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Opiniones budistas acerca del
suicidio y la eutanasia*

Carl B. Becker

Bioética y muerte del cerebro:
la reciente discusion en Japon

L os estudiosos japoneses de ética y religion han tardado
en enfrentarse a temas de bioética, suicidio y muerte-
con-dignidad. Aunque en la prensa popular se tratan
frecuentemente los problemas précticos, y grupos aislados
de ciudadanos estdn empezando a llamar la atencion
sobre estos temas, poca gente fuera de la comunidad
médica ha encarado estos temas con seriedad.! Como un
ejemplo reciente que es representativo de esta situacién,
consideremos la 39 Reunidn Anual de la Asociacién
Japonesa de Etica (la asociacién académica de los que
se dedican al estudio de la €tica en todo el pais) que se
llevé a cabo en la Universidad de Waseda en octubre de
1988. El titulo de la reunién anual, como una deferencia
a la enfermedad del fallecido emperador y a la urgencia
creciente de los asuntos bioéticos, fue “Vida y ética”.
Evidentemente, ésta fue una oportunidad para promover la
“discusidn sobre tdpicos como la eutanasia y Ia muerte-con-

* El presente lexto ¢s la iraduccion al espaiol del articulo de Carl B. Becker,
“Buddhist Views of suicide and euthanasia”, publicado en Phifosophy East and West, vol.
XL, mim. 4, octubre, 1990, Agradecemos al profesor Roger T Ames, editor de dicha
revista, por habernos autorizado a traducir e artfculo del profesor Becker y a publicarlo
enREB.



dignidad entre investigadores de la ética en el campo de la
medicina, de la religion y de la filosofia. De hecho, mas de
la mitad de las presentaciones discutieron puntos de vista
clasicos sobre la vida, como los de Hipdcrates, Confucio,
Vico, Kant, Nietzsche y otros. El tiempo programado
para la discusion abierta fue enteramente ocupado por
los panelistas, que se excedieron en la extension de sus
ponencias. Pero, con todo, hubo algunos investigadores
japoneses que andazmente trataron de establecer algunas
opiniones més japonesas sobre tGpicos de la bioética, en
particular la eutanasia y la muerte-con-dignidad. Aunque
no carentes de dificultades, estas presentaciones mostraron
un acercamiento al popular tema, mas japonés que budista.
La mayoria estuvo de acuerdo con la presentacion de Anzai
Kazuhiro, segin la cual la muerte del cerebro no deberia
igualarse con la muerte humana.? El razonamiento de Anzai
se desarrolla asi: si la muerte del cerebro implica la muerte
humana, entonces, por contraposicién, la vida humana
deberia implicar vida consciente (del cerebro). Ahora bien,
existen claramente segmentos de nuestra vida en los que
estamos vivos, pero no siempre conscientes. Por lo tanto,
es errOneo concluir que un ser humano estd muerto porque
carezca de conciencia. Por supuesto, este argumento puede
ser rebatido por equiparar la vida consciente y la vida
cerebral, y por no distinguir entre periodos de inconsciencia
con la expectativa de un revivir futuro (como el sueio
profundo) y periodos de inconsciencia sin expectativas de
un revivir futuro (como en un coma irreversible). Pero ese
argumento es representativo de un rechazo sumamente
difundido en Japén de la muerte cerebral como criterio
para determinar la muerte.

Este rechazo procede en parte de la asociacion que se
hacé en Japdn entre el criterio de muerte cerebral y el
trasplante de Organos, una aversién que se remonta a las
ensenanzas de Confucio segan las cuales el cuerpo, un re-



galo del cielo y de nuestros padres, debe ser enterrado com-
pleto y nunca mutilado. Por esta razdn, las disecciones y
las autopsias llegaron tarde a Japdn, y no fueron comple-
tamente permitidas sino hasta el siglo xix. Las précticas
japonesas modernas de la cremacion total, de operaciones
quirtirgicasy de irse a otros paises para recibir un trasplante
de 6rganos han hecho a un lado el antiguo prejuicio con-
fuciano contra el hecho de cortar €l cuerpo. Sin embargo,
sigue presente el miedo de que si el criterio de la muerte ce-
rebral llegara a aceptarse ampliamente, los elementos me-
nos conservadores de la sociedad podrian abusar de éste
en beneficio de la “desagradable” practica del trasplante de
Organos.

En su discurso inaugural acerca de la €tica budista, el
profesor Shinjo Kawasaki, de Tsukuba, dio a entender que
este rechazo del criterio de la muerte cerebral también
podria fundamentarse en una perspectiva budista de la vida
y de la muerte.? Kawasaki cit6 el Visuddhimagga, el cual
indica que la energia vital {ayus) tiene como soporte el calor
corporal y las facultades conscientes {que interpretadas
en sentido amplio, incluyen los reflejos).* Si el calor del
cuerpo o los reflejos continfian, entonces una persona
no puede considerarse muerta. Ahora bien, €] Budismo
admite situaciones (tales como los trances meditativos o la
hipotermia) en las cuales ni el calor corporal ni los reflejos
s¢ pueden detectar externamente, pero el sujeto todavia
no estd muerto. Asi, la falta de calor y de reflejos es un
indicador necesario pero no suficiente de la muerte; si
cualquiera de ellos persiste, podria decirse que el cuerpo no
estd todavia muerto. Dicho en otras palabras, el Budismono
iguala la vida con el calor y los reflejos, sino sostiene que el
calor corporal y los reflejos son los “soportes” de la vida y
que, por lo tanto, la vida no se puede medir empiricamente
salvo a través de tales variables. Kawasaki también reafirma
la ampliamente difundida opinién budista japonesa de que



la muerte no es ¢l fin de la vida, sino simplemente una
transiciébn breve hacia otro estado que comGnmente se
piensa que dura cuarenta y nueve dias y es intermediario
entre la vida en este cuerpo y la vida en el préximo. La
resistencia a descartar un cuerpo como “muerto” antes de
que haya perdido el calor y los reflejos no se basa en un
miedo a la extincion o la aniquilacién personal, sino maés
bien en una concepcion budista de 1os componentes basicos
del sistema vital.®

Ilda Tsunesuke, de Chiba, amplia este punto de vista al
plantear que “las personas no son simplemente Sujetos de
derecho’ carentes de significado, sino personalidades, ‘rostros’
que encaman las posibilidades de cumplir los suenos de
sus padres y seres amados... receptores de amor y, por lo
tanto, dignos de honor.” ¢ Este segmento es una peticion de
principio en relacidn a las “posibilidades”, puesto que en el
caso de las victimas de muerte cerebral, son precisamente
esas posibilidades las que estdn faltando. Logicamente
hablando, el argumento de las “posibilidades” ha sido
abandonado hace mucho tiempo por fildsofos como Mary
Anne Warren, quien ha demostrado que no necesitamos
tratar a los presidentes potenciales como presidentes, a las
criminales potenciales como criminales, o a los humanos
potenciales como humanos.” (La sociedad japonesa podria
diferir a este respecto; hasta hace poco, la sospecha de un
crimen o la posibilidad de cometer un crimen eran maotivas
suficientes para el arresto, y los hijos de los nobles -seifiores
potenciales— eran con frecuencia honrados o asesinadas
como sefiores reales. )®

Sin embargo, el argumento de lida es importante no
tanto por su fuerza de persuasion logica sino porque
revela la actitud japonesa: las personas no son sujetos con
derechos y libre albedrio individual, sino mas bien objetas
de las atenciones de otros. (El tratamiento que le dan los
japoneses a los bebés y a los nifios refuerza el punto de vista
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de que los nifios japoneses nNO Son vistos COMO personas,
sino como una posesion de sus padres; tal fue el statis legal
y filosdfico de las mujeres, de los sirvientes y de los nifios
antes del siglo xx.)

Ohara Nobuo profundiza atin més en esta posicion al
plantear que “aungue un cuerpo pudiera ser tratado como
una ‘cosa’ 0 un caddver por los médicos, sigue siendo un
cuerpo con valor y significado y, en ese sentido, una persona,
para los miembros de la familia... En este sentido, incluso
los humanos en estado vegetativo y los caddveres con muerte
cerebral pueden darle alegria a otra gente.” ° Claro que esta
posicidn implica muchos problemas que Ohara se muestra
reacioc a reconocer. S6lo en el mas metaférico de los
sentidos puede un cadaver “darle” algo a alguien; mas bien,
es la familia la que podria derivar algin sentimiento de
alegria al contemplar el rostro de alguien querido para ella,
incluso aunque esa persona sea incapaz de estar otra vez
consciente €n ese cuerpo.

Esta actitud esta vinculada con la reverencia japonesa por
las pinturas, las esculturas y los mitos; no ofrece ninguna
directiva Gtil para la facultad del médico de decidir cudndo
se continfia o se desiste de cudl tipo de tratamiento para
el paciente. A la pregunta de “(Cudndo deja el cuerpo
de ser una persona?”, la respuesta de Ohara, “Nunca deja
de ser una persona para aguellos que lo aman’”, podria ser
psicolGgicamente correcta para algunos, pero es un callején
sin salida en cuanto a la ética médica, porque falla en
responder a la pregunta de “¢Cudndo un cuerpo deberfa
ser tratado RO COMO una persona viva, Sino como un Cuerpo
muerto?”

Ademés, incluso si se pensara que el cuerpo tiene alguna
utilidad en el caso de que los pacientes y “otras personas
significativas” sigan vivos y preocupados por el destino
del fallecido, esto valora a la persona (o al cadéver)
enteramente en términos de su valor para otros. En el caso
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de los viejos que mueren solos y sin cuidados, la ausencia
de otros que se preocupen deja al médico completamente
sin directivas. (Esto estd de acuerdo con la proposicién
frecuentemente sefialada de que los japoneses sin un
contexto social parecen desorientados moralmente.?)

Esta posicion tambi€n presume una ingenuidad inspirada
en el deseo por parte de los padres o de la familia,
una imposibilidad de distinguir entre un ser humano vivo
con un potencial para la interaccién y un cuerpo muerto
con solo la semejanza de un ser amado. Esto podria no
molestar a muchos padres japoneses, para quienes sus hijos
son en realidad “objetos”. De hecho, hay “hospitales de
rehabilitacién” en Japén donde los infantes anencefalicos
son cuidados y criados tantos afios como Io decidan las
finanzas y el interés de sus padres. Los nifios son sostenidos
para que les “den la bienvenida” a sus padres cuando éstos
desean visitarlos,!!

Tal resistencia a admitir el fin que la muerte significa,
o el sufrimiento fundamental de la condicién humana, va
en contra de los principios bésicos del Budismo. Esto nos
recuerda la famosa historia de la mujer que le pidi6 a
Buda que reviviera a su bebé. Como respuesta, Buda le
dio la tarea de pedir comida en cualquier casa donde no
hubiera muerto nadie. Durante el proceso de preguntar por
toda la aldea, 1la mujer liegd a darse cuenta de que todos
los humanos debenr morir y enfrentarse a la muerte. De
esta manera ella obtuvo la iluminacidn, dejé de lamentarse
por su nific muerto y se convirtié en seguidora de Buda.
Los parientes que se niegan a declarar como muerto a su
familiar mientras éste tenga un “rostro”, o los padres que
insisten en prolongar artificialmente la apariencia de vida
de un nino anencefdlico, no pueden pretender comprender
el Budismo.

En Japén un equivoco mucho mayor acecha tras toda
la discusion entre “los defensores de la muerte cerebral”
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y los “opuositores a la muerte cerebral”. El problema real
1o esté en si cada cuerpo que muere deberia descuartizarse
en busca de Organos utilizables tan pronto como su cere-
bro esté isoeléctrico, como sostendrian algunas opositores.
Mas bien, el problema estriba en si en algin momento es
aceptable desistir del tratamiento Inego de la muerte cere-
bral (dirigiendo los valiosos y limitados recursos del hos-
pital hacia otros pacientes que estdn en espera). En au-
sencia del criterio de la muerte cerebral, muchos cuerpos
que de otra manera no tendrian esperanzas permanecen
casi indefinidamente con sistemas de mantenimiento artifi-
cial. Incluso si se aceptara el criterio de la muerte cerebral,
nada podria impedir que las familias encontraran hospita-
les donde se preservaran indefinidamente los cuerpos de sus
seres queridos con sistemas de mantenimiento artificial, ni
nadie podria exigir Ia donacion de los 6rganos si €l paciente
y la familia no lo desean. Entonces el problema, como en el
caso del suicidio y la eutanasia, no es “{deberian todos ser
obligados a seguir este criterio?”, sino mds bien “ipuede
permitirse a Ja gente que lo desea seguir este criterio?” Los
miedos sin fundamento a la venta o a la piraterfa de Srga-
nos han transformado este difundido asunto en un fantasma
mucho mayor de lo que jamds habria debido volverse.

No se trata simplemente de criticar las posiciones que
han expresado recientemente los estudiosos japoneses de
ética. Mas bien presento estas evidencias para demostrar
lo lento que ha sido €] desarrollo del pensamiento japonés
en bioética y, en particular, su preocupacion por cuerpos de
valor para ofros mas que por sujetos de valor para st mismos.
Esta preocupacion no encuentra apoyo ni en €l Budismo
japonés ni en la ensehanza de los samurais, sino en el nivel
de las creencias populares, y podria tener ramificaciones
serias para la bioética japonesa de muchas generaciones
futuras.

La Federacién Mundial de la Sociedad del Derecho
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a Morir (The World Federation of the Right to Die
Society) llev a cabo una Conferencia Internacional en Niza
(Francia) en 1984. Si bien asistieron muchos japoneses a
esta conferencia, aparentemente ninguno de ellos hizo una
contribucion para que Occidente comprendiera el punto de
vista budista sobre la eutansia. Al ano siguiente, cuando
el presidente de la Sociedad publicé un libro sobre las
actitudes mundiales hacia la eutanasia, s6lo 2% (2.5 de 150
paginas) trataba sobre las actitudes budistas, y esas ideas
fueron proporcionadas en Niza por budistas de California,
no por budistas japoneses.!?

Los budistas tienen una gran contribucion que hacer ala
humanizacién y naturalizacién de la medicina y la bioética.
No podria hablar por todo el Budismo japonés, pero seria
feliz si este articulo inspirara el didlogo y las contribuciones
posteriores de los budistas japoneses.

Opiniones iniciales del Budismo
sobre la muerte, el suicidio y la eutanasia

Desde hace mucho tiempo Japon ha sido méas consciente
y sensible ante el proceso del morir que las culturas occi-
dentales modernas. Més aiin, Japdn ya tiene su propio y ex-
celente marco filoséfico y experimental para enfrentar de
manera efectiva “nuevos” temas de la bicética como la eu-
tanasia. Los budistas japoneses reconocieron hace mucho
tiempo lo que los occidentales estdn redescubriendo tan s6-
lo recientemente: que la forma de morir, €l momento pre-
ciso de la muerte, es muy importante. Esta premisa funda-
mental probablemente sea anterior al Budismo mismo, pe-
ro se hace muy explicita en las ensefianzas de Buda.!®* En
sus meditaciones, Buda observd que incluso la gente con
buen karma alguna vez nacio en situaciones adversas, y que
incluso aquellos con mal karma alguna vez encontraron re-
nacimientos inusualmente placenteros. Buda declard que la
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variable crucial que gobierna el renacimiento es la naturale-
za de la conciencia en el momento de la muerte. De alli que
los budistas le concedieran una gran importancia al hecho
de tener los pensamientos apropiados en el momento de la
muerte. En dos obras del Canon Theravada, el Petavarthu
y el Vimanavatthu (“Historias de los difuntas™), se pueden
encontrar muchos ejemplos de esta idea. Ciertamente, en
muchos siras los monjes visitan a los Jaicos en sus lechos de
muerte para asegurar que sus pensamientos de moribundos
sean saludables,*y Buda recomienda que los seguidores lai-
cos también se alienten entre s en tales ocasiones.”

El Budismo no ve la muerte como el fin de la vida, sino
simplemente como una transicidn; €l suicidio no es, por lo
tanto, un escape de nada. Asf, en el sayigha (comunidad de
los seguidores de Buda) inicial, el suicidio fue condenado
en principio como una accién inapropiada.l® Pero los textos
budistas tempranos incluyen muchos casos de suicidio que
Buda mismo acept$ y perdond. Por ejemplo, los suicidios
de Vakkali' y de Channa®® se cometieron a causa de
enfermedades dolorosas e irreversibles. Es significativo, sin
embargo, que la alabanza de Buda a los suicidas no se basa
en el hecho de que éstos estuvieran en estados terminales,
sino mas bien en que sus mentes carecian de egoismo y de
deseos, y estaban iluminadas en el momento de la muerte.

Este tema queda en evidencia de manera més dramatica
en el ejemplo de Godhika. Este discipulo alcanz6 repeti-
damente un nivel avanzado de samadhi, que lindaba con
el parinirvana, para luego deslizarse del estado de ilumi-
nacion otra vez hacia la conciencia normal. Después de que
esto pass seis veces, Godhika jurd pasar al proximo rei-
no mientras estuviera iluminado, y tranquilamente se sui-
cid6 durante su siguiente periodo de iluminacidn. Aunque
advirtiendo a sus otros discipulos contra €l suicidic, Buda, -
sin embargo, bendijo y alabd la rectitud de mente y de
proposito de Godhika, y declarg que €ste habia entrado en
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el nirvana. En suma, la aceptacion del suicidio, inclusc en la
comunidad budista inicial, dependia no sdlo de una enfer-
medad terminal, sino del estado de ecuanimidad desintere-
sada con el cual alguien era capaz de morir. Es interesante
senalar que todos estos suicidios se realizaron porque el su-
jeto se clavd un cuchillo, una técnica que se volveria comitn
en el suicidio ritval japonés posterior.

Cuando se le preguntd acerca de 1a moralidad de cometer
suicidio para pasar al signiente mundo, Buda no critic6 esta

préctica.”® El hizo énfasis en que s6lo una mente sin deseo
podria ser capaz de ingresar en el nirvana y que, por el
contrario, las mentes que desean liberarse o huir de algo
mediante su muerte podrian no lograr nada. Asimismo,
hay historias en los cuentos Jafaka en las que Buda da su
cuerpo (en vidas anteriores) para salvar a otros seres, tanto
animales como humanos. Asi, la muerte por compasion
hacia otros también es alabada en las escrituras.? También
es sabido que en la tradicion jaina se esperaba que los santos
ayunaran hasta su muerte,” y a partir de alli han existido
algunos que han seguido esa tradicién, tanto en China como
en Japon,?

En China se cree que un discipulo del Zendd saltd de un
arbol para matarse y alcanzar 1a Tierra Pura, La reaccién del
Zendd no fue expresar que la accidén del suicidio habia sido
correcta o errénea en si, sino que un discipulo que queria
tan fuertemente ver la Tierra Pura, estd indudablemente
listo para alcanzarla.? Encontramos otros ejemplos més
recientes en los suicidios budistas de los monjes vietnamitas
que protestaban contra el gobierno de Vietnam. Aqui lo
importante no es si estos relatos son todos ellos hechos
histdricos 0 no, sino que demuestran la posicion consistente
del Budismo frente al suicidio: no hay nada intrinsecamente
errdneo en quitarse la propia vida, si no se hace con odio,
furia o miedo. El asunto principal es la ecuanimidad o el
estado de preparacion de Ja mente.
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En resumen, €l Budismo se da cuenta de que la muerte
no es €l fin de nada, sino una transicién. El Budismo
ha reconocido desde hace mucho tiempo los derechos
de las personas a determinar cudndo deberian pasar de
esta existencia a la siguiente. La consideracion importante
aqui no es si €l cuerpo vive o muere, sino si la mente
puede permanecer en paz y armonia consigo misma. La
tradicion Jodo (la Tierra Pura) tiende a hacer énfasis en
la continuidad de la vida, mientras que la tradicién Zen
tiende a subrayar la importancia del momento y la manera
de morir. Ambas ideas est4n profundamente arraigadas en
la conciencia japonesa.

Suicidio religioso
y muerte-con-dignidad en Jap6n

Los budistas japoneses demostraron una despreocupacion
por la muerte incluso mayor que sus vecinos. Los japoneses
valoraban la paz de la mente y el honor de la vida por
encima de una larga vida. Mientras que los samurais solian
cometer suicidio en el campo de batallaoenlacorte afin de
preservar su dignidad en la muerte, muchisimas personas
del pueblo escogian suicidarse a fin de obtener una vida
futura mejor en la Tierra Pura. En algunas ocasiones, masas
enteras se suicidaban al mismo tiempo. En otras, como en
la situacion descrita en la famosa pelicula Barba Roja de
Kurosawa, una familia abatida por 1a pobreza se suicida con
el fin de escapar del sufrimiento insoportable en esta vida y
para encontrar una vida mejor en el mundo por venir. Con
frecuencia los padres mataban a los hijos primero y luego se
mataban ellos; este tipo de shinjiz todavia se puede ver en
el Japon actual. Nuestro asunto de hoy es: écOmo valora €l
Budismo ese suicidio hecho para obtener el renacimiento
celestial?

A nivel popular, €l deseo de “dejar este sucio mundo
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y acercarse a la Tierra Pura” (Enri edo, gongu jodo) fu
fomentado por monjes vagabundos itinerantes como Kuya
en el periodo de Heian, € Ippen, en el periodo Kamakura
La tradicién de suicidarse entrando en un ric o en I
playa mirando hacia el este comenzd aparentemente ei
el drea de Kumano, pero se extendid muy rapidaments
por todo el pais junto con la fe en la Tierra Pura sobre
Ia cual se basaba. La tradicion comin consistia en que &
persona entraba al agua con una cuerda atada en la cintura
cuerda que era sostenida por los propios servidores 0 po
el caballo.? En caso de que los nervios y 1a resolucidn firme
fallaran, entonces la persona no seria capaz de alcanzar e
renacimiento de la Tierra Pura tal como lo deseaba. En est
caso o bien el suicida mismo salia, o bien sus servidores (:
juzgar por su semblante) podian sacarlo del agua y salvarl¢
de morir con pensamientos inapropiados. Sin embargo, s
el suicida conservaba una mente pacifica € imperturbable, |
la serenidad, durante el ahogamiento, los servidores debiai
dejarlo morir en paz y simplemente conservar el cuerpc
para fines funerarios. Tal situacién demuestra claramentt
que lo que esta en juego aqui no.es el derecho del individuc
a morir, sino mas bien su capacidad para morir con paz €1
la mente. Si la muerte con una mente calmada es posible
entonces no se la condena.

Un ejemplo paradigmatico de esta situacién podemos en
contrarlo en los anales del Santo Ippen.® Ajisaka Nyudd,
aspirante a la Tierra Pura, posiblemente de una ascenden
cia noble, dejo su casa y su familia para seguir las ensefian
zas del Santo Ippen. Por razones que no estdn claras, Ippe:
se negd a admitirlo en su grupo de mendigos itinerantes
pero le advirtié que la tinica manera de entrar en la Tie
rra Pura era morir manteniendo en su mente el Nembutst
(el nombre y la figura de Amida). Nyiidd entonces se sui
cidd ahogandose en el rio Fuji.

La escena ha sido vivamente representada en las pintura
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de rollos.? En ellas, se ve a Ajisaka con una cuerda
alrededor de la cintura mientras sus asistentes, que estanen
la orilla, sostienen el extremo de la cuerda. Mientras €l es
agitada por la corriente se ve cdmo conserva perfectamente
la pasicién gassho, en paz y en oracidén. Desde las nubes
violetas que estin sabre Ajisaka se escucha musica, 1o cual
es un signo comtn de 0jo, o el renacimiento en la Tierra
Pura.

Cuando Ippen oyd acerca de este suicidio, alabd la
fe de Ajisaka interpretando que las nubes purpuras y la
conducta imperturbable de Ajisaka eran prueba de que
éste habia alcanzado el renacimiento en la Tierra Pura. Al
mismo tiempo, aconsejd a sus otros discipulos, repitiendo
las Glitimas palabras de Ajisaka (nagori o oshimuna), no
lamentar la desaparicién de su maestro.®

Cuando ¢l mismo Ippen muri6, seis de sus discipulos
tambi€n se suicidaron como expresidn de su simpatia, en
la esperanza de acompanar a su maestro a la Tierra Pura.
Esto ocasiono algunos debates acerca de la conveniencia
del “suicidio simpatético”. Shinkyd, discipulo de Ippen y
segundo patriarca de Ja escuela Ji, declarg que los discipulos
que se habian suicidado no habian logrado obtener el
renacimiento en la Tierra Pura, pues se veia su accidn como
“individualista”. La fe en la Tierra Pura descansa por entero
en el poder y lavoluntad del Buda Amida. Afirmar la propia
voluntad va en contra de la confianza en otro poder, que
exige 1a fe en Amida.”

De estos ejemplos se pueden aprender varios puntos
importantes. Primero, €l suicidio nunca se condena per
se. Es mas bien el estado de 1a mente lo que determina
lo legitimo o lo erréneo de la situacion suicida, La linea
divisoria entre escoger el propio tiempoy lugar de la muerte
teniendo una paz mental perfectamente asegurada y decidir
por voluntad propia la propia muerte en el momento de
la muerte del maestro, es quizds muy tenue € imprecisa,
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pero esto no deberia oscurecer los criterios que estdn
implicitos: la muerte inspirada en algin deseo no conduce
al renacimiento en la Tierra Pura, pero la muerte con
una tranquila firmeza si lo hace. Incluso el método del
suicidio en el agua, usando una cuerda como un respaldo
preventivo, enfatiza-la importancia del estado mental en
una accién como €ésta.

En segundo lugar, la famosa frase de Ajisaka “nagori o
oshimuna” significa que los budistas no deben matarse por
“simpatia” cuando otros mueren. Una traduccidn literal
seria que no debemos aferrarnos a lo que queda del nombre
o de la persona, sino que debemos permitir al que ha
muerto que se vaya en total libertad hacia el otro mundo.
Dicho en otras palabras, cuando alguien muere con un
estado firme de mente, alos que quedan no les corresponde
criticar eso ¢ desear que la persona no hubiera muerto
en esa sitvacién. Las que quedan deben respetarlo y no
resentirse, rechazar ni lamentar una muerte que a ellos
podria parecerles prematura.

No es por mera coincidencia que la palabra para eu-
tanasia en japonés sea anrakushi, un término con un sig-
nificado budista. En la terminologia budista, anrakukoku
es otro nombre para la Tierra Pura, ¢l mundo del Bodhi-
sattva Amida, al que esperan ir los japoneses después de la
muerte. El famoso libro Takasebune de Mori Ogai —un es-
critor de novelas historicas, médico educado en Alemania-
trata especificamente del anrakushi. Se trata de la histo-
ria de Yoshisuke, que mata a su hermano menor enfermo,
quien quiere morir pero carece de la fuerza para matarse.®
Muchos famosos autores japoneses del siglo xx escribieron
sabre el suicidio y algunos, como Akutagawa, Dazai, Ka-
wabata y Mishima; realmente se suicidaron. A rafz de la
muerte de cada emperador (Meiji, Taisho y el afio pasado,
Showa), algunos fieles seguidores tambi€n cometieron sui-
cidio por simpatia hacia sus desaparecidos jefes. Si bien al-
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gunos de estos suicidios no son budistas (pues revelan fu-
ria, pesimismo, nihilismo y otros sentimientos parecidos),
siguen siendo una prueba de que la concepcidn budista del
mundo no condena el suicidio.

La ley japonesa no penaliza el suicidio, y la ley europea
estd empezando lentamente a seguir ¢! modelo japonés
en este sentido. Sin embargo, la Jey japonesa considera
un crimen asistir a un suicidio o alentarlo. En situaciones
normales, no puede haber nada mds sabio y prudente que
esto, pues la gente saludable deberia ser alentada a vivir y
hacer lo mds posible con sus vidas. Pero en las situaciones
donde se exige songenshi (muerte-con-dignidad), el hecho
de que la persona esté enfrentando una muerte inminente
es lo que hace que sea moralmente aceptable asistirla en su
suicidio, en particular si el motivo es la compasion.

Samurais, seppuku y eutanasia

Entre la élite guerrera, que vsualmente seguia el Budismo
Zen, ¢l suicidio se consideraba como una honorable alter-
nativa a ser muerto por otros o a seguir una vida en el desho-
nor o la miseria. A partir de los famosos seppuku de Mina-
moto no Tametomo, y de Minamoto no Yorimasa en 1170,
el seppuku llegd a conocerse como la forma en la que un
guerreno budista, vencido pero orgulloso, habria de termi-
nar su vida.*! Muy poco después, encabezados por Taira No-
ritsune y Tomomori, cientos de guerreros Taira y sus fami-
lias se suicidaron en la batalla de Dannoura de 1185. Los
snicidios famosos incluyen el de Kusunoki Masashige en
1336, en la batalla entre Nitta y Hosokawa, y el de Hide-
yori Toyotomi, sitiado por Tokugawa leyasu en 1615. En el
periodo ‘Tokugawa, los suicidios por amor fueron dramati-
zados en una docena de obras de Chikamatsu Monzaemon,
entre ellas Sornezaki shinji, Shinjii ten no Amijima y Shinjii
mannenso.3? Los cuarenta y siete ronin de Ako, quienes co-
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metieron suicidio luego de vengar la muerte de su maestro,
son el tema de otra famosa historia verdadera, dramatizada
en las obras y peliculas Chishingura.® E] credo de aquellos
que estdn dispuestos a morir en cualquier momento fue ex-
presado dramaticamente por el Hagakure ™ Segun el Haga-
kure, 1o importante no era si uno vivia 0 moria, sino 1) ser
puro, simple, sincero; 2) tener plena responsabilidad al ha-
cer el propio deber, y 3) servir incondicionalmente al propio
maestro, sin preocupacién por uno mismo.

Aunque el sepputku podria parecerle una muerte violenta
al observador, tenija el propdsito de permitir al samurai que
muriera con la mayor dignidad y paz.

Es particularmente importante sefialar que el codigo sa-
murai del suicidio incluia una disposicién para la eutanasia:
el kaishakunin (asistente). El solo corte del hara (abdomen)
era muy dolorgso y no conducia a una muerte rapida. Luego
de cortarse €l hara, pocos samurais tenian la fuerza sufi-
ciente como para cortarse el cuello o la espina dorsal. Sin
embargo, sin el corte del cuello, el dolor del hara abierto
continvaria durante minutos e incluso horas antes de la
muerte. Por lo tanto, el samurai hacia arreglos con uno o
mas kaishakunin para que lo asistieran en su suicidio. Mien-
tras el samurai tranquilizaba su mente y se preparaba para
morir en paz, el kaishakunin permanecia a su lado. Si el sa-
murai le hablaba al kaishakunin antes o durante la ceremo-
nia seppuku, la respuesta standard era “go anshin” (mantén
tu mente en paz). Todas las interacciones y conversaciones
que rodeaban un seppuku ordenado oficialmente también
estaban fijadas por la tradicion, de manera que el suicida
pudiera morir con la menor tensidn y la mayor paz-mental.
Después de que el samurai hubiera terminado de abrirse
el punto preestablecido o dado cualquier otra sefial, el kai-
shakunin tenia el deber de cortarle el cuello al samurai para
terminar con su dolor administrandole el golpe de gracia.®

Muchos suicidios samurai eran de hecho el equivalente
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moral de la eutanasia. Las razones para el suicidio del
samurai eran: 1) para evitar la muerte inevitable a manos de
otros, o bien 2) para escapar a un pericdo més prolongado
de dolor insoportable o de sufrimiento psicoldgico, pues no
podian ya ser miembros activos y Gtiles para la sociedad.
Estas son exactamente el tipo de situaciones en las que
hoy en dia se desea la eutanasia: 7) para evitar una muerte
inevitable a manos de otros (incluyendo la enfermedad, el
céncer o las bacterias), y 2) para evitar un largo periodo de
dolor o de sufrimiento, al no poder ser ya un miembro activo
y util para la sociedad.

En relacién con el primer punto, la mayoria de los
japoneses son ahora eliminados alrededor de sus setenta
aflos por enemigos como el cincer y otras enfermedades,
y no durante su juventud en un campo de batalla. Ya sea
que Ja persona esté rodeada de enemigos en un campo
de batalla sin esperanza alguna, o que esté derrotada sin
esperanza alguna por organismos enemigos dentro del
propio cuerpo, la moralidad de la situacién es la misma.
En relacion con el segundo punto, podria plantearse que
hay una diferencia entre el dolor o sufrimiento de un
samurai debido a una incapacidad permanente y el dolor
o sufrimiento de un paciente de un hospital debido a una
incapacidad permanente, Pero lo que si es cierto es que el
paciente de un hospital esta en una posicidn incluso inferior
a la del samurai para contribuir a Ia sociedad o sentirse
valorado, asf que éste tiene incluso mas razén para que se
le garantice ]a opcién de abandonar esta arena (el mundo)
cuando asi lo decida. La tradicién samurai revela que el
asunto importante no es el nivel de dolor fisico, sino la
perspectiva de una interaccion productiva y significativa con
otros miembros de la sociedad. Sin la perspectiva de tales
interacciones, la sociedad samurai proclamaba que no habia
derecho a impedir que la persona buscara experiencias mas
significativas en otro mundo.



Ahora bien, en ambos casos puede ser que haya parientes
o seguidores que no deseen ver morir a su amigo. En
estos casos, el asunto no es si la persona acosada moriréd o
no, sino cuan pronto lo hard y de qué manera. Desde
tiempos antiguos los japoneses han respetado el derecho
del individno a escoger el momento y la manera de
morir. Este principio budista deberia poder aplicarse de
la misma manera a las batallas médicas modernas contra
los enemigos del cuerpo. Argumentar que si un Cuerpo
todavia tiene un rostro sigue siendo una persona para los
que lo rodean es basicamente una incapacidad no budista
para comprender: a) la diferencia entre el cuerpoy la vida,
b) la importancia de la determinacién de cada persona
acerca de sus propios estados mentales, y ¢) 1a importancia
en el Budismo de colocar la compasion por encima del
deseo.

Por supuesto que tiene que haber salvaguardas en tales
situaciones, y éstas ya han sido expresadas por la decision
de la Corte Suprema de Nagoya. En el caso de 1a eutanasia,
la Corte Suprema de Nagoya (22 de diciembre de 1962)
definid ciertas condiciones bajo las cuales la eutanasia
podria ser considerada aceptable:

1) La enfermedad es considerada terminal e incurable
por la medicina actual.

2) El dolor es insoportable, tanto para el paciente como
para los que estén a su alrededor.

3) La muerte tiene el propdsito de alcanzar un deceso
tranquilo de la persona.

4) La persona misma pidié la muerte, mientras estaba
consciente y sana.

5) La muerte la realiza un médico.

6) El método de la muerte es humano.

Si estas salvaguardas se siguen, no parece haber razén
moral para que los budistas se opongan a Ja eutanasia.
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Conclusiones

Hay japoneses que sostienen que el pueblo japonés carece
de la capacidad de tomar decisiones independientes de
los occidentales y que, por lo tanto, los doctores deberian
tomar las decisiones por sus pacientes. Esta es una logica
equivocada, La razdn por ia cual los pacientes no pueden
hacer buenos juicios independientes es porque os médicos
les niegan la informacion y la libertad para hacerlo y no
porque carezcan de las capacidades mentales o de las
caracteristicas personales para hacer juicios.* El Budismo
siempre ha reconocido la importancia de la decisidn
individual, no obstante las presiones sociales; los ejemplos
van desde Buda mismo hasta Kikai, Honen, Shinran y
Nagamatsu Nissen. La capacidad de los japoneses para
asumir una responsabilidad personal frente a decisiones
importantes en tiempos de tensién, peligro o angustia, se
ha mostrado repetidas veces en los ejemplos historicos de
esos audaces reformadores budistas.

A fin de que el paciente pueda tomar una decision inteli-
gente acerca de cudndo y cdmo desea morir, necesita cono-
cer Ios hechos acerca de la naturaleza de su enfermedad, no
s6lo el nombre real de €sta, sino las perspectivas realistas y
las posibles consecuencias de todas las formas disponibles
de tratamiento. Esto significa renunciar al modelo paterna-
lista que sustenta Ja medicina japonesa actual y otorgarle
al paciente la libertad sustancial de decidir su propio caso.
Algunos médicos japoneses han planteado que: 1) los pa-
cientes realmente no quieren recibir malas noticias acerca
de si mismos; 2) que saber la verdad podria empeorar su
condicion, y 3) que los médicos pueden juzgar con mds inte-
ligencia que los pacientes. Sin embargo, estudios realizados
en Occidente revelan que nada de esto es cierto. Tal como
senala Bok, “la actitud de que lo que no sabe (el paciente) no
le hard dano, se estd revelando como no realista: mds bien es
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lo que los pacientes no saben y sospechan vagamente lo que les
origina una preocupacion corrosiva (destructiva)”.¥ La gente
se recupera mds pronto de la cirugia y tolera el dolor con
menos medicamentos cuando comprende sus propios pro-
blemas médicos y lo que se puede hacer y lo que no acerca
de ellos.®® En todo caso, el ocultamiento de informacidn al
paciente por parte del médico no se basa en pruebas es-
tadisticas o principios éticos, sino en el deseo del médico
de mantener el control sobre los pacientes.® Esta es una
situacion a Ja que se oponen naturalmente los budistas de
pensamiento claro. No hay razén para creer que estos ha-
llazgos, conocidos y sustentados por la medicina occiden-
tal desde hace mucho tiempo, pudjeran resultar diferentes
para los japoneses.

Hoy en dia persiste una pregunta importante para
los budistas: éicudles son las diferencias, si es que las
hay, entre el suicidio y la eutanasia? Obviamente, una
diferencia sustancial es la de si la persona que recibe la
eutanasia estd inconsciente. En este caso, salvo que €l o ella
hayan hecho previamente una declaraci6n de sus deseos
mientras su voluntad permanecia viva, no tenemos forma
de saber si el paciente quiere genuinamente la eutanasia.
Por otra parte, una vez que la conciencia se ha disociado
permanentemente del cuerpo, el Budismo no ve la razén
de seguir nutriendo ¢ estimulando €l cuerpo, pues un
cuerpo privado de sus skandhas no e€s una persona. La
Songenshi Kydkai de Japdn (Asociacidn para la Muerte-
con-Dignidad) ha hecho mucho por mejorar la capacidad
del hombre japonés para escoger €l tiempo y la forma de
IMOTIT,

Otro tema es el de la relacidon entre las drogas que
suprimen el dolor, con la prolongacién de la vida y la
aceleracion de la muerte misma. La Songenshi Kydkai
de Japén propone la administracién de las drogas que
aniquilan el dolor, incluso si éstas aceleran la muerte del
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paciente. Los budistas estarian de acuerdo en que el alivio
del dolor es deseable y en que el asunto principal no es si
la muerte se acelera o no. Sin embargo, consideremos un
caso en que ¢] dolor sea extremo y s6lo drogas muy fuertes
podrian suprimir el dolor. Aqui habria que escoger entre:
a) no realizar ningiin tratamiento, b} administrar drogas
contra el dolor que sélo enturbian o confunden la mente
del paciente, y ¢) aplicar un tratamiento que acelere ¢l fin
manteniendo la mente clara. En tal situacion, el budista
preferiria primero la via mas natural, la primera: no realizar
ningdn tratamiento. Pero si la mente del paciente fuera
incapaz de concentrarse o de estar en paz a causa del
gran dolor, el budista escogeria ¢ antes que b, porque la
claridad de conciencia en €l momento de la muerte es muy
importante para el Budismo.

Los médicos a quienes no_les gusta la idea de cortar
la vida de una persona preferirian prolongar los procesos
materiales de la vida, sin preocuparse por la calidad
mental de esa vida. Es aquf donde los budistas estdn en
desacuerdo con la medicina occidental materialista. Pero
no es necesarioc que exista conflicto entre el Budismo
y la medicina. No hay razon para atribuir al médico
la “responsabilidad” de la muerte del paciente. Seghn
los lineamientos de la Corte Suprema de Nagoya, los
pacientes potencialmente elegibles para la eutanasia de
todas maneras van a morir muy pronto, asi que el médico
no tiene culpa alguna. El paciente, por su parte, tiene el
derecho de determinar su propia muerte. El que €éste se
encuentre demasiado débil como para tomar una espada o
para cortar en seco su vida no es moraimente significativo;
si su mente estd clara, tranquila y lista para la muerte,
entonces aquel que comprende y asiste compasivamente a
esa persona también estd siguiendo la moralidad budista.
En resumen, lo que importa a los budistas es si se le
concedera o no a la persona la responsabilidad por su
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propia vida y destino. Toda la tradicion budista, y en
particular la del suicidio dentro de Japdn, plantea que la
decision personal en lo que respecta al tiempo y a la forma
de morir es de extrema importancia, y todo lo que hagan los
otros para oscurecer la mente del que esta muriendo 0 para
despojarlo de tal eleccion constituye una violacién de los
principios budistas. Los budistas japoneses pueden respetar
esta decision mds que las culturas occidentales y conducir la
bioética humanitaria en una perspectiva diferente hacia la
muerte dignificada.

Traduccion: Mariela Avarez
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Buda en abhayamudra




Animales y humanos
en el Budismo Primitivo*

James P. C. McDermott

La conducta moral y su retribucién
en humanos y animales

xisten antiguas evidencias, desde los edictos de Ashoka

hasta la ceremonia todavia popular que acompafa la
privacién de la vida, del interés budista por una relacién
entre humanos y animales fundada en la ética. La intencién
de este articulo es investigar los temas relativos a este
punto que se encuentran en el Sutta Pitaka y en €l Vinaya
Pitaka del Canon Pali,! La idea de la interconexién entre
la existencia humana y la animal también esta implicita
en un conjunto de conceptos tan basicos como los de
kamma yreencarnacion. Se dice que Buda sabia “que los
seres eran inferiores, elevados, bellos, feos, afortunados o
desafortunados segiin las consecuencias de su kamma”.2 De
acuerdo con esta concepcion, los seres pasan de existencia
en existencia renaciendo de acuerdo con la naturaleza de
sus actos.’ La posicién habitual en los Nikdyas es que
existen cinco posibles cursos o dominios de existencia
(gati), hacia los cuales puede conducir el kanuna de un

* El presente articulo es la traduccidn al espaiiol de "Animals and Humans in Eady
Buddhism”, publicada en Indo-Jranian Journal, vol. 32, ném. 4, The Netherlands, Kluwer
Academic Publisiers, octubre de 1989, pp. 269-280. Ha sido traducido y se publica con
el debido permiso de Kluwer Academic Publishers. Los subtftulos fueren agregados por
REB para facilidad del lecior, con la autorizacién del autor det articulo.
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individuo. Entre éstos, 12 reencarnacién como humano o en
el dominio de los animales serd la que habremos de tomar
en cuenta especialmente en este contexto.* Después de la
destruccion del cuerpo, después de la muerte, los individuos
con una conducta comparativamene buena, renacerdn en
un estado de existencia relativamente satisfactorio (sugari),
tal como es el estado humano. Aquéllos de mala conducta
o creencias erroneas, por el contrario, estdn destinados a
tener una reencarnacion desgraciada (diggatf) como animal
o aun peor.® Asf, por ejemplo, si no terminan en el mismo
infierno, los individuos que se arrastran sinuosamente o
se escabullen cobardemente en esta vida, sean cazadores
sanguinarios, ladrones, o 1o que que fuere, tendran grandes
probabilidades de renacer en la forma de una criatura
furtiva o reptante, como ‘“vibora, escorpion, ciempiés,
mangosta, gato, ratdn o btho”, o similares.®

Entonces, es posible para un ser humano renacer como
animal si ello esta de acuerdo con su kamma.

Lo inverso también es cierto. Los animales pueden
renacer como humanos. Se considera también que ellos
estan sometidos al kamma y que sus acciones praducen
frutos. Por esto, muchos de los cuentos Jataka tratan de
los actos meritorios y malignos llevados a cabo en el
pasado por distintas clases de animales. A éstos entonces
se les relaciona con €l presente; las buenas criaturas son
identificadas, a través del proceso de reencarnacion, con
Buda y sus seguidores, y las malas, con Devadatta, o
semejantes a €l.

Que se considera a los animales tanto como a los
humanos, capaces de comportamientos verdaderamente
éticos, queda enfatizado en un sorprendente pasaje del
Vinaya Pitaka.’ En él se narra que un faisan, un mono y
un elefante habian adoptado los cinco precepios morales y
vivian juntos, “corteses, atentos y educados unos con otros”.
Su estilo de vida es designado como “La conducta religiosa
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del faisdn” y puesto como un ideal de moralidad de acuerdo
con el cual hasta los bhikkius budistas deberian modelar sus
vidas,

Se considera entonces que los animales y los humanos
forman parte de la misma cadena del devenir, del mismo
flujo universal que en la concepcion budista constituye la
existencia fenoménica. Esto se hace explicito en Samyuta
Nikaya 11, 189-190, donde se expresa que Buda dijo:

Esta repeticion de reencarnaciones, oh monjes, no tiene ni comienzo
nifin; y el comienzo de los seres, que estdn poseidos por la ignOrancia
e impedimentos, sed y apego, y que pasan y migran de nacimiento en
nacimiento, no puede ser conocido. No ¢s fécil, oh monjes, encontrar
algin ser que no haya side nuestra madre, padre, hermano, hermana,
hijo o hija durante este largo tiempo. {Por qué es asi? Porque esta
repeticion de reencarnaciones, oh monjes, no tiene comienzo ni
fin; y el comienzo de los seres, que estdn llenos de jgnorancia ¢
impedimentos, sed y apegp, y que pasan y migran de nacimiento en
nacimiento, no puede ser conocido.8

No obstante, los animales como tales no son considerados
capaces de crecimiento en el dhamma y en el vinaya. Por
esta razon ambos, el Parivara y el Mahdvagga del Vinaya
Pitaka, declaran que la ordenacién de animales en la orden
monastica es una practica no vélida.? De igual modo,
recitar el Panmokkha en presencia de un animal es juzgado
como una falta de la clase “accién incorrecta”.!® Es quizas
significativo que en esta instancia la prohibicién de recitar el
Patimokkha en presencia de animales esté incluida en una
lista de disposiciones similares que prohiben su recitacion
en presencia de eunucos, ladrones, matricidas, parricidas,
hermafroditas, asesinos de arfats, cismaticos y aquellos que
hubieran seducido monjas —esto sugiere claramente la baja
estima en que se tienen las cualidades espirituales de los
animales.” Por esta razén, ademas, se prohibe ordenar a un
hombre que hubiera tenido a un animal como preceptor.!?
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Aunque los ammales en su totalidad son vistos general-
mente como mas violentos y menos sabios!® y sus expe-
riencias menos satisfactorias que aquellas de los humanos,
puede decirse que dentro del esquema samsdrico no existe
una distincién permanente o definitiva entre seres que se
encuentren dentro de estos dos cursos de existencia (gati).4

Siendo éste el caso, se torna obligatorio para los humanos
relacionarse con 1os animales sobre la base de los mismos
principios éticos que gobiernan sus relaciones con sus
semejantes. Dentro del contexto budista, moralidad (sfla)
abarca el correcto lenguaje, la correcta accian y el correcto
modo de ganarse la vida. Hablaremos ahara sobre estos
principios y su aplicacion a la relacién entre animales y
hombres. '

Correcto lenguaje

Correcto lenguaje implica indudablemente decir la verdad,
pero lo que ¢s aiin més importante para nuestros fines, sig-
nifica abstenerse de conversaciones maliciosas, y del uso de
un lenguaje cruel y abusivo. Que este principio es igual-
mente aplicable al trato que el ser humano da a los anima-
les se muestra en la historia del buey Nandivisala del Suz-
tfavibhaniga del Vinaya Pitaka.’® Aqui el buey convence a su
amo brahmén a apostar con un mercader que Nandivisdla
puede tirar de cien carros atados juntos. Habiendo hecho a
este efecto una apuesta considerable, el brahmédn incita al
buey con €] aguijén para que realice la hazafa, llamandolo
bribon sin cuernos (kiwfa). En respuesta a esto el buey se
queda aili parado sin hacer ningun esfuerzo por tirar. Ha-
biendo asi perdido la apuesta, el Brahmén, que estd muy
apesadumbrado por su pérdida, es finalmente enfrentado
por Nandivisala, que le pregunta por qué ha sido deshon-
rado con un lenguaje tan falaz y abusivo. Luego sugiere que
se renueve la apuesta, pero que esta vez €l amo evite insul-
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tar. El brahmén procede a hacer esto, ahora alentando al
buey con las palabras: “Adelante, buena criatura (bhadra).
Que la buena criatura tire de los carros”. La garha concluye:
“Di sélo palabras de bondad, nunca palabras duras. Para
aquel que le habld cortésmente, €] movid una carga pesada,
y le trajo riqueza por amor”. ¥

Correcta accion

Mas obvia atin es la aplicacion del principio de correcta
accidén a las relaciones entre animales y hombres. La
correcta accibn comienza con la observancia de los cinco
preceptos (parica stla) que son abligatorios para todos los
laicos budistas.!”

Abstenerse de matar

Fl primero de estos preceptos (sikkhdapada) es abstenerse
de quitar la vida (panatipata). El precepto que prohibe ma-
tar también estd incluido en los ocho preceptos {(atthariga
samanndgata) observados por los laicos budistas en los cua-
tro dias de ayuno (uposatha) del mes,” los diez preceptos
(dasa sila) observados tanto por 1os monjes novicios como
por los ordenados,'? asi como en una lista de 26 preceptos
que se encuentran en Digha Nikdya 1, 4-5, Digha Nikaya I,
63-64, y Anguttara Nikdya 11, 208-209. El precepto de abs-
tenerse de quitar la vida se menciona en primer lugar en
cada una de estas listas. Més atin, es el primero que se in-
cluye en la categoria de las diez buenas acciones (dasa ku-
sala kamma).®

En cada una de estas instancias, €l precepto se refiere a
la abstinencia de la destruccidn consciente de cualquier ser
vivo, desde el ser humano hasta el més pequefio animalito.?

En las reglas del Vinaya Pitaka, sin embargo, el precepto
sobre abstenerse de quitar la vida es alterado de una
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manera significativa. El tomar la vida humana ocupa aqui el
tercer lugar entre las pardjikas, la clase mas seria de faltas
que requieren [a expulsién de la orden al ser cometidas.
Esto se diferencia de la destruccién de vida consciente no
humana, que se clasifica entre las pdcittivas menos serias,
una categoria de faltas que requieren sdlo expiacién en
casa de ser cometidas. Una falta pacitiiya adicional para los
monjes consiste en €l uso (paribhoga) de agua que contenga
seres vivos {pano), que podrian con ello ser destruidos. Esto
muestra la intencidn de aplicar la regla contrala destruccion
de la vida incluso a insectos y a las mas pequefias criaturas
unicelulares.?

Una serie de textos postcandnicos dedican muchas pégi-
nas a asignar a infiernos apropiados a aquellos que hubie-
ren destrujdo distintos tipos de vida animal bajo diversas
circunstancias. El Stitra del Recuerdo de la Verdadera Ley,?
un texto sanscrito del siglo 1v o v d.C,, que generalmente
se atribuye a Gautama Prajndruchi, es uno de los prime-
ros ejemplos de este modelo. Para ilustrarlo selectivamente,
aquellos que matan péjaros o ciervos sin remordimiento
estan destinados a un subinflerno conocido como el Lugar
del Excremento; aquellos que hierven vivos a camellos, ja-
balies, ovejas, conejos, 0s0s y 0tros animales similares su-
fren el debido castigo en el Lugar de la Olia de Cocina;
aquellos que aplastan tortugas o asfixian ovejas estin desti-
nados al Lugar de la Oscuridad.? Textos posteriores descri-
ben también otras regiones infernales reservadas a aquellos
que matan peces para el comercio;® a aquellos que sofo-
camn a zorros, pitomes, etc., con humo;® y a otros que ha-
cen dafio a animales. Un escritor moderno, incluso, apunta
que “Buda explics, inequivocamente, que el hombre que le
quita la vida incluso a un insecto va al infierno por un tiempo
bastante largo™.¥

En palabras de Winston King, sin embargo,



matar €s siempre un crimen... y produce graves consecuencias a
cualquier nivel ... se sostiene generalmente que €s un crimen mayor
matar a un ser de mds inteligencia y de fuerza vital m4s plena
que a uno de menores atributos. Maiar a un ser humano es mis
pecaminoso que matar a una vibora. Y matar a aquellos que merecen
reverencia [es mds serio ain]. %

Sin embargo, incluso lastimar a un animal es un compor-
tamiento inaceptable, como se aclara en el Vinaya Pitaka
I11, 76. Aqui se decreta que si un monje cava una trampa y
un animal cae en ella, es una falta por mala accién. Si el ani-
mal muriera coma resultado de ello, la falta exige expiacidn.
Aun cuando siga siendo un caso de mala aceién, no se exige
expiacion si el animal sobrevive, sin importar cudn grande
sea €l dolor que sufra en la caida. Por lo tanto, queda claro
que, aunque es permitido, lastimar a un animal se considera
una falta menos seria que matarlo.

Una historia humoristica del Samyutta Nikaya 1, 224,
ilustra los extremos a los cuales puede ser llevado el ideal de
evitar lastimar a los animales: Hace mucho tiempo, asi dice
la historia, hubo una batalla entre los devas y los asuras enla
que los devas fueron vencidos. En retirada y con el enemigo
en los talones, Sakka, rey de los devas, previno al cochero
de su carro de combate: '

Ve que la lanza del carro, oh Matali,
cvite destruir los nidos

entre los drboles ceiba.

Elijamos dar nuestras vidas a los Asuras,
antes que dejar a estas aves sin nido.

Respondiendo a esta advertencia, Matali hace girar el
carro para evitar lastimar a los pajaros. Viendo que el
carro de Sakka se volvia hacia ellos inesperadamente, los
asuras se aterrorizaron frente a lo que, pensaron, era un
ataque inminente; y llenos de panico huyeron en retirada.
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El sutiz concluye haciendo notar que, en este e¢jemplo,
Sakka fue salvado por su correcta preocupacion por los
péjaros, siendo la sugerencia que los monjes, a los que se
dirige la historia, deben mostrar una prcocupamon similar
por ¢l bienestar de tales criaturas.

Actitud budista frente a los sacrificios de animales

FEstrechamente relacionada con la prescripcion budista
contra la matanza de animales est4 la actitud budista frente
al sacrificio de animales. En muchos lugares del Tipitaka se
rechaza el sacrificio de animales.” En Anguttara Nikaya 11,
42 ss., el Brahman Ujjaya y el Braman Udayin le preguntan
a Buda si €l alaba el sacrificio (yasina). A cada uno le
responde:

Aquellos sacrificios, oh brahmaén, en que se maten vacas, en que
sc maten cabras y ovejas, en que se maten aves de corral y cerdos,
y diversas criaturas vivientcs scan destruidas —tales sacrificios, oh
bramdn, que implican carnicerfa no son alabados por si. éPor qué
es asf?

A tales sacrificios, oh brahmdn, que implican carniceria no se
acercan ni los arhants ni los que han ingresade en el camino que
conduce a la condicién de arhant, 3

Las gathds insisten en que tales sacrificios deben ser
rechazados por barbaros ¢ inhumanos, mis que como
protesta contra las divinidades brahmaénicas:

El sacrificio de caballo y vida humana
tiene poco fruto.

Donde cabras y ovejas y vacas

de diversas clases son sacrificadas,
ahi ne van aquellos grandes sabios
que han recorrido el correcto camino.
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Pero los sacrificios libres dc crueldad

que los hombres realizan para beneficio del clan,
donde cabras y ovejas y vacas de diversas clases
nuenca son sacrificadas

—a tales sacrificios van los grandes sabios

que han recorrido el correcto camino.

Tales deben los sensatos celebrar;

y grande es ¢l fruto de ellos;

trae beneficios, no pérdidas.

Si 1a ofrenda es gencrosa,

los devas con ella se complacen.!

El vegetarianismo

Con esa oposicidn total a Ia matanza de animales, aun para
propositos de sacrificio, pareciera logico esperar que los
primeros budistas Theravada fueran estrictos vegetarianos.
Este no es el caso, sin embargo, ni siquiera tratandose
de monjes y monjas plenamente ordenados cuya disciplina
era usualmente més estricta que la de los laicos. Incluso
haciendo a un lado el acalorado caso del debate sobre 1a
titima comida de Buda donada por Chunda el Herrero,*
existen pruebas de que el mismo Buda consumia carne.
Asi en Anguttara Nikdya 111, 491, leemos como Ugga, un
jefe de familia de Vesali, proporcion6 a Buda una comida
hecha con carne de cerdo (s@khara mamsa) cocinada
con una sabrosa salsa de azufaifo —una comida que &l
mismo considerd buena, pero reconoci6 inapropiada para
el Tathagata: *Y el Bhagavant acept6 el sukhara mamsa por
compasién”. Buda permitia a sus seguidores comer carne y
pescado siempre que no vieran, oyeran o sospecharan que
el animal habia sido muerto especificamente para que ellos
lo consumieran.®

Este requisito a veces resultaba problematico para los
budistas, porque la ausencia de conocimiento previo es
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virtnalmente imposible de probar. En el Jaraka 11, 262-
263, por ejemplo, se registra un caso en que Niganta
Nathaputta, un jaina, acusa al mismo Buda de comer
carne especialmente preparada para €l. En forma similar,
en Arngutiara Nikaya IV, 185-189, un grupo de jainas
equivocadamente acusa al general Siha de haber matado a
un gran animal especialmente para un banquete destinado
a Buda y, més afn, sostiene que Buda tenia intenciones de
comer la comida sabiendo que el acto habia sido realizado
para éL.¥

Buda sostenfa que €] hombre o la mujer no se tornan
puros como resultado de los alimentos que coman, sino més
bien como resultado de la practica del autocontrol® Y ala
inversa, el Amagandha Suita atribuye al Buda Kassapa la
opinién de que es la mala accién la que torna impuro al
individuo y no el comer carne.*

No obstante, existian algunas restricciones. Con respecto
a la carne, por ejemplo, se esperaba del monje que se
abstuviera de aceptarla si era cruda o no habia sido
totalmente cocida al fuego.’” Mds afin, ademés de la
carne humana, la carne de elefante, caballo, perro, vibora,
leén, tigre, leopardo, oso y hiena estaban especificamente
prohibidas.®® Llama la atencidn, sin embargo, que [a razon
por la que se impedia a los monjes comer la carne de
estas animales como parte de su dieta no era en la mayoria
de los casos alguna impureza inherente a las mismas. De
hecho, s6lo en el caso del perro y la vibora hay referencia
a la impureza de la carne per se. Las personas en general
consideraban la carne de perro y de vibora “desagradable
y repugnante”.® En el caso de los perros, aparentemente,
era la naturaleza de su vida en las aldeas la que llevé a
esta conclusion, ya que el comentario dice que la carne
de lobos salvajes puede usarse, pero que la carne de
cachorros nacidos de 1a union de lobo y perro de aldea
debe ser evitada.*® Era, al menos en parte, para no dar a



los aldeanos motivos para criticar a la orden mondstica,
que Buda prohibid a sus miembros comer carne de perros
y viboras. Pero en el caso de la carne de vibora, la razén
mdés reveladora es proporcionada por Supassa, ¢l mismo
rey-serpiente, El argumenta que si los bhikkhus comieran
carne de vibora, las viboras sin fe podrian tomarlo a mal y
lastimar a los monjes que se hubieran permitido tal cosa.¥!
Asi, en un andlisis final, parece que la razdn real por la que
la carne de estos dos animales les es negada a los miembros
de la orden es para su propia proteccion, Tal razdn est atin
mas clara en ¢l caso de la restriccién sobre la carne de ledn,
tigre, leopardo, oso y hiena. Aqui el razonamiento es que
el olor permanece en aquellos que hubieren comido tales
criaturas, enfureciendo asi a sus congéneres y alentandolos
a atacar.”? Los monjes deben abstenerse de comer carne
de elefante y de caballo por su funcién como simbolos de
realeza,* es decir, para evitar las consecuencias del crimen
de lese majesté.

Abstenerse de las relaciones sexuales ilegales

El tercer precepto —kamesu micchacardveramani— establece
la abstencién de relaciones sexuales ilegales o, mas literal-
mente, de la mala conducta originada por €l apego sensual.
Frecuentemente se explica que esto consiste en tener rela-
ciones con ninas que estuvieran ain bajo la proteccion de
sus padres y otros parientes, con mujeres casadas, con con-
victas y con muchachas comprometidas en matrimonio.* En
las reglas del Vinaya Pitaka, sin embargo, 1as normas relati-
vas al contacto sexual con animales son detalladas y explici-
tas. Asi, en el Mahavagga, Buda decreta: “Cuando un monje
estd ordenado, no debe complacerse en relaciones sexuales,
ni siguiera con un animal”. Si un monje hiciera esto, dejaria
de ser un verdadero monje, un hijo de los Shikyas. Una
falta tal implica “derrota” y la penalidad apropiada es la ex-
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pulsién de la orden. Como ejemplo de este tipo de falta,
el Suttavibhanga detalla el caso de un monje que tenia una
mona para satisfacer su lujuria.* Se hace también una refe-
rencia especifica a una cierva en este contexto.

El Suttavibhanga especifica ademds que la prohibicion
de tener relaciones sexuales no se aplica sdlo a animales y
mujeres, sino también a hombres, hermafroditas y eunucos.
En cada una de estas instancias, su violacién también
involucra “derrota” (pardjika).®

Existen grandes variaciones respecto a la seriedad de
la falta de los casos en que un monje realiza contactos
sexuales sin una relacién sexuval efectiva. En general, el
contacto sexual con los animales, al margen de unarelacion
sexual efectiva, simplemente comporta una falta de mala
conducta, y es menos seria que un contacto similar con una
mujer, un yakkha, un eunuco, etc.*” Sin embargo, si hubiere
contacto con una mujer dormida, la ofensa es atn menos
seria.*

Ademas, si es una mujer, y un monje la toma por un
animal, se excita y se frota contra ella, existe una ofensa
grave. Sin embargo, si el monje confunde a un hombre o a
un eunuco con un animal y se frota contra él, es meramente
un acto de mala conducta. Lo mismo si es a un animal al
que e] monje confunde con algo diferente.

Pero en ninglin caso hay falta “si no es a propdsito
ni intencional, con desconocimiento, sin consentimiento o
si el monje fuera insano, trastornado o estuviera bajo el
efecto del dolor”. Y también si la falta ocurriera antes de
la formulacién de la norma contra ella.*

Abstenerse de robar
Fl precepto contra el robo sefiala especificamente que es

necesario abstenerse de tomar nada que no nos sea dado,
y por lo tanto es aplicable sin referencia a la naturaleza
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del objeto tomado. No hace falta mencionar que robar un
animal es una ofensa grave.>

Una serie de casos en que los monjes liberan algunos
animales de trampas arroja una luz interesante sobre la
actitud budista respecto a las relaciones entre animales y
humanos. Cuando el monje libera a un cerdo, a un ciervo o
a un pez, caido en una trampa, con la intencién de robarlo,
es una falta que comporta “derrota” y garantiza la expulsién
de la orden. En cambio, si un monje libera a tales animales
por compasion, no existe falta alguna.* Como es tipico en
la ética Theravada, el motivo es de principal importancia en
€stos casos.

Debe hacerse una distincion entre propiedad animal y
humana al determinar casos de robo. El Su#tavibhariga
describe, asi, casos en los que un grupo de monjes,
descendiendo la ladera del Pico del Buitre, llegaron hasta
Ios restos producto de la matanza realizada por un ledn, un
tigre, una pantera, una hiena y un lobo, respectivamente. En
cada instancia cocinaron los restos de la carne y procedieron
a comerla. Cuando esto le fue informado a Buda, él
decretd que no habia falta, diciendo: “Monjes, no hay falta
en tomar lo que pertenece a los animales”.>

Abstenerse del uso de bebidas
y sustancias intoxicantes

De los cinco preceptos, el Gltimo -abstencién del uso
de bebidas y sustancias intoxicantes— es quizas de menor
interés para el tOpico que nos ocupa. Se desaprueba el
uso de bebidas y sustancias intoxicantes principalmente
porque ocasiona una pérdida del autocontrol. De alli que
la observancia de este precepto sea mds un asunto de
autodisciplina que de relaciones interpersonales, ya sea con
humanos o con animales.
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Correcto modo de ganarse l1a vida

En la ética budista, el correcto modo de ganarse la vida se
vincula estrechamente con la accibn correcta’® Asi, la
proscripcion de matar animales tiene su contraparte en
la discusion del correcto modo de ganarse la vida. Entre
los cinco oficios que todos los budistas tienen prohibicidn
explicita de ejercer se incluye €l comercio con la carne y los
seres vivos.s” El trabajo de “matarifes de ovejas y cerdos,
pescadores, (y) quienes capturan animales mediante tram-
pas” es considerado tan infame que una monja escribiendo
en Therigatha considera a los hombres que lo ejercen como
“ladrones y verdugos”, al hablar de su mala accidn.*® Casi lo
mismo puede decirse del trabajo de los cazadores.

El Antiguo Comentario del Suttavibharga distingue entre
el trabajo bajo que debe despreciarse y el alto, o trabajo
honorable que debe ser estimado. El primero incluye tareas
como las del cuidador de un negocio o la de individuos
que retiran flores de un altar luego de que éstas se
hubieren secado. Como ejemplos de ocupaciones nobles se
especifican la agricultura, el comercio, y o mas importante
para nuestro propdsito, el cuidar ganado (gorakkha).® En el
Comentario del Majjhima, el término “gorakkha” designa la
labor de cuidar vacas para uno mismo o para otros, accion
en la cual uno se gana la vida con €l comercio o la venta de
los cinco productos de la vaca.® De este modo, mientras que
se espera del buen budista que se abstenga de criar ganado
para matanza, criarlo por su leche, abono, etc., €s una noble
empresa econdniica para laicos.®t

El Mahdagopalaka Sutta hace una analogia entre las
caracteristicas que impiden a un monje madurar en el
dhamma y las caracteristicas necesarias para ser un exitoso
vaquero. Aunque su intencion es la de ser una guia para
los monjes, €l pasaje hace explicito lo que es necesario para
criar bien a los animales:



Poseyendo once caracteristicas, ch monjes, un vaquero no puede
convertirse en ¢l hombre adecuado para conducir un rebafio y ha-
cerlo prosperar. $Qué once caracteristicas?

Oh monjes, un vaquero ignora las formas del cuerpo y es inca-
paz de distinguir las marcas; no quita los huevos de mosca o venda
las heridas; no fumiga, no conoce el vado, la aguada o el camino; es
inexperto en pasturas; ordeiia vacas sin leche; no les presta una es-
pecial atencidn a los toros, padres y lideres del rebaiio.

Poseyendo estas once caracleristicas un vaquero no puede con-
vertirse en el hombre adecuado para conducir un rebaiio y hacerio
prosperar.52

En el Cullavagga, se especifica que el juicio del Anfiguo
Comentario que considera la cria de ganado como una ocu-
paci6én noble puede aplicarse s6lo a los laicos. Asimismo, en
el Cuilavagga se indica que es una falta que comporta mala
conducta si una monja tiene animales, porque hacer esto
es exponerse a la acusacion de gozar de los placeres de los
sentidos, de estar demasiado cercana a las preccupaciones
propias de la vida del jefe de familia, que las monjas han
dejado atrds.® Por razones similares, la restriccién de tener
animales se aplica igualmente a Ios monjes. Por lo tanto, se
aconseja a los bhikkhus no aceptar “animales de traccion,
como elefantes, caballos, vacas, bufalos y otro ganado, tal
como cabras, ovejas, gallinas, cerdos y otros...”

Conclusion

Para los bhikkhus y bhikkhunis, el Vinaya prescribe una re-
lacién con los animales en concordia con el espiritu de la
disciplina que gobierna la vida monéstica budista en gene-
ral. Mas ampliamente, las relaciones entre humanos y ani-
males deben estar regidas por las mismas virtudes positi-
vas y universales, o actitudes éticas —los brahmavihiras— que
rigen las interrelaciones humanas, a saber: la benevolen-
cia (metta), la compasion (karuna), la alegria (muditd) y la
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ecuanimidad (upekkha). Los textos hacen explicito que la
intencion es que éstas se apliquen a todos los seres vivos.®

Traduccién: Victoria Garcia Qlano
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La estructura de la mente segin
la escuela idealista budista
(Yogachéara)*

Fernando Tola
y Carmen Dragonetti

Tendencias generales
de la filosofia de la India

L a historia de la filosofia de la India estd signada por
dos grandes y profundas contraposiciones: por un lado,
la contraposicion entre una tendencia sustancialista y una
fenomenista' y, por otro lado, la contraposicién entre una
tendencia realista y una idealista.?

. La tendencia sustancialista postula Iz existencia de Brah-
mian, existente in se et per se, eterno ¢ inalterable, el
cual, ademas, es concebido unas veces como un Absoluto
impersonal y neutro, y otras como un Ser Supremo personal
dotado de excelsas cualidades. Esta tendencia se manifiesta
ya en las mas antiguas Upanishads,® que se remontan al siglo
vi1 a.C. Esta tendencia es caracteristica esencial del Brah-
manismo y de su derivado, el Hinduismo.!

La tendencia fenomenista es propia del Budismo, que
surge en la India alrededor del afio 500 a.C.? El Budismo

* El presente articulo fue publicado anteriormenie en Pensgrniento, Revista de
investigacitn e informacion filoséfica, Madrid, nam. 182, vol. 46, abriljunio 1990, Aparcce
en RES con algunos agregados.
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no admite una sustancia existente in se et per se; todo para
€l esta constituido por dharmas, factores de la existencia,
insustanciales e impermanentes, que no bien surgen cesan
inmediatamente de exisfir.® Sdlo muy avanzada ya su
historia, aparecera en algunos pensadores del Budismo una
tendencia sustancialista que lo aproximara al Hinduismo.’

Las tendencias idealista y realista se dan tanto en el Hin-
duismo como en el Budismo. En el Hinduismo las escue-
las Nyaya-Vaisheshika, Samkhya-Yoga, Uttara-Mimamsa®
y muchas ramas de Ja escuela Vedanta (las fundadas, por
ejemplo, por Rimanuja y Madhva)’ son decididamente re-
alistas: aceptan la existencia real del mundo empirico, no
albergan dudas al respecto. En el Budismo las escuelas que
conforman el Budismo Hinayina' adoptan igualmente una
posicion realista.

En cuanto a la tendencia idealista (que niega la realidad
del mundo empirico y lo considera como una mera ilusién,
como un producto de la mente sumida en ¢l error, como la
creacion de una fuerza de engafo), encontramos ya en al-
gunos antiguos textos representativos del Hinduismo (Upa-
rishads, Paranas, Mahabharata)™ una serie de pasajes que
pueden ser interpretados idealisticamente y ser utilizados
como fundamento de una doctrina idealista que pretenda
convalidarse en la autoridad de esos textos. Luego, en la
primera mitad del sigle vi1 d.C.,, Gaudapéada, que revela
una innegable influencia de las escuelas idealistas budistas
(a las que luego nos referiremos), expone un sistema ba-
sado en las Uparushads en el cual adopta una posicidn neta-
mente idealista.”? Finalmente, alrededor de] 700 d.C., Shan-
kara (discipulo de un discipulo de Gaudapada, fundador y
€l mas brillante maestro de la rama no dualista de la escuela
Vedinta, al cual sus rivales acusaron de ser un budista encu-
bierto), afirma el cardcter ilusorio, y por consiguiente men-
tal, del mundo, del yo empirico y del Senor o dios creador y
gobernante del mundo, al que reduce a simples manifesta-
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ciones de Brahiman, la Unica verdadera realidad existente.’
Sus discipulos seguiran en la direccion sehalada por é€l, ha-
ciendo mas decidida la inspiracion idealista.!* La geniali-
dad de Shankara, la gran influencia que ejercio en €l pensa-
miento religioso y filoséfico de la India, y el hecho de que las
obras de €l mismo y las de su escuela sean las mds conoci-
das en el mundo occidental inclinan muchas veces a atribuir
al idealismo (errOneamente, en nuestra opinién} una pre-
sencia mayor de la que le corresponde en €l pensamiento
hinduista.

En el Budismo la situacién es diversa. Si bien en
el Budismo Hinaydna (que se extendié a Ceildn y al
sureste asiatico) la tendencia predominante es el realismo,
en ¢l Budismo Mahdyana (que se extendié al Tibet, a
China, a Mongolia, a Corea y a Japln), en cambio, la
tendencia que domina es el idealismo. Béstenos decir,
para confirmar la anterior aseveracion, que las dos grandes
escuelas mahayanistas, la escuela Madhyamika y Ia escuela
Yogachara, exponen sistemas de neto corte idealista. La
escuela Madhyamika, con su despiadado andlisis abolitivo,
hace que la totalidad de lo que existe se esfume ante
nosotros, teniendo que ser la realidad que percibimos una
mera creacidn de nuestra mente.’® La escuela Yogiachira,
por su parte, sostiene que la realidad empirica es s6lo una
creacion de nuestra mente.

La escnela Yogichara

Después de las observaciones generales que anteceden
no creemos inoportuno dar alguna informacién sobre la
escuela Yogachara,!® teniendo en cuenta que el presente
articulo se refiere a una doctrina de dicha escuela.

Ia escuela Yogiachdra desarrolla teorfas idealistas que
se encuentran fundamentalmente ya formuladas en el
Lankavatarasitra.”’ Este sutra (texto doctrinario), como los
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otros siitras mahayanistas, a pesar de la época tardia de su
composicidn (del 100 a.C. en adelante), es atribuido a Buda
(560-480 a.C.), considerdndase que en €l estd expuesta la
verdadera doctrina ensenada por el Maestro.

La escuela Yogachara fue fundada por Maitreya, figura
de cardcter histdrico que vivid alrededor del ano 300
d.C. Entre las obras que le son atribuidas sefialemos ¢l
importante tratado Madhyantavibhaga'® y Sttralamkara.®

Entre los més destacados filésofos de esta escuela men-
clonemos a Asanga, que vivié entre los afios 315-390 d.C.
Escribid, entre otras obras, Mahdyanasamgraha?® y un co-
mentario del Sarralamkara® de Maitreya. Otro importante
representante de esta escuela fue Vasubandhu (el Viejo),
hermano de Asanga, gue vivid entre circa 320-380 d.C.
Entre sus obras figuran Vimshatika? Trimshika® y Ths-
vabhavakarika.* Finalmente mencionemos a Sthiramati,
discipulo de Vasubandhu (el Viejo), autor de importantisi-
mos comentarios a obras de Maitreya y Vasubandhu,

El interés de los autores mencionados se centraba fun-
damentalmente en los problemas metafisicos. Los auto-
res a los cuales nos referimos a continuacion se preocu-
paron sobre todo por cuestiones légicas y epistemoldgi-
cas. Dignaga (480-540 d.C.) fue el fundador de la logica
budista. Entre sus obras tenemos Alambanapariksha,”
Pramanasamuchchaya®y Nyayamukha.? Dharmakirti (600-
660 d.C.) fue el sucesor mds famoso de Digniga y es
considerado, al igual que €I, uno de los légicos mas
destacados de la India. Sus obras mas importantes son
el Pramanavarttika®, Pramanavinishchaya®, Hetubindu® y
Nyayabindu.3

Las principales doctrinas sostenidas por la escuela Yo-
gachdra son la existencia de sélo-la-conciencia (cittamarra,
vijiaptimdtra); el caricter mental, ilusorio e irreal del
mundo; la peculiar concepcidn de la estructura de la
mente; y dentro de €sta, la original teoria del subconsciente
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(@layavijnana), con las vasands o impresiones subliminales
y la funcion relevante de ambas en su teoria del conoci-
miento; la doctrina de las tres naturalezas; la doctrina de
las dos verdades o niveles de la realidad; el concepto del
tathdgatagarbha o naturaleza de Buda existente en todos los
seres; la concepcion de lo Absoluto, y la ensenanza de la
Mente Pura.

Las tres naturalezas

De acuerdo con una doctrina fundamental de la escuela
idealista budista Yogichdra se dan tres svabhavas, es
decir tres naturalezas, tres formas de ser.’? Estas tres
naturalezas son: 1) la naturaleza imaginada, (kalpita); 2)
la naturaleza dependiente {paratantra), y 3) la naturaleza
absoluta (parinishpanna).®

Extrinsecamente, la importancia de esta doctrina se
manifiesta en el hecho de que es tratada ampliamente
en muchas obras de la escuela (algunas de ellas estdn
mencionadas en la nota 32) y son frecuentes las referencias
a la misma. Intrinsecamente, esa importancia es evidente,
ya que dos de estas tres naturalezas (la imaginada y la
dependiente) constituyen la realidad empirica y la tercera
(la absoluta) es lo Absoluto. Estudiar estas tres naturalezas
es estudiar la realidad empirica y lo Absoluto; definir la
esencia de estas tres naturalezas es definir la esencia de la
realidad empirica y de lo Absoluto; establecer la refacion
que existe entre estas tres naturalezas es establecer la
relacion que une la realidad empirica con lo Absoluto,
y mostrar el mecanismo mediante el cual la naturaleza
Imaginaria se origina de la naturaleza dependiente es
mostrar el proceso mediante €] cual, a partir de la mente,
que no es otra cosa que la naturaleza dependiente, el
mundo perceptible es creado, problema de particolar
importancia para la escuela Yogachara.*
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El presente articulo

En el presente articulo nos ocuparemos de un aspecto
de la teoria de las tres naturalezas: la estructura de la -
mente.® Este estudio permite, por un lado, formarse una
idea de la concepcidn que la escuela idealista budista tenia
del hombre empiricamente considerado y, por otro lado,
determinar €l mecanismo mediante el cual la realidad
perceptible surge de la mente y sélo de ella, mediante el
dinamismo que le es propio.

La naturaleza dependiente,
el asatkalpa, la mente, “lo que aparece”

La segunda naturaleza recibe el nombre de “dependiente”,
porque para swgir y para subsistir depende de causas, Y las
causas, de las cuales depende la naturaleza dependiente,
son las vasands o impresiones subliminales.*

Después nos referiremos mas en detalle a las vasands.
Por el momento nos limitaremos a decir que toda repre-
sentacidn, idea, conocimiento, experiencia, que llega a la
mente, deja en el subconsciente (dlayavijiidna, término al
que luego nos referiremos), es decir, en una “parte” de la
mente, una vasand, que debemos concebir como una re-
produccién, una copia de la representacion, idea, conoci-
miento, etc., que la ha originado.’” Estas vasands permane-
cen en €l subconsciente en forma latente, potencial, subli-
minal, hasta que, en determinadas circunstancias, se “reac-
tualizan”, pasan a la conciencia, dando lugar a representa-
ciones, ideas, conacimientos, experiencias nuevas, similares
a aquellas por las cuales fueron sustituidas o con las cuales
se relacionaron de algin modo.

La natvraleza dependiente “depende” de esas vasands
o impresiones subliminales en el sentido de que, si exis-
ten vdsands, se da naturaleza dependiente, si no existen
vasands, no se da naturaleza dependiente,®
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Mas adelante explicaremos en qué consiste la relacion de
dependencia que tiene la naturaleza dependiente con las
visanas.

La naturaleza dependiente es designada por los términos
asatkalpa (Trisvabhava 4), abhiitakalpa (ibidem 8), vikalpa
(ibidem 30), abhiitaparikalpa (Asanga, Mahayanasiitralam-
kara, comentario ad XI, 15).*° Todos estos términos son
sindnimos y pueden ser traducidos por “creacién mental
irreal’”. Esos términos designan las representaciones, ideas,
cogniciones, etc.,* a que da origen la reactualizacion de las
vasanas.

Se dice también que la naturaleza dependiente, desig-
nada con €l términa asatkalpa y sus sindnimos, €s la mente. "t
Esta afirmacion corrobora lo anteriormente expresado (de
que el asatkalpa es el conjunto de las representaciones pro-
ducidas por las vasandas), de acuerdo con la concepeion que
el Budismo tiene de la mente.

La mente es sélo una serie, sucesion o “corriente” de
vijianas, conciencias, actos de conocimiento, representa-
ciones. Hstas representaciones constituyen la mente; no
existe una entidad (alma, espiritu, conciencia) eterna y
permanente,* que transmigre de una existencia a otra.* Es-
tas representaciones son de dos clases: 1) subjetivas, de un
yo que conoce {(gham, vijiiapii), y 2) objetivas, simultdneas
con las anteriores, de seres (saftva) y cosas que son conoci-
dos. Esta serie, sucesion o “corriente” de conciencias, actos
de conocimiento y representaciones no ha tenido comienzo,
es andadi a parte ante.

Las representaciones, que constituyen el asatkalpa o
la naturaleza dependiente o la mente, son irreales (como
el mismo término ‘asatkalpa’, que es un compuesto, lo
indica mediante su primer miembro asaf) por dos razones:
1} porque, por un lado, la imagen que nos formamos
de la mente no corresponde a su verdadero ser, ya que
ella es captada, concebida como un sujets, un yo, real,
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que capta a un objeto, ignalmente real, siendo asi que la
verdadera esencia de la mente o naturaleza dependiente
es la inexistencia ab aeterno de la dualidad sujeto-objeto,*
y 2} porque el objeto que las representaciones, ideas,
conocimientos, etc., presentan como real y externo a la
mente no existe como tal,*® pues es s6lo una imaginacién
producida por la reactualizacién de la vasand. En otros
términos, esas representaciones son irreales porque no
tienen ningln correlato real. .

Se dice de la naturaleza dependlentc que es “lo
que aparece”. Debemos entender esta expresion en dos
sentidos: 1) esas representaciones, ideas o conocimientos
son lo dnmico que se manifiesta, lo Unico que aparece,
lo tinico que es conocido, y 2) la realidad empirica que
aparece, que se presenta ante nosotros no es otra cosa que
dichas representaciones, ideas o conocimientos. Fuera de
esas representaciones, producto de la reactualizacion de
las vasands o impresiones subliminales, no aparece nada,

no existe nada. Esta es precisamente la tesis caracteristica
de la escuela idealista budista de los Yogachidras® ~la
tesis de ‘s6lo-la-conciencia’ o ‘s6lo-la-mente’ (vijaptimatra,
cittamatra).

En consecuencia, la naturaleza dependiente o asatkalpa
(o sin6nimos), 0 mente, 0 “lo que aparece” es sdlo la serie
de las representaciones, algunas de un yo, ofras de seres y
cosas, producidas por la reactualizacion de las vdsands o
impresiones subliminales que provienen de una eternidad
Sin comienzo y que son irreales, es decir, meras creaciones
mentales, que no tienen ningln correlato real.

En otros términos, la realidad empirica en su totalidad (el
yo y el mundo) se reduce a meras impresiones subliminales
en su estado potencial, latente, in potentia y en su estado
actual, manifestado, in acfi.

La filosofia budista pudo desembocar en este idealismo
sui generis, propioc de la escuela Yogachara, gracias a
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ciertos principios fundamentales de la cultura de la India,
como las teorias del samsdra o reexistencias, del andditva
o inexistencia de inicio y de las vdsands o impresiones
subliminales.*

La estructura de la mente

La mente (citta) o conciencia (vijiigna)® empirica presenta
dos grandes aspectos, segin sea causa o efecto: I} la
conciencia-receptaculo (alayavijiana), y 2) la conciencia-
funcién (pravrittivijiana), esta Gltima dividida a su vez en
siete,

No se trata, desde luego, de que la conciencia esté real-
mente ‘dividida’ en dos grandes secciones y una de éstas
a su vez en siete. La conciencia, aunque compleja, es una
sola. Cuando se habla de sus “partes’ o ‘divisiones’, lo que se
quiere indicar es que tiene diversas actividades, diversas for-
mas de manifestarse, de aparecer en la realidad empirica,
que ella misma crea manifestandose, apareciendo. No se
trata de una divisidn real, concreta, sino de una division
tedrica, producto del andlisis conceptual.

El alayavijfiana, “conciencia depdsito”

Una de las “partes” de la mente, una de sus formas de
actuar, de aparecer, es la llamada “conciencia-depésito”,>
porque en ella “se depositan” Jas visands hasta su “reactua-
lizacion”, Desde luego, se trata s6lo de metaforas, pues ni
las vasanas son “algo” que pueda ser depositado en algin
lugar, ni el @layavijiidna es realmente “algo” que pueda ser-
vir de “depdsito”. Procuraremos dar a continuacion una
idea de la verdadera naturaleza del alayavijrigna y de las va-
sanas.
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El alayavijiiana, serie de representacioncs,
ideas y conocimientos subliminales

Hemos dicho que la mente o conciencia empirica €s una
serie, que viene desde una eternidad sin comienzo, de
representaciones, ideas y conacimientos. La conciencia-
receptaculo, al formar parte de la conciencia empirica, tiene
que participar de la misma naturaleza que ésta: ellatambién
tiene que ser una serie, que viene desde una eternidad
sin principio, de representaciones, ideas y conocimientos,
pero de cierto tipo, con una caracteristica especial: son de
naturaleza subliminal {(asamvidita).®

Estas representaciones, ideas y conocimientos sublimi-
nales serfan hechos psicoldgicos registrados por el incons-
ciente sin intervencidn de la conciencia. Serfan similares
a las percepciones subliminales que ocurren cuando uno
estd percibiendo algo sin darse cuenta de ello, como las
imégenes que uno tiene al salir de un desmayo o del es-
tado de inconsciencia producido por 1a aplicacién de alguna
droga, los estados originados por la hipnosis, o ciertos esta-
dos comatosos o de estupor.

Estas representaciones, ideas y conocimientos sublimina-
les no son otra cosa que las vasands que se acumulan en
el alayavijnana o, mejor dicho, que lo constituyen —vasands
porque son como la aromatizacion que deja en un frasco un
perfume que se evapord, llamadas también bijas porque son
como la semilla de la cual germina un nuevo brote, y shak-
tis porque son potencialidades o virtualidades que pueden
transformarse en actos de conocimiento actual.

Estas representaciones, ideas y conocimientos sublimi-
nales, estas vasands, por muy débiles que sean, dejan a su
vez (como cualquier representacién) nuevas vasands, s de-
¢ir, nuevas impresiones subliminales.’ De este modo per-
dura la serie de representaciones subliminales o, 1o que es
lo mismo, de vasands.



El alayavijiiana como causa

Hemos dicho que la naturaleza dependiente “depende”
de las vasands; podemos agregar ahora que depende del
alayavijiiana, ya que éste estd constituido por la sucesion
ab aeterno de vasands. El alayavijiana es, asi, la causa
de la naturaleza dependiente, Es también la causa de la
conciencia-funcién, dado que (como luego lo veremos) son
las vasands, que constituyen el alayavijndna, las que, al
“reactualizarse”, dan lugar a la manifestacion de la mente-
funcion, es decir, dan lugar a las representaciones, ideas,
conocimientos “conscientes”, en que el sujeto conoce al
objeto como lo que es claramente,

La “reactualizacion” de las vasands

De acuerdo con lo expuesto anteriormente, el término
metaforico de “reactualizacién” significa la conversién de
las representacicnes, ideas y conocimientos subliminales,
que constituyen el dlayavijnana, o que metafdricamente
“estan acumulados” en él, en representaciones, ideas y
conocimientos “conscientes”, el pasar del plano subliminal
a] plano consciente, el remplazo de la manifestacién
subliminal de las vasands por su manifestacién consciente.®

Importancia del alayavijiiana

La nocion de ‘alayavijiidna’ es de primerisima importancia
no sélo por el papel preponderante que desempeiia den-
tro del dinamismo de la mente al proporcionar los materia-
les, es decir, la sucesion de representaciones, ideas y conoci-
mientos que constituyen al individuo, sino también porque
es una brillante anticipacién de la teoria moderna del in-
consciente.

61



La conciencia-funcién o pravrittivijiiana

La conciencia-“funcién”,* o sea el conjunto de las repre-
sentaciones, ideas y conocimientos “conscientes” en que se
convierten las vasands, tiene siete formas de manifestarse,
de “funcionar”. Las seis primeras formas son los cinco tipos
de conocimiento sensarial (visual, téctil, etc.) y el conoci-
miento mental (marnovijiiana), cayo objeto son inicamente
ideas (dharmas) en sentido amplio. Todo acto cognoscitivo
adopta necesariamente una de esas formas.

El manas

Elmanas™ es el séptimo aspecto o parte tedrica de la mente
(citta). De los siete aspectos de la mente (citfa) es el mas
dificil de definir y explicar.

Las vasands, que son actos cagnoscitivos, como hemos
dicho, pertenecen a la zona subliminal de la conciencia, al
alayavijiiana. En ellas cada elemento es inconsciente (asam-
vidita), indeterminado (aparicchinna), extremadamente su-
til (afisukshma), débil: 1a parte subjetiva del conocimiento,
el sujeta, que no tiene una completa y clara conciencia de su
condicion de tal; la parte objetiva del conacimiento, el ob-
jeto, que no es claramente percibido en forma precisa (idam
tat) y, consecuentemente, €l conocimiento mismo que no es
ni claro ni preciso.

En un determinado momento esa vasand pasa a la
zona consciente de la conciencia, constituida siempre por
un sujeto que se enfrenta a un objeto, pero ese sujeto
tiene ahora ya plena conciencia de ese enfrentamiento,
conoce plena y determinadamente lo que es el objeto de
su conocimiento y tiene plena conciencia también de su
propia naturaleza cognaoscente, de que es un sujeto, un yo
que conoce, dotado ya de la conciencia de si mismo, de
autoconciencia.
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La mente (citta), en el momento en que se verifica
la transformacion del conocimiento subliminal en conoci-
miento “consciente”; con el surgimiento de la autoconcien-
cia, recibe, en ese preciso momento, el nombre de ‘manas’.
En otros términos, €n ese preciso momento surge el aspecto
manas, la funcidn manas de la conciencia, Desde luego, de
acuerdo con la concepcidn budista, este ego no es una enti-
dad permanente, es sélo uno de los elementos perecederos
de la serie de conciencias que constituyen al individuo.

Simultaneidad de los procesos antes seiftalados

La transformacion de’ la representacion, idea o conoci-
miento de subliminal en “consciente” (pasaje del &laya-
vijiiana al pravrittivijiana), el surgimiento de la conciencia
de yo (manas)'y el surgimiento de vno de los seis tipos de
conciencia (cakshur-vijiiana o conciencia-del-ojo, etc.) no
son sucesivos sino totalmente simultaneos: tienen lugar en
el mismo instante. Por otro lado, ninguno de los aspectos
de la mente puede darse sin el otro; son solidarios entre si.

La novena conciencia,
“conciencia pura” o amalavijiiana®®
Las conciencias referidas fueron numeradas del uno al
ocho. Las nimeros uno al seis correspondian generalmente
a las seis conciencias captantes, el nimero siete a la
conciencia del yo, y el nimero ocho a la conciencia-de-
pasito. Pero en algunos casos la correspondencia entre los
numeros y las conciencias era en sentido inverso, tocando
el nimero uno a la conciencia-deposito. El sistema de las
ocho conciencias fue el aceptado por la escuela Yogachara.
Sin embargo, algunos pensadores, entre los cuales des-
taca Paramartha (circa 500-569 d.C.), sostuvieron la exis-
tencia de otra conciencia, diferente de las ocho antes estu-
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diadas, a las cuales se agregaba camo novena.® Esta con-
ciencia era designada también con el t€rmino amalavijiiana
o conciencia pura.®

Esta novena conciencia estaria libre de todas las impure-
zas de orden moral que afectan a la conciencia-depdsito;®!
por eso es designada con el término de “pura”. Gracias a
esta conciencia serfa posible la actividad intelectual y moral
que lleva a la liberacién. Esta conciencia seguiria pertene-
ciende a la realidad empirica.®? Sin embargo, algunos tex-
tos la presentan en términos que permiten suponer que era
considerada por los mismos con el caricter de Absoluto.®
En éstos es posible identificar a 1a novena conciencia con la
Conciencia Pura a que luego haremos referencia.

La teoria de la novena conciencia, que se agregaria a
las ocho ya existentes, no prosperd. Fue desplazada par
la teoria (a la que Hivan Tsang se adhirié)* de que en la
conciencia-depodsito existia una “parte” pura, equivalente a
la descartada novena conciencia en su naturaleza y en sus
funciones.

Si la idea de una novena conciencia empirica, agregada
a las ocho aceptadas desde antes, fue desechada, la idea de
que, frente a esas ocho conciencias, que constituian la reali-
dad empirica, existia una Conciencia Pura (amala-vijiidna)
homologada con lo Absoluto, tuvo gran aceptacion y cons-
tituye ¢l nacleo central de obras tan importantes como el
Ratnagotrottaratantra®® de Saramati y el Shraddhotpida de
Ashvagosha %6

Esta Conciencia Pura era designada también con los
nombres propios de lo Absoluto, como Tathata, Asidad
(que apunta a la inalterabilidad de su naturaleza), Tatha-
garagarbha, Esencia de Buda, (que apunta a sn condicién
de esencia absoluta de la naturaleza de Buda que se
da en todos los seres), etc. Pero estos otros nombres
no indican nada acerca de la naturaleza esencial de
lo Absoluto, mientras que el término Conciencia Pura,



Amalavijiidna, estd senalando que la naturaleza o esencia
de ese Absoluto es la conciencia, el conocimiento, la
inteligencia, el espiritu. Esta denominacién peimitia la
~aproximacitn de lo Absoluto concebido por ¢l Budismo con
lo Absoluto concebido por el Hinduismo bajo la nocién de
Brahman. La concepcidn de lo Absoluto como Conciencia
Pura significaba una sustancializacion del mismo, lo que
implicaba una evolucion profunda de las doctrinas budistas.
Con esta Conciencia Pura entramos en el terreno me-
tafisico. La idea de Conciencia Pura se relaciona con la no-
vena conciencia cuando ésta es presentada, como ya lo diji-
mos, en términos propios de 10 Absolito.

&Qué queda cuando cesa el funcionamiento
de la conciencia-depdsito?

Terminaremos este articulo ocupandonos de un tema que
en realidad no forma parte de la teoria de la estructura de
la mente, pero que contribuye a capiar el sentido de esa
teoria.

¢Qué sucede cuando, gracias a la disciplina intelectual
y moral que propugna el Budismo, deja de haber pro-
duccién de representaciones, ideas € impresiones sublimi-
nales y cuando, como consecuencia de ello, la conciencia-
depdsito, constituida por esas impresiones subliminales, y
la conciencia-funcion, constituida por la reactualizacion de
esas impresiones subliminales, dejan de manifestarse?

El mundo perceptible es sélo, de acuerdo con la escuela
Yogachara, una “creacién” de la mente sumida en ¢l error;
representaciones € ideas a las cuales no corresponde nada
real; y estas representaciones € ideas no son sino la reactua-
lizacién de las impresiones subliminales, que constituyen la
conciencia-depdsito y que vienen acumulédndose, reactua-
lizindose en nuevas impresiones subliminales. Lo tinico que
existe es este universo mental, sin origen en el tiempo, en-



cerrado en si mismo, que se mantiene y prolonga gracias a
su propio dinamismo, que es sede del dolor, de la injusti-
cia, de la maldad, de la impermanencia, y al cual hay que
ponerle fin mediante el método salvifico preconizado por
el Budismo, para alcanzar la Realidad Verdadera, o Abso-
luto.

Cuando las impresiones subliminales y las representacio-
nes a que dan origen cesan en forma definitiva, la realidad
empirica, simple creacion mental ilusoria, se esfuma y sélo
queda lo que siempre existid en sutotal y excluyente unici-
dad: Io Absoluto.¥
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1960 y 5.3 XXXI, 1585 = traduccion de L. de la Vallée Poussin, La Siddhi, Parfs, 1928,
1929, 1948, pp. 514-561; Vasubandhu, Trisvabhavakdrika (cuya traduccién al castellano
publicamos en este nimero de REB); Vasubandhu, Trimisika, estrofas 20-22 (edicién de 8.
Lévi) y comentario de Sthiramati ad locum,

Entre los estudios modemos sobre esle tema, véanse en especial A K. Challerjee,
The Yogdcara fdealism, pp. 150-156; N, Dut, Mahdyana Buddhism, Delbi, 1977, pp. 281-
285; Jay Hirabayashi e Jida Shotaro, “Another Look at the Madhyamika vs. Yogacara.
Controversy Concerning Existence and Non-existence”, Prajigparanitd and Related
Sysiemns, Berkeley, 1977, pp. 341-360; J. Masuda, Der individualistische Ideolismus der
Yogacara Schule Versuch einer genctischen Dapstellung, pp. 40-43; Gadjin M. Nagao, “The
Buddhist World - View as clucidaled in the Three-Nature Theery and its Similes”, Eastern
Buddhist, 16, 1,1983, pp. 1-18; D.T Suzuki, Outlines of Mahayana Buddhism, Nueva York,
1973, pp. B7-98.

33 La palabra sdnscrita parinishpanna significa Kleralmente: “desarrollade®, “per-
fecto”, “real”, “existente™ (véase el Diccionario de Monier-Williams sub voce); lo
hemos traducide por Absaluto como usualmente se hace. Asanga, Comentario del
Maohdydnasinalankdra ad X1, 41, expresa que tathatd es la definicion (fakshana) de pa-
rinishpanna; y tathatd, que literalmente significa “asi-dad”, es usada para designar lo Ab-
soluto. :
Al no aceptar los Yogachdras un mundo exterior, objetiva y auténomamente
existente, causa y “contenido” de nuestras representaciones, tenlan necesariamente que
explicar por qué y cémeo se da en nosotros la representacion de ese mundo. De ahf la
importancia de este tema. Cf. E Tola y C. Dragonetti, ediciones y traducciones de
Dignaga, Alambanaparikshda, donde Dignaga, después de haber refutado 1a tesis atomista
realista, da la explicacién idealista del surgimiento de las representaciones.

35 Sobre Ia estructura de 1a mente, véanse A. K. Chatterjee, The Yoglcara Idealism,
pp- 87-107; ). Masuda, Der individualistische ldealisnus, pp. 27-29; D.T. Suzuki, Studies in
the Lankavatara Sutra, pp. 186-199. Véanse nolas 31, 56 y 57.

36 Sobre 1a teoria de las vasonds, véanse Asanga, Mahayanasamgraha, capitulo I,
parégrafo 15 (edicién y traduecién de E. Lamotte); Hivan Tsang, Ch’ eng wei shih lun,
p-8, 4, linea 5 - p. 10, 2, linea 11 (edicién Taisho XXXI, 1585) = traduccién de L. de la
Vallée Poussin, La Siddhi, pp. 100-123.

Entre los autorcs modemos, véanse J. Masuda, Der individualistiche Idealismus, pp.
30-39; B S. Jaini, “The Sautrdntika Theory of Bija™, Bulletin of the School of Oriental

68



and African Smdies 22, 1959, pp. 236-249; D.T. Suzuki, Seudics in the Lankavararasutra,
Londres, 1972, pp. 178-179 y 184; E Tola y C. Dragonelti, edicionsas y traducciones de
Digasga, Alambanapariksh3, pp. 109-110 y 115-116; E Tola, articulos sobre principios
fundamentales de la filosoffa de la India, Proceedings of the Fifth Wiwld Sanskrir
Conference, Delhi, 1985, pp. 680-688 y Revista Venezolana de Filosoffa, 19, 1985, pp. 89-
101; L. Kapani, “Remarques sur la notion de vasana", Bullerin &’ Emdes Indiennes 3, 1985,
pp- 79-102.

e AR Grinspoon y J.B. Bakalar, Psychedelic drugs reconsidered, Nueva York, 1979,
p. 146.

3 cr. Asanga, Mahayanasamgraha 11, 15, 1. “Si se pregunta: 5i la naturdleza
dependicnic es s6lo idea, ef lugar en que el ab)ea‘om rrwmﬁesia épor qué es dependiente?, den
razén de qué es amada ‘dependiente’? (ha de contestarse): Por surgir de las semitlas que
Son sus propias impresiones subliminales, es dependiente de condiciones. Y, por no ser capaz
una vez swrgids, de mansenerse por sf minng mds de un instante, ex amada ‘dependiente’.
Y iI, 17 “Si se pregunta: dPor qué la naturaleza dependiense es Hamada ‘dependiente’?
(ha de contestarse:) porque es dependiente, surgida de las semillas que son las impresiones
subliminales de la (propia) nagiralera dependiente”.

39 Bl texto citado de Asanga {edicion de S. Lévi) dice: “Asf ha de saberse que la
naturaleza dependiente es el abhitaparikalpa (creaci6n mental irreal)".

40 ¢f, Vasubandhu, Bhashya (comentaric) del Madhyantavibhaga ad 1,2, p. 9, linea
13 (edicién de R.C. Pandeya): “El abhintaparikalpa (creacién mental itreal) es la creacitn
mental de objeto y sujeto”; Sthiramati, Ttkd ad loqan, p. 11, pendltima linea - p. 12,
Iineas 1-2 (edicion de R.C. Pandeya): “éQué es esre (abhitaparikalpa = crcacidn mental
frreal)?... distinguiendo, es la creacidn mental de objeto y sujeto. Al respecto, creacion menial
de objeto es lu conciencia que se manifiesta bajo lo forma de cosas y seves: I creacidn mental
de sujeto es (la conciencia) que se¢ manifiesta bajo la forma del yo y del conocimiento”;
Vasubandhu, TRmshika 21 (edicién de 8, L&) “La naturaleza dependienie es una creacion
mental surgida de condiciones” y Sthiramati, comentario ad locunt: “AA{ (cn la estrofa que
comenta) (Vasubandhu) dice que la naturaleza dependiente es una creacicn mental”,

41 ¢f. Vasubandhu, Trisvabhavakarika 5 (edicién de E Tola y C. Dragonetii) ¥
Sthiramati, Téa (subcomentario) del Madhyanta-vibhaga I, 2, p. 11, [as dos Gltimas lineas
(edicion de R.C. Pandeya): “¢Qué es este (abhiitaparikalpa = creacién mental irreal)? Sin
distingutr, ia creacion mental irreal es la mente y los contenidos memtales, pasados, futuros,

presenies, que Sor causay efecto, que pertenecen a los tres mundos, sin comienzo en el tiempo,
que concliyent en el ninvinay cuya noturaleza corresponde a la realidad emplrica”,
4250bre 1a inexistencia del alma en el Budismo, véanse Pratap Chandra, Metaphysics
of perpetual change, Bombay-Delhi, 1978; H. von Glasenapp, Vedante und Buddhismus,
Wiesbaden, 1950; E. Lamotte, Le Traii de la Grande Vertn de Sagesse, tomo 1V,
Louvain, Institut Orentaliste, 1976, pp. 2005-2006; P. Oltramare, L 'Histofre des idées
théosophiques dans Vinde Il La T?léasoph;e bouddhique, pp. 199-255; L. de la Vallée
Poussin, Bouddhisme, Qpinions sur Uhistoire de lo dogmatique, Parts, 1925 pp. 156-185; A
B. Keith, Buddhist Philosophy in India and Ceylon, Varanasi, 1963, pp. 75-95y pp. 169-176;
E Tolay C. Dragonetti, “La doctrina de los dharmas en el Budismo"; “Samséra, anﬁdit\fa
¥ nirvina”, Boleth de la Asociacién Espaniola de Ovientalistas, 1979, pp- 95-114 = Filosoffa
y Literatura de la India, Buenos Aires, 1983; Th. Sicherbatsky, The central conception
of Buddhism, Cakeuta, 1961, pp. 21-22; C. A. E Rhys Davids, “Soul (Buddhisty , J.
Hastings, Encyclopacdia of Religion and Ethics, 11, pp. 731-733; L. de la Valiée Poussin,
traduceitn del Abhidharmakofa de Vasubandhu, Bruselas, 1971, pp. 227-22%; 1. Takakusu,
The essentials of Buddhist Phifosophy, Delhi, 1975, p. 14; K. Sri Dhammanandz, What
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Buddhist believe?, Kuala Lumpur, Malasia, 1973, pp. 75-77; Yamakami S&gen, Systemns
of Buddhistie thought, Calcuta, 1912, pp. 16-28; T R. V. Murti, The Central Conception of
Buddhism, pp. 3-35; L. Renou y J. Filliozal, L'Inde Ciassique 11, Paris, 1953, pp. 542-543;
N. Dut, Early Monastic Buddhism, Calcuta, 1960, pp. 192-214 y 228-23%, H. Oldenberg,
Buddha, Munich, 1961, pp. 290-302; D.T. Suzuki, Outiines of Mahayana Buddhism, p. 32;
J. Pérez Remon, Self and Non-Self in Early Buddhism, The Hague, 1980, ha intentado,
con un minucioso analisis de los textos palis, establecer que el Budismo primitive crela
en la existencia de un alma. Pero este intento no ha sido satisfactorio. Vednse 1as reseias
de T. Vetter en Wiener Zeieschrift fiir die Kunde Stidasiens, 1983, pp. 211-215 y de A, Solé-
Leris en Budahist Studies Review 5,2, 1988, pp. 176-182 (traduccién espaniola en Revistz
de Estudios Budistas 2, México-Buenos Aires, abril de 1992).

43 Sobre el mecanismo de 1a transmigracitn sin 1a exisiencia de un alma permanente
y eterna que transmigre, véanse F. Tola y C, Dragonctii, Filosofta y Literatura de la India,
pp- 21-24, y "“Aryabhavasamkrantinimamahiyanasitra, The noble sitra on the passage
through existences”, Buddhist Saedies Review, 3, 1, 1986, pp. 3-18.

44 Sobre la doctrina de la inexistencia de comienzo, véanse los articulos de F. Tola
y C. Dragonetti sobre dicho tema: Revista Venezolana de Filosoffe, 13, 1980, pp. 123-151;
Annals of the Bhandarkar Orienial Rescarch Instinne, 1980, pp. 1-20.

45 a escncia Ghima de la mente o naturaleza dependiente es 1a naturaleza absoluta
definida por Vasubandhy en Finvebhavakiritd 3 (edicion de E Tola y C. Dragonetti)
como la eterna no existencia con dualidad de a naturaleza dependiente y en 25 como la
existencia de la inexistencia de la dualidad. CL Maitreya-Asanga, Mahdayanasiuwilombara
XI, 41 y comentario ad lecumn (edicion de §. Lévi).

46 Ct. Sthiramali, Tika ad Madhyansa-vibhaga 1,2, p. 11, ineas 31-33 (edicién de R.C.
Pandeya): “Con la palabra ‘irreal’ (abhula) muesera que €l (el abhitaparikalpa = creacién
mental irreal), asfcomoes imaginado, con la (doble) naturaleza de abjetoy sujets, asinoes”;
y con la palabra ‘creacién mental® (pavikalpa) muestra que ef objeto asf como es imaginado,
asi no existe”,

47 Cf. Vasubandh, Trisvabhavakarika 2.

48 Sobre el problema de cémo pueden darse visands (impresiones subliminales) si
no existe nada exterior a la mente que pueda ser conocido, véanse articulosde E Tola y
C. Dragonelti sobre la A!ambarmpani\s!m de Dignaga, pp. 115-116y 109-110, y artfculos
de E Tola sobre principios fundamentales de [a filosofia de la India, pp. 687-688y 99-100.

49 Sobre Ja importancia dc cstos principios, véanse los articulos de F. Tola y C.
Dragonetti citados en las notas 44 y 48,

30 Los términos citta, mente y vijiidna, conciencia (asi como manas) son fundamen-
talmente sinénimos en la escuefa Yogachara. Véase Vasubandhu, Vimshatika in initio
{(edicidn de S. Lévi).

51 Sobre el dlayavifiiéna o conciencia deposiio, véanse Hinan Tsang, Ch'eng wei shih
un, edicién Taishg XXXI, 1585, p. 7, ¢, linea 12-p. 19, 4, linea 27 = iraducciénde L. de la
Vallé Poussin, La Siddhi, pp. 94-224; Asanga, Mahayansamgraha, capitulo I (edicién de E.
Lamectie); Vasubandhu, Karmasiddhi-prakarana, cstrofas 33-40 y su comentario (edicién
de E. Lamotic); Vasubandhu, Trimshike 2,¢, y 5,4,y Comentario de Sthiramati ad locum.

Entre los autores modernos, véanse AK. Chatletjee, The Yogacara Idealisin, pp. 87-
107; L. de 1a Vallée Poussin, “Note sur I' Alayavijiiana ", Méianges Chinois et Bouddhiques,
3, 1934, pp. 143-168; Hobogirin 1, Tokio, 1929, pp. 35-37 sub Araya; Malalasekera,
Encyc!opedm of Buddhisin, Colombo 1964, .mb “Alaya-vijidna”; P. Masson-Oursel,
“Pathigatagarbha et Alayavijiina®, !oumaiAsmnque 210, 1927, pp. 293-302; ], Masuda,
Der individualistische Idealismus, pp. 27-29; S. Weinstein, “The Alaya-vijiana in Early
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Yogacira Buddhism - A Comparisen of Its Meaning in the Samdhinirmocana-sfitra and
the Vijfiapti-matratd-siddhi of Dharmapata”, Kokusai Tord Galausha Kaigiidyo, 3, 1958,
Pp- 46-38, y especialmente ¢l trabajo fundamenital de L. Schmithavsen, Alayevijitana, On
the Origin and Early Development of a Central Concept of Yogiicara Philosophy, Tokio, 1987.

52 thiramati, Bhashya ad Trhmshikd 2 (edicién de S. Lévi, al principio), al dar ¢l
significado de Mayaviffidna (conciencia depdsito) dice que es vifidna (conciencia) porque
conoce. Ademds, los autores se ocupan de determinar qué caittas (contenidos mentales)
acompaiian el dlayaviiiang. CL Vasubandhu, Finshika 3, Sthiramati ad locum y también
Hivan Taang, Ch’eng wel shin lun, Taishs XXX, 1585, p.11,b,ineal3-p. 12,4 linea 19 =
traduccidn de L. de la Vallée Poussin, La Siddhi, pp. 143-151. Por otro lado, Vasubandhuy,
Trinshika 4, explicitamente dice que el dlapaviffins “Ruye como Ja corricate de un tfo™.
Cf. Sthiramati ad locum y Hiuan Tsang, p. 12, b, linea 28-p. 12, ¢, linea 15 = traduccién
de 1. de la Vallée Poussin, La Siddhi, pp. 156-157. Los texios citados en la nota siguiente
confirman Jo anteriormente expresado.

33 Del Bhashya de Sthiramati ad Trimshika 2 (edicién de S. Lévi) imducimos a
conlinuacién los pasajes en que s¢ hace referencia al cardeter de impreciso o subliminal
del conocimiento que s¢ produce en 1z concicncia-depésito:

Sila conciencin-depésito existe, aparte de la conciencia-funcién, entonces es necesario
indicar su objeto (forma-color, sonido, elc.) y su forma (de conocer: conocimiento
visual, auditivo, etc.), pues no es logicamente posible una conciencia desprovista
de objeto o desprovista de forma, Ciertamente no se postula que elfa sca sin
objete o sin forma. Entonces icémo s¢ la postula? Es de objeto vy de forma
indefinidos (imprecisos, subliminales)... En razén de ia extrema sutileza de su
objeto, dice (Vasubandhu): “Aquella {=la conciencia depésito) es algo en que
se da un fundamenic (=impresiones subliminales) y un conocimiento del lugar
imprecisos, subliminales...” Y €] (=&l fundamento, las impresiones subliminales} {que
se encuentra) en ella (=conciencia depdsito) es impreciso, sublintinal (y nose da) bajo
la forma de una experiencia del tipo: “Esto es aquello”; por esto se dice que ella {=la
conciercia depdsilo) es algo en gue se da un fundamento (=impresiones subliminales)
impreciso, subliminzl... Y también el fundamento (=impresiones subliminales) no
‘puede ser experimentado plenamenie como algo determinadoe y por eso se dice que
€8 impreciso, subliminal.

*Conocimicnto del Jugar’ es ¢l conocimiento de fa ubicacién (del objeto) en su
contexto de objetos. Y se dice también que este (=corocimienio) es impreciso,
subliminal, porque se produce con objeto y forma indefinidos. {Cémo es posible que
exista una conciencia que tenga un objeto y una forma (de conocer) indefinidos? (Es
posible porque) esto s similar (2 lo que ocurre) en el estado de concentracién-con-
detenimiento (de la actividad mental) y otros estados semejantes, inchuso para los
que admiten {5610} las otras conctencias. Y no és posible afirmar que la condiencia no
existe en el estado de concentracién-con-detenimiento (de 1a actividad menial) y en
otros estados semejantes, pues esto seria contradictorio con la razdn y confradictorio
con fos textos,

Por su parte, afirms Vasubandhu, en Kannasiddhiprakarana 36 (edicién de E.
1 amotte}:

Ahora bien, si se pregunta cusl es cf objeto y la forma (de conocer) de aquellz
{=concienciz-depdsito), (ha de conicstarse que) su objeto y su forma (de conocer)
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son indefinidos. Si se pregunia cGmo, de existir ese conocimienio, podcfa ser con esas
caracterfsticas, (ha de contestarse que) es semejante a 1os otros conocimientos que se
afirma gue existen en ¢l estado de conceniracidn-con-detenimicnto (de la actividad
mental) y €n otros estados scmejantes.

Hiuan Tsang, Ch’engwel che lun, Taishd XXX, 1585, p. 11, b, lineas 3-9 {traduceidn de
L. de la Vallée Poussin, La Siddhi, pp. 141-142), glosando el términa sénserito asamvidita
{impreciso, subliminal), que &l traduce per “incognoscible™ (pu &'o chiit) afirma:

La forma {de conocer) de aquella (conciencia-depdsito), por ser extremadamente
sutil, es dificil de ser captada. O, por sersu objeto ... 1ambién sumamente sutil y por ser
dificit de apreciar en su (justa) medida e mundo exterior (en que el objeto se ubica),
se dice que (esa conciencia-depdsito) es incognoscible (=imprecisa, subliminal).

Ct. De la Vallée Poussin, “Note sur I'Alayavijidna”, p. 159 y A. K. Chaitetjee, The
Yogacara Idealism, p. 89.

54 Esto se deduce de la naturaleza de lzs impresiones subliminales (que son
hechos mentales) y de sus caracteristicas {son momenténeas, simultineas con sus frutos,
se suceden de una manera continua, son determinadas, dependen de condiciones y
producen sus proplos frutos). Cf. la 1raduccién china de Hivan Tsang del comentario det
Mahayanasamgraha de Asanga, Taisha, XXX1, 1597, p. 329, ¢, lineas 11-12, donde se dice
que “las semillas de la conciencia-depésito producen sdlo conciencia-depégito”.

5% De acuerdo con esta dhima explicacién, es necesario completar ahora Io que
difimos antes —que ¢l asatkalpa o mente cstd compucsto por las representaciones
producidas por la “reactuzlizacién” de las impresiones subliminales; debemos agregar
ahora que el asatkalpa © mente esti ambién compuesto por las representaciones
subliminales que constituyen 1a conciencia-depésito, que es una pane de la mente.

36 Sobre ta mente-“funci6n” o pravritivijiiana, véanse Hivan Toang, Ch' eng wei shih
fun, p. 26, a, linea 12-p. 38, ¢, Ifnea 12 = traduccidn de L de la Valléc-Poussin, pp. 289-
413; Vasubandhu, Thmshika 8b-16 y Comentario de Sthiramati ad focum (edicién de S.
Lévi).
E%ntrc los autores modernos, véanse A. K. Chatterjee, The Yogacdra Idealism, pp. 106-
107; D. E. Suzuki, Studies in the Lankavatara Sutra, pp. 186-199.

57 Sobre el manas, véanse Vasubandhu, Trimshikd 5 & - 8 a, y Comentario de
Sthiramali ad locum (edicién de S. Lévi} y Hivan Taang, Ch'eng wei shif bun, p. 19, a, Hnea
28 -p. 26, o, linea 11 (traduccién de L. de Ja Vallée Poussin, La Siddhi, pp, 225-287). CL
A K. Chatterjee, The Yogacara Jdealinn, pp. 101-105 y J. Masuda, Der individualistische
Tdealismus, pp. 27-29.

38 gobre Ia doctrina de la novena conclencia, conciendia pura, véanse Sh, Mochizuki,
Bukkyd Dai Jizen, Tokio, 1975, sub Amarashild; H. Nakamvra, "A Critical Survey of
Mahayana”, Acta Asiarica, 6, 1964, 6, p. 70, £ Demieville, Le Concile de Lhasa, Parfs, 1952,
pp. 56-57 (nota); P Demiéville, “Sur 'authenticité du I Teh'eng K'i sin louen”, Buflerin
de la Maison Franco-Japonaise 11, 2, Tokio, 1929, pp. 29-53 = Choix di‘fmdesBouddMques,
Leiden, 1973, pp. 29-53; W Liebenthal, “Notes on the Varasamadhi®, T'oung Pac 44, 1956,
pp. 369-374; E. Frauwaliner, “Amalavijianam urd Alayavijiiinam”, Fessschaift Walther
Schubring, Hamburgo, 1951, pp. 148-159 = Kleine Schriften, Wiesbaden, 1982, pp. 637-
648; D, 8. Ruegg, La Théoric du Tathagatagarbha, Paris, 1969, Quatriéme Partie.

59 1 a teorfa de la novena concicncia fue desarrollada sobre 10do eatre los budistas
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chines. En traducciones chinas de textos sdnscritos hoy perdidos se encuentral NUmMerosas
referencias a esta doctrina. En {a India no despert6 gran interés. CE. &l citado artfculo de
Demiéville sobre la avienticidad del Tu cht'eng k'f sin loven.

60 ‘Toda la especulacién acerca de I existencia de ung conciencia pura tendrfa su
otigen en un pasajc del Angurtara Nikdyo 1, p. 18 (edicién de la Pali Text Society de
T ondres): “La mente, ok monjes, es luminosa (=pura), pero es impurificada por impurezas
advenricias”. Existen muchas citas de este texto y asimismo muchas referencias a €, Cf.
Maitreya-Asanga, Mahéyanasitralamkara X111, 19y Comeniario ad locum (edicién de S.
Lévi); Che pa k'ong louen (Ashtadashashiinyatishisira), Taisha XXXI, 1616, p. 863, b,
lineas 20-21 y p. 864, 4, ifnea 28; Cho & fou a p'i an louen (Shariputrabhidharma), Taishs:
XXVEIL, 1548, p. 697, ¢, linea 18, elcélera.

61 Cf,, por ejemplo, Kiuc ting tsang louen, Taisho XXX, 1584, p. 1020, b, Ifneas 11-18;
San wou sing lowen, Toishd XXX1, 16117, p. 871, ¢, linea 28 - p. 872, g, lfnca 15; Thouan
che louen (Pravrittivijidna), Taishg XXXI, 1587, p. 62, b, itnea 29 - p. 62, ¢, linca 19; Che
pa k'ong louen (Ashtadashashunyatdshastra), Taishd XXXI, 1616, p. 863, b, lineas 20-21
v p- 864, g, tinea 28; Xin kang san mei king (Vajrasamadhisitea), Tuishé X, 273, p. 368, ¢,
ifhea 27,

$2 ¢f,, por ejemplo, Lankivatarasira X, 13 (edicidn de P. L. Vaidya).

83 o1, por ejemplo, Cheou feng yen king (Shiramgamasitra), Tuishd XIX, 945, p.
123, ¢, Hneas 14-15; Ta tch'eng ini yen king (Ghanavythasitra), Taisha XV1, 682, p. 776, a,
lineas 11-12.

84 Cf, Hivan Tsang, Ch'eng wei shik lun, Taishd X2(XI, 1585, p. 13, ¢, lincas 19-24 =
traduceién de L. de 1a Vallée Poussin, La Sfddhi, p. 167,

85 Teaduceion inglesa de J. Takasaki, Roma, 1966,

66 Traducciones inglesas de ‘T. Snzuki, San Francisco, 1976, y Yoshito S, Hakeda,
Nueva York, 1967.

67 12 obra Trisvabhavakarikd de Vasubandhu sefiala que, cuando la naturaleza
dependiente (pararanira) y la naturaleza imaginada (parikalpita) cesan, sélo queda la
naturaleza absoluta (panms}panna) Lo mismo ensefta Shankara en el dmbito hinduista:
cuando cesa [a realidad empirica, constituida por ¢} mundo, el yo emplrico y el Sefior o
dios personal, sélo queda lo Absolwo, Braiman “unoy sin segundo”.
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g 20
Ruinas del monasterio de Nalanda




Ia antigua Universidad de Nalanda*

D. K. Banerjee

La enseifianza superior
cn la India prebudista

1 nombre de Nalanda evoca en nuestra mente una gran
universidad que durante un periodo de casi quinientos
afios fue el foco de atencidn del mundo académico por ser
el mayor centro de estudios budistas.
Nalanda, una pequena aldea de la India, esté situada a 90
km al sureste de Patna, en el estado de Bihar.
Nalanda era en principio una institucion de altos estudios
e investigacion en las distintas ramas de los estudios
budistas, con ¢l énfasis puesto en la filosofia y la religidn.
Enlas épocas antigua y medieval las universidades, yaseaen
India o en Europa, debian tener una orientacidn religiosa.
Mais aiin, Nalanda fue en sus inicios un Vihdra donde vivian
los monjes budistas. La Universidad se convirtié en una
institucion de educacién completa, habiendo partido de un
modesto comienzo como monasterio para residencia de
monjes budistas.
Las universidades en el sentido moderno del término

* El presente artfculo es la traducciéh espaficla de “The Ancient University of
Nalanda*, del doctor D, K. Banegjee, incluido en Nalanda: Past and Present, Silver Jubilee
Souvenir, C. S. Upasak (ed.), Natanda (Bihar, India), Nava Nalanda Mahavihara, 1977, pp.
1-24. Esta obra contiene una serie de invesligaciones realizadas por eruditos indios sobre
la Universidad de Nalanda. Pucde encontrarse miés informacitn sobre esta Universidad
endncient Indian Educasion, Brahunanical and Buddhist, de R, K. Mookeri, Delhi, Motilal
Banarsidass, 1974 {reimpresion de 2 edicidn de Londres de 1947), pp. 557-585.
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casi no existfan en el mundo antiguo. Los objetivos de una
universidad de entonces diferian de los de una actual. En
la antigiiedad y en la Edad Media las universidades, si se
puede usar el término, estaban situadas generalmente en
ngares apartados, donde un grupo de hombres dedicados
se entregaban por compieto a los estudios superioresy a la
contemplacion.

En la India de los dias prebudistas los centros de mas alta
vida académica eran los dsiiramas o ermitas, donde residian
los estudiantes con su maestro para dedicarse a actividades
académicas, recibiendo el nombre de Brahmacharis.

En la India antigua el tipo de educacién superior
avanzada -la que se imparte en las universidades de la edad
moderna- no se impartia en escala masiva. El nicleo de las
universidades de la India antigua eran los ashramas, donde
se daba una educacidn de nivel superior a un grupo selecto
de discipulos. Estos debian vivir en contacto personal con
sus maestros, y junto al desarrollo intelectual existia la
preocupacion por el perfeccionamiento del cardcter de los
discipulos, ya que era deber del maestro desarrollar las
cualidades potenciales de cada uno de ellos.

El sistema educativo de la antigua India, asi, estaba -
fundade en la relacidon personal entre €l discipulo y
su maestro. La institucién en la que tal relacién podia
expresarse y tomar cuerpo era, naturaimente, el hogar del
maestro. La casa del maestro o la ermita situada en un
paraje silvestre alejado de la confusién y del bullicio, de
las distracciones y las preocupaciones de la vida urbana,
era el lugar ideal para que el discipulo viviera: su escuela.
En la literatura del periodo prebudista, es decir, en los
Brahmanas y las Upanishads, se puede vislumbrar el método
a través del cual se impartfa la educacién superior.

Los Brahmanas y las Upanishads hablan sobre las doctas
conferencias en la corte de los reyes, quienes las propicia-
ban pues eran devotos del conocimiento. Sabemos por las
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Upanishads Chandogya y Brihadaranyaka, que tales confe-
rencias fueron convocadas por el Rajarshi (rey-sabio) Ja-
naka en su corte en Videha, y que a ellas concurrian los eru-
ditos de las distantes regiones de Kuru y Panchila, ¢l més
importante centro de filosofia y religion.

En estas conferencias, los eruditos debatian y discutian
sobre distintos aspectos, y de estas discusiones surgieron
algunos sistemas filosoficos. Pero la educacion superior
en la época de las Upanishads y de los Aranyakas estaba
limitada a un selecto circulo de individuos y méas bien se
~ desalentaba su amplia difusion.

Cambios producidos en la educacion superior
con el advenimiento del Budismo

Con ¢] advenimiento del Budismo el panorama cambig to-

talmente. El Budismo se planted como un desafio a la orto-

doxia brahmanica y a su insularismo en el campo religioso.

Las ensefianzas de Buda dieron una total reorientacion al

sistema educativo que estaba en boga por aquellos dias.
En palabras de R. K. Mukherjee,

La idea de una organizacién en la educacion y de la aplicacién a fa
misma de métodos colectivos fue muy enfatizada por el Budismo,
dadas las condiciones especiales en las que éste trabajaba, El
Budismo se construy6 sabre las bases de la hermandad mondstica
que organizaron sus Bikkhus o monjes. Tenia por lo tanto que
manejarse con un gran ndmero de monjes, para cuya educacion el
método de ensefianza en forma individual y por contacto personal
entre maestro y discipulo en pequeiias casas no podfa ser aplicado.!

Cuando los monjes budistas comenzaron a llevar una vida
comunitaria, se sintid la necesidad de una residencia perma-
nente para ¢llos. Los lugares de descanso del Sangha (Co-
munidad) budista fueron conocidos como viidras. Conce-
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bidos originalmente como refugio para la época de lluvias,
los vihdiras con el tiempo se convirtieron en grandes estable-
cimientos mondsticos muy organizados. El vi#dra ha sido
definido en los textos Pali como “Una residencia para los
monjes budistas mendicantes. Es una de las cinco clases de
‘alojamientos’ (sendsandni) permitidos por Buda para resi-
dencia de los monjes™.?

Los monjes budistas tenian como meta en su vida alcan-
zar el Nibbana. Para lograr este propdsito se reconocian tres
etapas complementarias entre sf, Asi, los tres aspectos del
entrenamiento practico de los monjes consistian en: 7) pari-
yatti, 2) patipatti 'y 3) pativedha. 1a pariyarti ha sido definida
como “el estudio de las escrituras”. La patipaiti denotaba las
précticas espirituales necesarias para la captacion de la ver-
dad suprema, y la culminacién de todo esto era el pativedha
0 conocimiento intuitivo de 1. verdad.

En el Mahdvagga del Vinaya Pitaka, un texto que se ocupa
exclusivamente de la vida y disciplina monésticas, se ofrecen
descripciones detalladas de la vida llevada por los monjes
y los novicios. La vida diaria de los monjes estudiantes,
sus deberes y obligaciones, los deberes de los maestros
(acariya y upajjhdya) y las relaciones entre el maestro y
los discipulos se encuentran tratadas exhaustivamente en
el Mahavagga. | a transformacién de los pequenos viharas
en grandes centros educacionales ha sido descnta por D. K.
Barua:

Comenzando como refugios durante las lluvias, los monasterios
budistas, en la etapa siguiente, s¢ convirtieron en grandes centros
de estudio. La conversion dc los Viharas de residencia en scdes
de ensefianza es uno de los hechos mds notables de la historia del
Budismo en India... Una referencia al crecimiento de los Viharas
como centros educativos también podria verse en el siguiente
pasaje del comentario Manorathapirani: “Aun si hubiera cien o mil
Bhikkhus practicando vipassand (meditacin), no habrd realizacién
del Noble Camino si no hay estudié (doctrina, pariyarti).3
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Todos los establecimientos importantes para monjes
budistas estaban situados en algln lugar aislado, ni muy
lejos ni muy cerca de las ciudades. Para llevar una vida
mas clevada los monjes necesitaban la quietud de la
reclusion. Asi, los vihidras méas importantes, sarigharamas,
grutas, templos en grutas budistas que fueron construidos
en India durante el florecimiento de] Budismo, estaban
situados en lugares que, aunque estaban alejados de las
papulosas capitales, contaban con todas las comodidades
para la vida organizada de un monasterio. Cuando el
Budismo comenzd a propagarse, su nobie y universal
doctrina gand conversos de casi todas las extracciones
sociales. Desde €l campesino en su choza al rey en su
palacio, todos se acercaron al Budismo atraidos tanto por
las elevadas ensenanzas de] Maestro como por Ja magnética
personalidad del mismo.

A medida que los miembros de las comunidades budistas
mondésticas comenzaron a aumentar en nimero y se hacia
necesaria una locacién permanente y fija donde los monjes
pudieran vivir juntos y llevar a cabo sus deberes monasticos,
Buda les permitid el uso de los vihdras asi como de
algiin otro tipo de residencias, como addhayoga, pasada,
hammiya y guha. De éstas, los vihdras se convirtieron en las
instituciones mas importantes, ya que fueron el semillero
del cual surgieron grandes instituciones académicas como
Nalanda y Vikramashila,

En este articulo nuestro interés es especificamente el
estudio de la transformacién de los vilidras en templos de}
saber. Como dice Sankalia:

El propésito de los vihdras y otros lugares de residencia, en palabras
de Buda, era éste: “Dar al Sangha viharas donde los monjes, a salvo
y en paz, puedan meditar y pensar con comedidad, es para Buda la
mejor de las donaciones. Que el hombre pudicnte, preocupado por
su propio bien, haga construir monasterios agradables y hospede en
elios a hombres sabios”.*
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Por lo que antecede, queda claro que los vikdras gradual-
mente se convirtieron en las residencias de hombres erudi-
tos y que ahi se realizaron estudios académicos del més alto
nivel.

Los viharas, una vez establecidos, crecieron gradual-
mente en tamafio y dimensidn, haciéndose, por lo tanto,
mas compleja su organizacién y aumentando sus funciones.
La descripcion detallada de los vihdras en el Mahavaggay en
el Cullavagga deja en claro que éstos eran construcciones
provistas de todo 1o necesario. A medida que aumentaba
el ntmero de monjes se hacia necesario tener mas espacio
para acomodarlos. L.os vikdras tenian una galeria, terrazas,
galerias internas, grutas en voladizo, depdsitos, cuartos de
servicios y bafios. Para suplir las comodidades de 1a comuni-
dad de los monjes, tambi€n se permitian algunas piezas de
mobiliario en los vikdras. Ademas, las paredes de los vihdras
estaban blanqueadas, mientras que el piso era de color ne-
gro. Generalmente, se empleaban para la construccidn del
techo de los vikdras ladrillos, piedras y cemento.

Asi, de un grupo de pequefias celdas donde los monjes
ilevaban a cabo individualmente sus deberes espirituales,
los vihdras se convirtieron en estructuras bastante grandes.
Como hemos sefialado antes, para los monjes residentes en
los vihdaras el estudio o el aprendizaje de los textos era con-
siderado esencial. Se volvid parte del deber de los monjes
budistas adquirir el conocimiento de distintas ramas e im-
partirlo a otros, para el “bien y prosperidad de los muchos”.

Por ofra parte, el Budismo tenia una vision més liberal,
y en lugar de hacer que la educacién y el aprendizaje
fueran confinados a una clase selecta aspiraba a hacerlos
universales,

En las primeras etapas del Budismo el principal tema
de estudio para los monjes era una filosofia abstrusa o la
metafisica, en tanto tuviera relacién con la vida religiosa
préctica llevada a cabo por los monjes.



Pero siendo el Budismo una religidn progresista con una
intrinseca adaptabilidad a las condiciones cambiantes de
la sociedad, ia nocién del saber se amplié hasta incluir
temas tan seculares como gramdtica, 16gica, medicina, artes,
artesanias, etc. Es mds, los monjes budistas tenian que
discutir con los maestros de otras sectas no budistas, Ia
mayoria de los cuales eran estudiosos, eruditos en distintos
temas. Asl, para vencerlos en las polémicas, los monjes
debfan estudiar doctrinas de otras creencias y también
algunas materias seculares. Esto, naturalmente, hizo que
se extendiera el alcance de la ensenanza mondstica, la que
ilegd a estar al mismo nivel que los programas de enseflanza
laica.

El estudio de los alumnos en los monasterios incluia,
ademds de los Pirakas (escrituras budistas), los Shdstras
(tratados), las catorce Vidyds (ciencias) —que comprendfan
a los cuatro Vedas (escrituras del Brahmanismo), los seis
Argas (textos anexos a los Vedas), el Dharma (ley), los
sistemas Mimamsa (hermenéutica) y Nyaya (l6gica), y
los Puranas (narraciones de antigua historia tradicional)-,
dieciocho Shilpas (t€cnicas) y sesenta y cuatro Kalas (artes).

Asi, los monasterios o viharas fueron lentamente conver-
tidos en instituciones académicas, donde 1a difusién del co-
nocimiento fue considerada como uno de los nobles y santos
deberes de los monjes.

Las puertas de los monasterios budistas estaban ahora
abiertas a los estudiantes laicos que no tenian la obligacién
de vivir una vida monéstica, y que podian convertirse en
jefes de familia después de finalizar su educacién en €l
MON&sterio.

Cuando los monjes comenzaron a actuar como maestros
y profesores se produjo, naturalmente, una reorientacidn
en el campo de la educacién mondstica.

‘Al ampliarse sus actividades académicas, los vifidras per-
dieron su cardcter insular y los maestros-monjes budistas se
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esforzaron en profundizar sus conocimientos en otras ra-
mas de la ensehanza. Estos vihdras se convirtieron, asi, en
el micleo de futuras universidades budistas, las que en afios
subsiguientes habrfan de desempenar un gran papel en la
vida intelectual de la India y de otros paises.

La Universidad de Nalanda, que comenzé siendo un
modesto y pequeho lugar en Bihar —un sitio donde algunos
monjes vivian una vida de meditacién y de contemplacién
en la época de Buda- se expandid hasta llegar a ser el centro
més completo de investigacidn y estudios avanzados del
pais.

Origenes y nombre de la Universidad de Nalanda

Lamentablemente, no existe una historia sistematica de Na-
landa que describa las diferentes etapas de su crecimiento
como universidad.

Las fuentes chinas y tibetanas nos dan abundante infor-
macion sobre la antigua Universidad de Nalanda, sus scho-
lars (eruditos), su programa de estudios, su categoria inter-
nacional y Ios distintos reyes que sucesivamente patrocina-
ron este centro de estudios, asi como sobre su 0caso y su
desaparicién del mundo académico.

Pero estas fuentes nos ilustran acerca de la Universidad
de Nalanda en su periodo glorioso. La mayoria de los viaje-
ros extranjeros la visitaron cuando ya estaba considerable-
mente desarrollada y habia adquirido el status de universi-
dad en su sentido mas completo.

Las extensamente excavadas ruinas de Nalanda, por su-
puesto, hablan un lenguaje por si mismas y a partir de ellas
es posible reconstruir hasta cierto punto su periodo maés glo-
rioso. La primera referencia a Nalanda la encontramos en
la literatura canénica de los budistas y de los jainas. En las
primeras secciones del Canon Pali hallamas a menudo el
nombre de Nalanda. En ¢l Brahmajilasutta del Dighanikaya
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se dice que Buda pernoctd entre Nalanda y Réjagriha (arn-
tard ca Nalandam antard ca Rajagaham). Durante el viaje |
su lugar favorito de descanso era el bosque de mangos, pro-
piedad del rico ciudadano Pavarika.

Durante la época de Buda, Nalanda parece haber sido
una ciudad plenamente desarrollada, muy poblada y prés-
pera (Iddha ceva phitd ca bahujanda akinna-manussa).
Sabemos por el Canon Pali que Rajagriha era la capital del
antiguo reino de Magadha, y una ciudad opulenta por ser
la sede de los reyes de Magadha: Bimbisara y Ajatasattu.
Buda, en su vida de predicador errante, pasd casi diecisiete
vassavasas (retiros durante las Iluvias) en Rajagriha. Es
mdés, muchos lugares en Rajagriha, como el Monasterio de
Veluvana, Jivakdmravana (el bosque de mangos propiedad
de Jivaka), y Gridhrakiita (la colina denominada Pico
del Buitre), se asociaban con la sagrada memoria de
Buda. Es evidente que Rajagriha y sus alrededores fueron
refugios frecuentes de Buda. Aunque Nalanda no fuera tan
importante politica o comercialmente durante los tiempos
de Buda y sus primeros discipulos, era un lugar sagrado
asociado con el Budismo y el Jainismo. No sélo Buda
sino también Mahavira y Makkhali Gosala, el fundador de
la secta Ajivika, visitaban Nalanda de cuando en cuando
en misiones de prédica. Por esto podria suponerse que
Nalanda fue un centro religioso, donde una pequeiia
congregacion de la hermandad budista vivia alejada de las
distracciones de la ciudad capltal de Rajagriha.

Es dificil determinar ¢cdmo y cuando fueron los inicios
de la Universidad de Nalanda y de qué manera alcanzé la
- dimensién que tuvo en épocas posteriores. Resulta muy
complicado rastrear histéricamente, paso a paso, la trans-
formacién de Nalanda de modesto monasterio a gran uni-
versidad, ya que nos faltan algunos hitos importantes en la
cronologia y debemos valernos de la imaginacién para lle-
nar esas lagunas,
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Hay cierta controversia sobre el nombre de Nalanda y
_su significado. Hivan-tsang, el celebrado peregrino chino

que visité India durante el siglo vIl y fue una de las mds
brillantes luminarias que jamas alambraran el firmamento
académico de Nalanda, comentd las distintas teorias referi-
das al origen del nombre, basando sus observaciones, fun-
damentalmente, en la tradicién. De acuerdo con él, Na-
landa debia su nombre a un mitico Naga (serpiente) que
tenja el mismo nombre y vivia en un estanque situado al sur
del Sarnigharama (residencia de la Comunidad budista) de
Nalanda.

Segin otra leyenda, el Bodhisattva (que después se
convertiria en Buda), en una de sus encarnaciones, fue
rey de este Jugar. Era tan caritativo que nunca le negé a
nadie una limosna diciendo: “Yo no daré” (Na alam
daddmi). Pero todo esto parecen ser agregados hechos
después de que Nalanda obtuviera el status de universidad
y se encaminara a la fama y.la gloria. Hirananda Sastri
hace derivar etimoldgicamente el nombre de Nalanda de
“Nalam dadan: ‘Dador de tallos de loto’ . Esta parece
ser una explicacion plausible, en vista de la abundancia de
estanques de loto en Nalanda y alrededor de eila -—un rasgo
fisico que hoy en dia aln se conserva parcialmente.

Los relatos de los peregrinos chinos, Fa-hsien, Hivan-
tsang e I-tsing son las fuentes mas importantes (excep-
tuando los materiales arqueologicos y epigréficos) para ob-
tener un panorama claro de la Universidad de Nalanda, sus
edificios, su personal y su plan de estudios durante su época
de apogeo. ; _

Fa-hsien recorrid India en la primera mitad del siglo v
d.C. No menciona a Nalanda, pero describe un lugar Nala
—un yojana (aproximadamente siete millas) al suroeste del
lugar donde naci6é Shariputra. Su descripeidn ciertamente
concuerda con la dada sobre Nalanda en otras fuentes.

Algunos eruditds son de la opinion de que como Fa-hsien



en sus narraciones de viaje no menciona especificamente la
Universidad de Nalanda, tal vez la universidad no existiera
durante su tiempo. Pero éste es, en el mejor de los casos, un
argumentum ab silentio.

A. Ghosh es de la opinién de que Nala, Nalaka, Gramaka
y Nalanda son todas variantes del nombre de un mismo
lugar.’

De acuerdo con Taranatha, Ashoka, el gran emperador
Maurya del siglo m a.C., hizo ofrendas en el Chaitya (mo-
numento funerario) de Shariputra que existia en Nalanday
cred alli un templo. Ashoka, entonces, debe ser considerado
el fundador del Vihdara de Nalanda. Taranatha, ademas,
agrega que Nagarjuna, el famoso filosofo del Mahayana y
alquimista de alrededor del siglo 11 d.C., comenzd sus es-
tudios en Nalanda y después Heg6 a ser, ahi mismg, la su-
prema autoridad religiosa. Dice asimismo que Suvishnu, un
brahman contemporaneo de Nagdrjuna, construy6 108 tem-
plos en Nalanda. Tarandtha también relaciona a Aryadeva,
un filésofo de Ia escuela Madhyamika del Budismo de co-
mienzos del siglo v d.C., con Nalanda. Mas atin, dice que
Asanga, un filésofo budista de la escuela Yogachara per-
teneciente al siglo v d.C., pas6 ahi doce afios de la iiltima
parte de su vida y fue sucedido como la suprema autoridad
religiosa de Nalanda por su attn mas famoso hermano, Va-
subandhu.

Sin embargo, los datos de Tarandtha arriba citados no
se sustentan en evidencias arqueolOgicas. Los primeros
objetos y estructuras fechables encontrados en Nalanda
pertenecen al periodo Gupta (que va de comienzos del siglo
Iv hasta fines del siglo v d.C.).

Hiuan-tsang afirma que el fundador de Nalanda, de san-
gre real, fue Shakraditya, conocido también como Kumara
Gupta I, que reind durante 415-455 d.C. Probablemente
fue €l quien, al fundar un monasterio, puso los cimientos
de la grandeza posterior de la umversidad. El nombre de
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Shakraditya se encuentra en un sello descubierto en Na-
landa. Al establecerse el monasterio de Shakraditya, el si-
tio de Nalanda adquiri6 importancia para los emperadores
Gupta. Prajfiadeva, un monje coreano que visitd el lugar
alrededor de cuatro décadas después de Hiuan-isang, re-
gistrd que “la fundacidn del Vihdara habia tenido lugar, pero
la obra habia sido detenida por un tiempo”.

Desarrollo de Nalanda bajo la dinastia Gupta,
hajo el rey Harsha y bajo la dinastia Pala

El ejemplo de Shakraditya fue seguido por sucesivos em-
peradores Gupta, que continuaron construyendo monaste-
rios en varios sitios de la estructura original. Hiuan-tsang
menciona cuatro reyes: Buddhagupta, Tathdgatagupta, Ba-
laditya y Vajra. Buddhagupta, hijo o nieto de Shakraditya,
edificé un monasterio al sur del original; Tathigatagupta,
otro al este del de Buddhagupta. Baladitya construyd un
pabelldn de tres pisos (templo y monasterio combinadas).
La inscripcién en piedra de Nalanda del reino de Yashovar-
madeva confirma el testimonio de Hiuan-tsang.® Vajra, su
hijo, erigi6 un vihdra al oeste del de Baladitya. Asi fueron
levantados por sucesivos reyes Gupta los cinco monasterios
de Nalanda. Después de Vajra, como sabemos por Hinan-
tsang, “cierto rey de India central erigié un vihdra al norte
del de Vajray construyé alrededor de estos edificios una alta
muralla con un portal”.

De este modo, los diferentes monasterios edificados
individualmente por los Guptas se unifican y todo el
conjunto se convierte en un Mahdvihdra, establecimiento
unjtarioc que comenzd a funcionar como tal. Han sido
descubiertos en Nalanda varios sellos pertenecientes a la
época Pala con la inscripeion: “Nalanda- -mahaviharlya-arya-
bhiksu-sanghasya” (De la venerable comunidad de monjes
de]l Mahavihara de Nalanda).



El constructor del muro que lo encierra, el “rey de India
central”al que se refiere Hinan-tsang, ha sido identificado
como Yashovarmadeva por Rai Chowdhury, de acuerdo
conla inscripcion en el pilar de Mandasor; Yashovarmadeva
se autodesign( gobernante de un drea que jncluia ala India
central entre los anos 530-535 d.C.

Si la identificacién de Vajra con Yashovarmadeva es
aceptada, la Universidad de Nalanda tenia entonces casi
un siglo cuando Hiuan-tsang la visitd. La época Gupta
ha sido llamada la época de oro de la historia india,
una época de renacimiento brahménico. La mayoria de
los Guptas imperiales tenian inclinaciones abiertamente
brahmaénicas. Las inscripciones y las monedas de los reyes
Guptas indican su predileccién por el Brahmanismo. Es
bastante extrafio que cinco reyes de la dinastia Gupta,
sucesivamente, patrocinaran la universidad de la forma en
que Io hicieron. I-tsing menciona que le fueron otorgadas a
la Universidad de Nalanda 200 aldeas por reyes sucesivos:

El motivo de toda esta liberalidad y generosa ayuda, —dice S. Dutt-,
deba quizds encontrarse en ¢l hecho de que, en los tiempos de
Shakraditya, 108 monasterios budistas se habian convertido en sedes
y.centros de ensciianza. Constrair monasterios y provcer para su
mantenimiento era visto m4s como un servicio 4 la causa del estudio
y la cultura que a la causa del Budismo.”

Nalanda se encontraba, asi, en €l camino hacia la fama y
la gloria bajo el patrocinio generoso de los reyes Gupta.

Elsiguiente patrocinador més importante de Nalanda fue
Harshavardhana de Kanauj. Harsha fue probablemente un
devoto budista y un gran protector y partidario del famoso
peregrino chino Hivan-tsang, quien permanecié en India
durante su reinado. _

Hiuvan-tsang habla muy elogiosamente de su benefactor
real, Harshavardhana (606-647 d.C.), quien prodigé sus
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regias dddivas a la universidad. Sabemos, por la biografia
de Hiuan-tsang, que Harsha erigié un monasterio de bronce
que estaba en construccidn cuando €l visité Nalanda.

El bidgrafo de Hivan-tsang dice que Harsha remitié ‘Jas
rentas piiblicas de alrededor de cien aldeas como dote del
convento, y 200 pobladores de las mismas contribuyeron con
la cantidad requerida de arroz, mantecay lecire”.®

Harsha, como mencionamos antes, era un fiel budista.
Se combinaban en €] diversas cualidades. No sdlo era un
general y polmco idoneo, sino también erudito escritor de
no poco mérito. Tres de sus obras draméticas, Ratnavali,
Priya-dar§ika y Nagananda sobreviven como un testimonio
de la habilidad literaria del autor real y le dieron gran
reputacidn tanto entre sus contemporaneos como en la
posteridad.

Es mds: fue un gran patrono del saber y su corte estaba
engalanada por autores como Banabhatta y Mayiira. Era
natural entonces que Harsha otorgase su calido auspicio a
Hiuan-tsang, que era un gran monje-erudito y un sincero
buscador del conocimiento.

El reinado de Harsha, ademas de tener una gran impli-
cacion politica, es muy significativo en la historia de Na-
landa, y la visita de Hivan-tsang es importante por muchas
razones. Ademas de forjar un vinculo cultural entre India y
China, Hiuan-tsang presto un valioso servicio a los futuros
historiadores de India a través de sus invalorables memo-
rias. Fue €l quien escribié un completo y extenso relato de
los viajes que hizo a lo largo y lo ancho de la India, y sus
observaciones eruditas sobre el pais y sus habitantes, en ge-
neral, y sobre Nalanda en particular merecen la atencion
de todos los investigadores de ia historia india. Volveremos
a Hivan-tsang mas adelante. Lo que queremos enfatizar
aqui es que después de la caida de los Guptas, la Universi-
dad de Nalanda no languideci6 por falta de patrocinio, y en
la época de Hivan-tsang consiguid elevarse al sitial de uni-



versidad internacional, atrayendo asi a estudiosos de tierras
allende la India.

Con el surgimiento de la dinastia Pdla de la India oriental,
Nalanda entra en una nueva fase de su historia. Los
emperadores Pala poseyeron la India oriental (Bengala y
Magadha) desde el siglo viil al xi1 d.C., y fueron con001dos
por st apoyo al Budismo Mahéyana. .

Bajo su €gida e inspiracion surgieron otras instituciones
budistas, monasterios dotados de instituciones educativas,
como Vikramashila, Odantapuri, Somapura y Jagaddala,
los que rédpidamente adquirieron preminencia. Estas insti-
tuciones deben haberse llevado de Nalanda a muchos mon-
jes instruidos, en la época en que todas ellas, incluyendo la
misma Ndldnda, estuvieron bajo la influericia de los Pala.

La Universidad de Nalanda fue considerada por los Pala
como un legado cultural del pasado, que ellos, al ser budis-
tas del Mahayana, estaban obligados a valorar y enriquecer.
Por su parte, ellos también estaban profundamente intere-
sados en la promocion del conocimiento budista dentro de
sus territorios.

Nalanda ya era una universidad establecida, que funcio-
naba desde hdcia més de dos siglos como un Mahavihéra,
cuando Gopila, alrededor de la mitad del siglo vii, fundd la
dinastia Pala. Como dijimos anteriormente, los reyes Pala
eran budistas del Mahayana, un hecho corroborado por
evidencias epigraficas y numismdticas; sin embargo, en la
época del predominio Pala el Budismo misimo habfa sufrido
transformaciones radicales. En el periodo Gupta, Nalanda
era un centro de filosofia Mahéyéna. Si bien los programas
de la universidad eran lo suficientemente liberales y univer-
salistas como para incluir variedad de temas de estudio e
investigaciones superiores, el mayor énfasis estaba puesto
en el sistema Mahayéna, y Nalanda constituia €l centro re-
conocido de tales estudios. “Esta filosoffa era realmente el
fuerte de las ensefianzas de Nalanda, lo cual da fundamento
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al comentario de Vincent Smith de que ‘una historia detallada
de Nalanda serta la historia del Budismo Mahayana’".®

El panorama habfa cambiado de alguna manera cuando
los reyes Pila comenzaron a mostrar un interés vital par
la universidad. La elevada y trascendente filosofia del
Budismo Mahayana cediG el paso al Vajrayéna (el Vehiculo
del Diamante), y este tltimo a su vez prepard el camino
para ¢l surgimiento del Budismo Tantrayiana y Mantrayana,
que eran ramas bastante oscuras de la forma posterior del
Budismo esotérico.

Asi, Ja Universidad de Nalanda durante ¢l régimen Pala,
como sabemos por fuentes tibetanas, se fue convirtiendo
rapidamente en una citudadela del culto Tantra.

Gopala, el primer rey Péla, llegd al trono luego de un
periado de turbulencia y anarquia y, naturalmente, al estar
ocupado en consolidar su poder, nada pudo hacer por la
Universidad de Nalanda, aunque la tradicion tibetana nos
informa que construyd un monasterio.

Durante €l reino de Dharmapala, Prashdntamitra, un
discipulo de Jhanapiada, estudid las Prajiaparamitas y algu-
nas secciones del Kriyatantra y del Yogatantra, y alcanzd Ya-
mantaka Siddhi (poder sobrenatural). Construyd un monas-
terio llamado Amritakara a] sur de Nalanda.

Dharmapala fundo el monasterio de Vikramasila (iden-
tificado con Patharghata en Bhagalpur, Bxhar) que rapida-
mente se convirti en una famosa institucién para estudios
budistas.

El rey mas importante de la dinastia Péla que patrociné a
Nalanda fue Devapila. Se identificé con la causa de Na-
landa y fue durante su reinado que Nalanda emergié como
universidad internacional. El descubrimiento de un gran
nimero de imagenes metdlicas que tenian alguna referen-
cia al rey Devapala, da testimonio del apoyo que el rey
otorgd a la universidad. Hay dos inscripciones que tienen
mds importancia para la historia de Nalanda: 1) la plan-



cha de cobre de Devapala (ca. 810-850 d.C.), proveniente
de Mudgagiri (Monghyr), que registra lo siguiente: “A pe-
dido del Maharaja Balaputradeva de Suvarnadvipa (Suma-
tra), a través de un mensajero, Devapala asigné cinco al-
deas del distrito de R&jagriha en jurisdiccion de Shrinagara
(Patna) para el mantenimiento y sustento de los mon-
jes y para solventar los gastos de la copia de los ma-
nuscritos del monasterio construido por el rey de Suma-
tra”, y 2) 1a inscripcién de Balaputradeva, que lo men-
ciona como “Sailendravamsatilako yavabhumipalah” (el
sefior de Yavabhiimi, Ornamento de la dinastia de los Sai-
lendra).

La dinastia Sailendra de Shrivijaya (actual Palembang),
en Sumatra, habia construido un gran imperio maritimo
en el sureste de Asia. Shrivijaya, del siglo vIiI en adelante,
fue un baluarte del culto Mahayéana, como lo prueban en
forma concluyente las evidencias arqueoldgicas relativas al
reino de Shrivijaya. Segon algunos investigadores, la forma
Mahayana del Budismo, particularmente en su posterior
ramificacion Tantrayina, llegd a las regiones remotas de
Java y Sumatra desde Magadha, que era un centro del
Mahayana en la baja Edad Media. E! punto de partida de
este culto fue la antigua Universidad de Nalanda. Sabemos
también por la inscripeién de Ghoshrawan (distrito de
Nalanda) que el rey Devapala nombrd a un monje llamado
Viradeva para ocuparse de Nalanda. Después de Devapila,
el siguiente rey protector de Nalanda fue Gopala I, que
cubri¢ con pan de oro la imagen de la diosa Vagishvari.

Plan de estudios y vida académica
En el estudio hecho hasta aqui hemos descrito las etapas del
desarrolio de la universidad. En esta seccion trataremos de

dar una idea de los cursos que se impartian en ella y de los
métodos de admisidn y ensefianza de la antigua universidad,
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tal como los practicaban los estudiosos extranjeros que
residieron en ella y la conocieron por dentro.

La fama que Nalanda consiguid en sus dias de gloria
atrajo a monjes-eruditos extranjeros, que anhelaban un ver-
dadero conocimiento y que viajaron a la India para estu-
diar filosofia budista y otras ramas afines de conocimiento,
en la tierra de su nacimiento, bajo la guia de renombrados
y “Bahusruta” (eruditos) acharyas (maestros). Los monjes-
eruditos chinos ya habian comenzado a llegar a India tras
las huellas de Fa-hsien y durante el periodo en que Hiuan-
tsang permanecio en Nalanda, los tibetanos también habian

' comenzado su intercambio cultural con India y llegaron a
saber que el Mahavihara de Nalanda era el principal lugar
de estudios budistas. Nalanda no era sdlo el mayor centro
de estudios en la India de esos dias, sino también un centro
internacional de ensefianza, y como tal atraia a estudian-
tes de diversos y distantes paises asidticos. Ambos, Hiuan-
tsang ¢ I-tsing encontraron entre los estudiantes de Nalanda
a eruditos extranjeros, oriundos de paises tan lejanos como
Corea, Mongolia, Tokhara, China y Tibet. I-tsing contd 56
de esos eruditos extranjeros que residian en Nalanda en su
épaca.

Debemos a Hivan-tsang e I-tsing una vivida descripci6n
de la vida econémica de la Universidad de Nalanda. Por sus
relatos conocemos mucho sobre los planes de estudio de la
universidad, el sistema de admision, los &charyas (maestros)
y los estudiantes, la vida cotidiana y la rutina seguida en la
universidad, etcétera.

Hiuan-tsang viaj6 a través de la India durante 16 afios
(629-645 d.C.) como estudiante y peregrino, de los cuales
pasd cinco como estudiante en la Universidad de Nalanda,
mientras que I-tsing pas6 en ella diez afios, es decir, del 675
al 685 d.C.

Nalanda, en ese siglo, era considerada un centro y se-
minario de la més alta ensefanza, es decir, una institucién



donde se lievaban a cabo estudios e investigaciones muy es-
pecializados. Por ello, el examen de admision era bastante
dificil. Hivan-tsang dice: “De aquellos extranjeros que desea-
ban entrar a las ‘Escuelas de debate’, In mayor parte, vencida
por las dificultades de los problemas que se les propontan, se
retiraba, y s6lo eran admitidos aquellos profundamente ver-
sados en lps estudios antiguos y modernos, saliendo exitosos
solamente dos o tres de cada diez”.

Esto significa que sdlo el veinte por ciento de los aspi-
rantes aprobaba el examen de ingreso. De este modo, la
universidad contaba s6io con estudiantes selectos y de altas
calificaciones, los que podian participar en una vida acadé-
mica del mas alto nivel, representada en las “Escuelas de
debate”, que constituian el fundamento de la universidad.
Ser un estudiante de Nalanda era entonces la maxima dis-
tincion académica de la época, y muchos “se arrogaron €l
nombre de estudiantes de Nalanda”. Es evidente que para
poder enfrentar la presidn de los que deseaban ingresar a
ella, las regias de admision fueron estrictas y rigurosas. El
examen era conducido por un erudito que generalmente
guardaba el portal de entrada a la universidad, y aquellos
candidatos que no satisficiesen al “guardidn de la puerta”
con sus respuestas, debian retirarse.

No habia un periodo fijo de residencia. Se determinaba,
quizis, por el tiempo que el estudiante necesitara para
terminar el estudio del tema elegido. El otorgamiento
de un grado o diploma al finalizar los cursos no parece
haber sido una costumbre de Nalanda. Huian-tsang, que
estudid filosoffa Yogachara con Shilabhadra, fue residente
durante cinco afios aproximadamente, e I-tsing durante
diez anos. Ambos tenfan una base sélida de erudicidn antes
de entrar.!?

Los cursos de estudio en la Universidad de Nalanda, tal
como fueran descritos por Hiuan-tsang, eran lo suficiente-
mente amplios e incluian diferentes ramas del saber. Filo-
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sofia de las escuelas budistas y de las no budistas, que a me-
nudo eran antagénicas, y también otras ramas de estudios
seculares formaban parte del plan de estudios de ]a univer-
sidad. Hivan-tsang se refiere a las cinco Vidyds, los cinco
temas tradicionales de estudio en aquellos dias, a saber: /)
Shabdavidya (gramética y filosofia), 2) Chikitsavidyd (me-
dicina), 3) Hetuvidya (16gica), 4) Shilpasthanavidya (bellas
artes), y 5) Adhyatmavidya (metafisica).

El propésito de estos estudios queda aclarado por un
escritor tibetano, Bu-Ston (1290-1364 d.C.): “La ciencia de
la logica (Hetuvidyd) y la de la gramdtica y literatura, a efectos
de vencer a nuestros adversarios {en controversias); la ciencia
de la medicina (Chikitsavidya), para administrar ayuda a
otros, y aquella de la metafisica para adquirir conocimiento
sobre uno mismo”.

El plan de estudios de Nalanda, que regia durante los
dias en que Hiuan-tsang era estudiante, incluia “El Gran
Vehiculo” (Mahayana), las obras pertenecientes.a las 18
sectas (Hinayana), los Vedas, 1a Hetuvidya (10gica), Shabda-
vidya (gramdtica y ﬁlosofla), Chikitsavidya (medicina), las
obras sobre magia (Atharvaveda), y €l sistema Samkhya de
filosofia.

Al ser un centro de altos estudlos Nalanda tenia, como
hemaos visto, un sisterna de especializacion en sus “Escuelas
de estudios”. Ademas de las conferencias formales, se acos-
tumbraba que las materias impartidas estuvieran abiertas al
comentario y al debate. Hiuan-tsang describe estos deba-
tes como dificiles, ya que s6lo los intelectuales muy dotados
participaban en ellos. Con el propdsito de adiestrarse en el
arte de la discusién, se daba primacia al estudio de la 16gica
(Hetuvidya), y la Universidad de Nalanda fue el centro de la
escuela medieval de l6gica india, que era basicamente bu-
dista.

Dela vivida descripcion de Hivan-tsang se puede obtener
una idea sobre la vida diaria de los estudiantes de Nalanda:
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“El dfa no alcanza para preguntar y responder sobre temas
profundos. De la maiiana a la noche se entablan debates, los
ancianos y los jovenes se ayudan mutuamente. Aquellos que
no pueden debatir temas sacados del Tripitaka son tenidos en
poca estima y se sienten obligados a esconderse por pudor”.

La rutina cotidiana estaba basicamente dividida entre
dos ocupaciones: el estudio y los ritos religiosos. El hora-
rio era fijado por un reloj de agua, que ha sido descrito por
I-tsing como un dispositivo consistente en un pequefio
cuenco de cobre perforado flotando en uno mayor lleno
de apua. El tiempo se marcaba por cada inmersion del pe-
queho cuenco y se anunciaba por medio del redoble de
un tambor a intervalos regulares. I-tsing describe extensa-
mente como la vida en la gran universidad estaba regulada
por medio de este reloj de agua.

La jornada comenzaba temprano en la mafana, con
el batir de un tambor. El dia entero estaba dividido e€n
periodos de estudia y de practicas religiosas, y cada uno de
ellos se anunciaba con el redoble de un tambor y el sonido
del soplo de una concha marina.

La noche también se dividia en etapas, y era el deber dc
un tipo especial de funcionario, “Karmadana”, regular toda
la rutina de la universidad, fijando rigidamente las horas
de estudio y de préctica religiosa. I.as comodidades de vida
que se proporcionaban al personal y a los estudiantes de
la universidad parecen haber estado por encima de las que
existian en los monasterios ordinarios, como lo atestiguan
las Tuinas excavadas. Las celdas eran més espaciosas, y
ademas de las camas de piedra més anchas habia una celda
adicional para depésito de libros y objetos personales.

Se fijaba un tiempo en la mafiana para que todos los
residentes salieran a darse un bafio, y esto era anunciado
por el tafir de una campana. Habfa diez grandes lagunas
en los terrenos de la universidad, en las cuales se bafiaban
los internos. '
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No se ha descubierto refectorio ni cocina comin en
las ruinas. Parece ser que la comida era preparada en
algin compartimiento del monasterio y llevada a cada celda
individual de los monjes.

Sobre los logros intelectuales y erudicion de los @charyas
(maestros) de Nalanda, leemos: “Hay 1000 hombres en
Nalanda que pueden explicar 20 colecciones de siitras y
shastras, 500 que pueden explicar 30 colecciones y quizds 10
hombres, incluyendo al Maestro de la Ley (es decir, a Hiuan-
tsang), que pueden explicar 50 colecciones. S6lo Shilabhadra
ha estudiado y comprendido todas ellas’.

Las bibliotecas de Ia antigua Universidad de Nalanda

Una descripcion de la antigua Universidad de Nalanda que-
darfa incompleta si no dijéramos algo sobre sus magnificas
bibliotecas. Una universidad ha sido descrita por algunos
expertos como “una coleccidn de libros™. No puede imagi-
narse entonces una universidad sin una biblioteca bien equi-
pada para alimentar sus necesidades intelectuales. Nuestra
informacidn sobre las bibliotecas de la universidad proviene
de los relatos de los eruditos chinos y tibetanos, que com-
partieran activamente la vida académica de Nalanda.

En Nalanda se adoptd un elaborado esquema para lograr
una biblioteca bien planificada y bien organizada dentro
del monasterio. En la antigliedad, cuando la imprenta
no habia sido ain descubierta, los libros eran escritos
en pergamino duradero y a veces en hojas de palma. La
copia de manuscritos era considerada una de las funciones
importantes en vna institucién académica. Nalanda no era
una excepcion a la regla. La riqueza de sus bibliotecas
crecid como resultado del trabajo de copiado llevado a
cabo por sus miembros. I-tsing obtuvo copias en Nalanda
de 400 obras sanscritas. Segn I-tsing, cuando moria algin
estudioso budista en Nalanda, su coleccién de manuscritos
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pasaba a ser propiedad de la biblioteca. De este modo la
biblioteca monastica de Nalanda fue creciendo poco a poco
con la valiosa acumulacién de inapreciables manuscritos.

Existen tres manuscritos que fueron copiados en Nalanda
durante el periodo Pdla. Estos son: 1) el manuscrito de
Nepal del Astasahasrika Prajiidparamita, copiado en el sexto
ano de Mahipala (ca. 988-1038 d.C); 2} el manuscrito de la
Bodleian Library (en Oxford), de Ia misma obra copiada en
el reino de Ramapala (1077-1120 d.C.), y 3} el manuscrito
de la Royal Asiatic Society del mismo texto, copiado en el
reino de Govindapala en la Gltima mitad del siglo xi1. El rey
Devapala (ca. 810-850 d.C.), a pedido del rey de la dinastia
Sailendra, Balaputradeva de Sumatra, dond las rentas de
cinco aldeas para la manutencion de los monjes y el copiado
de manuscritos. Hiuan-tsang también describe la naturaleza
de la coleccion de la biblioteca monéstica de Nalanda, la
que en gran parte consistia en libros de indole filosifica y
religiosa.

Por los rclatos de este peregrino chino sabemos que los manuscritos
eslaban acomodados en estanterias de piedra cavadas ¢n las parcdes
y que los estantes fueron preservados duranie largo tiempo y
resguardados del polvo y ¢l fuego. Los profesores eran jefes de
distintas secciones de csta renombrada bibliolcca de Nalanda,
Usualmente el profesor que ensefiaba un tema en particular era el
director de la coleccion de la biblioteca relativa a ese mismo tema y
guiaba adecuadamente a sus cstudiantes.!! /

Los relatos tibetanos completan en alguna medida los
relatos chinos. Es en las leyendas tibetanas donde se
hace mencién de los grandes edificios de la biblioteca
de Nalanda; mientras que los registros chinos guardan
total silencio al respecto. Estas construcciones fueron
enormes edificios de muchos pisos situados en una parte
del campus de la universidad, llamado el Dharmaganja,
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y ires de ellos llevaban los nombres de Ratnodadhi (mar
de joyas), Ratnasagara (océano de joyas) y Ratnaranjaka
(adornado de joyas). Segtin una leyenda, preservada en los
relatos tibetanos, estas bibliotecas fueron destruidas por el
fuego encendido por €l poder sobrenatural de dos ascetas
tantricos, que fueron maltratados por los internos de la
universidad. No hay forma hoy de comprobar la veracidad
de esta declaracion; sin embargo, entre los restos haliados
en las excavaciones de las ruinas del monasterio de Nalanda
se han encontrado evidencias de destruccién por fuego.

Administracion de la residencia
universitaria y de sus finanzas

Nalanda era la mayor residencia universitaria de la an-
tigiiedad en la India. Hospedaba dentro de sus instalaciones
una vasta colonia universitaria que constaba de 9 500 alum-
nos y 1 510 profesores, ademas del personal ejecutivo y de
maestranza. Por esta razén, la universidad tenia una pesada
carga financiera. La educacion era gratis en aquellos tiem-
pos, no se cobraba a los estudiantes y todos Jos alumnos y
profesores residentes en la universidad tenian alajamientoy
pension gratis, y sus necesidades basicas estaban cubiertas.
Naturalmente, 1a responsabilidad financiera de la universi-
dad era grande, por lo cual reyes y particulares ricos hacian
dadivas generosas a fin de hacer frente a las necesidades de
la universidad. En aquellos dias las donaciones para la edu-
cacion eran instrumentadas en forma de subsidios en tie-
rras. La Universidad de Nalanda también recibi6 este be-
neficio. En la época de Hiuan-tsang era poseedora de unas
100 aldeas. Durante ¢l periodo de I-tsing este niimero au-
mentd a mas de 200. De esta manera, la universidad gozaba
de un total autoabastecimiento en asuntos financieros. Las
aldeas se comprometian a proveer la comida diaria para su
poblacion. Habia un flujo diario estable de estas provisio-
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nes, un envio diario de 300 canastas de arroz y varios cien-
tos de canastas de manteca y leche. El arroz provema de
sus arrozales y Ja manteca y la leche de sus granjas. Esta
provisién diaria la realizaban 200 propietarios de estas 200
aldeas, cada uno de los cuales era €l Gramani o jefe de al-
dea.

Los datos arriba citados, recogidas de los relatos de
estudiosos extranjeros residentes en Nalanda, nos dan
una idea bastante buena de la administracion financiera
de la universidad. Aunque las cifras mencionadas por
dichos estudiosos pudieran estar un poco exageradas, aun
asi queda claro que la antigua Universidad de Nalanda
funcionaba como un cuerpo avtdnomo autosuficiente con
bastantes fondos a su disposicion para llevar a cabo el
trabajo al que se habia dedicado. Los subsidios en tierras
hechos a favor de la universidad, por supuesto, implicaban
una carga administrativa adicional, ya que la universidad
tenia que hacer la tierra rentable para poder mantenerse
con esas ganancias. La universidad tenia que mantener
un Departamento de Agricultura completo y eficiente que
pudiera obtener la mayor rentabilidad posible del cultivo de
su tierra.

Los acharyas y estudiantes de la antigua Nalanda tuvieron
una funcion de liderazgo en la vida intelectual, no sélo de
la India, sino también de Jos paises que estaban bajo la
influencia de la cultura india. Sirvieron como embajadores
culturales y desempefiaron un papel importante en la
difusidn de la civilizacién india en los pafses que visitaban.

Los estudiantes de Nalanda salfan, en misiones es-
pontdneamente asumidas de difusién de la cultura in-
dia, a pafses extranjeros como Nepal, Tibet y China.
Allf ensefiaron especialmente los Shastras budistas a estu-
diantes entusiastas y curiosos a los que introdujeron en la
sabiduria de la India tal como ésta estaba registrada en los
textos religiosos que lievaban con ellos.



Estos textos eran dificiles obras filosoficas y religiosas, es-
critas en su mayoria en sdnscrito técnico. Los eruditos in-
dios que salieron de Nalanda pasaron sus vidas traduciendo
estos textos al idioma de sus pafses de adopcidn. Asi, es-
tos eruditos no sélo estaban profundamente versados en to-
dos los sistemas de filosofia, budista y no budista, sino que
también eran consumados lingiiistas. En palabras de R. K.
Murkherjee:

La Universidad de Nalanda desarrolld escuelas competentes de
estudios tibetanos, nepaleses y chinos que se sumaban a la escuela
nativa de sdnscrito..., de forma tal que pudieran salir de ella eruditos
que estuvieran lingiifsticamente cquipados para Tlevar 2 cabo su
trabajo en idiomas extranjeros como ¢l chino y ¢l tibetano. El
desarrollo de lo que puede llamarse una gran India fue uno de los
inigualables logros de la Universidad de Nalanda,'?

De este modo, Nalanda tuvo una funcion significativa en
la creacién y el mantenimiento del vinculo cultural de la
India con los otros paises asidticos, especialmente China
y Tibet. Debemos a los eruditos chinos y tibetanos una
imagen mas o menos completa de la antigua Universidad
de Nalanda.

Hiuan-tsang, el principal erudito extranjero de Nalanda
¢ indudablemente una de las brillantes luminarias en el
firmamento de la universidad, se ha ganado la gratitud de
todos los futuros especialistas en arqueologia india por sus
incomparables diarios de viaje, que nos dan informacién
detallada y precisa de la India del siglo vird. C.

Los extranjeros que fueron alguna vez estudiantes de
esta gran universidad no sdlo no la olvidaron cuando
retornaron a sus tierras natales tras haber completado con
éxito su misién, sino que mantuvieron un interés activo
por el quehacer académico de la universidad a través de
correspondencia.
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Dos cartas muy importantes € interesantes, original-
mente escritas en sdnscrito, han sido preservadas en un
rincon solitario del Canon Budista Chino. Son ejemplos
del intercambio de correspondencia entre Hiuan-tsang y
sus amigos indios. Una de ellas fue escrita en el ano 654
d. C. por un Sthavira Prajhadeva, erudito budista del tem-
plo Mahabodhi, a Hivan-tsang. Por estas cartas sabemos
que Hiuan-tsang tenfa un nombre sanscrito: Mokshdcharya.
También tenfa otro nombre sénscrito: Mahayana Deva. La
carta de Prajiiadeva dice asi:

El Sthavira Prajiiddeva que esid rodeado por hombres de gran saber
en el templo de Mahabodhi cerca del Vajrasana del Sefior Buda
cnvia esta carta a Mokshachirya (Hiuan-tsang) de Mahachina,-quc
conoce bien y ha penetrado profundamente en el Sira, en el Vinaya
y en innumerables Shdstras. Respetucsamente le desea que esté por
siempre libre de enfermedad y dolor.

Yo, Bhikkhu Prajitadeva, he compuesto recientemente una ora-
cion de alabanza a la gran transformacién divina de Buda y también
un estudio comparativo de los Silfras y Shastras, etc. Se las entrego
en mano al Bhaikkhu Fa-ch’eng, que las llevard hasta usted. Entre
nosotros el Acharya (Hivan-tsang) tiene muchos conocidos y uno
de ellos, el venerable Jidnaprabha, se me une en preguniar por
usted. Los updsakas contindan ofreciendo sus salutaciones a usted.
Le esiamos enviando un par de mantos blancos para mosirarie que
no somos olvidadizos. La ruta es larga, de modo que rno le importe lo
pequeiio del presente. Deseamos que lo acepte. En lo que respecta
a los Stirras y Shastras que usted pudiera precisar, por favor envienos
una lista. Los copiaremos y se los ¢nviaremos.

Hiuan-tsang envi6 la siguiente respuesta:

Supc por un embajador que recientemente retorné de 1a India que el
gran maestro Shilabhadra ha muerto. Esta noticia me sobrecogié con
un dolor que no conoce limites, Entre los Satras y Shastras que
yo, Hivan-tsang, he traido conmigo, ya he traducido el Yogachdra-
bhumi-shastra y otros trabajos, en total 30 volimenes. Deberia
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humildemente hacerles saber que al cruzar ¢l Indus he perdido
una carga de textos sagrados. Ahora les mando anexo a esta carta
una lista de los textos. Les solicito que me los cnvicn si tuvieren
la oportunidad, Les estoy mandando de regalo algunos pequeiios
articulos. Por favor acéptenlos,”

Estas dos cartas demuestran ampliamente cuan real e
intimo era el vinculo que unia a los estudiantes de estos
dos paises tan distantes como India y China. La cultura
desafia los limites geograficos. Trasciende todas las barreras
artificiales de raza, pais, lengua y credo, y junta a paises
diferentes con un lazo mistico espiritual, que aunque no
manifiesto, trabaja como una corriente subterrdnea en los
flujos culturales de los paises.

Nalanda era, asi, el soporte y la piedra angular de este
internacionalismo que se habia desarrollado y nutrido entre
sus cuatro paredes.

El arte de Nalanda

No hemos tratado afin el tema de las ruinas de la Universi-
dad de Nalanda y los lugares excavados que han sido pues-
tos al descubierto por el Archaelogical Survey of India. Se
han escrito eruditos volimenes sobre este tema que permi-
tiran al lector formarse una idea sobre “la gloria que fue
Nalanda”. En el Silver Jubilee Souvenir (véase nota a pie de
pagina al inicio del presente articulo), €l arte y la arquitec-
tura de Nalanda han sido tratados por separado. Aqui da-
remos un esquema minimo de las ruinas de la antigua uni-
versidad y luego intentaremos una estimacion global de las
artes plasticas que florecieron en ella.

Las ruinas de Nalanda consisten en una serie de templos
erigidos en una linea con otra linea paralela de monasterios.
El monumento mas notable es un templo elevado que fue el
resultado de no menos de siete reconstrucciones sucesivas.
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En el dltimo periodo habia un pequefio altar en el tope al
que se llegaba por una escalinata. Aunque la existencia del
altar sefiala indiscutiblemente que el edificio era un templo,
la idea de alcanzar altura puede haber estado inspirada
por ¢l concepto del stipa. Los otros templos son menos
impresionantes, y cada uno consta de un altar con una
estatua de Buda, erigida en un alto podio. Los monasterios
tenian €l plano usual de un patio central flanqueado por una
galeria, mds all4 de la cual estaban las celdas residenciales.

Los objetos de arte que fueron desenterrados de las
ruinas de Nalanda eran, en su mayor parte, imagenes de
piedra y bronce y sellos de terracota. Cronoldgicamente
pertenecen a los periodos Gupta tardio, Péla temprano y
tardio.

El periodo Gupta ha sido llamado la edad clasica en
el arte indio. Los artistas Gupta, con muchos sigios de
tradiciOn pldstica que los guiaba, perfeccionaron su técnica
y artesania y nos dejaron algunos de los especimenes mas
excepcionales del arte indio.

Tras la caida de los Guptas, se desarroll el regionalismo
en la esfera de la politica india, y come resultado de esto sur-
gieron también escuelas de arte provinciales independien-
tes. Entre ellas, la Escuela de la India Oriental -bajo cuya
Orbita aparece Nalanda- se convirtié en uno de los centros
de arte més florecientes que se desarrollaron especialmente
en la India oriental, representado por Magadha y Bengala.
Laescuela Paladearte pertenecia al estilo de la India orien-
tal, y Nalanda fue uno de los centros reconocidos de la es-
cuela Pila de arte.

La mayor parte de los especimenes de escultura que se
encontraron en Nalanda son de piedra y bronce. Nalanda
fue un centro del arte de fundicién de metales. Las
imAagenes encontradas hasta ahora en Nalanda pertenecen
mayormente a dioses y diosas del panteén Mahéyina.

Como en otros paises, la religién ha desempefado una
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parte importante en la creacidn de obras maestras de es-
cultura y arquitectura en la India, y la influencia del Bu-
dismo ha sido enorme en el arte indio e indoasiético. El
lenguaje artistico del Pala, como se represent6 en Na-
landa, molded las tradiciones y técnicas artisticas de los
paises limitrofes de Nepal y Tibet. Ei estilo Pala se mues-
tra también en los manuscritos ilustrados y pintados que
fueron copiados en Nalanda, a través de los cuales se de-
sarrolld una escuela de pintura budista de la India oriental
que pronto pasé a Nepal y Tibet y experimentd alli modifi-
caciones locales.

El plano arquitecténico general de Nalanda, el estilo
Sarvatobhadrali (templo de forma cuadrada y con una
entrada en cada una de las cuatro direcciones principales
del espacio), parece haber pasado a Indonesia, donde los
planos de los templos y stipas muestran una asombrosa
semejanza con los de Nalanda.

Declinacion

La Universidad de Nalanda, luego de una brillante trayecto-
ria de casi seiscientos anos, comenzd a declinar. Las diferen-
tes etapas de esta declinacion y decadencia estan envueltas
en el misterio. Nuestras fuentes principales de informacion
en lo que respecta a esta época negra de Nalanda son los
historiadores tibetanos, Tarandtha y Dharmasvamin. A la
disgregacién del imperio Gupta siguié un periodo de ines-
tabilidad politica en la India del norte, durante el cual co-
menzaron a operar distintos tipos de fuerzas centrifugas.
Luego de la muerte de Harsha y ante la falta de una
mano fuerte en €l campo politico indio, comenzé una
hacha por ¢l poder que afectd especialmente el destino
politico de la India del norte y del este. El centro de
gravedad politico cambié constantemente de una regién
de la India a otra. Todo esto, naturalmente, repercutié en
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la vida cultural de la India y, como consecuencia, las
antiguas instituciones de enseftanza, es decir los vikdras,
comenzaron a languidecer, en especial por la falta de un
apoyo politico fuerte. Mas atin, la inminente llegada de
las violentas invasiones musulmanas conmovid hasta su
base la tambaleante estructura paolitica existente en la India
ariental. Por Io tanto, no asombra que Nalanda cayera en el
torbellina politico y tuviera que seguir el camino de todas
las instituciones terrenas.

En las leyendas tibetanas se habla de diversos ataques a
Nalanda por parte de los Turushkas, pero no son histéri-
cas. Segin Tarandtha, “los Turushkas conquistaron todo
Magadha y destruyeron muchos monasterios en Nalanda.
Hicieron muchos daiios y los monjes huyeron al exterior”.
Pero segiin lo que se relata en el informe de Dharmasva@min,
un monje tibetano que fuera un testigo ocular de los estra-
gos en Nalanda, parecia que Nalanda, “aunque condenada
a muerte, estaba destinada a no morir, ya que la ensefianza
y el aprendizaje continuaron aqui durante mas de ‘cuatro
décadas por lo menos”. Un relato vivido de los Gltimaos dias
de Nalanda fue preservado en un texto tibetano guardado
en un monasterio del Tibet central. Una copia fotostédtica
del texto, Biografia de Dharmasvamin, fue traida por el falle-
cido Mahépandita Rahula Sankrityayana. Este monje histo-
riador tibetano, Dharmasvamin, recorrié algunas dreas de
la India oriental y estuvo en Bihar en 1234-1236." Cuenta
la siguiente historia desgarradora sobre los Gltimos dias de
Nalanda:

En algiin lugar aqui un maestro manje nonagenario, llamado Rahula
Shribhadra, habia hecho su vivienda y ensefiaba gramdiica sdnscrita
a setenta estudiantes. Estaba en el peor estado de decrepitud y
pobreza. Vivia de una pequefia pensién para alimentos que le
cra otorgada por un discipulo laico, el Brahmén Jayadeva, que
vivfa en Odantapwl. Una y otra vez llegaban amenazas de un
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inminente ataque desde los cuarteles militarcs de la zona. El
mismo Jayadeva se convirtié en sospechoso. En medio de estas
alarmas fue repentinamente arrestado y enviado -a wna prisién
militar en Odantapuri. Mientras estaba en cautiverio supo que se
estaba gestando un nuevo ataque en Nalanda; y sc ingeni6 para
transmitir este mensaje de alerta a su maestro, rccomendédndole
huir a teda prisa. Para entonces todos habfan dejado Nalanda,
excepto ¢l anciano y su discipulo tibetano. Sin importarle lo poco
que quedaba de su propia vida, el maestro rogé a su alumno que
s¢ salvara huyendo répidamente del peligro que sc aproximaba.
Eventualmenie, sin embargo, prevaleciendo las siiplicas del alumno,
ambos decidieron salir. Se fueron, llevando el alumno al maestro en
su espalda junto con un pequefio aprovisionamiento de arroz, azticar
y unos pocos libros, al templo de Jiananatha'> a cierta distancia,
donde se escondieron. Mientras permanecieron escondidos, licgaron
300 soldados musulmanes armados y listos para asaltar. El ataque
s5e produjo y los atacantes se retiraron. Entonces los dos refugiados
salieron de su escondite y volvicron a Nalanda. '

Las tres famosas bibliotecas de Nalanda habfan sido
destruidas hacfa ya largo tiempo y Dharmasvamin no
pudo conseguir un solo manuscrito para copiar. Esta es la
{iltima noticia de Nalanda de un erudito tibetano, antes de
que finalmente desapareciera en el limbo del olvido. La
terrible catastrofe que le sobrevino a Nalanda fue también
el destino de todos los centros Pala de ensefianza de
naturaleza afin, como Vikramshila, Somapura y Jagaddala.

El relato de la invasién musulmana dado en las crénicas
tibetanas estd totalmente corroborado por el historiador
persa Minhaz, en 1243, quien en su Tabaquat-i-Nasiri
regisira la impresién de un testigo visual. De acuerdo con
su relato, “Ikhtiyar Khilji” llegé a la entrada del “fuerte”
de Vihara con sélo 200 caballos, y sorprendié al enemigo:
“Un gran botin cayé en manos del vencedor. La mayorla de
los habitantes del lugar eran brahmanes de cabezas rapadas.
Fueron muertos. Se encontraron allf un gran niimero de libros
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y cuando los musulmanes los vieron, buscaron a alguna
persona para que explicara sus contenidos. Pero todos los
hombres hablan sido muertos. Se descubrit entonces que todo
el fuerte y la ciudad eran un lugar de estudio (madarasi),
en el idioma hindi la palabra Bihar (= Vihira) quiere decir
escuela”™.

La caida de Nalanda debe ser vista desde la perspectiva
méas amplia del ocaso y declinacién del Budismo en la
India. Habiendo comenzado con la simple ensefanza
de Buda, como se presenta en el Canon Pili de los
Theraviadins, el Budismo en la tltima fase, es decir, la
fase Mahdyana, se transformd en un complejo sistema de
metafisica. Los gchdryas de Nalanda, el renombrado centro
del Budismo Mahiyana, eran grandes expositores de los
distintos sistemas de la filosofia Mahayana.

Ei Mahayana, en la altima etapa de Nalanda, especial-
mente durante el periodo Pala, se ramificd en cultos esotéri-
cos como el Vajraydna y mds tarde en el Tantrayana. El
Vajrayana emergié de algunas doctrinas de] Mahayana y
sus exponentes fueron llamados los Siddhas. Pero al estar
su énfasis puesto en encantamientos, hechizos, ritos mégi-
cos y el culto a numerosos dioses y diosas, que supuesta-
mente conferian a los adoradores poderes sobrenaturales,
rapidamente prepar$ el camino para su degeneracion, Las
escuelas misticas o esotéricas del Budismo propiciaban cier-
tas practicas espirituales que, en las manos de verdaderos
maestros, podian haber inducido al aspirante a la meta de-
seada, pero en las manos de charlatanes tendieron a produ-
cir depravaciones morales de naturaleza repugnante.

Ademaés, los dchdryas y eruditos de Nalanda pusieron de-
masiado énfasis en estudios elevados y abstrusos celosa-
mente guardados en los limites de las cuatro paredes del
monasterio. Los estudios monésticos se disociaron total-
~mente de la corriente cultural general de la sociedad. Los

monjes mismos no podian inspirar a la gente a vivir una
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vida més noble, ni podian ayudarlos a resolver los proble-
mas de sus vidas. Divorciada completamente de la vida coti-
diana de la gran masa y privada de cualquier apoyo politico
fuerte, Ila Universidad de Nalanda, que durante siglos fue
una fulgurante estrella en el firmamento cultural de la In-
dia, comenz4 a menguar y decaer, hasta que desaparecié to-
talmente.

Traduccién de Victoria Garcia Olano

Notas

1 The Journal of the U B Historical Society, vot. XXV, 1942, Pt I, p. 18.
2 . S. Upasak, Dictionary of Early Buddhist Monastic Terms, 1975, p, 205,
3D, K Barua, Vikaras in Ancient India, 1969, pp. 12-15.
4 The University of Nalonda, 1972, p. 29.
3 Epigraphia [ndica, XX, enero de 1829, p. 27.
Loc. ciz.
78. Dutt, Buddhist Monks and Monasteries in India, 1962, p. 331
& A. Ghosh, Nalanda, 1971, pp. 5-6.
98. Dutt, op.cit., p. 334.
IS, Du, ap.cit, p. 48.
11, K. Barua, op.cit., p. 146,
12 Jaurnal of the U. B Historical Sociegy, val, XV, Pt. 1, 1942,
13 p. C. Bagehi, Indiz and Chine, 1944, pp. 81-82.

14 Este texto ha sido editado y publicado, con una traduccién al inglés, por &1 K. P.
Jayaswal Research Institute, Patna.

15¢.s. Upasak ha identificado ¢l sitio del templo de JAdnanatha con la localidad
“Rukmini Than”, situada en la aldea de Jagadishpur, P. O. Nalanda. (Véase su articulo
publicado en Journal of Bihar Research Society, vol. 46,p. 79.)

16, Dutt, op.cit., p. 348.
17 1pid,, p. 358.
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Amalavijhanam y alayavijhanam.
Una contribucion a la teoria
del conocimiento del Budismo*

Erich Frauwallner

La controversia en China sobre el fundamento
de Ia conciencia y del mundo fenoménico

n su brillante estudio sobre la autenticidad del Ma-
X hayanashraddhotpadashastram,! P. Demiéville ha lla-
mado la atencién sobre una interesante controversia que
ocupd intensamente a las escuelas budistas de China en los
siglos vi y vi1 d.C. El asunto es si debe considerarse como
fundamento de la conciencia® y del mundo fenoménico en
su totalidad a la conciencia-pura (amalavijiianam) o a la
conciencia-base (a@layavijianam). Demiéville ha expuesto

*+ Este articulo es Ia traduccién espafiola de "Amalavijidnam und Alayaviiidnam.
Ein Beitrag 2ur Erkenntnistehre des Buddhismus” de E. Frauwallner, publicado por
primera vez en Beitriige zur indischen Philologie und Alterinskunde, Walther Schubring
zum 70. Geburstag dargebracht, Hamburgo, 1951, e incluido en E. Frauwallner, Kleine
Schriften, Wiesbaden, Franz Steiner Verlag, 1982, pp. 637-648. Agradecemos al profesor
E. Steinkellner por habernos auterizado a traducir al esbafol dicho articulo y a
publicario en REB. Para beneficio del lector seitalamos a conlinuacion las traducciones
en lengua occidental de atgunos textos cilados por Frauwaliner en su articulo: 1)
J. Takasaki, A Study on the Rammagomavibhdga (Utaratentra), Roma, IsSMEO, 1964;
2}y Muadhyaria-vibhariga, Discourse on Discrimination between Middle and Exiremes,
ascribed to Muaitreya, cormnmented by Vasubandhu and Sthirarmad, traducido por Th.
Stcherbatsky, Calcuta, Indian Studies, 1971; 3} La Somme du Grand Véhicule dAsaniga
{(Mahdy@nasammgraha), traduccién de E. Lamotie, Louvain-la-Neuve, Université de
Lowvain, Institut Orentaliste, 1973 (2 tomos). Los subtftuios y 1as notas sefialadas con
letras son de los traductores,
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en lineas generales, con admirable claridad, las diferentes
opiniones de las escuelas y el desarrollo de la discusién.
Pero se ha equivocado en un punto. El cierra su exposicién
con las palabras siguientes (p. 46): “La disputa era en ver-
dad sumamente vana, pues de hecho, ya sea que se clasifique
al vijiana puro como una seccién del alaya, o que se haga de él

- un novenao vijnana bajo el nombre de amala, esto importa mity
poco al fondo de la doctrina. Pero los chinos siempre se han
mostrado dvidos de clasificaciones verbales, y no hay razon
para sorprenderse de que hayan podido discutir tanto sobre
una cuestion en suma tan superficial”.> El ha visto en esta en-
tera discusion s6lo una trivial controversia de escuela. Pero
esto no es correcto. En realidad se trata de una de las coes-
tiones mds fundamentales y més dificiles de la teoria del
conocimiento budista e india en general. Demostrar esto y
ubicar el problema en el contexto de su desarrollo histérico
es la tarea del presente articulo.

Los hechos relacionados
con la controversia

Los hechos, tal como Demiéville los ha expuesto, son los
siguientes.? En el ano 508 d.C. llegaron dos misioneros bu-
distas de India a China, Bodhiruchi y Ratnamati. Ambos
pertenecian a la escuela idealista Yogichara y ambos se
apoyaban ante todo en los comentarios de Vasubandhu el
Viejo a diversos stifras del Mahidyana. Ambos consideraban
especialmente al Dashabhimikashasfram de Vasubandhu
como texto fundamental y ambos lo tradujeron al chino. Sin
embargo, sus discipulos constituyeron dos tendencias doc-
trinarias diferentes. A partir de las informaciones conserva-
das se puede conocer claramente alrededor de qué giraba
Ja controversia. Se trataba del fundamento de toda concien-
cia. Segin Bodhiruchi, es el @layavijiianam; segin Ratna-
mati, la fathata.© La opinién de Ratnamati encontrd pos-
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teriormente apoyo en el gran misionero indio Paramartha,
que llegd a China en el 546. También €l pertenecia a la es-
cuela Yogdchéra y para €l el texto fundamental era sin lu-
gar a dudas el Mahdyanasamgrahah de Asanga. Paramartha
ensefiaba que el fundamento de toda conciencia no seria el
alayavijianam, sino una conciencia mas, el ammalavijiianam.
Con todo, la controversia pronto se extinguid. La dltima
decisién la aportd en el siglo vir la autoridad de Hiuvan-
Tsang, quien, en oposicién a Paramartha, se decidi¢ por el
alayavijnanam.

Naturaleza textual y origen indio de 1a controversia

Para comprender esta discusion en su integridad conviene
ante todo recordar dos hechos.

En primer lugar se trata, como surge claramente de la
tradicion,® de una controversia sobre la interpretacién de
los textos antiguos. Ambas tendencias, Ia de Bodhiruchi y
Hiuan-Tsang y la de Ratnamati y Paramartha, se apoyan en
los mismos textos de los cuales extraen su opinién. Los pun-
tos de apoyo para las diferentes concepciones sin duda es-
taban asi dados en los textos antiguos, pero la elaboracién
del planteamiento del problema y de Ia oposicion de las
escuelas en €l fundadas es mds reciente. En segundo lu-
gar, es importante sefialar que el origen de la controver-
sia se remonta a la India, de acuerdo con la tradicién.*' Y
esto es fécil de comprender, pues las personalidades rele-
vantes de las mencionadas escuelas eran o bien indios de
por sf o, como Hiuan-Tsang, dependientes en forma inme-
diata de la tradicién india. Por ello 1a doctrina del amala-
vijidnam se remonta a la escuela de Sthiramati, y la doctrina
del alayavijiianam a Dharmapaéla. La imagen de l1a escuela
Yogachéara en India durante el siglo v1 esté en efecto deter-
minada por una amplia actividad de comentadores que se
aplican a las obras de Asanga y Vasubandhu, sobre todo a
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la Trimshika Vijaaptimatratasiddhifi de Vasubandhu. Su cen-
tro era la gran universidad budista de Nalanda. En ¢l inicio
del siglo vI un apreciado maestro de Nalanda, Gunpamati,
se habia trasladado a Valabhi, en Kéathiavar, y habia fun-
dado ahi una escuela propia, la cual llegd a su plenc de-
sarrollo bajo su discipulo Sthiramati. Por Ja misma época
Nalanda experimentd un gran apogeo bajo el gran maestro
Dharmapdla. Al respecto encontramos repetidas veces re-
ferencias acerca de una oposicién entre ambas escuelas, y
de hecho se dice que Sthiramati seguia a los antiguos maes-
tros (parvacaryah), mientras que Dharmapala representaba
una tendencia mas progresista. A esta oposicion entre es-
cuelas se remontan las diferentes concepciones acerca del
amalavijiianam y del alayavijiianam. La doctrina del ama-
lavijignam procede de la escuela de Valabhi. Y efectiva-
mente, su representante maximo, Paramartha, habita en la
vecina Malava. La doctrina del alayavipianam, por €l con-
trario, deriva de Nalanda. Y es sabido que Hivan-Tsang veia
en Dharmapila a su méxima autoridad.

Antecedentes de la controversia

Con esto llegamos a la pregunta de como se llegé en la In-
dia a esta diferencia de opinién y qué yace en su fondo.
Pero para contestar esta pregunta debemos remontarnos
mas atrds. La mds importante corriente de evolucion, aun-
que no la lnica, de la filosofia india mas antigua, tiene su
origen en las Upanishads. En ellas fue creada la doctrina
del alma del mundo, de Braluna o Atma, que a partir de
entonces quedd como norma y modelo. Ahora bien, ya en
la época més antigna se manifiesta la tendencia a colocar a
Brahma muy por encima de todo lo relativo al mundo, a de-
finirlo como incaptable y libre de todas las determinaciones
propias del mundo. Asi, la doctrina mds importante, que
ha sido transmitida bajo el nombre del filosofo Yajhaval-
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kya, conservo finalmente solo tres determinaciones que el
Vedanta tard{o reunié en la palabra saccidanandah: El es
existente, €l es espiritu, él es felicidad, Pero también el
mismo intento se prolongd en las escuelas que posterior-
mente surgieron de la misma corriente de evolucidn, a sa-
ber, las doctrinas correspondientes de la épica, en el Bu-
dismo y en el Simkhya. También aqui se traté de elevar la
realidad suprema por encima de todo lo relativo al mundo, y
se realizd incluso en mayor grado. La determinacién como
felicidad, que en especial era caracteristica de la doctrina
de Yajnavalkya, fue abandonada de un modo general. Pero
también en la determinacion como existente se vio con fre-
cuencia un concepto propio del moundo, que no era aph-
cable a la realidad suprema. Por eso encontramos ya en la
doctrina épica la realidad suprema calificada como ni exis-
tente ni inexistente.” Y esto ocurre en una forma mas acen-
tuada en el Budismo, en la escuela de los Madhyamika. La
tercera determinacion de BraZima como espiritu presentaba
empero las mayores dificultades. Con todo, no era ficil de-
cidirse a hacerla simplemente a un lado, porque era natural
ver en el alma al portador de la conciencia. Por otro lado, el
mantenimiento de esa determinacion traia consigo conse-
cuencias sumamente indeseables. Se daba especial impor-
tancia, en lo que respecta a la realidad suprema, a su eterna
intangibilidad y a su inalterabilidad, pues sdlo asi se la sus-
trae al nacer y perecer y al sufrimiento propio de éstos, que
pertenece por esencia al mundo terrenal. Pero de esto se
sigue que la realidad suprema tampoco puede ser activa,
pues toda actividad significa una alteracion y con ello un
desaparecer y surgir. Esto se oponia especialmente a 1o sos-
tenido por los representantes de la creencia en un supremo
dios creador. Pero 1o mismo valia también para la concien-
cia. También ésta es un proceso y como tal una transfor-
macion. Y asi se llegd a la conclusion de que la conciencia
no puede ser atribuida a la realidad suprema. Pero no se
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podia tampoco negarsela sin més, pues iqué relacion—~debia
uno preguntarse— se da entonces, en suma, entre la realidad
suprema y el mundo terrenal? {Quién experimenta la exis-
tencia, el encadenamiento y la liberacién?

Solucién propuesta por el sistema Samkhya

El sistema Samkhya tratd de solucionar estas dificultades
de la siguiente manera: Se decia que la conciencia y en ge-
neral todos los procesos psiquicos pertenecen no al espiritu
(purusah), que en este sistema corresponde al Aimd o rea-
lidad suprema, sino al organismo psiquico. Ellos son pro-
piedades del 6rgano psiquico, de la buddhih.! Pero ésta
no podia por si misma conocer, pues lo espiritual sélo es
inherente al espiritu. As{ se crefa preservar el cardcter del
espiritu como portador de la concjencia y por otro lado des-
cargarlo de todo acontecer y de las transformaciones vincu-
ladas con €L Pero inexorablemente los adversarios senala-
ban que toda toma de conciencia, como la que debe ser
atribuida al espiritu como sujeto supremo, necesariamente
tiene como consecuencia su alterabilidad y con ello su tran-
sitoriedad. A este contexto pertenece la estrofa frecuente-
mente citada, que, segiin mi opinidn, procede de las Pa-
ramdrthasaptatika de Vasubandhu:®

varsatapabhydm kim vyomna$ carmany asti tayoh phalam/
carmopama$ cet 50 ‘nityah khatulyas ced asatphalah/f

“{Qué le atafien al espacio la lluvia y el resplandor del
sol? A la piel le importan. Ahora bien, si el espiritu es si-
milar a la piel, entonces es impermanente. Si €] es similar
al espacio, entonces no estd expuesto a ninguna influen-
cia.” Finalmente se llegd a la siguiente teoris, después de
muchos intentos vanos.” Se decia que la buddhil se ase-
meja a un espejo de doble cara. Por un lado se reflejan en
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ella los objetos percibidos, por €l otro lado la espiritualidad
del espiritu, la cual de esta manera pasa a la buddhil en
cierto modo y le posibilita el conocimiento de los objetos.
Asi se creia poder atribuir a la buddhif exclusivamente todo
lo que sucedia en el proceso del conocimiento y, al mismo
tiempo, seguir considerando al espiritu como principio de
la conciencia. Por eso se formuld cuidadasamente esta co-
operacion de espiritu y buddhil de la siguiente manera:®
“aparinamini hi bhoktrsaktir apratisamkrama ca parinaminy
arthe pratisamkranteva tadvrttim anupatati, tasyas ca prapta-
caitanyopagraharipaya buddhivriter anukdramatratayi budd-
hivrityavisistd hi jianavyitir ity akiydyate”. “Aunque la capa-
cidad del espiritu para conocer es inalterable y no puede
trasladarse a ningln (otro objeto}, con todo, ella, por de-
cirlo asi, se traslada a la buddhih alterable y sigue su acti-
vidad. Y s6lo porque el espiritu seecunda la actividad de la
buddhif, 1a cual asi ha asumido la forma del espiritu, se dice
que la actividad del espiritu no es diferente de la actividad
de la buddhih.” Pero esta teoria era demasiado rebuscada
como para que se hubiese impuesto en circulos més am-
plios. Y de hecho fue rechazada unanimemente por todas
las otras escuelas con excepeion del Samkhya.

La solucion del Budismo

Un camino completamente distinto signié el Budismo
en lo que se refiere a la solucidn de la cuestion acerca
de la relacion entre la realidad suprema y el mundo
fenoménico, y acerca del portador del conocimiento. En
el contexto budista, se habian atribuido desde el principio
todos los procesos psiquicos exclusivamente a los factores
psiquicos sin recurrir a un alma o0 a un ser Supremo.
Con esto se evitaron las dificultades mencionadas. De
todas formas, aun asi el alma se habia convertido en algo
superfluo, y la dogmética plenamente desarrcllada, ante
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todo la de la escuela Sarvastivada, tampoco temid negar
por completo al alma. Para las escuelas que no fueron
tan lejos, se mantuvo en cambio en toda su amplitud la
problemdtica antigua, y ciertamente esto es valido ante
todo para las escuelas del Mahdyana. Estas habian surgido
de los circulos de los misticos, los cuales no se dejaron
arrebatar la creencia en el ser supremo, cuya vivencia
habian tenido en el estado de profunda concentracifn. Asi,
enfrentaban sin ningun cambio las antiguas dificultades.
Cierto es que precisamente la escucla més extrema, la
de los Madhyamikas, no se vio muy afectada por esto,
aunque precisamente eflos hablan enfatizado, en la forma
mas aguda, la incaptabilidad de la realidad suprema y
asi habian llevado al extremo la oposicion entre ésta y el
mundo fenoménico, pero sdlo porque no se planteaban las
preguntas decisivas. Mucho mayores eran las dificultades
para la escuela Yogachéra, en tanto ella consideraba al
mundo fenoménico coma representacion,® y asi la pregunta
sobre el portador del conocimiento debia tener para ella
también una significacidn central. Y con esto nos acercamos
ya a la base de la cual ha partido nuestra investigacidn,

‘La escuela Yogachara

En la discusion de las doctrinas de la escuela Yogachara
queremos seguir el curso de un desarrollo que, en lineas
generales, se realiz de la siguiente manera. La escuela
Yogachéra era originalmente, como su nombre lo indica,
una escuela que se ocupaba ante todo de las cuestiones
relativas a la liberacién y habia desarrollado una rica es-
colastica referente a ellas. Como la mayoria de las escue-
las del Mahayana, se encontraba préxima a los circulos de
los Mahasamghika. Sin embargo, no posefa un sistema fi-
loséfico propio. Sin duda se ocupaba también de cuestio-
nes metafisicas, pero esto se limitaba a intentos aislados.
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No se podia hablar de un sistema propiamente dicho. La
creacion de un sistema fue la obra de Maitreyanatha, el
cual reunid en un todo los planteamientos existentes con
Ia ensefianza acerca del ser supremo y con la budologia de
- la escuela de Saramati, y se esforzd por lograr de esa ma-
nera una sintesis con las tesis de los Madhyamikas. Pero fal-
taba todavia una dogmatica plenamente estructurada, como
la que habian desarrollado las escuelas del Hinayana —una
dogmatica que organizase sistemdticamente todos los da-
tos de la realidad y también los del mundo fenoménico y
tratase acerca de ellos en el Ambito de una construccidn
conceptual filosofica clara. La labor de realizar esta orga-
nizacidén se debid sobre todo a Asanga. Asafga, que pro-
venia de la escuela Hinaydna de los MahiShasaka, cons-
truy®, en canexion con las doctrinas de su antigua escuela,
el Abhidharmat de la escueia Yogéachara y construyd, sobre
los fundamentos puestos por Maitreyanatha y utilizando la
antigua escoldstica de la liberacion, un poderoso sistema
doctrinario, que en todos sus rasgos esenciales ha perma-
necido en forma duradera como norma de autoridad para
la escuela.

La conciencia pura en los textos palis

Para las cuestiones que nos ocupan aqui, debemos ahora en
primer Jugar traer a colacion una tesis de los Mahasamghika,
cuyo efecto ulterior se puede rastrear en los mas diversos
pasajes de las obras del Mahayana,” a saber, la teoria de
la conciencia pura. Ya en el Canon Pali encontramos oca-
sionalmente la frase: pabhassaram idam bhikkhave cittam
tam ca kho agantukehi upakkilesehi upakiilittham 10 “Este
espiritu,# oh monjes, es brillantemente luminoso. Es man-
chado por impurezas externas.” Aqui se habla de una forma
del espiritu que por naturaleza es puray a la cual se [e adhie-
ren s6lo externamente todas las impurezas, sin afectarla en
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su ser. La escuela Mahasamghika adoptd esta concepeidn
y la desarrollé hasta convertirla en una tesis solida, que en
la conocida obra de Vasumitra sobre las escuelas budistas y
sus opiniones doctrinarias es reproducida de la manera si-
guiente (T 2031, p. 15¢27; Tesis 42 [35]):" “La condicién det
espiritu es por naturaleza pura (prakrtivisuddhah). Sin em-
bargo, cuando es manchado por impurezas (upaklesal) ex-
ternas (@gantukah), se le llama impuro”. No se sabe con se-
guridad qué lugar ocupd este espiritu puro en el sistema de
los Mahasamghika. De acuerdo con la tradicidn!? tibetana
figuraba entre las nueve entidades no causadas (asamkrid
dharmah). Lo que si es seguro es que proporciond el fun-
damento para todos los procesos psiquicos® y que le fue
atribuido un ser duradero.'

Saramati, Uttaratantra

Séramati adopté las mismas concepciones sobre el espiritu
puro, y las trasladé al principio supremo.* Para Saramati ¢l
principio supremo se encuentra en ¢l centro de su doctrina.
Todo lo restante queda en segundo plano. Y ciertamente, el
principio supremo contiene para é] rasgos enteramente si-
milares al A#na de las Upanishads. En ocasiones se subraya
su incaptabilidad y su inexpresabilidad. Pero de ningGn
‘modo por eso se evita —como en el sistema Madhyamaka-—
en forma consecuente toda afirmacién acerca de él. Una
descripeidon como la siguiente es muy acorde con el tono de
las Upanishads (Uttaratantram,”> T 1611, pp. 835 a 18-25;
Obermiller ], estrofas 77-79): “No nace y no muere, no en-
ferma y no envejece, porque es eterno, permanente, puro
e inalterable. Porque es eterno no nace, ya que carece in-
cluso de cuerpo espiritual (manomayah). Porque es perma-
neante, no muere, ya que carece de cambio incluso imper-
ceptible. Porque es puro, no enferma, ya que no esta compe-
netrado de impurezas (klesch). Y porque es inalterable, no
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envejece, ya que tampoco esté afectado por formaciones, ni
siquiera puras (andsravah samskarall)”. Ademas, legan in-
cluso a atribuirse al principio supremo cualidades perfecta-
mente definidas, como las cuatro cualidades de pureza, per-
sonalidad, felicidad y eternidad.’® Este principio supremo es
el dharmakdyah de Buda y habita como elemento (dhdtulr)
o germen (gotram) en todes los seres vivos.

El mismo principio supremo presenta ahora también los
rasgos caracteristicos de visuddham cittam. Es, de acuerdo
con su esencia, espiritual,’’ y es designado como mente
pura, vimalam ciftam™ o mente inmaculada,’ vifuddham
cittam.”® Pero ante todo, es por naturaleza puro.? Todas
las impurezas que trae consigo el encadenamiento al ciclo

- de las reencarnaciones son sdlo externas. El ciertamente
estd en los hombres del comiin completamente manchado
por las impurezas, en los Bodhisattvas en parte manchadoy
en parte puro y en los Budas perfectamente puro.” Esto se
desarrolla por medio de numerosas comparaciones, entre
fas cuales la imagen del espacio es la preferida. Un ejemplo
entre muchos puede bastar (T 1611, pp. 814 a 18-21 =
832 ¢ 47 [cf. T 1626, pp. 893 b 1 y siguientes] y 814b
7-10 = 832¢ 22-25; Obermiller I estrofas 51 y siguientes
y 61 y siguientes): “Como €l espacio penetra en todas
partes y a causa de su sutileza no es contaminado por el
polvo, asi la naturaleza de Buda penetra en todos los seres
y no es contaminada por las impurezas (klesali). Como
el mundo entero, apoyado en el espacio, surge y perece,
asi surgen y perecen todas las fuerzas vitales, apoyadas
en aquel elemento puro (andsravo dhafuh)... El espiritu
puro es, como el espacio, sin condicién, sin causa, sin el
conjunto (de condiciones y causas) (samagri); no conoce
ningin devenir, permanecer y perecer. Como el espacio,
el espiritu puro es constantemente brillante e inalterable.
A causa de falsas representaciones es contaminado por la
suciedad externa de las impurezas”.
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Maitreyanatha, Madhyantavibhagah
y Mahayanasatralampkira

Ahora bien, estas concepciones de Saramati constituyen
una de las partes mds importantes con las cuales Maitre-
yanatha construye su sistema. También en éste el princi-
pio supremo, que la mayor parte de las veces se deno-
mina elemento constitutivo de las cosas (dharmadhatuh) o
Asidad (!atkam), se encuentra en el centro del sistema. Apa-
rece aqui ciertamente, de acuerdo con la profunda influen-
cia Madhyamaka, concebido en forma més abstracta, pero
los rasgos esenciales son los mismos.2 El compenetra todo
como el espacio, es uniforme y homogéneo. Habita como
elemento constitutiva (dharuft) o semilla (bjjam) en el in-
terior de todos los seres® y constituye en su forma pura la
naturaleza de Buda.? Pero ante todo, estd dotado de los ras-
gos caracterfsticos de la mente pura (viSuddham cittam). Es
espiritual, puro por naturaleza y se contamina solo externa-
mente. Esto se muestra muy claramente, por ejemplo, en las
siguientes estrofas del capitulo V del Madhyantavibhagah
Maitreyanatha enumera aqui diferentes clases de ausencia
de error {(aviparyasah), y dice al respecto (estrofas 19b-23a):

fchos kyi dbyins ni ma grogs parl/'di Itar chos yod ma yin tef 19.

fde’ phyir spyi’i mishan fid derff de ni phyin ci ma log pa'sf

Iphyin ci log @ yid la byed{/ma spans pa daw sparis pa lasf 20.

jde ni ma dag mam dag steflde yan de la ma log pa’o/

fchos kyi dbyins ni ran biin gyis/fmam par dag phyir nam mkha
biin/ 21.

Jgftis ni glo bur byun ba steflde yar de la ma log pa’of

fchos rnams dan ni gan zag giffkun nas fion morns mam dag medf 22.

/med phyir de bas skrag dan dnanjimed de de 'dir ma log pa'ol

“Por no darse ninguna cosa que esté separada del ele-

mento constitutivo de las cosas (dharmadhatuvinirmukto
yasmad dharmo na vidyate), por esta razOn ésta es la ausen-
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cia de error en relacidn con la caracteristica comiin. La im-
pureza y pureza del (elemento constitutivo de las cosas) por
la no desaparicion o desaparicién de la concepcion errOnea,
(viparyastamanaskdral), ésta es la ausencia de error rela-
tiva a ellas. El hecho de que ambas (pureza e impureza)
sean externas -ya que el elemento constitutivo de las co-
sas es por naturaleza puro, como el espacio (dharmadhdator
visuddhatvat prakriyd vyomavar)— ésta es la ausencia de error
relativa a ellas. Entonces contaminacién y purificacion no
afectan a las cosas ni a la personalidad {(pudgalal), ya que
éstas no se dan. Por eso angustia y orgullo estan fuera de
lugar. Esta es la ausencia de error con relacion a ellos.”
Ademas, Maitreyanatha conoce también la triple division
de los seres, seglin sean impuros, impuros y puros, 0 com-
pletamente puros.® Y explica la contaminacion y la purifi-
cacidn del principio supremo en forma enteramente simi-
lar a Sdramati, a través de comparaciones. Especialmente
las compara con la turbiedad puramente externa que expe-
rimentan el agua, el oro o el espacio, después de la cual la
pureza original se restablece en ellos.”

De todo esto resulta que Maitreyanatha ensefia un princi-
pio supremo que, asf como el 4fma de las Upanishads, mora
en el interior de todos los seres. Por lo tanto, para Maitre-
yanatha este principio supremo es el portador de la existen-
cia y el conocimiento. Asi llegamos a la cuestion de cémo
se enfrenta Maitreyanatha a los praoblemas arriba indicados
y cémo soluciona la dificultad de atribuir al principio su-
premo los procesos del conocimiento. Al respecto, debemos
decir que estas dificultades no existen para €1. Su doctrina,
como la de Saramati, surgid mediante el desarrollo de sus
propias ideas y, por lo tanto, no heredd esa problematica.
Hemos visto que Sdramati atribuye sin vacilar al principio
supremo propiedades positivas y no encuentra, como tam-
paco Maitreyanatha, nada chocante en el hecho de concebir
como activo al principio supremo. Ademas, esto es incluso
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necesario para la budologia de ambos, pues en ella €l prin-
cipio supremo conforma también el ser de Buda, y asi, toda
la actividad de Buda debe salir forzosamente de é1. Mai-
treyanatha explica esto en forma muy clara en el capitulo
IX de su Mahadydnasimralamkdara, donde compara la activi-
dad de Buda, que tiene lugar sin esfuerzo (abhogakh), con
el brillo de una piedra preciosa o con el sonido de instru-
mentos celestiales, que suenan sin ser tocados (estrofas 18
y siguientes), o cuando pone ¢l ejemplo del sol que todo lo
ilumina sin esfuerzo de su parte, sin interés propioy sin mo-
verse de su lugar (estrofas 29y siguientes y 51 y siguientes).
Pero queda atn sin responder l1a pregunta de cémo Mai-
treyanatha concibe la cooperacién del principio supremo
con los factores psiquicos en el acto de conocimiento, y so-
bre todo, cémo se representan en su doctrina los procesos
psiquicos en el individuo. En este punto encontramos un
vacio en su sistema, que es uno de los rasgos caracteristicos
del Mahayana antiguo, que carece de una creacion de con-
ceptos y de un sistema filosofico que se puedan comparar
con €l Abhidharma del Hinayana. El interés unilateral por
la escolastica de la liberacion y por las cuestiones metafisi-
cas relacionadas con el principio supremo impidid su sur-
gimiento. En general, los mahdyénistas se contentaron con
los antiguos conceptos candnicos y, llegado el caso, toma-
ron nociones aisladas de la dogmdtica Hinayana. Asi ocu-
rre también con Maitreyanatha. Buscariamos en é] inatil-
mente una psicologia desarrollada, comparable, por ejem-
pllo, con la del Sarvastivada. Maitreyanatha es ciertamente
el primero que aspira a un cambio, ante todo en €l primer
capitulo de su Madhyantavibhagal, pero todo queds en el
intento. Falta un sistema. Sus conceptos y formas de expre-
sarse son peculiares e inusuales. Y es tipico que, por ejem-
plo, la palabra alayavijfianam, €l término mas caracteristico
de la escuela Yogéichdra posterior, no aparece en €l. Ha-
ber realizado aqui un cambio fundamental es ante todo el
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mérito de su gran discipulo Asanga, del que debemos ocu-
parnos ahora.

Asanga, Mahayanasamgraha

Asanga, como ya lo hemos dicho, introdujo sistemati-
camente el universo conceptual del Hinayana en el sis-
tema Yogachara y lo adaptd a las necesidades de éste.
Por ello, encontramos en €l una psicologia completamente
desarrollada,”? y dentro de ella, las seis clases de conoci-
miento antignamente conocidas, asi como el manah, porta-
dor de la conciencia del yo y, finalmente, el alayavijidnam,
que constituye la base de todo el acontecer psiquico, y que
por lo demas también tiene sus modelos en el Hinayana.
Ademas, Asanga proporciona, al igual que las escuelas del
Hinayana, una lista detallada de todos los hechos psiqui-
cos que acomparian a [a conciencia (caittalt). A partir de
estos factores construye su psicologia y mediante ¢llos ex-
plica todos los procesos psiquicos. En ellos se muestra en
forma sorprendente su més profunda oposicion a Maitre-
yanitha, Para Asanga, por ejemplo, como para las escue-
las del Hinayana, los hechos psiquicos mencionados no
sOlo son factores que actiian independientemente: todos
los procesos del encadenamiento al ciclo de las reencar-
naciones y de la liberacién también tienen lugar en ellos.
El principio supremo, que en Maifreyanatha se encuentra
en el centro, pasa, frente a esos factores psiquicos, a un
segundo plano, pero por muy sorprendente que esto pa-
rezca a primera vista, en realidad es completamente natu-
ral. El Hinayana habia creado en su escolastica un sistema
filosofico muy desarrollado con categorias perfectamente
definidas. No es extraiio que este sistema superior forzase
a seguir sus huellas y obligase a pensar de acuerdo con esas
categorias a todo aquel que, careciendo de una propia base
filosdfica firme, se le acercara con la intencién de apode-
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rarse de €l. De otro modo, quien se acercara a €l habria te-
nido que crearse por si mismo nuevas posibilidades de pen-
samiento propias. Y éste no era el caso de Asanga, quien
a fin de cuentas provenia del Hinayana. Esta escolastica
del Hinayana, sin embargo, consideraba estos procesos psi-
coldgicos sdlo como un conjunto de hechos psiquicos que
actitan independientemente. Para un principio supremo, en
el sentido de Saramati, no habia lugar en su sistema. Y es
caracteristico que el principio supremo, cuando fue incluido
en una lista de hechos o factores, de acuerdo con el estilo
del Hinayana, de ningiin modo se contrapone a los restan-
tes hechos o factores como entidad de una clase completa-
mente diferente, sino que también fue incorporado como
un factor ignal que los demds, un factor entre los factores
no condicionados (asamskrta dharmah).?

Abhora bien, en Asanga se desarrolla el proceso de la libe-
racion, en el cual 1a peculiaridad de su concepcidn se mues-
tra especialmente clara, como veremos a continuacion.
Asanga parte, al igual que la dogmatica del Hinayédna,® de
la distincion entre elementos impuros (samkleSikah) y pu-
ros (vaiyavadanikah). La conciencia-base, el dlayavijranam,
con todos los elementos impuros que se adhieren a ella,
constituye el fundamento del ciclo de las reencarnaciones.
La liberacién se inicia cuando se escuchan las ensefianzas
del Mahayana, y su correcta comprension hace surgir ele-
mentos puros que se agregan junie con sus semillas al com-
plejo psiquico del alayavijiianam. Estos elementos puros
son reforzados y aumentados en el curso del camino ulte-
rior, que conduce a la liberacién. Finalmente, la liberacion
tiene lugar mediante el conocimiento liberador carente de
representaciones (nirvikalpakam jiidnam), que alcanza su
punto culminante al final del camino que conduce a la li-
beracion. Esto produce una transformacion (par@vrttii) del
complejo psiquico, con la cual desaparecen los elemen-
tos impuros y s6lo quedan los elementos puros. Con esto
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se alcanza la liberacion. El conjunto de ¢lementos puros,
gue en adelante se mantiene solo, es el dharmakayal de
Buda. Para expresarlo con las propias palabras de Asanga
(Mahayanasamgrah IX, 1):3 “de la ’khor ba ni géan gyi dban
gi no bo riid de kun nas rion mons pa’i char gtogs pa’o [ mya
nan las *das pa ni de 1iid mam par byan ba’i char gtogs pa’o
// gnas ni de riid gii ga’i char glogs pa ste | géan gyi dban
gt no bo riid do [igéan gyur pa ni gan gZan gyi dbait gi no
bo niid de riid kyi grien po skyes na gan kun nas fion moss
pa’l cha ldog cin rnam par byan ba’i char gyur pa'of!.” “El
ciclo de las reencarnaciones es la naturaleza dependiente
(paratantrasvabhiavah),? ya que ella constituye la parte im-
pura. Ella es el nirvana, puesto que constituye la parte pura.
Esta naturaleza dependiente constituida por dos partes s
llama ‘fundamento’ (asrayak). La transformacion de! fun-
damento radica en que esta naturaleza dependiente aban-
dona su parte impura con el surgimiento de su contrario
(pratipaksah) y se convierte en la parte pura.” Acerca del
dharmakdayah Asanga dice (X, 3): “gnas gyur pa’i mishan itid
ni sgrib pa thams cad pa kun nas sion mons pa’l char gtogs
pa’igéan gyi dban gi iio bo fitd rnam par log na sgrib pa thams
cad las rnam par grol Zir, chos thams cad la dbari sgyur ba rie
bar gnas pa rmam par byan ba’i char gtogs pa’i géan gyi dban
&i no bo rid du gyur pa’i phyir ro//”. “E] esté caracterizado
por la transformacion del fundamento, ya que ha apartado
de si la naturaleza dependiente que constituye la parte im-
pura y que contiene todos los obsticulos (Gvaranani) y se
ha convertido en la naturaleza dependiente que constituye
la parte pura y que por liberarse de todaos los obstdculos ha
ganado el dominio sobre todas las cosas.”

Oposicion entre Maitreyanatha y Asanga

Llegamos asi al resultado de que en la cuestién acerca
del portador de todo el acontecer psiquico existe una
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marcada oposicion entre los dos maestros de la escuela
Yogachara. Mientras que Maitreyanatha lo encuentra en
el fundamento de los elementos (dharmadharuli), y por
consiguiente en el principio supremo, Asanga lo ve en
el conjunto de los factores psiquicos, que se agrupan
alrededor del alayavijianam. Ahora bien, Asanga no ha
eliminado por compieto la ensefianza de Maiireyanéatha, ya
que las obras de ambos fueron transmitidas ulteriormente
una junto a la otra como textos bésicos de la escuela.
Y asi, es muy natural que esta oposicidn ejerciera su
influencia en la escuela tiempo después. A rajz de ella,
surgieron en el interior de la escuela diversas tendencias
que se inclinaron ya por una, ya por otra concepcion y
luego trataron, de acuerdo con la costumbre india, de
explicar segin su propio punto de vista toda la tradicién.
Y un ultimo eco de esta oposicion en el interior de la
escuela lo encontramos en las informaciones mencionadas
al principio, procedenies de China. De hecho, Ratnamati
representd la tendencia de Maitreyandtha, y Bodhiruchi
la tendencia de Asanga. Paramértha realiza un intento de
explicar la obra principal de Asanga desde el punto de
vista de Maitreyanatha, mientras que Hiuan-tsang retorna
nuevamente a la auténtica concepcién de Asanga.®

Observaciones finales

La forma en que transcurrid en lo sucesivo esta disputa
entre escuelas, especiaimente en la misma India, es algo
que deben aclarar otras investigaciones, si logran rescatar
de las ruinas ante las cuales nos encontramos todavia hoy
una imagen real de la historia de la escuela Yogachara.
Sin embargo, algo se puede decir desde. ahora. La tra-
dicién china relaciona la polémica con la oposicién de las
escuelas de Nalanda y Valabhi. Esto puede ser acertado.
Pero sigue siendo cuestionable si Dharmapala y Sthiramati
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fueron los principales representantes de ambas concepcio-
nes. Probablemente se ha recurrido a sus nombres porque
ellos eran conocidos como los representantes mas pres-
tigiosos de ambas escuelas.® Pero de ningtin modo pue-
den ser los autores del enfrentamiento en relacién con
esta cuestion, pues cuando Bodhiruchi y Ratnamati lega-
ron a China, Dharmapila afin no habia nacido y Sthira-
mati era a lo sumo un nifo. Ademas, la obra més am-
plia de Sthiramati que hasta este momento ha sido en-
contrada y publicada,® la Madhydantavibhagaiika, no per-
mite descubrir ninguna adhesion explicita por parte de
Sthiramati a la concepcién de Maitreyanatha. A pesar de
todo, encontramos también aqui rastros de la polémica.
Sthiramati no fue ciertamente el primer comentador del
Madhydntavibhagah, sino que tuvo diversos predecesores,
entre los cuales podemos designar con su nombre por lo
menos a uno, Chandrapala. El cita siempre por eso, en el
caso de cuestiones mas importantes, varias tentativas de
explicacién. Y asi aparece también la antigua oposicin
entre las ensehanzas de Maitreyandtha y las de Asanga.
Por lo menos un ejemplo puede mostrar esto. En el curso
de su exégesis del capitulo IV, Sthiramati llega a hablar
del dharmakayah y dice acerca de él: “sarvavaranaprahanat
tatpratipaksanasravadharmabijapracaydc casrayaparavrttyar-
makah sarvadharmavasavarti analaya itt buddhanam dhar-
makayah ... anye tu nihfesagantukamalapagamat suviSuddho
dharmadhitur eva dharmatakayo dharmakdya ifi varnayanii”.
“El dharmakayah de los Budas consiste en la transfor-
macion de! fundamento, a raiz de que todos los obstaculos |
son hechos a un lado y las semillas de los elementos puros
que se oponen a ellos son acumuladas; €l tiene poder sobre
todos los elementos y carece de conciencia-fundamento...”’
Otraos, por el contrario, dicen que el fundamento de los ele-
mentos, completamente purificado por el alejamiento de
todas las impurezas exteriores, es llamado dharmakayah, ya
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que la esencia de los elementos es su cuerpo.”® La primera
opinién corresponde a la concepcidn de Asaniga, lasegunda
a la concepeién de Maitreyanétha.

Con esto las cuestiones planteadas al principio han en-
contrado su respuesta y nuestra investigacion ha terminado.
Hemos logrado llegar a los origenes de la controversia, co-
nocida por testimonios chinos, entre los diversos represen-
tantes de la escuela Yogachara. Hemos mostrado asi que
uno de los problemas més interesantes y mas controverti-
dos de la antigua filosofia india sirve de base a aquella con-
troversia. Y yo espero que con esto vna nueva luz se haya
proyectado sobre 1a historia de la escuela Yogachara, que es
tan significativa, pero a cuya comprension todavia se¢ opo-
nen tan grandes dificultades.

Observacion adicional

Después de la composicién de este articulo ha sido pu-
blicado el original sanscrito del Ustaratantram (Ratnagotra-
vibhagah) editado por E. H. Johnston en el Journal of the Bi-
har Research Society XXX VI/1950. Los pasajes antes men-
cionados traducidos de la version china se apartan sGlo en
detalles del original sanscrito. En las exposiciones mismas
nada cambia. Debido a que la division en versos en Obermi-
lier adolece a menudo de errores, su numeracion de los ver-
sos se diferencia de la del texto sanscrito. La corresponden-
cia de los versos arriba mencionados es la siguiente: verso
30=30; versa 34=35; verso 46=47, verso 48=49; versos 51
ss. y 61 85,=52 ss. y 62 ss.; versos 58 ss.=359 ss.; versos 77-
79=80-82.

Traduccion de ET y C.D)
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Notas

1 P Demiéville, “Sur Pauthenlicité du Ta tch’eng k'i sin louen™, en Bulletin de la
Maison Franco-Tapondaise, Série frangaise, tomo IT, nGm. 2, 1929,

3 Frauwallner emplea a lo largo de su articulo los términos Evkennen ¥ erkennen.
Traducimos Erkeanen por “oonciencia™, “conocimiento” y erkennen por “conocer”, Debe
tenerse presentte que la caracterfstica esendial de la “condencia” ¢s “el conocer™, “el
oconacimiento” ¥ que €5 ¢n €l acto de conocimiento que 12 concienda se hace manifiesta,

b En francés en el original.

2 P4ging 30 ss.

€ Literalmente "Asidad”, designa l2 Realidad Suprema,

3 Demiéviile, pp. 38 ss. ‘

4 Demiéville, p. 43,

5 Mahabharatam X11, 201, v. 27.

d iMente”.

6 Yagomitra, Sphutirtha, p- 699, 25; Yukiidipika (Calcuta 8.5.), p. 105, 4; Nyayavar-
tikam (Kashi 8.5.), p. 355, 4 55,

7 Compdrese al respecto la exposicién que se encuentra en €l primervolumen de mj
Geschichic der indischen Philosophie (“Histoda de la filosofia de la India™).

8 yyisa, Yogabhdsyam (Anandiérama S.8.), p. 89, 2y p. 197, 4.

¢ Vorsteflung. 1a escuela Yogichars sostenfa la naturaleza mental de la realidad
empirica.

f Sistema metafisico,

9 CF. listas de cslos pasajes en L. de la Vallée Poussin, Abhidharmakosa, cap. VI,
P- 299, nota 1 y Vijiiaptimawatasiddhi, p. 109 ss.

M0 srguttaranikaya 1, 10 ss.

& Frauwallner traduce por “esplritu”1a palabra sdnscrita o pali cittg, que literalmente
significa “mente”,

11 Cito el texte chino segtin 2 edicién Taishd (en lo sucesivo T) del Fipitaka.

12 ¢f. M. Wallescr, Die Sekten des aiten Buddhismus, Heidclberg, 1927, p. 27.

13 CF. 1a doctrina del millavijAznan, L. de 1a Vallée Poussin, Vijiaptimdtratasiddhi,
p. 178 ss; E. Lamotte, “Karmasiddhiprakarana”, en Mélanges chinois et bouddhiques
IV/1936, p. 250; E. Lamotte, La Somme du Grand Véhicule 11, Lovaina, 1938, p. 27y 7*.

M Esto resuita de la polémica en el Mahavibhasasastram y en el Nyayanusireh de
Sanghabhadra; <f. L. de ta Valiée Poussin, Abbhidharmakoda cap. V1, p. 299, nota 1.

% “Principio supremo™: hdchste Sein. Es el Dharmakiya o “Cuerpo de Doctrina®, lo
Absolulo de] Mahayana, el fundamento dltimo de todo, que se encuentra ¢n ¢] interior
de lodos los seres: la naturaleza de Buda.

15 Traducido por E. Obemniller (en lo sucesivo Ob.) a partir del tibelano, “The
Sublime Science of the Great Vehicle to Salvation, being_a Manual of Buddhist Monism,
the Work of Arya Maitreya with a Commentary by Aryasanga”, en Acta Orientalia
[XA1931, pp. 81-306, No se agrega el texto, y por Io lanto, la traduccién no pucde ser
comprobada. En vista de que los fragmentos del original sdnserito, hasta donde yo sé,
adn no han sido publicados y por el momento no tengo a mi disposicién nra edicién del
Banjur, cito por la traduccion china de Ratramati, pero agrego los niimeros de los vetsos
segiin la numeracién de Obermiller.
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16 T 1611, p. 814 a 8 y siguiente = 829 b 9 y siguiente; Ob. 1, estrofa 34,

17 Ob, p. 187, nota 6 sems kyf rari b¥in don dam pa’i bden pa = cittasvabhiava
paramarthasayam; T 1611, p. 814 a 29 = 832¢ 15,

18 Por ejemplo en T 1611, p. 814 a 17 = 832 b 8; Ob. 1, estrofa 48.

1En esta frase, segln €] texto citado en Ja nota 17 por el mismo Frauwallner, crecmos
que “espiritual” debe entenderse en el sentido de “consciente”, “capaz de conocer™, por
oposicion a la materia inerte. Las expresiones vimalam cittamn y visuddham cittam no son
traducidas por Frauwallnet. “Mente pura” y “mente inmaculada™ son agregados de los
traductores. Véase nota g con relacién a la traduccién de citta como “mente”,

19 por ejemplo en T 1611, p. 814 b 2 y siguientes = 832 ¢ 17 y siguientes; Ob. [,
estrofas 58 y siguientes.

20 T 1611, p. 814 a 6 = 828 b 21; Ob. 1, eswrofa 30; cf. T 1626 (Dhar-
madharvaviesalg$dsiram), p. 892 b 27.

2l 1611, p. 814 a 1455 = 8322 115, Ob, 1, estrofa 46; of. T 1626, p. 893a 55,

22 ¢f. al cespecto, sobre tado, el capitulo 9 del Muhdyanasttratamiaral, ed. Syivain
Lévi, Paris, 1907-1911.

B Por ejemplo IX, estrofa 15.

24 Por ejemplo 1X, estrofa 59.

25 Bd. Susumu Yamaguchi, Nagoya, 1935 (texto tibetano y chino); el criginal
sénscrilc —que yo sepa— no s¢ ha publicado afin.

26 Madhyantavibhagah TV, estrofas 15 b - 16 a.

27 Cf. Madhydntavibhagah 1, estrofa 16, Mahaydnasindlmnkareh X1, estrofa 13y las
palabras finales del Dhernadharmatavibhagah.

2% Tanto el comienzo del Abhidrarmasamucsayah (T 1605) como también el
Vikhyapanam (T 1602) conticnen una clasificaciSn sistemética,

29 ¢t 1a Asidad (tatha:d) de los dharmas buenos, malos e indiferentes, en la lista de
los dharmas incondicionados de los Mah#Sasakas (en Vasumitra, T 2031, p. 17a8s), ¥
més tarde en el Abhidharmasamuccayah (T 1605, pp. 666 a 21 ss.) y en el Vikhydpanam
de Asafiga (T 1602, p. 484 b 29 y s5); véanse también el Mahayanafatadharma$astrarn (T
1614, p. 855 ¢ 19) y el Pancaskardhakam (T 1612, p. 850 a 19 ss.) de Vasubandhu; para el
desarrollo del concepto en {a escuela Yogichira véase ademds Vijigptimdmatasiddhik, T
1585, p. 6 b 15 ss. (L. de |a Vallée Poussin, pp. 725s.)

30 Cr, 1a diferenciacién fundamental entre sasravah y andsrava dhanmah, con la cual
Vasubandhu inicia su Abkidharmakosah.

31 Cito de acuerdo con el pirrafo introductorio de la edicién de 1= Lamotte, La
Somme du Grand Véhicule (Bibliothéque du Muséon 7}, Lovaina, 1938,

32 Asf llama la escucla Yogichara al complejo total de 1os elementos pslquicos, en
los cuales se funda la ilusién del mundo fenoménico.

33 En su Vijfaptimawatasiddhih Hivan Tsang menciona ambas concepciones, una
que sostiene que la Asidad (tathatd) es el fundamento de la transformaciSn del complejo
psiquico y que el dayavijiianam desaparece por completo en ella; y otra que afirma que
el dlayavijiagnam es €l fundamento y que la conciencia subsisle y s6lo experimenta una
alteracitn de su naturaleza (véanse T 1585, k. 9,p. 51 a 3ss.y k.10, p. 552 10ss; en L.
de la Vallée Poussin, pp. 610 s. y 665). El mismo se inclina en este asunto por la segunda
opini6n,

34 Hivan-Tsang, sobre todo cuando enumera las doctrinas de Sthiramali y de

132



Dharmapala, parece tomar menos £n euenta [as obras propias de elfos que las doctrinas
de sus discfpulos, tat como €] las habfa aprendido en ta India.

351 amentablemente, las obras tibetanas conservadas 1o me son aseguibles.

38 Sthiramati, Madhyantavibhagagka, exposition sysiématique du Yoghcaraviiiap-
rivdda, Susemu Yamaguchi (ed.), Nagoya, 1934, pp. 191, 4 ss.

31 Ya que ésta desaparece junto con los elementos impuras.

38 Fiste es un intento por explicar 1z expresién dhamakiayah. De acuerdo con €], esta
expresidn resulta de la caida del sufijo 17 de 1a expresion dharmatakayah.
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Abstracts

Carl B. Becker, Opiniones budistas acerca del suicidio y la
eutanasia: The article, in its first section, presents several
opinions about brain-death criteria expounded by Japanese
ethicists at the 39th annual meeting of the Japan Ethics
Associations, held at Waseda University in October, 1988,
analyzes the reasons of their rejection of those criteria, and
indicates why these opinions, in general, do not agree with
the Buddhist position on death. Then, in its second section,
the author reports on early Buddhist views of death, suicide,
and euthanasia, based on the examination of several cases
of suicide mentioned in Buddhist texts. The next section
refers to religious suicide and “sympathy suicide” in Japan
as committed by members of the Pure Land sect. The last
section refers to suicide (seppuku) among the Japanese
warrior elffe, who usually followed Zen Buddhism, and to
the inclusion of a provision for euthanasia in the ritual:
the attendant (kaishakunin), whose task it was to give the
person committing suicide the coup de grace. The article
ends with some conclusions about several of the issues dealt
with, stressing the importance that was given, by Buddhist
tradition in general, and by Japanese tradition of suicide in
particular, to personal choice of timme and manner of death.

James P. C. McDermott, Animales y humanos en el Bu-
dismo Primitivo: This paper focuses on materials from the
Sutta and Vinaya Pjtakas of the Pali Canon related to the
Theravada Buddhist concern for an ethically grounded re-
lationship between humans and animals. The ethical princi-
ples that govern inter-human relationships (i.e. the four bra-
hma viharas) are seen also to apply to human relations with
animals as part of the same samsaric chain of becoming.
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The imptlications of right speech, right action, and right li-
velihood, as they relate to animal-human relationships, are
studied in turn.

Fernando Tola y Carmen Dragonetti, La estructura de
la mente segin la escuela idealista budista (Yogachara):
After a brief information about the principal trends of
Indian Philosophy, the idealistic Buddhist school, and the
theory of the “three natures,” the article deals with the
structure of mind of that school. Mind (cifta) comprehends
the dlayavijiiana or store-consciousness (constituted by
the subliminal impressions left by previous experiences)
and the pravritivijigna (sensory and mental cognition, I-
consciousness), constituted by the subliminal impressions
that have become conscious. This theory explains the
extreme idealistic position of the school. The article ends
with some remarks about Pure Mind {(amalavijfiana).

D. K. Banerjee, La antigua Universidad de Nalanda: This
article gives general information about the ancient Bud-
dhist University of Nalanda, using the records contained
in Chinese and Tibetan sources as well as the epigraphical
and archacological evidences. It describes the nature of
higher studies in India before the advent of Buddhism, the
changes introduced by Buddhism in these studies, and the
transformation of the monasteries {viharas) into academic
institutions. The article depicts the different stages of the
growth of the University under Ashoka, the Guptas, and the
Pilas. It describes the courses, the methods of admission
and teaching, the life of professors and students, as well
as the libraries and the management of the University,
adding some remarks about the Art of Nalanda. The article
closes with an account of the decline of the University, in
part, as a consequence of the Muslim attacks and, from a
broader perspective of the downfall of Buddhism in India,
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also as a consequence of the growth of irrational elements
in Buddhism and of the disassociation of Buddhism from
the general cultural stream of society and from the religious
needs of the great masses of people.

E. Franwalloer, Amalavijiidnam y alayavijfidnam. Una
contribucién a la teorta del conocimiento del Budismo: The
article starts with a reference to the controversy, which
occupied the Buddhist Chinese schools in the 6th. and
7th. centuries, about the question: which one is the sup-
port or bearer of knowledge, the amalavijignam or the
aglayavijrianam? Amalavijrianam was recognized by Ratna-
mati and afterwards by Paramartha; alayavijrianam by Bod-
hiruci and afterwards by Hivan-tsang. The article goes back
to an old problem of Indian philosophy: if the supremie re-
ality is inalterable, how can the cognitive acts, that are chan-
ging processes, be attributed to it? The article briefly studies
the solution given by the Samkhya school to this problem
and then in more detail, the different solutions conceived by
the Buddhist schools, specially the Yogacara school. The ar-
ticle refers to the concept of a supreme principle considered
as “pure consciousness” or “pure mind” or “pure spirit” by
Saramati and following him by Maitreyanatha. And, coming
back to the question of the support or bearer of knowledge
that animated the mentioned controversy in China, the ar-
ticle explains that for Maitreyanétha that supreme principle
(to which activity is not negated), is the support or bearer
of knowledge, contrary to Asanga who locates it in the psy-
chic complex constituted by the alayavijfianam. The article
ends remarking that the controversy in China reflects the
opposition between Maitreyanitha and Asanga regarding
the basic problem: which is the support or bearer of know-
ledge?

137






Trisvabhavakarika.
Estrofas acerca de las tres

naturalezas de
Vasubandhu

Introducei6n

El texto sdnscrito original

ylvain Lévi! encontrd en Nepal un manuscrito del
texto s4nscrito de este pequefio tratado en verso. El
manuscrito nepalés atribuye la obra a Vasubandhu,

Por encargo de Sylvain Lévi, Susumu Yamaguchi public?
en 1931 dicho texto sdnscrito acompaiiado de un aparato
critico, de una de las dos traducciones tibetanas que se
han conservado del mencionado tratado (la que atribuye la
obra a Vasubandhu) y de una traduccidn japonesa y de un
comentario explicativo en japonés.

En 1932-1933 Louis de la Vallée Poussin publicd nueva-
mente dicho texto sanscrito sobre la base de la edicion de
Yamaguchi, acompanando también su edicion de un apa-
rato critico, de las dos traducciones tibetanas conservadas y
de una traduccién al francés con notas.

En 1939, S. Mukhopadhyaya publicé el texto sanscrito del
tratado de Vasubandhu. En la Introduccion de su edicién,
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p. VI, expresa que G. Tucci recibié del Nepal un manus-
crito sanscrito de este tratado y remitid una transcripcién
de ese manuscrito a Vidhushekar Bhattacharya, y que Bhat-
tacharya le entregd a €l esa transcripeion para su edicion.
La edicién de Mukhopadhyaya se basa pues en una trans-
cripcién del manuscrito de Tucci, Esta edicion esta provista
asimismo de una introduccidn, de un aparato critico, de las
dos traducciones tibetanas, de una traduccion al inglés, de
una rica seleccidn de pasajes paralelos y de indices de t€rmi-
nos sénscritos y tibetanos. Al parecer Mukhopadhyaya no
conocia las ediciones de Yamaguchi y de L. de la Valiée
Poussin.

La comparacidn de los dos manuscritos, el de Léviy el de
Tucci, a juzgar por la informacién que acerca de ellos nos
proporcionan las ediciones de Yamaguchi (y eventualmente
de L. de la Vallée Poussin) y de Mukhopadhyaya, permite
concluir que las divergencias entre ellos son poco numero-
sas y menores, como puede verse revisando nuestra edicién
critica del texto sdnscrito publicada enJoumnal of Indian Phi-
losophy 11, 1983, pp. 248-251.

Las traducciones tibetanas?

En el Canon Budista Tibetano, Bstan-hgyur, existen dos
traducciones métricas de un pequefio tratado sanscrito. La
primera: Tohoku 3843 (ed. Sde-dge) = Catalogue 5243 (ed.

. Peking); 1a segunda: Tohoku 4058 (ed. Sde-dge) = Catalogue
5559 (ed. Peking).

La primera traduccién (3843 = 5243) esta compuesta por
40 estrofas. Su colofén atribuye la obra original a Nagarjuna
(en tibetano Klu-sgrub).

La segunda traduccién (4058 = 5559) estd compuesta
por 38 estrofas. Su colofon atribuye la obra orlgmal a
Vasubandhu (en tibetano Dbyig-giten).

I.a confrontacion de estas dos traducciones tibetanas con

140



los dos textos sdnscritos de S. Lévi y G. Tucci lleva a la
conclusidn de que ambas son traducciones de ese mismo
texto sdnscrito original. A pesar de lo anterior, la tradicion
tibetana considera a una de esas traducciones (3843 =
5243) como la traduccion de una obra de Nagarjuna y
por lo mismo la ubica en la seccién Dbuma. (Esta seccion
contiene, como su nombre la indica, obras de la escucla
Madhyamaka del Budismo Mahayéna.) La otra traduccion
(4058 = 5559) es considerada por esa misma tradicién
como la traduccién de una obra de Vasubandhu y por lo
mismo estd incluida en la seccién Sems-tsam. (Esta seccidn
incluye, como su nombre lo indica, las obras de la escuela
Yogidchara del Budismo Mahayana.) Ambas traducciones
sGlo se diferencian en algunas variantes y en €l hecho de
que la primera (3843 = 5243) agrega dos estrofas que no
se encuentran en la segunda (4058 = 5559). La primera
traduccidn tibetana que hemos-mencionado y que atribuye
la obra a Niagarjuna, es a veces mas cercana al texto
sanscrito original que la segunda, que atribuye la obra a
Vasubandhu. _

Mencionemos que no existe traduccién china de este
pequeio tratado.

Ediciones y traducciones modernas
del texto sdnscrito original

Las tres primeras ediciones citadas a continuacién ya
han sido mencionadas en la primera seccidn de esta
Introduccidn con indicaciones méas completas acerca de su
contenido.

1} S. Yamaguchi, Shizkyo Kenkyiz (“Revista de Estudios
Religiosos™) 8, marzo-mayo 1931, pp. 121-130 y 186-207.

2) L. de la Vallée Poussin, “Le petit traité de Vasubandhu
Nagdrjuna sur les trois natures”, en Mélanges Chinois et
Bouddhigues, vol. 11, 1932-1933, pp. 147-161.
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3) S. Mukhopadhyaya, The Trsvabhavanirdesha of Vasu-
bandhu, Sanskrit text and Tibetan versions, edited with an En-
glish tramlat:on, Introduction and vocabularies, Vlsvabharatl
Series, nam. 4, Calcuta, 1939. :

4) S. Yamaguchl Bukkyo Geku Bunshii (“Co]eccmn de
Estudios sobre Budismo”), Tokio, 1972-1973, pp. 119-162.
Esta es una edicién revisada y aumentada de su articulo
citado bajo el nimero 1. Contiene especialmente, como
material adicional, la traduccién que atribuye la obra a
Nagdrjuna y numerosas referencias a textos paralelos para
cada estrofa. .

5) Thubtan Chogdub Sastri and Ramasankara Tripathi,
en Ganganithajha-Granthamala, vol. V, Vijiaptimatratasid-
dhil (Prakaranadvayan) of Acdrya Vasubandhu, Varanasi
1972, pp. 449-458, editd el texto sdnscrito del tratado de
Vasubandhu, reproduciendo la edicién de Mukhopadhyaya
con una traducc10n al hindi.

6) G. Nagao publico en el Daijo Butten (“Escrituras Bu-
distas del Mahayana™), vol. 15, Sheshin Ronshii (Coleccion
de tratados de Vasubandhu), Tokio, 1979, pp. 191-213, una
traduccion japonesa del texto s&nscrito, con un comentario
realizado por €] mismo.

7) Th. A. Kochumutton, A Buddhist Doctrine of Expe-
rience, Delhi, Motilal Banarsidass, 1982, pp. 90-126, da una
traduccién al inglés del tratado, acompafada de un comen-
tario, presentando el texto sanscrito en notas.

8) F. Tola y C. Dragonetti, “Tvsvabhavanirdesha. Expo-
sicién acerca de las Tres Naturalezas Propias de Vasu-
bandhu”, en Boletin de la Asociacién Espariola de Orienta-
listas, Afio X VIII, 1982, pp. 107-138, editaron el texto sédns-
crito de este tratado, con una traduccién al castellano y una
breve introduccién.

9) E. Tola y C. Dragonetti, “The Trisvabhavakarika of
Vasubandhu”, enJournal of Indian Philosophy, 11, 1983, pp.
225-266, publicar’on una edicién critica del tratado, con su
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traduccién al inglés, un amplic comentario doctrinario y
numerosas notas explicativas.

10} S. Anacker, Seven Works of Vasubandhu, Delhi,
Motilal Banarsidass, 1984, contiene en pp. 287-297, una
traduccidn al inglés anotada del tratado, y en pp. 464-466
reproduce el texto sAnscrito tal como lo editd L. de Ia Vallée
Poussin.

11) Th. E. Wood, Mind Only, A Philosophical Analysis of
Vijnanavada, Honolulu, University of Hawaii Press, pp. 31-
47, ofrece el texto sdnscrito del THsvabhavanirdesa con una
traduccitn al inglés anotada.

El antor de la obra

Los manuscritos nepaleses encontrados por Sylvain Léviy
G. Tucci que contienen el texto sdnscrito original atribuyen
la obra a Vasubandhu (kr#ir acaryavasubandhupadanam).

De las dos traducciones tibetanas existentes de este

original sanscrito, una, como ya lo dijimos, atribuye la obra
a Nagarjuna; la otra, a Vasubandhu.

Desde el punto de vista del contenido del Tratado
se puede afirmar sin ninguna duda que éste no puede
pertenecer a Nagarjuna, ya que trata de una doctrina que es
ajena a €l y a su escuela. En cambio, todos los temas tratados
y en especial €l tema central de las tres naturalezas son
propios de la escuela filosofica idealista (Yogachara), 2 la
cual pertenece Vasubandhu. Ademés el mismo Vasubandhu
trata en otras obras, como su Comentario (Bhashya) al
Madhyantavibhaga de Maitreya y la THmshika, este tema
de las tres naturalezas. Se puede, pues, afirmar que la
atribucidn, por una de las dos traducciones tibetanas, de
esta obra a Nagirjuna es errdnea y que la atribucidn a
Vasubandhu es la correcta,

Creemos que los testimonios concordantes de los dos
manuscritos sanscritos y de Ia segunda traduccion tibetana,
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el evidente error de la primera traducciOn tibetana y el
contenido mismo de la obra que es propio de la escuela
Yogachdra, son suficientes para aceptar que la obra es
realmente de Vasubandhu.

Los editores y traductores modernos antes mencionados
aceptan que la obra es de Vasubandhu. A. K. Chatterjee,
The Yogacara Idealism, Delhi, Motilal Banarsidass, 1975,
p- 39, y B S. Jaini, Introduccidn, p. 128, de su edicién
del Abhidharmadipa, Patna, Tibetan Sanskrit Works Series,
1977, son de la misma opinién.*

Titulo de la obra

Seflalemos a continuacion los t{tulos atribuidos a esta obra
por los colofones de los manuscritos sdnscritos y de las
traducciones tibetanas:

Manuscrito encontrado por S. Lévi: Trisvabhavakarika;
Trisvabhavah.

Manuscrito de G. Tucci: Trisvabhdvah. -

Primera traduccion tibetana (3843 = 5243): Svabhava-
trayapravesasadhana (3843), Svabhavatrayapravesasiddhi
(5243).

Segunda traduccion tibetana (4058 = 5559): Trisvabhava-
nirdesa (ambas ediciones).

Dadas las divergencias entre los titulos atribuidos a esta
obra, es dificil determinar cudl era el titulo originario de
la misma. Preferimos el titulo dado por el manuscrito
encontrado por S. Lévi: THsvabhdvakarika.

Importancia de este tratado
La presente obra no es una de las més importantes de
Vasubandhu, no sélo a causa de su brevedad (38 es-

trofas), sino también, lo que es una consecuencia de lo
anterior, porque deja sin tratar una serie de cuestio-
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nes relativas al tema, planteadas y desarrolladas en otras
obras de la escuela, como por gjemplo en la Siddhi de
Hiuvan Tsang, en el Mahdyanasamgraha de Asanga o en ¢l
Madhyantavibhagashastra de Maitreya, Vasubandhu, Sthi-
ramati, y porque no se ha encontrado ningin comentario
de ]a misma ni por otro autor. Pero no por eso la obra
deja de ser valiosa e interesante, ya que se ocupa, en forma
comcisa, clara y acertada, de dos principales aspectos de la
teoria de las tres naturalezas: la esencia de las mismas y la
relacién que las une. Constituye asi una cdémoda y segura in-
troduccidn al estudio de una tearia relevante de la escuela
idealista budista, estudio que puede ser profundizado con
la ayuda de otros tratados més amplios.’

Texto adoptado

Para la traduccién incluida en este trabajo hemos seguido
el texto sanscrito editado por nosotros, como ya lo hemos
sefialado, en el Journal of Indian Philosoplty.

Traduccion

Estrofas 1-5. Las tres naturalezas
1

Se postula que las tres naturalezas,®

la imaginada,’ la dependiente? y la absoluta,’
son el objeto profundo

del conocimiento de los sabios.®
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2

Lo que aparece es la naturaleza dependiente;!
como (€sta) aparece es la (naturaleza) imaginada; '
(la primera se llama asi,)

porque se da subordinada a causas, '

(la segunda se llama asf,)

porque su existencia es sélo creacién mental 4

3

Aquel eterno no existir tal como aparece

de aquello que aparece,

ha de ser conocido como 1a naturaleza absoluta, -
en razon de su inalterabilidad.!®

4

Y {qué aparece? La creacion mental irreal.
-Como aparece? Con dualidad.

&Qué es el no existir con ésta’ de aquélla?"’
Es el hecho de que la esencia de aquélla®™
es la inexistencia en ella de la dualidad.

5

Y 4que es 1a creacion mental irreal?

La mente,

porque de la manera en que ella es imaginada
y de la manera en que ella imagina su objeto
asi no es en absoluto.!?
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Estrofa 6. La estructura de la mente

6

Se considera que la mente tiene dos aspectos
en razon de ser o bien causa o bien efecto:

la conciencia llamada ‘receptaculo’

y ia llamada (conciencia) ‘funcién’,

dividida en siete.®

Estrofa 7. Etimologias de “citta”

9

La primera mente es llamada ‘mente’ (citia),
porgue estd “acumulada” {cirg)? por las vasanas?
—semillas de las impurezas—,»

y la segunda es llamada ‘mente’, (citta),

en razon de su funcionamiento

bajo diversas formas (cifra).

Estrofas 8-9, Tres modos de ser del asatkalpa

8

Y esta creacién mental irreal, concisamente,
es considerada de tres modos:

producida por la “maduracién”,?
asi como producida por causas;”

el otro, consistente en representaciones.®

9

El primer (modo) es la conciencia-raiz,”
porque su esencia es Ja maduracion;

el otro es la conciencia-funcidn,

en razdn de que se da

como objeto, sujeto y conocimiento.?

147



Estrofa 10. Coincidentia oppositorum en las tres naturalezas

10

Se postula la profundidad de las (tres) naturalezas,®
pOrgue son set y no ser,

porque son dualidad y unidad,

y en razdn de la no-diferencia de esencia

entre la pureza y la impureza

Estrofas 11-13 (CK. estrofa 10}, El ser y el no ser

11

Ya que la naturaleza imaginada
es captada con existencia

pero solo es total inexistencia,
por esta razon es considerada
como algo cuya esencia es

el sery el no ser.®

12

Ya que la (naturaleza) dependiente
existe con la existencia de la ilusion,
(pero) no existe tal como aparece,
por esta razén es considerada
como algo cuya esencia es

el sery el no ser.®

13

Ya que la naturaleza absohita

existe con no-dualidad, -

pero s6lo es no-existencia de dualidad,
por esta razdn es considerada

comao alpgo cuya esencia €s

el sery el no ser.”
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Estrofas 14-16 (Cf. estrofa 10}, La dualidad y la unidad
14

La naturaleza imaginada por los ignorantes®

es considerada como algo cuya esencia es

la dualidad y la unidad,

(lo primero) en razdn de la dualidad

del objeto imaginado,

(Io segundo) en razén de la unidad

debida a la no-existencia de aquélla (dualidad).*

15

La naturaleza Jlamada ‘dependiente’

es considerada como algo cuya esencia es

la dualidad y la unidad,

(lo primero) en razdn de que aparece con dualidad,
(lo segundo) en razén de la unidad

debida al hecho de ser (aquella dualidad)

una mera ilusién.®

16

La naturaleza absoluta

es considerada como algo cuya esencia es

la dualidad y la wnidad,

(lo primero) en razén de que es naturaleza

sélo con referencia a la dualidad,

(lo segundo) en razén de que su Ginica naturaleza
es 1a no-dualidad.®
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Estrofas 17-21 (Cf. estrofa 10). Identidad de las tres naturalezas
17

Ha de saberse que la naturaleza imaginada
y la naturaleza dependiente

son la esencia de la impureza;*

se postula que la (naturaleza) absoluta

es la esencia de la pureza,®

18

Ha de saberse que la (naturaleza) absoluta
no es diferente de la naturaleza imaginada,
en razon de que la naturaleza (de la primera)
es la inexistencia de aquélla (duvalidad);

en razon de que la naturaleza (de la Gltima)
es la dualidad inexistente.®

19

Y ha de saberse que la (naturaleza) imaginada
no es diferente de la (naturaleza) absoluta,

en razdn de que la naturaleza (de la primera)
es la inexistencia de la dualidad;

en razn de que la naturaleza (de la dltima)
es la no-dualidad.

20

La (naturaleza) absoluta no es diferente

de la naturaleza llamada ‘dependiente’,

en razon de que la naturaleza (de la primera)
es no ser asf (como se manifiesta);

en razén de que (Ja dltima)

no existe como aparece.
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21

Y ha de saberse que la naturaleza dependiente
no es diferente a su vez

de la naturaleza absoluta

en razén de que la naturaieza (de la primera)
no es tal como aparece;

en razon de que la naturaleza (de la tiltima)

es la dualidad inexistente.

Estrofas 22-25. Diferencias de las tres naturalezas
22

Se establece®® la(s) diferencia(s)

de las tres naturalezas

en el orden (que le corresponde a cada una)
desde el punto de vista* de lo empirico

y desde el punto de vista del ingreso* en ellas,
para que (ese ingreso) se produzca.

23

Se postula que la (naturaleza) lmagmada
es lo empirico;®

la siguiente (la dependiente)

es el ‘creador’ de lo empirico;

y la otra naturaleza (la absoluta)

es la destruccidn de lo empirico.®
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24

Primeramente se ingresa

en la (naturaleza) dependiente,

constituida por la no-existencia de la dualidad;
entonces se ingresa

en lo que es solo imaginacién,

(que se encuentra) ahi,*

dualidad inexistente.

25

Enseguida se ingresa

en la (naturaleza) absoluta,

(que se encuentra) ah{*

y que es la existencia de la no-existencia de dualidad:
y asi, pues, se dice que sélo ella,

€N €s€ MOMmento,

‘es y no es’.¥’

Estrofa 26. Caracteristicas comunes de las tres naturalezas

26

Estas tres naturalezas

son algo cuya esencia es

sin dualidad y no-captable,*®

(la imaginada) por su inexistencia,

(la dependiente) por no existir asi (como aparece).
(1a absoluta) por ser su naturaleza

la inexistencia de aquélla (dualidad}).*
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Estrofas 27-30. Analogia entre la creacién médgica de
un elefante y las tres naturalezas

27

Asi como lo producido por la magia,
gracias al poder de los mantras,

aparece como un elefante:

ahi hay s6lo una forma,

pero un elefante no existe en absoluto,*

28

— El elefante es la naturaleza imaginada,

la forma de aquél es la (naturaleza) dependiente,
y la inexistencia de elefante,

que se da ahi

es considerada la (naturaleza) absoluta~!

29

de la misma manera la creacion mental irreal,
por obra de la mente-origen,

aparece con dualidad:

la dualidad no existe en absoluto,

ahi existe s6lo una forma.*

30

La conciencia-raiz es como el mantra;>
la realidad es considerada como el lefio;*
la creacién mental ha de ser considerada
como la forma del elefante;

la dualidad, como el elefante.
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Estrofas 31-34. El “conocimiento”,
Ia “eliminacién” y la “obtencion”

1

Al producirse la aparicidn

de la (verdadera) realidad del objeto,

se considera que, simultdneamente, se da

una actividad correspondiente a cada naturaleza
en su orden:

el conocimiento, 1a eliminacidn y la obtencion.®

32

Al respecto se considera
que el conocimiento es la no-captacién,®
la eliminacién es la no-aparicion®
y la obtencion es la captacidn
al margen de causas,
la intuicion.
33
Mediante la no-captacion de Ia dualidad
desaparece la forma de la dualidad;

con la desaparicion de ésta se alcanza
la absoluta inexistencia de la dualidad,

34

como se dan simultAneamente en la ilusién mégica,
la no-captacion del elefante

y la desaparicion de la forma de aquél

y la captacidn del lefio.”
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Estrofas 35-36. Argumentos tradicionales a favor
de la tesis “sdlo-la-conciencia-existe”

35-36

Mediante la captacién de sélo la conciencia® —

en razdn de que la mente es causa

de pensamientos contradictorios,s

en razdn de la vision de jrrealidades,

en razon de 1a conformidad con los tres conocimientos,
y en razén de la produccidn, sin esfuerzo,

de la liberacion-*

se da la no-captacion del objeto cognoscible;

mediante la no captacidn del objeto cognoscible,

se da la no-captacion de la conciencia.®

Estrofas 37-38. El fundamento de los dharmas
-la socberania-el bien propio y el ajeno-la suprema
tluminacién-los tres cuerpos

63

37

Mediante la no-captacion de ambos,
se da la captacidn

del fundamento de los dharmas;%

* mediante la captacion

del fundamento de los dharmas,

se da la obtencidn de la soberania.”

38

Y el que ha obtenido 1a soberania,
mediante la realizacidn de su propio bien
y el bien de los otros,®

alcanza, sabio, la suprema iluminacién,®
cuya esencia es los tres cuerpos.”™

Introduccion, traduccion y notaspor ET y C. D,
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Netas

1 Cf. 1as introducciones de las edicioncs y/o traducciones de Yamaguchi y Nagao
posteriormente citadas, y 1ambién L. de la Vallée Poussin, “Le petit traité€”, p. 147, cilado
més adelante. .

2 véanse més adelante los datos compleles de fas publicaciones mencionadas en
esta seccidn, :

3 1as craducciones tibetanas de este iratado se encuentran en las diferentes
ediciones del Bstan-hgyur v 1ambién en los citados articulos de Yamaguchi, De la
Vallée Poussin, de Mukhopadhyaya y en 1a edicién de E. Teramoto de 1a Trimshika de
Vasubandhu, Kioto, 1933, Tokio, 1977, Tetamoto agrega una traduccion japonesa de
ambas obras de Vasubandhu.

4 Abhidharmadipha, p, 282 (ed. de P. S. Jaini}, hace una referencie a la teorfa del
rrisvabhdva en relacién con Vasubandhu, el Roshokdra (et antor del Abkidharmakosha),
que podria ser usada como ur argumento en favor de la atsibucin del presente tratado
a Vasubandhu, Cf. ibidem, p. 128 de la Introduccién.

% En las pp. 150-151 de nuestro libro Ef Kdlealisine Budisia, México, Premid, 1989,
hemos indicade una serie de textos y cstudios que aluden al tcma de las tres natyralezas
oserefleren a €L

6 Tres formas de ser, de existir.

7 La dualidad sujeto-objeto propia de todo acto de conccimiento.

8 12 mente, que es (nicamente una serie de crezciones meniales, aclos de
conocimienio, ideasy represcntaciones irreales, es decir, 2 las ceales no cotrespende nada
real.

9 Lo Absoluto caracterizado por la ausenciz de dualidad,

10 No es f4cil legar al conocimiento de esias tres naturalezas. S6lo los Budas pueden
alcanzarlo.

1t 5 que se da fente a nosotros no son sino creaciones de la mente. Estas creaciones
son lo finico que surge a la existencia,

12 Bl moda de aparecer de las creaciones meniales es siempre con la dualidad
caracterfstica de todo acto de conocimisnto.

131 a naturaleza dependienie (la mente, las creaciones mentales) es “dependiente”
porque es ¢ resultado de la reactualizacion de las impresiones subliminales dejadas por
cxperiencias anterores.

14 1 2 nawraleza imaginada ~la dualidad sujeto-objeto— es “imaginada® porque no
tiene existencia real, es sélo un producto de la mente.

15 primera definicién que da Vasubandhu de Ja naturaleza absoluta: esla existencia
sin dualidad propia de la mente, que la ha caraclerizado slempre, que nunca en verdad Ia
ha abandonado y que €5 inalterable.

16 Es decir: “con duaidad”.

17 Bs decir: “de la creacién mental ireal”, “de Ia naturaleza dependiente”.

18 De la naturaleza dependiente,

19 1.2 creacién mental (es decir, la mente: los aclos de conocimiento, ideas,
representaciones) es doblemente irreat. En 1odo acto de conocimiento existen ur sujeto
gue conoce y un objeto que es conocido, Para Vasubandhu, ninguno de ellos existe
realmente, en el sentido de que 1a idea que lenemos de cllos (reales, existenies en sf)
no corresponde a s verdadera manera de ser (irreales).
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2 La mente, que en realidad es una, puede ser enfocada desde dos puntos de
vista: en su estado sublirninal (12 Hamada conciencia-depdsito o conciencia recepticulo)
esld constituida por las impresiones subliminaics, latentes, suiiles, las cugles, al
reactualizarse, dan lugar al estado consciente de la mente (ta Jamada conciencia-Tuncién},
que no es otra cosa gue el conocimiento a través de los sentidos y 1a conciencia del yo.
Poreso el primer estado, subliminal, es el aspecto cousa de 1a mente; y el segundo estado,
conscienie, s el aspecio gfecto de la mente.

21 E] avtor exptica Ia etimologia de la palabra cia (mente) mediante un juego de
palabras con cita (zcumulado, repleto} y citra (variado).

22 1 as vasands son las impresiones subliminales dejadas en fa mente por toda
experiencia y que se reactualizan en determinadas circunstaneias, dando lugar a nuevos
aclos de conocimiento, Una experiencia en la vigilia deja una “huelia” en la mente, que
puede Hlegar a reavivarse mientras uno duerme, dando asi Jugar a una visién onirica. Para
Vasubandhu, esto que ocurre entre la vigikia y ¢ suefio ¢s 1o que ocurre en fodo acto de
conccimienta, Todo 1o que conocemos son s6lo impresiones subliminales que pasan al
estzdo consciente.

23 1a “impureza” estd constituida por ia dualidad, dominio de la naturaleza
imaginadz y la naturaleza dependiente. Cf. 12 estrofa 17,

M 1 5 creacion memal es el “fruto” de la “maduracién” de 133 acciones buenas o
malas llevadas a cabo en esta existencia y er existencias anteriores.

231 a creacién mental también es “producida por causas”, ya que, en forma general,
pertenece ala reatidad empirica signada por la causalidad (contrariamente a I naturaleza
absoluta, que £si4 al margen de la causalidad); y en especial porque ha surgide graciasa
lz reactualizacidn de las impresiones subliminales.

26 La creacién mental irreal 10 es ofra cosa que “representaciones”, es degir, una
serie de aclos de conocimiento que “presenlan”™ ante nosotros los seres ¥ posas de la
realidad empfrica.

27 “Conciencia-rafz” es otro nombre de la concigncia-recepticulo o conciencia-
depdsito, al cual corresponde € primer modo (maduracién), porque surge gracias a ia
“maduracién” del karman.

1a conciencia-funcion, a la cual comresponde el tercer modo {represenlacion),
es el conjunio de los actos {conscientes) de conocimiento a través de los sentidos y la
conciencia del yo y en todos ellos se da la triada de objeto, sujeto y conocimiento.

En cuanto at segundo modo (Mproducido por causas™), el autor no indica a quién
comresponde. Puede pensarse que corresponde a la conciencia-rafz {o depésito) y a la
cenciencia-funcién, ya que ambas tienen que ver con causas, ya gue ambas constituyen Ja
rezlidad empirica ¥ en consecuencia pertenecen al dominio de 12 causalidad.

2% 1 a profundidad, la dificultad en comprenderlas,

30'1 g naturaleza imaginada (ta dualidad) existe en cuanto es captada erméneamente
como si {uviesc una cxistencia reql, ¥ hio £xiste cn cuanto carcce de una exislencia réal y
verdadera.

3t 1a naturaleza dependiente (las creaciones mentales, las idess, etc., que
constituyen la mente) evisfe con fa existencia propia de una ilusién y no evsre tal como
aparece porque no es un sujeto real que capla un objeto igualmente real.

32 L a naturaleza absoluta (Jo Absaluto) edste como total no-dualidad y no existe
€N cuanto gue su esencia €8 inexistencia de dualidad. En esta estrofa aparece a segunda
definicién que Vasubandhu dz de |a naturaleza absoluta; ella es ne-existencia de dualidad.
Véase ]a nota 15,

33 ydo el que participe de 1a reatidad empirica crea con su mente un munde ilusorio
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de duakidad, pero e} “ignorante” atribuye a ese mundo exterioridad y realidad, mientras
que el sabio, que conoce la verdadera naturaleza de 1as cosas, sabe gue gse niundo es una
mera creacién mental, una ilusidn.

La naturaleza imaginada es la dusiidad (sujeto-cbjeto} que todo acto de
conocimicnto exige y es unided porque, siendo la duealidad una simple ilusién, la
naturaleza imaginada sélo puede ser realmente unidad.

35 La naturaleza dependiente es dualidad pueslo que su Gnica manera de
manifestarse en la realidad empfrica, que ella crea, es bajo 1a dualidad sujeto-objeto, y
¢s unidad porque, climinada la dualidad como ilusién, sGlo queda la unidad.

36 12 maturaleza absolula liene como csencia b diealidad en el sentido de que
sdla puede ser definida en refaci6n con la dualidad (cf. las definiciones de nataraleza
absoluta en las estrofas 3y 13 y en las notas respectivas), y es unidad porque st esencia
es justamente inexisienciz de dualidad.

3? “Impurcza” equivaie a dualidad. No s¢ irata de una impureza moral sino epis-
1emoldgica: la dualidad sujeto-objeto propia de 1ado acto de conocimicnto, considerada
coma algo que ocilta 1a verdadera naturaleza de la mente, que ne l1a deja aparecer como
es: una, es decir, “pura”™.

38 La naturaleza absola, al carecer de toda dualidad (impureza), es prra.

391 a naturaleza absoluta, esendial e inalterablemente, es inexistencia de dualidad, ¥
las raturalezas dependiente ¢ imaginada en aparicncia tienen que ver con la dualidad,
pero en su verdadera y dltima esencia son carencia de dualidad, ya que Ia dualidad
no tiene existencia real. Las tres natoralezas son as! idénticas, s6lo existe reatmente la
naturaleza absoluta, 1a no-dualidad. Esta, debido a una capiacién errénea, aparece bajo
la forma de naturaleza dependiente (la mente), marcada por la dualidad (naturaleza
imaginada).

40Fn las estrofas 23-25.

41 “Desde ef punto de vista” o “con referencia a”.

42 vInpresc”, en <f sentido de “comprensién”, Cf. Sthiramati, Tika del Madhyan-
tavibhaga ad 1,7, p. 20, tinea 7 (ed, de R. Pandeva); tamanupravesas radavabodimh Cf
Vasubandhu, thauka. gstrofa 10 y comentario.

431 4 realidad emplrica siempre escindida en 2 dualidad sujetoy objeto.

4 E| “constituidor” de la realidad empirica, ya que es la mente 1a que crea la realidad
cmpfrica, mera ¢reacién mental sin existencia real.

Porquc cuando se conoce ta verdaderz naturaleza de las cosas, desaparece la
realidad empirica, dejando sola y {inica a la verdadera realidad, fa nalura!cza absoluta,

46 En 1a natyraleza dependiente.

47 Las estrofas 24y 25 describen las etapas det proceso para Hegar al conocimiento de
la verdad. Primeramente s comprende como es ¢n realidad la naturaleza dependiente: se
llega al conocimiento de que no existe un yo {anmar, atma) inalicrable y eterno, sujeto del
acto cognoscitivo; de que s6lo existen representaciones, ideas y conocimientos a los que
ne corresponde nada real. Es 2l conocimiento del pudgala-namémiya o insusiancialidad
det hombre. Se llega tambicn 21 conotimiento de que, sicndo la mente y sélo la mente fa
que “ctrea” a los seres y cosasque son pereibidos, stos no existen con existencia verdadera,
sino dnicamente con la existencia de las creaciones mentales. Es ¢l conocimiento del
dharma-nairitmya o insustancialidad de las cosas. Enseguida, al comprenderse que en
la naturaleza dependiente se da la inexistencia de un sujelo y de un objeto, se conoce
que 5u ¢sencia es la no-duzlidad y simuldneamente se comprende que la naturaleza
imaginada, es decir la forma dual de aparecer, ha dejado de ser. Y finalmente se lega
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a la comprensién Je la naturaleza absoluta: si la dualidzd no existe realmente, lo daico
qug queda cs, como dice Vasubandhu, “la existencia ('es") de Ia no-existencia {‘no es”) de
fa dualidad”, que es la 1ercera y Gliima definicidn de la naturaleza absoluta. CE. esteofas
3y13.

Aldecimos las estrofas 24 y 25 que tas naturalezas imaginada y absoluta se cncuentran
*ahf", es decir, en 1a naturaleza dependiente, se estd insisticndo en 1a identidad de las tres
naturalezas y en fa scla existencia de 1a raente “pura” -sin dealidad.

481 as tres naturalezas estdn al margen de 1a dualidady no pueden por consiguiente
ser objelo de un conocimienio empirico, normal, gue exige siempre un sujetoy un objeto.
Fsta es una caracteristica comén a las tres.

Las cuatro Gliimas lineas explican las dos caracteristicas comunes a las tres
naturalezas. La naluraleza imaginada (dualidad) no cxiste rcalmente y Io inexistente no
puede ser ni dual ni conocido, La naturaleza dependiente (Ja mente: serie de creaciones
mentales, de ideas, ete.) no existe realmente coma aparece, como dual; por consiguiente,
carece de dualidad y no puede ser realmente captada porque, cuando se le capla, no
se conoce lo que es sino s6lo lo que aparece, gue es diferente de lo que realmente es. La
naturaleza absolula es poresencia inexistencia de dualidad y no puede scr captada porque
sin dualidad, sin Ja contraposicidn de un sujeto y un objeto, no puede haber canocimicnto.

59 Para facilitar su comprension, las tres naturatezas son comparadas con ka creacion
mdgica de un elefante, Un mago, con el poder de sus fSrmulas mégicas (manera), crea la
jlusién de un elefante en la mente del espectador. En ésta s6lo hay una fantasiz, una
alucinacién, una creacién mental, un conocimiento ilusorio, engafioso, una forma: no
existc un elefante real.

1 El elefante corresponde a ia nzturaleza imaginada, o ses, a la dualidad sujeto-
objeto. Bl acto de conocimiento, que tiene como contenido u objeto la imagen Husoria det
elefante creado por la magia, corresponde a la naturaleza dependiente, y la inexistencia
de un elefante real en todo este proceso mégico corresponde a la naturaleza absoluta
{que es inexistencia ab aeterno de [a dualidad).

52 Asf como por obra de la magia aparece un elefante imaginario, asl, por obra
de las impresiones subliminales (conciencia-depdsito, conciencia-rafz, mente-origen) que
reviven y pasan al plano consciente, aparecen las creaciones mentales, las ideas, [as
representaciones signadas por la dualidad. Como el elefante nunca ha existido realmente
cn.£] procesc mégico, y sélo ha existida en la mente del espectador, asi ka dualidad nunca
ha tenido existencia real, cs “sélo una forma”, es decir, una creacién mental irreal.

53 La tormula mdgica suscita la creacién mdgica; las impresiones subliminales
suscitan los actos de conocimiento conscientes. Por eso el manma corresponde a fa
conciencia-raiz constituida por [as impresiones subliminales.

54 Fl lefio que e mago wiiliza para “transformario” en un elefante coresponde a la
realidad, cs decir, a la naturaleza absoluts, 2 a inexistencia de dualidad, que £s o tdnico
que se da, fa cual s captada en forma diferente de lo que es en verdad.

35 1a captacién de 1a verdad tiene efectos relativos a cada una de las naturalezas,
explicados en las estrofas que sigucn: el conocimicnlo, & Ia naturaleza imaginada; la
eliminacion, a [a naturaleza independiente; y 1a obtencién, a la naturaleza ahsoluta.

56 Paradéjicaments, ¢f conocimiento es una ho-captacién de la dualidad sujeto-
objeto, Es ta destruccidn del conocimiento empirico.

578s decir, el no manifestarse de 1a naturaicza dependiente, el no funcioramiento
de fa meate, Ia suspensién de 1a producci6n de los procesos cognoscitivos erméneos que
1a constituyen, al estar despojada ya de 12 Gnica forma que tiene de manifestarse, que es
{a duatidad.
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58 Conocimicnto intuilivo quc presenta a la verdadera realidad, a la inexistencia de
la duzlidad, tota et sirul, en su absoluta integridad y no en forma gradual, discursiva, sino
simulidnea ¥y puntual.

591 as res actividades mencionadas antes, y que corresponden a [as tres naturalezas, -
se dan simultAneamente, como ocurre en el caso del acto mégico. Cuando la magia ccsa,
al mismo ticmpo que s¢ deja de captar al elefante (=duvalidad), desaparece la forma o
imagen de elefante (=idea, representacion, acto de conocimiento} en la mente y se capta
lo Gnico real, el lefic (=no dualidad). No hay secuencia.

60 Cyando se ha llegado a conocer la verdadera naturaleza de las cosas, se
comprende que sélo existe la conciencia, la actividad mental, creadora de la realidad
empirica, ¥y que no existe un mundo extemo, objetivo, auténomo, al margen de la
menic. Esta es la gran tesis propia de 1a escuela filos6fica idealisia, a la que pertenece
Vasubandhu, llamada por ello Cirtamdra o “Sélo-la-conciencia®. Las lineas que siguen
enumeran los aygumentos tradicionalmente esgrimidos para demostrar que sélo existe la
conciencia o menle,

61 (na misma cosa puede dar lugar a diversas percepcionss; por lo 1anto, no existe
una cosa real, objeto de la percepcidn, pues, si existiese, tendria que ser percibida por
todos y siempre de la misma manera. )

621 o que sucede en el sueia, espejismas, alucinaciones, ilusiones mAgicas, muestra
que es posible que 1a mente funcionesin objeto real exterior, que existen representaciones
en la mente sin correlalo real.

Las cosas se manifiestan a los seres de acuerdo con la clase de conocimiento
que han obicnido seglin ¢l grado de desarrolla espirilual que han alcanzado. Estos
conocimientos son los propios de los Bodhisattvas, 1os yoguins y los sabios.

54 5j Las cosas existiesen realmente, serfan conocidas portodos como son en realidad.
Los jgnorantes alcanzarfan ¢l conccimiento, la verdad, y con ello b liberacidn, sin
necesidad de pingdn entrenamiento especial, de ningfin camino salvffico.

65 Cuando se capta que sélo existe la conciencia o mente, entonces se capta que los
objetos que esa conciencia o mente creaba no existen y con 1a caplacitn de que los objetos
no exisien, se capta que la conciencia emplrica lampoco existe, pites en nuestra realidad
empirica no puede darse una conciencia @ mente sin el soperte o punto de apoyo de un
objeto que le sirva de contenido.

% Al no caplarse ni la conciencia cmpirica ni el objeto, se licga al conocimiento de
la esencia tltima (inexistencla de dualidad) de la realidad empirica en su totalidad (el
conjunto de los diannas o elementos conslitutivos de [a existencia).

67 a soberania consiste en los poderes extraordinarios que se alcanzan con el
desarrollo espiritual.

88 Ei que ha obtenido la soberania realiza su propio bien acumulando méritos, y
realiza lambién el bien de los otros seves, ayuddndolos a liberarse de sus pasiones y a
reunir los méritos y condiciones personales necesarios para progresar hacia la liberacidn.

691 3 condicién de Buda ¥, cOMo consecuencia, la Kberacion suprema.

70 Los tres cuerpos son: hirmanakdya, €l cuerpo, o mejor dicha, los cuerpos que
&l puede crear a su voluniad para aparecer en diversos lugares y predicar la doctrina
de Buda a miiltiples seres de acuerdo con sus respectivas necesidades; sarpbhogakdya, el
cuerpo glorioso, de cxaltados atributos, que ¢1 asume para reinar en alguno de los cielos
budistas, rodeado por Bodhisattvas a quienes les habla de la Dociring; y dhannakdya, el
cuerpo de la Doctrina, que no es oira cosa que to Absoluio, 1a no-dualidad, que constituye
la esencia Gltima de lodos los seres, oculta por la ignorancia y las pasiones.
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Notas breves

Erich Frauwallner*

I profesor Erich Frauwallner, nacido €l 28 de diciembre

de 1898 en Viena, finalizs la escuela secundaria en 1916 y
cumplié su servicio militar en un periodo de dos anos y medio
durante la Primera Guerra Mundial cn Rumaniayen el frente del
Isonzo. Después estudi6 filologfa cldsica, indologfa ¢ iranistica en
la Universidad de Viena y obtuvo en 1921 el doctorado con una
disertacién que tenia por titulo “De synonymorum, quibus animi
motus significantur, usu tragico”. Después de pasar las pruebas
necesarias para ingresar en ¢l profesorado de latin y gricgo,
se desempefié como profesor de latin en el Instituto XIX de
Ensefianza Media de Viena.

En los anos siguientes se familiarizd a fondo con las fuentes
de Ia historia del pensamicnto indio. No tuvo ningdn maestro,
y buscd su camino por si mismo. Provisto de los métodos de
la filologia cléasica, aplicé el analisis textual a las fuentes indias
siguiendo el modelo de los trabajos de Karl Reinhardt. Después
sc ocupd de las mas antiguas Upanishads y de la scecion Mok-
shadharma del Mahabharata, para investigar las formas antiguas
de las ideas brahménicas. En 1928 se habilitd con estos trabajos
para ensenar filologia indja y cultura de a antigua India en la
Universidad de Viena como Privatdozent. Entonces comenzé sus
trabajos sobre la tradicién de Teorfa del Conocimiento y Légica
del Budismo, que habrian de ocuparlo siempre a o largo de
su vida. Hizo accesibles por primera vez importantes obras
de esta tradicion a partir de sus traducciones tibetanas: la

* En el Wiener Zeitschrift fiir die Kunde Sidasigns, vol. XX, 1976, pp. 19-36, se
encuentra una ksta de fas publicaciones de E, Frauwallner por orden cronoldgico. Una
sejeccidn de articulos de E. Frauwailner ha side publicada por la Glascnapp-Stiftung:
E. Frauwallner, Kleine Schrifien, herausgegeben von G. Oberhammer und E. Steinkeliner,
Wiesbaden, Franz Steiner Verlag, 1982, 899 pp. (Nota de RER.)
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Alambanapariksi de Dignaga (1930), la Sambandhapariksa de
Dharmakirti (1934), y la Ksanabhangasiddhif de Dharmottara
(1935). Su temprano dominio en la interpretacién de esta
dificil literatura sc revela en su trabajo sobre el capitulo sobre
el apoha del Pramdnavaritika 1 y su Viti, a partir de sus
traducciones tibetanas (1930, 1932, 1933, 1935) Estos trabajos no
han sido superados hasta hoy, incluso después de haber llegado
a conocersc ¢l original sdnscrito de la obra de Dharmakirti.
Después escogid importantes temas de los otros sistemas clasicos
de la filosofia de la India, comenzando con la investigacién
de términos centrales de la Mimdmsa (Bhdvand und Vidhih bei
Mandanamisra, 1938). En 1939 fue nombrado profesor titular de
indologia e iranistica en la Universidad dc Vicna.

Ya en esta época surgto el proyecto de redaccion de una his-
toria completa de la filosofia india. La Segunda Guerra Mundial,
con sus implicaciones politicas, impidi$ la inmediata realizacién
dec cste plan. Después de un nucvo servicio militar durante la
guerra, Frauwallner se retiré tempranamente y después de 1945
vivid con su familia en condiciones dificiles, dedicado a la inves-
tigacidn cientifica en forma independiente. Entonces comenzd a
hacer realidad su gran plan y en 1953 aparecid el primer volumen
dela Geschichte der indischen Philosophie (Historia de ia filosofia
india}. En esta obra se presenta por primera vez una historia dela
evolucién del pensamiento indio, claborada directamente a par-
tir de las fuentes, la cual coloca en primer plano los puntos de
vista y los problemas propios de la filosoffa de la India. Con ella
Frauwallner senté las bases de una auténtica historia del pensa-
miento de la India y de loda Futura investigacion en este campo.
El segundo volumen, que apareci6 en 1956, empezaba con la ex-
posicién de los sistemas filosdficos cldsicos, otorgando especial
importancia a la historia de la evolucidn del sistema Vaisheshika.
Pero la continuacion de esta gran obra fue pronto postergada, de-
bido a otras tareas que se le presentaron. Una serie de esbozos y
planes se publicé en 1984, en el primer volumen de las Nachge-
lassenen Werke (Obras pGstumas).

Junto a la gran Histosia, se publicaron en la década de 1950
diversos trabajos de Frauwallner sobre temas importantes de
la historia del Budismo. En 1951 aparecio su estudio sobre las

164



biografias de los dos Vasubandhus, en 1952 el ensayo sobre los
concilios budistas, y en 1956 cl trabajo fundamental sobre los
Vinayas mds antiguos y los comtenzos de la literatura budista. De
acuerdo con su plan de presentar junto a la Historia una serie de
traducciones de fuentes, eligié en primer lugar los textos budistas
y publicé junto con Die Philosophie des Buddhismus (La hilosofia
del Budismo, 1956) una antologfa comentada de los testimonios
mds importantes del filosofar budista, hasta ahora no superada.
En 1962 publicé también las traducciones de fuentes relativas al
Shivaismo.

En 1955 no sdlo fue elegido como miembro activo de la
Academia Austriaca de las Ciencias, sino también fue designado
para ocupar la nueva citedra de indologia en la Universidad de
Vicna y tomo a su cargo ¢l recientemente fundado Instituto de
Indologia. Inicid en 1957 la publicacion de la revista académica
Wiener Zeitschrift fiir die Kunde Siid-und Ostasiens y, en la
Academia, con [a Comision para las lenguas y culturas del
Asia del Sur y sus cdiciones, cred dos importantes series de
publicacioncs sobre la historia del pensamiento indio.

Siguid luego un periodo de trabajo en el cual Frauwallner
ahondd en la historia de los problemas de los periodos cldsico
y postclasico de la filosofia india, tanto en ¢l campo del Budismo
como de los sistemas brahmanicos, mediante sus ensayos sobre
Dignaga y su escuela, sobre Samkhya clésico, sobre filosofia
dcl lenguaje y sobre Mimamsa. También incursiond en campos
entcramente nucvos como el Navyanyaya,

Después de haber sido designado profesor emérito a comicn-
zos de 1969, se dedicd nuevamente a su gran obra, la Geschichte
der indischen Philosophie (Historia de la filosofia india), pues
queria prescentar como el siguicnte volumen de esta obra el de-
sarrollo de las antiguas escuelas filoséficas y de sus sistemas. Con
estc fin continud los trabajos preparatorios que habia comenzado
ya en 1963 bajo ¢l titulo Abhidharma-Studien (Estudios sobre ¢l
Abhidharma), y publicé hasta 1973 una serie de monogralias fun-
damentales sobre la historia de la literatura y de la evolucién de
los sistemas budistas. Pcro no le fue concedido realizar la gran
exposicion que habia planeado para su historia de la filosofia so-
bre la base de dichos trabajos. La enfermedad que acompaié sus
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tltimos afios puso prematuramente fin a sus trabajos el 5 de julio
de 1974.

El dominio que poscia Frauwallner como fildlogo ¢ intérpretc
de la historia de] pensamiento indio se fundaba no solo en
su empleo de los métodos critico-histdricos que la filologia
clasica ha desarrollado, sino tambi€n en especial medida en
su conciencia de la necesidad de un examen lo més exacto
posible de las fuentes. El paso del examen de las fuentes a la
deduccidn de conocimientos generales estd en Frauwallner, en
todo momento, rigurosamente controlado. La interpretacién gue
lleva a cabo Frauwallner extrae sus conclusioncs exclusivamente
de las fuentes. Activo en muchos campos, que antes de €l
habian sido trabajados muy poco en forma seria, Frauwallner
desarrolld un certero sentimiento por lo historicamente verosimil
y aprendid a descubrir con claridad y seguridad el devenir de los
problemas filoséficos cn ¢l contexto de espacio y tiempo. En su
propio pais su actividad llevo a los estudios indios y budistas a
un gran desarrollo, y un gran grupo internacional de discipulos
de sus ultimos afios como profesor universitario asegura la
continuidad de la influencia de su pensamiento cientifico.

Ernst Steinkeliner. Viena
Traduccién: E Ty C. D.
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The Eastern Institute, de Tokio*

he Eastern Institute fue establecido en 1970 por el profesor

Hajime Nakamura, uno de los mds notables inddlogos y
buddlogos del Japdn, y por un grupo de estudiosos, con ¢l fin
de promover el cultivo de los valores humanos, el espiritu de
bisqueda de la verdad y la préctica de la investigacidn cientffica
en el campo de los Estudios Orientales.

El Instituto estd constituido por profesores que, ademds de
los cursos que tienen a su cargo, guian en forma personal a los
estudiantes que [os siguen. Tiene acceso al Instituto toda persona
deseosa de enriquecer sus conocimientos, sin que se tomen
en cuenta su edad, ocupacién, sexo o nacionalidad. Ademds,
el Instituto constituye un lugar de reunién para cstudiosos
provenicntes de diversas universidades e institutos de estudios
e investigacién, deseosos de contribuir al intercambio y al
esclarecimiento de ideas.

El Instituto cstd inspirado en la idca de que ¢s necesario, por
un lado, reaccionar contra la tendencia, sumamente difundida
actualmente, hacia la diversificacidn y seccionalismo en lo que
concierne al estudio del pensamiento oriental y occidental,
y, por otro lado, tratar de encontrar las drcas comuncs a
ambos pensamientos en una bisqueda de la unidad y del
universalismo. Por esta razdn, en el Instituto se llevan a cabo
investigaciones sobre las culturas de las més diversas regioncs
tanto de Asia como de¢ Europa, asi como estudios comparativos
de las manifestaciones culturales de Oriente y Occidente. Este
espiritu de inspiracin universalista anima los cursos sobre Japén
y sobre el Oriente que sc ofrecen a los cstudiantes extranjcros. A
su vez, se proporciona a los estudiantes japoneses cursos que los
capaciten para observar y comprender su propia cultura desde
una perspectiva mas amplia que la estrictamente japonesa.

* Agradecemos al profesor Hajime Nakamura y al docior Takahide Takahashi,
director ¥ supcrintendente asociado de The Easternt Institure, vespectivamenle, por la
informacién que nos proparcionarcn sobre dicha institucién.
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El Instituto lleva a cabo, ademds de actividades meramente
académicas, otras de caricter artistico. Ha organizado clascs de
escultura de imédgenes budistas y de pintura de temas propios del
Budismo. '

Actualmente ensefian en el Instituta 45 profesores, que tienen
a su cargo cursos sobre Budismo, cultura y pensamiento de
la India, idioma sdnscrito, idioma tibclano, filosoffa budista,
budismo japonés, el Siitra del Loto, etcétera.

El Instituto publica una revista, 76h0 (El Oriente), de la cual
han aparecido ya siete riimeros. Los miembros de] Institato han
publicado una serie de obras en The Tokyo Eastern Scries, entre
los que se encuentran: Hajime Nakamura, Religions and Philo-
sophies of India: A Survey with Bibliographical Notes y A Com-
panion to Contemporary Sanskrif; Sengaku Mayeda, Sankara’s
Upadesasahasrt; Kenneth K Inada, Malamadhyamakakarika,
Mitsuyoshi Saigusa, Studien zum Mahdprajiiaparamitd-upadesa-
Sastra; Mayumi Banzai (Mrs.), A Pilgrimage to the 88 Temples in
Shikoku Isiand; Shinichi Tsuda, The Samvarodaya-tantra Selected
Chapters; Charles Willemen, Udanavarga Chinese-Sanskrit Glos-
sary, John Ross Carter, Dhamma: Western Academic and Sinha-
lese Buddhist Interpretations. A Study of a Religious Concept, Nao-
michi Nakada, Sa@mkhyavrtsih, y Shotaro Iida, Reason and Empti-
ness. A Study in Logic and Mysticism.

Desde 1979 el Instituto y la Embajada de la India cn Japdn
otorgan un premio (Eastern Study Prize) a estudiosos japoneses
o extranjeros que hayan realizado contribuciones notables al
estudio de la cultura y pensamiento de la India.

La direccion del Eastern Institute es la siguiente: Soto-Kanda
2-17-2 Chiyoda-ku, Tokyo 101, Jap6n, y su director €s el doctor
Hajime Nakamura.
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Los Estudios Budistas en Dinamarca*

inamarca tiene una larga y excelente tradicién de estudios

budistas, que se inicia con los famosos cruditos Rasmus
Rask (1787-1832) y N. L. Westergaard (1815-1878). Rask,
lingiista, visité Ceildn en 1821, estudié ahi pali y ceilandés,
escribid una gramética pali y reunid una importante cantidad
de manuscritos en ese idioma. Esta coleccion de manuscritos
convirtid a Copenhague cn uno de los centros de estudios palis
mas importantes de Europa. N. L. Westergaard, en colaboracidén
con Friedrich von Spiegel, dio a conocer estos manuscritos al
describirlos en el catilogo de los manuscritos indios cxistentes
en la Biblioteca Rcal de Copenhaguc (1346).

En 1855, M. V. Fausbdll publicé su célebre edicién del
Dhammapada, que comprendia el texto en pali, Ia traduccién
latina y extractos del comentario, Esta obra fue reeditada en
1974. Fue la primera publicacién de un texto budista, en pali,
hecha en Occidente. El mismo Fausbdll, de 1877 a 1897, editd en
siete volimenes e texto pali de los Jatakas, “The Jataka, together
with its Commentary. Being tales of the anterior births of Gautama
Buddha. Esta obra monumental ha sido reeditada por la Pali
Text Socicty, en 1962-1964.

C. V. Ttenckner (1824-1891), contempordneo de Fausboll,
publicé en 1880 el famoso Milindapariho, que contiene los
didlogos entre el rey indo-greco Menander (Milinda) y el monje
budista Nagasena. Fue reeditado en 1962 por la Pali Text Society.
En 1888 Trenckner edité el primer volumen del texto pali del

* Parz la redaccisn de esta nota hemos utilizado los siguientes textos: W de Jong,
A Brief History of Buddhist Studies in Europe and America, Varanasi, Bharat-Bharati,
1976, y “Recent Buddhist Studies in Europe and America, 1973-1983", en The Eastern
Buddhist, vol. XV, nim. 1, 1984, asf como los Froiepomena de 4 Critical Pali Dictionary
¢ informaci6n que nos fuera amablemente proporcionada en una carta por €l profesor
Ch. Lindtner, Para mayares datos sobre los cstudios sdnscritos en general y budistas
en particular, véase el erudilo trabajo del profesor Ch. Lindtner, “Sanskrit Studies in
Dermark”, en Proceedings and Papers of the Seminar on Sanskit Outside India, Thane,
India, Itihas Patrika, 1984, pp. 33-38.
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Majjluma Nikaya, que fue reeditado en 1948 por la Pali Text
Society.

A otro erudito danés, Dines Andersen (1861-1940), sc lc debe
elinicio de uno de los proyectos mas importantes y ambiciosos en
el campo de los estudios budistas: A Critical Pali Dictionary, que
cuenta con el apoyo de la Royal Danish Academy of Sciences
and Letters. Andersen utilizé el material lexicogrifico reunido
por Trenckner y conté con la colaboracién de otros eruditos,
Helmer Smith (1882-1956) de Inglatcrra y Hans Hendriksen
(nacido en 1913) de Dinamarca. De 1924 a 1948 se publico el
primer volumen de este diccionario con un total de 561 piginas
que contienen la letra a breve, con XXIX péginas de Prolegomena
¥y 9 pagmas de Epilegomena (por Helmer Smith). En los
afnos siguientes se han publicado regularmente los fasciculos
1-17 del volumen II, habiendo asumido la direccion editorial
del Diccionario, después de Andersen, Smith y Hendriksen,
primeramente L. Alsdorf (fasciculos 5-10) y luego K. R. Norman
(fasciculos 11-17, con la colaboracion de Ch. Lindtner en el
fasciculo 13). El volumen II abarca las vocales y diptongos
siguientes a la a breve de acuerdo con el alfabeto devandgari, el
mds usado en la India. Para darse cuenta de Ia magnitud de la
empresa que representa €l Critical basta considerar que el Pali-
English Dictionary, editado por la Pali Text Society, que es €l més
usado en el estudio de los textos palis, cuenta con un total de 750
paginas. Andersen publicé también de 1901 a 1907 A Pali Reader
with Notes and Glossary (reeditado cn la India en 1979), que atn
se utiliza en la ensefianza del idiona pali.

Muchos de los profesores e investigadores daneses han
contribuido al progreso de los estudios budistas, como P. Tuxen
(1880-1955), autor de libros y articulos en danés sobre Buday la
filosofia de Nigarjuna, y el ya mencionado H. Hendriksen, autor
de una Syntax of the infinitive verb-forms of pali (1944).

Entre los scholars que actualmente realizan investigaciones so-
bre el Budismo debemos mencionar en primer lugar a Christian
Lindiner, profesor de la Universidad de Copenhague y autor de
numerosos libros y articulos en revistas especilizadas sobre te-
mas de religion y filosofia budista, asi como de numerosas edicio-
nes y traducciones de textos budistas en pili, tibetano, sdnscrito
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y chino. Entre sus obras debemos sefialar en especial una que ha
contribuido grandemente a la promocién de los estudios budistas
y del Budismo: Nagarjuniana, Studies in the Writings and Philoso-
phy of Nagarjuna, Copenhague, Akadcmisk Forlag (Indiske Stu-
dier), 1982, rceditada en la India, En esta obra Lindtner cdita,
traduce y estudia 13 tratados que con mayor o menor seguridad
pueden ser atribuidos a Nagarjuna. Ha editado asimismo Misce-
Hlanea Buddhica, Copenhague, Akademisk Forlag (Indiske Stu-
dier), 1985, que contiene varios trabajos y entre ellos uno del
propio Lindtner: “A Treatise on Buddhist Idealism, Kambala’s
Alokamala”. En su Nagarjunas Filosofiske Vaerker, Copenhague,
Akademisk Forlag (Indiske Studier), 1982, Lindtner ha traducido
al danés una serie de tratados de Nagarjuna.

Si los estudios de Budismo en los textos en pali y en sdnscrito
han tenido tanta repercusion en Dinamarca, tal circunstancia no
significa que no se hayan estudiado otras manifestaciones del
Budismo, como por ejemplo el Budismo en el Asia Central y €l
Budismo en los textos tibetanos o chinos. Entre los estudiosos
daneses que s¢ ocupan actualmente del Budismo en China se
encuentran Henrik H. Sorensen, profesor de la Universidad de
Copenhague, uno de los editores de la revista Studies in Central
and Fast Asian Religions y autor de articulos especializados.

Dinamarca tiene en sus bibliotecas magnificas colecciones
de manuscrifos en pali {como ya lo indicamos) y también de
manuscritos en mongol, asi como de libros en tibetano. La mayor
parte de esas colecciones se hallan en Copenhague. '

En la Universidd de Copenhague existe un programa para
obtener el doctorado en Estudios Budistas.

Una idea cabal del interés de que gozan los estudios budistas
cn Dinamarca la dan las publicaciones periddicas que en ella sa-
len a luz: A Critical Pali Dictionary e Indiske Studier, y 1as revistas
Acta Orientalia y Studies in Central and East Asian Religions, en
las cuales aparecen regularmente estudios sobre Budismo.

Fi profesor Christian Lindtner se ha ofrecido gentiimente a
proporcionar mayor inform acion sobre los estudios budistas en
Dinamarca a quien se interese por ellos. Su direccidn es Institute
of Oriental Philology, University of Copenhagen, Njalsgade 80,
DK-2300 Copenhagen S, Dinamarca.
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Traduccién al inglés de obras
de Etienne Lamotte
por Sara Boin-Webb

E n REB 1 (abril 1991), pp. 171-173, publicamos una breve
nota sobre Etienne Lamotte y en ella nos referimos a la
obra impresionante que realizé en el campo de los Estudios
Budistas. Queremos informar a nuestros lectores que Sara Boin-
Webb ha traducido del francés al ingl€s una serie de libros y
articulos de Lamotte. Son traducciones claras y fieles al texto
original. Con estas traducciones Sara Boin-Webb esta llevando
a cabo una obra valiosa al hacer asequibles a las personas
que no poseen conocimiento del francés, pero sf del inglés,
numerosos trabajos de uno de los més importantes estudiosos del
Budismo. Esperemos que Sara Boin-Webb siga agregando otras
traducciones a las que ya ha publicado. Damos a continuacion la
lista de las mismas.

1) Libros

The Teaching of Vimalakiti (Vimalakirtinirdesa). Sacred
Books of the Buddhists 32, Pali Text Society, Londres, 1976 (tra-
duccidn bajo €l nombre de Sara Boin).

History of Indian Buddhism. Publications de 'Institut Orienta-
liste de Louvain 36, Peeters Press, Lovaina, 1988 (erréneamente
figura Sara Webb-Boin como traductora).

The Concentration on Heroic Progress (lilulo tentativo del
Sturamgamasamadhisitra). De proxima publicacion por la Bud-
dhist Society, Londzes.

The Treatise on Perfect Wisdom (Mahajiaparamitasastra/upa-
de§a de Nagirjuna). De los cinco volimenes que comprende
la obra, cuatro ya han sido traducidos. Serdn publicados si-
multaneamente por €l Institut Orientaliste de Lovaina. Proba-
blemente se agregara un sexto volumen con los indices.
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2) Articulos

“Passions and Impregnations of thc Passions”, en Buddhist
Studies in honour of I. B. Horner, L. Cousins y otros (eds.),
goyd)rccht, 1974, pp. 99-101 (traduccidn bajo el nombre de Sara

om).

“Conditioned Co-production and Supremc¢ Enlightenment”,
en Buddhist Studies in honour of Walpola Rahula, S. Balasooriya
y otros (eds.), Londres, 1980, pp. 118-132.

“The Garavasutta of the Samyuttanikaya and its Mahayanist
Developments”, en Journal of the Pali Text Society IX, K. R.
Norman (cd.), Londres, 1981, pp. 127-144. -

“The Buddha, his Teachings and his Sangha” (Chapter 1), pp.
41-58, y “Mahayana Buddhism” (Chapter 2, part 2), pp. 90-93,
en The World of Buddhism, H. Bechert y R. E Gombrich (eds.),
Londres, 1984 (encuadernado) 1991 (paperback).

“Problems concerning Minor Canonical Texts”, en Buddhist
Studies in honour of Hammalava Saddhitissa, G. Dhammapala
y otros (eds.), Nugegoda, 1984, pp. 148-157.

“Assessment of Textual Authenticity in Buddhism”, en Bud-
dhist Studies Review, 1-1, 1983-1984, pp. 4-15.

“Assessment of Textual Interpretation in Buddhism”, en
Buddhist Studies Review 2, 1-2, 1985, pp. 4-24; reimpreso en
Buddhist Hermeneutics, Donald S. Lopez, Jr. (ed.), (Kuroda
Institute Studies in East Asian Buddhism 6), Honolulu, 1988
(encuadernado), 1992 (paperback), pp. 11-27.

“Religious Suicide in Early Buddhism”, en Buddhist Studies
Review 4, 2, 1987, pp. 105-118.

“Early Relations between India and the West”, en Buddhist
Studies Review 5, 2, 1988, pp. 103-122; y 6, 1, 1989, pp. 5-24.
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Reserias

Dharmottaras Paralokasiddhi, de Ernst Steinkellner, Nach-
weis der Wiedergeburt, zugleich eine Widerlegung materialistischer
Thesen zur Natur der Geistigkeit. Der tibetische Text kritisch he-
rausgegeben und iibersetzt (Wiener Studien zur Tibetologic und
Buddhismuskunde, Heit 15). Viena, Arbeitskreis fiir tibetische
und buddhistische Studicn Universitit Wien, 1986, 59 pp.

Eltratado Paralokasiddhi (“De-
mostracién de las reencarna-
ciones”) de Dharmottara (circa
750-810 d.C.) es un tratado
polémico que, bajo la formade
una refutacidn de las tesis ma-
terialistas, trata de demostrar
la validez de la enscianza bu-
dista de que la conciencia con-
tinda existiendo después de la
muerte en sucesivas reencarna-
ciones. Muchos autores budis-
tas pertenccicntes a la escuela
epistemoldgica-ldgica del Bu-
dismo trataron este tema:
Dharmakirti (circa 600-660 d.
C.), Shantarakshita (circa 725-
788 d.C.), Kamalashila (circa
740-795 d.C.), y Shubhagupta
(circa 720-780 d.C.), entre
otros. Hay que mencionar tam-
bién a Prajidkaragupta, que
fuc probablemente un contem-
poraneo de Dharmottara.

El hecho de que autores im-
portanics del Budismo como

los antes seialados hayan tra-
tado de refutar la tesis materia-
lista de lainexistencia de unpa-
raloka, 0 sea de una vida post
mortem bajo la forma de reen-
carnaciones, para demostrar,
por cl contrario, su existencia,
indica la importancia que el
icma en cuestion tenia para
el Budismo —al igual que para
el Hinduismo. La negacidn de
la reencarnacion y, con ella,
la negacion de la retribucion
{premio o castigo) de los ac-
tos, ponia en peligro el orden
moral y la conducta ética por
parte del hombre. El Dham-
mapada, estrofa 176, dice: “No
hay mal qute no se atreva a ha-
cer el hombre... que desecha la
idea de otro mundo (paraloka) .
Ademads, la reencarnacién cs
uno de los principios funda-
mentales cuya aceptacion era
ineludible para todos los siste-
mas filosdficos o religiosos de
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la antigua India, tan diferentes
del sistema materialista.

El profesor Steinkellner afir-
ma que ain no se ha escrito
la historia de la argumentacion
de los materialistas contra la
existencia de un alma, de una
corriente de conciencia y de
una sobrevivencia después de
la muerte; y que tampoco se ha
expuesto la evolucién que ex-
perimentd la idea que tenfan
los materialistas acerca de la
naturaleza de la conciencia.
Hace referencia a vn articulo
de Namai Mamoru (“Koki Bu-
kkyoto ni yoru Barhaspatya hi-
han”, Indological Review 2, pp.
33-74 y 3, pp. 59-78) que ha
reunido materiales que permi-
ten ver que hubo realmente
una evolucion de csa idca. Uti-
lizando estos materiales y las
anotaciones dejadas por E.
Frauwallner, Steinkellner dis-
tingue las siguientes etapas o
aspectos en la concepeidn que
tenian los materialistas acerca
de la conciencia: 1) Ensefianza
mds antigua: la conciencia sur-
ge de los cuatro elementos ma-
teriales. 2) Ensefianza mds mo-
derna: a) primera etapa: la con-
ciencia es una entidad dife-
rente del cuerpo, la cual se
desarrolla a partir del cuerpo;
b) segunda etapa: la concien-
cia es una entidad diferente

del cuerpo, pero no surge del
cuerpo, sino de otra concien-
cia, la de los padres o la de la
madre.

El tratado de Dharmottara
se refiere, en su refutacion de
la tesis materialista, tanto a la
ensefanza més antigua como
a la mis moderna, la dc los
materialistas.

El texto sdnscrito original
del Paralokasiddhi no ha sido
conservado, pero se tiene la
traduccion tibctana de la obra,
traduccidn realizada a fines del
siglo x1d. C.

El profesor Steinkellner en
este libro presenta una edicion
critica del tratado de Dharmo-
ttara, basindose en las cuatro
ediciones més importantes del
Canon Tibetano, las de Derge,
Cone, Narthang y Peking y la
traduccion al aleman de dicho
tratado, con una introduccion y
notas. '

La obra de Dharmottara ha-
bia sido anteriormente tradu-
cida alinglés por G. N. Rocrich
(Indian Culture 15, 1948-1949,
pp- 213-222), quien se basd Gni-
camente en la edicién tibetana
Derge. La traduccién de Roe-
rich presenta deficiencias ex-
plicables por tratarse de la pri-
mera tentativa de dar a com-
prender un texto que ofrece se-
rias dificultades.
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Fl libro de Steinkellner es
una contribucién sumamente
valiosa a la historia del Bu-
dismo. La edicidn critica del
texto tibetano es impecable, la
traduccion fiel y precisa, la in-
troduccibn proporciona ttil in-
formacién sobre el tratado y
las notas explicativas que la
acompafianrevelanla gran eru-

dicion del autor y son upa nota-
ble ayuda para la comprension
del tratado.!

ETyC D

1 E. Sieinkellner también ha editado
¥ traducido ofro tratade en tibetano so-
bre ef mismo tema quc el tralado de
Dharmottara, escrito probablemente por
Prajfiasena. Lo resefiaremos en un futuro
nitmero de REB.

Nihilismo budista. La doctrina de la vaciedad, de Fer-
nando Tola y Carmen Dragonctti, Premid, México, 1990, 219 pp.

Este libro es una ocasidn ma-
ravillosa para un nuevo en-
cuentro con la més fecunda
literatura de estirpe budista,
Fruto del comprobado rigor
y la seriedad académica con
que Tola y Dragonetti han asu-
mido su vocacién de traduc-
tores, exégetas y divulgadores
del pensamiento budico, en €l
se compendian cuatro obras
representativas de la escucla
Madhyamaka, rama nihilista
del Budismo Mahaydna, que
coexiste —aunque pugnando
tebricamente- con la corriente
idealista (escuela Yogachara) y
realista (Hinayana). Tales obras
son: “El tratado denominado
‘El pelo en la mano’ de Aryade-
va, “Las sesenta estrofas de la
argumentacién”, “Las setenta

estrofas dc la vaciedad” y “Los
cuatro himnos de alabanza a
Buda” de Nagarjuna, maximo
exponente de Ia filosofia en re-
ferencia.

De nueva cucnta, las traduc-
ciones efectuadas por la men-
cionada pareja de buddlogos se
ajustan a los procederes acadé-
micos més exigentes y cuidan
de apegarse a los textos origi-
nales mas confiables, enlas len-
guas fundamentales de la tra-
dicién budista: el sanscrito, el
pili, el tibetano y el chino. De
hecho, ésta es una buena mues-
tra de lo que debe ser el tra-
bajo filoldgico y hermenéutico
al servicio de nuestra cultura
y nuestra tradicién filosdfica,
toda vez que supone un gran
aporte a la reconstruccidén del
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sentido de una interesante fi-
losofia —rcmota en cuanto al
tiempo y al espacio-y, conello,
nos proporciona la posibilidad
dc un mejor acercamiento a
clla,

En perfecta imbricacion con
los textos mencionados, el lec-
for hallara en este libro un
magnifico corpus critico, que
facilita 1a comprensién de las
refinadas tesis en que se sus-
tenta la variante nihilista del
Budismo. En ese sentido, la
contribucién de laintroduccién
general elaborada por Tola y
Dragonetti es invalorable. Alli
se explica —con precision y con-
cisién que apoyan la claridad
expositiva— el lugar que ocupa
la escuela Madhyamaka en la
historia del Budismo, los mo-
mentos decisivos de su desa-
rrollo en el tiempo, las inquie-
tudes tedricas y los procedi-
mientos metddicos con quc se
identifica (“el uso paralelo de
la palabra de Buda y de la
l6gica”, segtin advierten los au-
tores, p. 22), asi como los re-
sultados fundamentales a que
llega, en el terreno de una
verdadera ontologia, es decir,
una concepeidn del ser: la opo-
sicién de una realidad verda-
dera a una realidad aparien-
cial, ilusoria, “ocultante”™; la
idea del cardcter contingente

y la vacuidad ontoldgica de
todo lo que compone el mundo
empirico; la deslumbrante
“doctrina de la igualdad uni-
versal”, conforme a la cual “no
existe diferencia entre el sam-
sara, la realidad empirica y cl
nirvana”, puesto que “s6lo son
vaciedad, shianyatd” (p. 24), y
las implicaciones qucello tiene
en el terreno practico-soterio-
l6gico. Como una prolongacién
necesaria de toda esa entrada
general al contenido de los tra-
tados citados, también halla-
mos itiles restimenes de los
mismos, conforme a blogues
dc estrofas diferenciados por
temas o idcas dcierminados.
No satisfechos con todo ello,
los autores abundan en su es-
fuerzo de editores criticos, pre-
sentando una introduccién es-
pecifica de cada una de las cua-
tro obras reunidas aqui, al igual
que sendas secciones de varios
centenares de notas, por cada
texto traducido y comentado.
Por su parte, la amplia biblio-
grafia presentada al final del li-
bro da fe de los sélidos sopor-
tes en que se ha sustentado el
trabajo de Tola y Dragonetti,
y constituye un buen punto de
referencia para todo aquel que
quiera ahondar en ¢l conoci-
miento del nihilismo budista.
Al entrar en contacto con
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todo ese aparato critico y con
las obras fundamentales a que
se refiere, el lector minima-
mente atento descubrird una
escuela filosdfica, que lleva a
sus ltimas consecuencias 16gi-
cas los presupuestos ontolégi-
cos y epistemoldgicos subya-
centes en el Budismo. Lo pri-
meio que el contenido del libro
pone en evidencia es la existen-
cia de una corriente filosofica
mas radical quela idealista (cu-
yas caracteristicas también han
sido dadas a conocer, en ¢l
mundo de habla hispana, por
los mismos Tola y Dragonetti.
Cf REB 1, p. 181 ss.) Aun
cuando la escuela Yogdchira
reconoce ia realidad fundante
de la vaciedad, tiene [a cautela
de admitir 1a cxistencia verda-
dera de “sdlo-la-mente”. Sin
embargo, en su escuela her-
mana, tal posibilidad esti to-
talmente descartada. Para la
escuela Madhyamaka, todo es
en dltimo término vacio, in-
sustancial, condicionado, con-
tingente, falsamente real, ca-
rente de soporte propio y de
auténtica consistencia. Esta
idea aparece clara y rotunda-
mente expresada, por ejemplo,
al comienzo de una de “Las se-
tenta estrofas de la vaciedad”
(1a, ndm. 67): “Cosas con ser
propio no existen en lo més

minimo” (p. 123). Ahora bien,
la radicalidad de este nihilismo
se hace més evidente cuando
postula la inexistencia de ia
ilusidn misma. La propia per-
cepcidn de la condicion iluso-
ria de lo existente también es
irreal, carece de una “existen-
cia en si”, tal como se asienta
en la estrofa IIT ¢-d del “Tra-
tado denominado ‘El pelo en
la mano’ ” de Aryadeva: “...el
sabio considera que ¢t mero
error-ilusién {...) no es una rea-
lidad verdadera” (p. 55). Des-
de luego, esta concepcion coin-
cide perfectamente con la idea
de que la irrealidad de los en-
tes es consecuente con la im-
posibilidad de toda verdadera
percepeion, incluso con la im-
posibilidad de una correspon-
dencia entre la palabraylo que
ésta refiere (Cf. la estrofa 1.7
de “Los cuatro himnos de ala-
banza a Buda”, p. 161), con la
nocion de la irrealidad de la
forma, la de la irrealidad del
surgimiento de ningin efecto,
etc. Pero no conforme con lo
anterior, Ndgarjuna extenderd
este nihilismo radical no sdlo
hasta el propio nirvana (pues,
como queda dicho -verbigra-
cia— en la sexta de “Las se-
tenta estrofas de la argumen-
tacién”, no existen realmente
“ni la existencia ni el ninvana”,
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p. 72), sino hasta el mismo
Buda. Efectivamente, en la cs-
trofa 11, 12 d¢ “Los himnos...”,
dicho pensador se expresa asf:

... pero i (Buda) no has nacido
[en ningtin lugar
1 eres impensable, oh gran
[muni,
en términos del dharma
[nacimiento y del cuerpo.
(p. 165)

Como aclara la oportuna no-
ta de Tola y Dragonetti, se trata
de que “enrealidad Budanoha
nacido, ya que el nacimiento de
los seres es una mera creacion
mental” (p. 191). .

No cabe duda de que la es-
cuela Madhyamaka constituye
una opcidn filosofica digna de
la mas alta consideracion. Es-
tamos ante una interesantisima
corriente tedrica, que conjuga
con plena coherencia interna
una ontologia, nihilista y relati-
vista a la vez (puesto que, para
ella, lo dado es tal siempre por
su dependencia de otro ente,
nunca por si mismo ni indepen-
dientementc), con una episte-
mologia netamente escéptica.
Pero hay que agregar otro as-
pecto, en el que dc nuevo una
filosofia oriental da lecciones
a la mayoria de los pensado-
res de Occidente: la indiso-

ciable conexién que se enta-
bla entre tales tesis ontoldgico-
epistemoldgicas y las exipen-
cias €ticas y sotcrioldgicas del
Budismo. No estamos ante una
escuela interesada en la espe-
culacién pura, sino ante una
concepcidn holistica de la filo-
sofia, que sélo justifica las de-
rivaciones ontoldgicas o episte-
moldgicas del pensamiento, en
la medida en que fundamen-
ten una propuesta de salvacién
de la humanidad y los caminos
concretos para lograrla. Bajo
la perspectiva de este nihilismo
—que, por supuesto, también
niega todo lo que suponga un
absoluto de naturaleza divina,
como ¢l Dios de todo defsmo—,
de este relativismo ontolégico
y de este escepticismo, resulta
completamente absurdo el ape-
go a cosas de cualquier indole.
&Cémo aferrarse a lo carente
de ser, lo inesencial, lo que .
apenas aparece COmo repre-
sentacion ilusoria? De ahi que,
para el Nagarfupa de “Los
Himnos...” (estrofa 27, p. 165),
esta claro que la “liberacién”
solo puede provenir del in-
greso “en lo que carece de ca-
racteristicas”, esto es, por la
aprehension licida de Ja va-
cuidad csencial de los entes;
propdsito que, por lo demis,
dirigird y justificard una rigu-
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rosa ascética y, en general, una
praxis emancipadora.

Aun cuando Nihilismo bu-
dista... es un libro que no oculta
sus ambiciones técnico-acadé-
micas, también es verdad que
se deja leer con agrado. Mas
alld de los requisitos formales
que el lector académico exige
y aprecia, ¢l lector lcgo o el
que tan solo se halla motivado
por la curiosidad podrdn sa-
car provecho de un texto en
cl que los autores demuestran
tener, ante todo, un compro-
miso con la claridad y la ame-
nidad. Ciertamente, Nihilismo
budista... logra un raro pcro
muy agradccible equilibrio en-
trc el afdn de total rigor critico
y la propension a la sencillez en
la exposicion, en la traslacion
del significado de los textos...
en suma, en la escritura. Es-
tas cualidades atendan sensi-
blemente los problemas que
pucdan ocasionar algunas le-
ves ~y comprensibles—irregula-
ridades de esta edicidn.

No podemos terminar esta
rcsefia sin hacer referencia a
una importante siteacion: la
creciente boga del nihilismo en
la filosofia occidental més re-
ciente. Una especie de magma
tedrico, en €l que se mezclan
tendencias originadas en la
obra de Nietzsche, con cierto

existencialismo, con algunas
derivaciones de la fenomeno-
logia (como la de Heidegger),
con algunas de las potencia-
lidades de la hermenéutica e
incluso con “tesis” como las
del segundo Wittgenstein, ha
acasionado el surgimiento de
un nihilismo posmoderno, en-
tre cuyas expresiones destacan
—cuando menos-la [lamada “fi-
losofia de la diferencia” (De-
rrida, Deleuze) y la corriente
del “pensamicnto débil” (Vat-
timo), ademas de una amplisi-
ma gama de sociologos, criti-
cos literarios y de arte, ete., cu-
yas realizaciones mas recientes
hablan de una atmdsfera cultu-
ral, social y politica influida por
un nihilismo metafisico y ético,
y dispuesta a difundirlo como
una de las visiones mis ade-
cuadas de]l mundo presente.
No es decabellado presumir
que este libro de Tola y Dra-
gonetti enriquecera, en buena
medida, el proceso de confi-
guracién critica de un pensa-
miento nihilista, a tono con los
tiempos que ahora s¢ viven en
el mundo de habla hispana.
Ello, desde luego, al margen
del influjo que seguramente
ejercerd en el desarrollo del
Budismo en nuestro medio.

Josu Landa G.

181






Noticias

Jeannine Auboyer*

Nacié el 6 de septiembre de
1912. Hizo sus estudios secun-
darios en Paris y asistié a va-
rios tallcres y academias de
pintura y escultura. Luego si-
guid cursos en diversas insti-
tuciones superiores, donde se
beneficié con la enschanza de
ilustres maestros de la época:
en la Ecole du Louvre con
J. Hackin, R. Grousset y Ph.
Stern, rcalizé estudios sobre
India, y con G. Salles, E. de
Lorey y G. Wiet sobre China;
en la Fcole pratique des hautes
études con 8. Elisseeff, P Mus,
P. Pelliot y J. Przyluski; en el
Institut d’art et d’archéologie
con A. Foucher y V. Goloubew,
en el Institut dc civilisation in-
dienne con P Masson-Oursel,
y en cl Institut d’anthropologie
et d’ethnographie con P. Mauss
y P. Rivet. Después de obte-
ner el doctorado con dos im-
portantcs memorias presenta-

* Para la redaccién de esta nota se
ha utilizado el articuio i memoriam de
Arion Rogt, publicadoen Jourmal Asiatique
CCLXXVITL, 1990, nims. 34, pp, 195-204,
gue contienc una bibliografia selectiva de
Jeannine Auboyer.

das coma tesis, J. Auboyer ob-
tuvo varios cargos administra-
tivos, primero en cl Musée in-
dochinois y en ¢l Musée Cernu-
schi y finalmente en ¢l Musée
Guimet como asistente (1946-
1952), como conservadora
(1952-1963} y como directora
(1965-1980). Como directora
del Musée Guimet, Jeannine
Auboyer se preocupd por la re-
novacion y extension del edi-
ficio del museo, por la am-
pliacién de los servicios docu-
mentales (biblioteca, archivos
fotogréficos, seccién musical)
y por el mejoramiento de las
condiciones ofrecidas para el
estudio y la investigacidn. Gra-
cias a los esfuerzos de Jean-
nine Auboyer las colecciones
artisticas asidticas del Musée
Guimet se enriguecieron nota-
blemente, y el museo pudo or-
ganizar numerosas Cxposicio-
nes de arte oriental. Sus labo-
res en el museo no impidie-
ron a Jeannine Auboyer rea-
lizar numerosos viajes al ex-
tranjero con misiones oficia-
les, asistir a congresos y dic-

183



tar conferencias. Tuvo ademds

cargos importantes, como in-
vestigadora del Conseil Natio-
nal de la Recherche Scientifi-
que (CNRS), miembro corres-
pondiente de la Ficale frangaise
d’Extréme Orient, profesora ti-
tular de la Bcole du Louvre, etc.
En 1980 Jeannine Auboyer se
retird del Musée Guimet, pero
continud asesorandolo y publi-
cando el resultado de sus tra-
bajos.

Al lado de sus labores mu-
seologicas y docentes, Jeannine
Auboyer llevé a cabo una in-
tcnsa actividad de investiga-
¢idn, que dio como frutos una
serie de publicaciones: libros,
participaciones en obras co-
lectivas y articulos que apare-
cieron en revistas especializa-
das. En ellos Jeannine Aubo-
yer estudid principalmente el
artec oriental en si mismo y
como testimonio de la forma
de vida y de las crcencias y
concepciones de los pueblos de
Oriente, Algunas de esas publi-
caciones muestran el intcrCs de
Jeannine Auboyer por el Bu-
dismo. :

Arion Rosu, en su articulo
citado en nota, da una biblio-
grafia selectiva de Jeannine Au-
boyer. De ella mencionamos
algunos titulos:

Libres

La vie publique et privée dans
PInde ancienne (lle. siécle
avant J.C. - ViIIe. sidcle envi-
ron), fasc. VI: Les jeux et les
jouets, Parfs, Musée Guimet,
1955.

La vie gquotidienne dans Ulnde
ancienne (environ Ile. siécle
avant J.C. - V1le. siécle), Pa-
rfs, 1961. (Traduccién espa-
fiola: La vida cotidiana en la
antigua  India,  Buenos
Aires, Libreria Hachette,
1961.)

Angkor, Barcelona, 1971 (cdi-
cién en cuatro lenguas:
francés, alemdn, inglés, es-
panol).

Buddha, Le chemin de Uillumi-
nation, Paris, 1982. (Existe
traduccidon al alemén y al
inglés.)

Articulos

“Un Buddha indien d’époque
gupta”, en La revue du Lou-
vre et des musées de France
31, 1981.

Prefacio del libro Le monde
du bouddhisme, Paris, 1984,
(Traduccién francesa de
The World of Buddhism, ed.
H. Bechert y R. Gombrich,
Iondres, 1984.)

184



“Une téte de Buddha gupta
au Musée Guimel”, cn Arts
asigtiques 43, 1988,

Jeannine Auboyer fallecié
el 6 de febrero de 1990, de-
jando el legado de su fortuna

personal a la Orden de Malta
para obras hospitalarias, y su
biblioteca y documentos foto-
graficos al Musée Guimet, co-
ronando asf una vida generosa
dedicada al trabajo, al estudio
y a ]a investigacion,

Creacion del Institute of Buddhist
and Asian Studies en India

El profesor A. K. Narain —uno
de los fundadores de 1a Inter-
national Association of Bud-
dhist Studies, editor del Journal
de dicha asociacién durante
muchos afios y autor del cono-
cido y bien documentado libro
The Indo-Greeks (Oxford, Ox-
ford University Press, 1957; 2t
edicidn, Delhi, Oxford Univer-
sity Press, 1980), asi como de
numerosos atticulos sobre nu-
mismética india y greco-india,
ha creado el Institute of Bud-
dhist and Asian Studies en ho-

nor de su tio, Bhikkhu J. Ka-
shyap, ¢l benemérito editor del
Canon Pili en 41 volimenes,
en la Nilanda Devanigari Pali
Series (Bihar, India). El Insti-
tuto tiene como objetivo la rea-
lizacién de estudios e investiga-
ciones en las diversas dreas que
abarcan los estudios budistas, y
se propone realizar una ambi-
ciosa serie de publicaciones re-
lativas a esos estudios.

La direccion de este insti-
tuto es: Ashok Marg, Sarnath,
Varanasi 221007, India.
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The First International Conference
on Buddhist Women*

Del 25 al 29 de octubre de
1991 tuvo lugar en la Thamma-
sat University, Rangsit Cam-
pus, en Bangkok, Tailandia, 1a
Primera Conferencia Interna-
cional sobre Mujeres Budistas,
conforme informamos cn RER
2. Asisticron delegados dc 27
diferentes paises, no sélo de
Asia, como los de Tailandia,
Birmania, Sri Lanka, Cambo-
dia, Laos, Corca y Bangladesh,
sino también de Europa, como
los de Estonia, Italia, Alema-
nia, y otros de los Estados Uni-
dos y de Nueva Zclanda.

Las ponencias presentadas
en las sesiones académicas ver-
saron sobre un gran ndmero
de temas relacionados con las
mujeres budistas del mundo
entero. A titulo de ejemplo
sefialamos las siguientes: “Fac-
tores sociales y culturales de-
terminantes del futuro de las
mujeres budistas” (Ven. Karma
Lekshe Tsomo); “Necesidad de
ser consciente de otras tradi-
ciones” (Sulak Sivaraksa}; “Fe-

¢ Para la redaccién de esta nota he-
mos utilizado la informacién proporcio-
nada por la revista Sekyadhia de la In-
temational Assaciation of Buddhist Womnen,
inviemne de 1992, vol. 3, ntim. 1.

minismo, Budismo laicoy el 1u-
turo del Budismo” (Rita
Gross); “La funcién del maes-
tro” {(Ven. Ayya Khena); “Com-
prensién de los textos budis-
tas desde la perspectiva de las
mujeres” (Chatsumarn Kabil-
singh); “Rclevancia del Vina-
ya en las circunstancias mo-
dernas” (Ven. Jampa Te-
droen).

Ademas de las actividades
desarrolladas en las reuniones
académicas, se realizaron acti-
vidades de cardcter espiritual
y religioso, como la lectura de
mensajes y bendiciones dirigi-
dos a la Conferencia por altos
representantes de las diversas
comunidades budistas de Asia,
pricticas de meditacion, y se-
siones de cantos de acuerdo
con cada uno de los estilos de
las diversas tradiciones budis-
tas.

La institucidon dc mujeres
budistas Sakyadhita celebrd va-
rias reuniones con el fin de in-
formar sobre los logros obte-
nidos cn aitos pasados y tra-
zar ios planes para las activi-
dades de los proximos afios.
También se eligieron las auto-
ridades de la institucidn, de-
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signandose como presidente a
Chatsumarn Kabilsingh.

Entre los resultados concre-
tos alcanzados por la confe-
rencia hay que sefialar que se
tomd conciencia del gran ni-
mero de personas interesadas
en determinar la funcidn que
han tenido las mujeres budistas
cn ¢l pasado y la que tendran
en el fuluro, Quedd firmemen-
te establecido que las mujeres
budistas y las instituciones que
las representan deben unirse
para lograr, mediante la fuerza
que da la unidn, beneficiar maés
efectivamente a las sociedades
en que llevan a cabo sus activi-
dades y al Budismo en general,

pues lo que nos une es mas va-
lioso que lo que nos separa. Se
insistié en la conveniencia de
valorar los esfuerzos que rea-
lizan los demds para crecer y
mejorar como seres humanos.
Se subrayd la necesidad de pro-
mover en el mundo moderno el
desarrollo cspiritual de las per-
sonas, tarea en la cual han tra-
bajado con gran empciio todas
las tradiciones budistas.

Para cualquicr informacion
relativa a los temas tratados en
esta nota, el interesado puede
dirigirse a Sakyadhita, 400 Ho-
bron Lanc 2615, Honolulu Hi
(USA) 96815.

Xth International Conference of T.he International
Association of Buddhist Studies (JABS)*

La Décima Conferencia de la
Asociacién Internacional de
Estudios Budistas fue auspi-
ciada por la UNESCO, la Dele-
gacidn Permanente de Sri Lan-
ka ante la UNESCO, la Universi-
dad de Paris X (Nanterre) y el
Laboratorio de Etnologia y So-

* Agradecemos al doctor W. P. Gu-
rnuge, embajader de Sri Lanka en Francia
y delegado permanente de ese pafs ante la
UNESCO, y al profesor A, W. Macdonald,
por la informacién que nos proporciona-
ron para la redaccitn de esta noticia.

ciologia Comparadas de dicha
universidad.

La Conferencia tuvo lugar
en Paris en la sede de la UNES-
CO y dc la mencionada Dele-
gacion Permanente de Sri Lan-
ka, del 18 al 21 de julio de
1991. '

Se recibieron 77 ponencias
y se inscribieron 113 personas.
A la sesidn inaugural, piblica,
que se realizd el 19 de julio,
asistieron mds de 300 perso-
nas. Hicieron uso de la pala-
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bra en esa ocasién Su Excelen-
cia el embajador de Sri Lanka
en Francia y delegado perma-
‘nente de esa nacién ante la
UNESCO, doctor Ananda W. P,
Guruge, el profesor Alexander
W, Macdonald, quc se refirio a
los objetivos de la conferencia
y a las dificultades con que se
habia enfrentado para su rea-
lizacién debido a la critica si-
tuacidn internacional, y el se-
fior C. L. Sharma, que decla-
10 inaugurada la conferencia
en representacion del sefor Fe-
derico Mayor, director general
de la UNESCO, que tuvo que
auscntarse ineludible € inespe-
radamente de Paris. El profe-
sor David Seyfort Ruegg, presi-
dente de la International Asso-
ciation of Buddhist Studies, tu-
vo a su cargo la conferencia de
presentacion, que versd sobre
el tema “The Present and Fu-
ture of Buddhist Studies”. Es-
ta conferencia sera publicada
en la revista de la asociacion

(Journal of the International As-
sociation of Buddhist Studies).
A las sesiones asistieron 115
participantes y 20 invitados.

En el curso de la conferen-
cia se realizd un simposio so-
bre la ubicacién cronologica de
la vida de Buda. E!l doctor W.
P. Guruge actud como coordi-
nador. En dicho simposio, 1os
profesores R. Gombrich de la
Universidad de Oxford y A.
K. Narain de la Universidad
Hindu de Benares presentaron
los resultados de sus investiga-
ciones, y el profesor H. Bechert
de la Universidad de Gottin-
gen expuso la situacion actual
de las investigaciones sobre di-
cho tema. El doctor W. P. Gu-
ruge hizo un resumen de las ex-
posicioncs.

El doctor W, P. Guruge, em-
bajador de Sri Lanka en Fran-
cia, estd haciendo lo necesario
para publicar en Sri Lanka las
ponencias presentadas en esta
conferencia.

188



34" International Congress of Asian
and North African Studies

Fl 34° Congreso Internacional
de FEstudios de Asia y Africa
del Norte tendra Iugar en Hong
Kong del 22 al 28 de agosto
de 1993. Sus sesiones académi-
cas se desarrollarin en la Hong
Kong Academy for Performing
Arts y en ¢l Hong Kong Arts
Center. El Congreso fue con-
vocado por primera vezen 1873
en Parfs bajo el nombre de In-
ternational Congress of Orien-
talists (Congreso Internacional
de Crientalistas) y desde en-
tonces continda reuniéndose
cada dos ailos, excepto durantc
las décadas de las dos gue-
rras mundiales. Actualmente
recibe el nombrc de Interna-
tional Congress of Asian and

North African Studies, ICANAS.
El Congreso constituye la mas
prestigiosa convencion de scho-
fars, espccialistas, eruditos y
estudiosos del mundo en el
campo de los estudios relati-
vos al Asia y al norte de Africa.
Es la primera vez en los ilti-
mos diez afics que el Con-
greso tendrd lugar en Asia.
En 1983 se realizé en Japdn
(Tokio-Kioto). Sera la primera
vez desde su creacidon que el
Congreso se retina en Hong-
Kong.

Para mayor informacion, di-
rigirse a Icanas Office, c/o De-
partment of History, Univer-
sity of Hong Kong, Pokiulam
Road, Hong-Kong.
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Colaboradores

Carl B. Becker. Profesor universitario. Ha dictado cursos de filosoffa
en la Facultad de Letras de la Universidad de Osaka como Fulbright
Professor y en la Universidad de Tsukuba. Especialidad: filosofia y
problemas de bioética, especialmente en relacion con el Budismo
sinojaponés. Es autor de numcrosos trabajos en el campo de su
disciplina, cntre los cuales scitalamos los siguientes: “The Centrality of
NDE’s to Chinese Pure Land Buddhism”, en.Anabiosis, 1981, L, 2; “The
Failure of Saganomics: Why Birth Models Cannot Explain NDE's™, en
Anabiosis, 1982, 11, 2; “Dead or Alive-Dead-bed Visions in Modern
America and in Sino-Japanesc Buddhism”, ponencia presentada en €l
XXXI Congreso Internacional de Ciencias Humanas en Asia y Africa
del Norte, Tokio, 1983; “Religion and Politics in Japan®, cap. 13 dc
Movements and Issues in World Religions, CW-H. Fu y G. 8. Spiegler
(cds.), Nueva York, Greenwood Press, 1987, p. 278; “Old and New:
Japan’s Mechanisms for Crime Control and Social Justice”, en Howard
Joumal of Criminal Justice 27, nim. 4, 1988, pp. 284-285,

James B C. McDermott (5 de septicmbre de 1942), Director y
profesor del Department of Religious Studies, Canisius College, Buf-
falo, Nueva York, 14208 USA. Especialidad: Budismo pdli y sdns-
crito, particularmente historia del pensamiento y ética budistas y Ab-
hidhamma/Abhidharma. Libros publicados: Development in the Early
Buddhist Concepts of Kamma/Karma, Delhi: Munshiram Manoharlal,
1984. Articulos publicados: “Kamma in the Milindapafiha”, en Jour-
nal of the American Oriental Society, vol. 97, 1977, “Karma and Rebirth
in Early Buddhism”, en Wendy O’Flaherty (ed.), Karma and Rebirth
in Classical Indian Traditions, Berkeley: University of California Press,
1980; “Scripture as the Word of the Buddha”, en Numen, vol. 31, 1984,
y “The Kathavatthu Niyama Debates”, en Journal of the intermational
Associaiion of Buddhist Studies, vol. 12.1, 1989.

D. X. Banerjee. Investigador asociado al Nava Nalanda Mahavihara
(Patna, India), autor de artfculos sobre Budismo.
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Ernst Steinkellner (2 de octubre de 1937). Estudios en las universi-
dades de Graz (1955-1957) y Viena (1957-1963). Obtuvo en esta iiltima
el doctorado en filosofia (1963) y la habilitacién para la docencia en
indologia (1967). Ha ensefiade en las universidades de Viena, Filadel-
fia, Kioto, etc. Ha intervenido e interviene en l1a edicion de diversas re-
vistas académicas, como ¢l Wiener Zeitschrift fiir die Kunde Sildasiens
(WZKS), Wiener Studien zur Tibetologie und Buddhismusiunde, The Jour-
nal of the International Association of Buddhist Studies, The Journal of
the Tibet Society (Bloomington). Ha recibido distinciones internaciona-
les y es miembro de diversas instituciones cientificas. Especialidades:
indologia, tibetologia, filosofia budista expresada en los textos sdnscri-
tos y especialmente tibetanos. Principales publicaciones: edicion del
texto tibetano y traduccién al alemédn del Hetubindu de Dharmakirti
(Viena, 1967); indice de los versos de las versioncs tibetanas de las obras
de Dharmakirti (Viena, 1977); edicién del texto tibetano y traduccién
al alemdn del segundo capitulo del Pramanavinifcaya de Dharmakirti
{(Viena, 1979); edicion del texto tibetano y traduccién al alemdn de la
Paralokasiddhi de Dharmottara (Viena, 1986); traduccién al aleman del
Bodhicaryavatdara (Diisseldorf, 1981). Ha editado los Kleine Schrifien dc
E. Frauwallner (Wiesbaden, 1982); realizé la edicién del texto tibetano
y la traduccidn al alemdn del 7ig rten pha ro! sgrub pa de Prajiidsena
(Vicna, 1988), cntre otros trabajos. También ha escrito numerosos
articulos en revistas especializadas (principalmente en el WZKS) sobre
los temas a que est4 dedicado.
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Acotaciones a las ilustraciones

Portada Buda, Birmania. Siglos XII-XIIl. Bronce. Altura 34 cm.
British Museum,

Uno de los bronces birmanos mds hermosos, perteneciente al
periodo Pagan. Revela una poderosa influencia india. El gesto de la
mano derecha cs el lamado blumisparSamudré (gesto de tocar Ja
tierra). Buda, sentado, toca la Tietra con la punta de los dedos de la
mano derecha toméndola como testigo de la verdad de sus palabras,
Simboliza el triunfo de Buda sobre Mira, Seitor de la sensualidad y de
la muerte, y ¢l momento en que Buda se encamina sin obstéculos ya
hacia Ia Numinacién. Este gesto es el m4s representado en las imdgenes
birmanas de Buda.

Pdgina § Bodhisattva proveniente de Tun-hvang, China (Gruta 143).
Siglo VIII d.C. Museo Fogg de Cambridge, Mass. EU.A.

El Bodhisattva arrodillado en actitud de rendir homenaje. Proba-
blemente se trata del Bodhisattva Mahasthamaprapta (en japonés Dai-
Seishi), acompafiante de Amitibha (en japonés Amida) cuando éste
visita a un creyente a punto de morir, Tun-hwang (Gruta 143). Arcilla
pintada y cocida. El z6calo en forma de loto ha sido reparado en parte.
Altura 122 ¢m. Dinastfa T’ang.

Piaging 6 Mano de Buda, circa 800-850 d.C. De la imagen del
Bhaishajya-guru del templo Shin-Yakushiji. Nara, Japén. Madera.
Medida: dos veces mayor que €l tamafio natural de una mano. Gesto:
abhayamudrd (gesto que significa: “No temdis™).

Pdgina 30 Buda en gbhayamudra. Bronce, Nilands, s. IX 4.C,
National Museum, Nueva Dethi.

El fino modelado de ia figura atestigua la habilidad de los artistas
indios en la fundicién del metal durante el periodo Pita.

Pdgina 49 Makara (un monstruo marino, especie de cocodrilo).
Extremo de viga de la puerta del Stipa de Barhut. Ahorz en el Indian
Museum, Calcuta, India, s. I a.C.

Pagina 50 Bodhisattva. China. Peﬁodo Chin, siglo XII, madera.

Museuam of Fine Arts, Boston.
El Bodhisattva estd sentado en la postura llamada réjalildsana o
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“postura real de descanse” en 1a cual el pie derecho reposa sobre el
asiento y ¢l pie izquierdo se apoya sobre la terra. Constituye una de las
poses simbdlicas del Bodhisattva.

Pdgina 74 Ruinas del Monasterio de Ndlandd, las que revelan su
extension y mucstran lo gue queda de las celdas de los monjes rodeando
a un patio interior.

Pagina 109 Sripa de Nalanda. Especial por tener una base de dos
pisos, con nichos que conticnen estatuas de budas y bodhisattvas y una
cispide octogonal.

Pdgina 116 Hiuan-Tvang. China, pintura. Central Asian Antiquities
Museutn, Nueva Delhi.

La imagen representa al gran peregrino budista chine Hivan-Tsang
que visit¢ 1a India durante el reinado del rey Harsha (primera mitad
delsiglo VI d.C.)y que en la Universidad de Nalanda fue un excelente
traductor de numerosos textos y comentarios budistas del sdnscrito al
chino. :

Pigina 134  Detalle de la puerta del este del Gran Stipa de Sanchi:
Yakshi o bien una Vrikshadevatd (divinidad de los drboles). Circa siglo
Ia.C.

Elstilpa de Sanchi es uno de los primeros monumentos budistas mas
importantes.

Pdgina 138 Vasubandhu. Estatua japonesa. Obra del gran escultor
japonés Unkei de Kamakura que vivi6 circa 1153-1224. Madera pintada,
ojos en cristal de roca, 186 cm. de altura, Museo Nacional de Tokio.

Representa al filésofo Vasubandhu, uno de los mds grandes maestros
de 1a escuela idealista budista. El objeto que Vasubandhu sostenia en su
mano se ha perdido. :

Pdgina 161 La diosa Tara con seguidoras. Madhya Pradesh, India, s.
IX d.C., bronce.

~ Tara fue una deidad muy venerada en ¢l Budismo tardio y esté espe-
cialmente asociada con Avalokiteshvara, importante Bodhisattva. Es la
representacién femenina del Bodhisatlva. Es una diosa salvadora, ins-
pirada por la compasion. En la mano derecha tiene un loto azul cerrado
y la mano izquierda hace el gesto abhayamudra: “No temdis”, .
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Pégina 174 Placa votiva. Bodh Gayi, India, circa s. IX, terracota, 15
c¢m, British Museum, Londres.

Representa a Buda sentado tocando con la punta de los dedos de la
mano derecha Ja'tierra para tomarla como testigo de que sus palabras
son veraces: es el gesto denominado bhiamisparSamudrd. Es el gesto que
caracteriza a Buda como predicador de la verdad.

Pdgina 182 Bodhisattva, madera, China, periodo Chin, s. XII 4.C,,
Musée Guimet, Paris.

Pagina 190 Pagoda octogonal. En Ying-Chou-Fu, en el norte de
Shensi (China), madera. Fundada en 1056.

La pageda, propia de la arquitectura religicsa de China y Japon,
deriva de los sipas, monumentos funerarios bajo los cuales se ponian
las cenizas de la persona a la que se querfa honrar.

Pdgina 196 Mrigajdtaka. Detalle de un poste del Stiipa de Barhut.
Indian Muscum, Calcuta, India, Segunda mitad del s. I1a,C, Didmetro,
46 cm.

La esccna representa, abajo en €l agua, a un ciervo dorado —una
encamacion previa de Buda- rescatando de las aguas 2 un vagabundo;
en el centro, una vez més, el ciervo dorado recibe homenaje del Raja de
Benares, que habia venido a cazarlo, y al que se¢ ve a la derecha
empuiiando su arco —ya que el ingrato vagabundo, para ganarse una
recompensa, habia informado de la localizacién del ciervo, al que la
reina habia visto en un suefio— pero renuncia a su intento cuando el
milagroso ciervo le habla con una voz dulce como la miel.

Pdgina 198 Inscripcion del rey Devapala-deva (circa 810-850 d.C.).
Plancha de cobre de Nalandi, proveniente de Mudgpagiri (Monghyr).

La plancha recuerda la fundacién de un monasterio budista en
Nalandi por cl rey Balaputra-deva de Sumdtra y la concesitn de cinco
aldeas para el mantenimiento del mismo por Devapala-deva.
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Criterios para las
colaboraciones

De modo general, las colaboraciones, ¢n el caso de articulos,
no deben exceder las 30 pdginas, inclugendo las notas -las
cuales se colocardn al final del manuscrito. Las resefias de
libros no excederdn 1as 6 pAginas. Las notas breves tendrdn una
extension mixima de 3 pdginas. Los manuscritos deberén estar
mecanografiados, a doble cspacio, en hojas tamafio carta y por
una 5ola cara. Las palabras extranjeras y las citas se subrayardn,
no asf los nombres propios. Las palabras extranjeras (en pali,
sdnscrito, chino, japonés, tibetano, etcétera) serdn dadas en
* transcripcién romdnica, evitandose en lo posible el uwso de
signos diacr{ticos.

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

Los articulos s¢ publicardn con un resumen en inglés
(abstracr) cuya extension 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
direceion, para scr incluida en la revista.

‘Los colaberadores recibirdn, sin cargo, un ejemplar de la
revista y 20 separatas de sus articulos,
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El nimerc 4 de la Revista de Esmdios Bu-

distas se terminé de imprimir en el mes

de septiembre de 1992 en los 1alleres de

Grupo Editorial EON, Avenida México-

Coyoacdn 421, México, D. F, tels. 604-

12-04 y 688-91-12. El tiro es de 1500
ejemplares.



Fines de la Revista de
Estudios Budistas

La finalidad de la Revista de Esridios Budistas es difundir
el conocimiento del Budismo y de sus ideas y valores, como
una contribucién a la paz y la armonia del mundo; estimular
€] 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, intetectuales y
al piiblico en general, que quieran enterarse de 1o que es el
Budismo, de su historia, de sus grandes figuras represemativas,
de los aportes que hizo a la humanidad, de los valorcs
que propicia. La Revisra de Estudios Budistas pretende que
los articulos y otros materiales que publique sean de ‘aita
divuigacion’ y aporten a sus lectores nuevos conocimientos
caracterizados por la sericdad, 1a sélida fundamentacion, la
fécil lectura, y que no exijan conocimicntos especializados
previos para su comprension.

La Revista de Estudios Budistas acepta colaboraciones académi-
cas relativas al Budismo en 10das las disciplinas como filosofia,
historia, literatura, religién, sociologia, arte, ¢siética, antropo-
logta, arqueologia, psicologia, etcétera, asl como traducciones
de obras budisias a partir de los textos originales, La Revista de
Estudios Budistas podré publicar en traduccién espafiola articu-
ios valiosos publicados anteriormente €n otros idiomas y que
posean las caracteristicas indicadas.

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






