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Resumen. En busca de un lugar idoneo para las practicas ascéticas, las monjas budistas chinas se
insertan en la montafa y se refugian en un lugar que les permita estar en retiro. Entre estos lugares
hallamos templos abandonados; espacios que comunmente son utilizados por religiosos. ;Hay alguna
cualidad o caracteristica particular del espacio abandonado que, para la religiosa, adquiera un valor
distinto para su practica? ;Qué es lo que el espacio abandonado provoca o transmite a la religiosa? ;Se
produce un vinculo entre el espacio fisico y la experiencia de conciencia plena alcanzada en la practica
interior? El presente articulo analiza la experiencia de una monja budista en un templo abandonado
en la montana Nanwutai, en Zhongnan-shan. En el analisis se propone que la estética del espacio
abandonado colabora en la manera en que la religiosa interpreta el alcance de una conciencia plena, que
se traduce como la union del espacio interior con el exterior, por lo tanto, la liberacion de toda atadura
y la comprension del universo budista.
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[en] Abandoned Aesthetic: The Seclusion of the Buddhist Nuns

Abstract. In search of a suitable place for ascetic practices, Chinese Buddhist nuns travel well into
the mountains and take shelter in places that allow them to be in seclusion. Among these places we
find abandoned temples; spaces that are commonly used by religious people. Is there any quality or
characteristic of abandoned spaces such that it becomes of special value for the practice of religious
women? What does the abandoned space provoke or transmit to the nun? Does it produce a connection
between physical space and the higher consciousness experience achieved in inner practice? This
paper analyzes the experience of a Buddhist nun in an abandoned temple on Nanwutai Mountain in
Zhongnan-shan. In this analysis, we propose that the aesthetics of the abandoned space influences the
way in which the nun interprets the attainment of a pure consciousness. This may be understood as the
union of both interior and exterior spaces, and as such, the liberation of all restraints and the ultimate
comprehension of the Buddhist universe.
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1. Introduccion

El concepto en chino que se utiliza para referirse a un devoto religioso es chujia
M523, que literalmente significa «salir del hogar». La accion de salir del espacio
familiar es el primer abandono o renuncia que debera realizar el novicio o la novicia
budista; después vendran otros, como abandonar los fannao i (klesa en sans-
crito), aquellas turbaciones: alteraciones del animo y del pensamiento, que producen
el karma®, para luego renunciar a la propia idea del yo®. La renunciacién es intrin-
seca en el camino hacia la liberacion. El proceso de alcanzar la liberacion se puede
ver como una renuncia sucesiva a la condicion humana, y para iniciar este proceso
es preciso transformar el estilo de vida y el comportamiento®.

En este estudio se propone analizar el retiro en un templo abandonado desde
la percepcion y experiencia de una monja budista. En el analisis se sugiere que, el
templo en estado de abandono, con sus muros derruidos y pintura desgastada, se
presenta como eco del espacio interior de la practicante. La religiosa, en el proceso
de una practica de meditacion profunda, busca liberarse de las turbaciones internas,
produciendo una unién entre el mundo exterior y el interior, que se logra con la
observacion detenida y constante’, vipasyand, la cual permite discernir lo real de lo
no real, y comprender todo el universo. En la reflexion en torno a esta union, inte-
ractiian elementos de la estética del espacio abandonado y de la doctrina budista.
Asimismo, para que sea efectiva esa interaccion la practicante experimenta ganying
J&R con el lugar. El concepto de ganying esta implicito en la cosmologia china, en
la que los cinco elementos confluyen y, por medio de esta resonancia-sympathetic o
«estimulo-respuesta», crean el universo®. Sobre el concepto ganying y del ejemplo
anterior, Graham sefiala que si consideramos el concepto de ying, «respuestay, desde
la perspectiva neuroldgica, se podria decir que se refiere a las reacciones espontaneas
que preceden al pensamiento, a esa accion natural que resulta cuando surge algo y
espontaneamente hay una respuesta’.

Chujia en chino se relaciona con la traduccion del concepto sanscrito de Pravrajya, definido como el rito que re-

aliza un laico o laica en el que se convierte en un novicio o novicia budista. Una bhiksuni es una mendicante reli-

giosa quien ha renunciado a la vida mundana para seguir la huella del Buda hacia la iluminacion y liberacion del

sufrimiento. Ella no tiene otro sustento que su vida religiosa, y recibe donaciones de comida, vestuario y cobijas

desde los devotos laicos. Generalmente el término bhiksuni se ha traducido como monja, pero esta analogia es

s6lo aproximada. Al igual que su contraparte masculina (bhiksu), las bhiksuni pasan un periodo de entrenamien-

to como novicias, después son ordenadas como monjas en una ceremonia conocida como upasampada (Barnes

2000, 17).

Traduccion al castellano de Luis. O. Goémez Rodriguez para la palabra en sanscrito klesa.

> Desde antafio, los chinos habian adquirido la practica de retiro para alejarse de la sociedad, retirandose en la
naturaleza, para reflexionar sobre los problemas que imperaban en el reino. La idea de la vida de retiro (yindun
F&3lE) en el Zhouyi la encontramos en el hexagrama de dun i, en cuya imagen se sefiala: «Bajo el cielo hay
montafias, retiro.» En el hexagrama vemos el Cielo, gian #Z arriba, y abajo gen . montafia; la acumulacién de
vang es cielo y la acumulacion de yin es tierra. La montafia es lo mas alto de la tierra. La montafa cercana al
cielo es la imagen del yin grande y la naturaleza superior. (Zhang y Min 2016, 1). Asimismo, como parte del rito
de piedad filial, cuando fallecia el padre de una familia, el hijo debia retirarse por tres afios.

¢ Blackstone 2000, 37.

7 Traduccion al castellano de Luis. O. Gomez Rodriguez para la palabra en sanscrito vipasyana.

Sharf 2002, 82 s. Sharf afirma que el ganying vinculado con la cosmologia china se entiende como una respuesta

espontanea y natural en un universo concebido holisticamente como un orden interdependiente. La nocion de

«resonancia» se utilizo en la dinastia Han para explicar los mecanismos de un sistema elaborado con categorias

correlacionadas, generalmente conocidas como las wuxing, las cinco-fases F.1T.

®  Graham 1989, 244 s.
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La sensacion de ganying del practicante con el lugar teje la union entre el espacio
interior y exterior, colaborando en la percepcion de integracion de ambos espacios.
Finalmente, y aunque no ahondaremos en un estudio de género, el que nuestro sujeto
de analisis sea una mujer, adquiere una connotacion distinta a la de un monje en
retiro, lo que nos llevara a desarrollar brevemente la historia de las monjas budistas
en China y algunas referencias importantes que se manifestaran en la religiosa.

2. Monjas en el budismo chino: trasfondo historico

La incorporacién de la mujer en el mundo eclesiastico budista no fue del todo facil.
Conocida es la historia de Mahaprajapati, tia del Buda, quien gracias al apoyo de
Ananda, el Buda acepta la formacion de la primera congregacion de bhiksuni o mon-
jas budistas'?. Ellison Banks sefiala al menos cuatro areas en las que la mujer budista
ha encontrado obstaculos en su vida espiritual. La primera se refiere a las practicas
religiosas, (costumbres en el estilo de vida), las oportunidades de ensefanza, las
formas de meditacion y las estructuras institucionales. Banks afirma que los textos
canoénicos mencionan claramente que la mujer puede experimentar la iluminacion,
pero las vias para progresar en esta experiencia usualmente son truncadas. La com-
pleta e irreversible transformacion de la iluminacion budista la alcanzan por medio
de una lenta y ardua disciplina. La segunda, son las reglas disciplinarias las que, con
respecto a las reglas de los monjes, estan disefiadas para personas de segunda clase.
Un ejemplo esclarecedor son las ocho reglas para las rnonjas que instaura el Buda''.

La tercera, aunque la mujer es capaz de lograr la experiencia de la iluminacion, el
reconocimiento de esa experiencia superior, en términos de titulo y estatus, usual-
mente es retenida en la historia del budismo. El término en pali de arahant (en sans-
crito arhat)'?, por ejemplo, no se empleaba a mujeres en los textos tempranos, aun-
que la narrativa de conversion e iluminacion de un niimero de mujeres era evidente.
Esto mismo sucede con la tradicion Mahayana y el término de bodhisattva'®. Final-
mente, tanto como individuos y como miembros de las comunidades de la sarngha,
las monjas han recibido donaciones, pero este material ha sido notoriamente menor
con respecto a lo que se ha entregado a los monjes renunciantes'*

En el Bhiksunikarmavacand del Libro de la Disciplina (Vinaya Pitaka), se relata que Ananda intercedi6 a favor
de Mahaprajapati, para que el Buda permitiera la ordenacion de monjas.

El Buda dio a Ananda la instruccion de las ocho reglas (gurudharma) que deben seguir las monjas: 1. La monja
puede recibir la ordenacion solamente en presencia de once monjes. 2. Una vez al mes la monja aprende la
ensenanza y las instrucciones directamente de los monjes, puesto que la monja no puede ensefiar el Dharma.
3. En la época de lluvias, las monjas deben estar en lugares donde no haya monjes. 4. Al final de la época de
lluvias, la monja debe hacer la ceremonia del final de la época de lluvias en presencia de monjes y monjas. 5.
Se prohibe que una monja acuse o vaya en contra de algin monje. 6. Una monja no puede molestar o reprender
aun monje. 7. Cuando una monja viola una regla recibe un castigo cada medio mes. 8. Una monja de cien ailos
también debe ser respetuosa con un monje, saludarlo con las palabras correctas y hacer una reverencia (Faure
2003, 23).

El arhat es quien ha alcanzado un nivel superior en la practica y ha adquirido poderes extraordinarios.

El bodhisattva [...] ser (sattva) dedicado por entero a la consecucion del despertar (bodhi) [...] quienes han
hecho el voto (pranidhana) de alcanzar el despertar perfecto y completo con el fin de rescatar a todos los seres
del renacer y el sufrir [...]. Los bodhisattva protagonizan toda una mitologia de prodigios y leyendas similares
a las que otras tradiciones asocian a dioses y santos (Arnau, 2007, 197).

Banks 2000, 3. Los estudios acerca de la participacion de la mujer en el clero budista son diversos; unos recalcan
en el papel inferior de la monja y la superioridad del monje y otros destacan episodios de la historia del budismo
en que se resalta la sabiduria de una monja y sus capacidades. Bernard Faure sefiala que la realidad de las mon-
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En China, la vida monastica entre los monjes y las monjas se dividid, por lo que
las monjas tenian mas independencia y la institucion era administrada por y para las
religiosas'®. De lo anterior surgio el interés en escribir las biografias de 65 monjas
eminentes, plasmadas en el Bigiuni-zhuan. Estas historias abarcarian la vida de mon-
jas desde principios de siglo I'V hasta principios del siglo VI'S.

Las primeras monjas que se registran en los conventos tenian desde 5 o 6 hasta
70 afios. Aquellas que, por decision personal, querian ingresar al convento debian
contar con el permiso de la persona que tenia autoridad sobre ellas, es decir, el padre,
el esposo o el hijo. En su mayoria llegaban por aspiraciones religiosas, veian al
convento como refugio de las vicisitudes de la vida, tanto familiares como socia-
les (guerras, epidemias, etcétera.). Otras, para seguir estudios académicos, los que
mayormente tenian prohibido en la vida secular!’.

A pesar de las biografias escritas, la informacion que se recopil6 fue y contintia
siendo muy escasa'®. Durante la Dinastia Song (960-1279), la mujer adquiere mayor
importancia en la sociedad, aumenta su participacion en las actividades religiosas y
se desarrolla un discurso distinto hacia su figura. En ese periodo, la corriente Chan
comienza a tomar en cuenta en su discurso a la mujer, y con ello logra distinguirse de
las demas corrientes. Al mismo tiempo, el budismo funciona como un refugio, que
permite a la mujer desligarse de las normas dominantes confucianas®.

Con base en la idea del Mahayana, de que toda persona —hombre o mujer— posee
la naturaleza budica, la imagen negativa que se tenia de la mujer mejora. Ademas,
es importante reconocer que los hombres que escribieron sobre las mujeres de la
corriente Chan destacaron a aquellas que iluminaban y enaltecian su doctrina Chan?.

En Teachers of the Inner Chambers, Dorothy Ko realiza un estudio de la mujer y
la cultura china del siglo XVII y observa que la situacion de la mujer en la sangha
era notoriamente diferente. Aunque dependian de los monjes, era una institucion
administrada por y para las mujeres. Los monjes venian de un estrato social bajo y
alto, mientras que la mayoria de las mujeres eran de un estrato aristocratico. Bernard
Faure sefala que en el siglo VIII las monjas alcanzaron a ser casi la mitad del clérigo

jas budistas fue mas diversa y compleja de lo que se informa en las fuentes oficiales. (Faure 2003, 25). Para un

mayor conocimiento sobre el papel de las mujeres en el budismo indio ver Cabezon, 1985.
15 Paul 1985, 80.
Tsai 1994, 1. En general las monjas que se describen en este libro son de un estatus social alto. Eran monjas
famosas y se consideraban mujeres sabias. Pero no se tiene ninguna idea de la vida de las monjas ordinarias, la
vida comun en los conventos, lo cual es una lastima.
17 Tsai 1994: 5 ss.
Sobre la vida de las monjas, el canon budista chino solo incluye el Bigiuni chuan, una coleccion de biografias
de sesenta y cinco monjas chinas, que vivieron entre principios del siglo IV y principios del VI. Shi Baochang
compild el libro en 516 y senala que eran mujeres de la aristocracia china. Aunque el documento no refleja la
realidad de las monjas de aquel entonces, su contenido tiene un valor significativo (Tsai 1994, 1).
Hsieh 1999, 148. Esto no quiere decir que dentro del budismo no se siguiera haciendo distinciones. El famoso
monje Daoxuan (596-667), de la corriente Lu-zong o de la Ley monastica, proclama el Vinaya donde las monjas
tienen mas de 100 reglas que los monjes que seguir y ubica a la mujer como la culpable del sufrimiento y la
enfermedad del pecado que sufren los hombres, que se atribuye a la mujer por su sexualidad y crear deseo en
el hombre. Es preciso agregar que, aunque hay conceptos que tienen una connotacion cristiana o sugieren ideas
occidentales, la palabra pecado si es posible utilizarla en la medida en que el contenido se refiera a un contexto
de pecado. Esta, al igual que otras palabras que pueden generar dudas, como confesién, si son adecuadas en
su uso. Para un estudio mas acabado de la palabra pecado en traducciones de textos budistas al castellano ver
traduccion y notas de Luis O. Gémez R. en Camino al Despertar, Introduccion al camino del bodisatva (Bodhi-
caryavatara), de Santideva, Editorial Siruela, Madrid, 2012.
2 Hsieh 1999, 149.
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chino, (ca. 120 mil personas), pero hay muy poca informacion del papel y su desa-
rrollo, como también de sus condiciones de vida?!.

Faure agrega que las monjas que se describen en la biografia eran visionarias y
ascéticas, llevaban practicas de concentracion, vegetarianismo extremo, que caian en
una idea de «anorexia sagrada®*». Desgraciadamente, no hay una sucesion de biogra-
fias, como si las hay en la de los monjes.

En Ming (1368-1644) y Qing (1644-1911) surge el concepto de huachan LA,
que se utilizaba para referirse a las monjas que entretenian a los hombres, convir-
tiéndose en el periodo en el que la transformacion de monjas a prostitutas alcanzo el
punto mas algido®. No obstante, Beata Grant distingue un enfoque multidimensional
que se manifiesta en un grupo de monjas del budismo Chan del siglo XVII, cuyos
objetivos, labores y practicas religiosas marcaron una linea distinta a la que se cono-
cia en el mundo popular. Este grupo de mujeres, muchas de ellas viudas, decidieron
seguir el camino religioso, no para entretener a aquellos hombres o monjes que las
visitaban, sino para alcanzar la iluminacion®.

A principios de siglo XXI, a pesar de todos los obstaculos de la época (gue-
rras, movimientos anti religiosos, reformas, protestas y rebeliones), las reformas del
maestro Taixu (1890-1947) buscaron adecuarse a un discurso religioso mas moder-
nista, que también repercutié en las monjas, quienes compartieron un discurso libe-
ral y nacionalista. Taixu establece la Academia Budista de Wuchang para hombres y
mujeres. Aqui podian entrar monjas y devotas, donde se les ensenaba literatura, filo-
sofia y la doctrina budista. En 1931 se abri6 el Vihara del Bodhi Puro en Wuchang,
en el que acudian laicas y monjas, y luego la Academia Para Monjas en Hankou.
En 1949, con la llegada del comunismo al poder, esta academia se transform6 en
un lugar de trabajo socialista; todas las estudiantes se trasladaron a una fabrica en
Wauhan y la escuela se cerré®. Después de la Revolucion Cultural (1966-1976) las
religiosas se reincorporaron a los conventos.

Esta breve descripcion permite contextualizarnos en la historia de las bhikkhuni
en China. En este desarrollo nos parece de especial relevancia la experiencia que
relatan algunas de las religiosas del siglo XVII que Grant destaca, cuyas descrip-
ciones y percepciones funcionan como argumentos explicativos de lo que nuestra
religiosa describira durante su estancia en Nanwutai-shan.

3. Un templo, una monja

La montafia Nanwutai pertenece a la cadena montafiosa Zhongnan-shan, préxima a
la ciudad de Xian, en la provincia de Shaanxi. En la literatura budista que describe
las practicas extremas se hace referencia a Zhongnan como la montafia idonea para
el retiro®®. Famosos poetas como Libai, Dufu, Cencan y Wang Wei viajaron a la

2l Faure 2003, 6.

2 Faure 2003, 18.

2 Grant 2009, 5.

2% Grant 2009, 4

* Yuan 2009, 384.

Maopeng 7% (albergue o choza de paja) que encontramos en Zhongnan-shan; estos espacios sirven para el
descanso de los buscadores de hierbas medicinales y también son moradas de monjes o monjas que realizan
practicas budistas.
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montafia y escribieron versos sobre la naturaleza del lugar. Con base en la biogra-
fia de los primeros monjes, se sostiene que desde el siglo IV Zhongnan ya era un
lugar sagrado budista. Esta cadena montafiosa fue lugar de origen y desarrollo de las
escuelas Jingtu-zong, Huayan-zong, Lu-zong y Sanlun-zong. Maestros del Dharma
habitaron e hicieron traducciones en monasterios que estaban en Zhongnan-shan o a
los pies de la montaiia.

El mapa antiguo de peregrinacion de la montafia Nanwutai contenia una gran
diversidad de templos, tangfang-miao®’ y monasterios, en los que se realizaban, prin-
cipalmente, practicas daoistas, budistas y ofrecimientos a dioses de las cosechas®.
Muchos de estos lugares eran administrados por laicos, pero en el transcurso de la
historia, gran parte de ellos fueron destruidos, otros abandonados y algunos restau-
rados o vueltos a construir. Entre los templos abandonados hallamos dos de ellos, en
los que usualmente moran religiosos que se instalan por un periodo de tiempo para
llevar a cabo el biguan [F12%, que se traduce como «aislarse en contemplacion» o
«retiroy.

En 2011, durante una estancia de investigacion en la montaiia, observamos que
un numero no menor de monjas se habian instalado por un periodo para realizar
practicas de ascetismo o biguan en la montana. Entre este grupo, de alrededor 8
religiosas, encontramos a Fachuan {%/%, una monja que habitaba en el templo aban-
donado Sansheng-dian — /&

El templo Sansheng-dian se encuentra en las faldas de la montafia, en el sendero
de los peregrinos. En las fuentes bibliograficas de Nanwutai-shan o en las estelas que
se han rescatado del lugar no se menciona nada sobre el origen de este templo, pero
si se sefala que, en 1996, gracias a devotos de la ciudad de Xian, se logro restaurar.
En 1998 se destruyo parte de la estructura del edificio y después se volvid a construir.
Dentro del salon principal del templo esta el Buda Amituo (Amitabha) acompafiado
de cuatro bodhisattvas. A un costado del salon hay otra edificacion donde esta la
cocina y una habitacion.

Con el paso del tiempo el templo quedé abandonado y durante ciertos periodos se
utiliza como morada y lugar de retiro para religiosos daoistas o budistas.

En 2011 la monja Fachuan viajo por segunda vez a Zhongnan-shan para practicar
en el Sansheng-dian. Ella sefialé que era divorciada y tenia un hijo adolescente. Se
hizo monja el dia 27 del séptimo mes de 2007. Fachuan junto a una amiga llegaron
a un monasterio en la provincia de Jiangsu, para conversar con el abad acerca de su
intencion de ser monjas. El abad, al ver el entusiasmo de Fachuan, le hizo la tonsura
en ese mismo momento. Después partidé a un monasterio en Guangdong y luego a
Fujian, para finalmente regresar a una villa en Jiangsu, donde se establecid en un
pequefio templo.

Fachuan recuerda al abad de Jiangsu con gran admiracion, ya que estuvo siete
afos, intermitentemente, en biguan, y logré el segundo grado de santidad en el
camino del luohan (arhat), el situohan (sakrdagamin), que significa que sélo rena-
cerd una vez mas antes de alcanzar el nirvana.

Los tangfang-miao %555 son templos que administran los devotos laicos, y en ellos se recibe a los peregrinos
durante la fiesta del guohui o miaohui.

Sobre la peregrinacion en Nanwutai-shan y las experiencias de los devotos y peregrinos en la montafia ver Maria
Elvira Rios, El reflejo de la luna en la montaiia: el budismo en Nanwutai-shan, tesis de doctorado, Centro de
Estudios de Asia y Africa, El Colegio de México, 2015.
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Figura 2. Templo Sansheng-dian (fotografia de Omar Alfonso Liévano)

La figura del luohan, es un ideal en las practicas de Fachuan, y por ello va a las
montafias donde es posible realizar practicas ascéticas. Viaja a Zhongnan-shan por-
que conoce la historia del lugar y porque sabe que monjes eminentes habitaron en
esa montafa.

Durante las conversaciones que entablamos con Fachuan pudimos observar y
analizar el trabajo espiritual en el que la religiosa concentraba sus practicas. Es inte-
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resante sefialar que Fachuan hizo hincapié en que se alejo del ambiente eclesiastico
debido a la debilidad de las ensefianzas de los maestros actuales. Esto ultimo nos
sugiere que en ella hay una doble intencion de abandono: la primera para retirarse
y realizar practicas de ascetismo, y la otra para alejarse del ambiente eclesiastico.
Fachuan recomienda leer los stitras y no los libros que escriben los monjes de hoy,
porque duda de la profundidad de sus conocimientos y de su dedicacion a la practica:

[...], ahora todos quieren escribir libros, pero en el pasado los monjes eminentes
no hablaban ni escribian, porque lo mas elemental del Buda esta en los siitras.
Nosotros practicamos desde la ensefianza de los siitras y no desde lo que un monje
escribid en un libro. Los escritos de los monjes antes de la dinastia Song expresan
puntos de vista conforme a las escrituras y nos indican los siitras de donde toman
sus enseflanzas, pero ahora nadie hace eso.

El lugar que Fachuan eligio para concentrarse en las antiguas ensefianzas se
habia fusionado lentamente con la naturaleza. Los tonos grises y colores gastados
del templo Sansheng-dian se mimetizaron con el bosque, actuando como un camu-
flaje que s6lo el paso del tiempo lo permitia. En la estética del templo se perci-
bia aquella belleza imperfecta, plasmada en los conceptos de wabi 1€ y sabi Fi.
Ambos términos, de origen chino pero desarrollados en Japon, sugieren cualidades
como efimero, humildad, asimetria e imperfeccion®. Leonard Koren destaca tres
caracteristicas naturales de las cosas que definirian ambos conceptos: todas las cosas
son efimeras, todas las cosas son imperfectas y todas las cosas son incompletas:
«Aceptacion de lo inevitable. Wabi y sabi es la apreciacion estética de la evanes-
cencia de la vida (...). Las imagenes wabi-sabi nos fuerzan a contemplar nuestra
propia mortalidad, y evocan una sola y delicada tristeza*’». Estas caracteristicas de
wabi sabi, vinculadas con el pensamiento daoista y budista, y representadas en el
templo abandonado, serviran como analogia a lo que la religiosa interpreta sobre su
propia intencion de practica interior. Asimismo, estas caracteristicas estéticas logran
que el templo se mimetice con el paisaje, logrando crear un espacio escondido en
la montafia. La idea de lo escondido u oculto es inherente en el concepto de retiro.
El concepto chino mas comin que se utiliza para referirse a eremita es yinshi f& 1+,
cuyo primer caracter significa «oculto». De ahi que la palabra yinshi se puede tradu-
cir como «el erudito oculto».

4. Union de espacios: percepcion de la conciencia plena

En aquel templo rodeado de malezas, de muros en ruinas y tejas desquebrajadas,
Fachuan decidi¢ instalarse. Un monje budista del templo Baiyi, ubicado a cercanos
metros del Sansheng-dian, habia invitado a Fachuan a quedarse en su templo, donde
contaba con alimento, bafio, ropa y proteccion. No obstante, Fachuan, agradeciendo
la atencion, s6lo accedio a bafarse de vez en cuando en el Baiyi, pero sabia que aquel
lugar no era el adecuado para su practica. La soledad del Sansheng-dian, privilegio

2 Juniper 2003, 2.
30 Koren 1994, 54.
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Figura 3. Templo Sansheng-dian Nanwutai-shan (fotografia de Omar Alfonso Liévano)

dificil de conseguir en China, como también la precariedad del templo, la conectaba
con la verdadera practica, ardua y compleja, que debia realizar en su interior, para
liberarse y alcanzar un nivel superior de conciencia.

Y es que la estética del templo abandonado pareciera despertar visualmente la
intencion de abandono interior que manifiesta Fachuan al referirse a su practica. La
religiosa sefialo querer alcanzar el estado de /uohan y su interpretacion de este nivel
superior de conciencia la relato, a propdsito de una experiencia de su maestro:

Cuando [el maestro] entra en estado de contemplacion, logra separarse del cuerpo.
(Como se puede hacer esto? Es como un pajaro encerrado en su jaula, nuestras
facultades mentales estan encerradas en el cuerpo, pero cuando el maestro entra
en estado de contemplacion, su mente puede escapar, como el pajaro que se echa a
volar y en el momento que quiere regresa a su jaula, pues ésta se queda ahi, igual
que el cuerpo.

Fachuan realiza una analogia entre la jaula y el cuerpo, como si este fuera una
capsula cuya llave para abrir solo la tiene las facultades superiores de nuestra mente.
Es muy interesante la similitud de esta interpretacion con la experiencia que describe
la maestra Qiyuan Xinggang (1597-1654), quien ha sido considerada la matriarca de
las maestras de la corriente Chan de su época. Qiyuan siguid las ensefianzas de su
maestro Miyun Yuanwu (1566-1642), cuya rigurosidad en la practica se manifiesta
en la siguiente ensefianza dirigida a una de sus herederas del Dharma: «sélo cuando
las cosas son dificiles uno puede ver la gran mente (zhangfus xin); solo cuando la esta-
cion es fria uno puede ver el verde de los pinos y los cipreses®'». Entre las diversas
experiencias que Qiyuan describid sobre sus retiros de meditacion, encontramos una
en la que se refiere al resultado de su practica perseverante:

31 Grant 2009, 18.
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Vivia en profundo aislamiento con pocas comodidades, pero determinada a per-
severar. Mi cuerpo [sentado y con la espalda recta] con recatada dignidad, [no
distinguia entre] el interior y el exterior. Puse resistencia al vacio cortando los
enredos. Una vez que [la distincion entre] el interior y el exterior (habia desapare-
cido), todos los enredos quedaron anulados. Cuando no hay forma ni figura, enton-
ces uno puede ver su propio rostro [original], puede concentrar grandes eones de
tiempo en un solo punto y extender una mota de polvo en las diez direcciones.
[Entonces uno experimenta] el no tener restricciones, o limitaciones, [y es] libre
de ir donde le plazca®2.

A pesar de la lejania temporal de ambas descripciones, tanto Fachuan como

Qiyuan se refieren a la practica de meditacion y experiencia como una liberacion
corporal, en donde se pierde el limite entre lo externo e interno, ya que al liberarse de
las ataduras se es posible deambular sin restricciones espaciales. ;Como es posible
lograr ese estado?, Fachuan responde que es preciso liberarse de los sentidos que nos
tienen atados a este mundo:

La funcién del ojo es ver y a eso se le llama yanshiflR i, y asi con todos los sen-
tidos (ershi HAR, bishi 521X, sheshi Eitk, shenshi 2%, yishi Eik)*. Cuando
una persona muere, los seis 6rganos, liugen 7<HR, todavia estan ahi, pero los seis
shi se van; la facultad de distinguir, de percibir o reconocer o discernir, ya no es
posible. Entonces, si una persona muere y ya no tiene los liushi, ja donde van estos
liushi?; estos liushi no se dividen en seis, sino que se funden en lo que se llama el
shenshi, f7%3*. El shenshi también es la base del karma de las vidas anteriores,
por esto también se llama yeshi 38, envuelve el karma bueno y malo y del cual
dependera el estado en el que se vuelva a renacer.

Al shenshi la gente extranjera lo llama linghun TEBE%, nosotros no lo llamamos
asi, pero es mas o menos la misma idea.

Después de que Fachuan realiza esta breve introduccion de los liushi y shenshi,

comienza a explicar la manera de llevar a cabo una profunda meditacion:

Al morir una persona el shenshi sale del cuerpo, pero también es posible que esto
ocurra sin tener que morir, pues también es posible mediante la meditacién. Debe-
mos lograr una meditacion en la que los sentidos no se utilicen y tampoco se divi-
dan, de esta manera logramos que nuestro shenshi se separe del cuerpo. Después
de eso podemos usar nuestros sentidos, que ya estan puros. Esto ultimo es posible
con miaoxin W[~ lo contrario a wangxin%[»*%; todos tenemos miaoxin, pero
muchos no lo han encontrado y yo tampoco, pero ya empecé el camino en busca de
ese miaoxin, por medio de la lectura de mas de cien stitras, sobre cuya enseflanza
he ido reflexionando durante muchos afos.

Grant 2009, 51.

Los seis shi son la consciencia de los 6rganos de los sentidos, contando a la mente como un 6rgano sensorial.
El shenshi, 15, la inteligencia, el espiritu, que también se llama linghun 31 (Soothill y Hodous 1937, 335).
Yeshi es la actividad consciente perturbada por la ignorancia y las acciones del individuo.

Podemos suponer que con el término /inghun se refiere al concepto de «alma.»

Miaoxin es la mente-corazon profunda y extraordinaria que va mas alld del pensamiento humano (Soothill y
Hodous 1937, 234.

Wangxin es la mente errada, falsa, ilusoria (Soothill y Hodous 1937, 210).
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En una primera explicacion, Fachuan se refiere a como los sentidos se funden con
el shenshi de la persona que ha fallecido. Este shenshi sale del cuerpo y, al contener
el karma de la persona, renacera segun sus acciones del pasado. Fachuan agrega que
en una meditacion superior es posible adquirir la capacidad de lograr, en vida, la no
utilidad de los sentidos y liberar al shenshi de nuestro cuerpo. Al lograrlo, los senti-
dos en estado puro pueden unirse al shenshi.

Ahora bien, si tomamos en cuenta la interpretacion de Fachuan, es posible obser-
var como la practica que ella describe para alcanzar un estado de meditacion pro-
funda se entiende, en un principio, abandonando los sentidos que nos provocan las
turbaciones internas, y asi el espiritu shenshi logra abandonar el cuerpo. Este aban-
dono que realiza el shenshi es, mas bien, un salir del cuerpo para luego volver, es
decir, el cuerpo per se, ya no es una capsula, una jaula en la que nos encontramos
inmersos, atados a sus deseos. Asimismo, los sentidos en estado de pureza permiten
discernir entre lo real y lo no real.

Con la explicacion anterior se puede inferir que, el cuerpo de aquel practicante
que alcanza una conciencia plena queda abandonado y, al igual que el templo, se
convierte en ese espacio desalojado que el practicante habita de vez en cuando, al
que va y vuelve, pero que lo deja tal cual como esta, porque es esa apariencia de
abandono la que determina la liberacion de las perturbaciones.

La practica de abandonar el cuerpo en el budismo se ha interpretado de distintas
maneras. Una de ellas es la inmolacion, la que se cree que su origen se debe a inspi-
raciones de los religiosos en los jatakas, historias de las vidas del pasado del Buda.
En China ha sido una practica que tuvo un auge importante durante la dinastia Tang
(618-907). Un dato peculiar es que no menos de 5 de las 10 historias que se cuentan
sobre inmolacion en el Xu Gaoseng zhuan, compilado por el maestro Daoxuan (596-
667), se efectuaron en la montafia Zhongnan-shan. Daoxuan destaca estas inmola-
ciones como respuesta a la persecucion que estaba viviendo el budismo, llevadas
a cabo por el emperador Zhou Wudi (560-578), que inician en el 574. Los monjes
abandonan sus cuerpos, pero como un acto de ofrecimiento que, de igual modo, res-
ponde a una accion contra las politicas de persecucion®.

A diferencia de este tipo de abandono, en el que se produce una desintegracion
total del cuerpo, Fachuan recalca en la capacidad de abandonar el cuerpo como un
estado superior de meditacion y, por lo tanto, de conciencia. De esta manera, se
puede interpretar que, en el momento en que el shenshi observa con el sentido puro
de la vision a ese cuerpo abandonado, lo realiza con el discernimiento maravilloso,
lo que Fachuan describe como miaoxin. La religiosa asegura saber como encontrar
su miaoxin, y conforme lo vaya descubriendo podra ir alcanzando el primer nivel
hasta llegar al cuarto y convertirse en un /uohan. En ese momento el miaoxin todavia
sera una consciencia limitada, «porque atin mas vasto que todo es el miaoxin del fajie
1£5%, cuando logras entender todo el universo».

Fachuan finaliza su interpretacion agregando el concepto de fajie, una idea cru-
cial en el pensamiento budista y que en China fue adquiriendo distintas connota-
ciones. Fajie, (dharmadhatu en sanscrito) es la realidad ultima, la realidad absoluta
pero inmanente de todas las cosas. En general, se refiere a todas las cosas que se
pueden percibir con las facultades sensoriales (en estado puro), vistas con la cons-

3 Benn 2007, 79 s.
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ciencia de un ser liberado. También se refiere al universo fisico, en el que el tiempo,
el espacio y todos los seres vivos son elementos constituyentes*’. En la corriente
Huayan, el dharmadhatu se identifica como la realidad que vive un Buda. En el
Gandavyitha, del Sitra Huayan (Avatamsaka), se relata la peregrinacion del joven
Shancai (Sudhana), quien visita a cincuenta y dos —o cincuenta y tres— kalyanamitra,
«amigos del bien*'». En este texto, los dos mundos, lokadhatu —la esfera mundana—
y dharmadhatu —la esfera de la liberacion y el despertar— se consideran idénticos*.
Imre Hamar destaca que, segun esta corriente, todas las cosas o fendmenos represen-
tan la directa y completa manifestacion de la esencia. Sustancia y funcion, asi como
esencia y fenomeno existen en un estado de entremezcla perfecta. Fazang (643-712)
explico esta relacion con los términos «verdad» (zhen E.) y falso (wang %), sefia-
lando que lo verdadero gobierna lo falso y no hay aquello falso que no pueda ser
verdadero. Ambos estan entremezclados y se insertan uno con otro sin obstruccion®.
El maestro Zongmi (780-841) enfatiza en esta perfecta combinacion de las cosas (shi
5I2) y principio (/i2E). Se opone a hablar de dharmadhatu de las cosas (lokhadatu) de
manera aislada al dharmadhatu del principio. Es decir, el mundo, desde la mirada de
la corriente Huayan es tanto sustancia y fenomeno, por lo tanto, es también libera-
cion y samsara*. Peter Gregory concluye que Zongmi entiende el dharmadhatu en
términos de tathagatagarbha (foxing '), la naturaleza budica®.

Si incorporamos todo este contenido doctrinario de la corriente Huayan a la expe-
riencia de meditacion que relata Fachuan es posible sugerir que, el practicante, al
lograr separarse del cuerpo, su comprension y percepcion de la union entre la reali-
dad fenomenal y sustancial de las cosas, se manifiesta con mayor claridad al obser-
var que aquel espacio en el que habita, aquel lugar en donde se han abandonado los
sentidos, se hace uno con la naturaleza, con aquello que guarda el /i, el principio de
las cosas. Si lo entendemos de esta forma, entonces el templo abandonado, se con-
vierte en la representacion de la union de los fenémenos con lo sustancial y, de la
misma manera, reflejo del abandono corporal que experimenta el practicante. Desde
esta perspectiva se deduce que el templo abandonado se convierte en el lugar idoneo
para la meditacion profunda. El practicante, al descubrir el verdadero dharmadhatu,
también encuentra su foxing, su naturaleza budica. Este mismo descubrimiento o
percepcion se puede entender con las palabras de Anne Klein que destaca Grant,
cuando se refiere a la experiencia de la maestra Qiyuan durante su retiro. «la con-
ciencia plena disminuye el sentido de estar atrapado ‘dentro’ de uno mismo, o estar
aislado del gran mundo. Este espacio subjetivo no se encuentra confinado dentro del
cuerpo, porque ir lo suficientemente hacia ‘adentro’ es también un punto de conexion
con el vasto mundo ni-externo-ni interno*.

40 Traduccion al castellano de Luis O. Gomez Rodriguez para la palabra en sanscrito dharmadhatu.

4 Traduccion al castellano de Luis O. Gomez Rodriguez, para la palabra en sanscrito kalyanamitra.

4 (Cabezon 1992, 95 ss.

4 Hamar 2007, 190.

4 Hamar 2007, 191.

4 Gregory 1995, 12 s. Gregory remite a la interpretacion de Zongmi y del maestro Fazang 1258 (643-712) sobre el
término dharmadhatu, en el Sutra Huayan. Fazang afirma que se pueden entender tres significados para dhatu;
la causa (yin[X]), la naturaleza (xing %) y lo diferenciado fengi (43 75). De acuerdo con el primer y segundo sen-
tido de dhatu, dharmadhatu se refiere a la causa para la realizacion del noble sendero, o a la naturaleza oculta de
la realidad fenomenal. En cualquier caso, el significado se acerca a la idea de tathagatagarbha (Gregory 1995,
13), que también se traduce en chino como foxing, la naturaleza budica.

4 Grant 2009, 51.
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Ademas de lo ya sefialado, es interesante agregar otra desarticulacion de division
espacial que sefnala Grant, a proposito de la conciencia plena (smyrti) que alcanzan las
maestras de la corriente Chan; esta conciencia puede también borrar los limites con-
vencionales entre lo publico y lo privado*’. Al trasladar esta interpretacion a nuestro
analisis nos preguntamos /,qué otro espacio, que no sea un lugar abandonado, rompe
con la division espacial entre lo publico y lo privado? Y es que el espacio abando-
nado, justamente, permite liberarnos de esa limitacion creada por la sociedad, lo cual
le concede un estado singular que favorece al practicante.

En la uniéon de ambos espacios (exterior-interior) o realidades (fenomenal-prin-
cipio) el estimulo-respuesta, ganying, se convierte en una constante. El espacio del
templo abandonado en la montafia estimula al practicante a mantenerse en ese lugar
y conectarse con este «adentro y afuera». A su vez, esta interaccion le permite tener
ganying no sélo con el espacio, sino con los budas o bodhisattvas. Esto Gltimo se
ejemplifica con la siguiente experiencia que tuvo Fachuan en el templo: mientras ella
se encontraba en el Sansheng-dian, el bodhisattva (no sabemos cual) solia anunciarle
la llegada de algun visitante. Esta manera de tener ganying se entiende cuando los
budistas chinos hallaron en los siitras mahdyanas, como el Sitra del Loto, la idea
de que los budas y bodhisattvas eran capaces de asumir diferentes formas y mani-
festarse entre los humanos en respuesta a sus necesidades*. Daniel Stevenson, en
su analisis de los cuentos del Sitra del Loto, describe ganying como una estructura
discursiva china de «estimulo» (gan) y «respuesta» (ying)*. Los devotos pueden
sentir el «estimulo» que los conecta con la divinidad, e incluso les permite visua-
lizar o sofar con el bodhisattva y observar luces en el cielo. A esta percepcion de
lo «sobrenatural» que se tiene en el lugar sagrado, se le llama ganying, la respuesta
a la peticion que interactia de manera reciproca; hay una correspondencia entre el
devoto y la divinidad (Soothill y Hodous, 1937: 399).

5. Conclusiones y reflexiones finales

En este analisis exploratorio se puede inferir algunas cosas que, mas que concluir,
sugieren atender sobre las practicas de religiosas budistas en China. Se ha querido
destacar el papel que cumple el templo abandonado durante las practicas de medi-
tacion que describe la religiosa. La estética del templo y lo que ésta transmite funge
como un elemento analdgico a la experiencia y percepcion de abandono del cuerpo.
Esta, descrita con los conceptos de wabi y sabi, describe visualmente la experiencia
de abandono del cuerpo y liberacion del shenshi. De lo anterior se deduce que la
analogia cuerpo-templo abandonado, representa lo efimero del mundo fenomenal
y, de la misma manera, la union de esta realidad fenomenal con la realidad sustan-
cial, logrando entender el dharmadhatu universal. Desde esta percepcion, alcanzada
con una vision pura, se logra el estado de conciencia plena, donde las distinciones
entre lo interior-exterior y lo publico-privado desaparecen. El templo abandonado se
convierte en el espacio que, quiza, mejor caracteriza esa no distincion. El factor de
«abandono» es fundamental para lograr esta interpretacion.

47 Grant 2009, 51.
4 Faure 2003, 7.
4 Stevenson 1995, 429.
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El puente o hilo conductor entre el templo abandonado y la practica interior es
ganying. Este estimulo-respuesta que la religiosa percibe con el lugar y con el bodhi-
sattva, produce una suerte de seguridad y proteccion, como también de conexion con
la realidad sustancial. Esta tltima se manifiesta cuando el practicante logra liberarse
de las turbaciones y discierne la union entre esa y la realidad fenomenal. La mimeti-
zacion del templo abandonado con la naturaleza actiia como metafora de esa union,
adquiriendo una caracteristica estética que se fusiona con la naturaleza.

Por tltimo, al tratarse de una monja, la imagen del templo abandonado adquiere
una doble connotacion, pues aunado a lo ya sefialado, se agrega el valor que adquiere
el lugar como refugio de quien escapa de la estructura eclesiastica y las falsas ense-
nanzas. El templo abandonado es para Fachuan un espacio de ausencia de jerarquias,
de reglas monasticas y ritos: esto ultimo no quiere decir que la religiosa no hubiera
realizado los ritos respectivos o que no haya venerado a las imagenes de los budas
y bodhisattvas del templo. Lo que se quiere sefialar es que, al romperse la division
espacial, también se quiebra las divisiones y jerarquias que el clero instaura: el tem-
plo abandonado es reflejo de ausencia del orden impuesto por la sociedad religiosa.

En torno a esta experiencia de aislamiento de una monja religiosa es que se invita
a reflexionar y atender sobre las ideas y conjeturas planteadas, para entender de
mejor manera el modo y los elementos que influyen en las practicas de aislamiento
de monjas budistas en China, y el papel que adquiere el templo abandonado.
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