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(Fp 4+ %) de Fazang i & (643-712)
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Resumen

El Tratado del leén de oro escrita por Fazang durante la dinastia Tang (618-907) es la obra
mas representativa de la escuela budista Huayan. Escrita a manera de un tratado
pedagdgico en el que sistematica y paulatinamente se introducen las principales doctrinas
de la escuela Huayan, la obra conjuga magistralmente el estilo descriptivo y técnico de un
ensayo de meditacion con el argumentativo de un ensayo doctrinal. Por medio de la
traduccion al castellano de la obra y el consiguiente estudio de la terminologia utilizada, el
presente trabajo de investigacion pretende ademas resolver algunos puntos muy discutidos

de la doctrina Huayan y sobre su importancia en el desarrollo del pensamiento chino.

Palabras clave: Mundo del Dharma (féjie ;= % ; sansc. dharmadhatu ), principio (I 32) y el
evento (shi ¥), vacuidad (kéng %), matriz del Buda (rdlaicang 4~ %, sansc.

tathagatagarbha).
Abstract

Composed during the Tang dynasty (618-907) Fazang's Treatise on the Golden Lion is
the most representative work of the Huayan Buddhist School. Written as a pedagogical text
in which the main doctrines of the Huayan school are systematically and gradually introduced,
the work masterfully combines the descriptive and technical style of a meditation essay with
the argumentative style of a doctrinal essay. Through the translation into Spanish of the
Chinese version of the treatise and the following study of the terminology employed, this
research also aims to solve some very controversial points of the Huayan doctrine and its

importance in the development of Chinese thought.

Keywords: Dharma Realm (fgjié ;= % ; sansc. dharmadhatu), principle (/' 32) y el affair/event

(shi %), emptiness (kdng 7 ), matrix of the Buddha (rdldicang 4~ %, sansc. tathagatagarbha).
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INTRODUCCION

Uno de los mas importante acontecimiento culturales, politico, econémicos e intelectuales
de China se inici6 con la apertura de la Ruta de la Seda en el siglo | a.C. cuando el emperador
Wudi de la dinastia Han (206 a.C.—220 d.C.),luego de vencer la resistencia de los poderosos
guerreros Xiongnu, logré conectar a través del corredor Hexi los territorios orientales de su
dinastia con lo que es hoy en dia la regién china de Xinjiang, la cual estaba habitada en
aquel entonces por numerosos pueblos de distinta cultura y lengua, conectados histérica y
comercialmente con los reinos de Asia Central, donde aun se respiraban los largos siglos de
influencia helenista, con su mezcla de elementos indios, persas y griegos. A las campanas
militares triunfantes de los ejércitos Han, le seguirdn las misiones exploratorias y
diplomaticas, que pronto se convertiran en misiones comerciales, al comprender los
emperadores Han el enorme potencial econdmico que las relaciones con aquellos nuevos
pueblos les podrian reportar. Asi nacié la Ruta de la Seda que se convertira con el paso del
tiempo en la principal via de comunicacion entre los numerosos pueblos del continente
eurasiatico y especialmente entre los dos grandes imperios de la época, el romano y el chino.
Junto con el intercambio de plata, ceramica, seda, vidrio, especies y joyas, los pueblos e
imperios a lo largo de esta ruta también comenzaran a intercambiar ideas, costumbres, artes
y lenguas, entre este rico intercambio cultural, el budismo procedente del norte de la India
llegara a China llevado por monjes misioneros centroasiaticos, dando inicio asi a uno de los
procesos culturales mas importantes en la historia China que marcara su desarrollo posterior.
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Hasta la apertura de la Ruta de la Seda, la historia China estaba marcada por una cultura
centrada en las tradiciones venidas de la dinastia Zhou (1046 a.C.-256 a.C.) y del periodo
de los Reinos Combatientes (256 a.C.-2212 a.C.), desde donde provenian sus grandes
maestros y escuelas; entre ellos se destacaban principalmente las numerosas corrientes
taoistas que fueron dominantes en los inicios de la dinastia Han y las escuelas de los
maestros confucianos, las cuales, coincidiendo con la apertura de la Ruta de la Seda,
alcanzaron su consagracion al ser elegidas oficialmente como ideologia imperial, lo que
conllevé un lugar de privilegio que no perderan hasta la desaparicion del sistema imperial
en 1912. La penetracion del budismo en este periodo aun formativo de la estructura imperial,
de sus fundamentos ideoldgicos y de la cultura china, sirvié para que el budismo pudiera
convertirse con el tiempo en parte integral de la cultura china posterior, no sin antes pasar
por una largo proceso de sinizacion en el que una larga lista de traductores y monjes chinos
lo convertiran en algo aceptable a los ojos de los pobladores y gobernantes chinos hasta el
punto de convertirse luego de casi un milenio en parte integral de la cultura china, cuya

influencia dura hasta el dia de hoy.

En este largo proceso de sinizacion es en el que se inscribe la escuela Huayan, cuya
aparicion coincide con la de otras escuelas budistas chinas que, al igual que ella, comienzan
a identificarse con las tradiciones culturales chinas y con la tradicion textual escrita en chino
del budismo. Proceso que se enmarca en un contexto de especial favor politico por parte de
los emperadores de la muy cosmopolita dinastia Tang (618-907) y por la consolidacién del
corpus textual budista chino que, en aquellos momentos, habia alcanzado su cenit tanto por
el numero de obras que lo integraban como por la calidad de sus traducciones. En este rico
panorama intelectual florecera la doctrina de la escuela Huayan, la cual es sin duda la joya
mas brillante y refulgente de la historia intelectual budista china que marcara un antes y
después no solo en el budismo chino, sino también en el desarrollo del pensamiento chino

posterior.

Planteamiento del Problema.

El presente trabajo pretende ser una introduccion al budismo chino a través de la entrega
de la traduccion académica al castellano de una de las obras mas importantes y
representativas de la escuela budista Huayan, el famoso Tratado de leén de Oro. Envuelto
en el misterio, se cree que este texto sirvidé al maestro Fazang (643-712) para ensefar a la
emperatriz Wu Zetian (r. 690-705) las doctrinas de su escuela, gracias a lo cual fue luego
recompensado y honrado, lo que le permitié impulsar el desarrollo de su escuela y convertirla
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en la mas importante de China. El texto, pese a su brevedad, contiene las doctrinas centrales
de la escuela Huayan, las cuales, justamente con Fazang alcanzaron su madurez.
Construido a manera de una introduccion pedagdgica, el texto presenta en sus diferentes

secciones diversas teorias de la escuela Huayan, entre las que se encuentra: el panjiao 2|
#:2de la escuela, con el que se argumenta histérica y doctrinalmente la razén de
considerarse doctrinalmente el “Gnico vehiculo” (yichéng - 3 ); las famosas 10 misteriosas
puertas (shixuanmen -+ = F) que sirven de base argumentativa para su
cosmologia/ontologia; la teoria de los 6 atributos (lixiang = 4p) que explica las especiales

cualidades de los dharma que forman la realidad y finalmente su concepcién de iluminacién

y nirvana que propone la escuela.

Importancia del estudio

El budismo es actualmente una de las mas importantes religiones del mundo, su
influencia sobre las culturas y pueblos que lo aceptaron como religién ha sido inmensa. Su
paulatina expansion por Asia que se inicié alrededor del siglo Il a.C. y estuvo marcada por
un largo proceso de adaptacion a las diferentes culturas y pueblos que fue encontrado en
dicho proceso y por un arduo trabajo de traduccion de textos que ha dejado un rico legado

cultural.

La presente traduccién del Tratado de ledn de oro de Fazang es importante, no sélo para
entender el pensamiento y la cultura china, sino también para profundizar en diversos
aspectos del proceso traductoldgico e interpretativo que esta obra contiene, pues su autor
no solo fue un pensador, sino fue ademas un traductor que participd a lo largo de su vida en
numerosos proyectos de traduccién de textos budistas, a partir de los cuales derivd los
argumentos doctrinales que luego sirvieron de base doctrinal de su escuela. El Tratado de
leén de oro es en realidad el resultado de un arduo y minucioso proceso de traduccion,
interpretacion, analisis y adaptacion doctrinal realizado por su autor, cuya riqueza muestra
su profunda comprension linguistica y cultural tanto del budismo indio original como del chino

al cual el texto se dirige.

Antecedentes

Sobre la obras Fazang existen varias versiones tradicionales, las mas antiguas se

remontan a versiones de la dinastia Song (960-1279), periodo de la edicion de numerosos

2 Este término y las doctrinas que menciono aqui las explicaré mas adelante.
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textos budistas escritos durante la dinastia Tang; sin embargo, las versiones mas completas
las encontramos en textos de la dinastia Ming, época en la que se editaron numerosos
compendios que incluian las obras de grandes maestros budistas chino y cuatro ediciones

del Tripitaka (Dazangjing = & %) o Canon Budista, en estas ediciones se introdujeron

ademas importantes analisis y comentarios de autores chinos que luego pasaran a formar
parte del Canon Budista Chino. Sobre la base de las ediciones Ming, posteriormente se
editaron otras versiones del canon budista, siendo la mas importante el Canon Budista

S

Qianlong (Qianlong dazangjing iz % ~ & %) publicado en el afo 1738 durante el reinado del

emperador Qianlong (r.1735-1799), la cual es hasta hoy considerada la version estandar del
canon, debido a la riqueza del material que incluye. La edicion que se utilizara para el
presente trabajo de traduccidn sera justamente la de la dinastia Qing, cuya edicidon con
aparato critico fue publicada por la editorial Zhonhua Shuju por primera vez en el afio 1983,

la cual es considerada como la version estandar.

Ademas de estas versiones chinas de la obra, mi traduccion tomara en cuenta también
las traducciones en lenguas occidentales realizadas por reconocidos buddlogos como
Francis Cook y Van Norden, asi como los importantes comentarios y analisis realizados
sobre dicha obra de Alan Fox, Chen Jinhua, Robert Gimello, Peter Gregory e Imre Hamair,
entre otros, quienes han dedicado importantes trabajos de investigaciéon a Fazang y a la
escuela Huayan®. Como especialista que soy en el neoconfucianismo de la dinastia Song y
conocedor del sanscrito (y por supuesto del chino clasico), la traduccién que pretendo
realizar estara enmarcada tanto en el desarrollo del pensamiento de la India como en el del
pensamiento chino posterior, lo cual creo que dara a mi traduccién una nueva profundidad y
planteara seguramente nuevas interrogantes sobre la evolucion del pensamiento budista en

general y chino en particular.

Marco teérico-conceptual

El presente trabajo es un trabajo que se enmarca en el pensamiento oriental y la
traduccién por lo que el marco tedérico que presento a continuacién intentara corresponderse
tanto con los métodos empleados en la investigacion de temas orientales, especificamente

en el campo de la sinologia, como en los empleados en el campo de la traduccion y filologia.

Siguiendo una linea metodoldgica en investigacion sinolégica, el analisis del Tratado

sobre el leén de oro sera trabajado sobre una base histérico-textual, la cual tiene como

3 Ver bibliografia



objetivo posibilitar una comprensién mas profunda de sus principales categorias y del
entramado semantico y cultural que las sustentan. Para cumplir con este objetivo, el
presente trabajo hara uso selectivo de una sélida bibliografia secundaria complementaria
que rebasa en mucho la exclusivamente budista. Esto en razén de que la obra a traducir es
considerada por la mayor parte de los investigadores chinos y occidentales como clave para
entender el pensamiento budista chino, pues consideran que marca el fin del periodo de
dependencia del budismo chino del indio y el principio del budismo propiamente chino,
cuestion que intentaremos probar. Por esta razén se usaran en la traduccion textos taoistas
y confucianos de aquella con los que se pueda comparar su terminologia y también se
emplearan textos de tradiciones no chinas que circulaban en aquella época que pudieron

servir de inspiracion.

El presente trabajo intentara ademas profundizar en la estructura argumentativa de este
intricado texto budista con la intencion de realizar una presentacion critica del sistema
cosmoldégico/ontolégico que la obra propone, el cual permita verificar la coherencia logica
interna del texto. Con este objetivo se pondra especial énfasis en sefalar las ausencias y
presupuestos no desarrollados que el sistema presenta, asi como en desmontar el
andamiaje tedrico que lo sustenta. Este punto lo considerd esencial para poder entender la
historia del desarrollo del sistema de pensamiento de la escuela Huayan y su enorme

influencia posterior en el pensamiento y la cultura china.

Otro punto metodolégicamente importante complementario al anterior sera la toma en
consideracion a lo largo del analisis del texto escogido de los aspectos practicos que el
sistema expone, es decir se tomara en consideracion la funcion practica que cumplio el texto
y sus ideas para los seguidores de su escuela en su tiempo. En este sentido sigo los
lineamientos de aproximacion expuestos por Michel Foucault en su investigacion sobre la
filosofia antigua en la que se da un especial valor a los aspectos utilitarios y practicos de las
ideas filosoficas. La marcada finalidad soteriolégica que caracteriza el pensamiento budista
y su importancia para la comprension de sus ideas hace imprescindible una aproximacién

de este tipo en el andlisis.

Una de las caracteristicas metodoldgicas mas importantes de la presente investigacion,
en razon de tratarse de una investigacion en el campo de la sinologia, es la de fundamentar
el analisis e interpretacién del budismo Huayan sobre la base de una traduccion y presentar
constantemente las conclusiones filolégico-historicas resultado de dicho trabajo. Esto
implica obviamente el enfrentarse constantemente durante el desarrollo de la investigacion
a una serie de problemas lingUisticos acompafiados de notas que ayudan a validar la
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correcta comprension y analisis de las ideas que se pretenden explicar. Dado el acento
puesto sobre el analisis y la traduccién, en el presente trabajo, este importante aspecto
constituira el centro del trabajo. Por esta razdn, a lo largo de su desarrollo se realizara un
exhaustivo analisis del texto original en chino clasico y de los comentarios que también

forman parte de la obra.

Finalmente, un ultimo aspecto basico de este marco tedérico metodologico que presento
sera la constante puesta en cuestion y necesaria adecuacion de las categorias, I1éxico,
métodos y argumentaciones que se emplean, esto a fin de evitar cualquier presuposicion
que pueda alterar la argumentacion budista. En este punto es bueno recordar que la
budologia clasica, léase la de finales del siglo XIX y la primera mitad del siglo ha estado
marcada por una enorme incomprension, esto en razon de la fascinacion generalizada en el
mundo académico por las exquisitas argumentaciones doctrinales budistas y por el casi total
desprecio por sus aspectos soterioldgicos y rituales, es decir, por sus aspectos mas
religiosos. Esto debido principalmente a la incomprensién de dichos aspectos en razon del
empleo de parametros religiosos occidentales que poco o nada tenian que ver con el
budismo. Afin de evitar caer en estas formas de orientalismo académico, el presente trabajo
se nutrira de las teorias en estudios culturales y traduccién de textos orientales de autores
como Gayatri Spivak, Homi Bhava, Lawrence Venuti, Wilhelm Halbfass, Theo Hermans, etc.
Sin olvidar, por su puesto, a importantes budoélogos chinos contemporaneos como Yinshun
g7 g Taixu * &, Ren Jiyu = ,H—ﬁ etc. y occidentales contemporaneos como Kenneth Ch‘en,
Gregory Gimello, Donald Lopez, Stephen Teiser, Imre Hamar, Masatoshi Ueki, John
Kieschnick, etc. cuyos métodos y temas de investigacién han venido rompiendo estereotipos

académicos sobre la investigacioén del budismo.
Objetivos

El objetivo mas importante del presente trabajo de investigacion es permitir el acceso
a los lectores de lengua castellana de uno de los mas importantes textos de la historia del

pensamiento chino.

Mostrar a los traductores de lengua china los diferentes métodos que se deben emplear
y los problemas que se presentan en una traduccién especializada como la presente, en la
que ademas de conocimiento de la lengua del texto original y del texto de llegada se necesita

un estudio a profundidad del tema que se estudia y de las culturas involucradas.

Hipotesis



- Hipotesis general

Si bien el presente trabajo es basicamente un trabajo de traduccion, es también un trabajo
de investigacion, en el que se analiza con ayuda de la traduccién cada uno de los presu-
puestos tedricos que el texto contiene, en este sentido la hipotesis de investigacion del pre-
sente trabajo es la de comprobar una hipétesis bastante extendida entre la sinologia sobre
la escuela Huayan y es su papel de bisagra entre el budismo indio y el budismo chino al
incluir ideas del pensamiento chino en el budismo y al representar un desarrollo puramente
chino dentro del budismo. La hipétesis central de este trabajo es ver si el texto a traducir
refleja estos cambios y si en realidad esta obra puede ser considerada como parte de este

importante proceso en el desarrollo del budismo.
- Hipétesis especifica

Una hipoétesis especifica de la presente investigacion sera la de saber, a través de un
exhaustivo analisis de la terminologia especializada budista empleada en el texto, si los pen-
sadores budistas chino como Fazang, aln seguian el significado y sentido original dado por
los traductores de siglos anteriores o si, dado el objetivo evidente de la escuela Huayan de
convertirse en la Ultima escuela del budismo, su terminologia refleja ciertas concesiones de

significados y sentidos al pensamiento chino.

METODO
Método de investigacién

En cuanto a la metodologia a utilizar, como todo proyecto de traduccion especializado en
filologia china clasica, consistird en una etapa inicial de analisis del texto en su lengua origi-
nal, centrandose en las caracteristicas gramaticales del chino clasico utilizado en aquella
época —dinastia Tang— y el especial contexto lingtiistico en el que el texto fue elaborado
segun el tiempo y la region de china donde vivié Fazang, para esta parte se hara uso ex-
haustivo de vocabularios, diccionarios y escritos de este periodo especifico. Asimismo,
acompafiando a este estudio filologico se realizara una exhaustiva investigacion del contexto
intelectual en el que se inscriben las ideas y conceptos utilizados en el texto a traducir, lo
que implica un analisis en profundidad de los escritos religiosos y ensayos filosoficos apare-
cidos durante este periodo, especialmente los escritos pertenecientes a las multiples escue-
las y sectas budistas y taoistas que proliferaron en este periodo, pero sin descartar obvia-
mente textos confucianos y comentarios de clasicos, cuyas ideas influenciaron enorme-

mente la obra de Fazang y en especial el texto a traducir.



Disefio especifico de investigacién

El disefio basico del trabajo de investigacién que presento a continuacion estara dividido
en una introduccién a la obra donde se ha incluido una sintesis sobre la historia del ingreso
del budismo en China, algunos detalles de la vida y obra de Fazang, autor del Tratado del
le6n de oro, asi como un extenso andlisis de la doctrina de la escuela Huayan que incluiran
ademas algunos puntos basicos sobre el pensamiento budista. Luego de eso, vendra la tra-
duccién a la que se han afadido numerosas notas y que finalizan con las conclusiones de
la investigacion. Ademas de las referencias y una bibliografia, como complemento del trabajo

se ha afiadido a manera de anexo una lista de las escuelas budistas chinas.

RESULTADOS

Capitulo | El budismo chino y la escuela Huayan

El budismo en China

El budismo es, junto al cristianismo y al islam, una de las tres grandes religiones no
nativas practicadas en China. Sus origenes se remontan a la India del siglo VI 'y V a.C.,
cuando el principe Siddhartha Gautama, el buda histérico, vivio y fundé el primer grupo de
discipulos que luego se convertira en la Sangha budista. Desde entonces el budismo se fue
extendiendo paulatinamente por todo el territorio de la India central, conquistando lo que
hasta ese entonces era de exclusivo dominio brahmanico, es decir de las numerosas
corrientes hinduistas fundadas en la tradicion védica, de la cual el budismo se aparté®. Luego
de su expansion inicial, impulsado por la voluntad misionera del rey Ashoka (304-232 a. C.)
y la posterior apertura de la Ruta de la Seda, el budismo llegara, por el oeste, hasta las orillas
del Mediterraneo donde influenciara y se vera influenciado por las religiones de los territorios
de Mesopotamia y del antiguo imperio persa y, por el este, alcanzara primero los territorios
del actual Xinjiang y luego los actuales territorios de China en el siglo | antes de Cristo, a
través de los cuales, luego de un periodo de adaptacion, llegara a los territorios del actual

Japén y Corea.

4 El budismo es considerado segun la clasificacion del pensamiento en la India junto con el jainismo y la escuela
Carvaka como un sistema ndstika, es decir, un sistema de pensamiento que no (na asti) considera a los Vedas
como infalibles, ni trata de establecer su validez en base a su autoridad; por otro lado, dentro de los sistemas
astika que aceptan la autoridad de los Vedas se encuentran el Samkhya, Yoga, Vedanta, Mimamsa, Nyaya y el
Vaisesika (Dasgupta, 1922, pp.67-68).
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La historia del ingreso y consolidacién del budismo en China puede dividirse en tres

periodos que a continuacion detallamos:

Primer Periodo (siglo | - 1V)

Este primer periodo se extiende desde el ingreso del budismo a China hasta el siglo IV.
Este periodo, esta caracterizado por ser una fase inicial, donde el budismo luego de su
ingreso en territorio chino comienza una serie de adaptaciones a la cultura local. Desde el
punto de vista histérico, se caracteriza por la madurez y entrada en decadencia de la
poderosa dinastia Han y el ingreso de China a un periodo de division y caos politico. Las
primeras menciones oficiales del budismo pertenecen al periodo final de la dinastia Han, en
ellas se sefiala la presencia en China de monjes procedentes de Asia Central. El periodo
que siguid a la dinastia Han es un periodo de inestabilidad politica y militar que se caracteriza
por una creciente presencia en los alrededores del Rio Amarillo, de reinos no han
procedentes de las estepas del norte y la division y constantes luchas internas de los reinos
han que en esa época se ubicaban en el Sur de China, en los alrededores del rio Yangtsé.
Si en un primer momento, el budismo entré en territorio chino llevado por esporadicos
misioneros budistas, luego de la caida de Han, lo hara como religién oficial de muchos de
los nuevos reinos venidos del norte, cuyos gobernantes encontraran entre los monjes
budistas apreciados asesores politicos a los que tendran en gran aprecio. En el sur, en los
reinos han, el budismo sera visto en este periodo como un tipo de taocismo, no soélo por el
parecido en sus practicas, sino principalmente debido a la confusion creada por el lenguaje
que se utilizaba en los primeros textos budistas que comienzan a circular en traducciones
chinas, los cuales utilizaban un lenguaje muy similar al empleado por los taoistas de aquel
periodo. Acogido inicialmente por los pobladores desplazados y pobres que lo veian como
una forma de escapar de sus males terrenales; paulatinamente despertara el interés de los
letrados y gobernantes, quienes comienzan a admirar su complejidad y sutileza doctrinaria
y practicas rituales y, por supuesto, su importancia como instrumento politico. Dicho interés,
hacia finales de este periodo, derivara en el apoyo de numerosos gobernantes y
comerciantes para la traduccion de textos budistas al chino y en la venida de monjes
extranjeros para encargarse de dicha tarea. Intelectualmente este periodo en China esta
marcado por una enorme influencia del pensamiento taoista que bajo sus numerosas formas
y corrientes y propagado por importantes maestros se impondra como alternativa al

confucianismo heredado de los Han®.

% El taoismo en esta época se caracteriza por la aparicién de numerosas corrientes y maestros con intereses y

doctrinas muy diferentes entre si, unidos unicamente por un vocabulario taoista heredado del taoismo preimperial

y Han, entre estas corrientes destacan especialmente la Escuela de los Misterios (xudnxué % ), la escuela de
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Segundo Periodo (siglo IV-VI)

El segundo periodo de la influencia budista sobre China se inicia con el trabajo
emprendido por monjes como Kumarajiva (344-413), Paramartha (488-569), Bodhiruci,
(siglo VI), etc. cuyo estilo y calidad de traduccion ayudo a cambiar completamente la
percepcion del budismo que tenian los letrados chinos, quienes comienzan a distinguirlo
mas claramente del tacismo y a valorar sus reflexiones y especulaciones. Entre los libros
traducidos en este periodo se encontraban: El sutra diamantino, El Amitabha sutra, El sutra
del loto, El Vimalakirti nirdesa sutra, El lankavatara sutra, El Avatamsaka Sitra, el
Mahaparinirvana sutra, etc., textos fundamentales en el desarrollo del budismo chino cuya
lectura se encuentra en la génesis de todas las escuelas budistas chinas que los reconocen
como puntos de partida de sus doctrinas. A este periodo pertenecen importantes maestros
taoistas como Daoan i % (312-385), Seng Chao i & (384-414) o Dao Sheng if # (360-

434), etc.

Tercer Periodo (siglo VI-VIII)

Este tercer periodo de las dinastias Sui (581-618) y mediados de la dinastia Tang
normalmente es considerado el periodo de consolidacién del budismo en China y se
caracteriza principalmente por la creciente aceptacion de las autoridades imperiales chinas,
primero de la dinastia Sui y luego de Tang del budismo y de su presencia en China, cuyos
miembros mas destacadas pasaran paulatinamente a formar parte de la administracion
imperial china, con la consiguiente influencia que esto conllevaba. Histéricamente este
periodo se caracteriza por un retorno a la estabilidad politica y administrativa de los Llanos
Centrales impuesta especialmente por la dinastia Tang y la reapertura de la Ruta de la Seda
que traera un periodo de bonanza econdmica y de internacionalizacién de China que
acogera dentro de sus fronteras a grandes comunidades extranjeras venidas de todo Asia y
entablara relaciones comerciales y politicas con numerosos reinos y ciudades-reinos de todo
Asia, incluida Japon, Corea y los numerosos reinos turcos e islamicos que aparecen en
aquella época. En el budismo este periodo se caracterizé por la aparicion de maestros chinos
con un discurso budista propio cada mas complejo y autosuficiente que terminara en
convertirlos en fundadores de nuevas formas de interpretacién y practica del budismo que

finalizara con la fundacién de las mas importantes escuelas chinas, entres maestros se

los Maestros Celestiales (tianshi dao KJMi&), la escuela de la Pureza Superior (shangqing pai Li&IK), la
escuela del Tesoro Espiritual (lingbdo pai % £ k), etc.
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cuenta a Zhiyi & # (538-597), fundador de la escuela Tiantai; Jizang + & (549-623)
fundador de la escuela de los Tres Tratados, Xuanzang = & (602-662) promotor en China

de la escuela Yogacara y por supuesto Dushun (557-640), primera patriarca de la escuela

Huayan.

Este periodo alcanzé su mayor esplendor hacia mediados de la dinastia Tang, entre los
siglos VIl y VIII, cuando el budismo, ademas de la confidencia ganada, adquiere una mayor
complejidad doctrinal y logra consolidar una literatura propia que se vera cristalizada en el

Catalogo de las ensefianzas de Shakyamuni de la era Kaiyuan de la gran dinastia Tang =
B B~ P #, obra compuesto en el afio 739 que con sus 2,278 textos en 8,642 fasciculos

(Storch, 2014) se convertira en base de las diversas compilaciones chinas de textos budistas
posteriores. A este periodo es al que pertenece la composicion del Tratado de Ledn de Oro
que como dije lineas arriba marca el fin de largo periodo de asimilacién china del budismo y
el inicio de un nuevo periodo de consolidacion y difusién de sus practicas como parte integral

del pensamiento y la cultura china.

La escuela Huayan

Luego de explicar a grandes rasgos los distintos periodos de adaptacién del budismo en
China nos centraremos ahora en el proceso que siguié el nacimiento de la escuela Huayan.
Como todas las escuelas budistas chinas que surgieron en aquellos tiempos, su origen esta
intimamente relacionado con el proceso de traduccion de textos y la difusion de textos
apocrifos budistas escritos en China, de ahi que casi todos los maestros o promotores de
estas escuelas estuvieran de alguna manera relacionados con los grandes proyectos de
traduccion o edicion que se realizaban en los templos budistas en aquellos tiempos, los
cuales eran financiados por altos funcionarios y emperadores. En el caso especifico de la
escuela Huayan, su historia esta intimamente asociada al Mahavaipulya Buddhavatamsaka
Sdtra (El gran e inconmensurable sdtra de la guirnalda de flores de Buda, Dafang guédng
fuhuayan jing ~ = 5 @& I # %;) el mas voluminoso de los sdtra budistas, mejor conocido
como simplemente Avatamsaka Siitra (Sitra de la Guirnalda de Flores; Hua yan jing & 7 %)

uno de los textos mas importantes e influyentes de las historia del budismo en China y el
Extremo Oriente®. Este texto perteneciente a la escuela Mahayana esta formado por
numerosos sdtra budistas que llegaron a China en diferentes épocas, su tematica gira

alrededor de la grandeza del Buda Sakyamuni, sus manifestaciones en distintos y

® La tinica traduccién completa de este Sutra a una lengua occidental es la de Thomas Cleary que posee 1465
paginas (ver referencias).
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exuberantes mundos como maestro difusor de la verdadera doctrina budista luego de su
iluminacion bajo el arbol boddhi y sobre el camino de los bodhisattva, desde su voto de
liberacion de todos los seres vivos hasta su completa iluminacién ‘(Hamar, 2014,p.17). La
primera traduccion del texto en chino aparecio en el 421 de mano del maestro de meditacion
Buddhabhadra, (359-429) y sus ensefianzas fueron difundidas por su discipulo Xuangao (¢,?
-444) durante la dinastia Wei del Norte (386-534) donde se inicia el interés sobre el texto
(Noritoshi,2007, p.185). Otros sdtra importantes que influenciaron a la escuela Huayan
fueron el Saddharma Pundarika Satra (Sdtra de la flor de loto del maravilloso dharma;
chin.Miaofa lianhua jing ¥>;* iicir %) y el Lankavatara Satra ( Sutra de entrando a Lanka;
chin. Léngjia jing ¥ #-% ) y los muy influyentes apdcrifos chinos Dasheng qixin lun + 3k 4=
& (El despertar de la fe en el Mahayana), Renwang banruo boluomi jin =3 L% % ¥ %
(Sutra de los reyes benevolentes de la perfecta sabiduria) el Fanwang jing * & % (Satra de
la red de Brahma), el Pusa yingluo benye jing & i #3% * 1 % . (Satra de los actos originales

que adornan el Bodhisattva), ente otros muchos.

Entre los antecedentes budistas de la escuela tenemos a la escuela Dilun # #% % cuyo
primer patriarca fue el también traductor Bodhiruci (activo entre los siglos V-VI) quien tradujo
y luego fundamento su doctrina en un texto denominado Dasabhimika Satra (Shidi jinglun
L ¥ &%), importante seccion del Avatamsaka Sdtra, cuyo foco doctrinal son las ya
mencionadas etapas del camino del bodhisattva. Asimismo, se atribuye a Huiguang £t
(468-537), principal promotor de aquella escuela y comentarista en el sur, el haber unido la
doctrina de la alaya-vijfiana (conciencia depdsito) con la del tathata y con ello proponer la
idea de una realidad simultaneamente activa y pasiva, uno de los rasgos mas resaltantes
del budismo Huayan (Verdu, 1981, p.126).

La fundacién de la escuela se atribuye a su primer patriarca®, Dushun # & (557- 640),

quien luego de largos estudios, logré imponer su visién sobre el verdadero significado e

importancia del Avatamsaka siitra sobre otros textos, la cual era relativamente diferente a

" El texto describe este camino en 10 pasos que serdn obviamente punto de inspiracion de las 10 misteriosas
puertas propuesta por los maestros Huayan y la division en 10 partes del Tratado de leon de oro.
8 Cuando se habla de “escuela” Huayan, no se esta hablando de un movimiento sectario al interior del budismo
que negaba a otras corrientes, para muchos estas ideas erroneas de entender el budismo chino provienen de la
budologia japonesa donde el sectarismo de sus escuelas ha sido uno de sus rasgos mas caracteristicos. En China,
la comunidad budista estaba mucho mas integrada y los monjes de distintas escuelas convivian sin ningun
problema en los templos de otras escuelas, incluso muchos de ellos podian pertenecer a dos y convertirse en
patriarcas de ambas. Igualmente, como muy bien lo explica Francis Cook (1977, p.21) el término “escuela” hay
que entenderlos mas como una tradicion académica dentro del budismo chino cuyo rasgo mas importante era su
dedicacion no necesariamente exclusiva a un grupo de textos o a un grupo de practicas, este fue el caso de
Huayan y sus patriarcas.
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sus predecesores. Su interpretacion, se convertira en punto de partida de la doctrina Huayan.

El segundo patriarca de la escuela Huayan fue Zhiyan # i& (602-668), quien centré su
atencién en la practica de meditacién zhiguan 1 B (cesacion y observacion), la cual

desarroll6 a partir de sus lecturas del Despertar de la fe en el Mahayana 'y del Sutra del Loto
(Verdu, 1981, p.127). El tercer patriarca fue Fazang (643-712), a quien se considera el
sintetizador de la doctrina de la escuela y su mas importante representante. El cuarto
patriarca, Chengguan & #&. (737-839), y el quinto patriarca, Zongmi % % (780d) —también
patriarca de la escuela Zen— marcan la ultima etapa de desarrollo de las doctrinas Huayan®

en China.

Si bien esta escuela declina hacia finales de la dinastia Tang y pierde preponderancia en
el budismo posterior, su influencia doctrinal continuara extendiéndose a lo largo de la historia
del pensamiento chino, e influenciara no sélo a otras escuelas budistas chinas, sino a todo
el pensamiento chino en general. Especialmente importante sera su influencia sobre el
denominado neoconfucianismo de la dinastia Song, el cual tendra como rasgo caracteristico
principal de su doctrina que lo diferenciara del confucianismo antiguo, la creacién de un

sistema cosmoldgico/ontolégico fundado en un unico principio (il 72), término que ellos

aprendieron de la doctrina Huayan, y sobre el que construyeron su teoria ética y ritual. Si
bien esta influencia es ciertamente problematica en sus detalles y dimensiéon®, no queda
duda el interés que inaugura la escuela Huayan en los medios intelectuales chinos al colocar
como centro de su especulacion doctrinal su argumentacion cosmoldgica, la cual tiene su
correlato tedrico en el pensamiento chino en el Libro de las Mutaciones que segun algunos

especialistas parece también haber servido de inspiracion a los pensadores Huayan?!.

Por otro lado, es importante sefialar el papel que jugé la escuela Huayan y su doctrina en
el desarrollo del budismo en otros paises del Extremo Oriente. En primer lugar tenemos el

caso del Japdén donde sus ideas fueron llevadas por el monje chino Shenxiang % 4% (Shinsho

® En realidad, esto no fue al parecer algo inusual, pues el budismo chino estaba lejos de ser sectario, como hasta
cierto punto lo fue el budismo japonés cuyo modelo de analisis ha traido numerosos problemas para nuestra
comprension del budismo chino. En China, a diferencia del Japon, los monjes tenian un fuerte concepto de
comunidad que primaba sobre sus diferencias doctrinales, de ahi que la convivencia en un mismo lugar de monjes
de diferentes escuelas era algo comun, por lo que hasta el dia de hoy es dificil reconocer si un templo budista es
de una u otra escuela. Esto no quiere decir obviamente que no existia enfrentamiento ni discusiones doctrinales,
sino que estds se daban en contextos y ocasiones especificas que no repercutia directamente en la comunidad de
monjes y mucho menos en la comunidad budista.
10 Sobre esta problematica relacion ver el interesante articulo de Tsuchida Kenjiro en su articulo “The
Relationship between Zhu Xi and anti-Zhu Xi Doctrine and Huayan(Kegon) Doctrine in China and Japan” (ver
referencias).
11 Ver la comparacion que realiza Whalen Lai en su articulo entre el Libro de los cambios y la doctrina de Fazang
“The I-Ching and the formation of the Hua-Yen philosophy” (ver referencias)
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en japonés), discipulo de Fazang, alrededor del ano 790 y expuestas ante el emperador
Shomu Tennd (r. 724-749), quien luego de escucharlas, se convirti6 en un entusiasta
promotor de la escuela, al punto que ordend construir el templo Todai-ji de Nara con una
inmensa estatua del Buda Vairocana, deidad principal del budismo, y consagrar un
monasterio dedicado exclusivamente a propagar el Avatamsaka Siitra, el cual con el tiempo
se convertira en el lugar de nacimiento de la poderosa e influyente escuela Kegén (Huayan
en japonés) japonesa cuya importancia y vigencia aun continta hoy en dia. Por otro lado, en

Corea, el mas importante difusor de la escuela Hwaeom (Huayan en coreano) fue Uisang %
78 (625-702) quien estudio bajo la tutela del patriarca Huayan, Zhiyan y mantuvo una nutrida

correspondencia con el maestro Fazang a quien conocié en China, A Uisang se le atribuye

el celebrado diagrama Haeian do % & §] (Diagrama del sello del Océano) que resume las

ensefanzas de la escuela Huayan (Odin, 1982, p.9). Si bien la escuela Huayan no se
convirti6 en una escuela independiente en Corea, sus ideas inspiraron un importante
desarrollo doctrinal al interior del budismo coreano, cuyo representante mas notable fue
Wonhyo (617-686) cuyas obras y comentarios influenciaron incluso a varias generaciones
de pensadores Huayan chinos, incluido el propio Fazang, quien constantemente cita los
comentarios de Wonhyo al Despertar de la fe en el Mahayana, una de sus obras mas

importantes e influyentes y actualmente considerado como candnico.

El maestro Fazang /# #(643d.C.-712d.C.)

Considerado como uno de los mas profundos e importantes pensadores chinos, Fazang
provenia de una familia originaria del territorio de la Sogdiana’? (actualmente Uzbekistan)
asentada en Chan’an, la por entonces capital de la dinastia Tang. Si bien no esta
completamente claro que perteneciera a una familia budista, dada la juventud con la que
comenzo a participar de la vida budista, esto es muy probable. Segun se cuenta participio
en su juventud en la traduccion de importantes textos Huayan realizados por el monje
Siksananda (652-710), que eran financiados por la emperatriz Wu Zetian. Con el tiempo
Fazang se convirtid en un importante monje al interior de la corte Tang, al punto de recibir el

titulo honorifico de guoshi & (lit. Maestro Imperial). Luego de su muerte, y al ser

considerado uno de los mas importantes representantes de la escuela Huayan, la tradicién

le ha atribuido la autoria de numerosos textos que hasta hoy figuran en las diferentes

12 Chen Jinchu sefiala especificamente como el origen de su familia la ciudad de Samarcanda, esto en razon de
que su apellido familiar Kang J segin las fuentes provenia del nombre de aquella ciudad Kangjuguo & [
en chino (Chen, 2007, p. 65).
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ediciones del Canon Budista Chino. Entre los mas importantes libros que se le atribuyen,

tenemos los siguientes:

SERL G ET? Sentido del Avatamsaka sditra.
-ERE 2 &% P Bosquejo del contenido del Avatamsaka sdtra.
-# BT %% Tratado de las cinco ensefanzas del Avatamsaka sdtra o Fpc— ¥~ B F

Tratado de la division de la doctrina religiosa en el vehiculo unitario de Avatamsaka siitra.

-& B 5 45 = 35 Registros de la investigacion en los misterios del Avatamsaka sdtra.

-+ k42 £ # & & Notas sobre el significado del tratado del Despertar de la Fe en el
Mahayana

--- = ™ 7 3k & 3z Notas sobre el significado del Dvadasamukha sastra.

-+ k2 % & £ W% Comentario de la teoria de la no discriminacion del Mundo del Dharma
del Mahayana.

-4 5k gy Comentario breve del Prajniaparamita Hrdaya sdtra

-~ 5 o = & Significado profundo del Lankavatara sdtra

-~ 3k % 5 #r Comentarios del Mahayana ghana-vyiha-sdtra

-5 E EA &g Comentario basico sobre los preceptos del bodhisattva Brahmajala-sitra
- % B i5 @ 3¢ Registro sobre la transmisién del Avatamsaka sdtra.

-E g &4 F [ Las cien puertas del océano de significados del Avatamsaka satra.
-E R s £ g7+ i Tratado de leén de Oro del Avatamsaka stra.

- % B % +% Bosque de temas del Avatamsaka sdtra.

-3 F R 5 % & R BB Cultivacion de la contemplacion del significado interno del
Avatamsaka sdtra: el final del engafio y retorno a las fuentes.

- F o 2 % < & Tratado sobre el bodhicitta (mente iluminada) en el Avatamsaka siitra.
-E B S B ¥ Preguntas y respuestas sobre el Avatamsaka.

-EREP & = % Tratado de los tres tesoros establecidos entre los elementos.

-EF Be¥s w2 B 2o Registro de la itinerantica en los Mundos del Dharma de la mente del

Avatamsaka sitra.

-E B s M P & 25 Registro de las doctrinas de la formacion del pulso en el Avatamsaka sdtra
-E RS T2 P Introduccion de las préacticas contemplativas de Samantabhadra en el

Avatamsaka siitra.

-+ k4= 13 #% & 3z W 35 Notas explicativas del Despertar de la Fe en el Mahayana

El Tratado del leén de oro
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Entre las numerosas obras de Fazang, el Tratado del leén de oro destaca por presentar
de manera sintética y poética las principales doctrinas de la escuela Huayan, lo cual la
convirtié rapidamente en una de sus obras mas populares de su tiempo y luego en una de
las mas importantes de la historia del pensamiento chino. Desde su difusion inicial durante
la dinastia Tang, la obra estuvo acompafada de numerosas historias sobre la razén de su
escritura y sobre la persona a quien le fue dirigida, y junto con el famoso Hall de Espejos®®,
cuya creacion también se le atribuye a Fazang, se convirtieron en los medios pedagédgicos

mas famosos para explicar la intrincada doctrina Huayan.

La primera referencia a la atribucién de la obra y su uso con fines pedagégicos, la
encontramos en Zongmi, el ya mencionado quinto patriarca Huayan de finales de la dinastia
Tang y en Ch’oe Ch'iwon, el biégrafo coreano de Fazang (Chen, 2007, p.177) quienes
sefalan que dicho texto tenia como finalidad explicar a la emperatriz Wu Zetian las
principales doctrinas contenidas en la nueva version del Avatamsaka Satra** traducida por
el monje de khotanes Siksananda (695-699) que ella habia ayudado a financiar. Esto ubica
la fecha de su redaccion alrededor del afio 700. Si bien los afos y las razones sobre la
redaccion del texto varian y no todos coinciden ni tampoco en su empleo en la corte imperial
Tang, el Tratado de Ledn de Oro pertenece a una etapa de maduracion de las ideas de
Fazang cuya ultima etapa la encontramos en su famoso comentario del Avatamsaka sdtra,
denominado Registros de la investigacion en los misterios del Avatamsaka sutra (Huayanjing

tanxuan ji i¥ 7= % 45 = +<). Esto convierte al Tratado de Ledn de Oro en una obra de transicion

cuyo valor principal radica en introducir al lector al lector en las diferentes doctrinas Huayan
de manera progresiva.

El texto en conjunto, se desarrolla de una manera sistematica y las transiciones de sus
diferentes partes estan disefiadas de una forma muy pulida por lo que es posible identificar
claramente un unico hilo argumentativo a lo largo de su desarrollo, el cual esta marcado por
claras y evidentes niveles progresivos que claramente pretenden concluir lo que se acaba
de afirmar e ilustrar lo que sigue. Si bien puede considerarse un texto pedagdgico, su
finalidad es la conducir al lector, a través de la ensefianza doctrinal, hacia la iluminacién. En

el texto se pueden identificar las siguientes secciones.

Capitulos 1-5. En estas primeras cinco secciones se introducen de manera progresivamente

los problemas centrales que se desarrollaran en el texto, asi como el vocabulario técnico a

13 Sobre la historia de este mecanismo en la corte imperial china ver Philosopher, Practitioner, Politician: the
Many Lives of Fazang (643-712) de Jinhua Chen, pp. 183.196 (Para los datos completos ver Referencias.)
14 Al parecer la fecha de dicha version se remonta al afio 699 (Chen, 2007, p.179)
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emplear posteriormente. En esta parte se puede percibir un uso magistral del empleo de
antiguas teorias budistas como base para una explicacién y argumentacion nuevas. La

tematica se centra en el problema de lo real y la manera como debemos entenderlo.

Capitulo 6. Es una seccion de transicion en la que se reestructura y ordena lo analizado
hasta este punto a través de la elaboracion de una evolucion histérica de las escuelas
budistas y sus principales propuestas doctrinales que van desde las mas elementales y
antiguas hasta sus las mas modernas y, segun el texto evolucionadas, esto es lo que se

conoce como panjiao *|#z. Si bien este tipo de mecanismo que explicaremos mas adelante

no es extrafo en la historia del pensamiento budista chino, la manera como es presentado
aqui contiene peculiaridades que se acomodan perfectamente a lo que se pretende explicar

el conjunto del texto.

Capitulo 7. Considerada la seccion mas importante del texto, Fazang introduce los

denominados “diez misterios” (shixuan - %) que estan presentados en forma de puertas
(men ™) que los budistas entienden como una forma de iniciacion, estas puertas estudiadas

de manera sistematica en esta seccion introducen los detalles de la visidon del mundo desde
la perspectiva del Tathagata y se encuentra ordenada siguiendo un tipo de reflexion

especulativa puramente descriptiva, lo que le da una especie de claridad dogmatica.

Capitulo 8. Como complemento de la especulacion anterior, Fazang nos introduce en esta
seccion una de las doctrinas mas caracteristicas de la escuela Huayan que se conoce como

la de los seis atributos (liuxiang + 4p) a través de la cual se explican los atributos de los

dharmas que integran el mundo.

Capitulos 8-10. Estas dos secciones finales ponen en evidencia los objetivos soterioldgicos
sobre los que esta disefiado el texto y su estilo reflexivo meditativo que también encontramos
en las obras de Dushun, donde la argumentaciéon es tratada como un mecanismo de

liberacion.

Capitulo Il Principales doctrinas de la escuela Huayan

Por lo dicho lineas arriba queda claro que el budismo Huayan, pese a que en definitiva
debe ser considerado un producto intelectual chino, los fundamentos tedricos sobre los que
parte, los métodos de analisis que emplea y sus finalidades son de inspiracion budista India

(Cook, 1977). Si bien podemos sefialar la importancia que tiene sobre el pensamiento
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Huayan el taoismo o el confucianismo, su influencia, si bien importante, no deja de ser
segundaria, pues los monjes Huayan especulan e innovan sobre premisas que ya se
encuentran en los textos budistas indios. Por tanto, no es casualidad que la mayoria de
textos atribuidos a Fazang sean en realidad comentarios del Avatamsaka Sutra y que su

traduccion al chino haya marcado el inicio de la escuela que ademas lleva su nombre.

Ciertamente, los maestros Huayan, en especial Fazang, si bien se sentian innovadores
en algunas aproximaciones doctrinales con respecto a las antiguas escuelas, ellos fueron
desde un principio muy conscientes de su herencia budista y de la autoridad de los sdtra
budistas indios, esto se refleja claramente en las numerosas y constantes referencias que
emplearon en sus trabajos y en la imperiosa necesidad que tenian de encontrar un soporte
a sus ideas en antiguos sdtra. Estas necesidades del budismo chino, llevo a numerosos
maestros y escuelas a querer ordenar y sistematizar la tradicion doctrinal budista lo que les

llevo a elaborar lo que se ha dado por llamar panjiao #]# que, al tiempo de permitirles

legitimar sus doctrinas, les abria la posibilidad de presentar las propias.

El panjiao ¥

Un importante problema en el desarrollo del budismo ha sido siempre la ausencia de una
autoridad eclesiastica central que defina, como en el caso de otras iglesias, los lineamientos
doctrinales a seguir por todos los fieles y los textos que conforman el corpus eclesiastico
que sustente dichas doctrinas. En el budismo, estas funcidon reguladora, la realizaban los
monjes durante los concilios budistas donde, bajo la autoridad de un rey o un emperador y
los lideres religiosos budistas del momento, se decidian ciertos lineamientos a seguir por
toda la Samgha budista®® y los creyentes; sin embargo, con el incremento de la literatura
budista, el inmenso territorio al que se habia expandido, las numerosas lenguas en la que
sus textos habian sido traducidos y la variedad de escuelas y maestros, este tipo de
concilios, si bien continuaron celebrando esporadicamente, comenzaron a perder
importancia, pues ademas de su permeabilidad de caer bajo la influencia de su promotores
que los impulsaban y ser instrumentalizados, nunca fueron completamente representativos

de todo lo que estaba sucediendo al interior del budismo.

15 La Samgha budista, una de las tres joyas del budismo junto al Buda y el Dharma, es un componente esencial
del budismo, de su correcta comprension depende la correcta comprension de su doctrina, sus practicas y su
historia, lamentablemente los estudios dedicados a ella son muy pocos, para una introduccion ver el excelente
libro de Richard Gombrich Theravada Buddhism: a social history from ancient Nebares to modern Colombo,
paginas 89-119 (Hay una traduccion al castellano).
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Esta particular problema del budismo, hizo que con el tiempo, especialmente en la
tradicién budista china, maestros y escuelas, comenzaran a incluir como parte fundamental
de su doctrinas una clasificacion ordenada, jerarquizada y sistematica de la evolucién
historica de las diferentes doctrinas e interpretaciones budistas, a esta especie de taxonomia

hermenéutica la denominaron jiaoxiang panshi #<4p |§# , término que podriamos traducir

siguiendo al The Princeton Dictionary of Buddhism como “clasificacion e interpretacion de
las caracteristicas de la doctrina” (Buswell, R. y Lopez, D., 2014) o simplemente panjiao
como dicha teoria fue mas conocida. Los panjiao, ademas de su fines reguladores, fueron
concebidos desde muy temprano como mecanismos doctrinales y hasta cierto punto
dogmaticos que servian para ganar prestigio frente a maestros o escuelas rivales?®, incluir
una doctrina en el pasado o en un nivel inferior marcaba su inferioridad. Sin embargo, la
elaboracion de los panjiao no era para nada sencilla y requeria de un gran conocimiento
doctrinal y una gran fineza argumentativa, por lo que su correcta elaboracion estaba al

alcance de pocos.

En este sentido los monjes Huayan no fueron diferentes, especialmente Fazang, quien
introduce con especial cuidado su panjiao en el capitulo 6 del Tratado del Le6n de Oro, el
lugar de su inclusion no es causal, pues lo hace luego de introducir de manera sistematica
los grandes temas de su posicion doctrinal a los que compara con las diferentes escuelas
budistas del pasado y antes de su famosa doctrina de las 10 Misteriosas Puertas con la que
pretende demostrar la superioridad doctrinal Huayan. Otra caracteristica interesante del
panjiao de Fazang es el tratamiento que tiene de las diferentes escuelas, a las mas alejadas
histéricamente como la Theravada, no duda en criticarlas, pero se muestra mas conciliador

y complaciente con los aportes de escuelas contemporaneas como la Zen o Tiantai.

Las bases doctrinales budistas

Con el fin de entender mejor la propuesta cosmoldgica y ontoldgica que introduce la
escuela Huayan es preciso entender una serie de doctrinas que la escuela las da por
sentadas, pues las considera parte de los fundamentos budistas. La mas importante entre
ellas, al ser el punto de partida de su especulacién, es sin duda la que se denomina en el

budismo pratityasamutpada (yuanqi % 4=) o del origen dependiente, que no es otra cosa que

la manera budista de entender lo que nosotros percibimos como realidad y que ellos

16 Si bien como hemos sefialado la manera de exposicion de estos panjiao era de corte historico, esto no significa
que las doctrinas que presentaban y analizaban eran antiguas, muchas veces las escuelas que las impulsaban eran
contemporaneas, el punto estaba en presentarlas como pertenecientes al pasado para sefalar hasta cierto punto
su inferioridad en relacion con la doctrina que ellos se disponian a presentar.
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denominan samsara, es decir el eterno circulo de vida, muerte y sufrimiento. Construida
sobre los principios budistas de impermanencia, sufrimiento e inexistencia de yo, el origen
dependiente se caracteriza por concebir la realidad como una interminable cadena dinamica
de elementos en permanente actividad que interactuan alternativamente como causas vy
efectos y que son movidos unicamente por la fuerza del karma que los impulsa. Explicada
de diversas maneras desde los origenes del budismo, las escuelas Mahayana identificaron
a la pratityasamutpada con el principio de vacuidad y los Yogacara subrayaron su origen
puramente mental; la escuela Huayan intentara en su proyecto doctrinal explicar aquella
realidad a través de la propia dinamica de interaccion de los diferentes elementos que la
componen a los que considerara al mismo tiempo puros y contaminados, debido a contener

permanente el cuerpo del tathata, es decir la verdadera realidad.

La doctrina del tathagatagarbha 4% % (la matriz del Buda) es una de las doctrinas

fundamentales del budismo Mahayana que se encuentra muy presente en la concepcion del
universo Huayan. Segun esta doctrina todos los seres son la matriz que contiene el embrion
de la budeidad, es decir, no hay en el mundo ser vivo que no pueda potencialmente alcanzar
la budeidad o el nirvana, esto debido a que desde su nacimiento lleva consigo un elemento
puro, luminoso y perfecto, no afectado por el apego o las falsas impresiones externas (chin.
fannao '§ ; sanscr. klesa), que hace que dicho objetivo sea posible. Disefiada para justificar
la posibilidad real de la iluminacion de todos los seres (finalidad soterioldgica) y empleada
como en el contexto indio como uno de sus muchos updya (chino fangbian = i{ ), dicha
doctrina contiene ademas ciertos elementos ontoldgicos, pues al senalar la necesaria
existencia de un elemento verdadero, real y Unico cabe preguntarse las cualidades que
posee y la razén de que sea asi, esto fue lo que una parte del pensamiento chino hizo y en

especial la escuela Huayan.

Otra importante doctrina budista presente en el texto de Fazang es la de la $dnyata (kong

% ; vacuidad) Dicha doctrina aparece en el budismo alrededor del siglo | promovida por un
conjunto de textos denominados Prajiaparamita (chino boréjing 4% %) que centran su
interés epistemoldgico, ontoldgico y soterioldgico en la vacuidad. Siguiendo la antiguas
doctrina budista de que todos los elementos que componen la realidad, lo que de ella
podemos conocer a través de nuestros sentidos y nuestra propia capacidad de conocimiento
son productos de una concatenacion infinita de causas y efectos, y que no existe nada en
ellos que pueda considerarse como intrinsecamente real (sanscr. svabhava; chin. zixing p
14+) o permanente, esta doctrina sostiene que la vacuidad es lo unico verdadero, constante

y puro a lo que podemos aferrarnos, por lo que es a través de ella por lo que podemos
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alcanzar el verdadero conocimiento que nos permitira alcanzar la budeidad. Al igual que la
doctrina del tathagatagarbha esta doctrina contiene elementos ontologicos vy
epistemoldgicos que seran explotados por la escuela Huayan que como veremos intentara

unir ambas doctrinas.

Junto a estas teorias, otra de fundamental importancia para la escuela Huayan que viene
a fundamentar las dos anteriores es la concepcidén promovida por la escuela Yogacara sobre
la importancia de la mente nuestra aproximacion a lo real. Segun esta escuela todo lo real
se reduce a unicamente diferentes niveles de consciencia que dotan al mundo de sentido,
de ahi que si deseamos alejarnos del mundo del apego y el sufrimiento debemos alcanzar
a través de la meditacién la octava consciencia, la alaya-vijfiana, la consciencia depdsito,
donde todo se encuentra en estado de perfecta calma, pues si bien todo lo real esta en
potencia, nada se ha manifestado aun. Este es el mundo de la iluminacién. La escuela
Huayan, en particular Fazang, identifica esa consciencia con el Tathagatagarbha y la

convertira en un punto fundamental de su argumentacion.

La doctrina de las tres naturalezas

Una de las doctrinas mas importantes en el budismo antiguo fue la doctrina de las tres

naturalezas (sanscr. trisvabhava; = %) que fue introducida por obras como el

Samdhinirmocana sdtra o el Mahayanasamgraha y luego desarrollada por la escuela
Yogacara, al encontrar en ella una teoria complementaria a su concepcion de la solo-mente.
En el Trisvabhavakarika, un texto no traducido al chino, pero encontrado en el canon tibetano
Vasubandhu, a quien se atribuye el texto, introduce el problema de las tres naturalezas de

la siguiente manera:

1 Se postula que las tres naturalezas,
la imaginada (parikalpita), la dependiente (paratantra) y la absoluta (parinishpanna),
son el objeto profundo
del conocimiento de los sabios
2 Lo que aparece es la naturaleza dependiente;
Como (ésta) aparece es la (naturaleza) imaginada;
(la primera se llama asi,)
porque se da subordinada a causas,
(la segunda se llama asi,)
porque su existencia es sélo creacion mental.
3Aquel eterno no existir tal como aparece
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de aquello que aparece,
ha de ser conocido como la naturaleza absoluta,

en razon de sus inalterabilidades?’

Segun esta teoria, los objetos con los que la mente trabaja y elabora sus conceptos y

pensamientos posee tres tipos de naturaleza, a saber: una de total elaboracion i3 #7534 1
(sanscr. parikalpita svabhava), una dependiente i = 4=+ (sanscr. paratantra svabhava) y
una real perfectamente consumada [F] = § |+ (sanscr. parinispanna svabhava). Los objetos

por la primera naturaleza se presentan como las elaboraciones mentales surgidas en base
a la mezcla de datos sensibles y consciencia que de manera conjunta y ordenada
conocemos como “realidad”, ejemplos son los datos dados por nuestros sentidos de lo que
nosotros conocemos como elefante, silla, agua etc. y que nosotros consideramos
verdaderos; los de la segunda naturaleza se presentan como elaboraciones mentales cuya
aparente realidad es desde un principio claramente dependiente de otra u otras
elaboraciones mental similar, ejemplo de esta naturaleza son las formas, los colores, etc. del
elefante o la silla; finalmente la tercera es la verdadera, pura, invariable y real naturaleza de
los objetos que se encuentra al margen de cualquier falsa elaboracion o apariencia, esta

naturaleza no es otra que el universo del tathata y de la perfecta iluminacion.

Esta teoria, presentada por Fazang en el Tratado del Leén de Oro en el capitulo 3, mas
que un reconocimiento de su veracidad y validez es en realidad una aceptacién estratégica
(Cook, 1977, 57) que tiene la intencién de integrar en su argumentacién tedrica una de las
teorias esenciales del budismo Yogacara, pero, al igual que lo hace con los argumentos de
otras escuelas, Fazang elabora dicha teoria hasta, en realidad, destruirla internamente y
reconvertirla en un argumento adicional de su sistema 8. En el caso de la teoria de las Tres
Naturalezas, dicha estrategia se hace aun mas evidente. En el Tratado de las cinco
ensefianzas, Fazang, al desarrollar la argumentacién sobre ellas, sefiala que cada
naturaleza posee uUnicamente dos verdades opuestas, pero que son al mismo tiempo
similares; por ejemplo afirma que en el caso de la primera naturaleza, simultdneamente a
la existencia a través de sentidos y sensaciones se encuentra la inexistencia real; en la
segunda sefala que al mismo tiempo de poseer una aparente existencia y posesion de
ciertas cualidades, al ser dependiente no posee en absoluto una esencia propia; y finalmente,

en el caso de la tercera naturaleza, sehala que se habla al mismo tiempo de su cualidad

LA traduccion empleada aqui es la de Fernando Tola y Carmen Dragonetti aparecida en la Revista de
Estudios Budistas N°4 (ver bibliografia)
18 Para un estudio mas profundo sobre las razones del empleo del pensamiento Yogacara y de las tres
naturalezas ver Francis H. Cook, Hua-yen Buddhism : the jewel net of Indra p. 58.
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absoluta, perfecta, invariable y verdadera en relacion con su realidad condicionada,
imperfecta y esencialmente falsa (Cook, 1977, 59). A partir de aqui, Fazang concluye que
esto sucede debido a que en todos los casos las tres naturalezas sefalan dos aspectos de
la realidad, uno verdadero y otro falso que se encuentran completamente integrados el uno
en el otro y que su separacién o divisién es sélo aparente.

En el Tratado del Ledén de Oro estos dos niveles estan descritos en el capitulo 2 que
precede a su explicacion de las Tres Naturalezas, en ese capitulo se habla de la vacuidad

(kong %) y la forma (sé ¢ ) como caracteristicas esenciales de todos los objetos, esto en

razén de que ambos se erigen sobre una unica realidad que las tres naturalezas integran en
su argumentacion, esta realidad es la perfecta realidad del Tathata, del cuerpo del Buda
(Cook, 1977, 58).

La cosmologia Huayan

Luego de aclarar los instrumentos se aproximacion al mundo y sus problemas con los
que se enfrenta a través de estudios de las tres naturalezas, los pensadores Huayan
iniciaron su especulacion sobre el mundo de la experiencia verdadera, que ellos denominan

el Mundo del Dharma (féjie 2 % ; sansc. dharmadhatu) que no es otra cosa que el mundo

integrado por todo lo que consideramos de alguna manera real. Dharma es una palabra
compleja en el budismo que sefiala al mismo tiempo a las cosas con sus propios atributos
que conforman el universo del hombre, desde objetos reales hasta imaginarios, e incluso los
datos de nuestras sensaciones o ideas; y por el otro, el Dharma del Buda, la preciosa
ensefianza del budismo, el mundo perfecto y verdadero, el cuerpo unico y perfecto del Buda.
Esta doble forma de entender el mundo coincide con los objetivos soterioldgicos del budismo
que pretender salir de este mundo del dharma que se encuentra se encuentra en el centro
del sufrimiento del hombre y entrar en el mundo del verdadero Dharma perfecto del Buda.
Desde sus inicios, muchas escuelas budistas dieron un especial tratamiento a esta
concepcion, pero no sera hasta las especulaciones de la escuela Yogacara que el tema se
convertird en central, la escuela Huayan sigue a la escuela Yogacara en su interés, pero

centra su especulacién en una estructura aun mas compleja como veremos a continuacion.

El surgimiento causal del Mundo del Dharmas.

Como ya lo hemos sefalado lineas arriba una de la principales teorias de la escuela
Huayan es lo que se denomina el “surgimiento causal del Mundo de los Dharma” (fajié

yuanqi = T % 4=) que es su interpretacién de la teoria anteriormente explicada de la

Pratityasamutpada y la ultima evolucion segun ellos de una larga lista de intentos fallidos
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por entender el oculto mensaje de la existencia causal del universo budista que se inicid con
el budismo antiguo que formul¢ la teoria del surgimiento causal producto de la creacion del
karma que se conlleva desde su origen (yégan yuanqi # g % 42); que fue seguida por la de
la escuela Yogacara que considero que el surgimiento causal era el producto de la
consciencia alaya (laiyé yuanqi ig 2% s 4>) y finalmente por la escuela del Tathagatagarbha
que considero al tathagatagarbha como la causa del surgimiento casual (rdlaicang yuanqi 4-
% & % 42). Segun la escuela Huayan la teoria del surgimiento causal que ellos plantearon

no soélo superaba a las anteriores, sino que las incluia y las ordenaba de una manera correcta
para convertirla en un verdadero camino de liberacién e instrumento de iluminacion (Hamar,
2014).

Los cuatro Mundos del Dharma.

Chengguan % #.1° (738-839), uno de los grandes maestros de la escuela Huayan dijo:

Sobre el Mundo del Dharma se dice que contiene cuatro: el primero es el del
pensamiento correcto como Tathata (zhéngnian zhénrd i 4 E 4-), el cual es idéntico
al Mundo del Principio (Ii fajié 32.;= % ), es profundo y no tiene limites, por lo que
sobrepasa el [entendimiento] de la gente comun, asi como la verdad parcial de los
dos vehiculos. El segundo [Mundo] tiene los atributos de las acciones de las
innumerables obras (wubian xing xiang # :% {7 4p), la gran compasion y la mente
profunda de los bodhisattvas universales, la cual es idéntica al Mundo de los Eventos
(shi fajie % ;# ) que no posee limites y sobrepasa al de los dos vehiculos. El tercero
es de las tres mentes (sanxin = ) sin obstruccién, el cual es idéntico al mundo del
dharma la inexistencia de obstaculos entre los eventos y el principio (wu ai fajie shili
# % % 32). El cuarto es idéntico al Mundo totalmente inter-penetrado (yuanréng
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19 Para una historia mas exhaustiva sobre la historia de su creacion y su importancia ver Imre Hamar
Chengguan's Theory of Four Dharma-dhatus (Ver referencias).
20 La presente traduccion estd basada en la traduccion al inglés de Imre Hamar (1998b, p.5), pero se le han
introducido algunas modificaciones y se ha agregado el texto original.
2 CORT7 B AR ) CBETA |Fhit, KIEHT i K IEFAS Vol. 35, No. 1735 p. 174
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Esta es la primera formulacién completa de la teoria de los Cuatro Mundos del Dharma

(sifajie = ;# %) elaborada por Fazang y reformulada por Chengguan, los cuales en su
formulacién completa son los siguientes: el Mundo del Principio (li fajié 22.;# % ), el Mundo de
los Eventos (shi fajieé % ;* % ), el Mundo de la inexistencia de obstaculos entre el principio y
los Eventos (lishi wu ai féjie 32 % & =% % )y el Mundo de la inexistencia de obstaculos entre

los Eventos (shishi wuai fajie £ % & &2 ).

Los dos primeros mundos sefalan dos visiones del mundo opuestas, una fundada en lo

que las escuelas budistas denominan eventos® (shi %) que sefalan los procesos de

conocimiento e interaccion que involucran al hombre y las cosas, los eventos son las
unidades de accion sobre determinadas cosas, tomados en conjunto son todas las

actividades del hombre; por otro lado, el segundo mundo sefala el Mundo del Principio (/i 32.)

de las cosas, que no es otro que el mundo un uUnico principio que en el budismo no es otro
que la vacuidad, es el unico mundo que puede ser considerado real y verdadero en el
budismo, el mundo de la vacuidad es el mundo de la percepcion profunda, no evidente, por
lo que para acceder a él, debemos esforzarnos, su conocimiento es el que propugna el
budismo Mahayana y su conocimiento es lo que llama prajfidparamita (boré boluémidud #x
2% %), el conocimiento superior. El tercer mundo, e/ Mundo de la inexistencia de
obstaculos entre el principio y los eventos (lishi wu ai fajie 2% & =% i ) es la conclusién
final de la especulacion mahayanica china que claramente se plantea la integracién fluida
entre la existencia tal cual y la vacuidad verdadera, pues las dos se deben presentan juntas.
El cuarto mundo, e/ Mundo de la inexistencia de obstaculos entre los eventos (shishi wuai
fajie £ ¥ m 72 %), es el gran paso de la especulaciéon Huayan, si bien, no completamente
extrafo en la literatura budista, los pensadores chinos de Huayan le dan un nuevo sentido y
una explicacién profunda y diferente hasta convertirlo en el centro de su propuesta
cosmolégica, el mundo que se sefala aca es nuevamente el mundo de los eventos, pero a
diferencia del primero este descansa sobre la idea de total integracion, no sélo de los eventos
con su principio fundamental, sino entre si, para entender esto es importante tener presente
la teoria de la causalidad budista y la teoria de las tres naturaleza, pues so6lo asi se entiende
la concepcion de total integracion e interdependencia que propone Huayan con el fin de
hacer del mundo un organismo que existe como un todo integrado, y en el que cual todos
los seres estan intimamente ligados entre si y comprometidos en una misma realidad. que

fluyen sin obstaculos entre si, donde son empleados de manera recurrente.

2 Para un estudio mas detenido ver mas adelante.
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Las diez misteriosas puertas

La denominada teoria de las diez misteriosas puertas elaborada inicialmente por Zhiyan
es en realidad un analisis detallado de la teoria de los mundos a partir de sus componentes
primarios: los dharma; esta teoria pretende, al tiempo de explicar cémo los dharma se
relacionan e integran entre si. Por muy logica que parezca en su argumentacion y
elaboracion no se debe perder de vista que las especulaciones budistas ademas de tener
fines sotereoldgicos evidentes, respoden a una légica de reflexion dentro del proceso de
meditacion, el cual, es el principal medio segun los budistas para alcanzar una verdadera
transformacion. De ahi que el proceso de reflexion Huayan de su cosmologia reciba ese
nombre, pues es en realidad un camino reflexivo de meditacién que permite comprender el
mundo y alcanzar la iluminacion. En este sentido tampoco hay que confundir meditacion con
misticismo, la palabra misterio quizas invita a pensar que algo oculta, el budismo no se
plantea con demasiado interés el camino mistico tal y como nosotros lo entendemos, pues
la coherencia légica y racional es lo que muchas veces mueve la meditacién, pues los
budistas prefieren una clara explicacion a una abstrusa y recéndita, pues el objetivo de la
liberacién no es algo incomprensible y arcano, es algo evidente que necesita ser aprendido
con claridad, de ahi que una correcta comprension nos pueda ayudar a alcanzar la
iluminacion, las diez puertas introducidas por los pensadores Huayan tienen la intencion de

ser puertas producto de la una reflexion profunda que nos llevara a la iluminacion.

El origen de la teoria de las 10 misteriosas puertas que expone Fazang en el capitulo 7
del Tratado del Ledn de Oro tiene su antecedente en el tratado Las 710 misteriosas puertas

del unico vehiculo de Huayan % - % -+ % F escrito por Zhiyan % i% (602-668) que se basa
a su vez en la exposicion que hace Dushun # "& (657-640) en su obra Contemplacion de la
inclusién universal (zhoubian han réngguan % # 7 % #.). Fazang expone una primera
versién de esta teoria en el Tratado de las cinco ensefianzas (Hua yan wii jiaozhang # g7
# % )% luego de exponer la relaciénén entre los diferentes dharma, como veremos a

continuacion esta primera version de Fazang que luego cambiara sigue en gran parte la ya
expuesta por Zhiyan de ahi que posteriormente ambas versiones recibiran el nombre de “10

antiguos misterios” (jit shixuan ¥ -+ %)

Tabla 1

23 La tinica version en una lengua occidental de este tratado con comentarios se encuentra en la tesis doctoral
de Francis Cook Fa-tsang's Treatise on the Five-Doctrines: An Annotated Translation (ver referencias)
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Tratado de las cinco | Tratado de las cinco ensefianzas | Las 10 misteriosas puertas del
ensefianzas de Huayan unico vehiculo de Huayan
ERT kR ERT k% = S S
Puertas . y
Tipo de relacion entre los Fazang iz & Zhiyan # i
dharma
Fazang ;% &
e 5 XA T T fe P 5 XA T PR
] K& Puerta de la mutua Puerta de la mutua
Ensefianza y significado correspondencia de la correspondencia de la
simultaneidad y plenitud simultaneidad y plenitud
- SHEAREP Fle g b M
9 Lk Puerta de la diferencia de lo unoy | Puerta del mundo por causa de la
“Principio y eventos multiple que mutuamente se red de Indra.
incluye
wiEApTh Al o ER LA
3 fiE# 7 Puerta de la soberania de todos Puerta de la realizaciéon conjunta
Entender y actuar los dharma que mutuamente se por lo arcano que se oculta y
identifican manifiesta.
Ffe Bt P HwmipEE 2
4 % Puerta del universo de la red de Puerta del armonioso
Cauda y efecto Indra. establecimiento  por la mutua
inclusion de lo delicadamente sutil.
Pk i i LREER AP
5 L Puerta del armonioso Puerta de la completa realizacion
Hombres y dharma establecimiento por la mutua por los diversos dharma separados
inclusion de lo delicadamente sutil. | por los 10 tiempos.
B R E S RSB
PO R 7
L Puerta de la realizacién conjunta Puerta de la posesion de la virtud
6 la division de los mundos del
por lo arcano que se oculta y por todos los almacenes puros y
dharma n
manifiesta. mezclados.
L. R SR EALP S
e
o o Puerta de la posesion de la virtud | Puerta de la diferencia por mutua
7 Maestro y discipulo, y sabiduria . . -
por todos los almacenes puros y inclusion de lo uno y lo mdltiple.
del dharma
mezclados.
BN Sh LRIREERE AP HiEpTE AP
8 El sefior y el servidor se apoyan | Puerta de la completa realizacion | Puerta de la soberania por la
en la rectitud por los diversos dharma mutua identidad de todos los
separados por los 10 tiempos. dharma.
s e L AP LANEUE A
EEREDL
" : Puerta de la perfecta realizacion Puerta de la perfecta realizacién
9 Manifiestan segun su ] . _ .
. por la perfecta circulacion de la por la perfecta circulacion de la
procedencia y deseos
solo-mente solo-mente.
T TE L R RP
HOERR p AR Puerta del nacimiento de la Puerta del nacimiento de la
10 Resistir y consentir, substancia | comprension por los dharma que comprension por los dharma que

y funcién, yo y existencia.

se manifiestan apoyados en

eventos

se manifiestan apoyados en

eventos.
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Los cambios de orden son evidentes, pero no hay un cambio realmente substancial en
cada una de las puertas, de ahi que sean equiparables ambas versiones, quizas es
interesante notar las relaciones de los dharma que Fazang incluye en el texto precediendo
a su analisis de las puertas, pues luego la versién denominada nueva saldra de una
reestructuracion de ambas. Las versiones consideradas nuevas incluyen tanto la version de

Fazang del texto ir = %45 % 75 F=L7 (& P % 5%)

Tabla 2
£4FF % EFRAF R e/ % 2 R B ERS R
Tratado del Leén de Oro Registro sobre la profundidad y los misterios del
Fazang i & AvatamsakasdtralAnotaciones sobre el
Mahavaipulya Buddhavatamsaka Sitra
Fazang i# & / Chenguan % g
1 Fe P 5 TP s P o B B AP s P
Puerta de la mutua correspondencia por la Puerta de la mutua correspondencia por la
simultaneidad y plenitud simultaneidad y plenitud
2 R P AL R P g
Puerta de la posesion de la virtud por todos los Puerta de la no obstruccién por la soberania de
almacenes puros y mezclados. lo amplio y estrecho
3 - SHEARFE - S EARFT
Puerta de la diferencia por mutua inclusién de lo | Puerta de la diferencia por mutua inclusién de lo
uno y lo multiple. uno y lo multiple.
4 FwiEApTp & wikgpTp &
Puerta de la soberania por la mutua identidad Puerta de la soberania por la mutua identidad de
de todos los dharma. todos los dharma.
5 | femitmesm ERAT B AR AL
Puerta de la realizacion conjunta por lo arcano Puerta de la realizacion conjunta por lo oculto y
que se oculta y manifiesta. misterioso que se manifiesta y se entiende/
Puerta de la realizacion conjunta por lo arcano
que se oculta y manifiesta.
6 Helmip % 2 Hemip F % =
Puerta del armonioso establecimiento por la Puerta del armonioso establecimiento por la
mutua inclusién de lo delicadamente sutil. mutua inclusién de lo delicadamente sutil.
7 FIFe B s B FIFe R (2 )8 0
Puerta del universo de la red de Indra. Puerta del universo de la red de Indra.
8 FEA24BM B2 v ES U
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Puerta del nacimiento de la comprensién por los
dharma que se manifiestan apoyados en

eventos

Puerta del nacimiento de la comprension por los
dharma que se manifiestan apoyados en

eventos

9 LR A
Puerta de la completa realizacion por los

diversos dharma separados por los 10 tiempos

LRIEFERE AP
Puerta de la completa realizacion por los

diversos dharma separados por los 10 tiempos

10 | rwsw i L &
Puerta de la perfecta realizacion por la perfecta

circulacién de la solo-mente

ERE i
Puerta de la posesion de virtudes por la perfecta

luminosidad entre el sefior y su servidor.

Los seis atributos (liuxiang = #g)

Asociada inicialmente con las teorias de la escuela Dilun (Koh, 2015, p.7) y al parecer
basada en el comentario de Vasubandhu del Dsabhumika Sutra (Cook, 1977, p. 75) otra
importante doctrina que caracteriza el pensamiento de la escuela Huayan es la de los seis

atributos (liuxiang = #p), la cual fue inicialmente formulada por el patriarca Zhiyan que se

gun cuenta la leyenda le fue ensefiada por un monje y le srivié para alcanzar la iluminacién
a la edad de 27 afnos. Incluida por Fazang en el capitulo 8 del Tratado de Leén de Oro es
claramente una teoria que se enmarca dentro de la teoria soteriologia de la escuela Huayan,
pero que sirve para apuntalar la teoria cosmoldgica de las 10 misteriosas puertas. Una
primera version de dicha teoria se encuentra en el Tratado de las cinco ensefianzas % 3
#c% acompanada de una famosa metafora sobre el edificio y las vigas que le ayuda explicar
la idea de interpenetracién e identidad entre los dharma. A continuacion, y manera de
explicacién traduzco el texto completo en su totalidad, pues considero que, a diferencia de
la explicacion dada en el Tratado de leén de oro, aqui la doctrina se expresa de manera

completa y de manera mucho mas clara.?
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Pregunta: ¢qué es el atributo de la generalidad (zohgxiang %,4p)?

Respuesta: es el edificio.

24 La traduccidn que ahora presento esta basada en la traduccion inglesa de Francis Cook (1977, pp. 76-89)

aunque se han introducido multiples cambios sobre la base del texto chino que también incluyo.
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Pregunta: pero el edificio no es mas que sus varias causas condicionantes (yuan ),

como la viga y otros elementos similares. ¢ Qué es entonces el edificio en si?
Respuesta: la viga es el edificio.

Pregunta: ¢ por qué?

Respuesta: porque la viga por si misma es completamente capaz de hacer el edificio.
Si se aparta de la viga, el edificio no alcanzara su completa realizacion. Cuando se
tiene una viga, se tiene también un edificio.

Pregunta: si la viga, por si sola hace totalmente el edificio, entonces, si todavia no
hay tejas y otras cosas, ¢,como podria hacer el edificio?

Respuesta: cuando no hay tejas y cosas similares, la viga no es tal, por lo que no
hace nada. No es posible afirmar que es una viga si ho es capaz de hacer [un edificio].
Ahora, cuando digo que la viga es capaz de hacer, sélo estoy hablando de la capa-
cidad de una viga de hacer; no se puede afirmar hacer sin vigas.

[Pregunta:] ¢ Por qué es asi?

Una viga es una causa condicional inicial. Cuando aun no se realizado completa-
mente el edificio, todavia no es una causa condicional inicial, es decir no es una
causa condicional; pues, si se tratase de una viga, lo realizaria totalmente; si no logra

su plena realizacion, no se llamaria viga.
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Pregunta: sitodas las diversas condiciones de partes similares a la viga, ejercen cada
una su pequefio poder de manera conjunta para crear, y no a través del poder total,
;cual seria el error?

Respuesta: existirian los errores de nihilismo y eternalismo (duanchang %% ). Si

[cada parte] no realiza el conjunto, sino poder parcial, entonces cada condicion ten-
dria solo un poder parcial. Consistirian simplemente en muchos poderes parciales
individuales y no se lograria un edificio completo, esto es nihilismo. Por otra parte, si
todas las causas condicionantes con un poder parcial no pueden realizar completa-
mente en conjunto el edificio, pero aun sostienes que todavia hay un edificio com-
pleto, entonces éste existe sin causa, por lo que caeras en el eternalismo. Si no hay

una realizacion completa del edificio, cuando se retira la viga, deberia permanecer
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todo el edificio. Si el edificio no se realiza completamente, entonces se comprendera

que el edificio que se realiza completamente no esta formado por fuerzas parciales.
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Pregunta: ¢ por qué no habria edificio si faltara una sola viga?

Respuesta: eso seria solo un edificio defectuoso, no un edificio perfecto. Por lo tanto,
debes saber que la construccion perfecta es inherente a la viga. Como es inherente
a esta viga, debes saber por lo tanto que la viga es el edificio.

Pregunta: dado que el edificio es idéntico a la viga, entonces los tablones, azulejos,
etc., deben ser idénticos a la viga, ¢no es asi?

Respuesta: El conjunto total es la viga. La razdn es que, si quitas una viga no hay
edificio, porque si no hay una viga, el edificio colapsa. Cuando tienes un edificio des-
truido, no puedes denominar a nada tablones, azulejos, etc. Por lo tanto, los tablones,
azulejos, etc. son la viga. Si no fuese asi, entonces el edificio no se realizaria, porque
las tablas, las tejas, y demas elementos, tampoco se realizarian completamente.
Ahora, dado que todos se realizan juntos, debes saber su mutua identidad (xiangji

A8 ). Si una viga es asi, el resto de las vigas es similar. Por lo tanto, si todos los

dharmas que surgen de manera dependiente no se realizan completamente, enton-
ces no son tales. Si se realizan, entonces poseen mutua identidad, fusionados, sin
obstruccién, soberanos, completamente realizados, ellos son extremadamente difi-
ciles de concebir y superan conceptualizacion ilusoria hecha por los no iluminados.
El estandar universal de la naturaleza de todos los dharma y de lo que surge de

manera dependientes asi se conoce.
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Segundo, el atributo de la particularidad (biéxiang %|4p): todas las condiciones,

como la viga y otras partes especificas forman lo totalidad. Si no hubiera partes, lo
total no seria completamente realizado, porque sin partes, no hay un todo. Lo que
esto significa es que, desde su fundamento el todo esta formado completamente por
partes, de modo que, sin partes, no puede haber un todo completo. Por lo tanto, las
partes se realizan completamente como partes por medio del todo.

Pregunta: si el todo es idéntico a las partes, ¢como puede ser un todo?

Respuesta: puede ser un todo precisamente porque es idéntico a las partes. Asi
como la viga es idéntica a la construccién es por lo que se le llama atributo de la
generalidad, asi también porque es viga se le llama el atributo de la particularidad.
Si la viga no es idéntica al edificio, no es una viga; si [el edificio] no es idéntico a la
viga, no es un edificio. La mutua identidad entre universal y lo particular es como
debe entenderse.

Pregunta: si son idénticos, ¢ cémo puedes hablar de partes?

Respuesta: porque [las partes] se convierten en tales sobre la base de su mutua
identidad [con el todo]. Si ellos no fueran idénticos entre si, el todo existiria al margen
de las partes, y no podria ser un todo, y las partes existirian junto al todo y no podrian
ser partes. Si lo piensas, esta claro.

Pregunta: ¢ cudl seria el error si no son partes?

Respuesta: los errores de nihilismo y eternalismo. Si no hubiera partes, no habria
vigas, tejas, etc. Si no las hubiera no se realizaria completamente la construccion,
esto seria nihilismo. Por otro lado, si no hubiera partes como vigas, tejas, etc.,
entonces habria [siempre] un edificio completo, la existencia de un edificio sin causa

es el error de eternalismo.

En tercer lugar, el atributo de la semejanza (tongxiang = 4p). La viga y todas las
causas condicionantes similares hacen el edificio por su armonia y semejanza.
Debido a que no se enfrentan se les llama “causas condicionantes del edificio”. Por
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no poder crear otra cosa [que no sea el edificio] se les llama “atributo de la
semejanza”.

Pregunta: ¢ cual es la diferencia entre éste atributo y el atributo de la generalidad?
Respuesta: el atributo de generalidad sélo es posible desde el punto de vista de la
construccion, el atributo de la semejanza del que hablamos ahora concierne sobre
todo a objetos tales como la viga. Aunque cada parte es diferente en su constitucién,
cada una posee el atributo de la semejanza, porque todos son idénticos en su poder
de accién.

Pregunta: ¢ Cual es el error si no son semejantes?

Respuesta: Si no existiera el atributo de la semejanza se caeria en los errores de
nihilismo o eternalismo.

Pregunta: ¢ Por qué?

Si no hubiera semejanza, la viga y todos los otros componentes se enfrentaran entre
si, y no podran crear el edificio por sus diferencias. Si el edificio no puede realizarse,
entonces se caeria en el nihilismo. Si no se puede crear el edificio porque todas las
partes se enfrentan entre si, pero se sostiene que existe un edificio, en razén de ser

un edificio sin causas entonces se caeria en el eternalismo.
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En cuarto lugar, atributo de la diferencia (yixiang & 4p).

Las diversas condiciones como la viga son diferentes entre si en conformidad con su
propia especie individual.

Pregunta: si son diferentes, scémo pueden ser similares?

Responder: ellas son similares precisamente porque son diferentes. Si no fueran
diferentes, dado que la viga tiene [aproximadamente] once pies de largo, las tejas
serian las mismas, y dado que esto destruiria la condicidn original [es decir, las tejas
como deberian ser], entonces, como antes, no podria funcionar de manera idéntica
como condiciones para el edificio. Ahora, dado que hay un edificio, todos deben unir
de manera idéntica como condiciones, para que puedan entender que son diferentes.

Pregunta: ¢ cual es la diferencia entre esto y la caracteristica de la particularidad?
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Respuesta: la particularidad significa que todas las condiciones, como la viga, son
distintas dentro del edificio. Ahora, cuando hablamos de diferencia, nos referimos a
que cada una de las diversas condiciones, como la viga, son diferentes entre si.
Pregunta: ¢ cual es el error si no son diferentes?

Respuesta: se caeria en los errores de nihilismo y eternidad.

Pregunta: ¢ Por qué?

Respuesta: Si no son diferentes, entonces las tejas serian de [aproximadamente]
once pies de largo como la viga. Esto destruiria el dharma de la causa condicionante
orinal y haria que el edificio no se realice completamente en conjunto, entonces se
caeria en el nihilismo. Si las cusas condicionantes no realiza completamente el
edificio, pero aun se sostiene que existe un edificio, en razéon de ser un edificio sin

causas entonces también se caeria en el eternalismo.
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En quinto lugar, el atributo de la realizacion (chéngxiang = 4p). Debido a que el

edificio se culmina como resultado de las condiciones, la viga y otras partes se llaman
“causas condicionantes”. Si esto no fuera asi, ninguno de los dos [es decir, las
condiciones de formacion y el resultado formado] seria pleno. Ahora, dado que
ambos se culminan, debes saber que éste es el atributo de la culminacion lo que
permite la realizacion [del edificio].

Pregunta: cuando realmente vemos las diversas causas condicionantes como la viga,
cada una es su propio dharma primordial y literalmente no hacen un edificio, ¢ cémo
es capaz de realizar totalmente el edificio?

Respuesta: simplemente porque las diversas causas condicionantes como la viga no
hacen el edificio, el edificio logra culminarse. La razoén de esto es que, si la viga hace
[el edificio], éste desaparece, pue pierde su caracter intrinseco de ser una viga, por
lo tanto, el edificio no podra realizarse. Ahora, como no hace [el edificio], se
manifiestan causas condicionantes como la viga. Debido a que se manifiestan [como
siendo lo que son], el edificio se realiza. Ademas, si no hacen el edificio, las vigas y
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las demas partes no podrian llamarse muchas causas condicionantes. Sin embargo,
dado que pueden llamarse causas condicionantes, es claro de que crear
definitivamente la casa.

Pregunta: si no hay culminacién, ¢ cual seria el error?

Respuesta: se caeria en los errores de nihilismo y eternalismo.

Pregunta: ¢ Por qué?

Respuesta: el edificio se realiza originalmente apoyado en la viga y en otras varias
causas condicionantes. Ahora, si no hacen el edificio juntas, no hay edificio posible,
esto es nihilismo. Originalmente, una de las causas condicionantes que hace el
edificio se llama viga. Ahora, si no se hace el edificio, entonces no hay viga, esto
[también] es nihilismo. Si no hay culminacion, entonces el edificio no tiene causas
iniciales de existencia, por tanto, se caeria en el eternalismo. Igualmente, si la viga

sin crear el edificio, todavia se le llama viga, entonces se caeria en el eternalismo.
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En sexto lugar, el atributo de la desintegracion (huai xiang 3% 4p ). Cada una de las

diversas causas condicionantes como la viga, conserva la posicion de su propio
dharma, por tanto, originalmente no lo hacen [el edificio].

Pregunta: si ve las diversas causas condicionantes como la viga delante de usted,
crean y realizan el edificio ¢ cémo puede decir que no lo hacen originariamente?
Respuesta: simplemente porque no crean [el edificio], el dharma edificio pueden
realizarse. Si ellos [realmente] hicieran el edificio y no conservaran la posicién de su
propio dharma, entonces el edificio no podria existir.

Pregunta: ¢ Por qué?

Respuesta: porque si [literalmente] hiciera [el edificio], perderia la posicidon de su
propio dharma, y el edificio no se podria realizar. Ahora, dado que el edificio se realiza
completamente, debes saber claramente que hace [el edificio]. Pregunta: si hiciera
el edificio, ¢cual seria el error?

Respuesta: existirian los errores de nihilismo y eternalismo. Si se afirma que la viga

[literalmente] hace el edificio, se pierde el dharma viga, si esto sucediese el edificio
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no tendria vigas, por tanto, no puede existir. Esto es nihilismo. Si se pierde el dharma
viga, y sin embargo existe un edificio, esto seria eternalismo, porque el edificio
existiria sin causas condicionantes, lo cual es eternalismo. Asi pues, la totalidad es
el edificio, lo particular son todas las causas condicionantes, la semejanza es una
relacién sin enfrentamientos [entre ellas], la diferencia es la diferencia de todas las
causas condicionantes, la culminacién significa que las diversas causas
condicionantes crean un resultado, y la desintegracion significa que cada [causa
condicionada] conserva su propia posicion particular. Para resumir esto en un verso:
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Lo numeroso en el uno es el atributo de la generalidad; lo numeroso que no es uno
es el atributo de la particularidad. Lo total es realizado por numerosas especies que
son semejantes; su semejanza se manifiesta en la diferencia de su propia
constitucion. El principio del origen condicionado de lo uno y lo numeroso se realiza
sutiimente; la desintegracion significa que cada uno conserva la posicion propia de
dharma de manera permanente y no realiza. Todo esto pertenece al reino de la
sabiduria y no consciencia eventual. Por este medio puedes entender al unico

vehiculo [la escuela Huayan].

Con esto termino mi pequena explicaciéon del pensamiento Huayan que servira de

introduccion para entender mejor la traduccion que ahora presento.
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TRADUCCION

La presente traduccién incluye el texto chino digitalizado de la version editada por la
editorial Zhonghua shuju que lleva el nombre completo de Tratado de ledn de oro de Huayan
comparado y anotado, editado por Fang Litian®® que es considera la versién mas completa
del texto. Sin embargo, no se ha introducido la puntuacién dada en dicho texto por
considerarla excesivamente interpretativa?®, aunque se ha empleado profusamente las notas
y referencias dadas por el editor. La traduccion castellana sigue la division en secciones del
texto chino, los corchetes introducidos en diferentes partes indican el uso de palabras que

no aparecen en el texto original

El tratado del leéon de oro { £J3+3 %)

Fazang 7 & (643-712)

A ¥ -
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Capitulo 1. lluminando el surgimiento causal

Esto quiere decir que el oro no posee una naturaleza propia (zixing p %), el surgimiento
de los atributos (xiang #p) del ledn de oro esta condicionado Unicamente por los habiles

artesanos que lo realizan. Dado que su surgimiento posee condiciones, se le llama

surgimiento condicionado (yuanqi % 4=).
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Capitulo 2. Distinguiendo entre forma y vacuidad

25 Ver datos bibliograficos completos en las referencias.
%6 Las obras escritas en chino antiguo no poseen originalmente signos de puntuacion, los cuales fueron
introducidos en China recién el siglo XX.
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Esto quiere decir que los atributos del ledn son vacios (xd &) y que lo Unico verdadero

realmente es el oro; es decir que el ledn no existe, pero que la substancia oro no es

inexistente, por eso se les denomina forma (sé ¢ ) y vacuidad (kbng %) respectivamente.

Asimismo, la vacuidad que no posee atributos propios, soélo por su unién con la forma se

aclara, pues la realidad ilusoria no obstruye?®” (buai # ). Por eso se les denomina forma y

vacuidad.
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Capitulo 3. Explicacion de las tres naturalezas (san xing = 13) %

El ledn que existe a través de las sensaciones (ging ) ?° se le denomina [naturalezal]

de total elaboracion®. A la del ledn que existe de manera aparente [en nuestra mente] 3! se
le denomina [naturaleza] dependiente. A la naturaleza invariable del oro se le llama

[naturaleza] perfecta y completa®.
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Capitulo 4. Demostracion de la inexistencia de atributos (wuxiang # 4p)

Esto quiere decir que como el oro acoge al ledn en su totalidad, fuera del oro no existe
atributo alguno del ledn que puede se aprehendido. Por ello, a esto se le denomina [la puerta]

de la inexistencia de atributos.

27 “No obstruccion” (budi # %%) es una palabra muy importante dentro del pensamiento de Fazang, pues sefiala
una particular cualidad de relacion entre la materia y la vacuidad, entre lo fundamental, absoluto y verdadero y
lo aparente. La no obstrucciéon marca la relacién entre ambos niveles ontoldgicos y su fluidez, de esta no
obstruccién depende en realidad su validez ontoldgica.
28 La teorfa de las tres naturalezas = {% (san xing) tema central en medios de budismo Yogacara se convertira en
el pensamiento de Fazang en fundamental, pues le permitird exponer su muy particular teoria de interrelacion
ontologica y con ello crear las bases de un sistema ontoldgico de la realidad que evita cualquier extremo y le
permite convertirse en un mecanismo integrado y fluido que carga con ambos extremos de la realidad.
2 Esta es la primera de las tres naturalezas, la que se conoce como naturaleza discriminadora, con “existencia a
través de los sentidos” se entiende el ledn que se forma en la mente con la experiencia es decir la mezcla que
surge de sentidos, consciencia y datos de los sentidos que reunidos forman nuestra concepcion de leon.
OBianji 5t (parikalpand) sefiala todo aquellos que elabora la mente y es un concepto de la escuela Yogacara.
31 Esta es la segunda naturaleza, la que se conoce como la naturaleza dependiente.
32 Esta es la tercera naturaleza, la que se conoce como la verdadera naturaleza.
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Capitulo 5. Explicacion sobre el no surgimiento (wushéng & #)

Si hablamos de /a correcta vision 3 (zhéngjian & %) cuando el ledn surge, no surge otra
cosa sino el oro, pues fuera del oro no hay una cosa que sea el ledbn. Aunque el ledn surja
y se extinga, en la substancia oro no hay en absoluto ni incremento ni disminucion. Por ello

se dice que no hay surgimiento.
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Capitulo 6. Discusion sobre las cinco ensenanzas (wtjiao 7 #)

1.El ledn es un dharma 3* (fa ;# ) de causas iniciales (yin F) y dependientes (yuan )%,

una realidad que surge y se extingue de pensamiento en pensamiento, no hay atributos del

8 La correcta vision (zhéngjian 1F) es el primer paso del Octuple Sendero, al que los budistas consideran como
el més importante método para salir del sufrimiento. Este primer paso sefiala la importancia de ver el mundo
desde una perspectiva correcta, es decir y como es en realidad, lo que significa dejar de lado la vision vulgar que
nos encamina a la ignorancia, al apego y por tanto nos hunde en el sufrimiento. Las diferentes escuelas
interpretaron a su manera la correcta vision, el caso de Huayan es verlo desde la perspectiva del Buda, es decir
como una realidad integrada.

3 La palabra dharma (fi %) tiene dos significados, el primer significado hace referencia a un objeto en su sentido
mas general no especifico, este objeto puede ser real o imaginario, grande o pequefio, puede ser existente o
inexistente y se escribe normalmente con minuscula. Por otro lado, Dharma (fdi) escrito con maytscula sefiala
la verdadera ensefanza del Buda, la doctrina verdadera.

% La diferencia ente causas iniciales (yin F]) y dependientes (yudn ) es que las primeras son entendidas en un
sentido absoluto, como causa fundamental o al nivel de rasco fundamental de un objeto, mientras que las

segundas son causas en la base de una accion inminente o de la aparicion de algo.
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ledbn que pueda ser aprehendido. A esto se le denomina la ensefianza de los primeros

seguidores del buda del torpe Dharma.3®

2. Asi pues, el leén es un dharma que surge de causas dependientes, no posee una

naturaleza propia particular y hasta lo mas profundo de su ser es solo vacuidad (kéng % ). A

esto se le denomina la ensefianza inicial del gran vehiculo (dachéng shijiao * 3 4:%c)*.

3.Si bien [el ledn] es hasta lo mas profundo sélo vacuidad, su realidad ilusoria que no
obstruye es similar a su falso surgimiento condicionado, ambos atributos coexisten. A esto

se le denomina /a ensefianza final del gran vehiculo(dachéng zhong jiao ~ 3 % #)8.

4. Las dos atributos mutuamente se eliminan y se extinguen, ni la engafiosas emociones*

(ging 1+) ni las falsedades persisten en su existencia, ninguna tiene fuerza (wuyduli #. %
4 )% la vacuidad y la existencia se destruyen. Las palabras y doctrinas son completamente

desechadas, la mente ingresa en estado de reposo y no tiene mas apegos. A esto se le

% Por convencion se cree que aqui hace referencia a lo que los budistas Mahayana denominaban despectivamente
Hinayana (pequefio vehiculo; chin. xidochéng /N¢) o mejor conocidos como Theravada, la escuela de los
antiguos monjes, es la escuela conformada por los primeros seguidores del budismo y que ha sobrevivido en
distintas formas hasta la actualidad en varios paises del Sudeste Asiatico. Normalmente se considera como
representativo de sus ideas el canon budista escrito en pali, el mas antiguo que existe.
87 Lo que se llama aqui “ensefianza inicial del gran vehiculo” sefiala seguramente a las primeras
escuelas Mahayana de manera general a las escuelas relacionadas con la literatura de la
Prajfidaparamita y de manera particular a la escuela Madhyamaka (chin. sanlun zéng = +# %) o de los
“tres tratados” que incluian el Prafinyaya-mila-$astra-tika (zhonglun # :¢), el Dvada-$anikaya Sastra
(Shi'érmén lun + = ' i¢), escritos por Nagarjuna (Aprox.150-250) y el Sata-$astra (bdilun i+ ) escrito
por su discipulo Aryadeva (siglo Ill) , todos centrados en la ensefianza de la vacuidad (kéng =% ).
38 Es muy posible que se refiera a las doctrinas del tathagatagarbha (matriz del Buda; chin. rdlaicang
4 %k &) y alaya-vijidna (consciencia almacén; chin. &laiyé shi I# &f B3 2%) expuesta en sitra como el
Srimaladevi Simhanada Satra (Shéngman jing "+ % %), el Mahayana Mahaparinirvana Sitra (Daban
niepan jing ~ 48 % &) el Mahayana ghana-vytha-sitra ( Dachéng miyan jing ~ % % g) y tratados
como el Ratnagotravibhaga (Bdoxing lun % 1+#) o el del Despertar de la fe en el Mahayana
(Dachéng qinxin ~ % 4= 13).
39 Lo que hemos traducido por emociones (qing +-) segun explica Muller en su diccionario de budismo
(ver referencias), en algunos contextos tiene una connotacion negativa, pues es considerada como
una esfera de realidad engafiosa producida por nuestra mente que surge a partir de nuestras
emociones y pensamientos, asimismo es considerada como formando parte de una consciencia
negativa.
40 Fazang emplea como términos técnicos el tener fuerza (yduli 3 + ) y el no tener fuerza (wdli & 4 )
para sefalar como todos los objetos dependientes actian sobre otros objetos (como causa) y estos
al mismo tiempo responden, de la interaccion constante entre ambos depende su existencia. En este
caso al sefialar que no poseen fuerzas ambos, lo que se quiere senalar es que el acento de esta
teoria que se estd describiendo se encuentra en la pasividad de los objetos y por lo tanto en la
incomprensiéon de como se presentan los objetos en la realidad.
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denomina la ensefianza del gran vehiculo de la iluminacion subita (Dachéng dun jiao ~ 3 %

5.

5. Asi pues, las engafiosas emociones son llevadas hasta su extenuacion (qing jin & ),
los dharmas revelan su substancia (ti %), todo se funde completamente en un bloque
indiferenciado. Todo los fenomenos proliferan y florecen en la gran funcién* (dayong = *)
y emerge la verdad perfecta (quan zhén > £ )*, todo se integra como en un caos, pero sin
mezclarse; todo es uno, pues ninguno posee naturaleza (wuxing # +); uno es todo, pues
se alterna como causa y efecto; la fuerza [de lo individual y la funcién [de lo absoluto]
mutuamente se acogen, se pliegan y despliegan ** (juanshd % 4+) en soberania *>(zizai p %
) . A esto se le denomina el vehiculo tnico de la perfecta ensefianza circular*® (yichéng
yuénjiao - % [fl14).

Capitulo 7. Tallando los diez misterios (shixuan - =)
- g3 PRS2 RS E L LRPFE AR
Puerta 1.
El oro y el leén simultaneamente (tdng shi, ¥ F¥) se realizan, se establecen y se

encuentran plenamente satisfechos. A esto se denomina la puerta de la mutua

correspondencia (xiangying 1p &) por simultaneidad y plenitud.

41 La ensefianza del gran vehiculo de la iluminacién subita (Dachéng dun jiao * % * #) es la
denominacién que recibe segun este texto la escuela Zen del sur, una de las tres escuelas Zen
durante la dinastia Tang de la cual sera patriarca posteriormente el famoso monje Guifeng Zongmi
(780-841), quinto patriarca Huayan, quien se decia pertenecer a esta escuela, algo que esta en
discusion. Ver Living by Vow: A Practical Introduction to Eight Essential Zen Chants and Texts de
Shohaku Okumura, pp. 213 (ver referencias)

42 La gran funcion (dayong + * ) es un término muy usado en el pensamiento chino especialmente en el taoismo
y el confucianismo que sefiala la funcion del universo y sus fendmenos, aqui el empleo es muy similar.

® La verdad perfecta (qudn zhén 2 £ ) sefiala al bhiitatathata (zhénri E 4), es decir lo verdaderamente real, el
oro en este caso.

4 El termino plegar y desplegar (judnshii % 4+) es una referencia a los nueve tiempos del pasado, presente y
futuro. Contratar, o tomar, es una referencia al presente individual.

% La soberania (zizai p 1), en Fazang es un término técnico que sefiala la libertad de entrar y salir sin
obstruccion.

6 El vehiculo unico de la perfecta enseiianza circular (yichéng yudnjiao — % If] %) sefiala a la escuela Huayan

que integra todas las ensefianzas y unificado en la su doctrina todas las anteriores.
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Puerta 2

Si el ojo del leén acoge integramente al ledn, entonces en su totalidad y pureza [el ledn]
estara en el ojo. Si el oido del ledn acoge integramente al ledn, entonces en su totalidad y
pureza [el ledn] estara en el oido. Si todos los 6rganos de los sentidos (zhiigén # 13)
simultanea y mutuamente se acogen integramente, entonces cada uno de ellos se mezclara
y cada uno de ellos se tendra en su pureza como un completamente perfecto deposito. A
esto se denomina la puerta de la posesion de virtudes por todos los [dharma] almacenes

puros y mezclados.

PEggpF e SRR L LARS - S EAf - SRR
Puerta 3

El oro y el ledn mutuamente se incluyen, se realizan y se establecen, pues lounoy lo

multiple no poseen restricciones. De ahi que si bien el principio47 (I 72) y el evento48 (shi

47 La palabra traducida aqui por principio (Ii’ 32.) es quizds una de las mas importantes y recurrentes del
pensamiento chino en su periodo imperial. Su primera aparicion en un contexto filoséfico se remonta a la época
preimperial donde en varios textos es ligada a una estructura moral y de poder elemental subyacente que sirve
como guia y fundamento natural del comportamiento. Posteriormente el término aparece en Los cuatro libros
del Emperador Amarillo (Hudngdi si jing % # 2 %) donde va adquiriendo un significado cada vez mas profundo
y por aquella época el Shuowen jiezi 3% f%#F —el primer diccionario en la historia china— la define como
“tratar el jade” (zhiyuyé i- : + ) enreferencia a la necesidad de seguir las vetas naturales del jade para convertirlo
en un objeto util. En el periodo de las Seis Dinastias, en medios taoistas, al término se le comienza a dar un
empleo cada vez mas importante, primero ligado al lenguaje como lo que sefiala la “coherencia” y la verdadera
“realidad” (shi %) en contraste con el nombre (ming %)y posteriormente como principio profundo de las cosas,
ese es el uso que se encuentra en pensadores como Wang Bi 2 & (226-249), importante representante de la
Escuela de los Misterios (xudnxué = %),y luego en Jikang # % (223-262), el mas importante de los pensadores
del grupo de los Siete Sabios del Bosque de Bamb (zhitlingixidn v +k= [). En la escuela Huayan el término
aparece por primera vez en Dushun quien en su obra Aproximacion meditativa al Mundo del Dharma del
Avatamsaka (Hudydn fijié guanmén % B Jy L) lo emplea para sefialar la esencia verdadera de lo real —en
contraste con evento (shi ¥ )— que en medios Mahayana no es otra cosa que la vacuidad (kong %), pero que
tiene la virtud como bien lo sefiala Imre Hamar (2014, p.20) de ser un término positivo que ayudara a la escuela
a realidad como una fusion de lo verdadero y lo aparente.

48 La palabra traducida aqui por evento (shi %) es un término dificil, sin mucha tradicién en el pensamiento
chino. En el Shuowen jiezi #. < f#F el término aparece definido como (zhi yé E%U ) Es decir un puesto
gubernamental, una responsabilidad que alguien debe asumir o también puede ser traducido como verbo y
significaba gobernar, dirigir, etc., al parecer por los contextos en los que aparece lo que se intentaba sefialar era
una circunstancia a la cual uno accedia con esfuerzo en un determinado momento y por la que se tenia cierto
poder temporal, eventual. Durante la dinastia Han, especificamente en el Huainanzi ;& = + el término adquiere
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% ) cada uno es diferente, sea en lo uno o lo multiple cada cual permanece en su

respectiva posicion. A esto se llama la puerta de la diferencia por mutua inclusién de lo uno

y lo multiple.
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Puerta 4

Todos las facultades y 6rganos del ledn y cada uno de sus pelos acogen al leén en su
integridad a través del oro; asimismo, cada uno de ellos penetra en todas las partes del leén.
Asi pues, sus 0jos son sus 0idos, sus oidos son su hariz, su hariz son su lengua y su lengua
es su cuerpo. Cada una de aquellas facultades y érganos en su soberania, se realiza, se
establece, no se obstaculiza, ni se restringe. A esto se denomina la puerta de la soberania

por la mutua identidad de todos los dharma.
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Puerta 5

Si miramos al ledn, unicamente esta el ledn, no hay oro; esto significa que cuando el leén
aparece, el oro se oculta. Por otra parte, si miramos al oro, Unicamente esta el oro, no hay
ledn; esto significa que cuando el oro aparece, el ledn se oculta. Si miramos a ambos,
entonces ambos se ocultan y ambos aparecen [simultaneamente]. Al ocultarse, ellos se
esconden, al aparecer, ellos se manifiestan. A esto se denomina la puerta de la realizacion

conjunta por lo arcano que se oculta y manifiesta.

un valor mas cosmologico al sefialar aquello en lo que el Dao se manifiesta y en algunos casos opuesto a la no
accién (wiwéi Jc /) taoista al implicar cierto esfuerzo (Major, 2010, p.89). Este ultimo es el sentido que
ingresara en el budismo como contraste de (/i'’32) En algunos textos se le ha traducido por fendmeno en contraste
con el noumeno (Ii 3L), pero dichas traducciones son erroneas pues estan cargadas de un sentido asociado a
teorias filosoficas occidentales que los termino no poseen al interior del budismo, de ahi mi preferencia de
traducirlo como “evento” que ademas de estar asociado en castellano con la palabra “eventual”, es decir, algo no
permanente —muy cercano al uso budista—, esta asociado también con una accion, si bien se pierde hasta cierto
punto la familiaridad que tiene el lector con la palabra “fenémeno”, mi traduccion pretender crear un vocabulario

mas apropiado que permita una mejora del budismo y sus ideas.
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Puerta 6.

El oro y el ledn, se oculta o se manifiesta, es uno o multiple, es consistentemente puro o
consistentemente mezclado, posee fuerza o no la posee, es uno o el otro, son sefor y
servidor que intercambian esplendor, es principio y evento que juntos se actualizan, ellos
mutuamente se incluyen, no se obstruyen, no se restringen, armoniosamente se establecen,
son delicadamente sutiles y se realizan completamente. A esto se denomina la puerta del

armonioso establecimiento por la mutua inclusion de lo delicadamente sutil.
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Puerta 7

En cada uno de los ojos del leén, de sus orejas, de sus extremidades, de sus
articulaciones y en cada uno de sus pelos se encuentra un leén de oro. Igualmente, todos
los leones que se encuentran en cada uno de sus pelos simultanea y subitamente entran en
un solo pelo, pues en cada uno de sus pelos*® hay un nimero infinito de leones. Ademas,
cada uno de aquellos pelos que llevan consigo un infinito nUmero de leones se reinserta a
su vez en cada uno de los pelos de los leones. De esta manera todo se repite infinitamente
como en las perlas de la red del sefior celestial. A esto se denomina la puerta del universo

de la red de Indra.

At A @R R EMERE BT SR Piiars 2 L A2 2 R

Puerta 8.

4 alaya-vijiidna el primer componente normalmente es traducido como “depésito” y el segundo como
“consciencia”. Termino budista relativamente tardio —aparecié alrededor del siglo I—, sefiala un nivel de
consciencia de la mente donde todo lo que normalmente percibimos como real se encuentra en potencia a manera
de una semilla (sanscr. bija; chi. zhdngzl #* +). La escuela Yogdcdra incorporard posteriormente dentro de su
esquema de consciencia y lo considerara como la octava conciencia y base de su psicogenesis. De manera similar,
aunque con otras connotaciones, la escuela Huayan, tan centrada en explicar las formas de integracion de lo real
y lo aparente, de lo verdadero y lo falso, etc. empleara dicha consciencia para explicar como en ese nivel de
consciencia se evidencia en la mente tanto la pureza y luminosidad del Tathata —de ahi que E! despertar de la
fe en el Mahayana afirme que la mente como fendmeno (samsara) estd fundada en el tathagatagarbha— como
la impureza del mundo irreal del apego y sufrimiento.
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Hablo de este ledn para mostrar la ignorancia (wdming & F# ), hablo de aquella substancia
de oro para hacer suficientemente clara la naturaleza verdadera (zhéngxing E +). El
principio y los eventos se discuten juntos para describir la &laya-vijiana (alaishi @ ¥f 3%;
consciencia deposito) y para poder crear una correcta comprension (zhéngjie i f%). A esto

se llama la puerta del nacimiento de la comprensién por los dharma que se manifiestan

apoyados en eventos.

PAFFEF 222882 RAR2ZEFL L% 8L RAARPLZF LG HRA KL

S22 a4 A TRL - BRI R R AR A ERE S - AR

Puerta 9

El leén es un dharma que actla [por las leyes del karma] *° (chin. yduwéi 5 ; sanscr.

samskrta), que surge y se extingue de pensamiento en pensamiento. La duracién de estos

ksana (chana #]7%) o tiempo que dura un pensamiento se divide en tres, a saber: el pasado,

el presente y el futuro; cada uno de estos contiene a su vez su propio pasado, presente y
futuro; en suma, hay tres veces tres momentos. Estos nueve momentos al establecerse

forman juntos su periodo de la puerta del dharma®! (chin. famén # F*; sanscr. dharma-

paryaya o dharma-mukha). Aunque son nueve periodos y cada uno se encuentra separado
del otro, al ser mutuamente la razén de su completo establecimiento, ellos se combinan y
penetran sin obstaculo, todos juntos constituyen un pensamiento (un instante del tiempo). A
esto se sefala como la puerta de la completa realizacion por los diversos dharma separados

por los diez tiempos
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%0 Esta palabra es muy interesante, su sentido budista general es aquello que tiene causa, es decir aquello que
depende de otras para existir; sin embargo en el taoismo estd asociada a actuar y tiene una connotacién
claramente negativa por estar en contra de lo natural y espontaneo, en contraste con la no-acccién 4 £y es uno
de los términos mas valorados y ricos del taoismo, pues ademas de sefialar el correcto movimiento propio del
hombre sabio, es también una actitud mental, un principio cosmolédgico y politico.

51 Termino muy usado en el budismo desde épocas tempranas que significa “introduccién a la doctrina” o
“manera de ensefiar la doctrina”. En el presente contexto el termino hace referencia al mundo fenoménico que
nosotros llamamos realidad, el cual se encuentra atado a estos nueve tiempos que viene de nombrar y que forman
segin Fazang el preambulo de ingreso al camino budista. Ademas de querer explicar las caracteristicas
temporales de todos los fenomenos, Fazang logra rescatar este mundo e integrarlo al camino budista sin carga
negativa. Lo cual, es uno de los objetivos del proyecto budista Huayan.
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Puerta 10.

Al oro y al ledn se les puede describir como estando ocultos o manifiestos, como siendo
uno o multiples; sin embargo, ni uno ni otro poseen una naturaleza propia (zixing p +). A
causa de la unica mente (wéixin #& <) que los refleja y transmite (huizhuan v #) se puede
hablar de fendbmenos o de principio, de que exista una completa realizacion o un
establecimiento. A esto se le llama la puerta de la perfecta realizacién por la perfecta

circulacion de la solo-mente. %2
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Capitulo 8. Imagen conjunta de los seis atributos.

El ledn es el atributo de la generalidad (zohgxiang ,4p). Lo especifico de los cinco
6rganos de los sentidos es el atributo de la particularidad (biéxiang %|4p). El conjunto que
surge a partir de una sola causa es el atributo de la semejanza (tbngxiang I+ #8). La no

superposicion entre la vista, el oido y los demas 6rganos de los sentidos es el atributo de la

diferencia (yixiang £ #p). La concreta combinacién de todos los érganos de los sentidos en
la composicion del ledn es el atributo de la realizacion (chéngxiang = 4p). La permanencia

en la posicion de cada uno de los 6rganos de los sentidos es el atributo de la desintegracion

(huaixiang ¥ 4p ).
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Capitulo 9. Realizando la iluminacién

52 Segin un comentario de la dinastia Song, esta puerta fue remplazada luego por Fazang por el término “Puerta
de la posesion de virtudes por la perfecta luminosidad entre el sefior y su servidor.” (Zhti ban yuanming ju dé
mén i ¥ FIP E 45 ) la intencion segln explica el propio Fazang es para no dar prioridad a ninguna de las
puertas que son basicamente iguales y se encuentran compenetradas mutuamente.
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La iluminacion (puti & #; sans. bodhi) es el vasto dao (yun dao Z ig), es el tomar
consciencia (jué % ). Esto quiere decir que, al momento de mirar al ledn, se mira que todos

los dharma que actuan por las leyes del karma no se desintegran, pues desde sus origenes

estaban quietos y extintos (jimié #-= ). Alejarse de todo apego o renuncia (qlishé #~#£) es el
camino por el que todo fluye hasta ingresar al mar sarvajfia (saporuo fEi# % /%, el mar del
conocimiento perfecto alcanzado por el Buda en la iluminacion), por ello se le llama dao i .
Uno inmediatamente entiende que no hay inicio y que todas las confusiones (didndao gz /)

desde el principio no poseian realidad alguna, por eso se le denomina “tomar consciencia”;
incluso se puede decir que se posee el conocimiento absoluto de las causas de todos los

fenémenos (yigiezhongzhi — *» #875)> de ahi que se le llame “realizar la iluminacién”.
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Capitulo 10. Ingresando en el nirvana

Al mirar al ledn y al oro, los atributos de ambas son llevadas hasta su extenuacion, las
aflicciones resultantes de las pasiones no surgen; aunque la belleza y la fealdad se
manifiesten ante los ojos, la mente mantiene su tranquilidad como la de un mar tranquilo.
Asimismo, todos los pensamientos son también llevados hasta su extenuacion; no hay mas
presiones o preocupaciones. Libre de las ataduras, no hay resistencia y se cortan las fuentes

del sufrimiento. Esto es lo que se llama “ingresar en el nirvana” (runiépan » ;8 %).

%3 Este tipo de sabiduria pertenece a un grupo de tres, a saber a) — *» 4" es la sabiduria de los $ravaka y pratyeka-
buddha de que todos los dharma o leyes son vacios e itreales; b) if &4 es la sabiduria de los bodhisattva de las
cosas en su propia discriminacion; ¢) — *» #84F es la sabiduria perfecta del Buda de que todos sus aspectos y

relaciones pasadas, presentes y futuras.
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CONCLUSIONES

El texto cuya traduccion hemos realizado refleja tanto a nivel terminolégico como doctrinal
su pertenencia a una clara linea de analisis de la tradicion budista. Los términos empleados,
los métodos de argumentacién y los objetivos son puramente budistas, el empleo de
terminologia perteneciente al pensamiento tradicional chino que parece evidente en algunos

puntos —dao ig o i 2 —, no es realidad ninguna concesion, pues se nota claramente la

introduccion de claras modificaciones de sentido y significado hasta el punto de convertirlos
en términos budistas. Lo que si resulta indudable en el texto es la fuerza argumentativa del
autor y la belleza estilistica que el texto refleja de principio a fin —y que la traduccién ha
intentado reflejar—, no hay duda de que es un texto muy cuidado y trabajado por su autor,
pues ademas de circular, es muy preciso y no hay una sola palabra que sobre, incluso me
atreveria a pensar, algo no muy raro realmente en la tradicién de pensamiento china e india,
que el texto en su estilo refleja la doctrina que pretender exponer y quizas esa sea su
intencion real de emplear con indiferencia contenida términos o ideas chinas que luego lleva
hasta su “extenuacion” como gusta decir el texto. Regresando a la hipotesis general del
trabajo y ya respondida la hipétesis segundaria, se podria afirmar que el texto introduce una
vision rica e innovadora del budismo en general, lo cual esta al margen de su procedencia
china y que su influencia e importancia posterior no se debe a su redaccién en lengua china,

sino a la profundidad de las ideas que expone.
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