
Moral perfection and wisdom are the only criteria to determine man’s
superiority, Buddhist compassion does not allow harbouring race and
caste prejudices, which give rise to feelings of pride, vanity, hatred,
contempt. Asoka in his polity towards the low classes of society and the
conquered tribes was inspired by the Buddhist principles that assert the
equality of all men and women, as it is shown by his inscriptions. It is
not possible to establish which was the influence of Buddhism upon the
caste system of India, but the fact is that Buddhism impressed on all Asia
soft, non violent, forms of behaviour and the caste system did not exist
in any Buddhist country, with the exception of Sri Lanka, where it was
introduced from India and coexisted with difficulty besides Buddhism.

F. Tola and C. Dragonetti. Eternidad del Dharma en el Siitra del Loto:
The anadirva (beginninglessness) is an important principle of Indian
philosophy. According to it the Veda has had no beginning in time.
Buddhism affirms like Hinduism that the samséara or empirical reality
is eternal, The empirical reality is governed by laws thanks to which it
is an organized system, a cosmos. The Buddha discovered these laws,
and they constitute his teaching, his Dharma. The Lotus Sitra asserts
that the Dharma had no beginning in time, that since a beginningless
elernity the same Dharma, including the Lotus Siitra, has been taught
by all the Tathagatas of the past. As a consequence of the eternity of the
Dharma, the series of dharmabhanakas is also beginningless.

Jan Hendrik Kern, E! Budisme en Java, Bali y Sumatra. Although
Indian civilization was introduced in Java before 400 A.D., when Fa-
hsien visited that island in 412 A.D., Buddhism had not made great
progress there. It is only in the VII™ century A.D, that, thanks to
the writings of I-tsing, something is known about the conditions of
Buddhism in Sumatra. At that time there were many adherents of
Hinaydna Buddhism and the capital of the Sumatra Kingdom (Bhoja
or Malayu) was a centre of Buddhist leaming. In the VIIth century A.D.
Buddhism in its Mahdyanist form had acquired a firm footing in Java as
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is shown by numerous inscriptions. The splendid Buddhist monuments
of Java (as for instance Borobudur) bear the stamps of Mahayanism. In
Java Mahayina co-existed with Hinduism (Saivism) and the relations
between both religions was one of supreme 1olerance and fricndliness.
Buddhism inspired in Java a certain number of litcrary works. Special
mention is done of Kamahayanitkan, a compendinm of the Mahayana
system. In Java Buddhism found favour with kings and royal families,
but it is most probable that the great bulk of the population was Hinduist
(Saivites). The same thing happened in Balki, for the great majority
of the Balinese confessed Saivism with an admmure ofancientanimistic
religion. There is a blank in the knowledge of the conditions of
Buddhism in Sumatra between [-tsing down to XIVib century, the time
when Adityavarman was ruler of Middle Sumatra. Adityavarman was a
staunch supporter of Mah&yana. Tantrism had its votaries in Sumatra.
After Adityavarman’s reign, Islam spread in Middle Sumatra and very
few testimonies of Buddhism remain now in Sumatra,

Giuseppe Tucel. La Escuela Idealista del Budismo. After some remarks
on the Sarvastivida and Sautrintika systems, and the Prajfiaparamica-
sitras, the arlicle expresses that, for Nagarjuna, the act of prajfida, by
which Voidness is grasped, is nothing clsc than the result of the gradual
stopping of all mental activity, and consequently carries with itself the
disappearance of the world of contingency, since being is equivalent
to being thought. The Yogdchdra school staris from this assertion of
Nagarjuna. It is at the same time a niralambadavada and a vijianavada,
denial of an external object and affirmation of consciousness, mind
or thought. The dlayavijigna is the fountain of all mental ereations,
which are the only existing phenomena. The yoga of the Yogdchdra is
a mental yoga constituted by four knowledges, mentioned in the Lan
kdvatarasatra. The Yogdchdra, as created by Asafnga and Vasubandhuy, is
a monastic sysiem, because the @layavijfidna is the source of good and
evil. On being purified, the alayavijfidna acquicres its motiontess purity,
being the Tathatd. The theory of the three laksanas, characteristics or
modes of being, is briefly referred to. The idealistic position of the
Yogachara contains a new conception of karma, which is conceived as
something mental and not only as an individual factor, but also as
a cosmic factor. The article ends with some remarks on the changes
occurred in the Buddhist conception of Buddha and the important role
Buddhism had bringing into contact many peoples.



Pa ta jen kiao king: El Siitra de los
ocho conocimientos de los grandes
seres predicado por Buda

Introduccién

El texto

1 stra que presentamos ahora le corresponde el nimero 779 de
la edicién Taisho (Thishd Shinshid Daizokyo} del Canon Budista
Chino. En el Catélogo de Nanjio ticne el némero 512. Existen muchas
ediciones dc este sifra realizadas anteriormente en China Continental y
actualmente en Taiwdn, Este sidfra recibe en la tradicién china ¢l nombre
de Pa ra jen kiao king. Nanjio traduce este nombre por Sitra on the
eight understandings of the great men (such as Buddhas and Bodhisativas),
“Sttra de las ocho comprensiones o conocimientos de los grandes
hombres {tales como los Budas y los Bodhisattvas)”, que es una correcta
traduccion del titulo chino.
De este sifra s6lo se conoce la traduceidn china. El texio original
sénscrito no ha sido conservado. No existe traduccién tibetana del
mismo.

El traductor del sittra

El sdrra fue traducide del sdnscrito al chino por Ngan Che kao (An
Shi-kéo en Nanjio, An Seikd en japonés), segun la informacion dada
por ¢l catalogo del Canon Chino, denominado K'ai yuah che kiao lou
(Taishé 2154), compilado por Tche cheng, que vivi del 669 al 740 4.C.
Es el Gnico catdlogo que atribuye esta traduccién a Ngan Che kao.
Esta atribucion puede ser aceplada, pues el indicado catdlogo es por lo
generaluna fuente sumamente confiable, Los otros catalogos del Canon
Budista Chino, como Teh'ou san tsang ki tsi (Taishé 2145), y Tn t'ang
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nei tien lou (Taisho 2149} y 1a crénica Li tai san pao ki (Taisho 2034)
no mencionan la traduccién de este siitra entre las traducciones que
atribuyen a Ngan Che kao.

Ngan Che kao es un personaje importante ¢ interesanic en la historia
del Budismo Chino. Es ¢l mds grande de los primeros traductores de
textos budistas al chino. Era de origen parto. Sobre ¢l Imperic Parto ver
Cl Huart, LIran Antique, pp. 319-340. Ngan Che kao llegé a Lo yang
{en China occidental) cn cl afio 148 y hasta el afio 168 se consagré a la
labor de traducir 1extos budistas al chino. Su actividad tuvo pues lugar
durante la dinastia Han de China (206 .C. a 220 d.C.). Las fechas de
148 y 168 d.C. corrcsponden al gobiernc del rey parto Vologeses 111
que reind del 148 al 191 d.C. Scgin las tradiciones chinas Ngan Che
kao fue un principe real parto; fascinado por el Budismo, renuncié a
sus derechos reales a favor de su tio, después de la muerte del rey,
su padre, ¢ ingresé a la Orden Monacal Budista. El autor del catdlogo
Teh'ou sant tsang ki isi (Taisho 2145) alaba la excelencia de su caricter,
la profundidad de su inteligencia y los miiltiples aspectos de su talento.
Tenia un amplio conocimienio de la literatura candnica budista. Fue el
primero gue organizd metddicamenic 1a labor de traduccién cn China y
fundd una escuela de traductores junio con su compatriola Ngan Hiuan
y el monje chino Yen Fo t'iao (P.Ch. Bagchi, Le Canon Bouddhique en
Ching, 1, p. 9).

El sitra

El Pa ta jen kiao king es un stira del Mahdyina. Describe los
corocimijentos que poseen los Budas y Bodhisattvas con el objeto de
inculcar ¢n la persona que aspira al perfeccionamiento espiritual los
pensamientos que debe cujtivar en su mente, las normas que deben
regir suconducta, las actividades que debe asumir. Siuno realiza el ideal
humano yue el sitra proponce, estard seguro de alcanzar la meta final, la
Huminacion que libera del ciclo de las reencarnaciones y o transforma
a uno en un Buda.

Este siira es muy apreciado en el mundo budista, como se ve por el
gran nitmero de ediciones que existen de €l y de los comentarios a que
ha dado hugar.

No podemos dejar de mencionar que en 1992 la Asaciacién Budista
China en Argentinay el Templo Chong Kuan de Buenos Aires, publicaron
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en Thiwin un folleto contenicndo el texto original del sizsra, con notas
en chino del Maestro Dzau Ting y una traduccion al espaiiol del sidtra y
de Ias notas realizada por la sefiora Soffa Lin,

La concision, la simplicidad y claridad y [a rigneza de las nociones a
que sc refiere el sirra explican ¢l prestigio de que goza.

E! presente trabajo

La presenic lraduccion Ia realizamos utilizando el texio de¢ la cdicién
Taishé Ndm. 779). El surra fue objeto de un Seminario de Idioma
Chino realizado en la Fundacion Instintfo de Estudios Budistas FIEB
de Buenos Aires, en 1995, al cual asistieron la Macstra Dzau Dzan,
del Terplo Budista Chino Chong Kuan de Bucnos Alres, y el schor
Ricardo Chen, muy versado en el idioma chino. La primera redaccitn
de esta traduccidn con notas fue editada por ¢l mencionado icmplo,
La traduccién que ahora presentamos y las notas que la acompafan
consiituyen una versidn corregida y aumentada de csa primera edicién.

Traduccién del texto chino

El Siitra de los ochos conocimientos de los prandes seres
predicado par Buda

El discipulo de Buda constantemente, de dia y de noche, con devocitn
sincera, recita el Sittra de Los ocho conocimientos de lps grandes seres.

Primer conocimiento

E! mundo es impermanente. 1

La tierra estd llena de peligros

y expuesta a destruccidn, 2

Los Cuatre Grandes Blementos?
son causa de sufrimiento, 4

$on vacios.S

Los Cinco Componentes del hombre ¢
son insustanciales, 7

surgen, perecen,

estdn en constante cambio,

son irreales,
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son dependientes. 8

La mente es la fuente del mal,9

el cuerpo es sede de impurezas. 10
Meditando, reflexionando asf,

uno se libera gradualmente del samsara, 11

Segundo conocimiento:

Muchos descos producen sufrinliento,

Los infinitos nacimientos y muertes

con ¢] extenvante Cansancio que producen
surgen del deseo y la pasion, 12

Pocos deseos no producen sufrimiento
-uno es duefio de su couerpoe y de su mente,

Tercer conocimiento:

I.a mente es insaciable,

s6lo desea conseguir siempre mAs
haciendo proliferar las malas acciones,
El Badhisattva 13 no es asf:

€1 pecrmanentemente estd establecido
en la completa satisfaccitn, 14

vive contento con poco,

no se aparta del Camino, 13

sélo 1a Sabiduria 18 s su meta,

Cuarto conocimiento:

La desidial? degrada;

la constante préctica de la energfa 18
destruye el mal

constituido por las imputezas, 19
subyuga a los Cuatro Maras, 20
libera de la prisi6n

de los skandhas y de 10s dhdfus. 21

Quinto conocimiento:

De laignorancia?? surge el samsara,

por ¢so ¢l Bodhisativa

constantemente medita,

estudia intensamenie,

escuchando aprende mucho, 23

incrementa su Sabidurfa,

logra entonces el poder de la elocuencia, 24
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transformando a todos ¢on su cascianza 25
s6lo con miras
a la gran Folicidad de los seres, 26

Sexto conacimienio:

La pobreza con sus necesidades
genera mucho odio,
sin gue unc sc dé cuenta

lo £nrcadcna a malos destinos.
Por eso ef Bodhisativa

practica la donaci6n (dana), 27
considerando por igual a amigos v enemigos,
no recordando las ofensas pasadas,

no detestando a 1os hombres malvados.,

Séptimo conocimiento:

Los cinco descos del ptacer scnsual 26
provocan excesos € infortunios.

Aun siendo un {aico

no debe uno fijar su pensamiento

en la impura felicidad mundana,

sino Lener presentes los tres mantos, 29

la escudilla 30 y los implementos

permitidos por el Dharma,31

para quc surja ef firme propdsito

de abandonar su casa

para flevar una vidza errante y mendicante, 32
siguiendo el Camino en forma pura,
practicando la vida religiosa 33

en modo excelso,

teniendo compasién para con todos los seres. 34

Cctavo conochiniento:

El samsdra es un fuego

que todo to abrasa,

produce sufrimientos

y afticciones sin ifmite;

por €50 haga uno surgir en si
{a actitud mental propia del Mahayana: 35
en tadas partes ayude a todos,
haga el voto de padecer,

en lugar de todos los seres,
sus infinitos sufrimientos; 36
procure para todos los seres
la perfecia Gran Felicidad. 37
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Ast son 1os 3]Barincipi(m que fueron eonocidos por los Budas y los Bodhisattvas
Mah@sattvas.

Con energfa el{os practican et Caming;

cuttivan en sus corazoncs

ta Compasicn y la Sabidurfa; 39

navegan con el Dharmakaya 40 como Vehfeulo41
hasta alcanzar la orilla del Nirvana. 42

Ellos retornan de nuevo ai samsara43
para liberar a todos los seres;

mediante los ocho principios precedentes
gufan hacia su Iluminacién 44 a todos,
hacicndo que todos los seres

tamen conciencia del sufrimiento

que es propic del semsara,

haciendo que abandonen los cinco deseos
¥ haciendo que cultiven con todo corazén
¢l sagrada Camino.

Si cl disclpulo de Buda

recita cstos ocho principios

meditando constantemente en ellos,
destruird 1os infinitos males,

avanzard rdpidamente hacia la lluminacion,
progresars velozmente en el camino

hacia la Perfecta Iluminacion,

eliminars definitivamente al sansara 45

y serd para sicmpre feliz,

Traduccion del chino, introduccion y notas:
Maestra Dzau Dzan, Fernando Tola y Carmen Dragonetti

Notas

L1 a impernanencia constituye para el Budisme lz primera de Jas ires caracterfsticas
csenciales (frilakfana cn sdnscrite} de todo ko existente,

2 B! mundo participa de 1a impermanencia universal.

31 o8 Cuatro Grandes Elementos (Mahabhiita en sdnscrito) son: 1a tierra, el agua,
el fuego y el aire. Ellos, combindndaose entre sf, dan lugar al mundo matedial y al cuerpo.
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4 Bl sufrimiento constituye Ia segunda de las caractetisticas esenciales de todo.

% Esdecir: insuslanciales, carentes de ser propio, La Vaciedad de todo cs un conceplo
escncial del Mahdyana.

6 Standhas, en sénscrito, son: la forma corporal o material, la percepeién, la
sensacién, la volicion y la conciencia.

7 M4s all4 de los skandies no hay nada; no existe un alma por detrés de ellos o como
sustrato de ellos. Para ¢l Budismo todo es insustancial. La insustancialidad es la lercera
caracteristica esencial de tedo lo existente.

8 Alser insustanciales, al carecer de ser propio, los componentes del hombre y ¢l
mismo hombre sélo poseen una existencia aparente, irreal y efimera,

9 E1 Budismo concedis siempre a la mente una panticipacién preponderante €n la
vida dcl hombre, ¢n su conducta y en la forjacion de su destino.

19 Los textos budistas se refieren con frecuencia a las impurezas que alberga el
cuerpo humano. La meditacidn sobre esas impurezas (asublie-bhdvana en sénscrito) es
una practica budista muy recomendada con ¢l fin de provocar en uno ¢l desapego por
tedo,

11 La expresi6n china literalmcente significa: ¢l nacimicnte y la mugrte (sucesivos),
Es la nocién de existencia (samsdra) entendida como nacimicntos y muertes succsivos;
la existencia es para cl budista infinita, no ticne comienzo ¢n el tiempo y no tendrd fin a
menos que uno siga el Camino salvifico preconizado por Buda y alcance la meta final,

12 F) desec es el origen del sufrimiento y del encadenamiento al ciclo de las
incesantes reencarnaciones.

Constituye el ideal del hombre sabio y religioso en el Budismo Mahdyana:
estd lleno de compasién para con todos Jos seres y posterga st propia salvacion hasta
alcanzar la de todos ellos. Contiene en si las virtudes budistas més excelsas.

4 La satisfaccién {samausti en sdnscrito) es el estar contento con lo que uno tiene,
hace, recibe, con 1o que a uno le sucede; es ¢l saber ver los aspectos positivos de Iz vida,
y el acgplar con alcgrfa su propio destino. Es una nonna importante de la morul budisia,

15 B¢ Ja Via Salvifica que ofrece el Budismo y que [uera predicada por Buda en el
siglo VI antes de Cristo,

16 Eg la maxima Perfeccién, la Prajidparamitd o “Perfeccién del Conocimiento”, a
1a que aspira el Bodhisativa en su Carrera de progreso espiritual, intelectual y morat, v la
que le revela a su inteligencia la verdadera naturaleza de las cosas.

17 La desidia (kansidya en sdnscrito} es un defecio conirario a la encrgfa, que
constituye una de las Perfecciones (Pdramités) que debe poseer €l que aspira a ser un
Bodhisativa. Ver nota siguiente.

1814 cnergia (VIrva en sdnscrito) es 1a segunda de las Perfecciones. El Camino es
diffcil, arduo, hay que superar muchos obstieulos, vencer muchas dificultades; por eso es
necesario €l esfuerzo, el trabajo constante, la fuerza, que permitan llegar a la meta.

191 as impurezas (Klea en sdnscrito) son [undamentalmente tres; Ja pasién (raga),
la aversibn {dvesa), y el ecror (fnoka).

20 Mira, el Maligno, cs el Scfior de 12 sensualidad v de la muerte. En época 1ardia
se habla de Cuatro Maras que son personificaciones de diversos aspectos que asame el
Maligno: el Mara blanco de¢ los skardhas {componentcs del hambre), el Mara rojo de los
kleshas (impurczas), ¢l Mira pegro de la muerte, el Mara verde Devaputra, término éste
que designa a divinidadcs secundarias, y también, en forma peyorativa, a los dioses del
Hinduismo. Todas estas personificaciones son distintas formas del mal que es el dominio
de Mara y constituyen obsticulos para Ja realizacién de la perfeccién meral,
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21 Es decir: pone fin a la personalidad empirica constiluida por los skandhas y los
dhams, y a las limitaciones por ella producidas, permitiendo as! la liberacién del ciclo de
las reencarnaciones, Dhdm es un 1€omino colectivo: designa al conjunto constituida por
cada uno de los scis érganos de los sentidos (ojo, nariz, oido, lengua, picl, mente), las seis
objetos de esos seis 6rganos (la fonma-color, €l olor, el sonido, ¢l sabor, 1o tangible, las
ideas, respectivamente) y los sels conocimientos o conciencias que se¢ producen evando el
6rgano ¢nira €n contacto con su objeto respectivo (vision o conecimiento propio del ojo,
olfato, audicion, gusto, tacto, conocimicnlo de la mente): asf el dhdtu-ojo es el conjunta
o triada de: 1. el ojo, 2. la forma-color, y 3. la visién o conciencia-del-ojo. Como son 6
grupos de triadas, se habla de 18 dhidnes.

221 a ignorancia (avidya en sdnscrito) constituye para el Budismo el origen de todos
los males.

La expresidn china corresponde exaclamente al 1érmino sinscrito bahufruia,
literalmente: “por quien mucho ha sido oido”. El gue aspira a ser un Bedhisativa aprende
muchas cosas por transmisidn oral. El témnino behudruia designa asf a una persona
poscedora de muchos conocimicntos, a un sabio.

A wgy poder de la clocuencia” (pratibiiina en sdnscrito) ¢s uno de los poderes
gue alcanzan, debldo a su perfeccionamiento espiritual, los Budas y los Bodhisattvas. Es
sumamente importante, porque gracias a €l el Bodhisattva, cn su prédica de las verdades
ensciiadas por Buda, logra convencer a los que 1o escuchan e inducitlos a seguic ¢l
Camino.

25 Bs decir, hace ingresar a los seres en el Camino salvifico budista, haciendo surgir
en ellos virtudes y cualidades que habrin de conducirlos & la perfeccibn espiritual.

2614 felicidad, que el Budisma hace extensiva a todos los seres vivos, ¢s mencionada
cn esta esirofa, en la octava y en la linea final del sizra, y constituye 1a gran aspiracién del
Budismo.

27 La donaci6n (¢éna en sanscrito) o generosidad o caridad o el dar, es la primera
de las Perfecciones en la Carrera del Bodhisativa. Con el fin de aliviar el sufrimiento
de la pobreza y cvilar sus malas consecuencias, ¢l Bodhisattva, lleno de compasitn para
con todos los seres, practica la “donacién” sin hacer distingos de ninguna <lase enire las
personas que han de recibirla.

28 Kama, en sinscrito, son los cinco deseos que se derivan del contacto de los 6rganos
de los sentidos con sus correspondientes objeios,

29 Los tres mantos son las Ires vestimentas que debe usar el monje budista,

30 3 escudilla ¢s una de las posesiones permitidas a los monjes, en ella reciben el
alimento que les es dado como limosna.

31 g5 decir los objetos o implementos o instrumentos o utensilios cuya posesién le
est4 permitida al monje por la disciplina monacal, como medicina, lecho, asienta, ete.

32 Fl texto dice literalmente “abandonar la easa”. Es una expresisn, vtilizada porel
Budismo desde sus inicios, para indicar €] abandono de la vida de fanilia para inpresar
en la vida religiosa propia del monje,

33 Braiméc (h)irya en sanscrite: vida religiosa, vida de pureza, implica llevar una
vida de coniinencia y castidad.

3 La Gran Compasién (Mahakaruna en stnscrilo y en pali) es una de las
caracteristicas esenciales del Budismo. Los Budas y Bedhisaltvas encarnian esta virtud
budista en su mdxima expresion.

35 Compenetrada de Compasién para con todos los seres vivos y del ansia del
Conocimiento de la verdader naturalera de las cosas - lodo ello con miras a la Liberacién.
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36 E| aspirante a Bodhisaliva cst4 dispuesto a asumir en si el dolor y el sufrimienta
de los otros como una manifestacién més de su Gran Compasidn, quelo impulsa a buscar
la felicidad de los otros ¥ a salvarles incluso postergande su propia felicidad y salvacidn,

7 El Nirvina.

38 (3 “Grandes Seres”,

39 Compasién (karupd en sénscrito) y Sabidurfa (prajid en sénscrito) constituyen
los dos grandes pilares del Budismo desde sus inicios hasta nuestros dfas.

40 Bn este pasaje lo entendemos como el “Cuerpo de la Doctrina”, Es el corpus
de las Escrituras Budistas, es decir la Doctrina Budista en sf misma o Dherna. En
otros contextos el término sdnscrito dhanmakdya (que iraducen los dos caracteres chinos}
designa lo Absoluto,

41 FI Budismo se considerd a si mismo como un “Vehfculo” (yana en sinscrito)
de salvacidn, que lleva de esta orilla (=el sufrimientc, la realidad empirica, las
infinitas existencias) a la otra orilla (=el fin del sufrimiento, la felicidad, el Nirvina,
lo absolutamente otro ¥ heterogéneo, la muerte final gue implica el cese definitivo
de las reencarnaciones). De ahi las denominaciones de Mohdyana, Sravakayana,
Pragyekabuddhayana, Bodhisattvayana, Buddhayana. La imagen de la barca, la balsa etc.,
o vehiculos que transportan hacia la salvacidn, es muy frecuente en los textos budistas.

42 Mela final del esfucrzo budista ex loda su larga historia dc veintiseis siglos.

43 B! Bodhisattva, que va puede ingresar al Nirnvana por los méritos que ha
acumulado y por el grado de perfeccionamiento espiritual, intelectual y moral que ha
alcanzado, prefiere postergar su propio Ninvana en beneficio de los otros seres, por
compasidn por ellos, hasta haber obtenido con su prédica Ia Liberacidn de todos.

44 LA Tluminacién (bodhi en sénscrito) constituye el més alto grado del conoci-
miento, de 1a conciencia, ¥ en efla se realiza la captacién de la verdaderz naturaleza de
las cosas, la “Vaciedad” universal, )

45 Literalmente: “cortars” 1a serie infinita de nacimientos y muertes sucesives,
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Giuseppe Tucci (1894-1984)"

Luciano Peicch

€ cuando en cuando aparecen personalidades dominantes, que

dejan huella en mds de un campo de investigacién, con igual
intensidad y con una influencia igunalmente duradera. Un hombre asi fue
el profesor Giuseppe Tucel.

Tucci nacié en Macerata, Italia Central, ¢l 5 de junio de 1894.
Recibié una excelente educacion humanfstica, y hasta el final de su
larga vida mantuvo un dominio inusual del latin y d¢l griego, aunque €1
raramente lo manifestara. Fue un nifio precoz y a Ia edad de 17 afios
publicé su primer articulo, un estudio sobre las inscripciones latinas
encontradas cerca de su ciudad natal. Ya en esa época sentia atraccién
por el pensamiento oriental.

Se gradud en la Universidad de Roma y casi al mismeo tiempo
mostrd que dominaba dreas de especializacion tan diversas como las del
avesta, sAnscrito, chino y tibetano. Su principal interés radics siempre
en temas conectados con la filosofia y 1a religidn, si bien posteriormente
desarroll6 también una inclinacion hacia [os estudios hist6ricos. Su vida
¥y su trabajo pueden dividirse aproximadamente en cinco periodos:

1. Después de haber participado en forma honorable en la Primera
Guerra Mundial como sub-oficial del ejército italiano, comenzd una in-
cansable actividad de publicaciones, que continud, con pequeiias inte-
rrupcioncs, hasia los altimos anos de su vida, Al comienzo encaming sus
estudios en varias direcciones, siendo atraido principalmente por la fi-
losoffa china. Alin pueden leerse con provecho su traduccidn de Men-
cio (1921) y su historia de la filosofia antigua china (1922). Después se
dedicd con interés creciente a los estudios de 1z India, ocupédndose pri-
cipalmente del Budismo Mahayina.

2. Esta tendencia quedd confirmada y se tornd dominante cuando en

® La presente nola esla traduceidn al espafiol del articulo del Profesor Luciano Petech
publicado en Journal of the International Association of Buddhist Studies JIABS, Vol. 7,
Ndm.2 (1984), pp. 137-142. Agradecemos a JABSY a su Secretario Profesor Donald Lopez
por habernos autorizado a traducir el indicado articulo y a publicado en RER como parte
del homenaje al Profesor Giuseppe Tueci.
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1925 Tucci fue a la India, donde ensefié lengua y literatura italianas en la
Universidad de Shantiniketan y de Calcutta. Su larga estadia en la
India, que durd hasta 1930, llevé a su personalidad cientifica a una
plena maduracién, y le dio aquel profundo conocimiento no sélo de
textos religiosos y literarios, sino también de )a espiritualidad viva
existente en la gente comiin, conocimiento adquirido en el curso de
sus excursiones a pie y en barco en el valle del bajo Ganges. Estuvo
en contacto estrecho con Rabindranath Tagere, de cuya amistad estaba
particularmente orgulloso. El resuliado de sus afios en la India fue
una scrie de ediciones precisas y filolégicamente impecables de textos
del Mahdayina, con constantc uso de las traducciones tibetanas y
chinas para corregir y completar manuscritos sdnscritos corruptos o con
lagunas. Al mismo tiempo €l nunca descuido otra tarea, la de hacer que
el pensamiento oriental fuera mejor conocido en su pais; podriamos al
respecto mencionar su pequeno libro sobre Budismo (1926), un valioso
aunque quizds prematuro esfuerzo. Su fama creciente fue conocida en
su pais; en 1929 se convirtié en uno de los primeros miembros de la
recicntemente fundada Academia de ltalia; y en el momento de su
regreso al pais se le otorgd, en 1931, la Cdtedra de Chino del Instituto
Oriental de Nédpoles, de donde poco después fue llamado para ira la
Universidad de Roma como profesor de Relipiones y Filosofias de la
India v del Lejano Oriente; Tucci ensedi alli hasta su retiro final en
1965.

3. Durante su ¢stadia en la India habia ya hecho dos viajes (en 1928
y en 1930) a Ladakh, Rupshu y Lahul, a los que les siguié un texcer viaje
en 1931. De esta manera comenzd a interesarse profundamente en los
estudios tibetanos, que hasta enionces habian sido un campo reservado
a eruditos académicos o a exploradores con intereses principalmente
geogréficos. £l fue el primero en combinar ambas cualidades. Despuds
de su regreso de la India se dedicd con su energfa caracieristica a
la 1area de organizar, con medios privados y piblicos, una serie de
expediciones al Himalaya. Fue éste el periodo tibetano de su vida, que
durd aproximadamente desde 1932 a 1950. Como sintié su actividad
un tanto obstaculizada dentro de la estructura, mds bien rigida, de la
universidad, fundé en febrero de 1933 el Isrituto Italiono per il Medio
ed Estremo Oriente (ISMEQ), con ¢l objetivo de que fuera un centro
de investigacidn ¢ intercambios culiurales con Asia. Siguieron a esto
cuatro misiones al Tibet con una regular cadencia bienal: 1933 y 1935
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al Tibet Occidental, 1937 y 1939 al Tibet Central. Su propdsito era la
exploracibn artistica de estas regiones.

La Segunda Guerra Mundial interrumpié esa serie de expediciones,
pero no asi su actividad erudita, si bien tuvo que atravesar un
periodo un tanto dificil y desagradable, Tar pronto como las cosas se
restablecieron, Giuseppe Tucci reemprendid su actividad de campo,
culminando con su misién a Lhasa y a varios templos ¥ monasterios
del Tibet Central (1948). Fue ésta su tltima oportunidad, ya que poco
después de esa fecha la integracion del Tibet en la Repdblica China
termind con cualquier posibilidad de ulteriores misiones.

En el Tibet Tucci se sentfa ¢como en su casa, los tibetanos lo
aceptaron cdlidamente, sorprendiéndose de un viajero occidental que
podia mantener discusiones con lamas eruditos, en su propio idioma,
sobre temas dificilcs de religién. Por otra parte, la enorme capacidad
de trabajo de Tucci se manifestd en el hecho de que utilizara los
anos transcurridos entre una y otra misién para escribir y pubiicar sus
fascinantes informes de viaje y para dar a conocer de inmediato los
resultados cientificos obtenidos: éstos fueron en su mayorifa incluidos en
los 7 volamenes de la serie Mndo-Tibetica (1932-1941). La forzosa pausa
al final de la guerra le otorgé a Tucci el tiempo libre necesario para
componer su obra mayor Tibetan Printed Scrolls (1949); no obstante
su titulo poco pretencioso, esta obra es una verdadera surmma del
arte, literatura, religion e historia del Tibet. Fue un hito en los
estudios ubetoldgicos. Pero aun después de este gran esfuerzo €l nunca
abandoné este campo, donde se mantuvo activo hasta casi ¢l final.

4. Las nuevas circunstancias lo obligaron a buscar otro campo para su
actividad sin reposo, y lo encontré er Nepal, principalmente en las 4reas
limites habitadas por tibetanos. Sus dos misiones en aquella regién
(1952 y 1954) iniciaron una tendencia de investigacién que fue casi de
inmediato asumida y continuada por sus discipulos Raniero Gnoli y
Luciano Petech. En este perfodo también produjo algunos trabajos de
sfntesis a gran escala, tales como su historia de la filosofia de 1a India y
su trabajo monografico sobre Ja teoria y la practica del mandala.

5. El periodo Nepali fue un tanto breve, tal vez por el drea
relativamente limitada de este campo de estudio. Poco después
de haberse ocupado de las conexiones entre Tibet y Uddiydna
(Swat), 1a patria de Padmasambhava, se dedicé a los intcresantes
problemas concernientes a las culturas interactuantes en las dreas
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quc se exticnden a ambos lados del presente limite entre Pakistdn
y Afganistdn. En 1955 llev6 a cabo un relevamiento preliminar de
los posibles sitios a excavar en Swat, seleccionando con una intuicién
arqueoldgica extraordinaria los sitios mds prometedores: Mingora y
Udegram. Este fue el inicio de una actividad rdpidamente ¢én aumento,
realizada a través de un Centro para Estudios v Excavaciones en
Asia, especialmente fundado en el ISMEO bajo el control absojuto
de Tucci, Durante varios ailos, hasta mucho después de los ochenta,
viaj6 afio tras ano para dirigir personalmente en el campo las
variadas actividades del Centro, que se extendiecron gradualmente a
otras zonas del Pakistdn y después de Afganistdn (1957) y de Irdn
(1959). Se emprendieron también trabajos de restauracién, para los
cuales se organizé un equipo altamente especializado (por ejemplo
la restauracion de Persepolis; la rehabilitacion de los edificios mds
importantes €n el centro historico de Isfahan). Tucci estaba en todas
partes, organizando, dirigiendo, animando. Otro paso importante fue
la creacidén, debido a su iniciativa, del Museo Nacional dc Arte
Oriental en Roma, al cuval las colecciones arqueolépicas del ISMEO
l¢ fueron confiadas en depGsito. Es profundamente lamentable que
posicriores eventos politicos en Afganistdn e Iran interrumpieran las
excavaciones en estos dos paises. La publicacién de los resultados de las
excavaciones y restauraciones fue encomendada a los arquedlogos que
colaborarcon con Tucci, retirdndose €l lentamente a un segundo plano.
Permanecio activo hasta sus (ltimos dfas, principalmente preparando
ediciones corregidas de sus obras anteriores, que durante mucho
tiempo estuvieran agotadas, pero también trabajando en un nucvo
cstudio (Eros and Thanatos in India) que se vio interrumpido por su
muerte. Por supuesto, €l tuvo conciencia de los limites que le imponfa
su edad avanzada; en 1978 se retiré del trabajo activo, renunciando
a la presidencia del 1sMEO. Perc aun como su presidente honorario
Tueci signi6 de cerca el trabajo de sus sucesores, y sus Consejos cran
requeridos en toda cuestién importante. Hace dos afios [1982] un
accidente desafortunado (un fémur roto mal colocado) Io confind en su
casa (e San Polo dei Cavalieri, en las colinas al norte de Roma, donde
fue devotamente atendido por su esposa, y donde muri6 el 5 de abril de
1984.

La labor cicntifica de Theel fue reconocida en todo el mundo
y le valid muchos reconocimientos. Fue doctor honoris causa de
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las Universidades de Kolozsvar (actualmente Cluj), Delhi, Lovaina,
Teherdn y Kathmandd; miembro de muchas academias y sociedades
eruditas de Europa, Asia y América; recibié el Premio Jawaharlal
Nchru para la comprensién internacional (1978) y ¢l Premio Bazan
para la historia (1979). Tucei acepto todos 10§ honores, pero se mantuvo
superior a ¢llos y nunca habld sobre este tema. Habiendo sido atraido
siempre por cl pensamiento filoséfico y sobre todo por el Budismo,
Tucei comprendiG y respeld los clementos numinosos en todos los
credos y todos los paises. Como maestro, daba cursos universitarios
que eran interesantes y cstimulantes. Pero €l no concedio demasiada
importancia a la ensefianza académica, y la mejor parte de su trabajo
formativo con sus alumnos fue realizado en el curso de encuentros
personales en su casa; les concedio libre acceso a su maravillosamente
rica biblioteca que posteriormente dond al ISMEO.

Italia y el mundo culto en general perdié con €1 un gran erudito, una
fuerza inspiradora en muchos campos de investigacion, y sobre todo a
un hombre que era intensamente humano, en ¢l mejor y més elevado
sentido de la palabra.

Una completa bibliografia de los libros y articulos de Tucci hasta
1970, realizada por el presente autor, se encuentra en G. Tucci, Opera
Minora, Roma, 1972, Fue continuada hasta 1974 en el prefacio del
Gururdjamarijarika: studi in onore di Giuseppe Tucci, Ndpoles, 1974. Una
ultima y completa bibliografia estd siendo realizada por el IsSMEO. Se
da a continuacion una lista selecta de las contribuciones de Tuccl mds
significativas para la investigacion (excluyendo los relatos de viaje, ele.).

Seritii De Mencio, 1anciano, 1921.

Storia della filosofia cinese anfica, Bologna, 1922.

Linee di una storia del materiaiismo indiano, en Memorie delf’Aca-
demia Nazionales dei Lincei, 1923 y 1929 (parcialments reimpresa en
Cpera Minora).

{l buddhismo, Foligno, 1926.

Pre-Dinnaga Buddhist texts on logic from Chinese sources, Baroda,
1929,

On some aspects of the doctrines of Maitreyafnitha] and Asaiga,
Calcatta, 1930,

The Nyayarwukha of Dihnaga, being the oldest Buddhist text on logic
after Chinese and Tiberan texts, Heidelberg, 1930,
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(En colaboracién con Vidushekhara Bhattacharya), Madhydnra-
vibhagasitrabhdgya-tikd of Sthiramati, London, 1932,

The Abhisamaydiahkdraloka of Haribhadra, Baroda, 1932,

Indo-Tibetica, 7 vols., Roma, 1932-1941,

Forme dello spirite asiatico, Milano, 1940.

Asia religiosa, Roma, 1946,

Il libro fibetano dei mordd, Milano, 1949 (edicién revisada, Torino,
1977).

Tibetan Painted Scrolls, 2 vols. ¥ un anexo con ilustraciones, Roma,
1949 (reimpreso: Kyoto, 1981).

Teoria e practica del mandala, Milano, 1949 (reimpreso: Roma, 1969;
traduccion inglesa: London, 1961, reimpresa: 1969).

Tiberan folksongs from the district of Gyantse, Ascona, 1949 (edicion
revisada y aumentada, Ascona, 1966).

The tombs of the Tibetan kings, Roma, 1950.

Minor Buddhist Texts, I-111, Roma, 1956, 1958, 1971.

Freliminary report on two scientific expeditions ro Nepal, Roma, 1936,
Steria della filosofia indiana, Bari, 1957 (reimpreso: Bari, 1977).

Tibet, Paese delle Nevi, Novara, 1967 (traduccidn inglesa: London,
1967, traduccion francesa: Paris, 1967).

I Trono del Diamante, Bari, 1967. Die Religionen Tibets, en G. Tucci
y W Heissig, Die Religionen Tibets und der Mongolei, Stuttgart, 1970
(traduccién francesa: Paris, 1973; traduccion italiana: Roma, 1976,
traduccién inglesa: London, 1980).

Opera Minora, 2 vols.,, Roma, 1972,

Deb t'er dmar po gsar ma, Tibetan chronicle by bSod nams grags pa,
Roma, 1971.

Tibet (“Archaeologia Mundi”}, ediciones francesa, inglesa y alemana,
Geneva, 1973. On Swat, the Dards and connected problems, en East and
West 27 (1977), pp. 9-85.

Traduccion del inglés: Florencia Tola
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Noticias

Actividades de Ia Asociacion
Latinoamericana de Estudios Budistas (ALEB)

Durante 1995 la Asociacion Latinoa-
mericana de Estudios Budistas ALER
publics los nGmeros 9y 10 de la Re-
vista de Esiudios Budistas REB, que
se edita en Mé&xico y Bucnos Aires
bajo la direccion de los Profesores
Fernando Tola y Carmen Dragonetti,
Vice-presidente y Presidenta de la
Fundacion Instinito de Estudios Budis-
tas FIEB de Bucnos Alires, estando la
produccion editorial a cargo del Sr.
Sergio Mondrigon, del Directorio de
la Asocincién. Larevista tiene una cir-
culacion cada vez mayor, pues se £nvia
a personas € instituciones de distin-
tas partes del mundo, ganando inva-
riablemente elogios por su alta cali-
dad c interés.

El Seminario de Estudios Budis-
tas organizado por la Asecincién con-
tinud sus reuniones mensuales, en las
cuales se realiz6 primeramente el es-
tudio del Shtra del Diamante (Vigra-
cchedika) y posieciormente del Lan-

kavatGrasitra. Para el estudio de estos
textos se utilizaron las ediciones del
texto sdnscrito de los stiras, asl como
las traducciones chinas y japoncsas.

En agosta de 1995 se celebrd en
México €l Decimo séptimo Congreso
Intemacional de la International As-
sociation of History of Religions. La
Asociacién Latinoamericang de Esti-
dios Budistas ALEB participé en la or-
ganizacidn de este Congreso a traves
de su Presidentc Profesor Benjamin
Preciado, quicn fue miembro del Co-
mité Crganizador. Varios miembros
de la Asociaeién presentaron trabajos
en el Congreso. Se organizd una mesa
de Estudios Budistas. Sc¢ invilo at Pro-
fesor Minoru Hara de The Internatio-
nal Instituie for Buddhist Studies 11BS,
de Tokio, a presidir esta mesa,

Benjamin Preciado
Presidente de ALEB

Actividades de FIEB en 1995

En la Fundacion Instituto de Estitdios
Budistas FIEB, de Buenos Aires, Ar-
gentina, se dictaron durante 1995 un
eursode Stnscrito Avanzado, en el que
se leyeron un texio del kdvya budista,
¢l Jataka de la liebre (Jarakamala de
Aryasura), y textos filosoficos de] Bu-
dismo Mahayana, coma las Karikds de
Nagérjuna y la Tiisvabhavakarikd de
Vasubandhu, y un curso-seminario de

Filosofla Budista que se cenled en el
tenia del Atomismo budista, con una
intraduccion al Atomismo Hindd y a
Ia critica del Atomismo budista desde
la perspectiva del Idealismo filosofico
budista, y €n la lectura y comentario
de la primera parte del texto Avaya-
vinirgkarana de Papndita Afoka de E
Tola y C. Dragonetti. Este seminario
ha dc continuar durante el aflo 1996.
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Se realizaron asimismo Seminarios de
investigacién sobre temas relativos al
S4pscrito, al Sanscrito Budista Hibri-
do ¥ al Satra del Loto. Se inici6 un
nuevo Seminario de Chino, en &l que
intervicne, especialmente invitada, la
Maestra Dzau Dzan, de 1a Asociacion
Budista China en la Argentina, €n el
que se jeyeron Stifras en chino del Bu-
dismo Mahayana: E Stisra de fos ocho
conocimientos de los Grandes Seres, El
Stttra del Brda Amitabhn y el Capitulo
XXV (de la traduccién china de Ku-
marajiva = Capftulo XXIV dcl toxto
sdnscrito original) del Satra del Loto.
Se realizaron dos Charlas-Debate
{marzo): del Prof. Dr. Roberto Oest,
de ta Universidad Tokoha Gakuen de
Japtn, sobre el tema “JapGn y China,
mis impresiones personales”; y de la
Magestra Dzau Dran, sobre el tema

“Mi experiencia como monja budista
china” (mayo). Comunicaciones: G.
Capra, “La nocién de ‘compromiso’
en el Budismo actual y sus ralces en ¢l
mundo antiguo™ (abril); R. Voichuk,
“Iil Budismo cn Java, Bali y Suma-
tra” (junin); ¥ Tola, “E! Thisha, Ca-
non Budista Chino” (julio). Informe fi-
nal 1995 de investigactones: En ccasion
de la iiltima sesion del Consejo la pre-
sidcnta de FIEB presentdd un detallado
informe de 1as investigaciones de Ro-
salfa Vofchuk, Fernando Tola y Car-
men Dragonctti (investigadorcs del
CONICET, que tienen en FIEB su fugar
de trabajo}, que se Hevaron a cabo en
el instituto durante este afio, y se re-
firi6 ademés a su libro Dhammapade,
La esencia de la sabiduria budista, que
public este afio la Editoriat Sudame-
ricana de Buenos Aires.

Resenas

Dharunapada, Edited by O. von Hiniiber and K.R. Norman, with
a complete Word Index compiled by Shoko Tabata and Tetsuya
Tabata, Oxford, The Pali Text Society, 1994.

La presente publicacién de la Fali
Text Society constituye una excelente
edicién critica del célebre texto del
Canon Budista Pali. La base dc csia
edicién es aquella de V. Fausbdil pu-
blicada en 1900 en Londres. En el apa-
rato critico se consignan las varian-
tes de algunas ediciones importan-
es y de varios manuscritos, asf como
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las refercncias a los pasajes para-
Iclas del Dharmapada de (Gandhird,
del Udanavarga y del Dharmapada de
Patna. Esta valiosa y pulcra edicidn
dc los Profesorcs von 1lindber y Nor-
man, con el detallado Index Verborum
de Shokoy Fetsuya Tabata, viene a [fc-
nar un vacio y serd muy bien acogida
por los estudioses det Budismo y del
pali.
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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.






