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INTRODUCCION: LA HUELLA DE LUIS

ROBERTO E. GARCIA Y ADRIAN MUNOZ

Luis

La labor de Luis Oscar Gémez Rodriguez fue fundamental para
impulsar el estudio del budismo a nivel mundial. Durante cinco
décadas realizo investigaciones y traducciones que se converti-
rian en referentes imprescindibles en el campo de los estudios
budistas.! Ese periodo abarcé desde la publicacion de su tesis
doctoral en 1967 (la traduccion de una seleccion de versos del
Gandavyiihasiitra) hasta su deceso en 2017. También dirigi¢ in-
vestigaciones de numerosos estudiantes —varios de los cuales
con el tiempo se han convertido en figuras renombradas en este
campo— e impulso la publicacion de incontables trabajos que
actualmente representan lecturas fundamentales para el estudio
de diversas facetas del budismo.

Su labor académica, docente y editorial le valié varios reco-
nocimientos internacionales, entre ellos el titulo de Thurnau Emer-
itus Professor of Asian Languages and Cultures, Religious Studies, &
Psychology de la Universidad de Michigan, en donde trabajo varias
décadas (1973-2008) en el Departamento de Lenguas y Cultu-
ras Asiaticas, en el Programa para Estudios de la Religion y en

! Para una revision de la larga lista de trabajos publicados por Luis O.
Gomez remitimos al lector al capitulo “Repaso bibliografico” en este mismo
libro.
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el Departamento de Psicologia. Cabe destacar que Luis fundo el
renombrado programa doctoral en estudios budistas de la Uni-
versidad de Michigan, en donde se desempené como presiden-
te del mencionado Departamento de Lenguas y Culturas Asiaticas
de 1981 a 1989, y como presidente interino de 2002 a 2003.
En 2007 se traslado definitivamente a México para integrarse al
cuerpo académico del Centro de Estudios de Asia y Africa (CEAA)
de El Colegio de México como investigador asociado a la presi-
dencia de dicha institucion, labor que realizo hasta su falleci-
miento en 2017. Durante su estancia en el CEAA contribuy6 con
actividades docentes y asesorias de investigacion relacionadas
con las areas de China, Japon, Sur de Asia y sudeste asiatico, un
trabajo que pareceria imposible, pero que da cuenta de la am-
plitud de conocimientos y entusiasmo que siempre tuvo Luis.
La historia de Luis con el CEAA y en el ambito de los estudios
budistas en México se remonta, por lo menos, al inicio de la dé-
cada de 1990. Entre 1991 y 1998 fue miembro del Consejo Con-
sultivo de la Revista de Estudios Budistas, un proyecto interna-
cional en el que participaron activamente varios investigadores
del CEAA. A partir de 1998 y hasta 2007 fue también miembro del
Consejo Editorial Internacional de Estudios de Asia y Africa, la
revista del CEAA. Ademas de su trabajo editorial, en 1994 y 1999
presentd varias conferencias en El Colegio de México y en la
UNAM. Finalmente, en los periodos 1998 a 2003 y 2007 a 2017
fue lector y director de varias tesis de alumnos del CEAA, tanto a
nivel de maestria como de doctorado.

Luis fue un especialista incomparable y una excelente per-
sona, llena de una afabilidad y una humildad que arropaban su
inmensa sabiduria, la cual se asomaba a menudo a través de su
inconfundible sonrisa budica. Con picardia y curiosidad, siem-
pre ensefiaba algo a quien compartia con él aunque fuese unos
minutos, posiblemente porque él siempre buscaba también
aprender de su interlocutor. Su deceso dejo un vacio imposible
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de llenar. Pero también dej6 un ciumulo de ensenanzas y un le-
gado imposibles de medir. Ese vacio es como la siinyata budista,
imposible de inundar, pero que, al mismo tiempo, lo colma todo,
en una imposible ecuacion ontolégica. Ciertamente, para hacer
verdadero homenaje a la obra de Luis Gémez nos harian falta va-
rios volimenes. Aun asi, con humildad, pero con profunda ad-
miracion y estima, los editores de este libro decidimos reunir
un numero de textos que pudieran dar cuenta de la herencia
académica, intelectual y creativa de Luis Gomez y rendirle ho-
menaje de manera postuma. Asi, este volumen incluye colabo-
raciones de colegas proximos a la labor de Luis en los ultimos
anos, asi como de exalumnos suyos en las tltimas generaciones
donde participé como profesor-investigador en El Colegio de
México. Ello —pensamos— puede reflejar elipticamente la enor-
me trayectoria de Luis; es también una manera de demostrar
el desarrollo y arduo trabajo de este inigualable especialista en
budismo.

Al decir que se necesitarian varios voltmenes para reflejar
fielmente la herencia intelectual de Luis no exageramos. Como
algunos de sus cercanos lo saben, Luis Gémez no sélo era uno de
los principales especialistas en tradiciones budistas a nivel mun-
dial, sino que realizo diversas y pertinentes disquisiciones acerca
de la ensenanza de las lenguas, de los intricados problemas de
traduccion y de cuestiones de psicologia: un variado campo
de accién intelectual. Se interesaba ademas de manera muy acen-
tuada, por la 6pera y la poesia, género este ultimo en el que
también incursiono, si bien de manera discreta. Bien visto, todo
esta conectado, y sin duda Luis dedico mucha reflexion a todos
estos temas porque él veia con claridad los vasos comunicantes
y la conexion entre diversos ambitos intelectuales. Atn mas: sin
duda su interés por la psicologia, las lenguas y la traduccion fue
asimismo una manera de profundizar su entendimiento del bu-
dismo. En el fondo, le interesaban el budismo, la psicologia y las
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lenguas porque le preocupaba profundamente el ser humano, sobre
todo las capacidades cognitivas, filosoficas y estéticas de los di-
ferentes grupos humanos, no solamente de las sociedades en Asia.

EL LEGADO ACADEMICO DE LUIS GOMEZ
PARA LOS ESTUDIOS BUDISTAS

Como especialista en el ambito de los estudios budistas, Luis se
caracterizo por su flexibilidad metodologica y su apertura a
todo lo que pudiera ser util dentro de las innovaciones teoricas
de su tiempo. Se formé en filologia clasica. Conocia muy bien
los métodos de esta tradicion y los valoraba enormemente. Pero
al mismo tiempo fue contemporaneo de los giros tedricos y me-
todologicos planteados por varios intelectuales de la segunda
mitad del siglo XX y principios del xx1. Estudié sus obras con-
cienzudamente e integré muchas de sus interrogantes y debates
a su propio pensamiento y quehacer académico. Podemos decir
que Luis tenia un pie bien firme en la filologia clasica y otro muy
afianzado en el analisis de los postulados tedricos de autores
como Michel Foucault, Paul de Man y Noam Chomsky, con cu-
yas ideas en ocasiones coincidia —aplicandolas de manera crea-
tiva al estudio de los textos budistas— y otras veces discrepaba,
fiel a su posicion critica y no sectaria. Gracias a su conocimiento
y analisis critico reflexion6 profundamente sobre el quehacer del
estudioso de las tradiciones budistas y logré establecer un equi-
librio entre posturas divergentes, conservando elementos de la
filologia clasica, al mismo tiempo que los supo colocar conti-
nuamente bajo el escrutinio de un pensamiento critico, antidog-
matico y antiesencialista.

Las contribuciones de Luis al ambito de los estudios budis-
tas son amplias y se distribuyen en diversas areas de estudio.
Abarcan un gran ntmero de temas entre los cuales podemos
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enumerar la fe, el ritual, las técnicas de meditacion, la ontologia,
la historia, la ética y la moral, los ideales de santidad, el imagi-
nario prodigioso del mahdydna y los métodos de estudio del
budismo, entre tantos otros. Su conocimiento y dominio de len-
guas asiaticas budistas como el sanscrito, el indo medio, el pali,
el tibetano, el chino y el japonés le permitieron tener una vision
panoramica del fenomeno budista en general, a la vez que le
dieron la capacidad de analizar temas especificos dentro de cada
una de las regiones geograficas relacionadas con estas lenguas.
Asi, se erigié como una autoridad mundial en temas que requie-
ren de un conocimiento altamente especializado, por ejemplo el
debate de Samyé en el Tibet del siglo viir; las controversias sobre
la dicotomia gradual/subito con respecto al despertar en el bu-
dismo chan/zen en China y Japon; los siitras de la Tierra Pura de
Amitabha y el universo “imaginal” que se construyo en torno
de ellos en regiones como el norte de India, Asia Central y Chi-
na, las obras del erudito indio Kamalasila sobre las etapas de la
meditacion, que tanto influyeron en las practicas contemplativas
en el Tibet; la figura del bodhisattva como un ser prodigioso en
textos de India y Extremo Oriente; y la historia, las doctrinas y
la composicion del Bodhicarydvatara, obra célebre del erudito
indio Santideva, a la que Luis dedicé mas de cuarenta afos de
estudio.

Ademas de sus estudios estrictamente tematicos, Luis realizo
aportaciones muy relevantes a la practica, la teoria y la ensenan-
za de la traduccion de textos budistas, una disciplina que du-
rante toda su vida académica reconocié como fundamental, y
sobre la cual publicamos en este volumen uno de sus ensayos
con algunas de sus reflexiones. Su labor como traductor co-
menzo con su tesis doctoral, terminada en 1967 en Yale, para la
cual realizo la traduccion al inglés de una seleccion de versos
del Gandavytihasiitra, importante texto de la tradicion mahayana.
Este trabajo representa un ejercicio filologico extraordinario que
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abarca la edicién textual, el estudio de los manuscritos y la
traduccion en si, acompanada por un extenso aparato critico.
Cinco anos después, en 1972, vio la luz su primera traduccion pu-
blicada, en la revista Didlogos, en su natal Puerto Rico. Se trataba
del “Ultimo tratado del cultivo graduado”, version en espanol del
texto sanscrito sobre meditacion titulado Uttarabhavandkrama,
de Kamalasila. Mas tarde, Luis publicaria otras dos obras del
mismo autor: el “Primer tratado del cultivo graduado, Parte 17,
Piirvabhavandkrama, en 1977, y el Bhavandyogavatara, este ul-
timo en la entonces revista Estudios de Asia y Africa del Norte del
CEAA, en 1979.

En 1996 aparecié una de sus mas grandes contribuciones:
la traduccion al inglés de las versiones corta y larga del Sukha-
vativytihasiitra, realizada a partir tanto del texto sanscrito como
del chino. Este libro, publicado por la Universidad de Hawai,
recibio el titulo The Land of Bliss. The paradise of the Buddha of Mea-
sureless Light: Sanskrit and Chinese versions of the Sukhavativyiiha
Sutras. Sigue siendo la mejor traduccion de los siitras de la tra-
dicion de la Tierra Pura de Amitabha, tanto por la traduccion
misma como por el aparato critico que la acompana, incluyendo
un estudio completo sobre la tradicion de las Tierras Puras. Su
otra obra monumental, el Bodhicaryavatara de Santideva, es la
primera traduccion directa al espanol de este texto sanscrito.
Apareci6 en 2012 con el titulo Camino al despertar. Introduccion
al camino del bodisatva, en la editorial Siruela. Ademas de la tra-
ducciéon y de un cuerpo de notas realmente exhaustivo y por-
menorizado, el libro es también una guia doctrinal del budismo
mahdydana y una ventana al método critico en los estudios bu-
distas. Sin lugar a dudas, Camino al despertar se convertira en un
clasico de la budologia hispanica.

Consciente del rol del investigador-traductor en la confor-
macion y significacion de las obras textuales y otras produccio-
nes culturales budistas, Luis desarrollé una teoria de los estu-
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dios budistas que es, ante todo, una teorfa de la comunicacion.
Para él, el elemento central en la labor del estudioso es lograr
que el texto (ya sea traducido o interpretado) y su universo “ima-
ginal” sean inteligibles, especialmente para aquellos que no tie-
nen conocimiento de la lengua de partida o de la cultura en que
se produjo el texto (Gomez 1999, 268). Ahora bien, en sus obras
Luis se muestra consciente de que esta intencion de transmitir
las ideas del texto es mas una aspiracion que una meta verdade-
ramente objetiva. Nos recuerda que, aunque como investiga-
dores queremos creer que entendemos a los budistas, en realidad
estamos muy alejados de los universos culturales del budismo,
tanto en el tiempo como en el espacio, y esa brecha cultural nos
impide entender completamente lo que los antiguos budistas
querian decir por medio de sus producciones textuales. Plan-
tea que quiza sea imposible comprender, traducir e interpretar
un texto budista debido a la hondura de las diferencias cultu-
rales que nos separa de sus contextos de produccion y consumo
(2002, 482). Creer que lo entendemos completamente puede
ser el resultado de una “ceguera cultural” que, “a la larga tendra
un efecto distorsionante” (2018, 5), algo completamente opuesto
a la aspiracion comunicativa que él propone. Para Luis la tra-
duccion y la interpretacion son tareas imposibles y fraudulentas
si lo que se pretende es representar fielmente el “original”. El
ejercicio del investigador, entendido como una labor de repre-
sentacion fiel, es una falacia, pues, nos dice, “nadie puede repre-
sentar completamente y con precision la realidad social y psico-
logica de nada, ni siquiera su propia realidad” (1996, 208). Asi, de
acuerdo con la posicion de Luis, abordar el texto con la convic-
cion de que podemos comunicarlo de forma directa, sin agregar
nuestra propia voz, es un lastre de la filologia clasica que pre-
tendia comprender completamente el texto y entregar al lector
sus ideas inalteradas; toda interpretacion volcada en comentario,
traduccion, reorganizacion del material, etc., constituye una
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estrategia de autoridad que el investigador asume sobre el texto.
Es una imposicion que modifica un contenido considerado tra-
dicionalmente como original.

Frente a la imposibilidad de transmitir fielmente un texto,
Luis nos recuerda que el investigador en realidad es un intérprete
que lo transforma con cada lectura y comentario que hace sobre
él y que la cultura no es un conjunto de significados fijos, no es
algo que signifique per se. Antes bien, la cultura es algo que se re-
significa continuamente y que cobra significado cuando se
expresa por medio de practicas, textos e ideas (2002, 482-3).
Asi, de acuerdo con Luis, el estudioso seria un nuevo eslabon
en la significacion de las tradiciones budistas, incluso si no es
capaz de entenderlas completamente. Pero esto no quiere decir
que el intérprete no deba tratar de entender esas tradiciones, a
pesar de la brecha existente. Para Luis, la comprension del texto
y de la cultura que lo produce comienza por escudrinar la pro-
pia ceguera cultural y por cuestionar nuestro nivel de entendi-
miento. El peor error que podemos cometer, nos dice, es creer
que somos la autoridad maxima que tiene “la ultima palabra”
sobre el texto y sobre su tradicion y, en sus propias palabras,
“debemos tener cuidado de no buscar establecer una voz tnica”
(1996, 217). Parte de nuestra labor es entender al otro, si, pero
siempre evitando caer en el autoengano que consiste en creer
que lo hemos comprendido de forma definitiva.

Entonces, ;qué propone Luis Gomez para tratar de enten-
der los textos y otras manifestaciones culturales budistas y trans-
mitir sus ideas? Ante todo, sugiere abordar las producciones
budistas como realidades vivas que se empleaban (y se siguen
empleando) en contextos historicos, politicos, religiosos, ritua-
les y/o doctrinales especificos (1989, 12-3). En ese sentido, el
estudioso no deberia pretender reconstruir o trasladar una idea,
un texto o una practica budista “original”; mas bien debe inten-
tar reflejar la vida de esas producciones culturales de acuerdo
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con sus multiples contextos y subtextos, asi como con los uni-
versos que implican y reafirman. Para eso, nos dice, es necesa-
rio tener la disposicion de imaginar otros mundos, pues existe
un vinculo estrecho entre esta practica y el ejercicio de interpre-
tar (2002, 477). De acuerdo con Luis, no es posible comprender
lo que las producciones budistas significaban para los budistas de
otros tiempos y otras latitudes si primero no somos capaces
de visualizar e imaginar los mundos alternativos que veian en
ellas y que reforzaban conceptualmente por medio de ellas. Asi,
para acercarnos al entendimiento de cualquier produccion bu-
dista es crucial imaginar el mundo que ésta representa y, para
eso, “se necesita una minima capacidad de transportarse afecti-
va y metaféricamente a otro mundo” (2011, 8).

METODOS Y TEMATICAS
PRESENTES EN ESTE HOMENAJE

Los alumnos, colegas y amigos de Luis que hemos participado
en este volumen honramos estos ideales académicos que él pro-
ponia y valoraba, cada quien segiin sus propios métodos y habi-
lidades. Como se vera en la seleccion de los temas y las formas de
abordarlos, cada trabajo es representativo de la amplitud tema-
tica y disciplinaria que caracterizé la obra de Luis. Asi, pensa-
mos que las colaboraciones que integran este homenaje son un
ejemplo vivo de su vasto legado académico y humano, y, por lo
tanto, contribuyen a la continuidad de su labor por nuevos ca-
minos intelectuales y nuevas propuestas metodologicas, siem-
pre sobre la base de una genuina curiosidad critica, de un res-
peto auténtico por las ideas y practicas de los budistas, y de un
verdadero deseo de comprenderlas e interpretarlas sin dejar de
reconocer su complejidad.
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Decidimos organizar todo este material en dos partes. La
Parte I (Vida y obra) retine bosquejos y balances de la obra y
la personalidad de Luis. Se podria decir que se trata de una
semblanza extendida, en la cual incluso decidimos agregar tam-
bién una de las ultimas conferencias magistrales que dict6 él. La
primera contribucion es de la profesora Flora Botton, una amiga
cercana de Luis y una de las afortunadas responsables en hacer
que Luis viniera a México para continuar su carrera, una vez que
él se hubo retirado como profesor de la Universidad de Michigan.
Se trata de un recuento personal que permite asomarse a la per-
sonalidad, la bondad y la generosidad de Gémez. Le sigue un
texto de Robert Sharf, quien estudi¢ bajo la guia de Luis en la
Universidad de Michigan durante la década de 1980, y que en-
tre 1995 y 2003 enseno a su lado en esa misma universidad. Su
colaboracion es al mismo tiempo una valoracion de la contribu-
cion de Luis al campo de los estudios budistas y una reflexion
fina sobre el estado del arte en dicho campo a lo largo de las ul-
timas décadas. De manera particular, Sharf se refiere a un debate
que ha sido muy célebre sobre todo dentro del ambito de los
estudios del budismo chan/zen, y en buena medida también
en los estudios de budismo tibetano, en particular en relacion
con el debate de Samyé, a saber: si la adquisicion del estado del
despertar se produce de manera espontanea o gradual. A conti-
nuacion, viene un texto del propio Luis. Se trata de su tltima
conferencia publica, dictada en la Translation & Transmis-
sion Conference de la Tsadra Foundation, en la Universidad de
Boulder, Colorado, en 2017. La conferencia versa sobre la labor
del traductor, un asunto que cada vez le preocupaba mas.? Ba-
sandose en su experiencia como traductor de textos budistas en

% Una de sus dos ultimas publicaciones, de hecho, se dedica justo a ello:
La traduccion en la diddctica de las lenguas cldsicas de Asia: reflexiones preliminares
(El Colegio de México, 2019).
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distintas lenguas asiaticas como pali, sanscrito, tibetano y chino,
Luis reflexiona sobre el papel de la originalidad en la traduc-
cion de textos budistas y aboga por un tipo de traduccion que
el traductor pueda sentir como algo original, pero que, al mis-
mo tiempo, siga siendo una traduccion por su fidelidad al texto
de origen.

En esta misma linea, pero de manera practica, siguen dos
textos cortos también de la autoria de Luis, que dan cuenta de
su labor como traductor y poeta.’ El primero es la traduccion
inédita del sanscrito al espafiol de un breve pasaje del Lalitavis-
tara, un sitra del budismo mahdyana de los primeros siglos de
la era comun, que representa una de las obras hagiograficas
del Buda Sakyamuni mas influyentes dentro de esta tradicion.
El pasaje traducido —once versos en total— contiene uno de
los relatos mas célebres en la literatura y el arte budista: el naci-
miento prodigioso del bodhisattva Siddhartha. Esta traduccion
es una pequena pero refinada muestra de las habilidades tra-
ductologicas que Luis cultivé y pulié a lo largo de su vida, y
ejemplifica varias de sus reflexiones en torno del traslado crea-
tivo de una lengua a otra, tema central en la conferencia que
antecede a esta brevisima seccion.

El siguiente capitulo esta intimamente relacionado con el
tema del pasaje traducido, que en este caso es abordado por la
voz lirica del propio Luis, revelando una de sus facetas menos
conocidas, la del poeta. Tematicamente, el poema continta o
elabora acerca de la leyenda del nacimiento del Buda que ofrece
el Lalitavistara, aunque en él se manifiesta una voz unica, a ve-
ces irdnica, que reelabora la tan contada historia de forma colo-
quial, irreverente y a la vez amorosa. Formalmente, se trata de

3 Vale la pena agradecer aqui a Lourdes Vergara, la esposa de Luis, quien
tuvo a bien recomendar y proporcionar estos dos textos inéditos a los editores
de la presente obra.
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un poema dividido en once fragmentos —mismo numero que
el de los versos del siitra— cuyo ritmo cadencioso fluye de un
verso a otro con una gracil eufonia tan dulce, pero profunda,
como la misericordia de Avalokitesvara. El poema refleja honda
y tiernamente el respeto que sentia Luis por la cultura budista y
el carino entranable por la figura del Buda, un “misterio” risueno,
un “hijo del sol”, “Faro de la Humanidad” y “Ledn de los Hom-
bres” que protege al mundo. Resulta muy significativo que Luis
haya anadido como nota aclaratoria que los versos traducen
“recuerdos del mar”. Para Luis, la poesia parece traducir expe-
riencias y reminiscencia, no sélo emociones. Desde luego, es
imposible no leer en ese mar que el poema traduce un simbolis-
mo nativo del Caribe que vio nacer a Luis Gomez.

Para cerrar esta parte, ofrecemos un repaso bibliografico
comprensivo de las obras y estudios que Luis Gomez dejo como
testimonio de su incansable labor académica y humanistica.
Como resultara obvio, en esta bibliografia se incluyen textos no
solo sobre budismo, sino también sobre traduccion, docencia y
psicologia.

La Parte II (Rutas y perspectivas) esta conformada por ensa-
yos que discuten diversas cuestiones acerca del budismo. La gama
de temas es amplia y refleja los intereses de Luis, pero no los
agota. El texto que inaugura esta parte es de David Fiordalis, el
ultimo estudiante de doctorado que Luis formo en la Univer-
sidad de Michigan (2003-2008), con quien luego colaboré en
traducciones, talleres y varias publicaciones. Se trata de un estu-
dio meticuloso y erudito sobre una imagen de enorme im-
portancia para el simbolismo budista, a saber: la sonrisa del
Buda. La sonrisa constituye uno de los motivos mas difundidos y
representados, sobre todo en el arte iconografico; sin duda, se
trata de una de las imagenes mas reconocibles de la cultura visual
budista. Fiordalis se propone analizar las dimensiones narrativas
y comunicativas de este gesto recurriendo a las herramientas
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del discurso multimodal. No sélo se trata de una representacion
que inspira compasion, sino que pretende comunicar otros
conceptos y referencias biograficas y literarias.

A continuacion, sigue el trabajo de Roberto Garcia, uno de
los estudiantes cuya entera formacion de posgrado (2007-2015)
estuvo a cargo de Luis durante su estancia en México, y que
a partir de 2015 se integraria como investigador del proyecto
Buddhist Translators Workbench, dirigido por Luis y Ligeia Lugli.
La colaboracion de Roberto Garcia en este volumen se centra en
cultura material, concretamente en una serie de esculturas y re-
lieves ubicados en India, sobre todo en las cuevas de Ajanta, en
la zona del Decan, y en el stiipa de Kanaganahalli, en Karnataka.
Enfocandose en las representaciones escultéricas de la mitica
yaksi Haritl y el legendario rey Asoka, Garcia sugiere que estas
producciones visuales poseian la finalidad de emitir un discurso
firme acerca de la autoridad, tanto real como simbdlica, del bu-
dismo y sus representantes. Esta autoridad se afianzaba sobre
todo en la domesticacion de figuras poderosas e influyentes a
nivel local, las cuales terminaban cediendo ante el poder y la
autoridad de un personaje budista. Asi, en estas zonas el budismo
emitia instrucciones morales y apuntalaba su legitimidad.

Le sigue el capitulo de Ligeia Lugli, colega de Luis en el
Mangalam Research Center for Buddhist Languages en Berkeley,
California. A lo largo de la pasada década, trabajaron juntos en
este centro y desarrollaron el proyecto lexicografico Buddhist
Translators Workbench. Su trabajo se enfoca en la relacion entre
el lenguaje verbalizado y la perpetuacion del encadenamiento al
samsdra en una serie de obras del budismo yogdcdra, una de las
corrientes indicas del mahdydna. Por medio del anlisis especia-
lizado de ciertos conceptos que tienen que ver con los procesos
mentales encargados de producir y reforzar las manifestacio-
nes linguisticas, Lugli devela la intima conexién que en las
obras de la escuela yogdcdra se establece entre lenguaje, praparnca
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(proliferacion o diferenciacion conceptual), construccion men-
tal de la realidad y sujecion a la transmigracion.

Después viene una contribucion de Alan Ruiz. Derivado de
su investigacion a nivel de maestria, bajo la guia de Gomez
(2015-2017), Ruiz discute cuestiones intrincadas sobre la tra-
duccion de conceptos de la filosofia budista. Tomando como base
el género filosofico conocido como bhdsya (comentario), Ruiz
indaga sobre algunos de los problemas y obstaculos a los que se
enfrenta el traductor en su intento por producir una version cas-
tellana de un texto de filosofia sanscrita, teniendo ademas como
objetivo alcanzar a un lector no especializado ni en estudios bu-
distas ni en indologia.

El siguiente capitulo es obra de Fernando Léopez, alumno de
Luis en el programa de maestria (2013-2015), pero también
discipulo y seguidor de varios afos atras. Lopez se dedica a reexa-
minar los procesos que llevaron al declive del budismo en la India,
tras largos siglos de prosperidad. El autor procura indagar en
fuentes originales, un aspecto que, dice, ha sido descuidado. Ante
la carencia de materiales historiograficos antiguos meramente
indicos sobre este tema, Lopez elabora su indagacion a partir de
fuentes chinas y tibetanas, reconociendo la necesidad de con-
trastar las narrativas que construyen estas obras con las herra-
mientas que proporcionan las contribuciones académicas con-
temporaneas.

A continuacion, sigue el trabajo de Maria Elvira Rios Pena-
fiel, una de las estudiantes cuya formacion completa de pos-
grado fue también guiada por Luis en México (2007-2015). Su
foco es el budismo en China, y en su contribuciéon ella explora
las formas que el budismo adopté en las montanas sagradas de
Zhongnan-shan. Rios examina el papel central que ha tenido
esta zona montanosa desde el siglo v hasta nuestra época en
el desarrollo de formas de budismo autoctonas, senalando que
los centros de estudio y practica que se propagaron por ella
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fueron importantes ejes de produccion textual y exégesis, asi
como grandes semilleros de nuevos linajes y corrientes autori-
tativas.

Por ultimo, viene una colaboracion de Adrian Muroz, que
no fue alumno de Luis, pero si colega en México y quien apren-
dio de Gomez extraoficialmente. En su texto, Munioz discute
uno de los temas favoritos del filosofar budista: la naturaleza
del tiempo. Sin embargo, la discusion posee un cariz interdis-
ciplinario y pretende entablar didlogos con otros textos y
autores fuera del budismo, en un intento por reflejar la mira-
da universal de Luis Gomez. Si bien la filosofia madhyamaka
—acogiéndose a la nocion de vacuidad— revela la falta de
continuidad y permanencia del tiempo, ello no cancela las po-
sibilidades que éste ofrece. En concreto, se trata de reconocer
que el instante —no el tiempo longevo y perenne, que no
existe— supone la oportunidad de realizar el despertar budis-
ta y, en consecuencia, vencer las agitaciones y aflicciones de la
vida cotidiana.

Merece la pena una ultima mencién para Marianela Santo-
vena, traductora de los capitulos de David Fiordalis y Ligeia Lu-
gli. No fue alumna suya en ningtin programa de posgrado, pero
si fue seguidora y entusiasta de Luis. Ella también da fe de la
labor terapéutica, asi como de los valores budistas que ¢él siem-
pre buscé prodigar entre la gente que lo rodeaba. Que una per-
sona asi haya contribuido con una traduccion (una pasion del
propio Luis) no deja de ser un feliz acierto.

Esperamos que este humilde homenaje haga honor a la eru-
dicion y gran humanidad de nuestro Luis. Que sirva el libro
como una invitacion a seguir sus huellas en la indagacion hu-
manistica, a la reflexion honesta, a la capacidad de asombro y a
compartir la compasion de budas y bodhisattvas. Que la mente
de Luis colme nuestros vacios.
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Primera Parte

VIDA Y OBRA DE LUIS O. GOMEZ






RECORDANDO A LUIS O. GOMEZ

FLORA BOTTON BEJA

Me es muy dificil hablar de Luis en un homenaje péstumo, no
porque no tenga mucho que decir sobre él, sino porque me doy
cuenta de que Luis no esta en una estadia en Berkeley o dando
conferencias en Alemania, o en cualquier lado del mundo y que
pronto regresara. Sin embargo, tengo que aceptar que Luis se
ha ido y voy a tratar de recordarlo como el ser extraordinario
que fue.

Conoci a Luis en la Universidad de Michigan en 1973,
cuando comenzo una brillante carrera como profesor de Estu-
dios budistas en el departamento de Far Eastern Languages and
Literatures. En aquel tiempo yo estaba estudiando en la misma
universidad en el programa de doctorado en estudios de China
y ya habia asistido a algunos cursos sobre budismo en Londres
y en el mismo Michigan antes de la llegada de Luis. Aqui debo
abrir un paréntesis para explicar que, aunque habia estudiado
filosofia, nunca durante mis estudios cursé una materia sobre
algiin pensamiento originado en Asia. Durante mis estudios de
maestria, en El Colegio de México, tuve una primera aproxima-
cion a la filosofia de la India, la de China y al budismo del cual
unicamente habia conocido a seguidores fervientes, cuyo inte-
rés en el budismo era mas una practica religiosa que un estudio
filosofico.

Lo primero que me impresiond de Luis era su juventud.
Cuando lo conoci mejor, me di cuenta de que la precocidad era
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una de sus caracteristicas importantes. Nacido en Puerto Rico
en una familia criolla y con un padre extremadamente estricto,
Luis destaco siempre por su madurez y seriedad. Termino la li-
cenciatura en filosofia en la Universidad de Puerto Rico a los 20
anos y un doctorado en la Universidad de Yale en el departamen-
to de East and South Asian Languages and Literatures, Buddhist
Studies, Indic Philology, Japanese Language and Literature a los
25 anos. Menciono el nombre completo del departamento por-
que, como se revela en su curriculum, Luis ha ensenado e in-
vestigado sobre todos estos temas. Cualquiera que esté familia-
rizado sobre cudl es el tiempo minimo para una formacién en
estudios budistas sabe que esto es una hazana mayor. Ningtn
budélogo que yo haya conocido ha podido completar sus estu-
dios de doctorado a esta edad. Después de ensenar en Puerto
Rico durante cinco anos, Luis se dio cuenta de que, a pesar del
apego que tenia a su tierra natal, su futuro como especialista en
estudios budistas era dudoso en Puerto Rico. Con sélo 30 afios,
una excelente universidad le habia ofrecido una plaza docente
en una materia que por lo compleja necesitaba afios de estudio
para ser reconocido. En esa misma universidad, se le reconocio
haciéndolo titular primero de la catedra Charles O. Hucker y luego
de la catedra Arthur Thurnau y fue nombrado profesor emérito
en 2008. Seria demasiado largo enumerar a todas las universi-
dades que le invitaron a impartir conferencias y seminarios y a
participar en distintos proyectos.

Nuestra amistad se origind en parte por mi interés en los
cursos de Luis a los que asisti y en donde cada estudiante traia
un texto en diferentes lenguas asidticas —sanscrito, chino, ja-
ponés, tibetano, segiin sus conocimientos— y Luis supervisaba
todos los intentos de traduccion. Lo que fue, sin embargo, muy
importante para que esta amistad se desarrollara fuera del aula
fue la lengua que compartiamos, el espanol. Habia pocos estu-
diantes hispanohablantes en aquella época en el Departamento
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de Estudios Orientales en Michigan y poco conocimiento sobre
América Latina. Recuerdo el dia cuando llegé la noticia de la
muerte de Salvador Allende y, ante la total indiferencia de los
que nos rodeaban, Luis y yo nos encontramos para hablar de
ello.

Hablando del espanol, algo que admiré en Luis es que a pe-
sar de la cantidad de anos que paso en los Estados Unidos, nun-
ca descuido el espanol. No solamente lo hablaba impecable-
mente, a veces salpicado de espanolismos que seguramente se
habian conservado en Puerto Rico, sino que lo escribia con ele-
gancia y precision y, como pueden dar fe sus estudiantes, era
implacable en sus criticas a un trabajo con problemas de redac-
cion. Es asi como Luis, cuando vino a vivir a México hace mas
de diez anos, hizo excelentes traducciones de textos budistas al
espanol. Su contacto con estudiosos de América Latina comen-
z6 al principio de los afios noventa y participé activamente en
la publicacion de la Revista de Estudios Budistas dirigida por Car-
men Dragonetti y Fernando Tola, y se desarroll6 mas amplia-
mente en el contexto del Congreso de la Asociacion Internacio-
nal de Estudios Budistas que se realizé en El Colegio de México
en 1994. A partir de este congreso, Luis visitd México en varias
ocasiones e impartio conferencias en El Colegio de México y en
Casa Tibet, a donde acudia un publico cada dia mas interesado
en el budismo desde un punto de vista filoséfico y no solamen-
te como vivencia. Finalmente tuvimos la gran suerte de que
Luis se afincara en México y El Colegio de México le invito a
colaborar como investigador asociado, invitado por el presiden-
te de la institucion.

La curiosidad de Luis y su interés por aprender todos los
dias algo nuevo le llevaron a explorar el mundo de la psicolo-
gia. Alentado por un problema familiar, decidi6 comenzar una
carrera paralela y estudiar psicologia clinica en 1991, obtenien-
do un doctorado en esta especialidad en 1998. A partir de esa
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fecha Luis ejercio sus dos profesiones; dicto cursos de psicolo-
gia y lleg6 a atender pacientes tanto en los Estados Unidos como
en México. En realidad, se ha sefialado muchas veces la cerca-
nia del budismo, sobre todo el budismo zen, con ciertos aspec-
tos de la psicologia y el psicoanalisis y Luis, quien vivio en Ja-
pon en un monasterio zen, supo combinarlos. Aun cuando
estaba ya muy enfermo, se interesaba por los problemas de sus
amigos y ofrecia consejos que les ayudaran a entender y resol-
verlos.

No me toca hablar de su obra y sobre la multiplicidad y va-
riedad de los temas sobre los que escribio. Sin embargo, quiero
hablar sobre su vocaciéon docente. Luis era un excelente maes-
tro y dedicaba mucho tiempo a sus estudiantes, algunos de los
cuales merecen el calificativo de discipulos. A pesar de sus mul-
tiples compromisos de investigacion, participaciones en foros
académicos, en proyectos, invitaciones a varias universidades,
cursos, conferencias, congresos, Luis siempre tuvo tiempo para
sus estudiantes, paciencia para guiarlos y dar tutorias. Aun
cuando estaba en el hospital se reunia con ellos y seguia dando
clases y dirigiendo tesis.

Nunca hablé mucho con Luis de como se identificaba en su
practica del budismo. Sé que no se decia seguidor de una es-
cuela (a pesar de su estancia en un templo zen), tal vez porque
le interesaba mas la esencia de las ensenanzas del budismo y
no las practicas de una escuela en particular. Conversamos al-
gunas veces sobre la contradiccion aparente entre la profesion
de fe y el comportamiento de algunas personas que se decian
budistas. Estoy segura que para él el budismo se manifestaba en
la compasion por los demas, honestidad y tolerancia y una auto-
disciplina férrea.

Finalmente, quiero recordar al Luis que conoci fuera de las
aulas y de los congresos. Luis, el padre preocupado, el abuelo
carinoso, el hermano solidario, el colega respetuoso, el amigo
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constante. Luis quien, a pesar de todo el bagaje de conocimien-
tos que poseia, no era pedante; al mismo tiempo tenia un gran
sentido del humor y no le faltaba un espiritu critico, algo mor-
daz, que transmitia con una ironia sutil que podia ser a veces
demoledora. Las conversaciones con Luis podian variar desde
una discusion filosofica, la apreciacion de un libro de ficcion
(Luis era un gran lector), una funcion de 6pera, o inclusive el
ultimo episodio de una serie de television. Quiero recordar a
Luis como el ser humano excepcional que era y al que tuve el
gran privilegio de conocer.






INSTANTANEQO/GRADUAL Y EL ESTADO DEL ARTE:
TRIBUTO A LUIS O. GOMEZ!

ROBERT SHARF

Resumen:

En las décadas de 1980 y 1990 una generacion mas joven de
budologos, bajo la influencia de las “guerras culturales”, empren-
dieron una critica de la budologia tradicional. Arguian que el
campo estaba excesivamente preocupado con el estudio filo-
logico de los textos doctrinales y que intelectualmente estaba
comprometido por una falta de autorreflexion hermenéutica y
rigor tedrico. La nocién misma de “budismo”, en singular, cayo
bajo sospecha; se trataba, como decian ellos, de un constructo
modernista y orientalista. En su lugar, los nuevos criticos soste-
nian que la indagacion académica deberia enfocarse no en el
budismo, sino en una multiplicidad de budismos historica y
culturalmente distintos.

Este capitulo se refiere a la obra de Luis Gomez, en particu-
lar sus escritos sobre los debates “instantaneo/gradual”, a fin de
mostrar como él incorpora tanto la perspectiva tradicional (filo-
l6gica) como la critica (historicista, culturalista). Gomez demues-
tra que es posible ser sofisticado en términos metodologicos y

! El presente ensayo se basa en una ponencia presentada en el panel
“From San Juan to Sukhavati: Reflections on Buddhist Studies and the Career
of Luis O. Gémez”, durante la Conferencia Annual de la Academia Americana
de la Religion, en Chicago, el 1 de noviembre de 2008. (Traduccion de Adrian
Murtioz.)
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hermenéuticos, al mismo tiempo que se toma en serio al “bu-
dismo” en singular.

Palabras clave:
Chan, zen, instantaneo/gradual, debate de Samyé, Luis Gomez.

Cuando yo era estudiante de posgrado en la Universidad de Mi-
chigan en la década de 1980 parecia existir una sencilla prueba de
fuego para determinar si uno se encontraba terriblemente desac-
tualizado, o si era mas bien un aplomado joven de avanzada
dentro de los giros historicista, poscolonialista y foucauldiano
en el campo de los estudios sobre budismo. Si uno creia en un
“budismo” ahistorico que se desplazaba a través de culturas, épo-
cas y lugares, se le consideraba sin lugar a dudas anticuado y
fuera de moda. Si uno pensaba que el “budismo”, en singular,
era tan solo un constructo y que lo que mas apropiado seria in-
vestigar los multiples e inconmensurables “budismos” que eran
productos de un pueblo en particular, incrustados en lugares y
momentos particulares, entonces uno estaba al dia. Para el en-
terado, el budismo en singular constituia una proyeccion espu-
ria de la esencializante imaginacion orientalista.

Para el que no estaba en onda, la idea de multiples e incon-
mensurables budismos —Ila nocion de que no existe una esencia
o conjunto de ensefianzas nucleo en comun a tradiciones bu-
distas que eran cultural y temporalmente dispares— amenazaba
la coherencia y la viabilidad de los estudios sobre budismo en
tanto campo académico. Esta sensacion de peligro y angustia
disciplinaria no era exclusiva de los estudios budistas. Los estu-
dios sobre religion, al igual que un sinfin de campos en las hu-
manidades, estaban en un momento de transicion, toda vez que
las categorias constitutivas que alguna vez se dieron por sentado
—universales tales como “fe”, “creencia”, “experiencia”, etc.—
se volvieron objeto de criticas elaboradas y a menudo estriden-
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tes. Las consecuencias de esta critica siguen entre nosotros;
dentro de algunos circulos, el término “religiones comparadas”
aun posee mala reputacion. Los que estan al dia acusan a los
desactualizados de no ser capaces de apreciar el giro hacia la des-
cripcion densa y el conocimiento local, ademas de carecer de
las herramientas filologicas, documentales y tedricas necesarias
para una erudicion critica.

;Y qué surgio para reemplazar el analisis comparativo? En pri-
mer lugar: la critica genealdgica. Dentro de los estudios budistas
esto significo que en lugar de leer textos en pali o madhyamaka
o0 zen o tibetanos, los especialistas, o cuando menos lo especialis-
tas en onda, se dedicaban a leer acerca de la historia del estudio
del Canon Pali, la historia del estudio del madhyamaka, la histo-
ria del estudio del zen, la historia de los estudios sobre Tibet.?

La critica historicista y genealogica —el argumento de que
nuestra aproximacion al budismo ha estado comprometida por
prejuicios eurocéntricos, orientalistas y protestantes— causé un
gran impacto en el tipo de trabajo que se estaba realizando en
el campo de estudios. Los budélogos en ciernes en algtin mo-
mento concentraron sus energias en el estudio de las escrituras y
los tratados escolasticos, la historia doctrinal y en otros pro-
ductos literarios de la élite clerical. Este enfoque se basaba, al
menos parcialmente, en la creencia de que estamos lidiando
con mentes sofisticadas cuyas reflexiones acerca del mundo to-
davia podrian resultar de interés y relevancia para nosotros en
la actualidad. Sin embargo, la critica genealdgica catalogaba todo
esto como una mera proyeccion y, en consecuencia, conside-
raba que los especialistas deberian redirigir su atencion hacia
los objetos que se resisten a las apropiaciones faciles. Por ende,

2 Véase, por ejemplo, la critica al estudio en Occidente del budismo
madhyamaka en Tuck (1990). Sobre las tradiciones pali, zen y tibetana, con-
stltense los ensayos incluidos en Lopez (2004).
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las décadas de 1990 y 2000 atestiguaron un alud de trabajos so-
bre iconos, reliquias, momias, encantamientos, talismanes y
otros materiales y objetos sacramentales budistas que subraya-
ban las dimensiones aparentemente irracionales, magicas y exo-
ticas de la cultura budista. Se penso que este enfoque en la alte-
ridad era un antidoto contra los presupuestos protestantes y
modernistas que transformaban a los budistas medievales en ra-
cionalistas modernos y burgueses.

De nueva cuenta, nada de esto era exclusivo de los estudios
budistas. El giro historicista en las humanidades alenté la inves-
tigacion no sobre lo que diferentes grupos compartian, sino so-
bre lo que los hacia diferentes. Esto explica, me parece, la fasci-
nacion con los objetos materiales y las prdcticas rituales que, a
diferencia de los textos, se resisten al andlisis discursivo. Sea
como sea, al aferrarse a reliquias, iconos o talismanes, los estu-
diosos son proclives a decir algo acerca de por qué estas cosas
eran tan irresistibles para generaciones de budistas y como es
que se les entendia localmente. Al hacer este cambio del objeto
material mudo al artefacto cultural, resulta imposible evitar las
formulaciones discursivas. Al final del dia, estas formulaciones
tienden a sonar sospechosamente “doctrinales”. A menudo escu-
chamos, por ejemplo, que los budistas veneraban reliquias e
iconos porque los consideraban como fuentes vitales de poder
salvifico y como vehiculos para generar mérito. Mas esto no es
un andlisis, mucho menos una explicacion, como si una para-
frasis de formulaciones escriturales y doctrinales (es decir, émi-
cas). Al intentar desplazarse mas alla del texto hacia la cultura
material (;no lingtistica?, jno mediada?) del budismo “a ras de
suelo”, los especialistas quiza sélo agravaron la marana herme-
néutica. Y ello, sospecho, se ubicaba detras de cierta aporia teo-
rica en el campo.

Este breve excursus es necesario para poder destacar lo que
yO Creo que era tan importante y oportuno en las contribuciones
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de Luis Gémez al campo de los estudios sobre budismo. Origi-
nalmente, este ensayo surgio a partir de una peticion para sope-
sar los escritos de Luis acerca de “Lo instantaneo y lo gradual”,
un corpus de trabajos interrelacionados que cubre el llamado
debate de Samyé, por un lado, y las controversias mas o menos
contemporaneas dentro de la tradicion chan temprana, por el
otro. Ello incluye el trabajo de Luis sobre el Bhavanakrama de
Kamalasila, que supuestamente representa la postura gradualista
india del debate de Samyé; su trabajo sobre el corpus fragmentario
del maestro chan del norte Heshang Moheyan, quien adopto la
postura instantaneista o espontaneista del debate; y, por ultimo,
su investigacion sobre el debate espontaneo/gradual tal y como
tomo forma en China propiamente.’

El corpus de obras de Luis sobre estos temas sigue siendo
un gran ejemplo del mejor trabajo que se ha realizado ostensi-
blemente en el campo de los estudios budistas. Los debates en
torno de la iluminacién instantdanea o gradual constituyen un
tema por demas dificil. En primer lugar, la investigacion en esta
area exige el dominio del sanscrito, el tibetano, el chino y el ja-
ponés; ademas, muchas de las fuentes primarias existen unica-
mente en forma de manuscritos sin fechar, no editados y a me-
nudo fragmentarios, y las cuestiones filologicas que animaron
las controversias y las varias tradiciones literarias y doctrinales
que llegaron a abordar el tema son abundantes, sutiles y por lo
general enrevesadas. Luis fue uno de los pocos que contaba con
las herramientas filologicas, filosoficas y lingtiisticas necesarias
para lidiar con este tema; ademas, incorporo a su erudiciéon una
profunda familiaridad con, asi como sensibilidad hacia, la he-
rencia literaria, religiosa y filosofica de Occidente. Sin embargo,

> Mis comentarios se basan sobre todo en articulos que Luis publicé en
inglés: Gomez 1983a, Gomez 1983b y Gomez 1987. A la fecha, las publica-
ciones de Luis sobre Kamalasila solo existen en espariol.
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no son las habilidades técnicas y la erudicion de Luis lo que
quiero subrayar aqui, sino el marco intelectual a través del cual
él se aproxim¢ a los debates en torno de la discusion instanta-
neo/gradual.

La polémica instantaneo/gradual surge de una tension o
paradoja que yace en el corazon mismo de la soteriologia budista,
a saber: ;como es posible que los dharmas condicionados —que
una accion o practica religiosa de cualquier tipo— puedan llegar
a dar paso a una liberaciéon incondicionada? Mientras que el bu-
dismo indio se transformoé profundamente a medida que migro a
través de los distantes mundos culturales de Tibet y Asia del este,
los exegetas budistas en todos lados continuaron refinando sus
habilidades dialécticas acerca de (o, podriamos decir, reventarse
la cabeza con) este insoluble problema, aunque filosoficamente
fecundo. Todas las escuelas dominantes de budismo en Asia del
este —chan/zen, Tiantai, la Tierra Pura, etc.— pueden ser analiza-
das como diferentes aproximaciones a la aparentemente insalva-
ble brecha que existia entre el camino y la meta.

El debate instantaneo/gradual, pues, es uno de varios
problemas relacionados (el otro es el de las dos verdades) que
surgieron a partir de este acertijo soteriologico. En “Purifying
Gold” (Gémez 1987, 71), Luis resumio la cuestion instanta-
neo/gradual del siguiente modo:

La fisura fundamental, tal y como la ve el budismo indio, se pue-
de definir como una polaridad ideal entre aquellos que compren-
den la iluminaciéon como un salto hacia un estado o reino de la
experiencia que es simple (integral, completo), inefable e innato
(esto es, no adquirido), y aquellos que consideran la iluminacion
como un proceso gradual de crecimiento en el cual uno puede
reconocer grados, pasos o partes, esto es: un proceso susceptible
de ser descrito y de entenderse conceptualmente y que requiere de
cultivacion, crecimiento y desarrollo personal.
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Luis lidi6 con el tema de los debates instantaneo/gradual a
lo largo de la década de 1980, en la ctspide de las transforma-
ciones intelectuales —las “guerras culturales”— que mencioné
mas arriba. Hay que tener en cuenta que Luis estaba tan versado
en la literatura posmoderna, historicista y genealdgica como cual-
quiera del campo de los estudios budistas. Encargaba a sus es-
tudiantes de posgrado leer una coleccion vertiginosa de cam-
pos, desde el posestructuralismo a la hermenéutica filosofica, a
la teoria antropolégica y hasta critica biblica. Le emocionaban y
vitalizaban estas intervenciones teoréticas. No obstante, esto nunca
comprometio su aprecio por el legado literario y filosofico de la
tradicion clerical de élite: siguio tratandola con el mayor respeto
y seriedad.

Donde mejor se puede apreciar la aproximacion de Luis es
en su respuesta (1987) a un ensayo anterior de Demiéville, “The
Mirror of the Mind” (1991 [1973]). El trabajo de Demiéville fue
quiza el primero en situar las cuestiones de lo instantaneo/gradual
dentro de un amplio marco comparativo, sefialando paralelos
no soélo a lo largo de Asia, sino también en algunas tradiciones
occidentales. Luis no rechazo el proyecto comparativo de Demié-
ville; por el contrario, parece haberlo tomado como un reto.
También presentia la existencia compartida de un conjunto de
preocupaciones religiosas y existenciales que recorrian comuni-
dades discursivas historicamente diversas e incluso discontinuas,
y las respuestas colectivas a estas preocupaciones se pueden uti-
lizar para deducir un tipo de “estructura profunda” filosofica
que atraviesa el tiempo y el espacio. Empero, el acercamiento
de Luis a esta empresa comparativa es de una “descripcion den-
sa”; su enfoque se centra en la inflexion y la diferencia a nivel
local. En otras palabras, las inflexiones culturalmente especi-
ficas y locales suelen reflejar, aunque de manera oblicua, preo-
cupaciones que recorren distintas divisiones culturales e his-
toricas.
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En consonancia con el Zeitgeist intelectual en los Estados
Unidos durante la década de 1980, Luis demostré que todavia
habia lugar para el estudio del “budismo”, para tratarlo en sin-
gular para referirse, en parte, a un conjunto de problematicas
soteriologicas y éticas que se traslapan, susceptibles de ser exa-
minadas mediante un conjunto compartido de recursos textua-
les, conceptuales, liturgicos e institucionales. Asi, se podria in-
terpretar a los estudios budistas, sin apologia, como un ejercicio
comparativo. Luis escribio: “no importa cuan dispares sean las
ideas religiosas, filosoficas y estéticas que subsumimos bajo las ca-
tegorias de espontaneo y gradual, aquellas ideas comparten sufi-
ciente terreno en comun como para que su comparacion valga
la pena”. Y para ilustrar su acercamiento, preguntd: “;Qué pode-
mos aprender de las preguntas hechas y las soluciones brindadas
durante estas controversias acerca de la naturaleza de la polaridad
espontaneo-gradual en este conjunto particular de contextos cul-
turales?” (Gomez 1987, 67). Esta habilidad para equilibrar la
perspectiva general con lo local y lo particular vuelve el trabajo
de Luis aun mas importante hoy en dia.

Asi, pues, mi argumento es muy sencillo: algunos alegarian
que el interés académico en la literatura budista de élite esta pa-
sado de moda. Censurarian los analisis comparativos, intercul-
turales y filosoficos, declarandolos como ingenuos tedricamente
y en bancarrota intelectual. Antes bien, prefieren enfocarse en la
cultura popular budista, en el exotismo material, en la alteridad y
en la genealogia. Este tipo de trabajo, nos aseguran, habra de ser-
vir como un correctivo a la tendencia desorientada a considerar
que los budistas premodernos son igual que nosotros. Sin em-
bargo, mas alld de repasar una critica con una década de anti-
guiedad, ;cual es el futuro del trabajo que reitera inicamente la
diferencia, la alteridad y lo exotico? La labor de Luis permane-
cera como un modelo para quedarse con el pastel y comérselo;
un modelo para tomar el pensamiento budista —o, si asi prefieren,
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el “budismo”— en serio, al tiempo que puede demostrar sofisti-
cacion tedrica y rigor académico.
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TRADUCIR Y CREAR SIN
PROPONERSE SER ORIGINAL!

Luis O. GOMEZ

Resumen:

Para transmitir una obra cuya difusiéon consideramos valiosa
necesitamos reescribirla de alguna forma. Sin embargo, el traduc-
tor debe estar dispuesto a practicar el comedimiento durante
este proceso de reescritura. Pero entonces, ;donde reside su ori-
ginalidad? ;Acaso debemos pensar que el autor es todo creativi-
dad y el traductor es esclavo de un texto original supuestamente
bien definido que lo hace carecer de originalidad?

Basandose en su experiencia como traductor de textos bu-
distas en distintas lenguas asiaticas como pali, sanscrito, tibeta-
no y chino, Luis O. Gémez reflexiona sobre el papel de la origi-
nalidad en la traduccion de textos budistas y apunta a un tipo
de traduccion que el traductor pueda sentir como propio por-
que dice lo que él diria, y que, sin embargo, siga siendo una tra-
duccién pues expresa lo que el texto de origen esta diciendo.

! Este texto fue presentado originalmente en inglés como conferencia
principal en la Sesién Plenaria 2: Approaches to Translation & Transmission,
de la 2017 Translation & Transmission Conference, organizada por la Tsadra
Foundation, el 1 de junio del 2017, en la Universidad de Colorado, Boulder. El
video completo de la presentacion puede consultarse en: <https://conference.
tsadra.org/session/approaches-to-translation-transmission/>. Se trata de la tl-
tima presentacion publica del autor. (La traduccion al espanol fue realizada
por Roberto E. Garcia.)
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Palabras clave:
Budismo, traduccién, originalidad, traductologia, comunicacion.

LAS LIMITACIONES DEL CARECER DE ORIGINALIDAD

Mi interés en la teorfa de la traduccion llegdé mucho después, al
igual que mi interés en la historia de las religiones y el estudio
académico de las religiones. Empecé como un filélogo tradicio-
nal. Queria leer textos budistas para poder entender lo que real-
mente querian decir. Se podra ver lo que eso es capaz de hacer-
le a un traductor en potencia. Pero creo que de alguna forma
todos comenzamos por ahi.

Parecer ser que para traducir se debe estar dispuesto a prac-
ticar el comedimiento y una disciplina de falta de originalidad
sistematica. En una de las Cartas persas (Cxxvii) de Montesquieu
(1992 [1721], 221) un gedmetra reprende a un traductor de los
clasicos latinos que se felicita a si mismo por haber terminado
una nueva traduccion completa de la poesia de Horacio tras
20 anos de arduo trabajo: “Acabo de publicar mi Horacio”,
dice. “;Qué?”, responde el matematico, “;hace veinte afios que
usted no piensa?”.

El matematico concluye triunfalmente: “;Usted habla por
los demas y ellos piensan por usted?”. Existe cierto mérito en
hacer que Horacio esté disponible para el publico en una ver-
sién nueva y actualizada, y el geémetra no niega el valor de este
logro, pero, dice, “Aprecio tanto como los demas los sublimes
genios que usted disfraza. Pero usted no se les parece en abso-
luto: porque si traduce usted siempre, a usted nunca se le tra-
ducira”.

En una de sus tltimas contribuciones a los problemas de
la traduccion biblica, Henri Meschonnic (2011, 79) utiliza este
pasaje concreto de las Cartas persas de Montesquieu como punto
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de partida para reflexionar mas a fondo sobre lo que significa
crear al mismo tiempo que no se intenta crear.

No intentaré discutir las sutilezas del articulo de Meschonnic
o la cuestion de la originalidad —o falta de ella— del traductor;
sin embargo, debo ponerme del lado del geémetra: como es co-
mun con los matematicos, entiende sus datos tan bien como es
posible entenderlos. Pero sigue faltando algo: jacaso la discipli-
na de carecer de originalidad es realmente un juego donde ni se
gana ni se pierde, en el que el autor es todo creatividad y el tra-
ductor es esclavo de un original supuestamente bien definido
que hace del traductor alguien sin originalidad? El asunto ha
sido debatido en la teoria de la traduccion por una infinidad de
anos y la respuesta claramente esta en algin lugar entre el filo-
logo traductor y el gedmetra de nuestra historia.

Un ensayo de André Lefevere (1985), que lleva el provoca-
tivo titulo de “Why Waste our Time on Rewrites?”, podria ha-
berse tomado como un eco del uso que le dio Henri Meschonnic
a la Carta persa 128 de Montesquieu, si no fuera porque se pu-
blicé 25 afos antes en un volumen colectivo, editado por Theo
Hermans, que lleva el también provocativo titulo de The Manipu-
lation of Literature: Studies in Literary Translation. No me enfoca-
ré en la manipulacion, pero definitivamente lo haré en la adop-
cion y en la apropiacion que, por supuesto, son parte de las
funciones importantes de la traduccion.

El hecho de que el traductor se ocupa de elaborar y tratar
de vender nuevas versiones ya deberia ser obvio; pero no hay
por qué lamentar este hecho: jexiste, después de todo, algin
escrito e interpretacion que de alguna forma no esté intentando
vender productos usados? Como Lefevere deja en claro en su
contribucion al volumen de Hermans, por lo general ésta es la
naturaleza de las lecturas criticas; o, como yo lo expresaria: ésta
es la naturaleza de nuestro deseo de preservar obras que valora-
mos y de nuestro anhelo por hacer que estas obras sean accesi-
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bles para aquellos que, creemos, podrian o deberian querer en-
tenderlas. Para presentar y transmitir una obra cuya transmision
consideramos valiosa necesitamos reescribirla de alguna forma.
No queremos la copia enganosamente perfecta de El Quijote en
“Pierre Menard, autor del Quijote”, como se describe oportuna-
mente en la obra ficcional de Borges (1995 [1944]).

No hay nada inherentemente problematico en el reprocesa-
miento que consiste en escribir, reescribir, leer y traducir, lo
que Anton Popovit (1975a; 1975b) ha llamado “la metacomu-
nicacion literaria”. No entraré en detalles, pero podemos hacer-
nos una idea de lo que esto significa si pensamos en la literatura
como una metacomunicacion con muchas dimensiones dife-
rentes a la comunicacion obvia y directa que creemos que se
presenta en una obra. En pocas palabras, “la metacomunicacion
literaria” es una caracterizacion de la reelaboracion que los poli-
sistemas hacen de una pieza literaria en sus multiples roles den-
tro de una red de produccion cultural. Entre estas funciones co-
municativas debemos incluir lo que Daniela Laudani y Bruno
Osimo, los traductores italianos de Popovi¢ (2006), llaman la
comunicazione traduttiva:* los universos discursivos y manipula-
tivos involucrados en la produccion de una traduccion, todos
los cuales siempre estan alli y son inevitables.

Lo que Popovi¢ ve como multiples actos de comunicacion,
transformacion y metacomunicacion,’ en el articulo de Lefevere
antes mencionado aparece* como un conjunto de restricciones
y sistemas de control que incluye la ideologia, la poética y el pa-

2 “La comunicacion del traductor” o “la comunicacion que es traduc-
cion”.

3 Estas también incluyen la comercializacion del libro, que es parte del
proceso de traduccion. Quienes han publicado una traduccion probablemente
lo saben bien.

* Lo que sigue es, mas o menos, un parafraseo de Lefevere (1985,
225-39).
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trocinio dentro de las esferas culturales o esferas discursivas en
las cuales la obra es producida, escrita, reescrita, transmitida y
recibida. Sin embargo, al hablar de las traducciones no debe-
mos olvidar otros sistemas de control (en otras palabras, otras
formas de limitar la originalidad de la traducciéon producida):
Lefevere habla también de “controles” adicionales, tales como el
codigo, la poética y la canonizacion de ciertas producciones li-
terarias, asi como de las limitaciones de las lenguas naturales
involucradas.

Estos controles adquieren expresiones peculiares cuando se
habla de la tarea de un traductor de textos budistas. Esto no sig-
nifica que traducir textos budistas sea algo tan especial que na-
die sino yo pueda hablar de ello. Mas bien significa que la forma
particular en que debe operar la traduccion dentro de una esfera
cultural tiene caracteristicas peculiares para los estudios budis-
tas. Por ejemplo, las “lenguas naturales” pueden incluir mas de
una forma de universo lingtiistico asiatico. El resultado en la
lengua meta depende, de formas complejas, de la manera en
que la produccion literaria es canonizada, asi como popularizada
o dotada de un caracter vernaculo.

Es muy poco comun que uno pueda trabajar sobre un texto
budista sin considerar multiples lenguas. Incluso si se trabaja
sobre un texto autéctono chino, tibetano o japonés, se debe tomar
en cuenta que las personas que lo escribieron, aun si no cono-
cian las lenguas indias, pensaban que las conocian o que las es-
taban empleando.

Aquellos de nosotros que buscamos entender y continuar la
transmision de las ideas, las practicas y los textos budistas en
Asia o en Occidente no podemos evitar trabajar con reelabora-
ciones, con versiones nuevas que son llamadas “traducciones”;
incluso aquellos que no son traductores dependen tanto de textos
como de formas del discurso que, aunque no son traducciones
en si mismas, en la manera misma en que construyen o trans-
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miten significados muestran huellas de haberse originado en un
mundo de textos traducidos. Y esto ha sido igual de cierto
en Asia como en Occidente. El lenguaje de la comunicacion
budista es un lenguaje creado a través de un proceso de trans-
mision y recepcion que puede ser descrito atinadamente como
un proceso de traduccion —un proceso que ha dominado su
historia—.

Este fenomeno es un buen ejemplo de lo que los teodricos de
la cultura, tales como Itamar Even-Zohar (1978; 1979; 1990;
2010), han denominado como el enfoque de los polisistemas en
los universos literarios y culturales —también es una ejemplifi-
cacion de la comunicacion entre tales esferas del discurso—.”
En el polisistema literario, las distintas formas de comunicacion
cultural —los diversos géneros de expresion cultural—, inclu-
yendo obras traducidas y sin traducir, compiten por el dominio
en la generacion y preservacion de significados.

TRADUCCION Y APROPIACION

No profundizaré en las implicaciones de estas ideas de la teoria
de la traduccion; las teorfas han existido por mas de 30 afos.
Mas bien compartiré algunas experiencias personales de lo que
significa trabajar entre mundos culturales, en un sistema de sig-
nificado y transmision que es un polisistema en tanto que in-
cluye muchos niveles de comunicacion; y también de lo que
significa querer entender y disfrutar la distorsion, o la refrac-
cion —para utilizar otro de los tropos pertinentes de Lefevere
(1982)—, que consiste en seguir los rayos de luz de un lado a

> Solamente podemos imaginar todos los distintos sistemas culturales
y los diferentes modos de transmision y recepcion que estan involucrados
en el simple hecho de leer un texto budista, no hablemos ya de traducirlo.
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otro de los multiples prismas que conforman la transmision y la
comunicacion cultural.

Quiza sea util reflexionar rapidamente sobre algunos de los
prismas a través de los cuales nos llega la luz de los textos bu-
distas, asi como sobre la forma en que navegamos los peligrosos
mares de aseveraciones disfrazadas de sofisticados argumentos
filologicos o linguisticos. Para eso utilizaré algunas de mis expe-
riencias, no muy recientes, pero de los tltimos 10 anos.

Al traducir textos budistas obviamente negociamos o rene-
gociamos, discutimos y polemizamos una familia de discursos
que pretenden ser tanto especializados como inspiradores. La
caracterizacion es evidentemente un oximoron: un conjunto
fijo de equivalentes técnicos que buscan realizar aseveraciones
con respecto a su fuerza para inspirar. Y en gran medida ese es-
fuerzo por encontrar el sentido técnico correcto se ve, por su-
puesto, constrenido por los publicos a los cuales dirigimos
nuestras traducciones. Se trata realmente de una aporia: es una
especie de tarea imposible que no obstante debe llevarse a cabo.
Pero no voy a decir que esto es absurdo, pues, a final de cuen-
tas, si queremos encontrar ese punto medio que es la traduc-
cion, en donde podemos pretender no ser originales en lo abso-
luto al mismo tiempo que deseamos que nuestra traduccion sea
lo suficientemente innovadora como para despertar una com-
prension nueva o especial.

Esta es una de las muchas razones por las que no utilizo la
frase consagrada “término budista”, sino que mas bien hablo de
formas transmisoras del discurso —palabras, frases, oraciones,
colocaciones—, formas que son potencialmente dinamicas y
proteicas. En otras palabras, incluso cuando pueden significar
ideas o conceptos técnicos es posible que tomen muchas otras
formas, y se debe estar atento a éstas.
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EQUIVALENTES DE TRADUCCION HEREDADOS
Y EL MITO DEL TERMINO EQUIVALENTE

Antes de considerar varios ejemplos recordemos que la traduc-
cion no es el acto solitario de convertir una palabra en otra,
sino un acto de comunicacion social; y no simplemente un acto
de control, poder y legitimacion, sino también un impulso, una
comezo6n o ansiedad que nos empuja a apropiarnos y a asimilar:
a producir nuestras traducciones de tal forma que podamos sen-
tir que son nuestras traducciones porque dicen lo que nosotros
dirfamos, y, sin embargo, que podamos sentir que son traduc-
ciones pues dicen lo que el texto de origen esta diciendo.

Hablaré ahora sobre algunas de mis experiencias con ese
acto de comunicacion social. Hace algunos afios Donald Lopez
me pidi6 que proporcionara unas traducciones para la Norton
Anthology of World Religions (Gomez 2014; 2015).° Habia estado
trabajando en algunas de estas obras por cierto tiempo, pero,
aparte de mi propia experiencia con algunos de estos textos en
mas de una version en chino, tibetano, sanscrito, etc., lo que lo
hizo mucho mas interesante fue que Donald me pidi6 entregar-
le mis traducciones de textos que ya estaba trabajando, ademas
de dos textos que al mismo tiempo también estaba traduciendo
al espanol. Fue una gran experiencia para mi y de hecho fue lo
que inicié mi interés en la teoria de la traduccion, pues traducir
un texto (pali en uno de los ejemplos que quiero mencionar) al
espanol y, al mismo tiempo (pues ya estaba planeando darsela a
un editor), pulir una traduccion al inglés, hizo evidente que las
versiones en espanol y en inglés son dos textos diferentes y que,
sin embargo, no son dos textos distintos.

© Se trata del Atthakavagga, traducido del pali, el Bodhicaryavatara, del
sanscrito, y el segundo Bhavanakrama, del tibetano. [N. del t.]
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Uno de los textos que Donald me pidi6é como contribucion
esta en tibetano. El original sanscrito —que esta perdido— forma
un grupo con otros dos textos: los Bhavanakramas de Kamalasila.
Se trata del segundo Bhavanakrama, que solamente se ha preser-
vado en tibetano. Eso no quiere decir que se pueda leer directa-
mente como si fuera tibetano pues forma parte de una triada en
la cual muchos pasajes en realidad estan duplicados. Entonces,
ise leeran esos pasajes de acuerdo a lo que se conoce de los pa-
ralelos sanscritos, de acuerdo a lo que se sabe de los tibetanos o
existe una tercera estrategia? Al mismo tiempo, Donald también
me pidié que contribuyera con el Bodhicarydvatdra, que para
entonces ya estaba casi listo para publicar en espafol (Santideva
2012). En fin, esto nos recuerda cuan compleja es la red confor-
mada por el rango de decisiones que debe tomar un filélogo y
por las exigencias de quienes quieren que publique lo que sea
que esté haciendo.

En todo caso, una de las cosas que hace interesante la lectu-
ra de estos textos es que plantean problemas; y como traductor
se ha de aceptar el hecho de que algunos de estos problemas
deben caracterizarse como filologicos y que, sin embargo, tam-
bién hay otros que deben caracterizarse en una categoria com-
pletamente distinta a la filologia. Por ejemplo, si traduzco la pa-
labra vipasyana al inglés como insight, al mismo tiempo que me
doy cuenta de que en espanol no hay palabra para insight, en-
tonces podria hacer lo que algunos de mis alumnos (lo cual me
enfada mucho), a saber, decir que en espanol no tenemos pala-
bras como insight para términos budistas. ;Queda claro lo que esta
decision significaria en términos del ejercicio de la traduccion?
En inglés tampoco tenemos una palabra exacta para vipasyand,
pero ;qué importa? En lo personal creo que insight no es la mejor
traduccion inglesa para vipasyand, pero, por otra parte, el espaniol
hace evidente que en esta lengua no es posible seguir el mismo
camino que en inglés, porque no se tiene la misma palabra.
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Otro ejemplo mas de este tipo de problemas es uno que me
fastidia en particular: mindfulness, que a mi parecer no es tra-
duccion de smrti. Y he aqui que, gracias a los misticos renacen-
tistas espanoles, contamos con un conjunto de antiguas expre-
siones espafiolas que dejan en claro que smrti no se trata de
atencion, como lo expresaria la traduccion inglesa mindfulness,
sino de presencia, un tipo particular de presencia.” He visto que
algunos traductores que trabajan con la lengua inglesa tradu-
cen smrti de forma similar. En fin, ésa es la forma en que yo tra-
duzco smrti.

Entonces, se puede ver que hay multiples capas de signifi-
cacion, de sentido y de analisis filologico que se entrecruzan
con las multiples capas que consisten en el ptblico y también
en otras personas que solicitan la publicacion. De modo que, a
pesar de mis reservas, al final cedi en mi traduccion al inglés de
los Bhavanakramas y usé insight para traducir vipasyand.

CONTEXTO Y COTEXTO EN LA TRADUCCION
DE LOS LLAMADOS TERMINOS BUDISTAS

Asi pues, en el ejercicio de la traduccion se cuenta con multi-
ples contextos y encima de ellos todavia se tiene algo mas. Pero
quiero entrar un poco mas en detalle. Trataré de simplificar, pues
aqui es donde el asunto tiene mas que ver con la filologia y con
la forma en que la filologia nos dice algo sobre lo que no es la
filologia; en otras palabras, sobre la forma en que las palabras
nunca significan una sola cosa.

" Estas expresiones esparolas incluyen las frases tener presente, hacer pre-
sente y cultivar la presencia, las cuales refieren al proceso de traer y mantener
algo en la consciencia, lo que el autor ha llamado “la practica o el cultivo de
la presencia”. Para una discusion detallada al respecto véase Gomez (2018, 30,
75-7). [N. del t.]
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Muy pocas veces las palabras son monosémicas; general-
mente son polisémicas. Puedo pensar en unas pocas palabras
monosémicas como, por ejemplo, apendicectomia. Sin embargo,
alguien podria decir que su pareja es como una apendicecto-
mia, y entonces, repentinamente, la palabra adquiere un signifi-
cado distinto. Pero en su mayoria las palabras no necesitan esti-
rarse metaforicamente, sino que por naturaleza son bastante
elasticas, lo cual es algo bueno. De otra forma no podriamos
traducir, algo que Schleiermacher (1963 [1813]) ya habia sefia-
lado hace muchos afios al hablar de la plasticidad del sentido y la
interpretacion.

Tomaré ahora tres palabras polisémicas del Bodhicaryavatara
e intentaré hacer un andlisis breve y condensado. Escogi estas
palabras porque he estado trabajando en ellas en un proyecto
que tenemos en el Mangalam Research Center,® en Berkeley, en
el cual he estado estudiando las variaciones de uso y de sentido
que tienen estas tres palabras en el Bodhicaryavatdra. El analisis
sera breve, pues el numero de significados, casos y contextos es
muy variado con respecto a cada una de ellas.

La mas sencilla es la mas concreta: la palabra sanscrita amsa.
En tibetano es cha, un pedazo o fragmento de algo. En sanscrito
tiene significados que van desde algo que se acumula, algo que
se distribuye y algo que se gana, hasta herencia y atomo. Por
supuesto, un atomo es un pedazo de algo. Asi pues, se cuenta
con todos esos significados de la palabra amsa en el propio texto.

8 El proyecto lleva el nombre de Buddhist Translators Workbench. El autor
fue director académico desde sus inicios en 2013. Algunos de los resultados
del proyecto pueden revisarse en: <https:/btw.mangalamresearch.org/en-
us/>. El andlisis de las dos primeras palabras (amsa y ksetra) en el presente
ensayo esta basado en un estudio detallado de la discriminacion de significa-
dos de esas dos palabras que el autor desarroll6 en un documento inédito
(Gomez 2016, 2-11), y que se ha usado en el Buddhist Translators Workbench
como manual y modelo para formular hipotesis iniciales. [N. del t.]
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Esto es lo que se conoce como un corpus limitado y arbitrario.
En esta época no puede hacerse traduccion a menos que se tenga
un verdadero corpus.

Se trata aqui de un corpus muy limitado a una sola obra, y,
sin embargo, en un texto tan limitado la palabra amsa aparece
12 veces en siete contextos distintos, en los cuales he podido
identificar al menos tres significados: el primero es parte o por-
cion, el segundo es atomo y el ultimo es herencia. No entraré en
detalle, pero hay un pasaje en particular donde significa heren-
cia, y inicamente un traductor anticuado y desacreditado lo en-
tendié correctamente. Barnett (Santideva 1909, 70), uno de los
primeros traductores del Bodhicaryavatdara, se dio cuenta de
que ahi amsa debia significar herencia pues ese pasaje refiere a
la porcion que uno recibe por parte del Buda y habla sobre la
herencia del Buda; en otras palabras, habla de lo que uno here-
da del Buda por el simple hecho de ser un ser sensible.’

La segunda palabra es ksetra. En el Bodhicaryavatara aparece
seis veces en cinco contextos y solamente en un caso significa
campo de buda. Los otros casos estan en un campo semantico
distinto. Si se considera que dominio es el campo semantico de

¢ Este pasaje —que es hermoso y recomiendo enormemente— aun se
conserva en dos lugares en la version tibetana de Dunhuang, lo cual es inte-
resante porque otros pasajes sanscritos no se conservan en ésta. [El pasaje
sanscrito en cuestion es el siguiente: buddhadharmagamamsena tasmat sattva
jinaih samah | na tu buddhaih samah kecid anantamsair gunarnavaih || 6.116 ||
La version tibetana de Dunhuang a la que el autor hace referencia es esta:
6.116 Dunhuang | sans rgyas chos ’grub cha yod pa || des na de dag miiam par
‘dod || yon tan rgya mtsho mtha’ yas pa’i || sans rgyas rnams dan ’ga’ mi maam. El
autor publico la siguiente traduccion al espaiiol de este pasaje (Santideva
2012, 66): “Por lo tanto, los seres sensibles son iguales a los Vencedores, por-
que poseen un fragmento de lo que nos lleva a la consecucion de [todos] los
atributos de un despierto. Sin embargo, ninguno es igual a [ninguno de]
los despiertos, en la medida en que éstos son océanos repletos de un ntimero
infinito de virtudes”. N. del t.]
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campo de buda (lo cual me parece lo mas sencillo), entonces
un campo de buda es un dominio sobre el cual un buda preside
de alguna forma. El otro significado de ksetra —el mas co-
mun— es campo; pero no campo de buda, sino campo en el sen-
tido de terreno o parcela, lo cual no corresponde exactamente a
lo que es un campo de buda (si se reflexiona al respecto, la gente
no trabaja ni siembra nada en un campo de buda). Entonces, en
este caso ksetra puede referirse a un lugar en el cual se siembra
algo bueno o malo. Esto es muy interesante desde el punto de
vista de la traduccion y la lexicologia porque significa que ksetra
es una palabra que puede tener una retorica semantica neutra; en
otras palabras, puede ser positiva o negativa dependiendo de la
colocacion o el cotexto. Esto también es interesante porque ade-
mas nos dice que ksetra no significa una sola cosa. Asi pues, si
se trata del campo de mérito, entonces es una buena tierra don-
de siembro cosas buenas que quiero que crezcan. Si se trata del
campo de ira, el cual es otro de los casos en el Bodhicaryavatara,
entonces tiene una carga negativa.

Finalmente, la ultima palabra quiza genere mayor interés:
se trata de citta. En el Bodhicaryavatara aparece 122 veces, ade-
mas de 11 veces en sinonimos como manas, cetas y hrdaya. Po-
dria creerse que citta tiene un solo significado, pero no es asi.
Esto es algo que se ha senialado anteriormente. En este caso rea-
licé una breve exploracion en un corpus sanscrito mas amplio y
se hizo evidente que citta puede significar muchas cosas. Sin em-
bargo, el significado favorito para citta no es mente, sino volun-
tad. Al respecto citaré unicamente una breve linea del poema
Sisupalavadha de Magha: prabhucittam eva hi jano “nuvartate,"
“En verdad la gente sigue unicamente la voluntad del rey.” Pra-
bhucitta debe significar la voluntad [del rey], pues anuvartate sig-
nifica sigue.

10 Sisupalavadha 15.41 (Gretil 2018). [N. del t.]
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Esta muy claro que éste es uno de los usos de citta que en-
contramos en el Bodhicaryavatara. Es por eso que en este caso
hay toda una tradicion sobre como traducir citta, y que alrede-
dor de esto se ha desarrollado una guerra que en cierto modo
disminuye por algunos anos y después regresa. Hace muchos
anos Giuseppe Tucci hizo que un traductor tradujera al italiano
su libro Die Religionen Tibets."' Y en la version italiana, Le religioni
del Tibet (Tucci, 1995 [1976], 10-11), se queja por haber sido for-
zado a usar mente para citta o, en tibetano, sems. Nos dice que le
parece absurdo, pues en italiano no tiene ningtun sentido hablar
de citta como mente; en espanol pasa lo mismo. Asi que exploré
el uso de citta en varias partes del Bodhicarydavatdara. Me concen-
traré aqui en dos usos que muestran que no se trata de mente
como organo sensorial, sino de algo mas que incluye voluntad,
emocion, etc. Ese es el problema y es justo por eso que pode-
mos contar citta entre las palabras intraducibles.

Asi pues, en particular en los primeros capitulos del Bodhi-
caryavatdara, citta definitivamente no es otra cosa que bodhicitta,
nada mas que eso, por lo que la palabra citta, incluso por si
sola, significa bodhicitta. Conforme se avanza a los capitulos
cuarto, quinto y sexto, entonces ya no es bodhicitta. Designa —a
falta de una mejor forma de expresarlo— los tipos de actitudes,
condiciones previas y estados mentales que son necesarios
para cultivar el bodhicitta, por lo que se trata del bodhicitta en el
sentido técnico. No entraré en detalle, pero se debe notar lo si-
guiente: esto sugiere que conforme se avanza en el Bodhicarya-
vatara se tendra que traducir ciertas palabras en mas de una
forma, y que hay distintas maneras de hacerlo, distintas estrate-
gias que pueden seguirse. No es el fin del mundo. Pero, en cual-
quier caso, lo expuesto antes no implica realmente un cambio

' Apareci6 originalmente como parte del volumen Die Religionen Tibets
und der Mongolei, en 1970. [N. del t.]
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en la palabra misma, sino que simplemente expresa el rango se-
mantico completo de la palabra, lo cual es extremadamente im-
portante.

Encuentro mucho mas interesante la presencia de citta en
otro lugar que muestra no un cambio, sino simplemente un punto
determinado en el rango semantico. Se trata de pasajes del Bodhi-
caryavatara donde citta esta declinado en el vocativo, y lo inte-
resante del uso del vocativo es que existen paralelos en los cua-
les manas, cetas y hrdaya también se emplean en el vocativo, de
una forma parecida. Son pasajes en los que Santideva dice “Oh,
citta”, “Oh, manas”, etc. Imaginemos si dijéramos en inglés
“Why have I sinned so much, mind, why did you do it?” Pregunté-
monos si se trataria de una traduccion elegante y artistica. Pero
estamos en aprietos pues no es facil hallar una forma adecuada
de traducir esto. Yo lo traduje al espanol y he sido vituperado
por eso. Traduje estas expresiones como “Alma mia”. Por esta
causa he sido vituperado por anglohablantes, hispanohablantes
y germanohablantes, pero la verdad es que en espatol vernaculo
no hay otra forma de decirlo. Ni siquiera se podria traducir
como “Corazén mio”, pues esta expresion tiene un matiz roman-
tico que no queremos en este caso. Pero definitivamente no
queremos decir “Mente mia”, no, especialmente cuando se habla
de pecar, de cometer crimenes terribles.

En fin, s6lo como contrargumento, y a manera de desvio
corto, citaré parte de un bello poema del célebre poeta ale-
man Eduard Friedrich Morike (1967 [1852], 745), en el que
habla sobre la evanescencia de la vida. Parafraseandolo un
poco nos dice: “Piensa en esto: justo ahora estan plantando
flores que adornaran tu féretro”. Esto es anitya, transitoriedad.
Se trata de un gran poema. El verso especifico dice: “Verdean
un pequeno abeto —;quién sabe en qué parte del bosque?
— y un rosal —;quién dira en qué jardin? {Piénsalo, oh alma!
Ya estan siendo recogidos para echar raices y sobre tu tumba
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crecer”.'? Pero no es como si dijera: “jPiénsalo, mente mia!”,
“{Piénsalo, cerebro mio!”; no, esta diciendo: “jPiénsalo, oh alma
(0 Seele)!”, pues en el contexto de Alemania en el que Morike
escribia esa era la forma en que se diria esto.

LAS LIMITACIONES DE LOS CONCEPTOS
Y LAS TRADUCCIONES CANONIZADAS

Me parece que citta es un buen ejemplo de las limitaciones que
ciertos conceptos canonizados pueden imponernos. Nos parece
que citta es imposible de traducir porque, pensamos, ya sabe-
mos lo que significa y creemos que tiene un solo significado.
Pues bien, para afirmar que estamos en lo correcto me gustaria
casi concluir proporcionando ejemplos donde citta en verdad
tiene un solo significado. Y esto es lo que lo hace realmente
complicado. Si no tuviera estos contextos particulares no habria
ningun problema. En ese caso podriamos decir “Ah, como bien
sabes, esos practicantes budistas no saben de lo que estan ha-
blando. Es lo mismo que estan haciendo con insight y mindful-
ness, ino conocen las palabras originales!”. Pero no, en este caso
la gente que afirma que la palabra debe tener un significado par-
ticular tiene razon, pues una de sus colocaciones favoritas es
bodhicitta, especialmente bodhicittotpada, y tanto los chinos como
los japoneses y los tibetanos coinciden en traducir este compues-
to con lo que es basicamente un calco: “la produccién del pen-
samiento del despertar”."®> Me parece que el calco no tiene senti-
do. Quizd producimos pensamientos e ideas en algun lugar

12 “Denk’ es, o Seele!” Ein Tannlein griinet wo, / Wer weiss, im Walde, / Ein
Rosenstrauch, wer sagt, / In welchem Garten? / Sie sind erlesen schon, / Denk es, o
Seele, / Auf deinem Grab zu wurzeln / Und zu wachsen.

1 En chino F& R0 fapuitixin, en japonés 45 HHE0> hotsubodaishin y
en tibetano 35& [3]8993832 hyang chub [kyi] sems bskyed pa.



TRADUCIR Y CREAR SIN PROPONERSE SER ORIGINAL 59

dentro de nosotros, pero en inglés y en espanol no producimos,
sino que tenemos pensamientos o ideas. Y en este caso citta no
es un pensamiento sino mas bien la aspiracion o intencion: se re-
fiere a tener la aspiracion, sin mas. Aqui no es necesario seguir la
gramatica sanscrita; y, sin embargo, la tradicion coincide en que
deberia ser un solo término. Por lo tanto, tenemos un problema,
pues entonces tendriamos que traducir citta y bodhicittotpada de
una forma particular, y citta, en todos los otros sentidos que men-
cioné, de una forma distinta, y eso es todo un reto.

Si a esto agregamos un término que aparece en las versio-
nes tibetanas de dos de los Bhavandakramas y en la version sans-
crita de uno de los Bhavanakramas, paramarthabodhicitta, que
alli es un tipo muy especifico de bodhicitta, entonces se debe pen-
sar si en este caso citta se trata de pensamiento, actitud, o cual-
quiera de los otros sentidos que encontramos en algunas de las
traducciones.

Por consiguiente, tenemos una palabra, citta, y muchas de
sus colocaciones, en medio de multiples usos que incluyen un
uso selectivo especializado y un uso metaforico particular. Este
ultimo puede caracterizarse como una familia de actitudes y es-
tados mentales asociados o agrupados en torno a un acto de vo-
luntad del tipo de una aspiracion: la aspiracion de hacer algo,
como por ejemplo despertar; y, también, conforme su significado
varia en otros capitulos, puede referirse a los estados mentales
indispensables y resultantes que caracterizan esta aspiracion.

El hecho de que la palabra citta sea polisémica y se deslice
de un significado a otro es muy importante. Santideva no in-
vento esto; la polisemia esta integrada en la palabra, tal como
puede verse en la expresion paramarthabodhicitta, donde la pa-
labra citta conserva parte de su significado natural, pues en este
caso particular es el estado mental.

En suma, la palabra citta representa una familia de actitudes
y estados mentales que esencialmente poseen una prosodia se-
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mantica ambivalente o bivalente. Puede ser negativa, positiva,
puede deslizarse hacia significados muy concretos y también
hacia significados muy abstractos.

CREANDO COMUNIDADES DE TRANSMISION
Y UN HOGAR PARA TRADUCCIONES COMPETENTES

A pesar de su brevedad, los ejemplos previos, recogidos a partir
de varios encuentros con textos budistas indicos, deberian mos-
trar que las limitaciones impuestas por una lengua de origen y
por los controles culturales de la transmisién de ninguna forma
hacen de la falta de originalidad de las traducciones algo menos
problematico ni menos creativo; y en lo absoluto hacen de ella
algo menos necesario.

En otras palabras, el arte de carecer de originalidad es parte
de la tarea de la traduccion. Cualquier otro intento de apropiar,
adoptar o adaptar, asi como de compartir un conjunto de inter-
pretaciones con una comunidad de lectores cualquiera, no fun-
cionaria. Y, al mismo tiempo, de alguna manera tenemos que
sacrificar la originalidad del autor al considerar los multiples
significados, los rangos y los procesos semanticos que una sola
palabra puede tener en cualquiera de nuestros textos. Por lo
tanto, no debemos desesperar, pues aqui es donde hay bastante
espacio para la originalidad del traductor.
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NINO LUZ!
(un pasaje del Ldlita-vistara)

TRADUCCION DE Luis O. GOMEZ

LEYENDA INDIA, DEL “LALITA-VISTARA”:?

26. Indray Brahma el Protector, y los otros dioses,
el alma henchida de jubilo y gozo, esperaban junto
a la madre, los brazos extendidos.
El que ha realizado todos sus votos, Leén entre los Hombres,
surgio del vientre materno,
resplandente como montaia de oro, porque habia cumplido
sus votos, el Guia del Mundo.
27. Indray Brahma recibieron en sus manos al Eremita.
Despedia una luz brillante y esplendorosa que hacia
temblar cientos de miles de mundos.
Y ese dia los que habian nacido en los tres destinos infaustos,’
Conocieron la dicha, no sintieron dolor.
Cientos de miles de dioses inmortales volaban
por los aires esparciendo flores.

! Este texto y el que le sigue se incluyen aqui gracias a la amable dispo-
sicion de Lourdes Vergara, esposa de Luis, quien muy atinadamente propuso
incorporarlos en el libro.

2 Traduccion de la edicion sanscrita de S. Lefmann (1902-1908), vol. 2,
pp. 92-93, cap. 7, estrofas 26-36.

? Los purgatorios, el mundo animal, y el mundo de los fantasmas famélicos.
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33.
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Valeroso y fuerte como el diamante, anduvo siete pasos al
nacer.
Donde quiera que tocaba su pie, nacia un nenufar iridiscente:
siete pasos dio y hablé con voz tronante como la de
Brahma:
“Ha nacido el que destruye la vejez y la muerte,
incomparable médico de voto insuperable”.
Suspendidos en medio del aire, el supremo Brahma e Indra,
e Indra el primero entre los dioses.
banaron al Guia del Mundo con aguas cristalinas, purisimas,
y de aromas gratas;
a la vez que dos serpientes celestes, monarcas entre los
dragones,
vertian sobre él dos chorros de agua —uno de agua tibia,
otro de agua fresca—
cien mil inmortales banniaban al Guia del Mundo
con agua perfumada.
Segun caminaba el Protector del Mundo, despedia rayos
de luz bellisima
y cada uno de sus pasos sacudia el suelo en tres
millares de mundos.
Brillaban destellos de luz reluciente que purificaron
las regiones infernales
y curaron los tormentos que causa el alma atribulada
—cuando naci6 el Guia del Mundo.
Cuando nacio el Guia de los Hombres, las brisas de los
paraisos celestes esparcieron flores
sobre aquél héroe poderoso, segin daba sus siete primeros
pasos.
Y en el lugar donde cada pisada tocaba el suelo,
un noble loto precioso
surgia sobre la tierra, engastado con piedras preciosas.
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Cuando dio aquellos siete pasos, hablé con la voz de
Brahma,
porque nacié para ser el médico supremo, el que pone
fin a la vejez y la muerte.
Mir6 a todos lados con denuedo, y dijo entonces
estas palabras, senas de verdad:
“De todos los seres vivos soy el mayor, el Guia del Mundo.
Este sera mi ultimo nacer”.
Y el Guia de los Hombres brill6 con una risotada gozosa
en la que lo acompanaban los dioses protectores,
las brisas celestes, e Indra rey de los dioses,
todos ellos con el alma serena que nace de la confianza
plena.
Con chorros de las mas nobles aguas perfumadas
regaron a aquél que habia nacido para el bien de todo el
mundo.
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OTRO NINO DESPIERTO. PENSAMIENTOS
DEL QUE HA VISTO AL NINO NACER

(Traduce recuerdos del mar)
Luis OSCAR

1.

No es cosa de milagros,

ni de santos,

sentirte presente

entre nirios y ancianos,

entre hombres y mujeres.

Los que te creen maravilla

te buscan en un misterio,

en tierras de Oriente.

Y los que te adoran,

los que te afioran,

piensan que en la India

fuiste rey de reyes, duetio de gloria,
palacios, tesoros, reluciente aureola.
Yo, que te quiero,

te suefio entre las olas,

pececito de Indias, golfillo arrabalero:
el sudor, tu corona,

y como nimbo, tufo callejero.

2.
Te vi nacer,
como renace cualquiera,
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como resplandece

la luz de una estela,

y como al morir recrecen,

se levantan y duermen

las cabrillas blancas

que te banaron

entre sucias conchas,

percebes y lapas,

y entre mustios sargazos.

Porque naciste

entre almejas muertas y asperas ostras.
Banado en sangre y agua salada,
como Afrodita recién nacida,
flotaste como burbuja

sobre el verdin y la arenisca.
Fuiste

hijo de arrabal de puerto,

hijo del mar

porque naciste de su negro seno,
como el que mas y el que menos,
de espuma, de algas, de sal.

3.

Surges enhiesto,

de la suprema venera;
descansas un dedo

sobre tu cdlida cuna,

cojin de burbujas

entre verdes valvas.

La otra mano senala al cielo,
cubierta de algas y de espuma,
y en tu mudez proclamas:
“Entre el mar y el firmamento,
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en el azul del aire que respiro,
nadie es tan menudo como yo,
nadie tan despierto”.

Y con esto sellaste tu destino,
dejaste ver tu dolor,
empezaste tu desvelo.

4.

Naciste con los ojos abiertos

para ser hijo del sol,

con una sonrisa, para ser hijo de la luna,
con el ceno de los pesares,

para ser hijo de las estrellas.

Naciste como Afrodita,

es cierto, de las aguas del mar
cubierto de arena blanca.

Sobre tu cabeza blanda,

el vendaval

tejio hilos de sargazo moreno.

El sol tino tu tez

de calamares y sepias.

Si se te ve triste,

en tus labios relames la sal

de mi mar Caribe,

y me das solaz

con una risita tierna

de grillo travieso,

con una lagrima que borra la tristeza,
y se lleva la risa que la siembra.
Caminas ufano las calles de mi pueblo,
el oido siempre pegado al caracol
donde resuenan voces de soledad.

Y chupas con el deseo
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que nace del dolor;

porque naciste

como cualquier hijo de vecino
por el sexo que en el ardor de tu madre
surco el deseo de tu padre;

y por eso

naciste con el aire

de sabio maestro

agotados los deseos,
serenidad afanosa,

vacias las congojas,

triste desvelo.

5.

Naciste,

como cualquier hijo de mujer,
con lloriqueo de ansias,

plaiiido de hambre y sed.

Como cualquier hijo de hombre,
pediste la leche tibia

con el clamor del apetito,

y un instante de respiro.

Cuando naciste lo tuviste todo.
Sentias frio—

tu madre te banaba con agua célida.
Por eso sabemos que naciste
como el que mas y el que menos,
mugriento

y necesitado de abrigo.

Sentiste calor—

mis suenos enjugaron tu sudor.
Por eso sabemos que naciste nifo
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como el que mas y el que menos,
ardiendo con ansias de carifo.

6.

Naciste un dia cualquiera,
envuelto en sangre,

el ombligo torcido

como dragon dormido,

ombligo feo de duques y reyes,
emperadores

y domadores de hombres.

Ombligo hermoso de pillito arrabalero,
Faro de la Humanidad.

Por eso dicen que rara vez,

como la flor de la higuera,

una vez en quinientos afios,

nace el Leoén de los Hombres.

Pero tu, nifo despierto,

eres gato realengo

que nace en San Juan y Nueva York,
y aunque no nacieras,

te sonaria

de Cadiz a Cartagena,

entre Santiago y Veracruz,

los ojos abiertos

que te dan a luz,

sin reloj, sin almanaque,

porque tus ojos se abren

entre dos pestanas sin sol, sin luna,
dia a dia,

entre ocaso y alba.
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7.

Tu hermosura deslumbro a una madre,
como deslumbra cualquier recién nacido.
Porque todos somos

la madre que te adora,

la que te da a luz con sus ansias de llevarte en su seno.
Nos deslumbra tu belleza.

Nada igual, siete pasos

marcados sobre el suelo sucio.

Los de mas suerte

tuvimos una madre que nos dio,

con la teta y el chupete,

la hermosura,

la bondad, la sabiduria.

Los de mas suerte te oimos refr

cuando lloras,

porque tu,

tu eres titere de favela y callejuela enlodada
que naciste con la magia

que hace de unas migas de carifio

un derroche de bondades,

del vaho de los sotanos y las cloacas
hace el perfume de los lirios,

y de la noche solitaria

sol del mediodia.

8.

Siete pasos diste

y al descansar tu piececillo
blando sobre la arena humeda,
latio el suelo suavemente,

y se hizo fértil pantano,

se hizo flor fecunda.
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Siete ninfeas acostaron

un arco iris sobre la arena
porque asi las suena

el carifio con que te quiero,
el amor que te regalo

al pisar el suelo

donde naciste

con ojos abiertos,

con la sonrisa que se burla
de miramientos, deferencias
y devociones.

9.

Escondias tu saber

y me preguntabas el nombre de las cosas.
Y yo queria responder

ofreciéndote la palabra hermosa,

la ciencia cierta

y la plegaria piadosa.

Pero ti me brindabas

la sonrisa milenaria

de los que acaban de despertar.
Retozabas cuando dijiste

con la voz que te dio la sed y el hambre,
la voz ronca que te dio la grima de la ciudad,
y el desenfado callejero:

«Soy de todos curandero,

el que en sus juegos dibuja

vejez y muerte.

Soy el que nace con sus votos cumplidos
—de vaciar los cielos y los infiernos».
Aunque no sabias

lo que decias,
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con mi amor te hice,

te hago, Protector del Mundo.
Aunque no despedias rayos

de luz bellisima,

yo, en mi afan de ofrecerte

una lluvia de cometas,

hice sacudir las estrellas.

Tu, con tus ojos, las hiciste cabriolar
segln se deslizaban hacia la eternidad.
Guia del Mundo.

Cara de Luna,

en tus 0jos

tres millares de mundos brillaban
destellos de luz fulgente

—y yo, yo solo, con tu rostro transformado,
vacié los infiernos.

10.

Cien mil insectos

y dos atentas lagartijas

te hicieron los honores
cuando faltaron los dioses.
Los reyes te trajeron baratijas,
los santos te echaron al olvido.
Apenas nacido

nos mostraste el sendero,
porque tu madre, sola,

ajados los pechos,

te dio la vida,

te amo sucio, hambriento,
desvalido.

Te dio de mamar

en una chabola
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de palma real

surgida de la arena.

Con tus besos nacio el cocotero;

con tu gemido, la brisa del mar.

Tus juegos no conocieron

santos ni demonios.

En panales y detras de la uva playera
tus orines no pensaron jamas en los iluminados;
para tu madre fueron luces

de las estrellas;

para nosotros,

senal de gloria

—rememoracion de un dia

en que no echamos de menos
dioses, santos, elegidos,

y cuando a reyes y santos

los echamos al olvido.

11.

Con los ojos abiertos
brindas tus retozos,

solaz de los peces,

los grillos y los hombres,
mil luces que iluminan
como cirios sin santos,
como curacion

sin milagros,

adoracion sin maravilla ni espanto,
porque eres el mas nino

y de todos el mas grande,
el que nace para no renacer.
Por eso,

te ries sin saberlo.
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Sin saberlo has nacido

para el bien de todo el mundo.
Sin sendero,

solo tu sacudes la tierra toda,
despierto sin saberlo.
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LOS BUDAS Y EL LENGUAJE CORPORAL:
EL TROPO LITERARIO DE LA SONRISA DEL BUDA!

DavVID V. FIORDALIS

Resumen:

Este ensayo explora como retrata la literatura budista clasica la
sonrisa del Buda. La sonrisa del Buda es un gesto no verbal, y
para entender su significado debemos emplear un enfoque teori-
co que la trate como tal. La multimodalidad puede proporcio-
nar tal enfoque. Un conjunto emergente de investigacion psicolo-
gica ha argumentado que la sonrisa es un gesto humano universal
conectado a un grupo limitado de estados emocionales, pero

! Agradezco a Oskar von Hintiber y a otros miembros del publico presen-
tes en la reunion anual de la American Oriental Society de 2013, en Portland,
Oregon. Ellos escucharon la primera version de este ensayo y me proporcio-
naron algunas referencias que mejorarian las versiones subsiguientes. Luis O.
Gomez me brind6 un valioso apoyo y alenté mis preguntas y mi acercamiento
a aquella primera formulacion; a ¢l y a Natalie Gummer les agradezco invi-
tarme a presentar una version revisada de este ensayo en su taller “The Lan-
guage of the Sttras”, que tuvo lugar en el Mangalam Research Center for Bud-
dhist Languages en junio de 2015. También quiero dar las gracias a los demas
participantes de aquel taller, en especial a quien hizo la réplica, Ryan Overbey,
por sus alentadoras observaciones; gracias también a John Strong, quien leyo
una version posterior y me ofrecio amables palabras, asi como sugerencias
provechosas que he intentado incorporar de la mejor manera; y, finalmente, de
nuevo, agradezco a Natalie Gummer por darme sus propios comentarios y su-
gerencias, tan lacidos, sobre la pendltima version. Ella me ayudoé a aclarar
(para mi mismo y espero que para otros) el marco teérico mas amplio y los al-
cances de este ensayo. (Traduccion de Marianela Santovena Rodriguez.)
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reconocer que las sonrisas pueden ser actos voluntarios destaca
la importancia del contexto situacional. Dado que la sonrisa del
Buda nos llega desde un contexto histérico y cultural ajeno a la
evidencia que ha informado a la ciencia fisiol6gica moderna,
debemos leer con atencion las incongruencias y permitir que la
diferencia guie nuestro pensamiento. El ensayo argumenta que,
si bien el tropo de la sonrisa del Buda sigue siendo enigmatico y
rico en posibles significados, aun asi sefiala su estatus como fi-
gura de poder soberano y conocimiento sobrehumano.

Palabras clave:
Multimodalidad, literatura budista, comunicacién no verbal,
gestos, visualidad.

If you smile at me, I will understand
‘cause that is something everybody everywhere
does in the same language.*

Stephen Stills y Paul Kantner, “Wooden Ships”.

Un milagro es, digamoslo ast, un gesto que hace
Dios. Como cuando un hombre se sienta tran-
quilamente y hace un gesto que impresiona,
Dios deja que el mundo se deslice suavemente
acompanando ast las palabras de un santo con
un acontecimiento simbolico, un gesto de la natu-
raleza.

Ludwig Wittgenstein, Cultura y valor?

" Si me sonries, comprenderé / porque todo el mundo en todas partes /
lo hace en el mismo idioma.

2 Véase Ludwig Wittgenstein (1984, 45 y 45e). Extranamente, esta ob-
servacion forma parte de un comentario mas extenso, o de una serie de co-
mentarios, que no corresponde con el aleman. En cambio, en inglés se repro-
duce dos veces en paginas opuestas. Por lo tanto, da la impresion de que
Wittgenstein escribi¢ originalmente el pasaje en inglés, aunque quiza la repro-
duccion sea el resultado de un error en la impresion. Ni el editor ni el traductor
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Con el advenimiento de los nuevos medios de comunicacion, la
multimodalidad se ha puesto en boga como un modelo para teo-
rizar sobre formas hibridas, por ejemplo, el cine, el video, las
paginas web y otras combinaciones modernas de comunicacion
figurativa y linguistica.” La semiotica multimodal parte del su-
puesto de que la comunicacién verbal no deberia considerarse
como si estuviera aislada de otros modos no verbales de pro-
duccion de significado. Esta semidtica nos anima a considerar
todas las formas disponibles de representacion en el analisis de
la comunicacion, incluido el comportamiento gestual y figura-
tivo, es decir, el lenguaje corporal y la produccion de figuras e
imagenes.

El comportamiento figurativo parece ser fundamental en nues-
tra capacidad para comunicarnos, siendo el gesto tan basico
para nuestra sensibilidad comun como nuestras declaraciones
verbales y lingtiisticas, si no es que mas.* Aun asi, tal como es-
cribio el arquedlogo y tedrico de la antropologia André Leroi-

mencionan el tema o explican por qué se reproduce el inglés ahi donde debe-
ria haber aleman. [Existe version en espanol (Wittgenstein 1995, 158). En la
traduccion al espanol el aforismo citado aparece bajo el ntimero 498 y no
ocurre la reproduccion de la que habla el autor.]

? Para una breve introduccion al concepto véase Bezemer (2015). Aun
mas relevantes para el interés teorico especifico de esta discusion son los tra-
bajos de Cienki y Miller (2008, 462-82), y de Forceville (2008, 483-501).
Varios de los articulos contenidos en Forceville y Urios-Aparisi (2009), tam-
bién son pertinentes. La década pasada ha sido testiga de un crecimiento to-
davia mayor de la literatura sobre multimodalidad y su aplicacion en diversas
disciplinas académicas.

* En un inicio pensé en escribir “nuestra humanidad comun”, pero luego
me vino la idea de que deberiamos compartir con otros animales la capaci-
dad de usar el lenguaje corporal y de producir declaraciones vocales no lin-
guisticas, aunque si significativas.
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Gourhan en su obra de 1964, Le geste et la parole (1993, 363): “El
comportamiento figurativo es inseparable del lenguaje: emana
de la misma aptitud del hombre para reflejar la realidad en unos
simbolos verbales, gestuales o materializados en figuras”.” Pese
a que existe una tradicion de larga data que consiste en estudiar
la conexion entre texto e imagenes en la historia del arte del bu-
dismo, es posible afirmar que el campo de los estudios budistas
ha puesto un mayor énfasis en los modos verbales y auditivos
de comunicacion, en el decir y el escuchar, al momento de dis-
cutir la posicion del lenguaje en el discurso budista; no obstante,
mas recientemente algunos estudiosos han puesto mayor aten-
cion a las dimensiones visuales y materiales.® Leroi-Gourhan y
otros nos rectuerdan no solo que esos modos de comunicacion

> Me gustaria aprovechar esta oportunidad para honrar la memoria de
Luis O. Gomez, mi asesor, maestro y amigo, quien me refirio por primera vez
a la obra de Leroi-Gourhan en relacion con este ensayo. Podria parecer una
cosa nimia, pero en realidad es una muestra de la increible amplitud de su
conocimiento. Siempre aprendi algo de nuestras conversaciones. Dicho esto,
si bien concuerdo con Leroi-Gourhan en que la comunicacion verbal y la no
verbal comparten una base cognitiva comun, no estoy seguro de que su funcion
basica sea “reflejar la realidad”. [Existe version en espatiol (Leroi-Gourhan
1971, 351).]

® Rotman (2009). De un poco antes es la obra de Kinnard (1999) y los
ensayos de Brown y otros estudiosos (Davis 1998). En el contexto mas am-
plio del Sur de Asia, véase Davis (1997). Mas recientemente, en agosto de 2017,
un congreso sobre las narrativas budistas de vidas pasadas, organizado por
Jason Neelis en el Royal Ontario Museum, en Toronto, mostré las nuevas apro-
ximaciones de los estudios budistas a la confluencia entre narrativa, imagen,
objeto, arquitectura, espacio y practica ritual. También tiene gran pertinencia
para la presente discusion McMahan (2002). Aun cuando no me convencen
varios de sus argumentos principales —por ejemplo, el de un desplazamiento
historico de lo oral y auditivo a lo visual en la literatura budista, el de la rele-
vancia de la escritura en este ostensivo desplazamiento y el de la concomitan-
cia de la devaluacion del lenguaje y la precedencia de la vision—, la perspec-
tiva de McMahan sobre el tema de la visualidad y la metafora visual en los
textos budistas es importante, y me parece que reclama un enfoque multimodal.
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son inseparables, sino también que estan intimamente conecta-
dos en cuanto herramientas y productos de una imaginacion
creativa comun.’

Este ensayo indaga sobre la presentacion literaria de un gesto
particular, uno de los gestos humanos mas difundidos y basicos:
la sonrisa. El centro de atencion mas especifico es la sonrisa del
Buda, tal como aparece representada en la literatura y la cultura
visual budistas clasicas: ;qué significa la sonrisa del Buda en esas
representaciones literarias y visuales? ;Qué pretendia significar
(en el Buda de la historia, de la piedra o de la pintura; o bien,
segun los budistas que componian y creaban dichas representa-
ciones; o para aquellos budistas de tiempos antiguos y moder-
nos que intentaron comprender tales representaciones, y para
todos los demas que las interpretan ahora, incluidos nosotros
mismos)? ;Qué relacion establecen los textos budistas entre los
modos visuales y los modos verbales de significacion en lo que
toca a la sonrisa? Sin duda, es posible un acercamiento pura-
mente cultural a estas preguntas, pero también existe una volu-
minosa literatura en la psicologia y en la ciencia fisiologica mo-
dernas dedicada al estudio de las expresiones faciales, incluida
la sonrisa, que se remonta a Darwin y Duchenne.® Mas reciente-
mente, el psicologo Paul Ekman ha contribuido de manera im-
portante a la taxonomia de las expresiones faciales y ha estudiado
los vinculos entre expresion facial y emocion.? ;Qué tanto de esta

7 Sobre esta ultima conexion, véase también Shulman (2012), asi como
Calvino (1993, 81-99). [Existe version en espariol: (2012, 95-113).]

8 Véase LaFrance (2011). LaFrance retoma gran parte de la investigacion
cientifica moderna y la vuelve accesible para un publico general.

° Es posible acceder a la obra de Paul Ekman a través de diversos ca-
minos, tanto populares como eruditos, pero aqui presento algunas referen-
cias a sus trabajos que tocan directamente temas de relevancia para la pre-
sente discusion: Ekman, Friesen y Ellsworth (1972); Ekman y Friesen
(1975; 1978, 1982, 238-52); Ekman, Friesen y O’Sullivan (1988, 414-20);
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literatura cientifica puede ayudarnos, si es el caso, a compren-
der la sonrisa del Buda, un tropo figurativo de un tiempo y un
lugar muy diferentes? La cultura moderna estadounidense, al
menos, imbuye a la persona sonriente en un halo virtual de
cualidades positivas, y puede que haya evidencia cientifica que
respalde la asociacion entre sonreir y sentir alegria, pero a la vez
todo el mundo tiende a ver en una sonrisa aquello que desea o
necesita ver. Reconocer que tenemos el impulso de interpretar
las expresiones corporales y sus representaciones linguisticas en
términos de nuestras suposiciones basicas o de nuestras propias
expectativas segun ciertas normas culturales deberia tornarnos
cuidadosos al momento de considerar tropos figurativos comu-
nes como la sonrisa desde una perspectiva transcultural.'® La
ciencia puede brindarnos una manera de pensar criticamente
sobre nuestras normas culturales, pero una forma particular de
lectura atenta y una practica interpretativa transcultural tam-
bién pueden ayudarnos a reconsiderar nuestras normas y ex-
pectativas.

La sonrisa podra ser una expresion humana universal, pero
sus significados se determinan necesariamente y en gran medida
de manera social, cultural e historica. De ahi que uno se sienta
impulsado a situar las preguntas mas generales que suscitan las
representaciones literarias y visuales de la sonrisa del Buda,
ante todo, dentro de la consideracion del material historico, in-
cluidos el arte y la literatura budista y no budista, la épica, la
poesia y la teoria estética indias, asi como los numerosos tes-
timonios no verbales, es decir, las imagenes y figuras en si mis-
mas, tomando en cuenta los contextos tanto sociales como

Ekman (1989, 143-64); Ekman, Davidson y Friesen (1990, 342-53); Ekman
(1994, 268-87).

10 Véase Smith, sobre la morfologia como un método de comparacion
superior a la fenomenologia (2004, 9, 64) y su concepto de rectificacion
(197, 346).
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espaciales (o arquitectonicos) en los que las personas pueden
encontrarlas. En este ensayo no puedo sino indicar preliminar-
mente algunos de estos contextos mas amplios, al tiempo que
centro mi atencién sobre las figuraciones o configuraciones lite-
rarias especificas de la sonrisa del Buda.

Incluso en lo que toca a la literatura budista clasica, resulta
necesario considerar muchos géneros distintos. La sonrisa del
Buda se encuentra con frecuencia en toda una variedad de gé-
neros, desde la literatura de los siitras y agamas hasta los mate-
riales del vinaya y los avadanas, pasando por los comentarios y
la literatura de los siitras del mahdyana. Estos textos se han pre-
servado en varias lenguas clasicas como el pali, el sanscrito, el tibe-
tano, el chino, entre otras."" Los comentarios y los materiales
sistematicos (como el abhidharma) proporcionan otro nivel de
interpretacion originaria, mientras que las narrativas —en par-
ticular los avaddnas— pueden ayudarnos a rastrear una aparente
linea de desarrollo, o al menos algin tipo de trayectoria con-
ceptual, en la figuracion de la sonrisa del Buda, que va de los
stitras y agamas mas difundidos a la literatura de los siitras del
mahdyana. A partir de la limitada seleccion de textos budistas
y no budistas que se estudian aqui, pueden revelarse los con-
tornos generales de esta trayectoria. Si bien el ensayo no abor-
dara directamente las representaciones visuales, debido sobre
todo a consideraciones de extension y tematica, es importante
reconocer que las representaciones literarias son en si mismas
sumamente visuales. Estamos tratando primordialmente con re-
presentaciones que tienen una dimension visual irreductible, ya
que la sonrisa es por si misma una forma de accion no verbal o
corporal, en efecto, un gesto. Asi, un acercamiento teérico fun-

' Una busqueda preliminar del canon budista chino realizada por un
colega revelo cerca de 170 textos diferentes, aunque algunos de ellos podrian
estar duplicados.



104 LA SONRISA DEL BUDA: ESTUDIOS SOBRE BUDISMO

dado en consideraciones de comportamiento figurativo y multi-
modalidad nos puede ayudar a tener en mente que estas repre-
sentaciones literarias permanecen siempre vinculadas a contextos
socioculturales de significacion mas amplios.

Las formas mas elaboradas de la representacion narrativa cla-
sica de la sonrisa del Buda, como las que se encuentran en los
avadanas y los stitras del mahdyana, se intersectan ademas con
un tropo visual comun que constituye otra dimension casi uni-
versal de la experiencia humana: la presencia de la luz. Tal como
el volumen editado bajo ese mismo titulo por Matthew Kapstein
(2004a) lo deja claro, la imagineria de la luz esta ampliamente
diseminada en el arte y la literatura religiosos del mundo.'> Mas
especificamente en nuestra cultura, muchos de nosotros hemos
escuchado metaforas que vinculan la sonrisa a la imagineria de
la luz en expresiones tales como tener una sonrisa radiante, unos
ojos brillantes o una presencia luminosa.*® En el retrato literario
de la sonrisa del Buda, empero, se dice que los rayos de luz que
emanan de su sonrisa son, de hecho, multicolores, lo cual da
pie a la misma serie de preguntas que formulamos sobre la son-
risa en general: jcomo interpretamos esta sonrisa radiante, esta
aparente maravilla? ; Qué quiere decir? Esta metafora visual mas
compleja provoca las mismas preguntas acerca de la universa-

12 Para una obra anterior que estudia principalmente un contexto cris-
tiano temprano —especificamente Agustin—, véase Chidester (1992). Chi-
dester estudia la imagineria de la luz al tiempo que explora la relacion entre
los modos verbales y visuales de percepcion y significacion.

1 Después de leer a LaFrance en Lip Service me asombro cuan a menudo
la metafora de la sonrisa radiante surgia tanto en su propio discurso como en
sus citas. Considérese, por ejemplo, la cita de Far from the Maddening Crowd,
de Thomas Hardy, en la pagina 4 y la cita de Walter Sisula sobre Nelson
Mandela en la pagina 128. Uno se pregunta, tras reflexionar un poco, si esta
asociacion entre la sonrisa y la luminosidad tiene algo que ver con las carac-
teristicas opticas de los dientes humanos, que (a menudo) tienen una marca-
da cualidad reflectante.
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lidad o, cuando menos, acerca de su amplia distribucion, que
abarca distintas culturas y distintos tiempos. Interpretar los sig-
nificados detras de la sonrisa luminosa del Buda requiere, en-
tonces, un cuidado en el enfoque, una atencion a las posibles
diferencias historicas encubiertas bajo similitudes aparentes, ya
que de otra forma bien podriamos pasar por alto o confundir
estratos de significacion detras de la sonrisa del Buda.

De cualquier manera, en este ensayo sostengo que estar al
tanto de los estudios psicolégicos y antropologicos modernos
sobre gestos corporales no verbales como la sonrisa, adecuada-
mente situados en su propio contexto histérico y cultural, pue-
de fortalecer en cierta medida nuestra caja de herramientas inter-
pretativas e influir sobre el tipo de preguntas que le planteamos
a las representaciones textuales y visuales especificas que estan
bajo analisis. Por ejemplo, los psicologos han trazado una dis-
tincion entre la sonrisa espontanea y la sonrisa volitiva.'* La pri-
mera suele considerarse como una expresion de emocion po-
sitiva del tipo del jubilo o la alegria. Se asocia con ideas de
transparencia, autenticidad y honradez. Los psicélogos hacen
aun otra distincion entre la sonrisa genuina y la social. La sonri-
sa genuina incluye la contraccion del musculo cigomatico mayor
para levantar los extremos de la boca, asi como del oblicularis
occuli, que pliega la piel alrededor de los ojos. El primero resulta
facil de contraer deliberadamente, mientras que los musculos
alrededor de los ojos son menos voluntarios. El secreto suele
estar en los ojos. Aun asi, la sonrisa es altamente sensible al
contexto, e incluso si una sonrisa espontanea es evidente, en el

% LaFrance (2011), sobre todo los capitulos 1 y 2, asi como algunas de
las publicaciones de Paul Ekman enlistadas en la nota 9. En una etapa avan-
zada de la edicion del presente ensayo, también me result6 enriquecedora la
lectura de ciertos pasajes del libro de texto de Leathers y Eaves (2008) para
estudiantes de licenciatura. Muchas gracias a Jackson Miller, del Linfield
College, por presentarme esta obra.
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momento equivocado puede generar dudas o respuestas negati-
vas por parte de un publico. La sonrisa volitiva o deliberada es
mas enigmatica, quiza porque no esta necesariamente ligada a
una emocion especifica. Esta sonrisa podria reflejar un intento
por ocultar pensamientos o emociones subyacentes detras de
una fachada de positividad. Por esta razon, la sonrisa deliberada
también acarrea asociaciones con el artificio y la habilidad so-
cial. Ambos tipos de sonrisas son actos comunicativos; ambos
significan; ambos son simbolicos; y, tal como el lenguaje, ambos
envian un mensaje que requiere interpretacion, pero jcual de
ellos sera la sonrisa del Buda, el volitivo o el espontaneo? Plan-
tear esta pregunta a los textos sirve cuando menos para subra-
yar la naturaleza necesariamente interpretada de todo lenguaje
figurado, incluido del lenguaje corporal. Asi como todo el mundo
debe interpretar de alguna manera una sonrisa en la vida coti-
diana con base en cierta conciencia del contexto social y la ex-
periencia humana corporizada, las representaciones literarias de
la sonrisa, incluso (o especialmente) las representaciones de al-
gunas sonrisas mostradas por una figura tan inescrutable como
es el Buda, también requieren algtn tipo de explicacion.

Sin duda, la sonrisa del Buda puede reconocerse como una
de las imagenes mas evocadoras de todo el arte y la literatura
budistas, pero también se encuentra entre las mas enigmaticas.
Una busqueda somera arroja un sinfin de interpretaciones mo-
dernas; tipicamente escuchamos que la sonrisa del Buda es una
sonrisa de bondad, compasion, paz, compostura, felicidad ver-
dadera, ecuanimidad, buen humor o sabiduria.”” En este contexto,

> Los siguientes ejemplos bastarian para comenzar: Shen Shi’an (2015),
Olendzki (2019), Stein (1999) y Baas (2005). De los dos tltimos, el primero
es una coleccion de caricaturas budistas modernas escasamente conectada
con la sonrisa tradicional del Buda. El segundo es un estudio de la supuesta
influencia del budismo sobre los artistas occidentales del periodo moderno y
practicamente no guarda relacion con la sonrisa tradicional del Buda, excepto
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los intérpretes occidentales modernos también se han referido a
Budai o Hotei, el llamado “buda risuenno” de la tradicion budista
china, quien segun se dice es una emanacion del futuro buda,
Maitreya; también han apuntado al Sermon de la Flor, de la tra-
dicion zen, en el que se dice que el Buda sostiene una flor y Ma-
hakasyapa sonrie; han mostrado imagenes de reyes y budas de
Gandhara, Mathura, Camboya, China y Japon; algunos incluso
han conectado la sonrisa del Buda con la risus sardonicus, jla son-
risa de los muertos!'®

Al senalar la conexion (o la falta de conexion) entre las re-
presentaciones textuales y visuales de la sonrisa en las tradicio-
nes del Sur de Asia, Donald Lopez senala: “muchos textos re-
portan que el Buda sonreia en ciertas ocasiones, pero al parecer
se trataba de una sonrisa con labios apretados, esa sonrisa sutil
y enigmadtica que vemos en tantas estatuas y pinturas”. Y conti-
nua: “llama la atencion que rara vez veamos al Buda sonreir de
manera amplia, es decir, de forma tal que se puedan ver sus dien-
tes perfectos, cuarenta dientes, dientes que son uniformes, sin
espacios entre ellos, muy blancos”. Lopez afirma enseguida que
“existe una razén importante para ello”, e indica que los textos
budistas tradicionales retratan al Buda de una manera distinta
a la que se utiliza para representarlo en las fuentes modernas
(2012, 42-3). Lopez resume entonces el tropo estandar de los
rayos de luz multicolor que emanan de la sonrisa del Buda y

por un epigrafe que hace referencia al Sermén de la Flor y un prologo de Ro-
bert Thurman, quien discute la sonrisa radiante del Buda, tal como se en-
cuentra en el Asokdvadana, una obra estudiada y traducida por John Strong.

16 Vease, por ejemplo, Hyers (1989), Fingesten (1968, 176-83), Anénimo
(1973) y Trumble (2004, 107-14). Sobre la discusion especializada en torno
a la sonrisa (y la risa) de los budas, véase también Clasquin (2001, 97-116) y
Pohl (2010, 97-111). Este ultimo trabajo se concentra en los materiales de
Asia del Este e incluye numerosas imagenes a color.
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que iluminan el cosmos entero, tal como es posible hallarlo en
la literatura budista clasica.!”

Sin embargo, Lopez y otros estudiosos que han abordado
el tema de la sonrisa del Buda dejan muchas preguntas sin res-
puesta.'® Por ejemplo, ;como suelen representar los textos bu-
distas la sonrisa del Buda? ;Siempre emite luz? Si en verdad el
Buda nunca sonrie ampliamente, ni muestra sus dientes, entonces,
ipor qué no lo hace? ;Qué expectativas socioculturales confir-
ma o disputa la sonrisa del Buda? ;Cual es la conexién entre la
sonrisa maravillosa y luminosa, que en efecto es bastante comun
en la literatura budista, y la sonrisa sutil y enigmatica que en-
contramos en todo el arte budista? ;Qué significa la sonrisa
para quienes la presencian en la narrativa? ;Como deberiamos
interpretar este significado dentro de la tradicion? ;Como inter-
pretaron su significado los monjes y estudiosos budistas que es-
cribieron los comentarios tradicionales? En este ensayo argu-
mentaré que, si bien la sonrisa del Buda sigue siendo sin duda
enigmatica y rica en significados potenciales, en términos histo-
ricos, en la literatura budista india clasica se convirtio en un
emplazamiento para la representacion del Buda como una figu-
ra de poder soberano y conocimientos sobrehumanos, una figu-
racion literaria apoyada hasta cierto punto por las lecturas tra-
dicionales, pero que desafia y a la vez escapa en gran medida a
la lectura de los intérpretes modernos. Quiza esto se deba a que

'7 Véase también Lopez (2005, 28). Aqui, Lopez menciona brevemente
la sonrisa del Buda en el contexto de la discusion del usnisa. Para un ejemplo
en el que la sonrisa luminosa del Buda ocupa la mayor parte de la narrativa,
véase mi traduccion de un relato corto del Avadanasataka, que aparece como
apéndice a la version inglesa del presente ensayo (Fiordalis 2021).

'8 Por ejemplo, la descripcion literaria de la sonrisa del Buda también ha
sido abordada previamente por Paul Mus, John Strong, Robert Thurman y al-
gunos otros. La referencia a Thurman puede encontrarse en la nota 15; sobre
las obras mas relevantes de Paul Mus y John Strong, véase mas adelante.
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no es una sonrisa “normal”, y aun asi su caracter “maravilloso”
o “extraordinario” emerge en verdad una vez que comenzamos
a reconocer que ocurre dentro de un contexto mas amplio en el
que ciertas normas y expectativas socioculturales (sobre el len-
guaje, la comunicacion no verbal, el comportamiento figurati-
vo, la sonrisa, el Buda, el género, el estatus social, la autoridad,
etcétera) ya estan en operacion.

EL BUDA SONRIENTE, EL ARHAT SONRIENTE
Y EL BEBE RISUENO QUE ES EL BUDA POR VENIR

Comenzaré por el retrato que se hace de la sonrisa del Buda y
de su eminente discipulo, Maudgalyayana, en ciertos pasajes de
la literatura canonica budista preservada en pali y en sanscrito.
En estos pasajes, la sonrisa no parece estar conectada en princi-
pio con la imagineria de la luz. Por otra parte, la imagineria de
la luz puede encontrarse separada de cualquier referencia a la
sonrisa, tal como sucede en el Acchariyabbhutadhamma-sutta y
textos paralelos, en los que se dice que una gran luz acompana
la concepcion y el nacimiento del Buda." No obstante, estos pasa-
jes nos ayudan a asentar las condiciones y contextos basicos
para la sonrisa y para la aparicion de la luz en la literatura bu-
dista; en ellos se encuentran varios temas clave recurrentes, bien
que con mayor o menor énfasis, cuando estos elementos visua-
les y narrativos se hallan en combinacion.

19 MN 3.118-124; para una traduccién, véase Bhikkhu Nanamoli y
Bhikkhu Bodhi (1995, 979-84). Sobre los paralelos y los andlisis, véase
Analayo (2011, vol. 2, 702-11). De aqui en adelante, los textos en pali se ci-
tan segun el volumen y el niamero de pagina de las ediciones de la Pali Text
Society, utilizando las abreviaturas de los titulos del Critical Pali Dictionary,
no obstante, el texto de las citas ha sido extraido de la edicion electronica de
Chatthasangayana.
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En varios pasajes de los suttas en pali, asi como en pasajes
paralelos de los agamas chinos y otras piezas de literatura cano-
nica, el Buda sonrie —o en ocasiones su gran discipulo y “vene-
rable” companero budista, el arhat Maudgalyayana, sonrie— y
ambos lo hacen sin emitir ningtin rayo de luz de sus bocas.?
Mas especificamente, el Buda sonrie dos veces en el Majjhi-
ma-nikdya, una vez en el Anguttara-nikdya y una vez en el Sam-
yutta-nikdya. Maudgalyayana también sonrie una vez en el
Samyutta-nikdya. Estos pasajes son en gran medida paralelos
el uno al otro en la manera en que introducen la sonrisa. Por
ejemplo, el Ghatikara-sutta dice:

Entonces, en un punto particular junto al camino principal, el
Bienaventurado sonri6. Ananda penso, “;Cudl es la razon, cual es
la causa de la sonrisa del Bienaventurado? No es sin razon que los
tathagatas sonrien”. Asi que acomodo¢ su tinica por encima del
hombro, extendié sus manos hacia el Bienaventurado, las palmas
juntas en senal de respeto, y le pregunto, “Venerable sefior, ;cual
es la razon, cual es la causa de la sonrisa del Bienaventurado? Los
tathagatas no sonrien sin una razén.*!

20 MN 2.45, 74; AN 3.214; SN 1.24; para una traduccion de este ulti-
mo, vease Bhikkhu Bodhi (2000, 113), donde también puede revisarse el co-
mentario pali (nota 78, 368). Mogallana sonrie en SN 2.254; para la tra-
duccion vease Bodhi (2000, 700-01), donde también puede revisarse el
comentario pali (nota 344, 815). Véase también Vin 3.105 sobre la sonrisa de
Mogallana, asi como Vin 4.159; Th 1, 630; y Senart (1882, 317). Para algu-
nos textos chinos paralelos a los textos citados, véase Analayo (2011, vol. 1,
441y 466).

21 MN 2.45: Atha kho bhagava magga okkamma annatarasmim padese sitam
patvakasi. Atha kho ayasmato anandassa etadahosi, “ko nu kho hetu, ko paccaya
bhagavato sitassa patukammaya? Na akaranena (akdarane) tathagata sitam
patukaronti” ti. Atha kho ayasma anando ekamsam civaram (uttarasanga) katva
yena bhagava tenanjalim panametva bhagavantam etadavoca, “ko nu kho, bhante,
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El discurso no ofrece grandes indicaciones sobre si la sonri-
sa del Buda es espontdnea o voluntaria. Nos dice, eso si, que las
sonrisas tienen causas, y esto sugiere intencion, lo cual tendria
sentido a la luz de la postura tedrica budista estandar, segun la
cual las intenciones preceden y condicionan las acciones, tanto
las verbales como las fisicas. Sin embargo, no sabemos si el texto
concibe siquiera una distincion entre la intencionalidad y la es-
pontaneidad en lo que toca a la sonrisa. El sutta tampoco des-
cribe con detalle esa sonrisa. El publico se queda con mas pre-
guntas que respuestas, de manera que Ananda refleja habilmente
nuestras dudas cuando responde que sélo el Buda mismo es ca-
paz de explicar la razon detras de su gesto.

En estos discursos, la sonrisa se muestra como una respues-
ta gestual a situaciones particulares asociadas con lugares o
contextos interpersonales particulares. El Buda sonrie en res-
puesta a lo que han hecho personas particulares en un lugar
particular en el pasado, o bien, sonrie por algo que los seres vi-
vos hacen en su presencia, en el presente. Maudgalyayana son-
rie ante algo que ve, pero que solo se revela en la presencia del
Buda. En el Samyutta-nikdya, la sonrisa del Buda salvaguarda de
manera aun mas clara su autoridad cuando una multitud de di-
vinidades resueltas a senialar sus defectos llegan a desafiar su in-
tegridad y honradez.?? Cuando el Buda contesta a su provoca-
cién, las divinidades le piden perdén y el Buda responde con
una sonrisa, lo cual vuelve a enfurecerlas. Este parece un ejem-
plo clasico de una sonrisa considerada peyorativamente como
una senal de insolencia. ;Por qué sonrie aqui el Buda? Supo-
niendo que lo hace intencionalmente, ;qué pretende con ello?
No formulo estas preguntas en relacion con, o en busca de un

hetu, ko paccayo bhagavato sitassa patukammaya? Na akaranena tathagata sitam
patukaronti” ti.
22 Estas son las llamadas deidades ujjhanasannika.
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Buda presuntamente “historico” detras de los textos, antes bien,
sefialo la manera en que la representacion literaria de la sonrisa
como acto o gesto no verbal y corporeo suscita preguntas sobre
la intencionalidad y el significado.

Preguntas similares surgen en el caso de la sonrisa de Maud-
galyayana, ya que éste sonrie al presenciar una serie de image-
nes pavorosas, incluido el esqueleto de un espiritu famélico que
aparece flotando frente a él. Mientras el espiritu flota ahi, en un
grito de dolor, los buitres, los cuervos y otras aves rapaces se
lanzan en picada sobre su cuerpo, clavando sus picos entre las
costillas y destazandolo. Se trata de una escena pavorosa, asi
que con toda razon podriamos preguntar, tal como lo hace el
comentario pali, ;por qué Maudgalyayana sonrie ante tal esce-
na? ;Qué estd pensando o sintiendo? ;Qué busca transmitir?
Estas son preguntas de interpretacion que aparentemente todo
lector o escucha del pasaje deberia tratar de responder —esto
es, a menos que la sonrisa se deje simplemente en el terreno de
lo inescrutable— y en cierta medida la literatura del comentario
budista toca también estas cuestiones.

Inclusive los propios suttas parecen considerar tales pregun-
tas, aunque quiza de una manera menos directa. En las tres instan-
cias en que el Buda sonrie en el Majjhima-nikdya y el Anguttara-
nikdya se introducen jatakas, y la sonrisa del Buda se convierte
en una ocasion para que €l cuente estas historias del pasado.
Los episodios pueden compararse con muchos de los pasajes
en los que el Buda sonrie en la literatura budista de los ava-
danas. Los comentarios pali intentan formalizar entonces la in-
tencion o el estado mental que deriva en la sonrisa.”> Sobre el

# En lo que parece ser un impulso similar, la tradicion del abhidhamma
pali también intenta formalizar su estado mental incluyendo los términos
hasita, “sonreir”, o hasituppada, “el afloramiento de la sonrisa”, en una lista de
estados mentales. Para saber mas sobre esto, véase el Abhidhammatthasan-
gaha, cuya referencia aparece en la nota 34.
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Ghatikara-sutta, por ejemplo, el comentarista nos informa que
el Buda contempl6 un punto especifico de la tierra y se dio
cuenta de que ¢él habia sido un monje llamado Jotipala durante
la ordenacion del Buda Kasyapa. Aparentemente, este pensa-
miento sobre el pasado constituye el motivo de la sonrisa, pero
ssonrie porque se siente alegre, tal como sugieren por momen-
tos los comentarios pali,** o porque tiene la intencion de contar
historias del pasado, tal como sugieren también los comentarios
pali,” o quiza por una combinacién de ambas razones?

Desde el punto de vista de un lector contemporaneo que
observa como habrian tratado de interpretar los budistas tradi-
cionales el acto de sonreir del Buda, preguntas y explicaciones
como las anteriores parecen perfectamente plausibles, incluso
de sentido comun, pero lo que quiza resulta mas interesante
notar aqui es la manera en que los comentaristas, al proporcio-
nar tales explicaciones, apelan a contextos especificos e incluso

#* Ps 3.279 Imasmim pana thane kiriyahetukamanovinnanadhatusomands-
sasahagatacittam bhagavato hatthapahatthakaramattam hasitam uppadesi. Tra-
duccion: “En este caso, el Bienaventurado esbozo una sonrisa que es un esta-
do mental acompariado de jubilo, [el cual surge dentro de] la esfera de
conocimiento mental y no tiene raices en una causa [de manera quel no es
mas que un signo de jubilo y alegria”.

# Ps 3.309: Sitam patvakasiti sayanhasamaye viharacarikam caramano
ramaniyam bhumibhagam disva — “vasitapubbam nu kho me imasmim okdse” ti
avajjanto — “pubbe aham maghadevo nama raja hutva imam ambavanam rope-
sim, ettheva pabbajitva cattaro brahmavihare bhavetva brahmaloke nibbattim.
Tam kho panetam karanam bhikkhusanghassa apakatam, pakatam karissami” ti
aggaggadante dassento sitam patu akdsi. Traduccion: “Mostrd una sonrisa, es
decir, por la tarde, mientras caminaba hacia el monasterio, vio un punto par-
ticular de la tierra que le encanto, y reflexiono: ‘en una vida pasada apareci
en este lugar. Previamente fui un rey llamado Maghadevo, y honré con mi
presencia este huerto de mangos. Luego renuncié al mundo, cultivé los cua-
tro estados celestiales y renaci en el mundo de Brahma. Ahora bien, esta ha-
zana no es manifiesta ante la comunidad de los monjes. Asi es que la haré
manifiesta’. Y con ello sonrio, mostrando el borde de sus dientes”.
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a estados emocionales especificos —a falta de un mejor térmi-
no— para explicar las razones detras de la sonrisa. En otras pa-
labras, queda claro que los comentaristas tratan al Buda o al arhat
sonriente como un agente con “intencionalidad”, que actia en
algo parecido a un contexto performativo del “mundo real”. Se
le interpreta, pues, como un agente que desempena una accion
corporal y no verbal, una accion que atun es posible compren-
der de alguna manera como tal y que, por ende, pide una expli-
cacion o interpretacion que los comentaristas mismos intentan
proporcionar. Esto no significa que el Buda sea tratado como
una figura “histérica”, sino que entra al mundo de significados
del publico, al mundo construido por la narrativa, como una fi-
gura “de la vida real”, y que sus acciones, especificamente sus ges-
tos no verbales en este caso, también requieren algo de “nosotros”
en cuanto publico, intérpretes o lectores. De esta manera, nos
encontramos en un terreno hermenéutico similar al de los co-
mentaristas tradicionales, aun cuando formulemos la pregunta
ligeramente distinta de como funciona en la literatura budista la
sonrisa en cuanto tropo literario.

Al respecto, los comentaristas también senalan otro estrato de
significacion, un tanto diferente, que se conecta con las otras
dos instancias del Samyutta-nikaya en las que el Buda y Maud-
galyayana sonrien. Podriamos llamarle a esto una explicacion
“simbolica” (con un guifio al epigrafe de Wittgenstein), aunque no
se trata de algo que difiera fundamentalmente en su naturaleza
de otras explicaciones “socioculturales” consideradas hasta el mo-
mento, al menos en cuanto que la sonrisa se mantiene como
una accion corporal no verbal que requiere algtn tipo de inter-
pretacion o explicacion para fijar su significado. En todos estos
episodios, la sonrisa sirve para indicar el poder, el conocimien-
to, la autoridad y la honradez del Buda. Esta interpretacion es
evidente en la historia de las divinidades que visitan al Buda
con la intencion de hallarle defectos, y respecto de la cual el
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comentario pali plantea el tema explicitamente, en contraste con
la interpretacion a todas luces ordinaria de la sonrisa como signo
de alegria.

“Mostrd una sonrisa” quiere decir que revelo el borde de sus dien-
tes y presento6 un signo de alegria. ;Por qué? Aquellas divinidades
no solicitaron su perdon de acuerdo con su naturaleza, en cam-
bio, actuaron como si no hubiese diferencia entre la gente comun
y el Tathagata, la persona suprema del mundo, incluidas sus divi-
nidades. Asi que el Bienaventurado penso: “cuando surja la discu-
sion al respecto, exhibiré el poder de un buda y después los per-
donaré”. Dicho eso, mostré una sonrisa.°

Aqui, el comentario pregunta por qué el Buda se sentiria
alegre frente al comportamiento de las divinidades que preten-
den senalar sus defectos, y el comentarista describe al Buda como
si éste tratara de establecer su poder y estatus en cuanto Ser Supre-
mo del universo. Ademas, el contenido del dialogo en el sutta pa-
rece apoyar esta interpretacion, ya que caracteriza al Buda como
alguien sin defectos, que practica lo que predica y viceversa, ha-
ciendo atin mas ejemplar su autoridad.

El episodio en el que Maudgalyayana sonrie también hace
énfasis en la honradez y el poder del Buda. Maudgalyayana son-
rie ante una escena pavorosa de sufrimiento, pero la escena per-
manece imperceptible para su acompanante, dado que él no ha
alcanzado el poder sobrehumano suficiente como para verla. El
comentario, de nuevo, propone una pregunta interesante sobre
las acciones e intenciones de Maudgalyayana:

20 Spk 1.65-66: Sitam patvakasiti aggadante dassento pahatthakaram dassesi.
Kasma? Ta kira devata na sabhavena khamapenti, lokiyamahajananca sadevake
loke aggapuggalam tathagatanca ekasadisam karonti. Atha bhagava “parato ka-

thaya uppannaya buddhabalam dipetva paccha khamissami” ti sitam patvakasi.
Para una traduccion alternativa de este pasaje, véase Bodhi (2000, 368).
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Ver la existencia de un ser como ése deberia generar sentimientos de
compasion. Entonces, jpor qué sonrie el Venerable? Lo hace porque
trae a la mente su propio logro y también la obtencion del conoci-
miento por parte del Buda. Al ver esto, el Venerable trae a la mente
su propio logro, y piensa: “estoy libre de tal existencia...” y “jmiren
la obtencion del conocimiento por parte del Bienaventurado Budal!
El ensefa el Dharma diciendo, ‘no deberian considerar, monjes, que
es imposible conocer el fruto de esta accion’. Los budas ensefian el
Dharma de acuerdo con la percepcion directa que de él tienen, ha-
biendo penetrado por completo en el reino del Dharma de los bu-
das”. De esta manera, al traer a su mente la obtencion del conoci-
miento por parte del Buda, desplegé una sonrisa.*’

Vale la pena destacar varios puntos. En primer lugar, resulta
interesante que el comentarista no asocie directamente la sonri-
sa con sentimientos de compasion. En lugar de ello, la sonrisa
apunta de nuevo hacia el logro de la liberacion, tanto la de Maud-
galyayana como la del Buda, y hacia el poder y el conocimiento
que lo acompanan. En el discurso mismo, Maudgalyayana ex-
plica su sonrisa como una respuesta a la vision de la escena pa-
vorosa, pero el comentario explica la intencion detras de la son-
risa como una forma de llamar la atencion hacia el poder, la
autoridad y la honradez del Buda. Y es que Maudgalyayana solo
describe la escena en presencia del Buda, y éste le responde se-
nalando que €l también ve tales escenas, pero no habla de ellas.

7 Spk 2.216: Evartipam pana attabhavam disva karunfe kattabbe kasma
sitam patvakasiti? Attano ca buddhananassa ca sampattim samanussaranato. Tafhi
disva thero “aditthasaccena nama puggalena patilabhitabba evartipa attabhava
mutto aham, labha vata me, suladdham vata me” ti attano ca sampattim anussa-
ritva — “aho buddhassa bhagavato nanasampatti, ‘yo kammavipako, bhikkhave,
acinteyyo na cintetabbo’ ti desesi, paccakkham vata katva buddha desenti, suppat-
ividdha buddhanam dhammadhata” ti evam buddhandnasampattinca anussaritva
sitam patvakasiti. Para una parafrasis de este pasaje, véase Bodhi (2000, 815).
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Asi, el episodio funciona para corroborar el conocimiento y la
vision del propio Buda. De manera similar, en las tres historias
de vidas pasadas, la sonrisa ofrece una via indirecta para que el
Buda despliegue su extraordinaria habilidad para rememorar
sus vidas anteriores y luego expresar ese conocimiento bajo la
forma de un cuento didactico.

Podemos ver que tanto los comentarios como las narrativas
formulan ellos mismos clarificaciones para la sonrisa del Buda.
En ambos casos, se apoyan en explicaciones culturalmente dis-
ponibles de la sonrisa, pero al mismo tiempo puede ser que co-
miencen a desafiar dichas explicaciones, indicando que la son-
risa del Buda podria ser en cierto sentido un caso especial, uno
que requeriria de una explicacion diferente, una explicacion
asociada con el significado especial de las acciones del Buda. Si
bien el tema de la autoridad y el poder asociados con la sonrisa
podria confluir con el Acchariyabbhutadhamma-sutta —el dis-
curso sobre las cualidades milagrosas y sin precedentes del
Buda, en el que los acontecimientos mas importantes de su
vida, como su concepcion y nacimiento, son descritos como si
hubiesen venido acompanados de luz, un milagro que también
da fe de su estatus—, también podemos encontrar estas mismas
conexiones representadas de distintas maneras en diversas tra-
diciones literarias budistas. Estas conexiones resultan eviden-
tes, quiza incluso mas explicitas, en dos pasajes del Mahavastu
que describen al bebé que sera el Buda como un bebé risuetio
apenas después nacer: primero, en la historia de Dipamkara, un
buda del pasado, y después, cuando se habla del nacimiento
del propio Buda. El recién nacido que sera Buda “da siete pasos,
atisba las diez direcciones y luego suelta una gran risotada”
(mahdahasa) (Senart 1882, vol. 1, 219-20; 1899, vol. 2, 20).% La

2 jatamatro ca vikrame sapta vikramate bhuvi | disam ca praviloketi maha-
hasam ca thati. Véase también Jones (1949, vol. 1, 174; 1952, vol. 2, 18-9).
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risa y la sonrisa se muestran como comportamientos aparente-
mente vinculados en la literatura psicolégica moderna y tam-
bién, como veremos, desde el punto de vista sociocultural de la
teoria estética tradicional india —ahi, la risa es retratada como
una forma mas intensa (y menos inhibida) de la misma clase de
gesto o expresion corporal que la sonrisa, y expresa el mismo
rango de impulsos y emociones basicas—, pero los pasajes en
los que ocurre esta risa particular la conectan explicitamente
con el conocimiento sobrehumano del Buda y con su propio es-
tatus especial. He aqui como explica el Mahavastu la risa del
buda Dipamkara:

Justo después de nacer, este pensamiento se le ocurrié al mejor
orador: “;hay alguien que sea mi igual en inteligencia?”. Para re-
solver esta duda —y pensando al mismo tiempo, “;shay alguien a
quien atormenten las trampas del samsdra?”— el Sol entre los
hombres (purusaditya) mira en todas las direcciones. Entonces, el
mejor de los oradores, al tiempo que mira en las diez direcciones,
ve los cientos de miles de deidades, y es por eso que rie. Y justo
después de su nacimiento, las deidades que han encarnado a Mara
dicen: “seras un rey que movera la rueda y que poseera gran so-
berania (mahdkosa, lit. “gran riqueza”) sobre los cuatro continen-
tes”. Y entonces rie ante esto y dice, “no conoces mi naturaleza.
Me convertiré en quien todo lo sabe y todo lo ve, el supremo entre
los hombres” (Senart 1882, vol. 1, 219-20).%°

¥ jatamatrasya taccittam abhutpravaravadino | asti kascitsamabuddhi me
ccetam tarkam nivartitum || kecitsamsarapasena arttiyante yatha aham | ityartham
purusadityo disam sarvam niriksati || atha disa vilokento pasyati vadatam varo |
devakotisahasrani tasmat hasam pramumcati || tam jatamatramityahu devata ma-
rakayika | caturdvipo mahakoso cakravarti bhavisyasi || athasya haso sambhavati
na mama satvabhijanatha | sarvajio sarvadarsi ca bhavisyam purusottamah.
Véase también Jones (1949, vol. 1, 174-75).
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Aun cuando en esta ocasion no se proyecta ninguna luz
desde la boca del Buda, el contexto general es rico en imagine-
ria de la luz —las fuentes en pali también vinculan el contexto
del nacimiento del Buda con imagineria de la luz— y mucho de
lo que encontraremos en el tropo narrativo de la sonrisa lumi-
nosa estd prefigurado en este pasaje del Mahdvastu. Asimismo,
queda claro que hay un eco de la discusion en torno a la sonrisa
del Buda que ya hemos observado en los suttas pali, pues se co-
necta aquélla con un discurso budista mas amplio sobre el co-
nocimiento sobrehumano del Buda y su estatus preeminente
como soberano espiritual. Como veremos, puede que no sea ac-
cidental que se compare al Buda con el sol en este pasaje.

LOS BUDAS SONRIENTES EN SU CONTEXTO SOCIOCULTURAL

Cuando el Buda u otro budista venerable sonrien, hacen un gesto
que lleva asociados varios significados sociales y culturales. Asi
pues, si hemos de colocar el tropo de la sonrisa dentro de su
propio contexto histérico, también necesitamos entender los sig-
nificados mas amplios de la sonrisa en la cultura india clésica:
qué connotaciones se asignan comunmente a la sonrisa en la li-
teratura y la cultura indias seculares y no budistas, como es que
estos significados cambian segtn el contexto o a través del tiem-
po, si acaso los brahmines sonrien tipicamente, o los reyes, las
mujeres, las reinas y las diosas... por ejemplo, ¢sonrien Rama o
Krsna?® ;Lo hacen Siva o Parvati?®! ;Alguna vez sonrie Mahavira?

%0 Una revision cabal del Ramayana y del Mahabharata, junto con el Ha-
rivamsa, muy probablemente arrojaria informacion de gran interés sobre este
tema. Para una discusion relacionada, véase Siegel (1987), en especial el ca-
pitulo 8, “The Laughter of Krsna” (341 y ss.).

1 Un breve examen del Kumdrasambhavam de Kalidasa, elegido mas o
menos al azar, revelo que Parvatl sonrie en tres ocasiones (las referencias al
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Si bien un analisis mas profundo de estas preguntas nos desvia-
ria del tema especifico de este ensayo, algunas respuestas preli-
minares podrian ser provechosas para alcanzar una compren-
sion sociohistérica mas rica del tropo literario y visual de la
sonrisa del Buda.

Hay una fuente que nos permite hacernos una idea de este
contexto mas amplio: la teoria estética india. El Natyasastra ofre-
ce reflexiones tedricas y prescripciones para el teatro, la musica,
la danza, asi como la literatura y la poética indias clasicas. El
comportamiento figurativo incluye tanto las representaciones
gestuales como el arte figurativo, y Leroi-Gourhan senala los limi-
tes difusos entre los actos dramaticos y los rituales en la cultura
tradicional, asi como otros contextos sociales de comporta-
miento figurativo (1993, 273, 363 y ss.; 1971, 269, 351 y ss.).
El drama/ritual y el arte/literatura abrevan de una paleta comun
de representaciones y concepciones. Desde luego, la reflexion
tedrica es una cosa y la practica creativa real en el arte, la litera-
tura, la poesia y el drama es otra. Aun asi, el Natyasastra nos
puede brindar una perspectiva mas o menos sistematica de las
preguntas planteadas mas arriba.

El texto ofrece una tipologia bastante detallada de la sonrisa
en el contexto de una discusion sobre la estética emocional de
lo comico o hdsya rasa. La teoria estética india contenida en
este texto y sus comentarios propone varios estados fisiologicos
basicos de sentimiento (bhdva) asociados con cada tipo de ex-
periencia estética o emocion cultivada (rasa), asi como con los

capitulo y verso son: 1.44, 5.20 y 8.80) y rie silenciosamente para si misma
una vez (7.95); Kama sonrie una vez (4.23); los nobles sonrien de oreja a
oreja burlandose de Parvati (5.70); Siva sonrie cinco veces (5.84, 6.25, 7.46-
47, 8.3, 8.50), dos de ellas podrian mostrar una posible conexién con la ima-
ginerfa de la luz, que también es prevalente a través de toda la obra (2.2,
2.19-20, 2.58, 6.3-4, 6.7, 6.49, 6.60); y en 8.60 Siva compara la luz suave
que precede a la salida de la luna por el oriente con una sonrisa.
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factores determinantes (vibhdva) que generan un estado emo-
cional perdurable. El texto también clasifica los ocho principios
estéticos como primarios o secundarios, estos ultimos deriva-
dos de los primeros. De esta manera, lo cémico es secundario y
derivado de la estética primaria de lo erdtico (srngara), como
una suerte de imitacion o mimica (anukrti). Si bien el rostro
sonriente y las palabras dulces también se asocian con el amor,
el Natyasastra relaciona la sonrisa primordialmente con la esté-
tica de lo comico.

La estética de lo comico surge del estado emocional perdu-
rable de la risa o la diversion (hdsa) y de una variedad de facto-
res determinantes (vibhdva) como el despliegue de atuendos u
ornamentacion inapropiados o inusuales, palabras y comporta-
mientos toscos o extranos, demostraciones de codicia, disputas,
la mencion de defectos, etc. El texto nos dice que se asocia ma-
yormente con mujeres y personas de rango social bajo, pero
también enlista seis variedades de expresion del sentimiento, y
estas variedades entranan un abanico mas amplio de contexto
social y estatus para la sonrisa. Vayamos directamente al texto:

Los seis tipos son la sonrisa leve (smita), la sonrisa amplia (hasita),
la risa suave (vihasita), la risa de mofa (upahasita), la risa vulgar
(apahasita) y la risa excesiva (atihasita). De dos en dos, se asocian
con tipos superiores (uttama), medios (madhyama) y bajos (adhama-
prakrta) de personas, respectivamente. Las sonrisas leves y am-
plias se asocian con personas superiores, la risa suave y de mofa
con personas medias y la risa vulgar y excesiva con el tipo mas
bajo (Dvivedi 1996, 164-65).%

32 sadbhedascasya vijneyastamsca vaksyamyaham punah || smitam atha
hasitam vihasitamupahasitamcapahasitamatihasitam | dvau dvau bhedau syatamut-
tamamadhyamadhama-prakrtau || tatra | smitahasito jyesthanam madhyanam vi-
hasitopahasite ca | adhamanamapahasitam hyatihasitam capi vijieyam. Para una
traduccion al inglés, véase Ghosh (1951, 110 y ss).



122 LA SONRISA DEL BUDA: ESTUDIOS SOBRE BUDISMO

Aqui vale la pena reparar en el lenguaje especifico, en cuanto
que los nombres de los dos primeros tipos de sonrisa, smita y
hasita, son términos que se encuentran en la literatura budista
principalmente cuando se refieren a la sonrisa del Buda. Al des-
cribir estas dos primeras expresiones, el Natyasastra nos brinda
mayores detalles:

La sonrisa leve (smita) de las personas superiores debe ser firme e
ir acompanada de un sutil abultamiento de las mejillas y de mira-
das de soslayo, como es apropiado, ademas de que los dientes no
deben ser visibles. La sonrisa amplia (hasita) se puede distinguir
por el ensanchamiento del rostro y los ojos, el abultamiento de
las mejillas y los dientes que son ligeramente visibles (Dvivedi,
166).*

De acuerdo con las descripciones, los demas tipos de sonrisa
se vuelven progresivamente mas expresivos, y las formas de risa
vulgar y excesiva se caracterizan por carcajadas ruidosas, lagri-
mas, agitacion violenta de la cabeza y los hombros y por la ac-
cion de sujetarse los costados. Asimismo, las descripciones de
los dos primeros tipos de sonrisa son paralelas a las que se en-
cuentran en los comentarios pali en un grado sorprendente.*

» Tsadvikasitairgandaih kataksaih sausthanvitaih | alaksitadvijam dhi-

ramuttamanam smitam bhavet || utphullanananetram tu gandairvikasitairatha |
kincillaksitadantam ca hasitam tadvidhiyate.

>* No soy el primero en notar una conexién entre la clasificacion de la
sonrisa en el Natyasdastra y los discursos budistas sistematicos. Véase también
Aung (1910, 22-5). Aung no cita fuentes budistas y no nombra el Natyasa-
stra, pero proporciona la misma tipologia y afirma que se encuentra en los
textos budistas antes de senialar que la sonrisa hasita es una entre una varie-
dad de factores mentales incorporados en el sistema abhidhamma pali, por
ejemplo, en el Abhidhammatthasangaha, traducido por él mismo. Véase tam-
bién Hyers (16-7 y 33). Para las fuentes indias sobre la sonrisa o risa del
Buda, Hyers cita solo el pasaje anterior de Aung e identifica el Natyasastra
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Los comentarios pali también distinguen entre la sonrisa
del Buda y las sonrisas de la gente comun. Al comentar sobre la
sonrisa del Buda en el Ghatikdra-sutta, el comentarista afirma:
“el Buda sonrio con una sonrisa leve, mostrando el borde de los
dientes. Ya que, si bien la gente comun golpea su pecho vy rie,
‘kuham kuhan’, los budas no actiian de esa manera”.” El Critical
Pali Dictionary cita esta ultima oracion en su entrada sobre la
expresion, kaham-kaham, citando también la edicion de Bollée
del diccionario pracrito de Bhadrabahu, el Brhatkalpaniryukti,
que define la expresion como una onomatopeya del sonido de
la risa y apunta que se refiere a la risa excesiva salida de una boca
abierta (Bollée 1998, 65).%° Un breve pasaje del Anguttara-nikaya
traza una distincion similar:

Monjes, en la disciplina del noble, cantar es gimotear. En la disci-
plina del noble, danzar es locura. En la disciplina del noble, reir
excesivamente y mostrar los dientes es pueril. Por ende, monjes,
en lo que toca a cantar, destruyan ese puente; y en lo que toca a
danzar, destruyan ese puente. Cuando sonrian, regocijandose
atentamente en el Dharma, basta simplemente con mostrar una
sonrisa leve.”’

como una fuente para tal tipologia. Hyers es citado después por Clasquin
(98), y por Pohl (97), quien también cita a este ultimo. Clasquin mismo re-
curre en muchas ocasiones a Siegel, Laughing Matters, en su discusion sobre
las fuentes indias.

> Ps 3.279: Aggaggadante dassetva mandahasitam hasi. Yatha hi lokiyama-
nussa uram paharanta kuham kuhan ti hasanti, na evam buddha. Buddhanam
pana hasitam hatthapahatthakaramattameva hoti.

% Critical Pali Dictionary, consultado el 15 de mayo, 2015, en: <http://
pali.hum.ku.dk/cpd/>.

> AN 1.260-261: Runnamidam, bhikkhave, ariyassa vinaye yadidam gitam.
Ummattakamidam, bhikkhave, ariyassa vinaye yadidam naccam. Komarakamidam,
bhikkhave, ariyassa vinaye yadidam ativelam dantavidamsakahasitam [dantavi-
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Una descripcion adecuada del contexto social y cultural de
la sonrisa del Buda requiere de un tratamiento mas exhaustivo
de un abanico de materiales mucho mas amplio del que es posi-
ble aqui. Seria necesario consultar mas literatura religiosa y secu-
lar, incluidas las obras rituales, los brahmanas, la épica, los pu-
ranas, el kavya, las obras dramaticas, los Sdstras, asi como la
literatura religiosa jainista. No obstante, el Natyasastra, tomado
en su conjunto, con algunas cuantas observaciones de los comen-
tarios pali y el pasaje del Anguttara-nikdya, sugiere que el Buda
transmitia un elevado estatus social por medio de su sonrisa. Si
nos concentramos ahora en el tropo narrativo de la sonrisa que
ilumina, veremos que el tema del estatus especial del Buda per-
manece en primer plano.

LA SONRISA MAJESTUOSA E ILUMINADORA DEL BUDA

Paul Mus, a quien debemos algunos de los trabajos mas provo-
cadores y creativos sobre la sonrisa iluminadora del Buda, in-
tenté conectarla con el famoso himno védico de la persona cos-
mica (Mus 1961, 363-81; 1968, 539-63). De acuerdo con Mus,
la adaptacion budista del himno coloca al Buda a la cabeza de la
jerarquia cosmica, enfatizando simultaneamente su extension
corporal a lo largo y ancho del universo y su vision filosofica de
la ausencia de yo y de la igualdad en el vacio. A partir de la obra
de Mus, John Strong también interpreta la sonrisa del Buda
como un tropo narrativo sobre el poder y la preeminencia cos-
micos, y senala la manera en que “los rayos que emanan de la
boca del Buda son manifestaciones visibles de la Palabra del
Buda: sus ensenanzas, su Dharma” (1979, 221-37; 1983, 59 y ss.).

damsakam hasitam (si. p1.)]. Tasmatiha, bhikkhave, setughdato gite, setughdato
nacce, alam vo dhammappamoditanam satam sitam sitamattaya ti.
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Tanto Mus como Strong parecen estar en lo correcto al relacio-
nar la sonrisa luminosa del Buda con el discurso indio mas ge-
neral, pero ninguno de los dos rastrea la red especifica de aso-
ciaciones por medio de la cual la sonrisa del Buda llega a
conectarse con la imagineria de la luz. Llevar esto a cabo refuerza
el argumento de que la sonrisa del Buda se convirtio en un em-
plazamiento para su descripcion como un ser sobrehumano, de
poder y conocimientos majestuosos, y da pie a la pregunta so-
bre cémo podria relacionarse el tropo narrativo ubicuo de la
sonrisa luminosa del Buda con las imagenes visuales y las figu-
raciones materiales del Buda sonriente.

El texto indio mas antiguo que conozco en donde se descri-
be una sonrisa que emite rayos de luz es el Pravargya Brahmana
del Taittiriya-aranyaka, estudiado y traducido por Jan Hou-
ben.’® Cuando se narra el mito que constituye el telon de fondo
para el rito, nos enteramos de que una figura llamada Makha ha
resultado victorioso en la adquisicion de la gloria (yasas). Lo
que sucede a continuacion no se encuentra en la version de la
historia que da el Satapatha Brahmana. Se nos dice que Makha
penso para si mismo: “yo soy uno, y aun cuando ellos sean mu-
chos, ellos no pueden vencerme” (ekam ma santam bahavo na-
bhyadharsisur iti), y “sonrio” (so smayata). Cuando sonrie, su in-
tensa energia (tejas) escapa de su boca y esto lo hace vulnerable
a los dioses. Unas hormigas muerden la cuerda de su arco mien-
tras él se apoya sobre éste, de manera que el arco se quiebra y lo
decapita. El episodio concluye con la instruccion: “Asi, un ini-
ciado debera sonreir con la boca cerrada, a fin de retener su te-
jas” (tasmad diksitenapigrhya smetavyam tejaso dhrtyai) (Houben
1991, 46). Aun cuando Houben toma el significado de apigrhya

% Agradezco a Joseph Walser, quien por primera vez me dio noticia de
este texto y me ofreci6 apoyo para este proyecto de investigacion en una etapa
mas temprana.
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como “la boca cubierta”, el término bien podria indicar una son-
risa de labios apretados.

Al menos hasta donde sé, nadie ha conectado el pasaje citado
con la sonrisa luminosa del Buda, pero Jan Gonda ha descrito el
rito védico que se menciona como “una herramienta para con-
ceder una parte del brillo del sol al sacrificador” (Gonda 1960,
153). La relacion entre el pasaje del Pravargya Brahmana y la fi-
guracion del Buda conduce entonces a un tépico que alguna
vez gener6 un encendido debate dentro de los estudios budis-
tas: el vinculo aparente entre la leyenda del Buda y la mitologia
solar india, una tesis articulada por primera vez a finales del si-
glo x1x por Emile Senart (1882) y criticada posteriormente por
Heinrich Kern (1882; 1901-1903) y otros. Hace algin tiempo,
Gonda exploré los motivos de la luz en la literatura religiosa
antigua de India, incluidos algunos textos budistas, y vinculd
esa imagineria con la representacion del estatus divino y el
conocimiento inspirado y extraordinario (Gonda 1963, 266-
275).* En tiempos mas recientes, Theodore Proferes ha mostra-
do cuidadosamente como el sol, la luz, el fuego y también el
agua forman parte de un conjunto de motivos interrelacionados
que expresan el poder soberano en el discurso védico temprano,
y como este paradigma se universalizo y mas tarde se espiritua-
liz6 en las upanisads (Proferes 2007). David Gordon White tam-
bién ha explorado mas ampliamente algunos de estos vinculos
en lo que toca al desarrollo de los poderes yoguicos (White
2009, 177 y ss). Estas conexiones merecen ser exploradas con

* Ademas de la metafora general de la luz como conocimiento, resulta
interesante considerar en este contexto la descripcion especifica del poeta
como “portador de la luz en su boca” (bibhrato jyotir asa), citada a partir del
décimo libro del Rgveda (Gonda 1963, 272). Esta descripcion también apun-
ta a la metafora transmodal de la luz en cuanto palabra o discurso inspirado.
Sobre la “sinestesia simbolica” que entrafa ver sonidos y escuchar colores,
véase Chidester (14 y ss.).
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mayor detalle del que es posible aqui, pero el punto central que
debemos tener en mente para nuestro proposito es que la cone-
xion especifica entre la sonrisa y la luminosidad evoca un dis-
curso indio mucho mas extenso sobre el poder y la soberania.

Ahora estamos en posicion de considerar el tropo clésico de
la sonrisa luminosa del Buda, tal como se encuentra mas de una
decena de veces, de manera casi idéntica, en diversas narrativas
del Avadanasataka y el Divyavadana, dos colecciones de narrati-
vas budistas comunmente asociadas con la tradicion sarvasti-
vdda.* Para ubicar la narrativa en su contexto, la sonrisa en
dichas colecciones se asocia estrechamente con la capacidad del
Buda para predecir el futuro y para percibir y validar el destino
de una persona. No obstante, la sonrisa del Buda es reveladora
en mas de un sentido, ya que los rayos multicolor de luz que
emanan de ella también iluminan el cosmos entero, incluidos
los numerosos infiernos y reinos celestiales, baniando el mundo
entero en un resplandor tanto reconfortante como iluminador.

0 Sobre la afiliacion de estas colecciones de narrativa a distintas escue-
las, véase Hartmann (1985, 219-24) y Thomas (1933, 32-6). Cabe asentar
que en los comentarios pali se conoce el tropo de la sonrisa luminosa del
Buda. Considérese el siguiente pasaje del comentario al Ghatikara-sutta (Ps
3.278-279): Tam panetam hasitam evam appamattakampi therassa pakatam
ahosi. Katham? Tathartape hi kale tathagatassa catahi dathahi catuddipikama-
hameghamukhato sateratavijjulata viya virocamana mahatalakkhandhapamana
rasmivattiyo utthahitva tikkhattum sisavaram padakkhinam katva dathaggesuyeva
antaradhayanti. Tena sanndnena dyasma danando bhagavato pacchato gaccha-
manopi sitapatubhavam janati. Traduccion: “Ademas, la sonrisa visible en el
venerable era en realidad de pequeria medida. ;Cémo podia ser? La razén es
que, en tales momentos, haces de rayos esplendorosos de luz salen despedi-
dos como centellas de los cuatro colmillos y la boca del Tathagata, a la manera
de una gran nube que cubre los cuatro continentes. Estos rayos de luz se ex-
tienden tan lejos en su amplitud como el tronco de una inmensa palma, ro-
dean la noble cabeza del Buda tres veces y después desaparecen sobre las
puntas (agga) de sus colmillos. Con este signo, el venerable Ananda reconoce
la aparicion de una sonrisa incluso cuando camina detras del Bienaventurado”.
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Esta luz alivia el sufrimiento de los seres infernales y se trans-
forma en imagenes magicas del Buda. Los seres infernales com-
prenden que él es la fuente de la luz y son capaces de dirigir su
fe hacia él. En los reinos celestiales, la luz resuena con enserianzas
verbales sobre la impermanencia, el sufrimiento, el vacio y la
ausencia de yo, y le recuerda a las deidades su propio estatus
existencial subyacente. Tras iluminar el cosmos de esta manera,
los rayos de luz multicolor forman un halo detras del Buda antes
de desaparecer en distintas partes de su cuerpo, dependiendo del
tipo especifico de prediccion que quiera dar.

Se trata de una imagen compleja a la que no puedo hacerle
justicia aqui.** Deberan bastar unas cuantas notas. En primer
lugar, como ya lo ha mencionado Mus, los colores especificos
de la luz en el pasaje —azul, amarillo, rojo y blanco— corres-
ponden, de acuerdo con el Abhidharmakosa, a los cuatro gran-
des elementos (Mus 1961, 369).** Entonces, asi como el Buda

*# Remito a mi traduccion del pasaje de la sonrisa luminosa en el relato
del Avadanasataka, referido en la nota 17.

# Véase también la Vallée Poussin (1923, 16). Mus sugiere que la
division en colores basicos, correspondientes a un nivel casi atémico de realidad
—Ilo que ¢él llama un “analisis del espectro”— apoya la nocién de que todo es
vacio, un tema desarrollado mas tarde en los stitras del mahdyana. Pero mas
alla de esta interpretacion, es posible encontrar otras asociaciones entre los
cuatro colores “basicos” y diversas situaciones en el cosmos. Por ejemplo, se
podria considerar la asociacion que hace el Mahabharata entre los cuatro co-
lores y las cuatro “edades cosmicas” (libro 3, capitulo 148, versos 5-37), ade-
mas de los “cuatro” varnas o “castas” (libro 12, capitulo 181, versos 5ss). Si
bien algunos de los términos especificos usados para los colores varian en
este respecto —encontramos ahi sita (en lugar de avadata) para “blanco” y
asita (en lugar de nila) para “azul oscuro” o “negro”— parece haber una aso-
ciacion panindia mas extendida entre color y realidad que vale la pena explo-
rar con detalle. He consultado los pasajes relevantes en sanscrito en el texto
electronico del Mahabharata (Pune, India, Bhandarkar Oriental Research Ins-
titute, 1999), <https://bombay.indology.info/>. Para las traducciones al inglés
de los pasajes relevantes del Mahabharata, véase van Buitenen (1975, 504-506)
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demuestra su poder soberano sobre las fuerzas de la naturaleza
cuando lleva a cabo el Milagro de los Pares —en el que trans-
forma su cuerpo progresivamente en fuego y agua—, la sonrisa
luminosa demuestra su habilidad para manipular los elementos
materiales basicos, en este caso, reduciendo el cosmos a luz, o
cuando menos ilustrando la homologia fundamental entre la
luz y los elementos constitutivos basicos de la realidad. En am-
bos casos, tanto el del Milagro de los Pares como el de la sonrisa
luminosa, el analisis de Proferes puede ayudarnos a aclarar la
conexion con una poética india mas amplia sobre el poder en
la que la luz, el fuego y el agua llegan a simbolizar juntos la so-
berania. Tal como veremos mas adelante, cuando pasemos a la
figuracion de la sonrisa del Buda en ciertos siitras del mahayana,
este mismo tema de la soberania también se relaciona con la ha-
bilidad del Buda para multiplicar su propio cuerpo —siendo
uno, se convierte en muchos; siendo muchos, se convierte
en uno—, una idea de cuerpos que se multiplican que, por
cierto, puede equipararse con ciertos desarrollos de la teologia
politica europea medieval detallada por Ernst Kantorowicz
(1957; 2012). Una vez mads, este tltimo punto merece un trata-
miento independiente y extenso, pero aqui simplemente podemos
subrayar la manera en que diversas imagenes y tropos narrati-
vos (la luz, la sonrisa, el fuego, el agua, los multiples cuerpos)
comienzan a fusionarse en una afirmacion clara dentro de un
discurso mas amplio sobre el poder y la soberania.

En el contexto de la budologia, es decir, en el contexto de la
reflexion especificamente budista sobre la naturaleza del Buda,
aunque las iteraciones anteriores de la sonrisa del Buda acen-
ttan la conexion temporal de los budas con el pasado, el mila-
gro de la multiplicacion —o sea, el milagro de multiplicar el

y Ganguli (1891, 47-49). Algunas ediciones anteriores de este ultimo volu-
men sefialan erréneamente a Pratap Chandra Roy como traductor.
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cuerpo— anade una dimension espacial a la conexién entre bu-
das. Estos tropos narrativos interconectados sirven para desta-
car al Buda como un ser singular cuya soberania suprema no
tiene parangon, excepto por la de otros budas, y podrian indi-
car una trayectoria en la concepcion del Buda en cuanto realidad
metafisica subyacente que abarca, y en ultima instancia tras-
ciende, la realidad material. Otro tema recurrente en este discur-
so de la soberania es el vinculo u homologia entre la luz y el co-
nocimiento, ya que aquélla suele retratarse también como una
sabiduria compasiva que se desborda o una demostracion de
omnisciencia.” En el tropo estandar de la sonrisa luminosa, el
Buda demuestra su poder soberano en la medida en que los rayos
de luz emanan de su boca, colman todo el cosmos, y luego re-
gresan a €l y quedan reabsorbidos dentro de su cuerpo. Asi, a
diferencia de la figura de Makha en el Pravargya Brahmana,
cuando el Buda sonrie libera confiadamente su intensa ener-
gia sin verse debilitado por ello: su poder sencillamente re-
gresa a él. En el lenguaje mas general de la poética india del
poder, esto nos dice algo importante sobre la posicion que
los budistas asignaban al Buda en cuanto ser tnico de poder
supremo.

Figurativa y tematicamente, la sonrisa luminosa del Buda en
los avadanas sanscritos guarda una similitud asombrosa con otro
milagro de iluminacién que puede hallarse en los comentarios
pali, un milagro que sirve para demostrar su omnisciencia. En
la introducciéon al comentario sobre el primer libro del abhi-
dhamma pali, el Atthasalini describe al Buda emitiendo rayos de
luz desde varias partes de su cuerpo e iluminando el cosmos

# Para otra perspectiva sobre la metafora de la vision como conocimiento
y otras metaforas relacionadas —ademas de la de Gonda (1963)—, véase
McMahan (2002). McMahan trata brevemente la metafora de la luz como co-
nocimiento (72-73), pero le dedica mas tiempo a la conexion con el espacio
(73 yss.).
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entero durante siete dias, al tiempo que repasa el Patthana
durante la cuarta semana posterior a su despertar.** Como es ti-
pico en los comentarios pali, el Buda emite rayos luminosos de
seis colores distintos (azul, amarillo, rojo, blanco, anaranjado-
marron y brillante). Y, si bien en esta ocasion no sonrie ni reab-
sorbe la luz a través de varias partes de su cuerpo, el pasaje me-
rece un analisis detallado, paralelo a la sonrisa luminosa de los
avadanas, principalmente debido a la manera en que los rayos
se emiten desde el cuerpo del Buda y se extienden a lo largo y
ancho del cosmos, iluminando los diversos cielos y penetrando
en elementos materiales como la tierra y el agua. Un poco antes, el
Buda también se eleva en el aire y lleva a cabo el Milagro de los
Pares. De acuerdo con el comentario, el episodio entero ilustra
ante todo la omnisciencia del Buda y subraya la especial rele-
vancia del Patthana en cuanto expresion de ésta.

Los motivos que rodean la luminosidad y la sonrisa se acen-
tuan y desarrollan atin mas en la literatura de los siitras del ma-
hayana. Por ejemplo, La Perfeccion de la Sabiduria en 25000 Li-
neas (Pancavimsatisahasrika-prajndparamitd) abre con un milagro
en el que el Buda sale de una meditacion llamada “el Rey de los
samadhis” (samadhirdja), observa el universo con su ojo divino
y a continuacion “sonrie con su cuerpo entero” (sarvakdayat smi-
tamakarot) (Dutt 1934, 6). Conze traduce el pasaje como “su
cuerpo entero se volvio radiante” (1975, 38 y ss.), pero el Maha-
prajidpdramitd-sastra, que esta estructurado como un comen-
tario a La Perfeccion de la Sabiduria en 25000 lineas, claramente
comprende la metafora de manera mas literal: “uno sonrie con
la boca, y a veces con los ojos”, y pregunta, “;por qué el sitra
dice que el Buda sonrie con el cuerpo entero?”. Tangencialmen-
te, podemos senialar el agudo analisis fisiologico detras de esta

* As 12-15; para una traduccion completa de este pasaje, véase Pe
(1920, 16-18).
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pregunta en cuanto que llama la atencion especificamente a los
ojos en el acto de sonreir. No obstante, el sdstra desafia nuestras
expectativas modernas cuando procede a contestar la pregunta
diciendo que el Buda es capaz de igualar su cuerpo entero a su
boca y sus ojos porque ha alcanzado el dominio del universo
(Lamotte 1944, 441-42).

Lo que sigue en el texto es uno de los comentarios mas ex-
tensos y profundos que he encontrado en la literatura clasica
budista sobre el acto de sonreir y, en especial, sobre el signifi-
cado de la sonrisa del Buda. Dado que el Buda no sonrie sin
razon, o al menos eso nos dice el texto, se proporcionan varios
motivos para su sonrisa. EI comentario senala que las sonrisas
tienen toda una serie de causas. Uno sonrie por jubilo, por odio
o por timidez. Uno sonrie ante espectaculos extrafios o ridicu-
los. Uno sonrie de cara a una dificultad fuera de lo comun. El
Buda tiene una razon seria para sonreir, nos dice el comentario:
aunque todos los fendmenos son en ultima instancia vacios e
inexpresables, €l los debe nombrar a fin de dirigir a los seres vi-
vos hacia la liberacion. Se trata de un reto particularmente ex-
traordinario, y por ende sonrie con el cuerpo entero.

Sin embargo, esta sonrisa luminosa del Buda, de cuerpo en-
tero, que alcanza cada poro tal como dice el siitra (Dutt 1934,
7)," es solo el primero de una serie de milagros que ocurren
uno tras otro en el pasaje que abre La Perfeccion de la Sabiduria
en 25000 lineas. Esta maravilla viene seguida por el milagro de
la lengua que cubre el cosmos entero y emite haces de luz, y

# atha khalu bhagavan punar eva sarvaromakupebhyah smitam akarot |
ekaikatasca romakiupat sastisastirasmikotiniyutasatasahasrani nisceruh | yair
ayam trisahasramahasahasro lokadhatur avabhasitah sphuto *bhut. Traduccion:
“Todos los foliculos del cabello del Bienaventurado sonrieron, y de cada
poro se emitieron sesenta centenas de miles de millones de billones de rayos
de luz, que iluminaron el universo entero tres mil veces, muchos miles de
veces”.
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este milagro se transforma rapidamente en un milagro de multi-
plicacion, en el que imagenes magicas del Buda aparecen sobre
flores de loto que llenan el cosmos. Esta secuencia basica esta
prefigurada quiza en la “Historia de la hija del brahmin” (Brah-
mana-darikavadana), en el Divyavadana (Cowell y Neil 1886,
67-72; Rotman 2008, 135-42), donde otra version mas simple
del milagro de la lengua —en la que el Buda cubre su rostro en-
tero con su lengua— sigue directamente al pasaje estandar de la
sonrisa luminosa que encontramos en los avaddnas. Esta asocia-
cion entre la sonrisa del Buda y el milagro de la lengua también
es evidente en otras partes de la literatura de los siitras del maha-
yana, por ejemplo, en el Siitra del Loto, y esto podria ser inten-
cional, ya que ambos casos parecen estar conectados con el
tema general de la autoridad del Buda.*

# Véase, por ejemplo, Mus (1961, 373-375). Para el pasaje especifico
del Sitra del Loto, véase Kern y Nanjio (1912, 387). La sonrisa no se encuen-
tra en la traduccion china de Kumarajiva, traducida al inglés por Leon Hur-
vitz, pero Hurvitz a veces traduce el sanscrito en sus notas: véase Hurvitz
(1976, 286y 398, n. 1). Por cierto, cuando Mus integra los materiales del siitra
mahdydna a su discusion se vuelve mas deslumbrante que nunca en sus
interpretaciones. Mus considera el episodio del capitulo 20 de la version
sanscrita del Sutra del Loto —en el que el Buda y Prabhutaratna se sonrien
mutuamente y sacan sus lenguas, que emiten rayos de luz y cubren el univer-
so— como central para el desarrollo del tropo narrativo desde los avadanas
hasta los stitras mahdyanas, y ve en ¢l un desplazamiento correspondiente en
la doctrina; a continuacion encuentra la logica de este desarrollo doctrinal re-
presentada en el arte “florido” del hinduismo y después en el arte “extrava-
gante” de Bayon. Para saber mas sobre el milagro de la lengua, ademas de lo
dicho por Mus (1961), véase Skilling (2013, 1-48). Finalmente, podria apun-
tarse que el milagro basico de la lengua también se encuentra en dos discur-
sos del Majjhima-nikaya, el Brahmayu-sutta (n.° 91) y el Sela-sutta (n.® 92).
En ambos discursos, el Buda muestra su lengua y su pene con la finalidad de
convencer a los ascetas brahmines —dificiles de persuadir— de que él posee
las 32 marcas de la grandeza. El segundo discurso vincula explicitamente el
contexto con la demostracion de la soberania del Buda.
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En La Perfeccion de la Sabiduria en 25000 lineas se encuentra
toda una hilera de milagros. Después del milagro de la multipli-
cacion hay un terremoto, seguido del vaciamiento de los infier-
nos y de los reinos de espiritus famélicos y animales, y del rena-
cimiento de aquellos seres en mundos de dioses y de hombres.
Todos recuerdan sus vidas pasadas y rinden homenaje al Bien-
aventurado. Los ciegos recuperan la vista y ocurren otros mila-
gros de sanacion. Desde los cielos llueven flores, y esta lluvia es
seguida por otro milagro de iluminacion y otra sonrisa lumino-
sa del Buda que, de nuevo, ilumina todos los sistemas de mun-
dos en las diez direcciones, invitando a los budas a venir de
todas direcciones a escuchar la ensenianza de La Perfeccion de la
Sabiduria. La secuencia de imagenes nos deja practicamente sin
palabras.

Cuando menos podemos decir que estos pasajes confirman
lo que los comentarios pali ya nos indicaban mas arriba: el Buda
sonrie a veces con la boca abierta. Pero aqui dificilmente parece
importar, dado que sonrie literalmente con cada poro de su
cuerpo. La concatenacion entera de los tropos narrativos que
encontramos también podria ayudar a explicar por qué la ima-
gen de la sonrisa luminosa del Buda es a la vez ubicua y de al-
guna manera esta ausente en el arte budista. El tropo/imagen de
la sonrisa luminosa se vuelve tan complejo, incluso sobrecar-
gado, que atraviesa una multiplicidad de direcciones distintas,
incluido el Milagro de los Pares, el Buda luminoso, el Milagro
de la Multiplicacion, quiza incluso el cuerpo de luz arcoiris,*
dejando atras la sonrisa de labios apretados, singularmente
enigmatica, para transmitir todos estos estratos de significado
y aun mas.

*# Sobre el cuerpo arcoiris, véase Kapstein (2004b, 119-56). En térmi-
nos mas generales, mi impresion es que las imagenes de los budas que emi-
ten luz arcoiris son bastante comunes.
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CONCLUSION

Podria hacerse mucho mas para iluminar la sonrisa del Buda y
el contexto sociohistérico mas amplio en el que tiene lugar. In-
dicando algunos caminos para investigaciones futuras, a lo lar-
go de este ensayo he sostenido que la sonrisa del Buda se volvio
parte de un tropo visual y narrativo complejo que resaltaba la
soberania suprema del Buda, su conocimiento extraordinario,
su poder sobrehumano y su autoridad majestuosa. Dentro del
contexto mas amplio de la poética del poder y la soberania en la
cultura intelectual y religiosa india clasica, podemos ver como
el patrén concatenante o aglutinante de tropos y detalles que
rodean la sonrisa del Buda sirve para indicar que se le atribuye
la autoridad suprema de maneras sumamente especificas. Esto
ocurre incluso antes de que la sonrisa se vincule a la imagineria
de la luz y, dado que la imagineria de la luz en si misma tam-
bién funciona para enfatizar la soberania y el poder en el dis-
curso indio clésico, la sonrisa luminosa del Buda sirve para
acentuar su supremacia de manera todavia mas explicita.

La evidencia también apunta a un desarrollo o algtn tipo de
trayectoria en la figuracion de la sonrisa que va desde los suttas
y los agamas a los avadanas, y de los avadanas (y quiza también
los comentarios y los tratados sistematicos) a la literatura de los
stitras del mahdayana, con tropos narrativos y figurativos que se
anaden para servir al proposito de recalcar la soberania y el po-
der supremos del Buda. Esto no quiere decir que estemos obli-
gados o que debamos ver esta trayectoria como reflejo de alguna
serie lineal o diacréonica de desarrollos histéricos; es igualmente
posible que los textos den fe de una serie de influencias mutuas
entre varios escritos, géneros y tradiciones de la literatura bu-
dista, que tuvieron lugar dentro de un contexto mas amplio,
tanto intertextual como intertradicional. Tal vez esta influencia
mutua es evidente si consideramos la historia textual del propio
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Avadanasataka, y si comparamos especificamente la descripcion
de la sonrisa luminosa del Buda en la traduccion china tempra-
na de este texto con su tratamiento mas extensivo en los ma-
nuscritos sanscritos posteriores y con la traduccion tibetana.*
Aun asi, si tomamos en conjunto las diversas iteraciones de la
sonrisa del Buda, me parece que podemos discernir un cierto
desarrollo l6gico o ideoldgico, por ejemplo, en la concepcion
del Buda (o los budas) y de su relacion con el cosmos. Algunos
de estos mismos desarrollos pueden ser evidentes en los diver-
sos comentarios y tratados sistematicos, que merecen ser anali-
zados con mayor profundidad de lo que ha sido posible aqui, lo
mismo que el arte figurativo y la dimension politica, que Mus
(1961, 376) integré tan exitosamente en su obra pionera sobre
la sonrisa del Buda.

En cuanto al arte visual y figurativo en particular, cabe des-
tacar que, pese a la naturaleza altamente visual del tropo narra-
tivo de la sonrisa luminosa del Buda, éste no parece haber servi-
do como tema especifico en el arte budista, aun cuando el
rostro ligeramente sonriente del Buda si parece ser ubicuo en
las numerosas representaciones visuales y figurativas que se ha-
cen de él, asi como en muchas otras figuras budistas. Sin em-
bargo, la precision historica de esta afirmacion especulativa

*® Sobre la historia textual del Avadanasataka véase Demoto (2006, 207-
244), y mas recientemente Formigatti (2016, 101-140). Recientemente repasé
algunos de los problemas historicos del texto y la evidencia relacionada en
los manuscritos (Fiordalis 2019, 47-77). No obstante, para los propositos
de este ensayo, la diferencia entre las dos representaciones de la sonrisa del
Buda se hace evidente tan sélo con leer mi traduccién de la quinta historia
del Avadanasataka, tomada de la traduccion tibetana (ca. siglo 1X) y que se
encuentra en el apéndice de la version inglesa del presente ensayo (véase
nota 17), y comparandola después con la traduccion de la version anterior en
chino (ca. siglo 1) (Chow 1945, 37-38). Una traduccion mas reciente de la
segunda historia, que guarda relacion, puede encontrarse en Meisig (2010,
75-86).
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requiere confirmacion.* También podria hallarse aqui una di-
mension practica relevante aun por explorar: de qué manera el
practicante puede usar el tropo narrativo altamente visual de la
sonrisa del Buda para traer a la mente o visualizar una imagen
particular del Buda como soberano césmico, vinculando asi la
dimension visual y narrativa con la dimension ritual (o medita-
tiva, o performativa).

Puede que resulte dificil concebir estados emocionales com-
plejos, por ejemplo, la compasion, como fenomenos psicofisio-
logicos con dimensiones fisicas, emocionales y cognitivas. Aun
asi, debemos ser cuidadosos de no reducir los gestos corporales
o los comportamientos figurativos como la sonrisa —tan sensi-
ble al contexto— a uno u otro contenido emocional o propo-
sicional aparentemente obvio, en especial cuando comenzamos
a apreciar la distancia potencial que existe entre el modo visual/
figurativo y el modo auditivo/verbal de significacion. En efecto,
lo que en un inicio llama a un enfoque multimodal es el hecho
de que, incluso las conexiones aparentemente obvias entre el
gesto o la figura y el significado, podrian no ser tan obvias una
vez que se someten al analisis o que son retrabajadas por el ar-
tista o el narrador de la historia. Asi, puede que no sea evidente
de manera inmediata que la sonrisa del Buda lleva consigo tan-
tas connotaciones de conocimiento sobrehumano y poder sobe-
rano, pero al considerar los vinculos culturales mas amplios entre
la sonrisa, el estatus social y la autoridad carismatica, estas conno-
taciones comienzan a tener mas sentido. Tales connotaciones
derivan en una imagen del Buda un tanto distinta respecto de
aquella que se pregona con mas frecuencia hoy en dia, pero si
sabemos buscarlas atn estan presentes.

* Un posible punto de partida o de contraste para una investigacion tal
podria ser Soper (1949, 252-283; 1949, 214-330; y 1950, 63-85).



138 LA SONRISA DEL BUDA: ESTUDIOS SOBRE BUDISMO

Para subrayar este ultimo punto, quiero concluir con una
referencia a dos iteraciones modernas muy diferentes del tropo
de la sonrisa del Buda. Primero, “sonreir”, dice Thich Nhat Hahn,
“significa que somos nosotros mismos, que tenemos soberania
sobre nosotros mismos, que no estamos ahogados en el olvido.
Este tipo de sonrisa puede verse en los rostros de los budas y
los bodhisattvas” (2005, 15). Pues bien, Thich Nhat Hahn puede
tener en mente una nocion de la soberania bastante diferente de
la que hemos estado explorando a lo largo de este ensayo y, no
obstante, su uso del término en referencia al acto de sonreir si-
gue evocando cierto sentido de poder y control. En mi ejemplo
final, muy distinto del primero, la soberania expresada por la
sonrisa del Buda se transfigura en una pasmosa imagen de fuerza
y poder destructivos sobre la naturaleza, aunque probablemen-
te no sea intencional y carezca de sabiduria compasiva: recorde-
mos que la primera prueba de un arma nuclear en India, lleva-
da a cabo en 1974, recibié —por razones que desconozco— el
nombre en clave de “Buda Sonriente” (Nuclear Weapon Archive
2015).

Estos ejemplos contrastantes, incluso contradictorios, no
solo dan fe de la fuerza de una asociacion caracteristica entre la
sonrisa del Buda, por un lado, y la soberania, el poder y el esta-
tus por otro; también dan fe del poder y la flexibilidad del len-
guaje mismo, en este caso particular del lenguaje gestual, figu-
ral y corporal. Hay un gran poder en el lenguaje corporal, y quiza
la sonrisa sea un gesto humano tan ubicuo —tal como el Buda
sonriente es una imagen visual ubicua— en parte por ser tan
flexible. La gente puede ver en ella lo que desea o necesita ver.
Si bien la sonrisa puede tener un conjunto de significados y
asociaciones centrales, tal vez incluso enraizados en ciertos uni-
versales de la psicofisiologia humana, parte de su flexibilidad
puede provenir del hecho de que siempre depende hasta cierto
punto del contexto. La sonrisa siempre requiere interpretacion
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y, asi como la experiencia humana corporal de la luz, de la que
también puede decirse que desata un abanico parecido de aso-
ciaciones diversas (aunque acaso igualmente condicionada por
ciertos principios basicos de la psicologia humana), la sonrisa
apunta a la distancia entre los modos verbales y no verbales de
significacion. La asociacion especifica entre la sonrisa y la luz
merece un mayor estudio para determinar el alcance de su uni-
versalidad a través de las culturas y los periodos temporales, pero
estd claro que la sonrisa luminosa evoca el modo visual tanto
como el verbal, y que en cuanto forma no verbal de expresion
corporal permanece separada de, pero esencialmente vinculada
con, otras formas de comunicacion, verbales lo mismo que figu-
radas. Asi, en cuanto tropo literario, la sonrisa luminosa del Buda
hace algo mas que significar su estatus soberano y su autoridad
espiritual: apunta al poder y la flexibilidad, y quiza también a la
universalidad de ciertas formas basicas de expresion humana.
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AUTORIDAD SIMBOLICA Y DOMESTICACION DE
LA VIOLENCIA EN EL ESPACIO SAGRADO BUDISTA!

ROBERTO E. GARCIA

Resumen:

Dentro de las tradiciones narrativas budistas la domesticacion
consiste en el proceso mediante el cual un héroe budista apaci-
gua a algtn ser hostil y produce en él un viraje de caracter moral
e instrumental. A partir de ese momento, el héroe budista utiliza
las potencias destructivas del personaje hostil y al mismo tiempo
reafirma la autoridad del budismo por encima del paradigma de
autoridad que ese personaje hostil representa. En este ensayo se
analizan dos narrativas visuales de domesticacion del budismo
indio: la del rey Asoka en el stiipa de Kanaganahalli, en Karna-
taka; y la de la yakst Haritl en la cueva 2 de Ajanta. Ambos
casos representan distintos modelos de domesticacion de la
autoridad, donde actores y discursos que buscan el reconoci-
miento de su propia soberania por parte de la comunidad bu-
dista primero deben doblegarse ante la soberania del budismo.

Palabras clave:
Budismo, domesticacion, autoridad simbolica, Asoka, HarTti.

! Este texto es una version adaptada de uno de los capitulos de mi tesis
de doctorado titulada Conquistando la violencia: La domesticacion de reyes y es-
piritus en el budismo indio, dirigida por Luis O. Gomez y presentada al Centro
de Fstudios de Asia y Africa de El Colegio de México en 2015.
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INTRODUCCION

Dentro de las tradiciones narrativas de distintas escuelas budis-
tas existe un gran numero de relatos que presentan episodios de
domesticacion. La domesticacion consiste en el proceso durante
el cual un héroe budista apacigua a algun ser hostil y peligroso
y produce en él un viraje de caracter moral al mismo tiempo que
instrumental, pues a partir de ese momento el héroe budista es
capaz de utilizar las potencias destructivas del personaje hostil
en beneficio de aquellos que originalmente se veian danados o
amenazados por ellas.

Como he senalado en otro lugar (Garcia 2015, 343-5), en
algunos de estos relatos los personajes domesticados son repre-
sentantes paradigmaticos del poder mundano: gobernantes huma-
nos y “espiritus” locales.? Algunas narrativas plantean que estos
personajes poseen una clara tendencia a abusar de su poder.’
Asi, en vez de proteger a quienes se encuentran en sus respecti-
vas dreas de dominio, estos personajes hostiles utilizan su dere-
cho a castigar de una manera indiscriminada, por lo que se con-
vierten en la amenaza principal de aquellos a quienes deberian
resguardar.

2 Empleo aqui el concepto de espiritus para englobar diversas especies
de seres no humanos, considerados como reales dentro del imaginario mitico
budista, especialmente a los yaksas y nagas (en pali, respectivamente, yakkhas
y nagas). El budismo los considera como seres ambivalentes, capaces de con-
ceder riquezas o proteccion al mismo tiempo que de devorar a los humanos
o traerles la ruina por medio de fenomenos atmosféricos. Algunos de ellos
son considerados como gobernantes en sus respectivas areas de dominio, por
lo que es posible considerarlos semejantes a los gobernantes humanos. A gran-
des rasgos, los yaksas y las yaksis son seres ogrescos, mientras que los nagas y
las nagis son serpientes poderosisimas capaces de adoptar forma humana.

*> Entre éstas vale la pena mencionar a las que tienen como personajes a
la yakst HarTti, a los nagas Apalala, Aravala y al rey Asoka.
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Ante este panorama propiciado por el ejercicio desmesu-
rado del poder, algunas tradiciones narrativas del budismo plan-
tean que el orden social y la seguridad de las personas se puede
restaurar mediante la accion de agentes dotados de superioridad
moral. Asi, los budistas plantearon que para apaciguar y rectifi-
car la conducta de los soberanos hostiles era necesaria la inter-
vencion de personajes ajenos a las esferas de poder mundano, pero
dotados de inteligencia, poder o cualidades morales. Ademas
de lograr la sumision de los monarcas, estos personajes estarian
en posicion de establecer condiciones ideales para la expansion
y el bienestar de la comunidad budista. En estos casos, el sen-
tido de domesticacion es particularmente evidente, pues de la
misma forma que se doma a un animal salvaje para emplear sus
fuerzas en una tarea determinada, cuando esos personajes hos-
tiles o feroces son apaciguados, el héroe budista utiliza sus poten-
cialidades benéficas y las encauza para transformarlas en instru-
mentos de proteccion.”

Aunque estos relatos son valiosos en si mismos como ejem-
plos ideales del poder que se le atribuye al héroe budista —y a
menudo como modelos ideales del comportamiento moral—,
considero que es importante preguntar si tienen alguna rela-
cion con aspectos practicos de la vida religiosa: ;acaso eran
meramente una estrategia creativa para inspirar y despertar la
devocion, o también servian para actualizar continuamente el
dominio del budismo sobre las otras potencias, si no siempre de
manera ritual, al menos si de forma simbélica?

Mientras que podemos entender estos relatos simplemente
como elaboraciones narrativas de la relacion ideal entre el

* El empleo de la palabra “domesticacion” para referirme a este tema se
fundamenta en la misma tradicion budista, que utiliza la figura del domestica-
dor de caballos o elefantes para representar al Buda, quien es capaz de “domar”
y “domesticar” por distintos medios a los seres que requieren ser instruidos
(Garcia 2015, 349-51).
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budismo y otras potencias, también creo que existe un vinculo
entre ellos y algunas realidades de la vida social y religiosa bu-
dista. ;A qué me refiero con esto? Me parece que, desde cierta
perspectiva, se puede ver en los relatos de domesticacion una
forma ingeniosa de representar —con ejemplos miticos y legen-
darios concretos— el proceso de localizacion del budismo en
ciertas zonas. Esto significaria que el fenomeno de la domesti-
cacion no se limitaba en la India budista a un tema narrativo y a
una expresion metaforica de las capacidades de soberania del
budismo, sino que también constituia un discurso de poder
que impregnaba algunas dinamicas de la vida religiosa y obliga-
ba a la comunidad monastica a definir de manera simboélica los
términos de su coexistencia y convivencia con otras potencias
dentro de los ambitos que la misma comunidad era capaz de re-
gular; especificamente en los sitios de practica ritual como stiipas,
caityagrhas® y templos, asi como en los lugares en los que se
desarrollaban otros aspectos de la vida religiosa y cotidiana de
la comunidad mondstica, como los viharas.®

Esta presencia viva del proceso de domesticacion, asi como
su relevancia dentro de la practica budista, puede atestiguarse en
numerosos sitios arqueologicos en la forma de dos expresiones
plasticas distintas: por un lado, en las escenas pintadas o ta-
lladas que desarrollan alguna de las leyendas de domesticacion
en cualquiera de los formatos narrativos del arte budista indio;’

> Construcciones que albergaban los stiipas o taimulos funerarios rituales.

® Monasterios dentro de los cuales se encontraban las habitaciones, come-
dores, salas de reunion y de estudio.

" El arte visual presente en sitios como Sanci, Bharhut, Amaravati, Nagar-
junakonda y Ajanta, entre otros, presenta diversas estrategias narrativas de-
pendiendo del tamario del soporte, el material del que esta hecho y las nece-
sidades propias del relato en cuestion. Dehejia (1997, 10-32,) identifica hasta
siete modalidades narrativas que incluyen la mono-escénica, la continua,
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y, por otro, en las representaciones escultoricas de figuras desli-
gadas de un formato narrativo.®

Puesto que estan organizadas de acuerdo con un esquema
narrativo, las representaciones del primer grupo tienen una
funcion equivalente a la de los relatos de domesticacion que
aparecen en la literatura budista. Muestran una o varias escenas
emblematicas de algin episodio de domesticacion que sirven
para recordar al espectador la superioridad del héroe budista
sobre alguna figura de autoridad mundana. Al mismo tiempo,
las representaciones visuales de gobernantes y espiritus que no
necesariamente estan relacionadas con un relato, o que se en-
cuentran en los sitios rituales sin formar parte de un esquema
narrativo, cumplen la funcion de ilustrar, a través de su posi-
cion dentro del espacio ritual, el sometimiento de las potencias
mundanas ante la guia moral del budismo y su aceptacion de la
preeminencia de la comunidad monéstica en el ambito de lo re-
ligioso.

Ahora bien, siendo que ambos tipos de composiciones alu-
den a una relacion similar entre las figuras de autoridad y los
personajes budistas, su localizacion especifica dentro de los
complejos rituales es significativa, pues afirma la importancia
de esta relacion como un aspecto presente en la vida ritual de
los practicantes budistas y por ende como un componente rele-
vante de su identidad religiosa. En otras palabras, el hecho de
que las representaciones asociadas a la domesticacion —en for-
ma narrativa o no-narrativa— estén presentes en lugares de cul-
to y practica religiosa es un posible indicio de la integracion ac-

in medias res, la secuencial, la sinoptica, la combinada y la compuesta por
“redes narrativas”.

8 Principalmente yaksas, yaksis, nagas y nagis, pero a veces también
reyes y dioses que se presentan de forma iconica, desligados de contextos na-
rrativos.
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tiva de estas representaciones dentro de dinamicas grupales o
individuales.

:Pero hasta qué punto podemos hablar de la presencia de la
domesticacion en la vida religiosa de los antiguos budistas? Aun-
que esta cuestion es dificil de contestar, las representaciones vi-
suales del fendmeno pueden aportar elementos utiles para explo-
rar posibles respuestas. En las paginas siguientes trataré de ofrecer
algunas de ellas al establecer conexiones entre el fenomeno de
la domesticacion budista de reyes y espiritus y su localizacion
fisica en diversos sitios arqueologicos. Comenzaré abordando la
presencia visual de relatos de domesticacion en el exterior e in-
terior de lugares importantes para la vida religiosa budista y fi-
nalmente analizaré dos casos de estudio especificos y sus impli-
caciones dentro del discurso general de domesticacion.

NARRATIVAS VISUALES DE DOMESTICACION

En los sitios arqueoldgicos budistas que van del siglo1a. e. c. al
siglo v e. ¢.” predominan los temas narrativos relacionados con
episodios de la vida del Buda y con los jatakas, relatos de haza-
nas moralmente heroicas realizadas en sus vidas pasadas. Los
relatos de domesticacion ocupan un lugar modesto pero impor-
tante, tal como lo demuestra su presencia en composiciones vi-
suales en sitios religiosos. Asi, en los complejos rituales es posible
encontrar diversas representaciones de episodios relacionados
con las domesticaciones de los yaksas Hariti, Alavaka y Punnaka,
del nagardja Apalala, la serpiente de Rajagrha y del rey canibal

° Desde la ereccion de construcciones en piedra en Sancl y Bharhut
durante el periodo sunga hasta la segunda fase de excavacion en Ajanta bajo
el reinado de los vakatakas (Huntington 1985, 61, 242).
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Kalmasapada, asi como de Asoka, entre otros personajes miticos
y legendarios.

Debido a la falta de testimonios textuales sobre el uso de estas
imagenes no es posible concluir de manera contundente cual
era su rol exacto dentro de contextos religiosos de adoctrina-
miento. Sin embargo, es posible elaborar una conjetura con base
en ciertas practicas y estrategias narrativas antiguas y recientes.
Una de las primeras pistas aparece en fuentes indias budistas y
de otras tradiciones religiosas que se refieren a la existencia de
los llamados caranacitras, o “imagenes itinerantes”, y de los patas,
telas narrativas pintadas. En su estudio de técnicas y estilos na-
rrativos en la India budista, Dehejia (1997, 7-8) senala estos
dos tipos de producciones visuales tempranas como posibles pre-
cursores directos de las narrativas budistas plasmadas en piedra,
asi como de sus estilos caracteristicos.

En un pasaje del Samyuttanikdya el Buda pregunta a sus dis-
cipulos si han visto los citras (en pali cittas), tras lo cual los usa
como ejemplo para demostrar que, si bien la mente ha creado esas
imagenes, ella misma es mas amplia que éstas (Feer 1888, 327).
Aunque en este episodio no se describe a los caranacitras ni se
habla de su uso particular, en el comentario al texto, asi como
en una glosa al Samantapasadika'® sobre este episodio, se men-
ciona que los caranacitras (en pali vicaranacittas) recibian este
nombre pues eran imagenes que se llevaban de un lado a otro;
también se explica que cierto tipo de brahmanes las usaban para
ilustrar los renacimientos afortunados y desafortunados y asi ins-
truir a la gente sobre las consecuencias de sus actos.

Si bien es probable que no todas estas imagenes de tipo iti-
nerante tuvieran un contenido religioso, la referencia del Sa-
mantapdsadika es importante pues establece un precedente para

19 Mencionada en una nota a la traduccion del pasaje por Bhikkhu Bodhi
(2000, 1088, n. 206).
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el uso didactico de algunas representaciones visuales de carac-
ter religioso. En relacion con esto, es importante mencionar la
practica de pintar el bhavacakra o rueda de la existencia en la en-
trada de algunos monasterios budistas en India.'! Ademas de
ejemplificar de manera visual ciertos conceptos filosoficos como
el pratityasamutpada (surgimiento en dependencia), este ejemplar
pictérico pretendia ilustrar los diversos destinos del renacimiento
y sus pesares o gozos respectivos. Dos relatos, uno contenido
en el Milasarvastivadavinayavibhanga,"” y otro en el Sahasodga-
tavadana (Vaidya 1959, 185-86), sitian su origen en la época
del Buda. De acuerdo con estas historias el Maestro aconsejo a
los monjes que dibujaran la rueda para poder explicar a los visi-
tantes ciertos aspectos esenciales de la doctrina y les encargd
que designaran a un monje capaz de ofrecer la explicacion.

Me gustaria destacar dos elementos de estos relatos. El pri-
mero y mas obvio senala el empleo de las imdgenes como recur-
sos didacticos y de adoctrinamiento en el contexto de los sitios
religiosos budistas. El segundo se refiere a la practica de nom-
brar a un monje encargado que tuviera el conocimiento sufi-
ciente para aclarar el significado de esas imagenes pues, como
senala el Sahasodgatavadana, aquellos que comenzaron a expli-
car la rueda a los visitantes “eran necios, tontos, inmaduros y no
eran habiles; si ellos mismos no la entendian, jcomo podrian
explicarla a los brahmanes y laicos que se acercaban?” (Vaidya,
186). De acuerdo con la version del Milasarvastivadavinayavi-
bhanga, un monje que no estaba especializado en esos temas
“no fue capaz de producir fe en nadie y al mismo tiempo dio
pie a criticas” por parte de brahmanes y laicos, pues no pudo
explicar de qué se trataba la rueda (Teiser 2006, 56).

' Esta practica se traslado a otras regiones de Asia Central, China, Tibet
y Nepal, y sigue estando presente en algunos lugares.
12 En sus versiones china y tibetana, citadas en Teiser (20006, 53-6).
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Quiza no todas las imagenes situadas en lugares budistas
requerian siempre de un especialista que las aclarara; sin em-
bargo, es posible que incluso ciertos episodios bien conocidos
de la vida del Buda requirieran a menudo de la habilidad narra-
tiva de monjes o laicos conocedores de su biografia sagrada, asi
como de una elocuencia capaz de asombrar, cautivar y conven-
cer. Este aspecto lo podemos ver insinuado en otra historia bu-
dista que incluye el uso de imagenes portatiles como recursos
didacticos. De acuerdo con un relato incluido en el Milasar-
vastivadavinaya,” el monje Mahakasyapa, temeroso de que el
anuncio de la muerte del Buda matara al rey Ajatasatru de una
“hemorragia violenta”, disené una pintura en tela que incluia
los cuatro episodios principales de la vida del Maestro e instruyo
a un sirviente del monarca para que le diera una explicacion en
orden cronoldgico y mitigara asi el efecto de la noticia.'*

Las historias que acabamos de mencionar presentan dos as-
pectos importantes del empleo de imagenes como recursos de
proselitismo budista, los cuales pueden aplicarse al conjunto
de narrativas visuales de domesticacion. La primera senala su
inclusion dentro de sitios religiosos y la segunda su utilizacion
como recursos narrativos didacticos. Ahora, si bien estas refe-
rencias textuales son importantes para concebir los posibles
empleos de este tipo de imagenes, es necesario recurrir a los si-
tios arqueologicos para obtener elementos que nos revelen fac-
tores concretos sobre su integracion en las estrategias de adoc-
trinamiento.

En lugares como Bharhut, Amaravati y Ajanta, algunas de las
narrativas escultoricas y pictoricas van acompanadas de inscrip-
ciones que indican el nombre de la historia a la que hacen refe-

13 En su traduccion tibetana, citado en Griunwedel (1920, 104).
* Existe una representacion de este episodio en la llamada Cueva de Maya
en Kizil (Grunwedel 1920, Lamina XLII).
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rencia, o bien el nombre del personaje principal que aparece en
la composicion. Al discutir las posibles funciones de estas ins-
cripciones en la reja del stipa de Bharhut, Dehejia menciona
que: “La explicacion mas plausible es que los titulos tenian el
proposito de ser usados como indicaciones por monjes instrui-
dos cuando hacian de mentores espirituales y guiaban a los fie-
les a través de una seleccion de doscientas o mas narrativas pre-
sentes en este stiipa” (1997, 9). Aunque no existan referencias
textuales al respecto, podemos argumentar con gran probabili-
dad que estos titulos desempenaban la funcion de apuntes o re-
cordatorios para las personas encargadas de contar y explicar
las historias.

Ahora bien, puesto que los relatos visuales de domestica-
cion presentan varias de las caracteristicas que hemos senalado
en relacion con la tradicion de las composiciones narrativas vi-
suales, podemos conjeturar que a veces se les empleaba tam-
bién de forma activa como recursos de adoctrinamiento. Al res-
pecto me gustaria mencionar aqui una tradiciéon narrativa que,
aunque no se relaciona directamente con las representaciones
escultéricas o pictoricas, puede ofrecer elementos para enten-
der su uso en el contexto de los sitios religiosos antiguos. Me
refiero al Alavaka Damanaya o “Domesticacion de Alavaka”, una
narracion dramatizada de origen incierto que hasta fechas re-
cientes todavia se llevaba a cabo en algunos lugares de Sri Larika
(Varadpande 1987, 138) y que tiene como fuente los relatos re-
lacionados con Alavaka, un yaksa devorador de infantes.

De acuerdo con varias tradiciones el Buda se introduce en la
guarida del yaksa y se sienta en su trono para salvar al hijo de
un rey que el yaksa devoraria, a lo cual el espiritu reacciona de
forma violenta y trata de atacarlo con todo tipo de armas. Al fallar
en sus intentos el yaksa amenaza al Buda y, tras una sesion de
preguntas y respuestas en la que el Maestro sale victorioso,
finalmente se somete ante él (Zin 2006, 18-20).
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La representacion de esta historia en el Alavaka Damanaya
se encuentra en un punto intermedio entre la prédica y la pues-
ta en escena. El monje encargado cumple las funciones de na-
rrar, explicar el asunto a los espectadores y hacer el papel de
Buda; ademas se incluye la participacion de otros cuatro actores
que representan a Alavaka, a su sirviente Gadrabha y a dos mi-
nistros del rey (Varadpande 1987, 139). Esta narracion de un
episodio canénico de domesticacion, que se enmarca en un con-
texto ritual y ceremonial,” ofrece varios elementos que quiza se
puedan aplicar al estudio de las narrativas visuales de domesti-
cacion. Por un lado, la representacion ritual del Alavaka Damanaya
sugiere algo importante acerca de la relacion entre los predica-
dores y sus historias: la popularidad de ciertos relatos requeria
que algunos monjes desarrollaran una habilidad particular y es-
tuvieran dotados del conocimiento necesario para contarlos. Si
ésta no era su ocupacion principal, al menos podemos conjetu-
rar que formaba parte de sus especialidades. El hecho de que en
muchos casos esta especializacion era indispensable lo sugiere
Deegalle (2006, 142) al hablar de la vigencia de la tradicion del
Alavaka Damanaya: “.. la falta de predicadores habiles hace muy
rara su representacion. Solamente algunos monjes que estan
bien entrenados en el arte de ofrecer este sermén pueden repre-
sentar este episodio”.

Por otro lado, la narracion dramatizada de la historia de
Alavaka indica que algunos relatos de domesticacion eran con-

1 De acuerdo con Deegalle (2006, 142), para la realizacion del Alavaka
Damanaya se elige un dia de luna llena o un festival religioso; al principio se
recitan los preceptos y se hace una breve ceremonia para convocar la asisten-
cia de ciertas deidades. A pesar de la importancia de su estudio sobre esta re-
presentacion ritual, es desafortunado que Deegalle no provee al lector con la
informacion bésica sobre el lugar y tiempo en que presencio esta representa-
cion, ni indica tampoco si su estudio se fundamenta en el trabajo antropolo-
gico de otro investigador.
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siderados tan importantes que tenian un lugar entre los episo-
dios sobresalientes de la vida del Buda y entre los temas ade-
cuados para la labor proselitista.'® Esto mismo podemos inferir
de la colocacion de algunas narrativas de domesticacion en si-
tios privilegiados de las composiciones visuales, en las cuales
estan en lugar visible para los visitantes,'” o bien tienen una di-
ficil visibilidad, pero ocupan una posicion destacada.'®

Puesto que los relatos de domesticacion proporcionan una
perspectiva parcial sobre la relacién de la comunidad budista
con otros ambitos de poder, su presencia en los sitios religiosos
nos lleva a la siguiente pregunta obligada: ;quién favorecia o en-
cargaba la realizacion y colocacion de esas composiciones? No
es facil responder a esta pregunta, ya que el patronazgo variaba
dependiendo de las regiones y épocas, obedeciendo a factores
tan diversos como los distintos actores sociales que podian servir
de patronos. Asi, mientras que no podemos dejar de recono-
cer el impulso que miembros de la realeza y grupos de comer-
ciantes dieron a la ereccion de sitios budistas, donando terrenos,
riquezas y financiando parte importante de las construcciones y
obras artisticas," los registros epigraficos demuestran que una

¢ No solamente nos indica esto su caracter de representacion publica,
sino también el hecho de que se le incluyera en ocasiones de gran importancia
para laicos y monjes, como la celebracion del ritual del uposatha en los dias
de luna llena.

17 Como en el caso del posible ciclo narrativo de Asoka en el torana este
del Gran stiipa de Sanci.

18 Como sucede con el nicho de la yaksi Hariti en la cueva 2 de Ajanta.

19 Por ejemplo, Darian (1977, 229-36) analiza el papel central que tu-
vieron los reyes y las cofradias de mercaderes en el crecimiento y expansion
del budismo alrededor del siglo 111 a. e. c.; y Chakrabarti (1995, 198) apunta
que la construccion de algunos sitios religiosos budistas en rutas importantes
de comercio es un indicador del patrocinio de distintos miembros de la so-
ciedad, empezando por reyes, miembros de la realeza y comerciantes. Al mis-
mo tiempo, no podemos pasar por alto las multiples referencias dentro de la
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gran parte de las donaciones provenian de los mismos miem-
bros de la comunidad monastica. Schopen (1988) hace un ana-
lisis de inscripciones de donadores de distintas épocas y sitios
tan diversos como Sarnath, Ajanta, Kanheri y Mathura, conclu-
yendo que en todos esos lugares los registros indican una mayor
presencia de monjes y monjas como donadores de figuras de
culto, especificamente imagenes del Buda. Puesto que la mayor
parte de las imdgenes narrativas carecen de este tipo de inscrip-
ciones, esta conclusion no es suficiente para determinar que los
monjes fueron los principales patrones del arte religioso budista;
sin embargo, si indica, como senala el mismo Schopen (167),
que desde épocas tempranas los monjes participaron activamente
en rituales de donacion y en cultos de diversa indole.

Un elemento importante de este argumento es que subraya
la agencia de este grupo en la eleccion de algunas tematicas vi-
suales y ataca la idea de que la introduccién y utilizacion de re-
presentaciones escultéricas y pictéricas en contextos religiosos
era una concesion de los monjes hacia los laicos.”* Esto me lleva
a sugerir que la participacion de la comunidad monastica en la
integracion de representaciones artisticas en sitios religiosos
también incluia la eleccion de temas y narrativas visuales que
interesaban particularmente a ese grupo, entre ellos el de la do-
mesticacion. Esta idea es sumamente importante en el marco de
este estudio, pues si los monjes eran quienes muchas veces ele-
gian o favorecian las narrativas visuales de domesticacion de

literatura de varias escuelas budistas que ensalzan la figura de reyes y comer-
ciantes como grandes donadores (Gokhale 1977, 127-30; Sharma 1985, 128;
Tatelman 2000, 115), reconociendo la relevancia de su patrocinio al mismo
tiempo que invocandolo.

2 De hecho, una de las conclusiones de Schopen (166) consiste en afir-
mar que fueron los monjes y no los laicos (como comtunmente se habia acep-
tado en el ambito académico) quienes introdujeron las imagenes del Buda en
los lugares de culto.
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reyes y espiritus, esto significaria que esas imagenes formaban
parte de los recursos simbolicos que la comunidad monastica
utilizaba para afirmar una jerarquia ideal en la cual los princi-
pios del budismo tenian supremacia sobre otros ambitos de au-
toridad politica y religiosa con los cuales contendian por el re-
conocimiento publico.

En el caso de las narrativas visuales este fenomeno adquiere
una mayor intensidad, pues al representarse de forma visible
este esquema jerarquico también se hacia mas susceptible de
volverse publico y afirmarse como un testimonio tangible del
dominio del budismo sobre las otras potencias, y de la sumision
obligada de estas ultimas. De esta manera, a los ojos de los
asistentes a los sitios religiosos, ya fueran monjes, miembros
de la realeza, comerciantes u otros, las imagenes narrativas ten-
drian el estatus de registros indiscutibles de eventos pasados,
que atestiguaban el tipo de relacion necesaria entre los miem-
bros de la comunidad budista y las cabezas de la autoridad
mundana.

Para tratar de entender algunos de los recursos utilizados en
este proceso de adoctrinamiento visual que tenia como tema
central la domesticacion de reyes y espiritus, estudiaremos dos
relatos. El primero, centrado en la figura del legendario rey
Asoka en relieves de Kanaganahalli, nos permitird identificar al-
gunos factores centrales sobre el ideal budista de sumision de la
autoridad politica, asi como sobre su instrumentalizacién en
beneficio de la orden monastica; y el segundo, enfocado en el
relato de la yaksi Hariti tal como aparece en la cueva 2 de
Ajanta, nos proporcionara elementos para analizar ciertos
patrones de interaccion ritual y ajuste de la autoridad entre
miembros de la comunidad monastica y ciertos espiritus cuya
personalidad ejercia gran influencia en la vida religiosa de los re-
nunciantes.
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LAS REPRESENTACIONES DEL REY ASOKA EN KANAGANAHALLI

Existen varias composiciones narrativas enfocadas en mostrar al
legendario rey ASoka como un sirviente obsequioso de la comu-
nidad budista.?! Si tomamos en cuenta que la relacion idealiza-
da entre este monarca y los miembros de la orden monastica
sirvio de paradigma literario para senalar el tipo de vinculo que
la comunidad religiosa anhelaba tener con los representantes
del poder politico, llama la atencién encontrar que solo existe
un numero muy reducido de imdgenes de este rey dentro del
arte budista conocido. Hasta este momento solamente es posi-
ble reconocer su figura en tres sitios:** en tres episodios repre-

21 El rey Asoka de la dinastia maurya goberné gran parte de lo que hoy
conocemos como India en el siglo 111 a. e. c. Durante su reinado patrociné
econémicamente a distintos grupos religiosos, entre ellos al budismo. En sus
célebres edictos afirma tener una afinidad personal con esta religion y asegura
haber visitado los sitios de peregrinaje relacionados con la vida del Buda
(Thapar 1961, 261-2).

22 Esto no quiere decir que no puedan surgir a la luz mas iméagenes del
monarca, ya sea a raiz de nuevos descubrimientos o de que se le identifique
en imagenes ya conocidas. En 2001, medios de comunicacién indios e inter-
nacionales anunciaron el descubrimiento de un par de “retratos” del mo-
narca, hallados en Langudi, Orissa, en los cuales podria reconocerse por pri-
mera vez el “verdadero” rostro de Asoka, en: <http://articles.timesofindia.
indiatimes.com/2001-11-10/science/27253814_1_ashoka-slabs-inscriptions>
y <http://news.bbe.co.uk/2/hi/south_asia/1646907.stm>. Segtin Pradhan (2000),
el director del equipo que realizo la exploracion y excavacion, en el sitio
hay dos inscripciones que aluden al monarca; la primera lo sefiala como do-
nador de una imagen y la segunda acompana la representacion de un rey con
sus dos reinas; por su parte, Mukherjee, que analizo y tradujo la inscripcion
que hace referencia a un rey llamado Asoka (2000, 64), no menciona en nin-
gun momento la imagen en donde supuestamente aparece el rey con sus dos
consortes. A todas luces, la identificacion de la imagen de un gobernante con
el historico rey Asoka puede ser no mas que un intento por encontrar un “re-
trato histérico” donde solamente hay una figura estereotipada de algun
gobernante.
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sentados en los toranas del stiipa 1 de Sanci,” Madhya Pradesh,;
en dos bajorrelieves que se encuentran entre los hallazgos del
stilpa de Kanaganahalli en Sannathi, Karnataka (Thapar 2009, 35);
y probablemente en un fragmento de un bajorrelieve de Gan-
dhara, cuyo origen exacto es desconocido.**

La escasez de representaciones del monarca en el arte bu-
dista indio parecerfa mostrar una atencion limitada hacia esta
figura y hacia su papel como sirviente del budismo. Sin embargo,
al menos en los sitios mencionados, la presencia de las image-
nes indica un interés particular en el personaje. Veamos el caso
del stipa de Kanaganahalli. Alli se encontraron varias imagenes
talladas en enormes bloques de piedra caliza que al parecer for-
maban parte del recubrimiento del stiipa. Aunque las prime-
ras etapas del sitio parecen remontarse a la época del mismo
Asoka,” los bloques de piedra tallados se pueden fechar en la

# Aunque no contamos con inscripciones que confirmen la identidad
de Asoka en esas tres imagenes, existen elementos suficientes como para ase-
gurar su presencia en al menos uno de los relieves y considerarla como alta-
mente probable en las otras dos. La primera corresponde al episodio en que
Asoka intenta infructuosamente extraer las reliquias que se encuentran en el
stipa de Ramagrama (torana sur, arquitrabe central, cara externa; Dehejia
1997, 283); y las otras dos estan relacionadas con sus visitas al arbol de la
bodhi (torana este, arquitrabe inferior, cara externa; Dehejia, 286; y torana
sur, cara interna, pilar occidental; Dehejia, 283).

#* Hasta donde tengo conocimiento, en el caso de que se identificara a
Asoka en esta pieza, seria la tnica descubierta que muestra al monarca no en
su papel de gobernante, sino en una existencia previa como el nifio Jaya que
ofrecié un puriado de tierra al Buda y sembro el mérito necesario para con-
vertirse en cakravartin, rey universal. Actualmente forma parte de The Avery
Brundage Collection del Asian Art Museum, San Francisco, en: <http://67.52.
109.59:8080/emuseum/view/objects/asitem/id/19596>.

# Thapar (2009, 249) sitaa las primeras fases del sitio en la época maurya,
gracias principalmente a la existencia de un edicto de Asoka inscrito en ca-
racteres brahmi y al descubrimiento de Ceramica negra Pulida del norte y
monedas de la misma época.
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época de la dinastia satavahana.”® Dos ejemplares van acompa-
nados, respectivamente, de las inscripciones pracritas rdyd
asoko y ranya asoko, “el rey Asoka”, que identifica a uno de los
personajes representados en cada uno de ellos como el legenda-
rio monarca de la dinastia maurya (Thapar 2008, 250-1).

Las dos imagenes muestran a un personaje masculino al
que claramente se le adjudica dignidad real.?” En ambas esta
ataviado con un turbante elaborado, collares, brazaletes, murie-
queras y orejeras. En la primera de las representaciones el rey se
encuentra de frente a una mujer, que debido a su profusa orna-
mentacion posiblemente represente a una de sus reinas, o quiza
también a una cortesana de alto rango (Thapar 2008, 258). La
pareja estd rodeada de tres sirvientas que sostienen mosqueros
y un parasol, signos de su estatus real (véase Fig. 1).

Mientras que este relieve no posee elementos suficientes
para identificar en él un episodio especifico, el asunto es distin-
to con el otro. En éste vemos al personaje real ataviado con los
mismos ornamentos, de pie y con las manos unidas en saludo
respetuoso frente a un asiento y un arbol que podemos recono-
cer, respectivamente, como el vajrasana o “trono de diamante” y
el arbol de la bodhi, ambos situados en la actual Bodhgaya.*®
Esta identificacion con el sitio esta indicada por el buddhapada,

*° Tanto la cronologia como el area de dominio de esta dinastia no se
han podido fijar con certeza; sin embargo, se les ha ubicado entre los siglos 1
a.e.c.al e c. (Neelis 2011, 207; Hazra 1995, 49-52) y se reconoce su in-
fluencia en zonas de los actuales estados indios de Maharashtra, Andhra Pra-
desh y Karnataka (Neelis, 207; Lang 2008, 128; Shimada 2012, 47).

27 Aunque se ha afirmado que estas imagenes equivalen a un “retrato”
fiel de Asoka, las dos representaciones son claramente estereotipicas y no
presentan rasgos lo suficientemente semejantes entre si como para sostener
este argumento.

2 El vajrasana o “trono de diamante” marca un sitio al pie del arbol de
la bodhi que distintas tradiciones budistas han reconocido como el lugar don-
de el Buda se sento y alcanzo el despertar. Aunque la literatura budista en ge-
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Figura 1. Asoka con esposa en relieve del stipa
de Kanaganahalli, India. (Ilustracion de Roberto E. Garcia.)

o0 huellas del Buda, que se encuentra al pie del trono. Ademas
del gobernante, en la imagen aparecen otros tres personajes, un
hombre y una mujer que sostienen flores, asi como una mujer
que levanta un cuenco que puede representar algun tipo de
ofrenda (véase Fig. 2). Si no fuera por la inscripcion que nom-
bra al personaje principal como “rey Asoka” seria imposible
establecer una conexion con el monarca, pues en el arte de la
época el buddhapada, asi como otros signos, generalmente indi-
ca la presencia fisica del Buda (Grunwedel 1920, 67) y por lo
tanto serfa mucho mas probable que el personaje representara a

neral lo seniala como un espacio llano al pie del arbol, las tradiciones esculto-
ricas prefirieron representarlo como una plancha de piedra cuadrangular.
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Figura 2. Asoka frente al arbol de la bodhi en relieve del stupa
de Kanaganahalli, India. (Ilustracion de Roberto E. Garcia.)

algun otro rey de su época; tal es el caso de un bajorrelieve en
Bharhut, en el cual se representa al rey Ajatasatru visitando y
rindiendo homenaje al Maestro, cuya presencia esta marcada
justamente por sus huellas (Dehejia 1991, 45, 48-50).
Podemos conjeturar entonces que el episodio representado
en este relieve es el de la llegada de Asoka al arbol de la bodhi en
Bodhgaya, que de acuerdo a algunos de sus edictos fue uno de
los sitios budistas que visité* y que algunos textos senalan

2 Ademas de Bodhgaya (edictos de Sahbazgarhi, Mansehra, Girnar y
Supara VIII, Woolner 1982, 14), Asoka afirm¢é haber visitado Lumbint (inscrip-
cion del Pilar de Rummindei, Thapar 1961, 261) y el stiipa del Buda Konaka-
mana (inscripcion del Pilar de Nigalisagar, Thapar 1961, 261).
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como el destino principal de un peregrinaje religioso que el mo-
narca realiz6 por distintos lugares importantes en la vida del
Buda, y como el lugar que con mayor fuerza lo estimul6 en su
devocion.” Segun el recuento del Divydvadana, después de que
Asoka recorrio los sitios mas importantes relacionados con la
vida del Maestro y de sus discipulos principales, “su fe crecio
particularmente en relacion con el arbol de la bodhi, pues alli el
Bienaventurado habia obtenido el Despertar completo e insupe-
rable. Entonces envi6 joyas especialmente auspiciosas al arbol
de la bodhi (Vaidya 1959, 254).” Cuando en un ataque de celos una
de sus esposas hirio peligrosamente al arbol creyendo que bodhi
era una mujer, el rey se desvanecio y cayo al suelo. Al recupe-
rarse afirmo: “Cuando miré la raiz de aquel rey de los arboles
supe que en ese mismo instante estaba viendo al auto-existente
[el Buda]. Si el arbol del protector perece, el aliento me aban-
donara y yo moriré también” (Vaidya, 255). El peregrino chino
Faxian también menciona este episodio con el arbol y la esposa
celosa, e indica que el rey acostumbraba visitar el sitio del Des-
pertar “con el propésito de arrepentirse, auto-examinarse y ayu-
nar” (Xuanzang 1884, Ixvi).

No es mi propésito discutir la realidad historica de estos
eventos, la cual ha sido debatida por varios autores.”* Lo que
quiero destacar es que los textos budistas atribuyeron al monarca
una participacion personal y emocional con respecto al sitio del

% Divyavadana (Vaidya, 248-55); A-Yu-Wang-Tchouan (trad. Przyluski
1923, 251-62); y Xuanzang (1884, Lxv).

! Thapar (1961, 37-8); Mookerji (1962, 294). El Asoka histérico no
pretendia mantener en secreto su cercania al budismo. Por el contrario, realizo
visitas a lugares de peregrinacion budistas, probablemente de forma ostentosa,
y renovo varios stiipas, mostrando asi su preferencia por esa religion (Thapar
1961, 261). Sin embargo, aunque publicamente afirmé su cercania con esta
religion, de entre todos sus edictos solamente unos pocos hacen referencia a
su relacion personal con esa doctrina.
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despertar del Buda. Esta representacion de Asoka contrasta enor-
memente con la imagen que la literatura le asigna en su primera
época como rey: un despiadado y caprichoso gobernante con ten-
dencia a aplicar de forma indiscriminada e injusta los mas crue-
les castigos. De acuerdo con los textos budistas, las potencias
destructivas y desatadas del emperador se ven domesticadas, lo
que en este caso apunta hacia una idealizacion del vinculo entre
la clase gobernante y la comunidad budista, en la que el indi-
viduo con mayor jerarquia en el ambito politico abandona su
hostilidad y se doblega ante la superioridad del dharma budista,
y como consecuencia se pone al servicio de quienes representan
ese dharma.

El relieve de Kanaganahalli nos sittia en esa época de la
leyenda de Asoka en que el rey se ha sometido a la autori-
dad del budismo. En ¢l vemos al rey rindiendo homenaje al
Buda a través de la veneracion de dos simbolos que hacen las
veces de extensiones de su persona: el trono y el arbol. La repre-
sentacion de este acto religioso nos transporta a un momento
en que el rey ha dejado de ser una amenaza para su propio
pueblo y en que su relacion personal con la comunidad monas-
tica se ha convertido ya en el motor de una empresa imperial
destinada a extender la autoridad del budismo en el espacio y
el tiempo.

Pero ademas de los elementos ya mencionados, ;qué otros
factores presentes en esta imagen ayudan a transmitir este men-
saje? En su analisis del relieve Thapar (2008, 255) lo compara
con dos episodios de la biografia de Asoka representados en los
relieves de Sanci. Argumenta que, aunque la figura del monarca
en Sanci esta enmarcada por un despliegue de poderio politico
—simbolizado por las monturas reales, el ejército y los miem-
bros de la corte—, la imagen de Kanaganahalli carece de la
pompa y la parafernalia de aquellas representaciones y nos deja
con una figura escueta de la dignidad real.
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Es verdad que el monarca estd ricamente ataviado; sin em-
bargo, la ausencia de elementos que en otras imdgenes de reyes
indican su autoridad es sumamente significativa, en tanto que
probablemente sea una muestra de su posicién subordinada
ante los simbolos de la presencia del Buda. Quiza los elementos
que mas destacan por su ausencia en este relieve son el parasol
y el mosquero, objetos indispensables para senalar su estatus
real. Es posible que este énfasis en la sobriedad del rey no
sea fortuito y que, como menciona Thapar en relacion con este
asunto, tenga la intencién de “indicar que incluso un gran rey,
al que de otra manera le hubieran dado el estatus de cakravartin,
cuando va a adorar al Buda lo hace como un peregrino, un
updsaka, un seguidor laico” (2008, 254).

Puesto que la visita al arbol de la bodhi es un momento sig-
nificativo en las leyendas budistas de Asoka, no es extrano que
éste haya sido precisamente el evento elegido para exponer en
Kanaganahalli la relacion idealizada entre el monarca y la co-
munidad budista. Sin embargo, es importante preguntarnos,
ipor qué precisamente en este lugar se hizo alusion a este episo-
dio, siendo que este stiipa se encuentra en un area mas o menos
alejada del centro de poder maurya y que los relieves se realiza-
ron tres o cuatro siglos tras la muerte de Asoka, mas de tres si-
glos después del ultimo gobernante de su dinastia?**

La asociacion de Kanaganahalli con Asoka no es fortuita.
Uno de los descubrimientos mas importantes del sitio es un
bloque de piedra que contiene fragmentos de distintos edictos
del rey (Thapar 2008, 249).” Sin embargo, es poco probable

32 Thapar (1961, 196) da como fechas tentativas de la muerte de Asoka
los arios 233-232 a. e. c. y el fin de la dinastia maurya alrededor del 181-180
a.e.c

3 Se trata de los Edictos mayores en Roca xi1 y x1v y los Edictos separa-
dos 1y 11. Ninguno de ellos posee una referencia directa al budismo o a la re-
lacion de Asoka con esta religion.
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que la influencia maurya fuera decisiva en la region, pues ésta
se encuentra en la zona limitrofe del area de dominio de esa di-
nastia (Neelis 2011, 83; Sinopoli 2001, 164).°* Al parecer, la
importancia de Kanaganahalli como sitio religioso repunté du-
rante la época de la dinastia satavahana, pues fue durante esta
fase que el stiipa alcanzé mayor tamano y fue dotado de sus ba-
jorrelieves (Zin 2011, 12-3).%° Los sdtavahanas, una dinastia de
origen impreciso que contendié cerca de tres siglos por el con-
trol de vastas regiones en el Decan occidental y oriental (Sino-
poli, 166-71), destacaron, entre otras cosas, por su patronazgo
hacia distintas tradiciones religiosas, entre ellas el budismo.
Esta ultima tendencia se puede apreciar en la multiplicidad de
inscripciones sdtavdhanas halladas en el interior de algunos
complejos mondsticos budistas (Ray 2003, 136-8), asi como en
la naturaleza de algunas inscripciones que detallan la donacion
de tierras e impuestos a la comunidad monastica (Sinopoli, 163).

La huella de los satavahanas en Kanaganahalli es sobresa-
liente pues aqui, ademas de registrarse los nombres de algunos
reyes de esa dinastia, también destacan los bajorrelieves de al-
gunos personajes a quienes se puede identificar por las inscrip-
ciones como los reyes Simuka, Pulumavi y Sri Satakarni (Thapar
2009, 257). En un contexto en el que imperan las representa-
ciones narrativas de jatakas y episodios de la vida del Buda, la
presencia de estas imagenes de gobernantes historicos es suma-

** Sin embargo, los relieves de Asoka pueden indicar que, en la region,
aunque alejada del centro de poder maurya, aun se conservaba cierta “memoria”
del pasado glorioso asociado a ese personaje.

% Como senala Thapar (2009, 250), ademas de las inscripciones se han
recuperado monedas de la época de Sri Satakarni. Si seguimos la cronologia
propuesta por Ray, y retomada por otros investigadores (Sinopoli 2001, 167),
este monarca goberno alrededor del 152-181 e. c., por lo que tentativamente
podemos situar la etapa de las representaciones escultoricas en Kanaganahalli
a finales del siglo 11 e. c.
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mente significativa, pues “tales representaciones entre imagenes
de motivos budistas no se conocen en ningun otro sitio” (Zin
2011, 14).°° Ademas de su singularidad en la historia del arte
budista, estos relieves de reyes también sobresalen por su aso-
ciacion con las imagenes del rey Asoka, con las que comparten
ciertas caracteristicas.

{Es posible que la presencia de las imagenes de Asoka en
este sitio obedeciera no inicamente a la importancia que tenia
este personaje para la comunidad monastica, sino también a un
discurso de legitimacion local de los reyes satavahanas? En un
intento por responder a esta pregunta podriamos decir que, al
parecer, los gobernantes sdatavahanas, que daban al patronazgo
de sitios budistas una gran importancia en sus politicas regio-
nales o locales, vieron en la apropiacion de la figura de Asoka
—materializada en las esculturas de Kanaganahalli— un recurso
para establecer un lazo de continuidad con un personaje y un
pasado que ciertas tradiciones budistas consideraban como
ejemplarmente favorables hacia su comunidad.

Igual que en el caso de Asoka, las representaciones de los
reyes sdtavahanas llevan el titulo de raya, “rey”. Al analizar las
imagenes del rey maurya a la luz de las inscripciones, Thapar
(2009, 35) senala que el titulo que se le da esta muy alejado de
los que él mismo se adjudica en sus edictos y que el simple titulo
de rey lo coloca al mismo nivel de soberania de los reyes sata-
vahanas. Thapar sugiere que aunque esto indica que las leyen-
das de Asoka circulaban en aquella época y region, al no referir-
se a él por medio de un titulo exaltado no se le otorgaba el
estatus elevado comunmente asociado a su figura.

% Ray (2003, 138-9) menciona la existencia de una cueva en Nanaghat,
que en algin momento albergo representaciones de cuerpo entero de varios
miembros de la familia real satavahana. Sin embargo, como menciona él mismo,
la filiacion religiosa del sitio no puede ser precisada, pues la cueva esta tosca-
mente tallada y carece de adornos arquitectonicos.
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Si bien Thapar reconoce que los gobernantes sdatavahanas
utilizaron la figura de Asoka para legitimar historicamente su
propio dominio, también insintia que ésta se vio disminuida
con la comparacion. Me parece que podemos ver el asunto desde
otra perspectiva. Mientras que estas imagenes de reyes estaban
vinculadas con las dinamicas de patronazgo en la zona, Asoka
sobresale como la tnica figura monarquica ajena a la dinastia
satavahana que, a juicio de los gobernantes locales, ameritaba
representarse en el stiipa. Considero entonces que su inclusion
entre las representaciones de reyes satavahanas puede tener dos
significados importantes relacionados con el tema de la domes-
ticacion. Por un lado, cuando los reyes satavahanas del siglo 11
e. c. eligieron compararse con un rey de tiempos pasados —con
el cual no tenfan una conexion directa— para legitimar su dere-
cho a gobernar, reconocieron el valor que este personaje tenia a
los ojos de ciertas tradiciones budistas como un modelo ideal
del gobernante, del cual ellos se asumian como la continuacion.’”
Al mismo tiempo, ninguna referencia a la figura de Asoka en
un contexto budista puede pasar por alto su rol como patrono
y sirviente leal de la orden monastica. En ese sentido, al eri-
girse como herederos del prestigio del monarca maurya, los
satavahanas también trataron de afirmar su supuesta continui-
dad como soberanos al servicio de los intereses de la comunidad
budista.*®

37 La apropiacion o asimilacion de modelos de realeza budista en el dis-
curso legitimador satavahana no se limita a Kanaganahalli. En una de las ins-
cripciones encontradas dentro del complejo religioso budista de Nasik se
describe al monarca Gotamiputa Satakarni como comprometido completa-
mente con la no-violencia y ajeno totalmente a danar la vida de otros, incluso
si se trata de un ejército enemigo (Ray 2003, 140).

% Sin duda, esta afirmacion del compromiso de los satavahanas con la
comunidad budista obedecia a un interés de legitimacion local y no a una
lealtad exclusiva. Existe amplia evidencia de que los gobernantes de esta
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Las representaciones del rey Asoka en Kanaganahalli son
interesantes por su relacion con el tema de la domesticacion.
En este caso en particular es posible ver que la exhibicion pu-
blica de la domesticacion de la monarquia no obedecia exclu-
sivamente a la motivacion de la comunidad monastica por es-
tablecer una jerarquia visiblemente clara, sino que podia
usarse de manera flexible dependiendo de las necesidades de
legitimacion local de aquellos gobernantes que a la vez eran
patronos. Mientras que la comunidad monastica probable-
mente estaba interesada en mostrar la domesticacion de Asoka
para reivindicar la autoridad suprema del budismo sobre el
orden de lo politico, los monarcas de la dinastia satavahana
usaron su representacion para establecer un vinculo con el pa-
sado, que a la vez que les conferia una posicion simbolica de
subordinacion a la comunidad religiosa budista, también cer-
tificaba su derecho “heredado” a gobernar sobre la region.

LA DOMESTICACION DE HARITI
EN LA CUEVA 2 DE AJANTA

Se conocen diversas composiciones budistas que relatan la do-
mesticacion de la yaksi Hariti* por el Buda Sakyamuni. En con-
traste con el caso de Asoka, la representacion visual de Hariti
ocupdé un lugar muy importante dentro de la tradicion
escultorica india, de tal manera que es posible identificarla en

dinastia solian emplear distintos marcos religiosos para afianzar simbdlica-
mente su derecho a gobernar (Sinopoli 2001, 174-6; Scharfe 1989, 55.; Thapar
2003, 226; y Neelis, 131.)

* En las tradiciones budistas Hariti es una yaks, una especie de ogresa
que en su madurez comenzo a devorar a los nifios de la ciudad de Rajagrha,
tragedia que fue finalmente interrumpida por la accion protectora del Buda.
Este, ademas, la convierte en protectora de los monasterios budistas.
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zonas tan alejadas entre si como son el Decan, Mathura, Sanci y
Gandhara, probablemente desde el siglo1a. e. c. (Zin 2006, 47-
53).* Debido a la amplia difusion de la representacion visual de
la yakst y a su lugar predominante dentro de las narrativas de
domesticacion budista, me parece importante preguntarnos
;qué es lo que la imagen de Hariti nos puede decir acerca de la
domesticacion de espiritus y de su papel como un componente
de la vida religiosa de los antiguos budistas?

Para intentar responder esta pregunta es necesario distin-
guir aquellas representaciones escultéricas de Haritl que hacen
referencia al relato de su domesticacion, de aquellas otras que
estan fuera de este marco narrativo. Cuantitativamente éstas ul-
timas sobrepasan por mucho a las primeras y son también
las mas extendidas geograficamente. Alfred Foucher, uno de los
primeros estudiosos en analizar en detalle la tradicion escultori-
ca de Hariti en Gandhara, menciona como rasgo caracteristico
de esta tradicion el hecho de que a pesar de que la yaksi perso-
nificaba originalmente a una devoradora de nifos, en las repre-
sentaciones escultoricas “solamente se nos muestra transformada
en una protectora de ninos y en una dispensadora de fecundi-
dad para las mujeres: desde el mismo instante en que apare-
ce en India, esta transformacion ya es un hecho consumado”
(Foucher 1917, 289); es decir, aparece ya apaciguada, en su
funcion meramente benévola.

Esta Harltl mansa aparece sola o acompanada de su esposo
Paricika y a menudo carga un bebé o esta rodeada de nifios pe-
quenos jugando, una referencia directa a sus quinientos hijos y
al mas pequenio de ellos. En este tipo de retrato no queda rastro
alguno de la devoradora de nifios, ni del episodio de crisis de la

0 La presencia de la yaksT, sola 0 acompariada de su esposo Pancika, no
se limita al sur de Asia. También tuvo una presencia importante en Asia Central
(Lesbre 2001; Gaulier et al. 1976, 51) y en China (Murray 1981).
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yakst,* ni de la hazana del Buda. En su lugar nos encontramos
con una figura maternal y apacible rodeada de sus hijos,* o
bien con una pareja feliz que disfruta relajadamente un mo-
mento familiar entre los placeres de lo que se asemeja a una
corte real.¥

Es altamente significativo que el retrato predominante de
la yaksi la presente en un momento de su historia en el cual
el conflicto ya ha sido superado; y lo que es mas, que no
guarde indicios de las referencias al Buda y a su labor do-
mesticadora. Este fenomeno contrasta con otros relatos de
domesticacion muy extendidos en las tradiciones visuales
del budismo indio, como son los casos del yaksa Atavika, el
naga Apalala y el rey canibal Kalmasapada, en donde el foco
de las representaciones reposa en el momento mismo de la
domesticacion o en algin episodio previo; y en donde la fi-

# El Buda domestica a la yaksi ocultandole a su hijo mas pequeno,
quien también le es el mas querido. Esta situacion la lleva al extremo de la
angustia y a cobrar consciencia del sufrimiento de aquellos padres cuyos hi-
jos ella habia devorado.

# Véase por ejemplo las representaciones de Gandhara (Foucher 1917,
lamina xr; Huntington 1985, 147; Dobbins 1967, fig. 1), Mathura (Foucher
1917, 283; Zin 2006, 49) y Turfan (Stein 1912, lamina x1 b).

# En varias de las representaciones de grupo aparece un personaje para-
do entre la pareja de esposos. De acuerdo con el analisis de Carter sobre la
pareja en Gandhara (1968, 131), este personaje es un escanciador de vino
que sirve a los yaksas por medio de una pequena copa. Ciertamente este em-
plazamiento de la pareja rodeada de sirvientes en un ambito cortesano y fes-
tivo es caracteristico no solamente de sus numerosas representaciones en
Gandhara (Foucher 1917, lamina xuvii; Soper 1951, 29), sino también en
Mathura (Singh 2004, 388; Zin 2006, 49) y Ajanta (Bautze-Picron 2002,
249, 255, 259), asi como en Sanci, en donde Zin propone la identificacion
de la pareja en un relieve del stiipa Il en donde se le ve rodeada por una co-
horte de musicos (20006, 48); de ser correcta la identificacion, corresponderia
a la primera imagen conocida de la yaksT en India, precediendo incluso a los
ejemplares de Gandhara.
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gura del Buda o Bodhisattva destaca como elemento visual prin-
cipal.**

Esta caracteristica predominante en las representaciones de
Haritl esta relacionada principalmente con dos factores. En pri-
mer lugar, con el estatus que la deidad adquiri¢ en algunas tra-
diciones como Srotdpannd, por ejemplo en el Mahavamsa (Geiger
1908, 96) y en el Mahaprajnaparamitasastra (Peri 1917, 32), y
en otras como bodhisattva,” lo cual la distinguia de forma defi-
nitiva de otros “espiritus” domesticados y le otorgaba un carac-
ter inico como deidad digna de recibir un trato especial y de
ser objeto de veneracion. En segundo lugar, la benignidad de las
representaciones de Hariti se relaciona con su estatus de “deidad
translocal” (Cohen 1998, 383), es decir, de figura que traspaso
sus origenes locales y dejo de ser otro ejemplo mas del poder
domesticador del Buda para establecerse por derecho propio
como objeto de culto en el mismo seno de la vida ritual de una
gran cantidad de monasterios budistas, en donde no aparecia

# En el caso de Atavika/Alavaka, todas las versiones visuales conocidas
del relato presentan al Buda como figura central en el momento en que el
yaksa le esta entregando a un nifio que iba a devorar, es decir, en un momen-
to inmediatamente posterior a la domesticacion (Zin 2006, 32-4). En cuanto
a Apalala, muchas de sus representaciones son narrativas continuas en donde
vemos al mismo tiempo al yaksa Vajrapani destruyendo la montania para ate-
rrorizar al naga y a este ultimo adorando al Buda (Zin 2006, 63-8). Con res-
pecto a Kalmasapada, el interés de los artistas de Ajanta, Aurangabad y Kanheri
estaba en mostrar los distintos episodios de la historia que habian hecho ne-
cesaria la participacion del Bodhisattva (Schlingloff 2000, 48-50; Yazdani et al.
1955, 54-66).

# Una $rotapanna seria alguien que tuvo comprension del dharma bu-
dista y por lo tanto se encuentra ya en el camino al Despertar. Como mencio-
na Péri (1917, 32), aunque el titulo de bodhisattva es tardio en la carrera de
Hariti, es con esa naturaleza con la que la yaksi aparece fuera de India.
Un ejemplo temprano importante es la Hariti de Farhad-Beg en Khotan (ca.
siglo vI), que aparece en actitud hieratica con un halo alrededor de la cabeza,
indicio de su estatus como deidad venerada (Stein 1912, 414, lamina X1 b).
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ya como una yaksT autoctona, sino como una figura a la que el
Buda habia encomendado una misién universal: proteger los
monasterios budistas y a sus habitantes.

Sin embargo, aunque lo hicieron en mucha menor medida,
los budistas también conservaron el recordatorio de la domesti-
cacion de Hariti en unas pocas representaciones visuales y son
ésas las que nos interesan aqui. Hasta el momento solamente se
conocen cuatro piezas que relatan alguno de los episodios de
esta domesticacion:* tres pinturas en los murales de las cuevas
34, 80 y 171 de Kizil en Kucha, Asia Central (Lesbre 2001,
324, fig. 7; Zin 2006, 51-53) y una composicion escultérica de
gran tamano en la cueva 2 de Ajanta. Todos los ejemplares de
Kizil, que Lesbre (307) data en la primera mitad del siglo vii,
tienen el mismo formato. En ellos podemos ver al Buda sedente
como figura central; arrodillada o sentada a su lado (en dos ca-
sos a su derecha y en uno a su izquierda) hay un personaje fe-
menino con las manos unidas en saludo respetuoso. Existe so-
lamente un elemento que nos indica que la escena se refiere a la
domesticacion de Hariti: frente al Buda vemos su cuenco de li-
mosnas, del cual emerge un nifno pequeno también con las ma-
nos unidas en saludo respetuoso (véase Fig. 3).

Esto significa que las escenas retratan el momento preciso
en el que la yaksT se somete finalmente a la autoridad del Buda
por medio de la formula de la Toma de Refugio. En la version
de esta historia contenida en el Samyuktavastu, no es sino hasta
que Haritl realiza este gesto que el Maestro hace aparecer al

* Aunque es mds tardia (a partir del siglo X) y pertenece a otro ambito
cultural, también podriamos incluir aqui la tradicion pictérica china conoci-
da como “Levantando el Cuenco de ofrendas” que desarrolla narrativamente
el enfrentamiento entre un gran ejército de demonios comandado por Hariti
y un grupo liderado por el Buda, que esta compuesto de numerosos arhats y
bodhisattvas (Murray 1982).
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Figura 3. ASoka y Hariti en mural de la cueva 34 de Kizil, China.
(llustracion de Roberto E. Garcia.)

hijo pequeno, llamado Priyankara, a quien habia escondido
prodigiosamente en su cuenco de limosnas:

“A partir de este momento me someto a la Ensefianza [Dharmal y
a la Orden [Sanghal del Buda. Le otorgo la proteccion a todos los
que viven en este momento en Rajagrha.” Una vez que Haritl
dijo esto, el Buda le mostré a Priyankara. Entonces Haritl tomo
refugio en el Tathagata y recibi6 los preceptos. (Peri 1917, 11)

Claramente los pintores de las cuevas de Kizil estaban inte-
resados en subrayar este episodio como una de las conquistas
del Buda y debido a eso hicieron énfasis en su figura, colocan-
dola en los tres casos en el centro de la composicion y dandole
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un tamano mayor que al de la yaksi. Este esquema se replica en
los demas episodios retratados en los mismos murales, de entre
los cuales un numero considerable trata de las hazanas y con-
quistas del Buda sobre sus adversarios humanos, asi como sobre
devas, animales, yaksas y nagas. Como menciona Lesbre, algu-
nos ejemplares epigraficos podrian indicar que dentro de algunos
monasterios de Kucha existia “un culto centrado en conmemorar
la superioridad del Buda sobre los dioses” (2001, 313), asi como
sobre otros seres. En ellos se menciona las conquistas del Buda
sobre Apalala, Adavaka, el elefante de Rajagrha y el asesino Anguli-
mala (Schlingloff 1955, 100-4), episodios que también se re-
presentaron en los mismos murales.

Aunque el nombre de Hariti no aparece en los fragmentos
epigraficos conservados, la presencia y repeticion de su historia
en los murales de Kizil es un claro indicio de que su domestica-
cion se incluia entre las proezas del Buda consideradas como ejem-
plos de su soberania sobre las potencias mundanas y locales. Al
mismo tiempo, la disposicion de los elementos dentro de las
composiciones visuales —el Buda al centro y de mayor tamano
y Hariti arrodillada en un nivel mas bajo— afirma una rela-
cion jerarquica en donde el poder de la yaksi se subordina a la
figura del Maestro. En contraste con las representaciones de
Haritl expuestas al principio, en Kizil no hay rastro alguno
del caracter majestuoso y hieratico de la deidad materna, ni del
aspecto festivo y cortesano de los retratos de la familia de yaksas.
En lugar de ello se subraya la sumision de la yaksi como una
victoria mas del Buda, sobre quien sigue recayendo el foco de
la devocion.

Ademas de los ejemplos de Kizil, encontramos el relato de
la domesticacion de Hariti solamente en otro lugar, en la cueva
2 de Ajanta, en el Decan, cuya construccion probablemente se
termino en la segunda mitad del siglo v, durante los ultimos
anos del reinado del rey Harisena de la dinastia vakataka (Spink
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2005, 2). A diferencia de las cuevas de Kucha, en Ajanta la narra-
tiva es mas elaborada y no constituye un elemento adicional de
otra composicion construida alrededor de la figura del Buda.
Aqui el relato ocupa un lugar privilegiado dentro de un santuario
dedicado exclusivamente a la yaksT y a su esposo, cuya impor-
tancia destaca debido a que es, junto a otro nicho que retrata a
otros dos yaksas,” uno de los dos unicos santuarios que existen
en todo Ajanta consagrados en su totalidad a personajes distin-
tos al Buda (Cohen 1998, 381).

El nicho se encuentra dentro de la cueva 2, un monasterio
con una fachada relativamente sencilla, pero ricamente decora-
do en su interior.* El plano general de la cueva sigue el patron
de los otros monasterios de Ajanta: al lado derecho e izquierdo
del patio central se abren las celdas monasticas y en el fondo se
encuentran los santuarios. En este caso hay tres, uno central en
donde un Buda de gran tamano reposa en padmasana (postura de
loto) realizando la dharmacakramudra (gesto manual de la rueda
del dharma); otro a la izquierda del visitante, dentro del cual
vemos a los yaksas Padmanidhi y Sankhanidhi esculpidos en ta-
mano monumental; y el nicho de Hariti y Pancika al lado dere-
cho del visitante (véase Fig. 4).*

Dentro de la capilla el visitante contempla una composicion
escultorica con Haritl a la izquierda y Pancika a la derecha

7 Esta otra capilla se encuentra también en la cueva 2, al fondo y del
lado izquierdo del visitante. Spink (2009, 76, lamina 48) ha identificado a
los dos yaksas como Padmanidhi y Sankhanidhi, espiritus auspiciosos que
otorgan riquezas; y es evidente por la posicion del santuario y por el tamano
de las esculturas de estos personajes que, al igual que Hariti y su esposo,
aquellos también eran objeto de algun culto propiciatorio.

# Para una descripcion detallada de las escenas pintadas dentro de la
cueva y algunas reproducciones véase Yazdani et al. (1933), Griffiths (1983,
laminas 115-132), Herringham (1915), Spink (2009, laminas 44-62) y Zin
(2003, laminas 6-16).

* Yazdani et al. (1933, lamina 1) y Zin (2003, laminas 8-13).
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Figura 4. Plano general de la cueva 2 de Ajanta, India.
A. Nicho del Buda. B. Nicho de los nidhis. C. Nicho de Hariti
y Pancika. (Ilustracion de Roberto E. Garcia.)

(véase Fig. 5), ambos de tamano monumental, sentados en lali-
tasana, una postura en la que el pie derecho esta en el suelo y la
pierna izquierda se flexiona para tocar el muslo contrario, y que
a menudo se relaciona con la actitud relajada de los gobernan-
tes (Blau 1999, 112). Ambos estan adornados con collares, are-
tes, brazaletes y pulseras de tobillo; y mientras que Pancika
porta una corona, la yaksT tiene un tocado elaborado. Sobre el
muslo izquierdo Haritl carga a uno de sus hijos —muy pro-
bablemente el mas pequeno de ellos— y en la mano derecha
sostiene un objeto dificilmente reconocible que Yazdani et al.
(1933, 34) identifico como una bolsa, simbolo de prosperidad
y riqueza, mientras que Bautze-Picron (2002, 246) lo describe
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Figura 5. Capilla de Hariti y Pancika en la cueva 2 de Ajanta, India.
A. Figura 6. B. Figura 7. (Ilustracion de Roberto E. Garcia.)

como un racimo de mangos, fruta que se asociaria con la fertili-
dad que Haritl otorga a sus devotos.”

A los pies de la pareja vemos a un grupo de diez nifos, tres
de los cuales ponen atencion a un personaje con un baston,
a quien se ha identificado como un preceptor (Zin 2006, 51),

°0 Ciertamente la asociacion de Hariti con el fruto del mango no es for-
tuita, pues por un lado aparece en una de las versiones textuales del relato
(Peri 1917, 12-3) y por otra parte el arbol a menudo esta presente en compo-
siciones donde aparecen yakss; en éstos casos la fruta senala su naturaleza
voluptuosa y fértil (Shaw 2006, 70); por otra parte, en las representaciones
de Hariti en Gandhara no son mangos sino granadas las frutas que sostiene
la yakst (Getty 1914, 75).
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mientras que los demas se dedican a jugar. Posiblemente hacen
referencia a los quinientos hijos de Hariti. Al mismo tiempo ve-
mos a dos sirvientas con espantamoscas a ambos lados de la pa-
reja de yaksas y entre ésta a un personaje femenino que sostiene
una flor en la mano derecha y un ave en la izquierda.”

A primera vista esta composicion escultorica nos remite a
los retratos de la pareja que predominan en Gandhara y Mathura,
en donde sus iconos carecen por completo de alusiones a la his-
toria previa de Haritl y a su episodio con el Buda, y en donde
claramente el énfasis esta colocado en la deidad como objeto
de devocion. Sin embargo, este ejemplo de Ajanta se distancia de
aquellas tradiciones al incluir, dentro de la misma composicion,
referencias explicitas a la domesticacion de Haritl. Desde la pers-
pectiva del espectador, a espaldas de la pareja, del lado derecho,
hay una escena en la que se puede apreciar al Buda sentado con
la mano extendida en abhayamudra, gesto de proteccion y apa-
ciguamiento, en direccion hacia un personaje femenino a quien
por su presencia en la composicion podemos identificar como
la yaksi (véase Fig. ). Esta se abalanza amenazante sobre el
Maestro, blandiendo armas en cada uno de sus cuatro brazos.
En los brazos derechos porta una espada y un mazo y aunque
los objetos en sus manos izquierdas estan muy desgastados, se
ha propuesto identificarlos como un garrote o vajra y como una
serpiente (Yazdani et al. 1933, 35). En todo caso queda claro

°! La identidad y funcion de este personaje sigue siendo un misterio.
Mientras que algunos comentaristas deciden mencionar su presencia en la
composicion sin elaborar al respecto (Yazdani et al. 1933, 35; Zin 2006, 51),
Bautze-Picron (2002, 246, n. 41) afirma que el ave es Xvarnah o Pharro, una
deidad del Avesta, que en el area de Gandhara comparte elementos con Paricika,
Kubera y Vaisravana. Aunque carezco de elementos para argumentar sobre el
tema, al menos me parece posible afirmar que el personaje femenino no es
equivalente al escanciador de vino que Carter (1968, 131) identifica en es-
culturas del mismo tipo en Gandhara y que siempre esta en medio de la pareja.
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Figura 6. Haritl atacando al Buda. Cueva 2 de Ajanta, India.

(Tlustracion de Roberto E. Garcia.)

que se trata de armas dirigidas al Buda. Finalmente, otro elemento
dificil de notar y que, hasta donde tengo conocimiento, sola-
mente Monika Zin ha identificado (2006, 51), es el cuenco que
el Buda sostiene con la mano izquierda y en donde de acuerdo
con los relatos el Maestro escondi6 al hijo mas pequeno de la
yaks.

A espaldas de la pareja, del lado izquierdo del espectador,
se encuentra la otra escena de la domesticacion (véase Fig. 7).
En ésta vemos al Buda sentado y frente a él a la yakst arrodillada
con las manos en gesto de veneracion. En medio de los dos hay
un nino pequeno, también arrodillado y con las manos en gesto
de adoracion. El Buda mira a la madre y al hijo con las manos
en dharmacakramudra, gesto que se utiliza en la iconografia
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Figura 7. Haritl y su hijo saludando respetuosamente al Buda.
Cueva 2 de Ajanta, India. (Ilustracion de Roberto E. Garcia.)

para indicar que esta impartiendo alguna instruccion (Blau 1999,
94). Esta ultima escena nos es ya conocida por los ejemplos de
Kizil, casi idénticos en su disposicion, excepto por el hecho de que
en las cuevas de Asia Central el hijo de Haritl emerge del cuenco
del Buda y en Ajanta lo vemos ya completamente fuera de él.
Sin duda, como lo demuestran madre e hijo con las manos en
senal de adoracion, aqui también el acento esta puesto en la fi-
gura del Buda, el gran domesticador, a quien se ensalza por la
hazana que acaba de realizar.

La primera de estas dos escenas es problematica en varios
sentidos. Por un lado, carece de base textual, o al menos no se
ha encontrado una versién literaria del relato de Hariti que
haga referencia a ella. La alusion mas cercana esta en un texto
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sanscrito conocido por su traduccién al chino, en donde se re-
fiere que durante el ataque del ejército de Mara, Hariti coman-
daba a sus hijos contra el Buda (Peri 1917, 28). Sin embargo, el
texto nos habla de un episodio completamente distinto, fuera
del contexto en el que se insertan los relatos de la yaksi, y no
menciona en ningin momento su domesticacion. Al mismo
tiempo, tampoco se conocen otras versiones visuales del ataque
de Haritl. Quiza el paralelo mas cercano se halla en las cuevas de
Kizil. En uno de los murales, un personaje de piel verde con cua-
tro brazos trata de atacar al Buda arrojandole una plancha de
piedra. Sin embargo, ningtin elemento de la escena nos permite
vincularla con la historia de Hariti y al parecer la relacion es
mas estilistica que tematica.” Finalmente, ha habido intentos
por identificar a Haritl con una escultura de una deidad feme-
nina de la epoca kiisana (siglos 1-111 e. c.) que tiene colmillos y
cuatro brazos, en los cuales sostiene un tridente, un recipiente
para agua y un nino pequeno.” Aunque las similitudes con la
Hariti amenazante de Ajanta parecerian suficientes para deter-
minar de forma decisiva la identidad de esta figura iconica, hay
argumentos de peso que la relacionan con Bhima, otra deidad
importante en Gandhara (Zin 2006, 49).

En suma, hasta el momento solamente es posible afirmar con
toda seguridad que el ejemplar de Ajanta es el unico en India y
en las regiones aledanas que muestra a la yaksi en su faceta hostil.
Podemos especular que, o bien los patrones o artistas de la cue-
va 2 de Ajanta conocian alguna version de la historia que no ha
llegado hasta nosotros, en donde se relataba un enfrentamiento

>2 Aunque el episodio no se ha identificado de manera contundente,
Lesbre (2001, 315, n. 41) sugiere que la imagen se refiere a uno de los demo-
nios del ejército de Mara.

> Proviene de Sahri-Bahlol y se encuentra actualmente en el museo de
Peshawar, Pakistan (Foucher 1922, 515; Huntington 1985, 148).
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violento entre Haritl y el Buda,’* o bien que, a pesar de no exis-
tir ninguna tradicién al respecto, tomaron la decision de retra-
tar a la deidad en un gesto extremadamente agresivo para produ-
cir un mayor contraste dramatico entre las dos distintas fases de
la yaksi que les interesaba representar: la cruel devoradora de nifios
y la sumisa sirviente del Buda.

Pero ademas del contraste que implica la contraposicion de
estas dos escenas narrativas, su inclusion en el contexto de la
representacion iconica y cultual de Haritl es significativa debido
a que también es el tnico ejemplo conocido en donde podemos
ver al mismo tiempo la domesticacion de la yaksi y su figura
como foco de la devocion. Fuera de este ejemplo, encontramos
a la yaksi solamente en alguna de las dos formas descritas al prin-
cipio: como el icono de la matrona dadora de hijos y protectora
de los practicantes budistas, tan comtn en Gandhara y Mathura,
o como el personaje de la yaksi que finalmente se somete sin re-
medio a las condiciones del Buda y reverencialmente realiza la
Toma de Refugio, como en los escasos ejemplos encontrados en
Kizil. La Haritl de Ajanta, por su parte, nos ofrece una sintesis
de varios elementos: en primera instancia amalgama en una
sola composicion las dos facetas de la deidad; y en segundo lu-
gar asocia estas dos facetas de manera simultanea con el culto de
la yaksi. Este tultimo aspecto es de suma importancia pues apunta
directamente a la funcion ritual de los relatos de domesticacion de
Hariti, un fenomeno sobre el cual Ajanta nos puede aportar infor-
macion de gran relevancia.

El consenso de los especialistas contemporaneos es que la
capilla de Hariti en Ajanta cumplia las funciones de espacio ri-
tual en donde se propiciaba a la deidad con el objetivo de que a

>* Este caso no es del todo improbable, pues en las historias de domesti-
cacion del naga Apalala la batalla abierta se presenta como un medio adecuado
de subyugacion de los espiritus.
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cambio ella otorgara fertilidad a las mujeres. Numerosos ele-
mentos lo indican asi. Por una parte, podemos referirnos al culto
de esta deidad en distintas partes de India y zonas aledanas con
este proposito, que ademas de interpretarse a partir de los ele-
mentos iconograficos asociados con la fertilidad y la materni-
dad, es mencionado en los testimonios de peregrinos chinos
que visitaron India en el siglo vii e. c. Asi, por ejemplo, el monje
Xuanzang afirma haber visitado en Gandhara el stiipa que con-
memoraba el sitio exacto en donde el Buda habia sometido a la
yakst y menciona que la gente comun le hacia ofrendas para
que ésta les otorgara hijos (1884, 110-1). Por otra parte, Yijing
relata su experiencia como testigo y declara que: “Todos los dias
se hace una abundante ofrenda de comida ante esta imagen [...]
Si aquellos que no tienen hijos a causa de su debilidad fisica le
hacen ofrendas de comida, su deseo siempre se cumple” (Taka-
kusu 1896, 37).

Esta practica religiosa que los monjes chinos afirman haber
visto en distintas partes de India tiene su reflejo dentro de
Ajanta en la composicion escultorica iconica que hemos descrito,
asi como en dos murales que se encuentran en las paredes late-
rales de la misma capilla. En el de la derecha vemos a varios
personajes, en su mayoria mujeres y ninos, yendo en direccion
de las esculturas; en su camino van dejando flores y frutos en
un cesto. En el mural de la izquierda vemos a un grupo de tres
mujeres inmoviles frente a otro personaje femenino que lleva
un tocado elaborado y que conduce a dos nifios hacia ellas; a
sus pies hay varios nifos sentados. Cohen (1998, 389-90) inter-
preta estas dos escenas como una narrativa continua y argumenta
que en la imagen de la derecha las mujeres llevan ofrendas a
Hariti para propiciar sus favores, mientras que en el mural iz-
quierdo la yaksT en persona se aparece otorgandoles su darsana
o presencia visible y llevando con sus propias manos a los nifios
que les va a dar en recompensa.
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Aunque la identificacion de Hariti en el mural izquierdo,
asi como la afirmacion de que las dos obras representan una na-
rrativa continua no carecen de problemas,” parece claro que hay
un elemento devocional en las imagenes, principalmente repre-
sentado en las ofrendas depositadas en el cesto; y que esa rela-
cion de caracter ritual podria facilmente estar asociada con la
faceta de Hariti como dadora de hijos, debido a la numerosa
presencia de infantes en la composicion.

Ahora bien, si por un lado es claro que la composicion de
Haritl era objeto de devocion y el centro de una actividad ritual
importante en Ajanta,”® queda entonces preguntarnos cual era
el papel que tenian en esta actividad ritual los episodios narrati-
vos de la pared trasera que relatan su domesticacion. O, si no
tenian un papel directamente en el rito, entonces ;cual era la

> Aunque algunos autores como Ohnuma (2007, 115) aceptan sin cues-
tionar el argumento de Cohen, uno de los problemas principales en considerar
a las dos imagenes como una narrativa continua consiste en la discrepancia
en el numero de personajes entre una y otra. Si aceptamos que esta discre-
pancia no afecta el resultado, puesto que en los dos murales vemos mujeres y
nifos, aun habria que explicar la presencia de dos personajes masculinos en
el mural derecho, uno que lleva un loto con un tallo larguisimo y otro con
caracteristicas de la realeza que sostiene un loto en la mano y porta una corona
sobre la cabeza. Siguiendo en la misma linea, si afirmamos que el personaje
femenino en el mural izquierdo es Haritl, tendriamos que decir que muy
probablemente el personaje masculino sedente es su esposo Pancika, que a
su vez ofrece su propio darsana.

°® Recordemos que junto con la capilla izquierda que alberga a dos yaksas,
la de Hariti es la tnica que tiene una imagen central que no es el Buda, lo
cual es un indicio de que su culto pudo ser de gran importancia, no solamente
dentro de la cueva 2, sino en el contexto general de Ajanta. Al mismo tiem-
po, Spink (2007, 55) ha argumentado con relacion a la cueva 2 que el des-
gaste en el centro de varios de los medallones pintados en el techo de la cueva
sugiere un uso continuo, probablemente en un sentido ritual; pues como se
ve en algunas pinturas, ahi se colocaban ganchos de los cuales se colgaban
guirnaldas.
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funcion de su presencia en ese lugar? Con respecto a su fun-
cion, Cohen ha argumentado que estas imagenes son una espe-
cie de recordatorio para el devoto de que la yakst posee “apeti-
tos demoniacos siempre presentes, que volverian a falta de los
mecanismos de control budistas” (1998, 389), es decir, en au-
sencia de la alimentacion ritual de la deidad. Aunque este tipo
de fenomeno no esta completamente ausente en los relatos de
domesticacion de espiritus,” me parece que este argumento no
tiene aplicacion en el caso de Hariti, pues como afirma Shaw,
todos los relatos que han llegado hasta nosotros declaran que

Sakyamuni elimind permanentemente el peligro representado
por Har1ti cuando la convirtio y la incit6 a realizar el voto de abs-
tenerse de una dieta carnivora. La naturaleza decisiva de esta
transformacion moral se expresa en los textos a través de afirmar
su estatus como ‘La que ha entrado en la corriente’ (Srotapanna) o
‘La que no retornara’ (anagamini). (20006, 112)

A mi parecer, no siempre es posible establecer una relacion
de correspondencia directa entre una fuente textual y una ima-
gen, y en el caso de las narrativas de Haritl en Ajanta ya hemos
mencionado que no existe ninguna fuente textual que sustente
el ataque de Hariti. Sin embargo, basindonos meramente en
los elementos visuales es posible argumentar que la yaksi de la
cueva 2 no representaba, a los ojos de los devotos, un peligro
latente, sino la promesa de un beneficio tangible. Esto no quiere
decir que en la composicion no exista una importante tension
entre los distintos aspectos de la deidad, sino que al parecer esa

> Véase por ejemplo el relato de Xuanzang sobre el naga Gopala, quien
tras ser conquistado por el Buda le pide a éste que deje su sombra impresa en
una cueva, de manera que le sirva de freno en caso de que de nuevo surgiera
en él un pensamiento o intencion hostil (1884, 94).
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tension se resolvia para el devoto con la preeminencia del ca-
racter benévolo de la yaksi, expresado claramente en la monu-
mentalidad de su figura maternal que eclipsa, casi por completo,
a los episodios de domesticacion de la pared trasera.

Al mismo tiempo podemos decir que estas dos escenas de
domesticacion si son un recordatorio para el devoto de que, a
pesar de que Hariti posee un estatus elevado que se expresa en
su imagen y en su lugar en el rito, su figura y su rol estan inevita-
blemente subordinados a la figura del Buda, quien fuera el inne-
gable artifice de su transformacion en la deidad que vemos re-
presentada en la escultura icénica principal. En este sentido es
probable que, si no todos los devotos se dieran cuenta de esta
relacion, al menos aquellos que encargaron la hechura de la
composicion escultorica sintieran la necesidad de hacer presente
la potencia del Buda en un santuario que originalmente no tenia
como funcion especifica rendirle culto a ¢l de manera directa.
Claramente esto se asocia con la funcion de los murales de Kizil
y con el culto del Buda como domesticador; pues aunque en la
capilla de HarTti en Ajanta el acento devocional claramente esta
puesto en la yaksi y en los beneficios de rendirle culto, los epi-
sodios de su domesticacion, aunque menores en tamano, sirven
de registros vigentes del poder transformador del Buda y son, a la
vez, marcadores irrebatibles de una escala jerarquica en donde
Haritl ocupa una posicién predominante dentro del culto sola-
mente en virtud de su rendicion y sometimiento ante la figura
del Maestro, asi como de su inevitable aceptacion de las condi-
ciones impuestas por aquél.

Este ordenamiento jerarquico se puede apreciar también en
el plano general de la cueva 2, dentro de la cual se halla el nicho
de Haritl y Pancika. El santuario central de esta cueva alberga
un Buda monumental en dharmacakramudra, flanqueado por dos
sirvientes y adorado por varios personajes tallados en la base de
su trono. La capilla de Haritl se halla a un lado del santuario
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central™ y a diferencia de éste carece de antecamara. Tomando
en cuenta estos aspectos podemos argumentar que en la misma
disposicién de los nichos de adoracion existe una obvia jerar-
quia vertical, en la cual la pareja de yaksas, a pesar de la clara
importancia de su culto dentro de la cueva, ocupa un espacio
secundario y subordinado al del Buda central, si no necesaria-
mente en términos rituales, al menos si simbodlicamente.

Aunque a primera vista la composicién visual de la imagen
de Haritl en Ajanta destaca principalmente como un objeto de
la actividad ritual y devocional, los elementos narrativos que
encontramos en ella no la hacen tan distinta de otros ejemplos
de relatos visuales de domesticacion que encontramos en diver-
sos sitios budistas. De una manera similar a las representacio-
nes que nos remiten a la prevalencia del Buda sobre “espiritus”
hostiles como el yaksa Alavaka y el naga Apalala, el relato visual
de la domesticacion de la yaksi alude a la capacidad del Buda
para imponerse contra las potencias violentas y destructivas que
encarnan estos seres, asi como para transformarlas en recursos uti-
les para las personas en general y para la comunidad budista en
particular; y a pesar de que el caso de la yakst Hariti se diferencia
de otros modelos de domesticacion de espiritus, pues fue elevada
a la categoria de deidad de culto, su figura en Ajanta conserva to-
davia el caracter de ejemplo tangible y viviente de la superioridad
del Buda.

CONCLUSIONES
La domesticacion de personajes hostiles es un tema que aparece

una y otra vez en las tradiciones narrativas budistas. En éstas se
plantea que algunas veces surgia un conflicto directo cuando

% Y como mencionamos anteriormente, la capilla de los nidhis se sitia al
otro lado.
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los representantes de la autoridad budista se encontraban con
otras figuras de autoridad que regian ambitos politicos o ritua-
les. La posicién budista consistia en someter al personaje hostil,
algunas veces un rey o un espiritu, ante la autoridad del budis-
mo, sus héroes y sus instituciones. Esto acarreaba, ademas, que
la institucion representada por esos personajes también pasaba a
formar parte del area de dominio de la autoridad budista. Por
una parte, estas narrativas muestran que los budistas estaban
conscientes de que sus propias afirmaciones de autoridad no
estaban exentas de ser disputadas, incluso de forma violenta, por
otras figuras de autoridad. Por otra parte, indican también que
los budistas se mostraron muy activos en formular relatos miti-
cos paradigmaticos que expresaban cudles eran los limites de
otras figuras de autoridad frente al poder del budismo, y que
explicaban cudles eran las ventajas de someterse ante ese poder
y pasar a formar parte de su area de dominio.

Ahora bien, a lo largo de este ensayo he argumentado que el
tema de la domesticacion no se limitaba a las tradiciones narra-
tivas literarias, sino que tenia también cierta presencia y rele-
vancia dentro de la vida religiosa de los antiguos budistas a tra-
vés de sus representaciones plasticas en las fachadas e interiores
de stiipas, vihdras y templos. En este sentido, he intentado ex-
plicar que no podemos ver la domesticacion unicamente como
un tema narrativo o una expresion literaria de las capacidades
de soberania que los budistas adjudicaban a sus antiguos héroes y
sabios. Mas bien debemos considerar que, para los budistas, esa
soberania descrita en los relatos habia sido heredada a la orden
monastica, y que el dominio de la orden sobre otros ambitos de
autoridad en parte se mantenia vigente gracias a la presencia de
imagenes de domesticacion en los ambitos cultuales.

Para desarrollar este argumento realicé el analisis de dos re-
latos: el del rey Asoka en el stiipa de Kanaganahalli y el de la
yaksi Haritl en el interior de la cueva 2 de Ajanta. El primero
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de estos personajes es uno de los modelos de realeza mas desta-
cados en el budismo. La segunda figura es un ejemplo sobresa-
liente de un espiritu protector budista. Ambos personajes son
ejemplares dentro de las narrativas de domesticacion, en parte
porque sus transformaciones son radicales a partir de sus res-
pectivos encuentros con los héroes budistas y, en parte porque,
tras ser domesticados, la proteccion que brindan a la comuni-
dad budista trasciende los limites de lo local. Asi, de acuerdo
con estos relatos, Asoka se convirtié en un rey budista que utilizé
su poder imperial para extender el dominio del budismo sobre
todo su reino, mientras que Haritl aceptd ser la protectora de
todos los monasterios budistas.

De acuerdo con el analisis de las representaciones visuales
de estos dos personajes, he argumentado que la presencia de sus
narrativas de domesticacion en sitios rituales budistas obedecia
a dos factores complementarios: por un lado, se pretendia de-
mostrar, con ejemplos concretos, la preeminencia de la comu-
nidad budista sobre otros ambitos de autoridad; por otra parte,
a través de ellas se afirmaba que la autoridad politica (en el caso
de los reyes) y la soberania en el ambito ritual (en el caso de los
espiritus) pasaban por un proceso de “purificacion” al ser regu-
ladas por la autoridad budista, por lo que entonces podian con-
siderarse legitimas y deseables.

En este sentido, las narrativas de domesticacion en los sitios
religiosos budistas presentan un escenario complejo en donde
distintos actores y discursos de autoridad negociaban su legiti-
midad y su valor como formas autoritativas paralelas a la auto-
ridad budista, pero siempre subordinadas a ella. Para demostrar
que su soberania era valida y que el ejercicio de su poder era
considerado legitimo dentro del marco del discurso autoritativo
de la Orden budista, los patrocinadores de las expresiones plas-
ticas en los sitios rituales recurrieron a la estrategia de mostrar
visualmente que los representantes de poderes no budistas se
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habian doblegado ante la superioridad moral del budismo. De
esta forma, las representaciones visuales de domesticacion ser-
vian como un recordatorio patente de la soberania budista sobre
otras potencias, a la vez que como un medio para demostrar que
esas potencias, al someterse a la autoridad del budismo, mere-
cian ejercer su poder en sus respectivas esferas de dominio.
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LAS PALABRAS COMO FUENTE DEL SAMSARA:
EL LENGUAJE EN EL YOGACARA INDIO TEMPRANO!

LIGEIA LUGLI

Resumen:

Este articulo ofrece un recuento e interpretacion del discurso
del yogacara clasico sobre el lenguaje. En particular, busca (1) ex-
plicar las razones detras de la connotacion cada vez mas negativa
que el lenguaje adquiere dentro de esta escuela del mahdayana in-
dico, y (2) descubrir las implicaciones soteriologicas de dicha
evaluacion negativa de la verbalizacion.

El documento se basa en siete textos asociados con la escuela
yogacara (el Tattvarthapatala de la Bodhisattvabhiimi, el Samdhinir-
mocana, el Mahdyanasutralamkara, el Mahdyanasamgraha, el
Madhyantavibhagabhdasya y el Lankdvatara) y contiene una in-
vestigacion semantica de la palabra praparica en esta literatura.

Palabras clave:
Yogacara, discurso del mahdyana sobre el lenguaje, prapaica,
Lankavatara, Bodhisattvabhiimi.

Es un gran honor recibir la oportunidad de colaborar en un vo-
lumen dedicado a la memoria de mi mentor y amigo, el profe-
sor Luis O. Gomez. Es también una experiencia que, de manera
incomoda, me llena de humildad. Ninguno de mis escritos po-

! Traduccion de Marianela Santovenia Rodriguez.
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dria hacer justicia al nivel de lucidez académica que Luis alcan-
z6. A la luz de esta consideracion, decidi honrar su memoria
presentando un escrito que quiza no destaca por su gran calidad,
pero que conmemora un momento importante de mi vida: una
version comentada de la ponencia que presenté en el XVI Con-
greso de la 1ABS en 2011, el dia en que conoci a Luis en persona.

El titulo de este articulo es muy ambicioso. Mi analisis se
concentra tan sélo en un punado de textos yogdcara. Lo que
pretendo es brindar un analisis preliminar sobre el tratamiento
de la relacion entre el lenguaje y la perpetuacion del samsdra
en siete textos: el Tattvarthapatala de la Bodhisattvabhiimi, el
Samdhinirmocana, el Mahdyanasitralamkara, el Mahayanasamgraha,
el Madhyantavibhagabhasya, el Lankavatara y el Ghanavyiiha. Estas
obras pertenecen a distintas fases del desarrollo del yogacara. El
Tattvarthapatala puede ser considerado como un texto proto-
yogacara, pues no emplea la terminologia tipica de esta escuela.
El Samdhinirmocana contiene un léxico doctrinal especializado,
pero su tratamiento de conceptos clave, como el modelo tripar-
tito de la realidad y el sistema pancadharma, no esta completa-
mente formalizado. Los otros textos exponen con amplitud las
doctrinas yogdacara completamente desarrolladas. La mayoria
son obras bastante tempranas que datan, a mas tardar, del siglo v.
El Ghanavytiha, empero, podria ser una composicion tardia.

A pesar de las diferencias obvias, estos textos muestran una
vision uniforme del papel que desempena la verbalizacion en la
perpetuacion de la experiencia del samsara. Todos coinciden en
que el lenguaje genera el mundo percibido. Las palabras, sostie-
nen, desencadenan la aprehension de los objetos y constituyen,
por ende, la fuente de las pasiones hacia aquéllos. Aun asi, las
descripciones no son completamente homogéneas. El nivel de
detalle que proveen acerca del mecanismo que gobierna el
surgimiento de los fenomenos a partir del lenguaje varia sig-
nificativamente de un texto a otro. Por ejemplo, las largas
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exposiciones que se encuentran en el Lankdvatara o en el
Tattvarthapatala contrastan con la concision extrema del
Ghanavyiitha o el Mahayanasitralamkara. El contenido de las
explicaciones también difiere hasta cierto punto. Cada texto co-
loca las etapas de la conceptualizacion —que va de las palabras
a la cognicion de los objetos— en un orden diferente. Sin em-
bargo, todos los recuentos textuales sobre el origen discursivo
de los fenomenos percibidos presentan un conjunto constante de
ideas y un marco conceptual homogéneo.*

2 Este es el comun denominador de las descripciones sobre el surgi-
miento del mundo percibido a partir de la verbalizacion en el Lankavatara, el
Tattvarthapatala y el Mahayanasamgraha. Cada texto, sin embargo, profundiza
en esta secuencia estructural de diferentes maneras. Cada uno ordena y ex-
pande las fases de la conceptualizacion de diferentes formas. Una representa-
cion esquematica del proceso, tal como se describe en estas fuentes, puede
ayudarnos a captar inmediatamente similitudes y diferencias. Los puntos en
comun que todas comparten se sefialan en negritas, mientras que los puntos
comunes solo a algunas se encuentran subrayados.

Lankavatara 1 (Tokiwa 2003, 326-7; Nanjio 1923, 225-6). Para una discusion
de los méritos relativos de las ediciones de Nanjio y
Tokiwa véase Lugli (2011, 10-3):
palabras — idea del yo y lo mio — apego a las apa-
riencias — pasion, aversion y confusion = karma —
mas vikalpa = perpetuacion del samsara.

Lankavatara 2 (Tokiwa 2003, 169-170; Nanjio 1923, 128-129):
palabras — referente — caracteristicas = objeto —
svabhava — nocion de causa — drsti —> razonamien-
tos: surgimiento; no surgimiento; atadura; limitado
e ilimitado = parikalpita.

Tattvarthapatala (Takahashi 2005, 107-109; Wogihara 1930-6, 50-52):
palabras — svabhava; peculiaridades; agregados —
objeto — idea del yo y lo mfo — drsti = gusto; dis-
gusto; ni gusto, ni disgusto — pasion, aversion y
confusion.

Mahayanasamgraha (Lamotte 1973, 32):
palabras — objeto — rasgos — drsti — pasion (ape-
go) = mias verbalizacion — samaropa — parikalpita.
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El Lankavatara es el siitra que dedica mas atencién al len-

guaje y a sus consecuencias soterioldgicas. Las palabras, advierte
epigraficamente, estan relacionadas con la conceptualizacion
divisoria y producen el samsdara (rutam vikalpasambaddham
samsaravahakam, Tokiwa 2003, 281; Nanjio 1923, 197). En
otras partes del texto se menciona que el proceso de verbaliza-
cion es la fuente de las miserias del mundo tripartito (jalpo hi
traidhatukaduhkhayonis, Tokiwa, 260-261; Nanjio, 186-7). Ademas,
el Lankavatara contiene un esbozo peculiar del vinculo dinamico
entre palabras y transmigracion:

Mahamati, la gente ordinaria persigue la mente (cittam anusaranti)
[como algo externo] al adherirse a los nombres, las nociones y las
designaciones convencionales. En esta persecucion [de la mente
como algo externo] a través de varias caracteristicas y apariencias,
[desarrollan] una propension a caer en los puntos de vista del yo
y lo mio (atmdtmiya) y se apegan a la belleza de las apariencias.
En su apego, obnubilados por la ignorancia, quedan turbados
por las pasiones. Debido a las pasiones, acumulan karma, el cual
se origina en la pasion, el odio y la confusion (ragadvesamoha).
Toda vez que [el karmal se acumula, su entendimiento estd mas y
mas velado por el discernimiento de su propia [mente] (svavikalpa),
asi como las orugas en su capullo. Entonces, una vez han caido
en el océano del samsdra, en el bosque de los renacimientos, ya
no se desplazan hacia ninguna parte, como un cubo que sube y
baja dentro de un pozo. Debido a la confusion, no comprenden
que todos los factores constitutivos comparten la esencia de la
ilusion, de los espejismos [o] del reflejo de la luna en el agua. [No

Algunas explicaciones similares sobre el proceso de una equivoca aprehen-

sion

de la realidad, empezando por los nombres y continuando con las

maculas, se encuentran en otros textos yogacdra. Para referencias y analisis
de descripciones similares en el Abhidharmasamuccaya y el Savitarkadibhiimi de
la Yogacarabhumi, véase Takemura (1995, 293-5).
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comprenden que todos los factores constitutivos] son conceptuali-
zaciones y estan libres del yo y lo mio, que surgen de discernimien-
tos irreales y carecen de caracteristicas y caracterizaciones, arran-
cados de la cesacion y el surgimiento. [No comprenden que todos
los factores constitutivos] proceden del discernimiento de la propia
mente [en la diversidad fenoménical y no de dios, del tiempo, de
los atomos o de la naturaleza primordial. Al andar tras de los nom-
bres y rasgos distintivos, Mahamati, la gente ordinaria persigue
los rasgos distintivos. Aqui, Mahamati, los rasgos distintivos son lo
que aparece a la cognicion visual como la forma; y lo mismo para
la cognicion auditiva, olfativa, gustativa, tactil y mental. Defino
como rasgos distintivos eso que se llama sonido, olor, gusto, tacto y
factores constitutivos (Tokiwa 2003, 326-7; Nanjio 225-6).°

El meollo del asunto es que, al interpretar la mente por me-
dio de la red del lenguaje, las personas la distinguen como una
fantasmagoria de apariencias, deseandola y modelando sobre ella
las categorias del yo y lo mio. Sin embargo, el texto no expone

> mahamatiraha / katham punar bhagavan balanam vikalpah pravartate na

tvaryanam / bhagavan aha / namasamjnasamketabhinivesena mahamate balas-
cittam anusaranti / anusaranto vividhalaksanopacarena atmatmiyadrstipatitasaya
varnapuskalatam abhinivisante / abhinivisantascajnanavrtah samrajyante samrakta
ragadvesamohajam karmdbhisamskurvanti / abhisamskrtya punah punah
kosakarakitaka iva svavikalpaparivestitamatayo samsdarasamudragatikan-
tara-[Nanjio: gatisamudrakantaral *-prapatita ghatiyantravan natipravartante /
na ca prajananti mohan maydamaricyudakacandrasvabhavakalpandatmatmi-
yarahitan sarvadharman abhiitavikalpoditamllaksyalaksandpagatan bhan-
gotpadasthitigativinivrttan  svacittadrsyavikalpaprabhavan  isvarakalanupradha-
naprabhavan / namanimitta-nuplavena mahamate bala nimittamanusaranti //
tatra  nimittam punarmahdmate  yaccaksurvijianasyabhasamagacchati
ripasam jnakam evam srotraghranajihvakayamanovijnananam
sabdagandharasasprastavyadharmasamjiakam etan nimittamiti vadami/. [* Aqui
sigo la version de Tokiwa. A pesar de que su enmienda se basa solamente en
Gunabhadra, parece preferible con base en el contexto: samudra y kantara
pertenecen, al parecer, a dos similes distintos.]
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como podrian surgir las apariencias a partir de la adhesion a las
palabras ni como se vincularian a la idea del yo y lo mio. Otro tex-
to, el Tattvarthapatala, puede ayudarnos a entender esto.

El Tattvarthapatala contiene quiza la exposicion mas lucida
sobre el surgimiento de la aprehension errada a partir de la familia-
ridad con los nombres. Aqui, el blanco de la diferenciacion verbal
no es la mente, sino el objeto en si (vastumdtra). El vastumatra
goza de cierto valor ontico en este tratado. En contraste, su di-
ferenciacion aparente en fenémenos discretos es declarada una
mera conceptualizacion. Tal diferenciacion deriva del vikalpa
y es la fuente del samsara. El vikalpa distingue entidades ficti-
cias con base en los nombres. Estas entidades fabricadas, a su
vez, se convierten en la base de la acumulacion de turbaciones
que conduciran a mas renacimientos y a nuevas ideaciones
(Bodhisattvabhiimi, Takahashi 2005, 114-5; Wogihara 1930-6,
55). Este proceso abarca ocho tipos diferentes de vikalpa. Baste
aqui con mostrar la descripcion textual de los primeros tres. Estos
son responsables de las apariencias de todos los objetos que
constituyen la base de los demas tipos de ideaciones. En pala-
bras del Tattvarthapatala:

Ocho tipos de ideaciones (vikalpa) se desarrollan a causa de la igno-
rancia de la tathata. Aquéllos generan los tres objetos (vastu) [que
son la base de la conceptualizacion]*y producen todos los mun-
dos de los seres. Los ocho tipos de vikalpa comprenden la discri-
minacion de la esencia, de la peculiaridad, de los compuestos, del yo
(aham), de lo mio (mama) y del gusto, el disgusto y lo que no es

* Aqui el vastu es la base de la conceptualizacion. Dado que el vikalpa
no puede ser el origen de la sustancia realmente existente, concuerdo con
Takahashi en que la edicion de Pekin probablemente rece gzhi gsum, en lugar
de la traduccion mas literal de dngos po gsum, con la finalidad de evitar la
confusion con el vastu que posee fundamento ontologico. Véase Takahashi
(2005, 170 nn. 34).
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gusto ni disgusto. ;Cémo es que estos ocho tipos de vikalpa generan
los tres objetos (vastu) [que son la base de la conceptualizacion]?
[1] La discriminacion de la naturaleza esencial (svabhdva vikalpa),
de las diferencias (visesa vikalpa) y de aquello que aprehende los
agregados (pindagraha vikalpa), estas tres formas de discrimina-
cion producen el objeto (vastu) llamado forma y asi sucesivamen-
te. Esto se convierte [entonces] en la base y el fundamento de
mas ideaciones y diferenciaciones (vikalpaprapamcadhisthanam
vikalpaprapancalambanam). Con base en un objeto (vastvadhisthaya)
que se aprehende y se concibe por medio de nombres y designacio-
nes (namasamjnabhilapaparigrhito namasamjnabhilapaparibhavito),
el vikalpa opera sobre el objeto (vastu) de muchas formas distin-
tas, al tiempo que [lo] diferencia (prapancayan). [2] Las discrimi-
naciones del yo y lo mio son los dos tipos de ideaciones que
constituyen el punto de vista sustancialista. Aquéllas son la raiz
de laidea del yo, que [a su vez] es la raiz de todos los demas pun-
tos de vista, ya que genera la idea del “yo soy” y es origen de to-
das las demas formas conceptuales. [3] Las discriminaciones del
gusto, el disgusto y lo que no es gusto ni disgusto generan, depen-
diendo de la situacion, pasion, aversion o confusion.

De esta manera, los ocho tipos de ideacion manifiestan tres
tipos de objetos. Estos son: [1] el objeto de la diferenciacion, que
es la base de la ideacion (vikalpadhisthanasya prapancavastunah),
[2] [el objeto] conceptual de los puntos de vista y del yo
(drstyasmimanasya); [3] [y el objeto de] la pasion, la aversion y la
confusion. Aqui, el punto de vista sustancialista y la idea del yo
(satkayadrstyasmimana) se basan en el objeto de la ideacion y la
diferenciacion (vikalpaprapancavastvasrita); la pasion, la aversion
y el engario se basan en el [o los] puntols] de vista sustancialis-
ta[s] y en la idea del yo. Estos tres objetos dan cuenta exhaustiva
del despliegue de todos los mundos (sarvalokanam pravrttipakso
niravasesah paridipito bhavati).
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iQué es la discriminacion de la naturaleza esencial? Es la
ideacion que, en presencia de un objeto que corresponde al nom-
bre, la forma y demas (riipadhisamjiiake vastuni), declara una “forma”
y asi sucesivamente. ;Qué es la discriminacion de las diferencias?
Es la ideacion que, basada en la discriminacion de la naturaleza
esencial, produce la ideacion de las diferencias mediante este tipo

» o«

de distinciones: “esto es forma, esto no es forma”, “esto tiene mar-

)

” o«

cas, esto no tiene marcas”, “esto tiene obstrucciones, esto no tiene

>

» o«

obstrucciones”, “esto tiene aflicciones, esto no tiene aflicciones”,

>

” o«

“esto es compuesto, esto no es compuesto, esto es bueno, esto no

» o«

es bueno, esto es indeterminado”, “esto es pasado, esto es futuro,
esto es presente”. ;Qué es la discriminacion que aprehende los
agregados? Es la ideacion que aprehende un agregado en presen-
cia de la suma de muchos factores constitutivos. [Asi,] en presencia
de una cosa llamada “forma” [la ideacion] lo subsume bajo nombres

» o« » o«

ser

» o«

y designaciones como “yo”, , “personalidad”, “creatura” o, en

presencia de casas, ejércitos, bosques, riquezas, bebidas, vehicu-
los, ropa, etcétera, los subsume bajo sus nombres y designaciones
(Takahashi 2005, 107-9; Wogihara 1930-6, 50-2).

> Bodhisattvabhimi: tasyd eva tathataya evamaparijiiatatvad balanam
tannidano’stavidho vikalpah pravartate trivastujanakah sarvasattvabhdjanaloka-
nam nirvartakah / tadyatha svabhava vikalpo visesavikalpah pindagrahavikalpah
ahamiti vikalpah mameti vikalpah priyavikalpah apriyavikalpah tadubhayavipari-
tasca vikalpah / sa punarayamastavidho vikalpah katamesam trayanam vastinam
janako bhavati / ya$s ca svabhavavikalpo yas ca visesavikalpo yas ca
pindagrahavikalpah  itime  trayo  vikalpa  vikalpaprapanicadhisthanam
vikalpaprapancalambanam vastu janayanti rapadisamjiiakam // yad vastv adhisthaya
sa  namasamjnabhilapaparigrhito  namasam  jiabhilapaparibhavito  vikalpah
prapancayan tasminn eva vastuni vicaraty anekavidho bahunanaprakarah // tatra
yas cahamiti vikalpo yasca mameti vikalpah ittmau dvau vikalpau satkayadrstim
ca tadanyasarvadrstimalam manamalam ca / asmimanam ca tadanyasarvama-
namalam  janayatah // tatra priyavikalpo’priyavikalpas tadubhayaviparitasca
vikalpo yathayogam ragadvesamoham janayanti // evam ayam astavidho
vikalpah asya trividhasya vastunah pradurbhavaya samvartate / yaduta vikalpa-
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En pocas palabras, el mundo tal como lo concibe normal-
mente la gente, asi como las respuestas emotivas que genera, pro-
cede de la primera decodificacion del objeto en bruto (vastu)
que realiza el vikalpa mediante el lenguaje (yad vastv adhisthaya
sa namasam jadbhilapaparigrhito namasam jadabhilapaparibhavito
vikalpah prapanicayan tasminn eva vastuni vicaraty).

El Lankavatara contiene un pasaje similar. En él se describe
como una sucesion de doce tipos de vikalpa produce una per-
cepcion errada. También aqui el proceso de discriminacion se
encuentra enraizado en el lenguaje. A partir de la ideacion pro-
ducto de la expresion verbal, las personas fabulan la apariencia
conceptualmente fabricada de la realidad (parikalpitasvabhava):°®

dhisthanasya prapancavastunah / drstyasmimanasya / ragadvesamohanam ca
// tatra  vikalpaprapaicavastvasrita — satkayadrstir - asmimanasca  //
satkayadrstyasmimanasrita — ragadvesamohah //  ebhisca  tribhirvastubhih
sarvalokanam pravritipakso niravasesah paridipito bhavati // tatra svabha-
vavikalpa katamah / riipadike vastuni ripam ity evamadir yo vitarko [Wogihara:
vikalpah] ayam ucyate svabhavavikalpah // visesavikalpa katamah / tasminn
eva rapadisamjiake vastuny ayam rapi / ayamm aripi ayam sanidarsano’yam
anirdasana evam sapratigho ‘pratighah sasravo ‘nasravah samskrto samskrtah kusalo
kusalo *vyakrtah / atito ‘nagatah pratyutpanna ity evambhdagiyendpramanena
prabhedenayena ya svabhavavikalpadhisthana tad visistharthavikalpana ‘yam
ucyate visesavikalpah // pindagrahavikalpah katamah / yas tasminn eva rii-
padisam jaake vastuny dtmasattvajivajantusam jadsam ketopasam hitah
pinditesu bahusu dharmesu pindagrahahetukah pravartate / grhasenavand-
disu bhojanapanayanavastradisu ca tatsamjndsamketopasamhitah /ayam ucyate
pindagrahavikalpah //.

Para un analisis detallado de los argumentos sobre el lenguaje en el
Tattvarthapatala de la Bodhisattvabhiimi véase Tzohar (2018, 86-103).

® Restrinjo mi cita a los primeros siete tipos de vikalpa. Lo hago por dos
razones. En primer lugar, éstos son los tnicos realmente relevantes para en-
tender el curso de la percepcion errada. Hasta el séptimo tipo de discrimina-
cion —la discriminacion del punto de vista— parece existir una progresion
en la conceptualizacion del objeto, que va desde la aprehension de su nom-
bre hasta la percepcion de aquél en cuanto cosa material, su reificacion y la
formulacion de puntos de vista en torno suyo. En contraste, los cinco tipos
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Aqui, Mahamati, ;como es [que se da] la division de la
apariencia conceptualmente fabricada de la realidad
(parikalpitasvabhavaprabhedanayalaksanam)? [Esta] se divide en la
discriminacion de expresiones verbales, de lo expresado verbal-
mente, de [sus] caracteristicas, de objetos, de [su] esencia, de [sus]
causas, de puntos de vista, de razonamiento, de surgimiento, de
no surgimiento, de atadura, del limite y de lo ilimitado. Aqui,
Mahamati, ;qué es la ideacion de la expresion verbal (abhildpa)?
Es adherirse al encanto de diversos sonidos y canciones. Esto,
Mahamati, es la ideacion de la expresion verbal. ;Qué es la
ideacion de lo que se expresa verbalmente (abhidheya)? Es idear
que cualquier objeto que se expresa verbalmente posee una esen-
cia (svabhava) que ha de alcanzarse mediante la noble sabiduria,
[y que] las expresiones se desarrollan con fundamento en esa
[esencia]. ;Qué es la ideacion de las caracteristicas? [La gente] se
adhiere a la diversidad de las caracteristicas con respecto al objeto
expresado, lo cual es como un espejismo. Es decir, las personas
distinguen todas las entidades a partir de caracteristicas tales como
calor, fluidez, movilidad o solidez. ;Qué es la ideacion de los obje-
tos-referentes (artha)? Es la articulacion verbal (abhilapa) de la es-
fera perceptual (visaya) en cuanto conjunto de objetos (artha) [tales
como] oro, plata o gemas diversas. ;Qué es la ideacion de la esencia
(svabhdva)? La gente distingue, siguiendo el punto de vista
diferenciador de los filosofos, que los objetos poseen una esen-

de vikalpa enumerados después del drstivikalpa no parecen seguir el mismo
orden progresivo. Antes bien, parecen diseminarse como ejemplos de posi-

bles

elaboraciones conceptuales. En segundo lugar, otros textos contienen

paralelismos, bien que laxos, con los primeros tipos de vikalpa, en tanto que
ninguna de mis demas fuentes comparte los otros cinco. Las dltimas cinco
formas de discriminacion difieren significativamente de la formulacion ge-
neral del yogacara sobre el origen de la construccion errada de la realidad
a través del vikalpa, y pueden ser un anadido del Lankavatara sin relacion
con el principio tradicional.
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cia inherente [y que es por ello que] una cosa es esa cosa y no
otra (bhavasvabhavavadhdaranam idam evam idam ndnyatheti
tirthyavikalpadrstya vikalpayanti). ;Qué es la ideacion de las cau-
sas? Mediante la ideacion de las causas, la gente distingue el ser y
el no ser por via de las causas y las condiciones, de la ocurrencia de
causas. ;Qué es la ideacion de los puntos de vista? Es la adhesion
a los puntos de vista erroneos de los filosofos, tales como la inexis-
tencia, la existencia, uno, otro, ambos o ninguno (Tokiwa 2003,
169-70; Nanjio 1923, 128-9).7

Este extracto es crucial para entender la concepcion del lenguaje
en el siitra. Recapitulemos su contenido. El parikalpitasvabhava
se proyecta primeramente sobre la realidad en el momento en el
que las personas prestan atencion a la expresion verbal. Una
vez que el aspecto fonético de las palabras es decodificado y se
le valora (abhilapavikalpa), surge la idea de los referentes de la

" Lankavatara: tatra mahamate katamat parikalpitasvabhavaprabhedanayalaksa-
nam yaduta abhilapavikalpo *bhidheyavikalpo laksanavikalpo rthavikalpah svabha-
vavikalpo hetuvikalpo drstivikalpo yuktivikalpa utpadavikalpo nutpadavikalpah
sambandhavikalpo bandhabandhavikalpah / etan mahamate parikalpitasvabha-
vaprabhedanayalaksanam // tatra mahamate abhilapavikalpah katamad yaduta
vicitrasvaragitamadhuryabhinivesah esa mahamate abhilapavikalpah / tatra maha-
mate abhidheyavikalpah katamad ~yadutasti tat- [Tokiwa: yat-] -kim-
cidabhidheyavastusvabhavakam dryajidnagatigamyam  yadasrityabhilapah
pravartata iti vikalpayati / tatra laksanavikalpah katamah yaduta tasminneva-
bhidheye — mrgatrsnakhye  laksanavaicitryabhinivesenabhinivesate  yaduta
usnadravacalakathinalaksanat sarvabhavan vikalpayati / tatra arthavikalpah
katamad ~ yaduta  suvarnarapyavividharatnarthavisayabhilapah — [Tokiwa:
-abhilasah] / atra svabhavavikalpah katamad yaduta. bhavasvabhavavadha-
ranam idam evam idam  nanyatheti tirthyavikalpadrstya [Tokiwa:
kudrstivikalpenal vikalpayanti / tatra hetuvikalpah katamad yaduta yadyena
hetupratyayena sadasator vibhajyate hetulaksanotpattitah sa hetuvikalpah /
tatra  drstivikalpah  katamad  yaduta  ndstyastitvaikatvanyatvobhaya-
nubhayakudrstitirthyavikalpabhinivesah /.
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palabra (abhidheya), ya que se presupone que los nombres se
basan en entidades reales. En este punto comienza la interpreta-
cion cognitiva de una realidad aparentemente externa. Las per-
sonas asocian la imagen conceptual del objeto-referente con las
caracteristicas percibidas, tales como calor o fluidez. El resultado
de esta operacion cognitiva es la individualizacion de un objeto-
referente fisico y discreto (artha)® en el campo previamente
indistinto de la percepcion (visaya). Tan pronto se identifica tal
objeto material como una cosa individual, se conceptualiza de
forma errénea como una entidad independiente que posee su
propia esencia (svabhdva). De esta manera, considerado como
real, el objeto nombrado suscita opiniones diversas que conforman
la vision del mundo que tienen los filésofos, y posiblemente
también la gente ordinaria que cae bajo su influencia.’

8 Aunque algunos textos parecen sostener que los objetos se derivan de
una conceptualizacion basada en el lenguaje, la terminologia que utilizan varia.
Aqui, el Lankavatara afirma que el artha es lo conceptualmente fabricado. El
Mahayanasutralamkara también afirma que el artha se deriva de la verbaliza-
cion (Mahayanasutralamkara, X1, 38-9, Lévi 1907, 64). El Ghanavyiiha usa el
término *vastu (dngos po) para transmitir casi la misma idea (mdo sde, Cha,
40a5). El Tattvarthapatala también emplea el término vastu para designar el
objeto fabricado por el vikalpa (véase, por ejemplo, Takahashi 2005, 107-10;
Wogihara 1930-6, 50-3; y Takahashi, 110; Wogihara, 52-3). En contraste, el
Mahayanasamgraha explica que la fabricacion del mundo procede de las ela-
boraciones conceptuales sobre el *alambana (dmigs pa) (Lamotte 1973, 32). Es
necesario un trabajo mas amplio para decidir si bajo esta discrepancia termino-
logica subyace alguna diferencia conceptual.

¢ Aqui el Lankavatara parece glosar los puntos de vista derivados del discerni-
miento del drstivikalpa —ejemplificados en las alternativas de la inexistencia, la exis-
tencia, lo uno, lo otro, ambos o ninguno— en cuanto malos puntos de vista pro-
movidosporlosfilosofos (hastyastitvaikatvanyatvobhayanubhayakudrstitirthyavikalpa).
Sin embargo, no es seguro que estos puntos de vista estuvieran limitados al
entorno filosofico. En primer lugar, el discernimiento de los puntos de vista
es parte del proceso de conceptualizacion de la realidad en cuanto parikalpi-
tasvabhava, y esto, presuntamente, afecta a todo el mundo, no sélo a la élite
intelectual. En segundo lugar, el texto enumera en cuatro ocasiones el nastyas-
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El Mahayanasamgraha contiene un recuento analogo sobre
la creacion del parikalpita a través del manovijiiana que produce la
ideacion. Aqui, de nuevo, el proceso de fabricacion conceptual
de los objetos comienza por la aprehension de los nombres:

;Como conceptualiza aquello que conceptualiza (a saber, el
manovijiiana)?'® ; Cuales son los objetos, la aprehension de rasgos
(mtshan mar ‘dzin pa, *nimittagrahana), la adhesion [a ello], las
enunciaciones verbales, las expresiones convencionales, la reifica-
cion (sgro ‘dogs pa, *samaropa) mediante los cuales conceptualiza?
A través del nombre, [identifica] al objeto (dmigs pa, *alambana).
Luego aprehende [sus] rasgos en el aspecto de la realidad dependiente
de lo otro (gzhan gyi dbang gin go bo nyid, *paratantrasvabhava) y se
adhiere a ésta mediante los puntos de vista (lta ba, *drsti). [Des-
pués], debido a la ideacion, enuncia expresiones verbales y articula
verbalmente [el objeto] a través de las cuatro [afirmaciones

titvaikatvanyatvobhayanobhaya, es decir, la formulacion estandar del conjunto
de puntos de vista. En dos de éstas, atribuye tales puntos de vista a los filésofos
(Tokiwa 2003, 115; Nanjio 1923, 88-89; Tokiwa, 170; Nanjio, 129), mientras
que en las otras dos los atribuye a la gente ordinaria, balaprthagjana (Tokiwa,
116*; Nanjio, 90 y 94). Cabe senalar, no obstante, que en ocasiones la referen-
cia a la balaprthagjana en el stitra parece tener una denotacion peculiar. Por
momentos el siitra retrata a la supuesta “gente ordinaria” como defensora de
teorias filosoficas sofisticadas (Tokiwa, 108; Nanjio, 84; Tokiwa, 146-147,
Nanjio, 112; Tokiwa, 341; Nanjio, 236; Tokiwa, 351-352; Nanjio, 242). Esto
nos lleva a preguntarnos por el publico a quien iba dirigido el Lankavatara.
Este sutra se presenta claramente como una instruccién para practicantes
avanzados (véase, por ejemplo, Tokiwa, 48-49; Nanjio, 48-49; Tokiwa, 323-324;
Nanjio 223-224). Su critica frecuente a las doctrinas filosoficas indica que su
publico podria haber sido bastante selecto y que no incluia al “hombre comun”.
Asi que puede que el texto no guarde ningun interés por la gente realmente
“ordinaria”.

" Tokiwa (121) agrega tirthyakudrsti siguiendo a Gunabhadra y, por ende,
adjudica los puntos de vista a los fildsofos, pero la enmienda parece innecesaria.

19 yid kyi rnam par shes pa ni kun tur tog pa ste \.
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convencionales], que son: “[lo] he visto” y demas [esto es, he visto,
he escuchado, he pensado, he comprendido], y de esta manera, a
través de la superposicion de la existencia sobre objetos no exis-
tentes, conceptualiza (Lamotte 1973, 32)."!

En otros pasajes, el mismo texto afirma, de manera similar,
que los objetos percibidos (artha) surgen a partir del pensa-
miento discursivo (manojalpa) e identifica el parikalpitasvabhava
como el locus de tales entidades conceptuales fabricadas (Lamotte
1973, 32)."* El Mahayanasutralamkdra y el Ghanavyiiha expresan
la misma idea en verso. Ambos establecen la articulacion discur-
siva como la condicion para la aprehension del objeto: “Al estar
asi [en equilibrio] (tathabhiita), el bodhisattva concentrado no per-
cibe ningtin objeto porque esta libre del pensamiento discursivo
(manojalpa)” (Mahayanasutralamkara, XIV, 23, Lévi 1907, 93).1
En ausencia de verbalizacion (brjod pa med par), ningtin objeto
ha surgido ni surgira.'*

Estos dos textos también discuten de manera breve la cone-
xion entre la verbalizacion y el parikalpitasvabhdava. El sastra

"' kun tu rtog pas ji ltar kun tu rtog \ dmigs pa gang dang \ mtshan mar “dzin
pa gang dang \ mngon par zhen pa gang dang \ ngag kun nas slong ba gang dang \
tha snyad gang dang \ sgro “dogs pa gang gis kun tu rtog ce na \ ming gis dmigs pa
dang \ gzhan gyi dbang gin go bo nyid la der mtshan mar *dzin pa dang \ lta bas de
la mngon par zhen pa dang \ rnam par rtog pa rnams kyis ngag kun nas slong ba
dang \ mthong ba la sogs pa tha snyad bzhi po dag gis tha snyad *dogs pa dang \
med pa’i don la yod do zhes sgro *dogs pas kun tu rtog go |l.

12 “Asi, al entablar contacto (jug pa) con las caracteristicas del objeto
(don gyi mtshan nyid, *arthalaksana) que aparecen [debido al] pensamiento dis-
cursivo (yod kyi brjod pa, *manojalpa), el bodhisattva establece contacto con el
aspecto conceptualmente fabricado de la realidad” (kun brtags pa’i ngo bo nyid.
*parikalpitasvabhava).” (de Itar byang chub sems dpa’di yid brjod pa snang ba’i don
gyi mtshan nyid la ’jug pas \ kun brtags pa’i ngo bo nyid la ’jug pa yin no I|).

B tatascasau tathabhuito bodhisattvah samahitah / manojalpadvinirmuktan
sarvarthanna prapasyati //.

* Ghanavytiha, mdo sde, Cha, 40a5: brjod pa med par dngos po ni || ma
byung *byung bar mi ’gyur te ||.
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dedica unos cuantos disticos a la exposicion del origen linguis-
tico de los objetos fabricados conceptualmente.

Una vez que ha recolectado una infinita cantidad de conocimiento
y ha colocado su pensamiento en la certeza (cintdsuviniscita) acerca
de los factores constitutivos, un bodhisattva accede [a la compren-
sion] de que los objetos son una consecuencia del pensamiento
discursivo (jalpanvaydmartha). Una vez que [el bodhisattva] ha
reconocido que los objetos son tnicamente pensamiento discur-
sivo, se coloca a si mismo en [la creencia] de que lo que es asi
[a saber, los objetos] es solo la mente. Entonces, inmediatamente
se percata de que el dharmadhdtu esta libre de toda dualidad
(Mahayanasitralamkara, V1, 6-7, Lévi 1907, 23-24)."

El aspecto de la realidad fabricado conceptualmente
(parikalpitalaksana) [consta de estos tres factores]: rasgos (nimitta)
[que surgen] debido a la aprehension mental (samjid) de objetos
mediante el pensamiento discursivo (yathdjalpa); rastros karmicos
(vasand) que se derivan de tal [pensamiento discursivol; y obje-
tos (artha) que aparecen a causa de estos [rastros karmicos]. El
aspecto de la realidad fabricado conceptualmente consta de la
percepcion (prakhyanata) de objetos a través de [sus] nombres
(yathandama) y de nombres a través de sus objetos[-referentes],
lo cual constituye el rasgo distintivo de la conceptualizacion
(kalpanimitta) (Mahayanasitralamkara, X1, 38-39, Lévi 1907, 64).1°

> sambhrtya sambharamanantaparam jianasya punyasya ca bodhisattvah /
dharmesu cintasuviniscitatvaj* jalpanvayamarthagatim paraiti // arthansa vijiaya
ca jalpamatransam tisthate tannibhacittamatre / pratyaksatameti ca dharma-
dhatustasmadviyukto dvayalaksanena //. Estos versos aparecen citados en Ma-
hayanasamgraha (Lamotte 1973, 56).

1 yathajalparthasamjnaya nimittam tasya vasana / tasmadapyarthavikhya-
nam parikalpitalaksanam // yatha namartham arthasya namnah prakhadnata ca
ya / asam [sat] kalpanimittam hi parikalpitalaksanam //. Para una discusion
sobre la relacion entre lenguaje y parikalpitalaksana en estos versos, véase
D’Amato (2005, 192-193) y Matsuda (2007).
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El Ghanavyiiha identifica el aspecto conceptualizado de 1a rea-
lidad con la atribucion convencional —pero carente de funda-
mento ontologico— de nombres a objetos.!” De manera similar, el
Samdhinirmocana y el Lankavatdara definen el parikalpitasvabhava
como la vision del mundo que resulta de atribuir equivocamente
esencias a objetos nombrados mediante las convenciones lin-
guisticas.'® En pocas palabras, todas las fuentes coinciden en que

7 Ghanavyiiha, mdo sde, Cha, 41b3-4: “Los nombres designan los obje-
tos correspondientes, [pero] estos [objetos] no existen en esos [nombres],
[esto es] el aspecto de la realidad fabricado conceptualmente” (gang dang gang
gi ming rnams kyis || chos rnams gang dang gang brjod pa || de ni de na yod pa
min || kun tu brtags pa’i rang bzhin no [). Un verso casi idéntico aparece en
Bhavasamkranti: ming ni gang dang gang gis su || chos rnams gang dang gang
brjod pa |l de la de ni yod ma yin || ’di ni chos rnams chos nyid do || (Sastri 1938,
70). Este ultimo verso difiere en los dos sitras. El Ghanavyiiha identifica
la naturaleza adventicia de la verbalizacion con el parikalpitasvabhava. El
Bhavasamkranti, por su parte, lo define como la dharmata de todos los facto-
res constitutivos. El Bhavasamkranti expone la vision mahdydana generalizada
de que todos los objetos son namamatra. No obstante, el Tattvarthapatala lo
cita explicitamente como fuente de la idea de que la percepcion de los
objetos deriva de los nombres (Takahashi 2005, 102; Wogihara 1930-6, 48).
En el Ghanavyiiha, se usan los versos para explicar la idea caracteristica del
yogacara segun la cual los nombres conforman la fabricacion conceptual
de la realidad como parikalpitasvabhava. Esto podria interpretarse como una
demostracion de que la doctrina yogacara formal, en la cual los nombres pro-
ducen la cognicion del objeto, deriva de la idea mas general de los objetos
como namamdatra. Desde esta perspectiva, la teoria yogacara del surgimiento
de objetos a partir del lenguaje situaria la proposicion ontolégica segun la
cual los factores constitutivos no poseen svabhava en el contexto yogacara de
la interpretacion cognitiva de la realidad.

8 Lankavatara (Tokiwa 2003, 173; Nanjio 1923, 131): “El aspecto de
la realidad fabricado conceptualmente se origina en la conjuncion de nom-
bres y rasgos”. Samdhinirmocana, mdo sde, Ca, 14a5-6 (Lamotte 1935, 60):
“Gunakara, ;cual es aqui el aspecto de la realidad fabricado conceptualmente
(kun brtags pa’i mtshan nyid, *parikalpitasvalaksana)? Es establecer, mediante
nombres y convenciones verbales, una esencia o unas caracteristicas especifi-
cas (bye brag, *visesa) de los factores constitutivos en aras de la comunicacion
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los objetos, tal como se conciben normalmente, son fabricaciones
(parikalpita) que se derivan del lenguaje.

Las fabricaciones conceptuales son el contenido de la cog-
nicion no despierta y abarcan todo lo que es percibido. No po-
seen valor ontico. Nuestros textos sostienen de manera unanime
que el mundo, sub specie parikalpita, es ilusorio y lo comparan
frecuentemente con un espectaculo de magia.'” Aun asi, no se

convencional” (yon tan ‘byung gnas de la chos rnams kyi kun brtags pa’i mtshan
nyid gang zhe na | ji tsam du rjes su tha snyad gdags pa’i phyir chos rnams kyi ngo
bo nyid dam bye brag tu ming dang brdar rnam par bzhag pa gang yin pa’o ||.). En
un principio, lo anterior pareceria hacer eco de la aceptacion por parte del
madhyamaka del valor convencional del lenguaje en cuanto vyavahara dentro
de la samvrti (para la evaluacion positiva de vyavahdra en esta escuela, véase
Kato 1994). Sin embargo, éste no es el caso. En el Samdhinirmocana no cabe
duda de que el parikalpitasvabhava es confuso. Debido a su conexion con el
parikalpitasvabhava, el lenguaje se descarta como fuente de la ilusion, no obs-
tante su utilidad convencional.

1 Mahayanasamgraha (Lamotte 1973, 25): “;Qué constituye el aspecto
fabricado de la realidad (*parikalpitalaksana)? Aun cuando no hay un objeto,
aquello que no es sino una representacion conceptual (*vijiiapti) aparece
como objeto. [Tal apariencia constituye el aspecto fabricado de la realidad]”
(de la kun brtags pa’i mtshan nyid gang zhe na \ gang don med kyang rnam par rig
pa tsam de don nyid du snang ba’o |). Mahayanasutralamkara, X1, 15 (Lévi
1907, 59): “Se afirma que el [aspecto] fabricado [de la realidad] es exacta-
mente como una ilusion. De tal manera, se afirma que la percepcion errada
de la dualidad se crea artificialmente, tal como una ilusion” (yatha maya
tatha’bhutaparikalpo nirucyate/yatha mayakrtam tadvat dvayabhrantir nirucyate |).
Lankavatara (Tokiwa, 60-61; Nanjio 56-57): “Por ejemplo, con pasto, madera,
arbustos o zarcillos, un ilusionista diestro hace aparecer a una persona
ilusoria, el cuerpo de una creatura que surge, se adelanta y puede tomar la
forma de cualquier ser y distinguirse de otra manera. Pero, aunque apa-
rezca de tal modo, Mahamati, esa [persona ilusoria] no posee un ‘yo’. De
la misma manera, Mahamati, ante un aspecto dependiente de la realidad
(paratantrasvabhave), el aspecto fabricado de la realidad aparece como lo di-
verso en la mente que produce ideaciones de manera diversa [el paratantral
(vividhavikalpacitta-vicitralaksanam). Aquello que aparece como el aspecto
fabricado de la realidad surge cuando [una personal, a causa de los rastros
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trata de una alucinacion privada o pasajera. Si bien no tiene
fundamento en una realidad externa objetiva, el mundo fabri-
cado conceptualmente aparece igual para distintas personas de
manera consistente.”’ Esto supone que la realidad se filtra, o se

karmicos que derivan de la adhesion a la fabricacion conceptual [previal de
los objetos, [lo] fabrica conceptualmente” (tadyatha trnakasthagulmalatasrayan
[Tokiwa: -gulmasilasrayan] mayavidyapurusasamyogat sarvasattvaripadhdrinam
maydpurusavigraham abhinispannaikasattvasariramvividhakalpavikalpitam
khyayate tatha khyayannapi mahamate tadatmako na bhavati evameva maha-
mate paratantrasvabhave parikalpitasvabhavo [Nanjio: parikalpitasvabhave]*
vividhavikalpacittavicitralaksanamkhyayate | vastuparikalpa-laksanabhinivesavasanat
parikalpayan mahamate parikalpitasvabhavalaksanam bhavati /). Ghanavyiiha,
mdo sde, Cha, 41b7- 42a2: “Después de recolectar varios objetos, el ilusio-
nista [moldea] varias figuras. Asi como el animal ilusorio, creado artificial-
mente de esa manera, no resiste el escrutinio logico (rtogs par sla ba ma yin
pa), de la misma manera todas las cosas concebidas mediante la ideacion
[tampoco resisten al escrutinio 16gicol: [la existencia de sus] formas diversas
es logicamente insostenible (rtogs par mi rung); éstas constituyen el aspecto
fabricado de la realidad (kun tu brtags pa’i rang bzhin, *parikalpitasvabhava). A
partir de los objetos que son su condicion previa, el ilusionista moldea un
animal que es como una joya proteica y [que puede desplegar] las figuras de
todos los seres. De esta misma manera, todos estos objetos han sido concebi-
dos mediante la ideacion, [su] esencia (rang bzhin, *svabhava) apenas resiste
el escrutinio logico (rtogs par dka’ ba): esto constituye el aspecto imaginado
de la realidad” (gcig min rdzas rnams dus pa las || sgyu ma’i mkhan pos gcig min
gzugs | rtogs par sla ba ma yin pa’i || sgyu ma’i vi dags byas pa bzhin || de ltar dngos
po thams cad kyang || rnam par rtog pas rnam par brtags || rtogs par mi rung mi
gcig gzugs || kun tu brtags pa’i rang bzhin no || sna tshogs nor bu *dra ba yi || ri
dags rdzas kyi rgyu tshogs nas || sgyu ma’i mkhan pos rnam byas dang || sems can
kun gyi gzugs bzhin te || de ltar dngos po ’di dag kun || rnam par rtogs pas rnam
par brtags || rang bzhin rtogs par dka’ ba ste || kun tu brtags pa’i rang bzhin no |).
20 Lankavatara (Tokiwa 2003, 138; Nanjio 1923, 106): “Ademas,
Mahamati, jcomo es que la confusion perceptual trasciende la existencia y la
inexistencia? Se debe a que la gama de todos los seres que no han despertado
es variada, como es el caso de las olas en el océano y las aguas del Ganges
para los pretas, [y porque ellos] no ven lo que esta ahi para ser visto” (katham
punarmahamate bhavabhavavivarijita bhrantih yaduta sarvabalavicitragocaratvat
samudrataramgagangodakavat pretanam darsanadarsanatah /). Mahayanasam-
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distorsiona, a través de un conjunto de parametros cognitivos
que toda la gente comparte. Estos parametros, sostienen las
fuentes, estan conformados por convenciones lingiisticas.?! El
Madhyantavibhagabhdsya expresa esta idea de manera concisa:
“En éste [a saber, el parikalpita] todas las [personas] mundanas
ven las cosas de la misma manera, esto se debe a que [sus] inte-
lectos estan familiarizados con las designaciones convenciona-
les (Bhasya ad Madhyantavibhaga, 111, 12, Anacker 1994, 441).%*

Asimismo, el Tattvarthapatala considera las palabras como
el filtro a través del cual las personas procesan el objeto en bruto
(vastumdtra) para convertirlo en un conjunto significativo de fe-
nomenos.

¢Como es que [un bodhisattval investiga los nombres (namaisa-
nagatam)? Una vez que ha determinado que un nombre es solo
un nombre (namamatratam), [el bodhisattval conoce nombre|s]

graha (Lamotte 1973, 78): “Pretas, animales, seres humanos y dioses tienen
varias ideas de un unico objeto segun [su naturaleza]. [Por consiguiente] se
afirma que los objetos no estan establecidos” (yi dwags dud ‘gro mi rnams dang
Il tha rams ji ltar "os "os su || dngos gcig yid ni tha dad pas || don rnams grub pa med
par “dod ||). Samdhinirmocana mdo sde, Ca, 47a3-4 (Lamotte 1935, 144): “Los
pretas, atormentados por la sed, ven tierra firme en las aguas de los océanos.
No son las aguas del océano las que yerran, por el contrario, el error esta en la
‘retribucion karmica’ de los pretas” (yi dags lus skom pas gdungs pa rnams kyis
rgya mtsho’i chu skams par mthong ba de ni rgya mtsho dag gis nyes pa ma yin gyi
i dags de dag nyid kyi rang gi las kyi ‘bras bu’i nyes pa yin no ).

2 El Samdhinirmocana y el Mahayanasamgraha atribuyen indirectamente
esta funcion a los rastros karmicos que deja tras de si el lenguaje (Lamotte
1935, 62; Lamotte 1973, 42): “Los factores constitutivos surgen de los ras-
tros karmicos que deja tras de si la verbalizacion; y éstos de aquéllos” (chos
rnams brjod pa’i bag chags las || byung ste de dag nyid las de |). Para una inter-
pretacion de la abhildpavasana como base de la percepcion compartida en el
mundo segtn el Mahayanasamgraha, véase Waldron (2003, 160ss).

22 yasmin vastuni samketasam stavanupravistayd buddhaya sarvesam
laukikanam darsanatulyata bhavati.
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conforme a la realidad (yathabhiitam). Entonces establece que cierto
nombre tiene por referente (artha) un objeto (vastu), una nocion
(samjna), un punto de vista o una conducta.

[Pero], si no quedara establecido el nombre [“forma”, y demas]
para el objeto que corresponde a la nocién de forma, entonces
nadie podria concebir (samjid) ese objeto como forma y demas.
Sin tal nocion (samjna), [la gente] no reificaria ni se adheriria [al
objeto conceptualizado como forma y demas]. Si no se adhirieran
[a ello], [las personas] no [lo] articularian verbalmente (abhi-lap)
(Takahashi, 112; Wogihara 53).%

El lenguaje, entonces, constituye la red conceptual comun a
través de la cual discriminamos la realidad. En otras palabras, el
pensamiento discursivo da forma a la percepcion al mediar la
decodificacion cognitiva del objeto en bruto.”* Una ilustracion
practica, no textual, podria ayudarnos a elucidar este principio
crucial. Las personas distinguen olas en el océano indiferencia-
do. Discriminan cada ola basandose en la percepcion de rasgos
como la espuma blanca en la cima de una masa creciente de li-
quido. Una vez que han individualizado dichas olas, las perso-
nas desarrollan respuestas emocionales hacia ellas: el surfista las
amara, el nadador inexperto les temera. No obstante, las olas
son una fabricacion conceptual. No son entidades discretas se-
paradas del océano. La gente las distingue del resto del océano
porque estan acostumbrados a la nocién y al término “ola”. Las

2 Bodhisattvabhumi: sa khalu bodhisattvo namni namamatratam paryesya
tannamaivam yathabhtitam parijanati /itidam nama ityarthavastuni vyavasthapyate
yavadeva samjnartha drstyarthamupacarartham / yadi rupadisamjnake vastuni
ripam iti nama na vyavasthapyeta na kascit tad vastu ripam ityevam samjaniyad
asamjanam samaropato nabhinivesed anabhinivesan nabhilapet /.

2* Véase Waldron (2003, cap. 5) Odani (1999, cap. 5) y Takemura (1995,
293ss.).
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palabras, por ende, dan forma a la aprehension de los fenomenos
y moldean la experiencia humana del mundo.

El proceso que conduce a la percepcion equivoca mediante
el lenguaje es circular. La familiaridad con los nombres engen-
dra una cognicion futura de los objetos-referentes. Estos, a su
vez, se convertiran en la base de un mayor numero de designa-
ciones. El ciclo se perpetia a través de los rastros karmicos
(vasana) derivados de la verbalizacion. Estas vdsands pasan de
una vida a otra. Por ende, en virtud de los rastros que deja el
habito linguistico en vidas anteriores, los infantes ya estan pre-
dispuestos a interpretar la realidad discursivamente, incluso antes
de aprender a hablar. Este proceso no tiene origen, porque esta
enraizado en el anddikalaprapanca. Antes de aventurarnos en
una investigacion sobre el concepto de prapaiica, analicemos las
descripciones textuales de este mecanismo autoperpetuado de
aprehension equivoca de la realidad por medio del lenguaje.

El Mahayanasamgraha nos brinda el recuento mas sofisticado.
Aqui, los rastros karmicos lingtisticos (abhilapavasands) apare-
cen en dos contextos diferentes: la percepcion equivoca de la
realidad y la evolucion del dlayavijiana. El texto afirma que el
manovijidna, que es responsable de la conceptualizacion del
paratantra en cuanto parikalpita, surge de las abhilapavasanas:

Ahi donde hay [un agente de la] fabricacion conceptual (kun tu rtog
pa, *parikalpa) y un [objeto] por ser conceptualizado (kun tu
brtags par bya ba, *parikalpya), ahi esta el aspecto conceptual-
mente fabricado de la realidad (kun tu brtags pa’i ngo bo nyid,
*parikalpitasvabhava). [...] [El agente de] la fabricacion concep-
tual es la facultad cognitiva de la mente (yid kyi rnam par shes pa,
*manovijidna) porque esta dotada de pensamiento. Esta surge de
las semillas de los rastros karmicos derivadas de articularse ver-
balmente a si misma (brjod pa’i bag chags, *svabhilapavasana) [asi
como] de las semillas de los rastros karmicos derivadas de articular
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verbalmente todas las representaciones mentales (rnam par rig pa
thams cad kyi brjod pa’i bag chags, *sarvavijiaptyabhilapavasand).
Asi pues, surge con innumerables tipos de ideaciones (rnam
par rtog pa, *vikalpa). Dado que se conceptualiza constantemente
a través de la conceptualizacion (rtog pa, *kalpanad), se define
como [agente de] la fabricacion conceptual. El paratantrasvabhava
(gzhan gyi dbang gi ngo bo nyid) es el [objeto] por conceptualizar
(Lamotte 1973, 32).%

Aqui, las abhildapavasands son dobles. Algunas surgen de la
articulacion verbal del propio manovijindna, presumiblemente a
través de frases autoafirmativas como “yo soy”. Otras se derivan
de la articulacion verbal de representaciones verbales (vijiiapti),
que constituye la percepcion que el manovijinana hace de los feno-
menos (es decir, enunciaciones como “esto es un gato”). Tales
vijiaptis, empero, son ellas mismas resultado de la abhilapavasana.*®
De ahi que las articulaciones verbales sean el origen de toda re-
presentacion mental de la realidad. La continuacion de dicha
representacion deriva de un rasgo especial, caracteristico de
los rastros que ha dejado atras la verbalizacion. A diferencia
de otros tipos de semillas karmicas (bija), el poder generador

» Mahayanasamgraha: yang kun tu rtog pa yod cing kun tu brtags par bya
ba yod na \ kun brtags pa’i ngo bo nyid do || [...] yid kyi rnam par shes pa ni kun
tu rtog pa ste \ rnam par rtog pa can gyi phyir rol| de ni rang brjod pa’i bag chags
kyi sa bon las byung ba dang | rnam par rig pa thams cad kyi brjod pa’i bag chags
kyi sa bon las byung ba’o || de lta bas na rnam pa mtha’ yas pa’i rnam par rtog pa
dag gis ‘byung ste \ thams cad du rtog pas kun tu rtog pa zhes bya bas na kun rtog
pa zhes bya’o || gzhan gyi dbang gi ngo bo nyid ni kun brtags pa bya’o |.

20 El Mahayanasamgraha organiza todos los tipos de vijiiapti en once
categorias. Las abhilapavasands son la causa de los primeros nueve. Los tres
restantes se desprenden de los rastros karmicos relacionados con el punto
de vista del yo (bdag tu lta ba’i bag chags, *atmadrstivasana) y de aquellos
relacionados con los factores de la existencia (rid pa’i yan lag gi bag chags,
*pbhavangavasana) (Lamotte 1973, 24-5).
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del abhilapavasanabija es inextinguible. Es decir, no se detiene
una vez que rinde fruto; su efecto es perpetuo: “El aspecto
inextinguible (ma spyod pa’i mtshan nyid, *abhuktalaksana) [del
dalayavijianal estriba en las semillas de las abhildpavasandas. [Estas]
semillas [se desarrollan] mediante el surgimiento de la diferen-
ciacion sin origen (spros pa, *prapanca)” (Lamotte 1973, 23).%7

La cualidad inextinguible de los abhilapavdsanabijas asegura
la perpetuacion del alayavijndana, que se despliega en la expe-
riencia samsarica. Esta propiedad extraordinaria proviene, afirma
el texto, de su conexion con el prapanca sin origen.

Lo mismo que el Mahdydanasamgraha, el Samdhinirmocana
utiliza los rastros lingtisticos para explicar tanto la aprehension
cognitiva errada como su continuidad en la transmigracion. En
primer lugar, sostiene que las vasands relacionados con las con-
venciones verbales (*vyavahdravasand) son la causa de la per-
cepcion equivoca del paratantra.

Los rastros karmicos de las convenciones verbales que consituyen
el aspecto parikalpita de la realidad son, para el paratantra, lo que
la proximidad de muchos colores al cristal transparente. Percibir
equivocamente el parikalpita ahi donde hay paratantra deberia
considerarse lo mismo que percibir equivocamente un zafiro, una
piedra azul oscuro, un rubi, una pieza de oro o una joya ahi don-
de hay un cristal transparente (Lamotte 1935, 62).2°

2T Mahayanasamgraha: ma spyad pa’t mtshan nyid ni gang mngon par brjod
pa’i bag chags kyi sa bon te \ thog ma med pa’i dus nas spros pa byung bos sa bon
yin pa’i phyir ro |l.

28 Samdhinirmocana, mdo sde, Ca, 15al-3: yon tan ‘byung gnas ’di lta ste
dper na | shel shin tu gsal ba [la] tshon dang phrad pa de lta bur ni gzhan gyi
dbang gi mtshan nyid la kun brtags pa’i mtshan nyid kyi tha snyad kyi bag chags
blta bar bya’o || di lta ste dper na | shel shin tu gsal ba la nor bu rin po che an dha
rnyil dang | mthon ka chen po dang | pad ma ral dang | ma rgad dang | gser du log
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En segundo lugar, el Samdhinirmocana explica que, junto
con el cuerpo material, las vasands de la diferenciacion verbal
constituyen el componente fundamental del renacer:

Ahi [esto es, en el vientre materno], al principio, la mente
que contiene todas las semillas (sa bon thams cad pa’i sems,
*sarvabijakacitta)*® madura, evoluciona, crece, se desarrolla y se
expande mediante una doble apropiacion:*® (1) la apropiacion de
las facultades de los sentidos, junto con sus bases [es decir, el
cuerpo en cuanto locus material de las facultades de los sentidos y
de la cognicion sensorial] 31(2) los rastros karmicos derivados de
la diferenciacion verbal convencional (tha snyad ‘dogs pa’i spros pa’i
bag chags, *vyavaharaprapancavasand) [de la realidad]** en térmi-
nos de (la) rasgos (mthsan ma, *nimitta), nombres e ideacion (rnam
par rtog, *vikalpa) (Lamotte 1935, 55).%

La mecanica del renacer condensada en este pasaje esta mas
alla del alcance del presente estudio.’® Baste anotar aqui dos

par “dsin pa lta bur ni gzhan gyi dbang gi mtshan nyid la kun brtags pa’i mtshan
nyid du “dsin pa blta bar bya’o |.

22 El concepto de sarvabijakacitta corresponde al dlayavijidna, el cual,
sin embargo, no aparece en este texto (véase Schmithausen 2007, 46ss y 71,
Waldron 2003, 94-99).

% Para una discusion y explicacion del término len pa (*upadana) aqui,
véase Schmithausen (2007, 49-50, 71ss).

31 Veéase Schmithausen (2007, 71ss., 286-288, n. 172).

32 Vease Toida (1991, 379-380).

3 Samdhinirmocana, mdo sde, Ca, 12bl-2: der dang por ’di ltar len pa
rnam pa gnyis po rten dang bcas pa’l dbang po gzugs can len pa dang | mtshan ma
dang ming dang rnam par rtog pa la tha snyad ’dogs pa’i spros pa’i bag chags len
pa la rten nas | sa bon thams cad pa’i sems rnam par smin cing ’jug la rgyas zhing
‘phel ba dang yangs par “gyur o ||.

* Para un analisis detallado de este complicado tema, véase Schmithausen
(2007, 71ss.).
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cuestiones. Primero, el siitra afirma que los rastros karmicos re-
lacionados con el lenguaje dan forma a la experiencia humana
desde el inicio mismo de la vida. Segundo, que esas vdsands
guardan relacion con el prapanca (*vyavahdaraprapancavasana).”

Para el Lankavatara, el proceso de fabricacion conceptual
del parikalpita comienza con la verbalizacion (abhildpa) (Tokiwa
2003, 169-170; Nanjio, 128-129). No obstante, el texto nunca
se refiere ni a la abhilapavasand, ni a la vyavahdravasana. Eso
si, introduce un concepto que es casi idéntico a los anteriores:
prapancavasand. Las prapancavasanas del Lankavatara desempe-
nian las mismas funciones conjuntas de las abhilapavasands del
Mahayanasamgraha y las vyavahara-/vyavaharaprapanca-vasands
del Samdhinirmocana. En primer lugar, los rastros karmicos
conectados con el prapaiica (prapancadausthulyavasana) son la
causa de la experiencia samsarica y la base del desarrollo del
dalayavijnana:

> Toida (1991) muestra que el vyavahara y el abhildapa son intercam-
biables en la literatura yogacara. Con base en lo anterior, considera que el
compuesto vyavahdraprapancavdasand es un sinonimo de abhildpavasana, y
no le concede relevancia a la presencia del término praparica. Sin embar-
go, este samdsa indica que las vasands derivan del prapaca relacionado
con las convenciones verbales, y no de la verbalizacion a secas. Dado que
*vyavaharaprapancavasand es hapax legomenon en el Samdhinirmocana, no es
posible establecer con seguridad el papel del prapanca en este compuesto.
Tanto més cuanto que el sintagma *vyavahdraprapancavasand es una recons-
truccion del tibetano, y el original pudo haber sido diferente. No obstante,
es probable que el prapaiica sea un concepto crucial aqui. Primero, como
hemos visto mas arriba, el Mahayanasamgraha menciona el prapainca en un
contexto muy similar. Asocia las semillas inextinguibles de la abhilapavasana,
que garantizan la perpetuacion de la existencia samsarica, con el prapanca
sin origen. Segundo, el Lankavatara y el Tattvarthapatala también indican
que el prapanca contribuye a la continuacion de la experiencia no despierta
del mundo.
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Mahamati dijo: “Venerable, si el origen de la existencia samsarica
(sattvanam samsaratam) de los seres vivientes es desconocido,
icomo se conoce su (praninam) liberacion?”. El Venerable dijo:
“Mahamati, la liberacion (moksa) no es la aniquilacion, [es] la in-
version de la base para la ideacion (vikalpasyasrayaparavrttir). [Es
decir], la cesacion de la causa [de la transmigracion] que esta
compuesta por los rastros karmicos de la ideacion perniciosa y

por la diferenciacion sin origen (anddikalaprapancadausthulyavi-

)36

kalpa-vasanahetuvinivrtti),”® y tiene lugar gracias al conocimiento

de que los objetos externos son sélo una vision de la mente” (To-
kiwa 2003, 338; Nanjio 1923, 233).%7

* El compuesto anadikalaprapancadausthulyavikalpavasana es una de
varias combinaciones de prapafca, dausthulya, vikalpa y vasana consignadas
en el Lankavatara. Por citar sélo unas cuantas: prapancadausthulyavasand,
dausthulyavikalpaprapaicavasana, — prapancavikalpavasanadausthulya o
prapancadausthulyavicitravipakavikalpavasana. La posicion de dausthulya en
anadikalaprapancadausthulyavikalpavasand genera amgibtiedad. En once
apariciones de compuestos que contienen prapanca, dausthulya, vikalpa y vasana,
dausthulya califica a vasana. Podria tomarse entonces como una cesura en el
samasa, que divide el anadikalaprapanca del dausthulyavikalpavasana. En este
caso, vasand se referiria solamente al vikalpa y la frase entera rezaria: “la
cesacion de la causa [de la transmigracion] que comprende el prapanca sin
origen y las rastros karmicos del vikalpa pernicioso”. Pero esto es poco
probable. Prapaiicadausthulyavasand, con sus cinco apariciones, es la forma
compuesta de prapanca, dausthulya y vasana consignada con mayor frecuencia.
Dausthulyavikalpa, sin vasana, también se consigna. Por ende, es probable
que vasana se refiera aqui tanto a prapanca como a vikalpa, mientras que
dausthulya califica a vikalpa. El ntimero de variaciones de este compuesto
muestra que no se daba mucha importancia a los matices semanticos producidos
por el orden de las palabras dentro del samasa. El meollo del asunto se deja
ver muy claramente en el mensaje general del sitra: prapanca, vikalpa y los
respectivos vasands son todos “perniciosos”.

7 Lankavatara: mahamatiraha / tadyadi bhagavan parva kotir na prajndayate
sattvanam samsaratam tatkatham moksah prajndayate praninam / bhagavanaha /
anadikalaprapancadausthulya-vikalpavasandhetuvinivrttir mahamate svacittadr-
Syabahyarthaparijnanad vikalpasyasrayaparavrttir mahamate mokso na nasah /.
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Aqui, Mahamati, el cese de todas las facultades de los sentidos y
de la cognicion significa el cese de la diversidad del alayavijnana, que
esta compuesto por los diversos rastros karmicos que se derivan de
la conceptualizacion irreal (abhiitaparikalpavasana). Esto, Mahamati,
es el cese de las caracteristicas [del dlayavijianal. Procede de
(yasmacca pravartate) el cese de [su despliegue] ininterrumpido
(prabandhanirodha). Que procede de aquél (yasmaditi) significa, Ma-
hamati, [que cesan las caracteristicas del alayavijianal a través de [el
cese de]*® la base (asraya) y los cimientos (alambana) de aquello [es
decir, de su despliegue ininterrumpido]. Su base esta compuesta por
los rastros karmicos perniciosos conectados con la diferenciacion sin
origen (anadikalaprapancadausthulyavasand). Sus cimientos estan
compuestos por las ideaciones producidas dentro del campo de
la cognicion [mental y sensorial] que coinciden con una vision de la
propia mente (Tokiwa 2003, 32; Nanjio 1923, 38).%

En segundo lugar, las vasands relacionados con el prapaica
generan percepciones equivocas. El Lankdvatdra no se refiere a

% El texto no especifica que se refiera aqui a la cesacion de la base y los
cimientos del despliegue ininterrumpido del dlayavijiana. Pero, sin duda,
esto es lo que quiere decir el satra. Tokiwa inserta una oracion entera si-
guiendo a Gunabhadra que aclara este punto.

* Lankavatara: atra sarvendriyavijiananirodho mahamate yaduta
alayavijianasyabhtitaparikalpa-vasanavaicitryanirodhah esa hi mahamate laksa-
nanirodhah /  prabandhanirodhah  punarmahdamate yasmdcca pravartate
[Tokiwa: tannirodhah prabandhanirodho bhavati] / yasmaditi mahamate yada-
srayena yadalambanena ca / [Tokiwa: dsrayasya ca alambanasya ca nirodhah
prabandhanirodho bhavati /] tatra yadasrayamanadikala- [Tokiwa: vikalpal
-prapanca-dausthulyavasanal [Tokiwa: -parivasitah] yadalambanam svacittadr-
Syavijianavisaye vikalpah /. Véase también Tokiwa (2003, 318) y Nanjio
(1923, 220): “Lo que esta imbuido en los rastros karmicos perniciosos
conectados con la diferenciacion sin comienzo (adikalaprapancadausthulyava-
sand) se llama dlayavijiana” (anadikalavividhaprapancadausthulyavasanava-
sitah alayavijnanasa sabdito).
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la prapancavasand en el marco de su discusion sobre la fabrica-
cion de parikalpitasvabhdva a partir de la ideacion lingtistica
(abhilapavikalpa). No obstante, no deja lugar a dudas: los rastros
karmicos relacionados con el praparica traen consigo la apariencia
ilusoria de la realidad. Primero, aparecen entre las causas de la
cognicion sensorial. Y, segundo, junto con las vikalpavasands,
engendran el mundo tripartito (tribhava) que, muy a la manera
del parikalpitasvabhava, es una fabricacion irreal:*

Mahamati, la cognicion visual se desarrolla a partir de cuatro cau-
sas. ;Cuales cuatro? [Se desarrolla] porque [las personas] no se
dan cuenta de que lo que aprehenden es una vision de su propia
mente; porque [se] adhieren a la diferenciacion sin origen y a los
rastros karmicos perniciosos que dejo [la aprehension de las] for-

# Para una clara afirmacion sobre la inexistencia ultima y el origen mental
de tribhava, véase, por ejemplo, Lankavatara (Tokiwa 2003, 109-110; Nanjio
1923, 85): “Los factores constitutivos no llegan a ser (sambhava) en condiciones
fuera de la inexistencia: el mundo tripartito aparece ante la mente agitada por
los rastros karmicos. Nada que sea inexistente surge ni perece mediante
condiciones. Cuando [los bodhisattvas] ven que cualquier cosa condicionada
(samskrta) es como el hijo de una mujer estéril o como una flor en el cielo, la
idea de un sujeto que aprehende y un objeto aprehendido (grahasca grahyam)
cesa [para ellos], ya que ven que [aquéllas| son impresiones falsas (bhranti)”;
yaccasatah [Tokiwa: sadasatah] pratyayesu dharmanam nasti sambhavah / va-
sanairbhramitam cittam tribhave khydyate yatah / nabhutva jayate kim-
citpratyayairna nirudhyate [Nanjio: virudhyate (véase Tokiwa 2003, 109, n. 41)]
// vandhyasutakasapuspam yada pasyanti samskrtam / tada grahasca grahyam ca
bhrantim drstva [Tokiwa: bhrantidrster] nivartate //. Lankavatara (Tokiwa,
261; Nanjio, 186): “El mundo tripartito es s6lo una conceptualizacion
divisiva, los objetos externos no existen” (vikalpamatram tribhavam ba-
hyamartham na vidyate /). Cf. Ratnavali 1, 50: “Habiendo visto de esta manera
la produccion del fruto a partir de la causa, [una personal no abraza el
nihilismo; reconoce que, en realidad, el mundo nace del prapaiica” (evam
hetuphalotpadam drstva nopaiti nastitam / abhyupetyasya lokasya yathabhttyam
prapancajam //).
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mas (anddikalaprapancadausthulyariipavasana); debido a la natu-
raleza inherente de la cognicion y debido al deseo por diversas for-
mas que aparecen (vicitrartipalaksanakautithalatah) (Tokiwa 2003,
40; Nanjio 1923, 44)."

Brahmin, me figuro el mundo tripartito (tribhava) como cau-
sado por rastros karmicos de la diferenciacion sin origen y por la
ideacion perniciosa (anadikalaprapancavikalpavasana); la ideacion
contintia porque [la gente] es incapaz de darse cuenta de que [to-
das las cosas] no son sino una visién de su propia mente, y porque
perciben objetos externos (Tokiwa 2003, 246; Nanjio 1923, 177).*

Aqui, las prapancavasands son homologas a las
abhilapavasands y a las vyavahara-/vyavaharaprapancavasands
en el Mahdyanasamgraha y el Samdhinirmocana, respectiva-

' Lankavatara: caturbhirmahamate karanaiscaksurvijianam pravartate /
katamaiscaturbhih yaduta svacittadrsyagrahananavabodhato [Nanjio 1923, 44, n. 1]
‘nadikalaprapancadausthulyaripavasanabhinivesato  vijidanaprakrtisvabhavato
vicitrarupalaksanakautihalatah / ebhirmahamate caturbhih karanair oghanta-
rajalasthaniyadalayavijnanat pravrttivijpanataramga utpadyate /.

* Lankavatara: aham bho brahmana anadikalaprapancavikalpavasana-
dausthulyahetukam tribhavam varnayami svacittadrsyamatranavabodhad brahmana
vikalpah pravartate bahyabhavopalambhat /. Véase también Lankavatara (Tokiwa
2003, 39; Nanjio 1923, 43): “El mundo tripartito es causado por los rastros kar-
micos relacionados con la diferenciacion sin origen y la ideacién perniciosa”
(anadikalaprapancadausthulyavikalpa-vasanahetukam tribhavam); Lankavatara
(Tokiwa, 100; Nanjio, 80): “El mundo tripartito, definido como (upanibaddha)
las formas y apariencias diversas [que constituyen] el mundo tripartito, es
solo la propia mente; esta libre del yo y de lo mio, es estatico, libre de anhelo
y abandono; imbuido por los rastros karmicos de la diferenciacion sin ori-
gen (anadikalaprapancadausthulyavasanabhinivesavasitam), es ideado en
conformidad con la discriminacion en cuanto cuerpo, riqueza y morada
(dehabhogapratisthagativikalpanugatam) y aparece [en cuanto tal]” (yaduta
sa evam pratyaveksatesvacittamatram idam traidhdatukam datmatmiyarahitam
nirthamayuhaniythavigatamanadikalaprapancadausthulyavasanabhinivesavasitam
traidhatukavicitrartipopacaropanibaddham dehabhogapratisthagativikalpanugatam
vikalpyate khyayate ca /).
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mente.” Al igual que éstas, las anddikalaprapancavasands deter-
minan la evolucion del dlayavijidna y afectan la percepcion.
Tienen, sin embargo, un alcance mas amplio. Mientras que las
vyavahara-/vyavaharaprapancavasands aparecen en nuestras fuen-
tes vinculadas a teorias yogdcdra especificas como los sistemas
trisvabhava y vijidna, las prapancavasands aparecen también en
contextos menos técnicos. Estas ultimas participan en las inter-
pretaciones erréneas: son, por ejemplo, la causa principal del
samdropa; generan el discurso discriminador (vikalpavac); indu-
cen a las personas a creer que las palabras poseen una esencia
inherente y también las hacen propensas a la interpretacion di-
cotéomica de la realidad.*

¥ Cf. Takemura (1995, 313).

# Veéase, por ejemplo, Lankavatara (Tokiwa 2003, 82-84: Nanjio 1923,
71): “Ademas, Mahamati, ;qué caracteriza la superposicion de las
caracteristicas sobre lo inexistente? A saber, la adhesion a las caracteristicas
especificas y generales de los constitutivos de la persona, el campo de los
sentidos y la facultades de los sentidos (skandhadhatvayatanana) [pensando:]
“esta cosa es esta cosa y no otra”, esto es, Mahamati, la superposicion de
caracteristicas sobre lo inexistente. La ideacion (vikalpa) que superpone
caracteristicas sobre lo inexistente deriva de la adhesion a los diversos rastros
karmicos perniciosos de la diferenciacion sin origen (prapanca) (anadika-
laprapancadausthulyavicitravasana)” (punaraparam mahamate asallaksana-
samdropasya laksanam katamat yaduta skandhadhatvayatananamasatsvasama-
nyalaksanabhinivesahidamevamidam nanyatheti / etaddhi mahamate asallaksa-
nasamaropasya laksanam / esa hi mahamate asallaksanasamaropavikalpo nadika-
laprapancadausthulyavicitravasanabhinivesatpravartate / etaddhi mahamate
asallaksanasamaropasya laksanam //). Lankavatara (Tokiwa, 111; Nanjio, 86):
“De nuevo, Mahamati, la articulacién verbal sin origen que produce
ideaciones (anadikalavikalpavak) deriva de los rastros karmicos de sus
propias semillas perniciosas y de los rastros karmicos de la adhesion al
prapainca sin origen” (anadikalavikalpavak —punarmahamate anadika-
laprapancabhinivesadausthulyasvabijavasanatah — pravartate). — Lankavatara
(Tokiwa, 130; Nanjio, 100): “La adhesion a la esencia inherente de las
palabras deriva de la adhesion a los rastros karmicos sin origen de la
diferenciacion verbal (anadikalavakprapaiica-vasana)” (tatra mahamate abhila-



LAS PALABRAS COMO FUENTE DEL SAMSARA 231

La generacion ciclica de objetos percibidos a partir de la
verbalizacion previa aparece también en la Bodhisattvabhiimi. El
recuento de esta teoria en el Tattvarthapatala esta en gran medi-
da libre de la terminologia técnica del yogacara. No se mencio-
na ni la vasand ni el vijiana, ni el parikalpitasvabhava. Para este
sastra, la totalidad de la experiencia samsarica, que comprende
tanto los objetos percibidos como las respuestas emocionales
hacia ellos, deriva de la discriminacion octuple (astavidho vikalpa)
(Bodhisattvabhiimi, Takahashi 2005, 107-9; Wogihara 1930-6, 50-2).
Incluso sin recurrir al concepto de las vasands, el Tattvarthapatala
sostiene que el proceso de fabricacion de objetos a través del
vikalpa se perpetia a si mismo. La ideacion previa genera la
aprehension del objeto presente que, a su vez, se convierte en
la causa de mas ideacion:

Y esto [es decir, el proceso de la fabricacion conceptual de todos
los objetos, de la idea de yo y de la turbacion] comprende (sa-
masata) estos dos factores: ideacion (vikalpa) y un objeto (vastu)
que constituyen la base y los cimientos de la discriminacion.
Debe entenderse que ambos carecen de origen y son causa el

pasvabhavabhiniveso ‘nadikalavakprapanicavasanabhinivesat pravartate /). Lan-
kavatara (Tokiwa, 116; Nanjio, 90): “De la misma manera [es decir, como un
venado que busca agua en un espejismo], Mahamati, la gente ordinaria, cuyo
intelecto esta imbuido con diversos prapaiica y vikalpa sin origen (nadika-
lavividhaprapaiicavikalpavasita), y cuya mente esta abrasada por la pasion, la
aversion y la confusion (ragadvesamoha) y que desea la esfera de las formas
diversas, no es diestra en [la comprension] de que las entidades internas y
externas no existen: cae en las alternativas de lo uno, lo otro, el ser y el no
ser” (evameva mahamate balaprthagjana anadikalavividhaprapancavikalpava-
sitamatayo ragadvesamohdgnitapitamanaso vicitrartipavisayabhilasinah utpa-
dabhangasthitidrstyasaya adhyatmikabahyabhavabhavakusalah / te ekatva-
nyatvanastyastitvagrahe prapatanti). Véase también Lankavatara (Tokiwa,
37-8; Nanjio, 41-2; Tokiwa, 79; Nanjio, 68; Tokiwa, 238; Nanjio, 171).
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uno del otro. La ideacion previa es la causa de la apariencia
presente del objeto que conforma los cimientos de la ideacion. A
su vez, el objeto que aparece en el presente (pradhurbhiita) como
cimiento de la ideacion es la causa de [mas] ideaciones basadas
en el [objeto] presente. Ahora bien, a este respecto, la falta de
comprension sobre la ideacion [es causa de] la apariencia del ob-
jeto que sera la base de [mas ideaciones] en el futuro; y, de nuevo,
del surgimiento de ese [objeto] aparecera la ideacion que tiene
ese [objeto] como base y cimiento, en un ciclo perpetuo (niyatam)
(Takahashi 2005, 110; Wogihara 1930-6, 52-3).*

El uso que hace el Tattvarthapatala del término vastu es am-
biguo. Dependiendo del contexto, vastu indica tanto el estatus
del objeto previo como del objeto posterior a la ideacion. En el
sentido del objeto en si, vastu existe independientemente de la
ideacion. En el sentido del objeto ideado, vastu es una fabrica-
cion conceptual; comprende los fenémenos tal como son perci-
bidos, esto es, después de una elaboracion cognitiva. En el pri-
mer sentido, a menudo recibe el nombre de vastumatra. En el
segundo, se consigna como prapancapatitavastu:

Y, de nuevo, a partir de esta ideacion erronea (mithydavikalpa) de-
riva la turbacion; de la turbacion, la transmigracion en el samsara;
de la transmigracion en el samsara, el sufrimiento asociado con
el samsdra (es decir, el nacimiento, la vejez, la enfermedad, la

* Bodhisattvabhiimi: tac caitad dvayam bhavati samasatah vikalpas ca
vikalpadhisthanam vikalpalambanam ca vastu /tac caitad ubhayam anadikalikam
canyonyahetukam ca veditavyam // purvako vikalpah pratyutpannasya vikalpa-
lambanasya vastunah pradurbhavaya / pratyutpannam punar vikalpalambanam
vastu pradurbhiitam pratyutpannasya tadalambanasya vikalpasya pradurbhava-
ya hetuh // tatraitarhi vikalpasyaparijianam ayatyam tadalambanasya vastunah
pradurbhavaya // tatsambhavac ca punar niyatam tadadhisthanasyapi tada-
Sritasya vikalpasya pradurbhavo bhavati //.
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muerte, etcétera). [...] En virtud del conocimiento recto en el
presente, no hay apariencia de un objeto diferenciado en el futuro
(prapancapatitavastu) que sea la base y el cimiento de dicha [idea-
cion]. Si éste no surge ni aparece, no habra tampoco un surgi-
miento futuro de vikalpa con este [objeto] como base y cimiento.
Asi, la extincion del vikalpa junto con su objeto es la extincion de
toda diferenciacion (sarvaprapanca). Y la extincion de la dife-
renciacion (prapancanirodha) es el parinirvana mahayana de los
bodhisattvas (Takahashi 2005, 114-5; Wogihara 1930-6, 55).%

El Tattvarthapatala subraya, una vez mas, que el prapanca
desempenia un papel crucial en la teoria de la generacion del
mundo percibido a partir del lenguaje. Explica que la fabricacion
conceptual progresiva de la realidad comienza con la aprehen-
sion de las palabras por el vikalpa y la diferenciacion de sus re-
ferentes (yad vastv adhisthaya sa namasamjndabhilapaparigrhito
namasamjndbhilapaparibhavito vikalpah prapancayan tasminn eva
vastuni vicaraty) (Bodhisattvabhiimi, Takahashi 2005, 107; Wogihara
1930-6, 51).* El fin de este proceso, como afirma el extracto an-
terior, coincide con la extincion de todo praparica, lo cual consti-
tuye el parinirvana.

El prapaica tiene una funcion central en el proceso de apre-
hension equivoca de la realidad a través del lenguaje. Entender

* Bodhisattvabhiimi: tasmdc ca punar mithyavikalpat samklesa / samklesat
samsarasamsrtih /samsarasamsrtehsamsaranugatam jatijaravyadhimarandadikam
duhkham pravartate // [...] drste dharme tasya samyakparijnad ayatyam
tadadhisthanasya tadalambanasya prapancapatitasya vastunah pradurbhavo na
bhavati // tasyanudayad apradurbhavat tadalam banasyapi vikalpasyayatyam
pradurbhavo na bhavaty evam tasya savastukasya vikalpasya nirodho yah sa
sarvaprapancanirodho veditavyah // evam ca prapancanirodha bodhisattvasya
mahdayanaparinirvanam iti veditavyam /.

# Véase también Bodhisattvabhumi (Takahashi 2005, 112; Wogihara
1930-6, 53).
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cabalmente este término resulta, por ende, esencial para la com-
prension de la concepcion yogacdra del lenguaje. El significado
preciso de prapanca es dificil de precisar. Etimologicamente, de-
riva de la raiz verbal Vpac y transmite la idea de proliferacion,
incremento o expansion. Su significado general depende del su-
jeto al que tal proliferacion se atribuye implicitamente. Esto le
otorga a praparnca un potencial extraordinario de plasticidad se-
mantica. Varios estudiosos se han propuesto trazar el alcance de
este término ambiguo abrevando en diversas fuentes. Las inter-
pretaciones que proponen van desde la verbosidad hasta la
diversidad fenoménica, pasando por el deseo incesante.* “Pro-
liferacion conceptual” quiza sea la interpretacion mas amplia-
mente aceptada.* Esta aparece también en traducciones del

# Tachikawa y Schmithausen proporcionan quizas el analisis mas com-
pleto de este término. El primero, que abreva principalmente de fuentes
madhyamika, distingue cuatro denotaciones, la mayoria de ellas pertenecien-
tes a la esfera de la verbalizacion: proliferacion de (1) palabras individuales;
(2) articulacion linguistica; (3) conceptos; y (4) la contraparte objetiva de es-
tas expresiones y conceptos (Tachikawa 1980, 148-53). Schmithausen ha
explorado este término en varias secciones de la Yogacarabhtumi (sin incluir el
Tattvarthapatala), en tratados exegéticos yogdcdra y, parcialmente, en los
Nikayas. El identifica una amplia gama de significados posibles, incluidos
(1) la proliferacion conceptual subjetiva; (2) la diversificacion conceptual;
(3) la diversidad fenoménica; (4) las formas de conceptualizacion cercanas al
abhinivesa o trsna; (5) la existencia (bhava) y (6) la base de la existencia per-
sonal (Schmithausen 2007, 356-7, n. 510; 360-1, n. 532; 509-14, n. 1405;
522-7,n. 1425).

# Se suele aceptar que la proliferacion conceptual constituye uno de los
sentidos basicos de paparca (la palabra pali para prapanca) en los Nikayas.
Nanananda (1971) explica que paparica designa la actividad mental especula-
tiva que tiene lugar cuando, tras decodificar la informacion sensorial a través
de la percepcion y la cognicion, uno empieza a pensar en ello en términos
abstractos. El interpreta el sentido de expansion que lleva implicita la raiz
Vpac de dos maneras distintas. En primer lugar, considera el prapaiica como
“una extension del pensamiento que no es fiel a los hechos”. Nanananda cita
el concepto de atman como ejemplo de lo anterior (Nanananda 1971, 11). En
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Tattvarthapatala (Takahashi 2005; Willis 1979). La aplicacion
de esta interpretacion de prapaiica a este texto, empero, resulta
dudosa. Se basa en el compuesto vikalpaprapanca que aparece
en el texto del siguiente pasaje (Takahashi 2005, 136, n. 10y
171-2, n. 35):

segundo lugar, concibe prapafica como un término que designa una multi-
plicacion de ideas. Tal multiplicacion se manifiesta de dos formas. En la pri-
mera, procede mediante una serie de asociaciones mentales. Por ejemplo, el
pensamiento “yo mismo” lleva a la idea de “mio”, y asi sucesivamente. En la
segunda, deriva de la especulacion filosofica que produce varias teorias
(drsti). La proliferacion aqui se refiere a las diversas formas de razonamiento
que entrana el proceso de filosofar. Esta interpretacion no corresponde a
nuestras fuentes por motivos tanto filologicos como filosoficos. Comencemos
por las cuestiones filologicas. Las explicaciones de Nanananda que vinculan
el prapanca con la falsa conceptualizacion, el pensamiento asociativo y la es-
peculacion filosofica invaden campos semanticos que, en los textos aqui con-
siderados, suelen cubrirse con otros términos. La falsa conceptualizacion es,
por lo general, el dominio de palabras derivadas de la raiz \/klp. El Lankavatara
nombra kalpana a las ideas que no estan fundadas en la realidad y glosa esta
erronea atribucion de valor 6ntico a una entidad conceptualmente fabrica-
da como un abhiitaparikalpa que ha sido producido por vikalpa (Lankavatara,
Tokiwa 2003, 161; Nanjio 1923, 122; Tokiwa, 137; Nanjio, 105 y passim).
El Samdhinirmocana llama *parikalpana (kun tu rtog pa) a la diversidad de
entidades irreales expresada por palabras (Samdhinirmocana, mdo sde, Ca,
3a7, Lamotte 1935, 35). La Bodhisattvabhiimi atribuye a vikalpa la tendencia a
desarrollar nuevos conceptos a partir de una sola nocion (Bodhisattvabhaimi,
Wogihara, 39; Takahashi, 88-89). Finalmente, el Mahayanasamgraha emplea
el término *kalpa (rtog) para designar la conceptualizacion triple que proyecta
objetos (Mahayanasamgraha, Lamotte 1973, 55). La especulacion filosofica
que corresponde a las teorias (drsti) se expresa generalmente a través de pala-
bras relacionadas con la raiz \tark. El capitulo dos del Samdhinirmocana, que
discute la creacion de drstis, designa claramente este proceso como tarka
(rtog ge) (Samdhinirmocana, mdo sde, Ca, 5a6-6a4, Lamotte 1935, 39). El
Lankavatara, igualmente, se refiere a la especulacion filosofica como tarka
(Lankavatara, Tokiwa, 39; Nanjio, 41; Tokiwa, 203; Nanjio, 149). Desde un
punto de vista léxico, por ende, la esfera de la conceptualizacion queda cu-
bierta por palabras distintas a praparca. Los problemas filosoficos también
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Aqui, la [idea del] entidad (bhdava) [...] es la raiz de todo
vikalpaprapanca en cuanto forma (riipa), sentimiento (vedana),
conocimiento (samjnd), predisposiciones (samskdra), conciencia
(vijidna); u ojo, oreja, nariz, lengua, cuerpo, mente; tierra, agua,
fuego, aire, o forma (riipa), sonido, olor, gusto, tacto; bueno, malo,
indeterminado; o generacion, extincion, surgimiento en depen-
dencia; pasado, futuro, presente, o compuesto, no-compuesto, o
este mundo, el otro mundo, tanto el sol como la luna [...] (Wogihara
1930-6, 39; Takahashi 2005, 88-9).%°

nos impiden interpretar prapafnca como una proliferacion conceptual. La
proliferacion conceptual no da cuenta de la relevancia soteriologica que se
atribuye al prapanca y al prapancanirodha. El Samdhinirmocana presenta al
prapanca como causa del samsdara (Samdhinirmocana, mdo sde, Ca, 5a4-5,
Lamotte 1935, 38). El Lankavatara y el Tattvarthapatala identifican su extin-
cién con altos logros espirituales (Lankavatdara, Tokiwa, 338; Nanjio, 233;
Bodhisattvabhtimi, Takahashi, 2005, 114-115; Wogihara 1930-6, 55). Los con-
ceptos o las conceptualizaciones sin duda desempefian un papel importante
en la aprehension equivoca de la realidad. No obstente, nuestras fuentes no
consideran la proliferacion de conceptos particularmente peligrosa desde
un punto de vista soteriologico. Tan solo el concepto de atman, por ejem-
plo, da cuenta de la perpetuacion de la existencia samsarica. La creacion de
conceptos adicionales mas alla de atman no puede exacerbar la situacion
de forma significativa. La conceptualizacion nos ata al samsara no porque
haya muchos conceptos, sino porque son erréneos. Asi que la proliferacion
conceptual no explica por qué nuestras fuentes habrian de equiparar la meta
del aprendizaje espiritual con la extincion del prapafnca. La meta del aprendi-
zaje espiritual conlleva la cesacion total de la conceptualizacion, no sélo de
su proliferacion.

°0 Bodhisattvabhumi: tatra bhavo [...] sarvavikalpaprapancamulam lokasya
tad yatha ripam iti va vedana samjia samskara vijpanam iti va caksur iti va sro-
tram ghranam jihva kayo mana iti va prthiviti va / apas tejo vayur iti va ripam
iti va sabdo gandho rasah sprastavyam iti va kusalam iti va / akusalam iti va / a-
vyakrtam iti va / utpada iti va vyaya iti va / pratityasamutpanna iti va / atitam iti
va / andgatam iti va /pratyutpannam iti va / samskrtam iti va / asamskrtam iti va /
ayam lokah paro loka ubhau saryacandramasau [...] //.
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El vikalpaprapanca podria ser, o bien un compuesto dvandva,
o0 bien un tatpurusa. En este ultimo caso, el término compuesto
indicarfa la proliferacion conceptual, y prapanca se referiria al
consiguiente desarrollo de distintos tipos de vikalpa. No obstante,
hay dos razones por las que esto parece poco probable. En pri-
mer lugar, el texto deja claro en otros pasajes que prapanca es
un concepto independiente, y no una cualificacion auxiliar del
vikalpa. Lo que este texto sostiene es que la extincion del vikalpa
corresponde a la extincion de todo prapanca, e identifica uni-
camente a este ultimo (prapancanirodha) con el parinirvana.
Por ende, presupone que el prapanca es un fenomeno distinto
del vikalpa. Ademas, como ya se ha senalado anteriormente, el
Tattvarthapatala define el objeto (vastu) como prapancapatita. Al
hacerlo, vincula claramente el praparca con el mundo percibido
a través del vikalpa, pero no con la ideacion en si misma. En se-
gundo lugar, la forma verbal prapancayan en la oracion vikalpah
prapancayan tasminn eva vastuni vicaraty (Bodhisattvabhiimi,
Takahashi 2005, 107; Wogihara 1930-6, 51) permite dos inter-
pretaciones. Aqui, prapafncayan podria indicar la multiplicacion
de discriminaciones (vikalpa) sobre el objeto.” Esto se referiria,
nuevamente, a la progresion de los ocho tipos de vikalpa y plantea-
ria problemas similares a los que ya hemos encontrado antes.
Propongo entonces recurrir a ciertas consideraciones gramaticales
para alcanzar una mejor interpretacion de prapancayan. El verbo
prapancayati puede interpretarse como verbo transitivo. Ade-
mas, se trata de una forma denominativa. Por ende, puede tener
un valor resultativo. En otras palabras, prapancayati da cabida al
sentido de “crear proliferacion dentro de algo” (Tubb y Boose 2007,

> Willis (1979, 128) traduce: “[...] el pensamiento discursivo [...] pro-
lifera y se extiende sobre esa base de muchas maneras”. La version japonesa
de Takahashi (2005, 170-1) reza: “43BUAERI LT\ % (prapancayan) 5
By ESEEOFEMITH L TSRO, £ OERRREZFS (44
) BHENT D
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46-48), esto es, “diferenciar”. En tal caso, el proceso de prolife-
racion inherente en prapancayan se desplaza del sujeto al obje-
to. En cuanto sustantivo, prapanca significaria, entonces, el re-
sultado de la ideacion: la diferenciacion (Schmithausen 2007,
509-10, n. 1405hb; Tachikawa 1980).

El prapanca, el lenguaje y la construccion equivoca de la rea-
lidad en términos de entidades individuales se alimentan mu-
tuamente en un ciclo sin origen. Nuestras fuentes nos brindan
tres puntos de informacién que nos ayudan a reconstruir este
proceso autoperpetuado. Primero, que el lenguaje y sus vdasands
conducen a la fabricacion conceptual de una plétora de entida-
des ficticias, desde la idea del yo hasta la de objetos externos di-
versos.’* Por ejemplo, la familiaridad con las categorias lingtis-
ticas resulta en la interpretacion de una masa creciente de agua
coronada por espuma blanca como la entidad “ola”. Segundo,
que la verbalizacion y las abhilapavasanas derivan de la predis-
posicion sin origen al prapanca (andadikalaprapancavasands).”
La conciencia de la diferenciacion constituye un prerrequisito
para la aplicacion de las categorias lingtisticas. La palabra “ola”
solo puede ser asignada una vez que el objeto-referente ha sido
identificado y distinguido del resto. Tercero, que el prapanca
se encuentra, a su vez, enraizado en la nocién de entidad

2 Mahayanasamgraha (Lamotte 1973, 32): yang kun tu rtog pa yod cing
kun tu brtags par bya ba yod na | kun brtags pa’i ngo bo nyid do || [...] yid kyi
rnam par shes pa ni kun tu rtog pa ste | rnam par rtog pa can gyi phyir ro || de ni
rang brjod pa’libag chags kyi sa bon las byung ba dang | rnam par rig pa thams
cad kyi brjod pa’i bag chags kyi sa bon las byung ba’o || de Ita bas na rnam pa
mtha’ yas pa’t rnam par rtog pa dag gis ‘byung ste | thams cad du rtog pas kun tu
rtog pa zhes bya bas na kun rtog pa zhes bya’o || gzhan gyi dbang gi ngo bo nyid ni
kun brtags pa bya’o |.

>> Mahayanasamgraha (Lamotte 1973, 23): ma spyad pa’i mtshan nyid ni
gang mngon par brjod pa’i bag chags kyi sa bon te \ thog ma med pa’i dus nas spros
pa ‘byung bos sa bon yin pa’i phyir ro ||.
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(bhava).”* La ola se interpreta equivocamente como distinta del
océano bajo el supuesto de que hay una entidad que muestra
los rasgos de un crecimiento por encima del mar y que esta co-
ronada por espuma blanca. Este supuesto se corrobora ciclica-
mente por el habito, practicado desde tiempos inmemoriales,
de distinguir tales rasgos a través de la nocion linguistica “ola” y
de contrastarlos con la nocién lingtistica “océano”.” La inte-
rrupcion de esta dindmica corresponde a la liberacion (moksa)
(Bodhisattvabhiimi, Takahashi 2005, 114-5; Wogihara 1930-6, 55).

El camino hacia la liberacion (moksa) comienza tradicio-
nalmente con la escucha de las ensefianzas budistas. Dichas
ensenanzas se formulan lingtiisticamente. En un sistema en el
que la articulacion verbal es un componente fundamental del
mecanismo de la transmigracion, el papel que desempena la
instruccion verbal en el progreso hacia el moksa suscita algunas
preguntas. La posibilidad misma de ir hacia el cese de la fabri-
cacion conceptual (parikalpa) a través de palabras resulta dudo-
sa, pues esas palabras necesariamente entranan fabricaciones.
Nuestras fuentes aceptan, en términos generales, el modelo tri-
partito de la comprension: srutd-, cintd- y bhavana-mayi. En otras
palabras, reconocen que la escucha del Dharma es un requisito
necesario para partir hacia la meta del aprendizaje espiritual.
Aun asi, estan al tanto de los problemas que plantea la naturale-
za verbal de la instruccion budista. El Mahdydanasamgraha, el
Lankavatara y el Samdhinirmocana concilian esta dificultad
de distintas maneras. El Mahdyanasamgraha plantea una dife-
rencia sustancial entre la actividad linguistica normal y la ex-
posicion verbal del Dharma. La verbalizacion lleva consigo una

>* Bodhisattvabhumi (Wogihara 1930-6, 39; Takahashi 2005, 88-9):
tatra bhavo [...] sarvavikalpaprapancamulam.

> Bodhisattvabhtimi (Takahashi 2005, 107; Wogihara 1930-6 51): yad vastv
adhisthaya sa namasam jaabhilapaparigrhito namasam jiabhilapaparibhavito
vikalpah prapancayan tasminn eva vastuni vicaraty.
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turbacion intrinseca (samklesa). Deriva del praparica, se basa en
falsas conceptualizaciones y su vdsand, por ende, propende
a fomentar mas conceptualizaciones falsas. Si las enserianzas
compartieran la naturaleza de las palabras, nunca conducirian
a la interrupcion de este ciclo. Asi, para cumplir su mision so-
teriologica, deben ser intrinsecamente puras (suvisuddha). El
Mahayanasamgraha resuelve este problema vinculando la ins-
truccion budista con la esfera supramundana del Dharma, y
no con el lenguaje. Las ensenianzas verbales, sostiene, fluyen
del dharmadhatu absolutamente puro.”® De ahi que los rastros
karmicos que derivan de su escucha no sean vasands linguisti-
cos que alimenten la ilusion; antes bien, son Srutavasand que
crean una predisposicion al cultivo espiritual y que conducen,
a su debido tiempo, a la liberacion. El Mahaydanasamgraha
enmarca la discusion sobre las srutavasands en la demostracion
del alayavijnana. La postulacion del dharmadhatu como fuente de
estos rastros karmicos proviene ante todo de la necesidad de dar
cuenta del surgimiento, en el alayavijidna, de semillas de vasands
puras (suvisuddhavdasanabija). Para el Mahdyanasamgraha, este
vijiidna lleva consigo una turbacion intrinseca y por lo tanto no
puede generar dentro de si semillas puras de liberacion.””

El Lankavatdara no le concede un estatus especial a la ex-
posicion verbal del Dharma. La asimilacion del dlayavijnana,
el dharmakdya (Tokiwa 2003, 40; Nanjio 1923, 43-4)y el
tathagatagarbha (Tokiwa 2003, 317-9; Nanjio 1923, 220-1) en este
stitra elimina la necesidad de la srutavdasana como fuente de
suvisuddhavasanabija.”® Las ensefianzas budistas comparten aqui

°° Mahayanasamgraha, 1, 45. Para una discusion sobre esta teoria, véase
Odani (1999, 249-50).

> Véase Waldron (2003, 153-7).

8 Algunas secciones del Lankavatdra sostienen, sin embargo, que los
budas fluyen desde la dharmata (dharmatanisyandabuddha) para liberar a todos
los seres sensibles de los puntos de vista equivocados (Tokiwa 2003, 60-2;
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la naturaleza misma del lenguaje. Por lo tanto, son fuente proba-
ble de equivocos. Este siitra enfatiza que la instruccion verbal se
ajusta a la manera de pensar no despierta.” Por ello, conlleva el
vikalpa, que fomenta el prapanca y que impide la meta del apren-
dizaje espiritual.®® Un extracto puede servirnos para sopesar la
evaluacion que hace el Lankavatara de las ensefianzas verbales:

Nanjio 1923, 56-7). El siitra no menciona que escuchar las ensenanzas de tales
emanaciones de la dharmata pueda producir srutavasands.

* Lankavatara (Tokiwa 2003, 276-8; Nanjio 1923, 194-5): “Por esta razon,
Mahamati, un bodhisattva no debe adherirse a las palabras de las ensenanzas
textuales: Mahamati, las ensefanzas textuales se desvian [de la realidad]
(vyabhicart) porque surgen segun las disposiciones de los diversos seres
vivientes. Yo, asi como otros tathagatas dignos y perfectamente despiertos,
ensefio el Dharma para extinguir el pensamiento, la mente y la cognicion
mental (cittamanomanovijiiana) de los seres vivientes de inclinacion diversa.
[El Dharma que se ensena verbalmente] no constituye la extincion de la
discriminacion dicotémica (dvidhdavikalpa) [es decir, la discriminacion de
la propia mente y de objetos aparentemente externos|, pues aquélla deriva
de la constancia en la consecucion del noble conocimiento personal y de la
comprension de que la apariencia de todos los factores constituyentes es solo
una vision de la propia mente (svacittadrsyamatra). Un bodhisattva debe confiar
en el significado y no debe confiar en las palabras” (ata etasmat karanan
mahamate bodhisattvena mahasattvena desanapatharutanabhinivistena bhavitavyam
/ sa vyabhicari mahamate desanapathah sattvasayapravrttatvan nana dhimuktikanam
sattvanamdharmadesana kriyate cittamanomanovijiianavyavrttyarthammaya nyais ca
tathagatair — arhadbhih ~ samyaksam buddhair na svapratyatmaryajiana-
dhigamapratyavasthanat — sarvadharmanirabhasasvacittadrsyamatravabodhad
dvidhavikalpasya vyavrttitah / arthapratisaranena mahamate bodhisattvena
mahdsattvena bhavitavyam na vyanjanapratisaranena /).

0 Lankavatara (Tokiwa 2003, 260-261; Nanjio 1923, 186-187): “La
gente comun, que gusta de la diferenciacion en el lenguaje (jalpaprapanca-
bhirata), no amplia su entendimiento de la realidad. El discurso (jalpa) es la
matriz del sufrimiento en el mundo tripartito; la realidad pone fin al
sufrimiento (tattvam hi duhkhasya vinasahetuh). Asi como las formas pueden
verse en un espejo, pero no existen [ahi], de la misma manera, para la gente
comun la mente aparece duplicada en el espejo de [sus propios] rastros
karmicos (vasand). La discriminacion (vikalpa) surge de forma dualista
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Mahamati, [los] siitrals] [contienen] ensefianzas [basadas en] las
inclinaciones de todos los seres, y divergen del significado [real]
(arthavyabhicarani); no son discurso[s] fincados en la realidad.
Mahamati, asi como un espejismo engana a los ciervos y los hace
obstinarse con [la idea de que] hay agua (udakabhavabhinivesena-
abhinivesyate) ahi donde no hay agua, de la misma manera, las
ensenanzas y doctrinas [contenidas en] todos los siitras son satis-
factorias para la gente comun, pero no estan fincadas en el cono-
cimiento noble de la realidad. Por lo tanto, Mahamati, se debe
buscar el significado (artha) y no asirse a la exposicion verbal de
las ensefianzas (Tokiwa 2003, 91-92; Nanjio 1923, 77).!

porque [las personas] no saben que lo que ven es la mente. La
discriminacién no se desarrolla [en aquellos que] saben que lo visto es
la mente (cittadrsyaparijianad vikalpo na pravartate). Si bien la mente
puede desplegar la diversidad, carece de lo visto [el objeto] y de la vista
(laksyalaksana). El mundo tripartito es solo discriminacion (vikalpamatram
tribhavam), los objetos externos no existen (na vidyate). La discriminacion
[es lo que] aparece como diversidad, y la gente comun no la supone. En
uno y otro siitra, la discriminacion se expresa a través de distintas nociones
y nombres; sin designaciones, lo designado no aparece (na laksyate)”
(jalpaprapancabhirata hi balastattve na kurvanti matim visalam / jalpo hi
traidhatukaduhkhayonis tattvam hi duhkhasya vinasahetuh // yatha hi darpane
ripam drsyate na ca vidyate / vasanadarpane cittam dvidha drsyate balisaih //
cittadrsyaparijnanddvikalpo jayate dvidha / cittadrsyaparijianadvikalpo na
pravartate // cittameva bhaveccitram laksyalaksanavarjitam / drbahyamartham
na vidyate / vikalpam drsyate citram na ca balairvibhavyate // sttre stitre
vikalpoktam samjnanamantarena ca / abhidhana vinirmuktam abhidheyam na
laksyate //).

8 Lankavatara: esa hi mahamate sutrantah sarvasattvasayadesanarthavya-
bhicarani [Tokiwa: ‘rthaprakasini] na sa tattvapratyavasthanakatha / tadyatha
mahamate mrgatrsnika mrgollapinyudakabhavabhinivesenabhinivesyate tasyam
codakam nasti / evameva mahamate sarvasitrantadesana dharma balanam sva-
vikalpasamtosanam na tu sa tattvaryajnanavyavasthanakatha / tasmattarhi ma-
hamate arthanusarina bhavitavyam na desana ‘bhilapabhinivistena //.
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El contraste entre el lenguaje y el artha compromete atn
mas la validez de las ensenanzas verbales. El Lankavatara, junto
con el Samdhinirmocana, sostiene que el significado real del Dharma
es inexpresable.® El intento por deducirlo a partir de las pala-
bras —advierten los siitras— desemboca, o bien en la reificacion,
o bien en la denostacion (samaropa/apavada); en ambos casos,
es causa de un desagradable renacimiento.®® Esta idea esta

9 Lankavatara (Tokiwa 2003, 276; Nanjio 1923, 194): “Dado que no
existe ni es inexistente, [el significado] no tiene nacimiento y es incorporeo.
Los tathagatas, Mahamati, no ensefian un Dharma que esté incluido dentro
del ambito de las letras. [...] De nuevo, Mahamati, alguien que enseiia un
Dharma que esté incluido en el ambito de las letras parlotea; porque el Dharma
no tiene letras. Por esta razéon, Mahamati, yo y otros budas y bodhisattvas
hemos dicho en las ensefianzas textuales que los tathagatas no declaran ni
enuncian una sola silaba. ;Por qué? Porque los dharmas estan desprovistos de
letras. Ellos [es decir, los tathagatas] no afirman lo que no esta conectado con
el significado” (rutam mahamate aksarapatitam artho ‘naksarapatitah / bhava-
bhavavivarjitatvad ajanmasariram / na ca mahamate tathagata aksarapatitam
dharmam desayanti/ [...] / punar mahamate yo ksarapatitam dharmam desayati
[Tokiwa anade: tathagata iti vadet] sa ca pralapati niraksaratvad dharmasya /
ata etasmat karanan mahamate uktam  deSanapdathe mayd’anyais ca
buddhabodhisattvair yathaikam apyaksaram tathagata nodaharanti na pratya-
harantiti /). Sobre este tema, véase Lugli (2010).

9 Samdhinirmocana, mdo sde, Ca, 48bl-2 (Lamotte 1935, 147):
“Avalokitesvara, en el sravakayana yo ensenié la esencia inherente (ngo bo nyid,
*svabhava) de los diversos factores constituyentes, a saber, los cinco agregados,
las seis facultades internas de los sentidos y las seis externas, y asi sucesivamente.
En el mahayana he ensenado estos mismos factores constituyentes como
el dharmadhatu (chos kyi dbyings). Por ende, no digo que los vehiculos
sean multiples. Aquellos que conceptualizan discriminadoramente sobre el
significado de acuerdo con las palabras en algunos casos reifican, en otros
casos denostan, pero [siempre] conceptualizan discriminadoramente (rnam
par rtog par byed, *viNklp) los vehiculos como diversos” (spyan ras gzigs dbang
phyug ngas nyan thos kyi theg par chos sna tshogs kyi ngo bo nyid “di lta ste | phung
po Inga dang | nang gi skye mched drug dang | phyi rol gyi skye mched drug dang |
de dag la sogs pa gang dag bstan pa de dag nyid ngas theg pa chen por chos kyi
dbyings tshul gcig par bstan pas bshad de | de’i phyir nga ni theg pa tha dad par mi
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enraizada en la aceptacion implicita, por parte del yogacara
temprano, de una idea referencial del significado. En el contex-
to de la filosofia mahdydana esta presuposicion semantica con-
duce a un dilema. Si se toman los referentes convencionales de
las palabras como su fundamento dntico real, se caeria en la rei-
ficacion. Sucede que los referentes convencionales son meras
fabricaciones conceptuales. Si, en cambio, se tomaran las pala-
bras como desprovistas de cualquier clase de referente, se caeria
en la denostacion y el nihilismo. Para lograr un equilibrio entre
el realismo semantico y el nominalismo, nuestros textos postu-
lan que el referente ultimo de las palabras es una realidad posi-
tiva, pero inexpresable. El Tattvarthapatala ofrece algunas re-
flexiones interesantes en este sentido.®* Aqui se refuta el valor

smra’oll de la gang dag don la sgra ji bzhin kho nar rnam par rtog pa kha cig ni
sgro “dogs par byed | kha cig ni skur pa *debs par byed cing theg pa tha dad pa nyid du
rnam par rtog par yang byed de |). Lankavatara (Tokiwa 2003, 213-214;
Nanjio 1923, 155-156): “Ademas, Mahamati, debido al apego basado en la
adhesion al significado de [expresiones como] ‘[todos los dharmas son] no
destruidos’, ‘sin origen’, ‘naturalmente extinguidos’, ‘triple vehiculo’, ‘vehiculo
unico’, ‘mente’, ‘esencia inherente’ (svabhava) y asi sucesivamente, conforme
[surge del] lenguaje (yatharuta), uno cae en los puntos de vista de la reificacion y
la denostacion (samaropapavadadrsti). [...] Habiendo discriminado (vikalpitva) la
realidad (dharmata) tal como [surge del] lenguaje (yatharutam) [la] reifican
(samaropenti); y dada esta reificacion, caen en los mundos infernales” (punar
aparam mahamate aniruddha anutpanndh prakrtiparinirvrtas triyana ekayana
ca [Nanjio: pafica-] cittam svabhavadisu yatharutarthabhinivesam pratityd-
bhinivesatah samaropapavadadrstipatito bhavati / [...] yatharutam vikalpitva
samaropenti dharmatam [Tokiwa: samaropayanti dharman) / te ca vai tatsamaropat
patanti narakdlaye //); véase también Lankavatara (Tokiwa, 221-6; Nanjio,
160-3; y Tokiwa, 270-82; Nanjio, 190-7).

o Este texto se preocupa particularmente por refutar las interpretaciones
nihilistas del nominalismo: “Ademas, ;qué es el vacio propiamente entendido?
Cuando algo no esta en un cierto lugar uno ve que ahi esta vacio de eso [del
objeto]. Pero uno sabe de acuerdo con la realidad que ‘esto esta aqui’ cuando
algo permanece alli. Esto, se dice, es el descenso infalible al vacio. Por ejemplo,
en la presencia de un objeto indicado como forma, no hay un factor constitu-
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ontico de las designaciones mismas, pero también se enfatiza la
necesidad de un fundamento sobre el cual se basen tales expre-
siones convencionales:

Debe conocerse que estas dos [posturas] estan alejadas de la guia
del Dharma: la que se obstina en la caracteristica que tiene por
esencia la enunciacion de una designacion, porque es la reifica-
cion de algo inexistente en relacion a los factores constituyentes,
la forma, y demas, [es decir] en relacion con el objeto sustancial
(vastu) forma, y demads; y la que, denostando el objeto, rechaza
la base y el apoyo para la enunciacion de una designacion que
es, en ultima instancia, real por virtud del ser inexpresable

yente cuyo ser sea esa designacion, de manera que ese objeto correspondiente a
la nocion de forma, etc., esta vacio de ese ser que le corresponde a la designa-
cion ‘forma’. Lo que queda, de nuevo, en ese objeto que corresponde a la
nocion de forma, etc., es la base para designacion de forma, etc. Una persona
que conoce estos dos puntos acordes con la realidad, que lo que se aprehen-
de es solo el objeto y solo una designacion [hecha para] tal objeto, no reifica
lo que es inexistente y no desmerece lo que existe; tampoco exagera ni mini-
miza; tampoco anade ni sustrae. Conocer la tathata acorde a la realidad, [es
decir, conocer] la esencia inexpresable de acuerdo a la realidad, se llama
comprender bien el vacio por medio del conocimiento correcto” (Takahashi
2005, 101-102; Wogihara 1930-6, 47: katham ca punah sugrhita sanyata bha-
vati // yatasca yad yatra na bhavati tat tena Sinyamiti samanupasyati / yatpuna-
ratravasistam bhavati tat sad ihastiti yathabhtitam prajanati // iyamucyate $i-
nyatavakrantir yathabhuta aviparita // tadyatha rapadisamjnake yatha nirdiste
vastuni ripamityevamadiprajiiaptivadatmako dharmo ndsti atas tad rapadisam
jnakam vastu tena riipamityevamadiprajiaptivadatmana sanyam // kim punastatra
ripadisam jiiake vastunayavasistam yaduta tadeva ripamityevamadiprajiapti-
vadasrayah // taccobhayam yathabhitam prajanati yaduta vastamatranca vid-
yamanam vastamatre ca prajiaptimatram // na casadbhiitam samaropayati na
bhitamapavadate nadhikam karoti na nytntkaroti notksipati na pratiksipati // ya-
thabhiitam ca tathatam nirabhilapyasvabhavatam yathabhutam prajanattyamu-
cyate sugrhita sanyata samyakprajiaya supratividdheti // iyam tavadupapatti-
sadhanayuktiranulomiki ~ yaya  nirabhilapyasvabhavata  sarvadharmanam
pratyavagantavya //).
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(nirabhilapyatmakataya paramarthasadbhiitam), [es decir, la postura
de que] nada existe en absoluto (Takahashi 2005, 98; Wogihara
1930-6, 45).%°

Tal base ontica de los nombres se identifica a continuacion con
la dharmata:5°

El nombre de los factores constituyentes llamado “forma”, etcéte-
ra, es “forma”, etcétera. A través del nombre “forma”, etcétera, es-
tos dharmas llamados “forma”, etc., se expresan verbalmente y se

» o«

articulan como “forma”, “sentimiento” y demas, hasta “nirvana”.

Pero aqui tales factores constituyentes llamados “forma”, etc., no
poseen un si mismo que sea forma, etc. Tampoco hay un factor
constituyente distinto de aquellos cuyo si mismo sea forma, etc.
En lugar de ello, [el aspecto] de esos factores constituyentes lla-
mados forma, etc., que existen en tltima instancia en un sentido
inexpresable (nirabhildapyendrthena) ha de ser conocido como la
esencia inherente (svabhavadharmata) (Takahashi 2005, 103;
Wogihara 1930-6, 48).°"

5 Bodhisattvabhuimi: dvav imav asmad dharmavinayat pranastau veditavyau //
yas ca rapadinam dharmanam rapadikasya vastunah prajiiaptivadasvabhavam
svalaksanam asadbhutasamaropato bhinivisate // yas capi prajnaptivadanimitta-
dhistanam prajiiaptivadanimittasamnisrayam nirabhilapyatmakataya paramar-
thasadbhtitam vastv apavadan nasayati sarvena sarvam ndstiti //.

% Cf. Cintamaytbhtimi (Sravakabhtimi Study Group 2007, 320): “;Qué es
la existencia acorde al aspecto maximo [de la realidad] (paramarthalaksanasat)?
Es el referente inexpresable (nirabhilapyo’rtho) [que se halla] en todos los
factores constituyentes, [es] la esfera del conocimiento supramundano, el
aspecto que no puede fundarse.” (Sravakabhumi Study Group 2007, 320:
paramarthalaksanasat ~ katamat / yo nirabhilapyo’rtho  sarvadharmesu
lokottarajnanagocaro "vyavasthapyalaksanah/).

" Bodhisattvabhumi: rapadisamjiakasya dharmasya yadriapamityevamadi
nama yena rupamityevamddinda namnd te rapadisam jiaka dharma
abhilapyante nuvyavahriyante rapamiti va vedaneti va vistarena yavannirvanamiti
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El Samdhinirmocana confirma que la dharmata es la base de
los nombres y resuelve el problema de la necesidad de un refe-
rente real para las palabras:

Entonces el bodhisattva Vidhivatpariprcchaka le pregunto al bo-
dhisattva Gambhirarthasamdhinirmocana sobre la realidad dltima
inexpresable y no dual: “;Qué son todos los dharmas y como es que
carecen de dualidad?” [...] “Eso que se llama “todos los dharmas”
es de dos tipos: condicionado e incondicionado. [...] Hijo de
buena familia, “condicionado” es una designacion [que usal el
maestro. Una designacion [usada] por el maestro es una expre-
sion convencional surgida de la conceptualizacion; una expresion
convencional surgida de la conceptualizacion no es lo condicio-
nado porque es una expresion convencional para las diversas co-
sas imaginadas que no existen en absoluto. [...] No hay designa-
cion que no tenga objeto (dngos po), iqué es entonces el objeto?
Aquello que los nobles comprenden como inexpresable mediante
la noble vision. El nombre “condicionado” se ensefia en aras de
hacer que [otros] comprendan perfectamente la esencia real, que
es inexpresable (brjod du med pa’i chos nyid). [...] Incluso si el
Buda ensenara lo profundo, que no esta al alcance de las personas
necias, aquello verbalmente inexpresable y no dual, tales perso-
nas necias, confundidas por la ignorancia, ansiarian la diferencia-
cién y permanecerian en la dualidad, habiendo renacido como
ovejas o vacas y habiendo abandonado el discurso de sabiduria
[del Budal, rondarian en circulos por el samsdra durante muy largo

tiempo.”®®

va // tatra na ca rupadisamjiaka dharmah svayam rapadyatmakah // na ca tesu
tadanyo rapadyatmako dharmo vidyate // ya punas tesam ripddisamjnakanam
dharmanam nirabhilapyenarthena vidyamanata saisa paramarthatah svabha-
vadharmata veditavya /.

8 Samdhinirmocana, 3a3-5a4: de nas byang chub sems dpa’ tshul bzhin kun
dris kyis brjod du med pa dang | gnyis su med pa’l mtshan nyid don dam pa las
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El Samdhinirmocana y el Lankavatara enfrentan una aporia
didactica. La ignorancia y los rastros karmicos derivados del
lenguaje predisponen a las personas a apegarse a las palabras de
las ensenanzas y a reificar sus referentes convencionales.® Dado
que el referente real de esas palabras es completamente inexpre-
sable, empero, no es posible corregir su punto de vista erroneo
de manera verbal. Sucede que seria necesario usar otra expre-

brtsams te | byang chub sems dpa’ don zab dgongs pa nges par ’grel ba la dri ba
dris pa | kye rgyal ba’i sras chos thams cad gnyis su med pa chos thams cad gnyis
su med pa zhes bya na | chos thams cad ni gang | ji ltar na gnyis su med pa yin |
rigs kyi bu chos thams cad chos thams cad ces bya ba ni gnyis ji tsam pa ste | *dus
byas dang | *dus ma byas so [...] rigs kyi bu “dus byas zhes bya ba de ni ston pas
btags pa’i tshig yin te | ston pas btags pa’i tshig gang yin pa de ni | kun tu rtog pa las
byung ba tha snyad du brjod pa yin la | kun tu rtog pa las byung ba tha snyad du
brjod pa gang yin pa de ni | kun tu rtog pa sna tshogs kyi tha snyad du brjod pa
gtan yongs su ma grub pa’i phyir dus byas ma yin no || [...] brjod pa ni dngos po
med pa can yang ma yin te | dngos po de yang gang zhe na | ’phags pa rnams kyi
‘phags pa’i shes pa dang | °phags pa’i mthong bas brjod du med par mngon par
rdzogs par sangs rgyas pa gang yin pa ste | brjod du med pa’i chos nyid de nyid
mngon par rdzogs par rtogs par bya ba’i phyir “dus byas zhes ming du btags so ||
[...] zab mo byis pa’i spyod yul ma yin pa || brijod med gnyis min rgyal bas bstan
mdzad kyang || byis pa gti mug rmongs pa “di dag ni || smra ba’i spros la dga’ zhing
gnyis la gnas || ma rtogs pa’am log par rtog pa dag | lug dang ba lang dag tu yang
skye zhing || de dag shes ba’i smra ba de bor nas || shin tu yun ring ’khor ba “dir
"khor "gyur |I.

0 Lankavatara (Tokiwa 2003, 238-239; Nanjio 1923, 171): “Ademas,
Mahamati, la gente ordinaria que baila la danza malvada de la ideacion del si
mismo debido a la diferenciacion sin origen (prapanca) no es habil en la en-
sefianza sobre el método de la meta del aprendizaje espiritual. Se obstinan en
las caracteristicas de las entidades externas que son una visién de su propia
mente. Se obstinan en las ensenanzas verbales (desana-pathah), que son [me-
ramente] un recurso (updya). No consideran a cabalidad la meta del aprendi-
zaje espiritual (svasiddhanta) que esta libre del método de las cuatro afirmacio-
nes (catuskoti)” (anadikalaprapancadausthulyasvaprativikalpana natake nrtyantah
svasiddhantanayadesanayamakusalah — svacittadrsyabahyabhavalaksanabhinivista
upayadesanapathamabhinivisante, na svasiddhantanayam catuskoti-kanayavisuddham
prativibhavayanti /).
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sion convencional para este fin, y ésta también seria susceptible
de ser malentendida. No importa cuan elocuente sea el predica-
dor, si el publico se inclina hacia la reificacion, cualquier expre-
sion verbal, siendo intrinsecamente inexacta, alimentara la con-
fusion. La solucion radica en el perfil karmico del escucha. La
predisposicion al samdropa y la comprension equivoca, explica
el Samdhinirmocana, disminuye con la maduracion espiritual
progresiva.”® De esta manera, el Lankdvatara instruye a su pu-
blico a evitar del todo a los maestros habiles con las palabras,
quienes solamente confundirian a sus discipulos. En cambio,
los invita a buscar la compania de practicantes budistas consu-
mados que han accedido al artha inexpresable a través de la
meditacion.”

0 Samdhinirmocana, 20a4-21a3.

"' Lankavatara (Tokiwa 2003, 212; Nanjio 1923, 154-155): “Un bodhisattva
habilidoso en el significado es [un bodhisattval que avanza por el sendero del
significado (arthalaksanagati) a través de las etapas (bhiimi) y otros estados dife-
rentes (sthanantaravisesa) que constituyen el ambito del propio sendero per-
sonal (svapratyatmagatigocara). [Esto sucede] una vez, después del logro de
la reversion de la base para los rastros karmicos (vasandasrayaparavrtti), [el
bodhisattva ha entrado] al camino que lleva a la ciudad del nirvana por su
propio entendimiento [y] mediante los [tres| niveles de comprension basados
respectivamente en la escucha, la reflexion y la meditacion (Srutacin-
tabhavanamayya)” (tatra rutam mahamate katamad yaduta vagaksaravikalpa-
samyogo [Nanjio: vagaksarasamyogavikalpal dantahanutalujihvausthaputavinih-
srtah parasparajalpavikalpavasanahetuko rutam ity ucyate / tatrarthah punar
mahamate katamo yaduta Srutacintabhavanamayya prajiayaiko rahogato nirvana-
puragamimargah svabuddhya vasanasrayaparavrttiptirvakah svapratyatmaga-
tigocarbhiimisthandantaravisesarthalaksanagatim pravicarayan bodhisattvo
mahasattvo’rthakusalo bhavati //). Lankavatara (Tokiwa, 282; Nanjio, 197):
“El significado se alcanza mediante la compania de las personas versadas. Las
personas versadas son habilidosas en el significado, no en las palabras. Aqui,
ser habilidoso en el significado es [sostener] un punto de vista que no esta
influenciado por las doctrinas de los filosofos no budistas (sarvatirthakara-
vada). Cuando una persona [versada] no se arruina a si misma ni a otros
(svayam ca na patati paramsca na patayati), entonces esa persona esta versada
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En suma, la inexpresibilidad de la realidad qua referente ul-
timo de las palabras relega el lenguaje a la esfera de la fabrica-
cion conceptual. Ademas, la verbalizacion produce rastros kar-
micos que perpetuan la conceptualizacion y dificultan el acceso
a tal realidad inexpresable. La conjuncion de estos tres elemen-
tos en el yogacdra temprano (es decir, 1. La postulacion de la
nirabhilapyadharmata, 2. La asociacion inextricable de las pala-
bras y el parikalpitasvabhava, y 3. La teorizacion del mecanismo
de aprehension equivoca de la realidad que se autoperpetta
mediante vdsands lingtisticos) hace que su evaluacion del len-
guaje sea una evaluacion negativa sin precedentes.
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PROBLEMAS DE TRADUCCION
EN LA FILOSOFIA BUDISTA DEL LENGUAJE!

ALAN RuU1Z CERVANTES

Es posible que la traduccion sea como el vuelo
del abejorro; en principio improbable, pero, aun
asi, una realidad.?

(Hensey 1982, 229).

Resumen:

Este articulo muestra las diversas directrices que se deben de
tomar en cuenta al traducir textos expositivos sanscritos, en es-
pecifico, aquellos que pertenecen al género indio conocido
como bhdsya. Dichas pautas me permiten exhibir los diferentes
obstaculos a los que se enfrenta el traductor de filosofia sanscri-
ta clasica en su intento de producir una version castellana de
una obra filosofica india. La intencién principal de este trabajo
es mostrar las dificultades que existen al traducir términos

! Las ideas del presente articulo surgieron como fruto de las discusiones
con uno de mis asesores en torno a mi tesis de maestria y estan complemen-
tadas con una ponencia que tuve la oportunidad de presentar en la UNAM
en septiembre del 2016. El apoyo y la critica del doctor Luis O. Gomez
Rodriguez, mi primer asesor de tesis, ha sido invaluable, por lo que no tengo
palabras para agradecerle su paciencia, conocimiento y dedicacion. Espero
que todo su esfuerzo y carino se pueda ver reflejado en estas paginas. Con res-
pecto a las traducciones del sanscrito presentes en el articulo, cabe mencio-
nar que todas son de mi autoria, no obstante, también son producto de mis
seminarios con el profesor Gomez.

2 It is possible that translation is like the flight of the bumblebee: unlikely in
principle but a fact nonetheless (la traduccion es mia).
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especializados de la filosofia india budista para un publico no es-
pecializado en estudios budistas o en indologia.

Palabras clave:
Traduccion, términos especializados, filosofia india, sanscrito,
apoha.

El epigrafe con el que comienza este texto alude a la dificultad
que conlleva elaborar una teoria que dé cuenta del proceso de
traduccion, pues a pesar de que en la practica el acto de traducir
sea un hecho innegable, tedricamente la posibilidad de encon-
trar equivalencias entre dos lenguas —ya sean semanticas, sin-
tacticas o fonéticas—, resulta tan improbable que incluso se ha
argumentado que es imposible.’ De igual manera, la cita sugiere
que asi como pocas personas conocen los debates cientificos
para entender la mecanica del vuelo de los abejorros, también
son pocas las personas que conocen los debates en torno a los
conceptos traductologicos de equivalencia semantica, intradu-
cibilidad y fidelidad entre las lenguas.*

Para la traductologia, asi como para la filosofia del lengua-
je, estos debates han tomado gran importancia en las tltimas

’ En el terreno filosofico la respuesta mas radical proviene de Quine. En
el segundo capitulo de Word and Object argumenta que no es posible aceptar
como fiable ninguna traduccion de una expresion lingtistica, debido a que el
lenguaje es indeterminado tanto en su referencia como en su significado.
Dado que el lenguaje es indeterminado, sélo podemos observar los compor-
tamientos linguisticos de las personas, pero no podemos preferir una inter-
pretacion a otra, pues nunca existe un referente que nos ayude a fijar el signi-
ficado (Quine 1960, 26-79).

* Para una explicacion de las discusiones en torno al concepto de equi-
valencia véase Leal (2012), para intraducibilidad véase Quine (1960, 26-79) y
para fidelidad véase Venuti (2012).
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décadas;’ sin embargo, y a pesar de lo central que han sido estos
temas en las dos disciplinas, existen pocos estudios que hablen
acerca de las dificultades que conlleva traducir textos filosoficos
entre distintas lenguas.® Asi, la literatura escasea en torno a las
problematicas que surgen en la traduccion de textos que estan
dirigidos a un publico filosofico y también con respecto a las
dificultades inherentes en la traduccion de textos que pertene-
cen al género filosofico.” Ademas, existe un vacio en los analisis
traductologicos para explicar los problemas que conlleva tradu-
cir textos filosoficos que pertenecen a otras culturas, pues el gé-
nero filosofico que se desarroll6 en el resto del mundo no siempre

> Un claro ejemplo de esto se puede observar en la plétora de publica-
ciones y compendios sobre traductologia, donde destacan, principalmente,
los manuales introductorios (handbooks). Entre estos, los mas importantes y
fidedignos son The Oxford Handbook of Translation Studies (2011) y los cuatro
volumenes del Handbook of Translation Studies (2010, 2011, 2012 y 2013).

© Dentro de los trabajos notables sobre este tema, vale la pena mencio-
nar el Dictionary of Untranslatables: A Philosophical lexicon (Cassin 2014), pues,
a pesar de que la obra no explica por qué los términos que aparecen ahi son
intraducibles o incluso qué problemas conlleva que el término sea intraduci-
ble, el diccionario ayuda a explicar las dificultades de la translacion y la tra-
duccion de una gran cantidad de términos filosoficos a una plétora de len-
guas indoeuropeas. Este libro logra problematizar el proceso de traducir
mediante un enfoque histérico que le sirve para explicar la semantica de los
conceptos filosoficos, de tal manera que el lector pueda entender como es
que éstos difieren entre las lenguas al momento de traducirse.

” Estos dos problemas, aunque relacionados, requieren diferentes apro-
ximaciones, pues los problemas de traducir una obra que pertenece a un gé-
nero no filoséfico con miras a un publico filosofico son diferentes de las difi-
cultades que conlleva traducir algo que en la lengua de partida ya es de
entrada filosofico. Esto se debe a que las exigencias que el género filosofico
impone al traducirse (como puede ser el predominante estilo académico) no
necesariamente se encuentra presente al traducir algo para una audiencia ver-
sada en filosofia. Por ejemplo, un texto literario puede traducirse con miras a
un publico filosofico sin ser necesariamente considerado filosofia.
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se adapta a los canones y al estilo textual que predomina en la
filosofia angloeuropea.®

El género filosofico angloeuropeo se caracteriza por encon-
trarse, tipoldgicamente, en un punto intermedio entre la obra
literaria y la obra no literaria (también llamada técnica). Ciertos
representantes del género, tales como Nietzsche o Sartre, se acer-
can mas al género literario, mientras que otros, como Wittgenstein
o Strawson, poseen mayor cantidad de caracteristicas propias
de los textos técnico-pragmaticos. Esta tipologia binomica, lite-
rario-técnica, supone que los textos se pueden delimitar tajan-
temente bajo la distincion forma-fondo. Asi, se consideran textos
técnicos cuando el mensaje que se quiere comunicar prevalece
sobre la forma y se clasifican como textos literarios cuando la
forma guarda relevancia para el contenido del mensaje (Varlan
2014, 69-70). Esta clasificacion ha sido la que ha perdurado en
los estudios de traduccion de filosofia angloeuropea, a pesar de
que resulta un poco artificial, pues los limites entre un texto lite-
rario y uno técnico, lejos de estar claramente definidos, cons-
tantemente se presentan como difusos.

Ahora bien, en otras partes del mundo, como por ejemplo
India, existen tradiciones de analisis filos6fico que no estuvie-
ron influenciadas por la tradicion angloeuropea y cuyos canones
textuales difieren mucho de lo que hoy en dia consideramos

8 Alo largo de este articulo prefiero usar el término angloeuropeo en lu-
gar de occidental. Esta decision se debe a que aquello que se denomina “Occi-
dente” abarca mucho mas de lo que comtunmente se imparte como filosofia.
En general, los canones filos6ficos se restringen a obras que comparten su-
puestos y problematicas con la filosofia griega antigua o la filosofia anglopar-
lante surgida a partir del siglo xix. Una filosofia completamente occidental
tendria que tomar en cuenta propuestas de otros paises y culturas ubicadas
en lo que se considera “Occidente”, es decir, aquella masa de tierra al oeste
de los Montes Urales. En la practica, rara vez sucede que en los departamentos de
filosofia se interesen en temas de filosofia latinoamericana precolonial o en
los presupuestos tecricos de las culturas escandinavas, por dar algunos ejemplos.
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filosofia. A pesar de la disimilitud, existen cosas en comun entre
las dos tradiciones. El ejemplo mas notable es la prioridad que los
textos muestran para comunicar el mensaje filosofico. Dicho de
otra manera, mas alld de las cualidades estéticas y literarias
de los mismos, la relevancia comunicativa es una prioridad
en estas obras, rasgo que comparten con los textos técnico-
pragmaticos.

Para lograr comunicar el mensaje filosofico, los textos utilizan
vocabulario especializado,’ lo que resulta en una abundante can-
tidad de lenguaje especial y de términos técnicos.'” Se puede en-
tonces afirmar que el género indio denominado como bhdsya,"
al igual que la filosofia angloeuropea, se torna dificil para el
neofito que desconoce este tipo de lenguaje. Debido a esta difi-
cultad, se requieren traducciones para acercar al publico a este
tipo de obras. A pesar de la importancia de esta empresa, siguen
existiendo pocos trabajos que versen sobre las dificultades de

¢ Para cuestiones de este trabajo, entiendo la expresion “vocabulario es-
pecializado” de acuerdo con la definicion de Klaus Heller, es decir, el conjun-
to de términos que son especificos de un campo de estudio y cuya compren-
sibilidad se ve mermada para personas que no conocen sobre ese dominio
(Nuopponen 2008).

0 El concepto de lenguaje especial, lenguaje para propositos especiales o
lenguaje especifico, tres traducciones del mismo concepto, presupone que hay
textos que requieren de una educacion especial y que no les son familiares a
un lector no especialista. En la disciplina de la terminologia se afirma que
hay una distincion entre el lenguaje especial y el lenguaje general, sin embargo,
no existe un consenso con respecto a qué es aquello que constituye el ntcleo
en comun del lenguaje general y, por ende, tampoco sobre qué criterio se
puede usar para determinar lo que es el lenguaje especial. Para mas informa-
cion sobre el vocabulario especial remito al lector a Nuopponen (2008).

! Las caracteristicas formales de este género guardan similitud con aquello
a lo que llamamos contemporaneamente filosofia, aunque no se restringe a
esto. El género también se usa para la critica literaria, la gramatica, la astro-
nomia, la matematica, entre muchas otras ciencias. Para una explicacion sobre
las caracteristicas del género de bhasya consultar Renou (1956, 133-46).
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traducir lenguaje técnico o especializado de filosofia que no
pertenece a la corriente angloeuropea, como es el caso del sur
de Asia.'?

Este articulo busca remediar el vacio que hay en el campo
de la traductologia y la filosofia con respecto a los problemas
que existen para traducir textos filosoficos de una cultura asiatica
a una lengua contemporanea como el espaniol. En especifico, este
trabajo se centrara en la traduccion de términos especializados
relevantes para entender la filosofia budista india que surgio a
partir del siglo vi e. c. Para lograrlo, este trabajo se divide en
tres apartados. En el primero, explico los vinculos que existen
entre la filosofia contemporanea —en especifico la corriente
analitica— vy la especulacion budista india, con el proposito de
mostrar en qué sentido y qué corriente del pensamiento budista

12 Orozco y Martinez-Melis (2008) es de los pocos articulos que lidia
con los problemas que conlleva la traduccion de terminologia budista del sans-
crito y el tibetano al espaiiol y al catalan. El articulo explica someramente la
metodologia que se uso en la base de datos terminologica del grupo MarpaTerm
de la Universitat Autonoma de Barcelona. El problema con esta base de da-
tos, como sucede con muchos de los glosarios de terminologia budista, radica
en que se parte del presupuesto que los términos especializados son monosé-
micos e independientes del contexto. Asi, Orozco y Martinez-Melis abogan
por que el término tibetano sdig-pa no significa “pecado”. Sin embargo, una
breve investigacion al respecto nos muestra que hay varias ocurrencias donde
la aseveracion parece ser insostenible. Por ejemplo en Bodhicaryavatara (BCA)
11.28-31 Gomez Rodriguez (2012, 142-44) explica en las notas a su traduc-
cion, por qué en ciertos casos es factible y preferible entender sdig-pa —y su
traduccion sanscrita pdpa— como “pecado”. Sospecho, también, que la base
de datos de MarpaTerm no cuenta con especialistas de tiempo completo en los
idiomas canonicos budistas y, por lo tanto, que se apoya en demasia en
las traducciones a idiomas contemporaneos como el inglés o el francés. Re-
mito al lector a Gomez (1999, 311, n 62) para una discusion con respecto a
la traduccion de «pecado», ahi también se muestran las decisiones de los di-
ferentes traductores del BCA. En la bibliografia, la base de datos se encuentra
bajo Castella Olivé, Gil Bardaji, Llorca i Martinez et al. (2016).
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se ha considerado filosofia. Estos vinculos me permiten ilustrar,
en el segundo apartado, el trasfondo de la teoria filosofica budista
sobre la semantica de los términos generales, a saber: la llamada
teoria de la exclusion (apoha). Mas adelante, en el tercer apartado,
explico a manera de introduccion las cuestiones traductologicas
que han influido en la difusion de las obras filosoficas budistas,
para proponer ciertas pautas que se deben tomar en cuenta en
el proceso de traduccion de términos especializados de la filo-
sofia budista. El analisis realizado en este trabajo, al igual que
los ejemplos incluidos en el mismo, se apoya en un texto titula-
do La demostracion de la exclusion, o Apohasiddhi por su nombre
en sanscrito, escrito por el monje Ratnakirti en el siglo X1.

; FILOSOFIA O FILOSOFIAS?

La relacion entre la filosofia, como disciplina académica, y el
pensamiento indio ha sido desde un inicio problematica, prin-
cipalmente por las presunciones y prejuicios que giran en torno
a la cultura india. Fernando Tola y Carmen Dragonetti, en su libro
Filosofia de la India (2008), exponen como desde el siglo xix con
Hegel surgio la idea de que no existe pensamiento filosofico en
India. Este prejuicio ha continuado hasta nuestros dias, a pesar
de que en la actualidad se tiene mucho mas conocimiento sobre
las obras y sobre las especulaciones que se dieron en el subcon-
tinente asiatico y, ademas, se sabe que mucho de lo que Hegel
menciono al respecto era producto del desconocimiento de la
cultura indica.

Este prejuicio ha llevado a una disputa por reivindicar el
pensamiento indio —y el asiatico en general— dentro de los
canones de la filosofia. Las discusiones han alcanzado tal popu-
laridad que, hace unos anos, Jay Garfield y Bryan W. van Nor-
den, en un polémico articulo en The New York Times (Garfield y
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Van Norden 2016)," pidieron que los departamentos de filoso-
fia que se rehtsen a aceptar dentro de sus planes de estudio a
tradiciones filosoficas distintas de las angloeuropeas, cambien
su nombre a Departamentos de filosofia europea y americana. Esta
peticion pretende hacer patente que en tales departamentos no
se discute toda la filosofia, sino solo un tipo especifico de filoso-
fia; para, asi, mostrar el prejuicio eurocéntrico y etnocéntrico que
aqueja a aquellos que estudian el pensamiento filosofico.**

A pesar de las condiciones adversas, la disputa por redimir
la filosofia india en los programas de filosofia ha suscitado una
conversacion, al menos durante los tltimos 20 anos, entre la fi-
losofia analitica y la filosofia india. En este nuevo campo de in-
vestigacion se ha hecho uso de las herramientas analiticas de
la filosofia anglosajona para examinar las problematicas de los
textos indios. La investigacion se ha centrado, principalmente,
en el budismo que se desarroll6 en India, aunque también se ha
tomado en cuenta el budismo chino, tibetano y, en menor grado,
el japonés. Como resultado de tales estudios, se ha propuesto

3 Van Norden publicé en noviembre de 2017 un libro titulado Taking
Back Philosophy: A Cultural Manifesto en donde desarrolla a mayor profundi-
dad el argumento del articulo. De acuerdo con la sinopsis de Columbia Uni-
versity Press, el libro es “al mismo tiempo un manifiesto en favor de la educa-
cion multicultural, una introduccién accesible a la filosoffa confuciana y
budista, una critica del etnocentrismo y antiintelectualismo caracteristico de
una gran parte de la politica contemporanea estadounidense, una defensa del valor
de la filosofia y la educacion liberal y una llamada a volver a la busqueda del
bien vivir que ejemplifica la filosofia de Confucio, Socrates y Buda”.

" A mi parecer el argumento es problematico, pues también se tiene
que tener en cuenta la falta de personas especializadas para ensenar en esos
departamentos y la falta de fondos de muchas universidades para contratar-
los, razon de peso por la cual tampoco existen personas que ensefien esos te-
mas en los departamentos de filosofia. Aun asi, el razonamiento dista mucho
de ser falaz, pues acierta en que los programas de filosofia tampoco muestran
interés en hacerlo y, en muchos casos, siguen bajo el prejuicio de que sélo
existio filosofia en Europa.
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que el mejor punto en comun para entablar un didlogo entre la
filosofia occidental y el budismo es un grupo de pensadores bu-
distas que desarrollaron herramientas de analisis similares a las
que predominan en la filosofia analitica, es decir, herramientas
basadas en la logica y la epistemologia (Tanaka 2009, 110)."° Este
grupo de pensadores budistas (siglos vi-xit e. c¢.) ha recibido el
apelativo de tradicion logico-epistemologica (pramanavada).'®

Estos pensadores budistas, surgidos después del siglo vie. c.,
también reciben el nombre sanscrito pramanavadines debido a
que el eje central de su filosofia es la teoria de los pramanas, es
decir, la teoria sobre los instrumentos epistémicos que garanti-
zan que aquello que se conoce es fiable.!” Asi, los autores indios
discuten si se pueden considerar como un instrumento de conoci-
miento vdlido (pramana) el testimonio (Sabda), la analogia (upa-
mana), la inferencia (anumana) y la percepcion (pratyaksa). Ta-
les disputas produjeron que las diferentes tradiciones filosoficas

1> Son varios los argumentos que plantea Tanaka para afirmar esto, aun-
que el principal es que esta tradicion budista también tiene la distincion con-
ceptual entre sentido (Sinn) y referencia (Bedeutung), mientras que las otras
propuestas budistas no la tienen. Esta distincion fue un hito para que la filo-
soffa analitica del siglo XX pudiera desarrollar sus técnicas de investigacion
filosofica.

16 Cabe mencionar, como advierte Eltschinger (2010, 399-400), que el
vocablo tradicion (vada) resulta enganoso, pues da la impresion de que social-
mente habia una estructura consolidada donde se transmitian las ensefianzas,
nocion que dista mucho de lo que realmente sucedio en la India antigua. En
realidad, lejos de ser una tradicion, son un grupo de pensadores que compar-
ten ideas similares, usan los mismos textos como base para su filosofia y sus
meétodos de andlisis son afines, pero no por eso significa que se hayan legado
el conocimiento de manera directa.

7 Literalmente pramana significa “aquello que sirve para medir”, por
extension metonimica llega a significar «medida; norma, principio». En su
sentido especializado, se refiere al instrumento que se usa para ‘medir’ el co-
nocimiento y, por lo mismo, aquello que permite determinar la fiabilidad
epistémica.
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se enfocaran, principalmente, en determinar cuales instrumentos
epistémicos son confiables y en qué sentido se puede garantizar
su fiabilidad.

La primera definicion de pramdna se le atribuye a Dharmakirti
(ca. siglo vie. c.), figura central en la tradicion logico-epistemo-
l6gica budista. El define pramdana como “un conocimiento fide-
digno™®y “[aquello que] ilumina un objeto (artha) desconocido”."
Tomando como base esta definicion, los pensadores budistas
solo aceptaron dos instrumentos que cumplen con estas carac-
teristicas: la percepcion y la inferencia. La principal diferencia
entre estos dos medios de conocimiento validos es la presencia
del pensamiento conceptual (vikalpa/kalpand).*® De tal modo
que la inferencia requiere de lenguaje (y por ende, de conceptos),
y la percepcion carece de éste. !

Los budistas, en su intento de justificar la inferencia como
un medio valido de conocimiento (pramdna), se encontraron con
un problema filosofico. Este problema, en términos sencillos, se

8 PV 2.1a-bl ‘avisamvadi-jaanam’. Para mas informacion sobre la edi-
cion usada del Pramanavarttika véase en la bibliografia bajo Miyasaka (1971/2)

9 PV 2.5c: ‘ajnatarthaprakaso’.

20 14 raiz verbal sanscrita Vklp que constituye el nucleo de los términos
vikalpa ‘ideacion; conceptualizacion’ y kalpana ‘concepto; imagen’ resulta su-
mamente importante para la filosofia budista. El significado de la raiz perte-
nece principalmente a dos campos semanticos. Por un lado, forma parte del
campo semantico de dividir, lo que lleva a significados secundarios como
‘compartir; distribuir’ y, por otra, al campo de crear, lo que produce signifi-
cados como ‘crear [ideas]; imaginar’. En tanto que los términos pertenecen a
los dos campos, la idea de concepto/conceptualizacion subsume los significa-
dos de ‘organizar; dividir' y también ‘formar [ideas]; pensar’. Remito al lector
a Urban y Griffiths (1994, 9-19) para mas informacion sobre la variedad de
usos técnicos de la raiz.

2 Incluso, para los budistas la percepcion se define de manera negativa
como ‘[aquello] excluido de los conceptos’ PS. 1.3 ‘pratyaksam kalpanapodham’.
Para mas informacion sobre la edicion usada del Pramanasamuccaya véase en
la bibliografia bajo Steinkellner (2005).
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puede enunciar de la siguiente manera: ;como es posible justifi-
car el conocimiento surgido a partir de un proceso conceptual
como la inferencia, si los conceptos no son una representacion
fidedigna de la realidad? Para solucionar este problema desarro-
llaron la teoria de la exclusion, también conocida como apoha
por su nombre sanscrito.

APOHA O EXCLUSION

La palabra sanscrita apoha es una contraccion de la frase anydpoha,
que literalmente significa “la exclusién de otro”. La palabra apoha,
en tanto término especializado, se refiere al proceso de exclu-
sion de significados mediante el cual las personas entienden la
semantica de una palabra, por lo que la teoria de apoha se refiere
a la propuesta budista que da cuenta del contenido conceptual
de la mente. Esta teoria fue desarrollada por Dignaga y retomada
por autores como Dharmakirti, Dharmottara y Ratnakirti.

Lo primero que se tiene que tener en cuenta cuando habla-
mos de la teoria de la exclusion es que no se refiere inicamente
a una sola teoria, sino a un conjunto de aproximaciones por
parte de varios pensadores budistas a la semantica de los térmi-
nos generales. La falta de homogeneidad en las distintas pro-
puestas de la teoria de apoha se debe a que fue revisada, reela-
borada y reestructurada por varios autores en diferentes contextos
para resolver distintos problemas filosoficos. Esto quiere decir
que la teoria de la exclusion no fue monolitica. Por estas razo-
nes, conviene mejor concebir apoha como un cumulo de pro-
puestas que comparten una serie de rasgos similares, pero que
no necesariamente todos esos rasgos estan presentes en todas
las expresiones de la teoria. Asi, la teoria de la exclusion para
Dignaga, autor que la elaboré por primera vez, no soluciona
los mismos problemas que para Dharmakirti, su comentarista
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principal, y éste, a su vez, usa la teoria de la exclusion para pro-
positos distintos de los de Ratnakirti, el altimo comentarista in-
dio en argumentar a favor de la teoria de la exclusion. A conti-
nuacion se explica someramente la version prototipica de la
teoria de apoha.

Como se menciond anteriormente, la tradicion logico-epis-
temologica inaugurada por Dignaga inicamente acepta dos me-
dios (pramana) que validan el acto de conocer. El primero es la
percepcion (pratyaksa), que no requiere mediacion, y el segun-
do es la inferencia (anumana), que siempre esta mediada por el
lenguaje. Estos dos pramdnas aseguran que el objeto (artha) que
se quiere conocer tiene utilidad practica y que se puede garanti-
zar cierto objetivo en particular con respecto a éste.** A pesar de
que los dos medios de conocimiento fiables tienen como conse-
cuencia una accion orientada hacia un objeto (y en ese sentido
se caracterizan por ser pragmaticamente eficaces), su diferencia
radica en que la percepcion siempre tiene como base un objeto
particular y la inferencia tiene uno universal. Por ejemplo, al
percibir un lapiz uno capta el color, la forma y los elementos
particulares de un objeto especifico, pero al afirmar “este lapiz
es azul”, el predicado “azul” tiene una extension légica mayor,
porque abarca muchos mas objetos (como lo son el mar, el
cielo, etc.). De igual manera se puede realizar el analisis con el
término “lapiz”, que puede denotar un niumero mayor de lapi-
ces, que aquel que se percibe. Por eso, mientras que el objeto
de la percepcion es inefable, pues no puede ser objeto de las pa-
labras (Sabdasyavisaya), la inferencia requiere de palabras, con-
ceptos y juicios.”

22 Aunque se puede aplicar a cualquier objetivo (artha), en realidad el
objetivo que se quiere justificar es el camino al despertar.

2 Dharmakirti (Hattori 1968, 80) establece cuatro criterios para distin-
guir entre el objeto de la percepcion (sva-laksana) y el objeto de la inferencia
(samanya-laksana). Dentro de estos criterios se menciona que el objeto de la
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Debido a que los filosofos budistas querian justificar la infe-
rencia como medio de conocimiento valido y ésta requeria de
palabras, conceptos y juicios, los budistas sucesores de Dignaga
consideraron que era necesario explicar como una misma palabra
puede denotar varios objetos y se puede usar para predicar sobre
varios sujetos. Principalmente los fil6sofos budistas querian ex-
plicar como es que el lenguaje, compuesto de términos genéri-
cos,** puede predicar sobre los objetos particulares. Al intentar
explicarlo, se encontraron con un problema muy similar al de
los universales, que podemos denominar como el problema
de “uno entre muchos”. Este problema se enuncia de la siguiente
manera: jcomo es posible que una propiedad que es singular
(el azul) —denominada universal (jati) en la filosofia india—
puede ser idéntica en varios objetos (en el lapiz, en el mar, en el
cielo), a pesar de que estos son numéricamente mas de uno?

Para resolver esta interrogante los budistas argumentan, por
medio de postulados que se sustentan en la logica y la episte-
mologia india, que las palabras tinicamente comunican sus sig-
nificados a través de un proceso de exclusion, de tal manera
que las palabras no expresan algo de manera positiva, sino sélo
descartan los objetos disimiles del conjunto del que predican
(Patil 2009, 200-2). Como los elementos excluidos no compar-
ten nada en comun, sino solamente rasgos ausentes, los budis-
tas no se tienen que comprometer con la existencia de una enti-
dad metafisica —como los universales— que conceda identidad
a las palabras. Esto quiere decir que la teoria prototipica de apoha
ataca el estatus ontoldgico, es decir, el grado de existencia de
los universales para reducirlos a un mero nombre. Por estas

percepcion no depende de las concepciones verbales ni es denotable mediante
las palabras, mientras que el objeto de la inferencia si depende de éstas.

** En sanscrito el término para universal (jati) es el mismo término que
se usa para casta. Asi cuando los budistas niegan los universales también, de
manera indirecta, argumentan en contra del sistema de castas.
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razones, también se le conoce a apoha como la teoria del nomi-
nalismo budista.

Prototipicamente, la exclusion se refiere al proceso cognitivo
mediante el cual la mente selecciona el objeto del cual se puede
predicar un atributo. Es decir, apoha explica como los concep-
tos funcionan en la mente para determinar el objeto al que se
refieren las palabras. Asi, cualquier término genérico se refiere
a un objeto particular no porque exista un atributo real que se
pueda predicar de él y que comparta con todos los miembros
del conjunto predicable, sino porque al usar el término se estan
excluyendo todos los posibles objetos que no pertenecen al
conjunto. Dicho de otra manera, para los autores que defienden
la teoria de la exclusion, las palabras no denotan entidades del
mundo externo, sino que excluyen aquello de lo cual no pueden
ser predicadas. Retomando el ejemplo anterior, al momento de
nombrar algo como lapiz, lo que se hace es negar todos aque-
llos objetos que no son un no-lapiz. Dicho de manera mas sen-
cilla se estan excluyendo todos los objetos que no pueden de-
notarse negando aquello que es un lapiz. Ahora bien, ;cémo
soluciona esto el problema de la irrealidad de universales? Lo
hace porque para la filosofia india la ausencia —o existencia ne-
gativa— de algo tiene menos valor ontoldgico que aquello que
existe de manera positiva, por lo que esta teoria les permite afir-
mar la existencia de particulares y reducir la de los universales a
un mero nombre.

TERMINOLOGIA BUDISTA Y TRADUCCION

Hasta ahora he explicado la tension que existe para considerar
el pensamiento indio (y, en general, el asiatico) como filosofia,
ademas he mostrado cémo cierta rama de éste puede conside-
rarse afin a la filosofia analitica y como las dos tradiciones, la
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budista y la analitica, se han beneficiado del dialogo entre ellas.
Lo anterior me ha permitido explicar, someramente, una de las
contribuciones filos6ficas mas importantes de la cultura budista
india, a saber, la teoria de la exclusion. Ahora, es momento de
explicar como es que el proceso de traduccion ha influido en la
difusion y la percepcion de las obras indias y cuales son los pro-
blemas que se presentan para hacer asequibles a un publico fi-
losofico términos sanscritos que no tienen un equivalente se-
mantico en idiomas modernos tales como el espanol.

La dificultad central de toda tarea de traduccion, sin impor-
tar si es técnica o literaria, de términos o de obras completas,
radica en que es casi imposible que exista una equivalencia
exacta entre las dos lenguas. Las diferencias entre los idiomas
son demasiadas como para que esto suceda. La complejidad del
idioma para expresar matices, jerarquias, aspectos sociologicos
y psicolégicos —tanto de los individuos que componen los tex-
tos, como de las culturas que dan pie a estas obras— nos debe
permitir percatarnos que la traduccion no se puede reducir al
cambio entre dos sistemas enteramente linguisticos. Es decir,
todo proceso traductologico se convierte en una mediacion en-
tre dos culturas —y no entre dos idiomas— que pueden o no
compartir expectativas. En este caso, expectativas sobre aquello
que constituye un texto filosofico o, en su defecto, aquello que
constituye la empresa filosofica.

Las dificultades inherentes a la traduccion de textos budis-
tas sanscritos han sido discutidas en los departamentos de estu-
dios de area y de estudios budistas. Asi, en el campo de la indo-
logia, Parimal Patil (2009, 34-40) reconoce que la ausencia de
traducciones asequibles para un publico lego presenta un pro-
blema para la difusion de la filosofia india y menciona tres razo-
nes por las que el estudio de la filosofia budista se ha restringido
a una comunidad limitada de especialistas en los estudios de
area. La primera es por la dificultad linguistica y conceptual
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de los textos; la segunda, por la resistencia de aquellos educados
en la tradicion filosofica angloeuropea para aceptar pensadores
afuera de esta tradicion; y, la tercera, por las practicas de traduc-
cion que han predominado hasta el momento en los estudios in-
dologicos.

Las criticas de Patil sobre este tercer punto, las practicas de
traduccion, apuntan a que, al privilegiar la filologia por encima
de la filosofia, se han producido obras que, si bien son fieles al
texto de partida, presentan problemas para quien no conoce
el idioma, pues son sumamente literales. El principal conflicto
con la literalidad de las traducciones radica en que dificultan
la comprension a las audiencias inexpertas en esos temas y, ade-
mas, requieren que el traductor supla una inmensa cantidad de
informacion entre corchetes, lo cual complica atn mas la lec-
tura. El predominio de la filologia poco a poco se ha ido mer-
mando y, en ultimos afos, han existido intentos por remediar el
problema de la literalidad de las traducciones, con el fin de
acercar las obras a un publico versado en filosofia. Esto se pue-
de observar en las traducciones de la Demostracion de la exclu-
sion (Patil 2007) y en la Monografia sobre la exclusion (McCrea y
Patil 2010).

Para realizar una traduccion orientada a un publico filoso-
fico, Patil anade, en su introduccion de la Monografia sobre la
exclusion (Apohaprakarana), un breve analisis sobre las dificul-
tades y criterios que usé en su traduccion (McCrea y Patil
2010). Ahi argumenta en contra del uso del pronombre inglés
it como equivalente de los pronombres anaforicos sanscritos®
—es decir, aquellos que refieren a un elemento anterior en el

» Esto se debe a que en sanscrito existe un antecedente claro que, al estar
marcado por el género gramatical, no da lugar a confusion. Por el contrario,
el inglés, idioma que no cuenta con género gramatical, se vuelve confuso
porque el lector no puede identificar con claridad cual es el referente del an-
tecedente.
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discurso— y también arguye en contra de la gran cantidad de
informacion que se suple mediante corchetes, abogando por
prescindir de ellos. A su vez, en su traduccion se observa cierta
habilidad con respecto a la traduccion de la terminologia, pues
acuna varios neologismos que muestran similitud con términos
existentes en la tradicion analitica, lo que ha permitido acercar
la obra a filésofos de dicha tradicion.

A su vez, en el campo de los analisis terminologicos y de
traduccion, existen autores que han problematizado este proceso
con respecto al lenguaje especializado de los textos filosoficos
sanscritos de la tradicion budista. Por ejemplo Douglas (1985 y
1988) ha expresado la dificultad de traducir algunos términos
del vocabulario de la tradicion logico-epistemoldgica tales como
anumana, pratyaksa y drstanta. Su propuesta de traduccion esta
basada, no en las similitudes entre los términos sanscritos y los
términos especializados de la filosofia angloeuropea, sino en el
contenido semantico del vocablo sanscrito. Estos esfuerzos han
sido posibles gracias al dialogo entre la tradicion filosofica de India
y la tradicion analitica.

Ahora bien, en el campo de los estudios de area y de los es-
tudios budistas, ha existido un interés muy grande en torno a
las dificultades inherentes a la traduccion, aspecto que se mues-
tra en la abundancia de trabajos al respecto.”® A pesar del inte-
rés, estos trabajos siguen estando restringidos a un un grupo
reducido de personas y, como resultado de la poca difusion que
han tenido —pues, se circunscribe tinicamente a los especialis-
tas de esa area—, han surgido posturas que cuestionan la rele-
vancia de seguir traduciendo. La tesis mas radical la sostiene
Paul Griffiths en su famoso articulo “Buddhist Hybrid English”

% Como ejemplos de esto trabajos estan Gomez (1999), Doboom
(1995) y Ruegg (1995), entre otros.
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(1981).%" Ahi, Griffiths argumenta en contra de traducir los tex-
tos budistas, debido a que las traducciones que se habian hecho
hasta ese momento estaban escritas de manera tan literal que eran
un hibrido entre la lengua de partida y la de llegada, en este
caso entre el sanscrito y el inglés. Su argumento, con el cual yo
no coincido, concluye diciendo que existen otras maneras me-
jores —en lugar de traducir— para que el académico extraiga el
significado del texto, pues los resultados de las obras producidas
hasta ese momento no eran comprensibles para aquellos que no
supieran sanscrito, tibetano o chino.

A pesar de la gran cantidad de trabajos al respecto, sigue
existiendo poca informacion acerca de las directrices que el tra-
ductor debe tomar en cuenta al momento de pasar los términos
de un idioma a otro. Para llenar este vacio, este trabajo explicara,
mediante la traduccion de uno de los términos especializados
de la literatura de apoha, qué dificultades surgen al traducir tér-
minos y que aspectos se deben de tomar en cuenta durante el
proceso. El andlisis que se presenta a continuaciéon consta de un
fragmento de La demostracion de la exclusion o la Apohasiddhi,
texto del siglo X1I e. c. escrito por Ratnakirti, en donde se explica
el significado de apoha. Este fragmento sirve para mostrar tres
problemas distintos que conlleva la traduccion del término vidhi.

Antes de empezar, a manera de introduccion, explicaré un
poco mas sobre el término. El término vidhi proviene de la raiz

7 El término ‘inglés budista hibrido’ (Buddhist Hybrid English) hace alu-
sion al ‘sanscrito budista hibrido’ (Buddhist Hybrid Sanskrit), una categoria
que Franklin Edgerton (1885-1963) acuno para referirse al argot que apare-
cia en algunos textos budistas. Este argot se dio por un proceso de sanscriti-
zacion de varios dialectos del indo-medio, en algunos casos, incluso se debe
a una reelaboracion de los textos en indo-medio para asemejarse mas al sans-
crito. La magnum opus de Edgerton fue la compilacion de los dos volumenes
del Buddhist Hybrid Sanskrit Grammar and Dictionary (1985) [1953], en don-
de recopila todas estas variaciones.
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verbal sanscrita Vdha que significa “ejecutar; realizar” y el prever-
bio vi-, que en este caso tiene un valor intensivo. En la lengua
vernacula, aquella que se usa en el dia a dia, el vocablo llegé a
significar literalmente “aquello que se debe realizar” y por ex-
tension también “destino; norma”. A partir de ahi, la palabra
sufrio una especializacion en el campo de la gramatica y paso
de significar “norma” a restringirse tinicamente a denotar la “norma
gramatical” de los aforismos de Panini. De ahi, por la importan-
cia de la gramatica y el énfasis prescriptivo con el que se ense-
naba en India, paso a significar “método [correcto]; manera [co-
rrecta de hacer algo]” vy, al ser retomada por la tradicion filosofica
Mimamsa, su sentido se restringié aun mas, hasta significar
“orden” o “mandamiento”.*

Ahora bien, el fragmento que sirve como ejemplo aparece
casi al principio del texto, después de que Ratnakirti, el autor,
pregunta ;qué es eso llamado apoha? A esta pregunta, él mismo
responde que existen tres posibilidades. La primera es que
signifique “algo externo distinto de otro género”,** la segunda
que sea una “representacion mental (@kdra) en el intelecto™® y
la tercera, que sea “Gnicamente la diferenciacion de otro”.*! En
términos mas simples, lo que Ratnakirti quiere decir es que ex-
clusion, o apoha, puede significar o un objeto externo, o una
imagen de ese objeto externo o la ausencia de otras cosas.

Inmediatamente después de esas posibilidades, aparece el
fragmento que analizaremos. Ahi, el autor refuta estas tres posi-
bilidades de la siguiente manera:

2% Para mas informacion sobre su significado en la filosofia Mimamsa
véase Freschi (2008).

2 vijativyavrttam bahyam eva Para mas informacion sobre la edicion usada
del Apohasiddhi véase en la bibliografia bajo Thakur (1975, 58).

% buddhyakaro (Thakur, 58).

U anyavyavrttimatram (Thakur, 58).
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En primer lugar, las dos primeras opciones no son correctas, porque
lo que se quiere decir por apoha o exclusion es unicamente afir-
mativo (vidhi). La ultima opcién tampoco se sigue, porque se
refuta por un acto de conocimiento. Asi pues, un acto cognitivo
linguistico que dice “hay fuego en la cima de la montana” se ca-
racteriza segin va delineando unicamente una forma positiva
(vidhi-riipa). No se caracteriza presentandose solamente como
una ausencia pensada como “no hay no-fuego”. Es un hecho esta-
blecido, sin lugar a dudas, que no hay lugar para otra prueba en
aquello que se ha refutado mediante la percepcion.’ (AS) (las ne-
gritas son mias)

No es necesario conocer la literatura budista para poderse
percatar de ciertos elementos que permiten comprender el sig-
nificado de vidhi. En primer lugar, se observa que hay una opo-
sicion de este término con apoha, pues al inicio del fragmento
dice que la exclusion no puede ser ninguna de las dos primeras
opciones porque serian Unicamente vidhi. Lo que implica que
vidhi no es exclusion, sino que significa lo contrario a apoha.
Ahora bien, si la exclusiéon, como se mencioné en el apartado
anterior, se refiere al elemento negativo o ausente, entonces vidhi
tiene que referirse al elemento afirmativo o presente. En segun-
do lugar, mas adelante se afirma que este término forma parte
de un acto cognitivo lingtistico opuesto a la ausencia (en este
caso que “no hay un no-fuego”), entonces este segundo indicio
nos debe permitir percatarnos que vidhi es diametralmente
opuesto a la ausencia y por defecto a la doble negacion de la
oracién “no hay un no-fuego”.

2 na tavad adimau paksau, apohanamna vidher eva vivaksitatvat. antimo ’py
asangatah, pratitibadhitatvat. tatha hi parvatoddese vahnir astiti sabdi pratitir
vidhirapam evollikhantt laksyate, nanagnir na bhavatiti nivrttimatram amukhayanti.
yac ca pratyaksabadhitam, na tatra sadhandantardavakdsa ity atiprasiddham
(Thakur, 58).
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El prejuicio que durante muchos afnos plagé la terminologia
es que la traduccion de términos especializados debe realizarse
de tal manera que, por cada vocablo especializado en la lengua de
partida, exista uno en la lengua de llegada. Esta practica, hoy en
dia, se considera anticuada, pues se sabe que los términos espe-
cializados pueden tener varios sentidos en un mismo texto,
pero este hecho lo debe investigar el traductor en cada texto. En
este caso, el término tiene varias acepciones y, por lo mismo, he
decidio traducirlo de dos maneras distintas: “afirmativo” y “po-
sitiva”. Lo anterior se debe a que en la primera ocurrencia de
vidhi el término se encuentra solo, pero en la segunda ocurren-
cia, se encuentra en compuesto con riipa “forma, figura”. Ahora
bien, ;por qué traducir como positivo la segunda ocurrencia?
Porque debido a que aparece en compuesto sabemos que vidhi
tiene otro significado en el texto y este segundo sentido se vin-
cula con su significado vernaculo, es decir, con el sentido de
vidhi como “aquello que se debe realizar”. De tal manera que el
evento cognitivo en donde participa vidhi se refiere a la manera
correcta en la que se debe presentar el evento cognitivo ante la
mente y esta manera no es una ausencia, sino la presencia. Por
lo mismo, la traduccion mas apropiada no es “afirmativo”, sino
“positivo”, pues permite mostrar al lector que en este caso la pa-
labra tiene un segundo sentido.

Este breve analisis apunta a tres dificultades que se presen-
tan cuando se traduce. En primer lugar, muestra que en los textos
especializados existen oposiciones o vinculos entre los diferen-
tes términos especializados (como sucede aqui entre apoha y
vidhi) y, por lo mismo, la traduccion de uno siempre esta inti-
mamente ligada con la traduccion de aquellos vocablos con los
que se vincula semantica o conceptualmente. En segundo lugar,
muestra que algunas veces los mismos términos especializados
tienen diferentes sentidos en un mismo texto y que se debe de
entender los mismos en relacion a las palabras que lo acompanan,
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ya sea mediante relaciones sintacticas o relaciones semanticas.
En tercer y ultimo lugar, muestra que el contexto modifica y
vincula significados secundarios con los usos especializados de
los términos.

CONCLUSIONES

El fenomeno de la traduccion no es algo exclusivo ni de la filo-
sofia ni del budismo; es, de hecho, una realidad necesaria en
cualquier sociedad multicultural. La traduccion no se limita a
un intercambio entre idiomas, sino que es un acto de mediacion
entre dos culturas y, en ocasiones, entre dos estratos de una misma
cultura. En algunos casos, en tanto que somos lectores hispano-
hablantes del siglo xx1, las diferencias que nos separan de los pre-
supuestos e ideas que se plasman en las obras antiguas son abis-
males, ya sea por la distancia en el tiempo y espacio, como por
los presupuestos culturales con los que nos identificamos. Estas
discrepancias se hacen patentes en el texto de Ratnakirti, lo que
dificulta aun mas su traduccion. Sin embargo, mas alla de ase-
gurar que estos términos y textos son intraducibles, es necesario
reivindicar la figura del traductor y el valor de la empresa que
realiza.

El traductor, comunmente atacado u olvidado, se convierte
en el medio por el cual se logra un didlogo intercultural. Este dia-
logo, a su vez, puede generar encuentros o desencuentros entre
las culturas, pues las ideas que las traducciones proyectan me-
diante la seleccion de los vocablos en la lengua de llegada pueden
ayudar a eclipsar o a enraizar nuestros prejuicios con respecto a
otras culturas. En el caso de India, las ideas y prejuicios que se
crearon en el siglo XIX, a causa de las traducciones, han perjudi-
cado la difusion del legado de obras filosoficas del subcontinente
asiatico. Sin embargo, esto se puede remediar mediante la pro-
duccion de obras traducidas con miras a un publico filosofico,
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de tal manera que estas ideas pueden cambiar las perspectivas y
generar un dialogo genuino entre la filosofia angloeuropea y la
filosofia budista.

Ahora bien, ;qué podemos, entonces, concluir a partir del
ejemplo de vidhi? Primero, que los términos especializados no
se pueden entender como formas técnicas inconexas de las pa-
labras de la lengua vernacula, es decir, del tipo de lenguaje que
se usa en situaciones cotidianas. Dado que existe un vinculo pa-
tente entre la lengua verndcula y la manera en que se estructu-
ran los términos especializados, las metaforas que subyacen a los
términos funcionan de tal manera que buscan representar una
imagen del mundo. Esto nos debe llevar a concluir que los ana-
lisis requeridos para la traduccion de términos especializados
deben tener en cuenta la semantica (y en este sentido los ele-
mentos metaforicos que se expresan) y no solo su funcion como
términos especializados. En el caso de vidhi se muestra con su
vinculo con el significado de “aquello que se debe de realizar”.

Segundo, el punto de vista que sostiene que la traduccion
debe hacerse uno a uno, es decir, que por cada término en la
lengua de partida debe existir sélo uno en la lengua de llegada,
asi como los esfuerzos por crear una terminologia estandari-
zada que evite al traductor el problema de la polisemia, no sé6lo
provoca una aproximacion ingenua a la traduccion de los tér-
minos especializados, sino que resulta una tarea imposible.
Principalmente, esto se debe a que, al hacerlo, no se toma en
cuenta la gama de significados a los que un término técnico
puede referirse, ni tampoco a los diferentes campos semanti-
cos a los que el término pertenece en la lengua de partida y, al
obviar esto, se pierde una parte de la riqueza del texto, ademas
de que dificulta al lector la aproximacion a esa obra. Con res-
pecto al ejemplo, podemos observar como dos sentidos simila-
res del término vidhi comunican aspectos diferentes de la teoria
de la exclusion.
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Tercero, debido a que ningtin texto es un elemento aislado,
pues para ser un elemento de comunicacion significativa re-
quiere de la intertextualidad, es importante analizar los térmi-
nos en relacion a los contextos especificos que se expresan en el
texto. Es decir, que aunque puedan existir significados de una
palabra técnica que ya estan establecidos —y en cierto sentido
ya son candnicos— la traduccién se realiza siempre con un
co-texto especifico, por lo que responde a colocaciones y coli-
gaciones sintacticas particulares y seria un error no tomarlas en
cuenta al momento de traducir. En el caso de nuestro ejemplo,
podemos observarlo principalmente con la diferencia de sen-
tido debido a su uso como parte de un compuesto.

Por ultimo, y vinculado al punto anterior, es importante
considerar la estructura conceptual del texto, es decir, las ideas
que se expresan ahi, pues, para aproximar las obras indias a un
publico con conocimientos de filosofia occidental, resulta rele-
vante poner atencion en las ideas y los argumentos que el texto
expresa; la preocupacion por mantener la forma debe balan-
cearse con el contenido del texto, de tal manera que se tenga con-
sideracion con aquellos lectores que no comparten el conoci-
miento de las obras y cuya aproximacion estara mediada por las
elecciones lexicologicas del traductor.
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DECLIVE Y DESAPARICION
DEL BUDISMO EN INDIA

RAUL FERNANDO LOPEZ ROMERO

Que permanezca por largo tiempo esta ensefianza,
dotada de ofrendas y honores, medicina unica
para el dolor del mundo, manantial de toda per-
feccion y dicha.

ééntideva, Bodhicaryavatara (Gomez 2012, 112).

Resumen:

La decadencia y eventual desaparicion del budismo en India es
un proceso que carece de material historiografico originario que
pueda explicar, de primera mano al menos, la complejidad detras
de sus causas y condiciones. Por esta razon, a fin de reconstruir
una imagen comprensiva del suceso, se ha vuelto necesario re-
currir a fuentes externas cuya cercania geografica y temporal
nos permita —de manera indirecta, pero no por ello incorrec-
ta— identificar algunas de las piezas mas relevantes del rompe-
cabezas. En este sentido, la intencion de este breve texto es in-
tegrar las observaciones de dos de los peregrinos chinos mas
importantes Fa-hien y Hstian-tsang; la investigacion del erudito
tibetano Tarandtha, y contrastar dichas narrativas con algunas
ideas académicas contemporaneas.

Palabras clave:
Historia del budismo, budismo indio, historia e la India, Fa-hien,
Hstan-tsang, Taranatha.
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Las contribuciones del doctor Luis O. Gémez al mundo de los
estudios budistas fueron numerosas. Sin duda, su sensibilidad
para identificar y analizar el factor humano dentro del fenémeno
religioso ha dejado una profunda huella en todos los que tuvi-
mos la fortuna de recibir la rigurosa erudicion de sus ensefian-
zas. Su manera de entender el complejo entramado que da forma
a la experiencia religiosa dentro del budismo lo llevo a desarro-
llar un cuidadoso método de investigacion en el que confluian
diversos campos disciplinarios. Asi, en una sola de sus clases, la
explicacion de un siitra lo llevaria a vincular el contexto histérico
con las practicas politicas de la época; consideraciones sociolo-
gicas con la estructura del género literario al que pertenecia el
texto; los aspectos filosoficos de la doctrina con los mas sutiles
elementos de la lengua original en la que se habia escrito.

Imagino pocos escenarios tan afortunados como éste para
honrar su legado y su entranable memoria. Que con este trabajo
conjunto, colegas, estudiantes y amigos podamos, en alguna
medida, dar cuenta de la influencia académica que ha dejado
{ras sus pasos.

El conjunto de ideas que aqui refiero comenzo a gestarse en
una platica informal que tuve con él. En aquella ocasion, discu-
tiamos sobre la adaptabilidad del budismo y las transformacio-
nes contextuales que habia sufrido a lo largo de su historia. Al
expresarle mi interés por los factores que contribuyeron a su
extincién en la India a principios del segundo milenio de la era
comun, el doctor Goémez comento:

En ocasiones es necesario salir de India para entenderla. Las cau-
sas que comienzan a explicar este proceso se encuentran mucho
antes de lo que te imaginas. Deberfas preguntarles a nuestros
amigos chinos —refiriéndose a las obras de los peregrinos Fa-hien
y Hstian-tsang—, pues tienen unos de los registros mas detallados
sobre lo que sucedia en la India budista a principios de nuestra
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era. Ese seria un buen punto de partida, para luego dialogar con
las interpretaciones contemporaneas.

Este breve texto responde a dicha recomendacion.

INTRODUCCION

Alrededor del siglo xit e. c. el budismo institucional' desapare-
ci6 por completo en su lugar de origen. Como puede observar-
se en la grandeza que atn preservan los vestigios arqueologicos
budistas mas representativos de la India —Ajanta (siglos 11-v e. c.),
Ellora (siglos v-vii e. ¢.), Nalanda (ca. siglo 1v) por mencionar
s6lo algunos—, los primeros siglos de la era comun representa-
ron un momento particularmente prolifico para el desarrollo del
culto al Buda en el subcontinente. Fue durante esta época que
el budismo logré consolidarse como una de las principales ex-
presiones religiosas de la region, debido en parte al apoyo eco-
noémico que recibié de reyes y comerciantes, pero también por-
que comenzoé su expansion por Asia central, China y el sudeste
asiatico a través de rutas comerciales.

Al revisar la historia de dicha expansion, no puede pasarse
por alto un rasgo que ha caracterizado al budismo a lo largo de
su historia, como explica Gail Omvedt:

El budismo jamas ha sido la “Gnica” religion de una sociedad, de-
mandando hegemonia sobre todas las esferas de la vida de la
[misma] forma en la que el cristianismo y el islam lo han hecho:
ha coexistido con el confucianismo en China, en Japon con el

! Me refiero al budismo de los grandes complejos monasticos (mahavihara)
como Nalanda, Vikramasila, Jagaddala, Somapura y Odantapuri; al budismo
que llego a recibir patrocinio de los imperios Maurya, Gupta y Pala, entre otros.
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sintoismo, en paises del sudeste asiatico con varios cultos locales
y practicas (2003, 149).?

Si bien, la insercion del budismo en cada uno de estos terri-
torios llegé a suscitar diversos conflictos culturales (algunos de
los cuales condujeron a periodos de violentas persecuciones),
también es cierto que el culto extranjero cont6 con la pericia
necesaria para elaborar una serie de recursos adaptativos que lo
han preservado hasta nuestros dias.

:Qué fue entonces lo que sucedio en India? ;Como se explica
que una cultura que ha llegado a mostrar un amplio margen de
tolerancia y pluralidad en su vida religiosa, no haya podido res-
guardar una tradicion tan significativa para el entendimiento de
su propia historia?

Dada la complejidad y extension del tema, aqui solo me re-
mitiré a dos elementos que encuentro indispensables para el
analisis de la cuestion. En primer lugar, tomaré como punto de
referencia tres de las mas antiguas fuentes que registran el esta-
tus sociopolitico del budismo en India entre los siglos 1v y XiI;
me refiero a los testimonios directos de los peregrinos chinos
Fa-hien y Hstuan-tsang, asi como al estudio del erudito tibetano
Taranatha. En segundo lugar, examinaré algunas de las posturas
que académicos contemporaneos han adoptado para intentar
justificar el fenémeno. Al final, expondré mis conclusiones.

LAS FUENTES EXTERNAS

Como sucede a menudo con gran parte de la historia precolo-
nial de la India, la desaparicion del budismo no cuenta con

% Esta traduccion del inglés es mia, asi como aquellas en las que no se
especifique lo contrario.
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fuentes textuales internas que ayuden a explicar satisfactoria-
mente el proceso. Las razones para esta falta de material historio-
grafico resultan principalmente con dos cuestiones. La primera
de ellas responde a un rasgo cultural: a diferencia de civilizacio-
nes como la helénica (cuya nociéon de una conciencia histérica
estaba intimamente ligada a la intencion de elaborar un registro
desinteresado y objetivo de los eventos que configuraban su
identidad social), la historia (itihasa),> para los pueblos que se
asentaron en el subcontinente indio, remitia a una serie de na-
rrativas subjetivas en las que se entretejian retazos de religion
con fragmentos de acontecimientos sociales (Doniger 2009, 3.).
Desde esta perspectiva, la memoria histérica llego a ser un feno-
meno constituido de sucesos con alta carga de contenido mito-
logico y simbolico que se transmitia en mas de una version a lo
largo del tiempo.

La segunda esta relacionada con cuestiones ambientales. De
acuerdo con las fuentes literarias, el primer sistema de escritura
que se extendio en la region debié comenzar a utilizarse alrede-
dor del siglo v a. e. c. (Mylius 2015, 23). Sin embargo, la evi-
dencia documental mas antigua de la que se tiene conocimiento
corresponde a los edictos en piedra que Asoka erigio durante su
reinado entre los anos 268 y 232 a. e. ¢. El impacto del clima
sobre los materiales de transcripcion (corteza de abedul y hoja de
palma) utilizados hasta el siglo x1 —cuando el papel comenzo6 a
utilizarse gracias a la influencia musulmana— es la causa prin-
cipal de que innumerables documentos se hayan perdido de
manera definitiva.

Si bien es cierto que tanto la tradicion oral como una cons-
tante labor amanuense posibilitaron la conservacion de una
parte muy importante de los textos que actualmente nos permi-
ten entender la cultura de la India en las distintas fases de su

° Para una interpretacion del término véase Doniger (2009, 3).
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proceso, es igualmente cierto que, desde sus inicios, la lengua
escrita estuvo reservada para una élite de individuos que la uti-
lizaron para registrar ambitos muy especificos de la vida social,
dentro de los que destacaron decretos politicos como los men-
cionados, obras literarias de corte religioso, tratados de lengua
y filosofia, pero no asi, la elaboracion de anales. De aqui la im-
portancia de recurrir a fuentes externas pero cercanas a la su-
cesion de los eventos. Comenzaré con la narrativa que hicie-
ron dos de los mas connotados peregrinos chinos sobre sus
viajes a India. Dada la extension de sus obras, me restringiré a
la descripcion de aquellos lugares que tuvieron un lugar pre-
ponderante en la consolidacion del culto budista. Posteriormente
me remitiré a pasajes especificos de la obra de Taranatha, en
donde se da cuenta de episodios hostiles hacia la doctrina del
Buda.

Considero pertinente acentuar una nota de caucién que
hace Lama S. Rimpoche en el prologo a la traduccién inglesa de
Taranatha: “Un lector de la obra de Taranatha debe tener en mente
que estd leyendo un tratado budista compuesto por un gran de-
voto del Buda que desea intensificar la fe en el linaje. No obs-
tante, al mismo tiempo, el lector puede encontrar en él material
util para propositos historicos” (Chimpa y Chattopadhayaya
2004, x1).

Me parece que tal clarificacion vale para los dos autores.
Si bien es cierto que la apreciacion sobre diversos aspectos
de la cultura india se encuentra determinada por la predilec-
cion religiosa de quienes escriben los textos, esto no signifi-
ca que las obras carezcan de un valor historiografico. En
ellas podemos encontrar datos especificos sobre nombres y
lugares; costumbres de los habitantes; referencias a obras en
circulacion; y, lo que aqui resulta mas relevante, una relacion
entre los lugares de culto y la afiliacion doctrinal con la que
contaban.
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Fa-hien

Fa-hien (ca. 337-422 e. c.) fue un monje budista chino que, “de-
plorando el mutilado e imperfecto estado de la coleccion de los
Libros de la Disciplina [Vinaya-pitakal” (Legge 1981, 9) en su na-
cion, emprendid junto con otros cuatro monjes* un viaje a la India
y a Sri Lanka con el proposito de recuperar los textos en su lengua
original, traducirlos y, de esta forma, contribuir al restablecimien-
to de los preceptos monasticos. En su Fo-kwo-ki (Recuento de los
reinos budistas), Fa-hien relata los 15 afos que duré su peregri-
naje (399-414 e. c.).

De acuerdo con sus memorias, luego de atravesar los Hima-
layas, cruzo el rio Indo y llegé al poblado de Odiyana. Ahi en-
contré una sélida comunidad de monjes budistas (sangharama)
“de los cuales 500 en ntiimero eran todos estudiantes del hinayana”
(Legge 1981, 28-9). De ahi continué su travesia por Gandhara
y Taksasila (Legge, 31-2) en donde la mayor parte de los adep-
tos budistas pertenecian también al Vehiculo Temprano.’ De

* Cuyos nombres eran Hwuy-king, Tao-ching, Hwuy-ying y Hwuy-wei.

> El término hinayana, que literalmente significa “vehiculo inferior”, es
una expresion polémica acufiada por otro movimiento budista autoprocla-
mado mahdyana, es decir, el “gran vehiculo”, cuya aceptacion crecio rapida-
mente a principios de la era comun, llegando a expandirse por gran parte del
norte y el este de Asia. La designacion buscaba desestimar ciertas practicas y
doctrinas antiguas consideradas “deficientes”, ya que supuestamente apoya-
ban un ideal de liberacion personal, en contraste a la liberacion general que
predicaba el Gran Vehiculo. En este caso, como suele suceder con el uso de
los términos polémicos, la connotacion “hinayana” carece de un referente
historico concreto. Su caracterizacion, lejos aportar elementos para un estu-
dio formal, termina promoviendo una version caricaturesca y simplificada de
una estructura amplia y diversa bajo la que se desarrollaron distintos grupos
budistas. Es por esto que, a fin de mantener un parametro para identificar los
grandes periodos del desarrollo de las tendencias budistas y sus respectivas
doctrinas, sin asumir un sesgo polémico, he decidido utilizar los términos
“budismo temprano” o “Vehiculo Temprano” para referirme a los grupos
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camino al sudoeste, “luego de cruzar por una sucesion de varios
monasterios con una multitud de monjes que se pueden contar
por millares” (Legge, 42), lleg6 a Mathura. Ahi habia 20 monas-
terios con tres mil monjes.

En su travesia hacia el sur quedo fuertemente impactado
con lo que llam¢ el “Reino Medio” (Majjhima-desa en pali). Lo des-
cribié como un lugar en donde

la gente es numerosa y feliz; no tienen que registrar sus viviendas
ni atender a magistrados o sus reglas... el rey gobierna sin deca-
pitaciones u algn otro tipo de castigo corporal... A todo lo largo
de la region la gente no mata a ninguna criatura viva, ni bebe licor
intoxicante, ni comen cebolla o ajo, a excepcion de los Chandalas
(Legge 1981, 42-3).

También de aqui llama su atencién el soporte econémico
que presta la comunidad laica —particularmente los comer-
ciantes (vaisya)— para la construccion de nuevos monasterios.
La actividad de la congregacion monastica, dice, se hallaba res-
tringida a la realizacion de actividades virtuosas para generar
mérito, como la recitacion de sitras y la practica meditativa. En
respuesta, la sociedad se encargaria de su cuidado y manuten-
cion (Legge, 44). En lo concerniente a otros grupos religiosos,
solo declaré: “hay noventa y seis clases de perspectivas erréneas
y diferentes a las de nuestro sistema, todas reconocen la exis-
tencia de este mundo y un mundo futuro (y la conexion entre
ambos)” (Legge, 62), sin prestar mas atencion al tema.

budistas que aceptaban la autoridad textual del tripitaka (coleccion de textos
canonicos compuesta por los apartados de sitra, vinaya y abhidharma) en
cualquiera de sus versiones pracritas o en sanscrito (dgamas). Por otro lado,
continuaré utilizando mahdyana o “Gran Vehiculo” para aludir a la fraccion
budista que acepto la autoridad de textos tardios que no figuran dentro del
tripitaka.
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Ya en Pataliputra, la capital de Magadha, Fa-hien se refiere
a ella como la ciudad mas grande y préospera del Reino Medio.
En fuerte contaste, su visita a Rajagrha, la antigua capital del im-
perio, hogar del rey Bimbisara y escenario de numerosos episo-
dios en la vida del Buda, le permite descubrir que “adentro de la
ciudad todo es vacio y desolacion; ningin hombre vive ahi”
(Legge, 82). Lo mismo sucedio en Gaya (Legge, 87), ciudad de
Magadha en la que el Buda paso seis afios practicando auste-
ridades.

En Bodhgaya, lugar en el que el Buda alcanzo el Despertar,
el panorama apenas fue un poco distinto: tan sélo tres monaste-
rios con algunos monjes en residencia (Legge, 89).

Hsiian-tsang®

Dos siglos mas tarde, el monje chino Chen Hui (ca. 603-64 e. c.),
mejor conocido como Hsuan-tsang, inspirado por las narrativas
de Fa-hien y Sung Yun’ sobre sus travesias por el oeste, decidi6
emprender una procesion similar. El recuento sobre los 16 afos
que estuvo de peregrinaje (629-645 e. c.) se encuentra registrado
en su bitacora de viaje Ta-t'ang-si-yu-ki (Registros Budistas del
Mundo Occidental).

Rasgos generales

A modo de notas preliminares, Hstian-tsang proporciona algu-
nos datos generales sobre el territorio y las costumbres de sus

® Junto con Kuiji, su discipulo principal, son considerados como dos de
los principales representantes de la escuela faxiang del budismo chino, equi-
valente al yogacara en India.

" Peregrino chino que también fue enviado a India por la emperatriz de
la dinastia Wei del norte en 518 e. c. para obtener textos budistas.
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habitantes que facilitan una caracterizacion del entorno. Aqui
mencionaré solo algunos.

En primer lugar, indica el sistema de medidas que usara
para las referencias espaciales: “el yojana (yu-shen-na)... ha sido
estimado como un dia de marcha para un ejército. Las antiguas
escrituras dicen que es igual a 40 [i;® de acuerdo con los ajustes
indios es 30 li, pero en los libros sagrados (del Buda) el yojana
es solo 16 1i” (Beal 1969, 70). También habla sobre el uso que
se hacia del calendario lunar para mantener un registro del paso
del tiempo (Beal, 71).

En cuanto a la disposiciéon de las poblaciones, menciona la
existencia de grandes portones en la entrada de cada asenta-
miento, tal y como podemos encontrarlas hoy dia. “Los carnice-
ros, pescadores, bailarines, ejecutores y pepenadores tienen sus
viviendas a las afueras de la ciudad. Al ir y venir, estas personas
estan obligadas a mantener el lado izquierdo del camino hasta
llegar a sus casas” (Beal, 74). La division de castas (varna) en
sus cuatro clasificaciones basicas (brahmana, ksatriya, vaisya y
sidra) sera algo que se mencione esporadicamente en el texto.

Los muros de las construcciones, comenta, estan hechos de
ladrillos o baldosas: las torres, de bambu o madera. La forma
de los edificios era similar a la utilizada en China: “ramas secas
o tejas o tablones se usan para cubrirlos. Las paredes se cubren
con cal y lodo, mezclados con excremento de vaca por pureza”.
La arquitectura de los sanghdrama tenia un diseno particular.
En su mayoria, poseian una torre de cuatro caras; las puertas
y ventanas estaban profusamente decoradas. Las celdas de los
monjes estaban adornadas por dentro y eran austeras por fuera
(Beal, 74).

En lo concerniente a la educacion que se impartia a los jo-
venes, destaca el uso de obras como el Siddhavastu (silabario), el

% Un li en esta época correspondia aproximadamente a 323 metros.
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Sabdavidya (gramatica y filologia), el Silpasthanavidya (tratado
de artes), el Cikitsavidya (tratado de medicina y encantamientos),
el Hetuvidya (tratado de las causas) y el Adhyatmavidya (la cien-
cia interior), asi como los Vedas y otros Sastras (Beal, 78-9). Al re-
ferirse a las ensefianzas budistas, dice que aun cuando seguian
disponibles, la distancia temporal desde la muerte del Buda hacia
que la doctrina se presentara “de una forma distorsionada”, de
manera tal que ésta se entendia e interpretaba de acuerdo con las
capacidades intelectuales de aquellos que la indagaban (Beal, 80).

Como se vera a continuacion, las pormenorizadas descrip-
ciones de Hstian-tsang sobre los alcances de la doctrina budista
contrastan notablemente con las de Fa-hien. A dos centurias de
distancia, el papel del budismo en la India exhibe rasgos de un
profundo deterioro.

El estatus del budismo en lo particular

Luego de cruzar el rio Indo, Hstuan-tsang llegé a Oddiyana. En-
contré que sus habitantes eran gente sencilla proclive al uso de
encantamientos (Beal 1969, 120). Las pocas personas que aun
mostraban simpatia y respeto por las ensefianzas budistas se
contaban como seguidores del mahdyana, y de los mil cuatro-
cientos viejos monasterios sobre la ribera del Subhavastu, que “en
tiempos previos llegaron a albergar 18000 monjes” (Beal, 120),
la mayoria estaban deshechos y abandonados. Por otro lado, men-
ciona la existencia de templos erigidos a los deva, “con un nu-
mero mixto de infieles morando en ellos” (Beal, 121).

Avanzando dos mil i en el circuito, llegé a Taksasila, demar-
cacion que entonces era reconocida por la fertilidad de sus tie-
rras. Aunque ocupada por personas que tenian en alta estima a
las Tres Joyas, los diversos sanghdrama se habian “vuelto ruinas
desérticas, con muy pocos monjes” (Beal, 137) seguidores del
mahdyana.
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No fue sino hasta llegar al reino de Kasmir que Hstian-tsang
pudo encontrar un panorama distinto. A pesar de que sus habi-
tantes exhibian una conducta frivola, se trataba de individuos
bien instruidos. Ahi habia cien templos budistas y cerca de cinco
mil monjes (Beal, 148).

Aproximadamente a cinco mil li de camino consiguio llegar
a Mathura. Ahi también la presencia del budismo era fuerte: al-
rededor de 20 sanghdrama con cerca de dos mil monjes perte-
necientes tanto al Vehiculo Temprano como al mahayana. De
nueva cuenta senala la existencia de templos a los deva, con adep-
tos a una gran variedad de formas de hinduismo (Beal, 180).

De su visita a Sravasti, uno de los ocho lugares de peregri-
naje mas importantes para el mundo budista, Hstian-tsang com-
parte un cuadro desolador. La ciudad estaba en ruinas y casi de-
sierta. Habia cientos de templos budistas abandonados y solo
algunos contaban con un ntmero reducido de monjes residen-
tes. Por su parte, el culto a las deidades del pante6n hindua
sumaba “100 templos a los deva, con muchos herejes” (Beal, 2).
Kusinagara (Beal, 31-43), el lugar en el que el Buda experiment6
su parinirvana, también estaba abandonado. De no ser por la
presencia de algunas cuantas stiipa, la huella del buddhadharma
habria sido del todo erradicada.

A su paso por Magadha, visito el afamado Pico del Buitre
(Grdhrakata) en Rajagrha, la ciudad de Gaya y el santuario en
el que aun hoy dia se encuentra el sitio en el que el Buda
alcanzo el Despertar bajo el arbol Bodhi. En total encontr6 50
sanghdrama “con alrededor de 10000 monjes, de los cuales la
mayoria estudiaban las ensenianzas del Gran Vehiculo” (Beal, 82).

Hacia el este, la perspectiva es un poco mas variada. Llegando
a Bengala, menciona que en Kamarupa, actualmente Assam, sus
habitantes “adoran y hacen sacrificios a los devas y no tienen fe
en el Buda... jamas ha sido construido [ahi] un sangharama
como lugar para que los monjes hagan asambleas” (Beal, 196).
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En Samatata habia cerca de treinta monasterios con dos mil
monjes pertenecientes a la escuela sthavira del budismo tem-
prano (Beal, 199), mientras que en Tamralipti s6lo habia 10
sanghdarama con 1000 monjes compitiendo contra 50 templos a
los deva (Beal, 200). En Orissa (Udra), se erigian cientos de mo-
nasterios y diez mil monjes practicantes del mahayana (Beal, 204).

En Kosala, Hstian-tsang encontré 100 sanghdrama funcio-
nando con mas de 10000 monjes afiliados al Gran Vehiculo (Beal,
209), lo mismo que en las comunidades surefias de Kanchipura
(Beal, 229) y Konkanapura (Beal, 254), excepto que en esta ul-
tima también la comunidad monastica se dividia entre segui-
dores del mahdyana y del Vehiculo Temprano. Desplazandose
hacia el noroeste lleg6 a Gujarat. En Malva, los 100 monasterios
que aun existian contaban 2 000 monjes practicantes del budis-
mo temprano, los cuales eran sobrepasados en ntmero por los
100 templos a los deva con miles de seguidores shivaitas (Beal,
260). En el Sindh, declara la existencia de 100 sangharama con
alrededor de 10000 monjes seguidores del budismo temprano
(Beal, 272).

Uniendo perspectivas

Una comparacion entre los dos relatos permitira observar un
cambio cualitativo de suma importancia entre un periodo y
otro. En tanto el recuento de Fa-hien nos muestra un semblante
de India afin y receptivo a las ensenianzas budistas (a excepcion de
algunos territorios cercanos a Magadha), el de Hstuan-tsang
despliega un constante sentido de lejania y abandono. Si el Ve-
hiculo Temprano era preeminente durante la visita de Fa-hien,
en la de Hstian-tsang son pocas y muy especificas las congrega-
ciones en las que no dominaba el Gran Vehiculo.

Hsuan-tsang identifica la division profundamente arraigada
de clases sociales, incluso hace mencion de los cuatro varnas.
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Otro elemento a destacar es la referencia a la creciente devocion
por el hinduismo alrededor del siglo vil. Hstian-tsang senalo
entonces la presencia de cultos a Siva, lo cual ayuda a explicar,
al menos en parte, la falta de respaldo economico por parte de la
comunidad laica hacia los monasterios budistas. Si a esto se le
anade la impresion del autor sobre la falta de entendimiento
que los mismos monjes mostraban en torno a las escrituras bu-
distas, se puede entender también la falta de continuidad en la
transmision de la doctrina.

Tarandtha

Kun-dga’-siiing-po, mejor conocido como Taranatha (1575-
1634 e. c.), fue un monje budista tibetano perteneciente a la secta
Jo-nang-pa,’ de la cual lleg6 a ser dirigente. Alrededor de sus 33
anos de edad(1608) escribio una de sus obras mas importantes,
el rGya-gar-chos-‘byun (Historia del budismo en India). La inten-
cion de involucrarse en la composicion de una obra como ésta
responde a la necesidad de corregir una falta propia de su pue-
blo, pues, como él mismo expresa, “aun los doctos cronistas e
historiadores (tibetanos), cuando llegan a hablar sobre India, ex-
hiben con el mejor de sus esfuerzos tan sélo su pobreza... tra-
tando de describir el origen de la doctrina, cometen demasiados
errores” (Chimpa 2004, 5).

Las fuentes que dice utilizar para tal proposito son el Vinaya-
sastra, el Abhiniskramana-siitra, y al menos parte del Lalitavistara.
Taranatha reconoci6 también la vastedad y riqueza de la lite-
ratura brahmanica (destacando obras como el Ramdyana y el

¢ Se trataba de una congregacion monastica reconocida por hacer del
Kalacakratantra una parte central de su credo. Sus seguidores fueron perse-
guidos y casi exterminados por el gobierno de Lhasa en tiempos del quinto
Dalai Lama (siglo xviD).
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Astadasapurana), pero descarto sus textos por considerarlos fa-
libles y por “no estar relacionados con la historia de la verdadera
Doctrina” (Chimpa 2004, 19).

La narrativa de Taranatha comienza con la gestion de Ajatasa-
tru, rey de Magadha a la muerte del Buda, y termina con una bre-
visima mencion sobre los origenes del tantra y el declive del arte
sacro budista en el subcontinente. La mayor parte del escrito
detalla la sucesion del poder entre las dinastias y sus respectivos
monarcas. De tan extensa cronica, solo haré referencia a los “perio-
dos de hostilidades hacia la Doctrina”, es decir, aquellos momen-
tos en los que, presuntamente, el budismo institucional enfrento
conflictos lo suficientemente importantes como para provocar
disrupciones en su practica y transmision.

Segun Taranatha, el primer periodo de hostilidades ocurrio
en el reino de Aparantaka (actual Bangladesh y algunas partes
de Bengala occidental). A la muerte del rey Nemacandra, un
brahmana de nombre Pusyamitra'® (ca. 187-151 a. e. ¢.)"! se re-
vel6 contra Phanicandra, legitimo heredero al trono:

El brahmana Pusyamitra, junto con otros tirthikas, comenzaron una
guerra quemando numerosos monasterios desde madhya-desa
hasta Jalandhara. También asesinaron a un gran nimero de mon-
jes instruidos. Pero la mayoria de ellos pudo huir a otros paises.
Como resultado, en cinco afos, la doctrina se extingui6 en el
norte (Chimpa, 120-1).

' El brahmana antagonico a las ensenianzas budistas al que aqui se hace
referencia es Pusyamitra Suniga, primer monarca de la dinastia Sunga.

' El texto de Taranatha menciona los nombres de los monarcas y los de sus
reinos, pero no senala las fechas precisas de sus respectivas gestiones. El punto
de referencia temporal mas claro es, precisamente, la vida de Pusyamitra,
quien segtin Etienne Lamotte (1988, 386) vivio alrededor de las fechas men-
cionadas. Actualmente sabemos que Pusyamitra asesiné y sucedi6 a Brhadratha,
ultimo rey de la dinastia Maurya.
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Para Taranatha, los actos persecutorios de Pusyamitra re-
presentaron el primer indicio evidente del declive de la doctri-
na (Chimpa, 120-121). Al término de los eventos descritos, du-
rante el gobierno del rey Gaudavardhana (ca. 150 a. e. c.)"? en
Bengala del este, se reconstruyeron “monasterios previamente
danados y de esta forma se ayudo a que los centros [budistas]
se incrementaran” (Chimpa, 121). La restauracion completa de
la doctrina tuvo lugar durante el reinado de Salacandra (ca. 100
a. e. ¢.)” a manos de un brahmana llamado Kasijata, quien se
encargd de restituir el linaje de ensenanzas budistas enviando y
prestando manutencion a 64 maestros ordenados junto con varios
de sus discipulos a la ciudad de Sanaghabo en Bengala.'*

Sin embargo, para Hermann Kulke, el ataque contra los mo-
nasterios budistas no tuvo el propésito de manifestar una agresion
meramente religiosa, sino que se tratd de una reaccion que respon-
dia a tintes politicos: “ciertamente habia reacciones contra la poli-
tica religiosa de los Maurya, pero esto no necesariamente implica
que el budismo haya sido suprimido y que los Shunga hayan co-
menzado una contrarreforma brahmanica” (Kulke 2002, 68).

La segunda oleada de hostilidades contra el buddhadharma
de la que habla Taranatha (Chimpa 2004, 137), fue perpe-
trada por un rey turco de Multan y Lahore llamado Bandero
(ca. 950 e. c.),"” también conocido como el rey persa. Se cuenta

12 Romila Thapar (1961, 191) sefiala que a los cinco afios de su reinado
Pusyamitra murié durante la invasion mleccha. De aqui que, muy probablemen-
te, el reinado de Gaudavardhana haya tenido lugar alrededor del afio 152 a. e. c.

13 De acuerdo con Taranatha (Chimpa 2004, 120-2), la distancia temporal
entre el reinado de Nemacandra y el de Salacandra es de tan solo tres generacio-
nes. Asumiendo que cada generacion haya estado separada por un periodo de
veinte anos es razonable ubicar la vida de Salacandra alrededor del afio 100 a. e. c.

* Laciudad de Sanaghabo muy posiblemente se corresponda con Sonargaon.

> Taranatha menciona que este rey turco tuvo contacto con uno de los hi-
jos de Sricandra (uno de los mas influyentes representantes de la dinastia Can-
dra en Bengala del este), lo cual nos permite ubicarlo a mediados del siglo x.
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que, a fin de dirimir un conflicto armado, el rey Dharmacandra'®
de Aparantaka convino un intercambio de regalos con Bandero,
a quien envio una caravana de elefantes y una prenda de seda.
Sin embargo, por una aparente falla en el tejido, la prenda pare-
cia tener grabado un pie en la parte que deberia cubrir el pe-
cho, lo cual levanto sospechas de hechiceria en Bandero. En
otra ocasion, Dharmacandra decidio enviarle un cargamento de
frutas, sin percatarse de que, en una de éstas, se hallaba un circulo
de encantamiento que habia sido dibujado por un brahmana. El
rey persa se sintio ofendido vy, alegando que Dharmacandra
queria utilizar magia negra en su contra, destruyé Magadha con
la ayuda de Turuska,'” regente de Kasmir. Tiempo mas tarde,
Buddhapaksa, hijo del tio materno de Dharmacandra, fue capaz
de restituir la doctrina (Chimpa, 138).

La tercera y ultima oleada de hostilidades contra el budismo
de la que habla Taranatha tuvo lugar en Nalendra (Nalanda). Du-
rante el reinado de Krsnaraja,'® dos mendigos con creencias reli-
giosas antagonicas al budismo (tirthika) fueron humillados por
unos Sramanera (jovenes novicios budistas). Durante 12 anos, di-
chos mendigos prepararon su venganza. Mientras uno de ellos
conseguia el sustento, el otro se entrenaba en la siryasadhana
(practica del sol)," gracias a lo cual obtuvo la milagrosa produccion

1o Taranatha identifica a Dharmacandra como hijo de Sricandra.

7 Véase el apéndice “The Turuska King ‘moon” en Chimpa (2004, 442).
Cabe senalar que turuska es la voz sanscrita para “turco”, término que habi-
tualmente se utilizé para hacer referencia a los musulmanes de Asia Central.
Sin embargo, cabe la posibilidad de que algin general ascendido a rey pudiera
haber llevado ese nombre.

' En este caso, Tarandtha no ofrece referencia alguna que nos pueda
ayudar a aventurar una fecha aproximada.

9 Por la poca informacion que proporciona Taranatha parece que se trata-
ba de una practica tantrica de adoracion al sol, en la que el adepto se recluia a
practicar una “metodologia ritual de adquisicion” (sadhana) hasta alcanzar un
poder sobrenatural (siddhi), que en este caso era la facultad de invocar fuego.
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de fuego. De este modo, consiguieron incendiar las tres principa-
les edificaciones que constituian la libreria de Nalanda (a saber, los
complejos del Ratnasagara, el Ratnadadhi y el Ratnaraijaka) en
las que presuntamente se resguardaba la coleccion (pitaka) entera
de las obras canonicas del mahdyana, asi como mucho otros
templos. Los tirthika lograron escapar hacia Assam y la doctrina
pudo restablecerse gracias a los esfuerzos conjuntos de la co-
munidad mondstica —quienes reescribieron de memoria algunos
de los textos perdidos—; y de prominentes laicos como el rey
Buddhapaksa y los brahmana Sanku y Brhaspati, quienes se
encargaron de reconstruir los monasterios (Chimpa, 140-2).
Dejando de lado los componentes folcléricos, el evento se-
nalado admite una lectura de caracter sintomatico: al menos una
parte importante de la comunidad del budismo mahdayana llego
a percibir los enfrentamientos contra algunos grupos hinduistas
como una verdadera amenaza, al grado de responsabilizarlos
por la desaparicion de una parte significativa de su literatura
fundacional. Ahora bien, mas alla de las diferencias doctrinales,
la constante competencia para conseguir el patrocinio de la co-
munidad laica debié fungir como un elemento indispensable
para mantener las disputas religiosas a la luz de la esfera publica.

ESPECULACIONES CONTEMPORANEAS
SOBRE LA DESAPARICION DEL BUDISMO EN INDIA

Actualmente no existe evidencia historiografica alguna que ex-
plique satisfactoriamente el momento o las causas concretas
que condujeron a la extincion del budismo como institucion re-
ligiosa en la India. Sin embargo, diversos académicos han desa-
rrollado numerosas hipotesis basandose en la poca informacion
que ha llegado a nuestros dias por medio de fuentes indirectas.
A continuacion, abordaré algunas de las mas representativas.
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La ausencia de un patrocinio mondrquico

De acuerdo con Arthur L. Basham, uno de los sucesos que mar-
c6 definitivamente el ocaso del budismo indio fue la preferencia
que la dinastia Gupta manifesté hacia el hinduismo —particular-
mente el vaishnavismo— durante el siglo 1v e. c. por medio de
su patronazgo (Basham 1988, 189). A juicio de Basham, el pro-
selitismo que ejercio la dinastia sobre la vida espiritual de la
época no sélo propicié un aceleramiento en los procesos sincré-
ticos de la esfera religiosa, sino que, también permitio el surgi-
miento de nuevas tendencias, dentro de las que destacan la de-
vocion hacia divinidades personales femeninas® y el tantra.”!
Segun sefiala Basham, fue precisamente durante esta época que
se hizo comun encontrar la efigie del Buda en templos hinduis-
tas, en donde se le llegd a ver como a un dios mas del panteon
hindu. De este modo, poco a poco, el hinduismo fue asimilando
al budismo, hasta adoptarlo como una secta propia, con su or-
den de devotos y de monjes al servicio de la divinidad (Basham,
192-193).

El problema mas evidente para considerar la inclinacion re-
ligiosa de los reyes Gupta como causa decisiva del deterioro bu-
dista es el florecimiento que tuvo Nalanda (uno de los centros
educativos budistas mas importantes de Asia) entre los siglos vy
Vv e. c., gracias al apoyo econémico de la propia dinastia Gupta.

Otro punto de inflexion importante para la historia del bu-
dismo en el subcontinente relacionado con el apoyo guberna-
mental, tuvo lugar en el siglo X1t e. ¢. con el colapso del imperio

20" Culto que mas tarde se llegaria a denominar saktismo, un movimiento
de adoracion a la diosa (devi) en sus distintas manifestaciones.

2 También llamado vajrayana, que se traduce a nuestra lengua como “Vehicu-
lo del diamante” o “Vehiculo del rayo”, haciendo alusion a la fuerza con la que arre-
mete el baculo de Indra. Se trata de un movimiento religioso esotérico que busca
poder espiritual para controlar el entorno y también para alcanzar la liberacion.
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Pala —el ultimo gran régimen que impulsé de manera abierta
al budismo al este de la India— y el surgimiento de la dinastia
Sena, cuyos reyes fueron férreos adeptos al hinduismo.

El distanciamiento
entre la comunidad mondstica y el laicismo

Otro elemento que suele senalarse como una de las principales
vias para desentranar el fendmeno que aqui nos interesa, es una
supuesta desvinculacion del aparato monastico budista hacia
las necesidades de la comunidad laica. Para Basham, esta ruptura
se debio a la falta de estructuras rituales que pudieran significar
espiritualmente las transiciones que encierra la vida en sociedad:

Aunque la comunidad laica apoyara a los monjes budistas y hon-
rara los santuarios budistas, usualmente patrocinaban también a
brahmanes, solicitando sus servicios para ritos domésticos tales
como ceremonias de nacimiento, iniciaciones, bodas y funerales,
los cuales tenian y siguen teniendo una gran importancia en la
vida de la India (Basham 1988, 188).

Si bien es cierto que a lo largo del tiempo distintas corrientes
budistas han tenido que desarrollar algunas ceremonias para sa-
tisfacer las necesidades espirituales de la comunidad laica,* es
necesario tomar en cuenta que, en sus origenes, el ritualismo bu-
dista no estuvo orientado a celebrar aspectos relacionados a las
transiciones naturales de la vida social; no obstante, jamas repre-

22 Tal es el caso de los ritos funerarios en los que se leen pasajes de los
sitras, se recitan mantras y se hacen ofrendas en nombre del difunto para
que pueda tener un mejor renacimiento. También vale la pena destacar cere-
monias de adoracion (puja) en las que se hacen ofrendas a los budas y se can-
tan textos de proteccion (parittas) para alejar los peligros.
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sent6 un problema para la subsistencia de la orden monastica. En
este caso tampoco resulta convincente el argumento de Basham.

A consideracion de Lars Fogelin, la separacion entre monjes
y laicos se produjo como un efecto del sedentarismo y la sobre
especializacion académica de los primeros, ya que “al interior
de los monasterios, el budismo se volvié una empresa mayori-
tariamente escoldstica, puesto que el sangha se enfocaba en [lo-
grar|] maestria sobre textos importantes” (Fogelin 2015, 205).
Dicha circunstancia, afirma Fogelin, provoco también que va-
rios miembros del sangha abandonaran la vida del monasterio
para tratar de encarnar los principios de la doctrina a través del
ascetismo. Una vez fuera del cobijo y constricciéon que imponia
la via institucional del monacato, muchos de estos grupos ascé-
ticos habrian optado por adoptar el tantrismo. De acuerdo con
esta perspectiva, fueron estos ascetas quienes, viviendo al mar-
gen de los poblados y dependiendo de la caridad para asegurar
su sobrevivencia, mantuvieron el tltimo vinculo con la socie-
dad oficiando rituales a cambio de alimentos. Sin embargo,
contintia Fogelin, este intento por mantener el vinculo fracaso
en el siglo xiit e. c. cuando “los monasterios fueron abandona-
dos y los ascetas budistas perdieron los distintivos de su identi-
dad [religiosa] en medio del amplio y heterodoxo mundo del
tantra indio” (Fogelin, 210-1).

Al igual que Basham, Fogelin incurre en una generalizacion
bastante problematica. Su apreciacion del budismo institucional
parece estar dirigida a los grandes complejos monasticos que,
gozando del patrocinio mondrquico, podian dedicarse al estu-
dio y la produccion de tratados filoséficos. No obstante, dicho
planteamiento termina dejando de lado a las pequenas pero nume-
rosas comunidades monasticas que habitaban templos en po-
blados apartados, que dependian del sustento de la comunidad
laica y de los que ya habian hablado los peregrinos chinos. To-
davia se necesitaria explicar el deterioro de tales asentamientos.
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Por otro lado, suponer la existencia de un movimiento ascé-
tico budista que fue ganando preponderancia frente al escolasti-
cismo monastico es todavia una aseveracion que requiere sus-
tento, pues como el mismo Fogelin reconoce “al dia de hoy, no
se ha encontrado remanente arqueoldgico alguno del budismo
ascético en India. Razon por la cual, la tradicion ascética tan
solo puede llegarse a conocer por la interlocucion de los re-
cuentos textuales monasticos” (Fogelin, 208).

El apogeo del tantrismo

La popularizacion del tantrismo hacia el siglo X e. c. transformo
significativamente varios aspectos de la religiosidad en el sub-
continente. Haciendo expresa su condicion transgresora hacia
los valores de una ortodoxia cultural, encontramos como uno
de sus rasgos mas caracteristicos el desconocimiento de los li-
mites que marco el sectarismo:

Desde sus inicios, el tantra fue un movimiento religioso altamente
heterodoxo y sincrético que incluia al budismo, al jainismo, al hin-
duismo, asi como a otras sectas grandes y pequenas. A pesar de las
divisiones entre drdenes religiosas rivales, las ideas y practicas tantri-
cas se adoptaron y compartieron libremente (Fogelin, 208).

Uno de los ejemplos paradigmaticos para ilustrar tales im-
bricaciones corresponde a un texto tantrico jainista de princi-
pios del siglo X e. c. llamado Jvalini Kalpa. Dicha obra es

en casi todos los aspectos idéntico a las fuentes hinduistas y bu-
distas del mismo periodo. Nada ademas de los nombres de las
deidades invocadas, visualizadas o manipuladas en estas practi-
cas es especificamente jainista; todas las caracteristicas, sin em-
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bargo, son especificas al tantra indio del siglo décimo, ya sea hin-
duista, budista o jainista.*’

A diferencia de Fogelin, quien ve en las practicas contracul-
turales del ascetismo tantrico —al menos hasta el siglo xi11, mo-
mento en el que el contexto religioso habria diluido y asimilado
la identidad budista— el ultimo vinculo entre practicantes bu-
distas de oficio y la comunidad laica, para Basham, fue precisa-
mente la adopcion del tantrismo lo que terminé por profundi-
zar la brecha entre los quehaceres de la vida cotidiana y las
actividades propias de vida religiosa budista. El esoterismo pro-
pio de las practicas tantricas “no lo hacia asequible al creyente
ordinario, sino al iniciado... los adeptos que hubieran apren-
dido los secretos del Vajrayana a los pies de su mentor espiritual
(guru) se juntarian, usualmente de noche, en pequenios grupos
para llevar a cabo sus ceremonias secretas” (Basham 1988, 191).

A pesar de los contrastes que se puedan suscitar al tratar de
esclarecer los mecanismos y los modos en los que el movimien-
to tantrico afecto la continuidad del budismo en la India, seria
ingenuo negar la posibilidad de establecer un vinculo causal
entre ambos. Las implicaciones de dicho vinculo son evidentes.
Por un lado, es claro que el budismo mahayana decidié adoptar
practicas tantricas hacia la etapa final de su desarrollo; por otro,
es igualmente cierto que el budismo como religion instituciona-
lizada perecio, mientras que el tantra ha logrado prosperar en el
subcontinente hasta nuestros dias. Todo parece apuntar hacia
un proceso de asimilacion. Desde este angulo, estarfamos ha-
blando de un movimiento social hacia la simplificacion, pues
scudl seria el propdsito de conservar distintos sistemas religiosos
que utilizan el mismo tipo de practicas espirituales?

# David White. 2000. Tantra in Practice. Princeton: Princeton University
Press. Citado en Fogelin 2015, 209.
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Las campanas de Kumarila y Sankara

Otro factor a considerar al discutir este tema son los ataques
que sufrié la doctrina budista a manos de prominentes filésofos
hinduistas que buscaban reivindicar sus propios sistemas. Las
figuras mas emblematicas de estas confrontaciones fueron las
de Kumarila Bhatta (ca. s. Vi e. ¢.) y Sanikara (ca. s. viil e. ¢.).

Kumarila fue uno de los principales exponentes de la piirva-
mimdamsd, una de las escuelas brahmanicas mas ortodoxas. De
acuerdo con algunas perspectivas nacionalistas, “la desapari-
cion del budismo en India deberia atribuirsele en gran medida
al éxito avasallador de su [utilizacion de la] dialéctica” (Arnold
2005, 4) al debatir con sus contrincantes. De hecho, incluso
Taranatha, en su recuento historico del budismo en India, dice
que Kumarila fue capaz de vencer en debate a los discipulos de
importantes maestros budistas como Buddhapalita, Bhavya,
Dharmadasa y Dignaga, ente otros (Chimpa 2004, 226).

Por otra parte, Sankara, considerado por algunos de sus se-
guidores como la encarnacion de Siva, sistematizo la filosofia
vedanta, sentando las bases para el desarrollo de las principales
doctrinas del hinduismo contemporaneo. Al igual que Kumarila,
la tradicion lo retrata como un maestro habil en el debate que
viajo por la India, retando y derrotando a importantes expo-
nentes del budismo y del jainismo.

Distintos pensadores, dentro de los que destaca Hermann
Kulke, han sostenido que Sarikara contribuy6 a la eliminacion
del budismo al sintetizar en un mismo principio la vacuidad
budista y el monismo que subyace a la identificacion de la subs-
tancia individual (atman) y la divinidad (brahman), pues

le dio espacio al hinduismo popular permitiendo una ‘verdad in-
ferior’ la cual encarna las distintas manifestaciones del mundo e
implica la existencia de un creador divino (ishvara). De este
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modo, pudo reflejar ideas similares a las de las Upanishads y a las
del Budismo Mahayana y fue capaz de combinar el hinduismo
popular con el brahmanismo ortodoxo en un elaborado sistema
filosofico (Kulke, 142).

Sin duda, la influencia que tuvieron Kumarila y Sankara en
la esfera religiosa de su época es algo digno de tomar en consi-
deracion. Sin embargo, siempre es dificil determinar la preci-
sion y los alcances de narrativas apologéticas. Adjudicarle el de-
rrumbamiento de una tradicion religiosa (con al menos 10 siglos
de historia) a las capacidades argumentativas de dos personas
es, a todas luces, una hipérbole. En todo caso, seria mas pru-
dente considerar sus intervenciones como causas cooperativas
del proceso de asimilacion del que ya hemos hablado.

Las invasiones musulmanas

Las incursiones militares por parte de grupos turcos y afganos
en el subcontinente indio comenzaron a partir del 711 e. c.,
cuando Muhammad Ibn Qasim conquisté gran parte del sur del
Sindh. Si bien Taranatha habla sobre una presencia turca en el
noreste de la India alrededor del siglo X e. c., podemos afirmar
que fue hasta la llegada de Mahmud de Ghazna, a principios
del siglo x1 e. c., que se consolidé el asentamiento de grupos
musulmanes en territorio indio. A partir de este punto, dichos gru-
pos comenzaron una violenta expansion. Durante los ultimos
150 anos distintos académicos (Truschke 2018, 408-12, 415-8)
han visto en las campanas bélicas que emprendié Muhammad
bin Bakhtiyar Khalji el golpe definitivo que condujo a la extincion
del budismo en India. Bakhtiyar Khalji fue un general al servi-
cio del Sultanato de Delhi que logré conquistar Bengala y Bihar.
Durante el proceso se le adjudican el saqueo y la destruccion de
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los mayores centros de formacion budista (mahavihara) —a saber,
Nalanda, Odantapuri y Vikramasila—, la quema de sus biblio-
tecas y el asesinato de los monjes que ahi residian. Sin embargo,
como ha expuesto Audrey Truschke, hay muy buenas razones
para senalar que esta narrativa responde mas a una serie de pre-
juicios que a hechos verificables (Truschke, 409).

En principio, la tnica evidencia historiografica de los su-
puestos ataques proviene de una fuente indirecta que menciona
un unico asalto a una escuela de “brahmines con cabeza rapa-
da” de la que no se especifica el nombre o la ubicacion concre-
ta. En palabras de Truschke:

La historia del encuentro fatal entre el budismo y el islam se basa
principalmente en una sola cronica persa: el Tabaqat-i Nasiri de
Minhaj-i Siraj Juzjani [...] dentro de su historia de conquistas is-
lamicas Minhaj-i Siraj Juzjani menciona un ataque dirigido por
Muhammad bin Bakhtiyar Khalji a un monasterio en Bihar, tal
como lo escuché de un hombre de Farghana (actualmente Uzbe-
kistan) (Truschke, 414).

Recientemente se ha sugerido que el sitio del asalto podria
identificarse con Bihar Sharif, incluyendo el monasterio de Odan-
tapuri (Truschke, 418). y que la destruccion de los otros dos
complejos monasticos a manos de Bakhtiyar Khalji, es una mera
suposicion (Truschke, 421).

A partir de la evidencia textual con la que actualmente se cuen-
ta es imposible atribuir toda la responsabilidad por la desapari-
cion del budismo en India a las invasiones musulmanas, en par-
ticular a los ataques de Bakhtiyar Khalji. Tampoco nos permite
evaluar con precision su impacto. Lo que se puede decir de ma-
nera honesta y realista es que:
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Muhammad bin Bakhtiyar Khalji y sus jinetes atacaron algunos
sitios no musulmanes en Bihar, muy probablemente sitios como
Odantapuri y quiza Nalanda e hicieron algtin datio. Pero los asal-
tos no fueron cataclismicos para todos los centros monasticos y
Nalanda continué operando posteriormente por décadas (quiza
siglos). Las practicas laicas budistas también parecen haber conti-
nuado durante el siglo xii1 en el area. Nalanda y otras institucio-
nes budistas en esta region cerraron eventualmente debido a la
falta de interés y apoyo, que provienen de una serie de cambios
sociales y religiosos premodernos en el norte de India que toda-
via se encuentran bajo investigacion y de los que se tiene un po-
bre entendimiento (Truschke, 431-2).

CONCLUSIONES

Como mencioné al inicio, el analisis de un tema como el pre-
sente enfrenta la gran dificultad que implica la ausencia de fuen-
tes internas. No obstante, una vez que se han asumido con cau-
tela las inevitables limitaciones, puede comenzar a apreciarse la
riqueza que hay detras del material que esta disponible, en par-
ticular cuando éste nos permite reconocer y aceptar los presu-
puestos que han modelado nuestro horizonte de interpretacion.
Al privilegiar nuestra capacidad de asombro estaremos en mejores
condiciones para revelar las peculiaridades que hayan podido
pasar desapercibidas. De aqui la importancia de revisar periodi-
camente la vigencia de nuestros presupuestos.

En este sentido, encuentro de gran valor las narrativas de
Fa-hien, Hstian-tsang y Taranatha. Abandonando la pretension
de que sus obras cumplan con el rigor de los criterios historio-
graficos actuales, me parece que su principal aportacion al tema
es hacer evidente el complejo proceso de disrupciones y recon-
figuraciones que definio la historia del budismo en India desde
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los primeros siglos de nuestra era. A través de sus ojos podemos
entender, por un lado, que el budismo jamas se encontré en un
momento de transparente equilibrio;** por el otro, que su pro-
ceso de desgaste no fue lineal.

En cuanto a las interpretaciones contemporaneas, se puede
senalar una tendencia a tratar de reconstruir los espacios faltan-
tes apelando a hipotesis que manifiestan un marcado sesgo iso-
gético (Tuck 1990), es decir, se trata de suposiciones que reve-
lan mas sobre el punto de vista de los académicos y de la época
en la que vivieron que de su objeto de estudio. Ahora bien, como
apunté Gadamer, los prejuicios no necesariamente son perni-
ciosos, pues “constituyen la direccion inicial de toda nuestra
habilidad para experimentar... Son simples condiciones... por
medio de las cuales aquello con lo que entramos en contacto
nos dice algo” (Gadamer 1976, 9). Sin embargo, inmediatamente
después de que se ha establecido el contacto, se corre el riesgo
de “familiarizar” la precomprension del objeto para reconstruirlo
imponiéndole nuestras propias categorias. A este respecto, con-
sidero que el principal problema de las conjeturas contempora-
neas radica en la necesidad de resolver la incognita asumiendo
criterios univocos para explicar procesos abstractos: se habla
del budismo como si se tratara de una comunidad homogénea,
sujeta a las mismas condiciones sociales, religiosas y politicas.
Cuando en realidad se trataba de grupos humanos muy hete-
rogéneos que, aunque compartieran una misma denominacion
religiosa, con el paso del tiempo fueron acentuando sus diferen-
cias en términos doctrinales y pragmaticos, llegando incluso a
establecer una marcada distancia geografica. Pretender que un
determinado conjunto de causas (ya no hablemos de una sola)
puede ser pertinente para explicar el devenir de congregaciones

#* Basta recordar el cisma que el Buda debio enfrentar cuando su primo
Devadatta intento hacerse del control de la orden monastica.
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tan diversas, haciéndolas coincidir en un mismo desenlace, no
s6lo desdibuja las particularidades de dichas comunidades, sino
que ademads contribuye a generar la ilusion de conocimiento. El
resultado, tal como menciona Truschke, es que ninguna de las
teorias propuestas “se confronta con ejemplos histéricos que
parezcan irrumpir la causalidad propuesta” (Truschke 2018,
426). Con esto, evidentemente no se quiere decir que el patro-
cinio monarquico, la superposiciéon del tantra hinduista y el bu-
dista, las camparias de Kumarila y Sankara, etc., no hayan tenido
un impacto en el desarrollo y supervivencia de los distintos
grupos budistas de la época. Lo que se pone en duda es que el
impacto haya sido el mismo hacia todos estos grupos, condu-
ciéndolos a la misma y fatal consecuencia al mismo tiempo.
Considero, al igual que Audrey Truschke, que para conseguir
una perspectiva amplia del fenomeno, es indispensable abordar
el tema desde otro dngulo. Es necesario abandonar la preten-
sion ockhamista de encontrar una respuesta universalmente va-
lida y comenzar a buscar en los particulares:

En lugar de analizar el “Budismo Indio”, hariamos mejor en ha-
blar de budistas indios. Este pequefio cambio semantico repre-
senta un giro conceptual significativo... De hecho, la pregunta
historiografica sobre lo que sucedi6 con el Budismo Indio es en
realidad una interrogante sobre lo que paso a la gente que practi-
cé budismo... Quiza lo mas util sea preguntar qué pasé con co-
munidades budistas especificas en distintas partes del subconti-
nente” (Truschke, 433).

A partir de este giro, se podran plantear preguntas muy in-
teresantes que, sin duda, habran de aportar una serie de mati-
ces que por el momento se pierden en la distancia.
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LAS HUELLAS DEL BUDISMO
EN ZHONGNAN-SHAN!

MARIA ELVIRA RIOS

The world of medieval China is like a mountain
itself: the vagaries of history conceal much of the
mundane base and we only see the loftier peaks
fleetingly through the mist.

(James Benn 2012).

Resumen:

El surgimiento de variadas corrientes budistas y los numerosos
maestros eminentes que visitaron o habitaron en Zhongnan-
shan, nos indican que esta zona montanosa fue un centro neu-
ralgico para el desarrollo del budismo durante varios siglos de
la historia de China. Los monasterios de la montana y sus alre-
dedores fueron sedes no solo para la traduccion e interpreta-
cion de textos sagrados, sino también para el surgimiento de
nuevas corrientes y linajes. Este texto pretende destacar la his-
toria del budismo en Zhongnan-shan y senalar los factores que
habrian influido en el decaimiento de la religion en esta zona
montanosa.

Palabras clave:
Budismo, China, montanas sagradas, religion, historia.

! Este articulo se realiz6 con el apoyo de Fondo Nacional de Desarrollo
Cientifico y Tecnologico Chile (Fondecyt), nimero 3190076.
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En un pais donde mas de 30% de su territorio es montafnoso,
sus altos macizos no pasan desapercibidos. Las montanas han
adquirido una significancia en China que no sélo se manifiesta
en su geogralfia, sino en el papel que cumplen en su historia. En
los antiguos oraculos ya se mencionaban las montanas como di-
visiones naturales de los reinos y espacios misteriosos donde
extranos seres habitaban.? Para las primeras dinastias chinas
—Shang, Zhou, Qin y Han— las montanas eran muros natura-
les que definfan el limite de los reinos y los sitios para la caza
imperial, donde se proclamaba la formacion de un nuevo impe-
rio y se hacian los ritos de sacrificio para prevenir sequias, inun-
daciones, enfermedades, y asegurar el éxito en las campanas
militares (Robson 2009, 26-7). Las montanas también eran mo-
radas de espiritus y demonios, donde se veneraba a los dioses
de la fertilidad. A medida que se desarrolla la civilizacion china,

* El primer término que designa una montana o pico sagrado es yue %k,
que aparece en las inscripciones de los oraculos sobre hueso de la dinastia
Shang (ca. 1600-1045 a. e. ¢.) y se pronunciaba yang o xiang. Qu Wanli
(1907-1979) argumenta que el yue aparecia en los oraculos cuando se pedia
la lluvia, para tener buenas cosechas (Robson 2009, 31-2). David Keightley
(1978) senala que el yue formaba parte de una lista de poderes naturales que,
junto con el poder de la tierra y el rio, pertenecia al panteon de la dinastia
Shang, donde el ser superior era Di 7f7. También hay diversas teorfas sobre el
término yue, que lo relacionan con una o varias montanas especificas. Terry E
Kleeman (1994, 226) demuestra que, en la antigua dinastia Shang, los picos
sagrados yue eran las cuatro montanas ubicadas en los puntos cardinales, que
definian el territorio chino. Sun Yirang (1848-1908) identifica el yue con la
montana Song-shan /& L1, cerca de Luoyang. Qu Wanli se basa en las inscrip-
ciones de los oraculos y en el libro clasico Shi-jing #FE para proponer que el
yue es la montafa Huo-shan ZE L1, que también se conoce como Taiyue-shan
KHk L o Huotai-shan 22 X [L. En un texto del periodo de los Estados Gue-
rreros se habla de un grupo de yue, y en El Canon de Yao 228 del Libro de los
Documentos se habla de los cuatro yue (Kleeman 1994, 227).
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las montanas se convierten en los espacios mas sagrados de este
territorio.’

Con la llegada del budismo a China, en muchas montanas
se construyeron templos y monasterios, que servian de hogar a
monjes y eremitas durante su vida en retiro. Surgieron leyendas
y mitos que confirmaban la presencia de las divinidades budis-
tas en las montanas, lo que contribuy¢ a consolidar la fama de
estos espacios sagrados y a considerarlos paraisos o “tierras pu-
ras” de budas y bodhisattvas, donde los monjes eminentes se-
guian el camino del Dharma y donde culminaban sus peregri-
naciones. Con el correr de las dinastias, los gedgrafos chinos
fueron describiendo las montanas, resaltando los relatos sobre-
naturales, magicos y sorprendentes, como también incorporan-
do parte de la historia que alli acontecia. Estos relatos sirvieron
para validar la sacralidad del espacio recordando los aconteci-
mientos del pasado y creando nuevos.

> Durante la dinastia Han (206 a. e. c. - 220) se habla de cinco monta-
fias o picos sagrados: Tai-shan al este B ZR LI, Heng-shan al sur k7 LI,
Hua-shan al oeste PEf#k#E(L, Heng-shan al norte JLfEIE Ly Song-shan
Hhggkig 1L en el centro. En el Zuozhuan 723 v el Guoyu [8155 (ca. siglo v a. e. ¢.),
se mencionan cuatro montanas sagradas, que corresponderian a los cuatro
ancestros de los descendientes del clan Jiang 2% y que se identifican con la
fundacion de los estados de la dinastia Zhou J& de Qi 7, Xu #, Shen Hl y Lu &
(o Fu ). En el “Shundian” Z#f, capitulo del Shangshu %3, se clasifican
cuatro montanas: Beiyue L4k, Xiyue PE#, Tai-shan Z& (L y Nanyue Fi%k,
que representan los ministerios oficiales. (Robson 2009, 34). Gu Jiegang ana-
liza los textos que dividen el imperio chino en nueve regiones, con sus res-
pectivas montanas sagradas. Entre las fuentes literarias que identifica, hay un
capitulo que se llama “Zhifang” J# 7, en el que se menciona a Yuzhou /1 al
sur del rio Amarillo, donde esta Hua-shan #£[1I. Esta montana se ubica al
sur de la actual Xian y es parte de la cadena montafiosa Qinling ZE%#. Al
oeste de Hua-shan se ubica Zhongnan-shan. El capitulo “Zhifang” esta en el
clasico de Zhouli J&£L, Ritos de Zhou, y en el Yi Zhoushu i#Jf 3, Los docu-
mentos restantes de Zhou (Robson 2009, 36).
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Entre las tantas cumbres, cuyos senderos dejaron huellas
sin olvido, la cadena montanosa Zhongnan-shan (F&FA 1) cum-
ple un papel que pocas veces se ha destacado en la literatura
budista, ora por el casi abandono de este espacio después de la
caida de la dinastia Tang, ora por los vacios de informacion o
los elementos miticos y legendarios que construyen su historia.
De la misma manera, el daoismo en Zhongnan-shan adquirio
una relevancia tal que es comun identificarla como un lugar sa-
grado de eremitas daoistas. Sin embargo, serd en los templos ubi-
cados en las laderas, cumbres o0 a los pies de las montanas, donde
eminentes maestros budistas desarrollaron una parte importante
de las traducciones de siitras, de nuevas doctrinas y escuelas.
De la misma manera, y a pesar del declive que el espacio mon-
tafioso sufrié con la caida de la dinastia Tang, Zhongnan-shan
se mantuvo como un lugar de retiro y practicas ascéticas. La re-
levancia de esta cadena montanosa en la cosmologia daoista su-
giere que también ha sido una de las montanas de mayor convi-
vencia entre eremitas budistas y daoistas. Asi, en este capitulo
se pretende destacar el papel que cumple Zhongnan-shan como
espacio sagrado en China, especialmente en lo que significo el
desarrollo del budismo. Es un intento por mirar entre esa nie-
bla que cubre las montanas y atender a lo que el ser humano
estaba gestando en ella. El contenido de este texto corresponde
a una parte del trabajo de investigacion de mi tesis de docto-
rado. El profesor Luis O. Gomez asesoro la tesis con paciente
dedicacion, y entre sus ensenanzas hizo hincapié en poner
atencion sobre el hecho de que la historia convive con relatos
extraordinarios, magicos y sobrenaturales. Las narraciones fan-
tasticas y milagrosas, repetidas una y otra vez, vuelven a elevar
el espacio como sagrado, y los maestros religiosos que habita-
ron en €l se enaltecen como espiritus presentes en el bosque
montanoso.
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INTRODUCCION A ZHONGNAN-SHAN

Qinlingshan (F4H|LD) es una cadena montanosa de 1600 kilo-
metros de largo que cruza el territorio chino desde la provincia
de Gansu hasta la provincia de Henan. Zhongnan-shan es parte de
esta cadena y se ubica al sur de la ciudad de Xian, en la provin-
cia de Shaanxi. Los habitantes de Chang-an, la capital de la di-
nastia Tang (618-907), acostumbraban a mirar hacia Zhongnan-
shan para saber los cambios climaticos que se avecinaban a la
ciudad. Después de la nevada en la montana sabian que bajaria
la temperatura en Chang-an o cuando la veian cubierta de nubes
se preparaban para la lluvia (Fan 2003, 3).

En China es comun que las personas identifiquen una mon-
tana con diferentes nombres o incluso denominar varios sitios con
un mismo nombre. James Benn (2012, 71) afirma que los nom-
bres de las montanas son sefiales de cémo las personas conside-
raban el lugar sugiriendo que el nombre de Zhongnan-shan, que
quiere decir “el término de la montana del sur”, se refiere a
como la vefan desde la antigua ciudad de Chang-an. En el clasico
Shijing G ), tanto Zhongnan-shan como Qinling-shan reciben
el nombre de Nan-shan (F [LI), y en el Changan-zhi (& % i)
Zhongnan-shan se conoce con otros nombres como Jushan (& 1L1),
Chu-shan (4 [11), Taiyi-shan (X — IL1), Zhounan-shan (/& 1 1L1),
Qin-shan (% |11, Difei-shan (# fifi [11) o Taibai (K F).* De la

misma manera, Nanwutai-shan (Fg 1. 2 (1), que esta al sur de

* Con respecto al nombre Taibai (Gran blancura), el autor daoista, Du

Guangting F:JEIEE (850-933 e. c.) sefala que se refiere a las estatuas que se
encontraron en el Palacio Taiging A& que fundo el emperador Xuanzong
(r. 712-56) en 741. Estas se habrian hecho de las piedras blancas como el
jade de la montana Taibai (Benn 2012, 71). Benn considera que Zhongnan-
shan se consideraba como un lugar en el que materias imprescindibles lle-
garon desde los cielos y se mantuvieron ocultas hasta ser traidas al mundo.
De esta manera, “Zhongnan-shan era un repositorio de capital simbdlico y
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Zhongnan-shan, también recibe el nombre de Taiyi-shan (K Z.[L1)
(Fan 2003, 2) o Taiyi-feng (K Zil§) (Gao Henian 1995, 37). En
este caso, se repite el nombre Taiyi para denominar igualmente
a toda Zhongnan-shan o a la zona sur que es Nanwutai.’

Dentro de la literatura china hay documentos que describen
la geografia de las montanas, las cronicas sobre seres sobrenatu-
rales que habitan en el lugar y las diversas historias y leyendas
budistas o daoistas, que hacen de las montanas la morada de di-
vinidades, budas o bodhisattvas. Tanto en el canon budista como
en el daoista hay una coleccion de monografias sobre montanas
(Robson 2009, 91).

En el reino de Qin (221-206 a. e. c.), durante el periodo
de los Reinos Combatientes (ca. 475-221 a. e. c.), a los pies de
Zhongnan-shan se construyeron templos para hacer sacrificios
y stplicas al cielo (tian), a la tierra (di) y hacer ofrendas a los es-
piritus y a los ancestros. Con la llegada de la dinastia Han (206
a. e. c. -220) se edificaron mas templos.

Aunque Zhongnan-shan no se menciona en la clasificacion
de las montanas que limitan el antiguo territorio del imperio
chino, se la reconoce como una de las montanas de eficacia reli-
giosa. Ge Hong (283-343), en el capitulo “Jindan” (4&F1) del
Baopuzi (J&fH-F-), enumera jerarquicamente las montanas con
poderes especiales (Robson 2009, 36-44), y entre las mas fre-

cultural, que fue extraido por el estado u otras instituciones poderosas”
(Benn 2012, 72).

> El nombre Taiyi se deriva del dios Taiyizhenren KL EH AN o K—E A
(Simagqjian, Shiji5t 7L libro Fengchan %1ii#). También se sefiala que se constru-
y6 un altar al sureste de Chang-an en honor a este dios. También se le consi-
dera una divinidad de la montana. En el panteon daoista Taiyizhenren apare-
ce como un inmortal o un dios que salva del sufrimiento, cuyo poder se
asemeja al del bodhisattva Ksitigarbha, que libera a las personas del sufri-
miento en el infierno. También es protector de los vendedores de gallina y
huevos de pato (Wang 2004, 154).
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cuentadas para alcanzar “la medicina de la trascendencia” nom-
bra a Zhongnan-shan. Para hallar las hierbas poderosas, las per-
sonas que subian a las montanias debian estar dias, semanas o
meses buscando y probando los resultados de la medicina. Es
probable que en esta practica esté el origen de los albergues co-
nocidos como maopeng (3+5%) (albergue o choza de paja) que
encontramos en Zhongnan-shan; estos espacios, hasta la fecha,
sirven para el descanso de los buscadores de hierbas medicina-
les, como moradas para eremitas daoistas y monjes o monjas
que realizan practicas budistas.

Sima Chengzhen (647-735) senalo que la montana Taibai,
uno de los nombres que recibe Zhongnan-shan, era el lugar en
el que se ubicaba la undécima locacion de las 36 grutas meno-
res celestiales (Benn 2012, 70).° De acuerdo con el Taiping yulan
CKEH'EED), Enciclopedia imperial de la era Taiping, de la dinas-
tia Song, se considera a Zhongnan como una de las siete monta-
nas de significado mitico y cosmologico (Hahn 2000, 690). El
complejo Louguan () fue la primera institucién monastica
daoista que se fundo a finales del siglo v en Zhongnan-shan y
sefiala el lugar donde se dice que el maestro Laozi entregd el

° En la cosmologia daoista se habla de moradas celestiales y escenarios
naturales. Dentro del espacio en el que habitamos, en el centro de la tierra,
llamado Datian Shijie XK 5% 0 el Mundo Extraordinario, coexisten 36
lugares, 10 grandes moradas celestiales, 36 pequerias moradas celestiales y
72 regiones especiales, que son los 72 fudi ff#fl o paraisos daoistas (Zhang
2009). Estos mundos se sitian dentro de las grandes y pequefias montanas
de China, y se conectan entre si creando un mundo oculto. En ellos habitan
toda clase de seres inmortales y sabios. Segun las interpretaciones de los
daoistas, este mundo oculto es similar al nuestro, pues tiene cielo, tierra,
luna, sol, montarias, es decir, se compone de los elementos de la naturaleza.
Hay puertas que permiten a las personas conectarse con este otro mundo. Sobre
la cosmologia daoista en Nanwutai-shan, montaiia ubicada en Zhongnan-shan,
véase Rios (2015).
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Daode-jing GETE#E) al guardidn de la frontera, Yinxi. También
se dice que el monasterio daoista mas grande se construyo
en esta montana y se llamé Chongyang-gong (i [5 &= ) (Hahn
2000, 687).

Durante la dinastia Tang los emperadores solian viajar a
Zhongnan-shan a visitar los templos e incluso a pasar los dias
de descanso en la montana. Durante el verano, el emperador
Tang Taizong (599-649) disfrutaba sus vacaciones en el palacio
Cuiwei en Zhongnan-shan. Segtun cuenta la leyenda, tanto el
emperador como su hijo nacieron en la zona montanosa; Taizong
incluso muere en el palacio Cuiwei y se dice que su espiritu ha-
bita en la montana (Fan 2003, 2).

En la época de Tang era comun que los funcionarios del im-
perio se retiraran a las montanas a seguir una vida de eremitas.
Unos se retiraban porque estaban cansados del gobierno y deci-
dian alejarse y dedicarse a las artes o se convertian en monjes.
Otros decian que para llegar a ser buen funcionario habia que
retirarse a la montana. En la literatura china hay un famoso
chengyu’” que dice “Zhongnan jiejing” (4 FAHE(E), “en Zhongnan-shan
se puede acortar el camino para llegar a ser funcionario impe-
rial”. Esta frase surge de la historia de Lu Cangyong (664-731),
un erudito de la dinastia Tang que decidi¢ ir a la montana
Zhongnan para ganar buena reputacion y lograr ser un funcio-
nario del imperio. Famosos poetas como Libai, Dufu y Censhen
viajaron a la montana y escribieron versos sobre la naturaleza
en el lugar (Fan 2003, 2). El afamado poeta Tang, Wang Wei,
describio en el siguiente poema la belleza del paisaje natural de
Zhongnan:

" Frase de cuatro caracteres cuyo origen surge, generalmente, de la litera-
tura antigua china.



LAS HUELLAS DEL BUDISMO EN ZHONGNAN-SHAN 323
Zhongnan-shan

Taiyi esta cercana al cielo,

las montanas llegan hasta el borde de la costa marina.

Las nubes blancas se acercan hasta verse junto a mi,

la bruma azulosa se adentra [en la montana] hasta perderse de vista.
Las cumbres descansan sobre las lineas

que separan a los multiples valles [montafiosos] en sombra y luz.
Deseo encontrar posada junto al rio,

donde pueda escuchar al lenador. (Fan 2003, 542).

Wang Wei se hizo eremita. Cansado y frustrado del trabajo como
funcionario y militar se alejo de la ciudad, aprendio la practica
budista chan (i) y decidio adentrarse en las montanas. Cuando
habité en Zhongnan-shan describi¢ su vida de manera metafo-
rica, “como la de los pajaros o las bestias, se siente acompanado
por la belleza de las nubes e incluso olvida la existencia de si
mismo” (Zhang 2009).

FUENTES LITERARIAS DEL BUDISMO
EN ZHONGNAN-SHAN

No se ha hallado un texto del género literario correspondiente
a la descripcion y relatos de la montafia que se pueda llamar
Zhongnan-shan zhi (#Fd L&) o “Cronica de la Montana de
Zhongnan®, es decir, un texto que describa la geografia de la ca-
dena montafiosa e incluya su historia, los cuentos maravillosos,
los mitos y las leyendas que acontecieron en el lugar. Las fuentes
tempranas estan en los clasicos, en el Chang-an zhi EZE), en
las historias o cronicas de los templos o en las biografias de los
monjes que habitaron Zhongnan.
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Fan Yaoting, en su Zhongnan-shan Fosi Youfang-ji (&P LI
SFIERSED), recopil6 abundantes materiales literarios e histo-
ricos. Fan describe detalladamente los lugares y templos budis-
tas memorables de la montana. La primera parte del libro se
basa en los anales de Chang-an y en los clasicos chinos, y
sintetiza la historia de la montana. La segunda parte describe
las historias que se narran en las estelas de los templos, las que
se volvieron a escribir después de la reforma de 1980, en la dé-
cada de los 1990. Muchas estelas se destruyeron durante la
Revolucion Cultural y casi no quedaron registros de las histo-
rias, por lo tanto, no hay fe de la veracidad de sus contenidos.
Sin embargo, el trabajo de Fan es quiza la tnica fuente completa
que se ha escrito sobre la historia de Zhongnan-shan.

Las biografias de monjes eminentes que vivieron en la
montana o tuvieron algin papel importante en el budismo de
Zhongnan-shan se encuentran en varios clasicos: el Gaoseng-
Zhuan (FFifE1H), del monje Huijiao, de las dinastias Nanchao
(420-589 e. c.), especificamente en la seccion sobre la dinastia
Liang (502-577 e. c.); el Xu Gaoseng-zhuan (f& = fE1E) del
maestro Daoxuan; el Song Gaoseng-zhuan (KE{H/H) de Zan
Ningdeng y el Daming Gaoseng-zhuan (KA E{E180) de Ruxing,
Estas fuentes recopilan la vida de los monjes budistas mas dis-
tinguidos en la historia de China, desde la dinastia Han Oriental
(25-220 e. c.) hasta la dinastia Song (960-1279 e. c.).

Los diccionarios budistas, las memorias de los viajes por las
montanas del devoto laico Gao Henian (1872-1962 e. c.) y el
contenido de los articulos de algunas de las revistas budistas de
principios de siglo Xx son otras de las fuentes que dibujan el mapa
general del budismo en Zhongnan-shan. Aunque las fuentes
histéricas que informan al respecto no son del todo confiables
—pues combinan elementos reales con fantasticos— los devo-
tos creen en ellas y no dudan de la veracidad de los relatos que
se ofrecen en las estelas de los templos, en los libros sobre
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Zhongnan-shan y en las historias de los monjes. Luis Gomez
(2011, 542) observa que en las narraciones de hechos fantasti-
cos los actos “milagrosos” son esperados, deseados, pero que no
por ello dejan de ser extraordinarios. Es decir, las personas es-
peran que ocurra un milagro, y a pesar de tratarse de algo pre-
visto, de todos modos, lo ven como algo sorprendente. Segun
Gomez (2011, 546), esto sugiere que quien escucha las narra-
ciones lo hace muy atentamente con el fin de recontar poste-
riormente las historias milagrosas. La narracion se puede inter-
pretar como un equivalente virtual de los sucesos milagrosos, y
de esta manera se le atribuye el poder de cambiar la realidad, la
cognicion y el estatus moral de las personas. Los monjes y mon-
jas también recurren a las historias o explicaciones doctrinales
escritas en los siitras; sus enseflanzas, la transmision de la doc-
trina y su propia experiencia también son factores que influyen
en el devoto al concebir el espacio.

Esto ultimo responde a las conclusiones de David Harvey
(19809, 218) sobre la idea de espacio, al decir que la imagen del
mundo, representada por el espacio, domina nuestra conscien-
cia historica. Los cambios sociales quedan plasmados, en parte,
en la historia de nuestras concepciones del espacio y el tiempo
(Harvey 1989, 218). Sin embargo, hay un largo periodo en la
historia de la montana, entre las dinastias Song y Qing (1644-
1911 e. c.), en que la informacion es escasa. Mas adelante me
referiré a lo que sugiero como los factores que debilitaron la
presencia histérica budista de Zhongnan-shan.

EL DESARROLLO DEL BUDISMO EN ZHONGNAN-SHAN
Zhongnan-shan fue lugar de origen y desarrollo de los linajes

Jingtu-zong (¥ 1:7%), Huayan-zong (3£ %), Lu-zong (F£71%)
y Sanlun-zong ( —#fi77%). Varios maestros del Dharma habitaron



326 LA SONRISA DEL BUDA: ESTUDIOS SOBRE BUDISMO

e hicieron traducciones en los monasterios que estaban en
Zhongnan-shan o a los pies de la montana. A la luz de las bio-
grafias de los primeros monjes, se puede sostener que desde el
siglo Iv Zhongnan ya era un lugar sagrado budista.

Las biografias que se recopilaron en los clasicos de monjes
eminentes no sélo narran la vida de los maestros budistas, sino
las leyendas e historias fantasticas que hay en torno a sus vidas.
También cabe senalar que la lista de las hagiografias no es com-
pletamente representativa, porque seguramente hubo muchos
otros monjes que se distinguieron entre los integrantes de los mo-
nasterios, pero no se habla de ellos y se desconoce sus vidas
(Ch’en 1964, 248).

Kumarajiva (344-413 e. c.), del reino de Kucha, posible-
mente fue el mas famoso de los traductores de textos budistas.®
Llego en el afio 401 al monasterio Xiayao-yuan (GHi&[H), al
norte de Guifeng-shan (FM(11), en Zhongnan-shan. El Xiayao-
yuan se edifico a finales de la dinastia Jin Oriental (317-420e. c.)
y posteriormente, en el mismo monasterio, se construyo el
Caotang-si (FLE2=F), que fue el lugar donde Kumarajiva se re-
unia con su grupo de traductores. El Caotang-si sobrevive hasta
el dia de hoy y se conserva alli una pagoda pequena en la que,
segun se relata en la historia del templo, estarian guardadas las
reliquias de Kumarajiva. Segin se narra en la leyenda, cuando
se cremo el cuerpo del sabio monje, su lengua quedo6 intacta
(Taishé 50, num. 2059).°

8 Kumarajiva trabajo con cientos de académicos y especialistas, con
quienes realizé aproximadamente treinta y cinco traducciones, que incluyen
el Siitra de Amitabha (Amituofo-jing FIHHFERE ), el Sitra del Loto (Miaofa
Lianhua-jing 10 ¥ 3 #£ £8), el Siitra de la Maha-Prajiaparamita (Mahe Bo-
reboluomiduo-jing B 3 % 47 ¢ #E % 26 #£) y el Sutra Diamante (Jingang-jing
4 € ) (Tang 1991, 278-304).

¢ Kumarajiva traduce los textos principales de la corriente madhyamaka
HUR: el Madhyamaka-sastra o Zhong-lun 1 7 , de Nagarjuna fiE 48 ; el Sata-
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El maestro parto Jizang (549-623) se inspir¢ en las traduccio-
nes de Kumarajiva y se convirtio en una de las figuras importan-
tes de la segunda fase del desarrollo de la corriente madhyamaka
en China. Escribio uno de los textos del linaje Sanlun, el Sanlun
xuanyi (—# %%%). El primer ano del periodo Wude (618) se
nombro a los diez grandes maestros que administrarian los
asuntos budistas, entre los que se encontraba Jizang. En el sexto
ano del periodo Wude (623) fallecio y sus reliquias se enterra-
ron en el monasterio Zhixiang-si (FEAH=F), en Zhongnan-shan
(Taisho 50, nam. 2060). La decision de dejar sus cenizas en el
Zhixiang-si sugiere la importancia de la zona de la montana
para el budismo de esos tiempos. El monasterio Zhixiang-si se
construy6 durante la dinastia Sui (589-618 e. c.) y se ubico a
los pies de Zhongnan-shan, en el valle Tianzi. Desde la dinastia
Qing también se le llama Guoqing-si ([E[J&=F) y fue el lugar
donde se desarrollo el linaje Huayan (Fan 2003, 176-7).

A un lado del Zhixiang-si se encuentra el Baita-si (15 <F),
una pagoda que se construyo en el siglo vi para guardar las reli-
quias del monje Xinxing (540-594 e. c.), fundador de la co-
rriente Sanjie-jiao (—PEZ).1° A pesar de las numerosas perse-
cuciones que sufrieron los seguidores de esta corriente, durante

sastra o Bai-lun i ifii, de Aryadeva %% y el Dvadasanikaya-sastra o Shiermen-
lun + P93, Las tres obras se las entrega a sus discipulos Daosheng, Sen-
gzhao y Senglang. A veces se considera a este tltimo el fundador del linaje de
Los Tres Tratados Sanlun —7 (Tang 1991, 278-304).

1% El nombre de esta corriente budista se debe a los tres niveles de ca-
pacidad espiritual que utilizaba Xinxing para clasificar a los seres humanos,
desde los mas sabios hasta los mas necios. Opina que la gente de su época
estaba en el tercer nivel, ciegos e incapaces de lograr un buen entendimiento de
la ensenianza del Buda. Los seres vivos de capacidad superior podian benefi-
ciarse de una variedad de ensenanzas de diferentes escuelas (Al#%), mientras
que los seres del tercer nivel se tenian que apoyar en la ensefianza universal
(V£ de la verdad tltima, que trasciende la distincion de la verdad y lo falso,
la pureza y lo impuro (Hubbard 2004, 744).
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varios siglos tuvo gran popularidad y atrajo tanto a aristocratas
como a personas comunes (Hubbard 2004, 744).

Entre los maestros de la corriente Tiantai que habitaron en
Zhongnan-shan destaca Facheng (563-649 e. c.), quien cumple
un papel fundamental en mejorar las condiciones del monasterio
Wuzhen-zi (f&E=F), el que fundo el monje Jingye (564-616 €. c.).
Facheng también inscribid versos en los acantilados alrededor
del monasterio y en los senderos de la montana. Otros impor-
tantes maestros habitaron en el Wuzhen-zi, como Huiyuan (523-
593 e. c.), Baogong (542-621 e. c.) y Huiyin (539-629 e. c.)
(Buswell y Lopez 2014).

También se desarrollé en la zona montariosa el linaje Li-zong
(5% o Nanshan-zong (Fg L%, cuyo fundador es el recono-
cido maestro Daoxuan (596-667 e. c.). El nombre de Nanshan se
debe a que Daoxuan, después de recibir los votos y estudiar la dis-
ciplina monastica con su maestro, decidi6 fundar el monasterio
Nanquan-si (0 Nanshan-si) en Zhongnan-shan. En el ano 664
Daoxuan complet6 la compilacion de las memorias de las escri-
turas de la dinastia Tang, el Da Tang Neidian-lu (KN HiLgk)
y durante su vida compuso comentarios en torno a las cuatro
divisiones del Vinaya (PU737i) de la escuela Dharmaguptaka
(Buswell y Lopez 2013). También fue autor de memorias en
donde describio una serie de revelaciones que recibi¢ de diver-
sos dioses, e incluso del Buda, cuando éste se encontraba en el
parque de Jetavana. De esta manera, Daoxuan trasciende el espa-
cio geografico entre India y China y algunos sitios de este ultimo
pais adquieren dimensiones cosmicas. El templo de Daoxuan
—donde recibi6 estas revelaciones— se convirtié en un sitio
comparable con el Jetavana original, participe de la realidad del
Jetavana ideal o mitico (Shinohara 2003, 93). Benn agrega que,
en otras de las revelaciones que experimenté Daoxuan, Zhong-
nan-shan se caracterizé por ser uno de los lugares en China
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donde, en el pasado, Mahakasyapa, discipulo del Buda, habia
practicado el Dharma (Benn 2012, 76).

Daoxuan colabor6 con Xuanzang (600-664 e. c.) en la tra-
duccion de textos sobre disciplinas monasticas, el karma y en
las biografias de los monjes. Ademas, es autor del Xugaoseng-
zhuan (8= fE{ED), Continuacion de biografias de monjes eminentes.
Entre los maestros descritos en la compilacion, cinco de los 10
maestros que se habian auto inmolado lo hicieron en Zhongnan-
shan."

Benn sugiere que las revelaciones de Daoxuan en la montana
podrian haber sido un intento de contrarrestar la designacion
de los daoistas a Zhongnan-shan como la montana de Laozi e
Yinxi. De la misma manera, la seleccion de biografias de los
monjes en Zhongnan-shan habria definido el espacio montanoso
como un lugar de refugio en tiempos de dificultad politica o
personal, durante Sui y Tang (Benn 2012, 77).

La conexién entre Daoxuan y Xuanzang hace suponer que
este ultimo visité Zhongnan-shan. Sin embargo, no encontra-
mos nada al respecto en su biografia; s6lo sabemos que des-
pués de su muerte, en el aito 669, se construy6 el monasterio
Xingjiao-si (HLZ(=F) y una pagoda de cinco pisos para guardar
las reliquias del maestro. Junto a ésta hay dos pagodas peque-
nas donde estarian las reliquias de sus discipulos, Yuance (613-
696 e. c.) y Kuiji (632-682 e. c.). El Xingjiao-si esta en la actual
Chang-an, en la zona de Shaoling-yuan (“V[#Ji%), en uno de los
distritos que rodea Zhongnan-shan, a pocos kilometros frente a
la montana. La decision de levantar el templo en esa zona tam-
bién sugiere la importancia que tenia ese sector para el desarrollo
del budismo durante la dinastia Tang.

El maestro Yuance, discipulo de Xuanzang, fue un monje co-
reano de nombre Wonch'tik, que llegé muy joven a China y es-

' Sobre monjes que realizan auto inmolacion véase Benn (2012).
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tudio bajo las ensefianzas del maestro Fachang {574 (597-646
e. c.) y Sengbian {5%F (568-642 e. ¢.). Cuando Xuanzang regreso
de la India en el 645 e. c., Yuance se integro al grupo de traduc-
tores que trabajaban con el maestro y contribuyé a la formacion
del linaje Faxiang (J54H77%) (Lancaster y Yu, 1991, 10). Al principio
vivié en Zhongnan-shan, en el monasterio Yunji-si (=F8=F), y
alli se quedo meditando por ocho anos. Después vivio toda su
vida en el monasterio Ximing-si (F5B]<F) en la actual Chang-
an, por esto también se le conocia como “el maestro Ximing.”**

Entre los maestros del linaje de la Tierra Pura (552 se
menciona al eminente Shandao (613-681 e. c.), a quien también
se le conoce como “El gran maestro de Zhongnan” (& K Hifl).
Esto ultimo porque vivié y predico el Dharma en el monasterio
Wuzhen-si. Julian Pas recalca que el Xinxiu Wangsheng-zhuan
CHTETEA(E) (Xuzangjing 78, ntum. 1546) es la tnica fuente en
la que se senala de manera explicita la presencia de Shandao
en el Wuzhen-si (Pas 1995, 88). Lo anterior da pie a dudar todo
aquello que se refiere acerca de Shandao y Zhongnan-shan,
pero como lo senalé en la introduccion, la historia, real o no,
que se conoce es la que prevalece.

La principal obra de Shandao fue el Guanwuliangshou Fojing-
shu (LI B 8L HT), donde ensenid las cinco practicas que
debe realizar el devoto para renacer en la Tierra Pura del Buda
Amitabha.” Se dice que, al morir, su discipulo enterro las ceni-
zas a los pies de Zhongnan-shan y construy6 una pagoda en
memoria de su maestro. Actualmente, ese lugar es el monaste-
rio de la Tierra Pura Xiangji-si (FfHF) y la pagoda se llama
Chongling (5%3%) (Fengmao 1987, 158).

12 Entre las obras de Yuance se conocen el comentario al Samdhinirmocana
Siitra, que se titula Jieshenmi jing-shu (R 22 5i) (Lucheng 1987, 164-66).
13 Las cinco practicas para renacer en el paraiso de Amituo son pronun-
ciar el nombre del Buda, entonar los sitras, meditar en el Buda, venerar las
imédgenes del Buda y realizar canticos de alabanza al Buda (Ch’en 1964, 346).



LAS HUELLAS DEL BUDISMO EN ZHONGNAN-SHAN 331

Zhongnan-shan también se asocia con la historia del linaje
Huayan. Fashun o Dushun (557-640 e. c.) a quien se considera
tradicionalmente el primero de los cinco patriarcas de este linaje,
asi como los otros cuatro, Zhiyan, Fazang, Chengguan y Zongmi
(Ch’en 1964, 314) estuvieron en Zhongnan-shan. A Fashun se
le atribuyen importantes textos de la escuela Huayan como el
Huayan fajie guanmen GERZIE ST, el Huayan wujiao zhiguan
GEc ILAUEED o el Fajieguan (ESYER). Se crefa que su espi-
ritu habia aparecido en la montana, de ahi que surge el apodo
de “El maestro Zhongnan” (Huang 1989, 128)."* Mientras que a
Fazang (643-712) se le recuerda por su llamativo rito que realizé
en el monasterio Wuzhen-zi, en el que pidié por la caida de nieve
debido a la enorme sequia que experimentaba la region.

A Zongmi (780-841), maestro chan y el quinto patriarca de
Huayan, se le conoce como Guifeng (F04), nombre de uno
de los picos de Zhongnan-shan. Después de dos anos de estudio
de los textos del linaje Huayan y de lecturas en el canon budista,
en el ano 816 dejo la capital y siguio6 sus investigaciones en va-

14 Zhiyan (602-668) fue estudiante de Dushun y el segundo patriarca de
la escuela Huayan. Fue maestro de Fazang e Yixiang. Se le conocié como el
gran maestro del monasterio Zhixiang-si (ZE4H=F). Desde los doce afos co-
menzo a estudiar en ese monasterio, focalizé sus estudios en el Huayan-jing
CGERERE) v escribio varios comentarios sobre este siitra (Huang 1989, 128). El
monje coreano Uisang o Yixiang (625-702 e. c.), discipulo de Zhiyan, se con-
virti6 en uno de los monjes mas importantes del budismo coreano durante el
periodo de Silla. Uisang llegé a China en 661 y 10 anos después regreso a
Corea, donde fundo el linaje Hwaom (Huayan) (Lancaster y Yu 1991, 8). Fa-
zang (643-712) es el tercer patriarca de Huayan y fue discipulo de Zhiyan.
Chengguan (737-838/ 738-839 e. c.) fue el cuarto patriarca de la escuela
Huayan. En el templo Caotang-si en Zhongnan-shan, compuso algunos textos
sobre el Siitra Huayan como el Zhenyuan xinyihuayanjing-shu (5 08 m32 %
FEH) y el Huayanjing xingyuanpin-shu GEFGA THELHET). Debido a que adoc-
trina al emperador en la ensenanza del Sitra Huayan, recibe el titulo honori-
fico de “Qingliang Guoshi” (JH ¥ EAN) (Huang 1989, 224).
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rios templos en Zhongnan-shan (Gregory 1995, 29-39). Escri-
bi6 una serie de ensayos sobre la situacion del budismo durante
Tang y fue gran conocedor de la historia del budismo del Leja-
no Oriente. Su trabajo mas importante es su comentario al
Yuanjue-jing Da-shu (Bl FE#E K ER ) (Huang 1989, 222).
Después de la muerte de Zongmi se produce la supresion
del afio 845 y luego el periodo de las Cinco Dinastias. Bajo estas
circunstancias el linaje Huayan comienzoé a desaparecer (Ch’en
1964, 316). Su influencia declind y con ella también se debilito la
importancia que adquirié Zhongnan-shan durante varios siglos.

ZHONGNAN-SHAN
DESPUES DE LA DINASTIA TANG

Las variadas corrientes que se han desarrollado en Zhongnan-shan
y los numerosos maestros eminentes, que visitaron o habitaron
en la montana, demuestran que Zhongnan-shan fue uno de los
centros de desarrollo del budismo durante varios siglos de la his-
toria de China. Los monasterios de la montana y sus alrede-
dores se convirtieron en centros de traducciéon y donde se dio
origen a nuevas corrientes o linajes. Gran parte de los monjes
que estuvieron en Zhongnan-shan fueron impulsores del desa-
rrollo del budismo en China. Sin embargo, después del siglo 1x
pareciera que Zhongnan-shan quedo en el olvido. Las fuentes
literarias y las biografias de los monjes ya casi no mencionan la
montana.

Las posibles razones del ocaso del budismo en Zhongnan-
shan se pueden resumir en los siguientes sucesos a finales de y
posteriores a Tang:

a) Supresion del budismo en el ano 845: son varias las supresio-
nes que se realizaron contra el budismo en China, pero la que
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produjo mas dafio a la institucion fue la que se llevo a cabo
bajo el emperador Wuzong, durante la dinastia Tang. El empe-
rador observo que la economia budista se desarrollo enorme-
mente con los emperadores anteriores y la corte imperial se
habia debilitado. Desde el afio 842 se inici6 el movimiento an-
tibudista, en el que se castigo a los religiosos, se destruyeron
monasterios y se prohibieron los ritos budistas. Un edicto im-
perial prohibio las ceremonias y las peregrinaciones que se ha-
cian para conmemorar la reliquia budista de mayor valor: el
dedo del Buda. Estas ceremonias se llevaban a cabo en la mon-
tania Wutai, en Shanxi, en el monasterio Famen-si (3[4 3F) y
en la montana de las cinco terrazas (Nanwutai) en Zhong-
nan-shan (Reischauer 1955, 242). Es muy probable que, des-
pués del periodo de represion, ya no se vuelve a celebrar esta
fiesta en la montana.

b) Cambia la dinastia, cambia la capital: Chang-an, la capital de la
dinastia Tang, se encontraba a pocos kilémetros de Zhongnan-
shan y fue la urbe del desarrollo del budismo de ese periodo.
Cuando se fundo la dinastia Song del Norte (960-1127), la
capital se traslado a Bianjing, la actual ciudad de Kaifeng en
la provincia de Henan. Después se establece la dinastia Song
del Sur (1127-1279) y la capital fue Linan, la actual ciudad de
Hangzhou.' El cambio de la capital y luego la migracion
de monjes a Hangzhou significo un mayor desarrollo en la

1 Entre las dinastias Song del norte y del sur goberné la dinastia Jin
(1115-1234) en el norte de China. El origen de Jin se debe a la invasion del
pueblo yurchen.

En esta ciudad se reunian los monjes budistas mas importantes de la
época. El célebre artista y literato Sushi (%f#i) (1037-1101) menciona a Bian-
cai Yuanjing GFEF oL, a Haiyue Huibian (M HEHED, a Nanping Fanzhen
(FIF-AEER), a Dajue Huailian (KA EEE) v a Mingjiao Qisong (F#3 &),
todos los monjes reconocidos que pasaron gran parte de sus vidas en
Hangzhou (Gregory y Getz 1999, 310).
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zona sur del pais, lo que afecto sobremanera a la zona de
Zhongnan-shan.

Las montanas sagradas como residencias de los bodhisattvas: a
partir de principios del siglo X, el peregrino mitico Sudhana
(Shancai), del Avatamsaka Stitra (Huayan-jing), se convierte en
el modelo para los peregrinos. En el siitra, Shancai visita a 53
kalyanamitra, “amigos del bien”,'® (shanzhishi, FHIF%) que lo
guian en su busqueda para alcanzar la iluminacion. Entre estos
maestros hay tres importantes bodhisattvas que se destacan dentro
del budismo chino; Manjusri (Wenshu), Samantabhadra (Puxian)
y Avalokitesvara (Guanyin). En China, a la triada de estos tres
bodhisattvas se le llam¢ sadashi (= K1), los “tres grandes
maestros”. Luego se agrego el bodhisattva Ksitigarbha (Dizang)
y desde la dinastia Song se les conoce como los cidashi, los
“cuatro grandes maestros” (Naquin y Yu 1992, 190).

Cada bodhisattva tiene su lugar de residencia, y los cuatro
lugares corresponden con las cuatro montanas sagradas budis-
tas; para Wenshu, la montana Wutai (HZD enla provincia
de Shanxi; para Puxian, la montaia Emei (IJ& [11) en la pro-
vincia de Sichuan; para Guanyin, la montana Putuo (&FE(L1),
una isla que esta en el archipiélago de Zhoushan, en las costas
de la provincia de Zhejiang; y para Dizang, la montana Jiuhua
(JL 51 en la provincia de Anhui. En la dinastia Ming
(1368-1644) estas montanas formaron un gran circuito de
peregrinaje budista (Naquin y Y 1992, 16-7)."7

Los periodos en que se catalogaron las montafas como re-
sidencias de los bodhisattvas varian. Algunas fechas son mas

Traduccion al castellano de Luis O. Gomez Rodriguez para la palabra

en sanscrito kalyanamitra.

17

En 2008 se establecio de manera oficial el nombramiento de la que

seria la quinta montana sagrada budista en China, del bodhisattva Maitreya
(YREHE) en 1la montana Xuedou, ubicada en el municipio de Fenghua de
la ciudad de Ningbo en la provincia de Zhejiang (Ritzinger 2017).
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tempranas que otras, pero desde Song los cuatro sitios se reco-
nocen como tal y aumenta notablemente su popularidad.
Nanwutai-shan en Zhongnan-shan también se considero la re-
sidencia del bodhisattva Guanyin, pero no alcanzo el renombre
de Putuo-shan. Esto también es otro elemento que indicaria la
falta de popularidad de Zhongnan-shan.

d) Desaparicion de los lingjes: la corriente de la Tierra Pura, la
Tiantai y la Chan siguen existiendo después de Tang (Ch’en
1964, 389). Pero Sanlun, Huayan, Luzong y la doctrina Sanjie-
jiao, que se habian originado en Zhongnan-shan, desaparecen
en la dinastia Song.'®

Debido a estos factores mencionados no es tarea facil deter-
minar con precision lo que sucedi6 durante los siglos X y xviil
en la montana. La informacion es escasa, pero se sabe que el
budismo se siguié practicando en Zhongnan.' La conservacion
de antiguos templos de la dinastia Sui y Tang demuestra que, de
cierta manera, se mantuvo la actividad y la vida budista en la

8 Al dejar de existir los linajes también se pierde el dinamismo en los
templos donde se desarrollaron y disminuyen las actividades religiosas. Esto
en cuanto a los lugares, pero en cuanto al pensamiento, quiero hacer hin-
capié en lo que senala Peter Gregory acerca de estas corrientes. Dice que se
desarrollaron en el periodo Sui y Tang, pero continuaron cambiando a lo largo
de otros periodos de la historia (Gregory y Getz 1999, 3). No menciono la es-
cuela Faxiang porque surge con los seguidores de Xuanzang, Kuiji (B13%) y
Yuance () en el monasterio Ximing (P5HH <F) en Xian, pero sus fundadores
también visitaron Zhongnan-shan y sus reliquias estan junto a la pagoda de
Xuanzang en el Xinjiao-si.

!9 Fan se refiere a la restauracion de templos durante los siglos xv y XvI.
Es el caso del monasterio Jinfeng-si (4:1§=F), que se ubica en el lado occiden-
tal de Zhongnan-shan. Este monasterio se construyo en la dinastia Sui, pero
se restauré en 1475. También el templo Dabei-si (KZE=F) se habria restaura-
do en 1710. Otro lugar es el Xinxing-si CH#L=F), un templo que se habria
construido entre el 1368 y 1398 (Fan 2003, 251-255).
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montana. Ademads, las historias que se han rescatado de los
templos indican que continu¢ la vida religiosa. Lo anterior es
posible verificarlo en la tnica estela antigua de Nanwutai-shan
y quizd de todo Zhongnan-shan, actualmente ubicada en el
templo Guanghui (& #K) en la villa Liucun (}47), a los pies de
la montana. La estela data del dia 15 del primer mes, del séptimo
aino del periodo Dachao®® (1271) de la dinastia Yuan (1271-
1368) y narra la restauracion del templo Yuanguang ([B]J£<F),
y la leyenda de Guanyin y el dragon. En la leyenda se narra lo
que ocurri6 en la montana Nanwutai, en Zhongnan-shan, du-
rante la era Renshou (601-604), en la dinastia Sui. Se trata de la
transformacion del bodhisattva Guanyin en un monje budista y
de la subyugacion de un dragon que se alimentaba de los nifios
de la villa, ubicada a los pies de la montana.*!

ZHONGNAN-SHAN ENTRE EL SIGLO XIX Y EL XX

Desde el siglo xix hasta el xx, previo a la Revolucion Cultural,
contamos con documentos que dan testimonios de la presencia
de monjes, discipulos, laicos, peregrinos y de las actividades re-
ligiosas, que validaran la sacralidad de la montana. Una nueva
ola de maestros eminentes lleg6 a Zhongnan-shan.

El maestro Yinguang (1861-1940) fue el décimo tercer pa-
triarca de la Tierra Pura. Vivio los dificiles momentos historicos
de la caida de la dinastia Qing y la fundacion de la Reptblica
China. Los esfuerzos de Yinguang se concentraron en revivir el

20 El periodo Dachao corresponde a 1271 cuando la dinastia de Kublai
Khan (1216-1294) se empieza a llamar “La Gran Dinastia” en vez de “La
Gran Yuan” (KJt), titulo que se utilizaba en el periodo en que Genghis Khan
(1162-1227) forma el poder politico mongol.

21 Sobre las practicas budistas en la montaria Nanwutai véase Rios (2015).
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linaje de la Tierra Pura y en la posibilidad para todos los seres
vivos de renacer en el paraiso del Buda Amitabha.

En 1881 Yinguang fue a Zhongnan-shan, especificamente a
la gruta Lianhua. El maestro Jianzheng, de la escuela Fagushan
en Taiwan, senala que la gruta se encontraba en Nanwutai-shan
(Maestro Jianzheng 1998, 39). Durante el periodo en el que el maes-
tro Yinguang estuvo en la gruta de Lianhua vivio como lo ha-
cian todos los eremitas en la antigtiedad. La vida en la montana
era dificil, las temperaturas en inviernos eran muy bajas y debia
buscar alimento y lefia para el fuego. Ademas, vestia ropas sen-
cillas y sélo contaba con algunos libros para el aprendizaje del
Dharma. Se sabe que Yinguang solo iba a Xian una vez cada va-
rios meses a buscar alimento y material de estudio. El maestro
no pasé mucho tiempo en la gruta, pero después de algunos
anos regreso a meditar a Zhongnan-shan, a un lugar que se lla-
maba Jiemaolu en Taiyi-feng (K ZI).

Nanwutai-shan se convirtié en un lugar propicio para el
linaje de la Tierra Pura y para seguidores de Yinguang. El maes-
tro tuvo un especial interés en destacar la leyenda de Guanyin
y la subyugacion del dragon, en donde se fundamenta la
identificacion de Nanwutai-shan como lugar de devociéon al
bodhisattva.

Entre los laicos budistas mas reconocidos del siglo XX esta
Gao Henian. Su conocimiento del Dharma se comparaba con el
de cualquier maestro mondstico. Fue seguidor del pensamiento
de Yinguang y lo visité cuando el maestro vivia en la isla Pu-
tuo-shan y alli recibi¢ la ensefianza. Gao Henian escribi6 el
Mingshanyoufang-ji (44 ILIJ##), texto que funciona como refe-
rencia para muchos peregrinos, tanto laicos como monjes, que
desean visitar las montanas sagradas en China. En su libro, Gao
Henian describio la geografia, los caminos que tomo para llegar
a la montana, los lugares donde se hospedd, los templos y los
monasterios, los monjes y eremitas con los que se encontr6 en
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la montana, en fin, el libro fue y sigue siendo una guia para los
devotos budistas en China. Entre los 55y 73 afos de edad Gao
Henian se dedico¢ a viajar por muchas montanas sagradas. Des-
pués de visitar Putuo-shan se dirigi6 a Zhongnan-shan. Llegé a
Nanwutai-shan y se quedo en el Da Maopeng (K3 5%&). Visito
otros lugares como la gruta Xiangzi (#f-7-) y el templo Wofo-
dian (RMEL).

El maestro chan Xuyun (1840-1959), contemporaneo de
Gao Henian, se fue a vivir a Zhongnan-shan. Para los chinos es
uno de los mas destacados monjes budistas de la era moder-
na. En la biografia de Xuyun se relata una anécdota del maes-
tro cuando vivié en el maopeng Shizi (i 1), en Jiawu-tai (%
’FZ), en el centro de Zhongnan-shan. El agua era escasa en
la montana y debia derretir la nieve y comer hierbas silvestres.
Xuyun solia intercambiar visitas con otros eremitas de la mon-
tana. Un dia del doceavo mes puso vegetales a cocer y se sent6
a esperar. Sin darse cuenta, entr6 en samddhi. Para el ano nuevo
sus vecinos estaban sorprendidos que Xuyun no habia ido a
saludarlos y decidieron ir a verlo. Alrededor de su choza el
suelo estaba cubierto por huellas de garras de tigres. Los ere-
mitas entraron al maopeng y encontraron a Xuyun en samddhi.
Tocaron el gong y dieron fin al estado en el que se encontraba
el monje. Le preguntaron si habia comido y Xuyun les dijo
que no, que seguramente ya estaban cocidos los vegetales. Los
eremitas vieron que el bol casi habia desaparecido y los vege-
tales estaban congelados y duros como una roca. Uno de ellos
le dijo al maestro: “has estado en trance por medio mes” (Welch
1967, 318).%

22 Ademas de este relato, en el tercer capitulo las monjas de Nanwutai
afirman que Xuyun habito en la gruta Xiangzi, en Nanwutai, y relatan una
anécdota del maestro en la montana.
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En la coleccion Minguo Fojiao Qikan Wenxian Jicheng (E[E]
i ZBOW T SUBREE D), Compendio de documentos periddicos budis-
tas de la Republica China, hallamos articulos acerca de las activi-
dades budistas que se realizaron durante la primera mitad del
siglo xx. Entre estos documentos hay textos donde se relata las
diversas experiencias de los laicos y de los monjes en Zhongnan-
shan. También se mencionan las ceremonias, practicas de aisla-
miento y los ritos que se llevaron a cabo en la montana. Se trata
de textos cortos, pero nos informan sobre la situacion politica y
social del pais. La fecha en que se publicaron las revistas y el
contenido de los articulos nos permite ubicar la vida religiosa
dentro de su marco politico, y en el contexto de los conflictos y
los desastres naturales. Entre estos textos destaca el articulo del
monje Shi Conghui en la revista Fohua Suikan (Shi 1930, num. 16,
74), en el que describe a Zhongnan-shan como el lugar donde
vivio la encarnacion del bodhisattva Guanyin y senala que la
montana es un lugar de belleza natural adecuado y acogedor
para los que buscan el Dharma; “Debido al gran ntmero de
maopeng, hombres virtuosos y sabios de todos los lugares han
llegado a Zhongnan-shan”. De la misma manera, Shi Conghui
agrega que la prosperidad de la montana se debe al ling (%),>

# El concepto de ling se puede entender como lo “numinoso”, la efica-
cia, el poder de un lugar o de un objeto (Naquin y Yt 1992, 11). En el dic-
cionario Gu Hanyu Changyong Cidian ({318 1AL se mencionan las si-
guientes acepciones de ling: la primera nuwu ZZAR, bruja o hechicera; la
segunda shenling #f%& , seres divinos o deidades; la tercera linghun #23{l, alma
0 espiritu; la cuarta es weiling &%, prestigio y poder; la quinta es shuyu siren
JBINBEN, lo que le pertenece a un difunto, y la sexta es ren de jingshen yizhi
AW EE, lo que determina la consciencia, el espiritu o la mente de
una persona.

Si se observa el pictograma se pueden descifrar algunos de estos signifi-
cados. El radical superior es lluvia, en medio hay tres bocas, y abajo esta el
pictograma de bruja. Segtin Karlgren, el cardcter % se compone de ling fifi
sobre wu A% Ling filii es una variante obsoleta de ling 2 (gotas de lluvia) y de-
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a la presencia del bodhisattva, que se manifiesta en la intensidad
de los colores de la montana.” Tanto el maestro Conghui y el
maestro Baiguang desempenaron un papel importante en la vida
religiosa en Zhongnan-shan. En la revista Zhongguo Fojiao-hui
Gongbao (Shi y Baiguang s. f., nam. 1, 11) ambos maestros hacen
un llamado a unirse a la Federacion Zhongnan-shan Nanjiawu-
tai (R4 P L P 3% B B & 35S iE). Asimismo, en agosto de 1933
Baiguang publica otro articulo sobre el inicio del muhuazhai
ZALF5, el rito de pedir limosnas, en Jiawutai, Zhongnan-shan.
También se refiere a la leyenda de Guanyin y la subyugacion del
dragon. El maestro dice que en la montana no sélo se com-
prende que estamos sumergidos en el samsdra, sino que tam-
bién alli se aprende de la inmensa compasion del bodhisattva
para ayudar a que las personas alcancen la felicidad (Baiguang
1933, num. 60, 16).

Entre 1930 y 1950, China sufre como resultado de la Guerra
Civil y la invasion japonesa. En el articulo de Miaokuo en la re-
vista Daxiong (Miaokuo s. f., num. 11, 7) se resume la experien-
cia de 32 personas que vieron la guerra, el fuego y los cadaveres
de los fallecidos.?* El autor recomienda recitar el nombre del Buda
durante siete dias en la gruta Kanggu Yuantong (FEAEIH), en
Nanwutai-shan, y pensar de forma piadosa en el sufrimiento del
mundo. El dia primero del undécimo mes llegd un grupo de per-
sonas y durante siete dias recitaron el nombre del Buda. Luego

termina la fonética de ling #. Wu A% significa “bruja o hechicera.” Podemos
suponer, entonces, que el cardcter compuesto ling fii sugiere la idea de una
bruja que llama a los espiritus para que hagan llover. En el diccionario
Hanwen Dian (B3 de Karlgren (1997, 373), la palabra se define con otras
tres glosas: chao ziran de 8 H #8114, lo sobrenatural, you caizhi de 5 ¥ &1,
talento y sabiduria, y zhuoye F.iEk, “brillante, eminente,” significado que pa-
rece derivarse del anterior.

2* Debido a que el articulo no senala las fechas, no se puede saber a qué
conlflicto se refiere el autor.
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Miaokuo hace una invitacion a todos los funcionarios y militares,
como también a todos los compatriotas, a pedir por los soldados
caidos en la guerra, a transformar la maldad en bondad, para que
el Buda los proteja y les conceda paz eterna.

Después de 1950 varia el discurso de los textos. Siguen los
relatos sobre las actividades budistas en la montana, no obstante,
la intencion de los autores tiene un tinte politico. Es el caso del
articulo de Foxin, abad del Jingye-si, en Honghua Yuekan (1952,
num. 132, 14). Primero describe los sitios histéricos y los vesti-
gios de antiguos templos que habia en la montana, para luego
hacer un llamado a los monjes a integrarse a la asamblea del
Comité de la Alianza del Trabajador (& 55 ENZE®). Esta
alianza estaba dirigida por el monje Foxin como presidente,
seis vicepresidentes, dos secretarios y un contador. Todos habi-
taban en distintos monasterios en Zhongnan-shan. El objetivo
de la alianza era reunir a todos los monjes para encaminarlos
hacia un cambio de pensamiento y asi desarrollar el espiritu del
budismo mahdyana con viso comunista.

Algo similar, pero mas politico es la noticia que publica Taiyu
en la revista Honghua Yuekan (1956, no 179, 466), sobre la Coo-
perativa de Agricultores de Alto Rango (Rl fe A E A EHD),
que establecieron los discipulos budistas en Zhongnan-shan.
En el Da Maopeng y en los templos que estaban en los picos de
la montana en Nanwutai, un grupo de monjes se reunieron
para estudiar sobre el mejoramiento de la consciencia politica y
dar la bienvenida al alto rango socialista.

A pesar de estos discursos politicos, entre 1954 y 1955,
en las revistas Honghua Yuekan (Anénimo 1954, num. 160, 19)
y Honghua Yuekan (Anénimo 1955, num. 173, 20) se publico
acerca de las actividades religiosas que se llevaron a cabo por la
Asociacion Budista de Shaanxi en la montana, como la fiesta de
los fantasmas, yulanpen [ (Ullambana), o el cumpleafios
del bodhisattva Dizang.
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Durante la Revolucion (1966-1976) los monasterios de
Zhongnan-shan quedaron abandonados, se destruyeron las ima-
genes y se quemo gran parte de los documentos, tanto religio-
sos como los histéricos. No sera hasta la reforma de 1980 en
que se vuelven a realizar las actividades religiosas, las peregri-
naciones y las ceremonias. Los monjes vuelven a los maopeng y
a los templos, los laicos regresan a peregrinar a la montana y el
budismo en Zhongnan-shan vuelve a despertar. Ahora los pro-
tagonistas seran otros, pero con el recuerdo del pasado cons-
truiran sus experiencias y volveran a levantar el espacio sagrado.

CONCLUSIONES

El papel que cumplié Zhongnan-shan para el budismo chino es
protagénico. Los linajes que se desarrollaron en ese periodo
historico se establecieron en esta montafna y un ntmero impor-
tante de monjes eminentes habitaron en Zhongnan. Con este
antecedente historico se pretende mantener en la memoria este
espacio sagrado budista, intentando trazar los mapas de pere-
grinacion y los lugares donde se levantaron los templos y los
monasterios, como también los senderos que comunicaban con
los maopeng. Aunque en los textos literarios hay vacios de la
continuidad del budismo en Zhongnan-shan, los registros de
maestros de principios y mediados del siglo xx manifestaron el
valor histérico y sagrado que mantuvieron despierta a la doctri-
na y a sus devotos laicos y religiosos. Con el fin de la revolucion
Cultural, y después de la Reforma de Deng Xiaoping, los budis-
tas de Zhongnan-shan restauraron sus templos, los habitantes
de las villas cercanas retomaron sus peregrinaciones y volvieron
a realizar las ceremonias y fiestas en los templos. Los eremitas,
en el silencio del refugio, pero también en la sombra de las gru-
tas que los protegia de eventuales persecuciones o restricciones
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de sus practicas religiosas, continuaron sus practicas de aisla-
miento. Hoy por hoy, los eremitas mantienen su retiro en la
montana, esta vez evitando a los turistas y a las diversas carrete-
ras que, poco a poco, han invadido la tranquilidad de la monta-
na. La figura de religiosos y eremitas en Zhongnan-shan ha con-
tribuido a mantener la atmosfera espiritual en la montana y a
fortalecer los ideales propuestos por los maestros que hicieron
de Zhongan un lugar propicio para el desarrollo del budismo y
las practicas ascéticas.

No obstante, la adaptacion a las nuevas realidades politicas
del socialismo con caracteristicas chinas, a los cambios espacia-
les, a las numerosas restauraciones y construcciones de templos
y caminos, al costo elevado de las entradas a las montanas sa-
gradas y al aumento notable del turismo local, repercute en la
vida espiritual de quienes habitan y peregrinan a esta cadena
montanosa y otras tantas cimas sagradas. De ahi que analizar
y reflexionar sobre los procesos de adaptacion, desaparicion y
creacion de espacios en las montanas y el modo en que estos
cambios se incorporan o se conciben en la sociedad, la que
debe incorporar las normativas que responden a las necesida-
des de transformar el lugar, es crucial para continuar con la his-
toria del budismo en las montanas y su desarrollo. Al respecto,
se podria sugerir que, aquella imagen del espacio que domina
la consciencia histérica sobre Zhongnan y el budismo vuelve
una y otra vez a ser construida, agregando nuevas narrativas,
ora alimentadas por las narraciones de hechos fantasticos del
pasado ora creadas desde un discurso patriético y revitalizador
de la cultura y civilizacion china. De esta manera, la consciencia
historica hacia la montana sagrada se transforma segtin la com-
binacion de narrativas que de ese espacio se transmiten, elevando
o alterando el pasado histérico o los sucesos milagrosos alli
acontecidos. Habra que indagar en los relatos presentes de
devotos laicos, religiosos o peregrinos, y ahondar en como ese
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pasado histérico convive con el contexto actual y qué elemen-
tos de esa narracion aun tienen el poder de cambiar la realidad,
la cognicion y el estatus moral en una persona, logrando asi ele-
var el espacio como lugar sagrado.
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LA OPORTUNIDAD BUDISTA: SOBRE EL TIEMPO,
EL INSTANTE Y LA VACUIDAD!

ADRIAN MUNOZ

Resumen:

Este articulo propone realizar una revision analitica de la
concepcion budista del tiempo y una discusion fenomenolo-
gica comparativa. Tomando como punto de partida la escuela
madhyamaka, el texto discute como la cuestion de la fugacidad
y la impermanencia del tiempo resultan afines a las reflexiones
que Gaston Bachelard elabor6 en su célebre La intuicion del ins-
tante. En ambos casos, lo que se destaca es el énfasis en que la
duracion no es sino una construccion carente de una verdadera
realidad absoluta, al mismo tiempo que el ser humano posee
anhelos de trascendencia, los cuales, a su vez, engendran enga-
no y decepcion. Ademas, se intenta insertar estas reflexiones en
una ponderacion amplia sobre las repercusiones que sobre la
concepcion del tiempo pueden tener el sentido de la vida y la an-
gustia de la muerte en la vida contemporanea.

! Una version anterior aparecio originalmente en la revista Acta Poética
33 (2), en 2012, bajo el titulo de “Kalacakra: breves consideraciones en torno
del tiempo”. Agradezco el permiso para reutilizar este material. Para esta nueva
version he realizado algunas modificaciones sustanciales: tanto por una revi-
sion de las hipotesis iniciales, como por la adicion de otras lecturas criticas.
La decision de retomar y reexaminar un texto viejo se inspir¢ en el apremio
que Luis Gomez constantemente hacia para replantearnos nuestras pers-
pectivas y presupuestos.
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BREVES CONSIDERACIONES EN TORNO DEL TIEMPO?

El tiempo puede ser un grillete. Para Santideva —un importante
autor budista—, el individuo que actua dentro del tiempo (algo
inevitable) es un “infeliz encadenado en la prision del devenir al
instante” (2012, 28). Santideva parece sugerir que uno no tiene
al tiempo, sino que éste determina la vida de uno. O, al menos,
ello podria depender segin se conciba el tiempo y se lidie con
la cuestion del presente y el devenir.

En cada aspecto de la vida humana, el influjo del tiempo es
determinante. Todo esta pensado en funcién de la temporali-
dad, ya sea mediante referentes al pasado o con miras hacia el
futuro. Esto implica ya de entrada cierta problematica que ha
estado presente en el imaginario humano desde épocas inme-
moriales. Las nociones de una mitica época dorada encarnan
una entranable nostalgia por un pasado en teoria moralmente
mas puro y bello, mientras que esto sugiere que, por ende, el
presente constituye una corrupcion de la condicion ideal de
aquellos tiempos. En mas de una tradicion se habla de la pérdida
de una era ideal y el imposible, mas anorado, retorno a ella. Asi,
por ejemplo: “Los sistemas cosmologicos del buddhismo indio
describen un universo que pasa por cuatro periodos: la crea-
cion, la permanencia, la destruccion y la nada” (Lopez 2009, 53).

* Este subtitulo hace alusion a la “Nueva refutacion del tiempo”, de Jor-
ge Luis Borges. El primer adjetivo del subtitulo introduce la nocién de un
atributo temporal, que es precisamente el punto que se va a desmenuzar en
estas paginas. Ademas, el uso de “en torno de” agrega la nocion de espacio y,
asi, la relacion inherente entre el tiempo y el espacio (curiosamente, el titulo
también evoca a Luis Gomez 1975, texto también utilizado para este texto).
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Los mitos cosmogonicos que responden a esta nocién suponen
un gradual decaimiento ontolégico y un aumento de decadencia.
En cuanto al futuro, las posiciones pueden ser mas encontradas.

A modo de esquema general —mas consciente de la genera-
lizacion arbitraria— en el mundo europeo la historicidad de la
humanidad se ha concebido en términos de un supuesto “pro-
greso”, entendido como un impulso natural de todo ser humano.
De este modo, pensadores como Max Weber, Hegel o Karl Marx
han supuesto que el hombre, por naturaleza, tiende hacia un
perfeccionamiento y cada uno de ellos expuso sus propios para-
metros. Sin embargo, con respecto a Oriente (o el mundo no
europeo) se desarrolld al mismo tiempo una jerarquizacion en
cuanto al grado de desarrollo historico. Asi, partiendo de que el
modelo estaba epitomizado por el hombre europeo moderno,
todo pueblo ajeno a dicho ideal termino siendo considerado
como “atrasado”, “barbaro”, “en vias de desarrollo”, etc. El epi-
tome del Hombre —o del espiritu humano en términos de
Hegel— resultaba ser el aleman protestante moderno. Técnicas
de produccion, pensamiento magico/racional, tradicion versus
tecnologia, se convirtieron no sélo en criterios para evaluar el
grado de desarrollo de un pueblo en cuestion, sino que también
han proporcionado numerosos debates en torno de estos y otros
topicos mas generales.

;Quién dice quién es mas avanzado o no lo es? ;Por qué
los criterios deberian ser necesariamente el potencial tecnologico-
cientifico, el nivel de “modernidad”, o el potencial economi-
co? Progreso, en su sentido original, no denota en absoluto las
nociones de ciencia o tecnologia, ni de florecimiento econémico,
sino de un proceso ascendente o, si se prefiere, en linea recta.
En todo caso, {por qué progresar? De hecho, el conocimiento
occidental mira la historia desde un punto de vista progresista;
a pesar de sus posibles tensiones internas, todos apuestan hacia
un gradual perfeccionamiento del ser humano. En la India
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antigua, por el contrario, las teorias del tiempo referian que,
antes que nada, el curso de la historia era degradatorio, es decir
que la calidad moral del hombre decaia en cada era. Ademas, la
historia no era considerada como un transcurso lineal, sino
como un proceso ciclico. Todo momento, eventualmente, vol-
veria a suceder (aunque, como se vera mas adelante, esto no su-
pone la repeticion incesante y exacta de todo cuanto ha sucedido).
Para unos, el curso de la historia constituye un devenir li-
neal e irreversible; para otros, no es sino un ciclo que se repite
infinitamente y el cual esta dividido y subdividido en eras, las
cuales marcan el declive moral y espiritual del Hombre. El térmi-
no sanscrito mas comun para referirse al tiempo es kdla. Varios
autores han intentado dar una cuenta etimoldgica del vocablo.
Asi, Kuiper (véase Gonzalez Reimann 1988, 64, n. 52) deriva la
palabra de la raiz indoeuropea qwel, que indica movimiento, en
especial uno de tipo circular. La misma raiz ha producido el tér-
mino griego Kvklog —del que deriva nuestro ciclo castellano,
ademas del inglés wheel— vy, significativamente, el sanscrito
cakra, de modo que ya desde su primera acepcion, el término
kala implica circularidad. Siendo asi, no resulta extrafio que even-
tualmente la India haya desarrollado la nocion del samsara, es
decir la rueda o ciclo de muertes, nacimiento y reencarnaciones.
Un término que es comun hallar para hablar del tiempo, de hecho,
es kalacakra, la gran rueda del tiempo. Aunque esto no seria
sino una tautologia si nos apegamos a la teoria de Kuiper.
Cuando surge la nocion del samsdra, la concepcion misma
del tiempo ha de sufrir alteraciones y de convertirse en objeto
de debate dentro de algunas escuelas filosofico-teoldgicas. Dado
que lo que se persigue en India en general es la liberacion de
este ciclo de reencarnaciones, las diferentes corrientes han
presentado numerosas vias de escape, asi como han definido el
tiempo de maneras diferentes. En el mundo europeo también se
han suscitado numerosos debates sobre el tiempo en este sentido,
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mas alla de las ideas progresistas antes aludidas. En efecto, tanto
en la India como en Europa diversos pensadores se han dedi-
cado a elucidar las implicaciones de la relacion entre el tiempo
y el individuo o, mejor dicho, el ser. Tal vez la primera impre-
sion nos lleva a determinar que una diferencia esencial radica
en que mientras que para los pensadores occidentales el tiempo
y el devenir son concebidos como fenémenos fisicos y ontologi-
cos, para los filosofos indios, grosso modo, el tiempo pertenece al
ambito de lo metafisico, en tanto trascendencia de lo material.

El tiempo es una construcciéon y una proyeccion, pero cu-
riosamente nos encadena. Por esta razén, algunas escuelas de
pensamiento se han encargado de deconstruir el tiempo, de hacer
evidente que la secuencia de instantes que componen el fluir de
la temporalidad es, de hecho, discontinuo. Tal empresa fue
desarrollada, por ejemplo, por varias corrientes filosoficas del
budismo mahdydna, muchos siglos antes de la aparicion
del posmodernismo y la teoria de la deconstrucciéon en el mundo
europeo.

En las siguientes paginas se presentaran algunas reflexiones
que especulan comparativamente acerca de concepciones circu-
lares, pero discontinuas, del tiempo. Me limitaré aqui a esbozar
una o dos de las perspectivas con que se ha abordado este tema.
Téngase en cuenta que éste no es un estudio erudito sobre las
complejidades de alguna escuela filosofica budista en particular,
sino un ejercicio reflexivo a partir de algunas conjeturas budis-
tas. Mas que exponer detalladamente tal o cual teoria, mi obje-
tivo es mas bien suscitar el didlogo entre distintas teorias y, atn
mas, leer unas en términos de otras, a fin de dar con puntos en
comun. Mi interés reside, en principio, en adelantar algunas
consideraciones y especulaciones basicas sobre el tiempo, tal
y como lo asienta el titulo de este texto. De esta manera, to-
maré, por un lado, la posicion de la escuela budista denomina-
da madhyamaka, en especial a partir de Nagarjuna y su afamado
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texto Milamadhyamakakarika (MMK), los Fundamentos del ca-
mino medio; y, por el otro, el argumento de Gaston Bachelard pre-
sentado en La intuicion del instante. Sin embargo, esta lectura com-
parativa también se apoyara en argumentaciones de Santideva
en su Bodhicaryavatara (BCA) y en aportaciones tedricas mas
recientes, como las de Giacomo Marramao o Raimon Panikkar.
Para la cita y comprension de pasajes del MMK me he apoyado
en las traducciones y glosas de Inada (1993) y Kalupahana
(1996). Para el BCA me he apoyado en la traduccion critica de
Luis O. Gomez (Santideva 2012).

La lectura comparativa supone, curiosamente, una invitacion
a franquear las barreras del tiempo: Nagarjuna escribi6 entre
los afios 150 y 250 de la era comun,; Santideva, en el siglo vitu
vill; Bachelard, en la primera mitad del siglo xx. Panikkar
comprendié una buena parte del siglo xx; Marramao comen-
z6 en la segunda mitad del XX y continua activo en el xx1. El
anacronismo, empero, se muestra irrelevante debido a las si-
militudes, como espero poder senalar.

EL VACIO Y LA TEMPORALIDAD

Como budista seguidor del sinyavada (la doctrina de la vacui-
dad), Nagarjuna comienza por hacer una disolucion del tiem-
po, el cual, concluye, no es ni una sustancia ni una realidad, y
sin embargo tampoco una no-existencia absoluta; el tiempo es,
antes bien, una nocion derivada (Ramanan 1996, 197). El tiem-
po, dice el budismo madhyamaka, no tiene una existencia real,
pero si una convencional, lo cual se explica gracias a la teoria de
la originacion dependiente (pratityasamutpdada), segin la cual
los fendmenos surgen y dependen de otros fenomenos, si bien
también sus causas son el efecto o producto de otras causas o
fenomenos anteriores (Arnau 2005, 65). En otras palabras: las



LA OPORTUNIDAD BUDISTA 355

cosas no poseen realidad por si mismas, sino que dependen de
otras causas que, a su vez, dependen de otras y asi sucesiva-
mente. Ademas, los tres tiempos (pasado, presente y futuro) no
pueden tener para el budismo una naturaleza intrinseca y esta-
ble porque el budismo sostiene antes que nada la impermanen-
cia de todo objeto y toda naturaleza propia. Ciertamente, la dia-
léctica budista se caracteriza por ser antisustancialista, apofatica
y anticonceptualista, como senala Luis O. Gomez (1975, 97);
icomo, entonces, describir o concebir al tiempo, una de las ca-
tegorias mas aparentemente absolutistas que hay?

Bachelard, por su parte, se vale de la teoria de Roupnel —el
otro Gaston—, y hasta cierta medida de Bergson, para sostener
que el tiempo solo posee una realidad tnica: el instante. Para
desarrollar su argumentacion, Bachelard parte de la premisa se-
gun la cual “la filosofia bergsoniana es una filosofia de la accion;
la filosofia roupneliana es una filosofia del acto” (Bachelard 1999,
19). Esto supone que para el primero la accion es un continuo
hacer que presenta la duracion y la originalidad, mientras que,
para el segundo, el acto supone una decision instantanea, por-
tadora de la originalidad. Pero hay que sefialar que en este caso
no se trata de tomar la originalidad como una realidad vinculada
con la eternalidad del ser; antes bien, tanto para Roupnel como
para Bachelard el tiempo es una discontinuidad de instantes, la
duracién misma del tiempo esta compuesta de instantes sin du-
racion, sin demasiada relacion con los instantes vecinos. La idea
de permanencia se gesta no porque de hecho exista una como
tal, sino por la combinacion de multiples factores:

Lo que el ser puede tener de permanente es la expresion, no de
una causa inmovil y constante, sino de una yuxtaposicion de re-
sultados fugaces e incesantes, cada uno de los cuales tiene su base
solitaria y cuya ligadura, que es solo un habito, compone a un in-
dividuo (Roupnel apud Bacherlard 1999, 21; véase también, 64).
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Para Roupnel la duraciéon no es sino una construcciéon que
carece de realidad absoluta y que imita la permanencia mediante
la memoria, la imaginacién y procesos similares, es decir, por re-
presentaciones mentales. La duracion y permanencia del tiempo
es experimentada a causa de la repeticion de instantes, del habito.

Ahora, ;no es algo similar lo que encontramos en las doctri-
nas budistas (como la de Nagarjuna), y aun no budistas, de la
India? Las escuelas que hablan de la impermanencia y la irreali-
dad del mundo fenoménico sugieren que la aparente realidad del
mundo se debe a nuestras representaciones mentales, atrapadas
y condicionadas por la contraposicion de nociones, valores y
conceptos; en gran medida, es un acto mental el que hace surgir
al mundo, por asi decirlo. El filésofo budista lo pone de esta ma-
nera: “La conciencia, condicionada por conformaciones mentales,
se establece con respecto a las varias formas de vida. Cuando la
conciencia esta establecida, el nombre y la forma se hacen apa-
rentes” (MMK, Xxv1.2).?

El tiempo resulta ser tnicamente una forma de medicion o,
mejor dicho, una tentativa de medicion del devenir. Nagarjuna
se dedica a erradicar la nocion de que el tiempo, y sus tres com-
ponentes, poseen una naturaleza permanente: “Aun mas, no
siendo contingentes con el pasado, el establecimiento del presen-
te y futuro no se percibe. Por lo tanto, ni un tiempo presente ni
uno futuro es evidente” (MMK, X1x.3).* Se adivina aqui una ten-
sion tipica de la dialéctica budista: al tener que lidiar con la nocién
de un absoluto inaprehensible, o bien se recurre a una negacion
del fenomeno, o bien se recurre a una “reafirmacion dialéctica
del fenémeno después de negado” (Gomez 1975, 109).

> vijianam samnivisate samskarapratyayam gatau samniviste ‘tha vijidane na-

maripam nisicyate.
* anapeksya punah siddhir natitam vidyate tayoh pratyutpanno ‘nagatas ca
tasmat kalo na vidyate.
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En resumidas cuentas, prosigue Nagarjuna, todo periodo de
tiempo, asi como toda categoria y concepto de relacion debe
entenderse en el mismo sentido, es decir, carente de realidad
verdadera y absoluta. Como explica Donald Lopez (2009, 68),
“... lavacuidad no es la negacion de la existencia, sino mas bien
la ausencia de un determinado tipo de existencia, una existen-
cia que sea independiente de cualquier otro factor. Si nada existe
independientemente, entonces todo existe dependientemente y
carece de, o en otras palabras esta vacio de, existencia indepen-
diente”. Si se aplica el método de disolucion (“analisis” u “onto-
logia abolitiva” [Gomez 1973, 369]) que practica el budismo
madhyamaka, en especial en el Hastavalanamaprakarana, se vera
que el presente mismo es inexistente como tal: asi como una
pieza de tela esta compuesta de numerosas hebras y de filamentos,
del mismo modo una hora no posee realidad intrinseca porque
puede descomponerse en 60 minutos, y cada minuto se compone
de 60 segundos; cada segundo, a su vez, se conforma de particu-
las que pueden descomponerse hasta el infinito. En otras pala-
bras: “Cualquier objeto comun que elijamos no puede ser in-
trinsecamente unitario porque tiene partes, o bien partes fisicas
o partes temporales (momentos de duracion)” (Lopez 2009, 367).
No existe un atomo indivisible y, en consecuencia, no puede
existir ninguna esencia, ninguna naturaleza propia (svabhava).

Ahora bien, si lo que llamamos tiempo es un “devenir”, es-
tariamos aceptando entonces que existen cambios y, por ende,
transformacion y pérdida de un caracter unico y permanente.
De ser asi, el tiempo —tomado como el conjunto de tres etapas
temporales— no puede tener una naturaleza fija. Sostener que
un objeto existe como tal en los tres tiempos y que, con la tran-
sicion de un tiempo a otro, ha permanecido igual, seria incurrir
en la falsa nocion del eternalismo. El budismo, en principio, no
puede aceptar esto, ya que una de sus maximas es la imper-
manencia de las cosas y de toda naturaleza propia. Y es que el
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término de $tinya supone un vaciamiento de esencialismos: “the
purport of emptiness is the function of emptiness, not its essence;
for it has no essence” (Gémez 1973, 367). En realidad, los tres
tiempos son de una sola naturaleza: la carencia de una natura-
leza especifica (Ramanan 1996, 199). El tiempo, luego, es im-
permanente, e impermanentes son también los objetos a través
del tiempo.

Vasubandhu, exponente de la escuela yogacara, opina al res-
pecto que todo perece y que esto lo hace de forma inmediata.
De no ser asi, el objeto duraria, pero puesto que esta sujeto al
cambio, debe por necesidad dejar de ser el mismo y perecer,
pues seria absurdo que un objeto siga siendo el mismo mientras
experimenta cambios periodicamente (Bareau 1991, 2). Asi, para
Vasubandhu todo objeto no tiene mas existencia que de forma
inmediata, es decir, durante el instante presente. De manera si-
milar, Bachelard y Roupnel consideran que la realidad no tiene
—no puede tener— concrecion mas que en el instante. La cues-
tion es que el ser funge como campo de resonancia, es decir, el
punto donde hacen eco los instantes. En tltima instancia, “el
recuerdo del pasado y la prevision del porvenir se basan en ha-
bitos” (Bachelard 1999, 48-50), pero, como tales, no existen en
tiempo presente, ni son, como también dice Nagarjuna, realida-
des que estaban y estaran.

Al mismo tiempo, sin embargo, la via apofatica no necesa-
riamente condujo hacia una nada estatica. Como expone Luis
Gomez (1975, 106-7): “Al caracterizar a todo lo existente como
cambiante, perecedero, discontinuo, vano, de partida el budis-
mo debi6 verse obligado a definir un absoluto igualmente fluido,
negativo solo en cuanto es inaprehensible”. El meollo del asunto
radica en que no se puede decir que el pasado existe, pues en-
tonces su significado perderia sentido, es decir que el pasado
perderia su funcion de preteridad. Lo mismo, se entiende, su-
cede con el futuro; dado que es el porvenir, esta por suceder;
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no puede existir en el presente: decir serd no equivale a es. El
ser, por lo tanto, no existe ni en el pasado ni en el futuro.
Donald Lopez (2009, 68) recapitula: “Nagarjuna demuestra
que el movimiento no tiene lugar porque no puede situarse ni
en el camino que atn no se ha recorrido, ni en el camino que se
esta recorriendo, ni en el camino que atn no se ha recorrido”.
El budismo madhyamaka (MMK, 11) describe tres puntos u obje-
tos de mocion, es decir, el espacio que ya se ha cruzado (gata),
el que esta siendo atravesado (gamyamdna) y el que atn no se
cruza (agata). Paralelamente, los agentes o sujetos (gantd) de mo-
cion se clasifican en tres tipos: el que se ha movido, el que se
mueve y el que atin no se mueve. Estos estan a fortiori en co-
rrespondencia contemporanea y no pueden mezclarse, es decir
que a un agente no se le puede predicar un objeto que no le
corresponda: resultaria insensato decir algo asi como lo que ha
sido atravesado estd siendo atravesado por el que aun no se mueve
o, por ejemplo, los caballos llegardn desde ayer. La relacion nece-
saria se rompe y, por ende, toda logica y coherencia.” Similar-
mente, Giacomo Marramao expone que existe una especie de
“uni-dualidad” o “perfil doble” del tiempo, derivada de una di-
ferencia cualitativa entre el tiempo vivido y el concepto de tiempo,
lo cual se puede explicar a partir de los términos de chronos y
aion. Por un lado, tenemos “la dimension cuantitativa y homo-
génea de la sucesion cronologica y el segundo a la dimension
cualitativa e inconmensurable de la duracion” (Marramao 2008,

> No obstante, para mantener el juego dialéctico entre filosofia y litera-
tura, vale la pena advertir que escritores como Borges y Cortazar, entre otros,
han demostrado que de hecho se puede franquear dicha correspondencia
temporal. Pensar por ejemplo en relatos como “La noche boca arriba” y “El
jardin de senderos que se bifurcan”, por nombrar solo dos. Se dir4, no lo
dudo, que en este caso se trata solo de literatura, pero, quién sabe si no hay
mas de introspeccion alli que en los tratados cientificos.



360 LA SONRISA DEL BUDA: ESTUDIOS SOBRE BUDISMO

39-40). Sin duda, resulta compatible con la cavilacion budista
en torno del tiempo.

En general, el orden en el que se piensan los tres tiempos es
casi invariablemente este: pasado, presente y futuro. En la India,
paralelo a su elaborado sistema ciclico, se conciben también
tres grandes fases de la existencia del universo, representados
a su vez en el hinduismo por cada una de las divinidades de la
trimarti, o trinidad hindu: la creacion, la preservacion y la des-
truccion. La preservacion, resulta claro, corresponde al tiempo
presente, a lo que es, lo que estd sucediendo. Con los otros dos
periodos resulta un poco mas complejo. A primera vista se dira
que siendo que el pasado va cronolégicamente al principio, es
menester que corresponda con la creacion, mientras que la des-
truccion es futura porque radica en el porvenir, porque implica
la aniquilacion de lo que es. El problema viene en que la crea-
cion —lo nuevo— es también un futuro. Lo nuevo, por necesi-
dad, se situa en tiempo futuro; la creacion supone crear lo que
no hay ahora; es siempre un futuro respecto de un pasado. La
destruccién, por otra parte, supone la eliminacion de lo que
hay o hubo, y de ese modo puede apuntar hacia atras o hacia
delante. Asi, el pasado y el futuro parecen hallar cierta equivalen-
cia; son instantes o temporalidades que se encuentran o —mas
correctamente— se relacionan. Es también por ello que ninguno
de los dos existe en el ahora. Y a fin de cuentas, ;quién puede
asegurar que existieron o que existiran si no podemos existir
sino en el presente?

El tiempo es tal porque se basa en la accion, en el ser (sea
este considerado como real o irreal). Es lo que Bachelard intenta
asentar via la argumentacion de Roupnel: el ser es. Para la es-
cuela temprana de los sarvdstivadins no era tan ajena esta pre-
misa. Para ellos, la temporalidad consistia en la funcion, porque
la unidad del tiempo es la unidad de funcion (Ramanan 1996, 58).
Con esta misma teoria explican ellos los tres tiempos. Puesto
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que el tiempo y la funcion son indisolubles, cada periodo de
tiempo esta basado en su funcionalidad: lo que es, lo que fue o
lo que esta por ser. La escuela madhyamaka no esta muy lejos de
esta perspectiva, Candrakirti, uno de los principales comenta-
dores de Nagarjuna, escribié en su Prasannapada: “Y este estar
aqui y alla existe en un momento dado gracias a que se apoya
en causas y condiciones. [Pero] esta [afirmacion sobre la exis-
tencia de los opuestos] es una mera construccion conceptual
como la de ‘corto y largo™ (apud Gomez 1975, 117).

Importante es destacar que Bachelard —seguramente sin
estar consciente de ello— llega a conclusiones similares a las que
ya habian llegado siglos antes los budistas y los vedantins. El
sujeto presente aparece en ambos como la conjuncion de multi-
ples agregados: “En el fondo, el individuo no es ya sino una
suma de accidentes. [...] tal vez la concepcion del individuo como
suma integral del ritmo pueda tener una interpretacion cada vez
menos sustancialista, cada vez mas alejada de la materia y cada
vez mas proxima al pensamiento” (Bachelard 1999, 66-67).

Leida en otros términos, esta tesis resulta casi idéntica a la
proposicion del Advaita Vedanta, la cual afirma que el mundo
fenoménico no es sino el reflejo de la cit, la conciencia del brahman.
En términos budistas, también el individuo es el conjunto de
samskaras o skandhas, es decir, las nociones de forma, las sensa-
ciones, la percepcion, la conciencia y las representaciones men-
tales. En Miilamadhyamakakarika leemos que: “A partir de la
percepcion de las naturalezas variantes, todas las entidades ca-
recen de naturaleza propia. Una entidad sin naturaleza propia
no existe porque todas las entidades tienen la naturaleza del vacio
(stinyata)” (MMK x111.3).°

® bhavanam nihsvabhavatvamanyathabhavadarsanat asvabhavo bhavo na
sti bhavanam sanyata yatah.
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Bachelard encuentra en la tesis de Roupnel conclusiones
bastante similares. Todo cambia, menos el presente momenta-
neo; solo en ese punto el ser es tal. Comparese la idea arriba ci-
tada con estas palabras de Bachelard: “en verdad no existe sino
la nada que sea continua”. O: “no se debe hablar ni de la unidad
ni de identidad del yo fuera de la sintesis realizada por el instante”
(Bachelard 1999, 36, 65-6).

EL TIEMPO Y LA OPORTUNIDAD

En su “Nueva refutacion del tiempo” (Borges 1996, 148-9), el
indispensable Borges hace énfasis en la cuestion de la percep-
cion para poner en entredicho la fiabilidad en la duracion y la
permanencia de identidades, realidades y tiempo. El célebre
tema de la mariposa que suena que es Chuang Tzu que suena
que es una mariposa le sirve al autor argentino para sostener la
tesis de que el tiempo es una construccion cuando no una fic-
cion. Alll mismo escribe:

Negar la sucesion temporal, negar el yo, negar el universo astro-
nomico, son desesperaciones aparentes y consuelos secretos.
Nuestro destino (a diferencia del infierno de Swedenborg y del
infierno de la mitologia tibetana) no es espantoso por irreal; es
espantoso porque es irreversible y de hierro. El tiempo es la sustan-
cia de que estoy hecho. El tiempo es un rio que me arrebata, pero
yo soy el rio; es un tigre que me destroza, pero yo soy el tigre; es
un fuego que me consume, pero yo soy el fuego. El mundo, des-
graciadamente, es real; yo, desgraciadamente, soy Borges.

La identidad se trastoca. Las entidades se confunden unas
en otras porque no hay una sustancia inmutable, sino una especie
de continuo ontologico entre ellas. Notese la asombrosa seme-
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janza con que lo expone Santideva en el Bodhicaryavatara: “La
vida en un momento nos desengana; el cuerpo es como algo
prestado” (BCA 4.16), o bien en BCA 9.85: “Mientras existe cierta
conjuncion de causas y condiciones creemos que el cuerpo es
algo asi como una persona; de la misma manera, mientras existe
cierta conjuncion de causas en los miembros corporales, se per-
cibe en ellos el cuerpo”.

Del mismo modo, al percibir una secuencia o causa de ins-
tantes, se percibe una temporalidad, un ilusorio transcurrir del
tiempo, cierto y estable.

La comprension hermenéutica del tiempo ha ocupado tam-
bién la reflexion filosofica de Giacomo Marramao. En particular
le interesa discutir la cuestion de la oportunidad y atajar el tema
del tiempo no tanto como chronos, sino como kairos. Marramao
(2008, 17) estructura sus consideraciones a partir de tres pla-
nos, a saber: 1) el sentimiento interno del tiempo, 2) el sindro-
me temporal, y 3) “qué puede hacerse”. Ciertamente Marramao
no discute desde la indagacion budista, pero es posible advertir
un punto de coincidencia importante con lo que algunas pos-
turas budistas sugieren. Ya ha quedado asentado que, para el
budismo, y sobre todo para la escuela madhyamaka, el tiempo
como una entidad entera, perfecta y continua es una ilusion. Al
mismo tiempo, sin embargo, reconocer esta impermanencia su-
giere una oportunidad, la oportunidad de liberarse del mundo
del engafio y el sufrimiento o, como lo escribe Goémez, “La opor-
tunidad unica, la ocasion propicia para practicar el Dharma”
(en Santideva 2012, 174, n. 20).

La oportunidad es apremiante y debe atesorarse y aprove-
charse. Para ello, habria que actuar con determinacion —dirian
los budistas—, pero sin desbocarse —senalarian los griegos—.
Marramao (2008, 19-20) subraya: “Dentro de la cultura griega
no habia espacio para la dimensién de la prisa, de la precipita-
cion del tiempo. La prisa, la aceleracion insensata e ‘imprudente’



364 LA SONRISA DEL BUDA: ESTUDIOS SOBRE BUDISMO

yerra el blanco, lo mismo que la lentitud, la dilacioén vacilante.
Prisa y lentitud, precipitacion y vacilacion no son mas que dos
formas especulares de intempestividad”.

Podria parecer una nimiedad, pero se trata de una cuestion
crucial. El ritmo de la vida moderna no deja espacio ni tiempo
para la reflexion sensata; de continuo, nos encontramos corrien-
do, sin prestar atencion plena a nuestro entorno, nuestros pen-
samientos y nuestras experiencias. La atencién plena y pro-
funda permitiria discernir la verdadera naturaleza del dolor.
Santideva considera acerca del sufrimiento de los seres vivos:
“Si su odio es asi de duradero y constante, si ellas son la causa
tnica de la cual fluye este torrente de miseria, si se alojan im-
pertérritas en mi propio corazon, ;como puedo yo deleitarme
sin temor alguno en la voragine del renacer?” (BCA 4.34).

Hay primero un reconocimiento de que la vida supone la
experiencia del dolor y la turbacion, una idea central al pensa-
miento budista. Pero el discernimiento va mas alla y alcanza a
reconocer que “Las turbaciones no se alojan en los objetos, ni
en los sentidos, ni en el intervalo entre ambos, ni en otro lugar,
idonde se alojan, pues, para turbar al mundo entero? Son sélo
fantasmagorias” (BCA 4.47).

La realidad del presente es solo relativa. A partir del Katha-
vatthu, Walker (apud Keith 1991, 300) dedujo que, dentro del
canon budista, mientras que no se niega la existencia del tiem-
po trascendente, es claro que se reduce el tiempo al presente
momentaneo y que el tiempo es un fenomeno ideal. Asi, el pa-
sado y el futuro son de caracter fenoménico, es decir, aparentes,
pero no trascendentes. Para Bachelard, en cambio, el instante
si posee una existencia tangible, asi como el ser mismo; el ser
depende del tiempo y el tiempo real es constituido por el ser. Es
la nocion de duracion lo que resulta intangible e inexistente en
ultima instancia, puesto que ello se desprende de la injerencia
del habito y de la proyecciéon del pensamiento. Es de todos
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sabido que Heidegger concibi6 el ser como un proyecto, como
un devenir. Para él, el hecho de que el ser estuviese sujeto al
cambio presentaba oportunidades ontologicas mas que imper-
manencia. De ser asi, habria que reconocer la dinamica inhe-
rente en las actividades, encuentros e interaccion entre los seres
humanos. Al estar tan estrechamente ligado el ser con el tiempo,
ni uno ni otro pueden en realidad ser mostrados; al ser solo se
puede serlo. Y el tiempo, también, solo puede ser experimen-
tado. Borges (1996, 142) advierte bien que hay realidades que
no pueden ser aprehendidas via el lenguaje: “Todo lenguaje es de
indole sucesiva; no es habil para razonar lo eterno, lo intemporal”.
El lenguaje no es sino una tentativa por senalar lo que en reali-
dad no puede ser senialado. Pero también, como dice Arnau (2005,
106) interpretando a Nagarjuna: “Que las palabras puedan servir
a un fin no tiene por qué significar que tengan una naturaleza
propia o que no sean tan vacias como el resto de las cosas”.
Marramao discurre, a partir del Timeo de Platén, que el tiempo
se puede explicar como que chronos es la imagen o icono movil
del aion. Marramao contintia desarrollando y expone que, si por
un lado chronos es el tiempo que se mide y responde al ntimero,
aion supone no el tiempo absoluto, sino algo mas particular,
cercano a la idea incluso de “fuerza vital”, tal y como aparece en
Homero. Significativamente, existe una relacion etimoldgica entre
aion y dyus (sanscrito para “vida”, “energia vital”, “duracion”, segin
demostré Emile Benveniste (Marramao 2008, 40-43). Este mis-
mo linguista determiné que el verdadero equivalente en griego
del vocablo latino tempus era, en realidad, kairds y no chronos, es
decir el tiempo oportuno o propicio (Marramao 2008, 129).
Santideva considera que tal discernimiento constituye una
oportunidad invaluable: “He logrado esta ocasion propicia que
tan dificil es de lograr, en la cual se pueden satisfacer todas las
aspiraciones humanas. Si entonces no se piensa en lo que es
provechoso, ;jcuando tendré otra oportunidad igual” (BCA 1.5;
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mi énfasis). Esta oportunidad es una ocasion propicia, irrepeti-
ble: el esfuerzo del camino budista encuentra en este momento
o instante de discernimiento trascendental su verdadero senti-
do. Luis Gomez lo glosa de manera preclara (Santideva 2012,
115, n. 5):

La ‘ocasion propicia’, lit. ‘la plenitud del momento’ (ksana-sampad),
es, por decirlo asi, el kairds budista. Ante todo se refiere a la con-
dicion de renacer como un ser humano libre, saludable y en un
lugar donde se conocen las ensenanzas del Buda. (...) [cuyas
condiciones son:| “1. Ausencia de las ocho ocasiones de infortu-
nio (aksana); 2. Renacer como ser humano; 3. Hacer buen uso de
esa oportunidad (ksanasampad-visuddhi); 4. La aparicion o pre-
sencia de un buda (buddhotpada); 5. Facultades fisicas y mentales
integras o saludables; 6. Oir la ensefianza; 7. La compania de per-
sonas de virtud; 8. La amistad de una persona de verdadera vir-
tud; 9. Recibir ensefianzas correctas y completas; y 10. Ganarse la
vida de una forma ética.

En resumidas cuentas: el presente pleno y atento es el mo-
mento propicio para ir en pos del despertar budista. Percatarse
de que nada permanece supone también asumir que el sufri-
miento es igualmente pasajero. La conciencia, sin embargo, no
padece afectaciones en el fondo de su ser, siempre y cuando
haya abrazado el instante salvifico y haya sido capaz de recono-
cerse como inmune a la intemporalidad y el influjo de situacio-
nes carentes de verdadera sustancia. La atencion plena a la im-
permanencia del mundo de los nombres y las formas abre la
puerta para que surja, de manera espontanea o subita, la con-
ciencia del despertar. Por naturaleza, dicha conciencia no puede
surgir gradualmente, aunque el camino que conduce hasta ese
instante sea gradual. El brote de la conciencia del despertar es
un manantial que brota del suelo sin previo aviso. Asi, en una
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paradoja ontolégica, aunque impermanente, el tiempo ofrece la
oportunidad del despertar.

LA CURVATURA DEL TIEMPO,
O CONCLUSION IMPERMANENTE

Las disquisiciones que he vertido en estas paginas no represen-
tan la verdad revelada en Oriente en oposicion a la mentira per-
petuada por Occidente o viceversa, sino que el tiempo, a final
de cuentas, resulta ser menos definible y asequible de lo que
parece. La certidumbre que de él tenemos es mas bien fragil. Y
hay que reconocer al mismo tiempo (ifeliz y apropiada frase
adverbial!) las similares conclusiones que se han alcanzado tanto
dentro como fuera de India acerca del tiempo. Bachelard, via
Roupnel, coloca solo el instante como entidad real, existente, y
como tnico punto de afirmacion del ser. El budismo madhya-
maka, por su parte, también establece la existencia del momento,
pero con el objeto de sefalar la impermanencia de las cosas. Para
ambos, el pasado y el futuro no existen en verdad, pero podria-
mos decir que para Nagarjuna incluso el presente carece de
existencia absoluta; su existencia es solo relativa porque se des-
prende del conglomerado de nociones y falsas concepciones
que conforman al individuo:

Si el tiempo existe en virtud de lo existente,
scomo puede haber tiempo sin un existente?
Pero ningun existente en verdad existe,
;como puede entonces existir el tiempo?
(MMK, xxv1.6).”

" bhavam pratitya kalascetkalo bhavadrte kutah na ca kascana bhavo ‘sti
kutah kalo bhavisyati.
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La especie humana parece estar condicionada por un anhelo
de duracion o de trascendencia, pero dicho anhelo produce una
angustia perenne. Es lo que Marramao identifica como el sin-
drome de la prisa. Ahora bien, como recuerda Luis Gémez: “Esta
ansia de duracion, connata al hombre, puede, al menos segiin
la doctrina budista, superarse”. Sin embargo, contintia Gomez,
es importante comprender como lograrlo, algo que no es tan facil
de conseguir: “Pero no se supera con el intelecto discursivo, el
cual esta por naturaleza inmerso en la ilusion de la permanencia”
(1975, 121).

Para que el tiempo —o la nocién temporal del mundo—
sea sujeta de experimentacion, es preciso la injerencia de otro
elemento: el espacio. En esencia, el tiempo no constituye sino la
necesidad de medir el movimiento, el transcurrir, y para que
este se produzca, es forzoso contar con un espacio. Del mismo
modo, no puede haber espacio alguno que no suponga, que no
exija la génesis del devenir, del paso del tiempo. El ser, luego, es
mas que tiempo; el ser es una entidad bipolar, conformada por
un elemento temporal y uno espacial, los cuales, en realidad, no
pueden ser escindidos. El vacio y el cambio parecen converger:
“el mismo concepto de vacuidad, de la absoluta mutabilidad y
dependencia de todo lo confeccionado, excluye toda posibi-
lidad de un absoluto aprehensible” (Gomez 1975, 112). El tiempo
estd vacio de duracion y, paradojicamente, no se puede retener
ni contener. Del mismo modo, seria imposible tratar de abarcar
o comprehender el samsdra, que para algunos pensadores no
podia tener un final, mientras que para otros habria de terminar
(Lopez 2009, 75). Por esta razén, “No se le representa ni como
positivo ni como negativo, y finalmente no puede ser contra-
puesto. Actiia mas bien como un escenario infinito para la repre-
sentacion del sufrimiento y el despertar” (Lopez, 76).

En medio de esta interaccion entre el ente espacial y el ente
temporal debemos, no obstante, reconocer factores que pueden
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modificar el curso de los acontecimientos. Los fenémenos, aun-
que asi lo parezca, no poseen una tendencia irrevocable hacia la
linealidad. En efecto, de vez en vez nos hallaremos ante un factor
impredecible y definitorio en las trayectorias de los fenémenos.
El orden no es una realidad, sino una necesidad del hombre. En
verdad, el azar (;0 se trata en realidad de la ley del karma?) posee
mucha mas injerencia de la que sospechamos. Este aparente orden
bajo del cual vivimos es mas bien un indémito caos al que tra-
tamos de aprisionar con grilletes, pero ello no es posible.

Acaso el problema es la obsesion por medir el tiempo en
términos lineales, cuando en realidad los fenomenos presentan
tendencias recurrentes, es decir, ciclicas. En India se ha tenido
mas conciencia al respecto. Esto, en efecto, se ha tratado de hacer
también en el mundo occidental: a partir de las repeticiones se
intenta predecir el curso de un fenémeno dado, pero siempre a
partir de una perspectiva progresista. El tiempo es caético, y no
puede tener mas orden que la ciclicidad: no hay nada en el futuro
que no haya estado ya en el pasado, al menos como semilla. Pues
quiza lo que se repite no es sino la posibilidad de cambio. Este
cambio, como he querido indicar, constituye el instante u opor-
tunidad de transformacion, la cual supone el camino a la ilumi-
nacion budista. El instante de cambio brinda la oportunidad de
la intuicion (aun mas que la intuicion del instante referida por
Bachelard); se trata de la intuicion espontanea de que, en efec-
to, es posible liberarse de la turbacion mental, y ya la intuicion
misma es un gran logro, como nos explica Gémez: “El ‘pensa-
miento del despertar’ (bodhicitta) aparece aqui en su forma stbi-
ta o instantanea® el momento en que se le ocurre a uno la idea

% Notese que en esta cita Gomez se refiere al debate “instantaneo/gradual”
que tuvo lugar dentro de la filosofia budista (remito aqui al texto de Robert Sharf,
incluido en este mismo volumen). No deja de ser significativo que se recurra a la
palabra instantdneo, es decir, relativo al instante, que en este contexto justamente
representa el momento kairologico, el tiempo oportuno que permite el despertar.
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de lo que es despertar de tal manera que surge a la vez la aspira-
cion al despertar” (Santideva, 116, n. 6).
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CENTRO DE ESTUDIOS DE ASIAY AFRICA

Los ensayos que incluye este volumen dan testimonio de la fascinante
riqueza y diversidad del budismo, asi como del indeleble legado del pro-
fesor Luis O. Gomez, uno de sus estudiosos mas reconocidos en el am-
bito internacional en las ultimas décadas.

Mostrando fidelidad a la pericia, los conocimientos y el amplio espec-
tro de temas que dominaba el doctor Gomez, las colaboraciones reunidas
versan sobre distintas tradiciones del budismo asiatico y lidian con as-
pectos fundamentales para comprenderlas en profundidad, por ejemplo:
los debates en torno del despertar, la riqueza simbdlica en la iconografia
y la hagiografia, las complicadas discusiones léxicas y las honduras con-
ceptuales de ciertas escuelas, las reflexiones en torno a la traduccion de
textos y conceptos budistas, y las particularidades de la vida ritual y la
peregrinacion.

Debido a que aborda temas relativos a los budismos de distintas épo-
cas, y a expresiones chinas, indias y tibetanas, La sonrisa del Buda cons-
tituye una antologia imprescindible, idonea para todos los interesados
en explorar las diversas y fascinantes aristas del budismo asiatico en sus
dimensiones historicas, filosoficas, rituales y simbolicas.
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