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I X . 

EL BUDDHISMO (1), 

Si las palabras de San Pablo: «examinadlo 
todo y adherios á lo que es bueno,» (2) se refieren, 
como puede suponerse, álos asuntos espirituales, 
y más especialmente á las doctrinas religiosas, 
es necesario confesar que pocos cristianos, ora 
entre el clero, ora entre los seglares, se han apre
surado á seguir las palabras del Apóstol. Si á los 
jóvenes que se disponen á recibir las sagradas 
órdenes se les exig-iera que enumerasen las prin
cipales religiones del mundo, citasen los nombres 
de sus fundadores y los titules de ias obras que 
tantos millones de nuestros semejantes veneran y 
respetan todavia como la autoridad sagrada sobre 
que se fundan sus creencias religiosas, ¿cuántos 
habria entre ellos capaces de responder sin vaci
lación á semejantes preguntas? No faltará entre 
nosotros quien creerla perder el tiempo si estu
diase el Coran de los Mahometanos, el Zend-

(1) E l Buddha y su religión, por J. Barthelemy Saint-
Hilaire, miembro del Instituto de Francia: París , Didier 
y compañía, editores. 

(2) Epístola l,a a losTesaloaicenses, v . 2 1 . 
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Avesta de los Parsis, los King-s de los sectarios 
de Confucio, el Tao-te-Kin^ de Lao-tseo, los Ve
das de los Brahmanes, el Tripitaka de los Bud-
dhistas, los Sutras de los Jamas ó el Granth de 
los Sikhs. Sin embarg-o, San Pablo se expresa en 
términos muy claros y muy sencillos; y preten
der que solo se referia á las herejías de su tiem
po ó á los sistemas filosóficos de los Griegos ó de 
los Romanos, seria limitar el horizonte y la tras
cendencia de su enseñanza, que debe aplicarse á 
todos los tiempos y países. Muchos lectores pre
guntarán si es posible sacar provecho de obras 
escritas por hombres que han sido necesariamen
te unos bobos ó unos impostores, y no seria difí
cil mostrar con algunas citas, cuáu absurdos y 
faltos de todo valor son los libros religiosos de 
los Chinos y de los Indios; mas no era esta la i n 
tención con que el Apóstol de los gentiles se d i 
rigía á los epicúreos y á los estóicos: tampoco será 
este indudablemente el sentimiento de todo cris
tiano sério, que crea sinceramente en la acción 
de la divina Providencia en el gobierno del mun
do, cuando haya leido alguno de esos libros que 
sean ó hayan sido la principal fuente de luz y de 
consuelo para muchos millones de habitantes de 
la tierra. 

El estudio atento de las diversas religiones 
nos es provechoso bajo muchos puntos de vista; 
pero el mayor servicio que puede hacernos es el 
de permitirnos apreciar mejor todo lo que po
seemos en nuestra propia religión, asi como des
pués del regreso de un viaje hecho al extranjero 



es cuando más vivamente sentimos y conocemos 
mejor las ventajas de que goza nuestra patria. 
No hay duda que sucede esto mismo en religión. 
Veamos loque han tenido y todavia tienen otros 
pueblospor su religión; examinemos las oracio
nes, el culto, la doctrina de las razas más c iv i l i 
zadas, de los Griegos, de los Romanos, de los In
dios y de los Persas, y comprenderemos más cla
ramente que nunca toda la grandeza del benefi
cio que hemos recibido de Dios, cuando nos ha 
permitido respirar, desde nuestra entrada en este 
mundo, el aire puro de un pais en donde resplan
dece la luz del cristianismo. Estamos muy dis
puestos á considerar los más grandes dones de 
la Providencia como cosas muy naturales, y ni 
siquiera admitimos escepciones en favor de la 
religión. Hemoshecho tan poco para sercristianos, 
hemos sufrido tan poco por la causa de la verdad, 
que no concebimos nunca una idea bastante ele
vada del cristianismo, hasta que no lo compara
mos con las demás religiones del mundo. 

Pero el estudio comparativo de las religiones 
humanas dá además otros resultados más precio
sos; y creemos que M. Barthelemy de Saint-Hilai-
re no lo ha dicho todo cuando ha escrito, refirién
dose al Buddhismo: «el único, pero inmenso ser
vicio que el Buddhismo puede hacernos, es pre
sentarnos su triste contraste para que apreciemos 
mejor el inestimable valor de nuestras creencias, 
mostrándonos todo lo que cuesta á la humanidad 
que no las tiene.» Aun hay más: si el contacto 
con las naciones extranjeras y el estudio de sus 



lej'es y de sus costumbres hacen que amemos 
más las de nuestro propio pais, son al mismo 
tiempo el mejor remedio contra esa buena opi
nión nuestra y contra la indeferencia de los de
más, que se encuentran generalmente cuando 
apreciamos lo que no nos pertenece. El senti
miento que impulsó á las razas helénicas á no 
reconocer en todo el mundo nada más que Grie
gos y Bárbaros, se halla tan profundamente 
arraigado en el corazón humano, que ni aun el 
cristianismo ha podido arrancarlo por completo. 
Asi pues, cuando echamos una ojeada sobre el 
dédalo de las religiones humanas, parece que 
todo es en ellas oscuridad, ceguedad, decepción 
y vanidad. ¿No es degradar el nombre de religión 
el hecho de aplicarlo álas extravagancias de los 
Yoghis indios, ó á las blasfemias de los Bud-
dhistas chinos? A medida que avanzamos lenta
mente y con paciencia en las oscuras galerías 
del laberinto, parece que nuestras pupilas se 
dilatan y percibimos algún resplandor en donde 
todo eran tinieblas. Llegamos gradualmente á 
comprender esta expresión de un gran santo, que 
tenia más derecho que otro alguno á hablar con 
autoridad sobre este punto: «que no hay religión 
que deje de contener algún rayo de luz de la 
verdad.» Ciertos teólogos han intentado trazar 
los limites de la bondad infinita, de la misericor
dia, de la longanimidad de Dios, y han sostenido 
que la mayor parte del género humano se halla
ba inevitablemente condenada á tormentos eter
nos; mas, para justificar una proposición tan 



impía, no han dado siquiera la sombra de una 
prueba sacada del Evangelio ó de cualquier otra 
de las fuentes de donde tomamos nuestras creen
cias. 

Estos teólogos han aducido generalmente, en 
apoyo de su tésis, las infamias y las orgias del 
culto pagano; han citado las blasfemias de los 
Sufis de Oriente y las prácticas inmorales sancio
nadas por los sucesores de Mahoma; pero no ve
mos que trabajen en descubrir el carácter origi
nal y verdadero de esos ritos extraños que ellos 
llaman obra del demonio. Si los Indios de Amé
rica hubieran de haber formado su concepto del 
cristianismo por la conducta de los compañeros 
de Cortés y de Pizarro; si los habitantes de la In
dia habian de haber estudiado la moral cristiana 
en la vida y costumbres de Olive y de "Warren 
Hastings (1), ó. para no ir tan lejos, si los Musul-

(1) "Roberto Clive, nació en 1725 y mur ió en 1774 á 
consecuencia de una tercera tentaliva de suicidio. Fué 
en realidad el que más extendió 'y afianzó la dominas 
cion inglesa en la India, en cuyo país desempañó vario-
cargos militares en nombre de la Compañía de las I n 
dias. Si, bien es verdad que acumuló y trajo de allí in 
mensas riquezas á fuerza de injustas exacciones, por las 
que fu^ reconocido culpable por el Parlamento inglés; 
también lo es que fué quizá el menos concusionario, 
dada su posición, de todos los oficiales ingleses que en 
su tiempo fueron á la India con cargos de Ja Compañía, 
y entre los cuales pudiera haber hallado el autor otros 
nombres que citar y que merecieran más justa censura, 
á no ser que haya elegido éste por ser más conocido. 

Warren Hastings, que nació en 1732 y murió á la 
edad de 86 años, íué el primer Gobernador general de 
!a India cuando la Compañía creó este alto cargo en 1773. 
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manes establecidos en Inglaterra hubieran de juz
gar de los efectos prácticos de la caridad cristia
na por el tono de nuestros periódicos religiosos» 
las nociones de todos estos hombres acerca del 
cristianismo, hubieran sido ó serian poco más ó 
ménos tan exactas como la idea que millares de 
cristianos instruidos se forman del carácter satá
nico de la religión pagana. En el seno mismo del 
cristianismo han nacido las doctrinas más odio
sas y las sectas más inmorales; y si nosotros no 
queremos que se juzg-ue de nuestra religión sino 

Para favorecer los intereses y el engrandecimiento de 
la Compañía de las Indias, no reparó en los medios por 
inmorales que fuesen, así como tampoco para su medro 

-personal. 
Véase lo que dice á este propósito un publicista fran

cés: «Era Hastings un corazón de bronce que habla ven
cido toda la resistencia, que ie habían opuesto, por medio 
del hierro, del fuego y de los suplicios; ageno á todo es
crúpulo, unió la astucia á la perfidia. Entre los hechos 
graves de que puede acusársele merecen especial men
ción: el esterminio de los Rotiillas, pueblo que él habla 
cedido, sin derecho, al príncipe de Oude, mediante el 
pago á la Compañía de dos millones de duros; una con
tribución extraordinaria de cinco millones de reales; des
pués una multa de cincuenta millones de reales impuesta 
al rajah de Benares, sin que este diese el menor motivo 
de queja, despojándolo luego de sus propios Estados; 
el hecho de haber arrancado, por fuerza y aplicádole 
el tormento, á la Begum de Oude, la suma de seis mil lo
nes de duros .» Pero todo esto era para las arcas de la 
Compañía,pues él, cuando fué acusado ante el Parlamen
to inglés, apenas poseía dos millones, de pesetas, que no 
le bastaron para los gastos de su largo y escandaloso 
proceso, siendo al fin absuelto y volviendo á ocupar su 
puesto en 1795. 

{ N . del T. ) 
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por la moral pura del Evangelio, debemos evi
dentemente conceder un privilegio análogo á los 
Mahometanos, álos Buddhistas y á todos aquellos 
cuya fé se funda en una palabra escrita que ellos 
creen revelada. 

Ningún hombre de buen sentido nos negará 
sin duda que nosotros debemos estudiar cada re
ligión bajo su forma más antigua y en sus mo
numentos más originales, antes de formular un 
Cuicio acerca de su mérito. . Pero este trabajo 
está erizado de dificultades; y éstas son, más 
bien que ninguna otra causa, las que han impe
dido á tantos de nuestros mejores pensadores y 
escritores á cometer el exámen critico é histórico 
de las religiones humanas. 

Todas las religiones importantes tienen su 
cuna en Oriente. Sus libros sagrados han sido 
escritos en las lenguas orientales, y muchos de 
estos libros son de fecha tan antigua que los 
mismos que hacen profesión de creer en ellos 
confiesan que no pueden comprenderlos sin el 
auxilio de traducciones y comentarios. Hace to
davía pocos años que se ignoraba en Europa 
la primera palabra de los libros sagrados de tres 
religiones tan importantes como el Brahmanismo, 
el Buddhismo y el Parsismo. Uno de los mejores 
servicios hechos por el estudio del Sanscrit, el 
antiguo idioma de la India, ha sido que no sola
mente permite interpretar los Vedas, libros sa
grados de los Brahmanes, sino que nos ha dado 
también la clave para descifrar los escritos búd-
dhicos y zoroástricos. Si quisiéramos mostrar 
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con un ejemplo patente los rápidos progresos de 
los estudios sánscritos en lo que va de siglo, nos 
bastarla recordar que Sir Willian-Jones, cuyo 
nombre es aun en la actualidad más familiar á 
muchos ingleses que los de Colebrooke, Barnouf 
y Lassen, no tenía conocimiento de los Vedas, y 
no habia leido jamás ni una sola linea de los 
libros canónicos del Buddhismo. Creiaque Bud-
dha era idéntico al Dios de los Teutones, Wodan 
úOdino, y que Sakya, otro nombre de Buddha, 
era lo mismo que Shishac, rey de Egipto. Este 
distinguido sábio no vió jamás el estrecho paren
tesco que existe entre el Sanscrit y la lengua del 
Zend-Avesta, y declaró que todos los libros de la 
religión zoroástrica eran de fecha reciente. 

Aun en nuestros dias, léjos de tener una tra
ducción exacta y critica de los himnos védicos, 
no tenemos una edición completa del texto de 
estos himnos. Solo poseemos los textos originales 
de un corto número de libros búddhicos; y por 
más que se haya publicado todo el Zend-Avesta, 
la interpretación de este antiguo monumento 
presenta todavía mayores dificultades que la de 
los Vedas y el Tripitaka. El estudio de las re l i 
giones antiguas de la China, conservadas en las 
obras de Confucio y deLao-tseo, implica el cono
cimiento del chino, lengua tan difícil que seria 
necesario el trabajo que pudiera emplear un 
hombre durante toda su vida, para poseerla. El 
Mahometismo es de más fácil acceso que las de
más religiones de Oriente; pero también es nece
sario saber el árabe para hacer de aquel un exá-
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men profundo. Es, pues, ménos sorprendente de 
lo que á primera vista pudiera creerse que no ten
gamos hasta el presente ninguna obra en donde 
se presenten á nuestras miradas, como en un vas
to y fiel cuadro, todas las religiones del mundo. 
Los sabios que conocen á fondo estas lenguas d i 
fíciles, y que pueden trabajar sobre documentos 
originales, se hallan constantemente absortos en 
investigaciones que sólo ellos son capaces de 
emprender; y les cuesta mucho trabajo robar á 
la ciencia el tiempo necesario para coordinar y 
redactar los resultados que han obtenido, demodo 
que el público pueda utilizarlos. Compréndese 
también, por qué los historiadores críticos, que 
se imponen como regla fundar sus apreciaciones 
en documentos originales, prefieren abstenerse 
de estudiar las religiones de la antigüedad, que 
solo podrían conocer por medio de traducciones. 

En este estado de cosas, debe ser extraordina
rio nuestro reconocimiento cuando encontramos 
un escritor como M. Barthelemy de Saint-Hilaire, 
bastante versado en las lenguas orientales para 
poder consultar los textos originales y compro
bar los trabajos de sus predecesores, y capaz al 
mismo tiempo para abrazar en una sola ojeada 
la historia del pensamiento humano y poder 
asignar su propio lugar á cada sistema, notar 
las partes salientes de cada doctrina, y distin
guir, en las extensas elucubraciones de los poe
tas y de los profetas de la antigüedad, lo que es 
realmente importante de los detalles que no t ie
nen valor alguno. M. Barthelemy de Saint-Hi-
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laire es uno de los sábios más eminentes da 
Francia, y su reputación como traductor de 
Aristóteles casi nos ba hecho olvidar que el pro
fesor de filosofía griega del colegio de Fran
cia era el mismo que el redactó habitualmente el 
Globo en 1827 y el Nacional en 1830, que firmó 
la protesta contraías ordenanzas de Julio, y que, 
en 1848, fué secretario general del Gobierno pro
visional (1). Cuando un hombre como este se ha 
tomado el trabajo de aprender el Sanscrit, y se
guir en el colegio de Francia, del que era al 
propio tiempo profesor, el curso de su colega 
Eugenio Burnouf, es natural que sus publica
ciones sobre la filosofía y la religión india exciten 
enalto grado el interés del público. Elindianólogo 
de profesión trabaja principalmente en sus inves-

(1) No sabemos á qué puede referirse el autor al de
cir que M . Bartheiemy de Saint-Hilaire le ha hecho 
olvidar como traductor de Aristóteles que fuá redactor 
habitual de E l Buen, Sentido (no sabemos que lo fuera 
de FÁ Globo) de E l Constiiueional y de E l Nacional; pues 
si bien estos periódicos eran de oposición, no pertenecían 
al número de esas publicaciones que perjudiquen, n i con 
mucho, á los que en ellas escriben, por más que sus ar
tículos lleven el sello del apasionamiento propio de la 
juventud, como sucedería probabiemente á Saint-Hi
laire que apenas contaba entonces 25 años . En cuanto á 
su papel en los sucesos de 1848, figuró siempre entre los 
republicanos templados y algunas veces entre los más 
conservadores, siendo censurado generalmente por 
reaccionario. Sin embargo, después del golpe de Estado 
del 2 de Diciembre, abandonó su cátedra y la dirección 
del Colegio de Francia, á pesar de que no se le impuso 
que prestase un juramento contrario á sus convic
ciones. 
- j f f - t n Í H B sh TflisÍQdÍTBff . M . . ^ r ^ fqíflY asa 
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tigaciones y en sus publicaciones, para los otros 
indianólogos. Se contenta con sacar á la super
ficie, si se me permite servirme de esta imág-en, 
el mineral que extrae con gran trabajo y pacien
cia de los empolvados manuscritos de nuestras 
Bibliotecas. Rara vez se toma la molestia de se
parar el metal de la ganga, de purificarlo, de tra
bajarlo y de hacer de él una moneda corriente. Ol
vida con demasiada frecuencia que el tesoro de los 
conocimientos humanos no se enriquece de una 
manera durable sino cuando los resultados de 
las investigaciones especiales han sido traduci
dos al lenguaje universal de la ciencia, á fin de 
que puedan servir para instrucción de todos los 
hombres inteligentes. La división del trabajo es 
en esto necesaria. Nosotros tenemos que valemos 
de intérpretes, de vulgarizadores, de hombres 
como M. Barthelemy de Saint-Hilaire, que sean 
de una competencia incuestionable para seguir 
y comprobar las indagaciones de los eruditos de 
profesión, y, al mismo tiempo, que no hayan olvi
dado el lenguaje de la generalidad de los hom
bres. 

En un libro sobre el Buddhismo, ha inten
tado el citado autor dar á conocer al público los 
resultados verdaderamente importantes é incues
tionables á que han llegado los orientalistas es
tudiando los documentos originales de esta rel i 
gión interesante y envuelta todavía en tanto 
misterio. No era esta una tarea fácil. Por más 
que estas investigaciones sean de fecha muy re
ciente, por más que pertenezcan á un periodo de 
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la historia de los estudios sánscritos posterior á 
>Sir Willian-Jones y aun á Colebrooke, y no obs
tante los considerables materiales reunidos por 
los esfuerzos de Hodgson, Turnour, Csoma de 
Koros, Estanislao Juliano, Foucaux, Fausbóll, 
Spence Hardy, y sobre todo Eug-enío Burnouf, 
ha sido necesaria una paciencia á toda prueba y 
un raro discernimiento para componer acerca del 
Buddhismo una obra tan exacta, y al mismo 
tiempo tan perfectamente clara y de una lectura 
tan agradable como la de M. Barthelemy de 
Saint-Hilaire. La mayor parte de este libro ha 
aparecido originariamenle en el Journal des 
íSavants, respetable órg-ano del instituto de Fran
cia, redactado por escritores como Gousin, Flou-
rens, Villemain, Biot, Littré, etc., etc., y admi
tiendo solo entre sus colaboradores 16 miembros 
de los más distinguidos de esta ilustre sociedad. 

Habiase escrito y hablado ya mucho sobre el 
Buddhismo; se habian señalado, comolo hahecho 
más tarde Huc (1), las notables analogías entre 

(1) El abadHuchizo notar con tanta sencillez las 
relaciones entre el ceremonial del culto Búddhico y del 
culto católico, que vio con gran sorpresa suja, puesto 
en el índice, su divertido Viaje al Tibet^ «No es posi
ble, dice hablando de las ceremonias búddhicas . dejar 
de sorprenderse al ver su gran relación con el catoli
cismo. El cayado, la mitra, la dalmática, la capa ó 
pluvial, qae llevan los grandes Lamas cuando viajan ó 
cuando verifican alguna ceremonia fuera del templo; el 
oficio en dos coros, la salmodia, los exorcismos, el i n 
censario sostenido por cinco cadenas, pudiendo abrirse 
ó cerrarse á voluntad del que lo sostiene, las bendicio
nes que echan los Lamas estendiendo la mano derecha 
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el ceremonial búddhico y el ritual católico; ha
blase mostrado á los religiosos de los conventos 
chinos profesando el positivismo y el nihilismo, 
y yendo hasta las más desconsoladoras teorías de 
nuestros positivistas europeos; mas á pesar de 
todo esto, podemos decir que el estudio histórico 
y critico de las doctrinas de Buddha solo data 
realmente de 1824. 

En este ano anunció M. Hodgson que el texto 
original de loslibroscanónicosdel Buddhismo que 
hablan sido compuestos en sanscrit, se hallaba con * 
servado en los monasterios del Nepol. Antes de 
este descubrimiento, solo se conocía el Buddhismo 
por las reseñas recogidas al azar en China, en el 
Japón, en Birman, en el Tibet, en Mongolia y en 
Tartaria. Cierto que se sabia que los buddhistas 

sobre la cabeza de los fieles, el rosario, ol celibato ecle
siástico, los retiros espirituales, ei culto de los santos, 
los ayunos, las procesiones, las letanías y el agua ben
dita; hé aquí otras tantas relaciones qvo los buddhistas 
tienen con nosotros.» Habría podido agregar además la 
tonsura, la veneración á las reliquias y la práctica de la 
confesión. 

«Contando con este sentimiento de humanidad, (dice 
Saint Hilaire en la pág. 91 de la obra citada), más na
tural de lo que se piensa, fué por lo que Buddha pudo 
insti tuir la confesión entre sus religiosos, y aun entre 
todos los fieles. Dos veces al mes, en el novilunio y en 
el plenilunio, confesaban en alta voz los religiosos sus 
faltas en presencia de Buddha y de la Asamblea. Solo 
era posible la redención ó el perdón de aquellas median
te el arrepentimiento y por la vergüenza de sí mismo 
y de los demás . Royes^ioderosos confesaren -delante de 
Buddha los crímenes que habían cometido, y solo á 
precio de esta penosa confesión es como los culpables 
espiaron los más odiosos delitos.» 

TOMO ir . 2 
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de estas regiones reconocían haber recibido sus 
escrituras sagradas ya directa ya indirectamente 
de la India; sabíase también que solo el sanscrit 
daba la etimologia de los términos sagrados de 
esta religión, sin exceptuar el nombre mismo de 
Buddha (nombre apelativo que sigmifica «ilumina
do»); sin embargo, no se tenia la menor esperan
za de encontrar jamás los originales de estas d i 
versas traducciones. Nombrado en 1821 residente 
político de la Compañía de las Indias en el Nepol, 
se ocupó activamente M . Hodgson, no solo de 
las riquezas naturales de esta región poco esplo
rada, sino también de sus antigüedades, de sus 
dialectos y de sus tradiciones, y no tardó en des
cubrir á sus amigos los sacerdotes buddhistas del 
Nepol poseían considerable número de libros que 
guardaban religiosamente. Estos libros no esta
ban compuestos en los dialectos del país, sino en 
sanscrit. M. Hodgson se hizo con la lista de todas 
estas obras, que pasaban por contener la doctrina 
canónica de Buddha. Consiguió después que le 
sacasen copias de estos libros, y, en 1824, pudo 
ofrecer á la Sociedad Asiática de Bengala unos 
60 volúmenes. No estando dispuesto ningún 
miembro de aquella Sociedad á consagrarse al 
estudio de estos manuscritos, envió M. Hodgson 
dos colecciones completas de los mismos, la una 
á la Sociedad Asiática de Lóndres, la otra á la 
Sociedad Asiática de París. Antes de hablar de 
los brillantes resultados que dió el estudio de es
tos manuscritos cuando fueron espíe rados por 
Burnouf, debemos hacer algunas indicaciones so-
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bre los trabajos que precedieron á la publicación 
de estas investigaciones. 

> M. Hodgson publicó por si mismo algunas 
Memorias preciosas, escritas sobre los mismos 
lugares, y que fueron reunidas después bajo el 
titulo de Ilustraciones sobre la literatura y la re
ligión de los buddhistas, Serampur, 1841. Esta
bleció dos hechos importantes, que estaban con
formes con las tradiciones de los sacerdotes del 
Nepol, á saber: que muchos de estos documentos 
sánscritos se habian conservado en los monaste
rios de estas regiones desde el siglo X de nues
tra era, y que toda esa inmensa recopilación ha
bla sido traducida al tibetano cinco ó seis si
glos más tarde, cuando el Buddhismo fué im
plantado definitivamente en el Tibst. Como el 
arte de la imprenta habia sido importado cuesta 
región desde la China, era menos difícil hacerse 
de colecciones completas de esta traducción t i -
betana. La dificultad real consistía en encontrar 
un europeo que conociese esta lengua. Por una 
feliz coincidencia, en la época en que los descu
brimientos de M. Hodgson comenzaban á llamar 
la atención de los orientalistas en Calcuta, llegó 
alli un húngaro llamado Alejandro Csoma, de 
Coros, en Transilvania. Este habia hecho el viaje 
á pié, desde Hungría hasta el Tibet, sin ningún 
recurso pecuniario y sin llevar otro objeto que el 
de descubrir la patria primitiva de los húngaros 
en el Asia central. Cuando llegó al Tibet halló 
nuevo aliciente su espíritu entusiasta: resolvió 
aprender una lengua que antes de él no habia 
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poseído ningún europeo, y esplorar la vasta re
copilación de los libros canónicos del Buddhis-
mo, escritos en tibetano. Hallábase en la mayor 
desnudez cuando llegó á Calcuta; pero los miem
bros de la Sociedad Asiática le dispensaron una 
entusiasta acogida, y gracias á ellos pudo publi
car los resultados de sus admirables investigacio
nes. Solemos quejarnos muchas veces de la dema
siada extensión de los libros sagrados de ciertas 
religiones; pero ¿qué son aquellos, bajo esta rela
ción, al lado de los libros canónicos de los Tibe-
tanos? Este cánon se compone de dos grandes 
recopilaciones, llamadas comunmente el Kanjur 
y el Tanjur. La ortografía exacta de estos dos 
nombres es Bkah-hgyur (que se pronuncia Kah-
gyur) y Bstan-hgyur (que se pronuncia Tan-
gyur). Hay muchas ediciones del Kanjur en 102 
y 108 tomos en fólio. Comprende 1.083 obras dis
tintas. El Tanjur se compone de 225 tomos en fó
lio, y el peso de cada uno, en la edición de Pekin, 
es de 4 á 5 libras. Las ediciones de este Código 
colosal han sido impresas en Pekin, en Lhassa y 
en otros lugares. La edición del Kanjur, publi
cada en Pekin por órden del emperador Khian-
Lung, se vendia á 15.000 francos. Los Buriatas 
dieron 7.000 bueyes por un ejemplar del Kanjur, 
y la misma tribu pagó 1.200 rublos de plata por 
un ejemplar completo de ambas colecciones, el 
Kanjur y el Tanjur. (1) Las exploraciones de esta 

(1) Die Religión des Buddha, von Eoppea, t. I I , pá 
gina 282. 
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mina de literatura religiosa (que debe ser el me
jor tesoro del mundo para los Lamas y los Dalai-
Lamas) fueron una prueba muy dura aun para 
aquel mismo hombre que había podido ir á pié 
desde la Huugria hasta el Tibet. En el tomo 21 de 
las Investigaciones Asiáticas publicó Csoma de 
Koros un excelente análisis de esta Biblia inmen
sa, análisis que bastaba para demostrar que la ma
yor parte de la vasta enciclopedia Tibetana era 
solo una traducción de los documentos originales 
descubiertos en el Nepol por M. Hodgson. Poco 
tiempo después de haber dado á luz los primeros 
frutos de su largo trabajo, murió Csoma todavía 
joven, victima de un heróico sacrificio por el es
tudio de las lenguas y de las religiones anti
guas. 

Por otra feliz coincidencia, en la época en 
que comenzaban á conocerse los descubrimientos 
de Hodgson y de Csoma habia hecho otro sábio, 
Schmidt, de San Petersburgo, bastantes progre
sos en el mogol para poder traducir ciertas par
tes de la versión mogola de los libros búddhicos, 
y su traducción ayudó á esclarecer algunos pro
blemas relativos á la religión de Buddha. 

Cuando llueve, dice el proverbio inglés, cae 
el agua á cántaros. Durante años y siglos no ha
bian tenido los sábios de Europa á su disposición 
ningún documento original de la religión búd-
dhica, y hé aqui que, en el espacio de diez años, 
se hallaron en posesión de cuatro inmensas reco
pilaciones de libros búddhicos pertenecientes á 
cuatro regiones distintas. Después de los descu-
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brimientos de Hodg-son en el Nepol, de Csoma 
en el Tibet, y de Schmidt en Mogolla, dió á cono
cer al mundo sábio M. Jorge Turnoür la litera
tura búddhíca desde Ceilan, compuesta en la 
lengua sagrada de esta isla, en el antiguo pali. 
La existencia de esta literatura habia sido ya co
nocida antes. En 1826, se babia esforzado Sir Ale
jandro Johnston para obtener copias exactas del 
Mahavansa, del Ragavali y del Ragarat-nakari. 
A petición suya, después de haber sido copiadas 
estas obras, fueron traducidas del pali al singa-
lis moderno, y de esta lengua á la inglesa. La 
publicación de esta traducción fué confiada á 
M. Eduardo Upham, y apareció en 1833 bajo el t i 
tulo de Libros sagrados ¿históricos de Geylan, y 
estaba dedicada al rey Guillermo IV. Desgracia
damente, ya por mala intención, ya por incapa
cidad, los sacerdotes que se hablan comprome
tido á proporcionar una copia auténtica de los 
originales palis y á traducirla al singalés, parece 
que han dado, en vez de lo que hablan prometi
do, una compilación hecha por ellos mismos con 
materiales reunidos de diferentes partes. Los in 
térpretes oficiales encargados de la traducción 
inglesa se tomaron, aún mayores libertades; y 
apenas aparecieron los Libros sagrados é históri
cos de Ceylan, cuando Burnouf, que entonces se 
hallaba al principio de sus estudios sobre el pali, 
pudo probar que esta traducción carecía absolu
tamente de valor; pero, gracias áM. Turnour, no 
fué de larga duración el contratiempo causado 
por este descubrimiento. Resuelto á seguir un 
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camino muy diferente, puso este sabio manos á 
la obra, y en lugar de confiar el asunto á otros, 
comenzó por aprender él mismo el idioma pali, é 
hizo aparecer muchos estudios importantes so
bre los escritos búddhicos conservados en Ceylan. 
Más tarde publicó el texto y la traducción del 
Mahavansa, ó historia de Ceylan, compuesta en 
el sigio V de nuestra era. Refiere esta obra los 
hechos ocurridos en la isla desde los tiempos más 
remotos hasta principios del siglo IV después de 
Jesucristo. Existen muchas continuaciones de 
esta historia; pero una temprana muerte hizo 
que M. Turnour no publicase más que la parte 
original de estas crónicas. 

Comenzó más tarde el estudio de la literatura 
de Ceylan el reverendo D. J . Gogerly (1), cuyas 
memorias, dispersas en revistas singalesas, son 
muy poco conocidas en Europa, y el reverendo 
Spence-Hardy, que ha sido misionero en Ceylan 
por espacio de 20 años. Las dos obras de H. Har-
dy, el Monaquisino oriental y el Manual del 
Buddhismo, están llenas de notas y de hechos 
interesantes; pero como han sido compuestas con 
el auxilio de materiales tomados principalmente 
de las recopilaciones singalesas y hasta de algu
nas más modernas, no pueden inspirarnos com
pleta confianza (2). 

(1) Murió en 1862. 
(2) Es te mismo autor ha publicado en Londres en 1866 

otra obra importante, bajo el t í tu lo de Leyendas y teorías 
de los Baddhistas, y ha muerto en 1868. 
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Así como los originales sánscritos del Nepoi 

habían sido traducidos por misioneros buddhis-
tas en t i be tan o, en mogol, y, como veremos 
pronto, en chino y en mantchué (1), lo mismo 
que los originales palis de Ceylan hablan sido 
trasladados á Siam y á Birman, y traducidos aqui 
á las lenguas respectivas. La literatura de estos 
dos países ha quedado casi inexplorada, y ofrece 
un vasto campo á los hombres que deseen mar
char sobre las huellas de Hodgsou, de Csoma y 
de Turnour. 

La biblioteca imperial de París ha adquirido 
una colección muy importante de manuscritos 
búddhicos, traída recientemente de Ceylan á 
Europa por M. Grimblot. Según afirma M. Bar-
thelemy de Saint-Hilaire en el Journal des 8a-
mnts (1866), comprende esta colección unas 87 
obras; y como algunas de estas se hallan repro
ducidas en ella muchas veces, el número total de 
los manuscritos de la colección se eleva á 121, que 
llenan por completo 14.000 hojas de palma y es
tán escritas, parte en caractéres singaleses, parte 
en caractéres bírmanos. Después de la isla de 
Ceylan, parecen Birman y Siam los dos países en 
donde hay más probabilidad de hallar grandes 
colecciones de manuscritos palis. y de estas dos 
regiones proceden gran parte de los manuscritos 
que existen en Ceylan. Refieren las crónicas que 
los conquistadores Tamules, que se hicieron due
ños de la isla á principios del siglo X V I , quema-

(1) Melanges Asiaíiques, t . I I , p. 373. 
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ron todos los manuscritos buddhistas que pudie
ron encontrar, con la esperanza de destruir de 
este modo esta religión detestada. A pesar de esta 
persecución, ó quizá á causa de ella, continuó el 
Buddhismo siendo la religión nacional de la isla, 
y en el siglo X V I I I había recobrado su antigua 
preponderancia. Entonces enviaron á Siam comi
siones encargadas de traer copias auténticas de 
los escritos sagrados; se hicieron venir de Birman 
sacerdotes que hablan recibido la ordenación 
con todas las reglas, y se fundó en Dadala, en 
Ambagapitya y en otros lugares bibliotecas que 
contienen la literatura canónica y la literatura 
profana del Buddhismo. 

El Cánon de las escrituras búddhicas es deno
minado el Tripitaka, la triple cesta. La primera 
contiene todo lo que se refiere al Vinaya, es decir, 
á la moral; la segunda, los Sutras, ó discursos del 
Buddha; la tercera, todas las obras que tratan de 
filosofía dogmática ó de metafísica. A estas dos 
últimas reunidas suele dárseles la denominación 
de Dharma, «ley;» y hay costumbre de designar la 
tercera con el nombre deAbhidharma, «ley parti
cular.» El primero y segundo pitaka comprenden 
cada uno cinco obras distintas, y siete el tercero. 
M, Grimbhalot ha conseguido adquirir manuscri
tos de casi todas estas obras, y ha traído además á 
Francia ejemplares de los famosos comentarios 
de Buddhaghosha. Estos comentarios tienen una 
gran importancia, porque si bien Buddhaghosha 
vivió por los anos 430 de nuestra era, se cree que 
tradujo comentarios más antiguos, traídos de 
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Magadha áCeilan, hacia el año 316, por Mabinda, 
hijo de Asoka. Según la tradición, hizo Mahinda 
una versión singalesa de estos comentarios palis, 
y esta versión es la que, según se dice, tradujo 
Buddhaghosha, al pali, idioma original de los 
libroscanónicos yde sus comentarios. ¿Concederá 
la critica histórica á estos comentarios la auto
ridad que deben tener documentos del siglo IV 
antes demuestra era? Esta cuestión está por re
solver todavía; pero áun cuando Buddhaghosha 
no tuviera otra cualidad que la de escritor del 
siglo V después de Jesucristo, y de haber reco
gido las tradiciones más antiguas, seria su tes
timonio de gran peso en la discusión de algunos 
de los problemas más importantes relativos á la 
historia y á la cronología india. Ciertos escrito
res, que se han ocupado de la historia del Bud-
dhismo, admiten, con demasiada facilidad, como 
histórico todo lo que refieren los comentarios de 
Buddhaghosha, olvidando el largo intervalo de 
tiempo que les separa de los acontecimientos de 
que se ocupa. Si fuera posible probar que no ha 
hecho más que traducir literalmente los Attaka-
thas ó comentarios traídos áCeylan por Mahinda, 
daria esto á sus obras un valor histórico conside
rable. Pero todos estos relatos se fundan solo en 
la tradición; y si consideramos las extraordina
rias precauciones tomadas, según se dice, por 
los 70 traductores del antiguo Testamento, y 
observamos después las divergencias entre la 
cronología de la versión de los 70 y la del texto 
hebreo, apreciaremos mejor el riesgo que se corre 
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fiándose de las traducciones orientales, aun de 
aquellas que pretenden ser literales. La idea de 
una traducción fiel y literal parece extraña al es
píritu de los asiáticos. Admitiendo que Mahinda 
haya traducido al singalés los comentarios palis 
orig-inales, nada le impedia insertar en su tra
ducción todo lo que creyera útil á sus neófitos 
de Ceylan, Aun admitiendo también que Bud-
dhaghosha haya traducido al pali esta versión 
singalesa, ¿no ha podido insertar en un trabajo 
el relato de hechos trasmitidos por la tradición 
de generación en generación, y á los que sus 
compatriotas prestaban fé completa? ¿No era l i 
bre, y no debia considerar un deber sagrado, es-
plicar las dificultades aparentes, suprimir las 
contradicciones y corregir los errores palpables? 
En nuestros dias, cuando se comprueba con el 
escepticismo más exigente el testimonio de histo
riadores tales como Herodoto, Tucidides, Tito 
Livio ó Jornandez, aun en aquellos puntos en que 
refieren acontecimientos contemporáneos, no hay 
que esperar que los anales del Buddhismo sean 
tratados con ménos rigor. Ocupados los sábios en 
investigaciones especiales, aceptan con dema
siada facilidad el testimonio de los documentos 
antiguos, sobre todo cuando estos documentos 
han sido descubiertos por ellos mismos y se les 
presentan con todos los encantos de la novedad. 
Mas á la luz de la crítica histórica se desvanece 
pronto el prestigio de un testigo como Buddha-
ghosha, y lo que nos dice acerca de los reyes que 
han vivido, ó los concilios verificados ocho siglos 
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antes de que él naciese, no es más digno de cré
dito que el relato de las fabulosas hazañas del rey 
Artus en Godofredo de Monmout, ó las leyendas 
de los primeros tiempos de Roma que refiere en 
Tito Livio. 

Una de las obras más importantes de la co
lección Grimblot, es una historia del Buddhismo 
en la isla de Ceylan, titulada Bipavansa, que no 
tardaremos en ver publicada. 

El único libro del mismo género que hasta 
ahora se conoce en la literatura búddhica de Cey
lan, es el J/fl/toímT?, publicado por M. Turnour; 
pero esta obra pertenece probablemente á una 
época muy posterior, y confiesa su autor que ha 
tomado por modelo y base de su trabajo el Bipa
vansa. Mahanamá, compilador del MaMvansa, 
vivia hácia el año 500 después de Jesucristo. Su 
trabajo fué continuado por cronistas más moder
nos hasta mediados del siglo X Y I I I . Aunque 
Mahnamá escribió á fines del siglo V de nuestra 
era, parece que su parte de redacción en estos 
anales termina á principios del siglo I V , en cuya 
época termina también un comentario compuesto 
por él sobre su propia crónica. Tampoco seco-
noce la fecha exacta del Bipavansa) pero como se 
extiende hasta la muerte de Mahasena en el año 
302 después de Jesucristo, solo podemos al pre
sente atribuir á esta historia el valor histórico 
que corresponde á una obra del siglo IV de la era 
cristiana. 

Volvamos ahora á M . Hodgson. Sus coleccio
nes de manuscritos en sanscrit habían sido envia-
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das, según hemos visto, á la Sociedad asiática de 
Calcuta, de 1824 á 1839; á la Sociedad asiática de 
Londres, en 1835, y á la de Paris en 1837. En 
Calcuta y en Lóndres, se los dejó dormir en paz; 
pero en Paris vinieron á poder de Eugenio Bur-
nouf, que, sin asustarse por él enorme volúmen 
de estos documentos que era necesario examinar, 
ni por lo pesado de semejante trabajo, puso ma
nos á la obra, y no tardó en descubrir la gran 
importancia de estos nuevos materiales. Después 
de nueve años de profundos estudios, publicó 
Burnouf, en 4844, su Introducción á la Historia 
del Buddhismo indio. Esta obra fué la que echó 
ios cimientos del estudio sistemático del Buddhis
mo. Sin dejar de reconocer el mucho interés de 
las investig-aciones hechas en las literaturas búd-
dhicas del Tibet, de Mogolla, de China y de Cey-
lan, mostró Burnouf que siendo el Buddhismo 
de origen indio, debia estudiarse primeramente 
en los documentos sánscritos originales conser
vados en el Nepol. Por más que haya dado á su 
obra el modesto titulo de Introducción á la His
toria del Buddhismo, hay pocos puntos impor
tantes sobre que sus laboriosas investig-aciones-
no nos hayan suministrado preciosos conocimien
tos, y que su génio no haya esclarecido con una 
luz nueva y viva. La muerte de Burnouf, en 1852, 
puso fin á un trabajo que habría sido el monu
mento más perfecto que hubiera podido levantar 
un orientalista, si hubiera sido permitido al autor 
concluirlo con arreglo al plan trazado en su pró
logo. Un tomo publicado después de su muerte, 
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en 1853, contiene una traducción de los libros 
canónicos del Nepol, con notas y apéndices lle
nos de las más útiles ilustraciones sobre algunos 
de los puntos más oscuros del Buddhismo. Por 
más que quede mucho por hacer, y que á la enor
me masa de los manuscritos ofrecidos por 
M. Hodgson á las sociedades asiáticas de París 
y Londres, solo se le haya abierto una pequeña 
brecha, no ha habido nadie bastante atrevido 
para continuar el trabajo que Burnouf dejó i n 
completo. Las únicas publicaciones que, después 
de la muerte de Burnouf, lian contribuido á dar
nos á conocer el Buddhismo, son: una edición del 
Lalita-Vistara ó vida de Buddha, preparada por 
un sábio indio, Babu-Ragendralal Mittra; una 
edición del original pali del Dhammapadam, por 
un Dinamarqués, M. Fausboll; y por último, la 
excelente traducción de la Ristoria de la vida de 
Hi%en-Tsang y de sus viajes á la India, por Esta
nislao Julien. Este peregrino de la China habia 
viajado por la India desde el año 629, después de 
Jesucristo, hasta 646, áfin de aprender el sanscrit 
y poder traducir de este idioma al chino algunas 
obras importantes sobre la religión y la filosofía 
de los Buddhistas. Sus memorias sobre la geogra
fía, sobre el estado social, religioso y político de 
la India á principios del siglo V I I , son de un va
lor inapreciable para todo el que quiera estudiar 
los resultados prácticos de la enseñanza búddhica 
en una época en que esta religión comenzaba á 
declinar, y en que iba á ser pronto suplantada por 
el brahmanismo moderno y por el mahometismo. 
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No era fácil tarea para M, Barthelemy de 

Saint-Hilaire examinar á fondo todas estas fuen
tes de donde debia tomar los materiales de su l i 
bro. El estudio del Buddhismo superarla por sí 
solo las fuerzas de un individuo si necesitase el 
conocimiento práctico de todas las lenguas en 
que han sido redactadas las doctrinas de Buddha. 
Burnouf.es probablemente el hombre que ha te
nido valor para aprender el tibetano, el pali, el 
sing'alés y el birmano (además del sanscrit que 
ya poseia) á fin de prepararse para sus estudios 
sobre esta religión. Sin embargo, por más que 
sea imposible á un sinólogo, ó á un sábio versado 
ya en el tibefcano, ya en el mog-ol, llegar, sin co
nocer el sanscrit, á entender exactamente las 
doctrinas búddhicas, este gran lingüista habia 
mostrado que el conocimiento del sanscrit podia 
bastar para penetrar el espíritu de estas doctri
nas, y comprender su nacimiento y su desarrollo 
en la India, así como las modificaciones que han 
sufrido en las diferentes regiones en que después 
se arraigaron. Auxiliado por su perfecto conoci
miento del sanscrit, y admirablemente secundado 
por su conocimiento intimo de casi todos los 
sistemas filosóficos y religiosos de la antigüedad 
y de los tiempos modernos, M. Barthelemy de 
Saint-Hilaire ha conseguido trazar un cuadro 
fiel á la vez que animado del origen, del carácter, 
de los méritos y de los defectos de la religión 
búddhica, habiendo conseguido ser el primer 
historiador del Buddhismo. Ha sabido resistir á 
una tentación que ha debido ser grande para un 
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espíritu como el suyo, capaz de leer en el pasado 
lecciones para el presente y para el porvenir. Ni 
se ha servido del Buddhismo como un espantajo, 
ni tampoco le ha presentado como un bello ideal. 
Se contenta con llamar en la introducción la 
atención délos filósofos modernos acerca de la 
enseñanza que pueden hallar en el estudio del 
Buddhismo; pero, en el cuerpo de la obra, no le 
vemos nunca abandonar su papel de historiador 
para hacerse predicador. 

«Este libro puedetener además, dice al autor, 
(1) otra ventaja, y, siento decirlo, una especie de 
oportunidad. Los tiempos críticos por que atra
vesamos hacen que hallen entre nosotros un fa
vor singular las doctrinas que constituyen el 
fondo del Buddhismo, favor de que no son cier
tamente dignas. Desde hace algunos años, hemos 
visto surgir sistemas en los que se nos ensalza la 
metempsicosis.y la trasmigración, en donde se 
pretende explicar el mundo y el hombre sin ne
cesidad de Dios ni de la providencia, lo mismo 
que lo hizo Buddha; en los que se niegan las 
esperanzas del género humano en una vida i n 
mortal después de la presente; en los que se 
reemplaza la inmortalidad del alma por la in
mortalidad de las obras, y en los que se destrona 
á Dios sustituyéndolo, con el hombre, el único 
ser, se dice, en el que el infinito tiene conciencia 
de si mismo. Estas teorías se nos proponen, ora 
en nombre de la ciencia, ora en nombre de la 

(1) Introducción, p. X X X I V , de la 3.a edic. 
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historia y de la filología, y hasta en nombre de 
la metafísica, teorías que no son ni nuevas, n i 
muy originales, y que pueden causar mucho 
daño en las ya tibias conciencias de los hombres 
de nuestro tiempo. No es este el lugar de exa
minar estas teorías, y sus autores son demasiado 
cultos y sinceros para que se les pueda condenar 
sumariamente y sin discusión; pero bueno es que 
sepan, por el ejemplo poco conocido del Bud-
dhismo, lo que viene á ser el hombre cuando solo 
se apoya en sí mismo, y cuando sus meditaciones 
extraviadas por un orgullo de qnb no siempre se 
duda, conducen al precipicio donde el Buddha 
se ha perdido. 

«Por otra parte, comprendo bien las diferencias 
existentes, y no hag-o á ios sistemas contempo
ráneos la injusticia de confundirlos ciegamente 
con el Buddhismo, á pesar de reprobarlos como á 
éste. Reconozco de buen grado todos sus méritos 
accesorios, queson verdaderamenteconsiderables; 
pero los sistemas de filosofía deben juzgarse 
siempre por sus conclusiones, sea cualquiera el 
camino que emprendan para llegar á ellas; y no 
por obtener estas conclusiones por caminos dife
rentes son mejores. Buddha ha llegado á ellas 
hace 2.500 años; las ha proclamado y practicado 
con una energía que no es fácil esperar ni aun 
igualar siquiera; ha hecho esto con una sencilla 
intrepidez que nadie llevará más léjos, y no es 
presumible que ningún sistema de nuestro tiempo 
ejerza sobre las almas un imperio tan poderoso. 
No seria ménos útil, sin embargo, que los auto-

TOMO I I . " 3 
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res de estos sistemas echasen una ojeada sobre 
las teorías y las doctrinas del Buddhismo. No es 
éste filosofía, en el sentido en que nosotros 
entendemos esta palabra; tampoco es relig-ion en 
el sentido del paganismo antiguo, de la religión 
cristiana ó de la religión de Mahoma; pero tiene 
algo de todo esto, con una doctrina completa
mente independiente que no ve nada más que el 
hombre en el universo, y se empeña en no mirar 
más que aquél, confundiéndole con la naturaleza 
en medio de la cual vive. De aqui todas las aber
raciones y los extravíos del Buddhismo, adver
tencia que hace á los demás y que puede serles sa
ludable con tal que la atiendan y sepan aprove
charla. Desgraciadamente, si es muy raro ins
truirse y convencerse por la propia experiencia, 
lo es más aun escarmentar encabeza ajena.» 

Pero si M. Barthelemy de Saint-Hilaire no es
cribe simplemente la historia para apartar á sus 
lectores de las doctrinas que él juzga perniciosas, 
los párrafos citados muestran bien á las claras 
que no se contenta con registrar secamente los 
principales hechos de la historia del Buddhismo 
ni de traducir los largos discursos del fundador 
de esta religión. 

Su libro es un boceto lleno de calor y de vida; 
lejos de parecer largo, parece siempre demasiado 
corto. Este era precisamente el libro que hacia 
falta para enderezar las erróneas opiniones que 
muchos hombres instruidos hablan formado so
bre el Buddhismo, y para inspirar á los que se 
han asustado hasta el presente de las vastas pro-
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porciones de la extraña terminologia de la lite
ratura búddhica. el deseo de estudiar los libros 
de Burnouf, de Turnour y demás sábios. A las 
personas que deseen tener sobre el Buddhismo 
reseñas aún más detalladas, podemos recomen
darles con interés la obra de un autor alemán, 
Koppen, titulada i ?^ religión des BuddJia (Ber
lín 1847). Esta obra está fundada sobre los mis
mos materiales que la de Barthelemy de Saint-
Hilaire; pero como se dirig-e especialmente á los 
eruiitos, hallamos en ella un exámen más minu
cioso de todo lo que se ha dicho sobre el Bud
dhismo. 

En un segundo tomo, nos ha dado reciente
mente este sábio laborioso una historia del Bud
dhismo en el Tibet. El libro de Barthelemy de 
Saint-Hilaire se divide en tres partes. En la 
primera, considera el autor el Buddhismo en su 
primitiva aparición; refiere la vida de Buddha, y 
examina la moral y la metafísica del Buddhis
mo. En el segundo, pinta esta religión en la In 
dia en el siglo V I I de nuestra era con arreglo á, 
los vidjes y a las memorias de Hiuenthsang. 
La tercera/contiene la descripción del Buddhis
mo actual en Ceylan, descripción hecha princi
palmente con arreglo á los relatos de un testigo 
ocular, M. Spence Hardy. Nos ocuparemos ante 
todo de la parte que trata de la vida y de la doc
trina de Buddha. 

M. Barthelemy de SaintrHilaire, siguiendo 
el ejemplo de Burnouf, de Lassen y de Wilson, 
acepta como fecha para la muerte de Buddha la 
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que se le ha asignado en los anales de Ceylan. á 
saber, el año 543 antes de Jesucristo. Por más 
que sea imposible entrar aquí en largas discu
siones cronológicas, debemos notar que los bud-
dhistas de Ceilan han llegado evidentemente á 
esta fecha por el cálculo, no por la tradición histó
rica, y seria fácil demostrar que en dicho cálculo 
existe un error de más de 70 años. La fecha más 
probable de la muerte de Buddha es el año 477 
antes de Jesucristo. Sin embargo, para el objeto 
que Barthelemy de Saint-Hilaire se proponía, era 
esta diferencia poco importante. La historia de 
la India en los siglos V I y V antes de nuestra era 
nos es tan poco conocida, que el autor estarla obli
gado á dar casi el mismo traje y la misma fisono
mía á sus personajes, y el mismo fondo á ese tea
tro en que representa á Buddha predicando y en
señando, aun cuando todos estos acontecimien
tos hubieran pasado cien años más tarde ó más 
temprano. 

En la vida de Buddha, que se extiende desde 
la página 1 á la 79, sigue Barthelemy de Saint-
Hilaire casi exclusivamente el Lalita-Vistara. 
Esta obra es una de las más populares entre los 
buddhistas y forma parte del cánon búddhico; y 
como existe de él una versión china, referida por 
Estanislao Julien, del año 76 de nuestra era, pode
mos, sin temor de equivocarnos, remontar el or i 
ginal á una fecha bastante anterior á la era cris
tiana. Este libro fué publicado en sanscrit por 
Babu-Ragendralal Mitra, y debemosáM. Foucaux 
una edición de la versión tibetana, que es el pri-
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mer texto que en este idioma se ha impreso en 
Europa, asi como también una traducción fran
cesa. A juzgar por las muestras que hemos visto, 
creemosque seria muy útil una traducción exacta 
del texto chino, tal como seria capaz de hacerla 
M. Estanislao Julien (1). Sin embargo, si se ex
ceptúan los sabios, pocas gentes tendrían la pa
ciencia de leer esta obra en la traducción inglesa 
ó francesa, como es fácil convencerse hojeando el 
extracto siguiente, que es el principio de la t ra
ducción francesa hecha por M. Foucaux: 

(1) M. Estanislao Julien hace resaltar las ventajas que 
pueden sacarse de estas traducciones chinas. La estruc
tura anal í t ica deJ chino dá á dichas traducciones casi el 
carácter de una glosa; y por más que no debamos seguir 
ciegamente las interpretaciones de los originales sáns
critos adoptadas por los traductores chinos, sin embar
go, la ant igüedad de estas interpretaciones debe darles 
naturalmente un gran valor y un alto interés . M . Esta
nislao Julien lia tenido la bondad de enviarme los mo
delos siguientes: 

«No sé si os he comunicado otra vez los curiosos pa
sajes que siguen: se lee en el Zo¿ws francés, página 274, 
L . X I V . : es cosa difícil encontrar el nacimiento de un 
Buddha, tan difícil de encontrar como la flor del Odum-
bara, como la introducción del cuello de una tortuga en 
la abertura de un yugo formado por el grande Occéano. 

»Se encuentra en chino este pasaje: as difícil de en
contrar un Buddha, como las flores Odumbara y Palasa, 
y como si una tortuga ciega quisiera encontrar un agu
jero en un madero flotante (literal—el agujero de un ma
dero flotante). 

»Lotus francés, p. 39., (las criaturas) encadenadas por 
la concupiscencia como por la cola del Yak, pe rpé tua -
mente ciegas en este mundo por los deseos, no buscan 
al Buddha. 

»Y en chino: profundamente unidas á los cinco deseos 
—los aman como el Yak ama á su cola. Por la concupis
cencia y por el amor se ciegan á sí mismas, etc.» 
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«A todos los Buddhas y Bodhisattvas, sa

lud (1)! Este discurso ha sido una vez oido por 
mi: Bhagavat se hallaba en Sravasti, en Djetava-
na, en el jardin del hijo del rey Anathapindada, 
con una gran reunión de Bhikchus, en número 
de 12.000, tales como Ayuchmat Adjñanakaun-
dinya (después vienen los nombres de otros 33 
Bhikchus, que omitimos), y de 32.000 Bodhisat
tvas llegados de la otra ribera, desplegando todos 
la ciencia superior de los Bodhisattras, habiendo 
todos adquirido las facultades de los Bodhisat
tvas, poseyendo todos la energía de los Bodhisat
tvas, habiendo obtenido todos el cumplimiento de 
las oraciones de los Bodhisattvas, habiendo todos 
comprendido y pesado perfectamente la ciencia 
de los Bodhisattvas, habiendo todos adquirido el 
imperio de la meditación de los Bodhisattvas, 
habiendo obtenido todos el imperio de los Bodhi
sattvas, y alcanzando la paciencia de los Bodhi
sattvas, habiendo todos habitado las tierras de 
los Bodhisattvas, como por ejemplo, Maitreya, 
Bodhisattva Mahasattva, etc. En aquel tiempo 
se hallaba Bhagavat en la gran ciudad de Sra-

(I) Aquí dice M. Foucaux en una nota: «En les dos 
manuscritos del Sanscrit que tengo á la vista, está reem
plazada esta frase por la siguiente: "Om! adoración á 
todos los Buddhas, Bodisattvas, veneraMes Siavakas y 
Pratyeka-Buddhas, pasados, presentes y futuros, que se 
hallan en los 10 horizontes del mundo eterno, i l imi ta 
do!» (Rgya tefrer ro lpa 6 Desarrollo de los juegos, que 
contienen la historia de Buddha Sakya-Muni, tradu
cido de la versión tibetaca del Bkahhgyur, y revisado 
con vista del original sanscrit (la Lalitavisíara), por Ed. 
Foucaux, 2.a parte 1848.) 
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vasti, respetado, reverenciado, honrado, colmado 
de ofrendas por las cuatro asambleas, por los re
yes, los hijos de los reyes, los grandes consejeros 
del rey, los kchatriyas y los brahmanes, los 
jefes de los mercaderes, los consejeros, los domés
ticos, los habitantes de la ciudad, los campesi
nos, los Tirthikas (que van en peregrinación álos 
estanques sagrados), los Sramanas (ascetas que 
dominan sus sentidos), los Mimansakas (filósofos 
que siguen la doctrina de Mimansa) y los Pari-
vradjakas (errantes en todos los lugares). Y aun
que Bhagavat tenia preparados sabrosos y 
abundantes manjares, vestidos de religiosos, l i 
mosnas, lechos, remedios para las enfermedades 
y los utensilios convenientes, aunque Bhagavat 
hubiese adquirido excelentes bienes y un gran 
renombre, se hallaba desprendido de todo como 
un lotus que no cubren las aguas. 

En aquel tiempo Bhagavat, se sumergió á 
primera noche en la meditación tranquila, l l a 
mada arreglo de los adornos de Buddha; y apenas 
se sumergió en ella, le salió una escrecencia en 
la parte superior de la cabeza, y le hizo recordar 
exactamente todos los Buddhas anteriores; y ha
biéndose producido laluzde la ciencia sin pasión, 
iluminó con ella todas las moradas de los dioses 
Suddhavasas, y exhortó al hijo de Mahesvara, 
asi como á los demás innumerables hijos délos 
dioses. 

Después, de los rayos de la luz del Tathagata, 
salieron estas estanzas de exhortación: 

«Venid á uniros al que posee la luz de la cien 
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cia, al que produce el rayo vencedor de las t i 
nieblas, al que despide hermosos resplandores, 
tiene un esplendor puro y sin mancha, posee un 
cuerpo muy tranquilo, un corazón puro y paci
fico, á Muni Sakya-Sinha. Tened fé en el Océa
no de la ciencia, puro, en la gran fuerza, en el 
Señor de la Ley, que todo lo conoce, en el Señor 
de los Munis, adorado de los hombres y de los 
dioses; Dios por encima de los dioses mismos, 
existiendo por su propia virtud en la Ley, y ejer
ciendo su imperio. Todo el que se ha hecho dueño 
de su espíritu difícil de dominar, todo el que 
posee un corazón completamente libre de las 
asechanzas del demonio, aquel, no dejando aquí 
su vista y su oido inútiles, venga al lado de 
aquel que tiene el reposo de la liberación com
pleta, de aquel que se ha manifestado en la Ley 
sin igual, de aquel que disipa las tinieblas, que 
enseña la buena regla, que conoce la tranquili
dad de un buddha, que es inconmensurable. Ve
nid al lado de aquel con lafé más grande. Es el 
rey de los remedios, que dispensa el Amrita (el 
alimento de los dioses y también la inmortali
dad); es el héroe de la palabra, destructor de los 
ejércitos de los malvados. Como Padre de la Ley, 
conoce su mejor sentido, es el guia que muestra 
el mejor camino.» 

Toda la obra se halla escrita en el mismo es
tilo; y cuando se vé esa confusión de hechos y de 
fábulas, de poesía y de prosa, de cosas razonables 
y de absurdos, se comprende que Barthelemy de 
Saiut-Hilaire haya dado separadamente la Vida 
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de Buddlia y la Leyenda del mismo, compren
diendo en la una todo aquello que parece posible, 
y en la otra lo puramente fabuloso é imposible. 
Sin embargo, no deja de ser peligroso separar lo 
histórico de lo legendario, pasando sencillamente 
por el tamiz de la posibilidad material los hechos 
referidos en los antigaos relatos. Hay muchas 
cosas que, áun siendo posibles, pueden no ser 
más que invenciones de escritores posteriores. 
Hay, por el contrario, muchos hechos que pare-
cian imposibles en un principio, y cuya auten
ticidad ha podido establecerse después que se ha 
disipado la ligera nube de la fraseologia mitoló
gica en que venian envueltos. Creemos que el 
único uso que el historiador puede sac^r del La-
lita-Vistara, sin temor de equivocarse, es el de 
servirse de él como de un documento en donde 
puede aprender, no los hechos que han sucedido 
realmente durante la vida de Buddha, sino las 
creencias populares dominantes en la época en 
que la obra se compuso. Sin adoptar la división 
intentada por M. Barthelemy de Saint-Hilaire, 
que ha reunido en un capitulo los hechos y en 
otro las ficciones, creemos que nuestros lectores 
nos permitirán seguir su ejemplo, dando un re
sumen corto y racional de la vida de Buddha, tal 
y como ha sido trasmitida por la tradición y re
dactada por escrito lo más tarde un siglo antes de 
la era cristiana. 

Nació Buddha en Kapilavastu, capital del 
reino de este nombre, al pié de las montañas del 
Nepol, y al Norte del Oude actual. Su padre, rey 
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de Kapilavastu, era de la famlia de los Sakias, y 
pertenecía á la raza de los Gotamas. Su madre, 
Mayadevi, era hija del rey Suprabuddha. No hay 
que decir que ésta era tan hermosa como su es
poso poderoso y justo. Buddha pertenecía, pues, 
por su nacimiento á la casta de los kshatriyas ó 
guerreros. Llamóse!e Sakya para recordar á su 
familia, y Gotama para recordar su raza, cuyo 
padre venerado era, según se decía, el mismo 
Gotama. El nombre de Buddha se le dió, sin duda, 
más tarde, lo mismo que el de Sidhartha 6 Si-
dharten, «aquel cuyos deseos se han cumplido,» 
por más que se asegura que se le dió este nombre 
en edad temprana. Su madre murió á los siete 
días del nacimiento de Buddha, y fué confiado 
este á los cuidados de su tia materna, que había 
sido, sin embargo, una de las mujeres de su pa
dre, áun antes de la muerte de Mayadevi. Según 
iba creciendo se iba distinguiendo el niño por su 
•extraordinaria belleza é inteligencia, y no tardó 
en superar en ciencia á los maestros encarga
dos de su instrucción. Rehusaba tomar parte en 
los juegos de sus compañeros, y nunca era tan 
dichoso como cuando podía retirarse á un lugar 
solitario y absorberse en la meditación en el 
punto más apartado de la selva vecina, Al l i le 
encontró su padre un diaque le creia ya perdido; 
y para impedir que se consumiese en aquel de
lirio, resolvió el rey casarlo inmediatamente. 
Cuando los ministros manifestaron al jóven prin
cipe el deseo de su padre, pidió aquél siete días 
para reflexionar; y después, habiendo adquirido 
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la convicción de que ni áun el matrimonio podria 
turbar la tranquilidad de su espíritu, permitió á 
los ancianos buscarle una esposa. Recayó la elec
ción en la bella Gopa, hija de Dandapani. Este 
no quiso en un principio consentir el matrimo
nio, porque le hablan representado al principe 
como un hombre entregado á la molicie y á la 
indolencia; pero se apresuró á dar su consenti
miento cuando vió á Sidhartha triunfar de todos 
sus rivales en los ejercicios de cuerpo y de espí
r i tu . Su unión fué de las más felices; pero, lo 
mismo después que antes de su matrimonio, con
tinuó el principe entregado á la meditación sobre 
los problemas de la vida y de la muerte. «Nada 
es estable sobre la tierra, decia. La vida es como 
la chispa producida por el frotamiento de la ma
dera, aparece y se extingue: no sabemos ni de 
dónde viene ni adónde va. Debe haber alguna 
ciencia suprema en donde podamos hallar el re
poso. Si yo la alcanzase podria traer á los hom
bres la luz. Si yo me libertase á mi mismo podria 
libertar al mundo.» El rey, que se apercibió de 
la melancolía de su hijo, intentó, aunque en vano, 
por todos los medios, apartarlo de sus tristes pen
samientos. Cuatro encuentros de los más ordina
rios ejercieron sobre la determinación de Buddha 
una influencia decisiva. Hé aquí como los refiere 
M. Barthelemy de Sain-Hilaire (1): 

«Un dia que con su numeroso séquito saiia el 
príncipe por la puerta Oriental de la ciudad para 

( i ) E l Buddha y su religión, p. 12. 
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ir al jardin de Lumbini, en donde se hallaban to
dos los recuerdos de su infancia, halló en su ca
mino un viejo achacoso y decrépito; sus veuas y 
sus músculos sobresalían en la superficie de todo 
su cúerpo; sus dientes estaban falsos; se hallaba 
cubierto de arrugas, estaba completamente calvo 
y apenas articulaba sonidos roncos y desagrada
bles; estaba apoyado en un palo y temblaban 
todos sus miembros. 

—«¿Quién es ese hombre?—preguntó con i n 
tención elprincipeá su cochero.—-Es bajo de talla 
y carece de fuerzas; están casi secas su carne y 
su sangre; sus músculos sobresalen de su piel, su 
cabeza está cana, sus dientes se mueven, su cuer
po está macilento; apoyado en su palo marcha con 
mucho trabajo, cayendo á cada paso. ¿Es esta 
constitución particular de su familia, ó es por el 
contrario la ley de todas las criaturas?» 

—«Señor,—respondió el cochero,—este hombre 
se halla abrumado por la vejez; todos sus sentidos 
se hallan debilitados, el sufrimiento ha destruido 
su fuerza, y es despreciado por sus prójimos; ca
rece de apoyo; no es ya hábil para los negocios, 
se le abandona como se abandona en el bosque la 
leña seca. No es esta constitución particular de 
su familia. En toda criatura, la juventud es ven-
eida por la vejez; vuestro padre y vuestra madre, 
todos vuestros parientes y todos vuestros amigos, 
llegarán también á ser viejos; no hay otro des
tino para las criaturas.» 

—De ese modo,—respondió el príncipe, —la 
criatura ignorante y débil, y de juicio escaso. 



45 
está orgüliosa de la juventud que la embriaga, 
y no vé la vejez que le espera, A mi, pues, no lia 
de sucederme esto. Cochero, vuelve inmediata
mente mi carro. Si yo he de venir también, con 
el tiempo, á parar á la vejez, ¿de qué me sirve el 
placer y la alegria?—Y el jóven príncipe, vol
viendo su carro, entró de nuevo en la ciudad sin 
llegar á Lumbini. 

«En otra ocasión se dirigía también con nume
roso acompañamiento, por la puerta del Medio
día al jardín de las Delicias, cuando vió en el 
camino un hombre enfermo, abrasado por la 
calentura, su cuerpo estaba demacrado y sú-
cío, no tenia compañía ni asilo, respiraba con 
gran trabajo y parecía cercano á la muerte. Des
pués de haberse dirigido á su cochero y haber 
obtenido la respuesta que esperaba, dijo: 

—La salud es, pues, una especie de sueño, y el 
temor del mal tiene esta forma insoportable! 
¿Quién es el hombre sabio que después de haber 
visto lo que aquella es, podrá tener en adelante 
la idea de la alegria y del placer?—El príncipe 
volvió su carro, entrando otra vez en la ciudad, 
sin querer ir más léjos. 

«En otra ocasión salía por la puerta del Oeste 
para dirigirse al jardín antes mencionado y 
encontró en el camino un hombre muerto, colo
cado en un ataúd y cubierto con una tela. Ro
deábanle sus parientes, llorando y lamentándose, 
arrancándose los cabellos, cubriéndosela cabeza 
de polvo, dándose golpes en el pecho y lanzan -
do gritos agudos. El principe exclamó, seña-
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lando al cochero aquel doloroso espectáculo: 

—¡Desdichada juventud que la vejez ha de 
destruir! ¡desdichada salud que es atacada por 
tantas enfermedades! ¡desgraciada vida esta en 
que el hombre permanece tan pocos dias! ¡Ahí 
si no hubiese vejez, enfermedades ni muerte! Si 
la vejez, las enfermedades y la muerte estuviesen 
para siempre encadenadas! 

Después, manifestando por primera vez su 
pensamiento, añadió el jóven principe: «Volva
mos atrás; pensaré en realizar la redención.» 

Un último encuentro vino á decidirle y á con
cluir con todas sus vacilaciones. 

Salia por la puerta del Norte para ir al jardin 
de costumbre, cuando vióun bhikshú ó mendigo, 
que parecia, en su exterior al ménos, tranquilo, 
disciplinado, circunspecto y dedicadoá las prác
ticas de un brahmatchari (1), con la vista baja, no 
fijando sus miradas muy léjos y llevando con dig
nidad el vestido del religioso y el vaso de las l i 
mosna^. 

—¿Quién es ese hombre?—preguntó el pr in
cipe . 

—Señor,—respondió el cochero,—ese hombre 
es uno de esos que llaman bhikshús; ha renun
ciado á todos los placeres del deseo, y hace una 

(1) Brahmatchari, ó el que marcha por el camino de 
los Brahmanes, es el nombre que se dá al jóven Brah
mán mientras está estudiando los Vedas, es decir, hasta 
los 35 años próximamente . La csndicion principal de su 
noviciado es la castidad absoluta. (Nota de B a i t h í l c m y 
de Saint-Hilaire. 
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vida austera; se esfuerzaen dominarse á si mismo 
y se ha heclio religioso. Sin pasión y sin envidia,, 
va buscando limosnas. 

—Eso está muy bien,—respondió Sidhartha.— 
La entrada en relig*ion ha sido siempre muy en
salzada por los sábios; será mi recurso y el re
curso de las demás criaturas; se convertirá para 
nosotros en un fruto de vida, de felicidad y de 
inmortalidad. 

En seguida, habiendo vuelto el jóven principe 
su carro, entró de nuevo en la ciudad sin llegar 
á Lumbini: su resolución estaba ya tomada. 

Después de haber declarado ai rey y á su es
posa su intención de retirarse del mundo, aban
donó Buddha su palacio una noche en que es
taban dormidos todos los guardias encargados 
de vigilarle. Después de haber caminado toda la 
noche, dió á su cochero Tchandaka su caballo y 
todos sus adornos, y le envió de nuevo á Kapila-
vastu. «Aún en la actualidad, dice el autor del 
Lalita Vistara (p, 270), se vé un monumento 
en el lugar desde donde el cochero se volvió.» 
Hiuentsang vió este monumento en la orilla de 
un gran bosque, cuando se dirigía á la ciudad de 
Kusinagara, de la cual no quedan ya más que 
ruinas, y se hallaba situada á unas quince leguas 
al Sud-Este de Gorakpur (1). 

(I) La Geografía de la India en tiempo de Buddha, 
y posteriormente á Fa-hien y á Hiuenthsang ha sido ad
mirablemente estudiada por Viviea de Saint-Martin, en 
su Memoria Analítica sobre la carta del Asia Central y 
de la India , en el líl tomo de los Peregrinos Buddhistas 
de Estanislao Julien. 
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Fué Buddha primeramente á Vaisali, en 

donde se hizo alumno de un brahmán célebre, 
cuya reputación habia atraído á su lado 300 dis
cípulos. Habiendo aprendido todo lo que el brah
mán podia enseñarle se marchó de allí Buddha 
contrariado, pues no habia hallado el camino de 
la salvación. En Eagagriha, capital de Mag-adha 
ó Behar, fué uno de los oyentes de otro brahmán 
que tenia hasta 700 discípulos; pero buscó en 
vano en su enseñanza el camino que conduce á 
la emancipación. Se separó pues de este brah
mán, y, seguido de cinco de sus discípulos, se 
marchó á vivir por espacio de seis años en la 
soledad, cerca de una aldea denominada Uru-
vilva, sometiéndose á la más austera penitencia, 
antes de presentarse el mismo á enseñar al mun
do. Pero al cabo de estos seis años, llegó á con
vencerse de que el ascetismo, léjos de dar la sere
nidad del espíritu y preparar la emancipación, 
no era más que un lazo ó un tropiezo en el cami
no de la salvación. Cesó pues en sus prácticas 
ascéticas, y fué en seguida abandonado como 
apóstata por sus cinco discípulos. Cuando se 
quedó solo, comenzó á elaborar su propio sis
tema. Habia aprendido que ni las doctrinas n i 
las austeridades de los brahmanes contribuían 
en lo más mínimo á realizar la redención del 
hombre, ni á librarle del temor de la vejez, de la 
enfermedad y de la muerte. Después de largas 
meditaciones y de frecuentes éxtasis, creyó al fin 
haber llegado á esa inteligencia suprema que 
descubre las causas de todos los cambios inhe-
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rentes á la vida, y destruye al mismo tiempo el 
temor á esos mismos cambios. A partir de este 
momento es cuando tomó el titulo de Budd/ia, 
es decir, iluminado; y podemos decir con 
verdad que en ese dia se decidió el destino 
de muchos millones de hombres. Durante al
gún tiempo, se preguntó Buddha vacilando si 
debia g-uardar su ciencia para si mismo, ó debia 
comunicarla al mundo. Triunfó al fin la caridad, 
y el joven principe se convirtió en el fundador de 
una relig-ion que, á pesar de haber trascurrido 
ya más de veinte siglos, cuenta todavía en la ac
tualidad 455.000,000 de creyentes (1) . 

(1) Aunque la verdad no reconoce como prueba la 
opinión de las mayorías , es interesante saber cuál es la 
religión profesada b o j por mayor número de hombres. 
Hemos visto anteriormente que Berghaus, en su Atlas 
f í s i c o , dice que de toda la población del globo 31,2 e/0 
son buddhistas, y 30,7 0/6 cristianos. Como comprenden 
entre los buddhistas chinos á muchos sedanes de Con-
ñicio y de Lao tseo, el primer lugar de esta lista debe 
pertenecer realmente al cristianismo [a). En China es d i 
fícil hacer un censo de las sectas religiosas, teniendo en 
cuenta que un mismo individuo puede profesar dos ó 
tres religiones. El mismo Emperador, después de haber 
hecho un sacrificio con arreglo a) r i tual de Confucio, v i 
sita un templo de Tao-se, y va enseguida á inclinarse 
ante la imágen de Fo, en su templo Búddhico [Melanges 
Asiátiques de San Petersburgo, T. I I , p. 374.) 

{a) No estamos conformes con esta apreciación del 
autor, pues si descartamos del número de creyentes 
buddhistas los que profesan además otra religión, habr ía 
que purgar también el número de los adoradores de 
Cristo de algunos millones de hombres, que, no profe
sando en realidad ninguna religión, se cuentan, sin em
bargo, entre los cristianos. 

TOMO I I . ^ 
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La continuación de esta historia es en extre

mo sencilla. El nuevo maestro de la ley marchó 
á Benares, que ha sido siempre el centro de la 
ilustración en la India. Sus primeras conversio
nes fueron las de los cinco condiscípulos que le 
hablan abandonado el dia en que sacudió el yugo 
de las observancias brahmánicas. Estas conver-
sionesfueronseguidasde otras muchas; pero como 
el Lalita-Vistara concluye en el relato de la llega
da del Buddha á Benares, carecemos de una histo
ria continuada de los rápidos progresos de su doc
trina. Por lo que dicen los Sutras del cánon búd-
dhico sabemos que Bimbisara, rey de Magadha, 
le invitó á que trasladase su residencia á la ca
pital de su reino. Los mismos documentos nos 
le muestran muchas veces predicando, ora en el 
monasterio Kalantaka, que el rey ó algún co
merciante rico le hablan cedido, ya en el pico 
del Aguila, una de las cinco montañas que ro
deaban la ciudad de Ragagriha. 

Durante su permanencia en Magadha, en don
de gozó del favor del rey por espacio de muchos 
años, abrazaron su doctrina tres de sus más fa
mosos discípulos: Sariputra, Katyayana y Mod-
galyayana. Dicho rey fué después asesinado por 
su hijo, Agatasatru, y después de este crimen se 
estableció Buddha durante algún tiempo en Sra-
vasti, al Norte del Ganges, en donde un comer
ciante rico, Anathapindada, le habla ofrecido 
una magnifica habitación para él y para sus dis
cípulos. La mayor parte de los discursos ó ser
mones de Buddha fueron pronunciados en Sra-
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vasti, capital de Cosag-e, cuyo rey, Prasenagit, 
abrazó el Buddliiáino. Después de 12 años de au
sencia, visitó Buddha á su padre en Kapilavastu, 
y se dice que durante este viaje hizo muchos mi
lagros y convirtió á todoá los Sakyas á su fé. Su 
esposa, G-opa, y su tia. Maha-Pragagati, fueron 
también del número de sus prosélitos y las p r i 
meras religiosas buddhistas de la India, 

Poseemos detalles más completos respecto á 
los últimos dias de Buddha. Habia alcanzado la 
edad de 70 años, cuando visitó de nuevo la ciudad 
de Ragagriha, en donde el rey parricida, Agata-
satru. su antiguo enemigo, se convirtió á la 
nueva religión, después de haber confesado pú
blicamente sus crímenes. Cuando Buddha volvió 
á Ragagriha, iba ya acompañado de un inmenso 
número de discípulos. Al atravesar el Ganges se 
colocó sobre una piedra cuadrada, y volviendo 
los ojos hacia la ciudad que acababa de abando
nar, dijo con emoción: «Esta es la última vez que 
contemplo esta ciudad.» Visitó también á Vaisa-
le, y se dirigió en seguida hácia la ciudad de 
Kusinagara. Apenas se hallaba á media legua de 
ésta cuando sintió que le faltaban las fuerzas. 
Detúvose en un bosque, y sentándose bajo un 
sala [shorea o'ohusta), exhaló su último aliento, 
ó, como diria un buddlusta, entró en el N i r 
vana. 

He aquí en pocas palabras la vida de Bud
dha, la cual nos parece mucho más admirable en 
las elocuentes páginas de M. Barthelemy de 
Saint-Hilaire que en los ampulosos relatos de las 
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leyendas búddhicas. Si un historiador crítico 
examinase los documentos de donde se ha sacado 
esta biografía para distinguir los elementos his
tóricos y los fabulosos, la purgaría seguramente 
de muchos detalles conservados por nuestro bió
grafo. 

El célebre indianálogo Wilson, en su E n 
sayo sobre Buddha y el JBíMJiismo, considera 
como dudosa hasta la existencia misma de Bud
dha, apoyándose en que se indican hasta 20 fe
chas diferentes respecto de su nacimiento. Colo
cando la una en el ano 2420 antes de Jesucristo y 
otra en el ano 453. Hace notar que en ninguna 
parte se hace mención de la familia de los Sakyas 
en los antiguos autores de la India, é insiste en 
el hecho de que la mayor parte de los nombres 
que llevan los diferentes individuos de la familia 
de Buddha tienen una significación alegórica» 
El nombre de su padre significa «aquel cuyo al i 
mento es puro;» el nombre de su madre significa 
«ilusión;» el que tenia él mismo en un principio, 
Sidhartha, significa «aquel por quien se cumplió 
el deseo.» Buddha vale tanto como «iluminado,» 
ó, como traduce Wilson con menos exactitud, 
«aquel que todo lo conoce.» Este mismo sábio vá 
más lejos aún: sostiene que la geografía de los 
indios no nos ofrece huella alguna de Kapilavas-
tu, lugar de nacimiento de Buddha, y propone 
que se traduzca esta expresión por sustancia de 
Kapila. M. WUson cree que Kapílavastu de
signa la filosofía Sankhyá, la doctrina de Ka-
pila, Muni, la cual debió ser la que suminist-ró 
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los elementos fundamentales del Buddhismo, á 
saber, la eternidad de la materia, el conocimiento 
de los principios de las cosas, la extinción final. 
«No parece imposible,—añade Wilson, — que 
Sakhyá Muni sea un ser imaginario, y que todo 
lo que de él se refiere sea un tejido de ficciones, 
lo mismo sus trasmigraciones anteriores, que los 
milagros que se verificaron al tiempo de su na
cimiento, ó los que obró durante su vida y en su 
muerte.» Esto es ir mucho más allá que Niebuhr 
y aun que el mismo Strauss. Si se hubiera i n 
ventado un nombre alegórico para el padre de 
Buddha, hubiera sido seguramente fácil hallar 
otro que le conviniese mejor que Suddhodana, 
«aquel cuyo alimento es puro.» Su madre no es la 
única reina conocida bajo el nombre de Maya, 
Mayadevi, ó Mayavati. Si todos estos nombres 
se han inventado para formar una leyenda, ¿por 
qué se ha dado á la esposa un nombre tan vulgar 
como es Gopa «vaquera,» y á su suegro el nom
bre de Dandapani «el que tiene el bastón en la 
mano?» En cuanto á su propio nombre, Sidhar-
tha, creen los Tibetanos que le fué dado por su 
padre, cuyo deseo Cartha) habia sido cumplido 
(sidha). ¿No hay en todas las lenguas nombres 
alegóricos que tienen análogas significaciones? 
Uno de ios Ministros de Dasartha llevaba este 
mismo nombre. Es también posible que lo tomase 
el mismo Buddha al llegar á su edad madura, 
como hacían los romanos respecto de sus sobre
nombres.. En cuanto al nombre de Buddha «el 
iluminado,» nadie lo ha considerado jamás sino 
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como un título, que se cambió después en nom
bre apelativo, como sucedió con Cristo «el un_ 
gido,» ó con Moharned «el esperado.» (1) Kapila-
vastu seria un compuesto muy extraordinario para 
expresar «la sustancia de la filosofía Sankya;» 
pero si pudiese quedar alguna duda sobre este, 
asunto, desaparecerá por el hecho de que Fá-hien 
en el siglo V, é Hiuentsang, en el V I I , visitaron 
ambos las ruinas de esta ciudad. 

Aun dando la mayor extensión posible á las 
innumerables ficciones que han debido acumu
larse en derredor del nombre de Buddha, como 
en derredor de todos los fundadores de una gran 
religión, podemos estar seguros que el Buddhis-
mo, que hizo una revolución tan grande, no solo 
en la India sino también en casi toda el Asia, ha 
tenido un fundador real y verdadero. Este fun
dador no puede dudarse que no era Brahmán de 
nacimiento, sino que pertenecía á la segunda 
casta, de donde salían los Reyes. Dotado de un 
génio reflexivo, y penetrado de la fragilidad de 
las cosas creadas, se hizo monje, buscando la luz 
y el consuelo en los diferentes sistemas filosóficos 
y teológicos de los Brahmanes. Pero no tardó en 
comprender la debilidad de estos sistemas artifi
ciales, y conoció cuán inútiles y hasta pernicio
sas eran las austeridades brahmánicas. Se in 
dignó del apego del clero á los intereses y á los 
honores mundanos, y de ese orgullo farisaico 
que hacia del sacerdocio la panacea exclusiva de 

(I) V. Sprenger, Das Leien des Mohanmed, 1861, to
mo I , p á g . 155. 
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una casta, y liacia indispensable la presencia del 
sacerdote siempre que el hombre deseaba dirigir 
sus homenajes al Creador. ¿Cuan profunda i m 
presión no producirla Buddha en el pueblo, 
cuando rompió las barreras que separaba de las 
demás á la casta omnipotente, se arrogó las pre-
rogativas de un Brahmán, y, despojándose de 
las insig-nias reales, comenzó su vida de religioso 
mendicante, sin temor á mancharse con el con
tacto de los pecadores y de los publícanos? Cuan
do en la actualidad hablamos del Bnddhismo, 
pensamos principalmente en sus doctrinas; pero, 
en su origen, la reforma de Buddha tuvo más 
bien el carácter de una revolución social que de 
una revolución religiosa. Buddha rompió la red 
con que los Brahmanes hablan conseguido en
volver toda la India. Comenzó por atacar y des
truir una religión antigua antes de fundar otra 
nueva. 

Cuéstanos trabajo comprender cómo podia 
vivir un pueblo bajo la dominación de los Brah
manes sin los cuales no se podia verificar ningún 
acto importante de la vida pública ó privada, y 
que hubieran hecho la vida insoportable á todo 
hombre que hubiere despreciado sus buenos of i 
cios, Buddha quiso poner fin á este estado de co
sas. Si no hubiese hecho más que enseñar un sis
tema filosófico, apenas hubiera llegado su nom
bre hasta nosotros; el pueblo no le hubiera pres
tado atención alguna, y su doctrina habria sido 
como una gota de agua en ese Occéano de espe
culaciones filosóficas que ha inundado la India 
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en todo tiempo. Mas cuando un psincipe jóven 
consiguió reunir en derredor suyo hombres per
tenecientes á todas las castas y á todos los ran
gos; cuando hubo luchado victoriosamente con 
los Brahmanes en las discusiones públicas, y 
declarado que los sacrificios á que se dedicaban 
eran, no solamente inútiles, sino también repren
sibles; cuando, en vez de pronunciar contra los 
pecadores penas severas y hasta la excomunión, 
como lo hacian muchas''veces los Brahmanes 
perlas más leves infracciones de la ley, proclamó 
que, para obtener el perdón de sus faltas, bas
taba hacer pública confesión de las mismas con 
una firme resolución de no volver á cometerlas; 
cuando, por último, comenzaron á recibir nuevo 
destino los dones de la Caridad, acaparados hasta 
entonces por los Brahmanes, sosteniendo cien
tos y miliares de mendicantes buddhistas, halló
se entonces que Buddha habia realizado una mi
sión que probablemente no habia él sonado si
quiera. El asceta que habia buscado, en sus soli
tarias meditaciones, el medio de emancipar el al
ma humana de las miserias de esta vida y del te
mor de la muerte, habia librado al pueblo indio 
de una esclavitud degradante y de la tiranía sa
cerdotal. El elemento más importante de la re
forma de Buddha ha sido siempre su Código so
cial y moral, no sus teorías metafísicas. Este Có
digo moral, considerado en si mismo, es uno de 
los más perfectos que ha conocido jamás el mun
do. Todos convienen en esto, lo mismo los ami
gos que los enemigos. 
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Hablando Spencs Hardy, misionero wesle-

yano, de la obra titulada Dliamma P ^ ^ m , l i te
ralmente «el paso de la ley,» admite que pudie
ran sacarse de ella una colección de preceptos de 
una moral tan pura, que seria difícil hallar nada 
tan perfecto en ningún otro autor pag-ano. M. La-
boulaye, uno de los miembros más distinguidos 
del Instituto, se expresa en estos términos [De-
iats, ^ de A b r i l de 1853): «Es difícil compren
der cómo han podido los hombres, sin el auxilio 
de la revelación, elevarse tan alto y acercarse 
tanto á la verdad.» El Código búddhico, no con
tiene solamente los cinco principales manda
mientos, no matar, no hurtar, no cometer adul
terio, no mentir y no embriagarse; sino que en
cierra además preceptos especiales contra todos 
los vicios, contra la hipocresía, la cólera, el or
gullo, el juicio temerario, la codicia, las conver
saciones ociosas y la crueldad con los animales. 
Entre las virtudes, cuya práctica recomienda el 
Buddhismo, no solo hallarnos la del respeto á los 
padres, el cuidado de los hijos, la sumisión á la 
autoridad, el reconocimiento hádalos bienhecho
res, la moderación en la fortuna, -la resignación 
en la desgracia, y la ecuanimidad en todo tiempo: 
vemos también allí preceptos que no se encuen
tran en ningún otro código moral pagano, por 
ejemplo, el deber de perdonar las injurias, y de 
no devolver mal por mal. Todas las virtudes, 
dice el moralista búddhico , tienen su fuente 
en la Matr i , palabra que solo puede traducir
se por caridad y amor. «No vacilo, dice Bur-
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nouf (1), en traducir por caridad la expresión 
onatri, que expresa, no solo la amistad ó el senti
miento de afecto particular que experimenta un 
hombre hácia uno ó muchos de sus semejantes, 
sino también ese sentimiento universal que hace 
que uno sea benévolo para todos los hombres en 
general y esté siempre dispuesto á socorrerlos.» 
No queremos citar aqui más que un solo testimo
nio, que tomaremos del libro de M. Barthelemy 
de Sain-Hilaire (2). 

«No vacilo en añadir que, esceptuando única
mente á Cristo, no hay entre los fundadores de 
religión, figura más pura ni más encantadora 
que la de Buddha. No hay en su vida una man
cha. Su constante heroísmo iguala su convic
ción; y si la teoría que preconiza es falsa, los 
ejemplos personales que dá son en cambio irre
prochables. Es el modelo acabado de todas las 
virtudes que predica; su abnegación, su cari
dad, su inalterable dulzura no se desmienten un 
sólo instante; abandona á los 29 años la córte del 
Rey su padre para hacerse religioso y mendigo; 
prepara en silencio su doctrina con seis años de re
tiro y de meditación; la propaga con sólo el po
der de la palabra y de la persuasión, durante más 
de medio siglo; y, cuando muere entre sus discí
pulos, lo hace con la serenidad de un sabio que 
ha practicado el bien toda su vida, y que está se
guro de haber hallado la verdad.» 

(1) Burnouf, el Lotus de la buena Ley, p. 300. 
(2) Baddha y su religión, 3.a edic, pág, X X X I I I . 
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Ko hay duda que existe todavía, en ' la histo

ria del principe de Kapilabastu, más de una pá
gina borrada y oscura; pero basta con recorrer 
las obras publicadas en lo que vá de siglo sobre 
la filosofía y las religiones antiguas, para com
prender y admirar los inmensos progresos veri
ficados cuestos estudios, y notar la luz que se 
ha esparcido ya sobre el verdadero carácter his
tórico del fundador del Buddhismo. Hubo un 
tiempo en que se identificó á Buddha con Cristo. 
Era un artículo de fé para los maniqueos que 
Buddha, Cristo y Manes, eran una sóla y misma 
persona (1); y estaban obligados 4 hacer una 
profesión solemne de esta creencia. Pero en la 
actualidad, repetimos, no pensamos en remontar
nos tanto en el curso de los siglos pasados. Que
remos referir sólo nuestros conocimientos actua
les sobre la persona de Buddha, á esas obras de 
erudición que han aparecido en el sido X V I I I ó 
en el primer cuarto del X I X , y cuyos autores 
pretendían probar que Buddha era en realidad 
el Thoth de los egipcios. Mercurio, ó Wodam, 6 
Zoroastro, ó Pitágoras.El mismo Sir William Jo
nes, identificó, como ya hemos visto, á Buddha, 
primero con Odino, depues con Shishac, «que 
fué en persona ó envió una colonia á llevar á la 
India desde Egipto la inofensiva heregía de los 
antiguos buddhas.» Sabemos, sin embargo, que ni 
Egipto, ni Grecia, ni Persia, hubieran podido pro
ducir este hombre ni su doctrina. Buddha perte-

(1) Neander, Historia de la Iglesia, t. I .0 , p . 817. 
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nece á la India, lo mismo por sus tendencias y 
su carácter que por sus aspiraciones religiosas. 
Hasta el antagonismo de la doctrina buddhica y 
el antiguo sistema brahmánico prueban que esta 
doctrina sólo ha podido tener su origen en el 
suelo de la India. El antiguo brahmanismo debia 
necesariamente venir á parar al buddhismo, como 
el catolicismo de la Edad media á la reforma de 
Lutero. Y por más que la historia de Buddha no 
se haya fijado todavía en una fecha cierta, su lu
gar en los anales intelectuales de la India está 
perfectamente marcado. 

El buddhismo llegó á ser la religión oficial de 
la India en tiempo de Asoka. Ahora bien, Aso-
ka, el Constantino buddhista, era nieto de Kan-
dragupta, contemporáneo de Seleuco Nicator. 
El sistema de los brahmanes habia tenido su épo
ca. Su influencia puramente intelectual y mo
ral en un principio, habia tomado gradualmente 
un carácter político. Por medio de la institución 
de las castas, habia penetrado esta influencia en 
todo el cuerpo social, llevando á este, no un prin
cipio vivificador, sino un mortal veneno. En los 
períodos sucesivos de su antigua literatura, nos 
es fácil seguir el desarrollo del poder y del orgu
llo de los brahmanes. En el principio de esta l i 
teratura, hallamos los sencillos himnos del Ve
da. Después vienen los tratados conocidos bajo el 
nombre de Brahmanas, en los cuales se halla ela
borado un sistema completo de teología, que atri
buye á los Brahmanes exorbitantes prerogati-
vas, tales como pocos pueblos han tenido la de-
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bilidad de conceder á sus sacerdotes. E l tercer 
período de la historia de esta literatura, está mar
cado por la aparición de los Sutras ó aforismos, 
formularios cortos y secos, que nos muestran á 
los brahmanes en el pleno y pacífico g-oce de 
todos sus privilegios. 

Sí, un poder como el que se arrogaba entonces 
esta casta poderosa, no podría nunca tener muy 
larga duración. Era imposible moverse, preten
der ejercer alguna libertad de acción ó de pensa
miento, sin sentirse cogido por todos lados en la 
red de la ley brahmánica; y nada satisface en 
esta religión esa profunda necesidad de consuelo 
espiritual, que experimenta naturalmente el co
razón humano. Lo que sintió Buddha, ya lo ha
bían sentido antes que él , más ó ménos viva
mente, muchos millares de sus compatriotas: es
te fué el secreto de su gran triunfo. Los aconteci
mientos políticos favorecieron además la propa
gación de la religión nueva. Kandragupta ha
bía conquistado el trono de Magadha, y estable
cido su supremacía en la India de un modo casi 
contrario á la ley brahmánica, pues era de origen 
bajo, un simple aventurero. Apoderándose del 
poder supremo, había, por tanto, violado de la 
manera más grave las prescripciones sobre que 
se fundaba el complicado sistema de las castas. 
N i él ni sus sacerdotes podían contar con el apo
yo de los brahmanes; era, pues, muy natural que 
su nieto Asoka quisiese consolidar su imperio, 
adhiriéndose y apoyándose en la nueva secta 
fundada por Buddha. Renunciando éste último á 
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la dignidad real, tenia en frente la ley de las cas
tas, lo mismo que Kandragupta al usurpar esta 
misma dignidad. Si, como es probable, no fueron 
perseguidos abiertamente los sectarios de Bud
dha, mientras no tuvieron influencia política, es 
lo cierto que los brahmanes de la antigua escuela 
no pudieron mirarlos jamás con buenos ojos. El 
monarca advenedizo halló, pues, en ellos, sus 
aliados naturales; y los mendicantes buddhistas, 
venerados á causa de su humildad por la clase 
media y por las clases inferiores, adquirieron de 
repente en el Estado una importancia que no ha
bla previsto »u fundador. 

Los que consideran el Buddhismo como una 
reforma religiosa y filosófica, y no como una re
forma social, se han engañado con la literatura 
Búddhica más moderna, sobre todo por esas con
troversias entre los buddhistas y los brahmanes, 
que concluyeron por la expulsión de todos los 
buddhistas de la India y por el restablecimiento 
de sus adversarios en sus antiguos privilegios 
políticos. Es indudable que estas controversias 
versan principalmente sobre problemas filosó
ficos, y tienen el carácter más abstruso y com--
plicado; pero no era esta la doctrina predicada 
por Buddha. A juzgar por «las cuatro verdades» 
que Buddha enseñó desde el principio de su pre
dicación, era muy sencilla su teoria de la vida. 
Proclama que el dolor es la condición necesaria 
de toda existencia; que el dolor es producido por 
nuestras pasiones; que debemos destruir éstas 
para hacer que cese el dolor; y que él podia en-
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señará los hombres el medio de destruir radi
calmente todas las pasiones, todos los afectos, 
todos los deseos. Estas doctrinas eran inteligibles 
para todos; y como por otra parte acog-ia Biid-
dha á los hombres de todas las castas; como sus 
sectarios, después de haber renunciado al mundo 
y vestido la túnica amarilla, estaban seg-uros dé 
ver cómo los donativos de las gentes caritativas 
proveían á su subsistencia, no es sorprendente 
que el número de baddhistas se aumentase rá
pidamente. Si Baddha enseñó en realidad las 
doctrinas metafísicas que se le han atribuido por 
los escritores de siglos posteriores, cuestión que 
hoy es imposible resolver, no tenia seguramente 
en la multitud que le seguía, un oyente por cada 
mil que fuese capaz de comprender tan abstractas 
especulaciones. Con semejantes enseñanzas solo 
hubiera podido dirigirse á un corto número de 
sus discípulos: nunca hubiera podido formar con 
ellas la base de una religión popular. 

Casi todos los autores que han escrito sobre el 
Buddhismo, entre otros M. Barthelemy Saínt-
Hilaire, se han esforzado en demostrar que estas 
doctrinas metafísicas de Baddha han sido toma
das de los antiguos sistemas de la filosofía brah-
mánica, y particularmente del sistema Saukhya. 
Créese que el autor de este sistema es Kapila, y 
ya hemos visto anteriormente que M . Wilson 
pretendía descubrir en el nombre Kapílavastu, 
lugar del nacimiento de Baddha, una simple 
alegoría, significando, según él, dicho nombre, 
la sustancia de Kapila ó la filosofía sankhya. Pero 
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aun hay más: M. Spence Hardy cita en la página 
32 de su obra una leyenda en la que se dice que 
Buddha habia sido, en su existencia anterior, el 
asceta Kapila; que ios principes sakhyas le ha
llaron en su ermita, y que él les indicó el lugar 
más conveniente para fundar una nueva ciudad 
á la que dieron su nombre y se llamó Kapila-
vastu. Pero en vano hemos buscado semejanzas 
exactamente marcadas entre el sistema de Ka-
pila, tal como le conocemos por los Sankhyas su-
tras y el avidarma ó metafísica de losbuddhistas. 
Tales semejanzas tendrian un valor inapreciable 
pues nos permitirían juzgar probablemente si 
Buddha habia plagiado á Kapila ó este á Bud
dha: y podríamos íijar de esta manera la crono-
nologia exacta de la literatura filosófica de la 
India, examinando si esta literatura habia sido 
anterior ó posterior á la era búddhica. Ciertas 
doctrinas son comunes a Buddha y á Kapila, 
como lo son á todos los filósofos de la India sin 
excepción alguna. El dogma déla métempsicosis, 
la creencia de que los efectos de nuestras buenas 
ó malas acciones no espiran con la vida en que 
se realizan, sino que se trasmiten á toda la serie 
de nuestras existencias ulteriores, esa manera 
de considerar la vida como una especie de sueño, 
ó como una carga pesada, y por último, la per
suasión de que todas las observancias religiosas 
son inútiles para aquel que alcanza la ciencia 
suprema, todo esto pertenece á, lo que puede lla
marse la filosofía nacional de la India. Hallamos 
estas ideas en todas las producciones literarias 
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de este país, en su poesía, en sus sistemas filosó
ficos y religiosos; no son propiedad exclusiva de 
ninguna escuela ni de ningún sistema particular. 
En cuanto á las analogías especiales entre las 
doctrinas de Buddha y las de Kapila ó de cual
quier otro filósofo indio, nos es imposible descu
brirlas. Cuando se lee en el primer aforismo de 
Kapila: «el fin supremo del hombre es la comple
ta emancipación del dolor que es de tres clases,» 
nos inclinamos en un principio á reconocer en 
esta máxima una especie de fórmala filosófica de 
los motivos que determinaron áBuddha á renun
ciar al mundo para buscar el camino de la sal
vación. Mas aunque sea verdad que Buddha y 
Kapila hayan tenido un mismo punto de partida, 
á saber, el sentimiento vivo de la miseria huma
na y el deseo de llegar á una condición mejor, se 
separan después completamente sus dos caminos; 
y los fines que se proponen alcanzar, se hallan 
tan léjos uno de otro, que cuesta trabajo com
prender cómo los escritores que han tratado estas 
materias han podido suponer casi unánimemente 
que Buddha ha marchado sobre las huellas de 
Kapila, convirtiendo la filosofía de éste en un 
sistema religioso. Creen algunos sabios que Ka-
pila enseñó una filosofía más sencilla y primitiva 
que la que lleva su nombre, y que los Sutras que 
se le atribuyen pertenecen en realidad á una 
época más reciente. Esta opinión no tiene otro 
fundamento que las congeturas, y es imposible 
apoyarse en pruebas positivas, para atacarla ó 
para defenderla. En la actualidad solo nos es 

TOMO I I . 5 
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conocida la filosofía de Kapila por los precitados 
sutras (1) que parecen posteriores y no anterio
res á Buddha. Por más que el nombre de este no 
se mencione en los Sutras, sus doctrinas están en 
ellos claramente indicadas y estas son atacadas 
en muchos puntos. 

Se ha dicho que Buddha y Kapila eran ambos 
ateos, y que el primero habia tomado su ateísmo 
del segundo. Diremos ante todo que la palabra 
ateísmo es un término muy vago y puede tener 
diversas significaciones. Todos los filósofos indios 
eran ateos, en el sentido de que no admitían que 
los dioses adorados por el vulgo tuviesen los a t r i 
butos que pertenecen necesariamente al Sér Su
premo; pero todos los sistemas filosóficos impor
tantes de los brahmanes reconocen, bajo una ú 
otra forma, la existencia de un Ser Supremo y 
absoluto, fuente de todo cuanto existe ó parece 
existir. Cuando los contrarios de Kapila le acu
san de ateísmo, no le echan en cara que niegue 
la existencia de un ser absoluto, sino que le acu
san de admitir la existencia de Isvara, que sig
nifica en general «el Señor,» pero que en este 
pasaje particular, designa el Isvara de los Yoghis 
6 de los filósofos místicos. Pretendían estos filó-

(1) Se ha publicado una nueva edición de los Sutras 
de Kapila, con el comentario de Viñana Bhikshu, en 
1856, por M. Fitz-Edward Hal l , en jla Biblioteca India. 
M . Baliantine ha publicado también, para uso del cole
gio de Henares, una excelente traducción de los aforis
mos, acompañada de notas é ilustraciones sacadas de los 
comentarios. 
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sofos que, en el trasporte estático, tiene el hom
bre la facultad de ver á Dios frente á frente; y 
querían que esta visión intuitiva fuese colocada 
en el número de las percepciones externas. Ka-
pila rechazaba esta pretensión. «Vosotros no ha
béis probado la existencia de vuestro señor, les 
dice: y no veo la razón para modificar mi defini
ción de la percepción externa, para que pueda 
adaptarse á vuestras visiones estáticas.» Refiere 
el comentador que, al emplear este enérgico len
guaje, solo quería Kapila concluir con las extra
vagancias de los filósofos místicos, y que, acu
sando á sus adversarios de no haber conseguido 
probar la existencia de su señor, no negaba por 
esto la existencia de un Ser Supremo. 

Sin embargo, Kapila llevó las cosas mucho 
más léjos, pretendiendo demostrar que los a t r i 
butos enumerados por los místicos como perte
necientes á su Señor no podían ser compatibles 
con la naturaleza divina. Los argumentos por él 
empleados se parecían mucho á los expuestos 
poco há con tanto talento por uno de nuestros 
más distinguidos predicadores. Una de dos cosas, 
decia Kapila: ó el Señor Supremo délos místicos 
es un sér absoluto é incondicionado (muhta), ó 
es un ser relativo y condicionado (Baddha). Si es 
absoluto é incondicionado, no puede pasar á la 
condición de creador; porque no puede tener 
ningún deseo que le incite ár crear. Sí se le repre
senta, por el contrario, como ser activo, como sa
liendo de sí mismo y produciendo el mundo, no 
es ya ese ser absoluto é inmutable y en cuya 
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existencia se nos exije creer: lo mismo Kapila 
que el predicador de nuestros dias, era acusado de 
preparar el camino para el abismo; pero se admi
tía sin embargo la ortodoxia de su sistema filo
sófico, porque proclamaba muy alto su creencia 
en la revelación, es decir, en el Veda, y compren
día la revelación, al mismo tiempo que la sensa
ción y la inducción, entre los medios legítimos de 
conocer. Buddha se negaba á admitir que los 
Vedas tuviesen una autoridad independiente: hé 
aquí la diferencia fundamental entre las doctri
nas de ambos filósofos. 

Estaba realmente conforme la filosofía de Ka-
pila con el espíritu de los Vedas. Esta es una 
cuestión muy diferente. En los signos sagrados 
de los brahmanes no encuentra ninguna filosofía, 
ó por lo mános nada que se parezca á un sistema 
filosófico bien definido. Por más que la filosofía 
vedanta haga ménos violencia que las demás á 
los textos védicos que cita, se sorprenderían 
seguramente los autores de estos antiguos poe
mas de las consecuencias sacadas de sus palabras 
por el Vedantin tanto como de las extrañas inter
pretaciones propuestas por Kapila. La filosofía 
vedanta negaba, como Kapila, la existencia de 
un creador en el sentido ordinario de esta expre
sión. Explicaba el universo como una emanación 
de Brahma, que es todo en todo. Kapila admitía 
dos principios, á saber: un espíritu absoluto y la 
naturaleza. Creía que el universo habia sido crea
do por la naturaleza reflejándose en el espejo del 
espíritu absoluto. Ambos sistemas parece que 
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miran la creación ó el mundo creado, como una 
desgracia, como una cosa que debe deplorarse; 
pero afirman que los efectos de la creación pue
den ser neutralizados, y que los hombres pueden 
desligarse, por medio de la filosofía, de los lazos 
que los unen á la existencia terrestre. El filósofo 
vedanta se imagina ser libre cuando llega á sa
ber que nada existe escepto Brahma, que todos 
los fenómenos son únicamente el resultado de la 
ignorancia, y que quedando esta destruida a l 
mismo tiempo que sus efectos, todo se encerraba 
en Brahma, verdadera fuente del ser, del pensa
miento y de la felicidad. Según Kapila, tiene 
lugar la emancipación del alma cuando el hom
bre comprende que todos los fenómenos son refle
jos, pasajeros de la naturaleza sobre el espíri
tu , y cuando cierra los ojos á estas visiones, á 
estas ilusiones vanas. La filosofía vedanta y la 
de Kapila admitían, pues, lo mismo que los demás 
sistemas filosóficos de los brahmanes, un ser 
absoluto ó existente por sí mismo, causa pr i 
mera, antes de todo lo que existe ó parece existir. 
En esto encontramos la diferencia específica 
entre Kapila y Buddha. Este último afirmaba 
también que el mundo no tiene realidad abso
luta, que es un engaño, una ilusión. Las pala
bras: «todo es perecedero, todo es miseria, todo es 
vacio,» han debido pronunciarse por él muchas 
veces. Mas para poder afirmar que el mundo 
carece de realidad, era necesario tener concepto 
de algo real. ¿En dónde, pues, hallaba Buddha 
una realidad para poder asegurar que este mun-
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do no podía llamarse real al lado de aquella? 
¿Qué remedios proponía para librar á los hom
bres de los males de esta vida? Por difícil de con
cebir que nos parezca esto, Buddha no admite 
que haya habido una causa real de este mundo 
no real. Nieg-a la existencia, no solo de un crea
dor, sino también de un ser absoluto cualquiera. 
Según las doctrinas metafísicas, si no del mismo 
Buddha, por lo ménos de sus sectarios, no hay 
realidad en ninguna parte, ni en el pasado, ni en 
el porvenir. La verdadera sabiduría consiste en 
comprenderla variedad de todas las cosas, en 
desear aniquilarse, extinguirse, entrar en el Nir 
vana. La liberación se obtiene por la extinción 
completa, no por la absorción en Brahma, ni por 
el regreso del alma á su condición verdadera. Sí 
la existencia trae consigo la desdicha, la no exis
tencia debe traer la felicidad; y la felicidad del 
aniquilamiento es la más alta recompensa prome
tida por Buddha á sus discípulos. Cuando se leen 
los aforismos de Kapila, es difícil dejar de ver en 
sus notas sobre aquellos que sostienen que todo 
es vacío, ataques disfrazados contra Buddha y 
sus adictos. En un pasaje ( I , 43,) hace Kapila 
este razonamiento: «si se cree solo en la realidad 
del pensamiento, negando la realidad de los ob
jetos exteriores, es necesario llegar pronto á ad
mitir que nada existe, puesto que nosotros per
cibimos nuestros pensamientos de la misma ma
nera que percibimos los objetos exteriores. Esto 
le conduce naturalmente á encaminar esa doc
trina extrema, según la cual todo lo que perci-
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bimos es vano, y que supone que todo perecerá 
infaliblemente, porque está en la naturaleza de 
las cosas ser perecederas. Eespecto de esta doc
trina, hace notar Kapila que es una simple aser
ción de personas «que no están iluminadas» 
(ábuddha), expresión sarcástica en la que es 
muy difícil dejar de ver una alusión á Buddha, 
ó los que le denominaban «el iluminado.» Kapila 
dá en seguida la mejor respuesta que ha podido 
darse á los que proclaman el nihilismo ó la ani
quilación completa como el fin supremo del 
nombre, siendo esta aniquilación el único medio 
de lleg-ar á librarse por completo del sufrimiento. 
No puede ser esto, decia Kapila/porque en la 
conciencia de todos está que el ñn supremo del 
alma es la felicidad gustada por el alma misma, 
Es necesario, pueŝ  que haya un alma que sobre
viva al cuerpo para satisfacer las aspiraciones del 
corazón humano, y los que niegan la existencia 
de esta alma, no tienen derecho á hablar del fin 
supremo del hombre (1). 

¿Pero ha formado alguna vez parte de las 
creencias populares la creencia en este Nirvana, 
es decir, en la extinción completa del sér, de la 
personalidad y de la conciencia? Esta es una 
cuestión á la que es difícil responder afirmativa ó 
negativamente. Ignoramos en absoluto lo que 
eran, en los tiempos antiguos, las ideas religiosas 
de las masas; solo sabemos lo que creian ó hacian 

(1) The Sanliya A'phorisms of, Kapi la , translated, 
bi J. R. Ballantine, Galcutta, 1865, p . 15. 
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profesión de creer los hombres superiores. Que 
los filósofos hayan podido considerar el aniquila
miento completo como el fin supremo del hombre, 
es perfectamente comprensible. Job maldice el 
dia que le vió nacer, y Salomón hallaba que era 
preferible la condición de los muertos á la de los 
vivos. «Mejor valdría,—añade este rey,—no haber 
existido jamás ni haber presenciado los males 
que «e cometen bajo el Sol.» Rottes decia con su 
habitual ligereza: «Se ama la vida, pero no deja 
de tener su lado bueno la nada;» y un filósofo 
alemán moderno, que disfruta de gran crédito 
entre ciertas personas que desdeñan á Kant, 
Schellin y Hegel, ha escrito estas palabras: «Con
siderando la vida bajo el aspecto de su valor ob
jetivo, es muy dudoso que sea preferible á la na
da; y me atrevo hasta afirmar que si pudieran 
dejarse oir la experiencia y la reflexión, levanta
rían su voz en favor de la nada. Nosotros somos 
lo que no debería ser, y por consiguiente cesare
mos de ser.» En ciertas circunstancias particula
res, por ejemplo en las angustias de la desespe
ración, 6 cuando ya las nubes de la locura co
mienzan á oscurecer la inteligencia, se compren
de que haya hombres que puedan emplear un 
lenguaje semejante. Mas para creer, como se nos 
exige, que una tercera parte ó una mitad de la 
humanidad ha podido aspirar al aniquilamiento, 
deberíamos comenzar por admitir que han podido 
existir diferencias genéricas entre los miembros 
de la familia humana. No hay duda que los filó
sofos buddhistas kan sostenido la doctrina del 
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nihilismo, y es incuestionable que ha haliado su 
lug^ar en las escrituras búddhicas. Pero aun en 
las escuelas de la filosofía búddhica se han d iv i 
dido los sábios sobre la interpretación del verda
dero sentido del Nirvana; y emla actualidad, en
tre los buddhistas de Birman, designa simple
mente el Nighan, como ellos le llaman, el estado 
en que el hombre se halla libre de la vejez; de las 
enfermedades y de la muerte. 

No censuramos á M. Bartelemy de Saint Hilaire 
por haber acusado tan formal y tan enérgica
mente de nihilismo al mismo Buddha. En una 
parte del canon búddhico vemos al maestro expo
niendo su doctrina sobre este punto y llevando 
hasta el extremo los principios nihilistas. Todo 
lo que podemos decir es que la redacción de este 
cánon es posterior al fundador de la religión 
y que en otros pasajes, después que Buddha ha 
entrado en el Nirvana, hablan de él estas mismas 
escrituras como viviendo todavía y mostrándose 
á los fieles que en él creen. Buddha, que había 
negado la existencia ó por lo menos la naturaleza 
divina de los dioses adorados por los brahmanes, 
fué á su vez elevado al rango de una divinidad 
por algunos de sus sectarios (los Asvarikas) (2). 
Ni hay, pues, por qué admirarse si su Nirvana se 
ha cambiado gradualmente en una especie de 

(1) E l hijo perdido^ por Ph. Ed. Foucaux, p. 19. 
(2) Clemente de Alejandría dice que esta deificación 

de Buddha se verificó muy al principio; Strom. í, p. 305,. 
A . B . (ed. co l . , 1688); Megastenis Indica, edic, Schwan-
beck. p . 139. 
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elíseo. Por último, «egun lo que sabemos de la 
naturaleza humana en todos los tiempos y países, 
cuando pensamos en lo que fué el reformador de 
la India, ese apóstol de una moral tan perfecta, 
ese jóven príncipe que lo abandonó todo por so
correr á los pobres y á los enfermos, por consolar 
á los afligidos, nos es imposible creer que se ocu
pase mucho de especulaciones que sabia muy 
bien que habían de ser mal comprendidas, si es 
que podían serlo, por aquellos á quienes él que
ría hacer entrar en el verdadero camino de sal
vación. 

Parécenos inadmisible que Buddha haya re
chazado la creencia en la vida futura, que sumi
nistre armas tan poderosas para influir sobre los 
sentimientos religiosos de los hombres. ¿Ni cómo 
hubiera dejado él de comprender que si esta vida 
debía reducirse, tarde ó temprano, á la nada, no 
merecía en verdad la pena de que se tomase tanto 
trabajo y soportase tantos males, ni de que im
pusiese á sus discípulos tan grandes sacrificios? 



X . 

LOS PEREGRINOS BUDDHISTAS . (1) 

Hace algún tiempo comenzó M . Estanislao 
Julien la publicación de una gran obra titulada 
Viajes de los peregrinos buddJiistas. El primer 
tomo, publicado en 1853, contiene la biografía 
de Hiuen-thsang, que, á mediados del siglo V I I de 
nuestra era, fué de China á la India atravesando 
el Asía Central. El tomo I I , publicado reciente
mente, nos suministra la primera parte las Me
morias del mismo Hiuen-thsang sobre sus largas 
y penosas peregrinaciones. Hay pocas relaciones 
de viajes que puedan compararse á estos tomos» 

(1) Viajes de los peregrinos luddhistas. Tomo I , His
toria de la vida de Hiuen-tsang y de sus viajes á la 
India, desde el año 629 hasta el 645. por Hoei-U y Yen-
thsong, traducido del chino por Estanislao Julien, 
miembro del Instituto, etc.; París, 1853. 

Tomo 11. Memorias sobre las regiones occidentales, 
traducidas del sanscrit al chino en el año 648, por Hiuen-
tsang, y del chino al francés por Estanislao Julien. To
mo 1, con una carta del Asia Central; Pe.ris, b 5 7 . 

Después de publicado este trabajo por M . Max-Mu~ 
llar, se ha dado á luz el tomo I I I de las Memorias, con 
una descripción analítica de la Carta del Asia Central y 
de la India (por Vivien de Saint-Martin), y una Carta ja
ponesa del Asia Central y de la India antigua. 
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Hiuen-thsang- ha pasado por regiones que pocos 
viajeros han atravesado antes que él. Describe 
partes del mundo que nadie ha explorado des
pués, y sobre las cuales no dan nuestras cartas 
geográficas modernas más reseñas que las inge
niosas conjeturas de Alejandro Humbodt. Hiuen-
thsang fué un observador muy atento. Sus obser
vaciones sobre la geografía, la estadística y la 
historia de los países por él recorridos, tienen 
una exactitud notable y deben inspirar completa 
confianza. El objeto principal de estos viajes era 
estudiar la religión de Buddha, el gran reforma
dor de la India; y por más que muchos peregri
nos chinos hayan visitado antes y después que él 
este país, Hiuen-tsang es considerado por los 
mismos chinos como el más ilustre de los pere
grinos buddhistas, y M. Estanislao Julien ha 
tenido razón al asignarle el primer lugar en su 
colección. 

Para comprender á Hiuen-thsang, para apre
ciar su vida y sus trabajos, nos es necesario, en 
primer lugar, echar una ojeada sobre la historia 
de una religión cuyas doctrinas podían parecer-
nos desprovistas de interés y hasta perniciosas, 
pero que ha inspirado, sin embargo, á sus adictos 
el sacrificio más admirable, la más profunda ab
negación de sí mismo. 

Esta religión cuenta hoy 24 siglos de exis
tencia, y ha sido para millones de nuestros seme
jantes la única preparación para una vida más 
alta. Aün en nuestros dias son todavía sus 
adictos en Asia más numerosos que los de nin-
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guna otra relig-ion de la tierra, incluso el Maho
metismo y el Crstianismo. 

La religión de Buddha tuvo su origen en la 
India á mediados del siglo V I antes de Jesucris
to; pero no adquirió importancia política hasta el 
tiempo de la invasión de Alejandro. Conocemos 
muy imperfectamente la historia de sus orígenes 
y de sus primeros progresos, porque los libros 
búddhicos, fuente principal de nuestras reseñas, 
pertenecen á una época muy posterior y tienen 
muy marcado su carácter legendario. Se ha lle
gado hasta poner en duda la existencia de Bud
dha, hijo de Suddhodana, rey de Kapilavastu; 
pero lo que no se podrá impugnar jamás es que la 
India ha sido la cuna de esta religión búddhica, 
de la que se encuentran algunas huellas en Ru
sia (1) y hasta en Suecia, (2) en medio de la civi-

(1) Véase la visita al templo búddhico en W . Spot-
tiswoode, Tarantasse Jourmy,-p. 220 

(2) La única huella de la influencia del Buddhismo 
en las razas Tchues, Finesas, Laponas, etc., se encuen
tran en el nombre de sus sacerdotes y hechiceros, Jos 
Chamanes. Suponese que esta palabra es una corrup
ción de Sramana. nombre dado á Buddha y á los sacer
dotes buddhistas en general. No hay nada de comim 
entre el Buddbismo y la antigua religión mitológica de 
las razas Tchues. Véanse las lecciones de Castren sobre 
l a Mitología Finesa, 1853. La Finlandia fué cedida á 
Rusia por Suecia en 1809. Véase Max-Muller, Stirvey o f 
Languages, p. 116. El Chamanismo ha pasado de la In 
dia á Siberia por el Tibet, la China y la Mogolla. En el 
Stangyur, segunda parte del Cánon tibetano, y en al
guno de los Tantras más modernos de la colección del 
Nepol se encuentran reglas para trazar las figuras mági
cas, para el tratamiento de las enfermedades por medio 
de los encantamentos, para practicar el culto de los de-
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lizacion europea, y que ejerce una influencia tan 
poderosa en el Asia Septentrional y Oriental, en 
Mogolla, en Tartaria, en China, en el Tibet,.en 
el Nepol, en los reinos de Siam y de Birman, y 
en la isla de Ceilan. Antes, mucho antes de Bud
dha, hablan existido ya en la India doctrinas 
análogas á las que éste predicaba. Antes de con
siderarlas en su más alta expresión, podemos se
guir su desarrollo en la historia del espíritu i n 
dio como se sigue el curso de las raices que 
corren por la superficie de la tierra hasta llegar 
al tronco del árbol que sale del suelo y eleva por 
la atmósfera sus fecundas ramas. Lo que ha ha
bido de original y nuevo en el papel desempe
ñado por Buddha, es que cambió un sistema filo
sófico en una doctrina práctica. En las abstrac
tas especulaciones de un corto número de sábios^ 
tomó las partes que le parecieron buenas y verda
deras y las puso al alcance de la multitud. Rom
pió con las formalidades tradicionales del pasa
do, y, á pesar de los prejuicios de las castas y de 
las prescripciones religiosas, proclamó por pr i 
mera vez la completa igualdad del pobre y dei 
rico, del sabio y del ignorante, del Brahmán «dos 
veces nacido» y del proscrito Paria. Considerado 
el Buddhismo, ora como religión, ora como acón, 
tecimiento social y politice, fué una reacción 
contra el Brahmanismo, conservando, no obs-

monios, para adquirir poderes sobrenaturales, para en
cantar, para los sortilegios, en una palabra, para dirigir 
los Chamanes en todas sus prácticas de hechicer ía . 
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tante, una gran parte de las creencias y del cuitó 
que venia á suplantar. En su desarrollo histórico, 
implica en si el Brahmanismo, y por hostiles que 
hayan podido ser las relaciones mútuas de estos 
dos cultos en las diversas épocas de la historia de 
la India, no seria difícil probar que la religión 
búddhica ha sido una consecuencia natural de la 
religión brahmánica. 

La religión primitiva de las razas arias de la 
India habia sido en un principio, lo mismo que 
la religión de los griegos, de los romanos, de los 
germanos, de los eslavos y de los celtas, una mi
tología sencilla é inteligible. En el Veda (porque 
propiamente hablando no hay más que uno), los 
nombres de todos los Devas ó dioses nos revelan 
sin disfraz el carácter puramente físico que tenían 
en su origen estas divinidades. El fuego era ala
bado é invocado bajo el nombre de Agni (ignis); 
la tierra bajo el nombre de Prithivi (la extensa); 
el cielo bajo el nombre de Dyu (Júpiter), y más 
tarde bajo el de Indra; el firmamento y las aguas 
bajo el nombre de Varuna (Uranos). El sol tenía 
muchos nombres diferentes, tales como Surya, 
Savitri, Vishnu ó Mitra; la aurora era invocada 
bajo el nombre de Ushas, Urvasi, Abana, Surya, 
y otros muchos. No se habia olvidado la luna, 
porque, si bien rara vez es designada con su nom
bre ordinario, Kandra, se le dirigían homenajes 
bajo el nombre más sagrado de Soma, y cada una 
de sus cuatro fases habia recibido una denomina
ción especial. Casi todos los fenómenos de la na
turaleza se hallaban representados en el panteón 
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de la India primitiva, por más que no pudiesen 
sugerir al espíritu humano más que una pobre 
noción del órden, de la eternidad ni de un poder 
superior y benéfico. 

No hay duda que desde el principio ha existido 
en el espíritu humano cierta cosa (llámesele pre
sentimiento, idea innata, intuición ó como quie
ra), que le revelaba la existencia de la divinidad. 
Lo que distingue al hombre del resto del reino 
animal, es ante todo la conciencia de su depen
dencia, la necesidad imperiosa de reconocer un sér 
más poderoso que él, un protector soberano, al 
que se siente atraído por lazos que jamás puede 
quebrantar, y de donde se deriva el nombre mis
mo de religión. «El es quien nos ha hecho, y no 
nosotros mismos.» La presencia de este Señor 
Supremo se dejaba sentir en todas las cosas, pero 
en ninguna de un modo tan evidente como en la 
salida y en la ocultación del sol, en la sucesión 
del día y de la noche, de la primavera y del i n 
vierno, del nacimiento y de la muerte. En vano, 
sin embargo, se manifestaba por todos lados esta 
presencia divina: en un período tan remoto del 
desarrollo del pensamiento humano, cuando el 
lenguaje no podía expresar todavía sino objetos 
materiales, era imposible al hombre concebirla 
idea de Dios, en toda su pureza y en toda su 
grandeza, ó hallar á esta idea una expresión ade
cuada. Los niños no pueden pensar como piensan 
los hombres; los poetas del Veda no podían ha
blar el lenguaje de Aristóteles. Ha sido, pues, 
necesario al espíritu humano un trabajo lento 
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para elaborar la idea de un solo Dios absoluto y 
supremo; y por un trabajo más lento aún es 
como el lenguaje ha formado una palabra para 
expresar esta idea. Ha habido necesariamente un 
período de desarrollo; y cuando los hombres, fun
dándose simplemente en sus propias conjeturas, 
vienen con un tono dogmático á hablarnos de 
una revelación primitiva, que hizo conocer al 
mundo pagano la idea de Dios en toda su pureza, 
olvidan que, por sublime y por espiritual que 
esta revelación ser pudiera, no existia en la tierra 
un lenguaje capaz de expresar las concepciones 
elevadas é inmateriales de este don celestial. 

La historia verdadera de la religión, durante el 
más antiguo periodo mitológico, nos hace asistir á 
una fermentación lenta del pensamiento y del len
guaje con sus diversas interrupciones. Podemos 
ver, en primer lugar, las ideas y las expresiones 
agitarse y desbordarse por todas partes, después 
irse apaciguando lentamente este trabajo de fer
mentación, precipitarse como sedimento las par
tes más groseras, y quedar al fin límpida y pura 
la idea religiosa, desembarazada de todo ele
mento extraño. No ha ocurrido esto solamente 
en las naciones indo-europeas ó arias, es decir, 
entre los habitantes de la India y de Europa. En 
el Perú, por ejemplo, y por doquiera que nos es 
posible estudiar las primitivas formaciones del 
mundo de la inteligencia, vemos renovarse el 
mismo fenómeno. «La religión del Sol, ha dicho 
con valentía M. Helps, era inevitable». Con su 
marcha silenciosa de Oriente á Occidente, tra-

TOMO II. 6 
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zaba el astro del dia un profundo surco en el es
píritu virgen de la muchedumbre que presen
ciaba este espectáculo; y en la impresión que 
hacia en los hombres primitivos la salida y la 
ocultación del Sol, se halla la primera semilla de 
la fé en un sér superior, la primera revelación de 
una vida que no habia tenido principio, de un 
mundo que no debia tener fin. Una vez abierto 
de este modo el Sol, cayeron naturalmente otras 
muchas semillas, y se descubrió cierta cosa d i 
vina en todo lo que se mueve y vive. Balbuceá
ronse apresuradamente algunos nombres por la
bios agitados por la emoción; pero ninguno de 
estos nombres podia expresar completamente esa 
noción oculta en el espíritu humano y que pro
curaba traducirse al exterior, la noción de una 
esencia absoluta, perfecta, inmortal y suprema. 
Creáronse de este modo una infinidad de deida
des nominales, que durante algún tiempo pareció 
que satisfacían las necesidades de la multitud 
irrefleja. Pero ha habido en todo tiempo espíritus 
reflexivos, cuya razón se ha sublevado contra las 
inconsecuencias y las contradicciones de una 
fraseología mitológica, por consagrada que pu
diera estar por las costumbres y las tradiciones 
religiosas. Desde el principio se vé que protestó 
esta religión rebelde, siempre dispuesta á eman
ciparse del yugo de nombres y de fórmulas que 
no conservaban ya su significación primitiva. 
El espíritu humano experimentaba la necesidad 
de expresar la idea de un poder supremo y abso
luto, y los nombres de Kronos, Zeus y Apolo 
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eran impotentes para satisfacer esta necesidad 
tan imperiosa. El mismo nombre de «Dios,» em
pleado en plural, disonaba al oido, como si se 
oyese hablar de dos universos ó de uu solo me
llizo. Los gramáticos nos dicen que muchas pa
labras g-riegas y latinas tienen en plural un sen
tido diferente del que tienen en singular; asi, 
por ejemplo,, Oddes significa en singmlar «tem
plo,» y en plural «casas;» D&us y Zeos debían 
hallarse entre estas palabras. La idea de la per
fección suprema excluía toda limitación, la idea 
de Dios excluía la posibilidad de la existencia de 
muchos dioses. Podrá parecer este lenguaje de
masiado abstracto y metafisico para los tiempos 
primitivos de que ahora nos ocupamos; pero los 
viejos poetas que compusieron los himnos védi-
cos, han expresado el mismo pensamiento con 
una claridad y una sencillez perfectas. Leemos 
en el Rig-veda, I , 164, 46: 

«Lo que es uno, lo denominan los sábios de 
diversas maneras; llamándolo Agni, Yama, Ma-
tarisvan.» 

La pluralidad de los dioses debía conducir fa
talmente á su destrucción; pero además llevaban 
en sí mismos el principio de muerte de que no 
podían librarse. El mundo material era la fuente 
de su vida. El Dios que representaba el sol se 
hallaba expuesto, en el lenguaje mitológico de 
la antigüedad, á todos los accidentes que amena
zan al astro mismo. Por más que se levantase 
por la mañana con todo el explendor de una j u 
ventud inmortal, era vencido por las sombras de 
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la noche, y las fuerzas del invierno parecía que 
derribaban su celestial trono. Nada hay en la 
naturaleza que esté libre de cambio, y los dioses 
de aquella no podian librarse de esta ley co
mún. El sol se oculta; los dioses y los héroes so
lares mueren. «Debe existir un sólo Dios, debe 
haber una divinidad inmutable;» tal era la se
creta convicción del espíritu humano. «Existen 
muchos dioses, sujetos á las vicisitudes de la 
vida:» tal era la respuesta dada en todas partes 
por la religión positiva y mitológica. 

Es curioso observar con qué rodeos se ha con
seguido por algún tiempo impedir la lucha 
abierta entre estos dos principios opuestos, y 
cómo los templos paganos resistieron durante 
muchos siglos al enemigo que minaba lenta é 
imperceptiblemente sus cimientos. Los griegos 
se desembarazaron mucho de ese elemento mor
tal, inherente á todos los dioses, por la creación de 
los héroes. Todo lo que había de muy humano en 
las antiguas leyendas de Zeus y de Apolon, lo 
atribuyeron después á semí-dioses ó héroes repre
sentados como hijos ó protegidos de los dioses, y 
que, bajo un nombre ligeramente alterado, sufrían 
la suerte reservada á los dioses mismos. El doble 
carácter de Heracles, como dios y como héroe, 
es reconocido hasta por el mismo Herodoto; y 
hubieran bastado algunos de sus epítetos para 
indicar su carácter solar y primitivamente divi
no. Mas para hacer posibles ó concebibles si
quiera ciertas leyendas referidas acerca de la 
divinidad solar, era necesario representar á este 
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Heracles como un sér más humano, que no había 
merecido entrar en la morada de los inmortales, 
sino á precio de trabajos y de sufrimientos incom
patibles con la dignidad de un dios del Olimpo. 
Volvemos á hallar la misma idea en el Perú, en 
donde produjo, sin embargo, resultados dife
rentes. Un pensador ó, como se le llamaba, un 
libre-pensador entre los Incas (1), hizo notar que 
esta marcha perpétua del Sol era una señal de 
esclavitud (2), y expresó dudas acerca de la d iv i 
nidad de una «cosa tan inquieta» como le parecía 
que era este astro. Según una tradición, había 
existido en el Perú un culto más antiguo, el 
culto de un Dios invisible, creador del mundo, y 
que se denominaba Pachacamac. También ha
llamos en Grecia las mismas aspiraciones hácia 
el «Dios desconocido.» Presentíase que debia 
existir un Dios supremo, y fué elevado á este 
rango Zeus, el jóven cretense, siendo convertido 
en Dios superior á todos los dioses, hapantoon 
Kurios, como le llamaba Píndaro. Comprendióse, 
sin embargo, que se necesitaba algo más; de 
aquí la concepción de un destino superior, ante 
el cual debían inclinarse todos los dioses, incluso 
el mismo Zeus. Pero este destino no pudo con
servar por mucho tiempo el rango supremo, pues 

(1) Helps, The Spanish Conquest, t . I I I , p . 503: «Que 
cosa tan inquieta non le parescia ser Dios.» 

(2) Véanse las observaciones sobre la esclavitud de 
l o s dioses en E l Ensayo sobre la mitología comparada, 
Oxford Essays, 1856, p . 69. 
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se vió que en los destinos del hombre habia 
cierta cosa superior al Destino, á lo cual se deno
m i n ó / ¿ - ^ m o m ¿ . Sin embargo, la más terrible 
solución del problema pertenece á la mitología 
teutónica. También aquí vemos introducir la 
clase de los héroes; pero su muerte no era más 
que el principio de la catástrofe final, «Todos los 
dioses deben morir;» tal es la última palabra de 
esta religión, que habia nacido y se habia desar
rollado en los bosque| de Germania, y que halló 
su último refugio en medio de las nevadas cum
bres y de los volcanes de Islán da. La muerte de 
Sigurd, descendiente de Odino, no habia podido 
impedir la muerte de Balder, hijo de este Dios; 
y á la muerte de Balder debia seguir inmediata
mente la del mismo Odino y la de todos los dioses 
inmortales. 

Todo esto era inevitable, y previéndolo Pro
meteo, podia predecir, sin temor de equivocarse, 
la caída de Zeus. Las luchas en que la razón y la 
fé triunfan de la tradición y de la superstición 
son diferentes según los tiempos y los países;, 
pero consiguen siempre la victoria. El mismo an
tagonismo estalló en la India; pero allí, lo que 
parecía una victoria de la razón amenazó con
vertirse en la destrucción de toda fé religiosa. 
En los primeros tiempos es difícil descubrir el 
más leve indicio de ese antagonismo. Sobre la 
capa primordial del pensamiento indio (represen
tando el período mitológico de aquel país), se le
vantaron dos nuevas formaciones: la filosofía y la 
liturgia brahmánicas. Abría la primera una vasta 
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carrera á las especulaciones de la filosofía, mien
tras que la segunda encerraba la expresión de 
todo sentimiento religioso en los límites más es
trechos. Esta filosofía y esta liturgia sacaban su 
autoridad de la misma fuente, las doctrinas de la 
una y las prescripciones de la otra estaban decla
radas conformes con la letra y el espíritu del 
Veda. Así pues, vemos por una parte la institu
ción de un clero numeroso y omnipotente, con un 
ceremonial que observaba todos los momentos de 
la vida, desde el nacimiento basta la muerte. 
Todos los acontecimientos que podían conducir á 
los fieles á orar con toda la efusión de su cora
zón, á manifestar su conocimiento en acción de 
gracias, estaban previstos en el ritual canónico. 
Toda oración debía limitarse á la recitación de 
fórmulas litúrgicas; todo sacrificio estaba arre
glado de antemano hasta en sus menores deta
lles. Cada dios tenia sus atribuciones propias; y 
los derechos de cada uno de ellos á los homenajes 
de sus adoradores se hallaban establecidos con 
tan rigorosa exactitud, y el peligro de ofender
les se pintaba con tan vivos colores, que nadie 
hubiera osado aproximarse á ellos sin llevar á 
su lado uno de aquellos maestros de ceremonias 
cuya asistencia debia ser ámpliamente retri
buida. Sin el auxilio de los brahmanes era im
posible evitar el pecado. Solo ellos conocían el 
alimento que era permitido tomar, el aire que 
era permitido respirar, los vestidos que podían 
usarse. Solo ellos podían decir qué Dios debia 
ser invocado, y qué sacrificio debia ofrecerse; y 
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error en la preparación de la manteca purificada, 
la menor inadvertencia en lo que se refiere al ta
maño de la especie de cuchara ó cazillo en que 
debia presentarse la manteca, bastaba para atraer 
la más terrible venganza sobre la cabeza del ado
rador que habia tenido la osadía de querer pres
cindir del auxilio de los brahmanes. 

Jamás hubo nación alguna tan esclavizada 
bajo el yago sacerdotal como lo estaban los I n 
dios bajo el imperio de la ley brahmánica; sin 
embarg-o, este mismo pueblo gozaba por otra 
parte de una ilimitada libertad de pensamiento, 
y en sus escuelas filosóficas no se pronunciaban 
jamás los nombres de los dioses, ni se negaba ni 
afirmaba su existencia. En el sistema del mundo 
intelectual no tenían aquellos más importancia 
que la que tienen los árboles ó las montañas, los 
hombres ó los animales. El hacer sacrificios en 
su honor, con la esperanza de obtener recom
pensas, lejos de ser considerado como una acción 
meritoria, se miraba como expuesto á compro
meter esa emancipación, á que debia conducir al 
investigador reñexivo la clara percepción de la 
verdad filosófica. Según la doctrina de una es
cuela, solo existia un sér, y todo lo demás que 
parece existir, no era más que un sueño y una 
ilusión que debia disipar el conocimiento del sér 
único. 

Otro sistema admitía dos principios, á saber: 
un espíritu subjetivo existente por si mismo, y 
la materia dotada de cualidades. El mundo, con 
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sus tristezas y sus alegrías, con sus placeres y 
sus dolores, era explicado en él como producido 
por el Fo subjetivo reflejado en el espejo de la 
Naturaleza; el hombre llegaba á l a libertad final 
apartando los ojos de la Naturaleza, y absorbién
dose en el conocimiento del To verdadero y abso
luto. Un tercer sistema admitía como punto de 
partida la existencia de los átomos, y explicaba 
todos los efectos, inclusos los elementos, el es
píritu, los animales, los hombres y los dioses, 
por el concurso de estos átomos. M. Cousin no se 
engañaba cuando hizo notar, hace muchos años, 
que la historia de la filosofía india es un com
pendio de la historia de la filosofía. Los gérme
nes de estas diversas doctrinas se encuentran en 
los Vedas, en los Brahmanas y en los Upanishas, 
y los partidarios de todos estos sistemas pasaban 
indistintamente por tan ortodoxos cómo dos pia
dosos adoradores de los dioses: los unos se salva
ban por la fé y la ciencia, los otros por la fé y las 
obras. 

Tal era el estado del espíritu indio cuando 
apareció el buddhismo; mejor dicho, tal era el 
estado del espíritu indio que dió origen al 
buddhismo. El mismo Buddha asistió á la es
cuela de los Brahmanes, se sometió á sus auste
ridades y á sus mortificaciones, estudió su filoso
fía, creyó poder llamarse al fin Buddha completo 
el dia en que rechazó como cosa de ningún valor 
todo el ceremonial brahmánico, con sus sacri
ficios, sus supersticiones, sus ejercicios de peni
tencia y sus prerogativas de casta. Ese mismo 
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dia sustituyó a los complicados sistemas de la 
filosofía la Ley sencilla que enseñaba el camino 
de la salvación. 

Han acusado esta doctrina de atea y de nihi
lista, y es efectivamente imposible desconocer la 
justicia de esta acusación por lo que se refiere á 
la metafísica búddhica y á la forma del buddhis-
mo, que nos es más conocida. Cuando se dice que 
el buddhismo era una religión atea, no debe en
tenderse que negara la existencia de Dioses tales 
como Brahiua é índra, porque Buddha no se ha 
dignado jamás ni siquiera negar su existencia. 
Aplicada la palabra ateísmo á la religión búddhi
ca, tiene la misma trascendencia que cuando se 
la emplea hablando de la filosofía Sankhya, que 
solo admitía la existencia de un Yo subjetivo y 
consideraba la creación como una ilusión pro
ducida por este sér único, reñejándose por algún 
tiempo, como ya hemos visto anteriormente, en 
el espejo de la naturaleza. Puesto que no había 
realidad en la creación, no podia haber creador 
real. Todo lo que parece existir es el resultado de 
la ignorancia. Destruir estaos destruir la causa 
de todo lo que parece existir. ¿Cómo una religión 
que proponía la aniquilación de toda existencia, 
de todo pensamiento, de toda individualidad y 
personalidad, comojin supremo de los esfuerzos 
del hombre, ha podido atraer millones de adictos? 
¿Cómo ha podido esta misma religión inculcar 
los deberes de la moral, de la justicia, de la cari
dad y de la abnegación más completa, y ejercer, 
no solo sobre los indígenas de la India, sino so-
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bre las razas más desheredadas del Asia central, 
una influencia que ha sido, sin duda alguna, en 
extremo saludable? Enigmas son estos que nadie 
ha podido explicar hasta ahora. 

En nuestro, concepto, debe establecerse una 
distinción entre el buddhismo como religión y el 
buddhismo como filosofía. La religión buddhista 
se dirigía á millones de almas, su filosofía á a l 
gunos pensadores aislados; y de estos últimos 
escritos es de donde nosotros tomamos nuestros 
conocimientos acerca del buddhismo, olvidán
donos muy fácilmente que no había, de seguro, 
un buddhista por cada mil capaz de seguir 
estas especulaciones metafísicas. Para la gran 
masa del pueblo, el buddhismo fué una reforma 
moral y religiosa, no una reforma filosófica. Sin 
embargo, hasta la moral del buddhismo tiene 
cierto carácter metafísico. No está fundada en el 
interés personal ni en el deseo de las recom
pensas. No recomienda al hombre la práctica de 
la virtud porque esta conduzca necesariamente 
á l a felicidad, sino que debe practicar la virtud 
y huir además de la dicha de este mundo; y la 
única recompensa del hombre virtuoso es la de 
subyugar sus pasiones y preparar así su espíritu 
para alcanzar esa ciencia que debe conducir al 
aniquilamiento completo. Buddha ha resumido 
su enseñanza moral en diez mandamientos que 
sus discípulos están obligados á observar, y de 
los cuales ha dado Eugenio Burnouf una co
pia auténtica tomada de un texto muy autori
zado. 
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Hay, dice Burnoiif (1), diez reglas que debe 

estudiar todo novicio: 
«1.a La acción de abstenerse de quitar la vida 

á uno de nuestros semejantes. 
2. a Abstenerse de tomar lo que no se nos dá, 

es decir, del robo. 
3. a Abstenerse de la violación del voto de cas

tidad. 
4. a Abstenerse de la mentira. 
5. a Abstenerse de la fuente de la desatención 

y de la embriaguez, cual es el uso de los licores. 
6. a Abstenerse de comer fuera de sazón. 
7. a Abstenerse de asistir á los bailes, de oír 

cantos é instrumentos de música y de presenciar 
las representaciones teatrales. 

8. Abstenerse de llevar como adorno ó de en
galanarse con guirnaldas, perfumes y sustancias 
oleaginosas. 

9. a Abstenerse de dormir en un lecho ele
vado, en un gran lecho. 

10. a Abstenerse de recibir oro ó plata.» 
Las observancias impuestas á ios religiosos 

eran más severas. Prescñbiaseles que vistiesen 
solo harapos recogidos en ios cementerios y co
sidos por ellos mismos. Estos harapos debian ir 
cubiertos con una túnica amarilla de lana. Su 
alimento debia ser en extremo sencillo. No po
dían poseer nada, y debian vivir de las limosnas 

(I) Véase Burnouf, Lotus de la buena Ley, p . 747. 
Barthelemj de Saint-HUaire, Buddha y sv> religión, 
F . Neumann, Catecismo de los Chamanes. 
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que iban recogiendo de puerta en puerta en sus 
vasos de madera. Solo hacian una comida por la 
mañana, y después de medio dia les estaba prohi
bido tomar ninguna clase de alimento. Debian 
residir en los bosques, no en las ciudades, y no 
podian tener más abrigo que el follaje de los 
árboles. Podian extender su tapiz al pié del árbol 
que hablan elegido como refugio y sentarse en 
él; pero no les estaba permitido acostarse, ni aún 
para dormir. Podian ir á la ciudad inmediata ó á 
la aldea más próxima á mendigar, pero debian 
estar de vuelta en el bosque antes que anoche
ciera. El único cambio que les estaba permitido, 
ó mejor dicho quedes era prescrito, relativa
mente al lugar de su morada, era que debian 
pasar de tiempo en tiempo una noche en los ce
menterios, para meditar allí sobre la vanidad de 
todas las cosas. 

¿Cuál era el fin de todas estas austeridades? 
Sencillamente guiar á los individuos hácia ese 
camino que debia conducir al cabo al Nirvana, á 
la extinción 6 aniquilamiento completo. Hasta la 
definición de la virtud, decia, que esta es «la que 
ayuda al hombre á pasar á la otra orilla;» y esta 
otra orilla no era la muerte, sino la cesación de 
toda existencia. Asi, pues, la caridad era una 
virtud, como también lo eran la modestia ó la 
pureza, la paciencia, el valor, la contemplación 
y la ciencia; pero eran virtudes que solo se 
practicaban porque suministraban el medio de 
llegar á la liberación final. 

El mismo Buddha fué el modelo perfecto de 
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todas las virtudes que predicaba. Su caridad y su 
abneg-acion no conocieron límites. Cuando vió 
un tigre hambriento y que no podia lactar á sus 
hijuelos, le dió, dice la leyenda, «la limosna de 
su cuerpo,» para que le sirviese de alimento. 
Hiuenthsang visitó el lugar en las orillas del 
Indo, en donde se suponía que se había verificado 
este milagro, y notó que la tierra que se había 
teñido con la sangre del príncipe estaba toda
vía roja, y que las plantas y los árboles conser
vaban aun el mismo color (1). En cuanto á la 
humanidad de Baddha nadie podia superarle. 
Un dia le invitó el rey Prasenagit, su protector, 
á que hiciese algunos milagros para imponer s i 
lencio ásus enemigos los brahmanes. Buddha 
consintió en ello; pero obrando los milagros que 
se le pedían, exclamó: «Gran rey, ya no enseño 
la ley á mis discípulos diciéndoles: Id, oh santos, 
y haced delante de los brahmanes y de los dueños 
de la casa, con ayuda de vuestro poder sobre
natural, milagros más grandes que los que pueda 
hacer el hombre, sino que les digo cuando les 
enseño la ley: «procurad, oh santos, ocultar vues
tras buenas obras y mostrar vuestros pecados.» 
Sin embargo, esta abnegación, esta caridad, esta 
humildad, que no se han desmentido jamás ni 
un solo instante durante la vida de Buddha, y 
que éste predicó alas masas que iban á escu-
cliarle, solo se practicaban, según se nos ase
gura, con un objeto, con el del aniquilamiento 

(1) T. I , p . 89; t . I I , p. 167. 
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final. Esto parece increíble; sin embargo, 13Í apar
tamos la vista del cuadro encantador de esa moral 
elevada que Buddha fué el primero que ensenó 
á todas las clases, y recorremos las sombrías pá
ginas de su Códig*o de metafísica religiosa, fuer
za es reconocer que es muy difícil dar otra inter
pretación á sus palabras. Afortunadamente el 
sentido de estas especulaciones metafísicas no ha 
podido jamás ser comprendido por esos millones 
de criaturas á quienes las doctrinas de Buddha 
salvaron de la más completa barbárie y de la es
clavitud de todas las pasiones egoístas y bruta
les. Para esos pueblos, el Nirvana á que aspi
raban, no fué más que una especie de redención 
relativa de las miserias de esta vida, y hasta 
tomó el aspecto brillante de un paraíso reservado 
á los piadosos adoradores de Buddha. ¿Pero era 
así como comprendía el mismo Buddha el Nir
vana? Es cierto que en sus Cuatro Verdades 
definió el Nirvana como la cesación de todo do
lor; pero cuando busca la causa del dolor mismo 
y enseña el medio de destruir, no solo el dolor 
sino también su causa, su Nirvana toma una 
significación muy diferente. 

Sus «Cuatro Verdades» son muy sencillas. La 
primera prueba la existencia del dolor; la se
gunda atribuye el dolor á las pasiones, al pecado; 
la tercera enseña que el dolor puede cesar por el 
Nirvana; y la cuarta muestra el camino que á 
este conduce. Este camino ó método de salvación 
tiene ocho partes: la recta creencia (la fé, la or
todoxia), el juicio recto (la lógica), el lenguaje 
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recto (la veracidad), la intención recta (la honra
dez), la práctica recta (la vida religiosa), la recta 
obediencia, la recta memoria y la meditación 
recta. Podian considerarse estos preceptos como 
formando parte de un código simplemente moral, 
terminando por una especie de meditación mis-
tica sobre el objeto supremo del pensamiento, por 
una aspiración hácia la emancipación de todo 
lazo terrenal. Sistemas semejantes á éste han 
prevalecido en muchos puntos de la tierra, sin 
negar, no obstante, la existencia de un sér abso
luto, ó de otro cualquier sér hácia el que tiende 
y en el que se absorbe y anonada el espíritu hu
mano. Por deplorable y monstruoso que parezca 
semejante misticismo deja, sin embargo, subsis
tir cierta cosa; supone en el hombre la conciencia 
de su dependencia. Implica también cierto cono
cimiento de una causa primera, por más que este 
conocimiento se limite quizá á dar la misma de
finición que el filósofo griego, que la llamaba 
to-Mnoun aMneeton, el motor inmóvil. Cuando 
se pierde uno en este desierto, es todavía posible 
hallar un camino para salir de él. La causa p r i 
mera puede ser llamada á la vida; ese sér sobe
rano puede tomar los nombres de creador, de 
conservador, de moderador del Universo; y cuan
do una vez ha abierto el hombre de nuevo su 
corazón á la sencillez de la infancia, cuando se 
ha penetrado de su propia debilidad, vuelve na
turalmente el nombre de Padre á los lábios que 
habían pronunciado en vano todos los nombres 
creados por la desesperación filosófica; pero no 
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hay camino para salir del Nirvana tal como lo 
concibe la Metafísica búddhica. El filósofo bud-
dhista parte de la idea de que el fin supremo de 
los esfuerzos del hombre, es librarse del dolor. A 
sus ojos, la vida no es más que un largo tejido de 
miserias y dolores. El nacimiento es la causa de 
todo mal, ni áun la muerte es para él una eman
cipación, porque cree en un ciclo eterno de exis
tencias ó en la trasmigración. Para librarse del 
mal, es necesario destruir la prisión, no solo de 
la vida, sino de la existencia, de la que es necesa
rio destruir hasta su última causa. ¿Cuál es, pues, 
la causa de la existencia? Es, contesta el metañsi-
co buddhista, la adhesión ó la inclinación á cual
quier cosa; y esta adhesión es producida por el 
deseo, ó, según la expresión búddhica,. por la 
sed. El deseo implica la percepción del objeto 
deseado; la percepción implica el contacto; el con
tacto, al ménos el contacto sensible, implica la 
existencia de los sentidos; y como los sentidos 
solo pueden percibir lo que tiene una forma y un 
nombre, ó lo que es distinto, la distinción es la 
causa real de todos los defectos que conducen á 
la existencia, al nacimiento, al dolor. Ahora 
bien, esta distinción (ó lo que es lo mismo, el 
conocimiento ó la conciencia que distingue los 
objetos unos de otros) es á su vez el resultado de 
conceptos ó ideas. Pero estas ideas, lejos de ser, 
como en la filosofía griega, las formas verdaderas 
y eternas de lo absoluto, son presentadas aquí 
como puras ilusiones, efecto de la ignorancia 
[amdya). La ignorancia es, pues, en realidad, la 

TOMO 11. 7 



98 
causa primera de lo que parece existir. Conocer 
esta ignorancia, como causa del mal, es destruir
la, y destruir al mismo tiempo todos los efectos 
que de ella se desprenden. 

Si queremos, sin embargo, ver la aplicación 
de esta teoría en un caso particular, echemos una 
ojeada sobre los últimos momentos de Buddha, 
según el relato de sus discípulos. Este franquea 
el primer grado de la contemplación, cuando se 
siente emancipado de todas las condiciones del 
pecado, cuando llegó á conocer la naturaleza de 
todas las cosas y no tuvo otro deseo que el del 
Nirvana; pero posee todavía el sentimiento del 
placer, puede además juzg-ar y razonar. En el 
segundo grado de la contemplación, cesan el 
juicio y el razonamiento. No le queda más que el 
deseo del Nirvana, y un vago sentimiento de sa
tisfacción procedente de su perfección intelec
tual. En el tercer grado desaparece esta satisfac
ción y es reemplazada por la indiferencia. Réstale, 
sin embargu, una conciencia confusa de sí mismo 
y el sentimiento de cierto bienestar físico. Todo 
esto se desvanece en el cuarto grado. Pierde toda 
memoria, todo sentimiento de placer y de dolor, 
y se abren ante él las puertas del Nirvana. Des
pués de haber pasado por primera ves estos cua
tro grados, hizo Buddha un esfuerzo para pasar
los de nuevo, pero murió antes de haber alcanza
do el cuarto grado. 

Es necesario elevarse á otras esferas, y por 
más que tal vez experimentemos el vértig'o ó el 
disgusto, es necesario tener el valor de asistir á 
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esta tragedia hasta que caiga el telón. Después 
de haber pasado los cuatro grados de la contem
plación ( l ) , entra el Buddha en la región del es
pacio infinito, después en la región de la infinita 
inteligencia. Pasa .en seguida á la tercer esfera, 
á aquella en que nada existe; pero ni aún allí 
puede hallar el reposo, porque todavía le queda 
alguna cosa, á saber: la idea de la nada á donde 
ha Hígado. Es necesario que esta idea desapa
rezca también, y desaparece en la cuarta y úl t i 
ma región, en donde ya no queda ni la idea de la 
nada, y en donde reina un absoluto reposo. En 
esta cuarta esfera, el asceta es neutro respecto de 
las ideas como respecto de su carencia de ellas. 
Se abstiene de toda idea, y no llegándole las 
que podían llegarle, puede decirse que está en la 
región en donde no hay ideas ni falta de ellas (2). 
Pocas gentes, sobre todo de aquellas que están 
acostumbradas al lenguaje sensato y racional de 
la filosofía griega, se tomarán el trabajo de exa
minar atentamente tales alucinaciones. Tiene 
cierto interés particular la opinión que de la me
tafísica búddhica ha formado, después de un 
concienzudo estudio de los documentos origina
les, un sábio eminente, autor de trabajos muy 

(1) Estos cuatro grados son descritos de la misma 
manera en los libros'de Geilan y del Nepol: se puede 
mirar por tanto, como perteneciente á esta forma o r i 
ginal del buddhismo, de la que se separaron más tarde 
la escuela meridional y la escuela septentrional. Véase 
Burnouf, Lotus de La buena Ley, p. 800. 

(2) Burnouf, i . C, p. 814. 
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importantes sobre la filosofía de Aristóteles. Hé 
aquí en qué términos se expresa sobre esto 
M. Barthelemi Saint-Hilaire (1): 

«El buddhismo no tiene Dios; no tiene si
quiera la noción confusa y vaga del espíritu uni
versal en que, según la doctrina ortodoxa del 
brahmanismo y del Sankhya, va á perderse el 
alma humana. Tampoco admite la naturaleza 
propiamente dicha, y no hace esa distinción pro
funda del espíritu y del mundo material, que es 
ei sistema y la gloria de Kapila; por último con
funde al hombre con todo lo que le rodea, aun 
predicándole la virtud. No puede, pues, reunir el 
alma humana, que ni siquiera nombra, ni á Dios, 
cuya noción ignora, ni á l a naturaleza, que tam
bién desconoce. No le queda más que un partido 
que tomar, el de aniquilarla; y para estar bien se
guro de que no volverá á aparecer bajo ninguna 
forma en el mundo que maldice como la morada 
de la ilusión y del dolor, destruye todos sus ele
mentos. ¿Qué desea pues? Si no es la nada, ¿qué 
es el Nirvana?» 

Estamos por decir que semejante religión 
parece haber sido hecha para una casa de Ora
tes. Sin embargo, el buddhismo fué un pro
greso, si se le compara con ei brahmanismo, se 
mantiene después de tantos siglos, y aún en la 
actualidad no hay ninguna religión que cuente 
tantos creyentes. Las doctrinas metafísicas del 
buddhismo (como las de la mayor parte de las 

(1) Buddha y su religión, tercera edición, p . 139. 
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religiones, incluso las de los gnósticos y mani-
queos cristianos), no estaban al alcance de la 
muchedumbre, y solo se dirigían á un corto 
número de filósofos endurecidos ó de ascetas 
exaltados. La naturaleza humana no podia cam
biarse. El Nirvana de Buddha se convirtió en 
un paraíso para la gran mayoría de sus discípu* 
los y adictos; y aquel que no había dejado un 
lugar en el universo para el Sér divino fué 
deificado él mismo por los pueblos que experi
mentaban la necesidad de tener un Sér á quien 
poder adorar, un Rey cuyos auxilios pudiesen 
invocar, uii amigo en cuyo seno pudiesen depo
sitar sus penas más secretas. Además, tenia ese 
Código de una moral tan pura, promulgado por 
Buddha; tenia ese espíritu de benevolencia, de 
caridad, de compasión universal que habia inspi
rado á sus discípulos (1) . Tenia también la sen
cillez del ceremonial que habia establecido, la 
igualdad de todos los hombres que habia procla
mado, la tolerancia religiosa que habia enseñado 

(1) Véase el DhaMmapadam, tratado de la moral 
Mddhica, compuesto en lengua pa!i,y que se ha publ i 
cado úl t imamente en Oopenliague por V. Fausboll. disaí-
pulo distinguido de Wastergahard. El reverendo Spen-
ce-Hardy, dice hablando de esta obra [MonaqvÁsmo orien-
jal, p . 169), que será fácil sacar de ella una colección 
de preceptos morales que superen quizá en pureza todo 
lo que ha podido hallarse en los demás autores paganos. 
Y M . Kington, en su Historia de Qeilan (p. 77), dice de 
esta misma obra : «Tenemos aquí un código moral y una 
listada preceptos, que no ceden en pureza, en escelen-
cia ni en sabiduría, á no ser á las enseñanzas del mis
mo Legisle dor divino.» 
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desde sus primeras predicaciones. Hé aqui cómo 
puede explicarse la rápida propagación de las 
doctrinas buddhicas en las vastas regiones l imi 
tadas al Sur por las montañas de Ceilan, y al 
Norte por las selvas del Tundra de los Samoye-
dos. En la sencilla y encantadora relación de la 
vida de Hiuen-tsaug, veremos que el buddhismo, 
á pesar de sus lagunas y sus defectos, ha tenido 
sus héroes, sus mártires y sus santos. 

Hiuent-tsang, nacido en China más de 1.000 
años después de la muerte de Buddha, era un po
bre religioso Buddhista, que consagró toda su 
vida al estudio de la religión en que habiasido 
educado. Saliendo de su país natal, fué á via
jar por la India, visitando todos los lugares men
cionados en la historia ó en la tradición búddhi-
cas, aprendiendo la lengua antigua, en la que se 

' hallaban compuestos libros canónicos, profundi
zando los comentarios, discutiendo las cuestio
nes más difíciles, y defendiendo la fé ortodoxa en 
las Asambleas contra los cismáticos y los incré
dulos. 

El Buddhismo habia sufrido en su desarrollo 
diversas modificaciones; pero no habia perdido 
nada de su vitalidad. Desde muy antiguo se des
pertó un espíritu de proselitismo entre los discí
pulos del reformador indio, fenómeno hasta en
tonces sin ejemplo en la historia de las religiones 
antiguas. N i entre los indios, ni entre ios grie
gos, ni entre los romanos, ni entre los brahma
nes, pensó jamás nadie en hacer propaganda 
religiosa. La religión era considerada como una 
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propiedad privada ó nacional, que era necesario 
guardar cuidadosamente contra los extranjeros. 
Los nombres más sagrados de los dioses, las ora
ciones más eficaces para merecer su favor, eran 
secretos que nadie debia revelar. Pero ninguna 
religión fué nunca más exclusivista que la de los 
Brahmanes. Nacíase Brahmán,sin cuyo requisito 
jamás.podia llegarse áeste grado ó clase. Según la 
expresión tantas veces empleada, el Brahmán era 
«dos veces nacido.» N i aun la última casta, la de 
los Sadrás, podia abrir sus filas á un extranjero. 
Hé aquí el secreto del triunfo de Buddha. D i r i 
gióse á hombres de todas las condiciones, álos 
proscritos lo mismo que á los privilegiados. Pro
metió la salvación á todos; y ordenó á sus discí
pulos ir á predicar su doctrina á todos los pueblos 
de la tierra. 

La idea del deber, no restringida á los es
trechos limites de una casa, de una ciudad, ó de 
un pueblo, sino del deber que extiende las obli
gaciones á todo el género humano, la idea de la 
simpatía y de la fraternidad universal, en una 
palabra, la idea de la humanidad, fué expresada 
por primera vez en la India por el Buddha. En 
el tercer Concilio Buddhista, cuyas actas se han 
conservado en el Mahavansa (1), se dispuso en
viar misioneros á las principales regiones si
tuadas al otro lado del Indo. Este Concilio se 
dice que se reunió en el año 308 antes de nuestra 

(1) Mahavansa, publicado por G. Tunrour, Geilan, 
1837, pág. 71. 
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era, y 235 después de la muerte de Baddha, en el 
ano 17 del reinado del célebre rey Asoka, cuyos 
edictos existen todavía grabados en rocas en d i 
ferentes puntos de la India. Hay en estas ins
cripciones de Asoka lecciones que podrían leer
se con fruto por nuestros mismos misioneros, por 
más que date de una fecha de hace más de veinte 
siglos. Hé aqui cómo se expresa Asoka en un 
edicto grabado en la piedra deGirnar, en Dhauli 
y en Kapurdigiri: 

«Pig-adasi, el rey amado de los Dioses, desea 
que los ascetas de todas las creencias puedan 
residir en todas partes. Todos estos ascetas i n 
distintamente hacen profesión de conservar el 
dominio que el hombre debe ejercer sobre si mis
mo, y de conservar la pureza del alma. Pero es
tos hombres tienen opiniones é inclinaciones di
ferentes.» 

Y en otro lugar: 
«Nadie debe honrar más que su propia creen

cia, pero no debe nunca rebajar la creencia de los 
demás hombres. De este modo no se perjudicará 
ánadie. Hasta hay circunstancias en que deben 
ser honradas las creencias de los demás. Obran
do así, se fortifica nuestra propia creencia, y se 
auxilíala de los otros. El que obra de otro modo 
debilita su creencia propia y daña á la de los 
demás.» 

Las personas que no tienen tiempo para leer 
los gruesos volúmenes en que se han publicado 
las investigaciones de Eugenio Bournouf sobre el 
Buddhismo, su IntroduGciov, á la historia del 
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Buddhismo en la India, y sn introducción del Lo
tus de la buena ley, esas personas, repito, halla
rán detalles muy interesantes y muy claramente 
expuestos sobre estos Concilios, éstos edictos y 
estas misiones, asi como un boceto de la historia 
general del Buddhismo, en una obra reciente de 
M . Speir, Life in Ancient India, «la vida de la 
india antig'ua.» 

El Buddhismo se propagó por el Sur hasta 
Geilan, por el Norte hasta Cachemira, las regio
nes himaláicaá, el Tibert y la China. Los anales 
chinos muéstrannos un misionero Buddhista, 
penetrando en el Imperio del Medio en el año 
217 antes de nuestra era (1); y en el año 120, 
después de haber derrotado un general chino 
las tribus bárbaras al Norte del desierto de Co-
bi, llevó como trofeo una estatua de oro, la está-
tua de Buddha (2J; pero el año 65 de nuestra 
era, es cuando el emperador Ming-t i reconoció 
oficialmente el Buddhismo como tercera religión 
del Estado (3). Desde entonces ha recibido cons
tantemente, en el celeste imperio, los mismos ho
nores que las doctrinas de Confucio y de Lao-
tseo, y solo en estos últimos tiempos es cuando 
estas tres religiones reconocidas han tenido que 
temer una nueva rival en la religión del jefe de 
los rebeldes. 

(1) Yóase Abel Romusat, Fo-kue-hi, pág. 41, y el 
prólogo de Mr. Landresse, pág. 38, 

(2) Fo-kue-ki, pág. 41 . 
(3) Lalita-Vistara, por E . Foucaux, pág . 17, nota de 

Mr. Estanislao Juliea. 
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Después de la introducción del Buddhismo 

en China, el primer cuidado de sus misioneros 
fué el de traducir al chino los libros sagrados 
compuestos primitivamente en sanscrit. Lee
mos que el emperador Ming-ti, de la dinastía de 
los Han, escribió á la India á Tsai-in y á otros 
altos funcionarios, para estudiar alli la doctrina 
de Buddha (1). Encontraron á los sabiosbuddhis-
tas, Matanga y Tchu-fá-lan, que se comprometie
ron á irse á China con ellos, y tradujeron más 
tarde al chino algunas de las obras búddhicas 
más importantes. El estilo en que está redactado 
en sanscrit el Lalita-Vistara (2), y las formas gra
maticales que en él se encuentran, hablan hecho 
suponer á los indianólogos que esta obra pertene
cía á una época relativamente moderna de la l i 
teratura india; pero en adelante deberá mirarse 
como anterior a nuestra era, si es verdad, como 
afirman los sinólogos, que esta Vida de Buddlia 
fué traducida del sanscrit al chino, como uno de 
los libros canónicos del Buddhismo, en el año 76 
de la era vulgar. La misma obra fué también 
traducida al tibetano; y la edición de esta ver
sión publicada en Paris con una traducción fran
cesa por M. E. Foucaux, á quien debemos el pri
mer texto tibetano impreso en Europa, honra 
mucho á este sábio distinguido y al Gobierno 

(1) L a l ü ' t - V i s t a r a , p . 17. 
(2) ü o s partes del texto sanscrit han sido publicadas 

en la Biblioteca Indica. 
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que proteje estos estudios de la manera más libe
ral y más ilustrada. 

Durante muchos siglos continuaron sin inter
rupción las relaciones intelectuales entre la pe
nínsula índica y el Asia setentrional. Encargó el 
gobierno chino á algunos de sus generales y de 
sus magistrados que visitasen la China, y le sumi
nistrasen descripciones geográficas y notas esta
dísticas de esta región, y memorias de su estado 
político. Además de estos enviados oficiales, tras
pusieron los Montes Himalaya muchos peregri
nos buddhistas, atraídos por el deseo de estudiar 
la ley en el mismo lugar donde habia tenido su 
origen. Cerca de trescientos años después del re
conocimiento público del Buddhisrao por el em
perador Ming-|i , fué cuando principió á dirigirse 
á la India la gran masa de los peregrinos. La más 
antigua relación de estos viajes que ha llegado 
hasta nosotros es la de Fa-hien, que visitó la In
dia á fines del siglo IV . Su Memoria ha sido tra
ducida por Eemusat. pero M. Estanislao Julien 
nos promete de ella una versión nueva y más 
correcta. 

Después de Fa-hien, tenemos los viajes de 
Hoei-sangy de Song-yun, enviados á la India, en 
518, por órden de la emperatriz, para buscar l i 
bros sagrados y reliquias. Vienen después las 
Memorias solre los países Occidentales, redac
tadas el año 648 por Hiuen-tsang, formando doce 
libros de los cuales poseemos ya los ocho prime
ros, traducidos por M. Estanislao Julien; y espe
ramos que no tardará en aparecer la traducción de 
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los cuatro últimos (1). Después de la de este viar 
jero, las principales obras de los peregrinos bud-
dhistas son Los Itinerarios de los cincuenta y seis 
religiosos, obra redactada hacia el año 730 antes 
de Jesucristo y el Itinerario del viaje de KM-oii, 
que visitó la India en 964, al frente de trescientos 
Samaneos. La India fué por algún tiempo la tierra 
santa de los Chinos, y allí es donde el maestro de 
la ley habia vivido y muerto. Allí se encontraban 
los monumentos que recordaban los principales 
acontecimientos de su vida, los templos en donde 
podían venerarse sus reliquias, los monasterios 
en donde la tradición conservaba de edad en edad 
el recuerdo de sus palabras y de sus acciones. 
Hallábanse también alli los libros en donde ha
bia sido expuesta su doctrina en toda su pureza, 
y las escuelas en donde mejor podian estudiarse 
las principales herejías que habían surgido con 
el tiempo. 

Careciendo la India de toda literatura históri
ca, tienen estas relaciones de viajes, compuestos 
por los peregrinos y los enviados chinos, una ex
trema importancia á causa de las indicaciones 
que nos suministran acerca de la historia social, 
política y religiosa de este país, desde el princi
pio de nuestra era hasta el tiempo de la invasión 
musulmana. Se ha comprendido desde muy an
tiguo que podía sacarse de los autores mahome-

(1) Ya hemos dicho en otro lugar que, con posterio
ridad á la fecha en que el autor publicó este trabajo, ha 
salido el tomo I I de estas Memorias. 
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tanos un buen partido para la historia de la In
dia durante la Edad media; y en una memoria 
publicada recientemente por Reinard, el sábio 
francés más versado en la literatura árabe, se 
encuentran reunidos materiales nuevos é impor
tantes, doblemente preciosos para la India, en 
donde jamás ha redactado ningún historiador ni 
analista indígena un relato délos acontecimien
tos verificados en su pais. Conocían la existencia 
de documentos análogos escritos en lengua chi
na, y hablan reclamado constantemente sábios 
eminentes,—tales comoHumboldt, Bioty otros,— 
la traducción de las más antiguas memorias es
critas por los peregrinos de China; sin embargo, 
parecía que no iba á ser jamás satisfecha nuestra 
curiosidad sobre este punto. Francia es el único 
país en donde han estado más florecientes los es
tudios chinos, y un sinólogo francés, Abel Remu-
sat, fué el que emprendió al fin la traducción del 
relato de uno de estos peregrinos. Remusat mu
rió antes de haber podido dar á luz su traducción 
de los viajes de Fa-hien. Esta traducción, publi
cada por los cuidados de M. Landresse, permane
ció largo tiempo aislada, es decir, sin que la si
guiese ningún otro trabajo del mismo género. 
Por lo demás, la obra no respondía á lo que podía 
esperarse del eminente orientalista que la había 
escrito. La mayor parte de los nombres propios, 
los nombres de países, de montanas, de ciudades, 
de ríos, los títulos de los libros, y todos los tér
minos sacramentales de la fraseología búddhíca 
estaban tan desfigurados en la transcripción ó 
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la traducción del autor chino, que era con fre
cuencia imposible descubrir su forma original. 

El alfabeto chino no ha^servido nunca para re
presentar el sonido de las palabras. Era este en su 
origen un sistema simbólico, en el que cada expre
sión tenia su propia representación gráfica. No 
hubiera sido posible escribir de otro modoel chino. 
Esta es en efecto una lengua monosilábica (1). 
Ninguna palabra puede componerse de más de 
una consonante y de una vocal, comprendiéndo
se en la categoría de las vocales sencillas los dip
tongos y las vocales nasales. El número posible 
de palabras es por consiguiente muy restringido, 
y el chino solo posee unos 450 sonidos significa
tivos. Ninguna lengua podria contentarse con 
un vocabulario tan pobre, y en chino, lo mismo 
que en los demás idiomas monosilábicos, cada pa
labra tenia muchos sentidos, según la entonación 
y el acento con que se pronunciaba. El número to
tal de palabras, ó mejor dicho, de ideas, que com
prende el diccionario clásico, se eleva según se 
dice, á 43.496. Hubiera sido completamente inú
t i l una representación gráfica del sonido de las 
palabras, y era necesario recurrir á una escritura 
simbólica completada por la introducción de sig
nos determinativos. Casi todo el enorme diccio-

(1) Eu lo que se refiere al monosilabismo ó ú la na
turaleza de la lengua china, puede consultarse lo que 
decimos en nuestro manual de Historia de Oriente, p á 
gina 102, edición especial que forma el tomo XIV de la 
Biblioteca Histórica que publica la casa editorial Góngo-
ra y Compañía. 

. (Nota del traductor.) 
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nario de los chinos, (por lo menos las veinti
nueve trig-ésimavS partes) se compone de sig
nos combinados, una parte de ios cuales indica 
el sonido general, y la otra la significación 
particular. Con semejante sistema gráfico, era 
posible representar el chino, pero imposible dar
le el sonido ó la significación délas palabras 
de cualquier otro idioma. Además son descono
cidos en l a lengua china algunos de los sonidos 
más ordinarios, tales como la r, la b, la dy otros. 

¿Cómo debieron arreglarse los traductores chi
nos de los libros indios para figurar en su len
gua los nombres propios sánscritos? El sistema 
racional hubiera sido elegir tantos signos chinos 
como letras sánscritas habia, y expresar siempre 
una misma letra sánscrita por medio de un mis
mo carácter chino. Si la inteligencia china no 
podia elevarse hasta concebir una consonante sin 
vocal, ó vice-versa, por lo ménos hubieran debi
do expresar siempre los intérpretes un mismo so
nido silábico en sanscrit por un solo y mismo ca
rácter silábico en chino. Este es el sistema adop
tado en la actualidad por los chinos, cuando se 
ven en la necesidad de escribir nombres propios 
europeos. En vez de sujetarse á una ley común y 
adoptar un mismo alfabeto armónico, cada tra
ductor parece haber elegido á su antojo y casi al 
azar, los signos que queria emplear para figurar 
los sonidos de las palabras sánscritas. Resulta de 
aquí que cada transcripción de una palabra sáns
crita por los Buddhistas chinos es un enigma cu
ya explicación se escapa al espíritu más pene-
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trante. ¿Quién hubiera podido adivinar jamás 
que Fo-to, ó más frecuentemente Fo, se había 
puesto en vez de Buddha, Kolo-heu-lo por Rábu
la, hijo de Buddha, Po-lo-nai por Benares, Hang-
Tío por Ganges, Niepan por Nirvana, Chamen por 
Sramana, Feito por Veda, Tclia-li por Ksbatri-
11a, Siu-tolo por Sudra, Fan-lon-mo por Brahma? 
Es cierto que algunas veces intentaron los chinos 
dar, además de la representación fonética de las 
palabras sánscritas, una traducción del sentido de 
estas mismas palabras; pero la traducción de los 
nombres propios es siempre una cosa muy delica
da y escabrosa, y se necesitabaestar muy familia
rizado con la literatura sánscrita y búddhica 
para poder restituir, con ayuda de traducciones 
truncadas, la forma original de los nombres 
propios que los intérpretes hablan querido dar
les. Si encontráramos en una versión china de 
Tucidides un personaje llamado «Conductor del 
pueblo,» podríamos conjeturar que la forma grie
ga de su nombre habia sido Demagogos ó Laegos, 
lo mismo que Agesilaos. Cuando el nombre de la 
ciudad de Sravasti se escribía Che-wei, que sig
nifica en chino «en donde se escucha,» era nece
sario una sagacidad poco común para referir la 
expresión china al nombre sánscrito Sravasti, 
derivado de Sravas «oída» ó «renombrada» (en 
griego Kleos, en latín cluo,) y para adivinar que 
el traductor habia querido dar con la voz Chevei 
la significación etimológica de Sravasti. Además 
de estos nombres de lugares y de ríos, de santos 
y de reye?, habia toda la extraña terminología 
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búddhica, de la que ningún diccionario puede 
dar una explicación satisfactoria. ¿Cómo los me
jores sinólogos podian saber que las palabras que 
significan ordinariamente «sombra oscura» eran 
tomadas como términos técnicos para designar 
el Nirvana ó la absorción en el seno de lo abso
luto, y que volver á la pureza tenia la misma 
significación? Un monasterio es denominado 
«origen puerta,» en lugar de «negrapuerta.» La 
voz de Buddha es llamada «la voz del dragón,» 
y su doctrina «la puerta de los expedientes.» 
Por extensos que puedan parecer estos de
talles, era para nosotros un deber no abreviar
los, á fin de dar una idea de las dificultades 
con que ha tenido que luchar M . Estanislao Ju-
lien. El público no prodiga sus favores á los 
orientalistas. Pocas gentes se internan en sus 
trabajos, y la mayor parte de los que lo hacen 
aceptan simplemente los resultados adquiridos, 
sin comprender á costa de qué trabajos se han 
obtenido estos resultados. Muchas personas que 
han leido la traducción de las inscripciones cu
neiformes, están seguramente muy contentas con 
poseer los anales auténticos y contemporáneos 
del reinado de Darlo y de Jorges: pero si pudie
sen darse cuenta del método con que sábios como 
Grotefend, Burnouf, Lassen y Rawlinson han lle
gado á descifrar estos antiguos archivos, verian 
que el descubrimiento del alfabeto, dé la lengua, 
de la gramática y del sentido de las incripciones 
achemenidas merece ser colocado en el mismo 
rango que los descubrimientos de un Kepler, de 

TOMO 11. 8 
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un Newton ó de un Faraday. Tampoco la tra
ducción de un libro chino al francés parece una 
empresa muy trabajosa; y sin embarg-o ha nece
sitado M. Estanislao Julien, á pesar de recono
cerle desde hace mucho tiempo como ei primer 
sinólogo de Europa, 20 años de un trabajo ince
sante ántes de considerarse suficientemente pre
parado para hacer una traducción de los Viajes 
Hiuen-isang. Se ha visto obligado á aprender 
el sanscrit, que no es una de las leng-uas más fá
ciles, y á estudiar la literatura búddhica en sans
crit, en pali, en tibetano, en mogol y en chino. 
Ha tenido que hacer larg-as listas de todos los 
nombres propios que se refieren al Buddhismo, y 
someter todas estas palabras al más minucioso 
análisis ántes de establecer sobre bases ciertas un 
alfabeto armónico. Solo después de este largo 
trabajo prévio ha podido al fin resolver las d i 
ficultades de la empresa en que se habia em
peñado. 

La mayor parte de mis lectores recordarán 
tal vez el interés excitado hace alg'unos años por 
ios viajes de M . Huc y M. Gabet, por más que 
estos dos atrevidos misioneros hubiesen tenido 
que renunciar á su primera intención, que habia 
sido la de penetrar en la India por la China y por 
el Tibet, y que no se les permitiese pasar de la fa
mosa capital de Lhasa. Si se considera, pues, que 
otro viajero habia recorrido el mismo camino doce 
siglos antes; que habia conseguido franquear las 
montañas y los desiertos que separan la China de 
la India; que habia visitado las principales ciu-
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dades de esta Península en una época en que 
ningún escritor indígena ni extranjero, sumi
nistra sobre la ludia la más leve resena; que ha
bia aprendido el Sanscrit y reunido una gran 
colección de obras búddhicas; que habia sosteni
do discusiones públicas sobre materias religiosas 
contra los filósofos y sacerdotes más sabios de su 
tiempo; que habia traducido del Sanscrit al Chi
no las principales obras de la literatura búddhi-
ca, y redactado una relación de sus viajes, que 
se hallaba en las bibliotecas de la China, no en 
forma de manuscrito, sino impresa, se compren
derá sin dificultad la impaciencia con que se es
peraba por todos aquellos, á quienes interesa la 
historia antigua de la India y el estudio del bud-
dhismo, la traducción de una obra tan impor
tante. 

El nombre de Hiuen-tsang fué pronunciado 
por primera vez en Europa por Abel Remusat y 
por Klaproth. 

Estos sabios hablan descubierto fragmentos de 
un relato en una obra china titulaLda. Pien-i-tien 
(ó Memorias sobre ios países y pueblos extran
jeros). Remusat escribió á China á fin de hacer
se de una edición completa de la obra de Hiuen-
tsang; pero le respondió Morrison que la obra 
estaba agotada. Algunos fragmentos publicados 
por Remusat después de su introducción del fío-
Áue-Ai, hablan producido una gran sensación 
entre los orientalistas. M . Estanislao Julien 
obtuvo en 1838, por mediación de un misionero 
lazarista que viajaba por el interior de China, la 
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edición imperial de Hiuen-tsang; y en la actuali
dad, después de muchos años de estudio, ha pu
blicado la primera parte de su traducción. Si hay 
pocas personas que sepan apreciar la dificultad 
de un trabajo como el de M. Estanislao Julien, 
tienen por lo mismo el deber de proclamar muy 
alto el reconocimiento que le es debido; pero la 
mejor manera de ensalzarle seria quizá decir (lo 
cual es sencillamente la verdad) que, en una rama 
de estudios en donde no existen monopolios ni 
privilegios, M. Estanislao Julien es, por confe
sión de todos, el único hombre de Europa capaz 
de producir ios tomos que en este momento tene
mos á la vista. 

Consagraremos el resto de nuestro trabajo á 
trazar. un ligero boceto de la vida y viajes de 
Hiuen-tsang. Nació éste en China, en la ciudad 
de Tchin-Lieu, en una época en que se hallaba 
trastornado el imperio por revoluciones san
grientas. Su padre habia rehusado los cargos pú
blicos que se le hablan ofrecido, á fin de consa
grarse á la educación de sus cuatro hijos. Dos de 
éstos se distinguieron muy pronto: uno de los 
mayores y el más joven, Hiuen-tsang, el futuro 
viajero y teólogo. Siendo aun niño, fué enviado 
á un convento búddhico, en donde fué iniciado 
en la lectura y en el estudio de los libros sagra
dos, bajo la dirección de su segundo hermano; y 
á la edad de trece años fué admitido en el núme
ro de los religiosos. Durante los siete años si
guientes, viajó el jóven novicio de ciudad en ciu
dad con su hermano, á fin de aprovechar las lee-
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ciones de los más célebres maestros. Los horro
res de la guerra vinieron muchas veces á inter
rumpir sus pacíficos trabajos y le obligaron á 
buscar un refugio en las más lejanas provincias 
del imperio. A la edad de 20 años, recibió «el 
complemento de las reglas monásticas,» es decir, 
la ordenación, y ya el renombre de su ciencia se 
habia estendido por la mayor parte del imperio. 
Habia estudiado á fondo los principales libros 
canónicos del buddhismo, el sistema de moral y 
de metafísica, las obras que contenían la vida y 
las predicaciones de Buddha. y era muy versado 
en las doctrinas de Confucio y de Lao-tseo. Sin 
embargo, su espíritu estaba agitado por dudas 
que se esforzaba constantemente en esclarecer. 
Durante seis años prosiguió sus estudios en las 
principales escuelas de China, y muchas veces, 
en los conventos á donde iba á aprender, se le 
rogaba que explicase él mismo á los religiosos 
los libros sagrados. Por último, cuando recono
ció que ninguno de los doctores más eminentes 
podian darle la luz que necesitaba, formó la re
solución de ir á la India. Conocía las obras de 
los peregrinos que hablan visitado ya este pais, 
tales como Fa-hien y otros. Sabia que había de 
encontrar en la India los originales de las obras 
cuya traducción china habia dejado muchos pun
tos oscuros que trastornaban su espíritu. 

Por más que conociera todos los peligros á 
que en el viaje se exponía, dijo: «puesto que Fa-
hien y TcM-yen han podido ir á buscar la ley 
para servir de guia á los hombres y hacer su fe-
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licidad, el deber de una alma grande es imitar
los y seguirlos.» De acuerdo con muchos religio
sos, dirigió una exposición al emperador, rogán
dole que autorizase su partida para la India. Ha
biendo sido negada esta demanda, no osaron 
sus companeros perseverar en su designio; pero 
Hiuen-tsang no se dejó abatir. Recordó un sueño 
que su madre le habia referido otras veces: en el 
momento del nacimiento de su hijo, habia soñado 
que éste partía para Occidente, á fin de ir á bus
car la ley. Él mismo se habia visto en sueños 
trasportado á regiones desconocidas.. Como hacia 
mucho tiempo que habia renunciado á todo» los 
atractivos mundanos, resolvió desafiar todos los 
peligros y arriesgar su vida por el único objeto 
que le parecía verdaderamente digno de ocupar 
el pensamiento y el corazón del hombre. 

Marchó á las orillas del rio Amarillo, el Hoang-
ho, al lugar que era el punto de reunión general 
de las caravanas que partían para la India. Por 
más que el gobernador del país habia dado las 
órdenes más severas para impedir que se pasase 
la frontera, el jóven religioso consiguió, con la 
asistencia de sus correligionarios, burlar la v i 
gilancia de los aduaneros. Enviáronse espías en 
su persecución; pero admiró tanto al gobernador 
la franqueza de sus confesiones y la firmeza de su 
resolución, que rompió con su propiamano aquella 
especie de proceso oficial y le envió dos de sus 
discípulos para que le condujesen hácia el Oeste. 
Estos dos novicios le abandonaron muy pronto y 
Hiuen-tsang se encontró solo, sin amigo y sin 
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guia, recurriendo á hacer fervientes oraciones 
para obtener las fuerzas que necesitaba para lle
var á feliz término su empresa. 

A la mañana siguiente, vino á ofrecérsele como 
guia un jóven de los paises bárbaros. Este des
conocido le acompañó fielmente durante algu
nos dias, pero le abandonó á la entrada del de
sierto. Aun quedaban cinco torres ó atalayas 
que era necesario pasar, y Hiuen-tsang no tenia 
en aquel desierto de estériles arenas otro guia 
que las huellas de los caballos y los montones 
de huesos de las caravanas que alli hablan pe
recido. Caminó con gran trabajo por esta tris
te ruta; y, aunque engañado por las visiones del 
espejismo, llegó cerca de la primera torre. Fué 
apercibido por los centinelas, y por poco si sus 
flechas acaban alli con todos los proyectos y 
hasta con la vida de nuestro peregrino; pero con
siguió darse á conocer, y el comandante del pun
to, que era un celoso Buddhista, le ofreció hospi
talidad y le dió recomendaciones para el coman
dante de la estación siguiente, que, según él de
cía, era hombre de buenos sentimientos y hasta su 
próximo pariente. 

Hiuen-tsang continuó durante algún tiempo 
su camino sin que le sucediese ninguna mala 
aventura; pero se le previno que los guardas de 
la última torre eran hombres irritables y violen
tos, y tuvo que dar un largo rodeo para evitar su 
encuentro. Entró entonces en otro desierto en 
donde se extravió. Para colmo de desdichas, se le 
cayó el odre donde llevaba su provisión de agua 
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y se le derramó toda. Faltóle entonces el valor, 
y pensó volver sobre sus pasos, y hasta comenzó 
á ponerlo por obra; pero se detuvo bien pronto. 
«A mi salida, dijo, he jurado que si no lleg-aba al 
Thien-tchu (la India), no volveria jamás al Orien
te (China). Sin embargo, ¿por qué he venido has
ta aquí? j Prefiero morir caminando hacia el Occi
dente!» Por espacio de cuatro noches y cinco dias 
anduvo errante en aquel desierto, atormentado 
por una sed abrasadora y sin una g-ota de agua 
con que humedecer sus lábios. Para sostener sus 
fuerzas no tenia más que sus oraciones; ¿y cuáles 
eran estas? Textos tomados de los libros que en
señaban que no habia Dios creador, ni creación, 
nada, escepto el espíritu, sumergido constante
mente en sueños. Es en verdad cosa maravillosa 
ver como, aun en la atmósfera más enrarecida, 
continúa aun brillando la chispa divina y espar
ciendo calor y luz én las frias tinieblas del cora
zón humano. 

Fortificado con la oración, volvió á ponerse 
Hiuen-tsang en camino, y al cabo de algún 
tiempo llegó á la orilla de un gran lago. Estaba 
en el país de los Tartarosos ó Iguros. Esperábale 
allí una buena acogida, quizá demasiado buena. 
Uno de los Kanes tártaros, al saber su llega
da, envió mensajeros para invitarle á venir á 
su palacio, instándole vivamente para que fijase 
á su lado su residencia para instruir á sus subdi
tos en la fé de Buddha. Hiuen-tsang dijo que ha
bía venido al Oeste por amor á la ley, y que, co
mo aun no estaba en posesión de ella, le era 
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imposible detenerse en medio de su camino. El 
Kan le amenazó con retenerle por fuerza, si no 
queriahacerlo voluntariamente; pero Hiuen-tsang" 
permaneció inquebrantable en su resolución. «Ei 
Eey, dijo éste, solo podrá retener mi cuerpo; pero 
no tiene ningún poder sobre mi espíritu y mi vo
luntad.» A partir de este momento, se neg'ó á to
mar alimento, para poner fin á su vida. Este era 
el Zanoumai kai eleutereesomai del Apóstol. Du
rante tres dias estuvo sin tomar alimento alguno, 
hasta que aterrado el Rey por las consecuencias 
de su rigor, se escusó con el pobre religioso y le 
dejó libre para que marchase á donde mejor le pa
reciese. Solo exigió que le prometiese que pasaría 
por su reino á su regreso á China, y que se deten 
dria en él tres años. 

Hiuen-tsang permaneció todavía un mes en 
el pais de Kao-tchang dando todos los dias confe
rencias piadosas á las que asistían el Rey, la Rei
na y todas las personas de su córte. Después con
tinuó su viaje, acompañado de una numerosa es
colta, y con cartas de recomendación para veinti
cuatro principes, cuyos territorios debia atra
vesar la pequeña caravana. Su itinerario puede 
indicarse trazando una línea por el país llamado 
hoy Dzungaria, por los montes Monsurd-daba-
ghan, la parte septentrional del Belur-tag, el 
valle del Yasartes, la Bactriana y el Kabulistan. 

No podemos seguirle por todos los países que 
atravesó por más que sea muy interesante el re
lato de sus aventuras y que dá reseñas muy im
portantes sobre las poblaciones que visitó. Hé 
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aquí la descripción de la montaña de hielo (en la 
cordillera de los montes Monsurd-dabaghan), tal 
cual se lee en la página 53 de la biografía de este 
célebre peregrino: «Esta montaña es muy peligro
sa, y se eleva su cumbre hasta el cielo. Desde el 
principio del mundo, se ha ido acumulando allí la 
nieve, y se ha convertido en enormes témpanos de 
hielo que no se deshacen ni en la primavera ni en 
el verano. Especie de sábanas duras y brillantes 
se extienden hasta el infinito y se confunden con 
las nubes. Si dirigimos á ellas nuestras miradas 
nos deslumhran sus reflejos. Vénse allí enormes 
picos de hielo, como colgados sobre las orillas del 
camino, algunos de los cuales tienen hasta cien 
piés de altura, y otros muchas decenas de piés de 
anchura. Así, pues, no pueden atravesarse sin di
ficultad y sin peligro. Agréguese á esto las ráfa
gas de viento y los torbellinos de nieve que á cada 
paso asaltan al viajero, y tales que, aun con cal
zado doble y vestidos con buenos abrigos, no 
puede evitarse temblarde frió. Cuando uno quiere 
comer ó dormir, no encuentra un lugar enjuto en 
donde sentarse.» 

Durante los siete dias que duró el paso de es
tas montañas, perdió Hiuen-tsang trece ó cator
ce de sus compañeros, muertos de hambre y 
de sed. 

Lo más importante que hay en esta primera 
parte de los viajes del peregino chino, es que ha
llamos en ella una prueba del alto grado de civi
lización á que habían llegado en tiempo de Hiuen-
tsang los pueblos del Asia Central. Nos hemos 
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acostumbrado lentamente á creer en la antig-ua 
civilización de Egipto, de Babilonia, de Asia y 
de India; pero cuando hallamos los hordas de la 
Tartaria poseyendo ya, en el siglo V I I de nues
tra era, las principales artes é instituciones de 
una sociedad avanzada, tenemos que suprimir 
por completo la palabra bárbaros. La teoria de 
M. Oppert, atribuyendo á la raza turania ó es
cítica la invención de los caractéres cuneiformes 
y una civilización anterior á la de Babilonia y 
Ninive, parecerá en adelante ménos improbable 
que hasta hoy se la habia creido, porque, entre 
este periodo de su historia y de su literatura, que 
puede llamarse el período cuneiforme, y la época 
de la visita de Hiuen-tsang, no habia habido 
movimiento alguno que hubiese podido llevar á 
aquellas regiones nuevos elementos de civi l i 
zación. 

En el reino de Okini, en la frontera occiden
tal de China, halló Hiuen-tsang un comercio flo
reciente, el uso de la moneda de oro, plata y co
bre, un alfabeto tomado del Sanscrit, y conventos 
en donde estudiaban muchos religiosos las prin
cipales obras del buddhismo. Pasando más ade
lante encontró minas en explotación y países en 
donde la agricultura estaba muy en boga, se cul
tivaban toda clase de árboles frutales, el peral, 
el manzano, el almendro, la vid, el granado, así 
como también el arroz, el trigo y otras semillas. 
Los habitantes vestían trajes de seda y de lana. 
En las principales ciudades habia músicos que 
tocaban la flauta y la guitarra. El buddhismo era 
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la religión dominante en este pais, pero se halla
ban también allí huellas de un culto más anti
guo, el culto del fuego, la antigua religión de la 
Bactriana. En todos los pueblos habia escuelas, 
conventos, monumentos y estatuas. Samarkanda 
era en aquellos tiempos una especie de Atenas, y 
todas las tribus vecinas trataban de imitar á sus 
habitantes. Balkh, la antigua capital de la Bac
triana, edificada en las orillas del Oxus, era una 
especie de ciudad importante, bien fortificada, 
llena de edificios religiosos. Los minuciosos de
talles que da nuestro viajero acerca del exacto 
circuito de las ciudades, el número de sus habi
tantes, las producciones de su suelo y los artícu
los de su comercio, prueban bien á las claras que 
aquel refiere lo que él mismo habia visto. Hé aqui, 
pues, abierta ante nosotros una nueva pági
na de la historia del mundo; hé aquí que se 
nos señalan nuevas ruinas, cuyas escavaciones 
recompensarán las investigaciones de un La
yar d. 

Pero es necesario que abreviemos. Nuestro 
viajero entró como hemos dicho, en la India, por 
el Kabul, Poco tiempo ántes de llegar á Pu-lu-
cha pu lo (en sanscrit purus-ha-pura) el pesha-
wer moderno, oyó hablar Hiuen-tsang de una 
caverna extraordinaria en donde Buddha habia 
convertido en su tiempo al rey de los dragones, 
y en la que habia prometido á su nuevo discípu
lo dejarle su sombra, á fin de que si alguna vez 
los malos instintos de su naturaleza de dragón 
intentaban volver á recobrar su imperio, la vista 
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de aquellos rasgos venerados le recordase sus ju
ramentos. Buddha habia cumplido su promesa, y 
la caverna del dragón fué en adelante un lugar 
célebre de peregrinación. Nuestro viajero supo 
que los caminos que conducían á esta gruta eran 
en extremo peligrosos y estaban infestados de 
bandidos; y se anadia que desde hacia dos ó tres 
años no habia vuelto ninguno de los peregrinos 
que habían ido á visitarlos. Pero Hiuen-tsang 
respondió á los que le mostraban el peligro: «se
ria difícil (1) aun durante cien mil kalpas encon
trar una sola vez la sombra de Buddha; ¿cómo po
dría yo haber llegado hasta aquí y no ir á ado
rarla?» Separóse, pues, de sus compañeros, y, 
después de vanos esfuerzos para procurarse un 
guia, encontró por fin un jóven que le condujo á 
una quinta perteneciente á un convento de las 
inmediaciones, y en el que halló un anciano que 
accedió^á enseñarle el camino. 

Apenas se pusieron en marcha, fueron ata
cados por cinco bandidos, Hiuen-tsang se quitó 
su bonete y mostró su hábito de religioso. «Maes
tro, le dijo uno de los bandidos, ¿á dónde os d i r i 
gís?» «Deseo, respondió Hiuen-tsang, ir á adorar 
la sombra de Buddha.»—«Maestro, repuso su in
terlocutor, ¿no habéis oido decir que estos lugares 
están infestados He bandidos?»—«Los bandidos 
son hombres,» respondió el peregrino. «Yendo yo 
á adorar la sombra de Buddha, aun cuando los 
caminos estuviesen cubiertos de bestias feroces, 

(1) Historia de la vida de Hiue%-isang, p. 79. 
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marcharía sin temor; con más razón no debo te
mer á vosotros, que sois hombres cuyo corazón 
está dotado de sentimientos compasivos.» Los la
drones quedaron admirados de su energía y de 
sus palabras y abrieron á la fé sus corazones. 

Después de este pequeño incidente, volvió 
Hiuen-tsang á ponerse en camino con su guia. 
Pasó un arroyuelo que corría entre dos rocas 
elevadas. En una de ellas se hallaba una puerta 
por la que penetró en la gruta. En el interior de 
esta todo estaba á oscuras y no pudo percibir 
nada. «Maestro, le dijo el anciano, entrad y se
guir en línea recta. Cuando hayáis tocado la 
pared oriental, dar cincuenta pasos hácia atrás y 
mirad directamente al Este: allí es donde se ha
lla la sombra.» Hiuen-tsang siguió las instruc
ciones del anciano, é hizo cien salutaciones, pero 
nada vió. Entonces se echó en cara sus faltas 
pasadas; las lloró amargamente, y se entregó á 
la desesperación porque no quería aparecérsele la 
sombra de Buddha. Por último, después de mu
chas oraciones é invocaciones, vió aparecer en ei 
muro oriental un débil resplandor, ancho como 
el vaso de barro en que los religiosos buddhistas 
acostumbran cocer los alimentos. Pero este res
plandor se extinguió al instante. Volvió á comen
zar de nuevo su oración lleno de alegría y de do
lor, y nuevamente vió una luz que se desvaneció 
como el relámpago. Entonces, en un trasporte de 
piedad y de amor, juró no separarse de aquel lu
gar hasta haber visto la sombra del Honorable 
del siglo. Después de haber hecho nuevamente 
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otras doscientas salutaciones, se inundó repenti
namente de luz la caverna y se dibujó en el muro 
la majestuosa sombra de Buddha, como cuando 
las nubes se entreabren y dejan ver de repente 
la maravillosa imágen de la montana de oro. Un 
resplandor deslumbrante iluminaba los contornos 
del rostro divino. Hiuen-tsang-, trasportado por 
el éxtasis, contempló por larg-o tiempo el objeto 
sublime é incomparable Cuando hubo con
templado larg-o espacio de tiempo este prodigio, 
ordenó de léjos que entrasen seis hombres en la 
caverna, y encendiesen una hoguera para quemar 
perfumes. Cuando la hoguera estuvo encendida, 
desapareció la sombra. Hiuen-tsang ordenó en
tonces apagar el fuego, y reapareció la visión. 
De los seis hombres pudieron verla cinco, pero el 
sexto no vió nada, tíl anciano que le habia ser
vido de guia se admiró cuando Hiuen-tsang le 
refirió lo que habia presenciado. «Maestro, le d i 
jo, sin la sinceridad de vuestra fé y la energía de 
vuestros deseos, no hubiérais podido ver semejan
te prodigio.» 

Tal es el relato que leemos en la Historia de la 
vida de Hiuen-tsang, escrita por dos de sus dis
cípulos; pero debemos decir^ en honrado nuestro 
peregrino, que en el Si-yu-M, que contiene la re
lación redactada por él mismo, se refiere la his
toria de una manera diferente. La descripción de 
la caverna se hace en términos casi idénticos. 
Hé aquí lo que añade el autor: «hacia mucho 
tiempo que se veia allí la sombra de Buddha, ra
diante como su figura natural, y ofreciendo todos 
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los sig-nos de la belleza; habíase dicho que era el 
mismo Buddha vivo. En los últimos siglos, no 
se la veia ya completamente; y por más que se 
percibe algo, no es más que una débil y pálida 
semejanza. Cuando un hombre hace oración con 
fé sincera, y recibe una impresión secreta, la vé 
claramente; pero no puede gozar mucho tiempo 
de su presencia.» 

Desde Peshawer, teatro de este prodigio ex
traordinario, marchó Hiuen-tsaug á Cachemira 
recorriéndolas principales ciudades de la India 
central, llegando al fin á Magadha, la tierra san
ta de los buddhistas. Permaneció allí cinco años, 
consagrando todo su tiempo al estudio del sans-
crit y de la literatura búddhica, visitando todos 
los lugares santificados por el recuerdo del pa
sado. Atravesó entonces el país de Beng-ala, y se 
dirigió hácia el Sur con la intención de ir á Cei-
lan, centro principal del buddhismo. Obligado 
á renunciar á este designio por hallarse entonces 
la isla presa de la guerra civil y de un hambre 
horrorosa, continuó sus exploraciones en el conti
nente. Atravesó la península de Este á Oeste, 
remontó la costa de Malavart, llegó hasta el Indo 
y después de muchas escursiones para ver los 
lugares más interesantes del Noroeste de la In
dia, volvió á Magadha, para pasar allí en com
pañía de los amigos que habia dejado, algunos 
de los años más felices de su vida. Podemos se
guir su itinerario sobre la carta hecha con suma 
habilidad por M . Vivien de Saint-Martin. Por 
último, se vió obligado á volver á China y atra-
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vesando el Penjab, el Kabulistan y la Bactriana, 
llegó á las orillas del Oxus, cuyo curso remontó 
hasta cerca de sus fuentes en la meseta de Pa
mir. Residió alg-un tiempo en las tres ciudades 
principales del Turquestan, Kasgar, Yarkand y 
Khoten; y, después de 16 años de yiajes, de peli
gros y de estudio, volvió de nuevo á su país na
tal. Habíale precedido su reputación; y el pobre 
peregrino, á quien habia costado otras veces tan -
to trabajo sustraerse á la persecución de los es
pías y de los soldados del gobierno imperial, fué 
recibido ahora con honores públicos por el empe
rador mismo. 

Su entrada en la capital fué una especie de 
triunfo. Las calles estaban cubiertas de flores, y 
adornadas de tapices y banderas. Los magistra
dos, seguidos de numerosa escolta de soldados, 
fueron á recibirle, y todos los religiosos de la 
ciudad salieron á su encuentro en procesión so
lemne. 

Hé aquí la curiosa enumeración de los trofeos 
que adornaban este triunfo y que eran llevados 
por gran número de caballos: 1.° 150 granos de 
las cenizas de Buddha; 2.° una estatua de oro del 
gran Maestro de la Ley; 3.° otra estátua de Bud
dha, esculpida en madera de sándalo; 4.° una 
estátua de la misma madera, representando á 
Buddha en el momento en que descendía del 
cielo; 5.° otra estátua de plata, semejante á la que 
le representaba, explicando L a Jior de Id Ley y 
otros libros sagrados, sobre la montaña llamada 
el Pico del buitre; 6.° una estátua de oro que re-

TOMO n. 9 
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presentaba á Buddha domando un dragón vene
noso; 7.° otra estátua de oro que ie representaba 
predicando su doctrina; por último, una colección 
de 657 obras en 520 tomos. El emperador recibió 
al peregrino en el palacio del Fénix, y lleno de ad
miración por sus talentos y su sabiduría, le ofreció 
un puesto eminente en el Estado, exhortándole á 
abandonar la vida religiosa para secundarle en 
la dirección de los negocios públicos. Hiuen-tsang 
rehusó todas las ofertas, pues sabia, decia éste, 
que «la doctrina de Confacio era el alma de la 
administración, que él habia abrazado'con ardor 
la ley de Buddha, y que no la abandonarla ja
más. Un solo favor le pedia al principe, á saber:-
que le fuese permitido acabar sus dias en la reli
gión.» El emperador le rogó entonces que le 
acompañase á una expedición contra los rebel
des del Este de la China. El religioso se negó 
también, diciendo que, «sus principios, fundados 
en la benevolencia y en la caridad para todos los 
hombres, no le permitían presenciar los comba
tes y las escenas sangrientas.» 

Hiuen-tsang solicitó y obtuvo autorización 
para retirarse á un convento para redactar allí la 
relación desúsviajesy traducirlasobrasque habla 
llevado consigo desde la India. Sus memorias fue
ron inmediatamente e¿critas y publicadas; pero la 
traducción de los manuscritos sánscritos ocupó el 
resto de su vida. Antes de emprender este trabajo, 
pidió Hiuen-tsang al emperador que le diese como 
adjuntos cierto número de religiosos instruidos y 
de copistas ó escribientes, para traducir bajo su 
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dirección y poner en limpio los textos traducidos. 
Rodeado de todos estos auxilios, pudo publicar 
la traducción de 740 obras ú opúsculos en 1335 
tomos. Vélasele muchas veces meditar sobre un 
pasage difícil, y de repente parecía que ilumina
ba su espíritu una luz superior. Entonces pare
cía que recibía su alma una expansión, análoga 
á la del hombre sumido en la oscuridad que ve 
atravesar el sol las densas nubes y brillar en todo 
su explendor. Desconfiando siempre de su inteli
gencia, atribuía el mérito de sus trabajos á la 
misteriosa inspiración de los Buddhas y de los 
Boddhisatvas. 

Cuando sintió que se aproximaba su fin, cesó 
de traducir y solo se ocupó ya de sus deberes re
ligiosos. Ordenó distribuir entre los pobres sus 
vestidos y todo cuanto poseía, é invitó á sus ami
gos á visitarle y á dar alegremente el último adiós 
al cuerpo impuro y despreciable de Hiuen-tsang. 
«Cuando después de mi muerte, les dijo, me con
duzcáis á la última morada, debéis verificarlo de 
una manera sencilla y modesta. Envolvereis mí 
cuerpo en una estera, y lo depositareis en el fon
do de un valle, en un lugar tranquilo y solitario. 
Deseo, añadió, ver que recaen sobre los demás 
hombres los méritos que yo he adquirido con mis 
buenas obras; nacer con ellos, en el cielo de los 
Tuchitas, ser admitido en la familia de Mi-le 
(Maitrella], y servir á este Buddha lleno de ter
nura y de afecto. Cuando vuelva á descender so
bre la tierra para recorrer otras existencias, deseo, 
en cada nuevo nacimiento, llenar con celo sin l í -



132 
mites mis deberes para con Buddha, y llegar al 
fin á la inteligencia trascendente.» Murió este fa
moso viajero en el año 664 de nuestra era, casi en 
la época en que el mahometismo realizaba en 
Oriente sus sangrientas conquistas, y cuando el 
cristianismo comenzaba á esparcir su pura luz en 
los sombríos bosques de la Germania. 

Es imposible en tan pocas páginas, hacer la 
justicia debida á un hombre tan extraordinario 
como Hiuen-tsang. Si no poseyéramos algunas 
memorias que él mismo ha dejado sobre su vida 
y sus viajes (y de las que acaba de publicar 
M. Estanislao Julien la primera parte en París), 
no conoceríamos los motivos que le guiaron, ni 
los sufrimientos que debió experimentar. Afortu
nadamente dos de sus discípulos y amigos han 
escrito una historia de su vida, y M. Estanislao 
Julien ha obrado acertadamente comenzando su 
colección de los peregrinos buddhistas con la tra
ducción de esta biografía. Ea ella se nos revela 
al hombre mismo, con ese silencioso entusiasmo 
que le sostiene siempre en sus más árduas empre
sas. Vérnosle desafiando los peligros del desier
to, pasando los ventisqueros de la montaña de 
hielo, atravesando los torrentes, y sometiéndose 
sin temor ni emoción á la brutal violencia de los 
Thugs indios, sedientos de sangre. Vérnosle ade
más rechazando las seductoras ofertas de Kanes, 
de Reyes y de Emperadores y encerrándose, lejos 
de su patria, en una pobre celda de un convento 
buddhista para entregarse allí tranquilamente al 
estudio de una lengua extranjera, porque esta len-
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gna era la llave déla literatura sagrada que con
tenía los preceptos de la ley santa para la cual que
ría solo vivir. Después nos lo muestra el biógra
fo rodeado de los homenages públicos, reconoci
do como igual por sus antiguos maestros, é invi
tado á explicar los libros santos en las más céle
bres escuelas de la India. Vémosle convertido en 
campeón de la fé ortodoxa, en un arbitro en los 
concilios, y en el favorito de los reyes indios. Nada 
de esto nos enseñan sus propias memorias. 

Después de haber dicho lo bueno de Hiuen-
tsang, no queremos ocultar las debilidades que 
esta misma biografía nos da á conocer. Era este 
un hombre crédulo, á quien engañaban fácilmen
te los sacerdotes astutos, y era arrastrado con 
más facilidad si cabe por su propia tendencia á 
las supersticiones. Sin embargo, hubiera mereci
do vivir en tiempos mejores; y nosotros casi envi
diamos un carácter tan noble en un paiá que no 
es el nuestro, y un alma tan elevada en una re
ligión que no la merecía. No se descubre en él 
huella alguna de egoísmo. Toda su vida pertene
ce á la fé en que ha nacido, á esa brillante ley de 
Buddha que deseaba propagar por toda la tierra. 
Jamás pensó en sí mismo, y el fin constante de 
sus esfuerzos fué ilustrar y salvar á los demás 
hombres. Era este un corazón honrado y magná
nimo; y por extraño, por rudo, y por extravagan
te que su exterior pueda parecemos, hay en la 
figura de este chino, de piel amarilla y de ojos 
pequeños y oblicuos, algo que despierta nuestras 
simpatías. Hay en su vida y en la obra de su v i -
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da algo que le coloca de derecho en el rango de 
los héroes de Grecia, de los mártires de Roma, de 
los caballeros de las cruzadas, de los explorado
res de las regiones árticas, y que nos impone el 
deber de inscribir su nombre en la lista de los 
grandes hombres olvidados. Hay un parentesco 
más.alto que el de la sangre que corre por nues
tras venas: el de la sangre que hace latir nuestros 
corazones por la misma indignación y por la mis
ma alegría. Hay una nacionalidad más alta que 
la que sugiere la sumisión á una misma corona 
real ó imperial: la que tenemos de nuestra sumi
sión común al Padre que rige y gobierna el g é 
nero humano. 

Justo es decir, para terminar, que debemos 
la publicación de la segunda parte de esta tra
ducción tan importante á la liberalidad de los 
directores de la Compañía de las Indias. No es la 
primera vez que consignamos cuánto honra á. 
este cuerpo su entusiasmo por favorecer la pu
blicación de trabajos literarios y científicos que 
interesan al Oriente; y felicitamos al presidente 
del Tribunal, coronel Sykes, y al presidente de 
la sala de comprobación, M. Vernon Smitz, por 
la acertadísima elección que han hecho en este 
caso particular. Ya han debido saber con profun
da satisfacción que se ha agotado por completo 
en pocas semanas la edición de un libro que, sin 
su generoso concurso, jamás habría visto la luz 
pública. 
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EL NIRVANA BÚDDHICO. 

Al redactor del «Times.» 

En una carta publicada en el Times, del 24 
de Abri l , ha protestado M. Francis Barham, de 
Batb, que he dado del Nirvana ó /S ' ímmm ¿o-
num de los Buddhistas, y sostiene que el Nirva
na, en que aquellos creen, y que es representado 
por su relig-ion y su filosofía como el fin supre
mo de los esfuerzos humanos, significa la unión 
y la comunión con Dios, ó la absorción del alma 
individual por la esencia divina, y no, como he 
procurado mostrar en mi trabajo sobre los pere
grinos huddhistas, la aniquilación completa. 

No quisiera abusar de vuestro periódico, tra
tando en él una cuestión tan abstracta como la 
metafísica'búddhica; pero no me es posible dejar 
sin contestación la protesta de M. Barham.. 

Las autoridades que cita para rechazar mis 
ideas sobre el Buddhismo y, en particular, sobre 
el Nirvana, parecen muy importantes. Cita á 
Neander, el gran historiador eclesiástico; á 
Creuzer, el célebre sabio; á Huc, viajero y m i 
sionero muy conocido; todos los cuales, dice 
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M . Barham, interpretan el Nirvana búddhico 
como significando, no el aniquilamiento absolu
to de la personalidad, sino la apoteosis del alma 
humana, tal como la ensenaba la filosofía Vedan-
ta de los Brahmanes, el sufismo de los Persas y 
el misticismo de Eckhart y de Tauler. 

Por lo que hace á Neander y á Creuzer, debo 
hacer notar que sus trabajos son anteriores al 
descubrimiento de los libros canónicos del Bud-
dhísmo, redactados en Sanscrit, ó, cuando menos, 
que dichos trabajos han precedido á la llegada de 
estos libros á Europa, y á los análisis que de los 
mismos han hecho los orientalistas europeos. Ade
más, ni Neander ni Creuzer eran orientalistas; 
todos sus conocimientos sobre el buddhismo se 
limitaban por consiguiente á reseñas de segun
da mano que no les era posible comprobar. En 
1824 fué cuando M. Brian Hueton Hodgson, re
sidente político en el Nepal por la Compañía de 
las Indias, anunció por primera vez al mundo 
sábio que existían en aquel país un número con
siderable de obras religiosas compuestas en Sans
crit, y miradas por los nepalenses, como monu
mentos que contenían la doctrina canónica de 
Buddha. En 1830 y en 1835, envió este mismo 
sábio naturalista una colección completa de estas 
á la Real sociedad Asiática de Lóndres. En 1837 , 
usó de la misma liberalidad con la sociedad Asiá
tica de París , y dió también algunas de las 
obras más importantes á la biblioteca Botleyana 
de Oxford. En 1844 fué cuando Eugenio Bur-
nouf después de un estudio concienzudo de estos 
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documentos, publicó su clásica obra Introduc
ción á la Jiistoria del Buddlúsmo Indio: y puede 
decirse que nuestros conocimientos del Buddhis-
mo datan de la publicación de tan importante 
obra. Después han venido otras á aumentar con
siderablemente nuestros auténticos informes acer
ca de la doctrina del gran reformador Indio. Te
nemos la obra póstuma de Eugenio Burnouf, su 
traducción del Lotus de la buena ley, que apa
reció, con numerosas disertaciones, en 1852, poco 
después de su lamentable muerte. Tenemos ade
más dos interesantes obras de M. Spence Hardi, 
el Monaquisino Oriental, Lóndres 1850, E l Ma
nual del BuddMsmo, Lóndres 1853, las impor
tantes publicaciones de M. Estanislao Julien, de 
M. E. Foucaux, de M. Gr. Turnour, de M, H. H . 
Wilson, y de otros sabios escritores de que ya me 
he ocupado en mi trabajo sobre \oñ peregrinos bud-
dlústas. Solo en estas fuentes es á donde pode
mos tomar reseñas exactas y auténticas sobre el 
Buddhismo, no en la Historia de la Iglesia cris
tiana de Neander, ni en la simbólica de Creuzer. 

Si se consultan estas obras se hallará que no 
son de fecha reciente las discusiones sobre el ver
dadero sentido del Nirvana, y que en tiempos 
muy remotos han propuesto las diferentes escue
las filosóficas de los buddhistas indios y los mi
sioneros que propagaron en el exterior las creen
cias buddhistas, todas las definiciones imagina
bles del sentido ortodoxo de esta palabra. Algu
nas veces hasta se hallan en una misma escuela 
diferentes partidos adoptando opiniones diferen-
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tes acerca de lo que puede entenderse por el Nir
vana. Así por ejemplo, existe la escuela de los Sva-
bhavikas en el Nepal, la cual sostiene que nada 
existe fuera de la naturaleza, ó mejor dicho, fuera 

' de la sustancia, y que esta sustancia existe por sí 
misma (Svabhavat), sin creador ni moderador. 
No obstante, la naturaleza tiene dos modos, el de 
Pravritti, modo activo ¿Texistencia, y el de Ni-
vr i t t i , modo pasivo ó reposo. Los hombres que, 
como todo lo demás, existen «por sí mismos,» se 
supone que pueden llegar al Nivri t t i (reposo, ce
sación), que es casi idéntico al Nirvana. Pero en 
este punto se dividen los Svabhavikas en dos sec
tas: piensan los unos que el Nivri t t i es el reposo, 
los otros que es el aniquilamiento; y los primeros 
añaden: «Sunyata (el aniquilamiento) es realmen
te un bien, aunque no sea nada; porque fuera de 
él está el hombre condenado á pasar constante
mente por todas las formas de la naturaleza, con
dición á que es preferible el aniquilamiento» (1). 
La mejor manera de apreciarla significación pri
mitiva de Nirvana es quizá buscar la etimología 
de este término técnico. Todo indianólogo sabe 
que Nirvana no significa primitivamente absor
ción, sino la acción de apagar una luz soplándole. 
Cuando el alma humana llega á su perfección, se 
apaga como una lámpara, según la expresión 
consagrada por los buddhistas (2); no es absorbi-

(1) V. Eurnouf, Introducción, p. 441, Hodgson Ás ia -
i ic Eeseaíxhes, i . X V I . 

(2) La idea de calma, sin viento, expresiones por las 
que se han propuesto algunos traducir JSTirvana, es es-
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da, según expresan los brahmanes, como una go
ta de agua en el océano. 

N i eo la filosofía buddhista, ni en el sistema 
de que se supone que Buddha tomó sus doctrinas, 
se descubre la menor huella de un sér divino en 
cuyo seno pudiera quedar absorbida el alma hu
mana. La filosofía Sankya, toma en su forma ori
ginal por titulo distintivo el nombre de Anisvara 
«sin señor ó atea.» Según este último sistema, el 
fin hácia que debe tender el hombre, no es la ab
sorción en un Dios personal ó impersonal, puesto 
que para la filosofía Sankya, no existe la noción 
de Dios. El fin supremo de los esfuerzos del hom
bre debe ser Moksha, la emancipación del alma 
de toda pena, de toda ilusión, y el regreso á su 
verdadera naturaleza. 

No se sabe si la palabra Nirvana fué empleada 
por primera vez por Buddha. En la literatura 
brahmánica se la encuentra empleada como sinó
nima de Moksha «liberación,» Vivr i t t i «cesación,» 
Apavarga «emancipación,» Nihsreyas «el bien su
premo.» En este último sentido se encuentra em
pleado en el Mabarata, y el Amara-kosa la es-
plica como significando extinción, ya de un fuego, 

presada en sanscrit por la palabra Nirvata. Véase el 
Amara-kosha, en esta*palabra. 

Cuando Buddha mur ió , su primo que le acompaña
ba, pronunció la estanza siguiente qae ha hecho célebre 
la tradición: «ha sufrido la agonía de la muerte con un 
espíritu que no se debilitaba; la emancipación de m i n 
teligencia se ha verificado como la extinción de la luz 
de una lámpara.» 
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ya de un sábio (1). A ménos que'se descubra esta 
palabra en obras anteriores al buddhismo, pode
mos suponer que fué creada por Buddha para ex
presar esta emancipación, esta salvación eterna 
que predicó á los hombres, y que muchos de sus 
discípulos explicaron como el aniquilamiento ab
soluto. 

Si queremos conocer cuáles eran en un prin
cipio las doctrinas del buddhismo, la autoridad 
más antigua que podemos consultar es el mismo 
cánon búddhico, tal y como se fijó después de la 
muerte de Buddha en el primer concilio celebra
do por sus sectarios. Denomínase este cánon, 
Tripitaka«el triple canastillo.» El primer canas
tillo ó cesta contiene los Sutras ó la predicación 
de Buddha; el segundo el Vinaya ó su código 
moral; el tercero el Avidarma ó su sistema meta-
físico. La primera de estas recopilaciones era obra 
de Ananda, la segunda de Vpali, la tercera de 
Kasyapa, todos discípulos y amigos de Buddha. 
Puede suceder que la redacción definitiva de es
tas tres recopilaciones, que es la que poseemos 
en la actualidad, no pertenezca al primer conci
lio sino al tercero; pero aun cuando así fuera, no 
por eso dejaría de ser este el documento más an
tiguo y más auténtico del buddhismo, el que de
bemos consultar en primer término si queremos 

(1) En un extracto del Lancabatara, traducido por 
Burnouf, Introducción, p. 514; pueden verse las diversas 
maneras de comprender el Nirvana, por parte de los 
Thirtakas ó mendicantes brahmanistas. 
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conocer, en cuanto es posible, la enseñanza del 
mismo Buddha. Ahora bien, el Nirvana que halla
mos descrito en la recopilación de Kasyapa, y par
ticularmente en el Prag-na-paramita, es el ani
quilamiento, no la absorción. El buddhismo, pues, 
según el irrecusable testimonio de sus libros sa
grados, está evidentemente tocado de nihilismo; 
pero esto no prueba que el fundador de esta reli
gión haya sido nihilista, ni que este dogma des
consolador haya dejado de sufrir modificaciones 
en los siglos posteriores, sobre todo en las razas 
ménos habituadas que los indios á las discusiones 
metafísicas. 

El sentimiento indestructible de nuestra i n 
dependencia, esa fuente viva de toda religión, 
habia desaparecido en los primeros metafísicos 
buddhistas. Sólo después de muchas generacio
nes, cuando el buddhismo contó sus sectarios por 
millones, fué cuando se despertó este sentimiento 
en los corazones; cambiando, como he dicho, 
el Nirvana en un paraíso y divinizando á aquel 
que habia suprimido toda noción de la divinidad. 
Esto es lo que ha sucedido en China, según nos 
enseñan las interesantes obras del padre Huc, y 
otras publicaciones, tales como el Catecismo de 
los CJiamanes, ó leyes y reglamentos del clero 
buddhista en China, traducido por Ch. F. Neu-
man, Lóndres 1831. También en la India, luego 
que el buddhismo se convirtió en una religión 
popular, tuvo que hablar un lenguaje más hu- -
mano que el del pirronismo metafísico. Pero este 
cambio en el lenguaje de los buddhistas fué de-
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bido aquí á los punzantes dardos que les dirigían 
los brahmanes. Entre los epítetos injuriosos con 
que estos últimos zaherían á sus adversarios, ha
llamos el de Nastikas, «gentes de la nada,» y 
Sunyabadins, «gentes del vacío universal.» 

El único medio de defender á Buddha contra 
la doble acusación de nihilismo y de ateísmo, es 
el de apoyarse en este hecho, admitido además 
por algunos buddhistas, que el «canastillo de 
metafísica» no es obra del maestro mismo, sino 
de sus discípulos (1). Esta distinción entre las 
palabras auténticas de Buddha y los libros ca
nónicos en general, se menciona varias veces. 
Guando se hizo notar á los sacerdotes síngaleses 
los palpables errores que abundan en los comen
tarios de sus libros canónicos, no intentaron de
fenderlos. Dicen que ellos no están obligados á 
considerar como infalible nada más que la pala
bra del mismo Buddha (2). Hay en una obra 
búddhica un pasaje que nos recuerda la última 
página de la Historia del Cristianismo, de 
Milman. 

Hé aquí dicho pasaje: 
«Las palabras del clero son buenas; la de los 

Rahats (los santos) son mejores; pero las del Om
nisciente son las mejores de todas.» 

(1) Véase Burnouf, Introducción, p , 41, "Abudhok-
tam Abhidharmasastran», ídem, p. 454. Sin embargo, 
según los buddhistas Libetanos, Buddha explicó el 
Abhidharma cuando tenia 51 años. Asia lie, res., t. X X , 
página 339. 

(2) Véase Spence Hardir, B 'Siem monachism, p. 171, 
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Hé aquí un arg-umento que Mr. Francis 

Barham hubiera podido desarrollar con mejor 
éxito, y que le habría suministrado una apología 
del mismo Buddha, si es que no de sus primeros 
discípulos. Hasta hay una frase de Buddha que 
muestra que consideraba como vana é inútil toda 
discusión metafísica, y que se halla en uno de 
los manuscritos pertenecientes á la Biblioteca 
Bodleyana. Como no ha sido jamás publicada, se 
me permitirá citar el texto original: Sadasad 
vikaran na sahate, «las ideas de ser y de^no ser 
no admiten discusión.» Este axioma enunciado 
antes de la época de los filósofos eleáticos de 
Grecia, y muchos siglos antes que la lógica de 
Hegel, habrían podido evitarnos muchos argu
mentos complicados é indigestos. 

Algunos extractos de los libros búddhicos del 
Nepal y de Ceilan, mostrarán mejor que cual
quier otro argumento cuán lejos estaban los anti
guos metafísicos buddhistas de tener á la nada el 
mismo horror que nosotros. Hé aquí el himno cé
lebre que se dejó oir en el cielo cuando los rayos 
luminosos, producidos por la sonrisa de Buddha, 
atravesaron las nubes: «todo es pasajero, todo es 
miseria, todo es vacío," todo está privado de sus
tancia.» En la Pragna-paramita (1) leemos que 
Buddha comenzó á pensar que debía conducir 
todas las criaturas al Nirvana completo. Empero 
reflexionó que no existen en realidad criaturas 
que deban ser á él conducidas, ni criaturas que 

(l) Bnmonf, Inirodtíc; ie i i , p. 462. 
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' conduzcan; y sin embargo, condujo al Nirvana 
completo todas estas criaturas. Entonces, ¿por 
qué se dice que no existen criaturas que lleguen 
al Nirvana completo ni que á él conduzcan? 
Porque la ilusión es la que constituye los sé-
res y lo que son ellos mismos. Es como si un 
hábil mago ó un discípulo de este, hiciesen apa
recer en medio del camino una inmensa muche
dumbre, y después de haberla hecho aparecer 
hiciese que volviera á desaparecer. ¿Habria alli 
aigunq á quien otro hubiese matado, aniquilado 
y hecho desaparecer? Seg-uramente que no. Lo 
mismo sucede respecto de Buddha. Conduce al 
Nirvana completo un número inmenso, incalcu
lable, infinito de creaturas; y sin embargo, no 
existen ni creaturas que á él sean conducidas, ni 
que á él conduzcan. Si un Bodhisatva no se es
panta al oir hacer esta exposición de la ley ni 
experimenta temor, debe reconocérsele como ha
biendo vestido ya la gran coraza (1). 

Algo más adelante, leemos: «el nombre de 
Buddha no es más que una palabra. El nombre 
de Bodhisatva no es más que una palabra. El 
nombre de Perfección de la sabiduría (Pragna-
paramita) no es más qué una palabra; y este 
nombre es ilimitado como cuando se dice: el Yo; 
porque el Yo es cierta cosa ilimitada, porque no 
tiene término.» 

Burnouf presenta el resúmen de todo el Prag-
na-paramita en estas palabras: «los libros del 

(1) BuniQuf , I f t í roducHon, p. 478. 
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Pragna-paramita están consagrados á la exposi
ción de una doctrina, cuyo fin es establecer que 
el objeto por conocer ó la perfección de la sabi
duría no tiene existencia real, como tampoco la 
tiene el sug-eto que debe conocer ó el Bodhisatva, 
ni el sug-eto que conoce ó Buddha.» Pero Bur-
nouf encuentra que no hay nada análogo en los 
Sutras, y añade: «es difícil creer que Sakya Muni 
hubiese llegado á ser el jefe de una reunión de 
ascetas, destinada más tarde á formar un cuerpo 
de religiosos, si hubiese comenzado por axiomas 
tales como los que acabo de reproducir.» En los 
Sutras se niega la realidad del mundo objetivo; 
se niega la realidad de la forma; se niega tam
bién la realidad del individuo ó del Yo; pero se 
deja subsistente un sujeto, algo como el Parusha, 
el sujeto pensante de la filosofía Sankya. De
jan por lo ménos existir algo, con relación á lo 
cual pueda decirse que lo demás no existe. Es 
verdad que los gérmenes de las ideas desarrolla
das en el Pragna-paramita pueden descubrirse 
dispersos acá y acullá en los Sutras. Pero estos 
gérmenes no se habían convertido en esa planta 
venenosa, que fué luego un narcótico indispen
sable en las escuelas búddhicas. 

Por más que el mismo Buddha no fuese quizá 
nihilista, era indudablemente ateo. Es verdad 
que no niega en ninguna parte expresamente la 
existencia de los dioses ni la de Dios; pero es 
porque suprimía la noción de los primeros ¿ igno
raba á Dios de una manera completa. Por consi
guiente, si en su pensamiento no era todavía el 

TOMO 11. 10 
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Nirvana el aniquilamiento absoluto, no era tam
poco la absorción del alma en la esencia divina. 
Era el egoísmo, en el sentido metafisico de esta 
palabra, es decir, la absorción sin regreso en el 
seno del ser, que no es otra cosa que él mismo. 
Hé aqui la interpretación más favorable que po
demos dar del Nirvana, tal como lo concebía 
Buddha, y esta es la explicación que Burnouf ha 
preferido después de un estudio profundo de los 
libros canónicos de los buddhistas del Norte. Por 
otra parte, M. Spence Hardi, llega á la misma 
conclusión, apoyándose exclusivamente en la 
autoridad de los buddhistas del Sur, es decir, en 
las obras Palis y Singalesas de Ceilan. Leemos 
en su libro: «el Rajat (Harjat), que alcanza al 
Nirvana, pero que no es todavía un Pratyeka-
buddha ó un Buddha supremo, dice: espero el 
momento fijo de la conclusión de mi existencia. 
No tengo ningún deseo de vivir; no tengo n in
gún deseo de morir. El deseo se ha extinguido.» 

En un diálogo muy interesante entre Milinda 
y Nagasena, que me ha remitido M. Spence 
Hardi, está representado el Nirvana como algo 
que no tiene causa antecedente, ni cualidad, ni 
lugar. Es cierta cosa de la que lo más que pode
mos decir es que es. 

iVtf^iJMd;.—¿Puede un hombre, con sus fuer
zas naturales, ir desde la ciudad de Sagal al 
bosque de Himala? 

Milinda.—Si. 



147 
Nagasena.—^Qvo podría cualquiera, con sus 

fuerzas naturales, hacer que el bosque de Hí-
mala viniese á esta ciudad de Sagal? 

Müinda.—No. 
Nagasem.—'Pu.eB asimismo, aunque la pose

sión de los caminos (de la salvación) pueda con
ducir al Nirvana, no puede mostrarse la causa 
que ha producido á este. Puede indicarse el ca
mino que conduce al Nirvana; pero no una causa 
cualquiera que lo produzca. ¿Por qué? Porque lo 
que constituye el Nirvana supera átodo cálculo; 
es un misterio, una cosa que no puede compren
derse.... No puede decirse que el Nirvana es pro
ducido, ni que no lo es; que es una cosa pasada, 
presente ó futura. Tampoco puede afirmarse que 
es un estado en que el ojo vé, el oído oye, la nariz 
tiene olfato, la lengua percibe el sabor, ni el 
cuerpo tiene tacto. 

i/e^^.—Entonces habláis de una cosa que 
no existe; decís sencillamente que el Nirvana es 
el Nirvana. Luego no hay Nirvana. 

JVat/asem —Gmn rey, el Nirvana es. 

Otra cuestión que se han propuesto los bud
dhistas á sí mismos, es esta: ¿el Nirvana es distinto 
de los séres que en él entran? 

MiUnda.—^SiX que llega al Nirvana alcanza 
algo que ha existido anteriormente, ó el Nirvana 
es su producción, una creación propia del 
mismo? 

Nagasena.—El Nirvana no existe hasta que 
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se obtiene; no es tampoco una cosa creada (por 
aquel que la alcanza). Sin embargo, para el que 
llega á él, el Nirvana existe. 

De un modo contrario á las doctrinas más 
avanzadas de los filósofos nihilistas del Norte, 
afirma Nagasena la existencia del Nirvana y del 
sér que en él entra. No dice, sin embargo, que el 
Buddha sea otra cosa que una palabra. Cuando el 
rey Milinda le preguntas! el Buddha real existe, 
hé aquí su respuesta: Nagasena.—Aquel que es 
el más merecedor (bhagabat) existe. 

Milinda.—¡^í podéis indicarme el lugar en 
donde existe? 

Nagasena.—Nuestro Bhagavat ha alcanzado 
el Nirvana en donde no se renueva el nacimiento. 
No podemos decir que está aqui ni que está al l i . 
Cuando un fuego se extingue, puede decirse que 
está acá ó acullá? Asimismo nuestro Buddha ha 
llegado á la extinción (al Nirvana). Es como el 
sol que se ha ocultado detrás del monte Asta-
gi r i . Es imposible decir que está aquí ó más 
allá; pero podemos mostrarle con ayuda de los 
discursos que ha pronunciado y en los que aún 
vive. 

Es probable que en nuestros días, la gran 
mayoría de los buddhístas s^an incapaces para 
comprender las especulaciones abstractas de los 
filósofos antiguos que redactaron sus libros sa
grados. En China, en Mogolla y en Tartaria, las 
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nociones del pueblo sobre el Nirvana son proba
blemente tan groseras como las que tienen la 
mayor parte de los mahometanos acerca de su 
paraíso. Pero cuando se estudia la historia de las 
religiones, debe uno remontarse á los documen
tos más antiguos y más auténticos. Sólo por este 
método podrá esperar el historiador comprender 
los ulteriores desarrollos que, ya para bien, ya 
para mal, se producen necesariamente en todas 
las religiones. 



XII. 

TRADUCCIONES CHINAS DE TEXTOS 

SANSCRITOS. (1) 

Con razón ha empleado M . Estanislao Julien 
la expresión eureka como epígrafe de la recien
te obra en que ha expuesto su método para des
cifrar las palabras Sánscritas que se encuentran 
en las traducciones chinas de la literatura búd-
dhica de la India. En el precedente estudio sobre 
la traducción de la vida y de las memorias del 
pereg-rino buddhista Hiuen-tsang, hemos procu
rado esplicar las grandes dificultadas que ofrece 
esta restitución de las palabras sánscritas, y los 
importantes resultados obtenidos por M. Esta
nislao Julien. En esta época no habia entre
gado aún al mundo sábio la llave de sus descu
brimientos. Publicando los resultados de sus 
laboriosas investigaciones, se habia contentado 
con dar una idea general del método por el cual 
ha llegado á vencer las insuperables dificultades 
de sus predecesores. Pero en la actualidad acaba 
de publicar su Método para descifrar y trascribir 

(1) Método pOsra descifrar y trascribir los nomh-es 
sánscritos que se encuentran en los libros chinos, por Es
tanislao Julien, miembro del Instituto, etc., París 1861. 
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los nombres sánscritos que se encuentran en los 
libros chinos, seg-uido de un Diccionario chino^ 
Sanscrit. que representa el trabajo incesante de 
diez y seis años, y que contiene todos los carac
teres chinos empleados para representar fonéti
camente los términos técnicos y los nombres pro
pios de la literatura búddhica de la India. 

Para apreciar bien la importancia de los tra
bajos y de los descubrimientos de M. Estanislao 
.Tullen en el lejano campo de la literatura orien
tal, es necesario recordar lo que ha sido la re l i 
gión de Buddha. Tuvo ésta su origen en la I n 
dia, como unos dos siglos antes de la invasión 
de Alejandro, y llegó á ser el culto oficial de 
casi toda la península poco tiempo después de 
esta última época. Produjo una extensa lite
ratura filosófica y religiosa, y el cánon de sus es
crituras sagradas se fijó en un concilio habido 
hácia el ano 246, antes de nuestra era. Poco 
tiempo después de este concilio se desarrolló un 
espíritu de proselitismo entre los buddhistas. Sus 
misioneros llevaron la nueva ley por el Sur hasta 
la isla de Ceilan, por el Norte hasta Cachemira, 
las regiones himaláicas, el Tibet y la China. En 
los anales de este último país que, á falta de lite
ratura histórica en la India, nos ensenan casi todo 
lo que sabemos acerca de la propagación del 
buddismo, leemos que el primer misionero bud-
dhista penetró en el imperio por el año 217 antes 
de nuestra Era, y que un siglo después, hácia el 
año 120, después de haber derrotado un general 
chino á las tribus bárbaras al Norte del desierto 



152 
de Cobi, llevó como trofeo una estátua de oro, la 
estatua de Buddha. Sin embargo, hasta el ano 
65, después de nuestra éra, no fué el buddhismo 
reconocido como tercera religión oficial del Esta
do por el Emperador, Después de esta época se 
le han tributado constantemente en el Celeste 
imperio los mismos honores que á las doctrinas 
de Confucio y de Lao-tseo. 

Solo en estos últimos tiempos han tenido que 
temer las tres religiones dominantes una nueva 
rival en la religión del jefe de los rebeldes. 

Una vez establecidos en China, y provistos de 
escuelas y de conventos ricamente dotados, pa
rece que los religiosos buddhistas activaron mu
cho sus trabajos literarios. Por mucho que fuese 
ya el número de obras búddhicas llevadas de la 
India á la China, las aumentaron todavía los 
chinos en grandes proporciones. Tuvieron que 
traducir primeramente los libros canónicos, tra
bajo que parece haber sido hecho eu colaboración 
por chinos que hablan aprendido el Sanscrit du
rante sus viajes por la India, y por los indios que 
venían á ofrecer sus servicios á los conventos 
chinos para auxiliar á los traductores indígenas. 

La traducción de libros que coatienen la ex~. 
posición de una nueva doctrina religiosa ofrece 
siempre grandes dificultades. Esta tarea era 
particularmente difícil cuando se trataba de es
presar las sutiles abstracciones de la religión de 
Buddha en el idioma concreto y positivo de los 
chinos. Pero habia en esto otra dificultad que 
parecía casi imposible de vencerse. Era necesa-



153 
rio conservar en chino muclias palabras, no so
lamente nombres propios, sino también los t é r 
minos sacramentales de la religión búddhica. 
Estas espresiones no debian ser traducidas, sino 
transcritas. (1) ¿Cómo era posible hacer esta tras -

(1) «Según el testimonio de Hiuea-tsang , dice 
M. Estanislao Julien, las palabras que no debiaa t radu
cirse se dividían en cinco clases: 

1. a Palabras que tienen un sentido míst ico, como las 
de To-lo-ni [Dharanis) encantos ó fórmulas mágicas . 

2, a Las que tienen gran número de significaciones 
como Po-kia-fau {Bhigavan,) que tiene seis sentidos. 

3 / Los nombres de cosas que existen en Chino, co
mo los árboles Yen-feu [Dfamhu]) P u - t i {Bhodhidruma), 
O-lt [ H a r ü a k i ) . 

4. a Las palabras que se conservan por respeto á su 
antiguo empleo; por ejemplo, A mi t -pu - t i [Amit ta ra-
hodlii) la inteligencia superior. Esta palabra, puede ser 
traducida, pero habiendo sido empleada por Moteng 
[Kasya-matrtnga) se la conserva bajo su forma india. 

5. a Palabras consideradas como capaces do producir 
la felicidad; por ejemplo, Pa%-jo{Pradjna)'mÍQ\i%Qnc\dL. 

Hiuen-tsang agrega otras consideraciones <|ue han 
decidido á los intérpretes á conservar los sonidos de cier
tas palabras sin permitir dar su significación. «Si se 
hubiera traducido, dice aquel, la expresión San-miao-
sdn-pu t i [S^yak-samborlM] por inteligencia universal 
no hubiera podido distinguirse esta palabra de otras 
análogas. Perteneciendo á las ideas de Tao se, que exis
t ían antes en la lengua china. La expres ión Pu-ti-sa-to 
{Bodjisitva,], traducida literalmente por «ser inteligen
te» hubiera perdido su nobleza y su énfasis, y por eso 
se ha dejado como velado bajo la forma india. Lo mismo 
se ha hecho respecto de los nombres sublimes de Bud-
dha, que, pasando á la lengua vulgar, hubieran podido 
ser expuestos á l a risa y sarcasmo de los profanos. 

Los traductores de nuestros libros santos se han 
guiado sin duda por los mismos motivos al conservar 
las palabras: JTb.wiMa, Eloim, Adonai, Gehovah. Ale lu 
ya, etc. {Historia de la vida de Hiuen-tsang, prólogo, 
página 17.) 
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cripcion á una lengua como el chino desprovista 
de alfabeto fonético? Cada carácter chino es una 
palabra; tiene á la vez un sonido y una significa
ción, por consiguiente no puede servir para re
presentar el sonidq de palabras extranjeras. 

En los tiempos modernos, se han empleado 
especialmente ciertos caractéres para la trans
cripción de los nombres propios y de los t í 
tulos de los extranjeros; pero tal es el carác
ter particular del sistema gráfico chino que-
aun con este alfabeto, solo es posible representar 
aproximativamente la pronunciación de las pa
labras extrañas. En tiempo de los traductores de 
la literatura búddhica, no habla absolutamente 
nada que se pareciese al alfabeto armónico, y pa
rece que solo siguieron su capricho individual en 
la elección puramente arbitraria de los caracté
res chinos que les parecían figurar más exacta
mente el sonido de las palabras sánscritas. Aho
ra bien, como toda la lengua china se compone 
en realidad de unas cuatrocientas palabras ó so
nidos significativos, todas monosilábicas, cada 
uno de estos monosílabos tienen muchos sentidos 
diversos, según es pronunciado con entonación 
ó acentos diferentes; y cada uno de estos senti
dos es figurado por un signo particular. De este 
modo sucede que el Diccionario chino encierra 
cuarenta y tres mil cuatrocientos ochenta y seis 
c aractéres ó palabras, mientras que la lengua 
china solo posee cuatrocientos sonidos principa
les. Por consiguiente, en vez de estar obligados 
á emplear siempre un mismo signo para repre-
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sentar un mismo sonido, disponiendo los traduc
tores buddhistas de esta multitud de caractéres 
homófonos, eran libres de figurar un solo mismo 
sonido de cien modos diferentes. Usaron y abu
saron de esta libertad. Cada traductor y cada 
convento elegía los caractéres que le convenia 
emplear para representar la pronunciación de las 
palabras indias. Resultó de aquí que se han em
pleado más de mil doscientos caractéres chinos 
para dar las cuarenta y dos letras simples del 
alfabeto sánscrito; si bien después de algún 
tiempo los mismos chinos no supieron ya leer (es 
decir, pronunciar), estas transcripciones hechas 
seg'un el capricho individual, y como al azar 
¿qué podia esperarse por consiguiente de los es
fuerzos de los sinólogos europeos? Por fortuna, pa
ra facilitar los compiladores chinos á sus compa
triotas la lectura de estas obras, habían redactado 
resúmenes de notas y listas de palabras, dando 
explicación de las reglas seguidas por los dife
rentes intérpretes en sus transcripciones de 
nombres de personas y de lugares, así como de 
los términos técnicos de filosofía y religión em
pleados por los autores indios. Con ayuda de estas 
compilaciones, y después de 16 años consagrados 
á estudiar las tradiciones chinas de obras escritas 
y un gran número de trabajos originales com
puestos por buddhistas chinos, llegó M. Estanis
lao Julien á coger el hilo que debía guiarle en 
este laberinto. Gracias á su conocimiento del 
sanscrit que aprendió únicamente porque había 
comprendido que era un instrumento indispen-
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sable para sus investigaciones, puede dar hoy 
(lo cual no podrían hacer los más eruditos entre 
los letrados chinos), la forma correcta y el sen
tido preciso de todas las palabras tomadas por 
los escritores chinos de la literatura búddhica de 
la India. 

Sin este trabajo largo y espinoso, que habría 
concluido con la paciencia y enfriado el ardor de 
un sábio ménos infatigable, los tesoros de la lite
ratura búddhica conservada en China, eran en 
realidad inútiles. Abel Remusat que, mientras 
vivió, pasaba por el primer sinólogo de Europa; 
emprendió la tarea de traducir los viajes de Fa-
híen, peregrino buddhista que visitó la India á 
fines del siglo IV de nuestra era. Esta traducción 
era, bajo muchas relaciones, una obra de gran 
valor. Pero la imposibilidad de restablecer los 
términos sánscritos tan extraordinariamente des
naturalizados en sus transcripciones chinas de
sesperaba á todos sus lectores. ¿Quién hubiera 
nunca podido adivinar que Ho-kia-lo era lo mismo 
que el sanscrit Vyakarana «sermones;» Po-to por 
el sanscrit avadana «parábolas;» Kia-ye-í por el 
sánscrito Kasyapiyas «los sectarios de Kasyapa?» 
Ayudado algunas veces Abel Remusat por M. de 
Chezi, habia acertado en sus conjeturas; y des
pués de él, algunos indianistas, tales como Bur-
nouf. Lasen, y Wilson, pudieron restituir con más 
ó ménos certeza la forma original de cierto núme
ro de palabras sánscritas, á pesar del disfraz que 
las hacia casi incognoscibles, pero no habia siste
ma ni certeza en estas conjeturas; y muchas veces 
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se sacaron de tradiciones parciales de buddhistas 
chinos, conclusiones completamente falsas que 
aun en la actualidad siguen algunos orientalis
tas. Con el método de M. Julien parece que la 
certeza matemática ha reemplazado á las conje
turas; los sinólogos que sepan aplicarlas podrán 
en adelante dar un carácter de perfecta autenti
cidad á sus traducciones de estos textos chinos 
que contienen tantas reseñas preciosas sobre el 
origen, la historia y la verdadera trascendencia 
de las' doctrinas búddhicas. 

Por más que hayan desaparecido las princi
pales dificultades, gracias á la perseverancia de 
M. Estanislao Julien, y que veamos el fruto de sus 
trabajos en su admirable traducción de los via
jes de los peregrinos Buddhistas, resta todavía 
un punto por exclarecer. ¿Cómo los chinos, cuyos 
oidos son exactamente lo mismo que los nues
tros, han podido desnaturalizar tan extraordi
nariamente las palabras sánscritas que han figu
rado con los signos fonéticos? Esto puede expli
carse bastante bien por las lagunas que existen 
en su lengua. Le son desconocidos por completo 
sonidos tan ordinarios como la v, g, r, b, d, y a 
breve al principio de las palabras. Tampoco se 
encuentran en él las consonantes dobles, pues 
toda consonante va siempre seguida de una vo
cal, y es en extremo restringido el número de 
letras que pueden emplearse como finales. Esto 
explica por qué la transcripción de Buddha ha te • 
nido que ser Fo-to ,̂ pues no habia signo para la 
^ inicial, ni era posible representar una conso-
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nante doble como la dd, h. En la lengua escrita, 
Fo-to era la reproducción más fiel que un chino 
podia hacer de la expresión Buddha. ¿Pero suce
día lo mismo con el lenguaje? ¿Era realmente im
posible á Fa-hien y á Hiuen-tsang, que hablan 
pasado tantos años en la India y que poseían á 
fondo la gramática Sánscrita, distinguir el soni
do Buddha de Fo-to.̂  No podemos creerlo. Esta
mos convencidos de que por más que Hiuen-
tsang escribiese por necesidad en chino Fo-to, 
pronunciaba Buddha, lo mismo que nosotros 
pronunciábamos esta palabra. Creemos además 
que solo entre el vulgo se empleaba para desig
nar al fundador del Buddhismo el nombre Fo-to, 
reemplazado más tarde por la abreviación Fó. Asi
mismo los peregrinos Buddhistas escribían Nie-
pan, pero pronunciaban Nirvana; escribían Fan-
lon-mo, y pronunciaban Brahma. 

Nada prueba tampoco que debamos hacer solo 
á los chinos responsables de todas estas formas 
bárbaras; por el contrario, es casi seguro que en 
ciertos casos, la diferencia chocante entre las pa
labras Sánscritas, tal como están figuradas en 
las traducciones, y estas mismas palabras, tal co
mo las hallamos en la lengua clásica de Panini, 
debe explicarse por la alteración que habia ya 
sufrido el lenguaje hablado de la India en tiem
po del establecimienfo del Buddhismo, y que se 
habia hecho aún más sensible en la época en que 
esta religión penetró en China. El Sanscrit ha
bia dejado de ser el idioma vulgar de la India an
tes del reinado de Asoka. Los edictos grabados 
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en las rocas de ühauli, Ghirnar y de Kapurdigi-
r i , están compuestos en un dialecto que es al 
Sanscrit lo que el italiano es al latin. Es verdad 
que ios libros canónicos de los Buddhistas están 
escritos en ua Sanscrit bastante correcto muy 
diferente del dialecto corrompido de Asoka. Pero 
este Sanscrit era, como el g-rieg-o de Alejandría 
y el latin húngaro, una lengua sábia, empleada 
únicamente en las composiciones literarias; no 
era ya el idioma vivo de la India, Es un hecho 
curioso que en muchos de los libros sagrados del 
Buddhismo, el texto, escrito en prosa Sanscrit, 
está intercalado de trozos poéticos, llamados Ga-
thas, ó versos cantados, que no hacen más que 
repetir bajo una forma diferente el relato ó dis
curso que acaba de exponerse en prosa. El dia
lecto de estos cantos está lleno de lo que los gra
máticos llamarían formas irregulares, es decir, 
de esas formas alteradas que se producen inevi
tablemente en el lenguaje popular. Estas formas 
populares son análogas á las empleadas en las 
inscripciones de Asoka, y á las que se han halla
do más tarde en Pali y en los dialectos pracritos 
modernos. 

Se han formado diversas congeturas para ex
plicar esta mezcla en las escrituras Búddhicas, 
de prosa correcta y de estanzas incorrectas que 
contienen una reproducción libre del texto pre
cedente. Burnouf, que es el verdadero fundador 
del estudio critico del Buddhismo, supone que 
hubo quizá, además del cánon fijado para los tres 
Concilios, otra recopilación de doctrinas Búd-
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dhicas, redactadas en estilo popular que debió 
desarrollarse posteriormente á la predicación de 
Sakya, y que debia ser intermediaria entre el 
Sanscrit regular y el Pali. Sin embarg'o, después 
de haber propuesto bajo la forma dubitativa esta 
solución posible de la dificultad, inclina á creer 
que estas partes poéticas ó Gathas fueron redac
tadas fuera de la India por escritores á quie
nes no era familiar el Sanscrit, y se esforzaron 
en escribir en la leng-ua sabia que conocian mal 
con las libertades que da el empleo habitual de 
un dialecto popular poco fijo. Otros indianólo-
gos han propuesto diferentes explicaciones de 
esta dificultad, sin que ningún consiga satisfa
cernos. El problema parece haber sido al fin re
suelto por un sábio indio, Babu-Ragendralal, que 
nos ofrece un ejemplo interesante de la manera 
cómo los trabajos de los sábios europeos reobran 
sobre el espíritu indio. No hay que decir que el 
conocimiento del Sanscrit es muy familiar á Ba
bu-Ragendralal. Este es un pandife, pero al mis
mo tiempo un sábio y un critico en el sentido que 
nosotros damos á esta expresión. Ha publicado 
textos Sánscritos después de haber coleccionado 
cuidadosamente los manuscritos; y en las diver
sas Memorias que ha insertado en el Diario de 
la Sociedad Asiática de Bengala, ha probado que 
está muy por encima de los prejuicios de su cla
se, que ha desechado esas opiniones erróneas 
sobre la historia de la literatura India en las que 
se educa todo Brahmán, y se ha penetrado pro
fundamente de los principios de crítica que han 
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guiado á hombres como Colebroke, Lasen y Bur-
nouf en sus investigaciones sóbrela literatura de 
su pais. Escribe en inglés con una claridad y con 
una sencillez notable: sus argumentos barian 
honorálosmejoresindianólogos ingleses. Hé aquí 
lo que dice acerca de las ideas emitidas sobre los 
Gathas, por Burnouf, en su Introduccioti á la 
Historia del Buddhismo Indio. 

«Nos atrevemos á afirmar que la opinión de 
Burnouf sobre el origen de los Gathas se funda 
en una falsa apreciación del estilo Sanscrit. La 
poesía de los Gathas se distingue por una ele
gancia rebuscada que indica inmediatamente que 
no son composiciones de escritores extraños á los 
primeros principios de la gramática. Los autores 
dan muestras de tener profundos conocimientos, 
y discuten las cuestiones más sutiles de Lógica 
y de Metafísica con mucha astucia y habilidad. 
Cuando vemos que estos hombres se hallaban 
perfectamente familiarizados con las fórmulas de 
la Lógica Sánscrita, que han expresado las ideas 
Metafísicas más abstractas en un estilo preciso y 
á veces en un bello lenguaje, que han compuesto 
versos fáciles y elegantes en Arya, en Totaka y 
otros metros difíciles, cuesta trabajo creer que 
ignorasen los rudimentos de la lengua en que es
cribían, y que fuesen capaces de conjugar el ver
bo ¡Ser en todos sus tiempos y personas... parece 
más razonable suponer que los Gathas son obra 
de poetas, contemporáneos ó sucesores inmedia
tos de Sakya, que, en poesías sencillas y popu
lares, referían á las piadosas asambleas de los fie-

TOMO I I . 11 
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les, las palabras de su venerado maestro y los d i 
ferentes rasgos de su vida. Con el tiempo fueron 
consideradas estas poesías como las fuentes en 
donde podían hallarse las enseñanzas más autén
ticas sobre todo lo que concernia al fundador del 
buddhisrao. Esta suposición es tanto más verosí
mil , cuanto que en la India se tiene en mucba 
estima, particularmente en los libros búddhicos, 
los cantos populares y las improvisaciones de los 
poetas. En apoyo de nuestra conjetura, haremos 
notar qne, en los escritos sagrados á que aquí nos 
referimos, se han introducido entre la prosa los 
trozos poéticos para corroborar lo que acabamos 
de exponer, y van precedidos de la fórmula: <íEn 
cuanto á esto puede decirse.» Es verdaderamente 
notable oír á un habitante de la India expresarse 
de la manera que lo hace Rag-endralal. Parece que 
ha penetrado hasta en aquellos lejanos parajes el 
espíritu de Niebuhr; y la misión de los cantos po
pulares parece mejor establecida relativamente á 
la leyenda de Buddha que á la de Rómulo, Con
fírmase con una viva satisfacción la ausencia de 
toda especie de Canto en el lenguaje de un brah
mán hablando del buddhismo, esa especie de 
monstruo para los brahmanes ortodoxos. Y una 
vez que hombres como Babu-Ragendralal han 
entrado en este camino de las investigaciones 
científicas, habrán de trabajar mucho nuestros 
indianólogos europeos, si no quieren que los de
jen atrás sus competidores en el terreno que en 
común exploran. 

Nosotros somos del mismo parecer del sábio in-
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dio, y consideramos el dialecto de los Gathas co
mo un espécimen del Sanscrit hablado por los 
sectarios de Buddha en tiempo de Asoka, y con 
posterioridad á esta éppca. Esta conjetura nos 
ayudará á comprender en parte al ménos, la al
teración particular que debieron sufrir las pala
bras sánscritas empleadas por los buddhistas 
chinos, aun antes de que estas palabras fuesen 
veladas por la extraña envoltura de los caracté-
res chinos. Los pereg-rinos chinos no oian pro
nunciar el sanscrit como se habia pronunciado en 
los Parishads, siguiendo las reglas extrictas de 
la Siksha ó fonética. 

Oianle tal como se hablaba en los conventos 
Buddhistas, tal como lo pronunciaban los poetas 
del Buddhismo cantando los Gathas, y los reli
giosos pronunciando sus Vyakaranas ó sermo
nes. Pongamos algunos ejemplos. En los Gathas, 
se hace muchas veces larga la & breve, y halla
mos na en lugar de na «no.» El mismo cambio 
se verifica en el Sanscrit de los peregrinos Chi
nos. (Véase M. Estanislao Julien, Método, pági
na 18 y 21). También hallamos vistára en lugar 
de vistara, etc. En el dialecto de los Gathas, los 
nombres terminados en consonantes, y por con
siguiente irregulares, pasan á l | i declinación más 
fácil que es la terminada en a. Un hecho análogo 
se ha producido en el griego moderno y en el 
tránsito del latin al italiano. 

Es esta una tendencia general que se nota en 
los idiomas arrastrados por la gran corriente de 
las lenguas vivas. Este tránsito de una declina-» 
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cion á otra se habia ya verificado antes que los 
ckinos hubiesen tomado los nombres y los tér
minos Sánscritos de los libros Báddhicos. Él 
Sanscrit nabhas se convierte enNabha en los 
Gathas; locativo nabhe, en lugar de Nabhasi. 
Si hallamos, pues, en Chino-lo-che por el Sans
crit rahagas «polvo,» podemos atribuir el cambio 
de la r en 1 á la imposibilidad en que se hallaban 
los chinos de pronunciar ó escribir una r. Pode
mos admitir que el alfabeto chino no ofrecía nada 
que se aproximase más al sonido ga que tche; 
pero nada motiva en chino la supresión de la s 
final qne s-e explica por lo que hemos dicho ante
riormente respecto á las declinaciones del dia
lecto de los Gathas. 

Así, pues, el chino Fan-lan-mo no representa 
la forma Sánscrita correcta Brahaman, sino la 
forma vulgar Brahama. El chino So-po por sarva 
«todo,» Tho-mo por Dharma «ley,» no pueden 
explicarse por el dialecto de los Gathas; pero la 
supresión de la r delante de la v y de la m, es 
muy frecuente en las inscripciones de Asoka. La 
omisión de la s inicial en las palabras, como Stha-
na «plaza^» Sthavira «anciano,» está fundada 
también en las reglas del Palí y del pracrito, 
no siendo por consiguiente necesario hacer res
ponsables de ella á los intérpretes chinos. En la 
inscripción de Ghirnar, Sthavira está reducido á 
Thaira. La s del nominativo desaparece con fre
cuencia en el dialecto de los Gathas, ó se con
vierte en ó. Quizá no sea necesario atribuir un 
segundo valor fonético (sta) al carácter que lleva 
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el número 1.780 en el Diccionario de M. Julien, 
que tiene ordinariamente el valor de ta. Esta s 
no es necesaria sino para reemplazar la s final 
de cas, pronombre interrogativo, en una frase 
comoKas-tadgunah. ¿«Para qué sirve esto?» Nos 
inclinamos á creer que la s final de Kas habia des
aparecido en el lenguaje popul ar de la India, mu
cho tiempo antes déla época en que los chinos 
vinieron por primera vez á instruirse en la len
gua y en las doctrinas de los discípulos de Bud-
dha. Aquellos oyeron probablemente Katadgu-
na ó Katagguna, y figuraron estos sonidos como 
mejor pudieron con sus caractéres fonéticos equi
valentes á Kia-to-ldeu-na. 

Después de estas breves observaciones nos; 
despedimos deM. Estanislao Julien. Su libro es 
en realidad un gran trabajo y hecho para siem
pre. Ha sabido vencer por completo una dificul
tad enorme, que habia sido por mucho tiempo 
invencible para los que deseaban estudiar esta 
literatura Búddhica de los Chinos, tan llena de 
documentos preciosos para la historia de Oriente. 

Una vez que el camino está ya libre, espera
mos que otros marcharan sobre las huellas de 
este eminente sinólogo y que no tardaremos en 
ver traducciones completas y correctas de los via
jes de Fa-hien y otros peregrinos Buddhistas, 
cuyas obras son como otras tantas guias que nos 
dan á conocer la condición social, política y re
ligiosa de la India en una época en que carece
mos en absoluto de documentos históricos. 



XIÍI. 

LAS OBRAS DE CONFUCIO (1). 

En nuestros trabajos sobre las obras publica
das por los misioneros, hemos insistido constan
temente acerca de los servicios que los predicado
res del evang-elio pueden hacer á la ciencia en las 
diversas partes del mundo. No nos detendremos 
á refutar la objeción común, á saber, que los mi
sioneros deben consagrar todo su tiempo y todas 
sus facultades á la obra especial á que han sido 
enviados á los países lejanos por las sociedades 
de las misiones extranjeras, porque no pueden 
estar dedicados sin descanso en instruir, eñ con
vertir y en bautizar á los infieles. Un misionero 
debe tener, como los demás hombres, sus horas 
de descanso y de recreo, y si emplea estas en ins
truirse, en estudiar la lengua y la literatura del 
pueblo en medio del cual vive, en describir con 
cuidado los lugares y las antigüedades del país, 
las costumbres, las leyes y los usos de sus habi
tantes, en dar á conocer sus leyendas, su poesía 

(i) Los dásicos chinos con una traducción y notas 
críticas y explicativas, por James Legge, miembro de la 
sociedad de los misioneros de Londres, Hong-Kong, 1861. 
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nacional ó sus cuentos populares, ó bien en cul
tivar una rama cualquiera de las ciencias natu
rales, puede asegurarse que no por esto ha de 
descuidar los deberes de su ministerio, y que, con 
este ejercicio preserva su espíritu del embota
miento, resultado inevitable de una ocupación 
monótona. Los numerosos misioneros esparcidos 
por la superficie del g-iobo son auxiliares coloca
dos en las más favorables condiciones para reco
ger toda especie de datos y reseñas que no po
dríamos conocer sin su eficaz concurso. Deberían 
ser aquellos una especie de obreros de la ciencia. 
Después de haber llevado por doquiera los bene
ficios de nuestra religión y de nuestra civiliza-
cion, deberían traer alg-una cosa á la madre pa
tria. Sí esto se reconociese formalmente, no habría 
cosa más propia para elevar el nivel intelectual 
de los hombres elegidos para estas funciones, y 
para aumentar el número de personas generosas 
cuyo concurso es indispensable á nuestras socie
dades. Puede haber casos escepcionales en donde 
se necesiten misioneros que prestan un trabajo 
incesante en medio de poblaciones dispuestas á 
recibir sus instrucciones, y deseosas de abrazar 
e l cristianismo; pero, por regla general, tienen 
los misioneros ménos ocupaciones que sus compa
ñeros de Europa, y el tiempo es un grave peso 
para muchos de ellos que apenas cuentan más de 
diez á veinte neófitos en sus parroquias. Por otra 
parte es este un punto que.no hay necesidad de 
discutir, cuando podemos citar tantos ejemplos 
para confirmar nuestro modo de ver en el asunto. 
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Los misioneros que han hecho mayor número de 
conversiones son precisamente aquellos cuyos 
nombres se recuerdan con reconocimiento, no solo 
por los habitantes de los países en donde han 
predicado el evang-elio, sino también por los sá-
bios de Europa. Los trabajos de los jesuítas en la 
Indiay en la China, de los Bautistas en Serampur, 
de Gogerly y de Spenze Hardy en Ceilan, de 
Caldvell en Tinneveilly, de Wilson en Bombay. 
de Moffat, de Krapf, y de nuestro valeroso L i -
vingstone, vivirán á la vez en los anales de las 
misiones extranjeras y en las memorias de las so
ciedades científicas. 

El primer tomo de una edición de los clásicos 
chinos, que acabamos de recibir de M. James 
Legge, de la sociedad de misioneros de Londres, 
es una prueba de lo que pueden realizar los mi 
sioneros si se les anima á emplear en esto una 
parte de su tiempo y de su atención á investiga
ciones literarias ó científicas. Poco nos importa 
saber si M. Legge ha tenido ó no buen éxito como 
misionero. Aun cuando no hubiese convertido un 
solo chino, podrá decirse el día en que haya ter
minado la obra que acaba de comenzar, que ha 
contribuido poderosamente á la introducción del 
cristianismo en China. 

Llegó este misionero á Oriente á fines del año 
1839, después de haber estudiado el chino en Lón-
dres solamente algunos meses, bajo la dirección 
de M. Kidd. Enviósele primeramente á Malaca, 
y desde el principio comprendió que no estaría 
en disposición de cumplir convenientemente los 
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deberes de su posición, mientras no. hubiese es
tudiado á fondo los libros clásicos de los chinos, 
y los sistemas filosóficos sobre que están funda
das la moral y las instituciones sociales y políti
cas de este pueblo. «Una experiencia de 21 años, 
añade, ha acabado de probármela exactitud del 
juicio que habla formado al comenzar mi carre
ra.» Sus estudios fueron interrumpidos con la
mentable frecuencia, y solo después de alg-unos 
años, cuando se le confió la dirección del colegio 
angio-chino, fué cuando pudo procurarse los l i 
bros necesarios para realizar sus prog-resos. A l 
cabo de diez y seis años de un asiduo trabajo, ha
bla explorado ya M. Leg'g-e las partes principales 
de la literatura china. Comprendió entonces que 
podía facilitar á sus sucesores los estudios que 
acababa de hacer publicando, según el modelo 
de nuestras ediciones de autores griegos y la t i 
nos, un texto critico de los clásicos chinos, acom
pañado de una traducción inglesa y de notas ex
plicativas. Todos sus materiales estaban ya dis
puestos, pero aun surgía la dificultad de hallar 
los fondos necesarios para tan costosa empresa. 
Sin embargo, apenas los negociantes ingleses es
tablecidos en la China, conocieron el proyecto de 
M. Legge, uno de ellos, M. José Jardine, invitó á 
nuestro misionero á tener con él una entrevista en 
la que le dijo: «conozco la liberalidad de los nego
ciantes de China, y sé que muchos de ellos se apre
surarán á venir en vuestra ayuda; pero no hay ne
cesidad de que os toméis la molestia de ir á solicitar 
el concurso de tanta gente. Si estáis dispuesto á 
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soportar la fatiga que esta publicación ka de acar
rearos, yo me encargo de todos los gastos. En Chi
na es donde nosotros hacemos nuestra fortuna, y 
debemos cooperar á todo lo que prometa ser benefi
cioso para el país.» Al sacrificio desinteresado de 
M. Legge, y á la liberalidad de su protector es 
pues á quien el público es deudor del magnifico 
tomo que en este momento tenemos á la vista, y 
al que seguirán otros seis, por lo ménos, si nin
gún accidente desagradable viene á abreviar los 
dias del autor. Desgraciadamente, la repentina 
muerte de M. Jardine, victima de la insalubridad 
del clima, nos muestra cuánto daño hacen las en
fermedades entre los europeos residentes en aque
llas regiones. 

Esta edición debe comprender los libros cono
cidos hoy como de mayor autoridad, aún por los 
mismos chinos. Comprende los cinco King y 
los cuatro 8cJiu. King significa «tejido de una 
tela.» En la aplicación de esta palabra á las com
posiciones literarias observamos la misma me
táfora en el latin Textus y el Sanscrit Sutra, que 
significan «hilo y libro». Schu quiere decir sim
plemente, «escrituras». Los cinco King son: 
1.° el JT, libro de las trasformaciones; 2.° el Schu, 
libro de los anales; 3.° el Schi, libro de los versos; 
4.° e,\ LiM, memorial de los ritos; 5,° el Sclinn-
seu, la primavera y el otoño, crónica que se ex
tiende desde el año 721 al año 480, antes de 
nuestra era. Los cuatro Schu comprenden: 1.° el 
Lun-yu, disertaciones filosóficas, que exponen 
las doctrinas y palabras de Confucio recogidas 
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por sus discípulos; 2.° el Ta-Mo, ó grande es
tudio, obra atribuida comunmente á uno de sus 
discípulos; 3.° el TcJmng-yung, ó la doctrina del 
Medio, obra atribuida al nieto de Confucio; 4.° las 
obras de Mencius (Meng~seu), que murió en el 
año 288, antes de J. C. 

Atribúyense vagamente los cinco King á 
Confucio; pero el quinto, el Schun-seu, es el 
único que puede asegurarse es obra suya. El Y , 
el Schu y el Lhiking no han sido compuestos 
por Confucio, sino únicamente compilados ó re 
visados por él, y una gran parte del Lhiking es 
evidentemente posterior á dicho sabio. Aunque 
fundador de una religión y reformador á la vez, 
era Confucio esencialmente conservador en sus 
tendencias y muy apegado á la tradición. Él 
mismo dice que no inventa nada; que no hace 
más que trasmitir las doctrinas de los antiguos, 
en quienes cree y á quienes ama (p. 59). «Yo no 
he nacido dotado de la ciencia, dice, sino que soy 
Un hombre que ama la antigüedad y que busca 
con entusiasmo sus doctrinas» (p. 65). Los asun
tos más frecuentes de sus conferencias ó conver
saciones eran los antiguos cantos, la historia del 
tiempo pasado, las leyes déla propiedad estable
cidas por los sábios (p. 64). Cuando uno de sus 
contemporáneos quiso abolir la costumbre de 
ofrecer un cordero, como una formalidad vana, le 
dirigió Confucio esta frase tan llena de sentido: 
«Vos amáis el cordero; yo amo la ceremonia.» 

Dícese que Confucio enseñaba principalmen
te cuatro cosas: la literatura, la moral, la piedad 
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y la sinceridad (p. 66). Hablando de si mismo, 
decia: «A la edad de quince años me ocupaba yo 
constantemente en el estudio; á los treinta habia 
formado ya principios sólidos y fijos; á los cuaren
ta no me quedaba ya ninguna duda; á los cin
cuenta conocía los decretos del cielo; á los sesenta 
era mi oido un órgano dócil para recibir la ver
dad; á los setenta años podia seguir los impulsos 
de mi corazón, sin traspasar los justos límites» 
(p. 10). Parecerá que Confacio se complace en 
hacer aquí su propio elogio; sin embargo, hay 
una cosa digna de notarse, á saber: que es raro 
ver que se atribuye la más pequeña superioridad 
sóbrelos demás hombres. Ofrece sus consejos á 
aquellos que quieren oírlos, pero nunca habla en 
tono dogmático; jamás intenta tiranizar la inte
ligencia ó el alma de sus discípulos. Cuando se 
lee su biografía y se piensa en esa vida que se ha 
pasado en las ocupaciones mas tranquilas, en esa 
muerte que apenas si ha producido el más insig
nificante oleaje en la tranquila y silenciosa su
perficie del mundo oriental, no se comprende 
fácilmente cómo un hombre de esta naturaleza 
ha podido dejar, sobre tantos millones de hom
bres, un sello que aún todavía hoy se conoce 
después de haber trascurrido cerca de veinti
cuatro siglos, -en el carácter nacional del más 
vasto imperio del mundo. 

Murió Confucio el año 470, antes de nuestra 
era, quejándose de que entre todos los principes 
del Imperio no hubiese uno que quisiera adoptar 
sus principios y obedecer sus consejos. Pero dos 
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generaciones más tarde habia llegado su nombre 
á ser una potencia, y su escuela el punto céntri
co de un vasto movimiento de regeneración na
cional y religiosa. Su nieto le representa como el 
ideal del sábio, así como éste es el ideal de toda la 
humanidad. Por más que Tzeu-tzeu no exige que 
se le tributen honores divinos, exalta su sabi
duría y su virtud elevándolas por encima de lo 
que puede esperarse de la naturaleza humana. 
Hé aqui en qué términos se expresa cuando habla 
de Confucio: 

«Puede comparársele al cielo y á la tierra: á la 
tierra que todo lo contiene en su seno y lo al i 
menta todo; al cielo que todo lo cubre y envuelve. 
Puede comparársele á las cuatro estaciones que 
se suceden en el órden marcado, al sol y á la luna 
que iluminan alternativamente el mundo. 
Dotado de una concepción viva, de un esquisito 
discernimiento, de una inteligencia penetrante, 
de una ciencia que todo lo abraza, habia sido 
creado para ejercer el poder soberano. Magnáni
mo, generoso, lleno de benignidad y de dulzura, 
había sido creado para ejercer la tolerancia. 
Hombre de iniciativa, enérgico, firme y sufrido, 
habia sido creado para mantener su imperio. Arre -
glado en todos sus deseos, grave, no separándose 
jamás del justo medio, honrado y justo, era digno 
de respeto y de veneración. Espíritu perfecto, 
capaz de analizar y de combinar, y que sabia 
proseguir sus investigaciones, podía obrar con 
discernimiento... sus facultades eran extensas 
como el cielo, profundas como el abismo de donde 
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brota la fuente oculta... por esto es por lo que 
se ha extendido su nombre por todo el imperio y 
por todos los pueblos bárbaros. A donde quiera 
que pueden lleg-ar las naves y los carros, adonde 
pueden penetrar las fuerzas de la industria hu
mana, en todos los lugares que el cielo cubre con 
su dosel inmenso y que la tierra sirve de funda
mento sólido, en donde quiera que lucen el sol y 
la luna, en donde caen la escarcha y el rocío, 
todos los que viven y respiran le honran y le 
aman sinceramente. Por esto se dice que sus vir
tudes lo igualan al cielo.» 

Hé aqui elogios que son seguramente muy 
pomposos, pero que no dan ninguna idea exacta 
del carácter del ¡gran filósofo chino á aquel que 
no conozca su vida y su enseñanza. Todos los que 
se interesan en la historia del pensamiento hu
mano, pueden sin embargo estudiar su vida y sus 
doctrinas en la escelente obra de M. Legge. El 
primer tomo que acaba de aparecer^ contiene las 
disertaciones filosóficas, el grande estudio y la 
doctrina del Medio, esto es, el primero, el segun
do y el tercer Scliu. Esperamos que no tardarán 
en publicarse los tomos sig'uientes, que conten
drán el resto de los libros clásicos de la China. 
Aquí debemos limitarnos á decir algunas pala
bras ó á exponer algunas máximas de Confucio, 
tomadas acá y acullá en sus Disertaciones, y las 
cuales ofrecen bastante interés histórico, puesto 
que arrojan bastante luz sobre el carácter de uno 
de los más garandes hombres de la historia. Tienen 
además el atractivo de la anunciación de las ver-
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dades sencillas. Nuestros escritores modernos 
evitan con tanto cuidado todo lo que puede pare
cerse á la sencillez en la exposición de la verdad, 
que necesitamos remontarnos á los tiempos anti
guos y trasportarnos á lejanas regiones si quere
mos oir las lecciones de esa sabiduría sencilla y 
profunda que parecía á Salomón más preciosa 
que la plata y el oro fino. 

Muestra Confocio su espíritu de tolerancia 
cuando dice: «el hombre superior es benévolo para 
todos, no sólo para un partido; el hombre media
no sólo es benévolo para su partido, no para 
todos:» (p. 14.) pib.o'iteeBia ír¿l .gáruyí) 80i ü ohaa 

Se vé la honradez y la virilidad de su corazón 
en la siguiente frase: «Ver lo bueno y no practi
carlo es una cobardía:» (p. 18.) 

Aunque menos profunda que la de Sócrates, 
tiene sin embargo su definición de la ciencia muy 
buen sen&vbhi-dlm h & aoa sbiúei&mBs ahno &b&m 

Dice el Maestro: «¿Queréis que os enseñe lo 
que es la ciencia? Guando se sabe una cosa soste
ner que se la sabe, y cuando no se sabe una cosa 
reconocer que no se la sabe: hé aquí la ciencia:» 
(p..l5.) Bb h ^ u i l ^ o í nvonem 

Tampoco ignoraba Confucio los secretos del 
corazón humano. «Sólo el hombre realmente vir
tuoso, dice en un pasaje, es el que sabe amar (ver
daderamente) á los hombres, y el que sabe abor
recerlos (convenientemente:») (p. 30.) 

El otro pasaje expresa su creencia en el irre
sistible atractivo de la virtud; «la virtud, dice, 
jamás está sola. El que la practica no puede dejar 
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de tener quien le acompañe. Afirma la existencia 
de la concisión secreta entre los progresos inte
lectuales y los progresos morales: no es fácil, 
dice, hallar un hombre que haya estudiado du
rante tres años y no se haya hecho bueno:» (pá
gina 76.) 

El precepto evangélico, no hagas d otra lo que 
no quieras que te hagan á ti, nos impone una per
fección que la filosofía china presenta casi como 
imposible de alcanzar. Leemos en las Disertacio
nes: «Tseu-Kung dice: lo que yo no deseo que los 
hombres me hagan, no debo tampoco desear ha
cerlo á los demás. El maestro dice: Tseu, aún no 
has alcanzado este grado de perfección.»También 
los brahmanes han entrevisto esta verdad que ve
mos, por ejemplo, en el Hitopadesa, expresada en 
los términos siguientes: «Los hombres virtuosos 
usan de clemencia con todos los séres, conside
rando cuán semejantes son á si mismos.» 

Sobre las cosas que traspasan los límites de 
la inteligencia humana, es ménos esplícito el len
guaje de Confucio; pero su misma reserva es no
table si se considera con cuánta temeridad se su
mergen los filósofos de Oriente en las profundas 
aguas de la metafísica religiosa. Así leemos en la 
página 107: 

«Ki-lu preguntó de qué modo debía servirse 
á los espíritus de los muertos; y contestó el Maes
tro: cuando aún no se está en disposición de ser
vir á los hombres, ¿cómo hemos de poder servir 
á los espíritus?» 

«Respondió Ki - lu : me atrevo á interrogaros 
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acerca de la muerte; y respondió el maestro: 
cuando no se conoce la vida, ¿cómo ha de poder 
conocerse la muerte?» 

Leemos además en otro lug-ar (p. 190:) 
«El maestro dijo: preferida no hablar.» 
«Tsen-Kung* objetó: maestro, si no habláis 

vos, ¿qué vamos á conservar en nuestra memoria 
los que somos vuestros discípulos?» 

«El maestro dijo: ¿es que habla el cielo? Las 
cuatro estaciones siguen su curso y se producen 
constantemente todas las cosas; ¿pero habla acaso 
el cielo?» 

TOMO 11. 12 



X I V . 

EL POPOL-VUH (1) . 

Muchas gentes acogerán con una sonrisa ex
céptica un libro intitulado Popol-Vuli, y que se 
asegura ser el texto original de las escrituras 
sagradas de los indios de la América central. Aún 
no se ha olvidado á esos pobres Aztecas q.ue hace 
algunos anos se les presentó en toda Europa como 
los descendientes de una raza á la que los i n 
dígenas de Méjico tributaban honores casi d iv i 
nos antes de la conquista de los españoles, y que 
más tarde se supo que no eran más que victimas 
desgraciadas de especuladores bárbaros, y el L i 
bro de los salvajes (2) publicado recientemente 
por el abad Domenech, bajo los auspicio^ del 
conde Walewski, ha menoscabado en cierto modo 
la dignidad ée los estudios americanos en gene
ral. Sin embargo, los que se rien del manuscrito 

(1) Popol-Vuh, el libro sagrado y los mitos de la an
tigüedad americana, con los libros heroicos é históricos 
de los quichés, por Brasseur de Bourbourg, París, D u -
rand edit. , 1861. 

(2) Manuscrito pictográfico americano, precedido de 
una noticia sobre la ideografía de ios Pieles-rojas, por el 
abad Domenech, París 1860. 
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americano descubierto por el abad Domenech en 
la Biblioteca del Arsenal, en Paris, y publicado 
por él con tanto cuidado como una reliquia pre
ciosa de los antiguos Pieles-rojas de la América 
septentrional, dében tener presente que es muy 
posible exista un manuscrito auténtico que nos 
ofrezca un modelo de la escritura figurativa de 
este pueblo salvaje. El critico alemán del abad 
Domenech, M. Petzholdt, anuncia con cierto aire 
de triunfo que el Manuscrito pictográfico es sim
plemente obra de algún chico alemán de los bos
ques, délas selvas de América. Debia haber reco
nocido que el abad mismo había señalado huellas 
de palabras alemanas mal escritas sobre ciertas pá
ginas de su manuscrito; que habia leido en él los 
nombres de Ana y de María, y que no habia 
atribuido nunca una antigüedad al libro de que 
se trata. A pesar de la seguridad de M. Petzholdt 
al afirmar que no ve en todas estas páginas más 
que la mano de algún jóven travieso, hijo de los 
colonos alemanes establecidos en América, du
damos que participe de este parecer ninguno de 
aquellos que se tomen la molestia de recorrer las 
hojas de este libro, ó lo crea más probable que la 
opinión del abad Domenech. Por lo que vemos 
algunas veces sobre nuestros muros, sabemos de 
lo que es capaz la niñez en cuanto á dibujo; cree
mos, sin embargo, que M. Petzholdt pide dema
siado cuando pretende probar q ue un niño puede 
llenar todo un cuaderno de estos dibujos grose
ros, pero evidentemente trazado con gran cuida
do. Si M. Petzholdt se hubiera tomado el trabajo 
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de examinar algunas de las inscripciones simbó
licas recogidas en la América septentrional, ha
bría comprendido más fácilmente por qué el abad 
Domenech, que habia pasado muchos años en 
medio de los Pieles-rojas, y que habia copiado 
por su propia mano muchas de sus inscripciones, 
ha tomado las páginas conservadas en la Biblio
teca del Arsenal, por restos auténticos de la pin
tura figurativa de los salvajes. Existe cierta se
mejanza entre estos bocetos y las figuras dibuja
das sobre rocas, tumbas y árboles por las tribus 
errantes de la América septentrional; y sin pre
tender nosotros, ni con mucho, defender en abso
luto la opinión de nuestro abad entusiasta, ni 
ofrecer una conjetura personal acerca del verda
dero origen del Lihfo de los salvajes, no vacila
mos en creer que M. Petzholdt se habria expre
sado con menos seguridad y con un tono menos 
despreciativo, si hubiera conocido mejor lo poco 
que se sabe sobre la escritura ideológica de las 
tribus indias. Antes de abordar la cuestión de la 
autenticidad del Popol- Vu7i, no estará demás que 
digamos algunas palabras sobre la pintura figu
rativa de los salvajes de América. Es verdad que 
el Popol-Vuh no es un Libro de salvajes; es una 
verdadera composición literaria en el verdadero 
sentido de esta expresión. Contiene la mitología 
y la historia de las razas civilizadas de la Amé
rica central, y presenta caractéres de autentici
dad que pueden resistir al exámen de la critica; 
y hasta nos encontramos en mejor estado de 
apreciar las obras más importantes del Sur, cuan-
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do hayamos echado una ojeada sobre los unifor
mes ensayos de los salvajes del Norte. 

Enséñanos Colden en su Historia de las Cinco 
Naciones, que cuando el Conde Frontenac inva
dió en 1696, ála cabeza de un pequeño ejército, el 
pais de los Irocuás, halló en las orillas del Onon-
daga (hoy Oswego), un árbol sobre el que los i n 
dios hablan figurado el ejército francés. A l pié de 
este árbol hablan depositado dos haces de leñaj 
compuestos de 1434 ramitas, indicando de este 
modo el número de guerreros contra quienes los 
franceses tendrían que combatir. 

Este reto lanzado á sus invasores es un ejem
plo del lenguaje simbólico de los indios, y no se 
diferencia apenas del mensaje de los escitas al 
Rey de los Persas. Si los Pieles-rojas hubieran 
querido dar á sus enemigos la elección entre la 
paz y la guerra, los habrían mandado una flecha 
y una pipa, y nadie hubiera dejado de compren
der ni habría despreciado el sentido de este men
saje. Aun cuando esto no pueda llamarse propia
mente «pintar la palabra», es sin embargo una 
manera de «hablar á los ojos.» Es un humilde 
principio que, con el tiempo, ha podido conducir 
á una cosa más perfecta. En otros pueblos salva
jes, hallamos análogos ejemplos de corresponden
cias cambiadas por medio de dibujos, que parece 
expresaban claramente todo lo que se quería. 
Asi, por ejemplo, leemos en el Viaje alrededor 
del mundo, de Freicinet, tomo I I , pág. 107: «Se 
formará seguramente una alta opinión de la i n 
teligencia de estos pueblos, por la carta poco ha 
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dirigida por uno de sus jefes ó Tamors al capitán 
Martinez, y que M. Berard ha encontrado en la 
isla Rota. En un principio fué escrita sobre un 
mal pedazo de papel que él carolinés habia ad
quirido en Guam; y habia servido de tinta una 
especie de pintura encarnada. El primer carác
ter, que representa un hombre con los brazos es
tendidos, toscamente dibujado, es un sigmo de 
salud; en la parte izquierda y por bajo se indican 
el número y la especie de conchas enviadas por 
los Carolinenses al capitán Martinez, á saber: 
cinco grandes, siete mas pequeñas y otras tres 
de una forma diferente: á la derecha y enfrente 
de estas se encuentran dibujados, en dos lineas., 
los objetos exigidos en cambio; es decir, tres an
zuelos g-randes y cuatro pequeños, dos hachas y 
dos trozos de hierro. La viñeta del centro y las 
diferentes lineas trazadas acá y acullá, sirven para 
separar los miembros del periodo. Esta carta es 
un verdadero modelo de escritura ideográfica.» 

Las inscripciones que se encuentran sobre los 
sepulcros de los indios marcan un progreso con 
relación á estos ensayos primitivos. Sobre la 
tumba de cada guerrero se halla pintado lo que 
los indios llaman su Toten, que representa á la 
veu el nombre, las armas y la divisa de las gran
des familias salvajes. Hácia el año 1193 murió en 
las orillas del Lago Superior un Jefe célebre; 
Adjetatig de Wabojeeg. Pertenecia á la tribu del 
Addik, ó reno de América, lo cual simboliza por 
la figura de un reno, trazada sobre su tumba. La 
muerte se indica por la posición del animal, que 
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está pintado tendido sobre el dorso. No se hace 
ninguna alusión al nombre personal del Jefe., que 
era Pescador Blanco. Pero á la izquierda del mo
numento se muestran siete líneas transversales, 
las cuales tienen una significación, á saber: que 
el difunto habia conducido siete expediciones 
guerreras. Bajo el toten hay trazadas tres líneas 
perpendiculares, cuya significación comprenden 
inmediatamente todos los indios; representan las 
heridas recibidas en los combates. Una cabeza de 
foca, figurada sobre esta tumba, dá á entender, 
según se dice, una lucha terrible que el Jefe habia 
tenido que sostener contra uno de estos anima
les. La flecha y la pipa recuerdan la influencia 
que habia ejercido, lo mismo en la guerra que en 
tiempo de paz. 

Otra sepultura que debemos mencionar es la 
del Jefe Supremo del Sandi-lake, cerca de las 
fuentes del MissisipL El ave pintada sobre esta 
tumba hace recordar el nombre de la familia ó 
tribu (la grulla) á que pertenecía el Jefe. Cuatro 
lineas transversales, trazadas encima del ave, 
indican que el difunto habia muerto en combate 
cuatro de sus enemig-os. Entre los antiguos ibe
ros existia una costumbre análoga; pues leemos 
en Aristóteles {'política, V I I , 2, p. 220, edic. Gott-
ling) que colocaban en derredor de la tumba un 
número de obeliscos igual al número de enemi
gos que habían matado en el campo de batalla. 

Pero aún no se han detenido aquí los indios; 
y por más que no hayan llegado nunca á la per
fección de los geroglíficos egipcios, tenían sin 
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embargo cierto número de emblemas ó figuras 
simbólicas, cuya significación comprendían per
fectamente todas sus tribus. La acción de comer 
está representada por la figura de un hombre lle
vándose la mano á la boca; el poder sobre el hom
bre está marcado por una figura humana, en la 
que hay trazada una linea, desde la boca al co
razón; el símbolo del poder en general es el de 
una cabeza con dos cuernos; los muchos medios 
de subsistencia se indican por un círculo en der
redor del abdómen; la figura de un niño, con l í 
neas ondulantes que parten de las orejas, y otras 
que van al corazón, representan un discípulo. 
Una figura que tiene por cabeza una planta, y 
tiene dos alas, significa un médico versado en su 
arte y que posee el don de la ubicuidad; un árbol 
colocado sobre piernas humanas es el símbolo de 
un herbolario ó un maestro de botánica. La noche 
es representada por un sol con líneas ligeras, ó 
por un círculo colocado sobre piernas humanas. 
La lluvia está figurada por un punto redondo ó 
por un semicírculo lleno de agua y colocado so
bre la cabeza. El cielo, con el disco del sol repre
sentado tres veces, significa un viaje de tres dias. 
Una tortuga significa la llegada á tierra después 
de un viaje por mar. Las frases cortas pueden ser 
figuradas de esta manera: Una órden del médico 
prescribiendo la dieta durante dos dias y el re
poso durante cuatro, se escribe trazando la figu
ra de un hombre con dos líneas transversales so
bre el estómago, y cuatro en las piernas. Dícese 
también que por medio de estos caractéres p r i -
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mitivos han podido los indios poner por escrito 
canciones de amor y cantos guerreros; pero, en 
este caso, debia necesitar el lector más imagina
ción práctica que el escritor. Hé aquí un canto 
guerrero, reproducido en cuatro cuadros: 

1. El Sol saliente. 
2. Una figura humana mostrando con una 

mano la tierra, y dirigiendo la otra hácia el cielo. 
3. La luna sobre dos piernas humanas. 
4. Una figura personificando la mujer del 

Oriente, es decir, la estrella del anochecer. 
Se pretende que estos cuatro símbolos tienen 

para los indios la significación siguiente: 

Desde que amanece busco los combates: 
Tengo en m i presencia el cielo y la tierra; 
Camino de dia y también de noche; 
Y solo una estrella me sirve de guia. 

Hé aquí un ejemplo ó boceto de una canción 
amorosa: 

1. Una figura que representa un Dios [Mone
do) dotado de poder mágico. 

2. Una figura tocando el tambor y cantando, 
y lineas partiendo de su boca. 

3. Una figura en un reducto oscuro. 
4. Dos cuerpos unidos por un brazo continuo. 
5. Una mujer sobre una isla. 
6. Una mujer dormida, hácia la que se d i r i 

gen lineas que parten del oido del Dios. 
7. Un corazón pintado de color rojo en un 

circulo. 
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Se nos asegura que estos cuadros expresan los 

sentimientos siguientes: 
1. Mi forma y mi persona son las que consti-

yen mi grandeza. 
2. Escucha la voz de mi canto, que es la mia. 
3. Me abrigo y me oculto en la sombra. 
4. Todos tus pensamientos me son conocidos, 

¡ruborízate! 
5. Podré atraerte hacia mi por lejos que estés, 
6. Aun cuando estuvieres en el otro hemis

ferio . 
7. Hablo á tu corazón desnudo. 
Todo lo que podemos decir, es que si los in

dios pueden leer semejante escritura, están más 
enterados de los misterios del corazón que los 
jueces de los antiguos tribunales de amor. Pero 
es.mucho más probable que los indios aprendan 
primeramente estos cantos, oyéndolos recitar de 
viva voz,, y que estos cuadros solo sirvan para 
avivar sus recuerdos. Es esta una especie de es
critura mnemónica, y los misioneros han hecho 
uso de ella con muy buenos resultados. 

Asi, en una versión de la Biblia al idioma del 
Massachusets, hecho por Eliot, los versículos del 
capitulo treinta del libro de los ProverMos desde 
el versículo 25 al 32, se expresan, por «una hor
miga, un conejo, una langosta, una araña, un 
arroyo (símbolo del movimiento,) un león, una 
liebre, un chivo, un rey, y un hombre levantán
dose como un insensato para tocar el cielo con 
sus manos.» Estos símbolos pueden ayudar indu
dablemente al lector á recordar el órden de estos 
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versículos, pero serian completamente inútiles 
sin un comentario ó sin el conocimiento del texto. 

Cuéntase que habiendo ido á América el cé
lebre Testera, hermano del Chambelán de Fran
cisco primero, ocho ó nueve años después de la 
conquista de Méjico, y creyendo que le era im
posible aprender la lengua de los indígenas, les 
enseñó la Historia sagrada y las principales doc
trinas del cristianismo por medio de cuadros, que 
produjeron sobre el espíritu de aquellos pueblos, 
acostumbrados á esta manera de expresarse, más 
efecto que todas las predicaciones de los prece
dentes misioneros. Pero aun en este caso, es evi
dente que á no ser explicados por intérpretes, no 
podian tener estos cuadros ninguna significación 
para la muchedumbre que los contemplaba. En
contráronse más amplias reseñas sobre este asun
to en una obra de T. Bautista titulada; Gerogli-
fieos de la conversión, en los que por medio de es
tampas y figuras se enseña á los naturales á de
sear el cielo. 

Nada prueba que los indios del Norte hayan 
ido nunca más allá de estos ensayos, informes de 
los cuales pueden verse numerosos modelos en la 
voluminosa obra de Schoolcraft, publicada por 
órden del Congreso Americano y titulada: Histo-
rical and statistical Information respecting the 
History, Gondition and Prospects of the Indicm 
Tribes of the United States, Philadelfia, 1851 
—1853. No existe huella alguna de nada que se 
parezca á una literatura entre las poblaciones er
rantes del Norte, y mientras no se descubra un 
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verdadero libro de los salvajes que llene este va
cio, deberán continuar siendo clasificadas en el 
número de las razas sin literatura (1). 

Si volvemos la vista hácia los pueblos de la 
América central y meridional, hácia esas razas 
que formaban la población de Méjico, de Guate
mala y del Perú, en la época de la conquista es
pañola, es el caso muy diferente. Los g-erog-lifi-
cos mejicanos publicados por Lord Kings-borug 
no deben colocarse en la misma categoría que los 
tótemes y los toscos bocetos de los Pieles-Rojas. 
Trazados aquellos con más arte tienen también 
un carácter más correccional y por consiguiente 
una significación más definida. Están coloreados, 
escritos sobre papel, y merecen bajo muchas re
laciones, ser colocados al mismo nivel que los 
geroglificos Egipcios y los Papirus Hieráticos. 
Hasta la idea de dirigirse al oido por el interme
diario de ios ojos, de expresar el sonido por me
dio de signos escritos, era familiar á los mejica
nos; pero parece que no se han servido de carac-
téres fonéticos sino para reproducir nombres de 
lugares y de personas. 

El objeto principal de los manuscritos gero
glificos de Méjico no era dar al lector conocimien
tos nuevos, sino recordarle por medio de artificios 
mnemónicos las cosas que ya habia aprendido. 
Es este un hecho reconocido por las mejores au
toridades, por los hombres que conocieron á los 
indios poco tiempo después de la primera lle-

(1) Manuscrilo pictográfico, págs. 26 y 29. 
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gada de los europeos, y en quienes podemos te
ner toda confianza cuando hablan de la literatu
ra oral y de la escritura simbólica de los indige-
nas. En su Historia natural y moral, V I , V I I , 
refiere Acosta que los indios tenian costumbre de 
recitar de memoria las alocuciones y discursos 
de sus antiguos oradores^ y muchos cantos com
puestos por sus poetas nacionales. 

Como era imposible confiar todas estas com
posiciones á geroglificos ó caractéres simbólicos 
como aquellos de que se servían los mejicanos, se 
cuidaba mucho de hacer que se aprendiesen de 
memoria estos poemas y estos discursos. Habia 
al efecto colegios y escuelas en donde los jóvenes 
aprendían estos trozos literarios y algunas otras 
cosas de boca de los ancianos, en cuya memoria 
parecía que se hallaban grabados. Los que esta
ban destinados á ser con el tiempo oradores, te
nian la obligación de aprender, palabra por pala
bra, las antiguas composiciones. Cuando los es
pañoles los enseñaron á leer y á escribir la len
gua castellana, ño tardaron los indios en adap
tar á su propio lenguaje este nuevo método de 
escritura. Este hecho se halla atestiguado con 
numerosos testigos oculares. 

Hé aquí en qué términos se expresa Fr. Bar
tolomé de las Casas, obispo de Chiapa, y amigo 
decidido de los indios: (1) 

(1) Historia Apologética de las Indias Occidentales, 
por Fray Bartolomé de las Casas, t 72 (de k Colección 
de Muñoz), folio 737 vuelto y siguientes (capítulo 235 
del manuscrito). 
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«Las leyes susodichas (como se dixo) eran co

munes poco más ó poco menos por munchas de 
aquellas provincias y tanbien las otras costun-

, bres, seg-un que se á podido coleg-ir por los reli
giosos que por ellas an andado predicando y con-
fessando y haciendo las otras obras de apóstoles 
y buenos christianos el tiempo que en ello an 
podido emplearse. Pero por que los secretos de 
los lenguajes y por consiguiente las leyes y cos-
tunbres de qualesquiera gentes, tanto mas se 
pueden penetrar y saber, quanto mayor tiempo 
con ellas se conversare; y nuestros religiosos de 
la orden de Santo Domingo mas tiempo y quien 
con mas dilegencia conversaron solos y escudri
naron la lengua y costumbres de las gentes de 
la provincia ó provincias que, en aquella lengua, 
se decian de Tetulutlan, y el rey nuestro señor 
siendo principe mandó que se nonbrasen de la 
Vera paz vecinas de las provincias ó reynos de 
Ultlatlan y (jibatimala. Por ende aqui acuerdo 
tractar dellas un poco mas en particular, y refe
rir lo que de sus costunbres, leyes y govierno se 
a con solicitud alcanzado. Primero, con todo, 
quiero tocar la opinión que tenian de la creazion 
y también del diluuio; y para esto es de saber 
que en todas las repúblicas de aquellas grandes 
tierras y reynos de Nueva España y los demás 
entre otros officios y officiales que avia, eran los 
que seruian de coronistas e hystoriadores. Estos 
tenian notizia de los urigenes de todas las cosas, 
asi tocante á la religión y Dioses y culto de 
ellos, como de las fundaciones de los pueblos y 



191 

ciudades, cómo comencaron los reyes y señores y 
sus señoríos y modo de sus eleciones y succes-
siones; de cuantos y cuales señores avian passa-
do; de sus obras y hazañas y hechos memorables 
buenos y malos; de cómo bien ó mal g-overnaron; 
de los grandes hombres y bnenos y esforcados, 
superiores y valerosos; de las guerras que avian 
tenido y como en ellas se señalaron. Ytem de las 
primeras costumbres de los que primero pobla
ron, y como se mudaron después en bien ó en 
mal; y todo aquello que perteneciera a hystoria, 
para que oviese razón y memoria de las cosas 
passadas. 

Esos coronistas tenian cuenta de los dias, 
meses y años; y aunque no tenian escriptura 
como nosotros, tenian empero sus figuras y ca
racteres que todas las cosas que querían signifi
caban, y destas sibs libros grandes, por tan agudo 
y tan fácil artificio, que podríamos dezir que 
nuestras letras en aquello no les hizieron muclia 
ventaja . 

Destos libros vieron alg-unos nuestros religio
sos, y avn yo vide parte, ios quales se an que
mado por parecer de los frailes, pareciéndoles 
por lo que tocava á la religión en este tiempo y 
principio de su conversión, quicá no les hiziese 
daño. A l tocar algunas veces olvidarse alg-unos 
de algunas palabras ó particularidades de la do-
trina que se les predica, de la dotrina christiana, 
y no sabiendo leer nuestra escriptura, escrevir 
toda la dotrina ellos por sus figuras y caractéres 
muy ingeniosamente, poniendo la figura que cor-
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respondía, en la voz y sonido, á nuestro vocablo. 
Así como sí dixesemos amen, ponían pintada vna 
como fuente y luego un Maguey ({MQ en su len
gua frísaua con amen; porque llámanlo Ameíl, y 
así de todo lo demás. Yo e visto mucha parte de 
la dotrina chrístíana escripta por sus figuras é 
imágenes, que la leyan por ellas, como yo laleya 
por nuestra letra, en vna carta; y esto no es ar
tificio de ingenio poco admirable. Estos coronis-
tas nunca faltaban, porque aunque este officio de 
padres á hijos se deriva va, y era officio en la re
pública muy estimado; siempre instruya ésta dos 
y tres herederos ó parientes de aquella familia 
en lo que á las hystorias tocava y hazíales exer-
citar en usallas mientras vivía, y á él occurrian 
cuando en algunos artículos ó passos historíales 
dudaban. Y no solo aquellos nuevos historia
dores sino los reyes y señores y los sacerdotes, 
sobre las dudas que se offrecían cerca de las cerí-
monías y preceptos de la religión y de las fiestas 
y de los dioses; y en cualesquiera cosas de go-
víerno antiguo y cosas profanas de qualídad, 
luego á éstos consultaban en lo que á cada Es
tado de los dichos tocaba. 

En algunas partes no vsavan esta manera de 
escrevir, sino que la noticia de las cosas antiguas 
venia de unos en otros como en mano. 

Tenían en ello tal órden para que no se' olvi
dasen, conviene á saber: que se instruyan en las 
antigüedades cuatro ó cinco ó quica más por los 
que officio de hystoriadores vsavan, refiriéndoles 
todos los géneros de cosas que pertenecían á la 
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hystoria, y aquellas tomándolas aquellos en la 
memoria y hazíanselas recitar, y si el vno de al-
g-una obra no se acordava los otros se la enseña
ban y acordaban; pero por que este modo era 
defectuoso, muchas de sus antigüedades contán
dose, tuvieron falta, y otras de diversa manera 
se contaron; y aunque algunas tienen alguna 
verisimilitud y de las verdaderas algún rastro; 
empero están en muchas partes depravadas (1). 

A pesar del celo de los dominicanos y de los 
franciscanos, se libró de las llamas un corto nú . 
mero de estos manuscritos geroglificos, los cuales 
se hallan hoy en algunas de nuestras bibliotecas 
públicas, como restos curiosos de una literatura 
casi extinguida y olvidada. La primera colección 
de estos manuscritos y de otras antigüedades 

(1) Por el estilo de los párrafos trascritos compren
derá el lector que no los hemos traducido del or ig inal . 
A pesar de las dificulte des y obstáculos que para ello 
hemos tenido que vencer, no hemos omitido diligencia 
alguna hasta obtener, no la copia (existe una, tal vez la 
única en España, en la Biblioteca de la Eeal Casa), sino 
el original autógrafo, que se halla en la Biblioteca de la 
Real Academia de la Historia, del cual hemos copiado 
literalmente los párrafos mencionados, pues al_ cotejar 
las versiones extranjeras con el original español, he
mos notado algunas supresiones y nojDocas interpreta
ciones erróneas del sentido verdadero de las frases, lo 
cual no es extraño, t ratándose de un manuscrito ant i 
guo, cuyos giros no es fácil sean familiares n i aun cono
cidos por ios extranjeros. Por úl t imo, siguiendo la cos
tumbre entre nosotros establecida, trascribimos las pala
bras con la misma ortografía del autor, excepto en lo 
que á la puntuac ión se refiere. 

(Nota del traductor) 
TOMO I I . . 13 
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americanas fué reunida por el arqueólogo mi-
lanés Boturini, enviado por el Papa, en 1736, 
para arregiar ciertos asuntos eclesiásticos, el 
cual, durante los ocho años de su residencia en 
el Nuevo'Mundo, se ocupó activamente de librar 
de la destrucción todos los monumentos de los 
tiempos pasados que aun pocjian salvarse; per 
no pudo trasportar á Europa lo que habia reunido 
á costa de tantos sacrificios, porque fué despo
jado de sus tesoros por el virey español; y cuan
do pudo al fin escaparse, llevando consigo los 
restos de su colección, fué hecho prisionero por 
un crucero inglés, y perdió todo cuanto poseia. 
Su colección, que habia quedado en Méjico, fué 
objeto de muchos procesos; y después de haber 
pasado por las manos de Veitia y de Gama, que 
la aumentaron considerablemente, fué luego ven
dida en pública subasta. Humboldt, que se ha
llaba entonces de paso en Méjico, compró muchos 
manuscritos que regaló al Museo real de Berlin, 
Otros manuscritos vinieron á ser propiedad de 
particulares, y despued de muchas vicisitudes, 
se hallan en la actualidad la mayor parte en las 
bibliotecas públicas ó en las colecciones particu
lares de Europa. 

La parte más juiciosa de los restos de este 
lamentable naufragio se halla actualmente en 
manos de M. A*ubin, enviado á Méjico en 1830 
por el gobierno francés, y que consagró cerca 
de veinte años á la obra comenzada un siglo 
antes por Boturini. Compró, en cuanto le fué po
sible, los restos dispersos de las colecciones que 
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hablan pertenecido á éste, á Gama y á Pichardo 
y se procuró copias exactas cuando no pudo ob
tener manuscritos originales. Ha traido á Europa 
lo que hoy forma, si no la más numerosa, por lo 
ménos la más preciosa colección de antigüedades 
americanas, la cual está además ordenada con 
más conocimiento de la cosa que todas las otras. 
M. Aubin es también el primero que ha dado á 
conocer exactamente la verdadera naturaleza de 
la antigua escritura mejicana, y tenemos la firme 
esperanza de que, en el género de estudios á que 
se ha dedicado no será ménos glorioso su triunfo 
que el de Champolion en el desciframiento de los 
geroglíficos egipcios. 

Uno de los auxilios más importantes para fa
cilitar el desciframiento de los manuscritos ge
roglíficos de América nos los suministran ciertos 
libros escritos poco tiempo después de la con
quista de Méjico, por ios indígenas, á quienes sus 
conquistadores los españoles hablan enseñado el 
arte de la escritura alfabética. Ixtlllxochitl, des
cendiente de la familia real de Tezcuco, y emplea
do como intérprete por el gobierno español, escribió 
la historia de su país desde los tiempos más remo
tos hasta la llegada de Cortés. A l componer esta 
historia, siguió el relato contenido en los cuadros 
geroglíficos, que le hablan sido explicados por 
viejos cronistas. Algunos de estos cuadros, frag
mentos del texto traducido por el historiador 
mejicano, han sido hallados después por M , A u 
bin; y como en otro tiempo ayudaron al histo
riador á escribir su historia, así esta ayuda hoy 
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al sábio para descifrar sus símbolos. El estudio 
de obras como la de Ixtlíixochítl es lo que debe 
servir de punto de partida al filólogo americano. 
Estas obras son para el estudio de las antigüe
dades americanas lo que Manethon para el estudio 
de los geroglíflcos egipcios, ó Veroso para el des
ciframiento de las inscripciones cuneiformes. Es
tán escritos en dialectos que apenas cuentan 
trescientos anos y que aun hablan los indígenas 
del país, con las modificaciones que necesaria
mente sufre toda lengua en el trascurso de tres 
siglos. Suminístrannos todo lo que sobre historia, 
sobre mitología y sobre religión sabían todos los 
pueblos de la América Central y Meridional, á 
quienes los españoles hallaron en posesión de una 
civilización muy antigua. No debemos esperar 
seguramente encontrar en ellos lo que acostum
bramos á llamar historia; pero ofrecen un gran 
interés histórico, porque conservan los vagos 
recuerdos de un pasado ya lejano, lleno de emi
graciones, de guerras, de dinastías y de revolu
ciones, semejantes á las que recordaban con satis
facción los griegos del tiempo de Solón, y á las 
en que creían los romanos del tiempo de Caton. 
Enséñannos estos escritos que el Nuevo Mundo» 
en comunicación con Europa desde hace algunos 
siglos, era á sus ojos un mundo antiguo, y que 
sus habitantes se diferenciaban de nosotros por 
el carácter y el sentimiento ménos de lo que 
puede imaginarse cuando se habla hoy con los 
pieles-rojas ó cuando se leen relatos de los con
quistadores españoles que negaban á los natura-
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les de América una alma humana, á fin de aleg-ar 
algún derecho para tratarlos como á bestias fe
roces. 

El Popol-vuh, ó libro sagrado de la población 
de Guatemala, cuyo texto original, acompañado 
de una traducción francesa, ha publicado el abad 
Brasseur de Bourbourg, ocupa un lugar impor
tante entre las obras compuestas por los indíge
nas en sus propios dialectos, y escritas por ellos 
con los caractéres del alfabeto latino. Solo hay 
otras dos obras cuya importancia puede compa
rarse á la del Popol-vuh, para el estudio de las 
antigüedades y de las lenguas americanas, y son: 
el Codex GMmalpopoca, escrito en lengua ná
huatl, y el Codex Oakchiquel, redactado en el 
dialecto de Guatemala. Estas tres obras deben 
ser el punto de partida de todas las investigacio
nes críticas sobre las antigüedades de los indíge
nas de América. 

El primer punto que debe establecerse cuan
do se examinan escritos de esta naturaleza, es su 
autenticidad. Debemos, pues, examinar ante todo 
si estas tres obras son realmente como se preten
de, composiciones que datan de hace tres siglos, 
fundadas en las tradiciones orales y en los docu
mentos ideogrammáticos de los antiguos habi
tantes de América^ y escritos en los dialectos ha
blados en tiempo d'e Colon, de Cortés y de Pizar-
ro. Hé aquí, en resumen, la parte histórica del 
Popol-vuh, según Brasseur de Bourbourg. El 
manuscrito fué descubierto por primera vez á fi
nes del siglo X V I I por el padre Francisco Jime-
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nez, cura de santo Tomás Chichicastenango, si
tuado á unas tres leguas al Sur de Santa Cruz 
del Quiché, y á veinte leguas próximamente al 
N . E. de Guatemala. Era este sacerdote hombre 
muy versado en los idiomas de los indígenas de 
Guatemala, tanto que ha dejado un Diccionario 
de sus tres dialectos principales, su Tesoro de las 
lenguas QfiiicJbé, Cakchiquel y TzutoMl; esta obra, 
inédita todavía, llena dos volúmenes, el segundo 
de los cuales contiene una copia del manuscrito 
descubierto por Jiménez. Este, que era domini
cano, escribió también una Historia general de 
la provincia de San Vicente de Chiapas, que com
prendía cuatro tomos en fólio. Había dejado de 
ella dos copias, pero ambas estaban incompletas 
cuando Brasseur de Bourbourglas vió en Guate
mala. Los tres tomos que se habían conservado 
contenían muchas reseñas curiosas sobre la his
toria y las tradiciones del país. El primero de 
dichos tomos comprendía la traducción española 
del manuscrito quiché que nos ocupa en este mo
mento. BrasseurdeBourbourg copió dicha traduc
ción en 1855. Un viajero alemán, M. Scherzer, 
que se hallaba á la sazón en Guatemala, hizo co
piar la traducción de Jiménez, que publicó en 
Viena en 1856. (1) 

No se contentó el abad francés con mandar 
imprimir el texto original del Popol-vuh y latra-

(1) M . A. Helps es el primero que ha hecho notar la 
importancia de esta publicación en su escelente obra t i 
tulada, Historia de la Conquista Española en América. 
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duccion española de J iménez, que declara ser 
inexacta, incompleta y á veces inintel igible . Du
rante sus viajes por América habia aprendido m u 
chos idiomas del país, y particularmente la lengua 
quicbé, cuyos diversos dialectos son hablados to
davía por una población de más de seiscientas m i l 
almas. Como sacerdote tenia relaciones diarias 
con los habitantes de la parroquia, cuya admi
nistración le estaba confiada; y mientras v iv ia 
entre ellos, pudiendo consultarles á cada paso 
como diccionarios vivos, fué cuando emprendió, 
con el auxil io de los manuscritos de J iménez , su 
propia t raducción de las antiguas crónicas de los 
qu ichés . Desde el tiempo del descubrimiento de 
J iménez hasta el de la publ icación deBrasseur de 
Bourbourg, podemos referir la historia del Popol-
vuh de una manera clara y satisfactoria. Pero 
a ú n falta un siglo, del que hay necesidad de dar 
cuenta; desde fines del siglo X ^ l , época en que 
se supone que fué escrita la obra, hasta fines 
del XVIÍ , fecha del descubrimiento del manus
crito deChichicastenango por el dominicano Ji
ménez. En lo que á este periodo se refiere, ca
recemos completamente de datos; pero podemos 
sin embargo apelar á la autoridad del mismo ma-
nuscrito, que dá la lista de las dinast ías reales 
hasta la conquista española; l ista cerrada con los 
nombres de los dos principes, D. Juan de Rojas y 
D. Juan Cortés, hijos de Tecum y Tepepul. Por 
m á s que estos principes se hallasen enteramente 
bajo la dominación española, se les permitió con
servar las insignias reales hasta el año 1558, y el 
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manuscrito debió ser redactado poco tiempo des
pués de esta fecha. E l autor mismo termina el ú l 
timo párrafo del p reámbulo del Popol-vuh, con la 
declaración sig-uiente: (1) «hé aqu í lo que escri
biremos después (que se haya promulgado), la 
palabra de Dios (Chabal Dios), y dentro del Cris
tianismo; la reproduciremos, porque no se consi
dera como libro nacional, en que se ve claramen
te que se ha venido del otro lado del mar, (es de
cir) el relato de nuestra existencia en el país de la 
sombra, y cómo vimos la luz y la vida.» No i n 
tenta en manera alguna el autor atr ibuir á está 
obra una gran an t igüedad , n i una autoridad mis
teriosa. Reconoce expresamente que en la época 
en que escribe, ha sido ya conquistado el pais por 
los castellanos; que los obispos predican all í la pa
labra de Dios, el nuevo Dios; y que las antiguas 
tradiciones del pueblo iban desapareciendo poco 
á poco. 

N i aun da á su obra el nombre de Popol-vuh 
como ha hecho Brasseur de Bourbourg. Dice que 
en su tiempo no se veía aun el Popol-vuh, cuya 
espresion significa el «Libro Nacional .» y servia 
para designar la l i teratura tradicional, que tras
mit ía de edad en edad todo lo que se sabia sobre 
la historia pr imit iva de la nación, y acerca de sus 
doctrinas y de sus ceremonias religiosas. 

Es sensible que Brasseur de Bourbourg haya 
sancionado el empleo de estas palabras, como 

(l) Popol-vuh, traducción del abad Brasseur de Bour
bourg, p. 5. 
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t i tulo del manuscrito quiche descubierto por el 
padre J iménez , y las haya traducido, al parecer, 
por las de «Libro Sag'rado,» en lugar de t radu
cirlas por las de «Libro Nacional ,» como Jiménez 
las habia traducido por el «Libro del común.» 

Estas lig-eras inexactitudes producen in fa l i 
blemente una gran confusión. 

Solo el deseo de dar á su l ibro un t i tu lo pom
poso es lo que ha podido hacer que nuestro autor 

s cometa esta falta, puesto que él mismo confiesa 
que el t i tulo de Popol-vuh no pertenece en ma
nera alguna al libro que él publica, y además, que 
Popol-vuh no significa «Libro sagrado.» Nada 
autoriza á suponer, con el sábio francés, que las 
dos primeras partes del manuscrito contengan 
una trascripción casi l i teral del verdadero Popol-
vuh, n i á creer que este libro sea el or iginal del 
Teo-Amoxt l i ó Libro sagrado de losToltecas. 
Todo lo que sabemos es, en primer lugar, que el 
autor de esta obra anónima la redactó porque el 
Popol -vuh , es decir, la t radición nacional, se 
iba perdiendo poco á poco, y además , que ha re
unido en las dos primeras partes de su trabajo 
las antiguas tradiciones comunes á toda la raza» 
reservando las otras dos para los anales de la na
ción quiché, que poseia, en tiempo de la conquis
ta, la mayor parte de la actual repúbl ica de Gua
temala. Si nos colocamos en este punto de vista, 
no hallaremos en el contenido n i en el ca rác te r 
de este libro cosa alguna que nos inspire dudas 
sobre su autenticidad. E l autor ha querido pre
serva? del olvido en que iban cayendo las histo-
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rias de sus dioses y de sus antepasados que ha
bía oido y aprendido en su infancia. Los rasgos 
principales de estas kistorias habían sido quizá 
conservados, ya por la enseñanza oral en las es
cuelas, ya por las pinturas fig-urati vas; sin embar
go, la conquista española había trastornado de 
tal modo el país, que el autor se vió oblig-ado sin 
duda á contar principalmente con la fidelidad de 
sus propios recuerdos. Si se quisiera sacar de es
tas leyendas una historia seguida, la tarea sería 
sencillamente imposible. Todo es en ellas vago, 
contradictorio, milagroso, absurdo. La historia 
ta l como nosotros la comprendemos, esto es, 
presentando la serie y el encadenamiento de 
los hechos, es una concepción moderna, descono
cida de casi todas las naciones antiguas. Aunque 
poseyéramos el verdadero Popol-mA, es proba
ble que no encontrásemos en él más datos h i s t ó 
ricos que en el manuscrito quiché . Es verdad que, 
de tiempo en tiempo, parece que se perciben a l 
gunos puntos luminosos en estos confusos rela
tos; pero, en la p á g i n a siguiente, se vuelve á 
caer en el caos. Es probable que se encuentre 
alguna dificultad en reconocer que, á pesar de 
todas las tradiciones sobre las inmigraciones 
primitivas de Cécrope y de Danao, á pesar de los 
poemas homéricos de la guerra de Troya y de las 
genealogías de las antiguas d inas t ías de Grecia, 
no sabemos nada de la historia griega antes de 
las olimpiadas, y que, aun respecto de los acon
tecimientos de las primeras olimpiadas, se redu
cen á muy poca cosa nuestros conocimientos. 
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Pero el verdadero historiador no se deja seducir 
en esto por ning-un género de ilusiones, y no 
quiere oir hablar n i aun de las más ingeniosas 
reconstrucciones históricas. 

Lo que decimos de la historia griega puede 
aplicarse con mayor fuerza y razón á la historia 
ant igua de los abor igénes de América; y las per
sonas que estudien las an t igüedades americanas 
obra rán con tanto más acierto cuanto menos 
tiempo inviertan en reconocer esta verdad. Hasta 
las tradiciones sobre las emigraciones de los 
Chichimecas, de los Colhuas y de los Nahuas, 
que forman el principal tema de todas las histo
rias antiguas de América, no tienen fundamento 
más sólido que las tradiciones griegas concer
nientes á los Pelasgos, á los Eolios y á los Jonios. 
Querer construir con tales elementos ama histo
ria seguida que, tarde ó temprano no destruyera 
cualquier émulo de Niebuhr, de Grote ó de Le-
w i s , seria perder tiempo. 

Pero si no hallamos materiales para la historia 
en las leyendas de los antiguos habitantes, de 
Guatemala, nos permiten, al menos, estudiar el 
ca rác te r de estos hombres, analizar su re l ig ión y 
su mi to logía , comparar sus principios de moral, 
sus ideas sobre la v i r tud , sobre la belleza, sobre 
el heroísmo, con los principios y las ideas de 
otras razas humanas. Hé aquí el atractivo real y 
durable, de obras como las que el abad Brasseur 
de Bourbourg acaba de darnos á conocer me
díante una fiel t raducción de la misma. Desgra
ciadamente no está este atractivo l ibre de todo 
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peí ig'ro. Es, en rig'or, posible que los autores de 
este manuscrito y de los demás textos america
nos hayan sufrido, de un modo más ó ménos cons
ciente, la influencia de las ideas europeas y cris
tianas. En tal caso, no tendremos la certeza de 
qne las historias referidas por ellos nos ofrezc m 
una imágen fiel del génio pr imi t ivo de las razas 
americanas. E l manuscrito qu iché ofrece con el 
Antiguo Testamento ciertas conformidades que 
no dejan de ser extraordinarias. Sin embargo, 
aun admitiendo una influencia cristiana,, quedan 
todavía en estas tradiciones muchas cosas que 
difieren de tal modo de todo lo que vemos en las 
demás literaturas nacionales, que no corremos 
riesgo de engañarnos considerándolas como ver
dadero producto del suelo intelectual de Amér i 
ca. Para terminar, citaremos en apoyo de nues
tras observaciones algunos extractos del l ib ro 
que las ha sugerido; pero no debemos despedir
nos de Brasseur de Bourbourg sin manifestarle 
nuestro reconocimiento por sn excelente obra. 
Esperamos que podrá realizar además su proyec
to de publicar una Colección de documentos en 
las lenguas ind ígenas , para que puedan servir 
para el estudio de l a historia y de lafilosofia de 
la América antigua. La obra que hace poco ha 
publicado, forma el primer tomo de esta colec
ción. 

EXTRACTOS DEL POPOL-VUH. 

Comienza el manuscrito por .un relato de la 
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creación. Cuando se lee en la t raducción l i t e ra l 
de Brasseur de Bourbourg", plagada de nombres 
ex t raños de los dioses y demás séres que en ella 
desempeñan a l g ú n papel, no deja este relato en el 
espír i tu una impresión bien determinada. Mas 
cuando se le vuelve á leer muchas veces, apare
cen ciertas ideas salientes que atestiguan en 
este relato un fondo primitivo de nobles concep
ciones cubiertas y ocultas más tarde por m i l fan
tasmas estravagantes y absurdos. Dejemos á un 
lado los nombres propios, que no hacen más que 
perturbar la memoria, y que en vano se intenta
rá explicarlos de una manera racional, pues se 
necesitan largas investigaciones antes de poder 
decidir si estos nombres, aplicados con tanta pro
fusión á la divinidad, designaban otras tantps 
personalidades distintas ó solo las manifestacio
nes diversas de un solo y mismo poder. En todo 
caso no pueden tener para nosotros ninguna i m 
portancia, hasta que nuevos estudios nos pe rmi 
tan enlazar ideas más claras á nombres tan poco 
a rmónicos como Tzakal, Bi to l , Alom, Kaholom, 
Hum-Ahpu Vuch, Gucumatz, Quax-Cho, etc. 
Algunos de estos nombres es tán seguramente 
bien elegidos, si no se ha engañado Brasseur de 
Bourbourg al traducirlos por «Creador, Forma-
dor, E l que engendra, E l que da sér, el Domina
dor, el Señor del Planisferio que verdea, el Se
ñor de la superficie azulada, el alma del cielo.» 
¿Pero qué decir de nombres tan absurdos como 
«La serpiente cubierta de plumas, el tirador de 
cerbatana á la Vulpeja,» y otros del mismo género? 
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Cualquiera que sea el sentido de estos nom
bres ininteligibles, el hecho es que los quichés se 
creian que hubo un tiempo en que fué creado 
cuanto existe en el cielo y en la tierra. «Todo es
taba en suspenso, dice el Popol-Vuh; todo esta
ba tranquilo y silencioso, y vacía la inmensidad 
de los cielos. No existia un solo hombre, un ani
mal, un ave, n i un pez; solo existia el cielo. A u n 
no había aparecido la superficie de la t ierra: solo 
exis t ía la mar tranquila, y todo el espacio de los 
cielos. Solo estaban sobre el agua los séres d i v i 
nos como una luz grandiosa. Hablaron estos, se 
consultaron y meditaron; y en el momento de 
a p a r e c e r í a aurora apareció también el hombre. 
Entonces mandaron aquellos que se retirasen las 
aguas y que se enjugase y afirmase la tierra, á fin 
de que pudiera sembrarse y lucir el dia en el cielo 
y en la t ierra. 

Porque, decían ellos [Popol- Vuh, p. 11), nos
otros no recibiremos honor n i gloria de todo lo 
que hemos creado y formado, hasta que exista 
la criatura humana, la criatura dotada de razón. 
«Tierra,» dijeron; y al instante se formó ésta. Su 
formación en su estado material se verificó como 
una especie de niebla, cuando aparecieron sobre 
el agua las montanas, elevándose en un instante 
extraordinariamente.. . Así se verificó la crea
ción de la tierra cuando fué formada por aquellos 
que son el alma del cielo y de la tierra; porque 
asi se llaman los primeros que la fecundaron, es
tando suspendidos todavía el cielo y la tierra en 
medio de las aguas .» 
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Vemos después la creación de las bestias fero
ces, y el disgusto de los dioses cuando ordenan á 
los animales decir sus nombres y honrar á aque
llos que los han creado. Entónces dijeron los dio
ses á los animales: 

«Hé aquí que vosotros seréis cambiados porque 
os ha sido imposible hablar. Volvemos, pues, á 
recoger nuestra palabra. Tendréis alimento y 
guaridas; pero será en las quebradas y en los bos
ques, porque nuestra gloria no es perfecta, y vos
otros no nos invocáis. Aun hay séres que podrán 
saludarnos; nosotros los haremos capaces de obe
decer. Ahora, cumplid con vuestro deber. Eu 
cuanto á vuestra carne, será tr i turada por los 
d ientes .» 

Sigue después la creación del hombre. Su car
ne fué hecha de arci l la . Pero «el hombre no t e 
nia cohesión, consistencia, movimiento, fuerza; 
era inerte y ácueo. No movia la cabeza; su vista 
se hallaba velada; habia recibido el don d é l a pa
labra, pero no tenia inteligencia, y en un princi
pio permaneció en el agua, sin poder tenerse de 
pié.» {Popol-VuJi, p. 19.) 

Conferenciaron por segunda vez los dioses 
á fin de crear séres que pudiesen adorarlos; y 
después de ciertas ceremonias mág icas , formaron 
hombres de madera, los cuales se mult ipl icaron. 
Pero no tenían sentimiento, inteligencia n i idea de 
su Creador. Arrastraban una existencia degrada
da é inú t i l , y v iv ían como anímales . No pensa
ban en elevar sus cabezas hácia su Formador, y 
fueron sumergidos en las aguas. 
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Viene después una tercera creación, siendo 
esta vez formado el hombre de un árbol llamado 
Tci té , y la mujer de la médu la de un pequeño 

junco llamado Zihao. Tampoco estos pensaron n i 
hallaron áT aquellos que los hablan formado, y 
perecieron arrebatados por las aguas. Toda la 
naturaleza, los animales, los árboles y las piedras 
se sublevaron contra los hombres para vengarse 
del mal que les hablan causado; y todo lo que 
resta de esta antig-ua raza primit iva se vé hoy en 
los monos que habitan en los bosques. 

Llegamos después á una historia de un carác
ter muy diferente, y que interrumpe completa
mente el relato. No se refiere en manera alguna 
á la creación, por más que termina por la meta
morfosis de dos de sus héroes, en Sol y en Luna . 
Es esta una historia que se parece mucho á las 
fábulas de los brahmanes ó á los cuentos alema
nes. Algunos de los principales actores de este 
pequeño drama son evidentemente séres divinos, 
que han descendido al nivel de la naturaleza 
humana; y las hazañas que llevan á cabo, y los 
papeles que desempeñan son tan extraños é increí
bles, que parece se está leyendo uno de los cuen
tos de Las m i l y una noches. En las luchas de 
dos héroes favorecidos contra los crueles principes 
de Xibalba, es posible que haya reminiscencias 
de acontecimientos históricos; pero seria inú t i l 
tarea pretender separar la parte histórica de las 
fábulas que la envuelven. El principal in terés del 
cuento americano consiste en los puntos de se
mejanza que en él se notan con los cuentos del 
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antiguo mundo. Nos contentaremos con citar 
aqui dos de ellos: la introducción de animales do
tados de palabra y de razón y la frecuente resur
rección de los principales héroes, que, después de 
haberlos quemado y arrojado sus cenizas á la 
mar, renacen bajo la forma de peces, metamor-
foseándose inmediatamente en hombres. 

Sabemos que, en los cuentos alemanes se ex
plican ciertas particularidades de la conforma
ción y de las costumbres de los animales, como 
resultado de acontecimiento de tiempos pasados; 
cuéntase, por ejemplo, que el oso tiene la cola 
tan corta desde el dia en que le ocurr ió aquella, 
mala aventura, cuando fué á pescar sobre el 
hielo. Asimismo leemos en los cuentos america
nos que «Hmi~Ahpw y Xba langué , habiendo co
gido el ra tón, le apretaron mucho la cabezaj 
queriendo ahogarle, y le quemaron la cola; desde 
cuya época comenzó el ra tón á tener la cola pe
lada (1).» En otro lugar, un sapo, portador de un 
mensaje, fué engullido por el ZaMcáz . «Desde 
entonces se alimentan de sapos las serpientes» (2). 
Esta historia, muy digna de llamar la a tenc ión 
de aquellos que estudian la manera cómo se for
man y vulgarizan los cuentos populares, prosi
gue hasta el fin del l ibro segundo. Sólo en el ter
cero surge de nuevo la cuestión de la creación 
del hombre. 

Ya hemos visto que se hablan hecho tres en-

(2) Idem, p. 135. 
TOMO II . . 14= 
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sayos y todos habían fracasado. Leemos ahora 
que antes de la aurora y de haber salido el sol y 
ia luna, había sido creado el hombre; el alimento 
que debia formar su sangre era el maiz blanco y 
el amarillo. Citanse los.nombres de cuatro i n d i 
viduos que fueron los verdaderos.antepasados de 
la raza humana, ó mejor dicho, de la raza quiché. 
No nacieron de mujer, n i fueron tampoco engen
drados por los dioses. Su creación fué un prodi
g io . Estaban dotados de la razón y de la palabra; 
su mirada abrazaba todas las cosas; conocían todo 
el mundo y dieron gracias á su creador. Los dio
ses tuvieron entonces miedo, y pusieron una es
pecie de nube en los ojos de los hombres á fin de 
que no pudiesen ver nada más que á cierta dis
tancia, y que el hombre no fuese semejante á los 
dioses mismos. Mientras que dormían los cuatro 
hombres antes citados, les dieron los dioses mu
jeres hermosas, que fueron después las madres 
de todas las tribus, grandes y pequeñas . Pero 
a ú n no adoraban á los dioses: y elevaban sus ojos 
al cielo, no sabiendo á lo que habían venido á 
este mundo. Su figura era dulce, dulce también 
su lenguaje y grande su inteligencia. 

Llegamos ahora á un pasaje muy interesante, 
en el que se intenta explicar la causa de la con
fusión de las lenguas. Ninguna nación, excepto 
el pueblo judío, se ha preocupado mucho por sa
ber la razón de que haya muchas lenguas en vez 
de ú n a s e l a . En su Ensayo solre el origen del 
lenguaje i hace Grimm las siguientes observa
ciones: 
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«Parece sorprendente que n i los antig-uos grie
gos n i los antiguos indios hayan pensado en 
proponer, n i menos intentado resolver, la cues
tión sobre el origen y la mult ipl icidad de las 
lenguas humanas. La Sagrada escritura ha que
rido explicar uno de estos dos enigmas, el de la 
multiplicidad de las lenguas, por la tradición de 
la Torre de Babel. No conozco más que una pobre 
leyenda Sthonia, que se la pueda colocar al lado 
de esta explicación bíblica. «El viejo Dios, dicen 
los sthonios, resolvió, luego que los hombres ha
llaron muy estrecha su morada, dispersarlos por 
toda la tierra y dar á cada nación su propia len -
gua. En consecuencia colocó sobre el fuego un 
caldero de agua, ordenando á las diversas razas que 
se fuesen aproximando á él una por una, y eligie
sen los sonidos que les agradaran entre los que 
producía el agua encerrada y comprimida.» 

Hubiera podido Grimtn agregar á la referida 
otra leyenda, muy popular entre los th l ink i th ia -
nos, y que tiene evidentemente por objeto exp l i 
car por qué existen lenguas diferentes. Los t h l i n -
kithianos son una de las cuatro razas principales 
de la América rusa. Los rusos los llaman K a l -
jush, K o l j u l h ó Kolosh. Ocupan la costa desde el 
60° hasta el 45° de la t i tud N . Se extiende por 
consiguiente hasta el otro lado de la frontera 
rusa, casi hasta la desembocadura del Oregon, 
y se han establecido igualmente en muchas islas 
vecinas. Cree Weniaminow que su número en las 
posesiones rusas é inglesas, es de 20 á 25.000 
almas. Es esta una raza que tiende evidente-



212 

mente á desaparecer, y sus leyendas, que parece 
son numerosas y llenas de ideas originales, me
recían ser estudiadas muy atentamente por los 
etnógrafos americanos. Creia Wrangel que existe 
cierto parentesco entre ellos y los Aztecas de 
Méjico. Los thlinkithianos profesan la creencia 
de que ha habido una inundación 6 un diluvio 
universal, y que los hombres se salvaron en una 
inmensa nave que flotó sobre las aguas. Cuando 
estas se retiraron, chocó la nave contra una 
roca, y por su propio peso se dividió en dos par
tes. En la una se hallaban los thlinkithianos con 
su lenguaje, en la otra, el resto de las razas h u 
manas. Tal fué el principio de la diversidad de 
las lenguas (1). 

N i la leyenda sthonia n i la de los t h l i nk i th i a 
nos ofrecen, sin embargo, una conformidad nota
ble con el relato mosáico. Debe, pues, observarse 
con particular atención las ana logías y las dife
rencias que existen entre el capitulo noveno del 
Génesis y el capitulo siguiente del manuscrito 
quiché , traducido por Brasseur de Bourbourg (2). 

«Todos tenian una sola lengua: no invocaban 
todavía la madera ni la piedra; y solo se acorda
ban de la palabra del Creador y del Formador, 
del alma del cielo y de la t ierra. 

Y hablaban meditando sobre lo que ocultaba 
la salida del sol: y llenos de la palabra sagrada, 

(1) Eo]mherg, MhnogoapMsche Sh'uen iiber dicVoh 
ker kes Rusisehen Amenka. Helsinqfon. 1855. 

(2) Popol~Vuli,p. 211. 
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de amor, de obediencia y de temor, hac ían su 
súplica; después, levantando sus ojos al cielo, 
pedían hijas é hijos. 

«jSalve, oh creador, ó formador! ¡Tú que nos 
ves y nos oyes, no nos abandones, n i nos desam
pares! ¡Oh Dios, que estás en el cielo y en la 
tierra, oh alma del cielo, oh alma de la tierra 
dános descendencia y posteridad mientras cami
nen el Sol y la Aurora; y que se extienda nuestra 
semilla lo mismo que la luz. Dános siempre para 
marchar caminos abiertos y senderos sin embos
cadas; que estemos siempre tranquilos y en paz 
con los nuestros; que pasemos una vida feliz; 
dános una vida y una existencia que se halle al 
abrigo de todo pecado, oh h u r a c á n , oh re lám
pago, oh rayo que hiere... haz que se verifique la 
simentera y que se haga la l u z ! . . . 

. . .Y llegaron todos á Tulan; y no se podía 
contar el número de gentes que llegaban y que 
entraban caminando en buen orden. 

...Ahora bien, a l l i fué dónde se al teró la len
gua de las tribus; a l l i tuvo lugar la diversidad 
de sus lenguas; no se entendieron claramente 
entre si cuando llegaron á Tulan. Allí fué donde 
se dividieron: algunas se dirigieron hácia el 
Oriente y muchos hácia aquí . 

. . .E l lenguaje de Ba lam-Qui t zé , de Balam-
Agab; de Mahücu tah y de Ik í -Balam (los cuatro 
antepasados del género humano), era ya diferente: 
nosotros hemos abandonado pues nuestra lengua, 
¿cómo lo hemos hecho? ¡Estamos arruinados! ?;De 
dónde procede que hayamos sido inducidos á 
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error? Nosotros no ten íamos más que una sola 
lengua, cuando vinimos de Talan; uno solo era 
nuestro modo de sostener (el altar), una nuestra 
educación. 

No liemos hecho evidentemente bien, repitie
ron todas las tribus en los bosques y bajo los 
bejucos. 

E l resto de esta obra que consta de cuatro l i 
bros, está consagrado á las emigraciones de las 
tribus que partieron de Oriente y á sus diversos 
establecimientos. Los cuatro antepasados de la 
raza quiche parece que tuvieron una vida muy 
larga; y cuando al fin vinieron á morir, desapa
recieron de una manera misteriosa, dejando á sus 
hijos lo que llaman la Majestad envuelta, que no 
debia desplegarse jamás por mano de hombre. 
¿Qué era esta majestad? No lo sabemos. 

Los capítulos siguientes contienen muchas 
cosas interesantes; pero no puede buscarse en 
él los materiales para la historia, por más que el 
autor considere todo lo que cuenta sobre esta su
cesión de reyes como tradiciones perfectamente 
autént icas . Mas cuando después del relato de las 
emigraciones, de las guerras y de las insurrec
ciones diversas, llega al fin á referir la llegada de 
los españoles, hallamos que solo hay catorce ge
neraciones entre los cuatro primeros antepasados 
de la raza humana ó de la raza quiché y la ú l 
tima de las dinastías reales; y el autor, quien 
quiera que sea, termina su obra con esta con
fesión: 

«Hé aqui lo que resta de la existencia del qui-
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ché; porque no hay medio de ver este l ibro, en 
donde otras veces lo leian los reyes todo, por
que ha desaparecido. Esto mismo se ha hecho 
con todos los del quiché, que se llama Santa 
Cruz.» 



E L MONOTEISMO SEMÍTICO. (1) 

No se puede dar cuenta de una obra como la 
Hi s to r i a general y el Sistema comparado de las 
lenguas Semiticas, de M . Renán , sino examinán
dola capítulo por capitulo. Contiene esta una ex
posición histórica, no solo de las lenguas semí 
ticas, según indica su t i tulo, sino de todo lo que 
se refiere á las naciones de esta raza; y puesto 
que, en la obra intelectual de la humanidad, ha 
pertenecido siempre la parte activa á dos razas 
exclusivamente, á los Semitas y á los Arios, (no 
habiendo hecho los pueblos Turanios nada más 
que impedir de tiempo en tiempo por medio de 
sus escursiones la marcha de la civilacion gene
ral), puede decirse que el trabajo de M . Renán 
abraza en realidad la mitad de la Historia del 
Mundo Antiguo. Hasta el presente solo hemos 
recibido el primer tomo de esta importante p u 
blicación; y antes que el autor haya tenido t iem-

(1) Historia, general y sistema comparado de las len
guas semíticas, por Ernesto Renán, miembro del insti
tuto, segunda edición, París 185S. 

Nuevas consideraciones sobre el carácter general de 
los fuchlos semíticos., y en 'particular sobre su tendencia 
a l Monoteísmo, por Ernes'.o Renán, París 1859. 
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po de acabar su tomo secundo, ha tenido que pu
blicar una segMmda edición del tomo primero re
visada y aumentada, procurando exponer los nue
vos progresos realizados en el campo de la filolo
g í a semítica. 

Para escribir la historia de dicha raza, hay 
que establecer en primer lugar ciertos ca rac té res 
generales comunes á todos los miembros de esta 
raza, antes de poder hablar de naciones tan dis
tantes unas de otras, como los judíos , los babilo
nios, los fenicios, los cartagineses y Ios-árabes, 
no formando más que una sola raza ó familia. E l 
lazo más importante que une en un todo ideal 
todos estos pueblos dispersos, es su lenguaje. Los 
idiomas de todas las naciones semíticas proceden 
de un tipo común tan indiscutiblemente como el 
francés, el español y el italiano, se derivan del 
lat ín, ó que el lat ín, el griego, el a lemán, el cé l 
tico, el eslavo y el sanscrit proceden de la lengua 
primit iva de los antepasados de la raza Ar ia . Las 
pruebas suministradas por el lenguaje, bastar ían 
por sí solas para establecer este hecho: que todas 
las naciones semíticas descienden de antepasados 
comunes y forman lo que en la ciencia del l en 
guaje puede llamarse una familia distinta. Pero 
M . Eenan no se ha contentado con este único cri-
ter ium para establecer el parentesco de los d i 
versos pueblos semít icos. Con ayuda d e s ú s pro-
pías observaciones , y aprovechando las invest i
gaciones de otros sábios, tales como M . Ewal y 
Lasen, se ha esforzado en trazar de una manera 
completa el retrato del pueblo semítico, tarea en 
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extremo difícil. Análoga á esta seria la obra de 
un pintor que intentase hacer el retrato de toda 
una familia, omitiendo todo lo que fuese peculiar 
á cada individuo de ella, pero reproduciendo los 
rasgos y la fisonomía, que constituyen lo que se 
llama el aire de familia. E l résul tado ha sido el 
que podia esperarse. Los críticos que estaban 
más familiarizados con ta l ó cual rama de la fa
mil ia semita, han protestado unán imemen te que 
no podían descubrir ninguna semejanza en este 
retrato. Los unos hallaban en él rasgos que, se
g ú n ellos, no debían estar allí; otros se quejan de 
no ver en el cuadro la expresión que les parece 
más saliente en la fisonomía semítica. 

Hé aquí en resumen, cuáles son, s egún M . Re
nán , los puntos salientes del carácter de los se
mitas. 

S e g ú n el autor, lo que predomina en ellos es 
el instinto religioso más bien que el sentido po
lítico; y la fuente de su re l ig ión es la concepción 
de la unidad de Dios. Su terminología religiosa 
es sencilla, sin n i n g ú n elemento mitológico. Sus 
sentimientos religiosos son vivos, exclusivos, i n 
tolerantes, y sostenidos por un fervor que tiene 
su expresión particular en las visiones proféti-
cas. Si se compara estos pueblos con las naciones 
árias, se ve que han carecido de iniciat iva cien
tífica y filosófica. Su poesía es principalmente 
subjetiva ó lírica, y se buscaría en vano entre 
sus literatos poetas que hayan sobresalido en el 
drama y en la epopeya. La pintura y la escultu
ra han estado proscritas siempre entre ellos por 
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mandatos religiosos, no prestándose á su realis
mo sencillo, á la ficción, condición esencial de 
estos dos artes. Bajo la relación de la vida c iv i l 
y polít ica se disting-uen por una sencillez extre
ma. E l poder ha sido siempre en esta raza despó
tico y patriarcal, y no se encuentran en su seno 
grandes imperios organizados, comercio ni espí
r i t u público. E l carácter más saliente quizá de 
la const i tuc ión intelectual de los semitas es 
completamente negativo: en su manera de pen
sar, en su lenguaje, en su re l ig ión, en su poesía 
y en sus instituciones políticas, se manifiesta 
principalmente esa falta de aptitud para las ideas 
generales y abstractas. En cambio ejercen sobre 
ellos las ideas individuales y personales una po
derosa atracción, que los conduce al monoteísmo 
en rel igión, al género lírico en poesía, á la forma 
monárquica en el Gobierno, al estilo exabrupto en 
las composiciones literarias, y que los hace inca
paces de entregarse á las especulaciones de la 
metafísica. 

Es imposible recorrer este atrevido y rápido 
bosquejo del carácter semítico, sin notar que en
cierra machos puntos que se prestan á la duda y 
á la discusión. Nuestras observaciones se d i r i g i 
r á n sobre uno solo de estos puntos, que es, en 
nuestro sentir, y quizá t ambién en el de M . Re
nán, el más importante, á saber: la tendencia su
puesta de la raza semítica al monoteísmo. M. Re
n á n afirma que los semitas han conquistado el 
dogma de la unidad divina, porque la han halla
do en los más profundos instintos de su intel igen-
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cia y de su corazón . Dice que esta creencia era 
entre ellos la regda g-eneral, no la excepción, y 
parece que da á entender que, sin su coopera
ción, no hubiera llegado nunca el resto de la hu
manidad á conocer y á adorar al Dios único . 

Si esta observación sobre la tendencia ins
t in t iva de los semitas al monoteísmo se hubiese 
hecho cincuenta años a t rás , hubiera encontrado 
pocos impugnadores. E l t é rmino semita se em
pleaba entonces en un sentido más restringido y 
solo comprendía á los judíos y á los árabes. Aten
diendo solo á estos dos pueblos, se hubiera dicho 
con razón, (con las reservas que implica t á c i t a 
mente toda proposición general formulada sobre 
el carác te r de individuos ó de naciones) que el 
papel especial asignado á estos pueblos por la 
Providencia había sido el de predicar la creencia 
en un solo Dios. Tres religiones han nacido en el 
seno de este pequeño grupo semita, el judaismo, 
el cristianismo y el mahometismo; y estas tres 
religiones proclaman con el más enérgico acento 
el dogma de la unidad divina. 

Pero en estos úl t imos tiempos se han exten
dido considerablemente los l ímites del mundo 
semita, y comprenden muchas naciones notoria
mente idólatras. Además, las más exactas explo
raciones de que han sido objeto los judíos y los 
árabes han hecho que se descubra en la historia 
de estas tribus muchas huellas de su incl inación 
al poli teísmo. 

La familia semita ha sido dividida por M . Re
nán en dos grandes ramas que se diferencian 
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entre sí por la forma de su monoteísmo; pero 
ambas han estado, s e g ú n su historiador, i m b u i 
das desde un principio en la creencia inst int iva 
de un solo Dios: 

I . L a raza nómada , que comprende los árabes , 
los hebreos y las tr ibus vecinas que habitaban la 
Palestina, y se les conocían comunmente como 
los descendientes de Teráh ó Tnaré : 

I I . La rama sedentaria, compuesta de las so
ciedades mejor organizadas de Fenicia, Sir ia , 
Mesopotamia y del Yemen. 

¿Es posible decir que han participado del ins 
t in t ivo monoteís ta todas esas naciones que ado
raban á Eloinm, Jehováh , Sabaoth, Moloch, Nis-
roch, Rimmom, Nebó, Dagon, Ashtaroth, Baal ó 
Bel, Baalpeor, Baalzebuh, Chemosch, Milcom, 
Adrammelech, Annamelech, Nibhaz, y Tar tak-
Ashima, Nerg-al, etc. etc.; al sol, la luna, los pla
netas y todos los astros del firmamento? Admite 
M . Renán que «el monoteísmo ha tenido siempre 
su más seguro asilo en la primera de estas ra
mas;» pero sostiene que la doctrina monoteís ta no 
era á la segunda rama de la raza semít ica tan ex
t r aña como ordinariamente se supone. Pero ¿en 
dónde están los criterios que permiten hacer res
pecto de las religiones lo que se hace respecto de 
las lenguas y dist inguir las religiones semitas 
de las religiones árias y turanias? 

Las raices t r i l í t e ras nos dan á conocer inme
diatamente el carácter semita de cualquier id io
ma. ¿Hay algun criterium análogo respecto de 
las creencias religiosas? ¿Puede descubrirse en 
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todas las religiones semitas de formación prima
r ia 6 secundaria, a l g ú n elemento esencial que sea 
común á todas y les pertenezca exclusivamente? 
M . Renán cree que esto es posible. Cree reconocer 
la nota fundamental de un monoteísmo puro en 
los gritos salvajes de los sacerdotes de Baal y de 
los Idolos semíticos; y niega que se pueda d is t in
gu i r esta misma nota en ninguna religión ár ia , 
entre los griegos ó entre los romanos, entre los 
germanos ó entre los celtas, entre los persas ó 
entre los indios. Semejante afirmación no podia 
dejar de hallar una oposición muy viva; y m u 
chos de los compañeros de M . Renán en el I n s t i 
tuto le hicieron á este propósito objeciones tan 
fundadas que, sin esperar la conclusión del tomo 
segundo de su obra, ha creido que debia publicar 
una parte de ella bajo la forma de una memoria, 
á fin de precisar su noción del monoteísmo se
mít ico. En sus Nuevas consideraciones sobre, el 
carác te r general de los pueblos semitas, y en p a r t i 
cular sobre su tendencia a l monoteismo, se esfuer
za en responder á las dificultades que se han 
opuesto contra las ideas que habia emitido sobre 
el carácter general de estos pueblos. Este ensayo 
no se ha escrito solamente con la vasta ciencia 
del sabio: el autor defiende en ellas su causa con 
el calor y la vivacidad del abogado. La opinión 
que ha formado sobre el carácter del monoteismo 
de la raza semítica no es solo una teoría c i en t í 
fica: es en él además una convicción moral, y 
pretende hacer de esta tésis la base de todo su 
trabajo. Es, pues, un deber para ei critico exa-
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minar con muclio más cuidado el valor de los 
argumentos sobre que funda su doctrina fa
vori ta . 

Estudiando los sentimientos de M , Renán , es 
justo prestar una particular atención á las modi
ficaciones, siquiera sean ligeras, que ha i n t r o 
ducido, en su úl t ima memoria, en la expresión de 
su pensamiento. En su historia afirma sin vac i 
lación y en términos generales que «el monoteís
mo resume y explica todos los caractéres de la 
raza semítica.» En su úl t ima memoria, se expresa 
ya con mayor c i rcunspección. Como abogado 
experimentado, está dispuesto á hacer muchas 
concesiones para llevarnos más fácilmente á dar 
nuestro asentimiento á su proposición general. 
Indica él mismo, con la mejor buena fé, los pun
tos más débiles de su argumento; pero vuelve 
con la misma energía y con una completa convic
ción á su tésis primera, á saber, que de todas las 
razas humanas solo la semítica ha sido dotada 
del instinto del monoteísmo. 

Seria imposible neg'ar que las naciones s e m í 
ticas, no obstante ese supuesto instinto mono
teísta, han caido muchas veces en el politeísmo 
más grosero; y que hasta los jud íos , el pueblo 
monoteísta por excelencia, provocaron muchas 
veces la ira del Señor ofreciendo incienso á 
otros dioses; t ambién M . Eenan hace notar que, 
cuando habla de una nación en términos genera
les, sólo se refiere á la aristocracia intelectual de 
esta nación. «Se repite diariamente, y con razón , 
que los franceses son una nación espiritual: 
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¿quiere decir esto que los franceses son gente de 
talento, ó que sólo hay personas de talento entre 
los franceses?» A esta observación de M . Renán 
debemos contestar que cuando se habla de talento 
es refiriéndose á la minor ía inteligente, y no á 
la gran masa de una nación; pero cuando se ha
bla de religión, el caso es muy diferente. Cuando 
decimos que los franceses creen en un sólo Dios, 
ó que son cristianos, no pensamos sólo en la aris
tocracia intelectual de Francia, sino en todos los 
hombres, mujeres y niños, que han nacido en 
este pais y en él se han educado. Hasta cuando 
decimos que los franceses son católicos, es porque 
sabemos que la gran mayor ía de la nación per
tenece á la iglesia católica. Pero si decimos, en 
general, que los franceses son un pueblo sin rel i
gión, porque algunos de sus más distinguidos 
escritores han manifestado su menosprecio res
pecto de todo dogma religioso, se nos l l amará , y 
con razón, al órden, por abuso de los legitimes 
privilegios de la general ización. E l hecho de que 
Abraham, Moisés, Elias y Jeremías hayan creido 
firmemente en un Dios único, no basta para pro
bar esta proposición general, que la nación judia 
era monoteísta por instinto. Téngase en cuenta 
que se buscará en vano, en las otras ramas de la 
raza semítica, cuatro nombres como los que aca
bamos de citar, y la mencionada proposición pa
recerá insostenible á todo el mundo. 

No podemos creer que M . Renán se contenta
ría con estas dos concesiones, á saber: que ha 
habido entre los judíos un corto número de ere-
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yentes en la unidad de Dios, y que este mismo 
dog-ma no era completamente desconocido entre 
los demás pueblos semíticos; y sin embarco, no 
ha probado más que esto. Ha recogido con m u 
cha erudición y talento todos los vestigios del 
monoteísmo, conservados en los anales de las 
naciones semít icas; pero no se ha tomado el t ra 
bajo de descubrir las huellas poco marcadas ó dis
tintas de pol i te ísmo, visibles en estos mismos 
anales. Haciendo él un papel de abog-ado, se ha 
despojado por un momento del más noble c a r á c 
ter de historiador. 

Si M . Eenan hubiese buscado con .un celo 
igual los vestigios dispersos de monoteísmo y 
de politeísmo, hubiera trazado sin duda un bo
ceto más exacto del hombre semita. Podemos 
aceptar todos los hechos alegados por M . Renán , 
porque son casi siempre perfectamente exactos: 
pero no aceptamos sas conclusiones, porque es
t á n en contradicción con otros hechos á los que 
el autor no dá suficiente importancia, ó los pasa 
en silencio. Además, en las conclusiones á que 
conducen necesariamente los hechos reunidos, 
hay algo que disuena y revela una falta de ar
monía en las premisas de donde se han deducido 
estas conclusiones. Partiendo del supuesto de que 
la raza jud í a ha sido la primera de todas las na
ciones del mundo que ha llegado al conocimiento 
de la unidad de Dios, hace M . Renán este razo
namiento, que si el monoteísmo judáico hubiera 
sido el resultado de un esfuerzo mental perseve
rante, si hubiera sido elaborado en la misma 

TOMO II. 15 
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forma que los descubrimientos filosóficos ó cien
tíficos de los griegos. Seria necesario admitir que 
los judies superaban á todos los demás pueblos 
del mundo en vigor, en inteligencia y en aptitud 
para las especulaciones abstractas; pero el autor 
mismo reconoce que semejante superioridad ja
más les ha pertenecido. 

«Aparte de la superioridad de su culto, dice, 
no ha tenido nunca otra el pueblo judio; es este 
uno de los pueblos ménos dotados para-la ciencia 
y la filosofía entre todas las naciones de la an
t igüedad; no tiene una gran posición polít ica 
n i mil i tar . Sus instituciones son puramente 
conservadoras; los profetas que representaban 
perfectamente su génio eran hombres esen
cialmente reaccionarios, que se referian siem
pre á un ideal anterior. ¿Cómo explicar, en el 
seno de una sociedad tan estrecha y tan poco 
desarrollada, una revolución de ideas que no han 
podido realizar por completo Atenas n i Ale jan
dría?» 

E l monoteísmo de los jud íos y de las nacio
nes semíticas, en general, representa para M . Re
nán más bien un grado de cultura intelectual 
inferior que una cultura elevada. 

«El monoteísmo, dice el autor mencionado 
(p. 40), no es el producto de una raza que tiene 
ideas exaltadas en religión; es más bien el fruto 
de una raza que tiene pocas necesidades re l ig io
sas. Como el mín imum de religión, lo mismo en 
cuestión de dogmas que en cuest ión de práct icas 
exteriores, es como el monoteísmo se ha acornó-
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dado principalmente á las necesidades de los 
pueblos nómadas.» 

M r . Renán llega hasta negar á las naciones 
semíticas ese m í n i m u n de reflexión religiosa, que 
es necesario, según él, para la percepción de la 
unidad divina, y concluye por explicar el mono
teísmo de los semitas, como el producto de un 
instinto religioso análogo al que ha guiado á 
cada raza en la formación de su propia lengua. 

No hallamos aquí esa claridad y esa precisión 
que distinguen ordinariamente los escritos de 
M . R e n á n . Cuando las espresiones pertenecen 
especialmente á una ciencia determinada, es 
siempre peligroso emplearlas en otra diferente. 
La palabra instinto tiene su lugar propio en la 
historia natural, en donde se aplica á los actos 
irreflejos de los seres inconscientes. Así decimos 
que las aves constituyen su nido, ó que los gatos 
cojen los ratones por instinto, y por más que 
n i n g ú n naturalista haya explicado todavía qué 
cosa sea instinto, nosotros aceptamos este t é r m i 
no como una espresion convencional que designa 
el poder á la facultad desconocida que hace obrar 
á los animales sin el concurso de la reflexión. 

Si aplicamos este término á los actos incons
cientes de los séres que tienen conciencia, hay 
que modificar necesariamente su definición. 

Podemos hablar de un movimiento instintivo 
de nuestro brazo; pero no entendemos por esto 
nada más que un movimiento que se ha hecho 
tan habitual que no exije un esfuerzo especial de 
parte de nuestra voluntad. 
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Pero si desig-namos con el término instinto los 
pensamientos reflejos de, séres conscientes, for
zamos el sentido de la palabra y hacemos de ella 
un uso abusivo, que nada puede legitimar; nos 
servimos de este término para evitar otras espre
siones cuyo empleo implicarla el supuesto de que 
admitíamos ya las ideas innatas, ya las verda
des reveladas. Es en suma recurrir á una pala
bra para evitar una explicación. E l instinto mo
no teis ta puede sonar al oído como si fuera una 
espresion más científica que la de idea innata ó 
la de verdad revelada del Dios vivo; pero ¿es el 
instinto menos misterioso que la revelación? 
¿Puede haber un instinto n i un impulso, y sin 
una mano por la que este impulso se comunique? 
¿Qué mano ha impulsado á la raza semítica á pro
fesar el culto del Dios único"? ¿Podrá acaso la 
misma mano guiar las naciones árias hácia el 
culto de muchos Dioses? ¿Ha podido el instinto 
monoteísta de los semitas oscurecerse con tanta 
frecuencia como se vé á los judíos erigir altares 
en todas las alturas que rodean á Jerusalen? ¿ha 
podido perderse el instinto poli teísta de los ários 
tan completamente para que los grieg-os y los ro
manos, se hayan convertido en discípulos de Je
sucristo? Los verdaderos instintos nunca va r í an : 
j amás volarán los peces; nunca se aficionarán los 
gatos á cazar ranas. Todas estas dificultades 
son inevitables; y provienen únicamente del 
empleo do palabras usadas más bien por su so
nido que por su sentido. Comenzamos siempre 
por jugar con las palabras, pero á la larga con-
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cluimos á nuestra vez por ser juguete de ellas. 
Hay muchos grados en el monoteísmo, y de

bemos examinar con la mayor atención lo que 
son y cómo se producen. 

Hay, en primer lugar, una especie de mono
teísmo al cual seria mucho m á s correcto dar el 
nombre de Jienoteismo, y que es herencia de todo 
hombre que viene á este mundo. Lo que dis
t ingue al hombre de las demás criaturas, lo que 
no solamente lo eleva por encima del reino an i 
mal en general, sino que le coloca completa
mente fuera de la esfera de las existencias pura
mente naturales, es el sentimiento que existe en 
el fondo de toda conciencia, y que muestra al 
hombre que ha habido- una causa de su existen
cia, que es hijo de un Padre más poderoso que él. 
Ese sentimiento inseparable de la naturaleza hu
mana, puede traducirse de mi l maneras; mas, en 
estas espresiones diversas, se ha l l a rá siempre 
esta convicción indestructible; E l es el que nos 
ha liecho, y no nosotros mismos. Este sentimiento 
puede manifestarse en ciertas razas por el temor 
y por el terror, y puede conducir muchas gene
raciones á la demencia religiosa, al culto de los 
demonios. En otros países, puede llevar al hom
bre hasta permitirse una familiaridad irreverente 
y funesta con su creador, y á sonar en la apoteo
sis del alma humana ó en su absorción en el ser 
divino. Puede tomar también la forma de una 
afirmación sencilla, como entre los jud íos , que 
decian que Adán era el hijo de Dios; ó puede re
vestir una forma mitológica como entre los i n -
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dios, segnn los cuales Manú, es decir el hombre, 
era el descendieute de Svayanbhu, «el que existe 
por sí mismo.» Pero bajo una ú otra forma el 
sentimiento de nuestra dependencia respecto de 
un poder superior aparece claramente en todas 
las religiones del mundo. Esto significa la es-
presiou de San Pablo cuando dice que «Dios, 
aunque haya permitido en los tiempos pasados á 
todas las naciones seguir libremente su propio 
camino, no ha dejado de dar testimonio de su 
existencia, porque nos ha colmado de beneficios 
y nos ha enviado la l luv ia del cielo y las estacio
nes propicias, concediéndonos la abundancia y 
llenando de alegría nuestros corazones.» 

Esta intuición pr imit iva de la divinidad y el 
sentimiento inestinguible de nuestra dependen
cia respecto á Dios, no ha podido ser más que el 
resultado de una revelación primit iva, en el sen
tido más exacto de esta palabra. E l hombre que 
era deudor de su existencia á Dios, y cuyo ser 
tenia su centro y su apoyo en este divino crea
dor, veía y sent ía que Dios era el único autor de 
su vida y de todo cuanto existe. Por el acto mis
mo de la creación, se ha revelado el Ser Supremo. 
Existe en el Universo, manifestándose en sus 
obras, con toda su magnitud y todo su poder, 
ante aquellos á quienes da ojos para ver y oídos 
para oír, y por cuya nariz había infundído el so
plo divino, el soplo de la vida. 

Sin embargo, esta intuición pr imit iva de 
Dios no era por sí misma monoteísta n i politeísta, 
por más que pudiese llegar á ser lo uno y lo otro, 
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seg-un la espresion con que se la designase en las 
lenguas humanas. Esta intuición pr imi t iva es la 
que ha suministrado el sujeto ó el atributo de 
todas las religiones del mundo, y sin la que s i 
quiera hubiera podido comenzar re l igión a lgu
na, verdadera ni falsa, natural ni revelada. Los 
que creen que el culto politeísta era el té rmino 
más natural de la vida religiosa., olvidan con de-
masiada facilidad que al politeísmo ha debid 0 
preceder en todas partes un teísmo más ó ménos 
reflejo. En ninguna lengua del mundo ha exis t i 
do el plural antes que el singular; n i n g ú n espí
r i t u humano habla podido concebir la idea de 
muchos dioses sin haber concebido préviamente 
la de un dios. Pero seria un error no menos gra
ve creer que, porque ha debido existir la idea de 
un Dios antes que la de muchos dioses, ha pro
cedido en todas partes la creencia en Dios único 
á la creencia en muchos. La primera implica la 
negac ión formal de más de un solo Dios, y esta 
negación solo es posible después de la concep
ción, real ó imaginaria, de muchos dioses. 

La intuición primit iva de la divinidad no es 
n i monoteís ta ni politeísta, y halla su expresión 
más natural en este articulo de fé, el más sen
cillo, y sin embargo el más importante de todos: 
Dios es Dios. Tal ha debido ser la creencia de los 
antepasados del género humano antes que se 
verificase la dispersión de las razas y la confu
sión de las lenguas. Podría parecer sin duda 
que, sin ser expresamente enunciada en esta 
creencia la unidad divina, la implicaba sin em-
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barg-o, y que la revelación pr imit iva de Dios con
tenia .esta verdad, siquiera no fuese más que l a 
tente. No obstante, nos demuestra la historia 
que la cuestión de la unidad divina habia per
manecido indecisa en esta religión primitiva, y 
que la intuición de Dios estaba aun expuesta 
á las ilusiones de una doble visión. La unidad 
es de dos especies, y cuando entablamos discu
siones metafísicas deben distinguirse cuidadosa
mente ambas especies de unidad, cuya diferencia 
está bien marcada.en la práctica por el empleo del 
articulo definido y del indefinido. Hay una u n i 
dad que no excluye la idea de pluralidad y otra 
que la excluye por completo. Si decimos en i n 
glés que Cromwellera a Protector o f HJngland, 
no afirmamos que haya sido el único protector de -
Inglaterra; pero si le llamamos The Protector o f 
England, queremos decir que solo Cromwell ha 
llevado este t i t u lo . Si se hubiese querido expre
sar esta in tu ic ión pr imit iva de la divinidad, se 
hubiera dicho: «hay un Dios»; pero no: «hay un 
solo y único Dios.» La creencia en un Dios único 
se llama propiamente monoteísmo, mientras que 
heiioteismo seria el término más correcto para 
expresar la creencia en un Dios cualquiera. 

No debe perderse de vista que aqui hablamos 
de una época remota de la historia de la humani
dad, y en la que, al mismo tiempo que se desper
taban las ideas, se hacian las primeras tentativas 
para expresar las concepciones más simples en 
una lengua de una sencillez extrema, de un ca
rácter completamente fisico y material, y entera-
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mente desprovista de flexibilidad para expresar 
las delicadezas del pensamiento. A ú n no existia 
una palabra bastante depurada por el trabajo 
intelectual para servir de expresión adecuada á 
la idea abstracta de un sér inmaterial y sobre
natural, l í ab ia en ella palabras que significaban 
marchar, gr i tar , cortar, quemar, perro, vaca, 
muro, casa, sol, luna, dia, noche, etc. Cada 
objeto era nombrado con arreglo á la cualidad 
que más resaltaba á los ojos de los creadores del 
lenguaje, y que era más particular y caracte
rís t ica. Pero ¿qué cualidad podia sugerir un 
nombre para este Sé r , del cual no conocía el 
hombre absolutamente nada más que su existen
cia? A ú n no tenia el lenguaje verbos auxiliares. 
A ú n no habia penetrado en el espír i tu humano 
la idea de la existencia pura y simple, abstracción 
hecha de los atributos de la cualidad ó de la 
acción. ¿Qué nombre podia darse á este Sér que 
llenaba el universo con su presencia? Habia re
velado su existencia; continuaba dejándola sentir 
en todo aquello que producía más profundas i m 
presiones en el espír i tu humano en el momento 
de primera aparición; pero a ú n no se le co
nocía nada más que por los múl t ip les efectos de 
su poder, como se conoce una fuente sub te r r ánea 
por las aguas que brotan con una abundancia 
inagotable. Cuando huyendo de la tempestad y 
de los re lámpagos se refugiaba en la selva un 
padre con sus hijos sobrecogidos de terror; cuan
do veia que el hu racán arrancaba los árboles de 
raíz y estos aplastaban en su caida á aquellos á 
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quienes él amaba con ternura, se apoderaba de su 
corazón un indecible espanto, y estallaba el sen
timiento de su debilidad y de su dependencia en 
un gri to, implorando la piedad ó la asistencia del 
único Sér que podia calmarlos furores de la to r 
menta; pero el lenguaje no le suministraba n i n 
g ú n nombre con que invocar al Señor de los ele
mentos. Si habia palabras que designasen la 
tempestad y el rayo, no eran aplicables á aquel 
que -mora en lo más profundo de los cielos. 
Asimismo cuando, después de una noche pasada 
entre l ágr imas bajo un pobre techo insuficiente 
para servir de abrigo contra la l luvia y las rá fa 
gas, se veia, á la m a ñ a n a siguiente, aparecer un 
sol radiante; cuando, después del invierno triste, 
en el que toda la naturaleza aparece muerta, 
volvían con la primavera los hermosos dias y las 
flores, se sent ían todos los corazones llenos de 
a legr ía y de reconocimiento, de amor y de r e l i 
giosa veneración. Mas aunque hubiese nombres 
para el sol y para la primavera, para el cielo 
brillante y para la aurora resplandeciente, no lo 
habia para designar al autor de toda esta a legr ía , 
fuente de la luz y de la vida. 

En la época en que podemos suponer queicse 
hicieron las primeras tentativas para hallar un 
nombre aplicable á Dios, habla comenzado ya la 
divergencia de las lenguas humanas. JNO pode
mos ocuparnos aquí de las causas que produje
ron esta divergencia; pero cualquiera que sea la 
opinión que se tenga sobre la confusión de las 
lenguas, ora se la considere como un acon tec í -
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miento natural ó sobrenatural, la ciencia del len
guaje ha probado que era inevitable esta diversi-, 
dad de lenguas. Los antepasados de las na
ciones semít icas y los de las naciones ár ias , ha
blan dejado hacia mucho tiempo de poder com
prenderse, aun en las conversaciones sobre los 
asuntos más usuales, cuando comenzaron á bus
car cada uno á su manera un nombre para 
designar la Divinidad. Hé aquí una de las dife
rencias más notables entre el lenguaje semítico 
y el ário: en las lenguas de los semitas, expre
sando la raíz el atributo que suministraba en l a 
denominación para un objeto cualquiera, perma
necía tan distinto en el cuerpo del vocablo, que 
los que empleaban la palabra no podian olvidar 
la significación atributiva, y conservaban en la 
mayor parte de los casos la idea exacta de su va
lor apelativo. En las lenguas ár ias , por el con
trar io, el elemento significativo ó la raíz de una 
palabra está generalmente tan absorbido por los 
elementos derivativos, prefijos ó fijos, que la ma
yor parte de los sustantivos cesaron en seguida 
de ser apelaciones propiamente dichas, y se cam
biaron en simples nombres ó en nombres propios. 
Comprenderáse mejor lo que queremos decir con 
sólo recordar que en la mayor parte de los Dic
cionarios de las lenguas semíticas, no están colo
cadas las palabras por orden alfabético, sino 
agrupadas bajo sus raíces respectivas. Cuando 
necesitamos hallar el sentido de una palabra he
brea ó árabe nos preguntamos en primer lugar 
cuál es su raíz, sea t r i l í te ra ó bi l í tera, y busca-
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mos después en el Diccionario esta raiz y sus de
rivados. En las lenguas ár ias , por el contrario? 
seria en extremo incómodo un órden semejante. 
En muchas palabras es imposible descubrir el 
elemento radical. Algunas veces, después de ha
ber encontrado la raíz de una palabra, hallamos 
que no ha producido otras derivadas, cuya exis
tencia esclarecía la significación radical de la 
palabra en cuestión; como otros tantos rayos l u 
minosos convergentes hacia un mismo punto. 
Además, en otros casos parece haber sido tal el 
atrevimiento del nomenclátor pr imit ivo, que no 
nos es posible penetrar la particular disposición 
de espíri tu que hizo que se eligiese tal ó cual 
nombre para designar tal ó cual objeto. 

Estos diferentes procedimientos de las lenguas 
semíticas y de las árias, han debido ejercer la 
mayor influencia sobre la formación de la fraseo
logía religiosa de los semitas y de los ár ios . Los 
primeros solo se servían, para invocar 4 Dios, de 
adjetivos ó de palabras que encerraban siempre 
un sentido epitético, siendo sus palabras más ó 
ménos atributivas, estaban limitados en su elec
ción á aquellas que expresasen alguna cualidad 
abstracta de la divinidad. Los ários gozaban de 
una gran libertad. Pondremos un ejemplo que 
confirme nuestro aserto. Cuando estallaba la 
tempestad, expresaban su primera impresión de 
espanto por esta sola frase: truena,-BRO^TX. Aquí , 
se halla sobreentendida más bien que expresada 
la idea de Dios, casi como en los nombres propios 
semíticos Zabd «presente,» Abd «servidor,» Aus 
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«presente,» que se emplea en el uso habitual en 
lugar de Zabd-allah, Aus-allah «don de Dios,» 
Abd-al lah «servidor de Dios.» Nuestra traduc
ción de estas palabras que llamamos impersona
les estarla más en armonía con los sentimientos 
y los pensamientos de los hombres que las crea
ron para expresar los fenómenos de la Naturale
za, si pusiéramos en inglés el pronombre mascu
lino en vez del pronombre neutro, si dijéramos 
Eethunders, He- ra ins , He-snovs, en lugar de 
It-tunders, I t - r a i n s , I t -snovs . E l trueno sonaba 
en el cielo; el cielo se llamaba generalmente 
Diaus «el br i l lante ,» en griego Zeus. Es verdad 
que no era el cielo brillante el que tronaba, sino 
el cielo oscuro cargado de nubes; sin embargo, 
Diaus conservaba su sentido atributivo; se habia 
convertido en un nombre tradicional. Nada i m 
pedia, pues, á un ário decir: Diaus ó el cielo 
truena, en griego Zeus ínmfo?. Notemos aqu í la 
influencia casi irresistible del lenguaje en el es
p í r i t u . La palabra Diaus, que habia significado 
en un principio «bri l lante,» habia perdido su sen
tido radical, y solo significaba ya «cielo.» Enton
ces comenzó para esta palabra una tercera fase. 
La idea que en un principio habia sido expresada 
por el pronombre ó por la terminación de la ter
cera persona, dronta «truena,» se unió á la pala
bra Diaus ó cielo. Truena y Diaus truena, vinie
ron á ser espresiones s inónimas, y con solo la 
fuerza del uso se confundió el pronombre de 
tercera persona con Diaus, y este con aquel. A 
partir de este momento quedó Diaus como un 
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apelativo de ese poder invisible, pero siemp re 
presente, qne habla revelado su existencia al 
hombre desde un principio; pero que habia per
manecido sin ser nombrado mucho tiempo des
pués que Adam diese nombres á todas las bestias 
de los campos y á todas las aves del cielo. 

Lo que sucedió respecto del nombre de Diaus 
aconteció asimismo con otros muchos. Cuando 
los hombres sintieron la presencia de Dios en el 
viento impetuoso, en el temblor de tierra, en el 
fuego, dijeron en un principio: Mi hace viento, 
É l hace temblar. É l quema. Pero dijeron también: 
el gran viento (Marut) sopla, el fuego (Agmi) 
quema, el fuego subterráneo (Vulcanus) extre-
mece la t ierra. «Al cabo de a l g ú n tiempo se pro
dujo el mismo resultado que antes; las palabras 
que significaban en un principio «viento» ó «fue
go,» fueron empleadas con ciertas restricciones, 
como nombres del dios desconocido. Mientras se 
recordó que todos estos nombres expresaban 
atributos de un solo poder divino, no hubo po l i 
teísmo; pero se concibe fácilmente que cada nuevo 
nombre amenazaba oscurecer cada vez más la 
primit iva intuición de Dios. En un principio, los 
nombres de Dios eran loables tentativas para re
presentar ó expresar una idea, para la que era 
imposible hallar una representación ó una ex
presión adecuada: el eydolan ó imágeu se con
virt ió en un ídolo; el nómen ó nombre se cambió 
en númen ó deidad, en cuanto perdieron su s i g 
nificación original. Si los griegos hubieran re
cordado que Zeus no era más que un nombre ó 
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un símbolo de la divinidad, no hubiera sido un 
mal mayor invocar á Dios bajo este nombre que 
bajo cualquier otro, si hubieran recordado que 
Kronos, Urano y Apolo no eran más que ensayos 
para nombrar las diversas manifestaciones, as
pectos ó personas de la divinidad, hubieran po
dido servirse de estos nombres en sus diversas 
necesidades, como los judíos invocaban á Jeho-
vah, á Eiohim y á Sabaoht, como los católicos 
imploran la asistencia de la Vírg'en bajo los nom
bres de Nuestra Señora de los Dolores, del Rosa
rio, de la Cabeza, etc., etc. ¿Cuál es, pues, la 
diferencia entre los nombres de la Divinidad 
usados por los arios y por los semitas? ¿Por 
qué se dice que las piadosas invocaciones del 
mundo ário se convirtieron en blasfemias, mien
tras que las naciones semí t icas , se supone que 
hallaron desde el principio el verdadero nombre 
de Dios? Antes de buscar en otra parte una res
puesta, "debemos examinar el lenguaje mismo; y 
hallamos que los dialectos semíticos no hubieran 
podido producir nunca nombres tales como los 
sánscritos Diaus (Zeus), Varuna (Uranos), Ma-
rut (Tempestad, Mars), ó Ushas (Eos). Tenían 
nombres que sigmificaban el cielo brillante; la 
bóveda celeste, la aurora. Pero las razas que ha
blaban estas lenguas veían tan distintamente el 
sentido que t en í an estas palabras como nombres 
apelativos, que no pudieron nunca pensar en 
emplearlas como nombres propios, ya como nom
bres de la divinidad, ya como nombres de dei
dad. Esto ha sido completamente probado por 
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M . Renán; pero no participamos de su parecer 
cuando intenta explicar la diferencia entre la 
fraseología mitológica de la raza aria y la fraseo-
logia teológica de los semitas, atribuyendo á 
cada una de estas razas un instinto religioso 
particular. A u n cuando se admitiera la existen
cia de este instinto, es decir, de una facultad 
desconocida é incomprensible, no vemos que esto 
nos favorezca en lo más mínimo para conocer 
este curioso fenómeno mental. Pero el problema 
de M . Renán es completamente idéntico al nues
tro, y seria imposible exponerlo en té rminos más 
expresivos que los que emplea para ello. 

En todas las mitologías primitivas de la raza 
Indo-Europea, (dice este autor, p. 79), se repre
senta la l luvia como el fruto de los abrazos del 
cielo y de la t ierra.» E l cielo puro, dice Esquilo 
en un pasaje que parece copiado de los Vedas, 
desea penetrar la tierra; esta por su parte aspira 
al himeneo; la l luvia que cae del cielo amoroso 
fecunda la tierra, y esta produce para los morta
les los pastos de los ganados y los frutos de Ce-
res.» En el libro de Job, por el contrario Dios 
es quien orada los odres del cielo, ( X X X V I I I , 37,) 
quien abre los canales á las ondas (Ibid, 25), 
quien enjendra las gotas del rocío (Ibid, 28). 
«El atrae tiácia sí las emanaciones de las aguas 

(los vapores), 
Que se funden en l luv ia y forman sus vapores; 
Las nubes los esparcen en seguida; 
Y caen en gotitas sobre todos los pueblos.» 
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(JOB, X X X V I , 27, 28.) 

«Él carga la nube de vapores húmedos; 
É l impulsa hácia adelante las nubes que llevan 

, el rayo en su seno: 
Aquellos que caminan bajo su dirección. 
Para ejecutar lo que él les ordena 
Sobre la superficie de la tierra habitada, 
Ya quiera castigar á sus criatura's. 
Ya haga de ellas un instrumento de su miser i 

cordia.» 

(JOB, X X X V I I , 11 y 13.) 

En el libro de los proverbios ( X X X , 4) leemos: 
«¿Quién ha retenido el viento en sus manos? 

¿Quién ha sujetado las aguas en determinados l i 
mites? ¿Quién ha dado fundamento á todos los 
ángulos de la tierra? ¿Cuál es su nombre y cuá l 
el de su hijo si lo sabéis.» 

Con la ayuda de numerosos ejemplos tomados 
del Rig-veda se ha demostrado que los mitos 
fueron sugeridos al espirituario por los diversos 
nombres de la Aurora, esa fuente de vida de ca
da dia. E l lenguaje de los antiguos arios de la 
India habia producido muchos nombres para es
ta celeste aparición, y á medida que cada nombre 
de estos dejaba de ser comprendido venia á ser 
como una semilla que se descompone, el g é r m e n 
de muchos mitos y leyendas. ¿Por qué no ha s u -

TOMO n . 16 
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cedido lo mismo con los nombres semíticos de la 
Aurora? Sencillamente porque las palabras semí
ticas no tendian á la corrupción fonética, porque 
conservaban siempre su fuerza apelativa, y por
que hubieran hecho fracasar inevitablemente t o 
da tentativa para formar una fraseología mi toló-
g-ica como las de la India y Grecia. Cuando se ha
bla de la Aurora en el libro de Job. ( IX , 7), el 
poeta solo piensa en Dios: «El manda al sol, y 
el sol no sale; él pone un velo sobre las estrellas.» 
Dios es «quien dá órdenes á la mañana , quien en
seña á la Aurora su lugar para que pase los l ími
tes de la tierra y arroje de ella á los malvados.» 
(Job, X X X V I I I , 12,13; Renán, L i l r o de Job, p. 71). 
Schahar «la aurora» no se convierte nunca en 
un agente independiente. E l capricho de los poe
tas griegos ha podido abrirse paso hablando de 
Eos, y representárnos la levantándose del lecho 
de su esposo Titonos, el sol oculto; pero no era 
posible hacer de Schahar el objeto de un mito 
cualquiera, por la sencilla razón que la palabra 
hebrea no ha podido nunca dejar de ser compren
dida en su sentido apelativo, y por consiguiente 
no ha podido sufrir ninguna metamorfosis mi to 
lógica . 

Hasta en Grecia hubo algunas palabras que 
permanecieron tan trasparentes que no han po
dido sufrir ninguna refracción mitológica. Es tan 
evidente que Selene significa en griego la luna, 
que su nombre pasa las más densas nubes de la 
mitología y de la fábula. Llamadla hecate, y po
drá tomar los disfraces más extravaorantes. Lo 
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mismo sucede con la palabra luna en la t in . Vése 
tan claramente que significa el astro de la noche, 
que es imposible tomarla por otra cosa; pero 
cuando se la llama Lucina, puede tomar fácil
mente distintas fases mitológicas . Si pues los 
nombres del sol y de la luna, del trueno y del 
re lámpago , de la luz y del dia, de la noche y de 
la Aurora no podian suministrar á los pueblos 
semíticos denominaciones para la divinidad, 
¿dónde hablan de hallarlos? Si los nombres del 
cielo y de la tierra les parecían indignos para 
designar al Creador, ¿en dónde podían hallar tér 
minos más apropiados para designar al Señor 
de todas las cosas? Habr í an aceptado con gusto 
nombres verdaderos tales como J ú p i t e r Optimus 
Máosimus ó Ceus Kudistos Meguistos si tales 
expresiones se hubieran podido formar en su len
gua, y si los nombres de Júp i t e r y de Ceus, h u 
bieran podido llegar á ser tan abstractos que se 
convirtieran en sinónimos del término general 
Dios. N i aun los mismos judíos hubieran podido 
caracterizar al Sér Supremo en términos más no
bles y magníficos que los que le hablan llamado 
optimus máxinms , el mejor y el más grande. E l 
nombre de Dios Jehová, no significa en hebreo 
más de lo que expresa el Zeus de Bodona, Zeus 
een, Zeus es Un, Zeus estetai: oomegale Zeu, «¡era 
es y será: ó gran Zeus!» No pudiendo formar 
sustantivos como Diau, Baruna ó Indra, adopta
ron los descendientes de Sem ciertos epí tetos , 
que siguen al nombre de Dios en las oraciones de 
los arios, y le llamaron el mejor, el más grande, 
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el señor, el rey. Si examinamos los nombres de la 
divinidad, que existen en gran número en los idio
mas semíticos, hallamos que todos son adjetivos 
que expresan cualidades morales. Hallamos en 
efecto: E l , que significa «fuerte;» Bel ó Baal « S e 
ñor;» Beel-samin «Señor del cielo;» Adonis (en 
Fenicia) «Señor;» Marnas (en Gaza) «nuestro Se
ñor;» Set «dueño» más tarde «demonio;» Moloch, 
Milcon y Melika «Rey;» E l ium «El Altísimo» (el 
dios de Melquisedec); etc., etc. Hay además otros 
muchos nombres, que espresan originariamente 
ciertas cualidades generales de la divinidad, pero 
que fueron eleg-idos por una ú otra de las tr ibus 
semíticas como nombres propios de Dios, para 
expresar esa idea que el primer soplo de vida, la 
primera mirada di r ig ida á este mundo, la p r i 
mera conciencia de la existencia hablan impreso 
para siempre en el espír i tu humano. 

¿Pero prueban acaso todos estos nombres que los 
hombres que los adoptaron tuvieran una noción 
clara y concreta de la unidad divina? ¿No hallamos 
en las naciones árias que estos mismos superlativos, 
estos mismos nom bres de Señor, Rey, Maestro y pa
dre se encuentran en loslábios cuando el hombre 
se halla frente á frente con la divinidad, cuando el 
corazón humano manifiesta en oraciones y en ac
ciones de gracias sentimientos que le inspira la 
divina presencia? Brahmán significa originaria
mente en sanscrit, poder; y tenia el mismo senti
do que E l . Durante mucho tiempo se libró esta 
palabra del contagio mitológico; pero concluyó 
por contagiarse también lo mismo que los demás 
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nombres de Dios, y se convir t ió en nombre de 
u n Dios particular. En el pensamiento del p r i 
mer hombre que formó ó hizo adoptar estos nom
bres, lo mismo Brahmán , que E l y todas las de
más denominaciones de Dios, era sin contradicción 
la mejor espresion que pudo hallar para dar la 
imág-en reflejada por el Creador en el espír i tu de 
la criatura. Pero nosotros no podemos hallar en 
ninguna de estas palabras una prueba convin
cente de que aquellos que las formaron hubiesen 
llegado á la percepción clara del Dios único, y 
que se evitase de este modo iodo peligro de caer 
en el politeísmo. Baal, E l y Moloch, eran como 
Diaus, como Indra y como Brahma, nombres de 
Dios, pero no de un Dios solo y único. 

No tenemos que hacer más que seguir la his
toria de estos nombres semíticos para ver que aun 
siendo superlativos, no han sido refugios más se
guros conta el politeimo que el Oplinms M a x i -
mtís de los latinos. Los mismos nombres que sig'-
nificaban, como acabamos de ver, el Alt ís imo, el 
Señor, etc., son representados en la mitología 
fenicia en la relación de padre á hijo (Renán, p. 
60). Apenas hay una sola t r ibu semít ica que no 
haya olvidado muchas veces la significación o r i 
g inal de los nombres bajo los cuales estos pue
blos invocaban á la divinidad. Si los jud íos se 
hubieran acordado de lo que significaba E l , el 
Omnipotente, no hubieran podido adorar á Baal, 
el Señor, como si fuera un Dios diferente. 

Pero de la misma manera que las tribus arias 
se confesaban mutuamente los nombres de sus 
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dioses, y se ocupaban en añadir el culto de Zeus 
al de Urano, el culto de Apolo al de Zeus, y el de 
Kermes al de Apolo, asi también las naciones se
mít icas tributaban gustosas su homenaje á los 
dioses de sus vecinos. Si hubiera habido en las 
razas semíticas un verdadero instinto monoteísta, 
su historia seria completamente ininte l ig ible . 
Nada hay más difícil que vencer un instinto: Na~ 
t u r a n expellas furca, tamen usque rectprret. Pero 
la historia de los judíos nos muestra constante
mente á este pueblo reincidiendo en el pecado del 
politeísmo. Admitimos por el contrario que en un 
principio se manifiesta Dios de la misma manera 
á todos los antepasados del género humano. Ob
servemos además la divergencia natural de las 
lenguas; consideremos las dificultades que ofrecía 
la formación de nombres para la divinidad, y la 
manera particular como aquellos se vencieron en 
las lenguas semíticas y en las árias, y todo lo de
más se hace inteligible. Si pensamos en esa exu
berancia de sinónimos que produjeron todas las 
lenguas antiguas en su período primitivo; si re
cordamos que había en él centenares de nombres 
para la tierra y para el cielo, para el sol y para 
la luna, no nos sorprenderá encontrar en las ra
zas semíticas lo mismo que en las árias , varios 
nombres para designar la divinidad. Si conside
ramos cuán fácilmente se borraban y se absorbían 
en las lenguas árias los elementos radicales ó 
significativos de las palabras, mientras que, en 
los idiomas semíticos se destacaban con perfecta 
dist inción'estos mismos elementos en el cuerpo 



247 

de las palabras, sabremos apreciar la dificultad 
que esperiraentaban los semitas para crear tér
minos que no diesen una idea muy parcial de la 
divinidad, nombrando solamente uno de sus a t r i 
butos, ya fuera el poder, la soberanía ó la majes
tad; y percibiremos al mismo tiempo el lazo ten
dido á las naciones arias por su lenguaje mismo, 
suminis t rándoles éste muchas palabras que se 
creia poder emplear sin peligro, porque no ofre
cían otro sentido que aquel que les a t r ibu ía la 
tradición ó su definición propia, pero cuyo empleo 
no dejaba de ser peligroso á causa de los,recuer
dos que podían despertar de un momento á otro, 
Diausera en sí mismo un nombre tan propio como 
cualquier otro para designar la divinidad; y 
hasta convenia, bajo cierto aspecto, mejor que su 
derivado Dera, y el la t ín Deus, que las naciones 
romanas emplean aún en la actualidad sin pensar 
que sea malo. Pero Diaus había significado «ei 
cielo» durante un período de tiempo demasiado 
largo para poder desembarazarse por completo 
de todos los viejos mitos, que eran expresiones 
verdaderas cuando se hablaba del cielo, pero que 
no eran nada más que fábulas cuando se las a t r i 
buía á Diaus «Dios». Diaus «el brillante» podía ser 
denominado el esposo de la tierra; pero cuando 
se repetía este mismo mito hablando de Zeus, el 
Dios, se convertia éste en el esposo de Esmater, 
y esta se convertia en una diosa, y de cuya unión 
nacia una hija; y no era ya-posible saber á dónde 
ir ían á parar los cuentos estravagantes de la l o 
cura mitológica. Es indudable que en todas las 
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edades ha habido algunos hombres que no se han 
dejado engaña r por esta fraseología mitológica, 
y que invocaban á Dios, l lamándole Zeus, Diaus 
ó Júpi te r . Xenofaues, uno de los filósofos grieg'os 
más antig-uos, osaba afirmar, aun á riesgo de 
ofender la ortodoxia de sus contemporáneos, «que 
no habia más que un Dios, y que no se parecía á 
los hombres, n i en su cuerpo n i en su espír i tu» (1). 
No menos claramente se expresa uno de los poe
tas védicos en los siguientes términos: «L láman-
le Indra, Mi t ra , Varuna, A g n i ; pues él es el ce
leste garutmat, el de las fuertes alas. A l que es 
%mo le llaman los sábios de diversas maneras; 
A g n i llama, matarisvan (2). 

Pero estas no eran más que excepciones i n d i 
viduales. E l atractivo de la mitología era muy 
poderoso para la raza ár ia , á la cual fué más d i 
fícil que á los semitas volver á la intuición p r i 
mi t iva de Dios y negar de una manera absoluta 
que pudiera haber otros dioses. E l semita no tuvo 
que resistir á las seducciones de la mi to logía . 
Los nombres con que invocaba la divinidad no 
podían inducirlo á error por su carácter equívoco. 
Sin embargo, hasta estos mismos nombres semí
ticos, después de haber sido en un principio pala-

(1) Eís Zeos en te Zeoisi kai amroopoisi meguistos 
Oute demás, etc. 

Estos versos los cita Clemente de Alejandría, Strom, 
V , p .601 . 

Xenofanes era casi contemporáneo de Ciro. 
(2) Max-Mü!ler, historia de la antigua literatura sáns

crita, p .567 . 
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bras calificativas, se convirtieron más tarde en 
sustantivos, que designaban el sujeto á quien 
pertenecian las cualidades; y después de haber 
sido nombres diferentes de un solo sér, concluye
ron por convertirse en nombres de séres diferen
tes. De aquí nació un pelig-ro que pudo impedir á 
los semitas ileg-ar á la concepción y al culto del 
Dios ún ico . 

Nosotros no vemos este pelig-ro en ninguna 
parte más claramente que en la historia de los 
judíos . No hay duda que estos habían conserva
do desde el principio la idea de Dios, y los nom
bres bajo los cuales la invocaban no contenían 
nada que fuese incompatible con la naturaleza 
divina. Adoraban un solo Dios, y siempre que 
caían en la idolatr ía se reconocían culpables de 
infidelidad hacia Dios. Pero este Dios, cualquie
ra que fuese su nombre, era su Dios especial, su 
Dios nacional, cuya existencia no excluía la de 
los demás dioses. Sabemos que cuando los ante
pasados de Abraham y de Nacor, y hasta su pa
dre Terah, habitaban al otro lado del Eufrates, 
servían á dioses extranjeros (Josué, X X I V , 2) . 
En tiempo de Josué aún no se hablan olvidado 
por completo estos dioses, y en vez de negar su 
existencia, solo exhorta aquel al pueblo para 
rechazar á los dioses que sus padres servían cuan
do se hallaban al otro lado del rio y en Egipto, y 
á servir al Señor: «elegid hoy, les dice, aquel 
á quien queráis servir: ó los dioses á quienes ser
vían vuestros padres cuando se hallaban al otro 
lado del rio, 6 los dioses de los Amonitas, en cuyo 
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territorio habi tá is . En cuanto á mí y á mi casa, 
serviremos siempre al Señor.» 

Tales palabras, exhortando al pueblo á elegir 
entre diversos dioses, no tendrian n i n g ú n sen
tido si se hubieran dirigido á hombres que h u 
biesen ya tenido un concepto de la unidad d i v i 
na. Aun las imágenes ó estatuas de los dioses eran 
desconocidas de la familia de Abraham: pues aun
que no sepamos nada acerca de la forma exacta de 
los Terafin ó Idolos que Raquel robó á su padre, 
siempre resulta que Laban los llama sus dioses 
(Génesis, X X X I , 19 y 30). Pero aún es más signi
ficativo que estas huellas de politeísmo y de ido
la t r ía , el tono vacilante que se nota en algunos 
de los más antiguos patriarcas al hablar de su 
Dios. Cuando Jacob huyó de Esaú y se marchó 
á Padan-Aram, y después de tener su visión 
en Bethel, le vemos, en vez de expresar su fé 
inquebrantable en un solo Dios, establecer las 
condiciones con que se comprometará á reconocer 
á Jehová por su Dios: «Si Dios permanece con
migo, si me conduce en el viaje que yo emprendo 
y me dá pan para alimentarme y vestidos con 
que cubrir mis carnes, y si vuelvo con felicidad 
á la casa de mi padre, Jehová será mi Dios; y esta 
piedra que yo he levantado como un monumento 
l levará el nombre de la casa de Dios; y os daré 
(Señor) el diezmo de todo lo que reciba de Vos.» 
(Génesis, X X V I I I , 20 y 22). Semejante lenguaje 
no prueba solo un eclipse pasajero de la con
cepción de Dios, sino que muestra que esta con
cepción no habia alcanzado aún esa completa uni-
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versalidad, única que merece ser llamada el mo
noteísmo ó la creencia en un Dios único. Para el 
que ha visto á Dios frente á frente no puede sur
g i r ninguna duda n i vacilación respecto á quien 
ha de ser su Dios. Dios es su Dios, suceda lo que 
quiera. Jacob solo supo esto después de haber 
luchado contra Dios, y se puso bajo su protección 
cuando nadie podia ya salvarlo. Durante esta 
lucha p regun tó Jacob por el verdadero nombre 
de Dios, el' cual le respondió que su nombre 
•era secreto (Génesis, X X X I I , 29). A part i r de este 
momento, el Dios de Jacob no fué ya un Dios 
elegido entre otros muchos. La fé de Jacob no se 
parecía á l a de Getró, sacerdote de Midian, suegro 
de Moisés, el cual, al saber todo lo que Dios habla 
hecho por éste, reconoció que Jehová era más 
grande que todos los Eloin (Exodo, X X V I I , 11); 
pero no era tampoco la fé en un Dios único . 
Apenas si era superior á la fé de aquellos Israeli
tas que vacilaban entre Jehová y Baal, que se 
prosternaban exclamando: «El Señor es Dios», 
ún icamente después de presenciar lo que hizo el 
Señor por Elias. 

Sin embargo, estas nociones imperfectas so
bre la naturaleza divina se dejan ver constante
mente en la historia del pueblo jud io . Los is
raelitas creian en Jehová, pero éste no era para 
ellos nada más que el Dios de los judíos , un Dios 
más poderoso que los dioses de los paganos, un 
Dios superior á todos los dioses. En su espír i tu 
germina la idea de muchos dioses, y en donde 
quiera que exista esta idea, en donde quiera que 
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se atribuya un sentido real á la palabra Dios em
pleada en plural , allí se encuentra el politeísmo. 
No son ciertamente los nombres de Zeus, K e r 
mes, etc., etc., los que constituyen verdadera
mente el politeísmo de los griegos, sino el plural 
Zeoi «dioses», que es el que constituye el mágico 
y fatal atractivo. No sabemos lo que M . Renán 
entenderá por esta frase: «Entre los judíos no es 
Jehová el más grande entre muchos dioses, sino el 
Dios único.» Esto es verdad respecto de Abraham, 
de Jacob luego que se l lamó Israel, asi como tam
bién de Moisés, de Elias y de Je remías , Pero ¿qué 
significa el primer precepto del Decálogo: «no 
tendrás otros dioses delante de mí?» ¿Hubiera po
dido imponerse este mandamiento á una nación 
para quien el plural dé Dios no representase nada 
real? Ptfdrá contestarse que los judíos rechazaban 
como nosotros el plural de Dios, y que sublevaba 
su fé si es que no su razón . Pero entonces ¿cómo 
se explica que su lengua haya tolerado el p lura l 
de una palabra que excluye la pluralidad como 
la excluye la palabra que designa el centro de 
una esfera? Cualquiera que hubiese tenido una 
idea clara de la unidad divina hubiera podido 
decir con el Salmista ( L X X X V I , 8): «No hay én
trelos dioses uno que sea semejante á t í , n i hay 
obras que se parezcan á las tuyas»; y por m á s 
que el mismo poeta dice en otro lugar: «Solo t ú 
eres Dios», no habr ía podido comparar á Dios con 
otros dioses si hubiera tenido de la divinidad la 
misma idea que Abraham, Moisés, Elias y Jere
mías, cuya concepción de Dios abrazaba todos los 
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atributos del Sér Supremo. Tampoco hab r í an 
celebrado á Dios como siendo «el gran rey supe
rior á todos los; dioses,» si el poeta hubiera reco-. 
nocido á las divinidades del paganismo por lo 
que realmente eran, á saber, grandes sombras 
proyectadas por las grandes obras del Creador, é 
interceptando por a l g ú n tiempo la pura luz de la 
Divinidad. 

De este modo venimos á parar á una conclu
sión diferente de aquella de que M . Renán ha 
hecho la base de la historia de las naciones se
mít icas . Nosotros no vemos nada que nos auto
rice á admitir que haya habido un instinto mo
noteís ta otorgado á la raza semítica y negado á 
la raza ária. Han tenido una intuición pr imi t iva 
de Dios; las dos han estado expuestas á grandes 
peligros al formar los nombres de la Divinidad; 
las dos han caldo también en el politeísmo. Lo 
que es particular á la raza ár ia es una paradogia 
mitológica, que se unió á su politeísmo; lo par
ticular de la raza semítica es la creencia en un 
Dios nacional, en un Dios elegidlo por su pueblo, 
como su pueblo habla sido elegido por él. 

No hay duda que M . Renán dirá que nosotros 
no hemos estudiado el pro blema ta l como él lo ha 
concebido, n i vencido las dificultades que á él 
le han obligado á atribuir á los semitas un ins
t into monoteísta . ¿Cómo explicar, porjrá decir
nos, que las tres grandes religiones del mundo, 
cuyo dogma fundamental es la unidad divina, 
sean de origen semítico, y que por do quiera que 
las naciones ár ias sean convertidas al culto del 
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Dios único, le invocan bajo nombres tomados de 
las lenguas semíticas? 

Antes de entrar en el terreno de las teorías, 
examinemos más de cerca los hechos. Es i n d u 
dable que el mahometismo es una religión se
mí t ica , y que el fondo, el corazón mismo de esta 
religión es la creencia en un solo Dios. ¿Pero 
quiere decir esto que Mahoma ha inventado el 
monoteísmo? ¿Ha inventado acaso un nuevo 
nombre para desigmar la idea de Dios? (Renán, 
p. 23). De ninguna manera; su objeto era des
t ru i r la idolatría de las tribus semíticas de Arabia, 
destronar los ángeles , los d j inn , los hijos y las 
hijas que se asociaban á Al lah , y restaurar la 
pura rel igión patriarcal fundando el islamismo, 
que pre tendía no ser más que un regreso á la fe 
de Abraham (Renán, p. 37). Si volvemos ahora 
nuestras miradas hácia el cristianismo, ¿es que 
ha venido Jesucristo á predicar la fé en un Dios 
nuevo? ¿Es que el maestro ó sus discípulos i n 
ventaron un nuevo nombre para Dios? No. Jesu
cristo no vino á destruir, sino á completar; y el 
Dios que'predicó era el mismo Dios de Abraham. 

Y ¿quién es el Dios de Jeremías , de Elias y de 
Moisés? Esto tiene la misma respuesta. E l Dios 
de Abraham. 

Así, pues, la creencia en un solo Dios, el Dios 
vivo, que parecía implicaba necesariamente un 
instinto monote ís ta inherente á cada miembro de 
la familia semít ica, se remonta á un solo hom
bre, del que se ha dicho que en él serian bende
cidas todas las naciones de la tierra (Génesis, X , 
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3; Actas 3.°, 25; Epís t . á los Galatas, 3.°, 8). Si 
desde nuestra más tierna infancia hemos mirado 
á Abraham, al amig'o de Dios, con amor y con 
veneración: si nuestra primera idea de una vida 
basada en el santo temor de Dios la hemos forma
do leyendo la historia de aquel que abandonó la 
patria de sus padres para i r á habitar á una tierra 
extranjera á donde Dios le habia llamado, que 
oyó siempre la voz divina, ya le prometiese un 
hijo en su vejez, ya le ordenase sacrificar á su 
hijo único Isaac, no es menos cierto que la vene
rable figura del g'ran patriarca tomará á nues
tros ojos más majestuosas proporciones, si le con
sideramos como la fuente de esa fé que debia 
reunir todas las naciones de la tierra, y como el 
autor de esa bendición que debia ex tenderseá los 
gentiles por el intermedio de Jesucristo. 

Tal vez se nos pregunte cómo es que Abraham 
no solo tenia la in tu ic ión pr imit iva de la d i v i n i 
dad, común á todo el género humano, sino que 
habia llegado al conocimiento del Dios único ne
gando la existencia de los demás dioses; estamos 
dispuestos á contestar que esto sucedió merced á 
una revelación divina especial. No nos servimos 
aquí del lenguaje convencional de la teología; 
sino que damos al té rmino revelación toda su 
trascendencia. E l Padre de toda verdad eligió 
sus profetas, y les habló con una voz más fuerte 
que la voz de la tempestad. Por esta misma voz 
interior es como Dios nos habla á todos. Puede 
debilitarse alguna vez hasta el punto de no oirse; 
puede perder su acento divino y hablar el l en -
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guaje de la prudencia humana; pero puede tam
bién recobrar de tiempo en tiempo su fuerza na
tu ra l y resonar como una voz celestial en los 
oidos de los elegidos de Dios. Un instinto divino 
puede parecer una expresión más científica y . 
menos teológica que la que nosotros hemos em
pleado; pero no podemos admitir que esta sea la 
palabra propia para designar una gracia ó un 
don otorg-ado solo á un corto número de hom
bres, n i que sea un término más científico, es 
decir, más intel igible que el de revelación es
pecial . 

Sin embargo, el punto importante que hay 
que decidir no es el de saber si la fé de Abraham 
debe llamarse instinto monote ís ta ó revelación 
divina; lo que debemos establecer es que este 
instinto ó esta revelación fué un favor especia, 
concedido á un solo hombre, y que el dogma cal 
pital de la unidad divina, después de haber sido 
reconocido primeramente por el padre de la na
ción judáica , fué trasmitido á los judíos , á los 
cristianos, á los mahometanos, en una palabra, á 
todos aquellos que creen en el Dios de Abraham-
al cual no se concedió este favor como un don 
puramente gratuito, sino que Abraham fué pro
bado en todos sentidos antes de juzgarle digno 
de la confianza divina. Tuvo que renunciar á la 
re l ig ión de sus padres; abjurar de los dioses ado
rados por sus amigos y por sus vecinos y que 
resignarse á oírse llamar impío y ateo, como su
cede siempre con todos los verdaderos amigos de 
Dios. Y aun si Abraham hubiese vivido en núes-
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tros dias se le hubiera considerado como un loco 
furioso, por haber intentado i n m o l a r á su hijo. 
A l especial ardor de su fé es á lo que Abraham 
debió esta revelación especial, no á un instinto, 
n i á meditaciones abstractas, n i á visiones es tá
ticas. Deseariamos conocer á este hombre mejor 
de lo que le conocemos; pero lo poco que la es
critura nos dice de él basta para mostrarnos que 
solo ha habido en toda la historia del mundo una 
fig-ura más grande que la suya. Era este un ce
loso servidor de Dios; pero no vemos en él la más 
leve huella de un espíri tu contencioso.. Por más 
que Melquisedec adorase á Dios bajo un nombre 
diferente, l lamándole El ium «el Altísimo,» reco
noció Abraham en él un adorador y un sacer
dote del verdadero Dios 6 Elohin, y le ofreció el 
diezmo de los despojos cogidos al enemig-o. Este 
mismo nombre de Elohin, parece una prueba del 
carácter conciliador de Abraham. Elohin es un 
sustantivo plural , por más que vaya seguido del 
verbo en singular. Dicese generalmente que el 
genio de las lenguas semíticas permite el empleo 
de sustantivos plurales para designar las con
cepciones abstractas, y que cuando Jehová es 
llamado el Elohin, debe traducirse este plural 
por «la Divinidad.» No impugnamos este hecho, 
pero deseamos una esplicacion que parece ofre
cernos por las diversas fases que atravesó, como 
ya hemos visto, la concepción de Dios en la his
toria antigua del espíri tu semítico. E l nombre de 
Dios fué en un principio Eloah, y puesto que 
esta palabra se encuentra en todos los idiomas 

,TOMO i i . 17 
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de la familia, escepto en el fenicio (Renán, p. 61), 
es probable que este fuese el nombre más antiguo 
de la divinidad, adoptado en una época en que 
el lenguaje primitivo de la raza no se habia d i v i 
dido aun en idiomas nacionales. Cuando comenzó 
á emplearse este nombre en plural debió sig-.nifl-
car necesariamente muchos Elohas, y este plural 
solo pudo formarse cuando los nombres de Dios se 
convirtieron en nombres de divinidades indepen
dientes: debió, pues, ser formado en un periodo 
politeísta. La t ransición del politeísmo al mono
teísmo pudo efectuarse de dos maneras: ora ne
gando completamente la existencia de los Eiohin 
y convirt iéndolos en demonios como lo hicieron 
los zoroástricos respecto de los Deras de sus an
tepasados brahmánicos, ora mirando lus cosas 
bajo un punto de vista más elevado, y conside
rando los Eiohin como otros tantos nombres, for
mados en un principio sin una idea reprensible, 
para expresar los diversos aspectos de la d iv in i 
dad, pero desviados más tarde de su significación 
or ig inal . De esta ú l t ima manera es como San 
Pablo comprendía la rel igión de los griegos 
cuando decía á los atenienses que venia á anun
ciarles «á aquel que adoraban sin conocerle,» y 
este era también el sentido que Abraham a t r ibu ía 
á la palabra Eiohin . 

Cualesquiera que fuesen los nombres de los 
Eiohin, adorados por las numerosas tribus de su 
raza, veia Abraham que todos ellos significaban 
Dios. De este modo, comprendiendo Eiohin bajo 
una sola denominación todo lo que habia sido ó 



259 

podia ser llamado divino, l legó á ser con Justo 
t i tu lo el nombre por el cual se i n a u g u r ó el pe
riodo monoteista. Era este un sustantivo plural 
concebido y empleado como nombre singular. 
Jehová era todos los Elohin; por consiguiente, 
no podia haber otro Dios. Colocándonos en este 
punto de vista, el nombre semítico de la D i v i n i 
dad, Elohin, que parecía en un principio que 
violaba las leyes, no solo de la g ramá t i ca sino 
también de la razón, se hace perfectamente clara 
é inteligible, y prueba que el monoteísmo solo 
podia elevarse sobre las ruinas de una religión 
politeísta. Es fácil convertir en irrisión los dioses 
del paganismo; pero la fria negación filosófica de 
los dioses del mundo antiguo se ha hecho más 
bien para conducir al deísmo ó al ateísmo que á 
la fé en un solo Dios, padre del género humano 
que, como decía San Pablo ante el areópago, «ha 
hecho nacer de una misma sangre toda la espe
cie humana, y le ha dado por morada toda la su
perficie de la tierra, fijando las épocas, la dura
ción de cada pueblo y el país que debe habitar, 
á fin de que buscasen á Dios y procurasen ha
llarle con la mano, y á tientas, por más que no 
esté léjos de ninguno de nosotros; porque en É l 
somos, vivimos y nos movemos; y como dicen 
algunos de vuestros poetas, porque nosotros so
mos su raza.» 

Cuando se considera de este modo el desarro
llo histórico de la idea de Dios, desaparecen m u 
chas dificultades, que M . Renán se ve obligado 
á resolver con argumentos sutilmente laborados. 
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Mr. Renán insiste mucho, por ejemplo, en los 
nombres propios semíticos, en los cuales se ha
l lan los nombres de la divinidad, y cree que 
prueban la existencia de la fé en un solo Dios, 
como ios nombres grieg-os Teodoros ó Teodotos 
en lugar de Cenodotos. En nuestro sentir, lo 
mismo puede ser esto verdadero que falso. Así 
como devadata puede significar en sanscrit «dado 
por Dios» ó «dado por los dioses,» así los nom
bres propios citados por M . Renán , y pertene
cientes á los judíos , á los idomatas, á los ismae
litas, á los moabitas, á los amonitas ó á los te-
matitas, y sacados de la Biblia ó de los historia
dores árabes, de las inscripciones de los autores 
griegos, de los papirus egipcios, de las inscrip
ciones himyaritas y sinaí t icas, y de las medallas 
antiguas, son, todos susceptibles de una doble in
terpretación. «El servidor de Baal» puede s i g n i 
ficar «el servidor del Señor;» pero esta expresión 
puede significar asimismo, el servidor de Baal, 
considerado como uno de los muchos señores, y 
hasta puede significar «elservidor de lo sBaa l imó 
de los señores.» Este se aplica igualmente á todos 
los demás nombres. «El don de Él» puede s ign i 
ficar «el don del único Dios fuerte;» pero puede 
significar asimismo «el don de él» considerado 
como uno de tantos dioses; y hasta puede s ign i 
ficar «el don de los El,» es decir, de los dioses 
fuertes. No vemos la razón por que se haya to
mado M . Renán tanto trabajo para probar que 
el nombre Orotal ú Orotulat, mencionado por 
Heredóte (III, 8), puede ser interpretado como el 
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nombre de un Dios supremo, y que la, palabra 
Al i la t , que hallamos en el mismo historiador, no 
debe tomarse por el nombre de una diosa, sino 
por un sustantivo femenino que expresa la idea 
abstracta de la Divinidad. Herodotodice expresa
mente que Orotal era un Dios como Baco; y puesto 
que el nombre Al i la t lo traduce por ouranie, es 
que la considera como una diosa, y no como la 
Divinidad suprema. Un versículo del Coran basta 
para mostrar que los semitas de Arabia adoraban 
no solamente dioses, sino también diosas: ¿qué 
pensáis de Allá, de Tizza, y de Manáh, esta ter
cera diosa? 

Si las ideas que hemos emitido sobre el desar
rollo de la idea de Dios son correctas, podemos 
comprender perfectamente cómo á pesar de la 
fraseologia politeísta, se lía dejado sentir de tiem
po en tiempo la intuición pr imit iva de Dios, 
mucho antes del esfuerzo de Mahoma para res
taurar la pura religión de A.braham. La antigua 
oración árabe referida por Abulfarag, puede ser 
perfectamente autént ica : «me consagro á tu ser
vicio, ¡oh Dios! Tú no tienes compañero, ex
cepto aquel de quien Tú eres dueño absoluto, 
lo mismo que de todo lo que le pertenece.» E l 
verso de la Moallaka de Zoheir, señalado á 
M . Renán por M . Causin de Percebal, es e v i 
dentemente anterior á Mahoma: «no intentéis 
ocultar á las miradas de Dios, vuestros senti
mientos secretos; Dios conoce todo lo que está 
oculto.» Pero estas citas no prueban la universa
lidad del instinto monoteísta de la raza semítica 
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como nos probarían citas análogas tomadas del 
Veda, la existencia de un monoteísmo reflejo en
tre los antepasados de la raza ária. También lee
mos en el Rig-veda (VIÍI, 39, 6): «Agni cono
ce los secretos de los mortales,» y en otro l u 
gar leemos asimismo: «el conservador del ó r -
den, Varuna, reside en medio de su pueblo; el 
Dios sábio reside aquí para gobernar. Descu
briendo desde su residencia todas las cosas admi
rables, vé lo que se ha hecho y lo que se hará (1).» 
Pero en estos himnos védicos vemos, mejor que 
en ninguna otra parte, que la idea de la supre
macía y de la omnipotencia atribuidas á un Dios 
no impedia en manera alguna admitir otros dio
ses ó nombres de Dios. Todos los demás dioses 
desaparecían de la imaginación del poeta cuando 
invocaba á su propio Dios; y solo aquel que debia 
satisfacer sus deseos-es el que aparece con una 
luz brillante ante los ojos del adorador, como el 
Dios supremo y único . 

La ciencia de la rel igión está todavía, por de
cirlo así, en mantillas, y debemos guardarnos de 
detener sus progresos por ideas preconcebidas ó 
por generalizaciones prematuras. Desde hace 
medio siglo hemos adquirido de una manera ines
perada y casi milagrosa los documentos auténti
cos de muchas de las más importantes religiones 
de la tierra. Tenemos los libros canónicos del bud-
dhísmo; elZend-avestade Zoroastro no esya u n l i -

(1) Max-Muller, historia de la antigua literatura sáns
crita, p. 536. 
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bro sellado; y los signos del Rig1-veda han revela
do un estado religioso anterior á los primeros co
mienzos de esa mi to logía que, en Homero y He-
siodo, nos aparece como una ruina que se derrum
ba por su propia vejez. E l suelo de Mesopotamia 
ha devuelto las mismas imágenes adoradas otras 
veces por las más poderosas naciones semíticas, 
y se han hallado en las inscripciones cuneiformes 
de Babilonia y de Nínive las oraciones que se d i 
r ig ían á Baal y á Nisrroch. 

El descubrimiento de estos documentos marca 
una nueva era en la historia de los estudios r e l i 
giosos. Comenzamos á ver cada dia más clara
mente el sentido del discurso pronunciado por 
San Pablo en Atenas. Pero asi como en las esca-
vaciones hechas en Babilonia y en Nínive, el i n 
vestigador concienzudo comienza por remover 
lenta y cuidadosamente la tierra antes de aven
turarse á reconstruir con el pensamiento los pa
lacios de estos antiguos imperios por temor de 
maltratar los muros de los antiguos palacios que 
desentierra; así como v ig i l a constantemente por 
descubrir todas las piedras angulares, por temor 
de no hallar los sombríos corredores y galer ías; y 
así como el que remueve con mano t rémula y an 
siosa el polvo y la arcilla que cubren los monu
mentos frágiles, para no exponerse á alterar sus 
formas delicadas ó á borrar sus inscripciones, así 
también el sábio que se propone estudiar la his
toria de la religión, debe d i r ig i r sus investiga
ciones con un cuidado minucioso, si no quiere se
pararse del único camino que puede conducirle á 
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feliz término é impedirle perderse en un laberin
to de donde jamás podria salir. Las venerables 
reliquias que necesita examinar son más precio
sas que las ruinas de Babilonia; los problemas que 
ha de resolver son más importantes que las cues
tiones de la cronología antig-ua; y las construc
ciones subterráneas que espera poner al descu
bierto alg-un dia, son los pilares, tan vastos como 
el mundo, del reino eterno de Dios. Esperamos 
con impaciencia la terminación de la obra de 
M . Renán, y fundamos las más lisonjeras espe
ranzas en la parte que a ú n ha de aparecer. M u 
chos serán los puntos en que los lectores ingleses 
no es tarán conformes con las ideas del autor, y 
más de una vez les desagradará el atrevimiento 
de su lenguaje; pero estamos seguros que consi
derarán estos volúmenes como muy instructivos 
y propios para abrir nuevos horizontes. 

Es tá escrita la obra en ese estilo claro y b r i 
llante que ha colocado á M . Renán en el n ú m e 
ro de los mejores escritores de la lengua france
sa, y que dá cierto atractivo á materias tan abs
tractas como los estudios sobre las formas g r a 
maticales y loselementos radicales delaslenguas 
semít icas . 
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