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Nota introductoria*

Entre las producciones literarias del prolifero budismo
tardio la obra de Kamalasila se distingue por su versatili-
dad y claridad. Mientras otros doctores budistas se confor-

1 Todos los titulos de seccién y la divisibn en parrafos se deben al
traductor.
Se utilizan las siguientes abreviaturas en las notas:

Abbisal: Abbisamayalankara, rem. a cap. y est. en AbbisdA.

Abbisal A: Abbisamayalankaraloka de Haribhadra, ed. de Unrai Wogihara,
Tokyo, 1932-35.

Abhyankar: K. V. Abhyankar, A Dictionary of Sanskrit Grammar, GOS
134, 1961.

AKos: Abbidharmakosa y Abhidbarmakosabbasya de Vasubandhu rem. a
cap. y est., ocasionalmente 2 la p., ed. de P. Pradhan, TSWS 8, 1967.

AKos (LVP): trad. de AKos por Louis de la Vallée Poussin, rem. a la
p., Bruselas: Institut Belge des Hautes Etudes Chinoises, 1971, 6 vols.

ArthvinN: Arthaviniscayanibandbana de Viryasridatta, ed. de N. H, Sam-
tani, The Arthaviniscayasutra and its Commentary, TSWS 13, 1971.

ASamu: Abbidbarmasamuccaya de Asanga, rem. a la p. en la trad. de
Walpola Rahula, Le Compendium de la Super-Doctrine (Philosophie)
(Abhidharmasamuccaya) d’Asanga, Publications de I'EFEO, Paris:
EFEO. 1971. También, rem. a Ta. 1605 (xxxi: 6632-694b), Da-cheng
a-pi-damo zi-lun.

ASamuBbas: Abbidbarmasamuccayabbasya de Sthiramati, rem. a T2 1606
(xxxi: 694b-7742), Da-cheng a-pi-da-mo za-zi-lun. : :
Asta: Astasabasvikaprajnaparamita-sutra tem. a p. de la ed. de Rajendralal

Mitra (Calcuta: Bibliotheca Indica, 1888).

Atthsang: Abbidbammatthasangaha de Anuruddha, rem, a la p. en
AthsangT.

AttbsangT: Abbidbammattbasangabavibbavanitikba de Sumangalasami, ed. de
B. Ravatadhamma, Awraraddbacariyaviracito  Abhidhammasthasangabo
tassa ca Bhadanta Sumangalasamittherena kata Abbidbammatthavibbhava-
nitika, Varanasi: Bauddha Svadhyayasatra, 1965.
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man con la tendencia general hindd hacia el comentario
farragoso y abstruso, Kamalasila se destaca tanto en la
creaciébn escolastica como en las obras de exposicién ase-
quible y de expresién didfana. Se pueden sefialar algunas
circunstancias histéricas que contribuyeron al desarrollo de

Avikp: Avikalpapravesadharani, Pe. 810 (xxxii).
AvikpT: Avikalpapravesadharanitika de Kamalasila,, Pe. 5501 (lvii).
Bea: Bodhicaryavatara de Santideva, rem. a cap. y est. en BcaP.
BcaP: Bodhicaryavatarapasijika de Prajfiakaramati, ed. de Louis de la Vallée
Poussin, Bibliotheca Indica, 983, 1031, 1090, 1126, 1139, 1305, 1399,
Calcuta, 1901-14.
Bebb: Bodkhicitiabbavana de Kamalasila, Toh 3913.
BhK: Bhavanakrama de Kamalasila,
1BhK: Purvabhavanakrama, ed. de Giuseppe Tucci en Minos Buddhist
Texts, Part 1I, SOR IX.2, 1958.

11BhK: Madhyamabhavanakrama, rem. al folio y linea en la versién
tibetana 'de Cone (Toh 3916).

111BAK: Uttarabhavanakrama, ed. de Giuseppe Tucci en Minor Buddhist
Texts, Part 111, SOR XLIII, 1971.

Bhy: Bhavanayogavatara de Kamalasila, rem. a los pirrafos de la presente
traduccién,

bos.: bodhisativa. '

BosBhu: Bodhisattvabbumi de Asanga, ed. de Unrai Wogihara, Tokyo,
1930.

cap.: capitulo.

of.: confréntese.

Concile: P. Demiéville, Le concile de Lhasa: une controverse sur le quidtis-
me entre bouddbistes de PInde et de la Chine au VIII¢ siécle de lére
chrétienne. (Bibliothéque de I'Institut des Hautes Etudes Chinoises,
Vol. VII), Paris: PUF, 1952.

DhSam: Dharmasamgraha, rem. al pirrafo en la ed. de M. Miller y H.
Wenzel, Anec. Oxon., Aryan Series, Vol. I, Part V, Oxford, 1885.
DsBhu: Dasabbumika-sutra tem. a la p. en la ed. de R. Kondo (Tokyo:

Daijo Bukkyo Kenkyo-kai, 1936).

Edg. D: F. Edgerton, Buddhist Hybri Sanskrit Dictionary, New Haven:
Yale U. Press, 1953.

E. R. E.: J. Hastings, ed., Encyclopaedia of Religion and Ethics, Edimbur-
go, 1908-1926.

est.: estrofa(s).

G. O. S.: Gaekwad Oriental Series, Baroda: Oriental Institute.

Grub-mtha': Grub-mtha -rnam-bzag-rin-chen-phren-ba de Dkonmchog jigs-
med dban-po, ed. de Katsumi Mimaki en Zinbun, Memoirs of the
Research Institute for Humanistic Studies, Kyoto University, N° 14,
1977, pp. 55-112.

GV: Gran Vehiculo (Mahayana).

Hobogirin: P. Demiéville, ed. en jefe, Hobogirin: dictionnaire encyclopé-
dique du bouddhisme d'aprés les sources chinoises et japonaises, Tokyo-
Paris, 4 vols. hasta la fecha, aparece desde 1929.

JiPh: Journal of Indian Philosophy.

/SS: JRanasaraiamuccaya atribuido a Aryadeva, rem. a p. en Sthiras.
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estas caracteristicas, sin que esto le reste méritos al ingenio
innato del insigne pensador budista.

Discipulo del filésofo bengali Santaraksita, Kamalasila
descollaba en ingenio como joven profesor de la Univer-

JSSN:  Jianasarasamuccayanibandbana de Bodhibhadra, rem. a p. en
Stbiras,

K.: Kamalasila.

Kasyp: Kasyapapavivarta, rem. a los parrafos segin la numeraaén en-la

ed. de A. von Stiel-Holstein, Shanghai: Commercial Press, 1926.

Lv: Lalitavistara, rem. a la ed. de S. Leffmann (Halle, 1902-1908).

Matilal: Bimal K. Matilal, Epistemology, Logic, and Grammar: in Indian
Philosophical Analysis (janua Linguarum, Series Minor, IIT), La Haya,
Paris: Mouton, 1971.

May: Madbyamakammm de Candrakirti, réem. a cap. y est. en la ed. de la
trad. tibetana de Louis de la Vallée Poussin, Bibliotheca Buddhica,
IX, 1907-1912, reimpresién de 1970 (Osnabriick: ‘Biblio Verlag).

Mav (LVP): trad. francesa de Mav por Louis de la Vallée Poussin, Le
Muséon, 1907, 1910-11 (cap. I-VI solamente).

MK: Madbyamaka—karzka de Nagarjuna, rem, al cap. y la est. en Pras.

Mochizuki: Bukkyo Daihiten, 2nda ed., Tokyo, 1960.

MSang: Mabayanasamgraba de Asanga, rem. a la p. en la ed: y trad. de
E. Lamotte, La somme du Gran Véhicule, Bibliothéque du Muséon, 7,
Lovaina, 1938.

MSu: Mahayanasutralamkara de Asanga (¢Maitreya?), rem. a cap. y est.
en la ed. de Sylvain Lévi, Mahayana-Sutralamkara: exposé de la doctriné
du Grand Vehicule, Bibliothéque de I'Ecole des Hautes Etudes, Fasc.
159 (edicién sénsc.) y 190 (traduccién francesa), Paris: Honoré Cham-
pion, 1907, 1911.

My: Mabam.rtu, rem. a la ed. de E. Senart (Paris, 1882-1897).

MVT: Madbyantavibbagatika de Sthiramati, ed. - de- Susumu - Yamaguchi,
Madbyantavibbagatika: exposition systématique du Yogacaravijfiaptivada,
Nagoya: Librairie Hajinkaku, 1934, reimpresién de 1966, Tokyo Su-
zuki Research Foundation, Reprint Series, 7.

Myyut: Mahavyutpatti, rem. al articulo (nGm. arabxgo) o a la seccxén
(nim. romano), ed. de R. Sasaki, 2 vols. Kyoto, 1916-25, reimpresién
de 1965, Suzuki Research Foundation Reprint Series, 1.

n.: nota(s).

Nanar: Nanarthasamgraha de Anundoram Borooah, Assam Publication
Board, 1969.

NB: Nyayabindu de Dharmakirti rem. a NBT (Db).

NBT: Nyayabindutika, véase NBT (Dh) y NBT (Vi).

NBT (Db): Nyayabindutikba de Dharmottara, ed. de T. Stcherbatsky,
Bibliotheca Buddhica, VII.1, Petrogrado, 1918.

NBT (Vi): Nyayabmduttka de Vinitadeva, rem. a la p. en la trad. de M.
Gangopadhyaya, Indian Studies Past and Present, 3, Calcutta, 1971
(ed. de Louis de la Vallée Poussin, Bibliotheca Indxca New Series,
1179, Calcuta, 1907).

p., Pp.: pigina, pdginas.

Pan: Sutras de Panini, ed. de Otto Bohtlingk, Hildesheim: G. Olms, 1964.

Pe: Canon Tibetano, ed. de Pekin, rem. al vol. (nGmero. romano), a la
obra, pagina, folio y linea (nGmeros aribigos).
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sidad de Nalanda cuando, por recomendacién del propio
Santaraksita, el rey Khri-sron-lde-btsan lo invité a ser tutor
real y cabeza de la misién budista hinda en el Tibet. Esta
nacién recién abria sus puertas a las influencias de las civi-

Pras: Prasannapada Madbyamakavrtti de Candrakirti, rem. a la p. en la
ed. de Louis de la Vallée Poussin, Bibliotheca Buddica, 4, San Peters-
burgo, 1913,

PTC: Primer tratado del cultivo graduado, Part 1, trad, espafiola de 1BAK,
Luis O. Gémez, Didlogos, Revista del Departamento de Filosofia, Uni-
versidad de Puerto Rico, XII1.29-30 (1977) 177-224.

Rav: Ratnavali de Nagarjuna, Pe CXXIX, 5658, bajo el titulo de Raja-
parikatha-ratnavali, rem. a cap. y est.

rem.: remision.

Renou, IC: Louis Renou y Jean Filliozat, eds., L'Inde classiqgue: manuel
des études indiennes, 2 vols., Bibliothéque de I'EFE.Q, 2-3, Paris,
1947-49, 1953, rem. a las sec.

Rme: Ratnameghasutra, rem. a la versién tib. en Pe XXXV, 897.

sdnsc.: sdnscrito, versién sdnscrita.

SDSam: Saddarsanasamuccaya de Haribhadra Suri, en TRD.

SDSang: Sarvadarsanasamgraba de Sayana Madhava, ed. de V. S. Abhyan-
kar, Government Oriental (Hindu) Series, 1, Poona, 1924,

sec.: secciébn o parrafo.

sgtes.: siguientes.

Siddhbi: Vijnaptimatratasiddhi: La Siddhi de Hiuan-tsang, trad. et annottée
par L. de la Vallée Poussin (Paris: Guenther, 1928-1929).

Siks: Siksasamuccaya de Santideva, ed. de Cecil Bendall, Bibliotheca Bud-
dhica, 1, San Petersburgo, 1897-1902, reimpresiones: Osnabriick: Biblio
Verlag, 1970, y La Flaya: Mouton, 1957. Hay trad. inglesa de
Bendall y W. H. D. Rouse, Londres: J. Murray, 1922; reimpresién
Delhi: Motilal Banarsidass, 1971.

Simonsson: Nils Simonsson, 1zdo-tibetische Stadien, Uppsala: Almqvist &
Wiksells, 1957, contiene extractos del Sgra sbyor bam po giis pa,
pp. 238-280.

SMSang: Sarvamatasamgraba, ed. de T. G, Sastri, Trivandrum Sanskrit
Series, 62, Trivandrum, 1918.

Snir: Sandbinirmocana-sutra, rem. a cap. y sec. o p. en la ed. y trad. de
Ftienne Lamotte, Samdbinirmocana Sutra: Pexplication des mystéres,
Université de Louvain, Recueil de travaux publiés par les membres des
Conférences d’'Histoire et de Philologie, série 2, fasc. 34, Lovaina:
Bibliothéque de I'Université y Paris: Adrien Maisonneuve, 1935.

SOR: Serie Orientale Roma, Istituto Italiano per il Medio ed Estremo
Oriente, Roma,

Sphatar: Sphutartha Abbidharmakosavyakhya de Yasomitra, ed. de Unrai
Wogihara, Tokyo, 1932-36.

Sr: Samadbivdja-sutra, rem, a cap. y est, 0 a la p. en la ed. de Nalinaksha
Dutt, Gilgit Manuscripts, Vol, II, Parts i-iii, Srinagar, 1941-54.
SS8Sang: Sarvasiddbantasamgraba o Sarvadarsanasiddbantasamgraba atribuido

a Sankara, véase L. de la Vallée Poussin y F. W. Thomas, *Le boud-
dhisme d’aprés les sources brahmaniques”, Le Muséon, n. s. 2 (1901)
52-73, 181-207, 3 (1902) 40-54, 391-412.

Sthiras: Sthirasiddbidusana, La réfutation bouddhigue de la permanence des
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lizaciones china e hind y su pueblo se dividia entre los
que buscaban preservar sus antiguas costumbres de pueblo
némada, los que se inclinaban a adoptar elementos de la
cultura india y los que vefan en China el modelo para

choses (Sthirasiddbidusana) et la preuve de la momentanéité des choses
(Ksanabhangasiddhi), trad. de Katsumi Mimaki, Publications de I'Ins-
titut .de Civilisation Indienne, série in-8°, fasc. 41 Paris, 1976.

s. v.: sub voce.

Ta: Taisho Shinshu Daizokyo, rem. al nimero de obra (numeral aribigo),
volumen (ndmero romano), p., sec., y linea.

Tbh: Tarkabhbasa de Moksakaragupta ed. de H. R. Rangaswami Ivengar,
Tarkabbasa and Vadasthana, Mysore, 1952, rem. a la trad. de Yuichi
Kajiyama, An Introduction to Buddhist P/Jilompby; an Annotated Trans-
lation of the Tarkabbasa of Moksabaragupta, en Kyoto Daigaku Bun-
gakubu Kiyo, 10 (1966) 1-173.

Toh: Tohoks, nimero del catilogo del cano tibetano de Sde-dge segin
Hakuju Ui, A Complete Caia‘%ogue of the Tibetan Buddhist Canons,
Sendai, 1934. La misma numeracién se puede utilizar sin mayor difi
cultad para ubicar cualquier obra en el canon de Cone.

Tola-Dragonetti: Fernando Tola y Carmen Dragonetti, Los Yogasutras de
Patafijali: libro del samadhi o concentracién de la mente, Barcelona:
Barrai Editores, 1973.

Traité: Ta chib tu lun, atribuido a Nagarjuna, T2 xxv, 1509, rem. a la
trad. francesa de FEtienne Lamotte, Le traité de la grande vertu de
sagesse, 4 vols.: tomos I y II, Bibliothéque du Muséon, 18, 1944-
1949, reimpresién 1966-67; tomo III, Publication de I'Institut Orienta-
liste de Louvain, 2, 1970; tomo IV, Publication de 1Inst. Or. de
Louvain, 12, 1976. )

TRD: Tarkasahasyadipika de Gunaratna, ed. L. Suali, Saddarsanasamuccaya
by Haribbadra with Gunaratnd's Commentary Tarkarabasyadipika, Bi-
bliotheca Indica, 167, Calcutta, 1905.

TS: Tattvasamgraha de Santaraksita, rem. a las est., ed. de Dwarikadas
Shastri, Tattvasamgraba of Acarya Santaraksita with the Commentary
of Sri Kamalasila, Bauddha Bharati Series, 1-2, Varanasi, 1968.

TSWS: Tibetan Sanskrit Work Series, Patna: K. P. Jayaswal Institute.

UTC: Ultimo tratado del cultivo graduado, trad. espafiola de IIIBAK, Luis
O. Gémez, Didlogos, Revista del Departamento de Filosofia de la
Universidad de Puerto Rico, VIII.23 (1972) 85-137. N

Vajr: Vajracchedika-prajiaparamita-sutra, ed. de E. Conze, SOR, XIII,
1957.

Vism: Visuddhimagga de Buddhaghosa, rem. a cap. y sec., ed. de Henry
Clarke Warren y Dharmananda Kosambi, Harvard Oriental - Senes 41,
Cambridge-Londres: Harvard University Press, 1950.

YogaS: Yogasutra de Patafijali, rem. a cap. y sutra; texto sinscrito y ver-
sién espafiola en YogaS (BF).

YogaS (Bh): Rajamarttanda Yogasutravstti del rey Bhoja, rem. a la ver-
sién espafiola de José Leén Herrera, El Yoga Sutra de Pataiijali, con
el comentario del rey Bhoja, Los Textos Sagrados del Oriente N° 2
Lima: Ignacio Prado Pastor, 1977.

Zhi-guan: Mo-bho Zhi-guan de Zhi-i, T. 1911, XLVI, pp. 1 sgtes., y T.
1912, XLVI, pp. 141 y ss.
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el futuro. El budismo, pues, no era meramente un lujo es-
piritual, un producto importado como mera curiosidad exé-
tica, sino que se convertia entonces en foco de una contro-
versia politica. Se necesitaba un misionero que hiciera valer
al budismo por si mismo, por sus valores inherentes, lle-
un sentido menos mundano a la expansién del budismo
en el Tibet implicaba, ademds, poder traducir sus comple-
jidades metafisicas hindGes para hacerlo accesible a un
pueblo sin sofisticacién escoldstica, despojar sus ensefian-
zas del ornato académico de un milenio de interpretaciones
eruditas y apelar a los valores humanos universales que
encerraban su doctrina y su prictica, independientemente
del trasfondo cultural, social o escoldstico. El éxito de
Kamaladila se debié en cierta medida a la situacién poli-
tica de la corte tibetana ® pero no se puede negar que su
propia adaptabilidad y su genio literario contribuyeron en
un sentido menos mundano a la expansién del budismo
en el Tibet, pues fueron estas cualidades las que le per-
mitieron presentar un cuadro comprensible de la base doc-
triial y practica del budismo Mahayana. :

En un ensayo anterior hemos esbozado las circunstancias
borrascosas que sirvieron de fondo a la actividad misionera
de Kamalasila® A lo ya dicho queremos afiadir aqui sola-
mente unas lineas sobre el lugar que ocupd en ese cuadro
histérico el opisculo cuya traduccién ofrecemos a conti-
nuacién y por primera vez al lector occidental. El Bhzvana-
yogavatara es una obra de sintesis que recoge los puntos
sobresalientes de otras tres obras de Kamala$ila, los Bbava-
nakramas* Aunque no resulta facil determinar si el Bha-

Shikan: Maka-Shikan, trad. japonesa del Zhi-guan, por Sekiguchi Shindai,

2 vols. (Tokyo: Iwanami Bunko, 1966-74).

2 Constltense las introducciones a IBAK y Concile,

8 UTC, pp. 86 y ss. En la pdgina 87 mencionamos la Universidad de
Vikramasila. No debe entenderse que ésta fue un centro misionero du-
rante la .primera conversién del Tibet, como podria interpretarse por el
contexto. Vikramasila no se funda hasta fines del siglo octavo y no cobra
importancia sino hasta mediados del siglo préximo. Véase “The Royal
University of Vikramasila”, Apéndice E en Satis Chandra Vidyabhusana,
A History of Indian Logic, Delhi: Motilal Banarsidass, 1971.

4 La tercera de éstas ha sido traducida en UTC, parte de la primera
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vanayogavatara sitvié de introduccién a éstas o si se com-
puso como recapitulacién . de las mismas, un examen
detenido. de los cuatro ensayos, especialmente del Bhavana-
yogavatara, parece sugerir que este Gltimo recoge una de
las primeras, si no la primera, citedras de Kamalasila en
el Tibet y sirve de anuncio a las otras tres. Se trata pro-
bablemente de un sermén inaugural en el cual el misio-
nero indio bosqueja el plan de sus sermones y escritos
apologéticos futuros.® Esta hipétsis parece confirmada por
la brevedad y el estilo lapidario del Bhavanayogavatara.

Si muestra interpretacién es correcta, este opusculo tra-
sunta una de las primeras explicaciones ptblicas y forma-
les del budismo en el Tibet. Quizdi podemos suponer tam-
bién que los Bhavanakramas se compusieron (tal vez como
resimenes de conferencias) para cumplir con la promesa
hecha al final del Bhavanayogavatara de considerar en
otra ocasién el significado de los “‘recursos” y la *‘con-
viccién”. Pero claramente sélo los dos primeros Bhavana-
kramas cumplen con esta funcién. El tercero tendria que
extenderse como una obra basicamente polémica en la cual
la explicacién de la prictica sirve a un propésito funda-
mentalmente critico.

Es més, como no tenemos ningin tipo de documenta-
cién de la época que nos sirva para precisar las circuns-
tancias exactas de la composicién de las obras, debemos
considerar la posibilidad de que el Bbavanayogavatara haya
sido dictado a los traductores (Prajfiavarman y Ye-Ses-sde)
como leccién a someterse al rey a manera de muestra. La
obra seria en ese caso un documento privado, una “intro-
duccién” (avatard) para uso exclusivo del rey o de su fa-
milia. Los tres Bhavanakramas podrian verse entonces como
otras tantas comunicaciones personales, como los ha en-
tendido la tradicién.® Pero esta explicacién parece impro-

en PTC. La segunda parte del IBAK apareceri, junto al IIBAK en el
préximo namero de Didlogos. Se hallarin observaciones generales y biblio-
grificas en UTC n. 34.

6 Véase Bhyo 8.1.

8 IBbK pp.. 40-41.
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bable pues es raro que ninguno de los colofones haga
referencia al perinclito destinatario de los documentos.

Es de notar que el Bhavanayogavatara no es un ensayo
polémico aunque los Wltimos versos de las estrofas que
concluyen la obra parecen aludir a uno de los temas de la
controversia de Lhasa.”™ El opusculo es, como indica su ti-
tulo, una introduccién prictica: literalmente, una introduc-
ciébn (avatara) a la prictica (yoga) mediante la cual se
hace realidad (bhavanz) el ideal budista.®

La obra se conserva solamente en tibetano, no existe
una versién sinscrita. Debido a las circunstancias descritas
anteriormente, es muy probable que nunca haya habido un
original sdnscrito. Nuestra traduccién se basa en la recen-
sibn de Sde-dge, confrontada con las de Cone, Pekin y
Snar-than® En estas dos ultimas colecciones el Bhavana-
yogavatara aparece dos veces, en la seccibn Dbu-ma y en
el apéndice llamado Jo-bo'i chos chan®

T El problema de la relacién entre pensamiento conceptual y medita-
ciébn no conceptual véase, por ejemplo, UTC sec. 1.224 y 2.112 y mi en-
sayo “Indian Materials on the Doctrine of Sudden Enlightenment” en
Whalen Lai y Lewis Lancaster, Early Ch’an in China and Tibet, Berkeley
Buddhist Studies Series, N° III, en prensa.

& Sobre el titulo véase la nota 11, abajo.

9 Las remisiones exactas a estas colecciones son las siguientes: Cone,
XXX, Dbsu-ma, Ki, 70a4-72a1, Derge, CCXIl, Dbu-ma, Ki, 68b7-70b4
(Tok 3918), Narthang, Mdo-'grel, A, 74a6-76a7, Mdo-grel, Gi (Jo-bo'i
Chos Chun), 17925-181a5, Peking, XXX, Mdo- grel (Dbu-ma), A, 74b5-
76b4 (Pe CII, 5313, 42-1-5 a 42-5-4), XXXIII, Mdo-'grel (Dbu-ma),
Gi)(]o-bo’i Chos Chun), 188a1-19022 (Pe CIII, 5451, 259-3-1 a 260-
2-2).

10 Compilacién curiosa de algunas obras menores de diversos autores
del G. V., fundamentalmente Madhyamika. Las obras aparecen en otras
partes del Tanjur y representan en su mayorfa manuales pricticos. En los
cinones de Pekin y Narthang el Jo-bo'i Chos Chun constituye el volumen
Gi de la seccibn Mdo-'grel, Dbu-ma. Segin Tob deberia aparecer como
apéndice al Tanjur de Derge pero en la copia de la Universidad de
Harvard no aparecen las obras como tales. Asi, la versién del Bhyo que
Toh menciona bajo el Jo-bo'i Chos Chun (Tob 4537) es, en realidad; la
misma de Dbu-ma Ki, es decir Tob 3918 y el apéndice se limita a incluir
su titulo en la enumeracién que hace de las obras del Jo-bo'i. La versién
de Cone que hemos podido consultar (microfichas del Institute for the
Advanced Study of World Religions, Nueva York, basadas en el original
de la Biblioteca del Congreso de los E. U. A., Washington) no tiene nin-
guna secci6bn que corresponda a esta coleccién. Desde luego que la ver-
sibn mds antigua es la de Pekin (dinastia Ming, 1410) pero abundan los
errores. La de Narthang (1731-42) repite muchos de éstos y afiade otros.
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Traduccién

Introduccion a la prictica del cultivo
contemplativo !

0.1. T#ulos e invocacién

Titulo sdnscrito: Bhavanayogavatara.
Titulo tibetano: Rnal-’byor sgom-pa-la ’jug-pa*®
Me inclino ante Mafijusri, siempre joven.'®

La de Derge (Sde-dge, 1733) fue preparada con esmero y revisada cui-
dadosamente. Como parte de esta revisién es posible que se haya decidido
suprimir las repeticiones y que se haya considerado al Jo-b0’f Chos. Chus
como una de éstas. Sobre la historia de las impresiones de los cinones
tibetanos se pueden consultar dos articulos en el Harvard Journal of Asian
Studies (un poco anticuados pero ftiles): Kenneth K. S. Ch’en “The
Tibetan Tripitaka” 9 (1946) pp. 53-62 (traduccién de un articulo del
Bukkyo Daijiten de Mochizuki) y G. Tucci, “Tibetan Notes: 1. The Tibe-
tan Tripitaka” 12 (1949), pp. 477-81.

11 E] titulo y el contenido de la obra, como se explica en la Nota In-
troductoria, evocan claramente a los Bbavanakramas. A nuestras notas sobre
el término bhavana en UTC (n. 35) y PTC (n. 3), se les puede afiadir
las siguientes observaciones: el concepto de bhavanakrama, es decir de una
serie de pasos definidos, de un proceso gradual o de una escala (krama)
de crecimiento mistico, presupone en el budismo indio la existencia de una
técnica o un método (yoga). Esta es la técnica que esclarece el ensayo
de K. El proceso que se fomenta con esa técnica es el de “cultivo” (bha-
vana/sgom-pa), el de generar y hacer crecer ciertos estados mentales. El
término tibetano sgom-pa no significaba originalmenté, como pretende
Jdschke, “meditacién” o ‘‘imaginacién”. Este uso es un mero calco de la
derivaciébn sinscrita de un sentido secundario para la radical causativa
bhava-ya-. La forma verbal original en ambos idiomas (sgom-pa y bhava-
yati) significa “hacer ser”, es decir, “producir”, “cultivar”’, “‘practicar”
(hacer que una cualidad o habilidad se haga parte de uno) como se ve en
la forma intransitiva del verbo tibetano (goms-pa: “‘estar acostumbrdao”,
“ser diestro”, "dominar”, "tener dominio de”, compirese: bbavita). Cf.,
ademds, Nanar, s. v.

12 El titulo tibetano corresponderia, en sentido estricto, a un original
sinscrito Yoga-bhavana-avatara. Esto puede indicar que uno de los dos
titulos es erréneo (¢error de un escriba?) o que los traductores tibetanos
entendieron el compuesto bbavana-yoga como un compuesto copulativo
(dvandva) en vez de determinativo (de dependencia, ’a?purusa). La misma
irregularidad aparece en el titulo de una obra de [anagarbha, el Bhava-
nayogamarga (o -patha), tibetano Rnal'byor sgom-pa'i lam (Pe CII, 3505
y CIII, 5452).

18 Algunos han traducido el nombre de Mafijusri (“Sweet Splendor”)
pero la palabra s/ es un sufijo comin en la formacién de nombres pro-
pios. De todos modos, como cuestién de método, preferimos no traducir
los nombres propios. El epiteto Aumarabbuta pareceria significar “el que
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1.0. Introduccion: los tres fundamentos del despertar **

Quien desee obtener el Cuerpo del Dharma,'® libre de
todos los velos,'® debe producir el pensamiento del des-
pertar ¥ y esforzarse 1® en el cultivo de la serenidad y la

se¢ manifiesta en la forma de un joven” y no “verdadero principe”, como
hemos traducido antes. Véase Renou IC 2339 PTC n. 5. La tradicién
tibetana confirma esta interpretacién: gzon-n#, “joven”. No debe perderse
de vista, sin embargo, el hecho de que todo bos. es un principe en
cuanto todo Buda es un rey del Dharma, Rme, Ta XV, 658, 238a, 659,
275b, 660, 325b y Pe 217.2.3.

14 PTC sec. 0.1, n. 8 y IIBAK 43a4.

16 Dbarmakaya, Hobogirin, s. v. bussbin, ERE, s. v. docetism. Cf., PTC
n. 144 y UTC n. 104. .

18 En UTC p. 94, etc, hemos preferido la traduccién tibetana, s rib-pa,
es decir “oscuracién”, “tinieblas. Pero el sentido literal del término séns-
crito (avarana) es el de “encubrimiento” o “recubrimiento”. Cf. avrzi (de
la misma raiz, #-vr-). PTC n. 125, Bea 1X.55, BcaP 345, 350, 354,
447-8, etc.

17 Los traductores occidentales han optado por imitar a sus colegas
tibetanos, los cuales reproducen mecinicamente la expresién sdnscrita ciztam
wtpadayate(i) con sems skyed-pa, literalmente ‘“‘generar” o “producir un
pensamiento”. En sdnscrito se ha tomado un giro de voz -pasiva (cittam
utpadyate ‘‘ocurrirsele a uno un pesamiento”) y se ha puesto en voz
activa (deberia ser y a menudo es voz media reflexiva): *“(el sujeto)
hace que se le ocurra (a si mismo) un pensamiento”. Se trataria pues, al
menos en principio, de evocar —o0 quizds de inducir— en el mismo
el estado de animo, la actitud y el contenido mentales (¢iztz) que inspi-
ran corresponden a la basqueda de la condicién de perfeccién llamada
“despertar” (bodhi). Cf. PTC n. 60. Asi, Prajfiakaramati,- en su BcaP
pp. 87-8, explica la frase “tal como los Budas del pasado han hecho suyo
este pensamiento del despertar”, que aparece en Bra IIL.22 con la siguiente
glosa: “La disposiciébn a suprimir todo el sufrimiento de todos los- seres
vivientes... En la frase ‘pensamiento del despertar, ‘despertar’ significa
‘la condicién de un despierto’ (buddbatva), la comprensién plena de la
ausencia de ser propio en todos los dharmas, comprensiébn que se logra
con la eliminacién de todos los velos. 'Pensamiento’ es el acto mental
que, con la determinacién de alcanzar este despertar; toma la forma de
‘llegaré a ser un despierto, para el bien y la felicidad de todos los seres
vivientes’. Santideva explica el aspecto religioso del pensamiento del des-
pertar en su Siks, karikas 1-2: -

1) Puesto que los demés al igual que yo
temen al dolor, no lo desean,
¢qué me hace tan diferente de ellos que me
protejo a mi mismo y no al préjimo?
2) Con el deseo de poner fin al dolor,
con el deseo de alcanzar la bienaventuranza,
habiendo establecido firmemente la raiz de la
fe, debo afincar mi pensamiento en el despertar.
18 ‘bad-pa/sevana (2?): “ponerse al servicio de”, “empefiarse”. Cf. UTC
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visién.'® De otra manera, faltarian las causas® [necesarias]
para {que se produjera} el fruto, por lo cual no se podria
obtener el Cuerpo del Dharma. Por lo tanto uno debe
esforzarse en [el cultivo de] estos [tres elementos de la
practica].

2.0. El pensamiento del despertar.

Entre estos {tres}, la base® para obtener los Dharmas
de un Despierto ?* es la produccién del pensamiento del
despertar. Respecto al mérito infinito {que nace] de éste,
se ha dicho {en el Vzadatta-pariprecha-satral: ®

Si el mérito {que dimana} del pensamiento del
despertar fuera materia tangible, habria suficien-
te para llenar todo el 4mbito etéreo y mucho mas.

Por eso debe producirse el pensamiento del despertar.
2.1. Aspecto doble del pensamiento del despertar®

Ahora, este [pensamiento] es doble: [se manifiesta}
como encubrimiento [pero corresponde al} objeto Wltimo.

n. 35; el Myyur, 2320-2322 explica los tres términos mencionados en esa
nota.

19 samatha-vipasyana: UTC p. 94 y ss. y 11BAK 45a3 y ss.

20 ygyu/betn pero claramente se quiere decir rgyu-rkyen, o sea betu-
pratyaya, causas y condiciones.

21 gzi traduce usualmente el término sinsc. asraya. Cf. los pasajes que
se consideran en PTC n. 8; véase ademis IBAK 196.

22 Véase UTC n. 114. “Despierto” traduce buddha. El significado de
este importantisimo término se explica en Traité, pp. 137-145, bibliografia
fundamental en Simonsson, pp. 265-266.

B Viradattapariprecha, parte del Mabaratnakuta, Ta 310 (28), XI,
542¢5-7. Como texto independiente es Tz 331 y 330; el pasaje aparece
en 331, XII, 70al2-13. K. cita el mismo pasaje en BcBbh 19a3-4. Apa-
rece en forma mis extensa en IBAK 192 (PTC p. 185 y n. 81b-83a).
También se citan estas lineas clisicas en el Bodhipathapradipa de Atisa,
en Bu-ston 1.106, en el Lam-rim chen-mo de Tson-kha-pa, y en Rav V.86,
Pe, 5658, 182.5.

24 Cf. IIBbK 44b7-45a3, ambos aspectos se descubren ficilmente en el
pasaje de la BcaP que hemos citado arriba en la n. 17, aunque alli no se
haga ninguna alusién explicita. Otro opusculo de K., el Bcbh, explica
el pensamiento del despertar como objeto Gltimo (paramarthika). Véase
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2.1.1. Aspecto de encubrimiento.®

Ahora, [se manifiesta} en su aspecto de encubrimiento
cuando uno se vale de las [cuatro contemplaciones} ilimi-
tadas?® para engendrar en si mismo la determinacién de
eliminar el sufrimiento de los seres vivientes. Este es el
momento en el cual se produce por primera vez este pen-
samiento: “Llegaré a ser un despierto, para el bien y la
felicidad de todos los seres vivientes.” #¥

Msu 1V.7-14, V.2, donde se utilizan los términos paramarthika- vy samke-
tika-. Los investigadores occidentales, asi como la tradicién escoldstica
india, parecen haber pasado por alto los dos opasculos -atribuidos por el
Tanjur a Rta-dbyans (;Asvaghosa?): Samuvrtibodbicittabbavanopadesavarna-
sambraba (Pe CI1, 5307, CIll, 5432) v Paramarthabodbicittabbavanakyama-
varnasamgraba (Pe CII, 5308, CIII, 5431).

25 Paralelo a IIBAK 44b7-4523.

28 agpramanya: f. PTC n. 52 y 97. El cultivo de los pensamnentos
ilimitados (benevolencia, compasién, regocijo, ecuanimidad) es'la técnica
contemplativa que se utiliza para producir el pensamiento del despertar:
IBhK 190-191 y IIBAK 45al-3.

27 Se trata de una formula estereotipada —o mejor rltuallzada—- del
voto del bos. Asi. BcaP 88 “buddho bhaveyam sarvasattvahitasukhasampa-
danaya” y IBAK 193 (PTC 2.211) “sakalajagato hitaya buddho -bhaveyam”
corresponden ‘al Bby (70a7), “[sems can] de dag la phan pa’i phyir bdag
sans rgyas su gyur cig” y a IIBAK 45al “‘'gro ba la phan gdags pa'i
phyir sans rgyas su gyur cig”. Cf. BosBhu 12 y Siddbi 623, los dos aspec-
tos del voto: bodbtparyeﬂaye y Sattvasthaya.

El pranidbana o “voto” del bos. no puede entenderse como un voto
en el sentido occidental de una oracién reforzada con la promesa de una
oferta o en el de un juramento hecho ante wn poder sobrenatural de cum-
plir con ciertas reglas. El pranidhana es un voto solamente en el sentido
de una declaracién solemne de la determinacién o voluntad de hacer algo.
En el G. V. se acostumbra hacer esta declaracién ante los Budas de -todo
el universo (PTC 2.211-212, n. 92) y asi adquiere de cierto modo el
valor de oracién y promesa pero sus origenes se remontan al concepto
hindd de la “aseveracién veraz” o “acto de verdad” (satyavacana, satya-
kriya), segin el cual el poder de la verdad es tal que el mero acto de
pronunciarla puede hacer realidad cualquier deseo. Desde luego que, si la
verdad enunciada es sublime y el deseo noble, el poder del “acto de ver-
dad” seri ilimitado. Asi pues, cuando un bos. declara su determinacién
de alcanzar el despertar, este “acto de verdad” genera un poder espiritual
tnico que impulsa al bos. a través de toda su carrera induciendo en él las
facultades sobrenaturales que le permiten auxiliar milagrosamente a todos
los seres vivientes. (Véase Edg. D, s. v. satyavacana, el articulo de Bur-
lingame al que se remite alli.) (Jowrnal of the Royal Asiatic Society,
1917, pp. 429 y ss.) IBhK 217 Cf. MSx 11.2, X1.57, Rme 185.4.4-186.3.6,
también Edg. D, s. v. pranidhana y carya: BDBSL’ 64- 67.)
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Este [primer voto] debe hacerse bajo [la tutela] de
una {persona debidamente capacitada], conforme al rito
prescrito.®®

En el G. V. el concepto del voto (pranidbana) forma un complejo
doctrinal, mitoldgico y ritual que se puede dividir en cinco aspectos, a
saber: (1) la mitologia del "‘voto original® o “gran voto” (purvapra-
nidbana, mabapranidhana) que profiere todo Buda al iniciarse en la ca-
rrera del bos. v que toma una forma distinta para cada Buda; (2) el voto
general, es decir, la férmula simple que encarna el pensamiento del des-
pertar y se confunde con él (bodhicittorpada); (3) el rito de iniciacidén
en el G. V. (bodhicistotpadavidhi), el cual se basa claramente en el
antiguo rito de ordenacién o investidura mondstica (#pasampada) (4) la
liturgia diaria del G. V. o “séptupla adoracién suprema” (sapravidhanut-
tarapuja) que suele incluir alguna formulacién del voto general y que en
algunos textos se confunde con (1) o (2); (5) el voto como la energia
o el poder que surge de la determinacién dei bos. constituye una de las
diez perfeciones (paramita) de todo buda o bos. y representa el voto en su
aspecto de “acto de verdad” (intencidon perfecta, poder espiritual ilimi-
tado).

La distincién entre "voto original’ o particular y "voto general” se
establece en el Zbi-guan 98c6-13 (cf. Ta 1912, XLVI, 384bi-13 y Shi-
kan 11. 144-145). Mochizuki (s. v. gan —o sea, guwan— 1, 767¢-768b)
menciona tres tipos de voto general (sogam, zomg-guan): los cuatro votos
generales (gwzei), los veinte grandes votos (daiser) y los diez votos de
Samantabhadra (Fugen no ju-daigan). También ofrece cinco ejemplos de
votos particulares (betsugan, bie-guan), a saber: los veinte de Aksobhya,
los veinticuatro (también 36 o 48) de Amitabha (Amida), los dieciocho
de Mafijusri, los doce (también 44) de Bhaisajyaguru y los cuarenta de
Simhagandha.

Desde luego el modelo para los votos generales es el gran voto
(mabapranidbana, da-guan) de Sakyamuni, el cual aparece en textos de
relativa antigiiedad como el My (1.237-238) y el Lv (161, 163, etc.). La
férmula simple no tarda en crecer y hacerse doble (v. g., en el Bodhisatt-
vavadanakalpalata, II. 107, 159, 667) o cuidruple (Lr 204) pero el
principio fundamental en el G. V. siempre es el mismo que ya expresa
el Mv: la basqueda del despertar motivada por el deseo de salvar a todos
los seres vivientes (cf. las remisiones al comienzo de esta nota, ademais
Mochizuki 1.767c, Asta 435, que corresponde a My I11.134'y Bu-ston 1.101-
102, 108). Aunque K. alude aquf sélo a este principio doble, la férmula
mis comin en el G. V. tardio es décupla y se inspira en el DsBhx (14-
17) (cf. BosBhx 274-5 y Siks 291-5, etc.). El Tanjur también atribuye
a K. dos oraciones breves que expresan el voto del bos. de una manera
muy personal (Pe Vol. cl., nim. 5937, 245.3.4-245.4.6: Pranidhana-par-
yanta-dvaya). Sin embargo la férmula que recomienda K. en sus BAK
(1BAK 221, IIBAK 52a6-7, 1IIBAK 13 y UTC 106, n. 104) es una que,
sin lugar a dudas, fue la mis famosa y popular tanto en India como en
el Lejano Oriente, es decir el Bbadracaripsanidbana. Empero la funcién de
esta oracion en el sistema de K. es la de ligar explicitamente la medita-
ci6bn y la liturgia diarias al ideal altruista del bos. v no la de servir de
base al rito de iniciacién. Para este tltimo propésito K. recomienda
(IIBAK 4522) la férmula de Asanga (BosBhs Silapatala, 152 y ss.) y
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2.1.2. Aspecto de objeto #ltimo”

El pensamiento del despertar en su aspecto de objeto
Gltimo estd més alld del habla®® es puro, estd mis alld de
los extremos?! libre de toda difusién® de toda represen-
tacién o ausencia de representacién.®

no parece conocer la versibn més popular de Santideva (Bez III; cf. Sgam-
po-pa, Thar-pa rin-po che'i rgyan, en H. V. Guenther, Jewel Ornament
of Liberation, Londres: Rider, 1959, pp. 112-133).

Muchos de los grandes maestros del G. V. compusieron sus propias
otaciones de voto. P. ej. Rav V.66-85 constituye el Pranidbana-gatha-
vimsaka de Nagarjuna (Pe 5928; como parte del Rav en Pe 5658,
182.3.5-182.5.5). Las estrofas del capitulo III de Bcz que se mencionaron
antes se conservan también como obra independiente en Pe 5929 pero en
su Siks 13-14 Santideva recomienda y cita el voto en la versibn del
Manjusri-buddbaksetra-gunavyubalankara-sutra, versibn que también conoce
K. (IBbK 193 y PTC 186, cf. Bpp 23-31). Entre las otras férmulas del
voto que conserva el Tanjur, la de Candragomin (Pe 5931) era popular
en los monasterios de India para la época de Santideva.

28 Un cho-ga/vidhi es en sentido lato un procedimiento o método, pero
como presupone una ley o prescripcién, en su sentido religioso siempre
se  refiere a un procedimiento ritual. Sobre el rito de la produccién del
pensamiento del despertar véase la nota anterior y PTC 186. Los ante-
cedentes de esta prictica se remontan a la spasampada.

29 El pensamiento del despertar es posible solamente porque la rea-
lidad Gltima subyace, inmaculada e intacta, a la superficie encubridora de
las operaciones conceptuales, lingiiisticas y emotivas del ser humano. Estas
cumplen su funcién dentro del 4mbito del “comercio” (vyavabara) que
sostiene la “economia del ego” pero también pueden superarse a si mismas
cuando el concepto y la emocién toman la forma del voto del bos. Esta
“forma” es el pensamiento del despertar en su aspecto encubridor. Cf.
1IBbK 44b7-45a3 y BcBh passim. del cual esperamos publicar préxima-
mente una traduecibn espaiola,

80 byjod-du med-pa/anabhilapya: Cf. Avikp 3b5-8.

31 Cf. UTC 1.351-1.352.

32 spros-pa med-pa/nisprapaiica: ver UTC n. 83 y Pras 11, 57, 373,
491.
33 snan-ba dan mi-snan-ba thams-cad dan bral-ba: el término tibetano
snan-ba puede traducir varios vocablos sdnscritos pero aqui parece ser
equivalente del sman-ba al cual alude frecuentemente el Avikp y que
podemos suponer es la traduccién tibetana de @bhasa —o sea la repre-
sentaciébn en imagen o concepto, que sitve de apoyo a la discriminacién
ilusoria. El 111BAK menciona un samadhi llamado servadbarmanirabbasa
(p. 11) el cual aparece también en el IIBAK 52al (chos thams cad snan
ba'i tin ne ‘dzin) y que debe entenderse en términos del andlisis de los
cuatro estados de contemplacién del Lankavatara-sutra que desarrolla K. en
su IBAK 211, 217-8. Cf. las notas 84, 94 y 95 abajo.
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3.0. Primer ejercicio de serenid

Después [de hacer el voto y comprender su aspecto de
objeto ltimo}?® debe practicarse la serenidad, la cual
constltuye la quintaesencia®® de todas las concentraciones *
[La prictica de la serenidad] se ha descrito {en el Samadhi-
raja-sdtra} de la manera siguiente: 88

El Protector del Mundo *® posee un cuerpo hermoso de
color dorado.*® El bodhisattva que se sirve de

34 UTC 1.211. Aunque el elemento caracteristico de los métodos de
contemplacién que describe K. es la coincidencia o identidad del objeto
contemplativo de la serenidad y el objeto contemplativo de la visi6n, esto
no quita que a_menudo el ejercicio contemplativo y a_veces el- objeto
mismo difieran. En el Bhyo la visualizacién del cuerpo de un Buda sirve
de base para ambas, serenidad y visién, aunque este objeto se utiliza -de
manera distinta en cada caso.

La terminologia escolastica distingue 'objetos generales y objetos par—
ticulares. Los primeros son meramente categorias generales de objetos
(v. g. objeto de serenidad) y se describen en UTC 1.11, donde K. -difiere
de Asanga en su interpretacién del Snir. Los segundos son los objetos
especificos que utiliza cada individuo, por recomendacién de su preceptor,
en su -prictica contemplativa. K. recomienda tres de éstos para el cultivo
de la serenidad y de la visién: la visualizacién del cuerpo de un ‘Buda, el
resumen de todos los dharmas y la meditacién sobre los sutras (vease
IIBAK 48b2-4; cf. Tola-Dragonettl, p. 202)

35 Debemos suponer que el ‘“después” se refiere a las pricticas " que
han de seguir al voto inicial y que la explicacién del pensamiento .del
despertar en su aspecto -absoluto sirve tan sélo para sefialar al aspu‘ante
la meta Wltima de la prictica de la serenidad y la visién,

36 no-bo-wiid/svabbava: aqui, el “meollo”, el elemento:méds importante
o caracteristico de algo.

37 tin-ne’dzin/samadbi: preferimos estirar y torcer un poco el sentido
de la palabra espafiola a fin de evitar una traduccién perifristica o el
uso de mis de un equivalente. El sentido técnico de la.palabra semadhi
en el budismo y en el yoga de Patafijali es el de concentracién o -fija-
cién de la mente; en sentido lato, sin embargo, significa el énstasis (véase,
Tola-Dragonetti, pp. 117-118 y YogaS (Bb), pp. 96, 146-147).

K. no sélo establece aqui la relacién cuasi-tautolégica entre concentra-
cién y serenidad que considera en los BbK (v. g. IBAK 205-209) sino
que ademds sefiala la conexién causal que se acepta tradicionalmente -en
India entre la serenidad (concentracién, énstasis) y los poderes visiona-
rios (arrobamiento, manifestaciones somdticas del éxtasis); véase, por
ejemplo, IBAK 208, cf. YogaS (Bb), p. 180-181, 170-174 y 61, 62. - -

38 Sy p. 50, lv.13, pasaje citado también en IIBAK 48b4. .

39 *jiesten-mgon-po/lokanatha: epiteto de cualquier Buda, se menciona
en la lista del Traité, pp. 115 y ss., peto sin exphcaaén el Vism no lo
incluye en su lista de epitetos, VIL 4 y ss.

40 Esta descripci6n es ante todo un delineamiento 1conograf1co. La
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este cuerpo como base [para su contemplacién} *!
se conoce como [un bodhisattval “perfectamente
reconcentrado.” *?

El cuerpo de los Despiertos es amarillo, como el oro refi-
nado, adornado con las [treintaidds] caracteristicas y las
[ochenta] sefias.*®* Cuando [el yoguil** adopta este [cuer-
po} resplandeciente como objeto para sus aspiraciones,
abandona [toda} inclinacién [extrafia a su meta]*® y toda
incomodidad mental.*® Cuando se sienta erguido*’ frente
a una representacién, esculpida o pintada, de un cuerpo
santo *® y fija el pensamiento en ella ininterrumpidamen-
te, este mismo [cuerpo, ya sea del Despierto} o el de otra
[figura santa, como un Bodhisattva,]* podra visualizarse
completa y claramente hasta el Gltimo detalle.”®

piel dorada es una de las llamadas “sefias del super-hombre” (mabapurusa-
laksana) los cuales constituyen el aspecto méds importante de la fisonomia
mitolégica de un Buda (ver nota 43).

41 E] término alambana/dmigs-pa (“base”, “apoyo”, “objeto”) deno-
mina lo mismo el objeto en sentido sicolégico o epistemoldgico (objeto
de los sentidos) como en sentido contemplativo (objeto que sitve de base
o foco para el ejercicio contemplativo), Cf. YogsS 1.10.

42 Es ésta una frase hiperbblica con la cual se quiere decir que la
visualizacién del cuerpo del Buda es una de las técnicas mds efectivas
para lograr la serenidad o la concentracién. Cf. Vism VIIL.G5-66.

43 Véase PTC, nota 142, ademis Mwvyzp 17 y 18.

44 Syjeto sobreentendido. El bodhisattva en su rol de contemplativo
es, desde luego, un yogi o practicante del yoga en sentido lato (ejercicio
o disciplina [espititual}). Todas las aspiraciones del yogi se resumen en
su deseo de imitar al —o mejor convertirse en un— Buda, es decir en su
deseo de adquirir las virtudes y caracteristicas (inclusive las sefias fisicas)
de un Tathagata. Cf. IIIBAK 4.

45 Claramente se quiere contrastar la aspiracién ('dod-pz) a poseer el
cuerpo de un Buda con los deseos (*dun-pa) que distraen al yogi en la me-
ditacién. Cf. UTC 1.211.

46 sems-kyi gnod-pa: posiblemente la agitacién o el desasosiego men-
tales que, al igual que el anhelo o las ansias, distraen al yogi. Sabemos
que la palabra gnod-pa traduce un sinnimero de vocablos sdnscritos, v. g.
ayasa, upaghata, pida, badba. El término normal para agitacibn o excita-
cién mentales es auddbatya, que los tibetanos traducen con rgod-pa y se
utiliza m4is adelante en la seccién 5. Cf. UTC 1.211, 1.32.

47 La expresién dran-por bsrans- (“erguirse”) es un giro comun.
Quizd el dran-por (“erguido”) ha asimilado aqui un dan-por (“primera-
mente”) que debamos restituir a fin de hacer méds explicito el texto de K.

48 El uso del término skx (“cuerpo”), honorifico de lus (“cuerpo™),
es la tnica indicacién que tenemos de que se trata del cuerpo del Buda.
" 49 Cf. 11BbK 47b4. la frase que traducimos como ‘‘este mismo
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Una vez que se adopta [esta vision] como objeto de
contemplacién,® se la debe afincar constantemente, dia y
noche, sin distraccién. :

3.1. Dificultades en la prictica de la serenidad ™

Si el pensamiento se pone pesado o se agita o si uno
cree [estar a punto de caer en uno de estos dos estados},

fcuerpo...} o el de otra {figura santa...]” presenta algunas dificultades
pues queda claro cuil sea el antecedente de “este mismo” (de-#id). El
pasaje paralelo del 11B4K parece sugerir que se debe forzar un poco la
sintaxis y . entender que el de-Bid se refiere a las imdgenes en general
y el gzan ("o el de otra”) a la visualizacién sin el apoyo de una ima-
-gen: esto lo puede hacer colocando ante si una pintura u otra {represen-
tacién} de la imagen de un Despierto o Bodhisattva o lo puede hacer
de otra manera” (gzan-du: gen otro lugar?). Cf. IIIBAK p. 4, UTC 1.2
(p. 96) y AvikpT 158a1-2. Pero en el Bhyo, “de-iid dam gzan™ pare-
ceria formar el sujeto de pasiva para el predicado “mnon-sun-du mthon-bar
‘gyur-ro” “'se perciben [como si estuvieran realmente] frente a los ojos”.
Cf. la préxima nota.

60 El giro méds comln es mnon-sum-du ’gyur-ba/amuybibbavati: “apa-
recer cara a cara’, es decir “visualizarse claramente, . como si estuviera
frente al sujeto”. El Bhyo utiliza una locucién poco comin (véase la
nota anterior) que equivale quizd a un original sanscrito amukbam (o
saksad) drsyate: “se percibe cara cara a cara (o frente a los ojos)”. Véase
Edg. D., s. v. amukbikaroti y amukbibhavati. Este tipo de visualizacién
no puede remontarse a las pricticas contemplativas del budismo primitivo
pero se encuentra ya en germen en la buddbanusmsti del P. V., véase la
nota 53, Entre los textos del G. V. que explican esta técnica, K. menciona
al Pratyutpannabuddbasammubbavasthita-samadhi-sutra en UTC 1.212 (p.
97); cf. Myytp 745. Ademss, UTC 1.211.

La expresién que traducimos aqui con la frase espafiola “hasta el alti-
mo detalle” (yan-lag-la sogs-pa-nas) significa literalmente “hasta sus ex-
tremidades y todo lo demds” y se refiere a los detalles iconogrificos que
se describen en obras como el Sadbanamala. :

61 El verbo tibetano dmigs-pa traduce el denominativo sinscrito ¢lam-
bayati/alambate: “hacer objeto” o “convertirse en objeto”. Cf. las notas
41 y 112.

' 82 Cf. IBbK p. 206, 1IBAK 48b4 y ss., 51a5 y ss. IIIBAK p. 9, ade-
mas seccibn 5.0, abajo. Encontramos un anilisis méis elaborado de los
obsticulos que se le presentan al contemplativo en la prictica de la sere-
nidad —llamado dosa, defectos— en IBAK p. 208, 11BAK 51a5, 11IBAK
p- 9 (UTC 1.33). Alli se enumeran seis de éstos: (1) pereza (kausidya),
(2) olvido del objeto (alambanasampramosa), (3)(4) inercia e inquietud
(layauddbatya), (5)(6) impasibilidad y acucia (anabbogabbogata). El
DbSam nos da una lista un poco distinta, la cual presenta (seccién 118)
bajo el titulo de Los seis obsticulos al samadhi (Sat samadbyavaranani):
(1) pereza (kausidya), (12) orgullo (mana), (3) inercia (sathya —véase
Edg. D, s. v.), (4) inquietud (anddhaiya), (5) impasibilidad (anabhoga),
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que se deleite en su aspiracién a las virtudes de un Des-
pierto.® De esta manera, afinca [nuevamente} el pensa-
miento y logra consumar {la serenidad}.™

4.0. La visién®

4.1. La visién como ejercicio intelectual >

Después [de esto], debe perfeccionar la visién, que es
la quintaesencia de todo discernimiento.” Debe practicar
[ primeramente} el estudio exhaustivo.”® Porque se ha dicho
[en el Sandbinirmocana-sutra}: *

(6) acucia en la bisqueda de la verdad (satyabboga). Cf. UTC n. 91,
YogaS 1.30-31, Tola-Dragonetti pp. 148 y ss. y ArthavinN 215-218.

Estas categorias se remontan en parte a la literatura canénica, vista a
través del lente de la escolistica, Earticularmente a la luz de su clasifi-
cacién de los dhatmas llamados klesamababbumika; véase, por ejemplo,
Samyutta-Nikaya V. 112-115, 277-279, Vibhanga 352, 369, 373, Dbam-
masangani 1156, 1236, Vism IV.66-72, DhSam 30, 69, AKos VIIL.II y
11.26 y MVT 173-174. ‘

Junto a esta clasificacién, K. utiliza unas categorias mds generales con
las cuales reduce los defectos a tres: (1) distraccién (viksepa, equivalente
del “olvido del objeto*), (2) pensamiento laxo, pesado o inerte (laya,
linacirta, equivalente de la “inercia”, la “pereza” y la “impasibilidad”)
y (3) pensamiento agitado, excitado o inquieto (awddbatys, uddbatacitta,
equivalente de la “inquietud” y la “acucia“). En los YogaS el término
viksepa tiene un significado menos restringido, cf. YogaS 1.30, 31.

53 La buddbanusmrti o rememoracién del Buda (y sus virtudes) se re-
comienda como antidoto de la inercia en UTC 1.32 y IIBAK 48b6. En el
Vism, VI1.2-67, se la concibe como causa de regocijo (pramodyavastu)
y antidoto para la distraccibn en general (especialmente VII.65-66).

54 Cf. 1BAK 207, IIBAK 49a3-4.

56 La vipasyana se explica en IIBAK 48al-b2, 48b7 y ss. UTC 1.0,
112, 1.212 y ss.

56 Es decir la prajia del tipo srutamayi y del tipo cintamayi (cetana-
mayi). Ver 1BhK 198-9 y PTC 3.131, nota 154. Las voces vipasyana y
prajia son sinénimas pero no se pueden sustituir la una por la otra
en todos los contextos. La visibn (wipasyana) es la prictica contemplativa
que corresponde a la facultad del discernimiento (praf#a), la cual puede
cultivarse por medios contemplativos o por medios intelectuales.

57 Véase PTC pp. 187-188. Definiciones de prajia en Patisambhida-
magga 142, Paparicasudani (Majihima-Nikaya-Atthakatha) 11.343 sgtes.,
Vism XIV .2, ArthavinN pp. 176, 223, Akos 11.24 y Rme 182.5.1 y ss.
Ademis AKos 1.2, VI.15, VIII1.

58 man-thos/babusruta: véase Rme 216.5.7.

59 Snir 110, VIIL.32, citado también en IIBAK 47a5-6.
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La causa del surgir de la visién es la perspectiva
pura ® que nace del estudio y de la reflexion.

Por lo tanto, se deben estudiar con reverencia las ensefian-
zas del Despierto en sus sentidos explicito e implicito,®*
a fin de que la reflexién y la conviccién [que nazcan del
estudio} pongan fin a la duda. De no hacer esto, [el yo-
gui} quedard atrapado en la red de las dudas y como un
viajante ante una encrucijada no sabrd qué camino debe
tomar. Es por esto que es necesario dedicarse a estudiar
exhaustivamente [las escrituras].

4.2. Culiivo de la visidn como prictica contemplativa.®

4.21. Précticas preparatotias: la serenidad

Después [de perfeccionar el estudio y la reflexién, se
practica la visién acompafiada de la serenidad. Primera-
mente] ® se llevan a cabo todas aquellas tareas que se
consideran propias de su condicién.® Entonces, después de
comer moderadamente de lo que le es permitido,® debe
exonerar el vientre y la vejiga v eliminar toda mucosidad de
la nariz y la garganta.®® Paso seguido [debe comenzar la
sesién contemplativa] para generar el pensamiento de “Con-

60 Sobre la relaci6n entre la visibn pura y el discernimiento véase
AKos 1.41, V.7, VIL1,

61 Cf. IIBAK 47a7-47bl y PTC n. 157.

62 Cf. HIBAK 47b2 y ss.,, UTC pp. 96-97 (secciones 1.2, 1.211 y
1.212) y AwvikpT 157b7 y ss.

63 Las palabras entre corchetes se suplen de los BAK péassim (v. g.
UTC 1.2), donde la relacién entre las diferentes pricticas se explica deta-
lladamente,

64 Ta frase tibetana es algo oscura. La palabra que traducimos como
“condicién” (gnas) falta en algunas de las xilografias pero el significado
general de la frase se puede adivinar a la luz de los paralelos en los BAK:
1BAK p. 205, IIBAK 47b2-3 y 11IBAK 3,

65 Cf. IIBAK 47bl.

66 Ta purificacibn corporal es aqui més estricta que en los pasaies
correspondientes del IIBAK y el IIIBAK. De todos modos este requisito
debe entenderse probablemente como un legado brahminico, de la misma
manera que los conceptos budista y ybguico del contacto (sparsa) puede
entenderse como contraparte sicolégica del concepto brahminico de Ia
pureza ritual.
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duciré a todos los seres vivientes hasta el Despertar.”
Luego debe adorar a todos los Despiertos y Bodhisattvas
de los diez puntos cardinales y los tres tiempos, con el
cuerpo, la palabra y el pensamiento.”® Finalmente, se sienta
descansadamente {con las piernas entrecruzadas} sobre una
alfombra cémoda [o sobre un cojin}.®® [Sentado de esta
manera]l no debe respirar pesadamente; sus ropas deben
ser ligeras; ™ no debe dejarse encorvar, ni debe entiesarse.™
Debe mantener los ojos entreabiertos; ™ los dientes, los la-
bios y la lengua deben juntarse naturalmente.”™

Pero también se puede [practicar el ejercicio contem-
plativo} en cualquiera de las posiciones [tradicionales].™

4.2.2. La serenidad como base para la visién.

Después de llevar a cabo la veneracién y el elogio de-
bidos frente a {una imagen de} los Despiertos y los Bodhi-

67 Es decir que aqui se repite, en forma abreviada, la generacién del
pensamiento del despertar (véase la n. 26). El UTC, 1.34-1.35, deja ver
la importancia de este voto preliminar cuando explica el valor de la com-
pasién activa como base y meta de la prictica contemplativa. Cf., v. g.,
AvikpT 163a5 y ss.

68 sgu-gsum-du: literalmente “por via de las tres puertas”.

69 Véase UTC 1.2 vy n. 61 y AvikpT 158a3. En India la prictica mis
comiin es la de séntarse sobre unos manojos de hierba que sirve a manera
de alfombra o cojin. En el hinduismo se prefiere la hietba kusa (Bba-
gavad-Gita V1.11). En algunas versiones tardias de la vida del Buda tam-
bién se nos dice que éste alcanzé la iluminacién sentado sobre unos ma-
nojos de kusa (v. g. Jataka 1.70). En los monasterios del Tibet y del
Lejano Oriente se prefieren los cojines de guata. :

70 Esta observacién falta en el pasaje paralelo de los BAK.

71 Los diccionarios tibetanos no explican estos dos términos adecuada-
mente. Pero el IIIBAK, p. 4, nos conserva los términos originales sins-
critos: na atinamram pata mi-dgye, y na atistabdham para mi-dgs.

72 zim-zim: este término no aparece en los diccionarios a mi alcance
pero mi maestro tibetano, Ngawang Thondup, lo explica como sinénimos
de la frase “mig ha can yan mi dbye, ha can yan mi gzum...” en IIBAK
47b5.

78 Literalmente “ordinariamente”.

T4 spyod-lam/iryapatha: la tradicién . enumera cuatro posturas o activi-
dades corporales, a saber: estar de pie, sentado o acostado y caminar.
Véase, v. g., Patisambbidamagga 11.225 y Vism IV .41.

Esta observacién o prescripcién sobre las posturas no se encuentra en
los BhK pero se halla en AwvikpT 158a3-4. El IIBAK, ademis, formula
una regla facultativa similar respecto del cultivo de la compasién (44b3).
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sattvas, hace del cuerpo [de uno de éstos] el objeto [de su
contemplacién} afincindolo en la memoria, clara y com-
pletamente, como se ha explicado arriba.™

4.2.3. La vision: examen de lo real™®

Una vez que logra [visualizarlo] claramente, lo exami-
na indagando: “¢De dénde viene [esta imagen de la visua-
lizaci6én]? ¢Hacia dénde va? ¢Doénde esti?” ™ Entonces
percibird que no viene de ninguna parte, {que no va hacia
ningln sitio, que no estd en ningn sitio]. Hace presente
en el pensamiento ™ el hecho de que este cuerpo estd vacio
de naturaleza propia, de que estd mds alldi de ser o no
ser, de que estd més alli de toda difusién [mental y dis-

cursival.™

76 Véase la seccion 3.0, arriba. Cf. ademds UTC 1.2-1.211, donde
se nos dice que la veneracién se debe llevar a cabo antes de asumir la
posicién del loto. El Bbhyo parece contradecir a los BAK en ‘este punto, a
no ser que se trate de algin tipo de prictica prototdntrica de devocién
mediante visualizacién. Podria tratarse de un pasaje transpuesto pero nos
parece méas probable que se trate de un pasaje de transicién, algo desma-
fiado, con el cual K. intenta volver al orden cronolégico que habia aban-
donado en la seccién 3.1, .con la cual comienza en realidad una extensa
digresion. .

76 Cf. UTC 1.112, '1.212-1.224, 2.112. Obsérvese que el objeto de la
visién es el mismo de la serenidad: véase el IIBAK, 48a] y ss., donde se
citan el Rme (211.3.6. Cf. IIIBAK p. 3) y el Snir (88-90, VIII.3:4).

Sobre la relacién entre samadhi y prajiia f. el Akos VIILI.

7 Cf. UTC 1.212. :

78 khon-du chud-par bydo: literalmente “hacer interior” pero también
“penetrar’”, “‘comprender plenamente”; usualmente traduce expresiones ‘como
anugantavya. Salvo raras excepciones reservamos la expresién “hacer pre-
sente” para manasikara (v. g. PTC n. 33, 75). :

79 pan-bain-na ston-pa/svabbava-sunya: véase UTC n. 46 y P7TC 3.1322.
La bibliografia sobre la vacuidad es vastisima. A manera de ejemplo po-
demos remitir, en la literatura cldsica, a Bea IX. 32-33, 49, 53, 139. BcaP
354, 412-414; sobre la vacuidad como perspectiva y el .cultivo de la mis-
ma, Bea 1X.41 BeaP 414, 425-6, 435, 438, 440; sobre la vacuidad ¢omo
antidoto, Beca 55-56. Los estudios europeos sobre el tema se resumen ¥y
critican brillantemente en J. W. de Jong, “Emptyness - (sic)”, Journal of
Indian - Philosophy 11 (1972), pp. 7-15. El articulo del mismo autor que
aparece bajo el titulo de “The Problem of the Absolute in the Madhya-
mika School” en las piginas 1-6 de la misma revista es meramente una
traduccién inglesa de una ponencia que se presenté ante el Congreso In-
ternacional de Orientalistas en 1948, publicada en francés como “Le pro-
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Cuando el examen de los dharmas progresa movido por
un entendimiento espontineo,® hace presente el hecho de
que no hay nada en los dharmas.®® Entonces [el yogui}
percibe que todos los dharmas carecen de naturaleza pro-
pia en sentido Gltimo.** Mediante [este] discernimiento
recto logra abandonar hasta el pensamiento de que no hay
nada que sea la naturaleza propia {de las cosas].* Incluso
el conocimiento que se mueve en el campo mds alld del ser
y el no ser esti libre de toda atribucién de ser o de no ser.
Asi se cultiva la no-concepcién.®

5.0. La serenidad y sus dificultades

bléme de I'absolu dans I'école Madhyamaka”, Revme philosophique de la
France et de Iétranger. Un atticulo que resume la interpretaciéon lingiiis-
tica de la doctrina de la vacuidad es el de D. D. Daye, “Major Schools
of the Mahayana: Madhyamaka” en Charles Prebish, ed., Buddhism, A
Modern Perspective, University - Park, Pennsylvania: Penn. State University
Press, 1975, pp..76-96.

80 prapafica/spros-pa: ver la nota 32. En YogaS (Bh) y Tola-Drago-
netti se utiliza la palabra “dispersién’ para traducir viksepa, cf. nota 52.

. 81 svarasavahi; véase UTC p. 101, 1I1BAK p. 8; Msz IV.19, XIV.14,
XIX.53, AKos IL.8, p. 42, Snir VIIL18, p. 97 y MVT 151-21, 254.4,

82 Optamos- por no traducir esté término. Preferimos rechazar nuestro
equivalente previo “principio” (v. g. UTC n. 114). Aqui también la bi-
bliografia es demasiado vasta como para cubrirla en una nota. Remitimos
sélo a dos articulos recientes: A. K. Warder, "“Dharmas and Data”,
Journal of Indian Philosophy, 1 (1971), pp. 272-295, y Fernando Tola
y ‘Carmen Dragonetti, "“La doctrina de los dharmas en el budismo”, Bole-
tin de:la Asociacion Espasiola de Ovientalistas, XIII (1977), pp. 105-132.

8 don-dam-par/paramasthatab: sobre los dos niveles de verdad, para-
martha 'y samvrti, véase UTC n. 75 y PTC n. 171. A las remisiones de
estas notas podemos afadir los siguientes articulos de importancia: BeaP
352-367, ‘Matilal pp. 151-153, 156, F. J. Streng, "“The Buddhist Doctrine
of Two Truths as Religions Philosophy”, JIPh I (1971), pp. 262-271 y
Mervyn Sprung, ed., The Problem of Two Truths in Buddbisin and
Vedanta, Dordrecht-Boston: Reidel, 1973, en especial el articulo de 8. Iida
en ese mismo volumen, "The Nature of Samvrti and the Relationship -of
Paramartha to It in Svatantrika-Madhyamika”, pp. 64-77.

8¢ dmigs-pa med-pa/niralamba, nivalambana: cp. Bca I1X.35. En este
estado el pensamiento esti libre de toda aprehensién u objetivacién de los
opuestos ‘‘es” y ‘"no es” (la distinciébn ilusoria original —vikalpa).
Cf. IBhK pp. 212-214, 1IBhK 50a7, 111BAK p. 8 y las notas 33 y 94 de
la presente traduccién. Una vez alcanzada esta condiciébn mental, el yogi
no necesita apoyo objetivo alguno para su contemplacién (cf. n. 41
arriba). .

85 Cf. UTC 1.30, en especial 1.32.
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5.1. Serenidad perfecta®

Mientras se esté en este {estado libre de conceptualiza-
cibon} a ratos se debe examinar el pensamiento.®” Si toda-
via estd fijo en su objeto, se le debe dejar en este estado
de la contemplacién de lo real, que es perfectamente claro,
sostenido por su propia impulsién interna y que no requiere
esfuerzo consciente alguno.®® [Mientras permanezca en este
estado] no se debe interrumpir el curso del pensamiento.®®

5.2. La distraccién®®

5.2.1. El examen de lo real como antidoto para la distrac-
cién%

Pero si el pensamiento se distrae, se puede eliminar la
distraccién y fijar el pensamiento una vez mas sobre el
objeto [con la siguiente meditacién:] “Todas las cosas se
dividen en entes percibidos y entes perceptores.®® Si lo per-
cibido se analiza con el entendiminto, se le reduce a par-
ticulas atémicas. Si se analizan a su vez los [4tomos}, no
se descubre nada [en ellos].® Por otro lado, tampoco se

88 UTC 1.32, cf. 1.224.

87 Se trata de una recomendacién curiosa. Si el pensamiento esti ya
verdaderamente sereno ¢qué necesidad hay de examinarlo? Claramente se
quiere implicar que puede haber una sernidad ilusoria o que se puede
perder la conciencia del verdadero estado del pensamiento.

88 Sobre el esfuerzo consciente (abhisamskara) ver las n, 19 y 91 del
UTC. Las condiciones para la serenidad perfecta se describen en I1BAK
207 y IIBAK 49a3-4. En realidad no son distintas de las condiciones sico-
16gicas para el cultivo de la compasién perfecta (ver IBAK 190) o para
el cultivo de la visién y la serenidad acopladas (ver IIIBAK 8, 9): el
pensamiento estd equilibrado (semapravrtta), él mismo es su propio pro-
pésito y valor (“impulsién interna”: svarasavahi —n. 80 arriba), no re-
quiere esfuerzo consciente alguno (“libre de predisposicion”: anabbisams-
karavabi), permanece clarisimo (spbutatara).

8 sems-kyi rgyud/cittadhara (2): en 111BAK p. 9 es cittabandha.

9 Cf. UTC 1.32 y n. 52 arriba.

91 La meditacién de tipo “metafisico” no se utiliza como antidoto de
la distraccién en los BAK.

92 gaun-ba 'dzin-pa/grabya-grabaka: f. PTC 3.1322b.

98 Critica al atomismo del Nyayaraisesika y del Hinayana. Cf. PTC



KAMALASILA: EL BHAVANAYOGAVATARA 133

descubre nada en el perceptor pues [todo cuanto no es per-
cibido} es mera representacién.®

5.2.2. Otros antidotos para la distraccion®

Ademds, si percibe [que la causa de su distraccién es}
el hastio, debe cultivar la delectacién [contemplatival ha-
ciendo presente a la memoria las virtudes de la concentra-
ci6n y de la misma manera puede eliminar el hastio repre-
sentindose los defectos de la distraccion.

5.3. La inercia®

Por otro lado, el letargo o la modorra pueden hacer
que el pensamiento se ponga pesado.”® [Si sucede esto] o
si se tiene algin indicio de que esto pueda suceder,?® se
puede eliminar esta pesadez haciendo presente un objeto
de gozo, como el cuerpo del Buda o sus doce hazafias.*®

3.1322b. Pero el Bbyo demuestra que esta reflexién y critica también tiene
una funcién contemplativa, es parte integrante del cultivo.

94 spam-par snan-ba/avabbasa (?): abhasa (snan-ba) es méis comin;
ver n. 84 arriba y Msx V1.7, X1.21, 32, 35, XIV.21 Las xilografias de
Narthang y Pekin, sin embargo, sustituyen rram-par rtog-pa/vikalpa.

95 Cf. UTC 1.211, 1.32 y seccién 3.1 arriba.

96 Cf. UTC 1.32, p. 10.

97 Cf. UTC n. 86, 87.

98 ... byin-baam dogs-na: frase problemitica desde un punto de vista
sintictico. Corresponde a IIBAK, p. 9, ...linam cittam pasyet layabhi-
sankitam va. ..

Esta frase, junto a la terminologia y la prictica contemplativa corres-
pondiente, se remonta a la literatura canénica (semyukta-Agama, pasaje
correspondiente a Samymutta-Nikaya V. 277-9 y ha sido adoptada por los
escoldsticos: AKos VIIL11 (p. 397), MVT 185.7 (line citte layabbisan-
kini va, etc.). Cf. seccibn 5.4, abajo.

99 Las doce hazafias o los doce hechos en la vida de todo Buda. La
tradicién conserva varias listas, algunas con sblo ocho o diez hechos, otras
con mis de doce. Bu-ston, 1.133-138, examina algunas de estas variantes.
A continuacién traducimos una de las listas mis completas, la del Ratnago-
travibbhaga, 11.53-56: (1) vidas anteriores, (2) vida en el paraiso de los
dioses Tusita, (3) descenso del cielo de los Tusita, (4) concepcién, (5)
nacimiento, (6) grandes talentos en las artes y las ciencias en sus afios
de juventud, (7) placeres del harén, (8) Gran Partida (renunciacién),
(9) practicas ascéticas, (10) toma de posicién bajo el 4rbol del despet-
tag, (11) derrota del ejéreito de Mara, (12) Gran Despertar, (13) prédica
del dharma (dbarmacakrapravastana), (14) nirvana, Cf. ASamuBhbas p.
756a17-22.
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5.4. La excitacién1o®

Ademis, el recuerdo de objetos de placer del pasado
puede excitar el pensamiento. [Si sucede esto] o si se tiene
algn indicio de que esto pueda suceder,'™ se puede eli-
minar la excitacién haciendo presente la impermanencia o
la 1mpureza del cuerpo o la brevedad de nuestro encuentro
con el préjimo.'*

5.5. Conclusién.

[Asi} se debe recuperar el equilibrio [en la medita-
ci6n}.*® [Cuando haya logrado esta serenidad perfecta
puede] permanecer en la misma condicién [mlentras no se
sienta fatigado}.'%*

6.0. Meditacién final 2

Cuando esté cansado, puede concluir su meditacién re-
flexionando de la manera siguiente antes de separar las
piernas: “Aunque no se aprehende ningin dharma desde
el punto de vista del objeto Gltimo,'* desde el punto de
vista del encubrimiento todos los dharmas se manifiestan
gracias a ciertas causas y condiciones, como las creaciones
migicas.” " Después de reflexionar de esta manera, separa

100° JTC 1.32, p. 102. ’

101 peod-pd am dog: na: nuestros comentarios de la nota 98 se aphcm
mutatis mutandis, a esta frase también.

102 UTC n. 89; . ArthavinN p. 217.

108 btzzn-mom:/upekm' aqui se trata de una ecuammldad distinta a- la
del cuarto pensamiento ilimitado. Es el antidoto y el contrario de la agi-
tacién mental y la contraparte 'de parigraha, antidoto de la pesadez mental.
Ver MVT 184-185, que se inspira en la Yogacarabbhumi de Asanga la cual
sc basa, a su vez, en el Snir VIIL1S. -

104 Cf. UTC 1.32, p. 102 y errata en PTC p. 200. .

105 Sobre el descanso of. UTC 1.34; sobre la meditacién final, UTC
1.350.

108 Sobre la aprehensién (que no debe confundirse con la percepcién
de una realidad empirica) ver Bez IX.15, 16 y Pras 40, 48, etc.

107 Cf. IBAK 220 y UTC 1.35.
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las piernas, hace presentes todos los Despiertos y Bodhi-
sattvas de los diez puntos cardinales y los visualiza clara-
mente.'®®

7.0. La prictica fuera de la meditacién’*®

Este proceso de examen [de lo real] se debe practicar
durante las seis divisiones del dia'® Esta es la practlca
que conduce a la ecuanimidad.! Una vez que se logra ésta,
[el yogui] debe adornar su aposento para hacerlo propicio
para la actividad contemplativa.? Entonces puede hacer
crecer este pensamiento con {la prictica de] las seis per-
fecciones.!® [Pero} nada debe interrumpir {su’ conciencia

de} que la apar1enc1a de todas sus actividades es como la

de una creacién magica, {de un espejismo,} etc.l?‘*

8.0. Comlwz'o’n.
8.1. Remisién a otros tratados®

Estas - [précticas] constituyen [el cultivo de} ios recur-
sos y la conviccién ¢ pero no afado mds por temor a ex-

108 Leemos mdun-du (“frente a frente”, “manifiestamente”) por el
bdun (“siete”) de todas las xilografias. Cabe preguntarse, sin embargo,
si la expresién completa (bdun sin-tu ynam-par dag-par byso) no se re-
fiere a algn tipo de prictica ritual; cf. UTC 1.36.

100 Cf, UTC 1.36, p. 106, IBbK p. 221 y AvikpT 163a5 y ss.

‘M0 Jys drug tu: “en los seis tiempos”, se refiere a la divisién. del dia
(cori su noche) en seis kala (dus) de cinco muburta. Pero es mis comin
dividir el dia en ocho “velas” o “rondas” (yama). Cf. ASamu p. 173.

111 Epn sentido lato, no en el sentido técnico de la secciébn 5.4 (nota
103). .
112 Pasaje problemdtico: gnas yid-du ’on-ba bigyan-te sin-tu dga'-bar
byas-la, literalmente “adorna el aposento, agradable al pensamiento y se
regocija”.

13 Sobre las perfecciones ver PTC 3.11, UTC 2.22. Tamblen Tmzte
650 y ss.

114 El yogi como mago: UTC p. 119.

115 Aunque el Bbyo y los BAK son obras clarmente relacionadas en-
tre si, compuestas durante un mismo periodo en la vida de K, sélo la
conclusién del Bhyo alude a las otras obras. Sin embargo no debe supo-
nerse por eso que el Bhyo es posterior a las otras, pues no se presenta
como un resumen de ellas. Ademds la alusién a los BAK es por via de una
declaracién de intecién.

116 Esta frase presenta serios problemas: “de-dag-gi thabs dan yid-ches-
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tenderme demasiado. Examinaremos [estos aspectos de la
practica} en otra ocasién.

8.2. Justificacion de la obra”

Para el bien del préjimo he explicado

las ensefianzas fundamentales del Sugata,''®
aunque éstas son inefables.

Que el mérito que gane con esto, aunque infimo,
sirva para hacer a todos los seres vivientes
iguales a los Sugata.

Apenas si puedo entender el Dharma.

Su sentido es profundo

y mi entendimiento es limitadisimo.

Aunque carezco de entendimiento y erudicién

y he compuesto [{esta obra} sélo por placer,'*
confio en la indulgencia de los sabios.’**

No hay palabras que te lleven al Despertar

si no perfeccionas el conocimiento no conceptual.
Sin embargo, para salvar a los seres vivientes,
los sabios hablan.'?

119

pa yod-de”. Thabs casi siempre traduce #paya, los recursos (UTC n. 98),
pero yid-ches-pa que puede traducir sraddba o adbimukti es una expresion
poco comin en los textos budistas. También sintécticamente la frase es
algo oscura.

117 Fsta es la Gnica seccién del Bhyo que parece sugerir algin tipo
de polémica. Cf. UTC p. 119.

118 Sugata: todo Buda es un “bien-ido” (su-gata) porque ha partido
de (abandonado) este mundo de ilusién, porque se ha alejado completa-
mente de este mundo, etc. Ver Simonsson, 270-1 (incluye referencias cla-
sicas al AbbisalA y al Vism); . BeaP p. 2 y Traité 131-2,

119 Bez 1.3 y UTC 3.1, etc.

120 Cf. Bea 1.2.

121 Después de todo, se espera que los sabios practiquen la virtud de
la paciencia (ksaniti).

122 Y si los sabios lo hacen, nada se le puede reprochar a K. El pa-
saje se puede interpretar como mero gesto de humildad, sin suponer que
es una critica a los subitistas y a su insistencia en la imposibilidad de
hablar sobre lz experiencia budista.
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0.2. Colofén.

Asi concluye la Introduccidn a la prictica del cultivo
contemplativo que se puso por escrito en presencia del Gran
Maestro Kamalasila.'® Traducida, revisada y editada por
el Gran Pandit indio Prajiavarman?** y el Corrector Lot-
sava Venerable Ye-Ses-sde.*®

23 zal-sma-nas: “de frente a”, “frente a”, “en presencia de”, “ante”,
“de labios de”. Se podria interpretar literalmente pero cominmente fun-
ciona como un giro de valor honorifico como el sinscrito padab (*los
pies [del Maestro}”) para referirse honorificamente al maestro. Atisa,
por ejemplo, cita a Asanga con la frase zal-sna-mas en su comentario al
Bodbipathapradipa.

124 En este contexto un pandit (pandita) es un erudito indio que
trabajé con un traductor tibetano, el lotsava, para producir una traduccién
de calidad. Prajfiavarman invitado al Tibet por Ral-pa-chan a fines del
siglo octavo, fue contemporineo de otros pandits distinguidos como Jina-
mitra, Surendrabodhi, Silendrabodhi y Danasila.

128 El Jotsava (ver nota anterior) Ye-ses-sde fue enviado a India por
el rey Khri-sron-lde-btsan, alli estudié al parecer con Buddhaguhya en
Vikramasila.



