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Monje budista



Buda, jefe de la comunidad
de monjes

André Bareau

] nombre de Buda evoca a un sabio de ]a India antigua,
fundador de una religién que habria de convertirse
poco a poco en una de las mas importantes del mundo,
un asceta, apacible y dulce, que pasaba la mayor parte de
su tiempo sumido en profundas meditaciones, en suma,
un contemplativo y no ciertamente un hombre de accion.
Por Io demas, sus fieles no tardaron en hacer de €l una
especie de dios y lo representaron mas tarde, por medio
de la escultura y la pintura, bajo el aspecto de un ser
sobrehumano, inmévil, calmo, sonriendo vagamente, con
sus pesados parpados entreabiertos para proteger mejor
su sueno, separandolo del mundo, casi siempre sentado, y
algunas veces incluso acostado. Tal es el Buda representado
por su iconografia y parcialmente por su leyenda. Esto
corresponde también a ciertas virtudes que €l no ha cesado
de recomendar a sus discipulos y que €] mismo practicé: la
bondad, la compasion, la caridad, la paciencia, el desapego,
la concentracion mental, la quietud, para alcanzar por fin
la serenidad imperturbable que es la esencia del xirvana,
de la meta que él designaba como la Liberacidn (vimukti}
definitiva de la transmigracion (samsara) y de la desgracia
(duhkha) de existir.
Esta concepcion de Buda ignora o descuida un aspecto
completamente distinto de su personalidad yde su Doctrina



de salvacidn, un aspecto muy diferente, casi opuesto, del
precedente, pero muy importante. En efecto, el muy largo
y dificil Camino (marga) que lieva a la Liberacion no puede
ser recorrido sin utilizar la decision, el esfuerzo, la energia
indispensables para someterse constantemente, sin el me-
nor desfallecimiento, al renunciamiento, a la ascesis nece-
saria y para luchar sin cesar contra las tentaciones, las pa-
siones y los vicios que asedian literalmente al pensamiento
y que encadenan al ser a las vidas sucesivas y, por consi-
guiente, a los sufrimientos morales y fisicos que uno soporta
en ellas.

Para emprender este duro y largo combate y proseguirlo
hasta la victoria final del nirvana, para seguir a lo largo de
todo el Camino de Liberacidn, es indispensable renunciar
a todos los placeres que busca €l hombre comin y que son
al mismo tiempo trampas y lazos. Es necesario abandonar
su casa, su familia, su oficio, su casta y convertirse en
un asceta errante y mendicante que vive Unicamente de
limosnas recibidas de personas encontradas en su camino.
Es necesario vivir como Buda y seguir la ruta que lo llevd,
después de numerosos afios de esfuerzos incesantes, a la
serenidad suprema del rirvana.

Si se acepta la tradicidn, el Afortunado habria decidido
primero gozar plenamente y €l solo de la “felicidad de
la Liberacién” (vimuktisukha) obtenida por medio del
Despertar (bodhi), pues juzgaba inutil ensenar su método
liberador a los otros hombres, debido a la incapacidad de
éstos de comprenderlo y ponerlo en practica. Hizo faita,
se dice, la intervencidn del gran dios Brahma en persona
y su insistente ruego en favor de los pobres humanos para
que Buda, modificando su anterior decision, consintiera
en aceptar la pesada tarea de guiar a los hombres por el
Camino de la Liberacién.

Esto lo llevd muy pronto a asumir una nueva funcién que
habria de ocupar la parte més grande de sus actividades



y de sus preocupaciones durante los muchos ahos que le
quedaban atin por vivir, alrededor de medio siglo segin
la tradicién, probablemente treinta o cuarenta afios en
realidad. Se trata de la muy absorbente funcién de jefe
de la Comunidad (samgha) tormada por aquellos de sus
discipulos que habian elegido la vida ascética siguiendo
su ejemplo. Esto iba a mantenerlo muy alejado del calmo
retiro con el que habia schado inicialmente y en el cual
habria podido continuar experimentando la beatitud del
nirvana en este mundo hasta el fin de su dltima existencia.
Del dificil, fatigoso y hasta decepcionante ejercicio de
esta funcidn, los codigos disciplinarios del Vinayapitaka
son un testimonio completamente convincente, tanto por
su enorme volumen como por la gran diversidad de su
contenido.

Los textos candnicos concuerdan en situar la fundacion
de esta Cormunidad en la zona norte de Benares, més pre-
cisamente en el parque llamado Mrgadaya de Rsipatana,
soOlo algunas semanas después del Despertar. Buda habria
entonces reencontrado en ese lugar a cinco antiguos
compafieros que habian antaio buscado con €l en la vida
ascética el medio de alcanzar la Liberacidn. Discutiendo
con ellos y predicandales algunos sermones en los que ex-
plicaba lo esencial de su Dactrina (dharma), 1os habria con-
vencido de Ja entera bondad de ésta y de la plena eficacia
del método que de ella derivaba. Asi fue fundada esta Co-
munidad de hombres resueltos a llegar al nirvana sigaiendo
hasta su fin el Camino (marga) indicado por el Afortunado.

Muy pronto pues Buda estuvo acompafiado por discipu-
los que habfan decidido adoptar 1a vida ascética cuyo ejem-
plo él les daba. Pronto se acostumbro a designarlos no con el
nombre de ascetas (Sramana) o con el de vagabundos (pa-
rivrijaka), que eran muy generales, pues otros numerosos
grupos anélogos recorrian la India de esa época siguiendo
a otros maestros, sino con el de bhiksu, que significa lite-



ralmente “mendigo” y que los occidentales generalmente
traducen como “monje” por analogia con los religiosas
cristianos.

En tanto este grupo de discipulos fue pequeiio y ho-
mogéneo, estrechamente ligado a los pasos del Afortunado,
su modo de vida, su cohesién y su organizacidn, probable-
mente 1o le causaron ninguna preocupacién a Buda. Sin
embargo, el éxito obtenido por su ensefianza tuvo como
efecto que poco a poco aumentara el nimero de estos
bhiksu, que alcanzd muchas decenas, luego varios cien-
tos. Nuevos problemas se plantearon entonces, a los cuales
Buda, convertido en jefe de una secta importante, tuva que
dar rapidamente soluciones.

Por lo pronto, el grupo de monjes se dividid en varios
grupas, cada uno de los cuales no comprendia sino un
numero reducido de miembros que proseguian juntos su
vida errante y mendicante. En cada aldea que atravesaban,
en efecto, s6lo algunos bhiksu podian recibir limosnas
consistentes en comida en cantidad suficiente, tomadas
de los magros excedentes alimenticios de que disponian
Jos campesinos, por muy grande que fucra la voluntad
de generosidad de estos Gltimos: se trataba de un simple
problema material de aritmética elemental. Los pueblos y
las cindades podian ciertamente abastecer a grupos mds
importantes, pero aglomeraciones tales eran aiin muy raras
y por lo demés poco pobladas en la India durante la época
en que Buda vivia —en el siglo v antes de nuestra era—, sobre
todo en [a cuenca media del Ganges en 1a que €l circulaba
con sus discipulos.

El segundo problema es consecuencia del primero: los
monjes que pertenecian a la mayor parte de esos grupos,
es decir, todos aquellos que no permanecian estrechamente
unidos alrededor del Afortunado, estaban por este hecho
privados de su ejemplo constante y de su direccién ince-
sante. Podian pues producirse gradualmente entre ellos di-
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vergencias respecto de la Doctrina y el modo de vida.

Una dificultad de otra clase se derivd del niimero
creciente de monjes y también sin duda de su divisidén
en grupos separados. Se comprueba que en el Budismo,
como en otros casos, “el habito no hace al monje”, y
que se introdujeron poco a poco en ¢l Samgha personas
que demostraron después ser compafieros indeseables.
Algunos tenian sin duda una vocaciOn sincera, pero eran
incapaces de dominar sus malas inclinaciones: el egoismo,
la codicia, el orgullo, la irritabilidad, los celos, 1a maldad,
etcétera, o que perturbaba las buenas relaciones y la
quietud necesarias a los bhiksu para avanzar juntos por el
Camino de la Liberacion. Otros eran astutos, hipdcritas,
mendigos profesionales y perezosos, que no se habian
hecho monjes sino con la esperanza de vivir sin hacer
nada aprovechdndose de la generosidad de los laicos,
respetuosos de su apariencia de bhiksu.

Es por esto que Buda fue llevado muy pronto a hacer del
conjunto de sus discipulos que mantenian la vida ascética,
una sola y Gnica Comunidad (samgha), sometida a una sola
y tinica autoridad: la suya, y a imponer a todos sus miembros
una estricta disciplina (vinaya). Diche de otro moda, aquél
cuya unica tarea era en principio ensenar su Doctrina a
todos los que quisieran escucharlo, mostrarles ¢] Camino
que lleva a la Liberacion, fue obligado a transformarse en
el jefe de un grupo de bhiksu cada vez méas numeroso y
a asumir todas las obligaciones inherentes a esta funcidn.
Mientras que su actividad de predicador del método de
salvacion descubierto por €l requeria, sobre todo, en el
caso del Afortunado, la existencia de elevadas cualidades
intelectuales, ¢l ser jefe de la Comunidad monéstica le
exigia el ejercicio constante de las virtudes de energia,
voluntad, resolucidn, paciencia, al igual que una muy fina
comprension de la psicologia, sin olvidar una profunda
sabiduria en el sentido més amplio del término.
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La importancia considerable de tal actividad esta
ampliamente probada, ya lo hemos dicho, por el enorme vo-
lumen de los codigos de disciplina monéstica (Vinayapitaka)
cuyos miles de reglas y articulos rigen en los mas minimos
detalles ¢l género de vida de los bhiksu; definen y sancjo-
nan las faltas, graves o leves, que ellos pudieran cometer;
describen minuciosamente la organizacion del Samghay los
diversos tipos de procedimiento que ésta debia seguir para
administrar sus propios asuntos y resolver los maltiples pro-
blemas que se le planteaban.

De hecho, cada secta o escuela (nikdya) aparecida en el
curso de los siglos que siguieron al Parinirvana de Buda,
tuvo su cddigo particular, de los cuales seis nos han llegado
completos, pero se comprueba comparandolos entre si que
ellos no difieren mas que por elementos secundarios y que
derivan de un mismo corpus antiguo muy completo.

Par otra parte, todos concuerdan en atribuir al Afortu-
nado en persona, autoridad suprema, e] origen y Ja formu-
lacién de cada regla, pero es muy probable que muchas de
éstas fueran decretadas después de la muerte de Buda, por
los més sabios dc sus discipulos, para enfrentar las dificul-
tades nacidas de circunstancias imprevistas hasta ese mo-
mento. Esto es igualmente cierto para aquellas reglas que
se encuentran solamente en algunos de los seis codigos con-
servados o que difieren mucho de uno a otro. Asimismo, la
comparacion entre estos seis codigos demuestra bien que
s1 hay concordancia total en cuanto a todas las otras reglas,
por lo demds las mds importantes. Muy numerosas diver-
gencias obligan a dudar de la historicidad de las narracio-
nes destinadas a explicar en qué circunstancias precisas y
por qué razones cada una de estas reglas fue decretada por
el Afortunado o modificada por €l. Sea como sea, se puede
admitir que Buda {ue realmente el autor de las decisiones
que son comunes a los diferentes cddigos, lo cual nos lleva
a admirarlo tanto por su papel de jefe de la Comunidad
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y de legislador, como por aquél, mucho mds conacida, de
descubridor de su Doctrina de Liberacion y de predicador
de ésta.

Los principios en los cuales reposa esta abra considera-
ble merecen detener nuestra atencidn. Primero, este c6digo
de disciplina no ha surgido de un golpe, en el excelente or-
den logico en €] que nos ha sido transmitido, de la medi-
tacion solitaria del Afortunado, quien lo habria revelado
completo, cierto dia, a sus discipulos reunidos, ordenando-
les observar escrupulosamente a partir de ese momento to-
dos sus articulos. No, el codigo se constituyd poco a paco en
lugares muy diferentes a medida que las circunstancias par-
ticulares hacian aparecer un nuevo problema, impartante
o no, y obligaban a resolverlo sin tardar; en consecuencia,
se formd gradualmente, en el desorden completo en que
el azar hacia surgir estos casos muy diversos. En suma, el
codigo monastico es un voluminoso compendio de jurispru-
dencia, constitutido progresivamente por aplicacion del fa-
moso método de ensayos y errores, como lo demuestran sus
muy numerosos articulos en los que el Afortunado, después
de haber enunciado una regla, la modifica una 0 muchas
veccs para tomar en cuenta el nuevo caso y adaptarlo de la
mejor manera a las necesidades del Samgha. Sélo mds tarde
fue establecido segan el orden 16gico en que nos fue trans-
mitido. :

La organizacién general de la Comunidad tampoco se
fundaba en la autoridad Unica, aparentemente monarquica,
de Buda, sino en principios de alguna manera democraticos.
En un famoso sermon, el Afortunado hace un paralelo
entre el funcionamiento del Samgha y el de la republica
aristocrdtica de los Vrji, que vivian al norte del Ganges
cn la regién de la actual ciudad de Patna y célebre por
su prosperidad. A fin de que la Comunidad monaéstica
continle existiendo preservando las buenas relaciones
necesarias para el progreso de cada uno de sus micmbros en
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el Camino de laLiberacion, es absolutamente necesario que
todos los monjes sean iguales y ejerzan los mismos derechos
durante las numerosas y variadas discusiones en las que el
Samgha debe tomar una decision colectiva sobre cualquier
cuestion. Por supuesto, como en toda sociedad humana, las
competencias y los talentos de cada uno entran también en
consideracion. La sabiduria, la experiencia y la elocuencia
tienen en estas discusiones su papel habitual, pero cada
bhiksu es libre en su decisidn, que expresa por medio de un
voto llevado a cabo con unos palillos ($elaka), después de
que una mocidn (jiapf) ha sido propuesta a la asamblea.

Ademés, para juzgar las fajtas de que son acusados cier-
tos monjes, sGlo se toma en cuenta €l comportamiento de
los culpables, o sea sus acciones corporales o vocales, pero
de ninguna manera sus intenciones y sus demas pensamien-
tos, por lo menos si éstas no han tenido comsecuencias,
como lo veremos mis adelante. En suma, no se juzga més
que lo que podia perjudicar a otros biiiksu o a la Comuni-
dad como grupo. Esta moral del comportamiento es, pues,
muy diferente de Ja que ensefa la Doctrina (dharma), en la
cual los actos mentales son los que engendran el fendmeno
de la maduracion (vipdka) de los actos (karman), luego su
retribucién automatica en funcién de su valor moral, modi-
ficando el fiujo mental subconsciente y dirigiéndolo inelu-
diblemente hacia su sancion.

En los innumerables relatos de los Vinayapitaka en que
el Afortunado examina los multiples casos de faltas graves
o leves que le son presentados por sus discipulos, y en
los que €] en cada caso toma una decisién que tienc, a
partir de ese momento, valor de regla monéstica, Buda
aparece slempre como un jefe de comunidad perfecto.
La serenidad inconmovible que adquirid en el momento
de su Despertar (bodhi), en que alcanzé el nirvana en
este mundo, le permite permanecer por completo dueiio
de si rmismo en todas circunstancias; no pierde jamaés su
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calma ni expresa su desaprobacion frente a los culpables,
por graves que sean sus faltas, sino Haméndolos “hombres
necios, hombres extraviados” (rmogha purusa). Ejerce pues
su autoridad con firmeza, pero sin 1a més minima traza de
violencia y adecuando exactamente la sancién ala gravedad
de la falta cometida. Por lo tanto, los castigos excluyen
cualquier menoscabo de la integridad fisica de los culpables:
golpes, mutilaciones, ataduras, prision y, con més razon, la
pena de muerte. Los culpables no se exponen més que a la
confesiOn de sus malas acciones, la restitucion de los objetos
indebidamente obtenidos y, para los criminales, se les
separa temporalmente de las actividades de la Comunidad
o se les expulsa definitivamente de ella. La sobrehumana
sabiduria del Afortunado le permite en forma natural
encontrar en cada caso y rapidamente la mejor solucion
para el problema que se le plantee.

Todos estos relatos tienen una estructura semejante,
lo que demuestra bien su caracter artificial, debido a
Ia necesidad de ubicar el origen de cada regla bajo la
autoridad suprema de Buda, pero revelan, sin embargo,
rasgos muy interesantes de Ia vida y del funcionamiento de
la Comunidad primitiva. Un monje, o un grupo de monjes,
comete una mala accibn que irrita o escandaliza a los
laicos del lugar. Estos enseguida expresan su indignacion,
declarando que los discipulos de Buda se comportan como
vulgares laicos, sobreentendiendo con esta que son falsos
ascetas y que no merecen, pues, ni las limosnas que se
les da ni el respeto que se les testimonia. Ademas, este
juicio no concierne solo al o a los bhiksu efectivamente
culpables, sino que se¢ extiende a todos los monjes budistas,
ya que esos laicos ceden sin titubear un instante a la
tendencia universalmente propagada de generalizar. Estas
murmuraciones inquietantes son escuchadas por buenos
monjes que se apresuran a informar del incidente a Buda,
quien hace comparecer enseguida al culpable ante él y lo
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interroga acerca de la realidad de los hechos, la que es
inmediatamente reconocida; de esta manera, se evita que el
relato se complique inutilmente. El Afortunado reprende
entonces al mal discipulo, luego dicta una nueva regla
que prohibe a partir de ese momento cometer la falta en
cuestion y define por dltimo el castigo que serd aplicado a
los bhiksu que se comporten de esa manera.

Cabe preguntar por qué siempre son los laicos los que
comprueban las faltas cometidas y los que se indignan por
ellas. El cardcter artificial de este elemento constante en los
relatos salta a la vista y les quita, pues, su credibilidad. Lo
cierto es que esto tiene por objeto recardar a los bhiksu, en
toda ocasion, un hecho capital para la sobrevivencia de la
Comunidad, y-por consiguiente del Budismo, a saber, que
la existencia material de los monjes dependia enteramente
de Ia generosidad de los laicos. En efecto, los ascetas bu-
distas na debian entregarse a ninguna actividad que les per-
mitiera procurarse, directa o indirectamente, alimento, ves-
tido, alojamiento y medicamentos que les eran indispensa-
bles para subsistir; no debian entregarse a ningiin trabajo
tal como la agricultura, la artesania, el comercio, el servi-
cio de los principes o de los particulares, etc. Esta prohi-
bicién tenia por objeto la lucha eficaz contra el deseo, la
codicia de bienes materiales producidos por estas diversas
actividades y, por consiguiente, la practica constante del re-
nunciamiento que es una de las condiciones necesarias para
el ingreso en el Camino de la Liberacion. Los monjes bu-
distas eran esencialmente “mendigos” (bhiksu), tenian que
vivir exclusivamente de las limosnas (pinda) que quisieran
darles los laicos, y por lo tanto dependian totalmente de
€stos para su subsistencia. Por eso las expresiones de indig-
nacion pronunciadas, en cada relato, por los testigos laicos
de faltas cometidas por algunos monjes y que generalizaban
en extremo su juicio a todos los discipulos del Afortunado,
representaban una seria amenaza para la Comunidad. Al
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recordérselas constantemente en esa ocasidn, se queria
hacer tomar conciencia a los bhiksu tentados de conducirse
mal, del grave peligro que corrian y del que hacian correr a
todo el Samgha. La necesidad de mantener una buena ima-
gen de este Gltimo en las personas que llevaban una vida
laica era una razon tan importante para abstenerse de toda
falta como la de tener que conservar las buenas relacio-
nes en el seno de la Comunidad. La contraparte de esto
esta dada por los relatos, también muy numerosos, pero ge-
neralmente mucho més cortos, en que los actos cometidos
por algunos bhiksu son faltas en extremo veniales o ni si-
quiera son verdaderamente faltas. En estos casos 1os laicos
no intervienen por no haber encontrado nada que pudiera
causar su reprobacion.

La mayor parte de las reglas son complementadas con
diversas y a veces numerosas modalidades que se presentan
de hecho, como otras tantas reglas secundarias que Buda
habria enunciado para poder adaptar las principales a
circunstancias en las que la aplicacién de éstas causaba
ciertas dificultades. En sintesis, dos clases de casos muy
diferentes se presentan, ya sea que las circunstancias en
cuestién sean completamente exteriores a la personalidad
del monje cuya accidon hace necesaria una modificacidn tal,
g, por ¢l contrario, que esta tiltima sea debida enteramente
a su conducta. Tomemos algunos ejemplos para aclarar
esto:

Habiendo nacido el Budismo en la cuenca media del
Ganges, en una vasta planicie sometida a un clima tropical,
las reglas que conciernen a la vestimenta de los monjes,
—telas delgadas de algoddn, pies descalzos, etcétera—, no
fueron adecuadas ya para los bhiksu que irian més tarde a
difundir la Doctrina en las regiones montafiosas, frias y de
suelo escabroso; fue necesario, pues, permitirles a aquellos
misioneros usar telas mas gruesas de lana y sandalias, He
aqui un ejemplo para ilustrar la primera clase de casos de
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adaptacion, aquella que no requeria mis que un poco de
sentido comun, cualidad de la que ciertamente Buda y sus
mejores discipulos no carecian.

Para explicar la segunda clase, veamas ¢l caso del robo,
falta en extremo grave y que lieva a la expulsion definitiva de
la Comunidad. El caso es muy sencillo cuando el culpable,
sabiendo bien que ¢l objeto deseado no le pertenecia,
decide apropiarse de €], lo toma y se lo lleva. Sin embargo,
todas estas condiciones no siempre se refinen y esta obliga
a modificar ¢l juicio de ese acto reprobable. Supongamos
de antemano que las dos primeras premisas se complieran
y que €l ladrOn tuviera escripulos o se viera impedido, por
alguna causa ajena a €] mismo, humana o de otra indole, de
llevar a su completa realizacion el acto que habia decidido
hacer. Su responsabilidad serd juzgada nula si ese obstaculo
se presenta antes de que €]l haya hecho un solo gesto en
direccion al objeto deseado, porque entonces su accion
sera puramente mental.

Si bien esto torna impuro su pensamiento, €l no puede
ser ni juzgado ni castigado por la Comunidad, puesto
gue no ha menoscabado en nada el buen funcionamiento
del Samgha ni la reputacién de éste. Su responsahilidad
aumenta gradualmente si da un paso en direccion al objeto,
si extiende la mano hacia €l, si coloca la mano sobre €l, y
finalmente serd total si lo desplaza por poco que sea. En
esta Gltima fase, el robo ¢s considerado como cometido y el
culpable debera entonces ser expulsado de la Comunidad.

Supongamos ahora que €l objeto en cuestién sea tomado
yllevado efectivamente, pero que las dos primeras condicio-
nes no se cumplieran. El monje en falta puede equivocarse
de buena fe y creer que el objeto le pertenece o que habfa
sido abandonado y por lo tanto que €l podia tomarlo. Puede
también llevarselo sin darse cuenta, por inadvertencia. En
estos dos casos su responsabilidad se reduce notablemente,
pero no se anula, y €5to puede también combinarse con el
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grado de realizacién del robo que acabamos de examinar.

Finalmente, y esto es muy importante, el codigo monds-
tico reconoce, al lado de estos casos de responsabilidad
disminuida, otros en los que tal responsabilidad es juzgada
como enteramente nula. Existen asi monjes que han
actuado en un estado de locura pasajera o definitiva, con
deficiencia mental grave o por reaccidon a un violento
dolor, o bajo una presion a la que no pueden escapar, ©
durante su suefio, por ejemplo, bajo el efecto de sucnos
erOticos. Asimismo, son considerados sin responsabilidad si
ignoraban la regla que han transgredido y no son tampoco
castigados si esa regla ain no habia sido dictada; mds
precisamente, si es su accioén reprobable la que impulsa al
Afortunado a dictar una regla.

En cambig, €]l monje que obliga a otro a cometer una falta
sin llevarla a cabo €] mismo, se tendrd por culpable en la
medida en que el otro bhiksu esté sometido a su autoridad
o a su influencia. Su responsabilidad estd efectivamente
comprometida por las palabras o los gestos con los cuales ha
ordenado o aconsejado el acto en cuestion a su companero.

Los monjes enfermos podian naturalmente verse benefi-
ciados con cierta atenuacién de la disciplina. Asi, les estaba
permitido tomar, para uso medicinal, alimentos tales como
la miel, la mantequilla, el aceite, la melaza, que eran, para
sus companeros sanos, golosinas incompatibles con el asce-
tismo. En caso de enfermedad grave, se les dispensaba de it
a participar en las multiples reuniones en las cuales la Co-
munidad discutia y decidia sus asuntos propios o llevaba a
cabo ciertos ritos. Debian ser ayudados y en caso de nece-
sidad servidos o incluso aseados por los otros monjes, obli-
gacién de la cual el mismo Afortunado habria dado ejemplo
lavando con sus propias manos a un bhiksu enfermo, que
yacia entre sus excrementos y habia sido abandonado por
sus compafieros asqueados.

Desde su origen, el Budismo mostré una gran flexibilidad
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para adaptarse a las mas diversas circunstancias, haciendo
uso de un sdlido sentido comiin fundado en su sabiduria
y sin traicionar los grandes principios de su Doctrina,
comenzando por su moral. Muy probablemente esto se
debié a la influencia personal de Buda, quien dirigié su
Comunidad durante muy Jargo tiempo, como vimos més
arriba. A juzgar por ¢l estudio cuidadoso de los diversos
Vinayapitaka que han llegado hasta nosotros, el Samgha
ha debido sufrir una evolucidn bastante importante, tanio
en su organizacidn como en su género de vida, en el curso
de los treinta a cincuenta anos que transcurrieron entre el
Despertar y el Parinirvana.

En un principio, la Comunidad mondstica no estaba
formada sino por un pequefic grupo de discipulos que
acompafiaban fielmente a Buda en su incesante deambular
por la cuenca media del Ganges y que llevaban la misma
existencia ascética que €l, escuchaban su prédica y se
ejercitaban en la prictica de las meditaciones que €l
les ensehaba. Asimismo, los discipulos se alimentaban
inicamente de algunos viveres que eran obtenidas cada
manana al mendigar entre los laicos; estaban vestidos
solamente con harapos recogidos en el polvo, que ellos
lavaban, teftian de color ocre y cosian; no tenfan mdés abrigo
para dormir durante la noche que el follaje de los drboles
al pie de los cuales se acostaban. Para unirse a su grupo
bastaba la simple aceptacidén del Afortunado, y nada los
distinguia a unos de otros salvo su antigiiedad en el seno
de su pequeio grupo. Durante la estacion de las ltuvias
(varsa) permanecian juntos en modestas chozas construidas
por ellos mismos. Para llevar esta vida simple y austera
ninguno podia poseer nada propio, excepto algunos objetos
estrictamente indispensables: tres mantos (i civara), una
ropa interior {anfarvisa), una especie de toga (uttarasanga),
y una manta (samghatt), asi como una escudilla o bol (patra)
destinada a recibir las limosnas de comida (pinda).
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Este renunciamiento a cualquier otro bien material se
sumaba a la abstinencia total de toda clase de actividad
sexual, con el fin de luchar mejor contra una de las
mds poderosas formas del deseo, uno de los més grandes
peligros a los que el hombre estd expuesto, segin las
concepciones budistas.

La experiencia condujo muy pronto a Buda a tomar
cada vez mas precauciones antes de admitir en el grupo
de sus discipulos a hombres que pudieran perturbar luego
la vida de la Comunidad de una manera u otra; por
consiguiente, sometia a cada candidato a un interrogatorio
cada vez mas largo en el que las preguntas tenian por
objeto evitar un riesgo preciso. De esta manera fueron
mantenidos fuera del Samgha los hombres que no se habian
despojado previamente de todas sus responsabilidades
sociales, que querian abandonar sin recursos a padres
viejos, a hijos pequenos o a esposas, 0 que eran esclavos
no emancipados, personas al servicio del rey. También
se rechazaba a aquellos que estuvieran afectados por
enfermedades graves o contagiosas, o por diversos tipos de
invalidez, ya que esto habria obligado a los otros monjes
a cuidarlos o a servirlos en vez de dedicarse a su progreso
~ en la ruta que lleva al nirvana. Por cierto, el ingreso en el
grupo de ascetas budistas estaba prohibido a los mendigos
profesionales, a los hombres buscados por Ja policia o que
estaban endeudados, asi como a otras clases de personas
malintencionadas o dudosas.

Los candidatos que habian respondido de manera satis-
factoria a este interrogatorio y que eran por consiguiente
admitidos en la Comunidad monéstica debian luego ser ins-
truidos en la Doctrina (dharma) y en la Disciplina (vinaya)
por los monjes de méas edad, durante un tiempo bastante
largo, antes de poder participar con pleno derecho de las
reuniones en las que se discutian los asuntos del Samgha,
Estos novicios (§rdmanera) eran confiados a los buenos cui-
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dados de dos de sus mayores, actuando uno como censor
(upadhyaya) y el otro coma maestro {acarya). Cuando es-
tos ultimos juzgaban que sus esfuerzos habian sido corona-
dos por el éxito, proponian a la Comunidad que se volviera
a reunir para interrogar nuevamente a estos jovenes mon-
jes y para acogerlos por fin en el grupo de los bhiksu con
participacion completa, confiriéndoles la ordenacién mayor
(upasampadd), literalmente “logro completo, realizacion”.

Segn la tradicién, la orden de las monjas (bhiksuni) fue
fundada muy probablemente por el Afortunado bastante
tiempo después de la de los monjes. Este retraso permitié a
la organizacion de esta segunda parte del Samgha disfrutar
desde el inicio de las mejoras sucesivas que habian sido
introducidas hasta ese momento en la organizacion de la
orden de los monjes. Esto, sin embargo, planted nuevos
problemas al conjunto de la Comunidad, pues fue necesario
evitar con todo cuidado que las relaciones inevitables entre
los bhiksu y las bhiksuni pudiesen llevar a unos y otras a
quebrantar la regla fundamental de castidad absoluta. Fue
también necesario proteger eficazmente a estas mujeres
contra diversos peligros, ya que ellas se encontraban
privadas de sus defensores naturales (padres, esposos O
hermanos) después de haber dejado la vida laica. Surgieron
entonces nuevas y numerosas reglas especiales dictadas por
Buda a medida que las circunstancias particulares hacian
aparecer la necesidad de ellas. Las relaciones entre las
monjas y los monjes fueron fundadas sobre el principio
de que las primeras siempre estarfan subordinadas a los
segundos, fuera para su instruccién, la direccion de sus
propios asuntos e incluso para las manifestaciones de
respeto.

Lamentablemente todas estas medidas de precaucion
no bastaron para descartar completamente las amenazas
que pesaban sobre las buenas relaciones y el buen fun-
cionamiento del Samgha en su conjunto. Incluso los ver-
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daderos bhiksu, confirmados por su ordenaciébn mayor
(upasampada) después de muchos meses, y aun anos de no-
viciado, no todos eran santas ascetas progresando en el Ca-
mino de la Liberacién sin dar un solo mal paso. Es cierto
que esto ni el Afortunado ni sus mejores discipulos de épo-
cas posteriores lo pretendieron jamas, como lo prueban a
contrario todas las innumerables predicciones (vydgkarana)
atribuidas a Buda sobre el porvenir del Budismo y que son
de hecho invenciones de muy diversas épocas. Todas anun-
cian, en efecto, la decadencia, luego la desaparicion de la
Doctrina y de la Comunidad, siendo siempre la cansa, no la
maldad de los enemigos externos, sino més bien las trans-
gresiones de la Disciplina mondstica (vinaya) por parte de
los monjes, transgresiones que con el paso del tiempo llega-
ban a ser cada vez mds numerosas y graves. Por desgracia,
la historia da enteramente la razdn a estas tristes predic-
ciones, puesto que, si ¢l Budismo desaparecio de la India
donde habia nacido y sufrié crisis muy graves en China, en
Ceildn y én otros lugares en el curso de los siglos, fue efecti-
vamente como consecuencia directa del laxismo de sus pro-
pios bhiksu en diferentes épocas y en diversos paises. As-
cetas austeros, sabios y licidos, los autores de estas preten-
didas predicciones analizaban muy acertadamente las tem-
pestades que soplaban sobre la Comunidad en su region
y €n su tiempo, y sabian muy bien reconocer sus causas.
Esta lucha contra el relajamiento de la disciplina preocu-
paba mucho al Afortunado, quien utilizé para esto diferen-
tes medios, no contentdndose con juzgar y condenar a los
monjes culpables. Recomendd asi a sus discipulos vigilarse
y amonestarse mutuamente, y confesarse a menudo entre
ellos en diversas circunstancias. Tal cosa tuvo lugar espe-
cialmente cada quincena, durante la ceremonia del upava-
satha o uposadha, es decir, en las noches de luna llena y de
luna nueva, cuando la Comunidad se reunia para predicar la
Doctrina ante los laicos. Se trataba entonces, para los budis-



tas, de luchar contra la competencia de las otras sectas que
seguian esta costumbre desde mucho tiempo atrés. Ahora
bien, antes de esta prédica los bhiksu se reunian lejos de la
presencia de los laicos y uno de ellos recitaba la larga lista
de las principales reglas de la Disciplina, en nimero de dos-
cientas o trescientas segin las escuelas, ordenandoles a sus
companéros que hubieran transgredido una u otra que lo
revelaran. Dé hecho, los culpables ya tenian que haberse
confesado antes, cada uno con otro monje, y aquellos que
habian cometido faltas graves se abstenian de participar en
la reunidn, de tal manera que ésta no comprendia miés que
ascetas puros de toda falta. E venerable encargado de reci-
tar la lista de reglas podia entonces declarar que la Comuni-
dad asi reducida estaba pura y podia, por tanto, presentarse
ante los laicos para asistir al sermén vespertino. Los indios,
en efecto, siempre fueron muy sensibles a la pureza ritual,
que estaba estrechamente ligada con la limpieza fisica, pero
los budistas, que no creian para nada en €l valor de los ri-
tos, jugaban con la palabra dandole a la idea de pureza un
significado inicamente moral, de ahi la confesion previa de
los monjes. Otra confesion tenia lugar al finalizar el retiro
de la estacion de las lluvias (varsa), y en ese momento cada
bhiksu le pedia a los demaés que le sehalaran qué faltas habia
podido cometer contra ellos durante su larga convivencia,
que exasperara mds o menos los caracteres.

Sin embargo, el comportamiento de los malos monjes no
fue lo unico, ni siquiera, sin duda, el principal elemento
perturbador de la vida del Samgha, Otro mds disimulado
y por lo tanto mas peligroso, porque era exterior al campo
de la autoridad de Buda, condujo poco a poco a un
debilitamiento de Ja austeridad impuesta a los monjesy a las
monjas. Se trata de la influencia de los fieles laicos (upasaka
y updasikd), que se combind con las transformaciones
politicas, sociales y econdmicas importantes de las que la
cuenca de] Ganges fue escenario en el curso del siglo v antes
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de nuestra era y que continuaron después durante mucho
tiempo. La unificacién politica progresiva, la nrbanizacién
y el desarrollo paralelo de una clase de comerciantes,
y de ahi el enriquecimiento bastante rapido de €sta y
de ofras categorias de ciudadanos, comenzando por los
principes, contribuyd a dar a los laicos, y sobre todo a
aquellos que habian adquirido cierto poder econdmico
o politico, una influencia creciente que se ejercid sobre
la Comunidad monastica de] Budismo. Esta dltima no
pudo protegerse completamente de una accién tal como
habria sido deseable, y debid entrar en componendas con
elia, evolucionando en el sentido de un debilitamiento
progresivo de la regla disciplinaria concerniente al modo
de vida de los ascetas budistas.

La mayor parte de las personas que llevaban la vida
secular, de hecho no absorbian de 1a prédica de Buda mas
que los elementos de su Doctrina que les permitian alcanzar
las metas que se proponian en este mundo, es decir, la
satisfaccion de los multiples deseos naturales propios de la
gente comiin, la salud, la comodidad, la tranguilidad, los
hijos, el prestigio, etc. Ellos esperaban obtener satisfaccion
gracias a la maduracién (vipaka) de sus buenas acciones,
(kuSala dharma) y muy particularmente de los generosos
donativos (dana) que hacian al Afortunado y a sus bhiksu,
considerados como “campos de méritos” {punya-ksetra)
eminentemente fértiles. Las limosnas de alimento que
daban cotidianamente a los ascetas budistas, los otros
donativos que les hacian ocasionalmente, y 1as muestras
de profundo respeto que les dirigian en todo momento
eran, a sus ojos, especies de inversiones espirituales de
excelente rendimiento, que debian asegurarles la dicha en
este mundo y més ain en el otro, en sus futuras vidas.
Este rendimiento estaba en relacidén, por una parte, con
las elevadas virtudes practicadas por los ascetas, con sus
logros espirituales obtenidos al avanzar por el Camino a
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la Liberacién y, por otra parte, con la importancia de las
buenas acciones llevadas a cabo por los laicos en favor de
estos santos discipulos de Buda, y particularmente, con la
cantidad y la calidad de sus limosnas. Por un lado, pues,
esto los impulsaba a mostrarse respetuosos y generosos
solo con los monjes de conducta irreprochable, lo que
explica su irritacidn ante las més leves transgresiones de
la Disciplina por los bhiksu, ya que en ellas veian una
injusta e intolerable baja del valor de sus acciones, en
el sentido financiero de la palabra, aunque se tratara
de hecho de una cuestién religiosa y hasta semimdgica.
Por otro lado, se veian precisados a dar a esos mismos
monjes objetos materiales cuya cantidad, calidad y a veces
también naturaleza, no estaba de acuerdo exactamente con
las reglas estrictas de la Disciplina monastica ni con el
renunciamientoy el ascetismo impuesto a los bhiksue. Existia
ahi una contradiccion que a los laicos les importaba muy
poco y de la que sin duda no eran siquiera conscientes,
pero que planted a menudo serios problemas a Buday a
sus discipulos.

Rechazar una donacién era privar al donante de los
méritos (punya) producidos por su buena accidn y, por
consiguiente, de los beneficios que €l esperaba obtener de
ella mas tarde, en esta vida o en otra. Era, pues, faltar a
la bondad y a la compasidn, virtudes que el Afortunado
tanto enalteciera y cuya practica constante era preconizada
como un medio muy eficaz para luchar contra las pasiones
opuestas, el egoismoy la maldad. Era también decepcionar
al generoso laico, desagradarlo y correr el riesgo de hacer
nacer en €l un resentimiento, incluso el odio y la colera y,
por lo tanto, de hacerle producir asi deméritos (apunya) que
fructificarian en el futuro en crueles castigos. Ademds, este
" resentimiento podia llegar a ser peligroso para los bhiksu
s1 el laico en cuestién era un comerciante o un principe,
que gozaba de una influencia social no despreciable por su
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riqueza o su poder. Lastimado en su orgulloy decepcionado
en su expectativa, podia entonces proclamar su desprecio
y su colera y desacreditar al Samgha budista frente al
circulo grande de sus clientes o sitbditos, acusando a los
monjes de haberle manifestado un desprecio injustificado e
incompatible con sus posiciones reciprocas. Acusados por
€l de ser falsos ascetas, los bhiksu corrian entonces el riesgo
de ver a numerosos laicos alejarse de ellos y renunciar a
darles las limosnas que les eran indispensables.

TFue asi como Buda comenzd a permitir poco a poco
a sus discipulos que aceptaran donativos que al principio
les habian sido de alguna manera prohibidos. Y al hacer
esto, suaviz0 un poco el rigor del ascetismo que les habia
impuesto a sus bhiksu en los primeros afnos de existencia
del Samgha, ascetismo que se referia especialmente a los
tres principales tipos de objetos materiales de los cuales no
podian prescindir los monjes: la comida, las vestimentas y
la habitacion.

En vez de contentarse con algunos pufiados de alimentos
recogidos al mendigar cada manana, de puerta en puerta,
en las aldeas o en los pueblos, los bhiksu pudieron aceptar
las invitaciones a comer ofrecidas por laicos ricos. Estos
los recibian en sus casas, individualmente o en grupos
més O menos numerosos, testimoniandoles mucho respeto
y, sobre todo, ofreciéndoles una comida tan abundante
y suculenta como pudiera ofrecer el duefo de casa,
que se empefaba en servirlos con su propia mano. Los
monjes entre tanto debian velar cuidadosamente para no
caer entonces en los lazos de la glotoneria, comer muy
moderadamente y muy limpiamente, después de asegurarse
bien de que esta comida no contuviera alimentos prohibidos
por la regla disciplinaria. En particular tenian que estar
seguros de que los animales cuya carne les era presentada
no habifan sido matados especialmente para darles a ellos
de comer, sin [o cual habrian compartido la responsabilidad
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de su matanza, y quebrantado asi el primero de los cinco
mandamientos morales del Budismo, que prohibe matar
a cualquier ser vivo, y s¢ habrian expuesto entonces a un
castigo severo.

Los piadosos laicos se sentian conmovidos a veces al
ver €l mal estado de las ropas llevadas por los ascetas
budistas, hechas de harapos recogidos en los montones
de basura o en los osarios y cosidos entre si. Sobre todo
después de la estacion de las lfuvias, estas vestimentas se
encontraban muy estropeadas por ia gran humedad célida,
y en consecuencia enmohecidas y rasgadas. Movidos por
la piedad, ciertos laicos ofrecian entonces a los bhiksu
rectdngulos de tela nueva con los que se podian envolver
segtn la moda india, después de haberlos adaptado en
todo sentido a la norma disciplinaria del Samgha. El
Afortunado permitia que en esas ocasiones las aceptaran,
pero a condicidn de que estas piezas de tela fuesen primero
cortadas e€n pedazos analogos a los harapos primitivos,
unidos luego con costuras y finalmente tefiidos de ocre,
con el objeto de darles el color que correspondia a las
vestimentas de los ascetas budistas y quitarles asi toda
apariencia lujosa.

En un principio, recordémoslo, los bhtksu y su Maestro
debian llevar una existencia constantemente errante, dur-
miendo por la noche al pie de los drboles, salvo durante
los tres meses de la estacion de las lluvias (varsa). El di-
luvio que cac entonces en la cuenca del Ganges, como en
otras partes de la India, los obligaba, en efecto, a interrum-
pir su deambular duranie todo ese tiempo y a permanecer
en grupos en un mismo lugar, resguarddndose bajo chozas
de follaje rapidamente construidas, que se derrumbaban
poco después de que el cielo se tornara clemente, a prin-
cipios del otofio. Algunos laicos ricos le donaron a Buda
y a la Comunidad terrenos en los que podfan desde en-
tonces pasar su retiro estival sin exponerse a disputas ni



litigios con otros hombres, ascetas no-budistas u otros ti-
pos de gente. Estos generosos donadores llevaron a veces
la bondad hasta construir o hacer construir para los bhiksu
en esos terrenos habitaciones mas s6lidas, incluso més con-
fortables que las humildes chozas primitivas. Al principio
s6lo eran por cierto cabafias semejantes a las de los cam-
pesinos indios, con paredes de tierra y un cobertizo de paja
y de palmas, antes de que se utilizaran el ladrillo y 1a teja,
pero una mejora tal seguramente no aparecid hasta después
del Parinirvina de Buda. En cualquier caso, es indudable
que se debe atribuir al Afortunado mismo la autorizacién a
los monjes para aceptar semejantes donativas de terrenos y
de habitaciones para el retira de la estacidn de las Huvias.
Esos fueron los primeros establecimientos pertenecientes
al Samgha y el origen de los futuros monasterios budistas
(vihdra, arama), especies de “puertos de recalada” de la Co-
munidad vagabunda, en los que algunos grupos de bhiksu
permanecerian un poco mas tarde para cuidar los lugares y
establecer buenas relaciones con los fieles laicos (updsaka y
upastka) que vivian en las cercanias, particularmente en las
cindades, en las que el abastecimiento de alimentos para
numeTosos monjes padia ser mas facilmente asegurado.
Por tales concesiones a los fieles que vivian en el siglo,
puede decirse que a Buda le faltdé prudencia, sin lugar
a dudas, pues, al suavizar la regla del ascetismo original,
abrid la brecha por la cual iba a insinuarse y después
a penetrar el laxismo en la Comunidad monéstica. El
justificaba asi, de antemano, las sombrias predicciones que
le son atribuidas acerca del porvenir del Budismo, y que Ia
historia probaria ampliamente [o bien fundadas que eran.
Sin embargo, hay que considerar que si el Afortunado
no hubiera autorizado al Samgha a aceptar las donaciones
de terrenos y habitaciones destinadas a proteger a los
monjes durante el retiro de la estacién de las lluvias, no
habrian podido existir después monasterios budistas y, por
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consiguiente, monumentos ricamente decorados, templos
y tdmulos, stidpa y caitya, imagenes pintadas y esculpidas,
estandartes bordados y objetos de culto suntuosamente
ornamentados. No habria arte budista y el mundo estaria
privado de las maravillas de Ajanta y de Ellora, de Sarnath
y de Bodh-gaya, ni qué decir de las que se pueden admirar
fuera de la India, del Tibet al Japén y de Sri Lanka
a Indonesia. Nuestros museos también estarian privados
de una parte considerable de sus riquezas orientales. Sin
embargo, s cierto que, visto con el ojo de la Doctrina
ensefiada por el Afortunado, todo esto pertenece de
hecho al mundo de la transmigracién y de los placeres
sensuales, enganosos e ilusorios, sometidos como todas las
cosas a 1a gran ley budista de la impermanencia {gnityata-
dharma). Ademas, durante la vida de Buda, dinicamente la
omnisciencia atribuida a éste por la devocitn de sus fieles
podia prever el desarrollo y el prodigioso florecimiento del
arte budista en un futuro aun lejano, pues sus discipulos
directos eran completamente incapaces de tener la menor
idea sobre ello.

Los bhiksu reaccionaron de manera diferente a los
cambios progresivos aportados por el Afortunado a la
Disciplina primitiva. La gran mayoria de &stos se sometid a
ellos décilmente —segiin parece— porque eran muy sensibles
a la autoridad de Buda, sentian por €l un profundo respeto
y tenian una confianza plena en su sabiduria considerada
sobrehumana. Desde luego, no dudaban en aprovechar,
cuando la ocasiGn se presentaba, las nuevas facilidades
que les eran ofrecidas por e€sas atenuaciones de la regla,
pero tenian cuidado de conducirse siempre correctamente
y dignamente, observando escrupulosamente la Disciplina
dictada por su venerado Maestro.

Una minoria permanecid resueltamente fiel al ascetismo
inicial, buscando la soledad del bosque o de la jungla para
meditar ahi en paz, lejos de los grupos numerosos de fieles
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laicos y de sus visitas inoportunas, EI Afortunado, por otra
parte, los habia dejado en completa libertad de practicar
una austeridad tal, de manera que luego no habria podido
censurarlos sin repudiar al mismo tiempo el género de vida
que €] mismo habia llevado en otro tiempo con sus primeros
discipulos. Algunos de esos ascetas del bosque (Granyaka)
posiblemente desaprobaban, pero in petfo, el abandono de
este antiguo modo de existencia de parte de la mayoria de
los bhiksu. _

Uno de ellos, llamado Devadatta, se constituyd en
su vocero, pidiendo insistentemente a Buda imponer de
nuevo a toda la Comunidad la practica de muchas de
las originales austeridades. Ante la enérgica negativa del
Afortunado, abandond sin demora el Samgha con su
propio grupo de discipulos, produciendo asl el primer
cisma (samghabheda) que dividié a la Comunidad. En
consecuencia, se gand el resentimiento permanente de la
mayor parte de los monjes, poco deseosos de regresar al
ascetismo de los primeros tiempos y que ennegrecieron
progresivamente €] retrato de Devadatta conservado por su
memoria colectiva, acusandolo de toda clase de crimenes,
cada vez mds odiosos.

A la inversa, habia algunos bhiksu que considerabar
insuficiente este ablandamiento de la Disciplina y que sin
titubeos la quebrantaban hdbilmente en toda ocasidn, lo
cual obligaba al Afortunado a dictar una nueva regla o a
modificar una antigua. Ocurria especialmente esto con el
célebre “grupo de los seis”, formado por monjes taimados a
los que todos los Vinayapitaka atribuyen un gran nimero de
faltas mas o menos graves. Los relatos de sus acciones son
ciertamente imaginarios en su mayor parte, pero este tipo
de bhiksu malo es bastante verosimil y no debia faltar en la
Comunidad, aunque sin ser muy frecuente, por lo menos en
la época de Buda, El conjunto de los textos que relatan sus
maldades constituye una especie de pequena obra maestra
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de literatura picaresca, 2 menudo impregnada de un humor
sin duda involuntario pero muy realista.

Quiza estos cambios introducidos en la Disciplina mo-
néstica contribuyeron a debilitar un poco la autoridad de
Buda en ciertas partes de [a Comunidad. Por ejemplo, si se
le da crédito a la tradicion, cuando los monjes que residian
en la vecindad de la gran ciudad de Kau$ambj, sitvada a
60 kildmetros al peste de la actual Allahabad, se peleaban
violentamente entre si, el Afortunado intervino para tratar
de calmarlos. Apeld primero a su razon y después les
contd una de las més conmovedoras leyendas budistas que
ilustra el perddn de las ofensas, pero todo fue en vano. Los
bhiksi no sélo se negaron obstinadamente a reconciliarse,
sino que se pusieron todos de acuerdo para aconsejarle
a Buda que los dejara proseguir con su disputa y que se
fuera a meditar en paz en un lugar tranquilo, Iejos de la
ciudad. En lugar de responder con una justa indignacién a
esta insultante expulsion, el Maestro, lleno de tristeza y de
resignacion, siguid su consejo y se fue a buscar la calma en
un rincén del bosque.

Una falta mucho més grave en menoscabo de la autori-
dad del Afortunado habria sido producida por el asceta De-
vadatta, del que hemos hablado mas arriba. Habria tenido
en efecto la audacia de proponerle a Buda, ante los mon-
jes reunidos en asamblea, que se retirara definitivamente,
con el pretexto de que ya estaba viejo, fatigado por l1a edad
y que, por lo tanto, la direccidn del Samgha era de ahi en
adelante una carga demasiado pesada para €l. Sin siquiera
esperar respuesta, este insolente personadje le habria pedido
a Buda cederle su lugar confidndole a €l esta alta funcion. El
rechazo rotundo y cortante recibido por Devadatta habria,
dice la tradicion, hecho nacer en él un odio tal contra Buda
que habria estado tentado de mandarlo asesinar, pero segu-
ramente se trata en este caso de calumnias inventadas mu-
cho tiempo después del Parinirvana.
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Como se ve por estos altimos ejempilos, dirigir y orga- .
nizar la Comunidad monéstica de manera que todos sus
miembros pudieran avanzar con buen paso por el largo y
dificil Camino que lleva a la serenidad imperturbable del
rirv@na no era ciertamente una sinecura para el Afortu-
nado. Para llevar a cabo una tarea tan dura y sobrellevar su
pesada carga durante tantos afios sin flaquear, hasta una ve-
jez cierta, hacian falta las cualidades poco comunes, casi so-
brehumanas, de energia, de paciencia, de sabiduria, de fina
comprension, de dominio de sy muchas otras mas. Aunque
no se pueda atribuir a Buda la totalidad de los Vinayapitaka
como lo pretende la tradicion, se puede sin embargo ver en
€l al autor de una parte importante de las reglas de la Disci-
plina mondstica y, sobre todo, de lo que es esencial en ellas.
Por este hecho, él merece nuestra admiracion tanto como
fundador y jefe de la joven Comunidad de monjes, como
por inventar y predicar su Doctrina de la Liberacion.

Traduccion de Marfa Urguidi
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El Siitrasamuccaya de Nagarjuna:
el texto y la tradicién viviente*

Bhikkhu Pisadika

N o €s necesario decir que los andlisis lingiisticos y de
critica textual, las investigaciones filoséficas o histdri-
cas, los examenes psicoldgicos, sociologicos €, incluso, an-
tropoldgicos, en el campo de la Budologia, constituyen me-
dios de lo mas confiables y valiosos para estudiar el Bu-
dismo. Sin embargo, parece oportuno recordar lo que di-
jera, en 1956, J. W. de Jong en su conferencia inaugural en
la Universidad de Leiden, respecto de “texto cum tradicion
viviente” o practica (pariyatti-pratipatti): “La tarea wids im-
portante para el estudiante de Budismo es el estidio de la men-
talidad budista. Es por eso que resulta tan importante el con-
tacto con el Budismo de hoy en dfa, pues esto nos preservard de
ver los textos simplemente como material filologico y de olvi-
dar que éstos son textos sagrados que proclaman un mensaje
de salvacion”.’

Los tratados lam rim o del “camino gradual”

La forma mads destacada de exposicién del Bodhisativayana
o Vehiculo de los Bodhisattvas que se encuentra en el
Mabhayana indo-tibetano es el sistema de teoria y practica
promulgado por los macstros tibetanos en gran escala y !a-

* Algunas normas de pronunciacisn de los términos sdnscritos: § y s: sh; 12 i; ¢ ¢h.
Los subtftules han sido agregados por REB.
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mado por ellos lam rim, marga-krama en sanscrito. Los tra-
tados lam rim® son exposiciones sistemdticas del “camino
gradual” (literalmente “orden regular” o “gradacion del ca-
mino”) hacia la budidad. La idea de un “orden regular” o
de una “gradacién” no es, por supuesto, peculiar del Bu-
dismo Mahayana. Ya en muchos lugares del Canon Palj,
Buda da dnupubbi-kathd, “sermones progresivos” o “ins-
trucciones graduales™ que se refieren a “la generosidad,
la moralidad y el cielo, y que muestran el peligro, la degra-
dacidn y la corrupcién de los deseos de los sentidos, y el be-
neficio de la renunciacién... entonces, él predicé un sermén
sobre el dhamma (la Doctrina), en resumen. sobre el sufri-
miento, su origen, su cesacién y el camino”.* Mientras que la
antigua tradicion textual en pali era originalmente oral, al-
gunos fragmentos de los textos de la escuela Sarvastivada,
descubiertos en el Turquestén oriental y en parte importa-
dos de India del norte, pertenecen a los més antiguos res-
tos de manuscritos de origen indio que hasta el momento
han llegado hasta nosotros. Entre los textos sénscritos de
Turf4n, que son de gran antigiiedad, se han encontrado, en-
tre otros, fragmentos que son parte del Yogavidhi®y que con-
tienen el término upadeSanupiirvi bauddhanam, “orden (re-
gular) de instruccién de (maestros) budistas”.® Los tratados
mds conocidos acerca del “orden regular de instruccién”,
segin la propia tradicién mahdyana indo-tibetana poste-
rior, son el Siksasamuccaya de Shantideva (abreviado en
adelante como Siks) y, por encima de todo, su Bodhi-
caryavatara (abreviado en adelante como Bcea)’. Probable-
mente la obra mds temprana del género lam rim dentro de
la literatura budista sea el Sisrasamuccaya (abreviado en
adelante comoe SS) atribuido a Nagérjuna, es decir, el autor
de las Malamadhyamakakdrikas.
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El autor del 8S

Este no es el lugar para tratar el problema budolégico de
la autoria del SS.% Para los pandits indios y tibetanos, el
texto preservado en €l Tanjur y en las colecciones del Canon
Budista Chino?es, de hecho, una antologia de citas tanto de
los discursos del Shravakayana {Vehiculo de los Shravakas)
como del Mahayana, estructurada y compilada por el
padre de la escuela Madhyamika. Como testimonios de
esta conviccidn tradicional podriamos referirnos a s6lo dos
pasajes —tomados entre muchos otros— en Kamalashila y
Tsong Khapa. En el Tercer Bhavanékrama'® de Kamalashila
leemos: “Por esta razén precisamente, el muy honorable
acharya Ndgarjuna ha afirmado en el Sutrasamuccaya: “Si
un Bodhisattva no tiene habilidad en los medios, no deberta
tener recurso a la profundided del dharma (a nivel de la
verdad absoluta).! Aquf (en el SS) la ensefianza del Arya-
Vimalakirtinirde$a, eic., es expresada mediante ellas (o sea
citas seleccmnadas en el SS), y no es el muy honorable
acharya Nagar]una, él mismo, quien las ha pronunciado (lit.
vacanam)”. Ademds de esto, en la introduccién a una de las
célebres obras sobre “ﬁiosoffa rigurosa, critica” de Tsong
Khapa, su Legs bsad siiri po, se presenta al gran sabio y santo
como refiriéndose asi al SS: “...Al ordenar por etapas las
profundas y magnificas escrifuras, vi claramente como etapas
de prdctica los muchos significados —de textos superiores de
Nagarjuna, tales como Sintesis de las Escrituras (SS)” i

Estructura de los tratados SS, Siksy Bea

Habiendo indicado dos de los muchos loci sobre los que
se basan los puntos de vista tradicionales respecto de
la proveniencia del SS, sefialaré ahora brevemente la
estructura de éste y la compararé con el Siks y el Beca
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de S

hantideva, respectivamente. Tal como lo ha senalado

Kamalashila, €l SS estd compuesto principalmente de citas

de d

iscursos, todos ellos considerados candnicos por los

seguidores del Mahdyana. Sin embargo, la estructura del
SS, que divide la antologia de los pasajes de los sitras
en temas y subtemas, es del compilador, de Nagarjuna,

asi ¢

omo lo son los cortos parrafos que introducen cada

nuevo topico. Los temas del SS son los signientes:

1
2
3
4

=] Cn L

oo

9

10
11

. La suprema excepcionalidad de la aparicién de un
Buda
. La suprema excepcionalidad de nacer como ser
humano
. La excepcionalidad de obtener una reencarnacién
auspiciosa
. La excepcionalidad de tener fe
. La excepcionalidad de aspirar a fa Budidad
. La excepcionalidad de la gran compasién
. La excepcionalidad de abandonar las condiciones que
obstruyen
. La excepcionalidad de una prédctica realmente seria
del Dharma por parte de los jefes de familia
a) La préactica del Dharma por parte de los Bodhisat-
tvas-jefes de familia
b) La practica erronea, el mal de quitar la vida, etc.
¢} Més précticas errdneas por parte de los laicos:
apego a la vida, a las riquezas, etc.
d) Los amigos espirituales como prerrequisito para
una préctica del Dharma realmente seria
. L.a suprema excepcionalidad de los seres que estan
verdadera y resueltamente aplicados a la obtencion
del nirvana completo de los Tathagatas
. La suprema excepcionalidad de los seres que estan
resueltamente aplicados a la practica del Ekayana
. La suprema excepcionalidad de los seres que progre-



san en la direccion de la posicidn sublime y exaltada
de un Buda y de un Bodhisattva's

El Siks se divide en los siguientes capitulos titulados:

1) La perfeccion de la generosidad
2) Aceptacién de la ensefanza sagrada
3) Proteger a aquellos que promulgan ¢l Dharma, etc.
4) Abandonar lo que es daflino
5) En relacion con la perfeccién de la moralidad, la
renuncia a la perversidad
6) La proteccidén de uno mismo (para serle (til a otros)
7) La proteccidn de las pertenencias y el mérito (a fin de
hacerlas iitiles a otros)
8) Limpiarse a uno mismo del mal
9) La perfeccitn de la paciencia
10) La perfeccion del esfuerzo espiritual
11) Alabanza del bosque (aislamiento)
12) Preparar la mente de uno mismo
13) Aplicacién de la atencin
14) Purificacion de uno mismo
15) Pureza respecto de las pertenencias y el mérito
16) El modo de Ia buena conducta
17) Los beneficios de rendir homenaje
18) Rememoracion de las Tres Joyas
19) Incremento de la virtud™

El Bcea se divide en diez partes:

1) La bendici6n de aspirar a la Ilurninacién de un Buda

2) Confesidn de las acciones inmorales de uno mismo

3) Comprometerse uno mismo a aspirar a la (completa)
[luminacion

4) Escrupulosidad en 1a aspiracion a la Iluminacion

5) PreservaciOn del estado de alerta

6) La perfeccién de la paciencia
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7) La perfeccion del estuerzo espiritual
8) La perfeccion de la meditacion
9) La perfeccién de la sabiduria

10) Transferencia del mérito

Proposito comin de los tres tratados indicados

Cuando se comparan entre si los tOpicos que se tratan en el
SS y en las obras de Shéntideva, a primera vista no parece
existir entre ellos, estructuralmente, mucho acuerdo. Sin
embargo, cuando se investigan los contenidos de los tres
textos, el propdsito comun que hay detras de todos ellos es
el de exponer y alabar ¢l ideal excelso del Bodhisativa, de
ese ser maravilloso —en el camino hacia la Budidad- que
se esfuerza sin descanso por convertirse en el altruismo,
la compasién y la sabiduria encarnados. La culminacidn
en el SS estd constituida por el tema nimero 11, que
se refiere a “la suprema excepcionalidad de los seres que
progresan en la direccion de la posicion sublime y exaltuda de
un Buda y de un Bodhisattva”. En €l Capitulo 17 del Siks se
encuentra, indudablemente, una semejanza con este tema
del SS: Integro, hermoso, provisio de las marcas, poseedor de
fuerza y poder, él no cae en la indolencia... él serta liberal,
un héroe, con una generosidad libre, sin envidia; serla un rey
Justo, monarca y serior de los cuatro continentes... Es querido
y amado, honradoy alabado por dioses y nagas y por todos los
sabios de este mundo... "

Una vez mas, aunque bajo la forma de una plegaria
ferviente, también en el Capitulo 10 del Beca se entona
la grandeza del Bodhisattva: “Que todos los seres vivientes
sean adomados con vidas dedicadas a la lluminacion, por
obra del mérito que me corresponde cuando contemplo entrar
en la vida dedicada a la Huminacién” (Bea X, 1). “Venid,
ioh hermanos!, venid pronto aqut, no tengdis miedo; otra vez
hemos regresado a la vida. Un joven Manjuéri), adornado



con diademas, ha aparecido, resplandeciente, trayéndonos la
ausencia de temor, por cuya magnificencia todo sufrimiento
ha desaparecido, rios de alegrfa han comenzado (a fluir), In
aspiracién poria uminaciony la Compasion, madre salvifica
de todos los seres sensibles, ha surgido” (Bca X, 13).1¢

La traduccién anterior del Bea X, 1 es mds bien literal.
Por via de comparacidn, citaré el mismo verso traducido al
inglés por Geshe Kelsang Gyatso, uno de los principales
maestros tibetanos que vive en Occidente. Desde mi
punto de vista, su traduccion del Bea —que es mds bien
un comentario— constituye un buen ejemplo de exégesis
que pertenece a una tradicidn viviente que no escatima
esfuerzos para que nada pueda ser malinterpretado en los
textos basicos: “Por el mérito derivado de la composicion de
este texlo, que contiene el significado perfecto de la enseiianzu
de Buda que conduce a la Huminacion a fravés de las
etapas graduales del camino del Bodhisattva, que todos los
seres sensibles puedan desarrollar el bodhicitta (mente de
Iuminacion) y dedicarse a las seis perfecciones trascendentes
y a todas las demds précticas de los Bodhisattvas”,"”

Punto inicial del camino gradual

Siendo las tres obras que estdn bajo discusién compendios
lam rim, segin la tradicion Mahayana indo-tibetana, vea-
mos el punto inicial a partir del cual se considera que el
camino gradual de entrenamiento, descrito por Nagérjuna
y Shantideva, parte para conducir a la Budidad. El punto de
partida es el vagar a tientas del hombre€ inserto en el mundo,
en la oscuridad de Ia ceguera espiritual, la avidya, y debido a
la avidyd, tal como sefiala N&garjuna en el SS, hay varios ti-
pos de excepcionalidad; por ejemplo, la excepcionalidad de
abandonar las condiciones que obstruyen (€l mal karma y
sus resultados), la excepcionalidad de 1a fe, de la gran com-
pasion, la excepcionalidad de una préctica realmente seria
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del Dharma; y debido a la avidya también hay la préctica
errdnea el mal de quitar la vida, etc. Como es bien sabido
por los tratados dialécticas de Nagarjuna, en especial por
sus Milamadhyamakakarikds, este patriarca budista emplea
lavia negantiae del prasanga, del poner al descubierto las ab-
surdidades inherentes en todo tipo posible de punto de vista
dogmatico, incluyendo €l del pluralismo realista del Abhid-
harma. La via neganfige se refiere al método y al estilo,'®
como se puede observar, por €jemplo, en el famoso verso
inicial de su magnum opus a la que acabamos de referir-
nos, a saber, los “ocho no”. A pesar de todo, “el alcance
de la critica de Nagdrjuna”, escribe Lindtner en su Nagarju-
niang, “no es rechazar el valor prdctico de los conceptos bu-
distas tradicionales, sino demostrar que Ia actitud correcta que
debe adoptarse hacia ellos es la de un relativismo pragmdtico
y no la de un terco absolutismo dogmidtico. El quiere reformar,
no rechazar la tradicidn budista”."® Al usar la palabra excep-
cionalidad (rried par dka’ ba/durlubham) en cada uno de los
temas que sirven como estructura del SS, Nagédrjuna puede
incluso desplegar en esta antologia su predileccion por el
negativismo estilistico, con el fin de poner énfasis en la in-
finitud de samsara, del sufrimiento de los seres vivos en €l
ciclo incesante del nacimiento y de la muerte. Contra esta
oscuridad universal de'la ignorancia, el mal y el sufrimiento,
Négarjuna y Shantideva proponen la soteriologia del ideal
del Bodhisattva que esta presente en todos los textos. En los
capitulos iniciales del Siks tenemos, inter alia, temas como
“Abandonar lo que es dafina” o “Renunciar a la perver-
sidad” o “Limpiarse a uno mismo del mal”. Los versos de
Shantideva sobre ¢l mismo tépico en Bea IV, 28 y 11, 28-29
tienen un toque muy personal, cuando no emocional: “Los
enemigos qite son la codicia, el odio y lus otras (pasiones) no
tienen manos, no tienen pies; no son {fuertes como) héroes ni
habiles. {Como pudieron esclavizarme? Todo el mal cometido
por mi, un ser irracional (ciego), o que he hecho cometer en
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el samsdra sin comienzo, o precisamente ahora en esta misma
vida, todo el mal aprobado por m{ por causa del engano y per-
judicial para mf —todas mis faltas yo las confieso con remor-
dimiento de conciencia”,

Debilidad humana

El tema 6 del SS también toca una debilidad humana.
Nagarjuna hace la siguiente cita de la DharaniSvarardja-
pariprecha: “iAy! estos seres son esclavos del mundo (la
mundaneidad); completamente en poder de un fuerte deseo de
esposa e hijos, no son sus propios duefios, incapaces de hacer
esfuerzos (para liberarse). Tendré que enseriarles el Dharma,
de manera que fendrdn que esforzarse para estar libres y ser
capaces de ir a donde quieran -asf piensa un Bodhisattva
acerca de los seres vivos y tiene gran compasion por ellos.
iAy! estos seres son hostiles unos con otros, arden de aversion,
maldad y furia; tendré que ensefiarles el Dharma de manera
que tendrdn que hacer (1o mejor posible) para abandonar la
aversion, la maldad y la furia —as! piensa un Bodhisattva ...y
tiene gran gran compasion por ellos. {Oh! estos seres estdn bajo
la influencia de las malas companilas y alejados de los amigos
espirituales, ellos cometen acciones pecaminosas; tendré que
ensefiarles... iAy! al no darse cuenta de que (todo tipo de)
accion tiene consecuencias, estos seres recirren a los puntos de
vista (extremos) de (creer) ya sea en el eternalismo (nityata)
o la aniguilacion (cheda); tendré que enseriarles el Dharma
de manera que puedan captar el profundo (significado) del
origen dependiente (pratityasamutpdda) y /a ley del karma
(lit. karma-kriyid) -ast piensa un Bodhisattva ... [Ay/ estos
seres vagan a tientas en la oscuridad de la ignorancia, de la
ceguera espiritual, fuertemente apegados a (1a creencia en) un
St mismo (dtman), en la fuerza vital (sattva) ... tendré que
ensenarles a ellos el Dharma de manera que tendrdn que
renunciar a todas las perspectivas erréneas y adquirir el
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inmaculado ‘ojo del conocimiento santo’ ... IQh! estos seres
estén en las cadenas de Mara, tienen una mente inconstante y
estén llenos de orgullo... tendré que enseriarles el Dharma de
manera que renuncien a su vanidad, pongan sus mentes bajo
controly estén libres de todas las cadenas de Mara... (asi) pien-
sa un Bodhisattva ...y tiene gran compasion por ellos...”

Rechazo del desaliento

A pesar de todas las debilidades humanas, del snfrimiento
y de la insatisfaccion en el mundo, en los textos lam rim
no hay lugar alguno para el desaliento, para las tendencias
fatalistas. En €] mismo comienzo del SS, Nagarjuna recalca
el valor inapreciable de haber nacido como un ser humano
dotado de las condiciones dptimas que le permiten a €l o a
ella abstenerse del mal, hacer €l bien y recorrer €l camino
—para ¢l propio bien y el de los otros— que conduce a la
salvacion. Nagéarjuna cita el Samyuktagama® que presenta
el simil de una tortuga ciega que vive en las profundidades
del océano de donde sale hacia la superficie cada cien afios,
y que en tal ocasién podria 0 no insertar su cuello por
el hueco de un yugo de madera que flota a la deriva. La
excepcionalidad de que la tortuga pase el cuello por el
hueco es comparable a la excepcionalidad de la aparicidn
de un Buda en este mundo y a la excepcionalidad de
haber nacido como un ser humano capaz de escuchar
el Dharma. Una vez més el mismo simil se emplea en
Bea 1V, 20: ata evéha bhagavan marnusam atidurlabham/
maharnavayugacchidrakiirmagriviarpanopamami/

Relacidn entre los tratados indicados
¥y la exposicion actual del Dharma

Ahora, con la ayuda del simil de la tortuga, me gustaria
ligar las ensefianzas de Shantideva y en especial fa de



Nagarjuna en su SS con la exposicion actual del Dharma
¥y, por encima de todo, con la préctica segiin ¢l Budismo
tibetano. Tenemos la fortuna de contar con numerosos
manuales basados en las ensenanzas orales de maestros
tibetanos contempordneos, que tratan de la teoria y de
la practica. Aqui me estoy refiriendo a Tibetan Tradition
of Mental Development, “Oral teachings of Tibetan Lama
Geshey Ngawang Dhargyey”.? Por medio del simil de la
tortuga, N. Dhargyey sefala también la condicidn dnica y ‘el
valor similar al de un diamante que tiene un cuerpo humano
plenamente dotado’: I tener un cuerpo o, mds exactamente,
‘un cuerpo-menie’ poseedor de todas las libertades y los dones,
une es capaz de darle forma al propio futuro siguiendo el
camino que conduce a estados mds elevados de nacimiento
y, finalmente, a la Huminacién total, Ast, se tienen las mejores
circunstancias, en las cuales se puede practicar la virtud, y
los medios hacia un logro mds elevado con la posibilidad
de alcanzar la Numinacién total en una sola vida”? N,
Dhargyey trata los mismos temas que estin presentes en
Néagarjuna y Shantideva, aunque el ordenamiento de los
topicos en todas las exposiciones, antiguas y modernas,
sea diferente. En el libro Oral Teachings de N. Dhargyey,
es de una gran importancia su insistencia en que los
tépicos de los textos lam rim estdn concebidos para que se
medite sobre ellos “una y otra vez”. En la vida monaéstica
tibetana desempena un papel muy importante la liturgia
(pija), y algunos textos litargicos contienen un niimero no
despreciable de versos del Bea. Los monjes tibetanos me
han dicho repetidamente que sus recitaciones litiirgicas,
que a veces duran muchas horas consecutivas, son de hecho
sesiones de meditacién.

Etapas del progreso espiritual

Habiéndonos referido brevemente al estado del prthagjana
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absorto en los placeres sensuales y dominado por la pasidn,
como es descrito en los tratados lam rim y, en contraste,
al punto culminante de la carrera del Bodhisaitva que
casi alcanzd la Budidad, examinemos ahora los pasos
intermedios. Asi, en el SS se da especial €nfasis al poder
de la fe, como uno de los prerrequisitos esenciales para
la Bodhisattvacaryd. Ain més, Nagérjuna deja claro que la
gran compasion por todos los seres vivos es una condicidn
sine gua non para el posible Bodhisattva, en todo comienzo
serio del cultivo del Bodhicitta, de la aspiracién a la
Budidad. Un Bodhisafiva que aspite a esto, ya sea un
miembro del sarigha o un laico, tiene que perfeccionarse
a s{ mismo o a si misma en la moralidad, la liberalidad,
la paciencia, el esfuerzo espiritual, etc. Mientras més
empinado sea el ascenso hacia la cima de la Prajiidparamita
o Perfeccion de la Sabiduria, mas peligroso se volvera el
camino del Bodhisattva debido a las acciones de Maira, el
Maligno, como se nos dice en algunas citas del SS, Asi,
Nagarjuna pone énfasis en la absoluta necesidad de los
kalyanamiiras, los amigos espirituales, que nos ayudan a
evitar todas las asechanzas (como la arrogancia y la envidia)
del camino. Una vez lograda la Perfeccion de la Sabiduria,
el Bodhisattva sabe —a través del conocimiento intuitivo— el
significado de Ekayiina, el Vehiculo de la Unidad.

El tema del Ekayana

El tema del Ekayana es tratado en la seccion mas larga del
SS. Con referencia a éste, Chr. Lindtrer escribe en su Na-
garjuniana: “Desde el punto de vista filoscfico, éste es esen-
clalmente el pdrrafo mds interesante en el SS. Aquf econ-
tramos varias fuentes de las Escrituras que fratan acerca
de las nociones fundamentales de la filosofta de Nagarjuna
tal como aparecen en las Muilamadhyamakakarikas, etc.:
$unyatd, vimoksamukha, anutpada, prajiaparamiti, etc.”?
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No se puede negar ¢l hecho de que aqui y alla, en algu-
nas de las Escrituras de los inicios del Mahayana, repre-
sentantes de la Antigua Escuela de Sabiduria del Budismo
son tratados con escaso respeto, cuando no con falta de
respeto. Son llamados Shravakas, discipulos que todavia
tienen que comprender las profundidades de la doctrina
del Mahay#na. Otro tipo de adeptos, los Pratyekabuddhas,
aunque sean seres completamente iluminados, segin los
textos del Mahdyana deben sin embargo dejar su intro-
version y comunicarle su sabiduria a los seres conscientes
que estan atrapados en ¢l samsara. A pesar de estas ten-
dencias de pensamiento en la Escuela de la Nueva Sabi-
duria —que en algunos textos se presentan esporadicamente
mientras que en otros estdn expresados con més fuerza
(cf. por ejemplo, el Kasyapaparivarta, ¢l Vimalakirtinirdesa
o el Saddharmapundarika, respectivamente)— podemos es-
tar realmente de acuerdo con J. W. de Jong cuando es-
cribe en una de sus recientes resenas: “dungue los textos del
Mahayana mds antiguos fueron escritos probablemente ya en
el primer siglo a.C., parece que el sentimiento de pertenecer
a una escuela espectfica y diferente de Budismo se sintié solo
luego de un lapso de varios siglos”.”

Un ejemplo de armonizacién actual
de las diferentes tendencias del Budismo

Incluso hoy, los miembros del savigha tibetano dan el im-
presionante ejemplo de armonizar en su practica cotidiana
las diversas tendencias del pensamiento del Vehiculo de
los Shravakas, del Vehiculo de los Pratyekabuddhas y del
Vehiculo de los Bodhisaftvas: ellos practican segiin las ins-
trucciones del Vinaya del Miilasarvastivada, las ensefianzas
de lafilosofia del Mahayana asi como del Abhidharma de los
Vaibhisikas, mientras que sus escuelas de meditacién favo-
recen, por una parte, la introversién del Pratyekabuddha y,
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por la otra, las précticas del Vajrayina. En cuanto a cémo
comprende Néagirjuna el Ekayana, eso esti expresado en
la cita que hace el SS del Satyakaparivarta: “Yo no sefalo
ningtin Vehtculo de los Discipulos o de los Pratyekabuddhas.
{Por qué? Porque el Tathagata no sustenta diversas nociones.
Si él enseriara a algunos el Gran Vehiculo, oh Marijusri, a otros
el de los Pratyekabuddhas y a otros a su vez el Vehiculo de los
discipulos, su mente no serta perfectamente pura; el Tathagata
incurrirfa en el defecto de inclinarse hacia algo, su compasion
seria limitada y no estarfa dispuesto a compartir (con todos
los seres conscientes) la Doctrina (en su totalidad) ...Yo ro
sefiglo (ningan otro) Vehiculo (que no sea el Ekayana). Si el
Tathagata sefialase (unavariedad de) Vehitculos, oh Manjusr,
(esto implicaria) que estarfa estableciendo grados (diferen-
tes); (implicaria) que estd postulando ‘individuos’ (pudgala)
ast como pequerias e ilimitadas acumulaciones. (de mérito
vy sabiduria). Pero, puesto que en el campo de lo absoluto
la multiplicidad no resulta verdadera, allf una multiplicidad
de Vehtculos tampoco resulta verdadera. Ensefiar (diferentes
Vehiculos) significa ensenar (anivel de) la verdad convencio-
nal —~es un recurso provisional. A-nivel de la verdad suprema,
sélo el Vehfculo de la Unidad (resulta ser valido), no un se-
gundo Vehfculo”.®

La prictica de la meditacion en el SS

Cuando se examinan los contenidos del SS en términos
de la prictica meditativa, seria posible distribuir una serie
de citas entre aquellas que contienen, respectivamente,
referencia al §amatha y a la vipasyana; es decir, entre textos
que se prestan para ‘la meditacién de serenidad’ y los
que se¢ prestan para ‘la meditacion de la intuicion’. Los
pasajes referentes a la vipasyand, adecuados para inducir,
por ejemplo, a la percepcién meditativa sobre lo impuro
(asubha), a la atencidn dirigida hacia el propio cuerpo,



su impermanencia y su sofrimiento (k@yagargnusmyti), o
a la atencibn centrada en la muerte (marandnusmre),
se presentan en la seccion 8: “La excepcionalidad de
una practica realmente seria del Dharma”. Textos de los
Sutras en los que se recomienda la meditacién sobre
los Budas, la virtud, el renunciamiento, etc. —véase, por
ejemplo, €l SS, seccidén 4: “La excepcionalidad de tener fe”—
son adecuados para inducir a la meditacién de Samatha
o serenidad. Segin la Escuela de la Nueva Sabiduria,
sin embargo, vipasyana/lhag mthor por una parte denota
la investigacidn filoséfica, el “proceso de discriminacion
critica”y, por otra, la “sabiduria intuitiva”, obtenida gracias
al cultivo meditativo de varios tipos de conoctmiento
intuitivo.?’ Es cierto que, hablando en términos generales,
algunas escuelas de] Budismo tibetano favorecen mas
bien la investigacion filosofica, mientras que otras estiman
en mucho la realizacién de la sabiduria intuitiva sola.
Dentro de este contexto, resultan apropiadas las siguientes
observaciones de N. Dhargyey “Puesto que para comprender
la verdadera naturaleza de la Sunyatd son necesarios en
primer lugar estudios intelectuales... habrfa que recurrir a
los... escritos de Nagdarjuna... La comprensién intuitiva de
Ia Sunyatd podria llevar mucho tiempo, dependiendo por
completo de la prictica de cada individuo, pero incluso la
sola comprension intelectual suaviza la dureza del samsara
..Hay que tener mucho cuidado al enseniar la Sunyata, pues
©na comprension incorrecta de ésta podria arruinarle la vida a
una persona. La comprensién de la Sunyata es descrita como
la Madre de todos los Budas del pasado, del presente y del
Juturo... Uno debe aprender y comprender la Sunyata, pero al
mismo tiempo aceptar los fendmenos tal como existen a nivel
operativo. Antes de aprender acerca de ella, se deberfa hacer
una gran acumulacion de mérito... Tratar de comprender la
Sunyata es como agarrar una serpiente venenosa, pues existe el
peligro de que uno pueda simplemente negarlo todo. El objeto
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es separar al si-mismo del aferrarse a st mismo. Hay un st-
mismo que debe ser rechazado y otro que debe ser aceptado.
El aferrarse a st mismo debe ser rechazado”.®

Conclusion

Como conclusién, que se me permita referirme una vez
més al SS cuando cita el Ajarasatruparivarta, quizés una
de las escrituras favoritas del fundador de la filosofia
Madhyamika. Ajatasatru, responsable de la muerte de
su padre, el rey Bimbisdra, estd atormentado por el
remordimiento. El rey le pide a Mafjusri que lo ayude a
liberarse de su “maldad”. A la manera de un maestro Zen,
el Bodhisattva le dice a Ajitasatru que tantos Budas como
arenas hay en el rio Ganga serian incapaces de liberarlo de
su “maldad”. Manjusri entonces hace todo lo que puede por
abrir el “ojo de sabiduria” de Ajatasatru a fin de que éste vea
—a nivel de la verdad absoluta— que todos los constituyentes
de la existencia son vacios y conseguir asi que ¢l rey
pacifique su mente: “demds, oh Majestad, los venerables
Budas no conctben, internamente, una mente poseida (de
impurezas mentales) ni, externamente, constituyentes de la
existencia posefdos (de impurezas). {Por qué razén? Porque
naturalmente, oh Muajestad, ninguno de los constituyentes
de la existencia estd posefdo (de impurezas).. Todos los
Dharmas son carentes de naturaleza propia (nihsvabhava)
por el hecho de que no son absolutos (aparinispanna);
ellos no son absolutos porque no son creados (asamststa);
ellos no son creados porque son no-nacidos; ellos no existen
porque son carentes de una entidad (avastu) ...Todos los
constituyentes de la existencia son naturalmente Iuminosos
(prabhasvara) ...porque sorn puros (Suddha), y su pureza se
debe a que son como el espacio libre (abhyavakaSakalpa)
...debido a que estin libres de la dualidad (advaya) la
polaridad no se encuentra en ¢llos; ellos son no-duales debido
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a (su carencia) de los extremos (antavivarjana) ...En lo que
respecta a los constitiyentes de la existencia, no hay ideas
erréneas (concernientes a una doctrina del eternalismo),
porque los constituyentes de la existencia no son imaginados
falsamente como permanentes, hermosos, felices, 6 como un
si-mismo. (Por otra parte), oh Majestad, fodos los Dharmas
son permanentes como medio para proteger contra (ideas
de) aniquilamiento; por ser naturaimente luminosos, ellos son
hermosos y también felices debido a que estdn libres de In
Jalsa discriminacion (nirvikalpa) ...Oh Majestad, todos los
constituyentes de la existencia estén libres de maldad debido
a que estdn sumidos en la calma... se caracterizan por la
claridad y son, por lo tanto, tranquilos (§8inta). Todos los
dharmas estdn libres del apego egofsta y, en consecuencia,
carecen de egotismo (amama); son Insipidos (anasvada),
porque estdn caracterizados por (€l gusto de) la liberacién;
..Todos los constituyentes de la existencia comparien (el
sabor de) la libertad y en ese sentido son de un solo sabor
(ekarasa) ...Son puros, porque estdn libres de todas las ideas
erréneas (drstivigata) ... son parte y porcién del nirvana
(nirvanasamavasarana) debido a que son absolittamente no-
nacidos.
Qué pensdis, oh Majestad épodria prestarse algiin dharma
a la impureza siendo ast que es no-nacido y no-originado?
~Ajatasatru: No podrla, oh Mafjusri. -Mafjusri: {Serfa po-
sible purificar (un dharma)? -A: /Imposible, oh Manjusri!
-M: Por esta razon, oh Majestad, los Tathagatas saben que to-
dos los constituyentes de la existencia son idénticos al nirvina
..Ast debéis esforzaros de acuerdo con (la comprensitn a ni-
vel de la verdad suprema, la cual) debéis considerar correc-
tamente y a fondo con una mente libre de ideas erréneas...
De la ‘Redencion’ (lit. parisuddha) se habla (correctamente)
cuando uno no se establece en nada. La Redencitn es Paz
(prasama)y lo que estd en paz es la ‘naturaleza propia’; pero la
‘naturaleza propia’ no es (realimente) naturaleza propia. To-
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dos los constituyentes de la existencia, oh Majestad, son in-
condicionados por el hecho de ser sin un sf-mismo, y eso, oh
Majestad, debertais aceptarlo pacientemente. {Por qué razén?
Porque el nirvana, en el que la actividad creativa es cons-
picua por su ausencia, no tiene nada qgue ver con la activi-
dad (niskriya). Lo que estd libre de actividad y vicisitudes
(aviparinama) es Hlamado nirvana”.?

Traduccion del inglés: Mariela Alvarez
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Buda gigantesco



Equiparacién de conceptos.
Las tendencias deconstructiva
y fundacionalista
en el pensamiento budista*

Roger R. Jacksan

™ uando los textos budistas indios se tradujeron inicial-
mente al ching, en los siglos [ y 11 d.C., los chinos no
tenian palabras para muchos de los conceptos que encon-
traban. Se trataba de textos de una civilizacidn totalmente
distinta que poseia valores, un lenguaje y una forma de filo-
sofar que eran en la mayoria de los casos radicalmente dis-
tintos a los de China. No debicra sorprendernos que mu-
chos chinos encontrasen que €] monaquismo extraterreno
del Budismo, su ¢laborada metafisica escoldstica y su ten-
dencia a la discusién abstracta eran totalmente ajenos (e
incluso amenazantes) al énfasis concreto que ellos ponfan
en el establecimiento de apropiadas relaciones politicas y
sociales entre los vivos, y de ritos apropiados para los muer-
tos.
A la vez, muchos chinos encontraron en los textos budis-
tas ecos de algunos de sus propios clésicos, particularmente

* El presente articulo cs fa traduccifn espafiola del articulo “Matching Concepts,
Deconstructive and Fundationalist Tendencies in Buddhist Thought”, aparecido cn
Journal of the American Academy of Religion TVII/3 (1989}, pp. 567-389. Agradecemos
adicha Academiay al Dr. Roger R. Jacksan por habernos autorizado a publicario en este
mimero de {a REB.
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de aquellos del Taoismo. Especificamente, la inclinacién ha-
cia la paradoja y las formulaciones negativas que dominan
la literatura budista de la Perfeccion de la Sabiduria, les re-
cordaban a muchos chinos tanto el estilo como el conte-
nido de los clasicos del Taoismo “filoséfico”, como el Tao
te ching y el Chuang Tzu. De tal suerte, al iniciarse el pro-
ceso de traduccion de estas safras, era natural que los chinos
buscaran en su propia literatura equivalentes terminoldgi-
cos para las palabras en sdnscrito. Resultado de ello es que
un término sanscrito como dharma se tradujera como fao,
término que otras veces era utilizado para traducir bodhi
(“iluminacion™), o yoga; que arhant se tradujera por chen
Jen, que significa “inmortal”; nirvina se convirtid en wu wei,
“no accién”; y sila, “moralidad”, se convirtié en Asiao-hsiin,
“devocion filial”. Con igual regla, un pasaje budista integro
de dificil filosoffa podia ser justificado o explicado simple-
mente por medio de una referencia a algin pasaje de, diga-
mos, el Chuang Tzu que parecia expresar las mismas ideas.

Este estilo de traduccién llegd a ser conocido en forma
bastante apropijada como ko-i, “equiparacién de concep-
tos”. Con el tiempo los chinos reconocieron las limitacio-
nes del ko-i, y las primeras traducciones realizadas con esta
técnica fueron reemplazadas por los esfuerzos mas fidedig-
nos y cuidadosos de las generaciones siguientes. Con todo,
ko-i proporciond un importante puente inicial sobre el cual
las ideas budistas indias pudieron literalmente ser traduci-
das ~transportadas— a China.l

Si bien ko-i es un término chino, el fendmeno no se
limita en absoluto al Budismo chino temprano. De hecho,
el proceso de “equiparar conceptos” inevitablemente forma
parte de cualquier traduccién (traspaso) importante de
ideas de vna cultura a otra. Esto no es nada sorprendente.
Particularmente al principio, no se puede suponer que
los miembros de una cultura determinada entiendan ideas
ajenas salvo a través de una analogia con conceptos que
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ellos ya conocen. Asi el ko-i ha participado (si es que no
fue invocado) en todas las traducciones de la Biblia, sea al
latin, alinglés de King James o al cherokee; y ha funcionado
también, en diferentes grados, cada vez que ideas no occi-
dentales han sido trasladadas a lenguas occidentales. Una
practica importante de este tipo estd ocurriendo incluso
ahora que textos e ideas budistas estan siendo traducidos -
cada vez mas a lengnas occidentales.

El abismo entre el Budismo antiguo y los sistemas de pen-
samiento occidental modernos es dificilmente menor que
aquél entre la India y China. Se comprende entonces que
por lo general el pensamiento budista ha sido traducido
y explicado en términos de “equiparacion de conceptos”.
Nos encontramos asf con traducciones y lecturas parciales
o totales de la filosofia budista, que buscan comprenderla
a través de algiin sistema o pensador occidental: a Buda a
través de Hume o William James {Jacobson, Kalupahana
1987), a Nagarjuna a través de Wittgenstein (Gudmusen,
Thurman), a Dharmakirti a través de Kant o Quine (St-
cherbasky, Puhakka); el tantrismo a través de Heidegger
(Guenther), ¢l Zen a través de Meister Eckhart (Suzuki),
etc. Son evidentes las ventajas de esta aproximacion du-
rante la primera etapa de transmisién cultural: permite a
los lectores occidentales referirse a conceptos de su pro-
pia tradicion como una forma de afirmar ideas budistas que
de otra manera podrian parecerles totalmente incompren-
sibles. El hecho de que al paso de los siglos las tradiciones
filosoficas indias y occidentales hayan abordado muchos de
los mismos temas, confiere mayor plausibilidad a esta apro-
ximacién. Las desventajas también son evidentes: existe en
cualquier intento de “equiparar conceptos” el grave peligro
de que el lector asuma que ¢l contexto de las discusiones fi-
losoficas budistas es exactamente el mismo que el de su pro-
pia tradicidn, y pueda en consecuencia pensar, por ejemplo:
“Yo entiendo a William James, y por tanto yo comprendo el
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Budismo”; o en forma mas insidiosa ain: “El Budismo no
es tan dificil o diferente, es exactamente como William Ja-
mes”. Este tipo de reduccionismo convierte €n una carica-
tura el proceso de traduccion, y debera ser necesariamente
superado si se quiere que tenga lugar una verdadera tra-
duccibn (traslado).

A pesar de estas advertencias, me ocupo aqui de otra va-
riacion en el juego de equiparacion de conceptos filosaficos
budistas y occidentales. Si bien este ejercicio no esta exento
de peligros y puede ser tan s6lo sugerente, 1a similitud de las
lineas de investigacion seguidas por las tradiciones filosofi-
cas india y accidental posibilita en principio tales compara-
ciones.

Deconstruccion y fundacionalismo

Hay dos conceptos que se han discutido mucho dltima-
mente, tanto en la filosoffa angloamericana como en la con-
tinental: la deconstruccidn y el fundacionalismo.? La de-
construccion, bien conocida a través de los escritos de Jac-
ques Derrida (quien a su vez cita a Nietzsche y Heidegger
como sus influencias primarias), se inicia como una criticaa
la idea de que en los textos literarios existe un punto de vista
proveniente del autor y privilegiado, y termina como un ata-
que al “logocentrismo” esencialista y substancialista de to-
das las filosofias occidentales de “presencia”. A lo largo de
su juicio critico, el o la deconstruccionista se preocupa por
no presentar ningdn punto de vista privilegiado que pudiera
ser considerado como logocéntricoy estar asi expuesto a de-
construccion.

Las teorias fundadas en la presencia —sea de significado, como
una intencién provista de significado, presenie en la conciencia al
momento de la formulacién, o de una norma ideal que subsiste de-
trds de todas las apariencias— s¢ autoanulan por cuanto el supuesto



fundamento o base resulta ser el producto de un sistema diferencial
(i.e,, amocontradictorio)... Pcro 1a operacion deconstructiva o la
autodeconstruccién de las teorias Jogocéntricas no conduce a una
nueva teoria que ponga las €osas en su sitio.

Aun las teorias (tradicionales) {que critican al) logocentrismo...
no escapan de las premisas logocéntricas que cllas descalifican, y
no hay razin alguna para creer que una aclividad tedrica pueda
librarse de esas premisas. La teoria bien pudiera estar condenada
a una inconsistencia estructural (Culier: 109}

Ciertamente, mas que una ideologia la deconstruccion es
una técnica. A través de una “agilidad estratégica” (Culler:
155}, que con frecuencia se asemeja a un juego de palabras,
busca exponer los apuntalamientos ideoldgicos, las limita-
ciones y lo ilégico de todo pensamiento e interpretacién. De
tal suerte que viene asi a cumplir un propésito fundamen-
talmente critico dentro de la conversacién filosofica que se
esté realizando, al desinflar las certezas a las que es tan sus-
ceptible €l siempre esperanzado e iluso pensamiento hu-
mano. -

En términas estrictos, el fundacionalismo no es el “blan-
co” de la deconstruccion. Se trata de un término (pare-
veria acunado por sus opositores), que ha surgido de re-
cientes discusiones en la tradicidn anglo-americana.* No
obstante, parece formar una especie de polaridad natural
con la deconstruccidn, ya que sus presupuestos son dia-
metralmentie opuestos. Se trata de aquel enfoque de 1a fi-
losofia —enraizado en Platon, posteriormente revivido por
Descartes— que presupone que es necesario y también po-
sible establecer bases ontoldgicas o epistermoldgicas firmes
para la construccion del conocimiento humano.

El fundacionalismo... se refiere a 1a conviccidn de que el conoci-
miento COmo una creencia verdadera y justificada se basa en fun-
damentos. Los seres humanos ticnen creencias y opiniones que ellos
necesitan justificar si dichas creencias y opiniones se han de trans-
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formar en conocimiento. Sin embargo, un fundamento no se justi-
fica por otras creencias, ni s¢ basa en otras creencias, sino mds bien
proporciona la base para todas las otras creencias, no requiriendo, €l
mismo, una base para si. El fundacionalismo presupone determina-
das verdades bésicas que se pueden describir ya sea como autojusti-
ficadas (esto es, que no se justifican por medio de otra cosa), 0 como
irrefutables. Todas las demds verdades se justifican a partir de estas
verdades fundamentales bésicas, 0 bien son funcionales en cuanto se
autojustifican, son irrefutables, y justifican a otras. (Fiorenza: 283).

Sin estos fundamentos, ya sean “formas” platonicas o un
Dios tomista o ideas cartesianas “claras y distintas”, el co-
nocimiento seria incierto, y el escepticismo y relativismo re-
sultantes erosionarian insidiosamente el significado de “la
verdad”. Con estos fundamentos el conocimiento es posi-
ble, la comunicacion puede proceder y el mundo puede ser
ordenado en una forma que tenga sentido. Se tiende a ligar
histéricamente al fundacionalismo con una teoria de la “c
rrespondencia” de la verdad, con la creencia de que enun—
ciados verdaderos son aquellos que corresponden a “una
manera como las cosas son” —manera extrinseca a los enun-
ciados mismos. Esto a su vez presupone que existe “una
manera como las cosas son” discernible, y que esa manera
puede ser conocida y expresada proposicionalmente. En-
tonces, el fundacionalismo es una bisqueda de, y una con-
fianza en, precisamente aquella clase de certeza que la de-
construccin trata de destruir.

En un panorama general, el proyecto de pensamiento
occidental tal como se refleja en las figuras germinales de
Platon, AristGteles, Aquino,; Descartes y Kant ha tendido a
ser fundacionalista, si bien este fundacionalismo ha estado
periddicamente sujeto a ataques escépticos o deconstructi-
vos. En €pocas recientes estos ataques han proliferado; la
historia de los 1ltimos tres siglos es una historia de conti-
nua erosion del fundacionalismo y su sustitucidn por uno u
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otro enfoque con técnicas o implicaciones deconstructivas.
Indudablemente en la actualidad el fundacionalismo de la
especie tradicional esta considerablemente desprestigiado,
y la discusion filosOfica estd dominada por los sucesores
antifundacionalistas de Heidegger y Wittgenstein. No abs-
tante, la tension entre ambas tendencias no ha sido resuelta
en forma definitiva, como fo evidencia €l constante y muy
importante debate sobre “racionalidad y relativismo”, esto
es, si la comprension intercultural es posible sin un fondo
comun de conocimiento humano que sirva como base para
la comunicacidn, y si por lo tanto no es necesaria, en defini-
tiva, alguna forma de fundacionalismo. Este debate revela a
su vez las fuerzas y debilidades inherentes a cada enfoque.
El fundacionalismo tiene la ventaja de proporcionar una
base segura para la comunicacién y para “el mundo”, con-
juntamente con la desventaja de que es extremadamente
dificil establecer tal base segura, tal vez por las parado-
jas inherentes al conocimiento mismo. L.a deconstruccion
tiene la ventaja de dejar a un iado ia antigua aunque dudosa
basqueda de la certeza, acogiendo 1a naturaleza limitada e
interpretativa de todo conocimiento, conjuntamente con la
desventaja de dejarnos en duda sobre como ha de formarse
cualquier juicio sobre asuntos de conocimiento y moralidad.

Si el pensamiento occidental es un proyecto fundaciona-
lista que carece ya de seguridad en sus convicciones, €s po-
sible que el Budismo -con su inspiracion firmemente si no
inequivocamente antisubstancialista- pareciera a primera
vista ser justamente lo opuesto: un movimiento esencial-
mente deconstructivo que ha sido ocasionalmente infectado
de fundacionalismo. Este es €l punto de vista de Robert Ma-
gliola, que explicitamente liga al Budismo con la decons-
truccion, basicamente a través de un andlisis del Madhya-
makay el Zen®

La polaridad deconstruccién-fundacionalismo resulta itil
para interpretar la filosoffa budista; si bien estos términos
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no son budistas, las tendencias descritas por ellos estan muy
presentes en el pensamiento budista. Sin embargo, €l Bu-
dismo no es una tradicion tan “deconstructiva” como o su-
gieren Magliola y otros. Dentro del Budismo hay individuos
y movimientos que son més fundacionalistas que decons-
tructivos, y pensadores y tradiciones que serian clasificados
como deconstructivos, estan cargados de fuertes e ineludi-
bles elementos de fundacionalisma.

Esta afirmacion requiere dos observaciones. Primero, es
importante notar que por lo general en Occidente €l fun-
dacionalismo y, para el caso, las filosofias de “presencia” se
han basado en algin absoluto ontoldgico o epistemoldgico,
tal como el Ser o el Cogito o algan sujeto trascendente. Si
¢l hecho de tener tal base sirve para definir al fundaciona-
lismo, y si aceptamas la opinién comin, aunque sujeta a
controversia, de que €] Budismo niega la existencia de cual-
quier absoluto de esa clase, entonces el Budismo no puede
ser considerado como fundacionalista.’ Si, por otra parte,
es posible describir y defender el fundacionalismo sin re-
currir a tales absolutos, entonces se podria aplicar dicho
término al Budismo. Este tipo de fundacionalismo no ab-
solutista que estoy describiendo se caracterizaria por la vo-
luntad de afirmar que, por ejemplo, la percepcion y la infe-
rencia pueden ser los “fundamentos” del pensamiento obje-
tivo, aunque no de la certeza absoluta respecto a rasgos im-
portantes del mundo. La negacién de la certeza absoluta lo
distinguiria del fundacionalismo occidental clsico, en tanto
que su afirmacion de la certeza objetiva lo distinguiria tanto
del coherentismo como del pragmatismo, que consideran la
“objetividad” con mucha mayor suspicacia, considerandola
relativa ya sea a determinados esquemas conceptuales o a
determinadas intenciones humanas.

Segundo, aun si admitimos que el término “fundaciona-
lismo” es un término que puede ser aplicado a vna tradicion
no absolutista como el Budismo, debemos especificar que



hay diferentes #ipos de fundacionalismo que se pueden en-
contrar en diferentes niveles del discurso. Espectficamente,
es util distinguir entre un fundacionalismo “fuerte” (sea
o no “absolutista”), que afirma que nuestro conocimiento
puede ser cierto, porque estd fundamentado en juicios ob-
jetivamente vélidos acerca de “la manera como las cosas
son”; y un fundacionalismo “débil”, el cual, aunque explici-
tamente niega tales fundamentos, termina incluyendo cer-
tezas no enunciadas (o expresadas a medias) sobre la ma-
nera como las cosas son, y por tanto la presuncion implicita
de ciertos hechos que sirven de fundamento en torno al
mundo. Pudiera objetarse que este fundacionalismo “débil”
resulta ser tan amplio que tanto nuestras actividades co-
tidianas como el proceso mismo de deconstruccién resul-
tarian ser fundacionalistas. A riesgo de trivializar el signifi-
cado de “fundacionalismo”, es importante notar que de he-
cho hay un tipo de fundacionalismo activo en dichas dreas,
si bien debe recordarse que estos fundamentos no son ab-
solutos mietafisicos, sino versiones relativamente adecuadas
del mundo, que en principio pueden ser defendidas recu-
rriendo a argumentos racionales basados en un consenso
sobre “la manera como las cosas son”.

La tradicién budista incluye, por igual, deconstruccin y
fundacionalismo, y es posible entender €l “camino del me-
dio” budista como un didlogo entre, y una armonizacion
de, los polos deconstructivo y fundacionaiista. En general,
usaré esta metdfora de los “polos” al hablar de la tradicién
como un todo. Y cuando explore posiciones particulares
dentro del Budismo, la metdfora que usaré seré la de “mar-
cos”. En otras palabras, un pensador o escuela en particular
puede localizarse en un continuo generalizado que va del
polo de la deconstrucci6n al polo del fundacionalismo, y ese
pensador o escuela podra entonces ser descrito de manera
mds especifica en términos, por ejemplo, de si se trata de
un desarrollo basicamente deconstructivo enmarcado den-
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tra del fundacionalismo, o de uno fundacionalista enmar-
cado dentro de la deconstruccidn.

Pudiera parecer que imaginar la deconstruccidn como un
“polo” o un “marco” es interpretarla errbneamente como
una mds entre las muchas posiciones filosdficas, siendo
asi que antes hemos visto que la deconstruccién no es sim-
plemente una posicién mas, sino una té€cnica que sirve para
exponer incongruencias inherentes a cualguier posicion. Es
entonces una especie de meta-posicion, no “localizable” en
la forma sugerida por mis metéaforas. Es cierto que debe-
mos ser tan cautelosos al usar metaforas como al “tradu-
cir” terminologia filosofica, pero creo que (a) un enfoque
que “deconstruye” toda posicidn filosdfica debe él mismo
emprender la deconstruccidn a partir de una determinada
“perspectiva”, y toda perspectiva —aun cuando sea tempo-
ral y sujeta ella misma a una deconstruccién subsecuente—
es, cuando menos en algiin sentido, una “posicién”; y (b)
aun si la deconstruccién no es descrita como una “posiciéon”,
con todo ella refleja, al menos convencionalmente, una ac-
titud hacia la posibilidad del conocimiento fundamentado,
la cual puede ser razonablemente comparada con otras ac-
titudes, tal como el fundacionalismo. Cuando es pertinente
una comparacion provista de significado, metaforas como
las que yo emplearé pueden ser de algin valor.”

En lo que sigue veremos de manera breve las tenden-
cias deconstructiva y fundacionalista en el Canon Pali
—conocido como “Budismo Primitivo”-, para después exa-
minar sucesivamente a un pensador budista clésicamente
“deconstruccionista”, Nagarjuna, y a un pensador clésica-
mente “fundacionalista”, Dharmakirti. También examina-
remos algunas tentativas indias y tibetanas posteriores de
sintetizar estas dos tendencias aparentemente incompati-
bles. Cuando hayamos visto que los pensadores budistas,
en cualquier lado de la linea divisoria en que Jos coloque-
mos, combinan elementos tanto de deconstruccion como de



fundacionalismo, tendremos la posibilidad de hacer algunas
observaciones a manera de conclusion acerca del “camino
del medio” en el pensamiento budista.

Deconstruccion y fundacionalismo en el Canon Pali

Si vemos a la deconstruccién como una aproximacién a
la filosofia, que es epistemologicamente escéptica y on-
tologicamente antiesencialista, hay mucho en la tradicién
del asi llamado “Budismo Primitivo” que justifica la afir-
macion de que ¢l Budismo es una tradicién bédsicamente
deconstructiva. Esto resulta particularmente cierto al com-
parar las ideas de] Budismo no con aquellas occidenta-
les contemporaneas, sino con las de las otras tradiciones
indias que coexistieron con el Budismo, de las que hasta
cierto punto surgio. Para empezar, el Budismo fue un mo-
vimiento shraménico, uno de aquella minoria de grupos
-otros de ellos fueron los Jainas y los Materialistas— que
rechazaban la autoridad de los Vedas. Los budistas acepta-
ban, por supuesto, la validez de sus propias escrituras, pero
no las consideraban “divinas”, i.e., lo eterno en forma ver-
bal, de la manera como los hindiis consideraban a los Ve-
das. Mds atin, existen numerosos pasajes en el Canon Pali
en que Buda restringe en forma estricta el nimero de me-
dios a través de los cuales se puede adquirir el conocimiento
valido. Quiza el pasaje mds famoso esté en su consejo a los
Kalamas (Arguttara-nikaya 1, 89) de no adoptar una cer-
teza en torno a asuntos dudosos, basandose en informes,
la tradicidn, los rumores, “la habilidad en las colecciones”,
la 16gica, las inferencias, la consideracion de las razones,
la reflexion sobre, y la aprobacion de una teoria, la preo-
cupacién por las conveniencias o por respeto a un monje.
Practicamente se rechazan todos los fundamentos para el
conocimiento, social o intelectualmente basados: los fun-
damentos socialmente basados serian todos aquellos deri-
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vados, de alguna manera, del testimonio de otros, ya sca
porque la tradicién en si misma deba ser aceptada o por-
que se considere al maesiro como €l Gnico con autoridad;
los fundamentos intelectualmente basados serian aquellos
a los que se llega a través de procesos racionales. Podriamos
multiplicar los gjemplos, pero es posible afirmar que en la
epistemologia budista de la primera época se da un fuerte
elemento de cautela, si no de evidente escepticismo.
Siguiendo la misma linea, la ontologia budista de la pri-
mera €poca es claramente antiesencialista, o para usar ter-
minologia deconstructivista, no logocéntrica. No es posi-
ble encontrar una sola sustancia permanente dentro del
mundo fenoménico, cualquiera que sea el método de in-
vestigacion que se aplique. Por ende, el cosmos mismo
no posee como arigen o como sustancia ninguna clase de
principio inmutable, sea que se le considere Brahman o
Brahma; por el contrario, evoluciona sin haber tenido co-
mienzo con base en las fuerzas materiales y el karma de
los seres conscientes, todo 1o cual no es otra cosa que con-
diciones transitorias.® En forma similar, y constituyendo
un hecho de mayor importancia, el individuo no posee
ni es, en su esencia, ninguna clase de alma eterna, como
¢l dtman del Hinduismo o el jiva de los jainas. De he-
cho, aquello que nosotros convencionalmente denomina-
mos “persona”, es simplemente una constelacion de cinco
componentes en cambio continuo: materia, sensacion, per-
cepcidn, tendencias y conciencia. Estos componentes son
exhaustivos de la “persona”. De ahi que, en Gitima ins-
tancia, por mas que busquemos un correlato objetivo
para nuestro término “Yo”, nasotros sdlo descubriremos
~como cuando pelamos una cebolla— que en el interior no
hay nada. Este punto sobre la ausencia de un yo perma-
nente puede o no ser —como postuld la tradicién posterior—
la “doctrina central” del Budismo Primitivo; sin embargo,
no hay duda de que ha sido una idea importanie desde los
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inicios, una idea que es expuesta una y otra vez en innume-
rables pasajes del Canon Pali. Para citar tan solo un ejem-
plo importante; en el Milindaparia (seccién 25), el monje
budista Nagasena argumenta en detalle ante el rey indo-
griego Milinda que no existe un “yo” aparte de los compo-
nentes, cOMO no existe un carro aparte del timén, €je, rue-
das, estructura del carro y asta de la bandera. Ciertamente,
el “yo”, como el “carro” es meramente “una manera de con-
tar, un término, un apelativo, una designacién conveniente, un
nombre.” (Warren: 132),

Existe asi un sentido en que tanto el conommlento como
la realidad son “deconstruidos” por la tradicion budista
m4s antigua. Pero a la vez, ¢l Budismo Primitivo no es
completamente deconstructivista. Este fundacionalismo la-
tente comienza a aparecer cuando recordamos el contextoy
propositos generales del movimiento budista: lograr el nir-
vana. Alcanzar el nirvana es, desde luego, el “evangelio”,
la “buena nueva” del Budismo, y es un presupuesto im-
portante de muchos de los primeros textos budistas (si no
de todos) que nuestro €xito o fracaso en alcanzar el ninvina
es el resultado de nuestra correcta captacién o equivocada
captacion de ciertas caracteristicas cruciales del cosmos,
como por ejemplo, la existencia o inexistencia de un yo subs-
tancial. El nirvana depende, en suma, del conocimiento. Si
el nirvana es posible y depende, al menos en parte, del co-
nocimiento de la forma como las cosas son (yathabhitam),
entonces debe haber una forma claramente identificable y
cognoscible como las cosas son. Como resultado de esto
debe existir algrin tipo de conocimiento que tenga vali-
dez universal, que pueda servir como un fundamento para
nuestra correcta captacion de la verdad. Es con relacion
a esto que es pertinente la segunda parte del discurso de
Buda a los Kalamas. A pesar de su desconfianza en el tes-
timonio y la razén como fuentes de conocimiento, Buda
les asegura a los Kélamas que la experiencia propia es una
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fuente de conocimiento de la que uno puede fiarse. Asi

.cuando conozcais por vosotros mismos: Estas cosas son desventa-
josas, estas cosas son criticables, estas cosas son censuradas por 103
intcligentes; estas cosas, cuando son practicadas y llevadas a cabo,
conducen al fracaso y al dolor —entonces, en verdad, ch Kildmas,
debéis rechazarlas ...51 alguna vez llegérais a conocer por vosotros
mismos: Estas cosas son ventajosas, no son criticables, son alabadas
por los inteligentes; estas cosas, cuando son practicadas y llevadas a
cabo, conducen al bienestar y a Ia felicidad —entonces, oh Kilamas,
vosotros, habiéndolas llevado a cabo, manteneos en ellas. (Radha-
krishnan y Moore: 346).

Hay un gran numero de cuestiones filosdficas que este en-
foque da por solucionadas, y no entraré aqui en el debate
sobre si esta perspectiva refleja una “tesis empirista” del Bu-
dismo Primitivo. Es suficiente para nuestros propdsitos in-
dicar que el conocimiento es un elemento importante y ne-
cesario del camino hacia el nirvana, y que el conocimiento
correcto, basado sobre tode en la experiencia propia, €s po-
sible. Puede ser que la “experiencia” invocada sea de tipo
extraordinario mas que de tipo ordinario, quiza alcanzable
s6lo a través de la meditacion. No obstante, en el Budismo
primitivo existe en verdad un fundamento para €l conoci-
miento humano correctc.

En forma similar, aun cuando la ontologia del Budismo
Primitivo tiene un elemento fuertemente deconstructivo,
ningdn objeto del conocimiento ontoldgico es visto con
tanta suspicacia como €l yo. De hecho el mismo Buda aclara
en numerosas ocasiones que hay objetos que él niega ca-
tegdricamente, objetos que €l niega o afirma provisional-
mente, y objetos que él afirma categdricamente. Se puede,
por ejemplo, argiiir que la férmula general del Surgimiento
en dependencia (expresada abstractamente como “six, en-
tonces y; si no x, entonces no y”), aunque afirmada desde
luego como verdadera a posteriori con base en la experien-
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cia de Buda, funciona para muchos budistas mas bien como
un principio ontoldgico a priori, sirviendo como lo hace, de
base practicamente indiscutida para explicar todos los pro-
cesos tanto del samsara como del camino hacia el nirvana.®
El Surgimiento en dependencia quizi no involucre ningln
tipo de esencialismo o logocentrismo, pero sirve cierta-
mente como un principio mds fundamentalmente “verda-
dero” que otros principios. En forma similar, las Cuatro
Nobles Verdades son consideradas como parte de aquelios
objetos que Buda categ6ricamente afirmé. En otras pala-
bras, son verdades para todos en todos los tiempos y lugares;
asi, como el Surgimiento en dependencia, son verdades fun-
dacionales, no sujetas al mismo tipo de “deconstruccién”
que, por ejemplo, Brahmé o el @man. En el Budismo Pri-
mitivo no sélo hay un fundamento para el conocimiento del
lado subjetivo —la propia experiencia personal- sino que hay
también objetos de conocimiento, “verdades”, que son en
si mismas consideradas como universales y fundacionales.
Fl Budismo Primitivo, a pesar de un cierto tono decons-
tructivo, resulta tener también, cuando es examinado mas
de cerca, elementos fundacionalistas. De hecho, precisa-
mente en la medida en que Buda asegurd haber descubierto
un dharma que era universal, €l asumid que (a) hay ciertas
verdades vitales que tienen que ser conocidas por todo ser
consciente y (b) que debe existir una base epistemolégica
para su captacion. Asi, no pudo evitar invocar alguna forma
de fundacionalismo. Aun asi, haciendo un balance, pienso
que debemos concebir al Budismo Primitivo como un ca-
mino medio entre deconstruccion y fundacionalismo. Exis-
ten ciertamente verdades fundacionales y una forma de co-
nocerlas correctamente, pero las mismas verdades que son
conocidas, comportan como una parte importante —si no
exclusiva— de su contenido, el entendimiento implicito de
que en ningdn lugar existen “fundaciones” o fundamentos
—en tanto se les conciba como ontoldgicamente sustancia-
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les. Hay poca evidencia de que la tradicion budista primitiva
hubiera sacado todas las Implicaciones de su gjercicio de de-
comstruccion, pero tales implicaciones ciertamente podrian
haber sido vertidas en principios. De hecho, fueron implici-
tamente vertidas por los pensadores de los comienzos del
Mazhayana, especialmente por los autores de los sidtras de la
Perfeccion de la Sabiduria, y por el gran filésofo Nagarjuna.

Deconstroccién y fundacionalismo en Nigarjuna

Si la tradicidn budista de la primera época contiene cle-
mentos claramente deconstructivos, con todo no se signe
la tendencia deconstructiva hasta su conclusion 16gica; en
cambio, pareceria que hay en el pensamiento Mahaydna
muchos casos en que la deconstruccidn es llevada a cabo
en forma inexorable y a fondo, incluso al punto que la cos-
mologia y soteriologia, expuestas en el Canon Pali, pare-
cen ser cuestionadas. Asi, aquel texto de la quintaesenciada
Perfeccion del conocimiento, el Sitra del Corazén, afirma
que en la vaciedad ($anyatdyam) —en la realidad correc-
tamente percibida— no existen los cinco elementos consti-
tutivos del hombre ni las doce entradas ni los dieciocho
campos de los sentidos ni los doce miembros del Surgi-
miento en dependencia ni las Cuatro Nobles Verdades ni
el logro espiritual. En forma similar, Nagarjuna, el fun-
dador del Madhyamaka en el siglo II d.C., utiliza modas
especificos de andlisis filosofico para negar una variedad
de conceptos budistas y no budistas, entre ¢llos algunas
de las nociones méas reverenciadas y fundamentales: cau-
salidad, movimiento, tiempo, accion, etc. Mas atn, escri-
tos de orientacion Yogachara tales como el Lankavatira
Siitra y los tratados de Asanga y Vasubandhu, sostienen
que el “triple mundo”, en el que viven y vagan los se-
res conscientes, es “sélo mente” (cintamatra) o “sélo una
representacién mental” (vijiaptimatra), sin ninguna reali-
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dad “objetiva” externa a las conciencias que la perciben.

Finalmente, los maestros de tradiciones de préctica como
el Tantra y el Zen frecuentemente se burlan deliberada-
mente de conceptos que otros budistas consideran sagra-
dos, encontrdndose quizd en colecciones de koans, tales
como La Entrada sin Entrada, la méxima expresion de esta
actitud. En ellas encontramos una historia tras otra en las
cuales nociones budistas convencionales son socavadas por
las palabras y actos de los maestros Zen, cuyas palabras y
actos son a su vez socavados por el compilador de las his-
torias, Wu-men, cuyos comentarios pueden ser socavados
por comentadores posteriores, y asi sucesivamente, en un
regreso de deconstruccion sin fin y vertiginoso que a me-
nudo deja al lector —y, sin duda, al meditador— con la sen-
sacion de haberse deslizado al otro lado del espejo de Ali-
cia. Aqui no podemos considerar todas estas multiples ten- .
dencias deconstructivas del Mahayéna, pero examinaremos
sélo una: la filosofia Madhyamaka de Négarjuna.’®

Se discute mucho acerca de qué obras atribuidas precisa-
mente a Nagarjuna fueron realmente escritas por €I, pero
casi todos los estudiosos coinciden en que por ]lo menos se
le pueden atribuir dos tratados filos6ficos en verso: las Mad-
hyamakakarika (“Estrofas sobre el Camino del Medio™)!'y
la Vigrahavyavartani (“Refutacion de los argumentos™).!?
En estos dos textos se encuentran probablemente los argu-
mentos més inexorablemente deconstructivos jamds idea-
dos por un budista. En los veintisiete capitulos de las Mad-
hyamakakarika, Nagarjuna demuestra, mediante una varie-
dad de estrategias dialécticas (la mas famosa de las cuales
es el “tetralemma”, conocido como el catuskori), que uno
tras otro de los conceptos utilizados por los filésofos en ge-
neral y los budistas en particular, simplemente no resisten
un andalisis riguroso, que estdn “vacios” (§finya) y por tanto
deben ser descartados por los sabios. Por €jemplo, en el pri-
mer capitulo Nagarjuna analiza la causalidad y establece
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que, no importa ¢dmo se describa el proceso, siempre re-
" sultan consecuencias absurdas. Si las entidades surgen de
si mismas, entonces sacrificamos la significacion de la dis-
tincién entre causa y efecto, puesto que éstos serian idénti-
cos. Si ¢llas surgen de algo diferente de ellas, entonces nos
vemos forzados a explicar como efectos particulares pueden
estar “conectados” con causas particulares. Si éstas surgen
de ambos, de si mismas y de algo diferente de ellas, entonces
propiedades contradictorias estarian siendo ilegitimamente
afirmadas de una y la misma entidad. Si ellas surgen ni de
si mismas ni de algo diferente de ellas, se puede producir
un caos nihilista. En consecuencia, toda posible explicacion
de la causalidad conduce al absurdo.

En el capitulo vigésimo quinto, Nagarjuna somete a simi-
lar andlisis al nirvana, el summum bornum del Budismo. Si
se sostiene la existencia del nirvana, entonces debe ser una
entidad sujeta ala produccmn y destruceidn, pero esto con-
tradice la definicion del nirvana como no corldlcmnado Si
se sotiene su inexistencia, se niega entonces la posibilidad
misma del nirvana como un logro humano, y esto €s contra-
rio al “evangelio” del Budismo en relacion con la posibili-
dad de 1a fluminacion. Si existe y no existe a la vez, enton-
ces se estan afirmando propiedades contradictorias acerca
del mismo concepto. Si ni existe ni no existe, entonees se
hace una afirmacidn que carece de sentido. De tal suerte,
el nirvana, como la causalidad, no resiste el anélisis. Otros
conceptos son negados porque son relativos entre si, como
los diferentes aspectos del tiempo, movimiento o la canti-
dad; mientras que otros mas son negados porque €stan inte-
grados por partes o son dependientes de causas y condicio-
nes que son extrinsecas a ellos. Cuando uno se ha abierto ca-
mino a través de la mayor parte de las Madhyamakakarika,
parece gque queda muy poco mundo en qué apoyarse —
los fundamentos ontoldgicos parecen haber sido completa-
mente deconstruidos.
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Si el Madhyamakakarika es el mas grande ejercicio
de Nagarjuna en deconstruccion ontoldgica, entonces su
gran critica de la epistemologia se encuentra en la Vi-
grahavyavartani. Ahi, en las estrofas 31-51, €l analiza el
concepto de autoridad epistemoldgica {pramdna), aque-
Ilas fuentes del conocimiento, tales como la percepcion
o la inferencia, que fueron consideradas virtualmente por
todas las escuelas filosoficas indias de su tiempo como
los fundamentos para la comprensién del mundo. Usando
una dialéctica similar a la empleada en las Madhyama-
kakarikd, Nagarjuna demuestra que, si la autoridad deriva
de si misma, entonces serd autoreferida y tautoldgica, en
tanto que si requiere otra autoridad para su validez, enton-
ces esa autoridad requerira otra autoridad que le dé validez,
y asi sucesivamente en un regreso al infinito. De forma si-
milar, si se sostiene que una autoridad puede probar algo
que no ha sido ya probado —requerimiento standard para
una inferencia formal- entonces ella tendria que ser sepa-
rada para siempre de lo que ha de ser probado, y por tanto
no probaré nada; en tanto que si una autoridad prueba algo
que ya ha sido probado, entonces serd redundante y tam-
poco probard nada. Asi Nagarjuna concluye (estrofa 51):
“las autoridades epistemoldgicas no se prueban por si mis-
mas, ni una por la otra ni por otras (fuentes); no hay exis-
tencia de autoridades a través de objetos-de-autaridad o ac-
cidentalmente”. De tal suerte, los medios para conocer el
mundao, 1os pramanas, son invalidados por Nagarjuna con la
misma seguridad con que lo son los componentes ontologi-
cos del mundo.

Pareceria que hemos llegado a un impasse deconstruc-
tivo, en donde ningiin objeto o medio de conocimiento
tiene ningin fundamento, y el conocimiento mismo —in-
cluyendo el conocimiento del camino budista—~ se vuelve
asi imposible. De hecho €sta es precisamente la critica di-
rigida a Nagarjuna por un oponente no identificado en el
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comienzo del capitulo XXIV de las Madhyamakakdirika;
y es la respuesta de Nagarjuna a esta critica la que acla-
rard que su empresa no es una empresa puramente decons-
tructiva. Dice Nédgarjuna (XXIV, 8) que debe comprenderse
que, al ensefiar el dharma, los Budas han recurrido a dos
niveles de verdad o a la formulacion de verdades desde
dos perspectivas: la verdad de ocultamiento o convencio-
nal y la suprema o Gltima verdad. La deconstruccién on-
toldgica y epistemoldgica, a la que Nagérjuna ha dedicado
tanto esfuerzo, responde a su intento por comprender las
cosas desde €l punto de vista supremo, o sea, demostrar
que ninguna entidad, concepto ¢ autoridad puede resistir
el andlisis iltimo, porque no se puede demostrar que existe
svabhdavena, esto es, intrinsecamente, por su propia natura-
leza, independientemente, sustancialmente. Convencional-
mente todos Jos conceptos analizados por Nagérjuna son
perfectamente validos y sdlo es posible negarlos en térmi-
nos de svabhdva. Nagarjuna senala (XXIV, 14) que es sdlo
porque entidades y conceptos son vacios de svabhdva que
el mundo convencional puede incluso existir, ya que un
mundo en que las entidades poseyeran savabhdva seria un
mundo en el cual el cambio serfa imposible, y el mundo es
comprensible solamente sobre la base de sus cambios, de
sus diferencias. iDe esta manera Nagarjuna no s6lo afirma
el mundo convencional, sino que de hecho lo establece a
través de la deconstruccidn de €l que Nagarjuna hace en el

nivel Gltimo! £l es bastante explicito acerca de esto en su
propio comentario a la estrofa final de la Vigrahavyavartani,
en donde insiste que “todas las cosas quedan establecidas
para aquél en ¢l cual la vaciedad queda establecida, mien-
tras que nada queda establecido para aquél en el cual la
vaciedad no queda establecida”. Lo que especificamente
queda establecido es el Surgimiento en dependencia, al que
Nagarjuna ya ha declarado (en Madhyamakakarika XXIV,
18, y en la Vigrahavyavartani 22) como la base para, y la con-
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traparte positiva del, concepto de vaciedad. El Surgimiento
en dependencia a su vez conlleva no sélo €l principio bésico
de la causalidad, sino también la validez especifica de las di-
versas convenciones del camino budista.® Es evidente que
este camino budista puede ser llevado a término; existe un
nirvana en su fin. Efectivamente el nirvana puede ser alcan-
zado precisamente a través del conocimiento, prajid, que
comprende que las entidades y los conceptos son vacios
de existencia inherente. Debe hacerse notar que la vacie-
dad es una extension, pero de ninguna manera una refor-
mulacion radical del concepto de no-yo, cuya comprensidn
-recordémoslo- es un importante requisito para alcanzar el
nirvdna en la tradicion budista de la primera época.

Asi, a pesar de toda su retdrica deconstructiva, Nagarjuna
resulta ser también un fundacionalista, ya que su entero
gjercicio critico al final s6lo puede entenderse dentro del
marco ain mayor de la bisqueda budista convencional de
la fluminacion. En esta bisqueda, que motiva y da forma
al proyecto integro de Nagarjuna, se asume que hay una
iluminacién que debe ser realizada por los seres conscien-
tes, que hay una manera en que el mundo es —vacio— que
debe ser conocida, si se quiere alcanzar Ja iluminacion, y que
existe una forma —Ja prajad intelectual e intuitiva- en que la
manera en que el mundo es, puede ser conocida. Conce-
dido esto, el contenido que es captado por uno que conoce
al mundo como realmente es —la vaciedad— es la clase de
objeto que, una vez comprendido, puede invalidar muchos
de nuestros supuestos sobre €l mundo y asi conducirnos a
deconstruirlo. Pero si deconstruimos al mundo completa-
mente, hasta despojarlo de todos sus fundamentos, enton-
ces habremos malinterpretado el propdsito de Buda en su
ensenanza de la vaciedad y habremos abandonado precisa-
mente aquellos supuestos cosmoldgicos, ontoldgicos y epis-
temoldgicos que son el fundamento para nuestro ejercicio
en la deconstruccion.
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Aunque no hay lugar aqui para analizarlos por separado,
deberia ser evidente, mutatis mutandis, que la retdrica
negativa en los sifras de La Perfeccion de la Sabiduria,
el perspectivismo radical del Yogéachara y los procesos
abolitivos sin fin llevados a cabo por los maestros téntricaos
y del Zen, no son més exclusivamente deconstructivos que
el andlisis de Nagirjuna, porque a ellos también debe
vérseles dentro del marco mayor de una biisqueda de una
iluminacion verdadera a través del conocimiento verdadero
de lo que es realmente verdadero acerca del mundo.
Esto puede lograrse Gnicamente si existen fundamentos
ontologicos y epistemoldgicos sobre los cuales podemos
descansar con seguridad; asi, también estos movimientos,
por muy deconstructivos que puedan parecer, presuponen
cuando menos una versién “débil” de fundacionalismo.

Fuandacionalismo y deconstruccion en Dharmakirti

La “deconstruccién”, que es una parte importante del pro-
yecto de Nagarjuna y de otros pensadores budistas, oculta
un elemento de fundacionalismo que implicitamente mo-
tiva y ayuda a conformar ese proyecto. Sin embargo, atin
pudiera parecer que la filosofia budista es una empresa
fundamentalmente deconstructiva, en la que el fundacio-
nalismo sirve como un elemento problematico aunque pe-
riférico. Pero para un nimero significativo de pensadores
budistas el establecimiento de fundamentos epistemolégi-
cos es una preocupacion central mas que periférica. Ta-
les fundamentos son, discutiblemente, la preocupacién de
los arquitectos del abhidharma, desde los autores del Abhi-
dhamma Pitaka pali hasta los compiladores del Mahavibha-
sa, hasta Sanghabhadra y Vasubandhu, hasta Asanga —por-
que &qué es el abhidharma sino una descripcion fundacio-
nal de los elementos y categarias de existencia aceptables
para los budistas? Si este punto es debatible respecto del
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abhidharma, no se le puede cuestionar seriamente cuando
miramos a los representantes de lo que en ocasiones se
ha llamado la “Escuela de los Pramana”-la tradicion de
pensamiiento budista que se centré sobre todo en el es-
tablecimiento y delimitacion de las fuentes de autoridad
epistémica (pramana), sin las cuales nuestro conocimiento
del mundo convencional y de las verdades salvificas del
Budismo jamas podria ser establecido. Aunque no siem-
pre reciben minuciosa atencion en Jas historias intelectuales
-1to se diga las populares— del Budismo, figuras tales como
Dignaga, Dharmakirti, Dharmottara, Jiidanashrimitra y Rat-
nakirti proporcionaron a la vez las herramientas y la mayor
parte de la agenda de la filosofia budista desde €l 500 d.C. en
adelante, primero en la tradicion india, y después en la tibe-
tana, donde ain en nuestros tiempos se siente su influencia.

Entre estos personajes, Dharmakirti (siglos VI-VII d.C.)
resulta particularmente interesante para nuestra presente
discusion. La posicion de Dharmakirti en la tradicion
pramana no es exactamente andloga al papel fundador de
Nagarjuna en el Madhyamaka, puesto que gran parte del
trabajo intelectual basico fue realizado para Dharmakirti
por su gran predecesor, Dignéga. Sin embargo, Dharmakirti
fue considerado por la tradicion posterior como, al menos,
una figura tan importante como Dignéga, y de hechao para
los tibetanos él es mas importante. Por lo que toca a nuestro
interés, Dharmakirti fue quien llevé maés lejos la indagacidn
de las implicaciones de su fundacionalismo, buscando no
solo establecer bases seguras de autoridad epistémica, sino
también aplicar esas autaridades a la solucién de proble-
mas tradicionales en antologia y metafisica religiosa. Dhar-
makirti inicia una de sus Gltimas y mas importantes obras,
el Nyayabindu, afirmando que “toda accién humana exitosa
estd precedida de un conocimiento correcto”."* El hecho de
que €l conocimiento sea indispensable para €l término exi-
toso de los proyectos humanos, ya sean seculares o reli-
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giosos, lleva consigo ia necesidad de establecer qué es, en
realidad, el conocimiento, cuéles son sus clases y como po-
demos determinar si es engafoso o veridico. Asi, Dhar-
makirti busca, en sus diversas obras, determinar la natu-
raleza y posibles aplicaciones de las fuentes de autoridad
epistémica, los pramanas. Ciertamente, el trabajo conside-
rado su obra maestra por las generaciones posteriores hace
esto evidente con su titulo: Pramanavarttika, “Comentario
sobre 1a Autoridad”. B

Recordemos que los pramanas fueron —al menos desde
un punto de vista asboluto- rechazados por Nagarjuna en
su Vigrahavyavartani; Dharmakirti, por su lado, parece no
haber tenido tales dudas en torno a la posibilidad de es-
tablecer los fundamentos de auntoridad epistémica. Cierta-
mente, toda la tradicién pramdna manifiesta su confianza
en que podemos conocer cdmo e€s que conocemas, y en
que, una vez establecido esto, hay pocas dreas a las que
nuestro conocimiento no puede con confianza acceder. Para
Dharmakirti, como antes para Dignaga, existen dos y Ginica-
mente dos autoridades epistémicas, a saber: la percepcidn
y la inferencia. De éstas, la percepcion, que es directa y
no conceptual, es la mas fundamental. Hay cuatro tipos
distintos de percepcidn que se aceptan: la percepcién sen-
sorial, que es la aprehension directa, no conceptual de
un objeto sensorial; la percepcién mental, que es la apre-
hensitn directa de un momento mental que sigue a una per-
cepcidn sensorial; la apercepci6n (svasamvedana), que ¢s
un conocimiento simultdneo que aprehende directamente
cualquier conocimiento sensorial o inferencial; y la per-
cepcldn yéguica, que es una aprehension directa de la rea-
lidad dltima, como por ejemplo las Cuatro Nobles Verda-
des o la inexistencia del alma.!® El lado objetivo del co-
nocimiento perceptual esta tan firmemente fundamentado
como ¢l lado subjetivo: aquelio que las percepciones cap-
tan son las verdaderas “marcas propias” o “caracteristicas



especificas” (svalaksana) de las entidades. Lo que es impor-
tante aqui no es qué puedan ser estas “marcas propias”, sino
el hecho de que Dharmakirti asume que tales cosas existen.
Esto implica que existen fundamentos ontoldgicos reales
del mundo que pueden servir como los objetos de autori-
dades epistémicas reales, fundamentadas.

Puesto que es directa y no conceptual, la percepcion
puede ser la més fundamental de las dos autoridades; la
inferencia es indirecta y conceptual, pero es un conoci-
miento firmemente fundado, puesto que esta arraigada en
la concomitancia positiva y negativa entre una razon o signo
(hetu, linga), y el sujeto (dharmin) y €l predicado (paksa) de
una proposicion (pratijiia). Esta concomitancia no es me-
ramente una relacion arbitraria o puramente l4gica, como
lo pudiera ser en algunas formas de la Idgica simbdlica occi-
dental. M4s bien adquiere firmeza por el hecho de que inva-
riablemente se ha observado que es valida. La importancia
de la observacion para la inferencia se muestra por el hecho
de que existe el requerimiento (insertado en la estructura
esencial de lo que a veces se denomina el “silogismo bu-
dista”) de que se sefialen los casos positivos y negativos de la
concomitancia probatoria. Asi, no es suficiente meramente
afirmar que “en aquella colina (w;eto) nay fuego (predi-
cado), porque hay humo (razén)”. La concomitancia pro-
batoria entre humo y fuego debe ejemplificarse agregando
“como en una cocina” -en la que hay fuego— y “a diferen-
cia de un lago” —donde no lo hay. Por lo tanto, la inferencia
invoca explicitamente la percepcidn y se basa en ella, y en
Gltima instancia en la captacién directa de las marcas pro-
pias verdaderas de entidades reales. Es por esta razén que
Dharmakirti especifica en numerosas ocasiones que las in-
ferencias validas deben ser “producidas por la fuerza de en-
tidades reales” (vastubalapravrtta).’

Dharmakirti, sobre la base de tales inferencias vilidas,
cree que podemos llegar a conocer conceptualmente ver-
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dades no solo acerca del mundo cotidiano, sino también
de temas tan profundos como la existencia o no existencia
del alma, la realidad o irrealidad de vidas pasadas y futu-
ras y la validez comparativa de los sistemas de los grandes
filosofos y maestros de religion. Dharmakirti dedica de he-
cho un capitulo integro de su Pramanavarttika, el de “Esta-
blecimiento de la Autoridad” (Pramanasiddhi), a un intento
sisterndtico para demostrar que Buda es la finica auntoridad
para aquellos que se esfuerzan por la liberacion espiritual.
El intenta demostrar esto probando mediante la Idgica (a)
la posibilidad de que Buda haya alcanzado ] estado de ilu-
minacidn, y (b) la validez de lo que €l ensena sobre Ia base
de su iluminacion, las Cuatro Nobles Verdades, Esto a su
vez comporta varias pruebas subsidiarias, por ejemplo, la
no existencia de Dios, la independencia de la mente frente
al cuerpo, la ilimitada extensibilidad de las cualidades men-
tales y el valor soterioldgico finico de la intuicion de la au-
sencia de sustancia o alma.® Si Dharmakirti tuvo éxito ensu
demostracién o no, no interesa aqui; Jo que es importante
es que €l cree que tal demostracidn es posible y es posible
parque se basa finalmente en observaciones comunes y fir-
memente fundadas acerca de la manera en que el mundo
realmente es.

El proyecto de Dharmakirti parece ser casi diametral-
mente opuesto al de Nagarjuna: gy una manera en que las
entidades realmente existen, y nos es dada directa y veridi-
camente a través de los varios modos de percepcidn, que son
a su vez la base para un conocimiento conceptual legitimo
acerca del mundo, tanto el mundo cotidiano que estd es-
trechamente relacionado con los sentidos como el mundo
metafisico que estd mas alld de éstos. Dharmakirti parece
abierta y completamente un fundacionalista, que podria
alegrar el corazén de un Aquino o un Descartes.

Apenas debiera sorprendernos, con todo, que las cosas
no sean tan simples. Asi como se detectaron elementas
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de fundacionalismo en la obra de Nagarjuna, asi también
los escritos de Dharmakirti —por muy fundacionalistas que
puedan parecer— abundan en elementos deconstructivos.
Para empezar, la ontologia de Dharmakirti es fundamental-
mente la del Budismo abhidharma clasico y estd por tanto
basada en el supuesto de que en ningan lugar del cos-
mos €s posible encontrar una entidad que es o tiene sus-
tancia inmutable (@#man). En Dharmakirti este supuesto
es expresado en numerosas formas importantes, por ejem-
plo, en su defensa de una soteriologia basada en la au-
sencia de sustancia o alma; en Su insistencia en que aque-
llas entidades reales, eficientes, que poseen marcas propias,
solo se mantienen durante el més breve instante concebi-
ble (ksana) y luego son destruidas; y en su afirmacion de
que comprendemos clases de objetos no mediante la apre-
hension de algtn universal inherente ~puesta que la per-
manencia usualmente predicada de los universales es una
imposibilidad- sino mediante la exclusién (apoha) de Io que
no es una clasificacion adecuada. Todas estas nociones, no
abstante su fuerza o debilidad filoséficas, sirven para soca-
var una ontologia que afirme la sustancia y, en la medida
en que lo logran, tienden a debilitar la certeza absoluta con
la cual se puede decir que algo existe de una manera par-
ticular, definida —puesto que dicha especificacidn es con fre-
cuencia el resultado de aprehensiones conceptuales equi-
vocadas basadas en supuestos sustancialistas. Este Gltimo
punto es ciertamente debatible, ya que pareciera que Dhar-
makirti cree que su ontologia no sustancialista no invalida
su fundacionalismo epistemologico. Ciertamente realiza un
gran esfuerzo para demostrar que aquélla es perfectamente
compatible con éste, y, de hecho, que es la tinica ontologia
con base en Ia cual el conocimiento puede ser realmente
explicado,

Aun si se cuestiona el efecto deconstructivo de la onto-
logia no sustancialista de Dharmakirti, se encuentra que
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otra tendencia todavia més basica hacia la deconstruccién
informa su pensamiento: su adhesion al punto de vista
Yogachéra de que los tres mundos son “sélo una represen-
tucion mental” (vijnaptimaira).” El corolario de este punto
de vista es el supuesto de que la creencia errénea en una
dualidad dltima de sujeto y objeto es la base de nuestro
circular en el samsdra, y de que la realizacion directa de
su #o dualidad es el punto esencial que ha de ser realizado
en la percepcidn yoguica, que es la experiencia de un drya
que ha cortado las raices de la ignorancia y est seguro de
la iluminacién. Si la no dualidad de sujeto y objeto es lo
que en Gitimo término debe ser realizado en el camino bu-
dista, hay un sentido en el cval el conocimiento ordinario
perceptual e inferencial es eliminado y relativizado, pues
~ el conocimiento ordinario es necesariamente dualista y tal
dualismo resulta no teper ningtin fundamento en la reali-
dad suprema. Como Nagarjuna, Dharmakirti afirma que el
conocimiento convencional tiene una validez convencional,
pero es negado por la perspectiva mas alta de quien ve las
cosas como realmente son en Gltimo término. Hay un €le-
mento mds que incidental de deconstruccion en el pensa-
miento de Dharmakirti.

Nuestra discusién no puede terminar, con todo, aqui, ya
que tal como el marco mds externo del proyecto decons-
tructivo de Négdrjuna era un tipo de fundacionalismo que
partia del supuesto de que hay una manera cognoscible en
que las cosas realmente existen, €s decir, como vacias; de
la misma manera, también el marco mas externo del pro-
yecto de Dharmakirti comporta una perspectiva similar,
Asi como el fundacionalismo, que parece tan bésico para
Dharmakirti, resulia eliminado de manera importante por
un enfoque dltimo en el cual todo conocimiento dualista es
engafioso, de la misma manera también ese enfoque idltimo
resulta eliminado por otro fundacionalismo que estructura
el proyecto integro. Como en el caso de Nagarjuna, este



fundacionalismo parte del supuesto de que hay una manera
en que el mundo es en sentido Gltimo, es decir, sdlo como
una representacién mental; y que esta manera en que el
mundo es, puede ser conocida con seguridad, por ejemplo,
por la percepeién yoguica. De este modo, en el analisis final
tanto la ontologia como la epistemologia tienen fundamen-
tos, aun si el objeto fundacional (no dualidad) y el sujeto
(percepcion ydguica) representan un alejamiento radical y
quizé un debilitamiento implicito de los fundamentos on-
toldgicos y epistemoldgicos convencionales, que necesita-
mos en el mundo cotidiano.

El encuentro de Nagarjuna y Dharmakirti:
el Svatantrika indio y el Prasangika tibetano

Nuestra seleccion de Nagarjuna y Dharmakirti para re-
presentar, respectivamente, las tendencias hacia la decons-
truccién y fundacionalismo en el pensamiento budista no
es enteramente arbitraria. Aunque ellos nunca utilizaron
los términos deconstruccion y fundacionalismo, los filoso-
fos budistas de fines del primer milenio d.C. reconocieron
instintivamente que las dos tendencias representadas por
Nagarjuna y Dharmakirti eran en alguna forma de impor-
tancia fundamental, que ninguna de ellas podia ser entera-
mente ignorada y que consecuentemente ambas tenian que
ser elementas de una empresa filoséfica seria. Como resul-
tado, algunos de los mas importantes pensadores del Bu-
dismo indio tardio se dedicaron explicitamente a la tarea
de armonizar la deconstruccidn de Nagarjuna y el funda-
cionalismo de Dharmakirti. Por su parte, esta tendencia fue
adoptada por la tradicion filosdfica tibetana y sigue siendo
una de las caracteristicas sobresalientes del Budismo tibe-
tano hasta nuestros dias.

Nagarjuna era muy escéptico acerca de cualquier intento
para establecer los fundamentos tradicionales del cono-
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cimiento. A pesar de su aceptacién implicita de algunos
canones de racionalidad tales como el tetralemma (que
implicaba un equivalente indio de la ley del tercero ex-
chuido), evitd la argumentacién en modos silogisticos y se
dedico basicamente a aplicar una dialéctica critica, decons-
tructiva, a las proposiciones de otras escuelas. Este enfoque
fue adoptado y defendido por una de las dos tradiciones
Madhyamika que se desarrollaron en los siglos posteriores a
Nagarjuna, la Prasangika, cuyos representantes més impor-
tantes fueron Buddhapalita y Chandrakirti. Sin embargo,
un segundo grupo de Madhyamikas, los Svantantrikas, vie-
ron el valor (y quizd la necesidad) de argumentar mds cons-
tructivamente y en consecuencia se interesaron no sélo por
la dialéctica de la vaciedad, sino también por el intento de
establecer fundamentos epistemolbgicos y construir sobre
ellos ~quiza en un intento de asegurar una base sélida y es-
pecifica para la verdad convencional. Después de todo, el
mismo Nagarjuna habia dicho (Madhyamakakarika XXIV,
10) que la verdad convencional era un prerrequisito nece-
sario para la verdad iltima, aunque dijo poco respecto a
las caracteristicas de dicha verdad convencional. Si la ver-
dad convencional era tan importante, era necesario esta-
blecerla firmemente; y los textos de los miembros de la tra-
dicién pramiana ofrecieron las bases més prometedoras para
tal establecimiento.

Asi, comenzando por Bhavaviveka en el siglo VIy con-
tinnando con figuras tales como Jnanagarbha, Shantara-
kshita y Kamalashila, los Madhyamikas Svatantrikas deli-
beradamente intentaron combinar, por una parte, la preo-
cupacién Madhyamika por establecer la vaciedad como el
modo de existencia dltimo de todos los fendmenos y, por
el otro lado, la preocupacién de la tradicién pramdna por
la antoridad epistémica y su extension a la argumentacién
racional y construccién filoséfica. Los mismos Svatantrikas
mostraron cuando menos dos tendencias diferentes en su



analisis de la realidad convencional, que condujeron a una
ulterior division tibetana de la tradicién en las subescuelas
“Yogachdra” y “Sautrdntika”,® pero las principales lineas
del enfoque Svatantrika son comunes a ambas, € involucran
“una rendencia a reconcebir cuestiones ontologicas tradicio-
nales en la forma epistemoldgica popularizada por Dignaga
y sus sucesores” (Eckel: 51). De tal modo, no sdlo es posi-
ble aplicar inferencia formal a Ia demostracion de Ja verdad
suprema de que todas las entidades son vacias de existen-
cia sustancial, sino también cuestiones de verdad conven-
cional se verian enmarcadas bdsicamente en términos de
conceptos y temas que habian pasado a un primer plano
en la tradicion pramdana, tales como Ja naturaleza y tipos
de autoridad, la momentaneidad, la eficiencia causal, uni-
versales y particulares, etc. Mas aiin, muchos Svatantrikas
no se ocuparon Gnicamente de la critica de otras escuelas,
sino también —muy en el espiritu de Dharmakirti- del es-
tablecimiento positivo de una variedad de ideas filosOficas
y religiosas budistas, esto es, de probar la verdad del] Bu-
dismo con argumentos racionales.?! Cualquiera que haya
sido su éxito o fracaso en armonizar dos tendencias del pen-
samiento budista tan fundamentalmente contrastantes, el
punto importante sigue siendo que los Svatantrikas se es-
forzaron por lograrlo, y asi, implicitamente, aceptaron que
deconstruccion y fundacionalismo eran modos de acercarse
al conocimiento y al mundo que no se oponian en lo esen-
cial.

Durante los siglos XIIT y XIV el Budismo desaparecié en
la India, pero no antes de que la mayoria de sus sistemas de
teorfa y praxis, surgidos en su tiftima época, hubieran sido
trasplantados al Tibet. Por ende, la Escuela Madhyamaka
Svatantrika ejercié gran influencia en la formacién de las ac-
titudes filosdficas tibetanas, particularmente en €l perfodo
temprano de difusién del Budismo, durante los siglos VIII
y IX. Durante el ulterior periodo de difusién del Budismo,
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a partir del siglo XI en adelante, los tibetanos, en forma
creciente —aunque no exclusivamente~ tendieron a consi-
derarse a si mismos Prasangikas mas que Madhyamikas
Svatantrikas. Sin embargo, esto no significé un abandono de
las preocupaciones epistemologicas de los Svatantrikas. El
estudic del Madhyamaka y de los pramana se desarrolld si-
multineamente en los linajes tibetanos, y sus lineas de des-
arrollo tendieron a converger,? al punto de que, en Isong
kha pa, el fundador de los dGe lugs en el siglo XV, ellas
s¢ fusionaron en una sola empresa intelectual. Dicha em-
presa ¢s nominalmente Prédsangika, y por tanto técnica-
mente evita definir la verdad convencional en términos de-
rivados de la tradicidon prdmana. De hecho, con todo, la
descripcién dGe lugs de la realidad convencional tienie sus
raices precisamente en aquelia tradicion. El estudio de las
obras de Dignaga y particularmente de las de Dharmakirti
es piedra angular del entrenamiento filoséfico de los dGe
lugs, casi tan importante como el estudio del mismo Mad-
hyamaka. Este es de hecho el caso de todas las principales
escuelas tibetanas. Entre ellas podran estar en desacuerdo
respecto de la fuerza de la conexién entre el conocimiento
convencional y el supremo, y, por tanto, respecto de la im-
portancia de la racionalidad para la soteriologia —hasta ese
punto se¢ les puede caracterizar como mis o menos de-
constructivas o fundacionalistas-* pero todas ellas coinci-
den en que cualquier ontologia sustancialista debe ser en
altimo término deconstruida y que existen fundamentos se-
guros disponibles para el establecimiento de objetos y mo-
dos de conocimiento convencionales. Asf{, todos sus progra-
mas monasticos incluyen ¢l estudio de ambos, Nagarjuna y
Dharmakirti.

Al menos una linea muy importante del pensamiento bu-
dista, que se inicid en la India y se extendio al Tibet, in-
tentd en forma explicita equilibrar las tendencias contra-
rias de Ja tradicion hacia la deconstruccion y el fundacio-



nalismo. Aqui no nos corresponde determinar si ¢l resul-
tado fue la armonia sublime de los polos fundamentales del
pensamiento filosofico o un intento de “comerse el pastel
y quedarse con €1”; lo que es importante es simplemente
el hecho de que un gran segmento de la tradicién filoséfica
budista vio la necesidad de ambos, deconstruccion y funda-
cionalismo, y la consecuente necesidad de incluir a ambos
en cualquier empresa intelectual seria.

Deconstruecion, fundacionalismo y el Camino del Medio

Deconstruccion y fundacionalismo forman una importante,
aunque implicita, polaridad en €l pensamiento budista, y
es posible ubicar a casi todos los sistemas budistas de filo-
sofia o de meditacion en algin punto del espectro que co-
rre entre ambos polos. De los pensadores y escuelas que
hemos examinado detalladamente, Nagarjuna se ubicaria
muy cercana al polo deconstructivo, Dharmakirti muy cer-
cano al polo fundacionalista, y tradiciones tales como el
Budismo Primitivo, el Madhyamaka Svatantrika y ¢l dGe
lugs tibetano se ubicarian en lugar intermedio. La estre-
cha identificacién de un pensador 0 movimiento con uno u
otro de los polos no significa la exclusién del otro polo. Aun
empresas predominantemente deconstructivas, como la de
Nigarjuna, tienen elementos fundacionalistas; y fundacio-
nalismos aparentemente tan cerrados como el de Dhar-
makirti, contienen insertadas en ellos importantes tenden-
cias deconstructivas. No hay sistema que no incluya a ambos
polos. Es muy posible argtiir que el “Camino de] Medio” bu-
dista se encuentra justamente en cualquier negociacidn del
sistema entre deconstruccion y fundacionalismo.

En términos de nuestra otra metafora, la de los marcos,
el marco més interno de un sistema budista tiende a ser la
afirmacién “fuertemente fundacionalista” de convenciona-
lidades mundanas y religiosas. (En el caso de, por ejemplo,
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Dharmakirti, éste es el marco en €l que se centrd nuestra
atencion.) Dicho marco se encuentra rodeado y eliminado
por un marco mas amplio que encierra, de alguna u otra
manera, la deconstruccién Gltima de aquellas convenciona-
lidades. (Este es nuestro enfoque en ¢l caso de, por ejem-
plo, Nagarjuna.) No obstante, este marco deconstructivo se
encuentra a su vez rodeado por el marco aiin mas amplio,
débilmente fundacjonalista, de los valores budistas esencia-
les, que estructuran la empresa misma de distinguir entre lo
convencional y lo supremo. Es posible que esta metafora de
los marcos parezca implicar que el Budismo es, en el analisis
final, un tipo de fundacionalismo, si bien uno “débil”, pero
este marco fundacionalista, “el mdas externo”, estd sujeto
también a una deconstruccion ulterior. Podemos imaginar
este marco mas externo corroido por el elemento decons-
tructivo en su interior, o podemos imaginarnoslo rodeado
ain por otra marco deconstructivo.

Independientemente de qué metéfora empleemos, la re-
lacidn entre la deconstruccion y el fundacionalismo en el
Budismo no es estatica, y ninguna de ambas tendencias
puede finalmente exclvir o descartar a la otra. Cualquier
afirmacion fundacionalista est4 sujeta a deconstruccién
nltima desde una variedad de puntos de vista: ]a ausencia de
sustancia, vaciedad, sélo-la-mente, etc.- A la inversa, cual-
quier deconstruccidn presupone que algunas convencio-
nalidades tienen suficiente fundamento en la realidad, de
modo que ambos, el mundo ordinario y la empresa decons-
tructiva misma, puedan tener algin sentido. Dichos funda-
mentos estan a su vez abiertos a ulterior deconstruccion,
pero la deconstruccién de ellos a su vez implica ciertos fun-
damentos convencionales que a su vez pueden ser decons-
truidos y asi sucesivamente ad infinitum. Pareceria que el
Budismo desemboca en una dialéctica aporética de abo-
licidn sin fin que s6lo conducira a la frustracion filos6fica
y espiritual. Sin embargo, es muy posible que la verdadera



fuente de frustracion filosdfica y espiritual sea justamente
la actitud que buscaria finalmente resolver la polaridad de-
construccion-fundacionalismo favoreciendo a una o a otra.
Desde el punto de vista budista, esto serfa una caida en
un extremo o €l otro —y debemos recordar que una de las
metaforas mas fundamentales del Budismo es aquella de
optar por el medio entre los extremos, ya sea de hedonismo
y ascetismo, eternalismo y aniquilacidn, o simplemente en-
tre “es” y “no es”. El budista espiritualmente 4gil camina
sobre una cuerda dificil, equilibrando dos verdades, soste-
niendo una vara con un peso deconstructivo en un extremo
y uno fundacionalista en el otro, sabiendo que, si su equili-
brio se pierde, la caida serda muy larga ? Mientras ambas, sin
embargo, estén bajo su control, pasar serd posible yla meta
—gue no €s meta, pero es una meta, con todo- podré ser
alcanzada.”

Traduccion de Marfa Urquidi

Notas

! Ver Wright (36-38) y Chen (68-69) para una discusi6n sobre el tema.

2 Debo muchas de las ideas vertidas en varios de los pArrafos a continuaciéa a Rony
(1979}, quien me sugirié por primera vez la polaridad deconstruccin-fundacionalismo.

3 Ver Derrida, para la exposici6n clésica acerca de la deconstrucci6n.

4 En esas discusiones (particularmente en Sosa, 1980a y 1980b), al fundacionalismo
se l¢ compara m4s frecuentemente con €l coherentismo. O bien, se le puede comparar
con &l pragmatismo (como en Rony, 1982), aunque Culler (153-156) insiste en que la
deconstruceidn no debe ser identificada con el pragmatismo.

3 Magliola: parte 3. Se debe observar que Magliola (89) coincide en que “fas
formas dominantes del Budismo.., sor logocéntricas en el sentido Derrideano” —y que es
fundamentalmente en Nagiruna y ¢n €l Zen en donde €l encuentra un “Camino del
Medio, (un) Sendero del En Medio (que) sigue ko huella Darideana y va 'mds alld de Derrida’
en cuanto frecuenta ‘el pensamiento que no ha sido escuchado’y... permite la reinstalacion
de lo lagocénirico también™. (87,

5 La cuestién sobre si el Budismo admite ur “absoluta” ha sido muy discutida.
Debe recordarse que el témmino “absolulo” es un término occidental y que su presencia o
ausencia en €] Budismo dependerd en gran medida de la manera en que sea definido, Un
“absoluto”, Les una entidad metafisica, una escacia inmutable? Q bicn, Les simplemente
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un “principio limitativo™ de algdn tipo? De ser esto Gitimo, entonoes probablemente
ninguna tradicién budista carece de un absoluto. De ser lo primero, creo que puede
sostenerse que una mayoria significativa, si no predominanie, de las tradiciones budistas
esld comprometida, al menos en el nivel retdrico, con el no absolutismo.

7 Este mismo problema surge con frecuenca en discusiones sobre si el pensamiento
de Nigarjuna puede realmente ser lamado “filosofia” -particularmente si se tiepe
en cuenta que ¢l misma Nagirjuna (en el Figrahavwévartani 29) insiste en que €l no
tiens una “tesis” (pratiffidj que praponer. Los comentadores de Nigarjuna no han
llegado a un acuerdo sobre cuin literalmeate debe entenderse esto. Como ocurre con
la deconstruccidn, se puede por lo menor argiiir que la “posicién de no tener ninguna
posicién” requicre de una cierta perspectiva y de un conjunto de supuestos, por lo que
de algln modo es una posicidn. Viéase Thurman (161 y siguientes), para una reciente ¢
interesante discusion al respecto.

8 Bl nirvina ~cosa por ko demds sujeta a discusién— es inmutable y por tanto
candidato a ser un “absoluta” del Budismeo Primilivo —pero no funciona como fuente
o sustancia del mundo fenoménico; es més bien una aliemativa radical al mundo
fenoménico, calificada por caracterfsticas de las que carece el mundo fenoménico—
de ahi que sea sumamente dificil de conceptualizar para aquellos de noselros cuyo
conocimiento es exclusivamente lenoménico. Ver Jayatilleke (Capitulo V1) para una
discusitin sobre este tema.

Sy ilegando también a servir como lo que sc ha denominado cl “creda” budista,
encontrado en inscripciones en toda 1a India: ye dharmia henuprabhava hetim tesdm
tathdgato hyavadat tesam ca yo nirodho evam vad mahasramana “Todos los diammas son
producidos por causas —¢l Tathipata ha descrito sus (causas); y lo que es sue cesacion (&l
también lo ha descrito): asf habla el pran asceta™.

10 Hay de hecho cierta discusion entre los estudiosos sobre si Nagarjuna debe ser
contade entre los mahdydnistas ~Warder y Kalupahana (1986) sc destacan sosteniendo
que no debiera~ pero csto suscila problemas hermenéuticos y textuales que van més
all4 del alcance de este articulo y no afectan el rumbo de nuestra discusién.

11 paga una edicién y traduceién de las Madhiyamakakirika, ver por ejemplo Inada,

12 para una edicién y taduccién de la Vigrahavyavartani, ver por ejemplo
Bhattacharya.

13 Para una discusion acerca de algunas de las implicaciones de esta estrofa, ver
Jackson,

14 Para una iraduccién de esta estrofa, que incluye el importante comentario de
Dharamottara, ver Stcherbatsky (11, 1).

15 £l 1ftulo generalmente s glosado por los comentadores de Dharmakirti como
“Comentario sobre (el tratado de Digniga acerca de) la Autoridad’. E| Pramanavartiika
no ha sido afin traducido in fofo a una lengua occidental. La edicién mds Gtil entre las
actualmente accesibles s la de Mivasaka, que incluye el sdnscrito y el tibetano en pAginas
enfrentadas.

16 ver, por ejemplo, Stcherbatsky (If, 25-33). De hecho, 1a inexistencia de sustancia
€s considerada como uno de tos “dieciséis aspectos de las Cuatro Nobles Verdades”, que
deben ser conocidos de acuerdo con varias iradiciones abhidharma. Especifimmente, Ja
inexistencia de sustancia €s uno de los cuatro aspectos del sufrimiento, siendo Jos otros
tres ¢l sufrimiento, la no permanencia y 1a vaciedad.

17 Una discusién de esto se encuentra, por ejemplo, en Prandnaviritika, Capitulo
Pardrthanumana, estrofas 48-71. Ver Tillemans (147, nota 17).

18 g capltulo Pramanasiddhi del Pramdpavarsika ha sido traducido in tofo pero no
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publicado por Nagatomi, y parcialmente traducido por Vetter. Una traduceaén coempleta
de €l, cotejada ton € Comentario tibetano de rGyval tshab rje, aparccerd en mi Why
Buddhism Is True, editado por Wisdom Publications, {.ondres.

19 ver, por ejemplo, Pramanavarttika, capitulo Prayaksa, esirofa 320y signtentes.

20 vier, por ejemplo, Sopa y Hopkins {122-145) y Ldpez (209-386).

21 specialmente notable en este sentido fue Shantarakshita, en su Zotvasamgraha;
éste ha sido iraducido junto con el Comentario de Kamalashila en Jha.

22 Al respecio ver, por ejemplo, van der Kuijp.

23 Dewle esta perspectiva, los dGe lugs pas serfan los mis fuertemente fundaciona-
Iislas, los rNying ma pas los més deconsiructivos, con los 52 skya pasy los bKa ‘brgyud pas
en alglin lugar intermedio. No obstante, todos contienen ¢lementaos de ambas lendencias.

24 Cabe hacer la observacién de que en muchas tradiciones del Mahédyina, un
buddha es definido cognitivamenie por su (de é o de ella) habilidad para conocer
simuitdneamente todos los fendmenos, los convencionales y los supremos, es decir, fas
dos verdades; ésta es una habilidad de la que careccn los seres conscientes, aun los
bodhisattvas de alio nivel: €llos son capaces de conocer sélo una u otra.

25 Una primera versi6n de este articulo se presenté en un simposio llamado
Pensamiento y Cultura Budistas, gentilmente organizado por el profesor Frank Hoffman
¢n la Universidad de Montevallo, Alabama, abril de 1988, Quisiera agradecer al Sr.
Patrick Pranke dc la Universidad de Michigan por haber articulade para mi por primeta
vez la tension del pensamiento budisla que he explorade aquf; a los Dis. John E. Thiel,
Janet Gyatsoy l.ynn Stephens por sus Gtiles comentarios y critica a dicha primera versién;
y a la Dra. Nancy McCagney y al lector anénimo de JAAR por sus sugerencias cn relacion
a una versién vlterior.
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Capitel de un pilar de Ashoka



Un gran emperador budista,
Ashoka

Fernando Tola y Carmen Dragonetti

I

l emperador Ashoka es indudablemente uno de los go-

bernantes més importantes no sdlo de la historia de la
India sino de la historia universal. Gobernd durante 40 afios
(272-232 a.C.) un reino jnmenso, poderoso y fuertemente
organizado, heredado de su abuelo Chandragupta (322-298
a.C.} y de su padre Bindusara (298-272 a.C.) e incrementa-
do por él mismo, el cual comprendia la casi totalidad de
la peninsula de la India y ademas zonas de Paropanisadai,
Aria, Arachosiay Gedrosia, cedidas por Seleuco I Nikator a
Chandragupta. Conocemos su historia por las cronicas bu-
distas y especialmente por una magnifica coleccion de ins-
cripciones que nos han llegado de él. Dentro de esta colec-
cidn existen dos notables inscripciones escritas en griego, a
las cuales nos referiremos con algin detalle en €l presente
trabajo.

11
Datos cronoldgicos’

327 a.C. (mayo). Alejandro €l Grande inicia su expedicion
a la India.
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326 a.C. {febrero). Alejandro el Grande atraviesa el rio
Indo.

326 a.C. (comienzo de julio}. Alejandro el Grande
derrota al rajd Poros (segin los historiadores griegos y
latinos; Puru o Paurava en sénscrito) en la batalla del rio
Hydaspes (actual Jihlum). Poros era el rey mds importante
del Penjab (noroeste de 1a India, alto Indo). Después de su
derrota, Poros, que habia combatido valientemente sobre
un elefante de guerrs, es restablecido en su trono por
Alejandro el Grande, que da asi una muestra més de su
generosidad y sentido politico. Esta victoria de Alejandro
el Grande sobre Poros significa el establecimiento de
la hegemonia macedodnica sobre el Penjab. Alejandro el
Grande ejerce su autoridad sobre el pais a través de rajas
(como Poros y Ambhi) sometidos a su protectorado y
establece guarniciones griegas.

326 a.C. (fin de octubre). Alejandro el Grande inicia su
viaje de regreso bajando, alo largo del rio Indo, hacia el mar
con sus tropas y una poderosa flota que lo seguia por el rio.
En su marcha somete a su autoridad los pueblos riberefios
del bajo Indo, organizdndolos en satrapias a cuyo frente
pone a griegos (Philippos, Peithon).

323 a.C. (10 de junio}. Alejandro el Grande muere. Poco
después comienzan conflictos armadas entre los generales
de Alejandro el Grande para repartirse el imperio por él
creado.

322 a.C. (o tal vez dos o tres afos antes). Chandragupta -
(en sénscrito; Sandrokottos, Androkottos, segan los histo-
riadores griegos y latinos), aconsejado por su preceptor,
el astuto Chénakya o Kautilya (autor, segin la tradicién,
del Arthashastra, el més antiguo y notable tratadao de politica
de la India), derroca al Gltimo tirdnico y decadente repre-
sentante de la dinastia Nanda que reinaba en Magadha
(en el actual Bihar, noreste de la India) y funda el im-
perio Maurya que ha de realizar la primera unificacion
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de la India y ha de alcanzar momentos de inmenso pode-
Tio.

A raiz de la muerte de Alejandro el Grande (323 a.C.)
(o tal vez a raiz de su partida de la India en 326 a.C.) las
regiones de la India ocupadas por guarniciones griegas se
sublevan conira éstas. Probablemente Chandragupta fue €l
inspirador y el jefe de esa sublevacion.?

321-317 a.C. En 321 a.C,, cuando tiene lugar la segunda
reparticion del Imperio de Alejandro el Grande por sus
generales en Triparadeisos, no quedan rastros del dominio
macedonico en €l bajo Indo. Algunas tropas griegas, sin el
suficiente poderfo como para ejercitar un control efectivo
sobre los rajas indics, se mantienen en el alto Indo hasta 317
a.C. en que se retiran del pais bajo el mando de Eudemos.

312 a.C. Seleuco'I Nikator, general de Alejandro el
Grande afirma su poderio en Babilonia, creando el Imperio
Seleucida.

306 a.C. Seleuco I Nikator anexa Bactrania, conquistada
por Alejandro y sublevada a su muerte.

305-304 a.C. Seleuco I Nikator invade la India para
recuperar para su imperio las regiones indias conquistadas
por Alejandro el Grande y liberadas a raiz de su muerte.
Pero el imperio Maurya era un enemigo formidable que
disponia de un poderoso ejército. Segiin los historiadores
griegos y latinos, como Plinio 1V, 19 y Plutarco, Alejandro,
62, el Imperio Maurya contaba con un ejército de 600 000
infantes, 30 000 jinetes, 9 000 elefantes de guerra y una
multitud de carros de combate. No se conocen detalles del
conflicto entre Seleuco I Nikator y Chandragupta, pero, a
juzgar por el tratado de paz celebrado entre ambos (303
a.C.), suresultado no debe haber favorecido a los griegos o
sus perspectivas no deben haber sido muy halagiiefias para
éstos, ya que Seleuco I Nikator le cedié a Chandragupta
zonas de Paropanisadai (capital Kéabul), Aria (capital de
Herat), Gedrosia (capital Makran) y Arachosia (capital



Kandahar) recibiendo en cambio s6lo 500 elefantes de
guerra.® Ademas, Seleuco I Nikator envia a la corte de
Chandragupta en Pataliputra (noroeste de la India) un
embajador, Megasthenes, que escribié un valioso libro,
T2 Indikd,* importante fuente de informacién para los
escritores griegos y latinos que escribieron sobre la India.

298 a.C. Chandragupta abdica o muere. Le sucede su
hijo Binduséra {conocido por los historiadores griegos por
su epiteto Amitrokhates o0 Amitrokhades, correspondiente
al sdnscrito Amitraghata, “destructor de enemigos”). Pro-
bablemente en 296 a.C. Bindusara recibe a Deimakhos,
también un embajador enviado por Seleuco I Nikator.

280 a.C. Muerte de Seleuco I Nikator. Lo sucede Antioco
I Soter.

272 a.C. Muerte de Bindusara. Lo sucede Ashoka.

261 a.C. Muerte de Antioco I Soter. Lo sucede Antioco
II Theos.

261-260 a.C. Ashoka conquista €l reino de Kalinga en la
costa este de la India, anexdndalo al Imperio Maurya.

circa 250 a.C. Diodotos, gobernadar griego de 1a Bactra-
nia, se independiza del Imperio Seleucida creando el reino
griego de Bactrania que ha de durar, con diversa fortuna,
hasta alrededor de 130 a.C. Se ha conservado una coleccion
de magnificas monedas acufiadas por 1os reyes griegos de
Bactrama.

246 a.C. Muerte de Antioco II Theos. Lo sucede Seleuco
II que reina hasta 226 a.C.

232 a.C. Muerte de Ashoka. Lo sucede su nieto Dasha-
ratha que reina hasta 224 (7) a.C.

Ashoka’
Indicaremos sélo algunos hechos importantes del reinado

. de'Ashoka.®
Durante el reino de su padre Bindusara, Ashoka ejercio el
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cargo de virrey, primero en Taxila, en el noroeste de la In-
dia, y luego en Ujjain, en €l oeste. Ambas ciudades, capita-
les de las regiones en que se encuentran ubicadas, eran de
primerisima importancia en el Imperio Maurya por razones
estratégicas, comerciales y culturales.

Bindusdra, padre de Ashoka, muere en 272 a.C; la
consagracion solemne de Ashoka como nuevo Emperador
del Imperio Maurya sélo tuvo lugar unos tres o cuatro
afios mas tarde (269-268 a.C.). Se ignora qué sucedi6 a la
muerte de Bindusara. Las tradiciones budistas y de Ceylan
nos informan que su hermano mayor Susima le disputd el
trono v que los primeros afios de la vida de Ashoka
despu€s de la muerte de su padre estuvieron marcados por
el asesinato que €l realizé de casi todos sus hermanos y
hermanas. No creemos que estos relatos sean totalmente
invenciones o fantasias de los monjes budistas en su deseo
de presentarnos a Ashoka, antes de su conversion al
Budismo, como un ser cruel y sanguinario, muy diferente
del ser magnanimo, benevolente y compasivo en que se
transforma después. Probablemente esas tradiciones son
un recuerdo, aunque exagerado, de los conflictos que
enfrentaron a los hijos y herederos de Bindusara.’

Ocho aiios después de haber sido consagrado Emperador
(261-260 a.C.), Ashoka conquista el reino de Kalinga en la
costa oriental de la peninsula India. Era un reino poderoso
que disponia de un fuerte ejército. Fue una guerra cruel
para Kalinga: 100 000 de sus habitantes fueron muertos,
150 000 fueron Hevados en cautiverio y otros tantos murie-
Ton.

Con la conquista de Kalinga, el Imperio dé Ashoka
comprendia toda la India (menos la zona ocupada en el
extremo sur de la peninsula por los reinos de los Cholas y
de los Pandyas) y ademas las zonas cedidas por Seleuco I
Nikator a Chandragupta en Paropanisadai, Aria, Gedrosia
y Arachosia.
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No mucho después de la conquista de Kalinga, Ashoka
se convierte al Budismo. Segiin 1a tradicidn, antes de su
conversion seguia Jos principios del Brahmanismo y era
devoto de Shiva. Es discutida {y nos parece dudosa) la
tradicidn segan la cual ingresd incluso en la Comunidad de
monjes budistas.

La conversion al Buodismo, religién de compasién y
bondad, signific para Ashoka un cambio total, profundo
y sincero en sus sentimientos, pensamientos y actividades.
En el Edicto sobre roca XIII expresa su remordimiento
por todo el sufrimiento y miseria que su conquista del
reino de Kalinga ha originado a sus infelices habitantes.
Ashoka decide no llevar a cabo en ¢l futuro ninguna guerra
de agresion y de conquista y dedicarse inicamente a la
propagacion del Dharma {Doctrina) budista, a inculcar en
sus stbditos sus principios de bondad, compasion, respeto
mutuo y tolerancia y a exhortarlos a la realizacion de buenas
acciones.

Despacha misioneros budistas a diversas regiones de su
Imperio, a los reinos vecinos de los Cholas y Pandyas en
el sur de la India, a otros paises como Birmania y Ceylan
e incluso a los dominios de Antioco Il Theos, rey de Siria
(261-246 a.C.) y Asia Occidental, de Ptolomeo Filadelfo,
rey de Egipto (285-247 a.C.), de Magas, rey de Cirena (285-
258 a.C.), de Antigonas Gonatas, rey de Macedonia (277-
239 a.C.), y de Alejandro I, rey de Epiro (c. 272-246 a.C.),
contemporaneos todos elios de Ashoka y mencionados por
¢l en su citado Edicto X1II. De entre estas misiones, aquella
enviada a Ceyldn fue presidida por €l hermano menor de
Ashoka, Hamado Mahendra o Mahinda y, contando con
el apoyo del entonces rey de Ceyldn, Tissa (251-211 a.C.)
fue un completo éxito, pues el Budismo se convirtié en la
religién dominante de [a isla, situacion que perdura hasta
nuestros dias,

En 249 a.C. Ashoka realiza una peregrinacién solemne
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a los lugares sagrados del Budismo: el jardin Lumbinj,
Kapilavastu, Sarnath, Sravasti, Bodhi Gaya , Kushinagara.

No se puede aceptar la tradicion que afirma que el Con-
cilio budista de Pataliputra tuvo lugar bajo el reinado de
Ashoka?

A la conversién de Ashoka al Budismo le debemos tam-
bién la extraordinaria coleccién de inscripciones que nos
han Jlegado de €], a las que nos referiremos més en detalle.

De acuerdo con la tradicidn, Ashoka fue un gran
constructor, pero muy poco es lo que queda de las obras
que hizo construir o esculpir. Los restos mas importantes ¢
interesantes que nos han llegado son unos cuantos capiteles
bien conservados, adornados con animales de un realismo
elegante y vigoroso.?

HI
Inscripciones de Ashoka®®

Ubicacidon. Se han encontrado inscripciones de Ashoka
sobre todo el territoric de su vasto imperio. Se¢ puede ver
su ubicacién en el mapa que acompafia este trabajo. Estan
sefialadas por puntos negros. Es probable que existan otras
inscripciones ain no descubiertas y que otras hayan sido
irremediablemente destruidas.

Fecha. Muchas inscripciones mencionan el afo del rei-
nado de Ashoka en que fueron publicadas, por lo que
pueden ser ubicadas cronolégicamente con cierta precision.
Se escalonan entre los afios 261-260 y 242-241 a.C.

Forma. Las inscripciones de Ashoka fueron grabadas
sobre rocas previamente pulidas, sobre pilares de piedra
construidos especialmente para tal efecto, muchos de ellos
coronados por los capiteles a los cuales nos hemos referido,
y €n pocos casos sobre las paredes de grutas que servian de
habitacion a monjes budistas.
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Alfabeto, Las inscripciones de Ashoka utilizan en su
mayoria el alfabeto brdhmi , con excepcidn de algunas que
hacen uso del alfabeto karoshii, No se conoce €l origen
del alfabeto brahmi. La mayor parte de los alfabetos de
la India, incluido €l devandagari , utilizado entre otros para
el sanscrito, derivan de €l. Fue James Prinsep, funcionario
inglés en la India, el que descifrd en 1838 el alfabeto brahmi.
En cuanto al alfabeto karoshfi, probablemente deriva de un
antiguo alfabeto oficial arameo, llevado a la India por los
persas en los siglos V y IV a.C. Fue descifrado por varios
estudiosos, entre ellos el mismo J. Prinsep.

Idiomas. Las inscripciones de Ashoka estdn escritas en
diversos prdcritos, idiomas derivados del sdnscrito. El pali,
idioma del unico Canon completo conservado de una secta
del Budismo Hinayana, es un idioma pracrito, que presenta
grandes similitudes con el idioma de las inscripciones
encontradas en Girnar (en la costa noroeste de la India).
Los précritos eran los idiomas en uso en la gran masa del
pueblo indjo de esa época. Cada inscripeidn estd escrita en
el précrito correspondiente a laregién en que fue publicada.
Gracias a estas inscripciones tenemos un panorama de la
situaci6n lingtifstica de la India de la época de Ashoka.

Las inscripeiones como fuente de informacion histérica

Las inscripciones de Ashoka constituyen la mas importante
fuente de informacién de que disponemos para nuestro
conocimiento relativo a Ashoka. Mediante estas inscrip-
ciones conocemos los diversos nombres y titulos con que
Ashoka era designado (Ashoka, Priyadarshin, devandm
priva: “amado por los dioses”, r@jan: “rey”, etc.), los com-
ponentes de su familia, aunque sin mencién de los nom-
bres propios (hermanos y hermanas, reinas-esposas, hijos
de las reinas, hijos de otras mujeres del rey, nietos, sobrinos,
etc.), los nombres de funcionarios y empleados administra-
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tivos y de 6rganos de administracion en diversos niveles. Las
inscripciones mencionan comunidades religiosas o perso-
nas dedicadas a la vida religiosa de la época (@jivikas, bu-
distas, nigranthas [jainas], brahmanes, shramanes), paises,
naciones y pueblos que formaban parte del Imperio de
Ashoka o eran conocidos por €l (Satyaputras, Keralaputras,
Cholas, Andhras en el sur de la peninsula; Rashtrikas, Bho-
jas, Kalingas, Gandhdras, Kambajas, Yonas: “griegos” etc.),
regiones y ciudades (Ceyldn, Pataliputra, Lumbini, Tuksha-
shila: “Taxila”, Ujjayini, Sambodhi: “Bodhi Gaya” etc.), yre-
yes griegos contemporaneos de Ashoka, cuyos nombres ya
hemos indicado anteriormente. Nos informan sobre acon-
tecimientos importantes del reinado de Ashoka con sus res-
pectivas fechas (guerra de Kalinga, misiones al extranjero,
peregrinaciones del rey, etc.). Nos resenan medidas toma-
das por el rey en el campo administrativo, religioso y de
bienestar social (refugios, pozos a lo largo de los caminos
para hombres y animales, reparto de yerbas medicinales,
etc.). Gracias a ellas sabemos la preocupacidn del rey por
la difusion de la doctrina budista, por €l bienestar y telici-
dad del pueblo, por la armonia entre las sectas religiosas y
en el seno de la Comunidad budista, por la administracion
imparcial de 1a justicia penal, por una politica pacifista con
tos pueblos limitrofes, ete. Finalmente nos dan a conocer
cudles eran las virtudes budistas que €l rey queria inculcar
en sus sdbditos y nos permiten formarnos una imagen de su
personalidad.

El mensaje moral de las inscripeiones

El mensaje de las inscripciones es la moral budista. Ashoka
no se refiere en sus edictos a los principios de orden fi-
loséfico del Budismo, como la inexistencia de una sustancia
inalterable y eterna, la inexistencia de un alma imperece-
dera, la doctrina de los dharmas o factores insustanciales y
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condicionados de todo lo que existe, etc. A Ashokalo que le
interesa es solo el contenido ético de la doctrina predicada
por Buda. Una y otra vez menciona en sus proclamas, en su
afdn de inculcérselas a sus sibditos, las virtudes que Buda
exaltd en sus prédicas y didlogos: 1a no violencia, la piedad
y la compasion frente a todos los seres, el trato suave de
esclavos y servidores, el abstenerse de hacer sufrir a los ani-
males; el respeto del padre, de la madre, de las personas
mayores de edad; la generosidad y la liberalidad con ami-
gos, familiares y personas dedicadas a la vida religiosa; la
lealtad para con los amigos; la moderacion en la posesion
de bienes y en los gastos, etc. A los miembros de las sectas
religiosas les recomienda el autodominio, el control de sus -
palabras, el abstenerse de alabar a su propia secta y criti-
car a las otras, el escuchar las doctrinas de los demds para
aprender algo nuevo, no provocar disensiones en el seno de
la propia comunidad, la pureza de corazdn, la gratitud por
las liberalidades recibidas, etc.

Hay que tener presente que muchas de las virtudes
exaltadas por Ashoka no son exclusivas del Budismo,
forman parte del patrimonio comin de la mayoria de las
sectas religiosas de la India. '

v
La personalidad de Ashoka

Hasta 1838, cuando J. Prinsep descifré las inscripciones
de Ashoka, la dnica informacién de que se disponia
respecto de este rey era proporcionada por las crénicas
budistas. La imagen que ellas nos daban de Ashoka era
simple y esquemdtica, propia de las crénicas escritas por
piadosos monjes: un rey cruel que se transforma en un
ser bueno y noble con su conversion al Budismo. Las
inscripciones han permitido formarnos una imagen més
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rica de la personalidad de Ashoka, sin que se pretenda
con ello que ésta sea exhaustiva. Si dijimos que Ashoka
fue uno de los gobernantes méas importantes de la historia
universal, porque durante 40 afios fue monarca de un vasto
Imperio, fuerte y sabiamente organizado, podemos agregar
ahora que también merece un sitio de honor en la historia
universal por su calidad humana.

El punto crucial de Ja vida de Ashoka fue su conversion
al Budismo. Ashoka vivié intensamente esa experiencia y
desde entonces quisc actuar y actud como gobernante bajo
la inspiracion de las admirables ensenanzas éticas de Buda.

A su politica externa Ashoka le dio un contenido
moral: la doctrina de la no violencia ensenada por Buda.
Después de la conquista de Kalinga y del descubrimiento
de todo el sufrimiento y la miseria que acarrean las
guerras y las conquistas, Ashoka renuncié a la politica
de agresion y anexidon de nuevos territorios; mantuvo
relaciones pacificas con los pueblos limitrofes de su Imperio
y s6lo se esforzé por difundir [a doctrina de Buda.

Asimismo, fue en los principios budistas que Ashoka se
inspird en lo relativo a su politica interna, la administracién
de su vasto Imperio. En el Edicto VI sobre roca proclama
que no hay nada superior al bienestar de todo el pueblo
y que esforzarse por realizar ese bienestar es su deber,
una deuda que él tiene que cancelar. Tal vez nada mejor
sintetiza su filosofia politica que las hermosas palabras que
aparecen en diversos edictos: “todos los hombres son mis
hijos”. Fiel a ]la meta que se propone dicta normas para ¢l
bien de todos, hombres y animales: prohibe la realizacion
de sacrificios de seres vivos; ordena traer y plantar yerbas
medicinales para hombres y animales; dispone que se caven
pozos y se planten arboles a lo largo de los caminos
para alivio de caminantes y animales; designa funcionarios
especiales para que se preocupen de velar por los desvalidos
y ancianos, etc. Ashoka no selimita a procurar el bienestar

108



de sus subditos en esta vida; pretende también contribuir
a su bienestar en la proxima. Y es con ese fin que difunde
las ensefianzas de Buda entre sus sabditos, les inculca las
virtudes por €I predicadas, les recomienda que realicen
obras meritorias —todo ello como medio de garantizar un
destino bueno post-mortem.

Uno de los rasgos més notables de la personalidad de
Ashoka es el celo, el empefio, la energia que puso al servicio
de sus altos ideales. Sus inscripciones difundidas sobre
toda la extension de su vasto Imperio, sus misiones a las
regiones apartadas sometidas a su dominio y al extranjero,
las recomendaciones y consejos que sin cesar imparte a
sus stbditos y funcionarios, las normas que dicta, son
testimonio de 1o anterior. En el citado Edicto VI, Ashoka
declara que para conseguir el bienestar de su pueblo €]
dispone de dos medios: esforzarse y despachar los asuntos
de gobierno; y también nos informa que ha dado orden a
sus funcionarios de que le comuniquen todos los asuntos
que sea necesario resolver, en cualquier momento, ya sea
que esté comiendo o reposando o paseando,

Ser monarca de un poderoso reino no Je impide a Ashoka
reconocer sus errores. Con sinceridad que lo honra confiesa
en uno de los Edictos menores que en los tltimos das afios
y medio no ha mostrado gran celo, pero que en lo sucesivo
sera diferente; y en el Edicto X111 sobre roca hace piblico
su arrepentimiento y remordimiento por el sufrimiento que
causd a Kalinga.

A%
Las inscripciones griegas de Ashoka'!
La inscripcion de 1958. En los primeros dias de abril de

1958, un joven maestro afganc descubri¢ por casualidad
una inscripcién bilingtie sobre una roca, cerca de la antigua
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Kandahir en el actual Afganistan, e inmediatamente puso
ese hecho en conocimiento del Director de la Sociedad
de Historia de dicho pais, €l cual a su vez informd a
las autoridades afganas y a varias misiones arqueoldgicas
occidentales que trabajaban en esa zona. Se trataba de una
inscripcion bilingiie greco-aramea.

El Istituto Italiano per il Medio ed Estremo Oriente (Roma)
public6 poco después un folleto que contenia la inscripcion
bilingtie con traducciones al italiano y estudios de] Prof.
G. Pugliese Carratelli para la parte griega y del Prof.
G. Levi della Vida para la parte aramea, y ademas un
prefacio del Prof. G. Tucci y una introduccion general del
Dr. U. Scerrato, Consejero del Museo de Kabul. A su
vez la Société Asiatique (Paris) incluys en su Journal la
inscripcidn bilingiie con traducciones al francés y estudios
de los Profesores D. Schlumberger y L. Robert para la
parte griega y del Prof. A. Dupont-Sommer para la parte
aramea, y ademads un estudio del Prof. E. Benveniste sobre
las palabras iranias contenidas en la inscripcién.

La inscripcion bilinglie greco-aramea ocupa una super-
ficie trapezoidal de 55 cm de altura por 50 cm en base y
45 cm en lo alto sobre una roca de 2.50 m de largo por
1 m de ancho. La parte griega esta arriba; la parte aramea,
abajo. .a inscripcidn griega comprende 13 lineas y media
y su texto esta bien conservado salvo algunas breves lagu-
nas. Las letras son netas, simples, claramente separadas, en
estilo severo sin ornamentos superfluos; las entrelineas son
amplias. Esta inscripcion es un ejemplo del estilo lapidario
helenistico del siglo 111 a.C.

La inscripcién contiene una proclama de cardcter moral
del rey Ashoka. No corresponde a ninguna de las inscrip-
ciones conservadas en pracrito, aunque existen en ella ideas
que se presentan también en las inscripciones pracritas.

La lengua es auténticamente gricga: prcdominan las
frases unidas por “y” (kai). No da la impresion de una
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lengua muerta, burocrdtica. No es una traduccidn literal y
servil de un texto original redactado en otro idioma.

La inscripcion de 1964. El hallazgo de esta segunda
inscripcién fue también casual. Un médico aleman, el Dr.
W. 8. Seyring, vio en noviembre de 1963, cerca de Kandahar,
la piedra de 45 cm de alto por 60.50 cm de largoy 12 a 13
cm de espesor, sobre la cual la inscripcidn estaba grabada.
La compré a su duefio e hizo donacin de ella al Museo
de Kabul. El Museo informé a la Delegacién Arqueoldgica
Francesa de esa zona. Se trataba de una inscripeion,
incompleta, en griego, de 22 lineas que contiene, como la
inscripcidn de 1958, una proclama de caracter moral del rey
Ashoka. Corresponde al fin del Edicto XII sobre roca y al
comienzo del Edicto XIII sobre roca de las inscripciones de
Ashoka en lenguas précritas,

Poco después el Prof. D. Schlumberger comunicd a
la Académie des Inscriptions et Belles Lettres el notable
hallazgo. En la misma sesién en que el Prof. Schiumberger
hizo su comunicacién, los Profesores L. Renon, L. Robert y
P. Chantraine comentaron ese descubrimiento de la nueva
inscripcién y sefialaron la importancia del mismo.

Las letras en que estd escrita esta segunda inscripcion
presentan las mismas caracteristicas que las de la pri-
mera inscripcién mencionada y son asimismo un ejem-
plo del estilo lapidario del mundo helenistico del siglo III
a.C.

En cuanto a la lengua, se trata igualmente de griego nor-
mal; en esta inscripcién abundan las palabras y expresiones
tomadas de la tradicidn literaria y filos6fica griega. Tampaoco
da la impresidn de una lengua fuera de uso, artificialmente
mantenida para determinados fines; no es una traduccion
servi] de otro texto. Como dice el Prof. L. Robert, esta ins-
cripcidn es una “presentacion a la griega de la doctrina de
Ashoka”.
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Observaciones generales

Estas inscripciones griegas son las encontradas mas hacia el
oriente del mundo a que llegd la influencia de Grecia. Ellas
confirman que las regiones cedidas por Seleuco I Nikator
a Chandragupta formaban parte del Imperio Maurya en
época de Ashoka y que entre los sibditos de este rey se con-
taban descendientes de los colonos griegos establecidos por
Alejandro en las zonas més orientales de su Imperio. Estos
griegos debian ser lo suficientemente numerosos como para
que Ashoka pensase que convenia hacer preparar inscrip-
ciones para ellos redactadas en su propio idioma. La escri-
tura y la lengua utilizada en las inscripciones, al presentar
tantos puntos de contacto con la escritura de otras inscrip-
cianes del mundo helénico de la misma época y con la len-
gua entonces en uso, muestran sin lugar a duda que esos
centras griegos en tan lejanas regiones, 80 afios después de
la expedicion y muerte de Alejandro el Grande, no estaban
aislados sino que mantenian sus vinculos con la madre pa-
tria o con los demis centros de cultura helénica establecidos
en Asia por Alejandro y sus sucesores. El cardcter correcto
de la lengua y los clementos lingiiisticos tomados del vo-
cabulario literario y filoséfico permiten concluir que en las
comunidades griegas, a las cuales esas inscripciones estaban
destinadas, habitaban personas de alto nivel cultural. Estas
comunidades fueron las que sirvieron de medio de comuni-
cacion entre el mundo griego y el mundo indio y a través de
ellas se produjeron los intercambios culturales entre unoy
otro.

Traduccion de la inscripeion griega de 1958

Transcurridos diez afios,? el rey Piodasses! mostré a Jos hombres fa
piedad (eusébeia),* y a partir de entonces ha hecho a los hombres
m4s piadosos, y todo prospera en toda la tierra, y el rey (basileits) se
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abstiene de los seres vivos' y (también) los otros hombres, y todos los
cazadores y pescadores del rey han dejado de cazar, y aquellos que
no tenian autocontrol (akratés) han desistido segiin sus fuerzas de la
falta de autocontrol (gkrasfa), y (se han vuelto) obedientes para con
su padre y madre y personas mayores contrariamente a antes, ¥y en
lo sucesivo actuando asi vivirdn en 10odo de manera més provechosa
y mejor.

Traduccion de la inscripcién griega de 1964

XII ..la piedad {(eusébeia) y el autocontrol (emkrdteia) (deben
reinar) en todas las sectas (diatribé). Tiene autocontrol (enkratés)
especialmente aquel que controla su lengua. Y que no sc alaben a
s{ mismos ni critiquen a los otros!® acerca de nada, pues es algo vano.
Y mis bien (deben) tratar de todo modo de alabar a Ios otros ¥ no
criticar(los). Haciendo esto se engrandecen a s mismos y se ganan
a los otros; transgrediendo esto, pierden reputacion y s¢ tornan
odiosos para los otros. Los que se alaban a sf mismos y critican a los
otros actlan con excesivo amor propio; queriendo brillar mds que Ios
restantes, més bien se perjudican a si mismos. Conviene respetarsc
mutuamente y aceplar las ensciianzas de los otros. Haciendo esto,
serdn mds instruidos, transmitiéndose los unos a los otros o que
cada uno de ellos sabe, Y no (se debe) vacilar en decirselo a los que
practican esto para que persistan dedicados a la piedad.

XIII Reinando cn su octavo afio,)? Piodasses conquisté Kalinga,
Ciento cincuenta mil personas fueron capturadas y de ahi conducidas
al exilio y otras cien mil fueron muertas y casi otras tantas murieron.
Desdc entonces la compasin (éleos) y 1a conmiseracién (oiktos) se
apoderaron de €l Y estaba abrumado. Debido a tal sentimiento,
ordend abstenerse de los seres vivos y se preocupé por la piedad y
establecié normas relativas a ella. Y el rey se ha afligido m4s atin
por esto: si de entre los brahmanes'® y shramanes® y de entre las
otras personas dedicadas a la piedad, que habitaban ahi, que viviendo
ahii debian® preocuparse por los intereses del rcy y reverenciar y
respetar a su maestro, a su padre y a su madre, quErer y no engafar a
sus amigos y compafieros, tratar en la forma m4s suave a sus esclavos
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y servidores —si aiguno de los que hacian esto murioé y fue conducido
al exilio- los demds consideran esto como algo sin importancia, pero
el rey por esas cosas se aftigié cnormemente. Y que en los otros
pucbios hay...

VI

Nadie puede desconocer la notable importancia de las
inscripciones de Ashoka. No s6lo son un documento valioso
de informacion lingiiistica y especialmente histdrica sobre
el reinado del gran emperador indio Ashoka, sino que
ademds constituyen un mensaje de paz y tolerancia que nos
viene desde muchos siglos atras, desde una region remota
-mensaje de relevante actualidad en esta época desgarrada
por tantos conflictos externos ¢ internos. Gracias a estas
inscripciones la figura de Ashoka aparece revestida de toda
su grandeza: fue uno de los pocos gobernantes que dispuso
de un inmenso poder, tuvo ademas la conciencia sincera y
profunda de los grandes valores morales que enaltecena la
humanidad y actud de acuerdo con ellos.

Notas

1 Cf. H. Benptson, Griechische Geschichte, Von den Anfiingen bis in die rémische
Kaiserzeit, Miinchen, 1977 {Beck); 1.. de 1a Vallée Poussin, I.’fnde aux temps des Mauryas,
Paris, 1930 (Tid. de Boccard); P. Jouget, L 'Impérialisime Macédonien et PHellénisation de
I'Orient, Parfs, 1961 (Albin Michel); H.G. Rawlinson, Baceria, From the carliest iimes 1o
the extinction of Bactric-greek rule in Penjab, reimpresién india, Varanasi, 1978 (Bharaliya
Publishing Fouse), V.A. Smith, The early History of India, Oxford, 1962 (Oxford University
Press); V.A. Smith, The Oxford History of India, Oxtord, 1920 (Oxford University Press);
WW, Tun, The Greeks in Bactria gnd India, Cambridge, 1966 (Cambrdge University
Press); The History and Culture of the Indian People, Vol. 11, The age of the Imperial Unity,
Bombay, 1960 (Bharatiya Vidya Bhavan); The Cambridge History of India, val I Ancient
India, Delhi, 1962 (S, Chand & Co.): reimpresién india; E. Will, C. Mossé, P. Goukowsky,
Le monde gree et POrient 1N, Le IV si2cle et Vépoque hellénistique, Paris, 1975 (Presses
Universitaires de France).

2 Las fechas que damos en ¢l texto para fa ascension de Chandragupta al trono de
Magadha scn las tradicionalmente aceptadas. Pero Filliozai, en L. Renau y 1. Filliozat,
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LInde Classique, Manuel des éudes indiennes 1, Parts, 1947 (Payot), p4gs. 212213y “La
date de Pavénement de Candragupta roi de Magadha (313 avant. 1.C.Y", en Journal
des Sgvants, juillet-septembre, 1978, ha propuesto I siguiente cronologfa que modifica
notzblemente {a anterior, basindose or un estudio ajustado de los lextos cldsicos:

- junic 323 -muertc de Alejandro.

—hasta afrededor de 315 -accidn de Chandragupta contra los prefectos de Alejandro
en ia fndia, después contra la dinastia Nanda en Magadha.

- 313 -ascensién de Chandragupta al trono de Magadha,

3 Existen opiniones divergentes en refacion a la existencia de los territorios cedidos
por Scleuco | Nikator a Chandmgupta. La mayor parte de los auiares considera que
Scieuco cedid a su rival fas satrapfas de Paropanisadai, Asia, Gedrosia y Arachosia
en su integridad. Cf. las obras citadas en las notas 1 y 4 de este articulo: P. Jouget,
pég. 175; V. A, Smith, The early History of India, pig. 74, The Oxford History of India,
phgs. 125 y 158-160; The History and Cultire of the Indian People, vol. 11, pig. 68; The
Cambridge History of India, vol. 1, pag, 388; y, ademds, R. X, Mookerji, Candragupia-
Maurya and his times, Delhi, 1966 (Motital Banarsidass), pags. 36-37; A. Bouché-Leclereg,
ifistoire des Séleucides, Paris, 1913-1914, [, pdg. 29. Contrariamente, oirns autores
oonsideran que la cesi6n sélo se refini6 a las zonas adyacentes al rio Indo, habitadas por
poblaciones de culters india. Cf. WW T, op. oz, pdg. 100, y ademds Fézef Wolski,
“Der Zusammenbruch der Selevkidenherrschaft im fran im 3. Jahrhundert V. Chr.”,
en Hellernismus in Mitclasien, herausgegeben von F Altheim und 3, Rehork, Baomstadt,
1969 (Wisscnschaftliche Buchgesclischalt), pdg. 197, A. vor Gutschmid, Geschichie frans,
Tiibingen, 1888, pdg. 24,y 1. Beloch, Griechische Geschichue 1V, 1, Berlin, 1925, pig. 142,
estos dos ditimoes seglin cita de J. Wolski.

4 Megasthenes Indica, fragmenta collegr, commentationem et indices addidit. E.A.
Schwanbeck, Amsterfam, 1966 (A.M. Hakkerl). Reimpresidén de la edicidn de 1846.
Cf. 11.G. Rawlinson, frtercourse between Indla and the westem world, Nueva York, 1971
{Octagon Books), 2a. edicidn, pigs. 33-68.

3 Para una exposicidn amplia sobre Ashoka ver: L. de la Vallée Poussin, op. cit;
E. Lamotte, Histoire du Bouddhisne indien, Louvain, 1958 (Bibliothéque du Muséon),
pdgs. 244-283; R. Mookerji, Asoka, Delhi, 1972; K. A. Nitakanta Sastri, Age of the Nondas
and Mawaryas, Delhi, 1967 (Motilal Banarsidass); V. A, Smith, The Oxford History of India,
anteriormente citada; V. A. Smith, The early History of Indfa, anteriormente eitada; V.A.
Smith, Asfroka, The Buddhist Emperor of India, Delht, 1970 (Tercera reimpresidn india);
Romila Thapar, Asoka and the Decline of the Mauryes, Oxford, 1961 (Oxford University
Pressy; The Cambridge History of Indie, antedormente citada; The History and Crdure of
the Indian People, anleriotmentc citada. Ver también las introducciones de las ediciones
de las inseripciones de E. Hultzseh, J. Bloch, G. Srinivasa Murti y Amulayachandra Sen
sefialadas m4s adelante. Y D. A. Scott, “Ashokan Missionary Expansion of Buddhism
among the Greeks” en Refigion 15 (19853), pp. 131-141.

% ] verdadero nombre de cste rey cra Privadarshin. Ashoka o Dhamashoka es sin
duda el nombre que tomé cuando se convirlié al Budisimo. Es méds conocido bajo esie
segundo nombre.

7 Lios conflictos, més © menos sanguinarios, entze los herederosde un impetio no so
cosa insOlita. Recordecmos las guerras que enfrentaron 2 los hijos del emperador mogot
Shah Jahan. Cf. J. Sarkar, History of Aurangzeb, vols. 'y I1, Nueva Delhi, 1973 (Orjent
Loangman).

8 A. Bareau, Les premicrs conciles bonddhiques, Paris, 1955 (RU.E), pags. 88-92,

_ considera que ¢l Concilio de Pataliputra tuvo fugar después del reinado de Ashoka,
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9 Ver H, Goetz, Inde, Cing millénaires dart, Parfs, 1950 (Albin Michel), pdgs. 38-39;
R. Winstedt, Indian Art, Londres, 1966 (Sidgwick and Jackson), pdgs. 63-67.

1© Fdiciones: 1. E. Scnar, Les inscriprions de Pivadasi, T, Paris, 1881, II, Paris,
1886. Traduccion inglesa de G.A. Grierson en Indion Antiquary XVIEXXEL Texto,
traduccion, introduccién. 2. A. Cunningham, Fnuscriptions of Asoka, Calcuita, 1877.
3. A.C. Woolner, Asoka, Tt and Glossary, Calcuta, 1924 (Penjab Universily). 4. J.
Bloch, Les Inscriptions diAsoka, Paris, 1950 (Les Belles Lettres). Texto, traducci6n €
introduccién. Edicién muy manuable. 5. G. Srinivasa Muni y AN, Krishna Aiyan-
gar, Edicts of As’oka (Priyadars'ing, Madras, 1951 (The Adyar Libragy). Rxto, tra-
duccidn e introduccion. 6. Amalyachandea Sen, Asoka’s Edicts. Calouta, 1956 (The Insti-
tate of Indelogy). Texte, traduccin y (excelente) introduccitn. 7. Dines Chandra. Sit-
car, Select Inscriptions, vol. 1, 2* edicibn, Calcuta, 1965 (University of Calcutia). 8.
F. Hultzsch, Inscriprions of Asoka, en Corpus Inscriptionum Indicarum, vel I, Delhi,
1969 (Indological Book House). Reimpresidn de {a edicién original de 1925. Texto,
traduccitn ¢ introduccién. 1a edicidn standard, 9. U. Schneider, Die grossen Felsen-
Edikie Afokas, Wiesbaden, 1978 {Freiburger Beitmge zur Indologie) y la resefia por
C. Caillat en Jndo-franian Journal 27 (1984), pp. 133-140. CL. C. Caillnt, “Etat des
rcchcrchcs sur les inscriptions o' Asoka”, en Bulletin d'Eiudes Indicnnes, 1 (1983).

1 Para e prescnic trabajo sobre las inscripciones griegas hemos podido disponer
de los siguicntes estudios: fnscripcidn de 1958: G. Pugtiese Carratelli, G. Levi della Vida,
G. Tuceiy U, Scermato, Un editto bilingue grecoaramaico di Asoka, Roma, 1958 (ISMEO);
D. Schlumberger, L. Robert, A. Dupont-Sommer, E. Benveniste, “Une bilingue greco-
araméenne d'Asoka”, cn Journal Asiatique, 1958, pdgs. 1-48. nscripcion de 1963: D.
Schlumberger, “Une nouvelle inscription greeque o Agoka”, en Comptes rendues de
PAcadémie des Inscriptions et Belles Eetires, Paris, 1964, psgs. 126-140; K.R. Norman,
“Notes on the Greek version of As’oka’s twelfth and thirteenth rock edicis”, en Journal of
ihe Royal Asiatic Society, 1972, pégs. 111-118; E. Benveniste, “Tdits d’Asoka en raduction
grecque™, enJournal Asiatique, 1964, pags. 137-157; A_ Christol, “Les édits grees &’ Asoka;
problémes de fraduction”, en Lafies, Actes des sessions de Hnguisiique e de lettranere 1,
Pacis, 1990, Ver también A bilingual Greco-Aramaic Edict by Afoka, (ISMEO) 1964, que
es la traduecion inglesa de Iz primera obrz cilada en esta nota, aumentada.

12 probhablemente a partir de la coronacidn, o sea 259-258 a.C.

13 Privadarshin, en snscrito; en pracrito la forma més difundida es Piyadassi, Como
ya lo indicamos, Priyadarshin era el nombre originario del rey Ashoka.

14 Sin duda el original indio tenia la palabra pricrita dhamma, equivalente al
sénscrito dharma. Dherma cs el conjunto de normas, especialmente de cardcter moral,
a gue debe somceterse €] hombre, En el Budismo ¢l 1érmino dhamna significa tambiéa a
doctrina predicada por Buda. Debemos entender por cusébeia, de la fraducci6n griega,
10 tanto la piedad hacia los dioses cuanto el respeto para con el préjimo.

15 Abstinencia de carne como alimento (vegetarianismo), supresién de lossacrificios
dc SeTes Vivos,

18 A los miembros dé las oiras sectas. Toda esta inscripcidn X1 cstd dirigida a las
sectas,

17 Probablemenie a partir de la coronacién, o sea 261-260 a.C.

18 Miembros de la casta mds alta def Hinduismo, a guienes correspondia la
realizarion de las ccremonias rcligiosas ¥ [a conscrvacién y transmisién del saber
tradicional.

Mendicantes errantes.

20 gentfan como un deber.
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Las Sagradas Escrituras
del Budismo*

Co6mo se constituy6 el Canon sagrado

Sylvain Lévi

T odas las religiones organizadas se ven obligadas, en
alguna etapa de su carrera, a darse un Canon, es decir,
un conjunto definido de textos que se le impone al fiel
como la regla de la ortodoxia, y que se opone al adversario
como una autoridad indiscutible. El Judaismo tiene “la
Ley y los Profetas”; el Cristianismo tiene el Evangelio y
las Epistolas; el Islamismo tiene el Coran; los brahmanes
tienen el Veda. El Budismo tiene sus “Tres Canastas”
(THpitaka), que contienen en su totalidad la “Palabra de
Buda”. Examinemos rapidamente las Tres Canastas, la de
los Sairas, la del Vinaya, la del Abhidharma; la eleccion
de los textos admitidos en el Canon nos instruird ademas
acerca de] espiritu mismo de la religién que en ellos se
expresa.

La Canasta de] Vinaya
La Canasta del Vingya es la regla de la vida mondstica,

* Este articulo es la traduccién espafiola del articulo “Les Saintes Ecritures du
Bouddhisme” de 8. Lévi, aparecido en Annales du Musée Guimet, Bibliotheque de
Vilgarisation, 1908-1909, pp. 105-129 y reproducido en I2 coleccion de articulos de S.
Lévi, Mémorial Syfvain L&vi, Parls, P. Hartmann Editcur, 1937. Los subiftulos han sido
agregados por RES.
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tanto para uso de los religiosos como de las religiosas;
por este hecho el Vinaya es doble (ubhatovinaya), cada
epigrafe aparece en €l dos veces, del lado de los hombres
y del lado de las mujeres. Las secciones son en total
cinco: Patimokkha, Mahavagga, Cullavagga, Suttavibhanga,
Parivara. Bl Patimokicha, destinado a ser leido piblicamente
los dias periddicos de confesion, no es mucho més que
una lista de pecados con sus sanciones correspondientes.
El Mahavagga y el Cullavagga dan el codigo detallado de
las obligaciones, tanto las diarias como las accidentales;
cada prescripcidn es infroducida por el relato de un
acontecintiento que la origina y la justifica. Encontramos
aqui un amplio despliegue narrativo: una biografia parcial
de Buda abre el Mahavagga; el Cullavaga concluye con
el relato de los concilios que tuvieron lugar después de
la muerte -de Buda. El Sufravibhanga e¢s un verdadero
comentario ‘de los articulos ‘del Patimokkha; -cuenta su
origen, interpreta su sentido y discute sus aplicaciones.
El Parivara es una especie de “Deuteronomio”, revision y
catecismo a la vez.

La Canasta de los Siitras

La Canasta de los Séfras encierra una masa enarme de
predicaciones y de relatos edificantes introducidos por una
férmula estereotipada: “He aqui lo que yo he oido decir.
En cierta ocasidn el Bienaventurado se encontraba en...”
Esta repartida en cuatro secciones: la Coleccion Larga
(Digha Nikaya), formada por los textos mas extensas, en to-
tal treinta y cuatro; la Coleccion Media (Majjhima Nikaya)
que comprende los textos de extension mediana, en total
ciento cincuenta y dos; la Coleccidn Mezelada (Samyutta
Nikaya), especie de mezcla en fa que se han vertido colec-
ciones de cualquier naturaleza, siete mil setecientos sesenta
y dos textos en total; la Coleccion Numérica (Anguttara
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Nikéiya) en la que las ensefianzas relativas a epigrafes nu-
merales han sido reunidas y clasificadas por orden de gra-
dacién ascendente, del epigrafe Uno al epigrafe Once, en
total nueve mil quinientos cincuenta y siete textos.

A estas cuatiro colecciones se agrega aln una quinta,
francamente artificial, que comprende todo aquello que
no ha podido ser ubicado en otra parte, la Coleccion
Menor (Khuddaka Nikdya); obras atribuidas por su nombre
adiscipulos de Buda llegaron incluso a incorporarse aqui sin
escdndalo en la “Palabra del Maestro™. Los elementos de la
Coleccion Menor son:

El Khuddakapatha, pequefio gropo de textos breves, en
parte incorporados tambi€n en otras secciones;

El Dhammapada, tesoro de las sentencias de Buda, en
VETSO;

El Udana, serie de cortos relatos edificantes terminados
-~ ~cada uno por un-apotegma;
 El Hivuttaka, pequenios sermones introducidos por una
férmula especial [vuttam hetam...];

El Sutta Nipdta, admirable coleccidn de textos cierta-
mente antiguos y ya agrupados anteriormente en subcolec-
clOnes;

El Vimana vatthu y el Peta vatthu, telatos en verso de
actos, respectivamente buenos o malos, que le valieron a
sus autores, ya ¢l cielo, ya el infierno;

Los Thera gatha, y los Theri gatha, poemas debidos a
religiosos o religiosas de mérito eminente;

El Jataka, ciento cuarenta y siete relatos de existencias
anteriores de Buda;

El Niddesa, comentario de treinta y tres composiciones
del Surta-Nipdta, atribuido a Shariputra;

El Patisambhida magga, serie de ensefianzas escoldsticas
acerca de la via del conocimiento salvifico;

El Apadana, biografias en verso de hombres y mujeres
que llegaron a la perfeccion espiritual;
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El Buddhavamsa, historia de la sucesién de los Budas;
El Cariya pitaka, relato en verso de existencias anteriores
de Buda.

La Canasta del Abhidbarma

La tercera Canasta es la del Abhidharma. Aunque ordenada
conjuntamente con las otras dos, ocupa de hecho un
rango inferior. Consta de siete tratados de metafisica;
Dhammasamgani, Vibhanga, Kathavatthu, Puggalapanfiatt,
Dhatukathda, Yamaka, Patthana,

Forma como se constituyd el Canon Pili. Los concilios

Este es el conjunto del Canon. LQueremos saber como se
constituyd? Inmediatamente después de la muerte de Buda,
uno de los principales discipulos, Kashyapa, convocé un
concilio de quinientos monjes, todos de avanzado pragreso
espiritual, en Rajagriha. Ananda, el primo y el discipulo
preferido del maestro, recitd los Sdatras; Upali, el antigno
barbero reconocido como €l més competente en materia
de Disciplina, recitG el Vinaya. Todavia no se habla para
nada del Abhidharma, sigue siendo el patrimonio exclusivo
de los Dioses, a los que Buda se los predicd; no serd sino
mas tarde que algunos videntes lo revelardn a la tierra. Un
siglo después del Nirvina, se reiine un segundo concilio
en Vaishdli, para decidir sobre diez cuestiones de préictica
que agitaron a toda la Iglesia; la Asamblea procede
a una nueva recitacién del Canon. Pasa otro siglo; el
poderoso Ashoka reina entonces en Pataliputra, y la India
entera estd sometida a su imperio; la comunidad budista
estda afectada por cismas. Nuevo concilio, esta vez oficial,
convocado por la auntaridad real; nueva recitacién de los
textos, bajo la presidencia de Tissa Moggaliputta, que co-
munica al Concilio el daltimo de los textos del Abhidharma,
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el Kathdvatthu. Varias misiones van a Hevar la palabra de
Buda a los confines del imperio, e incluso fuera de él. El hijo
de Ashoka, Mahendra, convierte a Ceildn y lleva alli las Tres
Canastas, hacia €l 250 a.C. La tradicion oral las preserva
alli con una fidelidad escrupulosa durante dos siglos; pero
los disturbios politicos parecen amenazar, a la larga, su
conservacién; hacia el 50 a.C,, el rey Vatta Gamani retine
un concilio cingalés que fija por escrito los Libros Sagrados.
Desde entonces, las copias piadosamente ejecutadas en los
monasterios aseguran la perpetuidad de los textos.

He hablado hasta aqui sobre como el mas fiel de los adep-
tos del Canon Pali; monjes o laicos de Ceiian, de Birmania,
de Siam, de Camboya, podrian suscribir sin restriccion la
historia del Canon tal como la he trazado. Pero cambiemos
de pais y veremos que el dogma también va a cambiar.

Las Escrituras budistas en el Nepal

En la misma India el Budismo ha desaparecido; s6lo en
el extremo norte, en el Himalaya, el Nepal lo ve vege-
tar ain, decrépito y moribundo; los Gurkhas, amos del
pais, han adoptado el Brahmanismo, y los Nevares, some-
tidos, empobrecidos, miran despreccupadamente derrum-
barse sus viejos santuarios. Los conventos en decadencia
ya no conservan mas que algunos fragmentos de literatura
budista. El Canon antiguo ha desaparecido; la Iglesia lo
remplazé por nueve Dharmas, “Leyes”: la Prajfia Paramita
en ocho mil lineas; el Gandavyaha; el Dashabhiimishvara;
el Samadhiraja; el Lankdvatara; el Saddharmapundarika,
“Loto de la Buena Ley”; el Tathagataguhyaka; el Lalita vis-
tara; el Survarna prabhasa. A estos textos consagrados, se
deberfa agregar atn algunos otros, ciertamente antiguos:
el Mahavastu, el Divyavadana, etc. Todos estos textos estan
escritos, ya sea en sanscrito, ya sea en otras lenguas veci-
nas del sanscrito, pero diferentes del pali. El desorden y las
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lagunas de la coleccién nepalesa, por rica que sea, la han
perjudicado en cuanto a la opinion de los sabios, seducidos
por el bello ordenamiento del Canon Pali; durante largo
tiempo se sinti6 placer en representar estos textos como
arreglos tardios de los ariginales palis, mal comprendidos
por intérpretes ignorantes. Se ha sefalado, como un defecto
fundamental del Budismo Sénscrito, la ansencia del Vinaya
en esta coleccion: pero el Mahavastu se presenta, y no sin
razon, como una parte del Vinaya de los Lokottaravadins
incluidos dentro de la escuela de los Maha-Samghika; se
ha reconocido recientemente que el Divyavadana esta for-
mado en gran parte por fragmentos del Vinaya de los
Mula Sarvastivadins. Una critica imparcial ha ademas se-
nalado en otros textos nepaleses recensiones independien-
tes de textos admitidos, por otra parte, en el Canon Pali.

~El Canon Tibetano

El Tibet, convertido al Budismo a partir del siglo VII,
cuenta con una inmensa literatura sagrada repartida en
dos colecciones: el Kanjur (Bka’-gyur) y el Tanjur (Bstan-
gyur). El Kanjur es €] Canon, en €l sentido maés restringido;
es “la Palabra de Buda”, mientras que el Tanjur contiene
la obra de los grandes maestros, la literatura exegética
y los tratados técnicos. El Kanjur estd dividido en siete
secciones: Dulva, Sher-phyin, Phal-chen, Dkon-brisegs, Mdo,
Myan-"das, Rgyud.

El Dulva, es decir ¢l Vinaya, es una vasta compilacién en
trece voliimenes; de hecho, es el Vinaya de la escuela Mila
Sarvastivadin, que estaba redactado en sanscrito y del cual
el Nepal nos ha conservado largos extractos. Este Vinaya
monstruoso, escrito con arte, mezcla y confunde todos los
géneros; las prescripciones parecen a menudo simples pre-
textos para contar largas historias familiares, heroicas, c6-
niicas, fabulosas, novelescas; es en si un canon ya completo.
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Las cinco secciones siguientes son compilaciones de
sitras: el Sher-phyin, en dieciocho volimenes, contiene
todas las numerosas recensiones de la Perfeccitn de la
Sabiduria (Prajiia Paramitd); la mas desarrollada equivale
en extension a cien mil versos (1100 000 x 32 silabas!). El
Phal-chen (Avatamsaka), en scis volamenes, el Dkon-brtsegs
(Ratnakiita), en seis voliimenes, el Myan-‘das (Nirvana), en
dos volimenes, son colecciones de sifras agrupados por
analogia de doctrina o de tema. La quinta seccion, el Mdo
(Sitra), en treinta voliimenes, ha absorbido todos 108 safras
que no entraban en los otros tres grupos. Por fin, el Rgyud
(Tantra), en veintidds volimenes, es la literatura mégica, tan
particularmente apreciada en el Tibet.

Excepto trece siisras, incorporados como un apéndice al
final del primer volumen de la seccién Mdo, y que se pre-
sentan ellos mismos como traducidos del pali, los textos del
Kanjur no tienen una correspondencia exacta en el Canon
de la Iglesia cingalesa. La Iglesia cingalesa se presenta como
Ia heredera de los Ancianos, los Sthavira (en pali, Thera);
su ensefianza no apunta mas que a lograr hombres y mo-
jeres de gran perfeccion espiritual definitivamente arran-
cados del torbellino de las transmigraciones, anclados en
el puente del Nirvana; son los Arhats, La coleccidn tibe-
tana, como la nepalesa, pretende pertenecer a otra doc-
trina, que se califica de Gran Vehiculo (Mahayana). E1 Gran
Vehiculo arranca al hombre que alcanzé la perfeccién espi-
ritual del Nirvana, al cual ya ha llegado —de la misma manera
como el Pequefio Vehiculo (Hinaydna) lo arrancaba de las
transmigraciones—y 1o devuelve, depurado, sublimado, a la
vida activa para realizar la salvacion del universo entero.

El Canon Chino

China, iniciada por el apostolado budista desde el primer
siglo de Ia era cristiana, no ha dejado de absorber durante
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mas de diez siglos, con una serena imparcialidad, todos los
textos que misioneros, aventureros, peregrinos, le traian de
todas partes; le llegaron de la India, de Ceilan, de Birmania,
del mundo irani, del mundo turco. Las Tres Canastas de
China Jo Gnico que tienen de un Canon es el nombre; todas
las dactrinas han encontrado un lugar alli. Entre el afio 518
y €l 1737, el Canon de los libros budistas ha sido establecido
al menos doce veces. Hay que agregar atn la coleccion de
Corea, rica en textos originales tomados de China, que fue
constituida en 1010 y que nos ha sido transmitida en un
ejemplar Gnico, conservado en Japon.

El plan del Canon Chino expresa bien su espirity;
conserva la divisidn tradicional de las Tres Canastas; pero,
bajo cada una de ellas, abre dos secciones: Mahdyana y
Hinayana, €l Mahayana en primer lhugar. La Canasta de
los Suwras del Mahdyana reproduce en parte las clases del
Kanjur tibetano: Prajiaparamita, Ratakiita, Avatamsaka,
Nirvana; les agrega el Mahdsamnipdta, y abre seguidamente
una serie especial para los sirras que han quedado fuera de
estas colecciones; los distribuye en dos grupos, segiin ellos
hayan sido traducidos varias veces o sdlo una.

La Canasta de los Sairas del Hinayana consiste esencial-
mente en cuatro colecciones (4gama) respectivamente de-
nominadas Larga, Mediana, Mezclada, Uno-y-més. Bajo
estas designaciones se reconoce la réplica de los cuatro
Nikayas palis. De hecho, el parecido es sorprendente; aun-
que no se llega ala identidad. Son en gran parte los mismos
textos los que figuran en uno y otro lado; pero la disposicion
del conjunto y de los detalles difiere, el desarrollo de los
mismos sitras ofrece notables divergencias; por ultimao, las
transcripciones de los nombres propios permite adivinar un
original en sénscrito, o en cuasi-sanscrito. {Habra existido,
entonces, en una de las lenguas sagradas de la propia India,
una redaccién de estas cuatro Colecciones independiente
del péli, conservado por una tradicién auténoma? .
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La Canasta del Vinaya encierra en la seccion del Maha-
yana una serie de tratados sobre la disciplina de los Bod-
hisattvas; aqui, ya no mas monasterios, ya no més reglas
mondsticas; disertaciones filos6ficas y morales alejadas del
Vinaya pali, incluso sin relacién con €l. Pero la seccién del
Hinayana no contiene menos de cinco Vinayas emparen-
tados mas o menos intimamente con el Vinaya pili; en-
contramos alli completo el Cdigo mondstico de los Dhar-
maguptas, de los Mahishasakas, de los Maha-Samghikas,
de los Sarvastivadins, y por ].lltIlTlO, el de aquellos Milla
Sarvastivadins, cuya version posee también el Kanjur tibe-
tano, y del cual las compilaciones nepalesas han preservado
algunos fragmentos en lengua original. Algunos textos suel-
tos nos informan sobre el Vinaya de otras escuelas més,
los Kashyapiyas, los Sammatiyas. Se trata claramente, en el
caso de todos estos Firayas, de redacciones independientes
fundadas en una tradicién comin, y que se escalonan por el
orden interjor, por la compasicion, por los elementos, entre
el Vinaya un poco seco del pali y el Vinaya casi épico de los
Miila Sarvistivadins.

La Canasta del Abhidharma, en sus dos secciones,
contrasta por su riqueza con la apretada sobriedad del
Abhidharma pali; alli encontramos, en una imagen fiel,
aunque incompleta, la intensidad de la actividad del pen-
samiento filoséfico y de la controversia en las escuelas
del Budismo. Entre los siete tratados candnicos del Abki-
dharma Hinayanista, por 1o menos dos recuerdan por su
titulo los correspondientes palis: el Prajiapti-shastra {Pu-
ggalapanifiatti] y el Dhatukaya [Dhatukatha].

Luego de las Tres Canastas, los chinos admitieron otra
categoria mas, analoga al Tanjur tibetano: las obras que se
deben a los grandes maestros de la filosoffa budista, ya sea
indios o chinos.

Fl inventario del Canon budista se vio enriquecido,
hace apenas doce ailos, por un anexo importante, que
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sigue enriqueciéndose sin cesar, Las investigaciones y las
excavaciones llevadas a cabo en Asia Central han traido a
la luz originales que parecian irremediablemente perdidos
y traducciones mis bien inesperadas. El descubrimienta,
por Dutreuil de Rhins y por Pétrovsky, de las dos mitades
de un Dhammapada escrito en un alfabeto muy antiguo
y redactado en un dialecto sdnscrito, abrid la serie de
hallazgos sensacionales; Stein, Griinwedel, von le Cog,
Pelliot han aportado sucesivamente materiales que en su
gran mayoria deben ser aun descifrados. Pero desde ahora
poseemos fragmentos auténticos de este Samyukta Agama
sanscrito que la versién china dejaba adivinar, y hasta
tres redacciones sénscritas de este Dhammapada que el
Canon Pali se enorgullecia de haber sido el Gnico en
preservar. Vemos revelarse toda una literatura budista de
versiones turcas, y también en lengua Tokhari, una lengua
desconocida hasta hace muy pocoy que viene a agregarse a
la familia de las lenguas indoeuropeas.

Dejamos de estar, entonces, en presencia de un Canon
Gnico, privilegiado, como muchas veces s¢ ha dado en
representar al Canon Pali. Ya sea en textos originales,
ya sea en versiones en lenguas muy diversas, conocemos
otros canones, tan ricos, tan provistos, tan bien ordenados
como el Canon Pali. ¢Como elegir entre estas pretensiones
rivales? {A quién otorgar el certificado de autenticidad,
reclamado por una y otra parte con igual seguridad?

El idioma pali

El pali, si a €l se le ha de creer, es la lengua de Buda. Pali no
€s mas que una designacién impropia; su verdadero nom-
bre es magadhi, la lengua del Magadha. Ahora bien, Buda
vivié en Magadha, predico en Magadha; se dirigfa a todos
sin distincién de castas; no necesitaba el sanscrito, la len-
gua sagrada de los bramanes; é! debid hablar la lengua co-
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rriente, €l magadhi. Pero el magadhi nos es conocido por
textos epigraficos, gramdticas y textos literarios. Tiene dos
caracteres fundamentales y salientes: substituye continua-
mente la ! por la r [laja “rey”, en lugar de r@ja]; ¢l nomi-
nativo masculino singular de las palabras terminadas en a,
que casi siempre termina en o en los dialectos sanscritos,
termina aqui en e [deve “el dios”, en lugar de devo]. El pali
mantiene [a letra r y conserva la flexion en 0. No proviene
pues de Magadha. La cuna del pali atin no se ha encontrado;
se ha propuesto Ujjayini, la costa de Guzerate (Léta), la
costa al sur del Orissa (Kalinga); pero Magadha esta fuera
de cuestidn. Si Buda hablaba el magadhi, el Canon Pali no
podria ser de ninguna manera la expresién directa de sus
ensefanzas.

Testimonio de Ashoka sobre el pali

El Canon Pili pretende haber sido “cantado” por tercera
vez en [os tiempos de Ashoka, por invitacién expresa de este
principe. Ashoka debia utilizar, por lo tanto, los textos palis.
Ahora bien, poseemos una carta de Ashoka a los monjes de
Magadha grabada en una piedra; €l rey senala alli siete tex-
tos, cuya lectura recomienda a los religiosos y a los laicos
(Vinaya samukase, Aliyavasani, Anagatabhayani, Munigatha,
Moneyasate, Upatisapasine, Laghulovade musavidam adhi-
gicya bhagavata budhena bhasite). De estos siete titulos,
solo el dltimo se encuentra en la coleccién pali (Majjhima
Nikaya, nim, 61); el Canon Sénscrito también lo tenia,
puesto que se lo voelve a encontrar en la version china
de la correspondiente coleccion (Madhyama Agama, ntm.
14). Pero las particularidades lingiiisticas de las palabras
que figuran en este simple titulo, bastan para testimoniar
que el sifra en cuestion no estaba redactado en paly, ni en
sanscrito, ni en los dialectos epigraficos de Ashoka. Se han
propuesto identificaciones ingeniosas para los otros titulos,
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pero nada las impone necesariamente. Los monumentos
budistas, agrupados alrededor del reino de Ashoka (Bhar-
hut, Sanchi), llevan inscripciones votivas o explicativas re-
dactadas en dialectos diferentes del pali.

Testimonio de la tradicion relativa
a los concilios sobre el pali

La garantia de los tres Concilios no es mucho mas seria.
El primer Concilio es una invencion piadosa muy poco
lograda como para engafiar a nadie; el segundo Concilio
queda suspendido en el aire, sin ninguna conexién histdrica
y se reduce, a fin de cuentas, a una pequefia controversia
de disciplina. Por lo demés, todas las escuelas budistas
se aprapian del mismo relato, incluso los Maha-Samghika
contra los que, sin embargo, habria sido redactado el
segundo Concilio, si hemos de creerle a la tradicion pali.
La leyenda vuelve a encontrarse con la historia recién
en el nombre de Ashoka; pero el monje venerable que
preside el tercer Concilio es totalmente desconocido fuera
de este episodio; la pobre leyenda constituida alrededor
de su grotesca personalidad recuerda demasiado, coma
para tratarse de una leyenda original, la de otro monje,
Upagupta, a quien los otros relatos pintan con un relieve
vigoroso como €l guia espiritual de Ashoka. El primer dato
positivo es solo del siglo I a.C.; el Concilio que fija entonces
por escrito los textos sagrados es una asamblea local que
interesa, a io sumo, a algunos monasterios de Ceilan.
Sin embargo, la tradicidn de las escuelas Sarvastivadin
ubica en el mismo periodo un Concilio convocado con el
mismo motivo, y de un alcance mucho més considerable.
El rey Kanishka, cuyas hordas escitas han sometido a la
India del Norte, quiere, por politica o por devocion, fijar
el dogma; un Concilio convacado en Cachemira decreta
un Canon Sanscrito, redacta un comentario continuo de
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las Tres Canastas; un escritor de talento, Ashvaghasha,
presta los recursos de su estilo a las elucubraciones de los
filsofos. Mientras que el Canon Pali permanece durante
largo tiempo confinado en Ceilan, en donde sus poderosos
adversarios (la escuela de los Mahishdsakas) lo tienen en
jaque, el Canon Sanscrito de los Sarvastivadins se propaga
por los caminos del Turkestan y de China y los barcos de los
colonos indios van a llevarlo a Indochina y al archipiélago
indio. Otras escuelas, menos prisperas aunque vivaces,
elaboran también, hacia la misma €poca, su Canon en los
dialectos neosanscritos (pracritos, apabhramsha).

Epoca y etapas en la constitucién del Canon Budista

En suma, la constitucion del Canon es un hecho tardio que,
seglin parece, se produjo en las diversas escuelas hacia la
misina época, un poco antes de la era cristiana. Las razanes
de este fendmeno habria que buscarlas probablemente en
la historia politica y la historia econdmica; la subita difusion
de la escritura y especialmente de los materiales para
escribir provoca una revolucion comparable a la invencion
de la imprenta. Pero si la formacion del Canon es tardia,
esto no quiere decir que algunos de Jos elementos que
contiene no sean de antigua data. Nadie puede todavia
escribir Ia historia exacta del Canon; pero estamos, a pesar
de es0, en condiciones de representarnos con una suficiente
aproximacion las etapas sucesivas de su elaboracion.

La tradicién, demasiado ficilmente aceptada, supone la
unidad primitiva de la Iglesia y la expresa en el primer
Concilio. Sin embargo, los hechos se oponen a ella. El
jefe de un grupo bastante importante aparecido luego del
cierre del Concilio e invitado a reconocer el Canon tal
como ha sido fijado, responde: “La Ley y la Disciplina han
sido bien cantadas. No obstante, yo quiero conservarlas
tal como las he ofdo yo mismo, tal como las he recogido
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de boca del propic Maestro”. No podia ser de otra
manerd. El prestigio personal de Buda, la ambicién, ¢l
interés habfan trafdo a la comunidad religiosos de toda
procedencia: ascetas, barberos y barrenderos se codeaban
aqui con principes, mercaderes, fildsofos. Devueltos cada
uno a sus tendencias originales luego de la muerte del
jefe, unos y otros trataron con perfecta sinceridad de
acomodar a ellas las ensenanzas recibidas. Contra estas
amenazas de desorden y anarquia, la comunidad budista
tenia una salvaguarda. Cada quince dias, los religiosos,
errantes O sedentarios, debian congregarse, escuchar la
recitacion de las Reglas fundamentales (Pratimoksha), y
contesar las infracciones cometidas. La institucidn de cada
regla se relacionaba, o pretendia relacionarse, con un
incidente real acaecido en tiempos de Buda; el relato
de estos incidentes, la biografia de los personajes que
alli se mezclaban, eran otros tantos temas ofrecidos a la
imaginaciony al estilo. Ademas, la vida del monasterio, que
iba desarrolldndose continuamente, proponia asi también
continuamente probicmas pricticos que habia que resolver
en nombre del fundador de la orden. Los monasterios mas
ricos, los mas frecuentados, creaban asi colecciones gue
s¢ perpetuaban incrementdndose sin cesar. Los religiosos
errantes que circulaban siempre numerosos de monasterio
en monasterio, mantenian en este vasto conjunto una
comunicacion constante tendiente a nivelar las diferencias
demasiado acusadas. Reducidos, al haber sido podados, a
sus elementas comunes, fos Vinayas de todas las escuelas
se resumen sin esfuerzo en una suerte de arquetipo inico,
gue no €s ya el Vinaya primitivo, sino un promedio de los
Vinayas.

Fuera de las prescripciones mondsticas, la invencidn
literaria de los monjes podia también ejercerse sobre
los recuerdos, reales o legendarios, de las biografias de
Buda. Llevados por los mismos agentes de intercambio, los
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mejores textos no tardaban en imponerse en todo lugar,
. apenas alterados por los accidentes del camino, por el gusto
o por el habla local. A medida que el nimero de textos
se multiplicaba, se imponia la necesidad de clasificarlos.
Los textos sanscritos y pélis han perpetuado el recnerdo de
una de esas antiguas clasificaciones, distribuida en nueve
(pdh) o doce (sanscrito) epigrafes: [sitra, geya, vyakarana,
gatha, udana, ityukta, jataka, adbhutadharma, vaipulya (pali:
vedalla) y ademas, en sdnscrito solamente: niddna, avadana,
" upadesha]. El uso clasico ha conservado varias de estas
denominaciones; otras han a tal punto desaparecido, en
el momento de la constitucion del Canon, que su sentido
estd condenado a permanecer para siempre oscuro. El
mismo Canon nos ha conservado una de las colecciones
que lo han precedido y preparado, la admirable coleccion
del Sutta Nipdta (integralmente en las Tres Canastas del
pali, atestada pero incompleta en sanscrito); €l Sutia Nipata
no es a su vez mas q.e la reunién de subcolecciones
(que conservaban en el Canon Sanscrito su existencia
autoénoma: Arthavarga, Pardyana, etc.); varios de los textos
recomendados por Ashoka en el Edicto de Bhabra parecen
pertenecer a esta coleccién. Segin testimonio manifiesto
de todos los Cénones, la poesia, o al menos la forma
métrica, fue al principio el aparato indispensable de las
composiciones literarias destinadas a transmitirse. Maés
tarde, cuando la prosa creciente encontrd en la escritura
un auxiliar demasiado complaciente, fue necesario crear
nuevos marcos. La idea de las cuatro grandes Colecciones
(Nikaya en pali, Agama en sdnscrito), fue probablemente
mspirada por la division de los Vedas en cuatro Colecciones
(Samhitd); en todo caso, la unidad admitida como principio
de clasificacién (tamafio creciente en extensidn o en
nimero) es la misma que van adoptando los diacevastas
de los Vedas. Los principics de la clasificacion interna de
cada una de las colecciones estan todavia por determinar;
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la disposicion varia, ya o hemos constatado, del pali al
SAnSCrito.

Observaciones finales

Debemos confesarlo con franqueza: €l estado actual de
nuestros conocimientos no permite decidir entre [as preten-
siones rivales de los diversos canones. Se opone de buena
gana ¢l Canon Pili a todo el bloque de textos budistas de
la India, englobados bajo la designacion de Canon Sans-
crito o Septentrional. El procedimiento puede ser cdmodo
pero es, de antemano, esteril. La primera precaucion de la
critica es aislar en este pretendido bloque Ja parte propia de
las diférentes escuelas; una vez obtenido este punto de par-
tida, no se debe comparar méas que las obras que por con-
fesion propia son basicamente anélogas. No intento decir
que no ofrezca interés el acercar un fragmento del Nikaya
pali a un pasaje del Lalita vistara o del Mahavastu; se pue-
den seguir asi las diversas versiones de una leyenda o de una
tradicidn a lo largo de sus viajes. Pero no se puede legiti-
mamente ir mds lejos, ni sacar partido de esta vinculacién
para afirmar o negar la prioridad del Canon Pali sobre el
Canon Sanscrito. Es necesario, para este prapdsito, compa-
rar los Vinayas con los Vinayas, los Nikdyas con los Agamas;
alli donde falta el original, deben ser las versiones china o ti-
betana (turca o tokhari, tal vez dentro de poco} las que han
de aparecer como testimonio. El prolongado favor de que
goz6 el Canon Pali en la ciencia éresistird esta prueba? No
me atreveria a afirmarlo. Tomemos por ejemplo el Vinaya
de los Mila Sarvastivadins, en sanscrito: este inmenso pot-
powri de la disciplina budista se carresponde, de manera
sorprendente, con €l Maha Bhdrata, la epopeya de la dis-
ciplina brahmanica; su agitacion tumultuosa y cadtica con-
trasta con la regularidad seca y fria del Vinaya pali. Pero ¢l
ordenamiento correcto y riguroso de los temas testimonia,
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més que Ia confusidn de los géneros, un estadio avanzado
del arte o de la técnica. Lo mas prudente es la reserva y la
espera. La historia de 1a India avanza a paso lento, pero con-
tinuo: ya nos ha dado a conocer al San Jerdnimo-de las Es-
crituras palis, Buddhaghosa, traductor y comentador fuera
de scrie; ahora mismo, saca de la bruma a otra gran figura,
el San Agustin del Canon Sénscrito, Ashvaghosha.

Traduccion del francés: Vera Waksman
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Abstracts

André Bareau, Buda, jefe de la comunidad de monjes: This
article deals with an aspect of the personality of the founder
of Buddhism which is very important but is not very much
taken into account: Buddha as chief of the community of
monks and nuns. He created the Sangha when he began
to teach, at the approximate age of 35. Since he lived 80
years, he had to fulfil his function as chief for more than 40
years —-and this was not an easy fask. The Sangha grew very
quickly and spread all over India. The problems he had to
face were numerous, of diverse nature and very complex.
In this activity the Buddha demonstrated not only his
wisdom, intelligence and compassion, but also great virtues
related to action, as energy, will, resolution, patience, and
knowledge of the human condition.

Bhikkhu Pasadika, El Satrasamuccaya de Nagdarjuna: el
texto y la tradicion viviente: The article begins referring to
three lam rim, marga-krama or “gradual way” treatises:
Bodhicaryavatara and Siksasamuccaya of Shantideva and
Stitrasamuccaya (abbreviated as SS) ascribed to Nagarjuna.
The author considers that Nagarjuna was the author of S5
on the basis of Kamalashila and Tsong Khapa’s testimonies.
Then the article gives a comparative survey of the contents
of these three treatises, which have the same purpose:
to extoll the high ideal of the Bodhisattva. The author
examines several themes of these treatises and specially
of §8: avidya or ignorance, human weakness, absence of
despondency and fatalistic tendencies, faith, compassion,
ekayana or Vehicle of Oneness, meditative practices, etc.;
links Shantideva and Nagarjuna’s teachings, as exposed in
these works, with the present-day Dharma-expositions, as
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for instance that of Lama Geshey Ngawang Dhargyey; and
calls the attention to the way how the various strands of
Buddhist thought are harmonized nowadays in the daily
practice of Tibetan sarigha members.

Roger R. Jackson, Equiparacion de conceptos. Las tenden-
cias deconstructiva y fundacionalista en el pensamiento bu-
dista: The article begins with some remarks, on one side,
about the problem of translating ideas expressed in the lan-
guage of one culture to the language of another culture and,
on the other side, about the philosophical concepts of “de-
construction” and “foundationalism”. Then it applies both
concepts to Buddhist philosophy and analyzes the decons-
tructive and foundationalist elements that are found in the
Pali Canon, in Nagarjuna, in Dharmakirti and in the Bud-
dhist masters of the sixth century, etc., finishing with the In-
dian Buddhist Plilosophy as transplanted to Tibet. The ar-
ticle ends relating both concepts to the “middle-way”, that
constitutes an essencial characteristic of Buddhism.

Fernando Tola y Carmen Dragonetti, Un gran empera-
dor budista, Ashoka: The article treats about Ashoka and
his inscriptions. After a brief general introduction in part
I, in part 11 it gives chronological data, locating Ashoka in
his historical context. In its third part it refers to Ashoka’s
inscriptions, indicating their location, date, form, alphabet,
Janguages, examining them as sources of historical informa-
tion and expounding the moral message they contain. The
fourth part deals with Ashoka’s personality. The fifth part
contains an account of Ashoka’s Greek inscriptions, inclu-
ding their Spanish translation. The last part points out the
great importance of Ashoka’s inscriptions and the message
of peace and tolerance they proclaim.

Sylvain Lévi, Las Sagradas Escrituras del Budismo. Cémo
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se constituyé el Canon sagrado. In first place the article
examines the contents of the Pali Buddhist Canon, the
Buddhist Scriptures from Nepal, the Tibetan Buddhist
Canon and finally the Chinese Buddhist Canon, pointing
out the relations among them. Then it contains some
remarks about the Pali language and the date, stages and
form of constitution of the Buddhist Canon.
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Mahayanavimshika:
La Veintena del Mahayana
de Nagarjuna

Introduccion
Los textos

Tucei publicd en 1956 en Minor Buddhist Texts, pp.

» 193-207, un texto sanscrito, contenido en un manus-

crito en caracteres sharadd, probablemente del siglo VIII-

IX, conservado en el monasterio Nor del Tibet, denomi-

nado Mahdyanavimshika (“La Veintena del Mahayana”) y

atribuido a Nagarjuna en €] colofon de la obra. El manus-
crito de Tucci comprende 28 estrofas,

En el Canon Budista Tibetano (Zanjur, ed. Sde-dge,
Tohoku 3833 y 4551; Tanjur, ed. Peking, Catalogue 5233 y
5465) tiguran dos textos denominados Theg-pa chen-po
fil-su-pa (“La Veintena del Mahdyana”), de los cuales el
primero (= Tibetano 1) fue traducido del sanscrito al
tibetano por el pandit indio Chandrakumaray por €l lotsava
tibetano Sa-kya-hod y el segundo (= Tibetano 2) por
el pandit indio Ananda y por el lotsava tibetano Grags-
hbyor Ses-rab. Los colofones de los dos textos mencionados
atribuyen la obra a Nagarjuna (en tibetano: Klu-sgruh). El
texto tibetano 1 tiene 23 estrofas, el tibetano 2 tiene 20
estrofas.
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En el Canon Budista Chino (Taisho 1576, Nanjio 1308,
cf. Hobogirin, Fascicule Annexe, p. 93) figura un texto
denominado Tz ch’'eng éul shi sung lun (“Bl Tratado de las
Veinte Estrofas del Mahaydna™), traducido del sédnscrito
al chino por Diénapala (en chino: Shih Hu) y atribuido a
Nagarjuna (en chino: Lung Shu) en el colofén de la obra.
Este texto comprende 24 estrofas.

V. Bhattacharya, Mahayanavims’aka of Ndgarjuna. Re-
constructed Sanskrit Text. Tibetan and Chinese Versions with
an English Translation, Calcutta, 1931 (Visvabharati Book-
Shop), editd las dos traducciones tibetanas y la traduccion
china, que acabamos de mencionar, acompanadas de una
reconstruccidn sanscrita del texto de la Mahdyanavimshika
a partir de estas tres traducciones y una traduccion inglesa.

S. Yamaguchi, “Nagarjuna’s Mahayanavims’aka” en The
Eastern Buddhist, vol. IV, nims. 1-2, pp. 56-72y pp. 169-176,
Tokio, 1927, edité también las dos traducciones tibetanas
y la traduccién china del texto (pp. 56-72) y publicd una
traduccién inglesa del mismo (pp. 169-176).

R. Urydtzu dio una traduccidn japonesa de! sénscrito en
Daijo Butten, Vol. 14, pp. 347-353.

El texto original de 1a Mahayanavimshika

Debemos pensar que el texto original de la obra que nos
ocupa estaba constituido por las estrofas 8-27 que contiene
el manuscrito sanscrito encontrado por Tucci. Estas veinte
~estrofas, cuyo nimero corresponde al titulo de la obra,
tienen estrofas correspondientes en las versiones tibetanas
y china y su tema central es la shinyard, el vacio, el
tema fundamental de la escuela Madhyamaka del Budismo
Mahayana.

En cuanto a las estrofas 1-7, no tienen correspondencia
en las versiones tibetanas y china y tratan de un tema
completamente diferente de aquel tratado en las estrofas
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8-27. Probablemente las estrofas 1-7 pertenecen a otro
tratado y fueron agregadas a Veinte Estrofas por un error
del copista. '

La estrofa 28 de! manuscrito de Tucci, que tiene estrofas
correspondientes en las otras versiones (Tibetano 1: 22;
Tibetano 2: 20; Chino: 24), fue probablemente agregada al
texto sanscrito antes de que fuera traducido al tibetano y
al chino y constituye una especie de epilogo sin relacidén
estrecha con el poema propiamente dicho.

En cuanto a las otras estrofas existentes en las versiones
tibetanas y en la versidn china y sin correspondencia en el -
texto sdnscrito, es dificil formarse una opinién al respecto.

El autor de la Mahiyanavimshika

Los colofones de los textos sanscrito, tibetano y chino
atribuyen unanimemente esta obra a Nagarjuna.

P. L. Vaidya, Emudes sur Aryadeva, p. 50 y su edicién
del Madhyamakashastra, p. XV, Susumv Yamaguchi, “Na-
garjuna’s Mahayanavimsaka” y M. Winternitz, A History
of Indian Literature 11, p. 346, consideran que el gran
Nagarjuna es el autor de esta obra,

Th. Stcherbatsky, The Conception of Buddhist Nirvana, p.
66, nota 1, considera que la Mahayanavimshika probable-
mente no sea del gran Nagarjuna.

T. R. V. Murti, The Central Philosophy of Buddhism, p. 91,
manifiesta que es dificil decidir acerca de quién es el au-
tor de esta obra, aunque luego en una nota expresa que el
consensa de opinidn entre los eruditos (?) es que esta abra
pertenece a otro Nagarjuna que vivio en el sigla VI d.C,

K. Venkata Ramanan, Nagarjuna's Philosophy, p. 34, ex- -
presa que se considera probable que la obra no pertenezca
al gran Nagirjuna sino a un autor posterior del mismo nom-
bre.

Vidhusekhara Bhattacharya, Mahayanavims’'aka of Na-
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gérjuna, pp. 3-4, opina que, habiendo habido varios Nagar-
junay por insuficiencia de elementos de juicio, no es posible
determinar cudl de los Nagéarjuna es el autor de esta obra.

G. Tucci, Minor Buddhist Texts, 1. p. 200, considera
que no existe ningdn argumento sdlido para negar que
la Mahayanavimshika fue escrita por el gran Nagarijuna y
que tampoco ninguna razdn estilistica impide semejante
atribucion, pero que, por otra parte, no se puede invocar
ninguna prueba para apoyar en forma definitiva la tesis de
que el gran Nagarjuna es €l autor de este tratado.

Chr. Lindtner, Nagarjuniana, p. 12 nota 6, ubica este
tratado entre las obras dudosas, fal vez auténticas de
Nagarjuna.

Nosotros nos adherimos a la opinién de Vaidya, Yama-
guchi y Winternitz y pensamos que la Mahdayanavimshika
puede ser atribuida al gran Nagarjuna, teniendo en cuenta
que los colofones de los textos sanscrito, tibetanos y chino
la atribuyen a un avtor llamado Négarjuna, que nada en su
contenido doctrinal o en su estilo impide esa atribucidén y
que los canones tibetano y chino la ubican entre las obras
del gran Nagarjuna.

Contenido de la obra

Damos a continuacién en forma esquematica la enume-
racion de los principales temas que aparecen en las estrofas
sanscritas:

Estrofa 1. Homenaje a Buda. Caracteristicas de Buda:
poder impensable, carencia de apegos, compasion. Carac-
teristica de la Doctrina: inexpresable en palabras.

Estrofa 2. Caracteristica comiin de los Budas y 1os seres:
son como €l espacio: vacios.

Estrofa 3. Caracterfsticas de los dharmas o factares de
existencia, y de los seres y cosas: condicionados, vacios,
objeto del conocimienta de Buda.
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Estrofa 4. Caracteristicas de los seres: irreales, puros, de
naturaleza calma, no duales, semejantes a lo Absoluto.

Estrofas 5-6. Naturaleza del error: imaginar que es
sustancia lo que no lo es, creer que todo existe realmente.

Estrofa 7. El inflerno y sus sufrimientos son meras
creaciones mentales.

Estrofa 8. Los seres son ilusorios y en tal calidad tienen
sus experiencias. Los destinos en que pueden reencarnarse
son ilusorios, por ser condicionados.

Estrofa 9. Los necios se asustan de sus propias fals.s
creaciones mentales.

Estrofa 10. Los seres estdn hundidos en las falsas imagi-
naciones que ellos mismos han producido.

Estrofa 11. El dolor se origina en el hecho de considerar
lo inexistente como existente,

Estrofas 12-13. Actividad benéfica de los Budas. Ex-
presion del deseo de que los seres illeguen al conocimiento
supremo y sean a su vez Budas benefactores.

Estrofas 14-15. Caracteristicas del mundo: no surge, es
vacia, carece de comienzo, medio y fin. Caracteristicas del
samsara (ciclo de reencarnaciones, realidad empirica) y del
nirvgna: no son sustancias, son puros, invariables, brillantes
€n su comienzo, medio y fin.

Estrofa 16. Irrealidad del samséra: es como un suefio.

Estrofa 17. La esencia de los dharmas (dharmatd) es
similar a una creacion magica.

Estrofa 18. Todo es inicamente mente; de ella surge todo.

Estrofa 19. El nacimiento de los seres es uma mera
creacién mental. El mundo exterior no existe.

Estrofa 20. Los necios estdn encadenados en el samsdra
debido al error consistente en pensar que en Jos seres,
carentes de ser propio, existen el placer y un alma eternos.

Estrofa 21. S6lo el Mahaydna puede ayudar a liberarse
del samsara.
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El presente trabajo

El presente trabajo contiene la traduccion del texto sans-
crito (Ms. Tucci) de la Mahayanavimshika de Nagarjuna.

Traduccion

La Veintena del Mahdyana

1

Rindo homenaje a Buda,

cuyo poder es impensable,

cuya mente carece de apegos;

¥y quien, por compasién,! predico el dharma
que no puede ser expresado en palabras.?

2

Los Budas y los seres,

que No surgen com ser propio’

ni se extinguen realmente,*

son como el espacio,’

tienen una sola caracteristica coman.®

3

También los samskaras,’

que no surgen con ser propio

ni en este mundo ni en el otro,

nacidos en dependencia,

son vacios,

objeto del conocimiento del Omnisciente.?
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4

Se considera que todos los seres
son, por su naturaleza propia,
semejantes a una imagen reflejada;®
SOnN puros;

su naturaleza propia es calma;
carecen de dualidad,

semejantes a la realidad absoluta.'®

5

La gente del comin,

imaginando la naturaleza de @rman!!
en lo que no es un dman,

el placer y el sufrimiento,

las intuiciones sobrenaturales,

. todo para ella existe realmente.!?

6

Las seis gatis,” el samséra,*

el svarga,” la suprema felicidad,

el gran sufrimiento en el Naraka,'
la vejez, la enfermedad...”

7

Produciendo falsas imaginaciones'®

son atormentados en €l Naraka y otros mundos similares.
Son quemados debido sélo a su propia culpa,”

como las canas por el fuego.
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8

Los seres, iguales a una ilusion,

gozan con los objetos,

entran en.una gati ilusoria,

cuya naturaleza es el Surgimiento Condicionado.?

9

Como un pintor,

después de pintar él mismo

la imagen muy pavorosa de un yaksha,?
se asusta,

asi se asusta el necio en el samsara .2

10

Como un muchacho,

haciendo €] mismo un lodazal,

se hunde en €I,

asi los seres estan sumergidos

en el lodazal, difici] de ser atravesado,
de las falsas imaginaciones.?

11

Viendo lo inexistente como existente,
encuentran penosas sensaciones;

asi los objetos, que son irreales,

los mortifican con el veneno de la duda.?

12

Los Budas, benefactores,

con sus mentes firmes en la compasidn,
viendo a los seres desprovistos de proteccion,
los incitan hacia 1a Iluminacién.?
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" 13
10jala que ellos® también,
habiendo reunido las condiciones,”
habiendo alcanzado el conocimiento supremo,
liberados de la red de las imaginaciones,
sean Budas, amigos del mundol

14-15

Aquellos que ven correctamente

el sentido de los seres,®

al ver que el mundo no nace y no surge

y consecuentemente que es vacio

y desprovisto de comienzo, medio y fin,

por esa razén ven que el samsdra y el nirvana
no son gtmans,”®

son puros, invariables,

brillantes* en su comienzo, medio y fin.

16

El que despierta

no ve el objeto percibido en ¢l suefo;
tampoco ve el samsara

el que se despierta del suefio del error.3!

17

Cuando el mago,

después de crear la ilusién magica,
la hace desaparecer,

entonces nada existe:

ésa es la esencia de los dharmas.>
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18 ’
Todo esto es s6lo mente®
surgido como una ilusidn mégica;
de ella surgen las acciones buenas o malas,
de ella surgen las reencarnaciones buenas o malas.>

19

Asi como los hambres imaginan al mundo
también se imaginan a si mismos,*

pero tampoco ellos han surgido;*

ya que el surgimiento es una 1mag1nac1on
no existe objeto externo.¥

20

Pensando que existen

el placer y un atman® eternos

en los seres que carecen de ser propio,®

los necios vagan en este océano de la existencia®
envueltos por la tiniebla del error.

21

&Quién, sin subirse al Gran Vehiculo,*
cruzara hasta la otra orilla

del gran océano del samsara®™

leno del agua de las imaginaciones?#

Introduccion, raduccién y notas
por Fenando Tola y Carmen Dragonetii
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Notas

114 compasién (karund, kripa) es una de las viludes mas exaltadas por el Budismo
en todo el curso de su historis. Ver Sune Nipara 149, 150; Vassbandbu, Abkidharmakosha
113, 93 (pp. 545-546 ed. 8.0, Shastri) y Aryadeva, Chamhshatika cstrofa 101 (p.466 ed. H.
Shastri), Ha sido comparada cen la caridad y el amor predicados por el Cristianismo.

2Tt cardcter inefable de la doctrina (dhorna) predicada por Buda ha sido sefialado
por muchos autores budistas. Ver fa estrofa citada por Chandrakirt), Prasaanapada, ad
XV, 3

3Para la conce peidn budista no existen susiancias, entidades exisienles it s¢ et per se;
sélo existen entidades condicionadas, producto de Ja confluencia de miktiples dharnas,
que 2 sb vez son condicionados, producto igualmenie de ta confluencia de otros dharmas.
Y, por aplicacidn det postulade Madhyamaka de que todo o condicionado es irreal, el
mundo empirioo es irreal, similar a un espejismo, a un sueho, a un reflejo, efc.

4 Desde el punta de vista de la verdad absoluta no existen nacimicnlo ni extincidn.
Ver estrofs introductoria de Négarjuna, Madhvamakashiseram.

3 Vacfos, ¢s decir, carentes de ser propio, no-sustancias,

§ Nada distingue a Buda de los otros seres: todos son vacios y por ende irTeales.

7 El 1érmino samskdra designa s todos los sercs y cosas de fa realidad empirica,
compuestos y cendicionados en cuanto que son efccto de fa confivencia de méitiples
dharmas -y también a los propios dharmas, elementos constitutivas de lo existente,
condicionados ¢n canto que ninguno de ellos existe in 52 et per s¢ sino tinicamente como
efecto de otros dhannas.

& Buda, que conoce 1a verdadera naturaleza, vacia e irreal, de todo.

9 Irreales.

- 19 El mundo empirico es itveal y asimismo ¢1 nacimiento y fa extinci6n son irrcales,
S6lo cxisle la realidad absoluta, designada con fa metsfora “vaciedad™, “vacio”. El mundo
empirico es s6l0 una caplacitn errénea de esa reaiidad absoluta. Desde este punto de vista
emdéne, el mundo ests afectado por impurezas, esi4 sometido al dolor y se manifiesta en
términos de dualidad; pero desde el punto de vista de 12 verdad absolsia, en ceanio que
en ] fondo el mundo es s6lo |2 reatidad abscluta erréneamente captada, y en cuanto que
absoluta, en la realidad no se dan ni impurezas ni dolor ni dualidad (prapios todos cstos
dc la realidad empirica}, ¢l mundo emplrico, en su verdadera y auténtica csencia, es puro,
al margen del dolory noduat,

11 4man, en el origizal, sighifica entre sus miltiples sentidos: 1. sustancia en general
y 2. alma, espirite individual, yo, con tas caracteristicas de <ternos ¢ inakerables.

12 osignorantes, quc no perciben {a verdadera naturaleza de las cosas; se imaginan
que ¢l dtman, el placer, ete. existen realmente, cuando en verdad son meras creaciones
mentales, de naturaleza ilusoria, irreal.

13 1 o5 planos de existencia en los cuales puede renacer el hombre en ¢l curso de
sus reencarnaciones, Elios son; el inficrno, el munde animal, ¢ mande de los difuntos, ¢l
mundo de Jos demonios, ¢ mundo de los kombres y el munde de los dioses.

14 121 ciclo de las reencamnaciones, nuestra reatidad empirica que se manifiests en
ese ciclo.

15 B ciclo.

18 Nombre de un inficrno budista.

17 E1 final de ta estrofa estd incompleto. Esta estrofa continda el pensamiento de
la anterior: las seis gatis, etc., existen realinente para la gente del comdn, aunque as no
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sea verdaderamente. Lindter, Nagarjuniana, p. 12 nota 16, sugiere algunos cambios en el
texto sénscrito siguiendo las traducciones china y tibetanas, de acuerdo con las cuales Ia
traduccién de tos dos primeros versos de csta estrofa seria:

Las scis gatis €n el somsdra,

ia suprema feticidad en el svarga.

I8 | castigo que sufren en ef infierno es s6lo una falsa creacién de su mente, ya que
el infierno es, como todo, algo irreat.

1% Eilos crean con sus errneas imaginaciones su propio inficrno; son asf responsa-
bles del mal que sufren, porque por obra de su propio karmarn continGan sumergidos en
el samsdra y no han aleanzado et conocimiento de la verdadera naturaleza de las cosas,
que pone fin a la err6nea actividad de la mente y conduce a la liberacién,

20 a condicionalidad, I refatividad yla insustancialidad, expresadas por fa patabm
praigiya (sam) uipada, constituyen la esencia de todes los seres y cosas, incluyendo 2 las ga-
#is o destinos del ser humano a que se refiere Ja nota 13,

2 Ser sobrenatural.

22 | ps necios se asustan de las creaciones de sy propia mente, como la transmi-
gracién, los infiernos, ef sufrimiento, gue s6lo tienen una naturaleza ilusoria,

23 Que eltos mismos crean.

241 s hombres sufren asribuyendo existencia real a objetos que 1o 1a tienen, como
las reencamacicnes, los infiernos, ctc.; y ¢stos objetos, a pesar de ser irreales, tienen [a
capacidad de provocarles sufrimientos al hacerlos dudar de si podrdn liberarse de ellos.

25 De acuerdo con e ideal del Mahayana, fos seres que han llegado al mas alio
grado del perfeccionamicnto espiritual, por compasién demoran su propia entrada ¢ el
rirvana para permanecer al lado de los otros hombres y ayudatlos a alcanzar la liberacién,
induciéndoles a seguir £l camino que ha de Hevarios 2 Ia lleminzcién.

26 1as personas del comiin a guiencs los Budas les prestaron su aynda.

27 Requisitos necesarios para alcanzar la condicién de Budas, como son la
Liberatidad, la disciplina moral, [a paciencia, efc.

281 2 verdadera naturaleza de los scres.

Sustancias, escncias dotadas de ser propio.

30 Probablemente en el sentido de didfano, transparente, incapaz de ser objeto de
ninguna percepeidn, Podria también aludir a Ia naturaleza pura de todo. Ver nota 10.

31 sabe que ef mundo cmpirico que percibe es sélo una creacién ifusoria ¥ no una
realidad werdaders.

2 12 estrofa anterior equiparz la realidad empirica a un suefio; la presente
considera que la esencia de los dharmas {factores de existencia) es de la naturaleza de
una jjusién.

3 Se podrfa entender esic verso en el sentido de que sélo cxiste la conciencia,
careciendo de existencia real Ins objetos de] mundo exterior, simple creacién de la
mente. La tendencia idealisia se hace presenie en un cierto mimero de pasajes de obras
atribuidas a Nagarjuna, Ver Susumu Yamaguchi, “Nagarjuna Mahayanavimsaka” pp. 56-
59, St. Schayer, “Das Mahdyanistischc Absolutum”, pp. 406-407 y H. Nakamura, Indian
Buddhism, p. 241. Pero es mejor entender la expresién “toda esto es s6la mente” en el
sentido de que todo es sdlo una creacidn de 1a mente, lo cual estd mas de acuerdo con ta
doctrina del vacio propia de Ia escuela Madhyarmaka.

34 | ag acciones y reencarnaciones a que cllas dan lugar, son, como todo, meros
productos de la mente. Por consiguicnte, las distinciones enfre accioncs y nacimicntos
buenos y malos son vélidas en el plano de la realidad empirica, ilusoria, irreal, pero
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desaparecen n ei plano de la suprema realidad verdadera, qute en su carfcterde absoluta
est4 al margen de la accidn, del nacimiento y de las calificaciones.
33 1dea sobreentendida en el texto.

La idea es: asf como el mundo es una mera creacién mental, yna mem
imaginacion, as{ también son los hambres y, por tal razon, no surgen, pero cllos ven al
mundoy a s{ mismos como reales, como surgidos realmente.

37 Fixterno a la mente.

38 Fl alma como experimentador del placer, como verdadero sujeto del conoci-
mienlo y ageate de la accién,

39 1.a carencia de ser propio, la insustancialidad, ]a dependencia, constituyen la
verdadera naturaleza de los seres.

Referencia a las reencarnaciones.

41 B| Mahiyina, considerada por sus adherentes como la via salvifica por excelencia.

42 £ decir: se liberard de las reencamaciones.

4y samsara, es dedr, la realidad empfirica en su totalidad, estd constituida por
creaciones mentales, es de naturaleza {lusoria, irreal.,
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Sylvain Lévi




Notas Breves

Sylvain Lévi*

S ylvain Lévi (1863-1935) fue sin lugar a dudas uno de los mds
grandes indianistas de su época, y en particular uno de los
principales macstros de los estudios budistas. Fue, y sigucsiendo,
objeto de una profunda veneracion entre los investigadores
franceses y los francéfonos que fueron sus discipulos y los
discipulos dc sus discipulos, y que eligieron ¢l mismo campo de
accién que él: la India y el Budismo.

Nacido en Paris el 28 de marzo de 1863, comenzd el estudio del
sanscrito en 1882 con Abel Bergaigne, en I'Ecole Pratique des
Hautes Ftudes, y obtuvo al afio siguiente el titulo de agrégé des
Lettres. Dos anos més tarde, su maestro le confié la tarea de sc-
cundarlo en la ensefianza de la gran lengua india, en el conoci-
miento de la cual habia hecho ya progresos impresionantes. La
muertc accidental de Bergaigne, en 1888, puso, lamentablemente
pronto, fin a esta colaboracién y Sylvain Lévi fue, de inmediato,
el encargado de recmplazarlo en la cnseiianza del sanscrito en la
Facultad de Letras de Paris. Seis afios mas tarde, la desaparicion
del viejo indianista Foucaux Io llevé a abandonar este puesto para
ocupar la catedra de Lenguay Literatura Sanscritas cn ¢] Colleége
de France, en donde permanecio desde 1894 hasta su muerte,
que sobrevino siibitamente el 30 de octubre de 1935. Durante
este medio siglo de ensenanza del indianismo, supo interesar y
formar en esta disciplina, entonces en pleno auge, a numerosos
estudiantes de entre los cuales varios llegaron a ser maestros fa-

* Esta muy breve evocacion de la persona y de la obra del famoso indianisiz se basa
enteramente cn ¢l Mémnorial Sylvain Lévi, publicado cn Paris en 1937, en ¢l excclente
¥ muy completo opiiscule que Louis Renou dedicS a la memoria de su maesiio y que
estd incluido en el Mémorial, y en la introduccién que Jacques Bacot agregé a la misma
obra.
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maosos como Alfred Foucher, Louis Finot, Jules Bloch, Louis Re-
nou, Paul Demiéville, Jean Filliozat, Ftienne Lamotte.

La alta notoriedad que habia adquirido le valié naturalmente
grandes honores. Asi, recibid en Francia, en 1928, la presidencia
de la Socié¢té Asiatique y la del Institut de Civilization Indienne,
fundado hacia poco tiempo. En el exterior, muchos paises de Asia
y de Occidente le concedieron también halagadoras distinciones.

Muy tempranamente habia llamado ya la atencion de los mds
eminenics indianistas de fines del siglo XIX por su tesis, Le
thédtre indien, publicado en 1890, luego por su obra sobre La
doctrine du sacrifice dans les Brahmanas, publicado en 1898, sin
contar algunos otros articulos sobre temas tan cldsicos como
éstos. '

Sin ecmbargo, lo que probablemente mejor caracteriza la obra
de Sylvain Lévi, ademds de su prodigiosa erudicion y de su
sutil comprensién de las cosas de la India, es el hecho de
que nunca se conformd con estudiar y ensefiar la lengua y la
literatura sdnscritas. En efecto, extendio su campo de accién a
la casi totalidad del 4mbito vasto y diverso del indianismo, no
sdlo como fildlogo sino también como historiador, incluso como
filésofo y etndlogo, y esto no sélo dentro de los estrictos limites
geogréficos del sub-continente indio, sino mucho més all4, por
todos los lugares donde pudo expandirse la cultura india, bajo
una forma y otra, en el inmenso continente asiético a lo largo de
los siglos. Esto lo condujo a permanecer prolongados periodos
en Nepal, tanto como en la India propiamente dicha, en el Japén,
tanto como ¢n Indonesia, para comprender mejor como el genio
indio pudo extenderse, adaptarse y brillar en tantas regiones
tan diferentes y tan alcjadas, y ejercer su influencia sobre otras
civilizaciones.

Es precisamente esto lo que lo llevo, bastante tempranamente
dentro de su larga carrera, a dedicar una parte muy importante
de sus actividades al cstudio del Budismo, e incluso, tal como
bien lo dice Louis Renou, “a poner al Budismo en el centro de
sus investigaciones” (p. XVIII), A diferencia de la mayoria de
los indianistas de su tiempo, y aun de muchos de aquellos de
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las épocas siguientes, que se interesaban en csta gran religion
nacida en la India, él no se conformé con examinarla a través
de los textos sanscritos y palis que clla nos ha dejado, sino
que aprendio el chino y el tibetano, luego las lenguas del Asia
Central antigua, llamadas por entonces “tokharias”, a fin de
encontrar numerosas obras budistas desaparecidas en su lengua
india original pero conservadas a través de sus traducciones en
esas otras lenguas. Esto le permitid también comparar textos
sanscritos antiguos encontrados por casualidad, a menudo en
forma de fragmentds mas 0 menos extensos, con sus versiones
chinas, tibetanas y otras y sacar de alli muchas y preciosas
deducciones sobre la historia de estas obras. Con este método
participé de una renovacién capital de los Estudios Budistas
y les dio incluso, tanto por el prestigio y la autoridad quc
habia adquirido como por los brillantes resultados que obtuvo,
un vigoroso impulso que se mantiene desde entonces, puesto
quc ¢l método comparativo sigue sicndo uno de los caracteres
principales de la escuela francéfona de estudios budistas.

Se le deben asi, a Sylvain Lévi, la edicidén y la traduccion
francesa de muchos tratados de importancia capital para el
conocimiento de las doctrinas del Mahayana: el Sitralamkara de
Asanga (1907 y 1911), la VimSatika y la THimé$ika de Vasubandhu
(1925 y 1932); io mismo hizo con una obra perteneciente a
una ctapa mds antigua del Budismo, ¢l Mahakarmavibharga,
seguido de su Karmavibhangopade$a y acompaiiado de sus textos
paralelos en sdnscrito, pali, tibetano, chino y kutcheano (1932).
En colaboracion con Stcherbatsky, habia antes restablecido el
texto sdnscrito del primer capitulo del importante comentario
de Yasomitra sobre el célebre tratado de Vasubandhu titulado
Abhidharmakoia, y el resultado de este bello trabajo de filologia
budista habia sido publicado en 1918 en Petrogrado, pero sin
la traduccion francesa que de €l habia hecho Sylvain Lévi. En
un estilo muy diferente, su monumenial obra en tres voliimenes
sabre Nepal (1905 y 1908) trata, naturalmente, en gran parte
sobre el Budismo, en particular sobre ¢l muy importante
problema plantcado por la literatura candnica en sénscrito,
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muchos textos de la cval han sido hallados cn este pais del
Himalaya en su versidn original.

Los muy numecrosos articulos publicados por Sylvain Lévi
sobre el Budismo presentan un interés tan grande como las
ubras mencionadas méds arriba. Ciertas grandes cuestioncs son
estudiadas en muchos de ellos, pues sc trata de ideas a las que
el gran indianista estaba fuertemente adherido y por medio de
las cuales ejercid una influencia considerable y decisiva en las
investigaciones budistas. De este modo, insiste en la importancia
del rol desempefiado por Asia Central en la expansidon del
Budismo durante los primeros siglos de nuestra era y en su
mtroduccién en el Extremo Oriente, mostrando la imponente
riqueza de la cultura budista, que se desarrolld por entonces
en esta vasta regién y cuyo origen era esencialmente indio. La
comparacion minuciosa de los fextos pdlis con sus paralelos
en sanscrito o en traduccidn china, tibetana o kutcheana, le
permitié demosirar que el Canon Sanscrito cra independiente
del Canon Pali, que este iltimo no es mas auténtico ni mds
antiguo que el otro, sino que todos estos textos candnicos han
sido fijados recién al comienzo de nuestra era, después de
haber evolucionado paralelamente durante muchos siglos. Esto
lo condujo a plantear ¢l problema de Une langue pré-canonique
du Bouddhisme (1912 y 1916}, una lengua en la que habrian
sido transmitidas oralmente las ensefianzas de Buda durante
los Gltimos siglos antes de nucstra era. Subrayd también la
importancia de los Miilasarvastividin en el seno del Budismao del
Asia Central, sin ocultar, sin embargo, €l caracter bastante tardio
de su literatura. En varias oportunidades se interesé de cerca por
Ja persona y la obra del célebre ASvaghosa, en particular por el
problema planteado por la atribucidn que se le ha hecho de un
(ratado budista titulado Siitrdlamkara, como el de Asanga.

No se podria olvidar cuén fructifera fue su larga colaboracion
con grandes sinélogos, en particular Edouard Chavannes, cuyos
Cing cents contes et apologues extraits du Tripitaka Chinois (1910-
1935) tanto deben a la amistad del gran indianista.

Finalmente, durante su segunda estadia en Japdn, de 1926 a
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1928, cuando dirigié la Maison Franco-Japonaise recién creada,
Sylvain Lévi concibid la idea de un gran diccionario enciclopédico
del Budismo, fundado en los documentos chinos y japoneses.
Esta excelente idea se concretd rapidamente, gracias al apoyo
de su eminente colega Takakusu y a una activa colaboracidn de
investigadores franceses y japoneses bajo la direccidn efectiva
de Paul Demiéville. Los primeros fasciculos del Hobogirin
aparecieron de 1929 a 1931, pero diversas circunstancias, y luego
la guerra, interrumpieron la publicacién de los siguientes hasta
1967, en que se retomo a un ritme lento, pero que continda hasta
¢l dia de hoy.

En el Mémorial Sylvain Lévi, Louis Renou y Jacques Bacot, que
lo han conocido bien, subrayan las grandes cualidades humanas
dc Sylvain Lévi, su amabilidad y su dedicacidn tanto respecto
de sus alumnos como de sus colegas. Al final de este emotivo
testimonio de su veneracién comin por su persona, Renou
precisa los rasgos caracteristicos de su obra: “Su vocacion esencial
es la del historigdor. Es como historiador que ha abordado el
Budismoy es por Ia historia que lo ha dominado. Alli estd In unidad
yla clave de su obra... Dentro de los estudios budistas, ha restituido
a su pleno valor las tradiciones del Norte, descubiertas por Bumou,
algo descuidadas después de él. Ha impuesto en la fijacion de los
textos el método comparativo... Tanto en Oriente como en los paises
de Furopa que tienen una fradicidn indolbgica, es él quien en
una amplia medida es responsable de la forma particular que han
tomado estos estudios. Es por su llamado que tantos indianistas y
sinélogos se dedicaron al Budismo’ (pp. XLIX-L). No podriamos
concluir mejor.

André Bareau
Traduccion de Vera Waksman
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La Pali Text Society: 1881-1981*

T.W. Rhys Davids. Fundacién de Ia TS

L a Pali Text Society fue fundada en 1881 por T W. Rhys
Davids. Anteriormente, éste se habifa desempeiado en
Ceildn como miembro del Ceylan Civil Service y, habiéndose
intercsado seriamcnte en la historia y la civilizacién de ese
pais, habfa aprendido pili, el antiguo idioma del Budismo
Theravada. A su regreso a Inglaterra se dedico a la practica
dc la abogacia pero conservd su antiguo interés por Ceildn y
todos los temas ceilandeses. Abandond gradualmente su labor
juridica y comenz$ a escribir y a ensediar sobre ¢l Budismo. En
mayo de 1881, en su segunda conferencia en Hibbert, anuncid su
intencion de formar una sociedad cuyo propdsito fuera editar
en pali y, dentro de lo posible, traducir al inglés, aquellos libros
en pali que existian atin en manuscritos conservados en Europa
o en Asia, de modo de hacer accesible a los estudiosos 1a rica
reserva de literatura budista mas antigua que permanecia inédita
y practicamente inutilizada.

Con considerable vigor reunié un cquipo de estudiosos para
comenzar la vasta tarea de editar todos los textos candnicos y los
comentarios en pali y al mismo tiempo consiguio en todas partes
del mundo suscriptores que pagaran por los frutos del trabajo
de sus colaboradores; asi, cada afio cn ¢l Informe Anual podia

* El presenie articulo es la traduccidn al castellana det articulo “The Péfi Text Society:
1881-1991" que fue publicado primeramente en The Middle Way, 56,2, 1981, pp. T1-T5y
luego en el Journal of the Department of Pali (Calcutz), 1985-86, pp. 79-85. La traducciGn
que preseniamos ha sido realizada sobre [a version de la revista de Calcuta, Las obras
gue el profesor Norman indica en su artfculo como de proxima aparicién ya han sido
todas ellas editadas por ka PTS. Los sublitulos han sido agregados al articulo por REB para
comodidad de sus leciores. Iin un présimeo nimere de RES publicaremos otro artfculo
del profesor Norman: “The Pali Text Society: 1981-931”. De este modo los kectores de RES
podrin formarse una idca de fa benemérita labor realizada porla PTS en ¢l dmbito de los
cstudios budistas desde su fundacidn hasta nuestros dlas.
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felicitar a los primeros por sus logros y a los segundos por el
excclente valor que estaban obteniendo con sus suscripciones.
Tal fue el éxito de la Sociedad, que al final del siglo pedia
vanagloriarse d¢ que en veinte anos los suscriptores habian
recibido 42 textos en 51 volGmenes, totalizando 15 000 paginas
impresas.

No todo lo que la recicntemente {undada Sociedad hizo fue
igualmente exiteso. Un primer intento de incluir un texto jai-
na cn la lista de publicacioncs, sobre 1a base de que Buda y Ji-
na fueron contemporéneos, y que su influencia mutua fue gran-
de, encontrd una ola de protestas y el experimento no fue re-
petido. Otro intento por reducir la frecucnte —y tediosa para los
oidos occidentales— repeticion en los textos en prosa por medio
de abreviaturas, fuc también acogido con protestas y el ofensivo
volumen tuvo que ser reemplazado por otro que se conformara
mejor con la forma tradicional.

A pesar de tales reveses, la Sociedad avanzd hacia so objeti-
vo de publicar todo el Canon y los comentarios mas importan-
tes, aunquc la escasez de dinero crecara muchos problemas en los
anos entre.las dos guerras mundiales. Algunos de los Informes
Anualcs de ese periodo son penosos de leer, y los irabajos debian,
a veces, esperat muchos afos antes de poder ser publicados.
Cuando por fin vefan la luz del dia lo hacian en volimenes
parciales de tamafo irregular (a veces muy delgados si cl dinero
era particularmente escaso} y no en un Unico volumen, grande,
como hubicra sido preferible.

Con todo, la reputacién de la Pali Text Society crecid, y, aun
cuando los l:raba;os no habian sido publicados originalmente
por la Sociedad, por cjemplo las cdiciones del Vinaya-pitaka,
los Jatakas y Milindapariha, v las traducciones de los Jatakas, el
comentario del Dhammapada y Dhammasangani, y el Dicrionmy
of Pali Proper Names, se le cncomendd de todos modos a la
Sociedad la tarea de reimprimirlos, y, en consecuencia, fueron
publicados bajo su sello.” De la misma manera, la serie Sacred
Books of the Buddhists, iniciada por Max Miiller en 1895,
cayd bajo el ala de la Sociedad un tiempo después.
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Caroline Rhys Davids, W. H. D. Rouse, W, Stede

Luego de la muerte del fundador, en 1922, su esposa Caroline,
clla misma estudiosa del pali, de considerable reputacion, quc
realiz6 numerosas ediciones y traducciones de obras en pili,
ocupd la presidencia cn lugar de é1. Fue sucedida en 1942 por
W. H. D. Rouse, que habia contribuido de manera importante
en la traduccion de los Jatakas muchos ancs antes y habia
también editado y traducido el finacarita. Lo siguié W. Stede, que
habia cditado el Culla-riddesa y dos volimenes del comentario
del Digha-nikaya y habia colaborado con Rhys Davids en la
produccion de los primeros fasciculos del Pali-English Dictionary
de la Sociedad, termindndolo finalmente él solo, luego dec la
muerte de este Gltimo.

Presidencia de la sefiorita Horner

Stede murid en 1938 y en 1959 la senorita I. B. Horner, que
habia sido secretaria desde la muerte de la scnora Rhys Da-
vids en 1942, fuc clegida presidenta. Ella se habia intercsado
por el pali mientras llevaba a cabo una investigacion en Cam-
bridge para un libro acerca de las mujeres en el Budismo, y hacia
1959 ya habia producido ediciones de los Gltimos tres volime-
nes del comentario del Majjhima-nikaya y dcl comentario del
Buddhavamsa, ast como también una traduccién en tres volime-
nes del Majjhima-nikaya que reemplazd a aquella hecha en los
anos veinte por Lord Chalmers, su tutor en Cambridge, ademas
de los primeros cinco voliimenes de su monumental traduccion
del Vinaya-pitaka, publicado bajo el titulo de Book of the Disci-
pline. Poco después de su eleccion produjo una nucva traduccién
del Milindapariha para reemplazar la que hiciera el fundador para
ia serie Sacred Books of the East, mas de 70 anos antes.

Esta mezcla de lo nucvo con el mcjoramiento de o vigjo re-
sultd tipica de las publicaciones de la Pali Text Society durante
su presidencia. Micniras que alcntaba a los cstudiosos a llenar
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los vacios que existian en la lista de publicaciones de la Socie-
dad, preparando ediciones o traducciones de trabajos que habian
sido dejados de lado o que s6lo habian sido recientemente descu-
biertos, urgid al mismo tiempo al Consejo a adoptar una politica
de reimprimir cada publicacion que lo mereciera o de reempla-
zarla por una nueva edicién o traduccidn alli donde la calidad no
fuese satisfactoria. Trabajos que habian aparecido fragmentados
en ¢pocas de escasez econdémica fueron publicados en un nuevo
formato como volimenes dnicos. fndices y listas de pasajes pa-
ralelos fucron agregados en aquellos libros en los que faltaban.
La misma sefiorita Horner abrid el camino para su produccidn
y fue habilmente ayudada por €l Dr. Hermann Kopp, quien no
s6lo produjo un indice cjemplar al comentario del Anguttara-
nikdya, €l que habia completado luego de la muerte de su maes-
tro Max Wallescr, sino que continud haciendo indices para los
comentarios de Theragdthd, Vinaya-pitaka, Itivutiaka y Cariyd-
pitaka. Una reimpresion del Petakopadesa, de pronta aparicion,
tendra también un indice de su autoria, mientras que una recicnte
reimpresion de la Afthasdlini estaba acompafiada por un indice
hecho por L. S. Cousins. Miles de erratas eran discretamente co-
rregidas cuando se hacian las reimpresiones, d¢ manera tal que
cl nivel ordinario de las primeras publicaciones era permanen-
temente elevado para colocarlas en los niveles de erudicion que
sc habia llegado a exigir, en lugar de los pioneros logros de los
primeros estudios pali. Muchas ediciones no salisfactorias fue-
ron reemplazadas: el profesor N. A. Jayawickrama ha sido parti-
cularmente activo en este campo, produciendo nuevas ediciones
del Buddhavamsa, Cariya-pitaka, Vimana-vatthu, Petavatthu, y del
comentario del Kathavatthu, asi como también nuevas cdiciones
acompanadas por traducciones de la parte introductoria del co-
mentario del Vinaya-pitaka y también del Thiapavamsa. Ademés
de los trabajos ya mencionados, la sefiorita Horner produjo
nucvas traducciones del Buddhavamsa, del Cariyd-pitaka v del
Vimanavatthu,
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Concordancia del Tripitaka Pali y otras obras auxiliares

La presidencia de la seforita Horner coincidid con un gran au-
mento delinterés por el Budismo en el mundo occidental, y como
las ventas de las publicaciones de la Sociedad se incrementaron,
ésla pudo extender su dominio. Con el principal objetivo de edi-
tar los textos candnicos y los principales comentarios ya cum-
plido, la Sociedad comenzé a concentrarse en la produccion de
traducciones y otros trabajos auxiliares. En 1952 habia comen-
zado la publicacidn de la Pali Tripitaka Concordance, que inten-
taba servir en cl estudio del pali al mismo propésito al que habia
servido la Concordancia de Cruden para los estudios biblicos. El
editor era E. M. Hare, que ya habia traducido el Sutta-nipdta y
algunos volimenes del Asgurtara-nikiya. Gran parte del fichado
de palabras para la Concordancia fue hecha por E L. Wood-
ward, que habia traducido los voliimenes restantes del Adguttarag-
nikdya, ast como también el Uddna, el ltivutiaka y algunos de los
volimenes del Semyutta-nikiya v habia también editado los co-
mentarios del Samyutta-nikiya, del Udana y de las Theragathd.
Cuando Hare murid en 1958, luego de producir el volumen I
de la Concordance y tres fasciculos del volumen 11, la tarca de
completar el volumen II fue retomada por K. R. Narman, que
publicd los seis fasciculos restantes entre 1963 y 1973, y que re-
alizd asimismo nuevas traducciones de las Thera- y Therl-gathd
provisias de largas introducciones en las que se enfatizaba la im-
portancia del analisis métrico y de extensas notas. El volumen IIT
de la Concordance estuvo a cargo de A. K. Warder. Con la ayuda
de H. Saddbhatissa y de I Fier, cinco fasciculos han sido produci-
dos y un sexto fasciculo, realizado por Fiser y E. Strandbergestd a
punto de ser impreso. Warder public también una Introduction
to Pali, destinada a satisfacer las necesidades de aquellos que qui-
sieran aprender a leer y escribir en pali por si mismos; un estudio,
Pali Meter, del metro pili y una edicién de la Mohavicchedani con
A. P Buddhadatta. Saddhatissa produjo también una edicion del .
Upasakajandalarikdra y una edicidn con traduccion de Dasabodhi-
satiuppattikathd.
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La serie Sacred Books of the Buddhists

La existencia de la serie Sacred Books of the Buddhists ha
permitido a la Pali Text Socicty publicar trabajos que, aunque no
sean en pdii, son de gran importancia para ¢l estudio del Budismo.
De acuerdo con el precedente establecido en el primer volumen
dela scrie el Jatakamalia—- la Sociedad ha incluido en los Gltimos
anos traducciones de otros textos en sanscrito, incluyendo el
Mahavastu y €l Suvarnabhasottamasitra, una edicion y traduccion
del Maniciadavadanae y una traduccion al inglés de la version
francesa de Ftienne Lamotte del VimalakirtinirdeSa. En la
seric de traducciones de la Sociedad han aparecido desde
1960 traduccioncs del Khuddakapatha y su comentario, el
Nettippakarana, Petakopadesa, Jinakdlamali y tres textos del
Abhidhamma: el Dhdatukathd, Vibhanga y el volumen I del
Patthana. Existe un creciente interés por el Abhidhamma, y en
reconacimiento de esto ha sido publicado el primer volumen de
un trabajo que acompafa la traduccion del Patthdna, titulado
Guide to Conditional Relations; €l volumen II de¢ la traduccion
del Patthing esti en prensa. Una traduccién del Patisambhida-
magga, uno de los pocos textos candnicos que permanecia sin
traducir, hecha por Bhikkhu Nanamoli y editada por Warder,
estd también en prensa.

Comeantarios

En la serie de textos de la Sociedad, ademds de las nuevas edicio-
nes ya mencionadas, han aparecido recientemente cantidad de
nuevas publicaciones. Un comienzo ha sido publicar Ios comen-
tarios secundarios, llamados fikas: 1a Sra. Lily de Silva ha editado
el subcomentario de la Digha-nikaya-atthakathd. Estén por apa-
recer dos trabajos de Birmania -Pali Niti Texts from Burma y ¢l
volumen I de Pasridsa-jataka (un conjunto de 50 Jatakas apdcri-
fos). El volumen II de €ste estd por ir a la imprenta.

Cuando el Consejo de la Pali Text Society decidid celebrar su
centenario comenzando a producir traducciones de aquellos co-
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mentarios de textos candnicos que no habian sido atGn traduci-
dos al inglés, hechas por estudiosos de Birmania, Sri Lanka y
otras partes, fue muy apropiado que el primer trabajo que apa-
reciera en la serie fuera la traduccidn de la seforita Horner de
su propia edicion del comentario del Buddhavamsa; el segundo
en la serie fue el comentario del Pefavatthu, hecho por U BA
Kyaw y B Maseficld. La traduccidn de éste del comentario del
Vimanavatthu esta por ir a prensa y ¢l trabajo sobre los comenta-
rios de Therigathd, Dighanikéya, Vibhasiga y otros textos esta muy
avanzado.

Publicaciones de Ia sefiorita Horner
Su contribucion al estudio del Budismo

Quc la Pali Text Society pueda, en estos momentos de dificulta-
des financieras, estar produciendo un amplio nimero de publica-
ciones, y seguir por otra parte reimprimiendo las vigjas, se debe
enteramente a la manera ¢n que la sefiorita Horner manejo los
asuntos de la Sociedad. Adémas de su propia generosidad, cuyo
total alcance no llegard nunca a ser conocido, su entusiasmo ex-
citd Ia generosidad de otros y se establecid asi un constante flujo
- de donaciones que, pequenas o grandes, ayudaron ya sea a finan-
ciar las actividades gencrales de la Sociedad, ya sea a costear la
publicacion de trabajos especificos. Editar y traducir obras paliy
manejar los asuntos de la Socicdad no representaba, sin embargo,
el limite en las actividades de la sefiorita Horner. Escribid acerca
de todos los aspectos del Budismo, apareciendo su primer li-
bro, Women Under Primitive Buddhism, en 1930, y su segundo en
este campo, The Early Buddhist Theory of Man Perfected, en 1936.
Ademds de sus extensos trabajos, escribié para periddicos inte-
resados en ¢l estudio del Budismo, y le gustaba particularmente
enviar colaboraciones a volumenes publicados en honor de al-
gunos de los estudiosos de todo el mundo con los que mantenia
una voluminosa correspondencia y a quienes le complacia reci-
bir, en afios anteriores, en Dawson Place y mis recientemente en
el South Lodge, cuando aquéllos visitaban Londres. En encro de
1981, se reunié con otros miembros del Consejo de la Pali Text
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Society y un grupo selecto de otros estudiosos, para contribuir a
un niimero especial del Journal de la Sociedad, revivido luego de
un silencio de muchos aios, para conmemorar €l centenario de
la Sociedad.

En el verano de 1980, sdlo unos meses antes del centenario, la
sciiorita Horner sufrié una mala caida. La operacién quirdrgica
que tuvo que practicarsele la confind a su lecho por algin tiempo,
y luego, recargada en almohadones, a su sillon, donde, como una
palida sombra de su anterior ser, mostrd su decisién dc asistir
al centenario de la Sociedad. A pesar de su creciente debilidad,
s¢ convencid a si misma de continuar, pero, finalmentc, €l 25 de
abril de 1981, unas pocas semanas después de su 852 cumpleafios,
su cuerpo abandond ia lucha.

La coniribucion de la schorita Horner a los cstudios pali y
budistas fue inmensa, y no puede ser medida por una mera
enumeracion de sus publicaciones, sino que debe también incluir
una consideracién del valor de Ia ayuda y el aliento que siempre
quiso dar a los demas, particularmentc a los investigadorcs
. jovenes que trabajaban en ese campo de estudios. Un grupo de
elios estuvo encantado de colaborar en un volumen de estudios
budistas en su honor en 1974.

Es un motivo de considerable consuelo para todos los miem-
bros de la Pali Text Socictly el hecho de saber que antes de mo-
rir la sefiorita Horner, el vasto caudal de trabajo realizado para
la Sociedad fue reconocido con la distincion de la Order of the
British Empire cn la New Year’s Honours List para 1980. Con su
fallecimiento se va el dltimo eslabon con el Fundador de la Pali
Text Society, 2 quien ella habia conocido en su juventud. La Pali
Text Society era ia sefiorita Horner, y sin ella nunca volverd a ser
igual; sin embargo, manteniéndose firme sobre las bases que ella
le dio con su erudicién y generosidad, puede, al comienzo de su
segundo siglo de vida, mirar al futuro con esperanza y oplimismo.

K R Noman
Traduccion de Vera Waksman
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El desarrollo del Budismo en QOccidente:
su realidad y significado

C omenzaré este articulo con la dltima frase de un trabajo
reciente sobre los estudios budistas en Occidente realizado
por el profesor J.W. de Jong: “Las culturas de la India, de China
y de Japén (y cl Prof. Dc Jong estaria de acuerdo si agrego: y
de Corea) no pueden ser comprendidas sin el conocimiento del
Budismo. Del mismo modo, el Budismo no puede ser comprendido
sin el conocimiento de las culturas de la India, China, Japtn (y
Corea)”.!

Esta frasc nos recuerda la importancia que ha tenido siempre
“la cultura” cuando consideramos el interés occidental por el
Budismo. Me gustaria hablar sobre todo acerca de los paises
occidentales que me son familiares: los pueblos europeos, y entre
ellos, el de tradicion francesa.

En los primeros siglos de nuestra era, el acercamiento de Oc-
cidente al Budismo fue probablemente diferente de este acer-
camiento cultural. En la época de los primeros contactos inte-
lectuales entre el mundo mediterrdneo y el mundo indio, €l Bu-
dismo del primer periodo era todavia una religion viva y no un
objeto de estudio. En fuentes occidentales casi no tenemos do-
cumentos que muestren un contacto directo con este Budismo.
De todas maneras, algunas similitudes doctrinarias (por cjem-
plo, con los gnésticos del siglo’II d.C.)? y algunas leyendas co-
munes (por ejemplo, Barlaam y Josaphat)® nos permiten pensar
que unos pocos elementos del Budismo pudieron haber sido in-
corporados cuando todavia estaban “vivos”, y no, como en épocas
posteriores, a través de “estudios culturales”.

El segundo acercamiento ha sido la actitud de los misioncros
cristianos, casi los iinicos en haber hablado sobre Budismo en
la Edad Media y hasta el siglo XIX.* Pocos de ellos han estado
ablertos a nuevas ideas como mi compatriota Roebroek cn el
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siglo XIIT con respecto al Asia Central o el italiano Desideri
(1684-1733), que ha rcalizado un estudio académico completo
de los principios mas importantes del Budismo Tibetano. Sin
embargo, su actitud mental puede en general ser caracterizada
por un deseo de comprender la religidbn extranjera con el
propdsito de refutarla ulteriormente.

La terccra etapa csté representada por lo que ha sido llamado
el “Renacimiento Oriental”. El escritor francés que acunid esta
expresion, Raymond Schwab, traté de describir la fascinacion
oriental que aparecid hacia €l fin del periodo Huminista y que
coincidi6 con el movimiento literario llamado “Romanticismo”.?
De todas maneras, ya que el nicleo de cste “Renacimiento
Oriental” fue el descubrimiento “cultural” de Oriente y ya que

. pocos de los principalcs represenlantes de este “Renacimiento”
han sido eruditos como, por ejemplo, Engéne Burnouf (1801-
1852), pienso que, hablando de un modo general, la actitud de
fos occidentales contemporaneos que sc interesan en el Budismo
puede ser considerada como derivada todavia del “Renacimiento
Oriental”.

Temo que la edad de oro de la investigacidn académica del Bu-
dismo, por lo menos en Francia, csté ya en €] pasado. Enlos afios
veinte y treinta de este siglo, casi todos los especialistas en estu-
dios del Lejano Oriente estaban total o parcialmente involucra-
dos en los estudios budistas: en Parfs, Sylvain Lévi, Edouard Cha-
vannes, Paul Pelliot, Henri Maspero, Alfred Foucher, Jean Przy-
luski, Noél Peri, y luego, Paui Demiéville, Paul Mus; cn Bélgica,
Louis de La Vallée Poussin y Etienne Lamotte. Fue la época del
comienzo del proyecto Hobogirin.® Fue también la €poca de una
fuerte oposicion tal como estd representada por el panfleto titu-
lado “Défense de 'Occident”, de Henri Massis.

Hoy, en Paris, con excepeidn del profesor André Bareau, casi
nadie cnseiia Budismo como una materia principal. Inclusive
no es muy bien considerado ser un inddlogo, un sindlogo, un
coreandlogo, etc.: uno tiene que ser un lingiista que se espe-
cializa en sénscrito, un especialista en religion que se concentra
en China o Tibet, un historiador de arte que se concentra en es-
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cultura coreana y japonesa temprana. Aunque la “interdiscipli-
nareidad” ha sido nominalmente puesta en evidencia durante las
euforias de mayo de 1968, el énfasis esta puesto todavia en la es-
pecializacidn. Estudios de un tema que posee una extension tan
amplia como el Budismo no pueden convertirse en una “espe-
cializacion”. Ademas, en €l campo de los estudios religiosos, una
creciente falta de interés por los estudios filoséficos y doctrina-
rios es tan perceptible como una repentina pasion por un enfogque
mas socioldgico, etnografico e incluso politico. -

Me gustaria recordar aqui la enérgica protesta del profesor
Edward Conze, un tipico representante de los estudios doctrina-
rios. Fue en 1970 en Lovaina (Bélgica) y é] me estaba hablando
sobre la creciente importancia dada a las ciencias politicas en de-
trimento del “orientalismo™’ tradicional en los departamentos de
educacion de algunas “regiones™ de Alemania, en donde se en-
cuentran muchas universidades famosas: “En Ia mayoria de los
casos se trata de mero periodismo” —dijo.

D¢ hecho, en el mundo germano existen aiin dos “fortalezas”
de investigacion cientifica tradicional para los estudios budistas:
1. La escuela filoldgica de Ernst Waldschmidt en Géottingen,
cuya actividad mas famosa ha sido la edicién de los manuscritos
sanscritos de Turfan. 2. La escuela filosofica del ya fallecido Erich
Frauwallncr, de Viena, cuyos estudiantes de entonces estan ahora
enseflando en numerosas universidades de Austria, Alemania y
Holanda.

Ya he mencionado a unas pocas personalidades rectoras
de los estudios budistas en Europa occidental: Demiéville,
Lamotte, Bareau en el mundo de habla francesa; Waldschmidt,
Frauwallner en el mundo de habla alemana; Conze, nacido en
Alemania, en el mundo de habla inglesa; De Jong, originario
de Holanda, que actualmenie estd ensefando en Ausiralia.
Deberia agregar el nombre del patriarca “Gururija™:® Givseppe
Tuccl, en Italia. No es el objeto de esta nota dar un esbozo de
los estudios budistas en cada uno de los paiscs curopeos. Un
esbozo mostraria la fuerza de algunas tradiciones y la fascinante
~ variedad de temas que pueden ser cubiertos bajo el nombre de
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estudios budistas. Seria dificulioso dar caracteristicas generales,
exceptuando tal vez el aislamiento en el cual la mayoria de los
estudiosos esid trabajando.

Otro punto general es que, contrariamente a lo que parece ser
la situacion en los Estados Unidos de América, s6lo muy pocos
estudiosos o estudiantes curopéos de Budismo son budistas.
El Budismo como religidn en Europa, no obstante, es en gran
medida un resultado de sus investigaciones académicas. Nosotros
no tuvimos, como en América, inmigrantes chinos, coreanos
0 japoncses que trajeran consigo sus costumbres religiosas y
establecieran sus templos. Como parece haber sido ¢l caso para
el comienzo del Cristianismo en Corea, casi todos los conversos
budistas en Europa Occidental han sido influidos por libros,
algunos buenos, otros dudosos. Ellos permanecen asi en la
tradicidn intelectual del “Renacimicnto Oricntal”.

Un tipico ejemplo del impacto de la erudicién sobre las
corrientes de pensamiento es €l caso de Schopenhauer (1788-
1860). Schopenhauer no cra budista aungue venerara el Dharma
y a su fundador. Su filosofia tiene afinidades con algunos aspectos
del Budismo y del Hinduismo. Su influencia fue enorme. Muchas
personas, entre ellas Wagner (1813-1883) y Flaubert (1821-
1880)1¢ han cstado bajo tal influcncia. Ninguno de ellos se
decia a si mismo budista, si bien dependian de un sistema
de pensamicnto dentro del cual el Budismo era uno de los
elementos. En realidad, €l Budismo no podria haber existido
como una religién seria en la Europa continental de la edad de
oro del Renacimiento Oriental, que estaba ain profundamente
enraizada en la tradicidn cristiana.

Por otra parte, en los Estados Unidos de los afios 60, gente
como Jack Kerouac y Alan Watts estaban introduciendo un
mensaje explicitamente budista, aun cuando un gran nimero de
elementos que se encontraban €n €] no tenian nada que ver con el
Budismo. Sin cmbargo, ¢n la cambiada atmdsfera de la América
del siglo XX, ellos se llaman a si mismos seguidores del Zen
o budistas. Esto pucde ser considerado como una prueba de la
nueva vitalidad del Budismo en su manifestacion occidental.
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Para podcr apreciar esta diferencia de atmdsfera entre la
Europa continental del siglo XIX y la América del siglo
XX, miremos una vez mds hacia el pasado y observemos la
completamente tnica situacidn dc Inglaterra en el cambio
de siglo. Las primeras conversiones de europeos al Budismo
tuvieron lugar a través de contactos directos en paises budistas
que se habian transformado en colonias o dominios briténicos,
la mayor parte en suclo asidtico. En un sentido, Inglaterra
prepard el camino para el Budismo religioso occidental que
desde ese momento ha florecido sobre todo en América. En
otro sentido, debemos recordar que aquellas conversiones al
Budismo o al Hinduismo se produjeron como una reaccién
contra la tendencia general del orden victoriano, que defendia la
conversion de los nativos al Cristianismo. La filosoffa “budista”
de Schopenhauer fue mds ficilmente aceptada en la atmosfera
pesimista de mitad del siglo XIX en la Europa continental, que
movimientos coma la “Sociedad Teosdfica” anglo-americana por
los ingleses conservadorces y pragmaticos de la época victoriana.

Es importante notar que el destacado grupo y la admirable
empresa de la Pali Text Society aparecié como una provocacion
en una atmdsfera de fuertes prejuicios. A pesar de que ellos
parecian tan victorianos y a pesar de que no pudieran evitar
dar un ligero toque puritano al Budismo Theravada en el
cual estaban interesados, personas como los Rhys Davids de
la Pali Text Society fueron de hecho contradicciones vivientes
de la orientacién general del imperialismo britanico. El Sr. y
la Sra. Rhys Davids pertenecen a aquella pequefia minoria de
investigadores europeos del Budismo que estaban estimulados
no sélo por una pasién por el conocimiento sino también por
la devocidn budista. Su contacto directo con Asia debe haber
jugado un papel en esta combinacidn de fe e investigacién
cientifica.

Tal vez los exponentes mds impresionantes, en la tradicién
de los Rhys Davids, de esta combinacién de fe e investigacion
cientifica fueron aquellos “Bhikkhu” alemanes de comienzos de
este siglo cuyos principales trabajos han sido publicados bajo
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sus nombres religiosos en el Singha de Ceyldn: Nyanatiloka
y su discipulo Nyanaponika. Nyanatiloka ha escrito numerosos
libros que estdn entre los mejores en cuanto a la elucidacién de
algunos de los aspectos mas dificultosos del Budismo Theravada.
Sus escritos son impresionantes por su modestia. El lector
sentira inmediatamente ¢l dominio de un estudioso de primera
clasc y el sentido de responsabilidad de un guia religioso. Si
bien &€l nunca busca lo facil, no obstante evita deliberadamente
cualquier detalle de erudicidn que no sea esencial para la
comprension de la doctrina por parte del lector. Este estudioso
aleman, practicando en monasterios de Sri Larika y de Birmania
desde 1903 hasta su muerte en 1957, da una imagen de paz y
universalidad que ha sido sacudida por las dos guerras mundiales.

Pero es evidente que la comunidad alemana de Dodanduwa
en Sri Lanka y los otros pocos europeos que decidieron tomar los
votos tradicionales cn monasterios asidticos (algunos de cllos son
monjes budistas en Corca) representan un aspecto muy pequeo
del Budismo europeo. En Europa, lejos de 12 atmésfera de Asia,
las comunidades budistas parccen siempre no muy bicn ubicadas.
En Asia, en donde la gente es educada por la religion, es posible
ser budista y completamente ignorantc. En Europa, donde no hay
tradicién budista, ¢l primer paso para ser budista es aprender lo
mejor posible la Doctrina. Uno puede seleccionar la orientacion
scctaria hacia 1a que se siente mads atraido, en tanto que ¢l budista
de Asia es la mayor parte de las veces sectario como resultado de
circunstancias histéricas o familiares.

Si bien yo mismo no soy budista, conozco bastantes comunida-
des budistas en Europa Occidental. Una caracteristica sorpren-
dente es que lo que atrae del Budismo es sobre todo la Bodhi (el
Decsperlar, la Iluminacion) y ¢l modo de alcanzarla. Tenemos en
Corea la tradicion de Son-sa y de Hwaom-sa, es decir, el camino
de la meditacién y €l camino del estudio, ambos conduciendo a
la Iluminacion. En Evropa cxistc casi €l mismo modelo.

Una buena observacion de Ernst Benz en su estudio sobre
el Budismo Occidental” es que el interés por el Budismo
ha evolucionado. El concepto de nirvina fue el tépico de
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principal interés en el siglo XIX y comienzos del siglo XX
(un libro acerca de este tema que es una buena contribucion
a la historia de las ideas en la Europa moderna, ha sido
recientemente cscrito por Guy Richard Welbon).!2 En el siglo
XX, ¢l concepto de la Bodhi se transformd en la principal
preocupacion de los budistas occidentales. E. Benz atribuye
esta evolucién. al impacto que produjeron los libros de D.
T Suzuki. Hay una variedad de interpretaciones sobre el
significado de la Iluminacién. Entre estos budistas occidentales
se manifiesta algunas veces un ardiente deseo por misteriosos
poderes supremos, particularmente en los grupos inspirados en
el Tantrismo. Esta es una desviacién andloga a la confusién
producida en algunos circulos ydguicos entre los medios: el
confrol de la energia del cuerpo, y el fin.

Vistos desde afuera, los grupos europeos budistas son muy
pequeios, dando la impresién de ser “circulos de estudio”.
Unos pocos de ellos con doctrinas bastante dudosas (me refiero
principalmente ala Nichiren Shdshi pero tambi€n al movimiento
Zen centrado en la publicidad de Deshimaru en Francia) han
atraido la atencién del piblico general. Me temo que estdn dando
casi la misma impresidn que las “Nuevas Religiones” en Corea
y Japdn. Para el hombre de la calle es dificil distinguir entre
aquelios budistas europeos que buscan publicidad y los creyenics
de Hare Krishna y los adeptos de Moon.

Cuando sc me habla sobre las dificultades encontradas, hace
veinticinco anos, por uno de los mejores espiritus de nuestro
tiempo, el padre Henri de Lubac, o cuando leo el nimero especial
sobre Budismo de “France-Asie” publicado en 1959 por mi amigo
budista René de Berval, una publicacién en la que algunos de
los portavoces del Budismo europeo lamentan la oposicién que
ain tienen que soportar de parte dc las iglesias cstablecidas,® mc
sorprende ver hasta qué punto las iglesias han cambiado desde
aquella época. Recientemente, una nueva actitud de mutua
comprension ha sido adoplada, con la crisis que ha golpcado a las
iglesias establecidas, y mas conspicuamente, a la Iglesia Catdlica
Romana. En lo individual, ¢ra ya la actitud de algunos cristianos.
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Valdria la pena hacer un estudio especial sobre la actitud de
humildad y profunda intuicién del lallecido Thomas Merton,
cuya amplia influencia llevé a una mejor comprension.

De todos modos, si ¢csta actitud se convierte en la “oficial”,
debo confesar que me siento un poco intranquilo: tengo la
impresién de que la Iglesia Catdlica estd lanzando una especie
de “Alianza Espiritualista” entre todas las rcligiones que estan
sufriendo la misma adversidad que es no sdlo el materialismo
tedrico del Comunismo, sine sobre todo la indiferencia y el
materialismo vulgar de la sociedad capitalista. Una alianza
basada en medios defensivos es, con todo, ambigua y no puede
ser nunca efectiva.

Me siento muy aliviado por el hecho de que las religiones no
cstén luchando mds una contra otra. Concentrarse cn lo que
tienen en comin es siempre algo bueno si el observador no
se dctienc demasiado en aspectos superficiales. La prdctica de
la meditacién Zen por los cristianos me parece a mi bastante
ambigua para ambos, para ¢l Zen (que ha acunado la palabra
SagyG-zen)™* y para el Cristianismo. Hay mucho sentimentalismo
v ligereza en esas actitudes.

Sin embargo, el estudio comparativo del Budismo y del
Cristianismo puede aportar algo sustancial si en ambos lados
los especialistas descubren las diferencias fundamentales entre
Ias dos religiones. Este enfoque implica un deseo de ir a la
profundidad y no de evitar los obstaculos. El contraste hard mé4s
evidentes los valores y las originalidades de ambas tradicioncs.

Para ninguna religion es tiempo de triunfalismo. Con la es-
casez de sus miembros y su caracterizacion intelectual, ¢l creci-
miento del Budismo europeo representa una realidad muy limi-
tada. De todas maneras, junto con los especialistas en Budismo
no budistas, y con una orientacién mds préctica, los budistas oc-
cidentales pucden ayudar a interprctar nuevamente algunos as-
pectos del Budismo y pueden ayudar a sus contemporineos oc-
cidentales a lograr una mejor comprension de los valores.

En conclusion, me gustaria recalcar que los budistas asidticos
podrian mantener una imagen mas equilibrada de su religidn
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gracias a los budistas occidentales, y los occidentales podrian
llegar a acceder a una cultura humanistica menos parcial y
limitada. Si esto ocurre, el Budismo occidental podria asumir un
significado considerable y descmpeiiar un papel significativo en
la formacidn de la cultura universal que nuestro mundo presente
necesita.

Hubert Durt
Traduccién de Eleonora Tola

Notas

1. W. De Jong, “A brief History of Buddhist Studies in Europe and America®, en
The Eastern Buddhist, New Series, V11, 2 (ocl, 1974), p. 82.

2 ver E. Conze, “Buddhism and Gnosis”, en Le Origini dello Gnasticismo, Numen,
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Fssays™: Thirty years of Buddhis Studies, Londres, 1976.
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Lo que los budistas creen*

os budistas creen en las posibilidades creativas, latentes

del hombre tal como son reveladas por la vida excepcional
del Buda Gotama, el fundador del sistema moral y filoséfico
conocido popularmente como Budismo. E! hecho de quc la
Budidad, o ese estado supremo de perfeccién e iluminacién,
esté latente en todos, sirve como un gran incentivo para los
individuos dispucstos al autosacrificio, compasivos y dedicados
a servir a otros y a perfeccionarse a sf mismos.

El hombre es una maquina poderosa que, a diferencia de
los artefactos mecdnicos ordinarios, es muy simple en su inicio
y extremadamente compleja en su final En esta compleja
maquinaria que cs ¢l hombre, el factor mds importante ¢s la
mente invisible, cualquiera que sea su origen.

Es [a mente la que eleva al hombre a un pedestal sobrehumano
o lo degrada a un nivel subhumano. Al igual que la electricidad,
la mente es una fuerza poderosa, al mismo tiempo constructiva
y destructiva. Es el cnemigo més cruel y €l amigo mds grande
del hombre. Los hudistas creen que esta mente poderosa es la
creadora y destructora del hombre, y el arquitecto del propio
destino. Es esta mente poderosa la que crea el cielo y el infierno
sobre la tierra, y en esta mente invisible se encuentran el gusano,
el bruto, el hombre, el superhombre y el dios. De hecho, cl
hombre es un mundo en si mismo.

La razdén no inspira a los budistas a creer en un creador
arbitrario que controla ¢l destino del hombre y que recompensa
y castiga al hombre por hacer o no hacer su voluntad sobre la
tierra, Los budistas no estdn convencidos de la omnipresencia,
omnipotencia, omniciencia de un Dios todopoderoso por encima
del hombre, a quien éste deberia temer, obedecer y amar.

* EI presenie articulo de Narada Maha Thera es la traduccién inglesa del articulo
“What Buddhists Belicve” publicado en Tfe Maha Bodhi (Calcuta), vol. 77, nims. 4-5
(1969), pp. 115-118.
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Tal como afirma Voltaire, “Dios es la creacion mis noble del
hombre”.

El consejo de Buda a sus seguidores ¢s no temer a nadie y no
inspirar miedo a nadie. Este es un principio budista que deberfa
ser cultivado en este mundo que incita a la guerra, donde la cosa
mas preciosa —la vida- es sacrificada en ¢l altar de la fuerza bruta
y donde los armamentos estdn creando miedo, recelo y odio.

Se¢ espera que los budistas desarrollen esa dulce virtud de una
bondad amorosa hacia todo, sin que importe la casta, el credo,
el color o el sexa. iCuén [elices seriamos si todos pudi¢ramos
vivir como ciudadanos de un mundo sin ningin sentimienio
de separacién! Un mundo fundado en €] amor y la razdn, que
una ¢l conocimiento cicntifico de Occidente con la sabiduria de
Oriente deberia ser deseado por todos 1os hombres y mujeres de
principios elevados.

Los budistas no tienen fe en las plegarias para pedir o interce-
der, sino creen en la impaortancia del antoesfuerzoy en la eficacia
de la meditacion quc estd oricntada hacia la autoconquista, €l au-
tocontrol, 12 autopurificacién y la iluminacién. “La meditacién no
es un ensueiio silencioso ni un esfuerzo enérgico.” Ella sirve como
un tonico para ¢l corazén y la mente.

Los budistas no creen en las recompensas y los castigos dados
por un ser supcrior, sino creen que el hombre cosecha lo que
ha sembrado, y que lo que siembra lo cosecha en alguna parte,
alguna vez. Saben que al hombre no le sucede nada que éste
no merczea por una razon u otra. El dolor o la felicidad que
experimenta ¢l hombre son el resuitado incvitable de su propio
hacer. Esto los conduce a creer en la doctrina del kamma (en pali
= karma, o karman en sdnscrito), la ley budista de la causalidad
moral y de la responsabilidad individual. El kamma, que algunos
interpretan como “influencia de la accidon”, es en s mismo una
ley que acta en su propio campo sin Ja intervencion de un agente
gobernante que sea independiente y externo. No es ni fatalismo
ni predestinacién impuestos sobre nosotros por algin misterioso
poder desconocido al cual debamos someternos ineludiblemente.

Esta ley del kamma explica el problema del sufrimiento, el mis-
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terio del destino y la predestinacion de algunas religiones, el pro-
blema de los nifios prodigio y, por sobre todo, la desigualdad de
la humanidad. Esta creencia en kamma les da a los budistas con-
suelo, esperanza, autoconfianza y valor maral. Ella “convalida su
esfuerzo, aviva su entusiasmo”, y los hace siempre amables, to-
lerantes y considerados, porque comprenden que ningan ser hu-
mano es enteramentc bucno o enteramcente malo.

Kamma, o la accidn causada por la ignorancia y el apego —dice
Buda- condiciona el renacer. Las acciones pasadas condicionan
el presente nacimiento, y las acciones presentes, en combinacién
con las acciones pasadas, condicionan €l futuro. El presente es
hijo del pasado y, a su vez, se transforma en padre del futuro. En
cierto sentido, somos lo que fuimos, seremos lo que somos. En
otro sentido, no somos lo que fuimos, no seremos lo que somos.
Por ejemplo, un criminal de hoy podria ser un santo mafiana: una
persona virtuosa de hoy, debido a la debilidad humana o impelida
por las circunstancias, podria ser mafana un criminal.

Los budistas no creen que el presente sea la Gnica vida entre
dos eternidades de miseria y felicidad; ni tampoco creen que este
flujo de vida presentc sea complctamente aniquilado después de
la muerte. Los budistas creen que “el hombre no es mds gue uno
de un nimero indefinido de estados de ser y que esta vida terrestre
no es mds que un episodio entre muchos otros”. Hay quec admitic
que esta doctrina de la reencarnacién no puede ser ni probada
nt descariada experimentalmente, pero se acepta como un hecho
verificable por las evidencias.

El nacimiento significa el surgimiento de fenémenos psicofisi-
cos. El renacimicnto, por lo tanto, significa sus surgimientos re-
petidos. Esta doctrina del kamma y de la reencarnacion explica
el surgimiento de genios y nifios prodigio, las diferencias entre
ninos dc la misma familia, las capacidades especiales cn los hom-
bres debido a sus tendencias prenatales, los gustos y rechazos ins-
tintivos a primera vista, las muertes prematuras, el surgimiento
de grandcs maestros religiosos como Buda, que poscen carac-
teristicas fisicas, mentales e intelectuales incomparables.

Si postulamos una vida pasada, presente y futura, entonces
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nos enfrentamos al mismo ticmpo con el misterioso problemaya
mencionado: “écudl es el origen iiltimo de la vida?”

Una escucla, en su intento por resolver el problema, plantea
una causa primera, ya sea como una fuerza cOsmica 0 como un
ser todopoderoso. Otra escuela niega una causa primera, pues
segin la experiencia comuin, Ja causa sicmpre se transforma en
los efectos y los efectos se transforman en la causa.

En una cadena de causa y efecto, la causa primera es
inconcebible. De acuerdo con la primera escuela, la vida ha
tenido un comienzo; mientras que de acuerdo con la segunda
escuela, la vida carece de principio.

La ciencia moderna, al confinarse a los datos sensoriales, en-
frenta cl problema y nos dice que somos el producio directo
de las células del esperma y del dvulo suministrados por nues-
tros padres. Pero ia ciencia no da una explicacion satisfactoria
respecto del desarrollo de la mente, la cual es infinitamente més
importante que la maquinaria del cuerpo material del hombre.
Los cicntificos, mientras que afirman que omne vivum ex vivo,
“toda vida proviene de vida”, sostienen que la mente y la vida
evolucionaron de lo carente de vida.

Algunos sistemas religiosos afirman que el alma (una esencia
del hombre asumida como un hecho) brota de Dios, y que los
padres sOlo proporcionan las groseras vestiduras del alma. Desde
el punto de vista cientifico, somos absolutamente nacidos de
nucstros padres; como tal, la vida precede a la vida. En lo que
respecta al origen del primer protoplasma de vida o “coloide”
(como queramos llamarlo), los cientificos alcgan su ignorancia.

Segiin ¢! Budismo, nacimos de la matriz de la accién (kamma-
yoni). Los padres simplemente nos proporcionan un fundamento
material; como tal, el ser precedc al ser. En ¢l momento delacon-
cepeidn, es kamma, 0 la accion pasada, quien condiciona la con-
ciencia inicial que vitaliza al feto. Es esta energia kdmmica invisi-
ble, generada del nacimiento pasado, la que producc los fenéme-
nos mentales y ¢l fendmeno de la vida en un fendmeno fisico ya
existente, para completar asi el trio que constituye al hombre.

Respecto del origen ultimo de la vida, Buda declara positiva-
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mente: “Sin fin cognoscible, es este ‘continuo vagar’ (samsara). No
se puede percibir un primer comienzo de los seres que, obstaculiza-
dos por la ignorancia y encadenados por el deseo, vagan y deambu-
lan en él”.

Esta corriente de vida fluye ad infinitum, mientras la alimenten
las enlodadas aguas de la ignorancia y del deseo. Cuando eslos
dos son completamente detenidos, sélo entonces la corriente de
vida deja de fluir; el renacer termina, como en €l caso de los
Budas y Arhants. No es posible determinar un comienzo Gltimo
de esta corriente de vida, pues no se puede percibir una etapa
en la que esta fucrza de vida no cstuvicra acompafiada por la
ignorancia y el deseo. Buda se ha referido aqui simplemente
al comienzo de la corrienic de vida de los seres vivientes. A
los cientificos les corresponde especular sobre el origen y la
evolucion del universo.

La doctrina budista del renaccr deberia ser diferenciada de
las doctrinas de la transmigracién y la reencarnacion de otras
religiones, pucsto que ¢l Budismo niega la existencia de un alma
permanente o de una entidad inmodificable que transmigra de
una vida a otra, Para justificar la existencia de la felicidad sin fin
en un cielo eterno, s necesaria un alma inmortal.

El Budismo, con su andlisis, reduce al ser vivo a mente
y materia, que estdn en un estado de flujo constante, sin
permanecer iguales por dos momentos consecutivos. Todo el
proceso de estos fendmenos psicofisicos, que constantcmenic
surgen y perecen, es a veces denominado por Buda, en términos
convencionales, el Si-mismo, oaitd; pero lo asi denominado es un
proceso y no una identidad. El Budismo enscina una psicologia sin
psique.

El Budismo no niega por completo la existencia de una
personalidad en un sentido empirico. Niega, ¢n un sentido
Gltimo, un ser idéntico o una entidad permanente, pero no
niega una continuidad en proceso. Este ininterrumpido flujo
de vida dindmico o continuidad de los fenémenos psicofisicos
condicionados por el kamma, carente de un origen perceptible en
el pasado sin comienzo y de un fin a su continuidad en el futuro
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—con la Gnica excepeion del fin que puede procurarle ¢l Noble
Octuple Camino- es el sustituto budista para el ego permanente
o el alma eterna en otros sistemas religiosos.

Los budistas creen en este Noble Octuple Camino, gque con-
siste en Correcta Comprension, Correctos Pensamientos, Co-
rrecta Palabra, Correcta Accidn, Correcta Forma de Vida, Co-
rrecto Esfuerzo, Correcta Atencion y Correcta Concentracidn,
como el tnico Camino del Medio para liberarse de los males a
los que todos estamos sujctos en el curso del “vagar por la vida™.

Este Camino del Medio no es ni un camino metafisico ni un
camino ritualista; ni dogmatismo ni escepticismo; ni autoindul-
gencia ni automortificacién; ni eternalismo ni nihilismo; ni pesi-
mismo ni optimismo; y no es ni absolutamente de este mundo ni
del otro mundo. No ¢s ni pesimismo ni optimismo, sino realismo.
Fs un camino de iluminacion, un medio de liberacion del sufri-
miento,

El Budismo no intenta racionalizar el sufrimieno, pero lo
acepta como un hecho y trata de buscar la causa, para erradicarlo.

Con una confianza perfecta, los budistas siguen este camino
unico de vida practicado y enseniado por Buda, para alcanzar su
meta Gltima, Nibbana (en pili = nirvana cn sdnscrito), que se
puede alcanzar en esta vida misma.

Desde un punto de vista ético, Nibbdna cs la total destruccion
del apego, la malevolencia y la ignorancia. Psicoldgicamente,
es la total eliminacién del llamado “Yo” o cgo-ismo; metafisi-
camente, ¢s la cesacién del devenir o la aniquilacidn del sufri-
miento.

Narada Maha Thera
Traduccion de Mariela Alvarez
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Actividades de FIEB en 1991

a Fundacion Instituto de Estudios Budistas de Buenos Aires,

Argentina, sobre cuya inauguracion informamos ¢n REB 1,
pp. 197-199, ha realizado durante el afio dc 1991 —su segundo aiio
de existencia— las siguientes actividades:

Cursos: Idioma sénscrito, por Fernando Tola {anual); Idioma
japonés escrito, por Fernando Tola (anual), Budismo, por
Carmen Dragonetti y Fernando Tola {anual); Brahmanismo y
Budismo: su difusion en el mundo grecorromano, por Rosalia
Vofchuk (bimesiral).

Charias-debates. “La crisis argentina y la calidad de vida.
Reflexiones inspiradas en Japon”, por el Ing. Rafael Kohanoff
(16-IV); “La difusion oral de las doctrinas secrelas de la India
en Occidente: San Hipdlito de Roma (s. Il d.C.)”, por Rosalia
Vofchuk (26-IX).

Charla-video: “La litcratura épica india: el Mahabharata”,
por Fernando Tola, con proyeceidn de un video realizado por
Peter Brook, y palabras d¢ presentacién, por Carmen Dragonetti:
“Violencia y Budismo” (7, 14, 21-V) (17, 24, 31-X CEA-FIEB).

Comunicaciones:
Marzo
Rosalia Vofchuk: “Primeras menciones del Budismo en el

mundo grecorromano”
Abril :
Aliredo Grassi: “Proyecto del audiovisual: Vida de Buda”
Mayo

Alfredo Grassi: “Proyecto del audiovisual, 2da. parte”
Junio

Regina Steiner: “El Jasidismo”
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Juiio
Alejandra Ferrara: “El Taoismo”
Agosto
Susana Chamas: “Paideia: una concepcion de la educacién”
Septiembre
Victoria Garcia Olano: “El Budismo tibetano: una experiencia
personal”
Oclubre
Alejandra Ferrara: “El Taoismo”, 2da. parte
Noviembre
Silvia Lausi: “Reflexiones sobre la carrera de Historia del Artc
en la Universidad de Buenos Aires”
Diciembre
Fernando Tola y Carmen Dragonetti: “Informe Final 1991
sobre las investigaciones en curso en FIEB”.

Seminarios de investigacion: “El Comentario de Vinitadeva
al Nyayabindu de Dharmakirti” (tibetano); “El Ta Ch'éng ch’i
Hsin lun de Ashvaghosha (versién de Shikshananda)” (chino),
“El Saddharmapundarikasutra™ (sanscrito budista hibrido); “El
Sutta Nipata™ (pali).
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Primer aniversario de
la Asociacidn Latinoamericana
de Estudios Budistas

1 8 de diciembre de 1991 celebrd el primer aniversario de

su fundacién la Asociacién Latinoamericana de Estudios
Budistas (ALEB) con sede en México. Sin duda, el fruto més
importante de este primcer afio lo constituye la aparicidn de los
dos primeros nimeros de la Revista de Estudios Budistas —en
abril y octubre—~ que ya han sido distribuidos en universidades,
institutos, centros de investigacién, bibliotecas y librerias de
diversos paises de América, Europa y Asia, as{ como entre
especialistas. El tiraje inicial de 1 000 ejemplares tuvo que ser
aumentado a 2 000 en el segundo ndmero debido a la demanda
que tuvo la REB.

La presentacién del primer nimero de la Revista de Estudios
Budistas sc llevd a cabo el 13 de junio en la Sala Alfonso Reyes
de El Colegio de México. En esa ocasidn los doctores Fernando
Tola y Carmen Dragonetti, directores de la REB, dieron una
conferencia sobre el Sitra del Loto. Asimismo, hicieron uso de
la palabra e doctor Ramon Xirau, escritor, critico y profesor de
la Universidad Nacicnal Auténoma de México, y el doctor Jorge
Silva, director en ese momento del Centro de Estudios de Asiay
Africa de El Colegio de México.

Otra de las actividades importantes de la ALEB ha sido la
creacion del Seminario de Estudios Budistas, que inicié sus
trabajos a mediados de 1990 y que ha continuado sus rcuniones
de estudio y discusion contando con [as valiosas aportaciones,
entre otras, del profesor Marco Antonio Karam, director de
la Casa Tibet de M¢éxico y de [a doctora Flora Botton, actual
directora del Centro de Estudios de Asia y Africa de El Colegio
de Meéxico. Este seminario tiene como objeto inicial realizar
un estudio introductorio del Budismo para después emprender
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investigaciones de aspectas particulares. Durante este primer
ano se han analizado tanto (extos originales dci Budismo,
principiando por algunos sbtras dcl Canon Pili, como cstudios
especializados de Bareau, Conze y Hirakawa.

Con cstas actividades la Asociacidén Latinoamericana dc
Fstudios Budistas ha cumplido parte de sus objetivos, que son
estudiar y difundir la cultura budista, principalmente en el mundo
de habla cspanola.
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Acotaciones a las ilustraciones

Pagina § Budg. Mathurd, India, s. V, piedra. National Museum,
Nueva Delhi.

La aureola ornamental y la tinica transparente con pliegues
caracterizan a las imdgenes de Buda durante el periodo Gupta.

Pigina 6 Monje budista. Myanmar (Birmania), s. XIX, marmol.

Parado, con el cuence de limosnas apretado contra su Cuerpo, un
momnje joven o novicio con los dos hombros cubicrios por el hébito. Esta
es la manera correcia, segiin las reglas antiguas, de vestir en el exterior
del monasterio. Cuando se saludaba a un superior, se debia descubrir
el hombro derecho.

Pigina 34  Cabeza de Buda. Bayon, Cambodia, s. XII, piedra. Musée
Guimet, Paris. |
En la sonrisa de Buda del arte Khmer se puede ver el ideal mismo
del Budismo. Mds que cualquier ensefianza verbal, tales obras nos
hacen penetrar ¢n la esencia de esta religién; quien las comprenda
habr4 comprendido todo ¢l Budismo. Una luz sobrenatural, un reflejo
divino, anima a Ja materia inerte.

Pdgina 55  Bodhisativa sentado. China, Perfodo Sung tardio, 960-1270,
madera. Metropolitan Museum of Art, Nueva York

Pdgina 56 Buda gigantesco. Yin Kang, cerca de Ta-t'ung, China, s. V,
roca. :

Los Budas colosales miran desde las grutas de Yiin Kang. La
tradicién de los santuarios tallados en Ia roca viene de la India y de
_Asia Central y muchas de las convenciones artisticas son indias. La
iconografia es [a del Budismo Mahdyana. Se acostumbraba representar
a dos 0 mis Budas, rodeados por Boedhisattvas, dioses menores y
demonios. Una de las figuras mds grandes, que aqui reproducimos,
mide unos 15 metros de altura,

Pdgina 95 Torres de rostros del Templo Bayon de Angkor Thom,
Cambodia, ss. XII-XIII, piedra.

Ningiin monumento Khmer muestra mejor que ¢l Bayon [as preo-
cupaciones metafisicas de los arquitectos Khmer. Las Torres de ros-
tros que lo dominan representan Ja irradiacion de la fuerza mdgica
del rey-dios, hacia todos los puntos, por todas las provincias de su
imperio, por todos los lados del universo. En cuanto a 1os rostros
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mismos, representan al rcy Jayavarman VII como el Bodhisattva
Loveshvara, el Sefior del Mundo.

Pagina 96  Capitel de un pilar de Ashoka. Sarmath, India. Siglo Il a.C,,
picdra. Museo Arqueoldgico, Sarnath. En el capitel de este pilar de
Ashoka encontrado en el Parque de los Ciervos, dondc Buda dijo su
primer sermon, sc representan cuatro leones mirando hacia las cuawro
direcciones. Asf como ¢l rugido de un ledn se esparce €1 Dharma en
todas las direcciones. :

Pégina 117 Pilar con leén, del Emperador Ashoka. Lauriyd-Nandan-
garh, India, s. I1I a.C,, piedra.

Estos pilares feeron erigidos por 6rdencs del Emperador Ashoka
de Ja dinastia Maurya por toda la India para recordar a sus habitantcs
el cumplimicnlo del Dharma, Iz ensefianza budista, contenida en las
inscripciones grabadas en ellos.

Pagina 118 Monje escribiendo los Sitras. Pinturas murales de un
moenasterio en ruvinas de Karashahr, Asia Central, descobiertas a
principio de siglo por Sir Aur¢l Stein y que se encuentran en el British
Museum, Londres.

Un monje anciano sostiene una pluma y una hoja pothi para escribir,
mientras que monjes mds jévenes se arrodillan frente a €l La pluma
es sostenida como un pincel, y por esta posicion se ha deducido que
se estd usando una escritura vertical como ¢l chino o el uigur. Estas
pinturas dan una idea de la vida cotidiana de un monje budista en Asia
Central durante os siglos IXy X d.C.

Pigina 136 Bodhisatva rodeado de escenas de In vide de Buda.
Bengala, India, s. X, piedra. Muscum of Fine Arts, Bosion.

Alrededor de la figura ceniral encontramos a la izquierda: el
nacimicnto dec Buda, el apacignamiento del elefante y 1a prédica. Arriba
se puede ver el parinirvina de Buda, y a la derecha: 1a prédica, Buda
haciendo la varadamudrd, gesto que indica la disposicion a otergar un
desco, y Buda recibiendo un obsequio como lo sugiere 1a actitud de sus
manos.

Pigina 140 Monje estudiando los Siitras budistas, Szechuan, China.

Foto tomada alrededor de 1930 y que se encuentra en la Biblioteca
Real de Copenhagen. En los callados salones de un monasterio de
Szechuan un monje estudia los Sttras. El estudio de las Escrituras es
uno de los deberes principales de los monjes.

Benjamin Preciado
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Resenas

Self and Non-Self in Early Buddhism, de Joaquin Pérez-
Remon, Mouton Publishers, La Haya, 1980 xii + 412 pp.*

Este libro sc basa en una tesis
de doctorado que fuera presen-
tada originalmente a Ia Univer-
sidad de Bombay. EI objetivo
que pretende es aclarar la doc-
trina del anatta' a través de un
estudio detallado de las fuen-
tes originales en pali (basica-
mente el Suttapitaka, y ademds
material relevante del Vinaya-
pitaka, con algunas referencias
a los comentarios).

El autor, un estudioso espa-
nol de la Universidad Jesuita
de Deusto, en Bilbao, cuenta
con unas credenciales impre-
sionanfes para realizar la la-
rea: su conocimiento cabal del
pali, su familiaridad con los
textos, su perspicacia filoséfica
y su aguda capacidad critica
son plenamente evidentes. El
libro resultante ¢s de una in-

* fsta s la traduceidn espafiola de la
rescfia aparecida en Buddhist Studies Re-
view (Londres) vol. 5, ndm. 2, 1988, pp.
176-182. Agradecemos al sefor Russell
Webb y a {a sefiora Sam Boin-Webb, edi-
tores de dicha revista, por habemnos auto-
rizado a iraducirla y publicarla. Las notas
son de los directores de RFA.

mensa erudicion y estd cons-
truido con gran cuidado. Asi-
mismo, resulta profundamen-
te decepeionante, porque todo
este conocimiento y esfuerzo
son puestos en movimiento
simplemente * para apuntalar
otro intento de un no budista,
para decirles a todos los bu-
distas que estan equivocados, y
que lo han estado durante dos
mil quinientos afnos, al creer
que gnattd es lo que Buda en
realidad ensefd.

El procedimiento, aunque
complejo y sutil en su apli-
cacion, es basicamente simple:
los Nikdyas, accptados como
“los documentos que nos pue-
den acercar mds a la fuente
personal de lo que maés tarde
lleg6 a ser llamado Budismo”
(p- 2), son analizados ¢n forma
adecuada para “probar” que la
doctrina del anattd ensefiada
alli “no dice simplemente que
el yo? no ticne ninguna reali-
dad” (p. 304), sino que, en ella,
el “verdadero yo”, que es “rea-
lidad trascendente” (moral y
metafisicamente, véase p. 276y
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ss.), “nunca se pone en duda”
{(p. 304). Y de alli no hay més
que un corto paso hacia la
conclusion:

El Budismo original pertenecia
por derecho dc nacimiento al
mundo no brahmdnico, donde
la pluralidad de los yos cra
acepiada como un hecho real
Y sise dice cntonces que Iz rea-
lidad ultima en cada hombre
es trascendente, équé otra cosa
pucde ser esa realidad ¢n cada
hombre sina el verdadero yo?
Este yo trascerdente era el que
sc¢ afirmaba cada vez que sc
le hacia decir a alguicn acerca
de los factores empiricos: “Esto
no es mio, €sto no. S0y yo,
¢éstc no ¢s mi yo”, una férmula
que equivalc a decir: “Yo cstoy
més alld de todo esto, mi yo
trasciende todo esto” (p. 305).

La argumentacidn del P. Pé-
rez-Remon €s, por supucsto, 1a
antigua argumentacion “pro-
alma”: el attd@, que el Buda
nos muestra coma ilusorio, es
el que estd compuesto de los
cinco khandas {los “factores
empiricos” en la terminologia
de este autor); ¢sle es en ver-
dad impermanente y estd su-
jeto a dukkha;* anati (conve-
nicntemente sustantivado co-
mo el no-yo) es su opuesto; por

lo tanto, gnaftd es permanente
y no csté sujeto a dukkha, esde-
cir, s una entidad cterna, tras-
cendente; QED S

La diferencia cntre Pérez-
Remdn y otros sustentadores
de la tcorfa del alma cs que
€l ha trabajado muy ardua-
mente con los textos, desde
todos los dngulos (lingiistico,
logico, histdrico, filosofico).
Mucho pensamiento y laborio-
sidad han intervenido en una
tarca de exégesis para la cual
¢l autor esta, sin lugar a du-
das, bien calificado por su pre-
paracién. Sin embargo, todo
esta viciado claramentce por su
inamovible conviccidn de que
no puede no haber aigo como
un alma eterna en el hombre.
En vista dc su propio trasfondo
cultural y religioso, cstoes bas-
tante comprensible. Desafor-
tunadamente, significa que to-
dos los recursos de su formida-
ble erudicion estan destinados
a probar usia conclusion ya pre-
cslablecida, mas quc a investi-
gar los hechos del caso.

El mismo autor es bastante
consciente del hecho de que su
libro ha de suscitar cstc tipo
de critica, y hace cuanto puede
para anticiparse a elta. Su Re-
capitulacion, por cjcmplo, se
abre con el siguiente parra-
fo:
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Nuestra investigacion ha lle-
gado a su fin. Hemos exami-
nado la evidencia enconirada
cn los Nikdyas tanto para el
and como para ¢l anartd. En
la medida de lo posible, he-
mos dejado que los textos ha-
blen por si mismos y hemos to-
mado en consideracion, si bien
no “toda” la evidencia dispo-
nible, al menos la mayor parte
de ella. No tenemos concien-
cia de haber omitido ninguna
pieza de evidencia porque no
se adecuaba a nuestro esquema
preconcebido de ideas. Sin em-
bargo, debemos confesar con
toda sinceridad que el resul-
tado de nuestra investigacion
estuvo desde el principio pre-
sente en nuestra mente como
una “hipdtesis”, como un ins-
trumento de trabajo. La idca
dc esta hipdtesis se nos pre-
sentd en nucstras lecturas par-
ciales previas de los Nikéyas.
Pero tener una hipotesis como
Ia columna vertebral de nues-
tra propia investigacion no sélo
¢s legitimo sino también acon-
sejable. Pensamos que la acu-
sacion que T. R. V. Murti diri-
giera contra la sefiora Rhys Da-
vids y otras personas de que “no
sirve elegir s6lo aquellos pasa-
jes que son favorables a nues-
tra teoria e ignorar el resto,
o llamarlos interpolaciones o

adiciones posteriores”, no se
aplica a nosotros. Si acasc he-
mos hecho algo semejante, Io
hicimos luego de dar razones
que Nos parecieron a nosotros
convincentes. (p. 301)

Cité e] parrafo entoda su ex-
tension porque ilustra muy cla-
ramente el estilo de argumen-
tacién caracteristico del autor.
Vale la pena examinarlo un
poco mas de cerca. El punto
crucial del pasaje es la ad-
misién (écon la esperanza de
que desarme a las objeciones?)
de que el resultado de la inves-
tigacién estaba presente ¢n la
mente del autor desde el co-
mienzo mismo. Sin embargo,
se rcaliza una sutil distincidn
entre lo que sc denomina tra-
bajar con una “hipétesis”, y
gue cs muy respetable, y sus-
tentar “un esquema precon-
cebido de ideas”, que no lo
es. Esto es parecido al debate
actual acerca del empleo de
métodos terroristas -el que es
“terrorista” para unos, es para
otros ¢l “luchador por la liber-
tad”. Todo depende dcl lado
donde uno esté.

Es posible aceptar en se-
guida que una hipétesis es “no
sélo legitima sino aconsejable”
en campos tales como [as cien-
cias naturales y exactas, donde
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existen criterios precisos de ve-
rificacion, acordados objetiva-
mente (tales como los experi-
mentos repetibles y las demos-
tracioncs cstriclamente mate-
maticas). En humanidades, por
otra parte, donde no es posi-
ble tal verificacion, y en espe-
cial cuando se trata de asun-
tos de interpretacion textual e
ideclogica, la cxigencia esen-
cial del investigador es, cierta-
mente, una mente abierta —la
voluntad de dcjar quc los tex-
tos hablen por si mismos sin
una “hipdtesis” que, en mayor
o menor medida, tehira inevi-
tablemente su significado con
las “ideas prcconcebidas” de
las que estd compucsta la hipd-
tesis.

Mi punio de vista es quc
esto cs precisamente 1o que el
doctor Pérez-Remon ha hecho.
£l ha ido a los textos con la
nocién preconcebida (hipéic-
sis) de que el “Budismo de los
Nikayas profesa como su prin-
cipio central la separacion on-
toldgica entre el yo y ¢l no yo”
(esta formulacion categdrica es
de la p. 243, pero el punto de
visia es evidentc ya desde las
primeras paginas del libro) y,
claro estd, ha encontrado con-
firmacion de eslo, aun cuando
él no puede aducir ni una sola
instancia en que esto sea afir-

mado con tantas palabras, y en
consecuencia se ve forzado a
concluir que “en los Nikayas,
el verdadero yo estd siempre
silenciosamente [el €nfasis es
mio] prescnte y su realidad
nunca se cuestiona” (p. 299).
{Este no es un argumento muy
bueno. Si yo nunca niego expli-
citamente que la luna esté he-
cha de queso verde, ipuede
esto tomarse en el sentido de
que pienso que si lo esti?).

El autor es bastante cons-
ciente de la debilidad inhe-
rente de su posicidn, y hace
todo lo que pucde para anti-
ciparsc a las probables criti-
cas con la declaracion cuida-
dosamente restringida de que:
“En la medida de lo posible [el
énfasis es mio}, hemos dejado
a los textos hablar por si mis-
mos”. Esto suena bastante ino-
cuq, e incluso obvio, pero es
una rectificacion muy conside-
rable. Si uno dice que ha he-
cho cuanto pudo “en la medida
de lo posible”, es descortés que

alguien venga y se queje de

que uno no haga mas y me-
jor. Asi, el posible critico cs
pucsto cn un dilema. Si no me
quejo, estoy aceptando implici-
tamente el argumento del au-
tor. 8i lo hago, estoy sicndo
descortés. El P Péres-Remon
es muy bueno para establecer
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esta clase de subterfugio doble.

El autor contintia cntonces
asi: “No tenemos conciencia de
haber omitido ninguna pieza
de evidencia porque no se ade-
cuaba a nuestro csquema pre-
concebido de ideas”. Uno gus-
tosamente admite que €l ha
acumulado una gran cantidad
de material y que lo ha estu-
diado cuidadosamente. El pro-
blema no es que él haya hecho
un rechazo a priort porque la
evidencia no se adecuaba, sino
por la forma como la forzd a
adecuarse, mediante la apli-
cacion de habilidades lingtisti-
cas, filosoficas y propias del
dcbate extremadamentc bicn
desarrolladas (pero no necesa-
riamente convincentes). Y aqui
encontramos olro tipicodilema
esperando al desafortunado
critico: Decir que “unono cree”
haber actuado mal crea una si-
tuacidn similar a la que implica
decir “en la medida de lo po-
sible”. Si el critico acepta la
restriccion, cstd aceptando la
cldusula principal, ¢s decir, que
ninguna evidencia ha sido ex-
cluida porque no se adecuaba
a la concepcién admitida de
antemano. Si rechaza la res-
triccion, no esta siendo razo-
nable, puesto que resulta muy
claro que no se puede esperar
que la conciencia de nadie sea

mayor de lo que realmente es.

Por dltimo, el rechazo ca-
tegorico: “La acusacion que T
R. V. Murti hiciera de que ‘no
sirve [usar la evidencia selec-
tivamente]’ ... no se aplica a
nosotros”, seguido por la cui-
dadosa restriceion, en caso de
que el autor hubiera hecho
algo de ese tipo, “lo hicimos
luego de dar razones quc nos
parecieron a nosotros las més
convincentes”. Una vez mdis,
se puede dificilmente criticar
a alguien por hacer algo de
acuerdo con razones que €l
considera convincentes. Pero,
por supucsto, si uno no guc-
da convencido por csas razo-
nes, probablemente tampoco
encontrard muy convincente el
argumento ulterior.

Asi, al final, éa qué cquivale
realmente esta justificacién?
Considero que equivale a algo
como “comencé con una idea
preconcebida (hipdtesis). Exa-
miné un conjunto muy vasto de
material a la luz de esa idea y
encontré que ella quedaba con-
firmada”. Esto, sin embargo,
no e¢s mas que un simple ejer-
cicio autosatisfactorio. El au-
tor ha encontrado lo que es-
taba buscando, lo cual esta muy
bicn para él, pero no ayuda
mucho para el resio de no-
sotros. Pérez-Remon estd pe-
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nosamente consciente de es-
to. Asi que, con el objeto de
mejorar su posicion, fodo el
tiempo recurre a técnicas per-
suasivas de argumentacion —fa-
miliares a los polemistas vete-
ranos— quc son mas adecuadas
para ganar tantos que para pro-
bar puntas. Dos en particular:

1) Una dc estas técnicas con-
sistc en cl uso de argumen-
tos hipotéticos (iotra vez las
hipétesist) de los que se pue-
den extraer conclusiones ade-
cunadas. Tan pronlo como se
abre el libro, hay un bucn e¢jem-
plo de eso (las cursivas son
mias en lo que sigue):

Si la creencia en el anarfa abso-
luto ha sido esiablecida desde
¢l comicnzo mismo como uno
de Jos pilares del dogma bu-
dista, y esto en Oposicion a to-
dos los sistemas existentes, en-
tonces In wadicion habria sen-
tido una aversién insiintiva por
el empleo del término and, que
habria tenido un efecto discor-
dante en los oidos y mentes de los
conpositores, los compiladores
y los recitadores. Si tal hubiera
side el caso, podriamos muy
bien argamentar gue el uso del
término ata habria quedado li-
mitado a un minimo y jam4s sc¢
habria extendido mds alld de un
empleo aislado y convencional

¥y, por Io tanto, no muy signifi-
cativo. (p. 3)

Francamente, postular una
“aversiOn instintiva” de cierto
término por parte de gente que
vivid hace mas de dos mil afios,
y espccular sobre su “efecto
discordantc” en sus oidos y
mentes, podria ser proclamado
como un caso sorprendente de
empatia a través de los siglos.
Sin cmbargo, al ser totalmenic
inverificable, clertamente no s¢
puede considerar como una ba-
se solida para extraer alguna
conclusion. Asimismo, la con-
clusion que extrae el autor:
“que el uso del término awz
habria quedado limitado a un
minimo y jamas sc¢ habria ex-
tendido més alld de un empleo
de €], aislado y convencional
¥, por lo tanto, no muy signifi-
calivo”, ¢s bésico para toda la
argumentacion uiterior: pucsto
que el término antgd efectiva-
mente si aparece con mucha
frecuencia en contextos impor-
tantes, “representa algo de la
mayor importancia, lo cual es
incompatiblc con un uso mas
convencional del término”. (p.
20)

2) La scgunda técnica, aiin
mas msidiosa, es el uso dec lo
que yo llamarfa (con todo el
debido respeto) un lenguaje
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que supone como cierto lo que
estd bajo discusion, o en otros
términos, una frascologia que,
por su forma misma, prejuzga
el resultado, asumiendo impli-
citamente como dado lo que
explicitamente se pretende ave-
riguar. No necesitamos ir mas
alld de la pégina tres para en-
contrar un ejemplo clasico de
esto. Luego de citar la defi-
nicién ortodoxa d¢ anaiti, de
Piyadassi Thera, como “la sim-
ple negacién de un ana, la
no existencia de aid”, Pérez-
Rcmén comenta: “Este asunto
no se debe decidir a prior, sino
después de un cuidadoso estu-
dio de los textos y después de
dcterminar €l modo en quc atid
y anattd son usados en eltos”.
Hasta aqui bien. Pero ahora re-
cae en su propia afirmacién a
priori (empleando el simil de
los cuernos de la licbre que,
creo, estd tomado de la tra-
dicion de la l6gica escoldstica):
“Anatti es la negacion de algo
irreal, como cuando uno nie-
ga la existencia de los ‘cuernos
de la liebre’. Es la negacion de
algo positivo”. Pero, en verdad
es esto lo que estdbamos pro-
poniendo investigar? Y Pérez-
Remoén continda: “Descubrire-
mos en los textos una opo-
sicién irreconciliable y una po-
laridad entre aftd, ¢l verdadcro

yo [!}, y anattd, que como sus-
tantivo representa algo posi-
livo y opuesto a aftd, ‘cl no
yo’' .

Que un sustantivo, por de-
finicién, “represente algo posi-
tivo” cs en s mismo una propo-
sicion que esta lejos de ser evi-
dente, pero ahora no me ocu-
paré de esto. Lo que hay que
scnalar ¢s el concepto clave del
libro, ¢] “verdadero yo”, quc
ha sido introducido en la pri-
mera oportunidad que se pre-
senta y se convierte en algo
permancnte. Por lo tanto, rea-
parecerd una y otra vez a lo
largo del libro, como el su-
puesto bésico en la interpre-
tacion del lenguaje y cl signi-
ficado de los textos. Y su om-
nipresencia, a través del puro
mecanismo de repeticion, ten--
derd a fijarse cada vez mas en
la mente dcl lector.

Claro estd que una defensa
elocuente no es garantia de la
verdad o justicia del caso. Sim-
plemente revela la pericia del
abogado. Y en lo que respecta
a la pericia de Pérez-Remon
no sentimos mas que admi-
racidn. Debemos estarle pro-
fundamente apradecidos por
¢sa laboriosidad con que ha
realizado la revision completa
de todas las referencias al artd
y a términos relacionados cn
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los Nikayas. Se trata de un
esfuerzo impresionante; cons-
tituyc una contribucién posi-
tiva al estudio de los textos
candnicos al reunir material
de tanta importancia. Pero sus
conclusiones, como dije anics,
estén viciadas desde €] princi-
pio. De hecho, Self and Non-
Self in Early Buddhism podria
muy bicn ser considerado como
un despliegue monumental del
pader y de la persuasividad de
ditthi {(una formasutilmente ar-
gumentada de sassata digthi,®
la concepeién eternalista, en
este caso), que demuestra cuin
eficazmente un punto de vista
previamente constituido, y al

cual uno se adhiere inlensa-
mente, puede tefir la interpre-
tacion de los textos.

Amadeo Solé-Leris
Traduccion de Mariela Abvarez

Notas

! Inexistencia de sustancia, incxistencia
de alma.

2 Seif en el original, que también se
traduce por “el uno mismo”, “el sf misto®,
“elalma®.

3 Bl alma en piki.

4 Dolor, sufrimienio.

5 Sigla de la ¢xpresion latina: quod erat
demonsirandum, “que es [o que sc tenfa
que demaostrar”.

6 12 doctrina del eternalismo, fa doc-
trina de que ¢l undo y el alma son eter-
nos.

Three Works of Vasubandhu in Sanskrit Manuscrips, the
Trisvabhavanirdesa, the Vims$atika with its Vrtti and the
Trimsika with Sthiramati Commentary, edited by Katsumi
Mimaki, Musashi Tachikawa and Akira Yuyama, Tokyo, The
Centre for East Asian Cultural Studies, Bibliotheca Codicum
Asiaticorum I, 1989, XVIIIy 159 péginas (de facsimiles).

Anteriormente s6lo  pocos
estudiosos y cruditos, realmen-
te privilegiados, tenfan aceceso
a los manuscritos de los tex-
tos en que s¢ habian cxpresado
las culturas que ellos estudia-
ban. Muchas veces esos ma-
RUSCTILOS SC Cncucniran en mu-

scos O bibliotecas a los cua-
les comanmente no es facil lle-
gar. Actualmente la situacién
ha cambiado. Gracias a los pro-
gresos de la téenica fotografica
e impresora y al incremento y
agilizacidn de las comunicacio-
nes internacionales. es posible
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reproducir facsimilarmente, en
forma de libro, manuscritos va-
liosos que de ese modo pue-
den Hegar a manos de los cs-
tudios que en cualquicr parte
del mundo estén estudiando
los textos que esos manuscritos
contienen. Algo similar ocu-
rre con las reproducciones fo-
togréficas de obras de arte, es-
culturas y pinturas cn especial.
Inspirado cn estas ideas, expre-
sadas en las palabras introduc-
torias del libro que reseftamos,
el director de The Centre for
East Asian Cultural Studies,
Dr. Hajime Kitamura, dccidid
iniciar una seric denominada
Bibliotheca Codicum Asiatico-
rum en que se publicaria, en
forma de libros, la reproduc-
cién facsimilar de importantes
manuscritos asidticos.

El primer volumen de esta
seri¢ es justamente el libro que
rcsenamos. En €l sc reprodu-
cen 10 manuscritos de tres
obras importantes de Vasuban-
dhu, uno de los grandes maes-
tros de la escucla filoséfica bu-
dista Yogachara, cuyas doctri-
nas son de neto corte idealista.
De estos 10 manuscritos, uno
contiene el Trisvabhavanirdesa
(TSN), la Vimsatika con su Vitti

(VsV} y la Trimsika (Tt); dos
contiencn VSV y 7 contienen
Tr con el comentario de St-
hiramati. De estos manuscri-
tos 7 provicnen de los Natio-
nal Archives, Kathmandu, Ne-
pal; uno del Institut de Civili-
sation Indienne, Paris, Franciz;
uno del Imstitute for Advan-
ced Studies of World Religions,
Nueva York, EUA, y uno del
Cultural Palace of the Natio-
nalities, Beijing, China, cons-
tituyendo un ejemplo de co-
laboracién académica inlcrna-
cional: Yapén, Nepal, Francia,
China y Estados Unidos, a jos
cuales hay que agregar Alema-
nia, cuyo Nepal-German Ma-
nuscript Preservation Project
ha contribuido eficazmente a la
conservacidn de los manuscri-
tos pertenccientes a los Natio-
nal Archives de Kathmandu.

Las reproducciones facsimi-
lares son excelentes por su niti-
dez y claridad.

The Centre for East Asian
Cultural Studies, a quien hay
que felicitar por esta empresa,
anuncia que publicari otros vo-
lomenes como cl prescnte.

ETLyC D
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Collected Papers Volume I, de K.R. Norman, Oxford, The
Pali Text Society, 1990, XVI, 271 paginas.

Este primer volumen de los
Collected Papers del prolcsor
K R. Norman contiene 30 arti-
culos sobre el idioma pali y las
inscripciones de Ashoka y so-
bre tcmas de los estudios dcl
indo-ario medio, publicados en
diversas revistas especializadas
entre los afos 1956 y 1977. A
este primer volumen seguirdn
olros dos. Ha sido una atinada
decision de The Pili Text So-
cicty la de reunir los articu-
los dcl profesor Norman cn
volimenes de Coilected Papers,
pues muchos de esos articu-
los aparecieron cn revistas de
dificil aceeso. The Pal Texi So-
ciety con esta publicacién re-
aliza uno de sus objetivos, que
cs ¢l de “publicar aquellos tra-
bajos que sean necesarios para
0 que contribuyan al estudio
del pali”. Esta publicacion co-

incide con {a cclebracion de los
65 anos de edad del profesor
Norman. K_R. Norman es pro-
fesor de la Faculty of Oriental
Studics de la Universidad de
Cambridgey presidente de The
Pali Text Society, a la cual ha
dedicado durante muchos afios
cxilosos esfuerzos. Esta publi-
cacién, notable por su valor
cientifico y los apories que con-
tiene, serd recibida con sumo
interés por lodos los estudiosos
que trabajan en las menciona-
das dreas de estudio que tan es-
trecha relacion tienen con los
estudios budistas. REB aprove-
cha esta ocasién para hacer lle-
gar sus felicitaciones al profe-
sor K. R. Norman por esta pu-
blicacion y por cl aniversario
de su natalicio.

ETyC. D.

Aclaracién

Lamentamos que en la resefia del libro del profesor Akira
Hirakawa, publicada en REB 12, se haya introducido cn cl
titulo del libro un error ajeno al autor de la resena, el doctor
Benjamfn Preciado. El titulo correcto de la obra resefiada es 4
History of Indian Buddhism, from .§§lgzamuni to Early Mahayana.
Présentamos nuestras excusas al profesor Hirakawa, al doctor

Preciado y a nuestros lectorcs.
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Noticias

Mencion honorifica al Profesor
Kamaleswar Bhattacharya

El profesor Dr. Kamaleswar
Bhattacharya, conocido indd-
logo indio radicado en Fran-
cia, ha recibido una mencitn
honorifica de la Académic des
Inscriptions et Belles Lettres
de Francia por la labor que ha
realizado en su especialidad.
El profesor Bhattacharya ha
ensefado en las Universidades
Brown (EUA), de Toronto (Ca-
nad4) y de Paris y es miembro
del Centre National de la Re-
cherche Scientifique (Francia).
Es autor de varios libros impor-
tantes: Les Religions brahmani-
ques dans Pancien Cambodge,
d’aprés Pépigraphie et licono-
graphie, Paris, Publications de
la Bcole Frangaise d’Extreme
Orieat, 1961; LAtman-Brah-
man dans le bouddhisme an-
c’ien, Paris, Publiications de la
Ecole Francaise d'Extreme
QOrient, 1973, The Dialectical
Method of Nagarjuna (Vigra-
havyavartant), translated from

the orginal Sanskrit with Intro-
duction and Notes, Delhi, Moti-
lal Banarsidass, 1978. (Incluye
la edicién critica del texto de
Nagarjuna realizada por E. H.
Johnston y Arnold Kunst.) Ha
escrito, ademds, numerosos ar-
ticulos en revistas especializa-
das como “Le Siddhantalaksa-
naprakaranadu Tattvacintima-
ni de Garigesa avec la DI dhiti
de Raghunatha Siromani et la
Tika de Jagadifa Tarkalamica-
ra”, partes Iy II, publicadas en
Journal  Asiatique  Tomo
CCLXV, 1-2, pp. 97-139y Tomo
CCLXV], 1-2, pp. 97-124. EI
profesor Bhattacharya visitd
México en 1975 en ocasion del
Congreso  Internacional de
Ciencias Humanas de Asia y

Africa del Norte organizado
por El Colegio de México y
en 1984 en ocasion del Pri-
mer Simposio Internacional de
Lengua Sanscrita organizado
por la Universidad Nacional
Auttnoma de México.
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Second International Seminar on
Tibetan Language

Del 30 de agosto al 4 de sep-
ticmbre de 1992 tendra lugar
en Siena y Arcidosso (Italia)
el Segundo Seminario Interna-
cional sobre Lengua Tibetana,
propiciado conjuntamente por
el Instituto Shang-Shung, Isti-
tuto Internazionale di Studi Ti-
betant, la Universidad de Sicna
y ¢l Isx.M.E.O. de Roma. La
finalidad del presente Semi-
nario es estudiar una varie-
dad de problemas relacionados
con la preservacion, puesta al
dia y difusidn del conocimiento

del idioma tibetano. Algunos
de los temas que seran trata-
dos en ¢l Seminario son: for-
macion de una Academia del
Idioma Tibetano, traduccion al
tibetano de términos técnicos
y obras extranjeras; material
de ensefanza; preparacién de
profesores; enscianza del tibe-
tano a extranjcros. Para ma-
yor informacion dirigirse a: Se-
minar on Tibetan Language,
Shang-Shung LLTS,, Via deghi
Olmi 1, 58031 Arcidosso (GR),
italia.

Sixth Conference of the International
Association of Tibetan Studies

Con fecha 21 al 28 de agosto
de 1992 tendr4 lugar en el Fa-
gernes Hotel, ubicado a unos
200 kildémetros al noric dec Oslo
(Noruega) la Sexta Conferen-
cia de la Asociacion Interna-
cional de Estudios Tibetanos,
que actualmente preside ¢l
eminente tibetdlogo Luciano
Petech. La Quinta Confercncia
tuvo lugar en Narita (Japdn)
del 27 de agosto al 2 de sep-

tiembre dc 1989 y concurrie-
ron a ella numerosos y presti-
giados especialistas y estudio-
sos de Asia, Europa y América
del Norte y se presentaron mu-
chas ponencias de notable va-
lor. Los temas de estas conlc-
rencias estan relacionados con
todos los aspectos de la cul-
tura tibetana, como son la his-
toria y la lengua del Tibet, el
Budismo tibetano, la litera-



tura budista tibetana, etc. Para
mayor informacién sobre esta
conferencia dirigirse al profe-
sor Dr. Per Kvaerne, The [nsti-

tute for Comparative Research
in Human Culture, Drammens-
veien 78, N-0271 Oslo 2, No-
ruega.

Novena Conferencia Internacional
de Sanscrito

La IXth. World Sanskrit Con-
ference tendrid lugar en Mel-
bourne, Australia, del 10 al 16
de enero de 1994,

Los temas de la Confercn-
cia abarcan las sigujentes dreas:
gramatica india, estudios lin-
glisticos, estudios modernos del
sanscrito, estudios védicos, épi-
cos y purénicos, poesia clésica,
estudios sobre Hinduismo, Bu-

dismo, Jainismo, filosofia, cien-
cia, historia, literatura legal
(dharma), ritual, arte, arqueo-
logia, estudios de manuscritos.
Se puede obtcner mayor in-
formacién sobre la Conferen-
cia escribicndo a: Sccretariat,
IXth. World Sanskrit Confe-
rence, Division of Religious Stu-
dics, La Trobe University, Bun-
doora 3083, Victoria, Australia.

Kamala Ratnam

EI 3 de julio de 1991, a la edad
de 78 anos, fallecid en Delhi
la sefiora Kamala Ratnam, Ka-~
mala Ratnam estudié en di-
versas universidades de la In-
dia y en la Universidad de
Londres. Se especializd en el
idioma sdnscrito y en literatura
de la India. Fuc autora de¢ va-
rios libros, como una biografia

de Kamala Devi Chattopadh-
yaya y un cstudio acerca de
la presencia de Kalidasa y del
Raméyana en el Asia Orien-
tal. Dictd conferencias en uni-
versidades del Japén, Austra-
lia, Chile, Perii. Fue premiada
en mayo de 1991, poco antes de
su fallecimicnto, por la Sans-
krit Academy de Delhi por su
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contribucién en el campo de la
litcratura sanscrita.

Kamala Ratnam estuvo muy
vinculada con Latinoamérica y
con el idioma castellano, pues
era esposa del sehor Perala
Ratnam, quien ocupd cargos
importanics en la diplomacia
india y fue embajador de la In-
dia en Chile, Colombia, Cuba,
México, Panama y el Perd. Pe-
rala Ratnam fue ademds ¢l edi-
tor de Studies in Indo-Asian
Art and Culture, Commemora-
tion Volume of the 69th Birth-
day of Acharya Raghu Vira
{Dethi, International Academy
of Indian Culture, 1572), obra
importante c¢n tres voliimenes
en honor dc uno de los més
grandes eruditos indios. Mu-

chos de estos estudios se re-
fieren a temas propios del Bu-
dismo,

Como prueba de su vincu-
lacién con Latinpamérica, se-
fialemos que Kamala Ratnam
propicid y editd una traduccion
al castellano dec poemas del
gran poeta indio Ramdhari Sin-
ha Dinkar, Himalayas y ofros
poemas, Santiago de Chile,
1964, con un ensayo escrito por
ella misma sobre dicho poeta.
Ademds, publicé una traduc-
cidn al castellano de sus pro-
pios poemas escritos originaria-
mente en hindi, Luz oscura,
Santiago de Chile, 1964. Fue
autora también de un intere-
sante estudio: Liferatura de la
India, Lima, 1963.
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Colaboradores

André Bareau (31 de diciembre de 1921). Doctor en Literatura, Paris,
1951. Investigador del Centre National de la Recherche Scientifique
(1947-1956). Director de estudios de Filologia de los Textos budistas en

1a Ecole Pratique des Hautes Etudes (1956-1979). Profesor del College
de France, Citedra de Estudios dc Budismo (1971-1991). Realizé nu-
merosos viajes de estudio a la India y a Cambodia de 1955 a 1985. Espe-
cialidad: Biografia de Buda y Budismo indio antiguo (Hinaydna) sobre
Ia base de la comparacidn de Jos textos palis y sdnscritos con las traduc-
ciones chinas y tibetanas y utilizando los documentos arqueolégicos,
etc. Principales libros: Les premiers conciles bouddhigues, Paris, 1955;
Les sectes bouddhiques du Petit Véhicule, Saigbn-Paris, 1955; Recher-
ches sur la biographie du Buddha dans les Siitrapitaka et les Vinayapitaka
anciens, Paris, 1963, 1970 y 1971; “Le bouddhisme indien” en His-
wire des Religions, I, Encyclopédie de la Pléiade, Paris, 1970; En sui-
vant Bouddha, Parfs, 1985. Principales articulos: “La construction et le
culte des stiipa d’apres les Vinayapitaka”, BEFEQ, 1962; “La jeunesse
du Buddha dans lcs Satrapitaka et les Vinayapitaka anciens”, BEFEQ,
1974; “Les récits canoniques des funérailles du Buddha et leurs ano-
malies”, BEFEO, 1975; “La composition et les étapes de 1a formation
progressive du Mahaparinirvanasitra anciens”, BEFEQ, 1979.

Bhikkhu Pasadika (1939). Estudios de pali, sdnscrito, tibetano,
chino, etc. en Nalandi Pili Institute (India), Magadh University (Bodh
Gaya, India), Sanskrit University (Varanasi, India}, Hanazono Univer-
sity (Kyoto, Japon), Punjabi University (Patiala, India), M.A., Ph.D.
(Punjabi University). Miembro del monasterio budista Linh-Son y del
Institut de recherche bouddhique Linh-Son (Joinville-le-Pont, Paris);
asociado con la Comision para Estudios Budistas, Academia de Cien-
cias de Goitingen (Alemania). Ordenado como Bhikkhu en el Tem-
plo Thai, Bodh Gaya (India). Practicas de meditacién en ¢l monas-
terio Rinzai-Zen, Kobe (Japdn); meditacién Vipassand en varios lu-
gares de Tailandia. Especialidad: estudio comparativo de los Nikdyas
Pili y Agamas chinos y de la primera época del Mahayana. Libros: Ex-
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cerpts from the Surangama-Samadhi-Siitra (en colaboracién con Thub-
ten Kalsang Rinpoche), WEB, Bangkok, 1971 (1a. ed.); 2a. ed., Bihar
Research Society, Patna, 1972; 3a. ed., Libraty of Tibetan Works and
- Archives, Dharamsala, 1975; VimalakirtinirdeSasitra (Version tibetana,
reconstruccion sénscrita y traduccion al hindi) (en colaboracién con
Lal Mani Joshi), Sarnath (Varanasi), 1981; Kanonische Zitate im Abhi-
dharmakofabhdsya des Vasubandhu, Academy of Science in Goéttingen,
Gottingen, 198%; Nagarjuna's Satrasamuccaya: A Critical Edition of the
mDo kun las btus pa, Akademisk Forlag, Copenhagen, 1989, De sus nu-
merosos articulos sefialamos los Gltimos: “Uber die Schulzugehérigkeit
der Kanon-Zitate irn AbhidharmakoSabhisya”, en H. Bechert (ed.), Zur
Schulzugehorigkeit von Werken der Hinayana-Literatur, parte I, Gttin-
gen, 1985; “The Indian Origins of the Lam-rim Literature of Central
Asia®, en The Tibet Journal, vol. 8, nim. 1, Dharamsala, 1988; “Tradi-
tional Buddhist Chronological Systems: Vietnamese Traditions”, en H.
Bechert (ed.), On the Date of the Ristorical Buddha and the fmportance of
its Derermination for Historiography and World History, Gittingen, 1991;
“Once again on the Hypothesis of Two Vasubandhus”, en V. N. Jha (ed.),
Professor Hajime Nakamura Felicitation Volume, Nueva Delhi, 1991.

Hubert Duri. Especialidad: Budismo chino, Budismo japonés,
Es miembro de 1a Ecole frangaise d’Extréme-Orient y editor deél
Habagirin, Dicrionnaire Encyclopédique du Bouddhisme d’apres les sour-
ces chinoises et japonaises editado en Kyoto. Ha escrito numero-
sos articulos sobre su especialidad. Sus Wltimas publicacioncs son:
“Bticnne Lamotte 1903-1983” en Bultetin de VEcole frangaise &’Fxtréme-
Orient 74 (1985): pp. 1-28, “The Difference Between Hinayana and
Mahayana in the Last Chapter, ‘Parindana’, of the Ta-chih-tu-lun
(Mahaprajraparamitopadesa)” en Buddhist Studies Review 5.2 (1988):
pp- 123-138, “La crise des religions dans le Japon d’aujourd’hui” en
Revue générale 8-9 (1989): pp. 37-44, “Aux origines du Mahayana” en
Annuaire (Ecole Pratique des Hautes Etudes, Section des sciences re-
ligieuses) 97 (1988-1989): pp. 131-134. De préxima aparicién: “La date
du Buddha ¢n Corée et au Japon” en Proceedings of the Symposium on
the Dates of the Buddha (Gittingen 1988),

Roger R. Jackson (5 de junio de 1950). Especialidad: Aspectos
religiosos del Budismo, filosofia budista. Profesor Asociado de Religitn
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en ¢l Carleton College, Northfield, MN 55057 USA; Editor-in-Chief de
The Journal of the International Association of Buddhist Studies. Libros:
The Wheel of Time: the Kalachakra in Context {con Geshe Lhumdub
Sopa y John Newman), Ithaca, Snow Lion, 1990. Is Eniightenment
Possibie?: Dharmakirti and rGyal Tshab rje on Knowledge, Rebirth, No-
seif and Liberation, Ithaca, Snow Lion, 1992 (en preparacién). Articulos:
“Dharmakirti's Refutation of Theism”, en Philosophy East and West 36,4
(octubre 1986), pp. 315-348, “The Buddha as Pramanabhiita: Epithets
and Argnments in thc Buddhist ‘Logical’ Tradition”, cn Journal of
Indian Philosophy 16 (1988), pp. 335-365, “Luminous Mind Among
the Logicians: An Analysis of Pramanavarttika I1: 205-2117, en Buddha
Nawre: A Festschrift in Honor of Minoru Kiyota, ed. P. J. Griffiths and J.
Keenan, Los Angeles, Buddhist Books International, 1950, pp. 95-123.

Narada Maha Thera, respetado monje del Sanigha o Comunidad bu-
dista de Sri Lanka (Ceyldn). El término Thera (literalmente “anciano™)
es una designacion honorifica para monjes de mayor edad o jerarquia.
Edité y tradujo al inglés el tratado, originariamente escrito en pali,
Abhidhammattha-Sangaha, atribuide a Anuruddha Thera (y que consti-
tuye una excelente introduccion al Abhidhanyna en pali = abhidharma
en sanscrito), Buddhist Publication Society, Kandy (Ceyl4dn), 1968; The
Buddha and His Teachings, Singapore, s.f.; The Life of Buddha (in His
own words}, Adyar, The Theosophical Publishing House, 1948. Tradujo
al ingiés el Dhammapada (Calcuta, Maha Bodhi Society of India, 1952;
Londres, John Murray, 1954). Escribié una serie de articulos, como el
que incluimos en este nmimero de RER, en que desarrolla temas propios
de las creencias budistas en un nivel de divulgacion y de acuerdo con la
tradicién ortodnxa del Hinayana vigente en St Lanka y en cl sudeste
asidtico.

K. R. Norman (1925). Especialista en indo-ario medio, s decir, en
pali y précritos budistas, jainas ¢ inscripcionales, centrando su interés
en la gramdtica y lexicografia de dichos idiomas. Presidente de la Pali
Text Society desde 1981; profesor de Estudios Indios en 1a Facultad de
Esiudios Orientales de la Universidad de Cambridge; editor del Critical
Pali Dicrionary, vol. 11 (Copenhagen) de 1978-1991 y también editor del
Joumnal of the Pali Text Society y de la Pali Tipitakam Concordance, vol.
111, editada por la PTS, etc. Micmbro de 1a British Academy y de la Royal
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Danish Academy of Sciences and Letters. Es autor de 27 publicaciones
independientes (libros, ediciones, traducciones) y de 99 articulos, en el
irea de su especialidad. Entre sus libros senalcmos Pali Literature (en
A History of Indian Literature, vol. VI, fasciculo 2), Wiesbaden, 1983 y
Collected Papers 1y 11, Oxford, 1990 y 1992.

Fernando Tola y Carmen Dragonetti: Ver REB No. 1.
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Criterios para las
colaboraciones

De moedo general, las colaboraciones, en el caso de articulos,
no deben exceder las 30 pdginas, incluyendo las notas —las
cuales se colocardn al final del manuscrito. Las resciias de
libros no excederdn las 6 pdpinas. Las notas breves tendrdn una
extension mdxima de 3 pdginas. Los manuscritos deberdn estar
mecanografiados, a doble espacio, en hojas tamafio carta y por
una sola cara. Las palabras extranjeras y las citas se subrayardn,
no asi los nombres propios. Las palabras extranjeras (en pali,
sdnscrito, chino, japonés, tibelano, etcétera) serdn dadas en
transcripcion romdnica, evitindose en lo posible el uso de
signos diacriticos.

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

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

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

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

Directorio

Benjamin Preciado, Presidente

Guillermo Quartucci, Secretario Académico

Angélica Aragdn, Secretaria de Relaciones Piiblicas

Sergio Mondragdn, Tesorero

Flora Botton Beja, Manuel Gollds, Marco Antonio Karam

y Josu Landa, Vocales

Apartado Postal # 19-332, C.P. 03901, México, D.E
Teléfono 530-01 .36
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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.






