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Editorial Note 

It is with sincere respect and a deep sense of responsibility that we introduce the inaugural issue of Dhammasāra, the official 

publication of the Buddhist Philosophy Promotion and Monastery Development Committee. Named for the “essence of the 

Dharma,” this journal is envisioned not merely as a repository of Buddhist thought, but as an active forum and a space where critical 

inquiry, reflection, and dialogue can flourish in today’s rapidly evolving world. This first volume brings together a diverse body of 

scholarship and perspectives from esteemed contributors. Dr. Gautam Bir Bajracharya offers a rigorous examination 

of Cittamātratā, the “mind-only” doctrine, exploring its implications for understanding and alleviating suffering. His dual role as 

contributing author and advisor has been invaluable in shaping the intellectual foundation of this publication. Mr. Kumar Tamang, 

an M.Phil. scholar, explores the intersection of Dharmic principles and scientific reasoning, arguing for the compatibility and 

mutual enrichment of rational inquiry and spiritual practice. His work challenges the perceived dichotomy between faith and reason, 

encouraging further interdisciplinary exploration. 

Our sincere gratitude extends to respected, Acharya Sarki Sherpa and Acharya Nurbhu Sherpa. Acharya Sarki’s insightful analysis 

of the historical and contemporary development of Mahāyāna Buddhism in Nepal’s Himalayan regions offers essential context for 

understanding the tradition’s local evolution. Acharya Nurbhu’s reflections on Buddhist education in Nepal highlight both notable 

achievements and ongoing challenges, underscoring the need for continued, compassionate stewardship. Dr. Surendra Man 

Bajracharya contributes a nuanced discussion on the relationship between consciousness and physical reality within the Buddhist 

worldview, bridging ancient insight and modern scientific thought. His guidance throughout the editorial process has also been of 

great value. Our Executive Director, Mr. Hom Bahadur Dong, provides both leadership and substantive scholarship through his 

article on Behyul, the sacred hidden valleys of the Himalayas which explores the convergence of geography, mythology, and 

meditative traditions in regional Buddhist imagination. We are also honored to feature an article by Asst. Prof. Sanjay Shakya of 

Lumbini Buddhist University, who presents a rich historical and architectural study of the Bouddha (Khāsti) Mahācaitya, 

illuminating its cultural and religious significance through time. 

This issue also includes a timely study by Shreya Yonjan, examining the relevance of the Four Brahma Vihāras; 

mettā, karuṇā, muditā, and upekkhā, to modern models of governance, demonstrating the enduring significance of Buddhist ethical 

frameworks in shaping policy both globally and within Nepal. Each contribution, whether it be historical, philosophical, or 

practical, seeks to engage both intellect and conscience, reaffirming the role of Buddhist thought in contemporary society.  

We would like to extend our deepest appreciation to every contributor, reviewer, advisor, and all those without whom this 

publication was possible. Special acknowledgment is due to the editorial committee for their careful stewardship, and to our Office 

Chairman, Ven. Khenpo Geshe Thubten Jikdol (Phupu Chemmbe Sherpa), whose spiritual wisdom and guidance have been 

fundamental to this endeavor. 

May any merit arise from this work we dedicate it to the welfare and liberation of all sentient beings. 

— 

May all beings be happy. 

May none suffer. 

May truth prevail. 

May the Buddha be our refuge.  

                Dhammasāra                        

June, 2025
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हिमालयन बौद्ध परम्परामा बेयुलको अवधारणा: हिब्य तपोभूमीका गुप्त-उपत्यकािरू 

                                                                                िोम बिािुर िोङ 

लेखसारः 

हहमालयन बौद्ध परम्परामा "बेयुल" वा गुप्त-भूहमहरू ती हदब्य तपोभूमीहरू हुन् जनु गुरु पद्मसम्भव (गुरु ररन्पोछे) द्वारा भहवष्यका संकटग्रस्त समयमा 

भावी हपढीहरूका लाहग अहभषेक गरर लुकाइएका हवश्वास गररन्छ। यी दगुयमका प्रहतकात्मक रूपमा सम्पन्न उपत्यकाहरूले हवशेषगरी नेपाल, भूटान, हतब्बत र 

भारतका केही भागहरूमा हतब्बती बौद्ध ब्रह्माण्डदशयन, ताहन्त्रक अभ्यास र तीथययात्रा परम्परामा गहन महत्व राख्दछन् । यस अनुसन्धान लेखले ऐहतहाहसक, 

ग्रन्थगत र जनजाहतय दृहिकोणहरूलाई समेट्दै बेयुललाई आध्याहत्मक आस्था, सांस्कृहतक पहहचान र पाररहस्थहतक मूल्यहरू संलग्न हनुे बहुआयाहमक स्थानको 

रूपमा हवशे्लषण गरेकोछ। परम्परागत रूपमा बेयुलहरूले ध्यान र बौद्ध हशक्षाको संरक्षणका शरणस्थलका रूपमा सहयोग गदै आएका छन्, साथै पहवत्र भूगोलको 

रुपमा आहदबासी पयायबरहणय आचरणहरुलाई पहन समथयन गन ेगरेका छन्। यद्यहप हाल बेयुलहरूले जलवायु पररवतयन,बजारमुहख पययटन र सांस्कृहतक क्षय 

जस्ता चुनौतीहरूको सामना गरररहेका छन ्। यी समस्याहरूको सन्दभयमा, यस लेखले अन्तरहवषयगत दृहिकोण र समुदायमा आधाररत रणनीहतहरू अपनाई 

पहवत्र पाररहस्थहतक प्रणालीहरुको संरक्षण गनुयपने तकय  गदयछ। अन्ततुः, बेयुलहरू हहमालयन दृहिकोणमा आध्याहत्मक ब्रह्माण्डदशयन, सांस्कृहतक पहहचान र 

पयायवरणीय सहनशीलता संघुहलत हुने  एक गहतशील स्थानका रूपमा देखा पदयछन्। यस लेखले ग्रन्थ हवशे्लषण र जनजाहतय अन्तदृयहिहरूलाई समेट्ने गुणात्मक 

हवहधको माध्यमबाट बेयुलहरूलाई आध्याहत्मकता, प्रकृहत र मानव हियाकलापहरूको एक संगम स्थलका रूपमा हबशे्लषण गदयछ । हनष्कषयले बेयुलहरू जैहवक 

हवहवधता र सांस्कृहतक सम्पदाका जीवन्त भण्डार हुन्, तर पहन बढ्दो पययटन र जलवायु पररवतयनले हय पहबत्र भुहमहरुलाई ठूलो खतरा हनम्त्याइरहेका देखाउँदछन् 

। 

शब्िकुञ्जी: बेयुल, हहमालयन बौद्ध परम्परा, गुरु ररन्पोछे, पहबत्रभूगोल, पाररहस्थहतकी, गुप्त-उपत्यकाहरू, सांस्कृहतक सम्पदा 

पररचय: 

हहमालयन बौद्ध परम्परा भन्नाले हतब्बत, नेपाल, भुटान, लद्दाख, हसहककम र भारतको उत्तरी भागमा अभ्यास गररने हवहवध वज्रयान (ताहन्त्रक) बौद्ध 

परम्पराहरूलाई जनाउँदछ। यो परम्परा महायान बौद्ध हशक्षामा आधाररत छ र गुरु पद्मसम्भवको योगदानबाट गहहरो रूपमा प्रभाहवत रहेको पाईन्छ ।यसले गोप्य 

ताहन्त्रक अनुष्ठान, ध्यान अभ्यास, हवहार प्रणालीहरू र स्थानीय देवताहरूको समावेश गदयछ। पहवत्र ग्रन्थहरूको प्रयोग, प्रहतकात्मक कला र जहटल ब्रह्माण्ड-

हवज्ञानद्वारा हवशेषता प्राप्त हहमालयन बौद्ध परम्पराले प्रज्ञा र करुणाको एकतालाई मुहि-मागयको आधार मान्दछ। यस परम्पराले पहवत्र स्थलहरूको हनमायण, 

धाहमयक नतृ्यहरू र ‘बेयुल’ (गुप्त-भूहम) जस्ता आध्याहत्मक भूगोलमार्य त अहद्वतीय सांस्कृहतक अहभव्यहिहरूको हवकास पहन गरेको छ । जसले धमय, 

भौगोहलकता र पहहचानबीचको गहहरो अन्तसयम्बन्धलाई प्रहतहबहम्बत गदयछ (कयाप्सहटन,२००६,पृ.७०-७१)। यस तथ्यलाई समथयन गदै बेयुलको सन्दभयमा 

आररस (१९९४) ले हहमालयन बौद्ध पररप्रेक्ष्यमा ‘बयेुल’ भन्ने अवधारणाले ती लुकेका वा पहवत्र उपत्यकाहरूलाई जनाउँछ जनु गुरु पद्मसम्भवद्वारा आहशहषत 

आध्याहत्मक आश्रय स्थलहरू माहनन्छन् भन्ने धारणा राखेका छन। यसको साथै यी उपत्यकाहरू केवल भौहतक क्षेत्र मात्र नभई आध्याहत्मक ऊजाय भररएका 

स्थलहरू हनु्, जसले सच्चा साधकहरूलाई शरण र सचेतना जागरण प्रदान गछयन् भन्ने तकय  गदै हतब्बती ग्रन्थहरूमा यी उपत्यकाहरूलाई मन्त्र शहिबाट ढाहकएको 

र अलौहकक शहिहरूद्वारा सुरहक्षत स्थानहरूका रूपमा वणयन गररएको छ  भहन उल्लेख गरेका छन् (आरीस,१९९४, पृ १६)। 

कयापहस्टनका अनुसार बेयुलको अवधारणाले बौद्ध परलोकहवज्ञान र ताहन्त्रक ब्रह्माण्ड-हवज्ञानसँग गहहरो सम्बन्ध राख्दछ। भहवष्यवाणी अनुसार जब 

संसारमा (शील) नैहतक र पयायवरणीय पतन हुन्छ, तब सच्चा साधकहरुका लाहग यी गुप्त भूहमहरु पहुँच योग्य हुनछेन्। हय गुप्त उत्यकाहरु  गुरु ररन्पोछेले लुकाएका 
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हुन् र त्यहाँ गुह्य हनहध( तेमाय) का हनदेशनहरु छाडेका छन् जुन उहचत समयमा हनहधपहत(तेतोन) हरुले उजागर गनेछन(्कयापहस्टन,२००६, प.ृ ७०-७१) । यसरी, 

बेयुलहरू शाहब्दक रूपमा मात्र होइन, प्रहतकात्मक रूपमा पहन आश्रय स्थल हुन्, जहाँ धमय, ज्ञान र पाररहस्थहतक सन्तुलनको सहमश्रण पाइन्छ। ती उपत्यकाहरू 

ताहन्त्रक दृहिले पहन महत्वपूणय माहनन्छन् र जसले सच्चा श्रद्धापूवयक यात्रा गने साधकहरूलाई मुहिको मागयमा लैजान्छन् भन्ने हबस्वास गररन्छ। नेपाल, भुटान र 

हतब्बतमा यस्ता थुप्रै बेयुलहरू रहेको दस्तावेज गररएका छन् र जसलाई गोन्पा परम्परा अन्तगयतका र गहृस्थ साधकहरू दबुै तर्य बाट श्रद्धाका साथ पूजा गररन्छन्। 

उदाहरणका लाहग नेपालमा बेयुल योल्मो, हकयमोलुङ, खेन्बालङु, सोलुखुम्बु, रोल्बाहलङ, हकयरोङ, नुब्री उपत्यका,ङे-बेयुल बरुण उपत्यका, हतब्बतमा पेमाको 

बेयुल, र भुटानमा खेन्पाजोङ बेयलु उल्लखेनीय छन्। यी हदब्य स्थलहरू सामान्यतुः जैहवक रूपमा हवहवध क्षेत्रहरूमा अवहस्थत हनु्छन्, जसले जैहबक हवहवधता 

र स्थानीय ज्ञान प्रणालीहरू संरक्षण गनय महत्त्वपूणय भूहमका खेल्दछ (हुबर,१९९९, पृ.१२४) । बेयुलमा गररने तीथययात्रालाई एकप्रकारको आन्तररक चेतनाको 

रूपान्तरणको रूपमा व्याख्या गररन्छ, जुन मुहि मागयको प्रहतक हो। 

बर्रहिल्लेका अनुसार बेयुलको अवधारणाले भौगोहलक सीमाहरू पार गदयछ र यसमा आध्याहत्मक, पाररहस्थहतक र सांस्कृहतक आयामहरू समेहटएका 

छन्। बौद्ध ग्रन्थहरू अनुसार यी लुकेका उपत्यकाहरू केवल कमयसँग सम्बहन्धत व्यहिहरूलाई मात्र प्रकट हुन्छन्, जसले यसको रहस्यमय प्रकृहत प्रमाहणत गनय 

सकदछ (बर्रहिल्ले,२०१४, पृ. २१२-२१६) । यी बेयुलहरूल ेगुह्य ज्ञानहरु  र औषधीय वनस्पतीहरूको भण्डारका रूपमा रहेकोले धाहमयक परम्पराहरूको 

संरक्षणसँगै जैहवक हवहवधताको जगेनाय गनयमा पहन योगदान हदईरहेका छन् । यद्यहप, आधुहनक समयमा यी हदब्य स्थलहरूले आधुहनकीकरण, जलवायु पररवतयन 

र पययटकीय अहतिमण जस्ता नवीनतम चुनौतीहरूको सामना गरररहेका छन्।यसको अलावा यी गुप्त भूमीहरु जलवायु पररवतयन, पययटन, भू-राजनीहतक द्वन्द्व र 

आधुहनकताका कारण गम्भीर संकटमा परेका छन् । हहमनदीको क्षहयकरण, पूवायधार हनमायण र सांस्कृहतक ब्यवसाहयकरणका कारण यी सम्पदाहरुको मौहलकता 

संरक्षण गनय गाह्रो हुँदै गएको छ । त्यसकारण यी समस्याहरूलाई समग्र रूपमा सम्बोधन गनय बेयुलको ऐहतहाहसक, आध्याहत्मक, पाररहस्थहतक र सामाहजक-

राजनीहतक पक्षहरू बुझ्नु आवश्यक छ। तसथय यस अनुसन्धानात्मक लेखको उद्देश्य भनेको पाठ हवशे्लषण, जनजाहतय दृहिकोण र अन्तरहबषयक पद्धहतहरूको 

माध्यमबाट यी हवषयहरूलाई आलोचनात्मक रूपमा अनुसन्धान गनुय रहेको छ । 

समस्या-कथन 

हहमालयन पहवत्र भू–दृश्यप्रहतको बढ्दो चासोका बाबजुद, ‘बेयुल’को अवधारणा अन्तगयत धाहमयक, सांस्कृहतक र पाररहस्थहतक पक्षहरुको  शैहक्षक 

अनुसन्धानमा अझै पयायप्त रुपमा अन्वेषण गररएको छैन । आध्याहत्मक, सांस्कृहतक, पाररहस्थहतकीय र सामाहजक-राजनीहतक दृहिकोणबाट बेयुलको समग्र 

अध्ययनको अभावले गदाय यस संग संबहन्धत हत पक्षहरुको बुझाई सतही र अस्पि मात्र नभई यसको मौहलक आध्याहत्मक महत्वबाट वहचचत रहेको देहखएकाले 

यी समस्याहरूलाई समग्र रूपमा सम्बोधन गनय बेयुलको ऐहतहाहसक, आध्याहत्मक, पाररहस्थहतक र सामाहजक-राजनीहतक पक्षहरूको खोजमुलक अध्ययन हुन 

जरुरी छ । 

अनुसन्धानका प्रश्निरू  

१.हहमालयन बौद्ध परम्परामा बेयुलको अवधारणाका  ऐहतहाहसक र सैद्धाहन्तक आधारहरु के के हुन् ? 

२.धाहमयक, सांस्कृहतक र पाररहस्थहतक सन्दभयहरूमा बेयुलहरू कसरी हदब्य आश्रयस्थलका रूपमा भूहमका खेल्दछन् ?  

३. वतयमान अवस्थामा  बेयुलहरूले के-कस्ता चुनौतीहरूको सामना गरररहेका छन्, र हतनीहरूको पहवत्र अखण्डता कसरी जोगाउन सहकन्छ ? 

अनुसन्धान उद्देश्यिरू  

१.हहमालयन बौद्ध परम्परा हभत्र बेयुलको ऐहतहाहसक र हसद्धान्तगत आधारहरू पहहचान र व्याख्या गने । 

२. बेयुलहरूलाई धाहमयक आश्रयस्थल, सांस्कृहतक सम्पदा स्थल र पाररहस्थहतक शरणस्थलका रूपमा बुझ्न बहुआयाहमक हवशे्लषण गने । 
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३. वतयमान चुनौतीहरूको मूल्यांकन गरी बेयुलको संरक्षणका लाहग हदगो रणनीहतहरू प्रस्ताव गने । 

पूबब-साहित्यिरुको सहमक्षा 

हहमालयन बौद्ध परम्पराहभत्रका हदब्य गुप्त-भूहमहरू बेयुल सम्बन्धी शैहक्षक अध्ययन धाहमयक अध्ययन, मानवशास्त्र र वातावरणीय मानहवकीजस्ता 

हवहवध हवषयहरूमा हवस्तार हुँदै आएको छ । यस क्षेत्रमा टोहन हबुरको " द कल्ट अर् प्योर हििल माउन्टेन (१९९९) पुस्तक आधारभूत ग्रन्थ माहनन्छ, जसले 

पेमाको नामक बेयुलको जनजाहतय तथा ब्रह्माण्डीय हववरण प्रस्तुत गरेको छ । हुबरले बेयुललाई “जीहवत मण्डल”को रूपमा पररकल्पना गरेका छन्, जसमा 

पहवत्र भूगोल, दृहिपरक तीथययात्रा र ताहन्त्रक प्रहतकहरूको समावेश हुन्छ। त्यसैगरी, माइकल एररसले " द यायभेन िाउन "(१९७९)मा भूटानी धाहमयक-राजनीहतक 

इहतहास सन्दभयमा बेयुलको चचाय गरेका छन्, जहाँ पहवत्र भ-ूदृश्यहरू आध्याहत्मक आश्रयस्थल मात्र नभई राज्य सचचालनका साधनका रूपमा पहन काययरत 

देहखन्छन्। म्याथ्यु कयाप्सहटनले "द हटबेटान्स" (२००६), मा तेमाा परम्पराको माध्यमबाट बेयुलको गुह्य-आयामहरूलाई हवशे्लषण गदै भहवष्यवाणी ग्रन्थ र ती 

तेतोनद्वारा उद्घाहटत गुप्त ग्रन्थहरूद्वारा यी भभूागहरू आध्याहत्मक रूपमा सहिय हुने कुरा उल्लेख गरेका छन् । यी प्रारहम्भक अध्ययनहरूले देखाउँछन् हक बेयुल 

केवल भौहतक आश्रयस्थल  मात्र होइनन्, ती अनुष्ठान, हमथक र ब्रह्माण्डशास्त्रद्वारा हनहमयत अहस्तत्वगत संरचना हुन् । 

हालका वषयहरूमा केही हवद्वानहरूले बेयुललाई आधुहनक पाररहस्थहतक र सामाहजक-राजनीहतक चुनौतीहरूसँग सम्बहन्धत ढंगले पुनुः परीक्षण गनय 

थालेका छन्। रोबटय मायर र कयाथी केन्टवले (२००८),ले 'तमेाा' सम्बन्धी ग्रन्थगत अध्ययन मार्य त् बेयुल कथाहरूको सैद्धाहन्तक लचकता र स्थानीय 

अनुकूलताको हवषयमा चचाय गरेका छन् । डेहवड जमायनो (१९९८),ले हतब्बती हदब्य भू-दृश्यबारे लेहखएको हनबन्धमा बेयुललाई यस्तो सीमावती स्थानको रूपमा 

पररभाहषत गरेका छन् जहाँ मानवीय, हदव्य र प्राकृहतक शहिहरूको अन्तहिय या हुन्छ  तर अहहले यी क्षेत्रहरू पययटन, हवकास र आधुहनकीकरणले खतरा सामना 

गरररहेका छन् । 

यद्यहप यी सबै साहहहत्यक योगदानहरू महत्वपूणय छन्, हालको प्राहज्ञक साहहत्यहरु ग्रन्थगत हबस्लेषण, मानबशाहस्त्रय ब्यख्या वा पाररहस्थहतक अध्ययन 

जस्ता हबषयहरुमा मध्ये कुनै एक पक्षलाई मात्र प्राथहमकतामा राहख अध्ययन गररएको देहखन्छ भने  हहमालयका हवहभन्न क्षेत्रमा रहेका बेयुललाई धाहमयक, 

पाररहस्थहतक र सांस्कृहतक संरचनाको रूपमा एकै साथ हवशे्लषण गने समग्र दृहिकोण अभाव रहेको पाईन्छ । हबहभन्न अध्येताहरुले बेयुलको ऐहतहाहसक र 

आध्याहत्मक, ग्रन्थगत  र सैद्धाहन्तक पक्षलाई प्राथहमकतामा राखेर अनुसन्धान गरेको पाईन्छ तर बेयुललाई जलवायु पररवतयन, हवकास र पययटनले असर 

पारररहेको एक जीहवत पाररहस्थहतकीय इकाईको रूपमा अध्ययन गने कायय हनकै न्यून रहेको छ । हवशेषतुः जलवायु संकट र आध्याहत्मक पययटनले ल्याउन े

वस्तुकरणको सन्दभयमा नेपाल, भूटान र हतब्बतका स्थानीय समुदायहरूले यी पहवत्र स्थलहरूको संरक्षणमा खेल्ने भूहमकाबारेमा पहन अनुसन्धानको अभाव 

देहखन्छ। यस लेखले यी हवहवध पक्षहरूलाई एकै ठाउँमा ल्याउँदै ग्रन्थगत परम्परा, जनजातीय अध्ययन र वातावरणीय हवशे्लषणलाई एकीकृत गने प्रयास गरेको 

छ र बेयुललाई सांस्कृहतक सम्पदा र पाररहस्थहतक आश्रयस्थलका रूपमा कसरी व्यवहार गररन्छ भन्ने खोज गरेको छ। यस अनसुन्धानात्मक लेखले हहमालयन 

वातावरणीय मानहवकीको बहृत क्षेत्रहभत्र स्थाहपत गदै संकटमा परेका पहवत्र भूगोललाई बुझ्न अन्तरहबषयगत मोडेलको आवश्यकताको वकालत गदयछ । 

सैद्धाहन्तक रूपरेखा 

यस अध्ययनमा सांस्कृहतक पाररहस्थहतक रूपरेखा अपनाइएको छ, जुन बौद्ध पयायवरहणय आचरणसंग संघुहलत गदै  बेयुलको बहुआयाहमक स्वरूपलाई 

अन्वेषण गनय प्रयोग गररएको छ । सांस्कृहतक पाररहस्थहतकीले बेयलुलाई केवल ताहन्त्रक वा आध्याहत्मक अवधारणा नभई जीवन्त भू-दृश्यका रूपमा राख्न मद्दत 

गदयछ, जसले माहनस र प्रकृहतबीचको सांस्कृहतक-आध्याहत्मक अन्तरहियालाई प्रहतहबहम्बत र हनमायण गदयछ (बकेस,२०१२, प.ृ७४-७५) । यो रूपरेखाले 

ब्रह्माण्डीय मान्यताहरुले कसरी पाररहस्थहतक व्यवहार र स्थान हनमायणका अभ्यासहरूलाई प्रभाव पादयछन् भन्ने हवशे्लषण गनय सम्भव बनाउँदछ। बेयुललाई हदब्य 
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पाररहस्थहतक क्षेत्रको रूपमा बुहझन्छ । जहाँ आध्याहत्मक र जैहवक हवहवधता तीव्र रूपमा पाइन्छ। यस अनुसन्धानले तेमाा (गुप्त नीहध), तेतोन (हनहधपहत), 

आध्याहत्मक नकसांकन, पहवत्र भूगोल र आहदबाहस पाररहस्थहतक ज्ञान जस्ता प्रमुख अवधारणाहरूको प्रयोग गदै बौद्ध अनुष्ठान र धमयशास्त्रीय कथनमार्य त कसरी 

प्राकृहतक वातावरणलाई पहवत्र क्षेत्रमा रूपान्तरण गररन्छ भन्ने देखाँउदछ । साथै, यस अनुसन्धनात्मक लेखले प्राचीन ग्रन्थहरू र स्थानीय मौहखक परम्पराहरू 

दबुैबाट हवशे्लषण गदै  बेयुलको बहुआयाहमक स्वरूपको उजागर गने प्रयास गरेको छ। यसरी, यो समग्र सैद्धाहन्तक र वैचाररक रूपरेखाले हहमाली पहवत्र भूगोलमा 

आध्याहत्मक ब्रह्माण्डदृहि, पयायवरणीय चेतना र सांस्कृहतक पहहचान कसरी एकआपसमा समाहहत छन् भन्ने गहहरो अध्ययनको मागयप्रशस्त गदयछ । 

अनुसन्धान हवहध: 

यस अध्ययनमा गुणात्मक अनुसन्धान हवहध अपनाइएको छ, जसमा हतब्बती र हहमाली बौद्ध धमयसँग बेयुल संग सम्बहन्धत सामग्रीहरू पाठ हवशे्लषण समावेश 

गररएको छ। तथ्यांक संकलनका स्रोतहरूमा प्रकाहशत तथा अप्रकाहशत ग्रन्थहरू, लेखहरू, तीथययात्रा सम्बन्धी हववरणहरू र हडहजटल प्रकाशनहरू समावेश 

छन् । 

अनुसन्धानका सीमािरू 

यो अध्ययन केही बेयुल स्थानहरूको पहुँच कहठन हुनुका कारण सीहमत छ, जसमा राजनीहतक प्रहतबन्ध, मौसमजन्य कहठनाई र आध्याहत्मक शुद्धताको 

आशयमा आधाररत प्रहतबन्धहरू पछयन्। साथै, अनुवाहदत पाठ्यस्रोतहरूमा हनभयरता गदाय हतब्बती भाषामा हनहहत मौहलक अथयहरू वा ब्रह्माण्डदृहिको व्याख्या 

अस्पि हनु सकने सम्भावना पहन छ । 

बेयुलको ऐहतिाहसक पक्षिरू 

बेयुलको अवधारणा अथायत् गुप्त पहवत्र उपत्यकाहरू ८औ ँशताब्दीमा गुरु पद्मसम्भव (गुरु ररन्पोछे) बाट शुरु भएको माहनन्छ,वहाले धमयको पतन र 

सङ्कटको समयमा ती उपत्यकाहरू पत्ता लाग्ने भहवष्यवाणी गरेका हथए भन्ने हबश्वास गररन्छ । हतब्बती श्रोतहरुका अनुसार यी पहवत्र स्थलहरू ताहन्त्रक 

हवहधहरूद्वारा लुकाइएका हथए र तेमाय (गुप्त नीहध) मा संकेतन गररएका हथए । जनु भहवष्यमा कहमयक सम्बन्ध भएका तेतोन( हनहधपती) हरूद्वारा उजागर हनुे भनेर 

उल्लेख गरेको पाईन्छ (रोबटय मायर र कयाथी केन्टवेल,२००८ ) । साङलेङ्मा र काथाङ देङ्गा जस्ता ग्रन्थहरूले यी पहवत्र भूगोलहरुतर्य  सांकेहतक मागयहनदेशन 

हदएका छ्न्। जसमा ती शहिशाली देवता(धमयपाल) हरुले सुरहक्षत गररएका र आध्याहत्मक रूपमा तयार व्यहिहरूले मात्र प्रवेश पाउने भनेर वणयन गररएको छ 

(कयापसहटन,२००६,पृ.७०-७२, हुबर,१९९९,पृ.४९-५१) । यसरी, बेयुल हतब्बती बौद्ध ब्रह्माण्ड दृहिमा गहहरो रूपमा जरा गाहडएको भहवष्यको शरणस्थलको 

रूपमा स्थाहपत भएको छ,जसले संकटको समयमा बौद्ध धमयको संरक्षण सुहनहित गदयछ भन्ने मान्यता छ । 

हुबरले बेयुलको आध्याहत्मक मात्र नभई ऐहतहाहसक र राजहनहतक महत्वलाई उजागर गदै मङ्गोल आिमण, हचहनयाँ घुसपैठ वा हभहत्र साम्प्रादाहयक 

द्वन्द्वका समयमा यी लुकेका उपत्यकाहरू बौद्ध धमय र समुदायहरूको अहस्तत्वका लाहग मूतय शरणस्थलको रूपमा हेररन्थ्यो भन्ने हबचार ब्यि गरेका छन् 

(हुबर,१९९९,प.ृ२५-२९) । यसलाई समथयन गदै एररसले बौद्ध शाशकहरु र समुदायहरुले आफ्ना राज्यहरुलाई पहबत्र भु-पररहधको भागको रुपमा प्रस्तुत गदै ती 

उपत्यकाहरूको कल्पनालाई आफ्नो अहधकार र भू-भागमाहथको दावीलाई वैधता हदन प्रयोग गरे जसले गदाय ती सामाहजक-राजनीहतक उथलपुथलको समयमा 

बेयुलको महत्व अझ बढ्यो भनेर तकय  गदयछन् (एररस, १९७९, पृ.६०-६५) । यसलाई डोमनले यसरी बेयुलको दोहोरो भूहमका शरणस्थल र राजनीहतक प्रहतकले 

हतब्बती सांस्कृहतक तथा धाहमयक कल्पनामा यसको महत्व अझ बहलयो बनायो भहन पुहि गरेका छन् (डोमन,१९८८,प.ृ९१-९२) ।  
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बेयुलको खोज आध्याहत्मक जागरणको रूपक पहन हो। ती उपत्यकाहरूको तीथययात्रा केवल भौहतक यात्रा नभई आत्मज्ञानतर्य को प्रहतकात्मक यात्रा 

हथयो। जुन हतब्बती साहहत्यमा कहवतात्मक भाषाशैलीमार्य त व्यि गररन्थ्यो । डाईमबगयरले बेयुल प्रहतको माहनसहरुको श्रद्धा बारे प्राकृहतक प्रकोप वा धाहमयक 

दमनका समय यी स्थलहरूमा देहखने श्रद्धाले देखाउँछ हक हमथक, भूगोल र ऐहतहाहसक अनुभव हहमाली संस्कृहतमा कसरी परस्पर जालजालमा जोहडएका छन् 

भनेर हबचार ब्यि गरेका छन्। वहाँले  आधुहनक अनुसन्धानमा बेयुललाई पौराहणक कथन र जीहवत परम्पराको संगमको रूपमा हेररन्छ। जुन ऐहतहाहसक महत्त्व 

बोकेका छन् तर अझै बौद्ध दृहिपरक कल्पनात्मक भूगोलमा गहहरो रूपमा जरा गाहडरहेका छन्  भन्दै बेयुलको भौगोहलक, ऐहतहाहसक र सांस्कृहतक संबन्धहरुको 

महत्व उजागर गरेका छन् (डाईमबगयर,२००७) । 

२. भौगोहलक बेयुलहरू: नेपाल, भुटान र अन्य 

नेपालको सबैभन्दा पूज्यनीय बेयुलहरूमध्ये एक हो बेयुल योल्मो, जुन लाङटाङ श्रङ्ृखलाको नहजक हेलम्बु क्षेत्रमा अवहस्थत छ। थुप्रै तेमाय ग्रन्थहरूमा 

उल्लेख गररएको योल्मोलाई आध्याहत्मक जागरण र पाररहस्थहतक समायोजनको स्थल माहनन्छ । यसले बौद्ध तीथययात्रीहरू र वातावरणप्रेमी पययटकहरूलाई 

आकहषयत गरररहेको छ। सालोमोनले यस क्षेत्रमा बसोबास गने जातीय ह्योल्मो समुदायको सांस्कृहतक अभ्यासहरू उपत्यकाको पहवत्रतामा आधाररत हवश्वाससँग 

गहहरो रूपमा जोहडएका छन्  भनेर उल्लेख गरेकाछन(्सालोमोन,२००५,प.ृ१४२) । त्यस्तै गरर हकयमोलुङ, खने्बालङु, सोलुखुम्बु, रोल्बाहलङ, हकयरोङ, नुब्री 

उपत्यका, ङे-बेयुल बरुण उपत्यका नेपालका हहमाहल क्षेत्रका महत्वपूणय बेयुलहरु हुन् । 

भुटानको बेयुल खने्पाजोङ हतब्बतको सीमासँग जोहडएको दगुयम क्षेत्रमा अवहस्थत छ। जनु पहवत्र ताल, गुर्ा र रक्षक देवताहरूसँग सम्बहन्धत छ । 

तीथययात्रीहरू यस क्षेत्रलाई दीघयकालीन ध्यान र धमय अभ्यासको लाहग उपयुि स्थान मान्छन्। उराका अनुसार भुटानी सरकारले प्रवद्धयन गने ग्रस नेसनल 

ह्याहप्पनेसको अवधारणा बेयुलको संरक्षणवादी दृहिकोणसँग मेल खान्छ, जसका कारण राज्यबाट बेयुलको संरक्षणका प्रयासहरूलाई समथयन प्राप्त छ 

(उरा,२०१२,प.ृ८८) । 

हतब्बतको दहक्षणपूवी क्षेत्रमा रहेको बेयुल पेमाको सबैभन्दा बढी पौराहणक माहनएको बेयुल हो। यसलाई कमल रु्लको आकारको गुप्त-भूहमको रूपमा 

वणयन गररएको छ। जसले वज्र-योहगनीको मण्डलालाई प्रहतहनहधत्व गदयछ। हुबरले भारतको अरुणाचल प्रदेशमा रहेको ड्रमोङ बेयलुहरूलाई हतब्बती शरणाथी र 

हभक्षुहरूले पहवत्र भूहम मान्दछन्  भनेर उल्लेख गरेका छन्(हुबर,१९९९, प.ृ२१-२३) । 

३. धाहमबक र साांस्कृहतक मित्व 

बेयुलहरू तीथययात्राका स्थलहरू हुन् जहाँ धाहमयक अनुष्ठान, आध्याहत्मक दशयन यात्राहरू र ध्यान साधनाहरू सचचालन गररन्छन् । यस्ता यात्राहरू 

रूपान्तरणकारी माहनन्छन् र त्यसका लाहग शुद्ध आचरण आवश्यक हुन्छ । जुन कडा अनुष्ठानको तयारीद्वारा हनदेहशत गररएको तीथयस्थलको पहवत्र भौगोहलक 

स्वरूपमा हसद्धहरुले ध्यान गरेको गुर्ाहरू, मुहिका प्रतीक माहनने तालहरू र ताहन्त्रक शुहद्धको संकेत गने हहमाली भचज्याङहरु समावेश हुन्छन् । स्थानीय 

समुदायहरूले वषेनी यस्ता स्थानहरूका रक्षक देवता(धमयपाल, स्थानपहत) हरुलाई प्रसन्न पानय अनुष्ठानहरू आयोजना गदयछन् । बेयुलहरूसँग सम्बहन्धत 

सांस्कृहतक समहृद्धमा मौहखक परम्पराहरू, धाहमयक नतृ्यहरू, पहवत्र कला र संगीत समावेश हुन्छन् । यी सबै तत्वहरू बौद्ध हशक्षासँग गहहरो रूपमा जोहडएका 

छन् र पुस्तौंदेहख पुस्तासम्म जीहवत सांस्कृहतक सम्पदाको रूपमा हस्तान्तरण गररँदै आएका छन्। धेरै समुदायहरूमा तीथययात्राको धाहमयक अथयशास्त्रल े

गुम्बाहरूलाई सहयोग गदयछ र नैहतक पययटनलाई पहन प्रवद्धयन गरररहेको हुन्छ । 
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यसको अलावा केही बेयुलहरूले शताब्दीयौंदेहख हवशेष धाहमयक मान्यता प्राप्त गरेका छन् । जस्तै हतब्बतको दहक्षणपूवी भागमा पने पेमाको बेयुल 

सम्भवतुः सबैभन्दा प्रहसद्ध बेयुल हो। जसलाई डाहकनी बज्र-योहगहनको हनमायणकाय माहनन्छ र यसलाई जोहखमपूणय भू-भाग तथा आध्याहत्मक शहिका लाहग 

श्रद्धा गने गररन्छ। नेपालमा अवहस्थत योल्मो पहन उहत्तकै महत्वपूणय बेयुल हो। जुन गुरु ररन्पोछे सँग हनकट रूपमा सम्बहन्धत छ र यसको गुम्बा र आध्याहत्मक 

ऊजायका लाहग प्रहसद्ध छ । हुबरले बेयुलहरुमा गररने अनुष्ठानहरु हचत्तशुहद्धको उपायको रुपमा उल्लेख गदै बेयुलहरू हहमालयन बौद्ध धमयका धाहमयक 

अभ्यासहरूमा गहहरो रूपमा समावेश भएको र  यस्ता उपत्यकाहरूमा गररने अनुष्ठान, प्राथयनाका झण्डाहरू र तीथययात्राहरूलाई हचत्त शुहद्धको उपायको रूपमा 

हलइने बताएका छन । साथै हतनीहरूलाई हदव्य उपहस्थहत भएको माहनन्छ र प्रायुः शुद्धभूहम वा मण्डलको रूपमा कल्पना गररन्छ  भनेर प्रस्तुत गरेका छन 

(हुबर,१९९९,प.ृ४२-४५) । बेयुलहरूलाई मण्डलाका रूपमा सम्मान गररन्छ। जसले प्रबुद्ध लोकहरूलाई प्रहतहनहधत्व गछयन्, जहा ँसाधकहरूले बोध प्राप्त गछयन् 

(बर्रहिल्ले,२०१४,पृ.१२५) ।  

यस्ता स्थलहरूको तीथययात्रा पुण्य माहनन्छ र यसले नकारात्मक कमयलाई शुद्ध पाने हवश्वास गररन्छ । सांस्कृहतक रूपमा बेयुलहरूले स्थानीय 

समुदायहरूको पहहचान हनमायणमा महत्वपूणय भूहमका खेलेका छन् । यस्ता पहवत्र स्थलहरू नहजकका गाउँहरूले आरू्लाई हदव्य क्षेत्रहरूको संरक्षकको रूपमा 

हेछयन् । हयनीहरूको हमथकीय कथाहरू वररपरर स्थानीय चाडपवय, भजन र मौहखक परम्पराहरू हवकहसत भएका छन्(डाइमबगयर,२००७) । त्यस्तै, बेयुलहरूको 

खोज र गोपनीयताको कथनहरूले आध्याहत्मक हवहशिता र उत्तरदाहयत्वको अनभुूहत जगाउँदछ। यस्ता सांस्कृहतक अहभव्यहिहरूले गुह्य ज्ञानको हस्तान्तरण 

सुहनहित गछयन् ।  

४.पाररहस्थहतक मित्व 

बेयुलहरूले अहद्वतीय वनस्पहत र जीवजन्तुहरूको आश्रय हदन्छन् र प्रायुः जलवायु आश्रयस्थलको रूपमा काम गछयन् । हतनीहरूको दगुयमताले गदाय ती 

पाररहस्थहतकी प्रणाहलहरु अनायसै जोहगइरहेका छन्, जुन अहहले बढ्दो तापिमको कारण संकटमा परेका छन्। पाररहस्थहतक दृहिले हेदाय, बेयुलहरू जैव 

हवहवधताको केन्र हनु् । हतनीहरूको दगुयममा रहेको अवहस्थहत र हहंसा तथा स्रोत दोहनहवरुद्धका धाहमयक हनषेधहरूले वन, नदी तथा जनावरहरूलाई जोगाउन 

मद्दत पुर् याएका छन्। उदाहरणस्वरूप बेयुल योल्मो लाङटाङ राहष्िय हनकुचजको हहस्सा हो । जहाँ रातो हाबे्र, हहमाली थार र दलुयभ जडीबुटी पाइन्छन्(WWF 

नेपाल,२०१८)। यी पहवत्र स्थानहरूमा दाउरा काट्ने, हशकार गने र खानीजन्य स्रोतको दोहनमा प्रहतबन्ध लगाइएको हनु्छ। यी पहवत्र भौगोहलक क्षेत्रहरू 

व्यवहारतुः संरक्षण क्षेत्रका रूपमा कायय गछयन् ।  

बरकेसका अनुसार आहदवासी परम्परागत अभ्यासहरू गहहरो पाररहस्थहतकी र अन्तरहनभयरताको हसद्धान्तसँग मेल खान्छन्। जसले महायान र वज्रयान 

बौद्ध परम्परामा जीवनको आपसी सम्बन्धबारेको बुझाईलाई बल हदन्छ । बौद्ध गुठीहरूले प्रायुः पहवत्र वन, पानीका मुहानहरू र अहहंसाको आचारसंहहता पालन 

गरेर जैव हवहवधताको संरक्षण गछयन् (बरकेस,२०१२,पृ.७४) । यसलाई समथयन गदै हिउजमनले बेयुलहरू जैव हवहवधताको धनी क्षेत्रमा अवहस्थत हुन्छन् र 

औद्योहगक दोहनबाट अछुतो रहन सर्ल छन्। यसले पाररहस्थहतक समहृद्ध संयोग मात्र होइन, बरु हतनीहरूको पहवत्र स्थानको मान्यतासँग गहहरो सम्बन्ध राख्दछ। 

बौद्ध पाररहस्थहतक हचन्तनमा प्रकृहत स्वयं पहवत्र माहनन्छ र यसलाई हाहन पुर् याउनु कमयजन्य उल्लंघन माहनन्छ भनेर ब्यि गरेका छन्(हिउजमन,२०१२)। यस 

मान्यतालाई चाइल्ड्सको हबचारले थप समथयन गरेको पाईन्छ । वहाको अनुसार बेयुल नहजक बसोबास गने समुदायहरूले परम्परागत अभ्यासहरू पालना गछयन्, 

जसले वातावरण संरक्षणसँग मेल खान्छ। हशकार, वन र्डानी र पययटनमाहथ हनयन्त्रण यी क्षेत्रहरूमा सामान्य अवस्थामा छन्, जसले प्राकृहतक दोहन भन्दा 

सन्तुलनमा आधाररत एक आध्याहत्मक पाररहस्थहतक दृहिकोण झल्काउँदछ (चाइल्ड्स,२००४,प.ृ१२०) । 
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बेयुलको अवधारणामा समाहवि पाररहस्थहतक ज्ञानले हदगोपनको वैकहल्पक मोडेल प्रस्तुत गनय सकछ । यस ज्ञानले आधुहनक पाररहस्थहतक संकटको 

हवकल्पका रूपमा मानव र प्रकृहतबीचको सहहजवी सम्बन्धको वकालत गदयछन् । नेपालको पूवी भागमा पने बरुण उपत्यकाले हालै आफ्ना अक्षत-वातावरण र 

पहवत्र भौगोहलकता सम्बन्धी मान्यताका लाहग ध्यान आकषयण गरेको छ । गोप्य तत्त्वले भररएको पेमाको भन्दा र्रक बरुण तुलनात्मक रूपमा बढी पहुँचयोग्य 

छ र यसले आध्याहत्मकता र पाररहस्थहतक संरक्षणको अन्तरसम्बन्धको अध्ययनको आदशय उदाहरण पेश गदयछ (हिउजमन,२०१२) । स्टडलेका अनुसार 

स्थानीय समुदायहरूले बेयुलमा प्रवेशसँग सम्बहन्धत हवहधहरू र हनषेधहरूको मौहखक परम्परा संरक्षण गछयन्। जसले पाररहस्थहतक सन्तुलन सुहनहित गछय 

(स्टडले,२०१८,प.ृ७७) ।  

५.बेयुलः नैहतक र आध्याहत्मक आश्रयस्थल 

बेयुल वा लुकेका पहवत्र उपत्यकाहरू केवल पथृक भौगोहलक स्थान मात्र होइनन्, यी गहहरो रूपमा प्रहतकात्मक तथा आध्याहत्मक आश्रयस्थलहरू 

हुन् । जसले वज्रयान बौद्ध दशयनमा आधाररत एहककृत शीलवान हवश्वदृहिको प्रहतहनहधत्व गदयछन्। गुरु पद्मसम्भवद्वारा भहवष्यवाणी गररएका र तेमाय (गुह्य हनहध) 

मार्य त् प्रकट गररएका यी भूहम सामाहजक पतनको समयमा साधकहरूको लाहग सुरहक्षत आश्रयस्थलका रूपमा रहने बुहझन्छन् (ग्याछो,१९९८,प.ृ१५०-१५३)। 

यी बाह्य भौगोहलकता र आन्तररक चेतनाहस्थहतहरूको हमलनको प्रतीक हुन्, जहाँ अज्ञानताबाट संबोधीतर्य को यात्रालाई दशायइन्छ। डेहवड हुबरका अनुसार 

बेयुल केवल सांसाररक अशाहन्तबाट मात्र नभई आध्याहत्मक मोहबाट पहन आश्रय हदने स्थान हुन्, जसले करुणा, प्रज्ञा र रूपान्तरणको पहवत्र स्थानको रूपमा 

कायय गछयन् (हुबर,१९९९,प.ृ८१) । यस अथयमा, बेयुलले एउटा यस्तो नैहतक हवश्वबोध प्रस्तुत गछयन्, जहाँ पहवत्र भौगोहलकता नै धमय साधनाको आधार हो । 

५.१. ध्यानयोग पररदृश्य र तीथब यात्रा 

बेयुल ध्यान र तपस्याका अभ्यासहरूसँग गहहरो रूपमा सम्बहन्धत छन्, जहाँ लामो अवहधको व्रतबास तथा स्व-अनुभुहत प्राहप्तका  लाहग आदशय 

वातावरण पाईन्छ । यहाँको भूगोल-गुर्ाहरू, पहवत्र तालहरू, स्तूपहरू,वज्रयान मागयको आन्तररक संरचनासँग मेल खान्छ, जसले साधकलाई संबोधीतर्य  

मागयदशयन गदयछन् । डोमनका अनुसार यी लुकेका उपत्यकाहरू योग अभ्यासलाई प्रेरणा हदने स्थान हुन् र तीथययात्राका मागयहरू साधारण हहँडाईका लाहग नभई 

एक साक्षत मण्डलको रूपमा प्रयोग गररएको हुन्छ, जहाँ हरेक पाईला ध्यान र आन्तररक रूपान्तरणतर्य  हनदेहशत हुन्छ (डोमन,१९८८, प.ृ३) । हतब्बती श्रोतहरुमा 

यहद कुनै व्यहि शुद्ध उद्देश्य र दृहिसँग बेयुलमा प्रवेश गदयछ भने त्यो बुद्धभूहममा प्रवेश गरे सरह माहनन्छ, जहाँ हरेक पवयत र नदी भहि र जागरणको साधन बन्छन् 

भन्ने हबश्वास पाईन्छ। यसरी, यी पहवत्र उपत्यकाहरू बौद्ध मुहि हशक्षाको जीहवत भौगोहलक स्वरूप हुन् । 

६.बेयुलको समसामहयक सान्िहभबकता 

आजको हदनमा बढ्दो पयायवरणीय हवनाश र आध्याहत्मक हवखण्डनको सन्दभयमा, बेयुलको अवधारणा एक शहिशाली हवकल्पको रूपमा देखा परेको 

छ, जसले प्रकृहतसँगको सामचजस्य र आहत्मयता बोधबीचको सन्तुलन प्रस्तुत गदयछ । यी पहवत्र उपत्यकाहरू कुनै प्राचीन परम्परा मात्र नभई जीहवत सम्झनाका 

रूपमा रहहरहेका छन्, जहाँ प्रकृहतलाई उपभोग्य वस्तु होइन, पहवत्रताको अहभव्यहिको रूपमा आदर गररन्छ। महायान र वज्रयानका हसद्धान्तहरू अनुसार सबै 

प्राणी र वातावरणप्रहत करुणा राख्नु बौद्ध धमयको केन्रीय हशक्षा हो, जसलाई बेयुल परम्पराले जीहवत राखेको छ। बेयुल परम्परामा आध्याहत्मकता र वातावरणीय 

हजम्मेवारीबीचको सम्बन्धलाई पुनुःप्रस्तुत गदै आजको युगका लाहग पहन यी आश्रयस्थलहरू केवल भौगोहलक सुरक्षागहृ होइन, जीवनको पुनसंरचना गनय सहकन े

आध्याहत्मक तथा पाररहस्थहतक दृहिकोणका नकसा हुन् । 
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७.पयबटन र  बेयुलमाहथ यसका प्रभाविरू  

हालका वषयहरूमा हहमाली क्षेत्रका बेयुलहरूमा तीव्र रूपमा बढ्दो पदयात्रा तथा तीथय पययटनले ती पहवत्र स्थलहरूको पहवत्रता गंभीर रूपमा प्रभाहवत 

बनाइरहेको छ। हतब्बती बौद्ध परम्परामा बेयुललाई शाहन्त, धाहमयक शरणस्थल तथा पाररहस्थहतक सन्तुलनका रूपमा हेने गररन्छ। तर आज ती स्थलहरू अत्यहधक 

पययटक आगमन, र्ोहोर व्यवस्थापनको अभाव, पदमागयहरूमा र्ोहोर र्ाल्ने, पययटक पूवायधार हनमायणको लाहग वन र्डानी गन ेलगायतका कारणले हवघहटत 

हुँदै गएका छन् (म्याकके,२००१, प.ृ१५५,जमायनो, हड.(१९९८) । यद्यहप पययटनले स्थानीय समुदायहरूमा रोजगारी हसजयना, होमस्टे तथा परम्परागत पेसामा 

आम्दानी वहृद्ध जस्ता आहथयक र्ाईदाहरू पुर् याएको छ, तर हदगो अभ्यासको अभावले यी पहवत्र स्थलहरूको सांस्कृहतक र प्राकृहतक सम्पदामाहथ दीघयकालीन 

खतरा उत्पन्न गरररहेको छ । 

पहछल्ला दशकहरूमा बेयुलहरू केवल हतब्बती बौद्ध तीथययात्रीहरूका लाहग मात्र नभई हवश्वव्यापी साहहसक पययटक र आध्याहत्मक खोजकतायहरूका 

लाहग पहन प्रमुख गन्तव्य बन्न पुगेका छन् । नेपालका योल्मो तथा बरुण उपत्यका जस्ता स्थानहरूमा प्रत्येक वषय हजारौ ँतीथययात्री र िेकरहरू पुग्ने गरेका छन्। 

ती यात्रा अकसर आध्याहत्मक खोज र उच्च हहमाली साहहसकतासँग जोहडएका हुन्छन्, जसले बेयुललाई हवहवध खालका आगन्तुकहरूका लाहग आकषयक 

बनाएको छ । जसले गदाय स्थानीय अथयतन्त्रमा उल्लखेनीय सकारात्मक प्रभाव पारेको छ । र्लस्वरुप, आवास, गाइड सेवा, खाद्य आपूहतय र परम्परागत 

हस्तकलाको मागमा पहन उल्लेख्य  वहृद्ध हुँदै गएको छ । यसरी केही क्षेत्रमा पययटनले गररबी घटाउन र आहथयक अवसरहरू हसजयना गनय सहयोग पुर् याएको छ। 

तर, पययटकको अत्यहधक आगमनले गम्भीर सामाहजक-सांस्कृहतक र पाररहस्थहतक चुनौती पहन हनम्त्याएको छ । धेरैजसो आगन्तुकहरूले बेयुलहरूको 

आध्याहत्मक महत्त्व नबुझ्दा सांस्कृहतक वस्तुहरू व्यापाररक बनाइन्छन् । धमय, पवय, रीहतररवाज तथा धाहमयक सामग्रीहरू हबस्तारै पययटक आकषयणको वस्तु बन्ने 

खतरा हुन्छ, जसले हतनीहरूको मूल अथय र गहहराइलाई हराउँदै लान्छ। यस्तै, पययटक पूवायधार हनमायण (जस्तै बाटो, होटल, सचचार संरचना) ले परम्परागत रूपमा 

सुरहक्षत गररँदै आएका प्राकृहतक संरचनामा नोकसान पुर् याउँदछ । यसले गदाय  ती उपत्यकाहरूको पयायवरणीय तथा आध्याहत्मक संरचनामा स्थायी क्षहत पुर् याउन 

सकछ । 

त्यसैले मुख्य चुनौती भनेको ती स्थलहरूलाई सबैका लाहग पहुँचयोग्य बनाउने प्रयास र हतनको पहवत्रता जोगाउने प्रयासबीच सन्तुलन कायम गनुय हो। 

यो बुझेर, धेरैजसो अनुसन्धानकताय, स्थानीय अगुवा तथा वातावरणहवदह्रूले उत्तरदायी र हदगो पययटनको अभ्यासको वकालत गरररहेका छन् । यस्ता अभ्यासमा 

समुदाय-आधाररत व्यवस्थापन, इको-टुररज्म मोडेल, आध्याहत्मक पययटन आचारसंहहता तथा परम्परागत ज्ञान प्रणालीलाई आधुहनक संरक्षण नीहतमा समावेश 

गनुय जस्ता उपायहरू समावेश छन् । यहद पययटन हवकासलाई आध्याहत्मक मूल्य, समुदायको सहभाहगता र वातावरणीय नैहतकतामा आधाररत बनाइयो भने मात्र 

आगन्तुकहरूको उपहस्थहत बेयुलहरूको पहवत्रतालाई संरक्षण गनय सहयोगी बन्न सकछ । यस्ता उपायहरूले बेयुलहरूको मूल उद्देश्य- शरण, आध्याहत्मक 

रूपान्तरण तथा प्रकृहतसँगको पहवत्र सह-अहस्तत्वलाई कायम राख्न सकने आशा देखाउँछन् । 

८.वतबमान चुनौतीिरू 

हहमालयको अवहस्थत पहवत्र लुकेको उपत्यकाहरू अथायत् बयेलुहरू आजको आधुहनकताका जहटल दबाबहरूको कारण गम्भीर खतरामा छन् । 

जलवायु पररवतयनले यी नाजुक पाररहस्थहतक प्रणालीहरूमा व्यापक प्रभाव पारेको छ, जस्तै हहमनदी हछटो पहग्लनु, पानीको चिमा पररवतयन र अहनयहमत 

मौसमको अवस्था जसले बेयुल क्षेत्रको जैहवक हस्थरतामा असर पुर् याइरहेको छ । उदाहरणका लाहग, सन् २०१५ मा नेपालमा गएको भूकम्पका कारण योल्मो 

क्षेत्रमा हवनाशकारी पहहरो गएको हथयो जसले तीथययात्रा पूवायधार र स्थानीय गोन्पाहरुमा ठूलो क्षहत पुर् यायो। जसले यी पहवत्र स्थलहरूमा भौहतक पहुँच र 

आध्याहत्मक संलग्नतामा बाधा पुर् याएको छ (ICIMOD, २०१६) । त्यसैगरी, पेमाकोमा हहमनदीहरू पहग्लँदा पुराना तीथययात्रा मागयहरू माहसने खतरा उत्पन्न 
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भएको छ, जसले लामो समयदेहख पहवत्र सांस्कृहतक धरोहरको रूपमा काम गदै आएका हथए । यी वातावरणीय पररवतयनहरूले बेयुलको प्राकृहतक आधारमाहथ 

मात्र असर गरररहेका नभई यी स्थलसँग जोहडएका धाहमयक अभ्यासहरूको हनरन्तरतालाई पहन संकटमा पादैछन् । साथै, पययटन र अत्यहधक व्यवसायीकरणल े

बेयुलहरूको पहवत्रता हराउँदै गएको छ । अहनयहन्त्रत पदयात्रा, दताय नगरेका आवासहरूको हनमायण र आगन्तुकहरूबाट उत्पन्न भएको र्ोहोरले ती स्थानहरूको 

धाहमयक शुद्धता नि गदैछन् । यद्यहप, वातावरणमैत्री पययटनको अवधारणा देखापरेको छ, तर यी पहलहरूले प्रायुः स्थानीय समुदायको पयायप्त सहभाहगता नपाएको 

र धाहमयक परम्पराहरूको सम्मान नगरेको पाइन्छ । यसले बेयुलहरूलाई मात्र पययटक आकषयणमा पररणत गने खतरा छ, जसले हतनीहरूको सांस्कृहतक र 

पाररहस्थहतक महत्त्वलाई कम गनेछ। आहथयक हवकास र आध्याहत्मक मूल्यहरूको संरक्षणबीचको द्वन्द्वले ती पहवत्र उपत्यकाहरूको हस्थरता र पहवत्रता जोगाउन 

सन्तुहलत दृहिकोणको आवश्यकतालाई जोड हदएको छ । 

थप रूपमा, सांस्कृहतक क्षहयकरण पहन बेयुल परम्पराहरूको अहस्तत्वका लाहग ठूलो चुनौती हो। योल्मो र भूटानी क्षेत्रका युवा पुस्ता शहरी क्षेत्रमा बढ्दो 

रूपमा पलायन हुँदै गएका छन्, जसले संस्कार ज्ञान, पहवत्र कथाहरू र मौहखक इहतहासहरूको हस्तान्तरणमा कमी ल्याएको छ र यसले सांस्कृहतक हनरन्तरतालाई 

कमजोर बनाएको छ । राजनीहतक सीमाहरूले पहन नेपाल, भूटान र हतब्बतबीचका परम्परागत तीथययात्रा मागयहरूमा अवरोध पुर्याएर समुदायहरूलाई हवभाहजत 

गरररहेका छन् । साथै, सडक र जलहवद्युत् जस्ता पूवायधार हवकासका पररयोजनाहरूले बेयुलको आध्याहत्मक र पाररहस्थहतक महत्वलाई पयायप्त ध्यान नहदई 

राजनीहतक र आहथयक हहतका कारण अहघ बहढरहेका छन् । यी बहुआयाहमक चुनौतीहरूलाई समाधान गनय कानुनी संरक्षण, समुदायको सहिय सहभाहगता र 

अन्तरायहष्िय सहकायय समावेश गने व्यापक रणनीहत आवश्यक छ । बौद्ध पाररहस्थहतक दशयन र पहवत्र भूगोलका हसद्धान्तमा आधाररत संरक्षण प्रयासहरूले हदगो 

व्यवस्थापनका लाहग महत्वपूणय मागयदशयन प्रदान गनय सकछन् भने, स्वदेशी समुदायका आवाजहरूलाई समावेश गने नीहतहरूले सम्मानपूवयक र प्रभावकारी संरक्षण 

सुहनहित गनय आवश्यक छन्(हिउजमन,२०१२) । 

हनष्कर्ब 

हहमालयन बौद्ध परम्परा भन्नाले हतब्बत, नेपाल, भुटान, लद्दाख, हसहककम र भारतको उत्तरी भागमा अभ्यास गररने हवहवध वज्रयान (ताहन्त्रक) बौद्ध 

परम्पराहरूलाई बुहझन्छ। यस परम्परामा बेयुल भन्ने अवधारणा गुरु ररन्पोछे (पद्मसंभव) द्वारा पहवत्र माहनएका लुकेका गुह्य उपत्यकाहरू संग सम्बहन्धत छन् । 

हहमाली बौद्ध परम्परासँग गहहरो सम्बन्ध राख्ने धाहमयक गुह्य भूगोल, पाररहस्थहतक ज्ञान र सांस्कृहतक लचकताको अनौठो संयोजन नै बेयुलको अवधारणा हो । 

यी हदब्य उपत्यकाहरुमा गुप्त रुपमा लुकाईएका हनहध (तेमाय) हरू, नेपाल (हवशेष गरी योल्मो, खेम्पालुङ, र हकयमोलुङ), भूटान (खेपाजुङ) र हतब्बत (पेमाको ) 

जस्ता बेयुलहरुमा रै्हलएका छन्, जो बौद्ध धमय, स्थानीय जैहवक हवहवधता र हहमाली समुदायहरूको सांस्कृहतक पहहचान संरक्षण गने आश्रयस्थलको रूपमा 

कायय गदयछन्। बेयुलले एउटा ताहन्त्रक हवश्वदृहि समेट्छ, जसमा आध्याहत्मक अभ्यास र वातावरणीय संरक्षण अहवभाज्य रूपमा जोहडएका छन्, जसले प्रकृहतलाई 

पहवत्र र जीवनदाहयनीको रूपमा सम्मान गने समग्र ब्रह्माण्डबोधको उदाहरण प्रस्तुत गदयछ । 

आजको समयमा, बेयुलहरू जलवायु पररवतयन, बढ्दो पययटन र हवश्वव्यापीकरणजस्ता चुनौतीहरूको सामना गरररहेका छन,् जसले यी नाजुक 

पाररहस्थहतक र आध्याहत्मक स्थलहरूको व्यवसायीकरण र ह्रासको जोहखम बढाइरहेको छ । हतनको अखण्डता जोगाउनका लाहग संरक्षण रणनीहतहरू गुरु 

ररन्पोचेका तेमाय परम्परामा आधाररत परम्परागत बौद्ध ज्ञान, समुदाय आधाररत संरक्षण, र सशि नीहतगत संरचनालाई समेट्नुपने हुन्छ। यस संयोजनले बेयुललाई 

आध्याहत्मक पुनुःजागरण र जैहवक हवहवधता संरक्षणका लाहग आश्रयस्थलको रूपमा कायम राख्न अत्यावश्यक छ । 

भहवष्यको अनुसन्धान र संरक्षण प्रयासहरूले बेयुललाई यस्तो जहटल सामाहजक-पररहस्थहतक प्रणालीका रूपमा बुझ्नुपदयछ, जसले ब्रह्माण्डशास्त्र, 

पाररहस्थहतकी र समुदाय अन्तरसम्बहन्धत छन् भनेर बोध गनय सकोस । यो बहुआयाहमक दृहिकोणले बेयुललाई हहमाली बौद्ध दशयनमा आधाररत हदगो धाहमयक, 
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आध्याहत्मक, सांस्कृहतक र पयायवरणीय अभ्यासहरूका लाहग प्ररेणा स्रोत बनाइराख्न मद्दत गनेछ । बौद्ध पाररहस्थहतक आचरण, हजम्मेवार पययटन, र सहभागी 

संरक्षण प्रवधयन गनय सके यी लुकेका उपत्यकाहरू साँचो र प्रतीकात्मक आश्रयस्थलको रूपमा जीहवत रहहरहनेछन् जसले प्रकृहत र मानव चेतनाबीचको सदाबहार 

सन्तुलनको हवरासतलाई पुस्तौंपुस्तालाई हस्तान्तरण गनेछ । 
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द ुःख निवारण हेत  नित्तमात्रता ज्ञाि 

डा. गौतम वीर वज्राचार्य (PhD) 

पृष्ठभूनम : 

चित्तले नै वस्तुको अचस्तत्वलाई चनर्ाारण गरेको हुन्छ । मनले नचिताईकन कुनै पचन वस्तुको आकार प्रकार रहेको हुँदैन । बाचहरी वस्तुको अचस्तत्व 

चित्तद्धारा नै प्रक्षेपन गररएको हुन्छ । चित्त वा मनले भेददृचि राखेकोले नै सुनिााँचद बहुमुल्य र्ातु र माटो ढुङ्गालाई अल्पमूल्य ठानेका हुन्छौ ँ। तथाचप 

सौपाचर्शेष चनवााण प्राप्त प्रज्ञावान व्यचिका लाचग यस्ता चिज वा वस्तुको कुनै महत्व रहेको हुँदैन । वस्तुतः सुनलाई मुल्यवान बनाउने हाम्रै मन हो । 

माटोलाई मुल्यहीन बनाउने पचन हाम्रै मन हो । यसथा यचद सत्य मान्ने हो भने केबल चित्त वा मनको सत्तालाई स्वीकार गनुा पदाछ । यचह चबज्ञानवाद अथाात 

योगािार बौद्ध दशान मतको र्ारणा हो, चसद्धान्त हो । योगािारको मतानुसार हवज्ञान या हवज्ञहप्त नै एक मात्र सत्य छ । संसारको सबै वस्तुहरु र सबै र्माहरु 

स्वप्न, भ्रम र असत् हुन् । वस्तुहरु हाम्रो चित्तको प्रचतचबम्ब मात्र हुन्, जसलाई हामी संग भएको अहवद्याग्रस्त स्वभावको कारणले चनत्य बाह्य वस्तुको 

रुपमा देख्न पुग्दछौ ँ। यचद अहवद्याग्रस्त चवकल्पहरु सचहतको चित्त हवस्थापन र चवकल्पहरु रचहत शुद्ध चित्तको प्रचतस्थापन गना सके दःुख चनरोर्क चनवााण 

लाभ यचह जन्ममा सम्भवः रहेको हवज्ञानवादहरुको मान्यता रहेको छ । 

 

शब्दक ञ्जी:  द्वयचित्त, आरोपण, षडइचन्िय, नैयाथा, चनत्याथा, अनचभलाप्य । 

 

नित्त िै शास्वत सत्य: 

 

योगािार अथाात हवज्ञानवादी बौद्ध दशान संग सम्बचन्र्त सुत्र ग्रन्थहरुमा चित्तको एक मात्र अचस्तत्व वा सत्तालाई स्वीकार गदै व्याख्या चवव े िना 

र हवशे्लशण गररएको पाईन्छ । हेतुप्रत्येय द्वारा चनमााण भए गरेका जचतपचन जगतीय पदाथा वा वस्तुहरु छन्, चतनीहरुको एक आपसमा न कुनै आलम्बन छ, 

न कुनै आलम्बन चदने स्वभावका नै हनु्छन् । चतनीहरु सबै चित्तहवज्ञान कै हवचभन्न स्वरुपको प्रक्षेपन मात्र हुन् । यसथा भचनएको पाईन्छ,  

 

दृश्यं ि नवद्यते बाहयं नित्रं नह दृश्यते । 

देहभोगप्रनतष्ठािं नित्तमात्रं वदाम्यहम् ॥ लंकावटारसूत्र ॥३:३३॥ 

 

अथाात, बाचहरी दृष्य जगतको वास्तहवक अचस्तत्व छैन । सो चित्तको प्रक्षेपन वा पररणाम मात्र हुन् । चित्त कै कारणले बाचहरी दृष्य जगत चबचभन्न स्वरुपमा 

देचखएको मात्र हो । (वज्रािाया, बु.स.२५३७, प.ृ१५१…) 
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आत्मामा चबश्वास गने वैचदक सनातनवादीहरु चित्तको अलावा आत्मा नामको एक वस्तु मानव शरीरमा हवद्यमान हुने ठान्दछन् । तथाचप यो भावनात्मक 

हवश्वास मात्र हो, यसको वास्तबमा ब्यवहाररक सत्य छ भन्ने प्रमाचणकता पुिी गना यद्यचप सकेका छैनन् । सुक्ष्म तथा गचहररएर अध्ययन गने हो भने आत्मा 

भन्ने त्यो वस्तु पञ्िस्कन्र्को एक समुदाय मात्र हो भन्ने हवज्ञानवादी बौद्धहरुको र्ारणा रहेको छ । यो संसार कसैलाई स्वगा लाग्न सक्छ, कसैलाई नका  

लाग्न सक्छ, कसैलाई जन्जाल लाग्न सक्छ, कसैलाई सहजता, अमोद प्रमोद लाग्न सक्छ । व्यचि व्यचि चबिको चित्तको फरक फरक पररचस्थती र 

अवस्थामा हेराई र ठम्याई फरक फरक हुन पुगेको मात्र हो । त्यसैले शास्वत सत्य भनेको आत्मा होईन, नित्तमात्रता अथाात, चित्त मात्र हो भन्ने कथन 

हवज्ञानवादमा उल्लेख गररएका छन् । 

द्वयसत्यको यथाथबता: 

लोकमा जे जस्तो देचखएको छ त्यो द्वयचित्त (ग्राह्य ग्राहक), वास्तबमा भ्रान्ती हो । हवज्ञानवाद अथाात योगािारको मान्यतामा वास्तचबक सत्य भनेको 

अद्वयचित्त अथाात, एक मात्र चित्त हो । देचखएको द्वारा वस्तुको वा तत्वको वास्तचबक स्वरुपतत्वलाई छोचपचदन्छ वा आवरण लगाई चदएको हुन्छ । अको 

तफा  माध्यचमक दशानका आिायाहरुको मान्यता अनुसार सत्य दईु प्रकारको हुन्छ भचन व्याख्या गरेको पाउाँछौं । (क) प्रपञ्िसचहत (नैयाथा, प्रमाण 

(empirical) (ख) प्रपञ्िरचहत (चनत्याथा, परमाथा (Transcendent) भए । प्रपञ्ि सचहतको लोकमा द्वयचित्त (ग्राह्य, ग्राहक) चबध्यमान रहेको हुन्छ । 

चनष्प्रपंि सचहतको लोकमा  यस्ता रहेको हुदैन । यचहबाट द्वय सत्य अथाात, संवचृत्तसत्य र परमाथासत्य रहेको छ भचन छुट्ईएको पाईन्छ  (बोचर्ियाावतार, 

चतवारी (अन)ु, १९९३ पृ.१६०) । 

क) संवृनत्त सत्यको स्वरुप :  

मोह संवचृत्त हो, चकनचक यसले वस्तुको यथाथा स्वभावलाई वस्तुतः ढाचकचदएको वा छोचपचदएको हुन्छ । संवचृत्तले एकातफा  वस्तुको स्वभाव–दशान माचथ 

आवरण खडा गररचदन्छ अको तफा  पदाथाहरुमा असत् स्वरुपको आरोपण (गलत चसद्धान्त) थचपचदन्छ । संवचृत्त भनेको सांसाररक र ब्यावहाररक वा लौचकक 

सत्य मात्र हो । यसले मोह र अज्ञान मात्र जनाउदछ । अज्ञानताले परमाथा सत्यलाई ढाचकराखेको हुन्छ र जसको कारण भ्रम र चमथ्यादृचिमा सत्व प्राचण 

फचसराखेका हुन्छन् । षडइचन्िय जगतले जो अनुभूचत अनुभव गररराखेका हुन्छौ ती सबै हामीलाई यथाथा लाग्न थाल्दछ । वस्तुतः ती सबै संवचृत्त सत्य 

मात्र हुन ्। पररचस्थती पररवतान भएमा ती सत्यहरु क्षणभरमा असत्यमा रुपान्तरण हुन पुग्दछ । त्यसैले यसलाई सापेक्ष सत्य पचन भन्ने गररन्छ । यथाथात 

संवचृत्त भनेको मानव बुचद्धको प्रक्षेपन वा कृचत मात्र हो । शाचब्दक रुपमा बुझ्नु पदाा संवचृतको अथा आवरण हो, जो हामीलाई सत्यको आवतृ्त (हो भन्न े

भान पाररराखेको) बोर् गराउन प्रयासरत् रहेका हुन्छन् । स्वप्नगत वस्तु स्वप्नमा सत्य होलान् तर जब हामी जाग्न पुग्छौ तव ती सबै वस्तु असत्य साचबत 

हुन पुग्दछ । यो चसद्धान्त संवचृत्त सत्यमा लागु हुन्छ । अथाात, परमाथाताको ज्ञान प्राप्ती पचछ संवचृत्त सत्यज्ञान चनश्फल चसद्ध हनु पुग्दछ । यसोतः संवचृत्त 
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सत्यज्ञान हवना परमाथाताको ज्ञान प्राप्ती सम्भव पचन छैन । यसथा माध्यचमक दशानमा नागाजुान भन्नु हुन्छ, ब्यावहाररक सत्यको ज्ञान चबना, परमाथाको ज्ञान 

लाभ गना सचकदैन ।  

ब्यावहाररक जगतमा जीवीत रहुञ्जेल लौचकक सत्यलाई केचह समयको लाचग भए पचन स्वीकार गनुापने हुन्छ । घरपररवार, समाज, राज्य ब्यवस्थाको 

प्रकृती संग आत्मसाथ गना यस्ता लौचकक सत्यलाई स्वीकार गनुाको हवकल्प पचन छैन । तथाचप यो बाचहरी सत्य मात्र हुन् र बाचहरी सत्यको रुपमा मात्र 

बुझ्नु पदाछ । संवचृत्तसत्य भनेको चसनेमाको पदाामा देचखने चवषयवस्तु भए जो एक चहसाबले पररकल्पीत चिन्तनमा मात्र आश्रीत भएका हुन्छन् । 

ख) परमार्थ सत्यको स्वरुप : 

 संवचृत्त सत्यलाई व्यवहारतः क्षचणक सत्य भन्न सचकन्छ । परमाथा सत्य सुक्ष्म चिन्तनको दृचिले वास्तहवक सत्य नै भए । बुद्ध र्मा दशानको चशक्षा 

पारमाचथाक सत्यद्वारा प्रचतपाचदत छ । परमाथा त्यस तत्वको ज्ञान हो जसमा कुनै पचन प्रकारको अलंâररक चवषय वस्तुको वणान समावेश भएको हुँदैन । जो 

अनचभलाप्य, अचिन्त्य र अदेशनीय रहेको हुन्छ । परमाथा सत्यको चशक्षा बोर् गराउन सम्भव नभएको आिाया नागाजुान भन्न ु हुन्छ “   –क तस्तत्र 

परमारे् वािां प्रवृनत्तुःक तो वा ज्ञानस्य” (नागाजुान, मूलमाध्यचमककाररकवचृत्त १०:१०) । 

यो अनुभवमूलक अवर्ारणाहरु र चवशेषणहरुबाट शुन्य छ । यो आयाजनहरुको अन्तःप्रज्ञाको चवषय हो । परमाथा अचद्वतीय र चनचवाशेक्ष स्वभावको हुन्छ 

। तथाचप नागाजुान भन्नु हुन्छ – संवचृत्त वा व्यावहाररक सत्यको ज्ञान चबना परमाथाको ज्ञान लाभ गना सहकँदैन । परमाथा संवचृत्तद्वारा नै आच्छाचदत वा 

पररभाचषत हुने गदाछ । संवचृत्त सत्यको ज्ञान परमाथा सम्म पुग्ने हसँचढ हो । यसथा संवचृत्तलाई उपायभूत र परमाथालाई उपायभूतसत्य भन्ने गररन्छ । परमाथासत्य 

अवाच्य छ एवं सार्ारण ज्ञानको हवषय होईन । यो स्व–संवेद्य छ, यसको स्वभाव लक्षण आचदबाट व्यि गना नसचकने छ । अथाात वस्तुको यथाथा रुपमा 

अवलोकन गने िााँचह आयाहरुको सत्य अथाात, सांवचृत्तक सत्य भन्दा चनतान्त चभन्न छ । वस्तुको अकृचतम स्वरुप न ैपरमाथा हो, जस्को ज्ञानद्वारा सवचृत्तजन्य 

समस्त क्लेशको चनमालीकरण वा क्लेशको अपहरण सम्पन्न भएको हुन्छ । र्मानैरात्मता अथाात सबै र्माहरुको चनस्वभावता नै परमाथा सत्य हो ।  

यसथा आिाया शान्तीदेव भन्नुहुन्छ –   

सवथधमाथणां निुःस्वभावता, शून्यता, तर्ता, भूतकोनटुः धमथधाट ररनत पयाथयाुः । 

सवथस्य नह प्रतीत्यसम त्पन्िस्य पदार्थस्य निुःस्वभावता परमानर्थकं रुपम् ॥ 

 

अथाात, शून्यता तथता (जस्ताको तस्तै), भूतकोचट (सत्य अवसान), र्मार्ातु (वस्तुको समग्रता) परमाथासत्यको पयााय हो । समस्त प्रतीत्यसमुत्पन्न 

पदाथाको स्वभावचहनता नै पारमाचथाक रुप हो । यसथा नागजूान भन्नु हुन्छ – परमाथा सत्य नै चनवााण हो, चनवााण नै परमाथा सत्य हो । 
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त्रयसत्यको स्वरुप :  

योगािारको दशान चसद्धान्तमा वास्तचबक सत्य भनेको अद्वयचित्त वा एक मात्र चित्त वा चित्तमात्रताको ज्ञानका हो । यस ज्ञानको बोर्का लागी हवज्ञानवाद 

अथाात, योगािार दशानका प्रणेता आिाया असंगले महायानसूत्रालंकारमा अथा, ग्राह्य, ग्राहकको लक्षण तथा भावाभाव समानताको आर्ारमा सत्यको 

व्याख्या तीन प्रकारले गरेको पाईन्छ । 

(क) पररकनपपत (the imaginary nature of things): 

पररकचल्पत सत्ता सम्बन्र्मा आिाया बसुवन्रु् भन्नु हुन्छ: 

“ यर्ा िामार्थमर्थस्यिाम्ि प्रख्यािता ि या, असं कपपनिनमत्तं नह पररकनपपत लक्षणम् ”। (चवज्ञचप्तमात्रताचसचद्धः)   

अथाात, पररकचल्पत सत्ता भनेको वस्तुको नाम, अथा वा नामको प्रचसचद्ध मात्र हो जुन चनचमत्त असत् पररकल्पना मात्र हो । कल्पना हुनु नै पररकचल्पत हो । 

आरोचपत पदाथा पररकचल्पत हो । पररकचल्पत चनतान्त असत् हो । त्यसको आफ्नो संवचृत्त र व्यावहारीक सत्ता हुदैँन । योगािार अनुसार चवकल्पको सबै 

हवषय चमथ्या हो । चवकल्पको स्वभाव पररकचल्पत हुन्छन् । अतः पररकचल्पत चनतान्त असत् हुन्छन् । कायाकारणको रुपमा यसको कुनै लक्षण हुँदैन । 

यसको लक्षण चनस्वभावको हुन्छ । स्वयं केचह पचन छैन । त्यसैले आिाया बसुवन्रु् भन्नु हुन्छ : 

येियेि नवकपपेि यद् यद् वस्त  नवकप्यते, 

पररकनपपत एवासौ स्वभावौ ि स नवद्यते ॥२०॥ (चवज्ञचप्तमात्रताचसचद्धः) 

 अथाात, हवकल्प जस्तो जस्तो आउाँछ त्यस्तै त्यस्तै देचखने हो, यसको आफ्नो कुनै स्वभाव    छैन । अध्याचत्मक एवं बाह्यवस्तु आचखरकार चवद्यमान 

छैन तसथा पररकचल्पत स्वभावका हुन्छन् । एउटा नारी कसैको आमा, कसैको चददी, कसैको छोरी, कसैको बुहारी रहेता पचन वस्तुतः उनी एकमात्र चछन् । 

व्यचिको अनुकुलताको आर्ारमा फरक फरक देचखएको मात्र हुन ्। मोचतयाचवन्द ुभएको आाँखाले वस्तु एक भएतापचन दईु वा रे्रै देख्न सक्छ । पररकचल्पत 

स्वभाव बुचद्धको चवकल्प मात्र हुन् (चतवारी, (सं/अनु.), ई.१९९५, पृ ३३०) । 

स्वग्राहक कल्पनाद्वारा आरोचपत हुनु वा देख्नु पररकचल्पत स्वभाव वा लक्षण हो । रुप, शब्द, आचद बाह्य एवं जड पदाथामा तथा इचन्िय, चवज्ञान आचद 

आन्तररक र्माहरुको चवकल्पहरु (कल्पनाहरु) द्वारा ग्राह्य–ग्राहकलाई पथृक िब्यसत्ता एवं बाह्याथाको आरोपन (देख्नु/पररकल्पना गनुा) गररएको हुन्छ । 

यचह बाह्याथाारोप या ग्राह्य–ग्राहकद्वैतको आरोप पररकचल्पत हो ।  

पररकचल्पत स्वभाव दईु छन् क) सत्पररकचल्पत: रुपाचद र्माहरुमा हवद्यमान जस्तै आकाश आचद र्मा सत्पररकचल्पत भए । चकनचक यसको व्यवहारत 

अचस्तत्त्वमा छ । ख) असत्पररकहल्पत: पुद्गलआत्मा आचद र्मा असत्पररकचल्पत सत्य भए, चकनचक यस्को अचस्तत्व छैन । 

(ख) परतन्त्र (dependent): 

आिाया बसुवन्रु्को कथनमा: “परतन्त्रस्वभाववस्त  नवकपपुः प्रत्ययोद्भवुः” (चवज्ञचप्तमात्रताचसचद्धः) 
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अथाात, हेतुप्रत्येयबाट उत्पन्न चवकल्प परतन्त्र स्वभावका हुन्छन ्। यहााँ चवकल्पः शब्दको तात्पया परतन्त्रस्वरुपलाई बोर् गदाछ । प्रत्ययोद्भवः शब्दको 

तात्पया पचन परतन्त्रको चनचमत्तस्वभावलाई भनेको हो (चतवारी, (सं/अनु.),ई.१९९५, पृ ३३४) । यसथा परतन्त्रको अथा,  पर = हेतु र प्रत्येय, तन्त्र = अर्ीन 

या बशीभूत हुनु हो । अथाात, हेतुप्रत्येयमा आश्रीत हुनु वा आलचम्बत हुनु नै परतन्त्र हो । परतन्त्र स्वयम् वा आफै उत्पन्न हुदैनन्, यसका लाचग हेतुप्रत्येयको 

अचनवायाता िाचहन्छ । यो प्रतीत्यसमुत्पाद चसद्धान्तमा आर्ाररत छ । लोकको जचतपचन चित्त, िैत्तचसक, रुप, चवज्ञान आचद सबै र्माहरु कायाकारणद्वारा 

अथाात, Causes and Effect CE  द्वारा चनर्ााररत रहेको हुन्छ । त्यसैले जगचतय वस्तु पदाथा परतन्त्र हुन ् । अथाात हेतुप्रत्येयबाट उत्पन्न हनु ु

परतन्त्रस्वभावको लक्षण हो । वस्तुतः हवना कारण वा शुन्यको चस्थतीमा कुनै पचन वस्तुको उत्पादन सम्भव छैन । फलतः परतन्त्र वस्तु चनस्वभावको हुन्छ 

।  

ग) परिनिष्पन्न (the absolutely accomplished): 

आिाया बसुवन्रु् भन्नु हनु्छ:  निष्यन्िस्तस्य पूवेण सदा रनहतता त  या ॥२१॥ 

अथाात, परतन्त्रको पूवा अथाात, पररकचल्पत लक्षणबाट जो सदा रचहतता छ, त्यो नै पररचनष्पन्न   हो । पररचनष्पन्न, परमाथा सत्य हो, एवं शुद्ध िैतन्य तथा 

अखण्ड आनन्द हो । परमाथावस्त, त्यो वस्तु हो, जो सुख दःुखको कल्पना तथा भाव अभावबाट सवाथा अतीत वा चबमुि रहेको हुन्छ । पररचनष्पन्न 

स्वभावमा अचवद्या र ग्राहक ग्राह्य वासनाको अभाव हुन्छ । अतः यो द्वय शुन्य, ग्राहक ग्राह्य शून्य, चवकल्प शून्य र अद्वय हुन्छ । वस्तुतः पररचनष्पन्न 

लोकोत्तर ज्ञान हो । यचह लोकोत्तरज्ञानलाई तथता, तथागतगभा, आयाज्ञान, सम्यकज्ञान, सम्यकसम्बोचर्, प्रज्ञा, भूतकोचट, अचनचमत्त, र्मार्ातु, र्माता, 

र्माकाय, शुन्यता, चवज्ञचप्तमात्रता र परमाथा भन्ने गररन्छ । यो चनरपेक्ष, चनचदाि, एक चवशुद्ध िेतनाज्ञानको हुन्छ । यो पररचनष्पन्न छ चकनचक अचभन्न, 

अपररवताचनय छ । यसको कुनै चवशेषण वा उपाचर् छैन । अथाात जब चित्त िेतना (चवज्ञान) द्वारा सबै प्रकारको चवकल्पबाट मुि हुन्छ, ग्राह्य ग्राहक भाव 

सवाथा समाप्त हुन्छ, अचन पररचनष्पन्न हुन्छ । यचह पररचनष्पन्न अवस्था नै दःुख अन्तको अवस्था हो, चनवााणको अवस्था  हो ।      

नित्तमात्रताको स्वरुप :    

दृष्यं ि नवद्यते नित्तं दृश्यात्प्रवतथते । 

देवभोगप्रनतष्ठािमालयं ख्यायते िृणाम् ॥१२३॥ (सद्धमलंकावतारसूत्र) 

 

अथाात, दृष्य छैन, चित्तमात्र छ, तैपचन दृष्यले गदाा नै चित्त श्रजृना भए झै लाग्दछ । यस प्रकार माचनसहरुको आलय चवज्ञान शरीर र भोग गने आर्ारभई 

प्रकट भई रहेका हुन्छन् । (वज्रािाया, बु.स.२५३७, प.ृ५५) वस्तुतः जगतीय पदाथा भन्ने हुदैन, भाषमानवस्तु, आलय चबज्ञानको पररणती वा पररणाम हो 

भन्ने सन्दभा चित्तमात्रताको ज्ञानमा दशााएको पाउछौ । चित्तले स्थान छोदड्ा बाटोमा आाँखा अगाचद सम्म आई पुगेका आफ्नै साथीभाईलाई नदेख्नु 

यसका उदाहरण हुन् । यसथा भचनएको छ, संम्ययीत र चनयचन्त्रत कुशल चित्तमात्रको ज्ञानले चनवााण लाभ सम्भव छ । “स्वनित्त दृश्य गोिर 
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पररज्ञािार्थक शल” अथाात आफ्नो चित्त नै दृष्यमान हो, चित्त नै पररज्ञान हो, चित्त नै रुपरस आचद हो भचन भावना गदाा नै चित्त पररशुद्ध भई कुशल 

फल प्राप्त हुन्छ भचन लङ्कावतारसूत्रमा उल्लेख गररएको पाईन्छ । (वज्रािाया, बु.स.२५३७, पृ.ख) 

सूत्रमा भनिएको छ: 

नित्तं प्रवतथते नित्तं सित्तमेव नवम च्यते । 

नित्तं नह जायते िान्यनच्ित्तमेव निरुध्यते ॥१४५॥ (सद्धमलंकावतारसूत्र) 

 

 अथाात, चित्तको नै प्रवचृत्त हुने हो, चित्तको नै चवभूचि हुने हो । चित्तलाई छोचड अको वस्तु उत्पन्न हुदैन, न उसको नाश नै हुन्छ । चित्त एक मात्र तत्व हो 

। चित्त एक मात्र सत्य हो । मनले नचिताईकन कुनै पचन वस्तुको आकार प्रकार रहेको हुँदैन वा बाचहरी वस्तुको अचस्तत्व रहेको हुदैन । वस्तुतः चित्तले नै 

वस्तुको अचस्तत्वलाई चनर्ाारण गरेको हुन्छ । चित्त वा मनले चबचबर् भेददृचि राख्नुका कारण म, मेरो, तं, चतम्रो भचन आलम्बन चलन पुग्दछौं । जो दःुख 

उत्पतीको मूल कारण हो । तर बन्र्नमुि चित्त अथाात चनवााण प्राप्त ब्यचिले त्यस प्रकारको म, मेरो, तं, चतम्रो भचन कुनै भेददृचि राख्दैन् र उनी उपशान्तको 

चस्थतीमा रहन पुग्दछ । म, मेरो, तं, चतम्रो माथी आलम्बन चलने त हाम्रै संकुचित मन हो, हाम्रै संकुचित चित्त हो । वास्तबमा म, मेरो, तं, चतम्रो भन्ने सोि 

चित्तको भ्रम मात्र हो । यचद सत्ता मान्ने हो भने केवल चित्तको सत्तालाई स्वीकार गनुा पदाछ । यचह चबज्ञानवाद मतको र्ारणा हो, चसद्धान्त हो (वज्रािाया, 

बु.स.२५३७, प.ृ२८३) । 

सद्धमलंकावतारसूत्रको ब्याख्या चवशे्लषणमा चित्त, मन, चवज्ञचप्त आचद शब्दहरूलाई चवज्ञानको पयाायवाचि शब्दको रूपमा उपयोग गररएको पाईन्छ । साथै 

चित्त, मन, चवज्ञचप्तको स्वरुपलाई एकमात्र परमाथाशत् थाचनएको पाईन्छ ।  

यसर्थ भनिएको छ: 

उत्पादभङ्गरनहतो लोकुः खप ष्पसंसिभुः । 

सदसन्िोपलब्धस्ते प्रज्ञया कृपया ि ते ॥ 

केशोण्ड कप्रख्यानमदं गरीच्य दकनवभ्रमत् । 

नत्रभवं स्व्िमायाख्यं नवभावेन्तो नवम च्यते ॥१४८॥ (सद्धमलंकावतारसूत्र) 

 

अथाात्, प्रज्ञा र करुणाको दृचिबाट हेररदा यस लोकको उत्पचत पचन भएको छैन नाश पचन भएको छैन । चित्तको अचतररि जो कोचह पचन वस्तु जगतमा 

दृष्यमान छन् ती सब असत्य छन् । जगतको दृष्यमान चवषयवस्तु अथाात, चत्रचवर् भव, कामर्ातु, रुपर्ातु तथा अरुपर्ातु एक प्रकारको आाँखामा हुन े

तैचमररक रोगको कारणले लोकलाई हेदाा केशजाल समान देखा पने भ्रम मात्र हो । मगृ तषृ्णामा देखापने पानी समान् हुन् । यचद लोकको वास्तचबक 

यथाथालाई सपना र मायावीजाल समान हो भचन भावना गना सकेको खण्डमा दःुखको बन्र्नबाट मुि हुन सम्भव छ । उत्पाद, चस्थचत, भङ्ग, एकत्व, 

अन्यत्व, उभयत्व, अनुभयत्व, अचस्तत्व, नाचस्तत्व र आयाप्रत्यात्म वस्तु पचन छ भचन, कल्पनाहरू सचहत होईन, कल्पनाहरूले रचहत भईबस्नु दःुख 

मुचिको उपयूि उपाय हुने छ । (वज्रािाया, बु.स.२५३७, प.ृ९३) 

मृगतृष्णा यर्ा ग्रीष्मे स्पन्दते नित्तमोहिी । 
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मृगा गृण्हनन्त पािीयं ि िास्यां वस्त  नवद्यते ॥१४९॥ 

तर्ा नवज्ञािबीजं नह स्पन्ते दृनिगोिरे । 

बाला गृण्हनन्त जायन्तं नवनमरं तैनमरा यर्ा ॥१५०॥ (सद्धमलंकावतारसूत्र) 

 

अथाात् ग्रीष्म ऋतुको प्रिण्ड तापमा चित्तको भ्रमका कारण मगृले जताततै पानी बचगरहेको    देख्छ । तथाचप पानीको खोजमा भौतारररहेका मगृले पानी 

प्राप्त गना सकेको हुदैन । यसरी नै आलय चवज्ञानमा रहेको वासनारुचप चबजले हाम्रो दृचिगत भावनालाई िलायमान गरररहेको हुन्छ । यसैलाई हामी जस्ता 

बालजनले उत्पन्न भएको थाचन रहेका हुन्छौ । तर त्यो वास्तचबक सत्य होईनन्, आाँखामा हनुे तैचमररक रोगको कारणले गदाा देचखएको केशजालो मात्र हो 

। पंिस्कन्र्मा आर्ारीत समस्त जगतीय पदाथा, पानीमा देचखने छायााँ झै असार छन् । कुनै पचन वस्तुको वास्तचबक स्वतन्त्र अचस्तत्व छैन । वस्तुतः चवज्ञान 

अथाात् चित्त नै एकमात्र प्रचतभाचसत रहेको हुन्छ । (वज्रािाया, बु.स.२५३७, पृ.९४)   

वसुबन्रु् भन्नु हनु्छ, —नवज्ञनिमात्रमेवैतदसदर्ाथवभासिात् । 

यर्ा तैनमररकस्यासत्केशिाद्रानददशथिम् ॥१॥ (चवज्ञचप्तमात्रताचसचद्धः) 

अथाात्,  “समस्त भासमान तै्रर्ातुक वस्तु अथाात देखापरेका जचत पचन चवषयबस्तुहरु छन् ती सबै असत् छन्, केवल चवज्ञप्ती मात्र हुन्, चित्तले देखेको मात्र 

हुन्, जुन प्रकारले चतचमर रोगले ग्रस्त मनुष्यले असत् केशगुच्छाचदलाई देख्दछ यसै प्रकार सबै भासमान चवषयहरु असत् भएको कारण सबै चवज्ञप्ती मात्र 

हुन्” । (चतवारी, (सं/अनु.), ई .१९९५, पृ १७) । 

  यस सम्बन्र्मा वसुबन्रु्ले चतं्रचशकामा भनेका छन् — आत्मधमोपिारो नह नवनवधो युः प्रवतथते । 

नवज्ञािपररणामेऽसौ ॥ (चवज्ञचप्तमात्रताचसचद्धः) 

अथाात्  “आत्मा तथा र्मासम्बन्र्मा जुन चवचवर् प्रकारको उपिार तथा उपायहरु गररन्छ अन्ततः ती सबै चवज्ञानको पररणतीको नै हुन् ” । यसथा चित्त नै 

वस्तुतः यी चवचवर् आकार प्रकारहरुमा ग्राह्य—ग्राहक भावबाट प्रवतृ्त रहेको हुन्छ । (चतवारी, (सं/अनु.), ई .१९९५, प ृ१०५)  

यसथा भचनने गदाछ: —        नित्तमात्रनमदं सवथ नद्वधा नित्तं प्रवतथते । 

ग्राह्यग्राहकभावेि, आत्मात्मीयं ि नवद्यते ॥१२१॥ (सद्धमलंकावतारसूत्र) 

अथाातः— सबै जगतीय पदाथा चित्तमात्र हुन् । यो चित्त ग्राह्य र ग्राहक दईु रुपमा चनरन्तर अगाडी बचढ रहेका हुन्छन् । यसथा म छैन, मेरो भन्ने छैन, पथृ्वीको 

गभा देचख ब्रम्हलोक सम्म पचन चित्त मात्र छ, चित्त चवना ब्रम्हाचद पचन छैन । चित्त, मनोचवज्ञान नाना स्परूप आचद आफ्नो चित्तको नै दृष्य हो, स्वभाव हो, 

गोिर हो, चवकल्प हो, संसार हो भचन बुझ्नु पदाछ । लंकावतारसुत्र अनुसार सत्वहरु तः एैनामा देखा पने चनश्चि एक दृश्यमात्र हो । पंिस्कन्र् पचन 

तैचमररकको केशजाल समान भ्रम तथा अवास्तचवक सत्य हो । (वज्रािाया, बु.स.२५३७, पृ.२०५) 
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यस प्रकार चबज्ञानवादमा आर्ारीत जगतीयस्वरुप अथाात संसारको सम्बन्र्मा उल्लेख गररएको प्रसंग शुक्क्ष्म छन ्। सार्ारण बौद्ध भाषामा भन्नु पदाा 

सत्वहरुको चित्त वा मन चबचभन्न योचनहरुमा संसरण हुनाको पररणाम स्वरुप संसार चनमााण भएका हुन् । यस बाहेक अन्य प्रकारका तत्वहरुको संसरण 

भएको ठान्नु झुठो, असम्भव तथा अवास्तचवक छ । तर सत्व प्राचणको मतृ्यु पश्चात अचनत्य स्वरुपको चित्त िैतचसक, मन चबज्ञानको संसरण हुने उल्लेख 

गररएको छ । 

 

तर्ागतनित्त संसरण: 

क्लेशावरण र ज्ञेयावरणबाट मुि भई सकेका ब्यचि तथागत हुन् । तथा = तथ्य, गत = आगत, तथ्यआगत..= तथागत, अथाात, बुचझसकेको ब्यचि, 

जस्तो छ त्यस्तै रुपमा थाहा पाउने ब्यचि, वास्तचबकतालाई नत्याग्ने, सत्यताको पचहिान भई सकेको ब्यचि, बोचर्प्राप्तीको ज्ञान चसकाउन सक्ने, आउने 

र जाने क्रमलाई पार गररसकेको ब्यचि तथागत हुन । तथागतचित्त वा तथागतगभा संसरण अवस्यम्भाबी सम्भव छ, यसैबाट बुद्धत्व लाभ पचन सम्भव छ 

। मैत्रैयनाथ बोचर्सत्वले असंगलाई प्रज्ञापारचमता ज्ञान प्राप्तीका लाचग गवापवातमा सार्ना गनाका लाचग भनेका चथए । त्यस अनुरुप ज्ञान प्राप्तीका लाचग 

असंगल े१२ वषा सम्म सार्ना गरेका चथए । पचहलो िारवषाको सार्ना पश्चात उनी गुफाबाट बाचहर चनश्केका चथए । उनले एक पंछीलाई देखे । ती पंछीले 

एक पोखरीबाट अको पोखरीमा आफ्नो िुच्िोले पानी वसादै गरेको देखका चथए । यस घटना पश्चात उनमा पुनः CE दोश्रो पटक सार्ना गने प्रेरणा प्राप्त 

भएको चथयो । दोश्रो पटकको िारवषे सार्ना सचकएर गुफाबाट बाचहर चनश्केका असंगले एउटा फलामको कामगने कमीले फलामको तरवारलाई कपासले 

घोती घोती चसयो बनाउने प्रयास गदै गरेको दृष्य देखे । कमीको पररश्रमबाट उनमा सार्ना गने प्रेरणा पूनः जागतृ भयो । यस प्रेरणाबाट  प्रज्ञापारचमता ज्ञान 

लाभका लाचग असंगले तेश्रो पटक अको िार वषे सार्ना गरे । सो िार वषे सार्ना सकेपचछ जव उनी गुफाबाट बाचहर चनस्के उनले अचत नै दबुाल 

लुतोका कारण चकरा परेका एक कुकुरलाई देखे । असंगलाई ती कुकुर माहथ अचसम करुणा जाग्यो । लामो सार्ना पश्चात उनको औलाको नंङ्ग लामो 

भैसकेको चथयो, चकरा चनकाल्ने चसलचसलामा उनको नङ्गबाट कत ैकुकुरलाई घाउ हनुे ठानी चित्तमा महाकरुणा उत्पन्न भयो । अन्ततः असंगले आफ्नो 

चजब्रोबाट त्यो कुकुरको शरीरमा रहेको चकरा चनकाल्न थाले । चकरा चनकाली सकेपचछ त्यो कुकुरले आफ्नो स्वरुप पररवतान गरे । वस्तुतः त्यो कुकुर 

वास्तचबक कुकुर चथएन्, उनी तः बोचर्सत्व मैते्रयनाथ चथए । िरा, कामी र कुकुरको वास्तचबक स्वरुप मैत्रेयनाथ चथयो । उनले चबचभन्न स्वरुपमा असंगको 

सार्नाको परीक्षा हलँदै चथए । पचछल्लो समय मैत्रेयनाथको सल्लाहबाट असंगले महायान र्माको व्याख्या र प्रिार गना थालेका चथए । यसै चसलचसलामा 

असंगल े१) उत्तरतन्त्र/रतनगात्र चबभाग २) महायान सूत्रालंकार ३) अचभसमयालंकार ४) मध्यान्त चवभाग ५) र्मा र्माता चवभागको रिना समते गरेका 

चथए । 
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 यस प्रस्तुतीको तात्पया सबै प्राणीहरुको चित्तमा सुसुप्त अवस्थामा तथागतगभा (Buddha Nature), सुगतगभा चबध्यमान रहेको हुन्छ भन्ने अथा बोर् 

गराउनु हो । अथाात, बुद्ध बन्न सचकने स्वभाव प्रत्येक प्राणीको मन वा चित्तमा रहेको हुन्छ । हामीमा भएको चक्लिमनोहवज्ञानका कारणले मात्र त्यो फल 

प्राप्त गना नसचकएको हो । जचत जचत चित्तबाट क्लेशको अन्त हदैजान्छ त्यचत त्यचत तथागत गभाको नचजक पुग्दै जान्छ । वस्तुतः यो तथागत गभा हाम्रो 

शरीर भन्दा वाचहर होईन, शरीर चभत्र चित्तमा दचबएर रहेको हुन्छ । जसरी चहरा/रत्न आचद बहुमूल्य पदाथा पृथ्वीको गभामा रहेको हुन्छ, त्यसको प्राप्तीमा 

चनकै ठुलो प्रयाशको जरुरी पदाछ यसै प्रकार ती तथागतगभा स्वरुपको रत्न प्राप्तीका लाचग ठुलो त्याग, ठुलो प्रयासको जरुरी पदाछ । हाम्रो चित्तमा त्यो 

बुद्धगभा, तथागतगभा रहेकोमा कुनै शंका चलनु पदैन । त्यसलाई क्लेशरुचप चहलोले छोचपराखेको मात्र हो । त्यो क्लेशरुचप चहलोलाई सफा गना सक्यो भने 

हाम्रो चित्तमा बुद्धगभा, तथागतगभा चबस्तारै देखा पदाछ । तथागतगभा आकाश समान हुन्, यसलाई कालो वादलले ढाचक राखेको हुन्छ । कालो वादललाई 

पन्छाउन सके आकाश चनमाल देचखन्छ । यसरी नै चित्तमा रहेको क्लेशलाई चनषेर् गना सके तथागतगभा हामीमा प्रज्वचलत हुनु सम्भव छ । हवशेषतः 

हामीमा, हाम्रो चित्तमा आत्ममोहको प्रिुरता, प्रज्ञाको कमी, चनवााण प्राप्तीको िााँहनामा कमी, एकाग्रताको कमी, महाकरुणाको कमीका कारणले मात्र 

दःुखलाई चनषेर् गना नसकेको हो । चित्तमात्रताको ज्ञानलाई प्रज्वचलत गना सके यचह जन्ममा दःुख चनवारकज्ञान, चनवााण लाभ सम्भव छ । 

हनष्कर्ब: 

बुद्धगभा, तथागतगभा, चनष्कलंक, पररशुद्ध सचहतको चित्तलाई नै परमाथासत्यको रुपमा चलन सचकन्छ । यसको अचतररि जो वस्तु लोकमा देखा परेका छन् 

ती सब ै चमथ्या हुन् । चित्तको स्वभाव प्रभाश्वर हुन्छ, परन्तु आगन्तुक मलहवकारहरुले उपचक्लि बनाई चदएका हुन्छन् । यी आगन्तुक मलहवकार 

आलयचवज्ञानमा संचितवासना अथाात क्लेश बीजको रुपमा रहेको हुन्छ । यस प्रकार आनाचदकाचलन वासनाबाट प्रभाचवत भै चित्त हवभाजनमा प्रवचृत्त 

हुन पुग्दछ । जब चित्तको अन्तरगतमा यी अनाचदकाचलक वासनाको प्रचहन वा अन्त हुन पुग्दछ, तब हयनी आफ्नो शुद्धरुपमा चस्थत हुन पुग्दछ । यस 

प्रकार यी समस्त चवकल्पहरुबाट रचहत चित्त नै चनवााण हो अथाात, दःुखको पूणा चबरामको अवस्था हो । भगवानबुद्ध लंकावतारसुत्रमा भन्नु हुन्छ,  

“तर्ागतगभथुः संसरनत निवाथणस खद खहेत कुः” 

अथाात, तथागतको र्मादेशना चनवााणतफा  चलएर जानेवाला छ, मेरो देशनाको उद्देश्य समस्त दःुखहरुको समाचप्तकरण हो । स्मरण रहोस, दःुख उत्पचत्तको 

मूलकारण चवषयवस्तुको चवकल्प खोज्नु नै हो । यसैको कारण मनुष्य चत्रचवर् भयलाई नै सत्य सम्झन्छ । अज्ञान, तषृ्णा, कमाप्रत्ययको चवचनवचृत्तबाट जब 

सत्वले ज्ञानलाभ गरर समस्त दृश्य नित्तमात्रता हो भचन बुझद्छ, तब ती सत्व दःुखबाट मुि हुनपुग्दछ । समग्रमा भन्नु पदाा यचह समस्त चवकल्पहरुबाट 

रचहत चित्त नै चनवााण हो । तसथा भचनएको छ  “एकमेव भयत्सत्यं निवाथणं मिवनजथतं” अथाात, चवकल्पहरु सचहत होईन, चवकल्पहरुबाट रचहत शुद्धचित्त 

एकमात्र सत्य हो, यही चनवााण हो । चनयन्त्रीत नित्तमात्रताको ज्ञानले यचह जीवनमा दःुख चनषेर्को चनवााण लाभ गना सम्भव छ । 
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Abstract 

This research article examines the historical, epistemological, and ethical similarities between contemporary scientific 

methodologies and the natural scientific reasoning found in Buddhist teachings and philosophy. One of the earliest spiritual 

and intellectual traditions, Buddhism, is well known for its logical and empirical approach to reality. Through the examination 

of primary texts, neuroscientific research, and cosmological parallels, the study identifies areas of intersect between 

Buddhism and science while also recognizing their different objectives. It also identifies similarities between Buddhist 

methods and scientific reasoning, specifically with regard to empirical observation, cause-and-effect relationships, and 

critical analysis. It makes the case that Buddhist methods—systematic skepticism, causal analysis, and empirical 

observation—not only fit with the tenets of contemporary science but also offer novel perspectives on the nature of reality, 

consciousness, and knowledge. The article's conclusion is that the logical frameworks of Buddhism provide insightful 

information for multidisciplinary discussion. 

  Key Words: Scientific Reasoning, Epistemology, Empiricism, dependent origination, Inference 

 

 

Introduction 

Buddhism is frequently seen as a spiritual faith, although its teachings, philosophical and epistemological frameworks 

contain procedures that are strikingly comparable to scientific thinking. For decades, scholars have studied the relationship 

between Buddhism and scientific reasoning. The historical Buddha, Siddhartha Gautama, encouraged followers to study 

reality via direct experience and logical inquiry, rather than blind faith (Kalupahana, 1992). These analogies are not 

coincidental, but rather reflect a shared commitment to understanding the essence of reality. This article analyzes fundamental 

Buddhist ideas including the Four Noble Truths, Pratītyasamutpāda (dependent origination), and Abhidharma analysis in 

order to investigate the inherent scientific reasoning in Buddhist teachings. The empirical orientation toward experience 

validation and the critical rationalism present in Buddhist literature are also examined. This research article makes this claim 

by arguing that Buddhist teachings represent a type of logical investigation that is consistent with scientific methods. 

The objective of this research article is to examine important Buddhist ideas, such as Abhidharma, Dependent origination 

(Pratītyasamutpāda), and the Four Noble Truths, using scientific methods and logic. It will look at how Buddhist 

epistemology parallels contemporary scientific methods in areas like observation, causality, and inquiry by incorporating 
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rational inquiry, logical analysis, and empirical confirmation. The article examines how ideas like causality and empirical 

verification found in Buddhist teachings might be incorporated into current scientific debates concentrating on the 

connections between Buddhist cosmology, ethics, and scientific discourse. By fusing textual analysis, neuroscientific 

research, and philosophical critique into a coherent framework that emphasizes the dedication to comprehending reality 

through logical and empirical investigation, this study ultimately aims to close the gap between traditional Buddhist wisdom 

and modern science. 

The scope of this article is restricted to textual analysis, mostly from Buddhist texts and philosophical treatises, with an 

emphasis on the central ideas of Buddhism about scientific reasoning. In order to focus on the intellectual and philosophical 

components of Buddhism, the article does not delve fully into the entire spectrum of activities, such as meditation or rituals. 

Furthermore, the amount of pertinent research that connects Buddhist practices with contemporary scientific facts limit the 

incorporation of scientific results, especially those from mathematics. 

Literature Review 

 

Scholarly research on the relationship between Buddhism and science has grown in importance, with many studies focusing 

on the philosophical and epistemological aspects of Buddhist teachings that align with contemporary scientific methods. 

Lopez (2008) highlights the importance of firsthand experience, close observation, and logical reasoning in Buddhist 

teachings, which are consistent with empirical approaches frequently seen in scientific study, in Buddhism and Science: A 

Guide for the Perplexed. The Buddha's appeal for firsthand experience and critical thought is also emphasized by Kalupahana 

(1992) in A History of Buddhist Philosophy, reflecting the empirical method at the heart of scientific research. Gethin (1998) 

draws a comparison between Buddhist philosophical frameworks and Western scientific procedures in The Foundations of 

Buddhism by analyzing early Buddhist writings and their emphasis on examining the nature of reality through observation, 

inference, and logical reasoning. Wallace (2003) builds on this in Buddhism and Science: Breaking New Ground by 

examining the ways in which Buddhist practices like as mindfulness and meditation correspond with scientific discoveries in 

neuroscience, so strengthening the link between Buddhist teachings and scientific reasoning. 

Lopez (2008) and Nakamura (2001) delve deeper into Buddhist cosmology and how it fits with modern science. Lopez 

argues that Buddhist ideas about impermanence (anityatā) and emptiness (śūnyatā) foreshadowed scientific ideas in 

contemporary physics by drawing parallels between quantum physics and these ideas (2008). Nakamura (2001) examines the 

potential correlations between Buddhist metaphysics and cosmology and scientific perspectives on space, time, and causality 

in Indian Buddhism: A Survey with Bibliographical Notes. Siderits (2007) highlights the rational consistency of Buddhist 

epistemology in Buddhism as Philosophy: An Introduction, especially in its presentation of causation and the essence of 

existence, which is consistent with scientific thinking. Batchelor (2015), in The Awakening of the Buddha Within, makes a 

connection between Buddhist practices and scientific processes like observation and hypothesis testing, especially through 

meditation. Buddhist logic and reasoning are methodically examined by Rattan (2002) in Buddhist Epistemology, who 
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emphasizes how similar they are to scientific approaches based on sensory experience. Sharf (1995) examines how 

contemporary interpretations of Buddhism integrate scientific frameworks, particularly with reference to meditation and the 

empirical verification of inner experiences, in Buddhist Modernism and the Rhetoric of Meditative Experience. 

Even though the relationship between Buddhism and science has received a lot of scholarly attention, there is still work to 

be done to completely integrate Buddhist epistemology with modern scientific approaches. There has been little investigation 

into how Buddhist logical frameworks directly influence contemporary scientific procedures, despite the fact that works by 

academics such as Lopez (2008), Kalupahana (1992), and Gethin (1998) have described the philosophical similarities 

between Buddhist teachings and scientific reasoning, particularly in terms of empirical validation, causality, and systematic 

inquiry. Concepts such as dependent origination (Pratītyasamutpāda) and the Four Noble Truths, which emphasize logical thinking, 

empirical validation, and rational inquiry, have yet to be fully integrated into modern scientific theories like quantum physics, systems 

theory, and network science. Moreover, although Wallace (2003) and others have examined the relationship between Buddhist 

meditation practices and neuroscience, the systematic integration of Buddhist cosmology and ethical teachings with 

contemporary scientific discourse has not yet been fully realized, especially in areas like causality and empirical verification. 

To close these gaps and establish a coherent framework that links Buddhist teachings with modern scientific research—with 

a focus on logical thinking, empirical confirmation, and rational inquiry—more study is therefore required. 

Methodology 

This research article employs a qualitative approach, with textual analysis serving as the main means of examining 

Buddhism's philosophical and epistemological underpinnings. In order to find logical patterns, empirical reasoning, and 

causal links, Buddhist texts—including works on the Four Noble Truths and important texts like the Abhidharma—will be 

examined. The reserach is strengthened by an examination of secondary material, including academic publications and 

previous studies on Buddhist epistemology and its connection to science. Buddhist teachings will also be empirically 

validated through the integration of neuroscientific studies on mindfulness and meditation. In order to address the logical 

consistency of Buddhist arguments, the article also incorporates philosophical analysis, emphasizing the similarities between 

Buddhist reasoning and scientific techniques such as observation, inference, and hypothesis testing. This method enables a 

thorough understanding of Buddhism's connection to science that is based on both contemporary scientific research and 

textual analysis. 

Historical Context:  Early Buddhist Texts and Critical Inquiry 

One significant Buddhist text that encourages logical thinking and empirical research is the Kālāma Sutta, which is a part 

of the Aṅguttara Nikāya of the Pāli Canon. In this sutta, the Buddha exhorts the Kālāma to examine teachings critically 

instead of relying just on tradition, rumor, or authority. He exhorts people to evaluate the morality of their actions in light of 

reason, personal experience, and observable results. In line with scientific thinking, this discussion highlights how Buddhist 

philosophy is empirical and inquisitive. This logical and tolerant attitude is consistent with Buddhism's broader commitment 
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to investigation and empirical validation. According to Wallace (2007), adherents of the Kalama Sutta are encouraged to 

reject orthodoxy and confirm truths through personal experience, which promotes skepticism. This reflects the scientific 

method's focus on testing hypotheses. 

 

 

The Abhidharma ’s Analytical Framework 

The Abhidhamma, also known as Abhidharma in Sanskrit, is a methodical and critical compilation of Buddhist teachings 

that expounds on the psychological and philosophical facets of the Buddha's teachings. One of the three sections of the 

Tipiṭaka (Pāli Canon), it offers a thorough categorization of both physical and mental occurrences. Through a thorough 

framework of categories and procedures, the Abhidhamma focuses on understanding consciousness, mental factors, and the 

nature of reality. It highlights conditional relationships (paṭiccasamuppāda), causality, and the momentary nature of 

existence. Buddhist philosophy and the study of consciousness both benefit from this meticulous and analytical approach, 

which represents a scientific attitude toward comprehending the mind and reality. Karunadasa (2010) claims that the 

Abhidharma, a compilation of philosophical and psychological analysis, organizes phenomena into dharmas (ultimate 

realities), which is comparable to scientific taxonomy. Its level of detail is similar to classical physics' reductionism. 

Buddhist Epistemology and the Scientific Method 

The study of knowledge and the methods for gaining valid cognition (pramāṇa) in the Buddhist tradition is known as 

Buddhist epistemology. Inference (anumāna), which is logical reasoning based on observation, and direct perception 

(pratyakṣa), which refers to immediate sensory or mental experience, are the two main forms of knowledge that it emphasizes. 

Buddhist epistemology, which has been developed in great detail by Indian Buddhist scholars such as Dignāga (c.480 -540 

CE) and Dharmakīrti (c.600-660 CE), is concerned with the ways in which knowledge is generated, its dependability, and 

the standards by which legitimate knowledge can be distinguished from illusion.  

This analytical method prioritizes factual observation and logical reasoning while rejecting blind faith. The epistemological 

framework promotes proper comprehension of reality and dispels ignorance, which serves the larger Buddhist objective of 

achieving freedom. This dual emphasis demonstrates a dedication to reason and evidence that is consistent with scientific 

procedures. According to Coseru, both strategies parallel the empirical and deductive approaches in the scientific method, in 

which observation serves as the foundation for hypotheses and reasoning validates these through systematic inquiry (2012, 

p. 123). 

Siderits highlights how Buddhist epistemology is rationally consistent, especially when it comes to how it treats cause and 

the nature of existence. According to him, "Buddhist epistemology maintains a rational coherence, especially in the way it 

explains causality and existence which mirrors the logical structures found in scientific thinking (Siderits, 2007, p.56).” This 

viewpoint emphasizes the ways in which Buddhist teachings—particularly those pertaining to causality—are in line with the 
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rational thinking employed in scientific research, which likewise aims to comprehend the nature and underlying causes of 

things. 

 

Empirical Observation 

Buddhism is in line with empiricism and places more emphasis on direct perception (pratyakṣa) than on the authority of 

scripture. The Dalai Lama (2005) notes that The Four Reliance; a Mahayana doctrine emphasizes the experiential verification 

and exhorts followers to rely on the meaning of teachings rather than their words. Smith (2014) claims that Francis Bacon's 

endorsement of inductive reasoning grounded in sensory evidence is consistent with this. Gethin (1998) draws attention to 

the similarities between Western scientific procedures and Buddhist philosophical frameworks, especially in the emphasis on 

logical reasoning, inference, and observation. According to him, "Buddhist teachings on the nature of reality prioritize 

observation and logical reasoning, echoing the methods of scientific inquiry that seek to understand the world through 

empirical evidence and rational analysis. This analogy demonstrates how Buddhist philosophy and scientific research share 

a common epistemological stance, emphasizing firsthand experience and critical reasoning as essential instruments for 

comprehending the world. Gethin emphasizes how early Buddhist teachings are consistent with the logical and empirical 

approaches that are essential to scientific research. 

         In the book"Einstein and the poet: in search of the cosmic man", Walter Hermann (1983) quotes Einstein's appreciation 

of Buddhism's empirical and non-dogmatic approach to reality as follows: 

"The religion of the future will be a cosmic religion. It should transcend a personal God and avoid dogmas and theology. 

Covering both the natural and the spiritual, it should be based on a religious sense arising from the experience of all things, 

natural and spiritual, as a meaningful unity. Buddhism answers this description." (Hermann, 1983, p. 112). 

 

Logical Analysis 

Buddhism identifies three fundamental aspects of existence (tilakkhaṇa): Anitya (impermanence), Dukkha (suffering or 

unsatisfactoriness), and Anātma (non-self). Anitya emphasizes the transient nature of all phenomena, stating that nothing lasts 

forever and that everything is constantly changing. Dukkha represents the inherent discontent and misery in life that results 

from attachment to ephemeral things. Anātma defines the "self" as a collection of continually changing bodily and mental 

processes, rather than a fixed, unchanging self or soul. These three signs of existence constitute the basis of Buddhist insight, 

encouraging practitioners to cultivate knowledge and let go of illusions of permanence and identity. According to Garfield 

(1995), inductive reasoning is used to deduce The Three Marks of Existence (tilakkhaṇa), which are suffering (dukkha), non-

self (anattā), and impermanence (anicca). Similar to Karl Popper's falsifiability premise, dialectical logic is used as in 

Nagarjuna's Mūlamadhyamakakārikā to dissect fundamental existence. Both paradigms emphasize tentative facts that could 

be changed. 
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Role of Doubt 

The Buddha's renowned "unanswered questions" (avyākata) refer to his refusal to answer certain metaphysical questions. 

These questions include the eternity or infinity of the cosmos, the nature of the self after death, and if the Buddha exists after 

parinirvāṇa. The Buddha refused to address these questions because he believed that conjecture does not lead to the cessation 

of suffering (dukkha) or nirvana (nirvāṇa). Instead, he emphasized practical principles about ethical behavior, mental training, 

and knowledge. This pragmatic approach emphasizes the Buddha's emphasis on actual experience and the alleviation of 

suffering above abstract, unprovable conjecture. As noted by Kalupahana (1992), the Buddha's rejection of intractable issues 

(such as the universe's genesis) demonstrates a practical emphasis on events that can be known. This is similar to scientific 

agnosticism in that it emphasizes issues that can be investigated empirically. 

Causal Analysis and the Principle of Dependent Origination 

Buddhism's central theory of dependent origination, or pratītyasamutpāda, describes how all phenomena emerge in reliance 

on external factors. It maintains that all things are the product of interrelated causes and effects rather than existing 

independently or permanently. A common example of this theory is the Twelve Links of Dependent Origination 

(dvādaśāṅga), which explain the cyclical process of birth, suffering, death, and rebirth. Ignorance, mental formations, 

consciousness, name and form, birth, aging and death, contact, sensation, desiring, clinging, being, and the six sense bases 

are some of these connections. By proposing interrelated causality, Pratītyasamutpāda (dependent origination) indicates 

systems theory. Thich Nhat Hanh (1999) compares this to ecological interdependence as a reflection of non-linear dynamics 

in complexity science. 

The Buddha's Four Noble Truths are founded on dependent origination, which emphasizes that suffering arises from specific 

causes and may be removed by eliminating those causes. This rule of causation emphasizes the impermanence and 

interconnectedness of existence, promoting wisdom and ethical behavior to halt the circle of suffering. This theory is 

consistent with the scientific concept of causality, which holds that all events have causes and circumstances. According to 

Harvey(2013), this causal framework represents a logical, methodical effort to comprehend interconnected conditions in order 

to explain the nature of suffering and how it ends (p.54). It has been argued in the same manner that the scientific method 

uses causal linkages to explain natural events. For instance, the Buddhist analytical approach to identifying and reducing 

suffering is similar to medical science's empirical investigation into the origins of illness ( Wallace, 2003, p.178).  

 

Empirical Verification and Experiential Inquiry 

Analayo (2003) has stated that The Satipaṭṭhāna Sutta describes a systematic technique to examining physical sensations, 

emotions, mental states, and occurrences, which is similar to a phenomenological style of empirical research (p.72). It is 

advocated for practitioners to test and validate the Buddha's teachings by empirical observation and analysis. Wallace claims 

that one distinguishing element of Buddhist logic is the reliance on direct experience as a source of knowledge. This empirical 
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perspective is obvious in meditation methods, in which practitioners systematically monitor mental and bodily phenomena. 

Such introspective methods are consistent with present scientific research into consciousness and cognitive processes 

(Wallace, 2007, p. 226). Davidson and Goleman (2017) point out that Buddhist practices—in particular, mindfulness and 

meditation—have been studied by modern neuroscience to determine how they affect mental health and brain function. 

Meditation has been shown to produce neuroplastic changes, which empirically supports the transformative claims of 

Buddhist practices (p.136).  

In particular, Batchelor (2015) uses meditation to make a link between Buddhist practices and scientific methods. As he 

notes, "Meditation functions as an empirical process where practitioners test hypotheses about the nature of mind through 

direct observation (p. 102)”. The aforementioned ties between meditation and scientific techniques rely heavily on 

observation, hypothesis testing, and experiential validation. Sharf (1995) examines the ways in which modern Buddhist 

interpretations include scientific frameworks, especially with regard to meditation and the empirical confirmation of inner 

experiences. According to him, "Modern Buddhist practices, especially meditation, now resemble scientific experimentation, 

using empirical methods to test and verify inner psychological states (p.312).” Sharf's analysis shows how meditation has 

changed to conform to scientific observational norms, providing a means of objectively confirming mental and conscious 

experiences. 

Logical Analysis and Critical Inquiry 

In Buddhist philosophical traditions, notions of self and reality are dissected through rigorous logical investigation, 

particularly in the Madhyamaka and Yogācāra schools. Reductio ad absurdum (prasaṅga) is a technique used in Nāgārjuna's 

(c. 150–250 CE) Madhyamaka philosophy to refute metaphysical presumptions and show the emptiness (śūnyatā) of 

fundamental existence. In line with Karl Popper's (2002) premise of scientific falsifiability, Popper asserts that this approach 

represents a type of logical falsification (p. 19). Nāgārjuna's arguments methodically undermine conceptual reifications and 

promote open-ended inquiry over rigid dogmas. Cousins observed that the Abhidharma tradition uses systematic 

classification to describe and study mental and physical occurrences, comparable to the taxonomy technique used in natural 

sciences (1994, p.30). 

  Lopez examines how Buddhist teachings on emptiness (śūnyatā) and impermanence (anityatā) foreshadow 

contemporary scientific concepts, especially in quantum mechanics. He states that "The Buddhist conception of emptiness, 

where nothing has inherent existence, aligns remarkably with quantum physics, where the subatomic world reveals an 

interconnected, non-fixed reality" (2008, p.45). Lopez contends, Buddhist concepts of impermanence, which highlight the 

fleeting nature of everything, are similar to the behaviors exhibited in quantum particles, where reality is viewed as dynamic 

and probabilistic rather than fixed and permanent. According to this relationship, Buddhist philosophy provides insights that 

are in line with, and even foreshadow, scientific advancements in contemporary physics. Rattan conducts a methodical 

analysis of Buddhist reasoning and logic, highlighting its similarities to sensory-based scientific methods. He writes, 
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"Buddhist logic is methodical and grounded in sensory experience, closely resembling scientific reasoning that relies on 

empirical data" (2002, pp. 45-50). By emphasizing observation as the foundation of knowing, this comparison highlights the 

empirical underpinnings of both scientific reasoning and Buddhist epistemology. 

Cyclical Cosmology and Modern Physics 

Wallace talked about Buddhist Cosmology, which is similar to the "Big Bounce" theory in quantum cosmology, since 

Buddhist texts describe universes going through cycles of expansion and contraction (kalpas) (2003). Buddhist cosmology, 

however, is metaphysical as opposed to empirical, and its scope is different from that of scientific models. Nakamura (2001) 

explores the possible connections between contemporary scientific theories and Buddhist metaphysics, specifically with 

regard to causation, space, and time. He says, "Buddhist cosmology, with its emphasis on interdependence and cyclical time, 

offers a view of the universe that parallels scientific theories about the relative nature of space and time" (Nakamura, 2001, 

p. 114). The relationship between scientific theories that emphasize the relational nature of time, space, and causation and 

the Buddhist notion of dependent origination (Pratītyasamutpāda), which emphasizes the interdependence of all occurrences, 

is examined by Nakamura. His analysis demonstrates how Buddhist cosmology offers a viewpoint that is consistent with 

contemporary cosmological theories, challenging linear and fixed conceptions of time. 

Mindfulness and Neuroplasticity 

The effects of mindfulness meditation on brain plasticity, namely in improving emotional regulation and cognitive control, 

have been more and more clearly shown by neuroscientific studies. By using MRI studies, Davidson et al. (2003) discovered 

that mindfulness meditation increases gray matter density in the prefrontal cortex, which is in charge of executive functions 

like decision-making, self-regulation, and attention control, while also decreasing activity in the amygdala, the part of the 

brain linked to fear and emotional reactivity. These results imply that mindfulness meditation promotes structural brain 

alterations that support emotional resilience in addition to changing cognitive processing. Additionally, Lutz et al. (2008) 

contend that the Satipaṭṭhāna Sutta's attentional training methods—specifically, focused awareness of the body and breath—

align with the concept of attentional regulation found in modern cognitive science. By showing that mindfulness-based 

therapies can function as efficient cognitive training mechanisms that improve psychological and neurological well-being, 

this correlation highlights the compatibility between traditional Buddhist contemplative practices and contemporary scientific 

research. 

Compassion and Ethical Reasoning: A Scientific Framework Based on the Four Noble Truths 

Buddhist philosophy's Four Noble Truths have been viewed as a methodical framework for identifying and treating human 

suffering. According to Goleman (2003), these truths—finding the cause of suffering (samudaya), acknowledging its 

cessation (nirodha), identifying it (dukkha), and offering a way to liberate of it (magga)—are quite similar to the scientific 

method's approach to problem-solving. This framework makes sense since it starts with observing and defining the issue, 

then moves on to determining its root causes, developing a solution, and ultimately putting the plan into action to get the 
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intended result. Buddhist teachings provide a logical model that combines empirical observation with real-world application 

by approaching ethical reasoning using this structured methodology. This viewpoint dispels the myth that Buddhist ethics are 

merely predicated on faith or philosophical conjecture; rather, it frames them as an empirically verified analytical solution to 

human suffering. As a result, the Four Noble Truths offer a logical framework that is in line with current philosophical and 

scientific debates in addition to a spiritual basis. 

Emotional Science and Compassion Training 

Considerable neuroscience research on compassion training has yielded significant new insights into its effects on emotional 

regulation and social behaviour research by Klimecki et al. (2014) shows that practicing loving-kindness (metta) meditation 

increases neural activity in prosocial brain networks, especially in the insula and anterior cingulate cortex, which are areas 

linked to good affect, empathy, and social cognition. Regular practitioners of compassion-based meditation have been shown 

to have higher emotional resilience and a stronger ability for altruistic conduct, according to functional MRI (fMRI) research. 

These results imply that compassion is a teachable cognitive and affective ability rather than just an impersonal moral virtue. 

In addition, the new discipline of "emotional science" highlights the experiential and pragmatic aspects of Buddhist ethics, 

showing how contemplative practices can promote prosocial conduct and long-term psychological well-being. This study 

supports the notion that ethical education in Buddhism is intrinsically linked to cognitive and affective change rather than 

being restricted to theoretical discussion, thus bridging the gap between traditional wisdom and modern scientific knowledge. 

 

Ethical Implications of Scientific Reasoning in Buddhism 

The Buddhist ethical framework is based on the notion of karma, which holds that intentions and results are causally related. 

The use of scientific reasoning in Buddhism extends to ethical inquiry, in which moral actions are evaluated based on their 

causal repercussions. This consequentialist viewpoint is consistent with utilitarian ethics, which holds that the moral value of 

actions is determined by their consequences (Harvey, 2000, p.105). Furthermore, Buddhist ethics includes concrete 

observations of human suffering and advocates practical solutions to ameliorate it. 

Reconciling Buddhist Metaphysics with Scientific Inquiry 

Although science and Buddhism have comparable methods, their metaphysical convictions are nevertheless different. 

Buddhism contradicts materialist ontologies by proposing the idea of non-self (anātman) and the ultimate emptiness of 

fundamental existence. Nonetheless, the Buddhist focus on ultimate truth (paramārtha-satya) and provisional truth (saṃvṛti-

satya) offers a dual-perspective framework that accepts the limitations of conceptual knowledge while allowing for empirical 

research. Wallace observes that modern quantum physics resonates with aka insights into the interrelated nature of things, 

notwithstanding its rejection of inherent objectivity (Wallace, 2010). This confluence implies that Buddhist teachings and 

scientific reasoning are philosophically compatible. 
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Conclusion  

Buddhist teachings emphasize empirical observation, causal analysis, and critical inquiry, indicating the presence of 

scientific reasoning. Buddhist epistemology, particularly direct perception and inference, is closely related to the scientific 

process. Core teachings such as dependent origination provide a cognitive foundation for comprehending causal interactions, 

whereas meditative practices prioritize experiential proof. Furthermore, Buddhist logical analysis and ethical reasoning are 

methodologically rigorous, equivalent to scientific investigation. Buddhist teachings incorporate scientific thinking into their 

empirical, logical, and ethical frameworks. This synergy encourages interdisciplinary collaboration, which benefits both 

spiritual and scientific interests. Future studies could investigate quantum consciousness and secular mindfulness 

applications. 
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Abstract 

The terminology of Buddhist architecture is synonymous with Vihāra (monastery) and Stupa architecture. They are not 

merely tangible heritages as monuments but are also associated with rigorous cults and their legends. The exciting thing about 

the stupa is that they have their own identity and style of making based on their origin. That is why we have a variety of 

stupas or caityas in the world with distinct appearances. Stupas are well observed at least by literature that they existed at the 

time of Buddha or Buddha himself engaged in making it. Most scholars describe “Stupa” as the architectural term for the 

monument of devotion, whereas “Caitya” is a reliquary stupa where the relics of the Buddha or great Buddhist masters are 

kept. The term Caitya thus connects more in a philosophical aspect to refer to Buddhist practices and dedication. The three 

types of Caityas were discussed in Pāli literature. They are called Śāririka Caitya, Paribhogika Caitya, and Uddeśika Caitya. 

The term Mahācaitya is special since the prefix “mahā” describes “the greater” from an etymological perspective. Hence, the 

Bouddha Caitya, as it is called Mahācaity, signifies greatness or greater importance in its devotional perspective, whereas its 

size also remains the biggest in the Kathmandu Valley (Fig 1). There are four most celebrated Caityas in Kathmandu Valley. 

They are Svayambhu Mahācaitya, Bouddha (Khāsti) Mahācaitya, Namobuddha and Badegaon Caitya. These caityas are 

happily associated with Sugataśāsana pakṣapāti, the Licchavi king Vrisdeva, for their antiquity. In this reference, they are 

significant enough to hold the cults within it amongst the Nevāḥ people as well as with the Tibetan influx. 

 

The profound implication of this theory can be well observed in Nepal with the establishment and cultural validity of three 

great stupas, namely Svayambhu, Bouddha, and Namobuddha, which are collectively called chorten nam sum in Tibetan. 

Their historicity is witnessed in the folklore, legends, and Jātaka stories in Buddhism. 

Keywords: Art and Architecture, Caitya, Khāsti, Legends and Stupa 

Introduction 

Bouddha, the UNESCO World Heritage site, holds the unique architectural design of Vimsatikoṇa in three tiers of plinth. 

The dome, hermikā, trayodaśa bhūvana, and parasol are the common parts of any stupas. The architecture of the Bouddha 

stupa stands apart from its rectangular trayodaśa bhūvana. Architectural forms are eminently appropriate to act as symbols. 

Snodgrass (2007) writes that Architecture is symbolic in both content and import and acts as an intellectual bridge between 

the visible and the invisible, the corporeal and the formless, the expressible and the ineffable; it affirms the analogical 
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correspondence of the orders of reality; it is intended to function both physically and metaphysically, and its forms are largely 

determined by the exigencies of intellectual speculation and contemplation. 

The indigenous Newāḥ people of Kathmandu valley called it Khāsti Caitya or Khāsu Caitya, whereas Tibetans called it 

Jyarung Khasyor Chorten. But most commonly, it is called “Boddha” or “Bodhanath,” which refers simply to the lord of 

enlightenment or perhaps Lord Buddha. The concept is well adopted in Mahāyāna philosophy because Caitya is considered 

as the “Dharmakāya”. Hence, it is the essence of dharma, a metaphorical body of wisdom. 

According to the explanation of bLa-ma bTsan-po explained the Jyarung khasyor as one of the eight great cremation 

grounds. It has been written  “Jyarung Khasyo is one of the eight stupas built at the Eight Great Cremation Grounds of the 

Eight Ma-mo (The Eight mother Goddesses, Astamātrika) of Kāla Bhairava’s retinue when long ago Bhairava was 

vanquished by Cakrasamvara… Not far from the stupa is a cremation ground lake called Naga Talalpa; on the banks of that 

is a cremation ground tree; very close to the Stupa is a cremation ground fire, that has remained alight forever and a day, 

called Āgamatha; and ordinary people have seen clouds of Dākinis from time to time in the vicinity of the Stupa. For these 

and other reasons, this is described as a cremation ground stupa.” (Dowman, 2007, p. 56) 

 

     The close vicinity of Cābahi Caitya, also called “Dhando” Caitya, along with Bouddha Mahācaitya, is unequivocal 

for the historicity of Buddhist activities in ancient Nepal. Cābahi holds some of the ancient elements in terms of historical 

inscriptions. The engraved inscription written in Brahmi script highlighting “Caruvati Thupa” on brick envisages the 

connection to Maurya king Aśoka and his daughter, who was given to marry a Nepalese Devapāla. It was a result of the 

recent renovation of Dhando Caitya in 2059 BS. Undoubtedly, the forms of Caitya and the places where they are situated are 

the oldest forms of place for worship and settlement in Buddhist land (Shakya, 2004, p. 104). The discovery of a lost part of 

the inscription from Cābahi mentioned the establishment of various trusts called “Guthis” for the worship of Mahāmuni and 

alms of Bhikṣus (Vajracharya 2) are inevitable evidence to connect the Buddhist history with Licchavis around the fifth and 

sixth centuries (Pant, 2021, p. 40-41). 

Evidence from literary sources and chronicles 

The Svayambhu Purāṇa says that with the awesome power of Jyotirupa, Mañjuśrī Bodhisattva founded a small town suitable for 

people and named it Mañjupattana, appointing Dharmākara as king. Since he educated the inhabitants in the various arts and 

sciences, he was called “Vāgiśvara” (Shakya, 2004, p. xvi). This story then connects the Buddha Krakucchanda. He was 

accompanied by seven hundred of his disciples, and they marched towards the city of Mañjupattana for the observation (Shakya, 

2004, p. xviii). 

Now, an interesting connection can be drawn from Dhando Caitya, commonly called the Cābahi. The Mañjubahā is another name 

for the Cābahi, also called Dharmadevacaitya Vihāra in its full name. However, there are no architectural remains that could mark 
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its antiquity to the Mauryan period for now in general observation, but the remaining stuff and inscriptions connect it to earlier 

dates. It was believed to have been established in the middle of the fifth century by King Dharmadeva (Locke, 1985, pp. 400–401). 

The Gopālarājvaṃśāvali says Dharmadeva built the Caitya. It states: “Dhamare-Caitya bhattarike Pratisthitam” (Vajracharya & 

Malla, 1985, p. 29). As this Mahācaitya is called “Khāsti Caitya,” it also has a reference from King Śivadeva, who reigned between 

590 to 604 AD, according to the Gopālarājvaṃśāvali (Vajracharya & Malla, 1985, pp. 123–124). 

Mary Slusser (1982) believes that Mānadeva built the Caitya and that Śivadeva later renovated it. So the confusion may not need 

to be from the Gopālarājvaṃśāvali because similar incidences are recorded in many inscriptions as well. However, there is no 

mention of this Caitya again for over nine hundred years after this record. It was neglected, like so many other artifacts of the 

Licchavi era, and only survived as a sire, a mound covered with turf (Gutschow, 1997, p. 96). 

Another personality that throws light is the Rig-’dzin Sakya Bzang-po. In his biography, it was mentioned: 

“If that is the case, then evidently something was exposed by this great treasure that was not visible in the case of the earlier stupa. 

(And it is the case, as) bones of the Nepalese king Aṃśuvarman were brought to light from the stupa’s central axis (yāṣṭi) and 

distributed for creatures’ well-being” (Ehrhard, 1990, p. 8). 

Ehrhard also believes that Bouddhanath, in its form of a cemetery, was propagated only after Rig-’dzin Sakya Bzang-po and his 

successors, which ultimately secured around the year 1820 AD. The author Chos-kyi bstan-’dzin ’phrin-las described Bouddha 

Caitya as one among the mchod-rten at each of the eight different cemeteries of the eight Ma-mo of the retinue of ’Jigs-byed. It 

brought the Lamaist priesthood to bear the responsibility for its upkeep (Ehrhard, 1990, p. 9). 

Among the five traditional Newar caityas in the southern part of the Bouddha Mahācaitya, two of them have domes and 

reminiscences of early carving. The biggest among these five Caityas is a reliquary of King Dharmadeva (Segemuller, 1997, p. 18). 

Regmi called this stupa the “Dhañju Caitya” (Dowman, 2007, p. 59). The possibility of shifting in the local vernacular from 

“Dhañju” to “Mañju” seems not very obvious, but opinions could be worth discussing since both terms satisfy historical incidences, 

legendary thoughts, and cultural identity. This fact may be testified by the existence of a beautiful standing Buddha which was 

unfortunately stolen in 1985 (Bangdel, 1989, Pl. 1). Buddhist art historians believe this image could be one of the earliest stone 

Buddha specimens ever found in Nepal. 

The fascinating account of the renovation and restoration of the Bouddha stupa unveils many things. The 14th-century Padma 

Ka’thang Shel of Orgyen Lingpa mentions the existence of Bouddhanath. In the early 15th century, renowned master Thangtong 

Gyalpo visited here and later took the initiation of Cakrasamvara Tantra from a Nepalese master. With this reference, the sudden 

change of scenario could be observed. The 15th-century master Sakya Zangpo explains his visit to Kathmandu Valley and found it 

difficult to locate the Boudhanath stupa because it was unrecognized and invisible—perhaps denudation or demolition was a cause. 
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This sudden change is difficult to explain unless some terrible natural calamity occurred during this time. Since Nepal is prone to 

earthquakes, the destruction is understandable. 

The immediate earthquake before the 14th century took place in 1255 AD during the reign of King Jayadeva Malla, with its 

epicenter in Sagarmatha, which is far from Kathmandu. This probably did not have a terrible impact in Kathmandu, and thus, 

visitors witnessed the Bouddha Mahācaitya with no discomfort. However, the one that struck in 1408 AD hit the Kathmandu Valley 

and the surrounding areas during the reign of King Shyam Singh. The temple of Rato Machhendranath was destroyed, and many 

other temples and buildings collapsed or were damaged. Cracks appeared in many places, with a heavy loss of lives and livestock 

(National Society for Earthquake Technology-Nepal [NSET],2012). It seems very logical that the destruction of Bouddha 

Mahācaitya, as described by master Sakya Zangpo, was a result of this havoc. The current architecture must have been the 

reconstruction after this impact. 

Aśoka, the Mauryan emperor, is celebrated as a key figure in the propagation of Buddhism across various regions during his reign. 

Subsequent developments in Buddhism are often credited to the foundational efforts he initiated. According to legends, Aśoka, 

accompanied by his wife and daughter, undertook a pilgrimage to Lumbini and other Buddhist regions in the Terai. It is believed 

that he established the city of Aśokapattana and constructed five stupas in the Nepal Maṇḍala region, instead of installing the more 

widely recognized Aśakan pillars that typically mark his presence. These installations may have included smaller-sized caityas 

attributed to him and his entourage. 

A prevailing assumption is that numerous caityas built during the Licchavi period were modeled after these structures and 

collectively referred to as Aśokan Caityas. The architectural features of these caityas, particularly their shape and size, are 

reminiscent of those at Sanchi and other Aśokan stupas, which are locally referred to as Thuras or Thudvas. The Licchavi king 

Vrsadeva is considered a critical link between these Indian and Nepalese stupa traditions. He is credited with constructing, 

reconstructing, or repairing the Sri Svayambhu Mahācaitya after receiving spiritual instruction from the monk Śāntaśila. His 

successors continued to support and enhance this sacred site: Śankaradeva donated land for a Vihāra; Dharmadeva constructed 

public inns nearby; and Mānadeva offered a silk canopy to the Mahācaitya. Later, the feudal Thakuri Mahāsāmanta Aṅśuvarma 

endowed the Śrisengu Vihāra of Svayambhu. Vrsadeva's devotion to Buddhism earned him the title "Sugataśāsanapakṣapāti," as 

recorded in the Jayadeva II inscription at Paśupati (Vajracharya, 2022, Inscription no. 148, p. 549). 

The legends surrounding the Bouddha Mahācaitya vary significantly between Newāḥ and Tibetan traditions. In the Kathmandu 

Valley, the local Newāḥ community refers to the Boudhanath Stupa as "Khāsti." The name is derived from the Newāḥ word "khāsu-

ti," meaning dew drops. According to Newāḥ tradition, the origins of the Boudha Stupa trace back to the fifth century, during the 

reign of King Mānadeva, whose rule is documented in the Chaṇgu Nārāyaṇa inscription (Vajracharya, 1973, Licchavi Kalka, p. 9). 

The legend recounts that King Mānadeva, unknowingly following his father King Dharmadeva's instructions, committed parricide 
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for the noble purpose of establishing a stone water conduit in the Narāyaṇhiti Palace. Stricken with guilt upon realizing his actions, 

Mānadeva sought refuge in the deity Vajrayogini of Saṅkhu. She instructed him to construct a grand Buddhist Stupa aligned with 

the cardinal deities. 

Despite a severe drought during its construction, Mānadeva persisted. He innovatively gathered water by placing cloths out 

overnight to collect dew, called "Khāsuti" in Newāḥ language, which he used to make bricks. This labor of devotion lasted 12 

years, resulting in the completion of the enormous stupa known as the Khāsuti Caitya or Dewdrops Water Caitya. 

In contrast, the Tibetan tradition links the origin of the Stupa to Guru Rinpoche (Padmasambhava). This account, discovered by 

Rig-dzin Yol-mo-pa Sakya-bzang-po in 1518 AD, was relayed by Guru Padmasambhava to Tibetan King Thri-Srong-IDe-btsan. 

The legend tells of maidens cursed for stealing heavenly flowers, reincarnated into a pig-herding family in Nepal. One of them 

married and bore four sons. Following her husband's death, the woman, now wealthy from goose-rearing, resolved to build a large 

stupa to honor the Tathāgata. 

These diverse narratives reflect the multiplicity of religious, cultural, and historical layers associated with the Bouddha Mahācaitya, 

reinforcing its importance in both local and trans-Himalayan Buddhist traditions. 

She went to the king and begged for a site, saying she just wanted ground as one hide could cover. The monarch assented, saying 

Ja-run which means You can do so. The clever woman then cut a hide into thin threads occupying a large area for this Stupa. She 

with her four sons, a servant, and an elephant and an ass, as beasts of burden, brought earth and stones and commenced to build 

this Stupa. By the time the ministers understood her cleverness and reported the monarch to stop it. 

The monarch answered Ka-sor, which means mouth has spoken and so refused to interfere. Thus the name of the Stupa becomes 

Ja-run Ka-sor Chorten. Within four years of its progress, Mother died but her four sons worked for the building without agitation. 

They finally completed the stupa, enshrining the relics of Kāśyapa Tathāgata in two thousand fifty-five days. Legends also say that 

after the completion of the Stupa, Kāśyapa Buddha appeared himself in person encircled by hosts of other Buddhas and 

Bodhisattvas and their host of retinue. Divine flowers showered down, and the deities appeared in person together with divine 

music. Due to the presence of the divinities, there was no darkness for five days and nights (Sagemuller, pp. 25-29). This legend 

links to the life of Guru Rinpoche in connection to aspects of Sikṣāsamuccaya. It quotes numerous sutras that the smallest act of 

devotion towards the relic of a Tathāgata, when accompanied by the proper mental resolve, can put one on the path to the highest 

Buddhahood. The lotus sutra, similarly, asserts that of those who circumambulate a stupa and venerate it, some realize arhatship 

and raise their minds to supreme, perfect enlightenment (Strong, 2007, p. 31). 
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Kāśyapa Tathāgata, his relics, and the Stupa  

The Aśokan pillars testify to the presence of previous Buddhas, namely Krakucchanda, Kanakamuni, and Śākyamuni Buddhas, at 

least from the greater Lumbini area. The concept of five buddhas for the fortune era, called bhadrakalpa, is also mentioned in the 

Mahāvadāna sutra. The interesting fact is that we do not have any mentions of reliquary stupas except for Śākyamuni Buddha until 

the mention of pilgrims to the town of Toyika (Pāli: Todeyya), somewhere in between Sravasti and Benares. There, Faxian reports 

seeing three stupas marking different events in the life of the Buddha Kāśyapaa, the last and the largest of which, at the place of 

his parinirvāṇa, is said to enshrine “the entire relic of the whole body.” It was further added and testified even further by Xuanzang, 

where he tells that this stupa had been built by emperor Aśoka. Both of them described the set of three stupas for the past buddhas 

Kanakamuni and Krakucchanda, a bit further on, in the region between Srāvasti and Kapilvastu (Strong, p. 33). Now, the thing to 

speculate is whether the mentioned stupa are those once built in the vicinity of the Aśokan pillar still in situ in the Lumbini area or 

other than this. The time of Kāśyapa Tathāgata comes in just before the Śākyamuni in chronology, as given in literature (Shakya, 

2004, Śri Svayambhu, pp. 3-65). It's in a very dim light that the evidence we try to put in corroboration of Egyptian mummies, at 

least in speculation. The folklore claims that Kāśyapa’s stupa contained the remains of his entire body (Strong, 2007, p. 33), which 

is indeed not common in Buddhist practices as well. 

From the Corpus of Vihāra, Caitya and Hārati 

It's obvious to have Vihāra and caityas to be in close vicinity. The mandatory provision can also be envisioned from the ancient 

records. One very significant evidence is from the recent discovery of an inscription at Mangal Bazar. The recent discovery of 

Sāmanta Aṃśuvarma also mentions Vrsadeva’s “dhatucaitya” and Vihāra complexes. On top of that, the ancient Hārati image 

stands about 100 meters away from the inscription discovered and could firmly stand to witness it. 

Whatsoever, the newly discovered inscription from Mangalbazar is very elaborate in the theme of Vṛsadeva. The inscription is of 

Aṃśuvarma, and the date for this is 617 AD. The significance of this inscription is the mention of Dhātucaitya, which was 

established by King Vṛsadeva and the management of the safety authority and financial system of Vihāra in the close vicinity of 

this Caitya. However, the Vihāra and Caitya, as was mentioned, have not been discovered yet, but the possibilities of their existence 

are strengthened because the Hārati image is still in situ in Haugal tole (Vajracharya, 2022, Aṃśuvermāko Abhilekha, 6th 

Paragraph). He opines that Vrisadeva was at the center of Buddhist activities at his time around the fourth century unless he had 

not been acknowledged from the historical evidence of inscriptions and chronicles. 

This tradition of installing the image of Hārati is not in vogue during the Mauryan times in both India and Nepal. The Aśokan  

stupas of Nepal Maṇḍala stand apart to witness this evidence. Because none of those have Hārati images around them that could  

satisfy the date of the Stupa. So the tradition must be later to Mauryas. However, the form of Hārati called Ajimā is still seen and 
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worshipped in Bouddha Mahācaitya. This corroborates the legend associated with Mānadeva or a somewhat later addition of Guru 

Rinpoche. 

Architecture of Bouddha Mahācaitya and its Implication 

The Caitya symbolized the Dharmakāya from a Buddhist perspective. In one sense, all things that exist—images, words, language, 

physical and mental phenomena—are symbols of the super-empirical levels of reality (Snodgrass, 2007). 

The stupas in ancient India were generally composed of three parts. They are: 

1. The base or drum. 

2. The dome (aṇda), which rests on the drum, demarcates a terrace called medhi. The relics are kept in the hollow space in the interior 

of the dome of a stupa. 

3. The upper part is made up of a square structure called harmikā, into the shaft ‘yupa’ bearing the umbrellas is inserted (Shakya, The 

Historicity, 3). 

The stupa comprising of the above three parts was generally surrounded by a railing, which was used by the devotees for 

circumambulation. 

The Bouddha Mahācaitya was built in a traditional architectural style. It consists of a raised plinth, a hemispherical dome, a cubical 

steeple, a spire of thirteen discs, and a pinnacle. The painted eyes on the harmikā are one of the special features of the Newāḥ stupa 

characteristic (Sagemuller, 1997, p.13). The stupa represents the mind aspect of the Buddha. The three terraces of the stupa represent 

thirty-seven factors of enlightenment. The dome represents Tathāgatagarba, i.e., the potential to attain Buddhahood (Sagemuller, 

1997, p.14). The main entrance gate, an angular wall with prayer wheels and beautiful paintings covering the wall, traditional 

Newāḥ style caityas in each entrance gate, and the Ajimā shrine, also called Sukkhotama dev,i are seen on the foundational base. 

The stupa appears unique because of its three-level plinths with gates on four sides. The stairway stepping towards the second 

plinth is guarded by two elephants and riders brandishing swords and shields, and a queen holding a conch shell on the left 

represents the purity of her speech. All three plinths are in viṃsatikone, i.e., of twenty corners, which represent three stages of 

initiation before getting the ultimate initiation, i.e., Caturthābhiṣekha of Dharmadhatu (Sagemuller, 19). Above the plinth is the 

big hemispherical dome. Its base has 108 stone sculptures inside the niches. They are in yab-yum position or single. The Vajrayāna 

pantheon of deities appears, including siddhas in this circular section. The eye of wisdom and compassion of the Buddha, circular 

mark called urṇā as insight, are striking marks for any visitor in the square harmikā. Above the harmikā lies a spire with thirteen 

steps that symbolize the thirteen stages of Bodhisattva. Strikingly, there is no torana above the harmikā, which is very common 

with other stupas. The huge gilded lotus surmounts the trayodaśa bhuvana called the chatra, which also suggests the sovereign 
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nature of Buddha’s doctrine. Observing other caityas and stupas, these finials were an inconstant number of stages varying from 

five, nine, and occasionally thirteen. Slusser is of the opinion that those thirteen stages became the standard for the NePāli stupas 

only after the eleventh century, following the appearance of the Kriyāsaṅgraha pañjikā, and the practice of painting eyes on the 

harmikā may not have begun until about the fifteenth century (Slusser, 1982, p.167). On top of it is the Maṇḍala of Heruka and a 

canopy in a bell shape. A jewel pinnacle caps the entire structure, and the jewel represents the wish-fulfilling nature of the 

enlightened through called usnisha Cudamaṇi (Sagemuller, 1997, p.23). 

Conclusion 

Caityas remain very integral to Buddhist practices. The shape and size of a caitya vary, but the good thing is people respect them 

without their physical dimensions or architectural design around the world. 

The interesting maneuver for the historians is the theme that includes the commemoration of Kāśyapaa Buddha’s relics within 

Bouddha Mahācaitya. Tibetans, more specifically the practitioners of Himalayan Buddhism, observe, circulate, and venerate with 

great devotion to Bouddha. That could most probably be the information backed by the legend associated with guru Rinpoche. The 

Newah people or people of Nepal Maṇḍala understood the invention of Mahācaitya as a pious deed by the then royalty. The great 

stupa is the combination of Buddhist tenets in a tangible manner, individual practices, and a destination for sensible foreign 

people.The world heritage site needs no more urbanization than to keep it preserved for practitioners all around the world.   
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 Illustration 

Picture 1, Courtesy: Marry S. Slusser, Nepal Maṇḍala, Part 2. 

Five stupas compared in size and form, largest to smallest: Bodhanatha, Svayambhunatha, Kathesimbhu, Te-baha 

(Kathmandu), East Cilandyo (Guita-tole, Patan) 
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Annex 

िाजा श्रीनिश्वदेि िर्ष १०० तेि कृत सीिगुनि-हािचैत्यभटारिक प्रनतनित सम्पूर्ष कृतम् ।। तते्रि पिानिका चः।।  

पुि श्रीपशुपनतस्थािे उत्र िृहत्त्रीसूि प्रनतनितम् तस्य मृत्ती स्िपुते्रर् िाते्र पिानिकास्थािे नशिनछित्िा नपताज्ञा कृतम्। तस्य पुत्र श्रीमािदेि िर्ष 

४१ तेि मज्ञातेि नपता िध कृत्य। महाघोिपा-पातक कृतेि महािोदमाि भ्रनमत्िा गुुंनिहािनशखिे तप कृतम्। तपः प्रभिान्महाचेतमुतपद्यते 

प्रनतनितश्च ।। तत्राद्यो बहुतिनिहािस्थाि- 

 

English 

King Sri Visvadeva (Vrsadeva); 100 years. He consecrated the Caitya Bhattaraka in Sinagu Vihāra (Svayambhu), A stone 

water- Conduit was also constructed there. 

His wo was Mānadeva; 41 years. He killed his father unwittingly, as he had comitted such a monstrous crime, he wandered 

crying, on reaching the hillock of GumVihāra, he observed penance. By the merit of these penances, a great caitya emerged 

(on the hillock), he consecrated the caitya. There much land belonging earlier to the monastery… (folio 20) 

 

Poem to this triad of chorten nam sum. 

The group of three caityas consisting of the Svayambhünäth and Bodhnath Mahācaityas as well as the one at Namobuddha, 

are often depicted as a triad in block prints. 'Jigs-bral Ye-shes rdo-rje (1904-1987) devoted a poem to this triad (Ehrhard 

1991: 13): 

In Nepal, the Upachandoha-Land, on the ox horn's peak, the relics, blessed by all the Bud- dhas of the past, came forth. 

To the miracle well known by the name "Venerable All-Trees" - to the self-existing Great Stúpa I pray! 

Having taken courage, the Mighty Muni, the prince, to the hungry tigress offered his own body. 

On this holy spot, the relics came forth of him who acted in the way of Mahabodhisattva - to the Great Stupa of Enlightenment 

I pray! 

It was erected by the poultry woman and maintained by the four sons through continued activity. 

who, catch by his own resolution, undertook to tame the snowland. To that which fulfills wishes completely and is famous 

under the name "Permission to Do What's Proper" - 

to the Great Stupa, whose sight liberates, I pray! 

The three stupas, every connection with which has meaning - through the merits of bringing 

offerings devotedly to them and circumambulating them, all evil deeds, sins, and obscurations of myself and others, having 

totally been purified, may the state of liberation, the excellent fruit of enlightenment, soon be reached! 
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िेपालको नहमाली के्षत्रमा महायािी बौद्ध धमथ र संस्कृनतको समृनद्ध 

आिाया साकी शेपाा 

सदस्य 

परम्परगत चशक्षा समन्वय सचमचत 

१. लेखको सार 

नेपालको चहमाली क्षेत्र महायानी बौद्ध र्मा र संस्कृचतको समचृद्धको केन्ि रहेको छ । यहााँका चवचभन्न जातीय र सांस्कृचतक समुदायहरूले बौद्ध 

र्मालाई आस्थाको केन्ि बनाई, आफ्ना र्ाचमाक र सांस्कृचतक परम्पराहरूलाई संरक्षण गदै आएका छन्। यी समुदायहरू प्रािीनकालदेचख नै महायानी र 

वज्रयान बौद्ध परम्परामा आर्ाररत छन्, जसले सांस्कृचतक एकता र चवचवर्ता दवुैलाई सुदृढ बनाएको छ । चहमाली क्षेत्रका बौद्ध समुदायहरूले महायानी 

बौद्ध र्माको अध्ययन र अभ्यासमा काग्युर र तेन्ग्युर जस्ता महत्त्वपूणा ग्रन्थहरू पठन र अध्यापनका माध्यम बनेका छन् । यी ग्रन्थहरू संस्कृत र पाचल 

भाषाबाट भोट भाषामा अनुवाद गररएका हुन, र चतनको संरक्षण गोन्पाहरूले गदै आएका छन् । ररछेन तेजोद र सुङ्बुम जस्ता र्ाचमाक ग्रन्थहरूले पचन 

चहमाली क्षेत्रका महायानी बौद्ध र्मालाई रे्रै प्रभाव अझ र  सुदृढ बनाएका छन् ।  

चहमाली क्षेत्रका गोन्पाहरू र्ाचमाक, सांस्कृचतक र सामाचजक गचतचवचर्हरूको केन्ि बनेका छन् । यहााँका बौद्ध कला र संस्कृचतले महायानी बौद्ध 

र्माको महत्त्वपूणा योगदानलाई उजागर गदाछ । चवशेष गरी, चभत्तेचित्र, थाङ्का र मूचताकला बौद्ध र्माको आदशा र चसद्धान्तलाई प्रकट गछा । र्ाचमाक 

अनुष्ठान, नतृ्य प्रदशान र अन्य सांस्कृचतक कायाक्रमहरूले बौद्ध संस्कृचतको संरक्षणमा महत्त्वपूणा भूचमका चनभाएका छन् । नेपालको चहमाली क्षेत्रले महायानी 

बौद्ध र्मा र संस्कृचतका माध्यमबाट सामाचजक, सांस्कृचतक र र्ाचमाक दृचिकोणले समचृद्ध हाचसल गरेको छ । यो केवल र्ाचमाक र्रोहरको रूपमा महत्त्वपूणा 

मात्र होइन, तर आन्तररक र बाह्य पयाटकहरूको लाचग एक सांस्कृचतक र आध्याचत्मक गन्तव्यको रूपमा पचन पररचित छ । 

२. नवषय प्रवेशुः  

नेपाल बहुजातीय, बहुभाचषक, बहुर्ाचमाक, बहुसांस्कृचतक चवचवर्ता भएको देशको रूपमा चिचनन्छ । राचष्रय जनगणना २०७८ ले १४२ जाचत 

र समुदायहरूको पचहिान गरेको छ । जसमध्ये, नेपालको चहमाली क्षेत्रमा परापूवा कालदेचख भोटे, डोल्पाली, तामाङ, शेपाा, ह्योल्मो, गुरुङ, वालुङ, चजरेल, 

ल्हेमी, घले, ल्होपा, तोग्पेगोला, मुगुम, कामाारोङ, िुम्बा, नुवी आचद समुदायहरू बसोबास गदै आएका पाइन्छ । चहमाली क्षेत्रका समुदायहरू भौगोचलक 

र त्यहााँका वातावरणको कारणले आआफ्नो छुट्टाछुट्टै भाषा, वेशभूषा, नािगान, खानपान भएता पचन बौद्ध र्मासाँग जोचडएका संस्कार, संस्कृचत, र्ाचमाक 

गचतचवचर् र चलचप प्रयोगमा एकरूपता देचखन्छ । चवशेषगरी बौद्ध र्मासाँग सम्बचन्र्त परम्परामा, चहमाली क्षेत्रका बौद्ध समुदायहरूले आफ्ना सांस्कृचतक 

चवशेषताहरूलाई जोगाउाँदै, बुद्धका उपदेशलाई पालन गदै आएका छन् । बौद्ध र्मा, दशान, चशक्षा, सम्पदा, संस्कार, साचहत्य, कला, र्ाचमाक अनुष्ठान 

आचदको संरक्षण, सम्वर्ान र चवकासमा यी समुदायहरूले ठुलो योगदान पुयााएका छन् । यी समुदायहरूको जीवनशैली र र्ाचमाक चवश्वासहरू प्रायः 

महायानी बौद्ध संस्कृचतसाँग गहन सम्बन्र् रहेका छन् । 
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सातौ ाँ शताब्दीबाट चतब्बतमा बौद्ध र्माको चवकास भएको चथयो । चतब्बतमा बौद्ध र्माको व्यापक चवकास भएपचछ नेपालका चहमाली क्षेत्रका 

बौद्धमागीहरू बौद्ध दशान र साचहत्य अध्ययन गना चतब्बत जाने गदाथ्यो । यस कारण, चतब्बतमा चवकास भएको बौद्ध र्मा र संस्कृचतको प्रभाव नेपालको 

चहमाली क्षेत्रका समुदायहरूमा परेको देचखन्छ । नेपालका चहमाली क्षेत्रका बाचसन्दाहरूले प्रािीनकालदेचख नै बौद्ध संस्कृचतका आर्ारमा आफ्नो र्ाचमाक 

संस्कार र परम्पराहरू पूरा गदै आएका छन् । यी संस्कारहरूले न केवल र्ाचमाक जीवनलाई सुदृढ बनाएको छ, अचपतु चहमाली समाजमा सांस्कृचतक 

पचहिान र एकताको पचन मजबुत आर्ार तयार गररएको छ । यसरी, चहमाली क्षेत्रका बौद्ध समुदायहरूले आफ्नो सांस्कृचतक र्रोहर र र्ाचमाक परम्परालाई 

संरक्षण गदै आएका छन् । 

३. नहमाली क्षेत्रमा महायाि बौद्ध धमथको नवकास 

नेपालको लुचम्बनीमा जन्मनु भएका चसद्धाथा गौतमले बुद्धत्व प्राप्त पश्चात् सवा प्राणी चहताथा चवचभन्न नगरको भ्रमण गनुा भई व्यचिको क्षमता 

अनुसार ४५ वषासम्म उपदेश चदनु भएको चथयो । शाक्यमुचन बुद्धको महापररचनवााण पश्चात् िेलाहरूले उहााँको उपदेशलाई सङ्ग्रह गरी तीन भाग (चवनय, 

सूत्र र अचभर्मा चपटक) मा चवभाजन गरी सम्पादन गररएको चथयो । यी सबै उपदेशहरूलाई चत्रचपटक भचनन्छ । जसमा बुद्धको सम्पूणा उपदेश र बौद्ध र्माका 

मूल तत्त्वहरूलाई सङ्ग्रह गरेको छ । चत्रचपटकका माध्यमबाट बौद्ध र्मा, दशान, परम्पराको शास्त्र र चनयमहरूको अध्ययन र अध्यापनको प्रचक्रया सुरु भयो, 

जसले संसारमा बौद्ध र्माको पुयााउनुमा महत्त्वपूणा भूचमका खेचलएको छ ।  

तक्षचशला, नालन्दा, उदंतपुरी र चवक्रमचशला जस्ता बौद्ध चवश्वचवद्यालयहरूको स्थापना पश्चात् बौद्ध र्मा र दशानको अध्ययन अध्यापनल े

व्यापकता पाएको चथयो । यी चवश्वचवद्यालयहरूले बौद्ध र्माको गहन अध्ययन र बौद्ध दशानका चवचभन्न पक्षहरूको चवस्तारमा महत्त्वपूणा योगदान चदए । 

तत्कालीन समयमा, बौद्ध र्मा र दशानको अध्ययनका लाचग यी संस्थाहरू प्रमुख शैचक्षक केन्ि बनेका चथए र यहााँका चवद्वानहरूल ेसम्पूणा एचसयामा बौद्ध 

र्माको प्रिार प्रसार गनुा भयो । बौद्ध र्माको प्रसारले िीन, चतब्बत, जापान, मङ्गोचलया र अन्य एचसयाली मुलुकहरूमा महायान बौद्ध र्मालाई स्थान 

पायो । यस प्रकार, महायान बौद्ध र्मा दचक्षण एचसया र मध्य एचसयाका बाहेक अन्य प्रदेशहरूमा पचन फैचलन थाल्यो । 

चतब्बतको इचतहास अनुसार, ल्हा थोथो री चिन्िने (चतब्बतका २८ औाँ राजा) को राज्यकालमा, अथाात् ७ औाँ शताब्दीचतर, बौद्ध र्मा चतब्बतमा 

प्रवेश गरेको माचनन्छ । चतब्बतको प्रारचम्भक बौद्ध र्माको चवकासमा चलच्छवी काचलन नेपालका राजा अंशुवमााकी छोरी भकुृटीको ठुलो भूचमका रहेको 

देचखन्छ । भकुृटीले तत्कालीन चतब्बतका ३३ औाँ राजा िोङिेन गम्पो संग चववाह गररन् । भकुृटी बौद्ध र्मामा आस्था राचख्थन् र उनले चतब्बतमा बुद्धका 

पचवत्र मूचताहरू र दक्ष काचलगडहरू आफ्नो दाइजोको रूपमा लगेकी चथइन्, जसमध्य ेअरचनको पचन एक चथयो । चतब्बतमा बौद्ध र्मा र कलाको चवकासमा 

नेपालकी राजकुमारी भकुृटीको महत्त्वपूणा योगदान रहेको देचखन्छ । 

चतब्बतका ३८औाँ राजा ठ्रीिोङ देउिनले नालन्दा चवश्वचवद्यालयका महोपाध्याय शान्तरचक्षत र तन्त्र योगी पद्मसम्भवलाई बौद्ध र्माको प्रिारका 

लाचग चतब्बत आमचन्त्रत गनुा भयो । पद्मसम्भवल ेचतब्बतमा बौद्ध र्माको रक्षा गदै प्रािीन अशुभ शचिहरूलाई पराचजत गरेर बौद्ध र्मा स्वीकार गना प्रेररत 
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गनुा भयो । उहााँले चतब्बतमा बौद्ध तन्त्र सार्नाका चशक्षाहरू चदएका चथए र सम्या गोन्पाको चनमााण गनुाभई प्राण प्रचतष्ठा सम्पन्न गनुाभएको चथयो । चयनी 

बौद्ध र्मा, दशान शास्त्र र तन्त्र चवद्या क्षेत्रका महापुरुषहरूको योगदानले चतब्बतमा बौद्ध र्माको व्यापक रूपमा फैचलएको चथयो । 

नेपालको चहमाली क्षेत्रमा महायान बौद्ध र्माको प्रिलन प्रािीन कालदेचख नै महत्त्वपूणा स्थानमा छ । नेपाली चहमाली क्षेत्रका बौद्धमागीहरूले 

महायान र वज्रयान बौद्ध परम्परालाई अभ्यास गदाछन् । महायान बौद्ध र्मा भारतका उत्तरी चहमाली क्षेत्र, नेपाल, िीन, चतब्बत, कोररया, मङ्गोचलया र 

जापानमा चवशेष रूपमा फैचलएको चथयो । त्यसैगरी, भारतको दचक्षण र दचक्षण पूवाका श्रीलङ्का, थाइल्यान्ड, म्यानमार आचद देशहरूमा थेरवादी बौद्ध 

र्माको प्रिार प्रसार चवशेष रूपमा भएको देचखन्छ । 

महायान बौद्ध र्माको प्रिार र फैलावटले चतब्बत, नेपाल, िीन, मङ्गोचलया र जापानमा सांस्कृचतक र र्ाचमाक पररवतान ल्यायो । बौद्ध र्मा, 

दशान र संस्कृचतका चवचभन्न आयामहरू यी सबै देशहरूको संस्कृचतमा समाचहत भए । नेपालका चहमाली क्षेत्रका बौद्धमागीहरू महायान र वज्रयान 

परम्पराका अनुगामी बनेका छन् र यस क्षेत्रमा महायान बौद्ध र्माको प्रभाव आजसम्म कायम छ । 

चतब्बतमा महायान बौद्ध र्माको चवशेष प्रभाव चथयो र यसको क्षेत्रीय परम्पराले चहमाली क्षेत्रमा बौद्ध र्माको एक चवचशि रूपको चवकास ग¥यो, 

जसमा तन्त्र चवचर्, ध्यान सार्ना र बोचर्सत्त्वको अवर्ारणा प्रमुख हुन । यसरी, महायान बौद्ध र्माको नेपाल, चतब्बत र अन्य चहमाली क्षेत्रहरूमा महत्त्वपूणा 

भूचमका चथयो । यसले बौद्ध र्माको गहन प्रभाव र सांस्कृचतक सम्पदाको संरक्षणमा योगदान पुगेको छ । 

४. महायािी बौद्ध धमथ र संस्कृनतको मूल स्रोत 

नेपालको चहमाली क्षेत्र पूवा ताप्लेजुङदेचख पचश्चम हुम्लासम्मको बाचसन्दाहरूको सांस्कृचतक सम्पदा भोट भाषामा चवद्यमान छ । त्यस क्षेत्रका 

बाचसन्दाहरूले आज पचन यस भाषा मै ाँ उनीहरूको सबै र्ाचमाक र सांस्कृचतक संस्कारहरू सम्पन्न गने गररन्छ । यचत मात्र होइन, यस संसारमा तथागत 

शाक्यमुचन बुद्धको आगमन पश्चात् बौद्ध वाङ्मयहरू तुलनात्मक रूपमा सम्पूणा यसै भाषामा सुरचक्षत रहेको पाइन्छ । पाचल भाषामा रहेका थेरवाद परम्पराका 

बौद्ध साचहत्यहरू चसंहली, बमी, थाई आचद भाषाहरूमा उपलब्र् छन् । त्यस्तै िाइचनज, जापानी र कोररयाली भाषाहरूमा थेरावाद र महायान परम्पराको 

आंचशक बौद्ध साचहत्य मात्र छ । तर पचन भोट भाषामा थेरवादका र्म्मपददेचख महायान र वज्रयानको सम्पूणा बौद्ध वाङ्मयहरू उपलब्र् रहेका छन् ।  

४. क) काग्य र र तेन्ग्य र (विि र शास्त्र अि वाद) 

भोट भाषामा रहेका बदु्धविन र बौद्ध शास्त्रहरूको चवशाल सङ्ग्रहलाई ‘‘काग्युर  ’’र ‘‘तेन्ग्युर   ’’भन्ने नामले चिचनन्छ । बौद्ध र्माका गहन 

दशान र चशक्षाहरूलाई चवश्वमा फैलाउन यी शास्त्रहरूले महत्त्वपूणा भूचमका खेलेका छन् । ‘‘काग्युर  ’’शब्दको शाचब्दक अथा ‘‘विन अनवुाद  ’’हो । 

यसले मूलतः बुद्धका विनलाई संस्कृतबाट भोट भाषामा अनुवाद गरेको अथा जनाउाँछ । काग्युरमा बुद्धका प्रमुख उपदेशहरू र चशक्षा समावेश गररएको 

छ । ‘‘तेन्ग्युर  ’’शब्दको शाचब्दक अथा  ‘‘शास्त्र ’’र ‘‘अनुवाद ’’हो । यसमा बुद्धको प्रमुख दशान शास्त्रहरू रहेका छन् । 
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काग्युर र तेन्ग्युर चवचभन्न प्रकारका संस्करण भए अनुसार ठेली र ग्रन्थको सङ्ख्यामा केही चभन्नता रहेता पचन देगे संस्करण अनुसार कग्युर (विन अनुवाद) 

कुल १,१०८ ओटा ग्रन्थ रहेकालाई १०३ ठेलीमा सङ्ग्रह गरी राचखएको पाइन्छ । त्यस्तै गरी आिाया नागाजुान, वसुबन्रु्, र्माकीचता, िन्िकीचता, शाचन्तदेव, 

असंघ, आयादेव, अश्वघोष, चदङ्नाग, शान्तरचक्षत, दीपङ्कर श्रीज्ञान आचद जस्ता हजारौ ाँ बौद्ध दशानका महाचवद्वान तथा सरहपाद एवम् िौरासी 

महाचसद्धाहरूको साथै अनेक चसद्धा महाचवद्वानहरूद्वारा चवरचित शब्द चवद्या, प्रमाण चवद्या, चशल्प चवद्या, आयुचवाद्या, अध्यात्म चवद्या पााँि महाचवद्या र 

काव्य, छन्द, अचभर्ान, नाटक र ज्योचतष पााँि लघु चवद्या सचहत गरी कुल ३,९८० ओटा ग्रन्थहरू रहेका तेन्ग्युर (शास्त्र अनवुाद) लाई २२४ ठेलीमा 

सङ्ग्रह गरी राचखएको पाइन्छ । काग्युर र तन्ग्युर ग्रन्थ गोन्पाहरू र बौद्ध पुस्तकालयहरूमा सुरचक्षत रहेको पाइन्छ । काग्युर र तेन्ग्युरका सम्पूणा ग्रन्थहरूलाई 

चवषयको आर्ारमा चवनय, सूत्र र अचभर्मा गरी तीन भाग चवभाजन गररएको हुन्छ । जसलाई चत्रचपटक भचनन्छ । 

प्रािीन समयमा काग्युर, तेन्ग्यरलाई काठे छापाको माध्यमबाट नेपाली कागतमा कालो मसीले छाप्ने, सुन, िााँदी र चसचम्रकले लेख्ने परम्परा 

रहेको पाइन्छ । सुन, िााँदी र चसचम्रकले लेचखएका काग्युर, तेन्ग्युरलाई अचहले पचन चहमाली क्षेत्रका गोन्पाहरूमा दशान गना पाइन्छ । वतामान प्रचवचर्को 

चवकाससाँगै काग्युर, तेन्ग्युर लगायत भोट भाषामा रहेका ग्रन्थहरू पचन कम्प्युटरकृत गरी पोथी र ग्रन्थको रूपमा प्रकाशन गरी चवचभन्न चवभागमा छुटाएको 

पाइन्छ । चहमाली क्षेत्रका महायानी बौद्ध समुदायले काग्युर तेन्ग्यरुको अचतचि ररन्छेन तेजोद (रत्न चनचर्कोष) र महाचसद्ध र्मागुरुहरूको रिना (सुङ्बुम) 

लाई पचन रे्रै आस्था, चवश्वास र महत्वका साथ अध्ययन अध्यापन गने परम्परा रहेको छ ।  

४. ख) ररन्छेि तेजोद (रत्ि निनधकोष)  

ररन्छेन तेजोद भोट चहमाली बौद्ध परम्परामा एक महत्त्वपूणा कृचत हो, जसलाई कोङ्टुल लोडो थाये (१८१३–१८९९) द्वारा सङ्कलन गररएको 

र्ाचमाक ग्रन्थहरूको चवशाल सङ्ग्रहको रूपमा रहेको छ । ररन्छेन तेजोद छेमो (महारत्न चनचर्कोष) भनेर पचन चिचनने यो संग्रहमा प्रािीन चिङमा परम्पराका 

रे्रै महत्त्वपूणा चनचर् चशक्षाहरू समावेश छन्, चवशेष गरी १०८ चनचर् प्रदशाक (तेतोन)हरूको र्ाचमाक चनचर् चशक्षाहरू समावेश छन् । यसमा गुरु योग र 

आशीवााद सार्ना, शान्त र क्रोचर्त देवताहरूको सार्ना, र्मा संरक्षकहरूको सार्ना, आशीवााद र अचभषेक, उपदेश र गहन चनदेशन, बुद्धकाया र अनुष्ठान, 

जोग्छेन (महासचन्र्), परचहत पूजा चवचर् गरी आठ मुख्य भागमा वगीकरण गररएका छन् । ररन्छेन तेजोद भोट चहमाली बौद्ध परम्पराको एक महत्त्वपूणा 

दस्ताबेज मात्र होइन, बौद्ध र्मा चवचर् अनुसार गररने कमाकाण्डका ग्रन्थहरू ज्यादतर यसमा रहेकोले यसले बौद्ध ताचन्त्रक चशक्षाहरूलाई लोप हुनेबाट 

जोगाएको छ । त्यसैले यी महत्त्वपूणा ग्रन्थहरू महायानी बौद्ध र्मा र संस्कृचतको मूल िोतको रूपमा गोन्पाहरूमा सुरचक्षत रहेका छन् । 

४. ग) महानसद्ध ग रुहरूको रििा (स ङ्ब म) 

महाचसद्धा र्मागुरुले लेखेका (सुङ्बुम) ग्रन्थहरू महायानी बौद्ध र्माको एक महत्त्वपूणा र मूल्यवान् िोत माचनन्छ । यी ग्रन्थहरूमा बौद्ध र्माका 

चवचभन्न महत्त्वपूणा उपदेश, चशक्षा र बौद्ध दशानका टीकाहरू समावेश छन् । खास गरेर, ती ग्रन्थहरूमा दश बौद्ध चवद्या रहेका छन्, जसमा चशल्प, चिचकत्सा, 

शब्द, हेतु, अध्यात्म, ज्योचतष, काव्य, अचभर्ान, छन्द र नाटक चवद्या पछान् । यी चवद्या बौद्ध र्मा, दशान गहन अध्ययन र अभ्यासको अचभन्न चहस्सा हुन ्
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। सुङ्बुम ग्रन्थहरूलाई बौद्ध र्माका अध्ययनकताा र सार्कहरूले एउटा आर्ारभूत िोतको रूपमा प्रयोग गछान् । यसले बौद्ध दशानको अध्ययनलाई सरल 

र स्पि बनाउाँछ र बौद्ध चशक्षाको गहन ज्ञान प्राप्त गनामा मद्दत गदाछ । र्मागुरुहरूले ग्रन्थमा आफूले प्राप्त गररएका ज्ञान, गुण, अनुभव र चविारहरूलाई 

समेचटएर लेखेको हुन्छ । जसले बौद्ध र्माका अनुयायीलाई जीवनमा सही मागादशान प्रदान गछा । यसैले, सुङ्बुम ग्रन्थहरू महायानी बौद्ध र्माको इचतहास 

र दशान बुझ्नका लाचग अत्यन्तै महत्त्वपूणा र अमूल्य िोत हुन् । 

 

५. बौद्ध संस्कृनत संरक्षणमा गोन्पाको महत्वुः 

महायानी बौद्धमागीहरूको संस्कृचत बौद्ध चसद्धान्तमा आर्ाररत भएकोले, प्रािीनकालदेचख नै नेपालको उत्तरी चहमाली भेगमा बसोबास गने 

चहमाली बौद्धमागीहरूले प्रायः प्रत्येक गाउाँमा गोन्पा स्थापना गरी बौद्ध र्मा, दशान, संस्कृचत, साचहत्य र कला आचद चवषयहरूको अध्ययन र अभ्यास गदै 

आएका छन्। गुरु परम्परा अनुसार चशक्षा प्रदान गदै आएका गोन्पाहरूले बौद्ध र्मा र दशानको गहन अध्ययन, अध्यापनको साथसाथ,ै र्ाचमाक चक्रयाकलाप 

र अभ्यासहरू पचन गदै आएका छन्। यस प्रकार गोन्पा र बौद्ध र्मा संस्कृचत चबिमा परस्पर सम्बन्र् कायम रहेको छ।  

गोन्पामा पठनपाठन मात्र नभई, दैचनक पूजापाठ र र्ाचमाक गचतचवचर्हरू पचन चनयचमत रूपमा सञ्िालन गररन्छ। यीमध्ये प्रमुख कायाक्रमहरूमा 

शाक्यमुचन बुद्धसाँग सम्बचन्र्त सागा दावा (बुद्ध जयन्ती), र्मािक्र प्रवतान, देवातरण महोत्सव (ल्हाबापा तुइक्षेन), आिाया पद्म सम्भवसाँग सम्बचन्र्त 

शुक्ल पक्षको दशमी पूजा (छेिु), कृष्ण पक्षको दशमी (िेरङ), र ञ्युङन्य (मौन व्रत) डुव्क्षोद ्लगायतका बौद्ध उत्सव र सांस्कृचतक कायाक्रमहरू आयोजना 

गररन्छ । यसरी गोन्पाहरूले बौद्ध र्मा, दशान र संस्कृचतको संरक्षण, संवर्ान र चवकासमा महत्त्वपूणा योगदान पुर् याएका छन् । 

गोन्पाहरूले बौद्ध कला र संस्कृचत संरक्षण, सम्वर्ान र चवकासमा पचन ठुलो भूचमका खेलेको छ । चित्रकला, मूचताकला र थाङका चित्रण जस्ता 

गचतचवचर्हरूले बौद्ध संस्कृचतको संरक्षण र संवर्ानमा योगदान पुर् याएको छ । सामाचजक र सांस्कृचतक दृचिकोणबाट पचन गोन्पा महत्त्वपूणा छन्, जहााँ बौद्ध 

र्मा गुरुहरूले र्ाचमाक चशक्षा मात्र नभई सामाचजक चशक्षा र समुदायको सशिीकरणका लाचग पचन चवचभन्न कायाहरू गछान् ।  

६. नहमाली क्षेत्रका बौद्ध अि यायी 

बुद्धको जीवनकालदेचख नै बौद्ध र्माका अनुयायीहरूलाई चभक्षु, चभक्षुणी, उपासक र उपाचसका िार प्रमुख वगामा चवभाजन गररएको चथयो । यी 

िार वगाहरूले बौद्ध चशक्षाको संरक्षण, संवर्ान र चवकासमा चनरन्तर योगदान पुर् याउाँदै आएका छन्। चभक्षु र चभक्षुणीहरूले प्रव्रज्या गरेर भगवान् बुद्धद्वारा 

उपदेचशत चत्रचपटक (चवनय चपटक, सूत्र चपटक र अचभर्मा चपटक) अध्ययन गदाछन् र चत्रचशक्षा (शील, समाचर् र प्रज्ञा) को अभ्यास गदै बुद्धत्व प्राचप्तको 

लक्ष्य राख्छन् । त्यसैगरी, उपासक र उपाचसकाहरू गहृस्थ जीवन यापन गदै चभक्षु र चभक्षुणीबाट बौद्ध उपदेश सुन्छन् र पञ्िशील तथा दशशीलको पालन 

गरेर समाजमा शाचन्त र सद्भाव स्थापना गनाको लाचग काया गदाछन् । चहमाली क्षेत्रका बौद्ध अनुयायीहरू जन्मदेचख मतृ्युसम्मका सम्पूणा र्ाचमाक र सामाचजक 

कायाहरू परम्परागत र्मागुरुहरूको मागादशानमा बौद्ध र्माका परम्पराअनुसार सम्पन्न गदाछन् । 
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उपासक र उपाचसकाहरू र्मागुरुहरूलाई उच्ि श्रद्धा र चवश्वासका साथ सम्मान गछान् र चत्रशरण गमन, पञ्िशील ग्रहण, आगम चलाँदा, र प्रविन 

सुनेर र्मा अभ्यासमा लाग्छन्। गहृ त्याग गरेर गोन्पामा बौद्ध चशक्षा र दशान अध्ययन गनेहरू, सङ्घ समूहमा प्रवेश गनाका लाचग शील श्रामणेर (गेछुल) वा 

श्रामणेररका (गेछुलमा) को दीक्षा चलनु पने हुन्छ । शीलमा रहेर बौद्ध दशानको अध्ययन र अभ्यास गदै, उनीहरूले उपासक र उपाचसकाहरूलाई र्मा 

अभ्यासका सन्देशहरू चदने गदाछन् । 

७. बौद्ध कला 

महायानी बौद्ध परम्परामा दृश्य कलालाई अत्यन्त महत्त्वपूणा स्थान चदइएको छ । चवशेषगरी गोन्पाहरूमा दशान हुने चभत्तेचित्र, थाङका र मूचताहरूले 

बौद्ध र्मा र संस्कृचतको चवकास र चवस्तारको इचतहासलाई प्रकट गछान् । यी कलाकृचतहरू र्ाचमाक र सांस्कृचतक जीवनका गहन पक्षलाई प्रस्तुत गदै, 

चहमाली क्षेत्रको सांस्कृचतक र्रोहरको रूपमा रूपान्तरण भएका छन् । नेपालको बौद्ध कला र संस्कृचत न केवल र्ाचमाक र्रोहरको रूपमा महत्त्वपूणा छन्, 

तर यसले चवश्वभर सांस्कृचतक र आध्याचत्मक सम्पचत्त पुर् याएको छ । समयसाँग ैबौद्ध कला चवस्तार भएको छ र अचहले यो चवश्वभरमा चवचशि पचहिान 

बचनसकेको छ। चहमाली क्षेत्रका बौद्ध कलाकृचतहरूले अन्तरााचष्रय स्तरमा ठुलो सम्मान प्राप्त गरेका छन् । यी कलाहरूले केवल र्ाचमाक आस्थाहरूको 

अचभव्यचि मात्र गदैनन्, बरु यस क्षेत्रको सांस्कृचतक र्रोहरको संरक्षण र प्रिारमा महत्त्वपूणा भूचमका चनभाएका छन ्। 

७. क) दृश्य कला 

महायानी बौद्ध परम्परामा दृश्य कलालाई अत्यन्त महत्त्वपूणा स्थान चदइएको छ। शाक्यमुचन बुद्धका लीलाहरू, बोचर्सत्त्व र इि देवी-देवताको 

चित्रहरू यी कलाका प्रमुख चवषयहरू हनु् । यी चित्रहरूले र्माका गहन अथा र चशक्षालाई सरल रूपमा अचभव्यि गदाछन् । यसको साथै, चवचभन्न र्ातुबाट 

मूचताहरू बनाइन्छ जसले बौद्ध र्माको प्रतीकहरूलाई जीवन्त बनाउाँछन् । यस बाहेक, सेतो ढुङ्गालाई चपसेर चवचभन्न रङ्गहरूसाँग चमचश्रत गरी मण्डल 

स्थापना गररन्छ । यो ब्रह्माण्डको प्रतीक माचनन्छ र यसले बौद्ध र्मामा ध्यान तथा ताचन्त्रक सार्नाको लाचग महत्त्पूणा भूचमका खेल्छ । चवशेष गरी महायान 

र वज्रयान बौद्ध र्मामा यसको चवशेष महत्त्व रहेको छ । 

७. ख) प्रदशथिी कला 

प्रदशानी कला पचन महायानी बौद्ध परम्परामा महत्वपूणा स्थान रहेको छ । चहमाली क्षेत्रका ठुला गोन्पाहरूमा चवशेष अवसरमा नतृ्य प्रदशान 

गररन्छ, जसलाई 'गर छ्याम' भचनन्छ। यो नतृ्य बौद्ध तन्त्र परम्पराअनुसार देवता र र्मापालाहरूको रूप र्ारण गरेर गररन्छ । 'गर' भनेको हातको मुिामा 

नतृ्य गनलेाई जनाउाँछ भने 'छ्याम' भनेको खटु्टाको तालमा नतृ्य गनेलाई जनाउाँछ । यो नतृ्य प्रदशान चवशेषगरी ध्यान सार्ना र लय चमलाएर मन्त्र उच्िारण 

गदै गने गररन्छ । यस नतृ्यको अभ्यास र प्रदशान पूवा ध्यान सार्नामा सम्पूणा मनोयोगका साथ तयारी गररन्छ ।  
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यसरी, महायानी बौद्ध परम्परामा दृश्य कला र प्रदशानी कला र्ाचमाक र सांस्कृचतक अभ्यासलाई प्रगाढ बनाउाँछ । यी कलाहरू न केवल 

आध्याचत्मक उन्नचतको मागामा सहायता पुर् याउाँछन्, बरु यसले समाजमा बौद्ध र्माको चशक्षालाई व्यापक बनाउाँछ र त्यसका गचहरा तत्त्वहरूलाई 

जनमानसमा प्रस्तुत गछा । 

 

 

८. राष्र समृनद्धमा महायाि बौद्ध संस्कृनतको भूनमका 

नेपाल, एक ऐचतहाचसक र सांस्कृचतक दृचिले समदृ्ध राष्र हो, जहााँ महायान बौद्ध संस्कृचतको गचहरो प्रभाव पाइएको छ । नेपालको चहमाली 

क्षेत्रका पुराताचत्त्वक सम्पदाहरू जस्तै गोन्पा, िैत्य, गुरु पद्म सम्भव र चमलारेपा जस्ता महाचसचद्धहरूको ध्यान सार्ना स्थल (तीथा), प्रािीन मूचताहरू, सुन, 

िााँदी र चसचम्रकमा लेचखएका बहुमूल्य बौद्ध ग्रन्थहरू (काग्युर, तेन्ग्युर) बौद्ध र्मा संस्कृचतका प्रमुख र्रोहरका रूपमा रहेका छन् । यी सम्पदाहरू न केवल 

नेपालको सांस्कृचतक र्रोहर हुन्, तर यी बौद्ध सम्पदाहरूको चवश्वव्यापी महत्त्व छ ।  

नेपालका गोन्पाहरू र बौद्ध तीथास्थलहरूमा आयोजन हुने चवचभन्न र्ाचमाक गचतचवचर्हरूमा बाह्य र आन्तररक लाखौ ाँ पयाटक सहभागी हनुे 

गदाछन् । यी स्थलहरूमा श्रद्धालु भिजनहरू दशान र ध्यान सार्ना गनाका लाचग नेपाल आउने गदाछन् । यसले नेपाललाई न केवल एक र्ाचमाक गन्तव्यको 

रूपमा पररचित गराएको छ, तर यसले आचथाक र सांस्कृचतक चवकासमा पचन योगदान पुर् याएको छ । बौद्ध र्मासाँग सम्बचन्र्त अध्ययन र अनुसन्र्ानका 

लाचग गोन्पा, चवहार, बौद्ध चवद्यालय र शैचक्षक संस्थानहरूमा रे्रै चवदेशी चवद्याथीहरू नेपाल आउने गदाछन्। यसले नेपालको चशक्षा प्रणालीमा सकारात्मक 

प्रभाव पारेको छ भने आचथाक र सामाचजक चवकासमा पचन ठुलो योगदान चदएको छ । 

नेपालमा महायान बौद्ध संस्कृचतका कायाक्रमहरू जस्तै मोन्लम पूजापाठ, चवचभन्न बुद्धका मन्त्र जाप, ध्यान सार्ना जस्ता चवचभन्न र्ाचमाक 

कायाक्रमहरू आयोजना गने गदाछन् । प्रमुख बौद्ध र्मागुरुहरूबाट वाङ (अचभषेक) र लुङ (आगम) चलने कायाक्रमहरू पचन आयोजना गने गदाछन् । जसको 

लाचग चवशेष गरी, चतब्बत, भुटान, चसचक्कम, दाचजाचलङ, चहमालिल प्रदेश, लद्दाख, मङ्गोचलया, थाइल्यान्ड र अन्य एचसयाली देशहरूबाट श्रद्धालु 

भिजनहरू आउने गदाछन् । 

नेपालमा महायान बौद्ध संस्कृचतका प्रमुख स्थलहरू र र्ाचमाक गचतचवचर्हरूको चनरन्तरता र प्रिारले राष्रको सामाचजक र सांस्कृचतक जीवनलाई 

सशि बनाएको छ । यसले न केवल र्ाचमाक एकता र सांस्कृचतक समचृद्ध प्रदान गरेको छ, तर राष्रमा चदगो शाचन्त र सामाचजक सद्भावना पचन स्थाचपत 

गरेको छ। नेपालमा बौद्धमागीहरूले आयोजना गने चवचभन्न कायाक्रमहरूले शाचन्त, प्रेम र सचहष्णुता जस्ता मूल्यहरूलाई प्रवद्धान गदै राष्रमा सकारात्मक 

वातावरण चसजाना गरेका छन् । यस प्रकार, नेपालका बौद्ध संस्कृचतका सम्पदाले राष्रको सुशासन, आचथाक चवकास र समचृद्धका लाचग एक महत्त्वपूणा 

आर्ारका रूपमा काया गदै आएको छ । 
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९. निष्कषथ: 

नेपालको महायानी बौद्ध र्मा, दशान र संस्कृचतले केवल र्ाचमाक दृचिकोणमा मात्र नभई सांस्कृचतक र ऐचतहाचसक र्रोहरको संरक्षण र प्रवद्धानमा 

महत्त्वपूणा भूचमका चनभाइरहेको छ । महायानी बौद्ध र्माको आर्ारमा नेपालको चहमाली क्षेत्रको संस्कृचतको समचृद्ध र चवकास भएको छ, जहााँ बौद्ध र्माका 

पुस्तकहरू, थाङ्का चित्रकलाहरू, चभत्ते चित्र, मूचताकलाहरू र अन्य र्ाचमाक कलाकृचतहरू रहेका छन् । यी कलाकृचतहरूले नेपालका र्ाचमाक 

संस्थानहरूलाई अझ प्रभावशाली र सांस्कृचतक दृचिले महत्त्वपूणा बनाएका छन् । नेपालका गोन्पाहरूमा काग्युर र तेन्ग्युर जस्ता बौद्ध ग्रन्थहरू सुरचक्षत 

छन्, जसले बौद्ध चशक्षा, दशान र परम्पराको संरक्षण र प्रवद्धानमा महत्त्वपूणा योगदान पुर् याइरहेका छन् । 

तर, महायानी बौद्ध र्माको पूणा चवकास र प्रिारमा केही िुनौतीहरू पचन छन् । नेपालमा यस संस्कृचतको अध्ययन र अध्यापनमा भाषा अभाव 

मुख्य समस्या हो । संस्कृत र भोट भाषामा रहेका ग्रन्थहरूको अनुवाद गरेर यसको चशक्षा र अध्ययनलाई व्यापक बनाउनु पछा । यसको लाचग नेपाली, 

अंग्रेजी जस्ता भाषामा ग्रन्थहरूको अनुवाद गनुा, चशक्षा प्रणालीमा सुर्ार ल्याउनु र राज्यले समयमै कदम िाल्नु आवश्यक छ । साथै, बौद्ध संस्कृचतको 

माध्यमबाट पयाटनलाई प्रोत्साहन चदनका लाचग, बौद्ध तीथास्थलहरूको पहुाँिलाई सहज बनाउन हवाई र सडक मागा जोड्नु, तथा तीथायात्रीका लाचग 

आवश्यक पूवाार्ार र िोत सार्नहरूको चवकास गनुा पने देचखन्छ । 

नेपालको बौद्ध र्मा र संस्कृचतले अन्तरााचष्रय स्तरमा पचन ठुलो प्रभाव परेको छ । नेपालको चहमाली क्षेत्रको बौद्ध संस्कृचत, जसले मानवता, 

करुणा र दया चवश्वभररका श्रद्धालु र अनुसन्र्ानकतााहरूलाई आकचषात गदै आएको छ । यसले नेपालको र्ाचमाक पयाटन र सांस्कृचतक पचहिानलाई प्रगचत 

गना मद्दत पुर् याएको छ । नेपालको महायानी बौद्ध संस्कृचतको समचृद्ध न केवल यसको र्ाचमाक परम्पराको संरक्षणमा मात्र देचखन्छ, तर यसले सांस्कृचतक, 

सामाचजक र अथाव्यवस्थामा पचन महत्त्वपूणा योगदान पुर् याएको छ । बौद्ध र्मा, दशान, संस्कृचत र परम्पराले नेपाललाई चवश्वभररका श्रद्धालु र 

शोर्कतााहरूको ध्यान आकचषात गने प्रमुख गन्तव्य बनाएको छ । यस्ता कदमहरूको चनरन्तरता र चवकासले नेपाललाई भचवष्यमा अझ ठुलो र्ाचमाक र 

सांस्कृचतक गन्तव्यको रूपमा प्रस्तुत गनेछ । 
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िेपालमा बौद्ध नशक्षा प्रणालीको हवकास र वतथमाि अवस्र्ा 

                                 आिाया नुबुा शेपाा 

चनवतामान अध्यक्ष, 

नेपाल बौद्ध महासंघ  

 सारांश 

 चवपश्वी बुद्धको समय देचख काश्यप बुद्धको समय सम्म  शाक्यमुचन बुद्ध बोचर्सत्वको रुपमा जन्म चलनु भएर सबै बुद्धहरुको सेवा गनुा भएको कुरा 

स्वयम्भ ूपुराणमा उल्लेख गररएको छ । आज भन्दा ९१ कल्प अगाचड चवपस्सी (चवपश्वी) बुद्धको समयमा मानवको आयु ८० हजार वषा भएको उल्लेख 

दीघचनकायमा गररएको छ । चवपश्वी बुद्धको समयमा शाक्य मुचन बुद्ध सत्यर्मा नामक बोचर्सत्वको रुपमा जन्म चलन ुभएर चवपश्वी बुद्धको सेवा गनुा भएको 

चथयो । त्यसै गरी चवपस्सी बुद्ध महापररचनवााण हुनु भएको रे्रै समय पचछ ३१ कल्प अगाचड चसखी (चशखी) बुद्धको कालमा मानवको  आयु ७० हजार 

वषा भएको र चशखी बुद्धको समयमा शाक्य मुचन बुद्ध क्षचन्तवान् नामक बोचर्सत्वको रुपमा जन्म चलनु भएर चशखी बुद्धको सेवा गनुा भएको चथयो । त्यसै 

गरी ३१सौं कल्पमै वेस्स (चवश्वभू) बुद्धको जन्म भएको समयमा मानवको  आयु ६० हजार वषा रहेको चथयो । चवश्वभ ूबुद्धको समयमा शाक्य मुचन बुद्ध 

पवातक्ष नामक बोचर्सत्वको रुपमा जन्म चलनु भएर चवश्वभू बुद्धको सेवा गनुा भएको चथयो । 

 यसै भिकल्पको सत्ययुग्मा वतामान नेपालको कचपलवस्तुको तौचलहवाको (क्षेमवती नगर) गोचटहवा भन्ने स्थानमा क्रकुछन्द बुद्धको जन्म भएको 

समयमा मानवको आयु ४० हजार वषा रहेको चथयो । क्रकुच्छन्द बुद्धको समयमा शाक्य मुचन बुद्ध प्रभापाल नामक बोचर्सत्वको रुपमा जन्म चलनु भएर 

क्रकुच्छन्द बुद्धको सेवा गनुा भएको चथयो । भिकल्पको ते्रतायुगमा कचपलवस्तु चजल्लाको तौचलहवा (शोभवती) चससहचनय भन्ने स्थानमा कनकमुचन 

बुद्धको जन्म भएको समयमा मानवको आयु ३० हजार वषा रहेको चथयो । कनकमुचन बुद्धको समयमा शाक्य मुचन बुद्ध सुर्मा राजा नामक बोचर्सत्वको 

रुपमा जन्म चलनु भएर कनकमुचन बुद्धको सेवा गनुा भएको चथयो ।  भिकल्पको द्वापरयुगमा भारतको बनारसमा काश्यप बुद्धको जन्म  भएको समयमा 

मानवको आयु २० हजार वषा रहेको चथयो । काश्यप बुद्धको समयमा शाक्य मुचन बुद्ध प्रभाराज नामक बोचर्सत्वको रुपमा जन्म चलनु भएर काश्यप बुद्धको 

सेवा गनुा भएको चथयो । भिकल्पकै यस कचलयुगमा नेपालको लुचम्बनीमा जन्म चलनु भएको शाक्यमुचन बुद्धको समयमा मानवको  आयु १०० वषा भएको 

उल्लेख दीघचनकायमा गररएको छ । 

 स्थवीरवादी मत अनुसार िारजना बुद्धमध्ये नेपालको कचपलवस्तुमा पचहलो बुद्ध क्रकुच्छन्द, दोिो बुद्ध कनकमुचन र लुम्बीनीमा िौथो शाक्यमुचन 

बुद्ध जन्मनु भएको चथयो । महायानी परम्परानुसार उपायकुशल महाकारुचणक भगवान् शाक्यमुचन बुद्धल ेबुद्धत्व प्राप्त गनुा भएकोपचछ ४५ वषासम्म चवचभन्न 

रुचि, अध्याशय र क्षमता भएका चवनयजनहरूको पात्रताअनुसार चवचभन्न समय, स्थानमा तीनपटक र्मािक्रहरू प्रवातन गनुा भएको चथयो ।  

 पचहलो पटक वाराणसीको सारनाथचस्थत ऋचषपत्तन मगृदाव वनमा आज्ञात कौचण्डन्य, अश्वचजत, वास्प, महानाम तथा भचिक सचहत पञ्िभि 

श्रावकयान वगीय चभक्षुहरूलाई स्वलक्षण तथा बाह्य सत्तामा आर्ाररत १.दःुख छ । २.दःुखको कारण छ । ३.दःुख मुचिको अवस्था छ । ४.दःुख मुचिको 
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उपाय छ भनी िार आया सत्य र आया अिांचगक मागा (१.सम्यक दृचि २.सम्यक संकल्प ३.सम्यक विन ४.सम्यक कमा ५.सम्यक आचजचवका ६.सम्यक 

व्यायाम ७.सम्यक स्मचृत ८.सम्यक समाचर्) तथा १.शील २.समाचर् ३.प्रज्ञा सचहत चत्रचशक्षाको चवषयमा र्मािक्र प्रवतान गनुा भएका चथए । श्रावकयानीले 

पचहलो र्मािक्र प्रवातनलाई मात्रै स्वीकार गदाछन ्। यसैको आर्ारमा श्रावकयानीहरुको चत्रचपटक पाली भाषामा आबद्ध छन् । श्रावक वगीय अनुयायीहरुले 

यस देशनालाई नीताथा मान्दछन् भने महायानीले यस देशनालाई नेयाथाको रूपमा स्वीकार गदयछन् ।  

दोिो पटक राजगहृ चस्थत गरृ्कूट पवातमा आयुष्मान शाररपुत्र, आयुष्मान सुभूचत, बोचर्सत्व मैत्रेय, आया अवलोचकतेश्वर, वज्रपाचण, मञ्जुश्री, 

सुचवक्रान्त चवक्रमी, र देवराज इन्िलाई महायानसम्बन्र्ी रुप देचख चलएर सवाज्ञता सम्मका सबै र्मा शून्यता, अनुत्पाद आचद चवषयमा आर्ाररत सबै र्माको 

चनलाक्षण, चनःस्वभाव चनचदाि गदै प्रज्ञापारचमताको देशना गनुा भएको चथयो । यसैको आर्ारमा माध्यचमक शून्यताको चवकास भएको छ । महायान ग्रन्थ 

संस्कृत भाषामा आबद्ध छन् । चवज्ञानवादी(चित्तमात्र, योगिार) यस देशनालाई नेयाथा मान्दछन् भने माध्यचमकले नीताथाको रुपमा स्वीकार गछयन् । 

 तेस्रो पटक वैशाली, पद्यगभय लगायतका हवहभन्न स्थानहरूमा, सबै धमयहरूको पररकहल्पत, परतन्त्र र पररहनष्पन्न नामक तीन स्वरूपमा हवभाजन गरी, 

हतनीहरूको स्स्वभावता र हनुःस्वभावताको भेद स्पि गदै तथागतगभयसम्बन्धी देशना गनुय भएको हथयो । यस िममा श्रावक र महायानी दबुै वगयका लाहग 

सद्धमयपुण्डरीक, आययसहन्धहनमोचन आहद सूत्रहरूको माध्यमबाट सम्पूणय धमयको गूढ अथय व्याख्या गदै धमयचि प्रवतयन गनुय भएको हथयो। यसलाई नै 'सुहवभि 

धमयचि प्रवतयन' भहनएको छ। हवज्ञानवादी सम्प्रदायले यसलाई नीताथय देशनाको रूपमा स्वीकार गरेको छ । 

पृष्ठभूनम 

प्राचीन नेपालको काठमाडौंमा अवहस्थत स्वयम्भू चैत्यलाई भोट भाषामा र्ाग्पा हशङकुन (आयय घना जङ्गल) र राङ्ज्युङ क्षोतेन (स्वउत्पन्न चैत्य) 

लाई सत्ययुगमा पद्महगरर, ते्रतायुगमा वज्र पवयत, द्वापर युगमा गोश्रृङ्ग पवयत र कहलयुगमा गोपुच्छ पवयत नामबाट सम्बोधन गररएको पाइन्छ । यहाँ सत्ययुगमा 

हवपश्वी बुद्ध चैत्र पूहणयमाका हदन बन्धुमती नगरबाट आउनु भएर नागदहमा कमलको बीज रोपण पिात् अरुणवती नगरबाट हशखी बुद्ध स्वयम्भूको अलौहकक 

ज्योहत दशयन गनय आउनु भएको हथयो । अनोमा नगरबाट हवश्वभू बुद्ध, क्षेमावती नगरबाट भरकल्पको प्रथम िकुच्छन्द बुद्ध, शोभावती नगरबाट भरकल्पको 

दोस्रो कनकमुहन बुद्ध, बनासरबाट भरकल्पका तेस्रो काश्यप बुद्ध आउनु भएको र चीनको पचचशीषयबाट बोहधसत्व मचजुश्री काठमाडौं आउनु भएर 

उपत्यकामा रहेको दहको पानीलाई खड्गले चोभारको डाँडा छेदन गरेर बाहहर पठाएको तथा शाकयमुहन बुद्ध पहन उपत्यकामा आउनु भएर धमयदेशना गनुय 

भएको कुरा स्वयम्भ–ूपुराणमा वणयन गररएको छ । इस्वीको चौथो शताब्दी हतर राजा वषृवदेवकै राज्यकालमा गौड देशका राजा प्रचण्डदेव स्वयम्भूमा आएर 

शाहन्तकर हभक्षु बनेको, स्वयम्भूको ज्योहत छोपेर चैत्य हनमायण गररएको भनाइ रहेको छ । 
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२.(अ) तत्कालीन राजा र उपासक, उपाहसकाहरूले बुद्धलाई दान 

  तत्कालीन भारतवषयमा रहेका मगधका राजा हवहम्बसारले नगरबाट धेरै टाढा वा धेरै नहजक नभएको, सबै माहनसलाई आउनजान सुगम हुने तथा शान्त 

वातावरण भएको बेलुवन उद्यान बदु्ध प्रमुख हभक्षु संघलाई दान गनुय भएको हथयो । अनाथहरूको नाथ अनाथहपहण्डकले राजा प्रसेनहजतको श्रावस्तीमा रहेको 

हररयो, भररयो र हनमयल जलश्रोतहरूले युि उद्यान खररद गरेर त्यस स्थानमा कलात्मक ढाँचाहरूले सुन्दरतापूवयक सजाइएर जेतवन हवहार हनमायण गरेर बुद्धलाई 

दान गनुय भएको हथयो । राजा हवहम्बसारको वैद्य जीवकलाई राजा हवहम्बसारले बुद्धलाई दान गनुय भएको बेलुवन जीवकलाई धेरै टाढा भएको महसुस गरेर 

राजगहृमा रहेका आफ्नै आम्रवनमा हवहार हनमायण गरेर बुद्धलाई दान गनुय भएको हथयो। वैशालीमा रहेको आम्रपालीको आम्रवन बुद्धसहहत हभक्षुसंघलाई दान 

गनुय भएको हथयो। श्रावस्तीकी धनी महहला हवशाखाले हभक्षुसंघलाई पूवय हवहार र पूवी उद्यान दान हदइन् । 

२.(आ) भारतवषयमा बौद्ध हशक्षा केन्रको हवकास 

  तक्षहशला हवश्वहवद्यालय आचाययहरूको स्वतन्त्र हवद्या केन्र रहकेो हथयो। त्यहाँ अन्य सहायक आचाययहरूलाई हपट्ठी आचायय भहनन्थ्यो । एक जना 

आचाययको हनदेशनमा लगभग पाँच सय जना हवद्याथी हशक्षा ग्रहण गदयथे । सोह्र वषय उमेर पुगेका हवद्याथीलाई तक्षहशला हवश्वहवद्यालयमा भनाय गररन्थ्यो। 

तक्षहशलाबाट हशक्षा हाहसल गरेका हवख्यात व्यहित्वहरू कोशल नरेश प्रसेनहजत, मगध नरेश हवहम्बसारको वैद्या जीवक, पाहणनी, पतंजली, चाणकय, 

चन्रगुप्त मौयय, चरक तथा वसुबन्धु हथए । गुप्तकालसम्म आइपुग्दा तक्षहशला हवश्वहवद्यालयको प्रहसहद्ध समाप्त भइसकेको हथयो । 

  नालन्दा हवश्वहवद्यालयको स्थापना ४५० ई. मा कुमारगुप्तले गनुय भएको हथयो । त्यसपहछ बुधगुप्त, तथागुप्त, नरहसंहगुप्त, बालाहदत्यले बुद्ध हवहार 

हनमायण गनुय भएको हथयो । हचनीय यात्री हे्वनसांगले उल्लेख गरेअनुसार छैठौं शताब्दी ईश्वीको प्रारम्भमा पूणयवमयणले स्थापना गररएको ८० हर्टको ताबाको बुद्ध 

मूहतय नालन्दामा रहेको बताइएको छ । हे्वनसांगको अनुसार नालन्दा हवश्वहवद्यालयमा प्रवेश गनयको लाहग द्वारपहण्डतले कहठन परीक्षा हलने गदयथे । परीक्षामा 

औसत दश हवद्याथीमध्ये दईु वा तीन जना हवद्याथी अथायत् २० प्रहतशत हवद्याथीले मातै्र प्रवेश पाउन सर्ल हुने गदयथ्यो। हवश्वमा प्रवेश परीक्षाको प्रारम्भ 

सवयप्रथम नालन्दा हवश्वहवद्यालयबाटै भएको मान्न सहकन्छ। 

हविमहशला हवश्वहवद्यालय पालवंशको राजा धमयपालको शासनकालमा स्थापना गररएको हथयो। धमयपाल पहछ पहन उनका उत्तराहधकाररहरूले 

१३औ ंशताब्दी सम्म राजकीय संरक्षण प्रदान गरेका हथए । लगभग चार सय वषयसम्म हविमहशला हवश्वहवद्यालय अन्तरायहष्िय शैहक्षक केन्र बनेर रह्यो। 

हविमहशला हवश्वहवद्यालयको मातहत ६ महाहवद्यालयहरू हथए। प्रत्येक महाहवद्यालयमा एउटा केन्रीय कक्षा तथा १०८ अध्यापक हुने गदयथे । प्रत्येक 

महाहवद्यालयको प्रत्येक प्रवेशद्वारमा एक जना द्वारहवद्वान रहने व्यवस्था हथयो, जसलाई महापहण्डत भहनन्थ्यो । महाहवद्यालयमा प्रवेशको लाहग द्वारहवद्वानले 

परीक्षण गरेपहछ मात्रै प्रवेश पाउने गदयथे । त्यहाँ व्याकरण, तकय शास्त्र, हचहकत्सा शास्त्र, पाँचहवद्या आहदको अध्यापन हुने गदयथ्यो । हविमहशलामा नालन्दाको 

जस्तो हवस्ततृ पाठ्यिम हथएन । यस महाहवद्यालयमा स्नातक अध्ययन गरेपहछ हवद्याथीहरूलाई पालराजाद्वारा स्नातकलाई पहण्डत र स्नातकोत्तरलाई 

महापहण्डत, उपाध्याय, आचायय आहद उपाधीहरू प्रदान गररन्थ्यो । यस प्रकार एघारौं, बाह्रौं शताब्दी सम्म हविमहशला हवश्वहवद्यालय भारतको सवायहधक 
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सम्पन्न हवश्वहवद्यालयको रूपमा पररहचत हथयो । 

  यसैगरी ओदन्तपुरी, सोमपुरा, पुष्पहगरी, रत्नहगरी, बल्लहभ, हविमपुर र जगत्दल हवश्वहवद्यालयहरू तत्काहलन भारतवषयमा बौद्धहरूको शैहक्षक 

केन्रको रूपमा हवकास भएका हथए । नेपालको लुहम्बनीमा जन्मनु भएका भगवान् शाकयमुहन बुद्धको हशक्षा तत्काहलन भारतवषय र हतब्बतसँग हवशेष सम्बन्ध 

रहेको देहखन्छ । 

अध्ययिको उद्धेश्य 

भगवान् बदु्धले प्रहतपादन गनुयभएको हशक्षा प्रणालीलाई हवश्वपररवेश अनुसार आफ्नो मौहलकता यथावत् राख्दै नेपाल सरकारका सम्बहन्धत 

हनकायहरू र सरोकार पक्षहरूसँग समन्वय र सहकायय गरी बौद्ध हशक्षा सचचालन गनुय यस अध्ययनको उद्देश्य रहेको छ । 

सम्बनन्धत सानहत्यको प िरावलोकि 

शाकयमुहन बुद्धको समयमा तत्काहलन नेपाल उपत्यकामा हकराँती राजवंशका सातौं राजा हजतेदाँस्तीको पालामा शुरु भएको बुद्धधमय हलच्छहव 

कालमा धेरै हवकास भएको हथयो । हलच्छहव राजाहरुमा वषृभदेव, मानदेव, अंशुवमाय आहदका शासनकालमा धेरै हवहारहरू हनमायण हुनुको साथै स्वयम्भू, 

बौद्धनाथ र नमोबुद्ध चैत्यहरूको पुनुःहनमायण पहन त्यसै समयमा भएको देहखन्छ । त्यसबेला नेपालका कला कौशलको ख्याहत हछमेकी मुलुकहरूमा पुगेको 

हथयो। देश स्वतन्त्र र स्वावलम्बी हुनुको साथै माहनसहरू सम्पन्न तथा सुखी भएकाले नेपालको इहतहासमा हलच्छहव काललाई स्वणय युग भनेको पाइन्छ । 

यहाँका बौद्ध हवद्वान हभक्षु बुद्धभर बौद्ध शास्त्र अनुवाद गनय चीन जानु भएका हथए । त्यसैगरी कलाकार अरहनको हवहार, चैत्य हनमायण गनयका लाहग हतब्बत र 

चीनमा जानु भएका हथए। प्रतापमल्ल, आनन्द मल्लको शासनकालसम्मका नेपालका राजाहरूले बौद्ध धमयको हवकासमा योगदान पुर् याएको पाइन्छ । 

क) बौद्ध सङ्गीहतः 

  भगवान् शाकयमुहन बुद्धको महापररहनवायणपहछ बुद्धका वचनहरूलाई संग्रह गनय पहहलो पटक महाकाश्यपको अध्यक्षतामा राजगहृको हवपुलहगररमा 

भगवान् बदु्धका सामान्य सूत्रहरूको सङ्ग्रह हुँदै गदाय, हवमल सम्भवहगररमा समन्तभर, मचजुश्री, गुह्यकाहधपहत, मैत्रेयनाथ, वज्रपाहण आहद बोहधसत्वहरूले 

महायान सूत्रहरूको सङ्ग्रह गरररहेका हथए । त्यही समयमा वज्रपाहणद्वारा सबै तन्त्रहरूको पहन सङ्ग्रह गररएको कुरा आचायय भावहववेकले तकय ज्वालामा 

उल्लेख गनुयभएको छ । 

 श्रावकयानीका चत्रचपटक ग्रन्थहरु — (१) सुत्तचपटक अन्र्तगत पााँि भागमा चवभाचजत चनकायहरु छन ् । यथा—  (१) दीघचनकाय, (२) 

मचज्झमचनकाय, (३) संयुत्तचनकाय, (४) अंगुत्तरचनकाय, (५) खुद्दकचनकाय । खुद्दकचनकायमा सा—साना पन्ि ग्रन्थहरु संग्रचहत छन् । यथा— (१) 

खुद्दकपाठ, (२) र्म्मपद, (३) उदान,  (४) इचतवुत्तक, (५) सुत्तचनपात, (६) चवमानवत्थु, (७) पेथवत्थु, (८) थेरगाथा, (९) थेरीगाथा, (१०) जातक, (११) 

चनद्देस, (१२) पचटसचम्भदामग्ग, (१३) अपदान, (१४) बुद्धवंस र (१५) िररयाचपटक । 
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 (२) चवनयचपटक अन्र्गत तीन ग्रन्थहरु छन् । यथा— (१) सुत्तचवभङ्ग, (२) खन्र्क र (३) पररवार । सुत्तचवभङ्गको दईु उपचवभागहरु छन् । 

यथा— पाराचजक र पाचिचत्तय । यसलाई चभक्ख ुचवभङ्ग र चभक्खुणी चवभङ्ग पचन भचनन्छ । चभक्षुहरुको चनयाम प्राचतमोक्ष शीलाई चभक्खु चवभङ्ग र 

चभक्षुणीहरुको चनयाम शीललाई चभक्खुणी चवभङ्ग भचनन्छ । खन्र्कको पचन दईु भाग छन् । यथा— महावग्ग र िुल्लवग्ग। 

 (३) अचभर्म्मचपटक अन्र्तगत सात ग्रन्थहरु छन् । यथा— (१) र्म्मसङ्गचण, (२) चवभङ्ग, (३) र्ातुकथा, (४) पुग्गलपञ्िचत, (५) कथावत्थु, 

(६) यमक, (७) पट्ठान । ई.पू. तेिो शताब्दीमा तेिो संगीचतको समयमा आिाया मोग्गलपुत्त चतस्स महास्थचवरद्वारा रिना गनुा भएका कथावत्थु नामक 

ग्रन्थलाई पचन स्थचवरहरुले अचभर्म्मचपटकमा सचम्मचलत गराएका चथए । ई.पू. प्रथम शताब्दीमा आयोचजत िौथौं र्मासंगीचतमा मौचखक परम्परामा रहेको 

चत्रचपटकलाई चलचपबद्ध गनुा भएको चथयो ।  

 श्रावकयानीका मूल चत्रचपटक पाली भाषामा संग्रचहत रहेका छन् । यसलाई बुझ्नका लाचग अथाकथाहरुको महत्वपूणा भूचमका रहकेो देचखन्छ । 

ई.पू. िौथौं तथा पााँिौं शताब्दीमा आिाया बुद्धघोष, बुद्धदत्त र र्म्मपाल आचद प्रमुख अथाकथाकारहरुद्वारा अथाकथाको रिना गनुा पूवा नै नेचत्तप्पकरण, 

पेटकोपदेस, चमचलन्द पञ्ह र दीपवंस ग्रन्थहरुका रिना भैसकेको चथयो । पालीमा वंशको अथा इचतहास  पचन हनु्छ, चकनभने प्रायःसबै वंश ग्रन्थहरुमा बौद्ध 

र्माको इचतहास वणान भएको पाइन्छ । पाली साचहत्यमा प्रमुख वंश ग्रन्थहरु यसप्रकार छन्। यथा (१) दीपवंश,(२)महावंश,(३)िलूवशं,   (४)बुद्धघोसुप्पचत्त 

(५)सद्धम्म संग्रह,(६)थूपवंश,(७)महाबोचर्वंश,(८)दाठावंश,(९ चजनकालमाली,(१०) अत्तनगलु चवहारवंश,     (११) छकेसर्ातुवंश, (१२) 

नलाटर्ातुवंश, (१३) सन्देसकथा, (१४) गन्र्वंश,   (१५) संगीचतवंश, (१६) सासनवंश, (१७) सासन वंशदीप आचद छन् । 

  भोट भाषामा रहेका बुद्ध विन तथा बौद्ध शास्त्रहरूको चवशाल सङ्ग्रहलाई काग्युर र तेन्ग्युरको नामले प्रचसद्ध रहेका छन् । ‘का  ’को शाचब्दक 

अथा विन र ‘ग्युर  ’को अथा अनवुाद अथाात् संस्कृत भाषाबाट अनूचदत भोट भाषामा रहेका बदु्ध विनलाई ‘‘काग्युर” भचनन्छ । त्यस्तै गरी ‘तेन्िो  ’को 

शाचब्दक अथाशास्त्र र ग्युरको अथा अनवुाद अथाात् बुद्धको विनलाई व्याख्या गनाको लाचग महापचण्डतहरूद्वारा चवरचित संस्कृत भाषाबाट भोट भाषामा 

अनुवाद गररएका शास्त्रहरूलाई ‘‘तेन्ग्युर” भचनन्छ । 

  चवचभन्न प्रकारका छापाखाना संस्करण अनुसार काग्युर र तेन्ग्युरको ठेली र ग्रन्थको सङ्ख्यामा केही चभन्नता रहेता छन् । देग ेसंस्करण अनुसार 

कग्युरमा बुद्ध विनलाई (१) चवनय, (२) प्रज्ञापारचमता, (३) अवतंसक, (४) रत्नकूट, (५) सूत्रान्त, (६) तन्त्र, (७) प्रािीनतन्त्र, (८) कालिक्रतन्त्र र (९) 

र्ारणी मन्त्र संग्रह सचहत नौ वगामा वगीकरण गररएका १०३ ठेलीमा १,१०८ ओटा ग्रन्थहरु छन् ।  

 बुद्ध विनलाई व्याख्या गररएका भारत वषाका बौद्ध आिायाहरु नागाजुान, आयादेव, अश्वघोष, असङ्ग, वसुबन्रु्, र्माकीचता, िन्िकीचता, 

शाचन्तदेव, शान्तरचक्षत, कमलशील अतीश दीपंकर आचदले रिना गनुा भएका प्रज्ञापारचमता, न्यायशास्त्र, चिचकत्सा चवद्या, चशल्पचद्या, नीचतशास्त्र, 

ग्रन्थहरुलाई संस्कृत भाषाबाट भोट भाषामा अनुवाद गररएका (१) स्तोत्र,  (२) तन्त्र, (३) प्रज्ञापारचमता, (४) माध्यचमक, (५) सूत्र टीका, (६) योगाियाा, 

(७) अचभर्मा, (८) चवनय,  (९) जातक, (१०) लेख (पत्र), (११) प्रमाण शास्त्र, (१२) शब्द सूत्र (व्याकरण) (१३) चिचकत्सा शास्त्र, (१४) चशल्प चवद्या,    
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(१५) सामान्य शास्त्र, (१६) चवश्वचवद्या र (१७) अचतश कृत ग्रन्थ सत्रह वगामा वगीकरण गररएका २२४ ठेलीमा ३,४५९ ओटा  तेन्ग्युर ग्रन्थहरु उपलब्र् 

छन् ।  

 प्रािीन समयमा काग्युर, तेन्ग्युरलाई काठे छापाको माध्यमबाट नेपाली कागतमा कालो मसीले छाप्ने, सुन, िााँदी र चसचम्रकले लेख्ने परम्परा 

रहेको पाइन्छ । सुन, िााँदी र चसचम्रकले लेचखएका काग्युर, तेन्ग्युरलाई अचहले पचन चहमाली क्षेत्रका गोन्पाहरूमा दशान गना पाइन्छ । वतामान प्रचवचर्को 

चवकाससाँगै काग्युर, तेन्ग्युर लगायत भोट भाषामा रहेका ग्रन्थहरू पचन कम्प्युटरकृत गरी पोथी र ग्रन्थको रूपमा प्रकाशन गरी चवचभन्न चवभागमा छुटाएको 

पाइन्छ । नेपालको महायानी बौद्ध समुदायले काग्युर तेन्ग्युरको अचतररि गुरु पद्मसम्भवका चनचर् (तेमाा), महाचसद्ध र्मागुरुले लचेखएका ग्रन्थ (सुङ्बुम) 

लाई रे्रै आस्था, चवश्वास र महत्वका साथ अध्ययन अध्यापन तथा पाठपूजा गने परम्परा रहेको छ । बौद्ध र्मा चवचर् अनुसार गररने कमाकाण्डका ग्रन्थहरू 

अचर्कतर गुरु पद्मसम्भवका चनचर् (तेमाा) रहेको पाईन्छ।  

 (ख)चतब्बतमा भोट बौद्ध चशक्षाको चवकास 

सातौ ाँ शताब्दीमा नेपालकी राजकुमारी भकुृटीको चतब्बतका ३३ औाँ राजा िोङिेन गम्पोसाँग चववाह भएपचछ नेपालबाट दाइजो स्वरूप 

राजकुमारी भकुृटीले भगवान् बुद्धको प्रचतमा चतब्बत लचगन् र चतब्बतमा महायानी बौद्ध र्माको प्रवेश भयो । राजा िोङिेन गम्पोले चतब्बतमा ठाडुक, 

थादलु, याङदलु तथा रुनोन जस्ता अनेक प्रचसद्ध चवहारहरूको चनमााण गराउनु भयो । उहााँले थोचन्म सम्भोटलाई चलचप अध्ययनका लाचग भारत पठाउनु 

भयो । थोचन्म सम्भोटले भारतमा चलचप अध्ययन गरेर चतब्बत फकेपचछ भोट भाषाको अनुकूल चलचप र अिाङ्ग व्याकरणको चवकास गनुाभयो । ३३ औाँ 

राजा िोङिेन गम्पोको चनमन्त्रणामा भारतीय बौद्ध चवद्वान आिाया कुमार, ब्राह्मण शंकर र नेपालका आिाया शीलमञ्ज ुचतब्बत जानुभयो । उहााँहरूले 

चतब्बतमा संस्कृत भाषामा रहेका केही बुद्धविन सूत्र र तन्त्रलाई भोट भाषामा अनुवाद गरी त्यहााँ बौद्ध र्माको सूत्रपात गनुाभयो । 

आठौ ाँ शताब्दीमा चतब्बतका ३७ औाँ राजा चठसोङ देउिनको चनमन्त्रणा अनुसार पूवी भारतका साहोर स्थानका उपाध्याय शान्तरचक्षत र आिाया 

पद्मसम्भव चतब्बत जानुभयो । उहााँहरूले चतब्बतको ल्हासामा सम्ये नामक बौद्ध चवहार चनमााण गरी औपिाररक रूपमा बौद्ध र्माको स्थापना गनुाभयो । 

संस्कृत र भोट भाषाका बौद्ध चवद्वानहरूले संस्कृत भाषामा रहेका बौद्ध सूत्र र शास्त्रहरूलाई भोट भाषामा अनुवाद गरे । सूत्र अनुवादलाई कग्युर र शास्त्र 

अनुवादलाई त्यन्ग्युर भचनन्छ । 

राजा िोङिेन गम्पोको शासनकालमा संस्कृत भाषामा भएका केही महायानी बौद्ध ग्रन्थहरू भोट भाषामा अनवुाद भए तापचन बौद्ध र्माको 

चवकास पूणा रूपमा भएको देचखाँदैन । आठौ ाँ शताब्दीमा भारतवषामा जन्मेका नालण्ड चवश्वचवद्यालयका आिाया पद्मसम्भव, जसले नेपालको काठमाडौ ाँ 

चजल्लाको दचक्षणकाली नगरपाचलका फचफा ङमा ध्यान सार्ना गरेर बुद्धत्व प्राप्त गनुाभयो र खोटाङ चजल्लाको तुवािुङ नगरपाचलकाचस्थत हलेसी मारचतका 

गुफामा अचमतायुको सार्ना गरेर अमरत्व प्राप्त गनुाभइ नेपाल, भारत, चतब्बत र भूटानमा बज्रयान बौद्ध र्माको चवकासमा ठूलो योगदान पु¥याउनु भएको 
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छ । चतब्बतमा रहेका भारतीय आिाया शान्तरचक्षतको सल्लाहअनुसार तत्काचलन चतब्बती ३७ औाँ राजा चठसोङ देउिनको चनमन्त्रणामा आिाया 

पद्मसम्भव नेपाल हुाँदै चतब्बत गएर सम्ये चवहार चनमााण गना महत्वपूणा योगदान पु¥याउनु भएको चथयो । 

चवचभन्न समय र कालखण्डमा चतब्बतमा अनेक बौद्ध परम्पराहरूको चवकास भएको छ । यीमध्य ेकेहीको नाम समयका दृचिबाट, केहीको नाम 

स्थानका दृचिबाट, केहीको नाम उपदेशका दृचिबाट र केहीको नाम प्रवताक आिायाहरूको दृचिबाट चवकसीत भएका छन् । चतब्बतमा चवकचसत महायान 

बौद्ध र्मामा सूत्रानुयायी र तन्त्रानुयायी चिङमा (प्रािीन) र सरमा (नवीन) गरी दईु प्रकारका छन् । चिङमा र सरमाको भेद सूत्रानुयायी बौद्ध र्माको दृचिबाट 

नभइ मुख्यतः गुह्यताचन्त्रक र्माको दृचिबाट भएको हो । चतब्बतका शासक िोङिेन गम्पोको शासनकालदेचख भारतीय पचण्डत स्मृचतज्ञान चतब्बतमा हुाँदा 

संस्कृत भाषाबाट भोट भाषामा अनुवाद भएका गुह्यतन्त्रलाई पूवाानुचदत भचनन्छ । त्यस अवचर्मा अनुवाद भएका गुह्यतन्त्रको व्याख्यान गने, मान्ने र 

अनुशरण गनेहरूलाई चिङमा भचनन्छ । सन् ९७८ मा लोिवा ररन्िेन जाङपोको समयदेचख संस्कृत भाषाबाट भोट भाषामा अनुवाद भएका गुह्यतन्त्रलाई 

पश्चात् अनुवाद भचनन्छ । त्यसलाई व्याख्यान गने, मान्ने र अनुशरण गनेहरूलाई सरमा भचनन्छ । सरमा अन्तगात काग्यु, साक्य र गेलुग पदाछन् । 

(ग) चिङमा परम्परा 

चतब्बतका राजा चठसोङ देउिेनको चनमन्त्रणामा  आिाया पद्मसम्भव नेपाल हुाँदै चतब्बत जानु भई चतब्बतको सम्य ेचछम्फुमा रहेर १८ महासार्ना 

तन्त्र ग्रन्थहरूको अनुवाद गरी उहााँले राजा र सेवक आचद २५ जना सौभाग्यशाली पुरुषहरूको समक्ष महारहस्य नामक बज्रयानी र्मािक्र प्रवातन गनुा 

भएको चथयो । उहााँद्वारा प्रवचतात तन्त्र र चसद्धान्तको परम्परालाई नै चिङमा भचनन्छ । चिङमा परम्परामा ६ प्रकारका मातगृोन्पाहरु चवकास भएका छन् । 

पचहलो सन् ११५९ मा चतब्बतको दोखाममा गुह्य प्रािीन आिाया फग्मो डुबको सहोदर भाइ कदम्पा देशेगले कथोग दोजेदेन गोन्पा स्थापना गनुा भएको 

चथयो । दोिो सन् १६६५मा चतब्बतको खामप्रन्तमा पाल्युल नाम्गले ज्यङछ्युब छ्रयोचलङ स्थाचपत भएको हो । तेिो सन् १६६८मा चतब्बतको मध्यभागमा 

थुपे्तन दोजेडाग गोन्पा उत्तरचनचर्साँग सम्बचन्र्त स्थापना भएको  गोन्पा हो । िौथौं सन् १६७६मा चतब्बतको मध्य भागमा स्थापना भएको ओगेनचमन्डोचलङ 

गोन्पा चवशेष गरेर दचक्षण चनचर्तन्त्र, आयुावेद र ज्योचतष अध्यापन हुने गोन्पा हो । पााँिौ सन् १६८५मा डुब्वाङ पेमा ररचग्जन्ल ेचतब्बतको खामदेगेमा 

स्थापना गनुा भएको जोग््येन रुदम सम्तेन छ्योचलङ गोन्पा हो । यस गोन्पामा जोग्छ्येन श्रीचसंहले चिङमा परम्पराका तेह्रा महाचवद्यालाई मूलशास्त्र अनुसार 

चशक्षण चवचर्को प्रारम्भ गनुा भएको चथयो । चिङमा परम्पराका चवद्वान जापटुल र ज्युचमफमहरु यसै गोन्पाबाट अध्ययन सम्पन्न गनुा भएको चथयो । छैठौं 

सन् १७३७मा चतब्बतको मध्यभागमा रब्ज्याम ग्युमे कुन्जाङ नाम्गलेले श्हछे्येन तेचन्ि दरगेचलङ गोन्पा स्थपना गनुा भएको चथयो । नपेाल सरकार, संस्कृचत, 

पयाटन तथा नागररक उड्डयन मन्त्रालय अन्तगात, बौद्ध दशान प्रवि्र्न तथा गुम्बा चवकास सचमचतमा दताा भएको ०७७।०७८ सालको तथ्याङ्कानुसार 

कुल २,९४९ गोन्पा, चवहारहरूमध्ये चिङमाको सङ्ख्या २३७८ रहेको देचखन्छ । 
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(घ) काग्य ुपरम्परा 

सन् १०१२ मा चतब्बतमा मरतोन छ्योचक ल्हाडोको जन्म भएको चथयो । उहााँले बौद्ध र्मा अध्ययनका लाचग तीन पटक भारत जानु भई नरोपा, 

मैत्रीपा आचद बौद्ध महापचण्डत गुरुहरूको िरणमा बसी अनेक प्रामाचणक बौद्ध ग्रन्थहरूको अनुवाद एवं व्याख्यान गनुा भएको चथयो । अतः उहााँद्वारा 

प्रवचतात तथा जेिुन चमलारेपा र िम्मेद दाग्पा ल्हाजे आचद महापुरुषहरूको द्वारा सम्वचर्ात परम्परालाई काग्यु भचनन्छ । काग्यु  ठुलो िार प्रकारका काग्यु 

यसप्रकार छन् । बारोम काग्यु, फाग्डु काग्यु, कमछाङ काग्यु र छाल्पा काग्यु हुन् । साना आठ प्रकारका काग्युहरु यस प्रकारका छन् । चडगुङ काग्यु, ताग्लुङ 

काग्यु, ठोफु काग्यु, चलङरे काग्यु, मारछाङ काग्यु, येल्वा काग्यु, याजाङ काग्यु र शुक्सेब काग्यु छन् । यस बाहेक शाङपा काग्यु पचन छ । । नेपाल सरकार, 

संस्कृचत, पयाटन तथा नागररक उड्डयन मन्त्रालय अन्तगात, बौद्ध दशान प्रवि्र्न तथा गुम्बा चवकास सचमचतमा दताा भएको ०७७।०७८ सालको 

तथ्याङ्कानुसार कुल २,९४९ गोन्पा, चवहारहरूमध्ये काग्युको सङ्ख्या ३१० रहेको देचखन्छ । 

(ङ) साक्य परम्परा 

सन् १०३४ मा चतब्बतमा जन्मेका खोन कोन्छ्याग ग्याल्पोले बौद्ध चवद्वान् लोिावा डोचग्मबाट नालन्दाका उपाध्याय श्री र्मापाल र महापचण्डत 

गयार्रद्वारा प्रवचतात परम्पराको मागा एवं फल चवषयक उपदेश श्रवण गनुा भएको चथयो । अतः उहााँ र साछेन गोङमा नामङाद्वारा प्रवचतात परम्परालाई 

साक्य भचनन्छ । नेपाल सरकार, संस्कृचत, पयाटन तथा नागररक उड्डयन मन्त्रालय अन्तगात, बौद्ध दशान प्रवि्र्न तथा गुम्बा चवकास सचमचतमा दताा भएको 

०७७।०७८ सालको तथ्याङ्कानुसार कुल २,९४९ गोन्पा, चवहारहरूमध्ये साक्यको सङ्ख्या ११० रहेको देचखन्छ 

(ि)गेलुग परम्परा 

सन् १०३९ मा भारतको चवक्रमशील चवद्यापीठका आिाया दीपङ्कर श्रीज्ञान चतब्बतमा जानु भई बौद्ध र्माका गम्भीर तथा उदार सूत्र र तन्त्रको 

प्रिार गनुा भएको चथयो । उहााँद्वारा प्रवचतात तथा खुङोक, डोमसुम आचद महापुरुषहरूको द्वारा संवचर्ात परम्परालाई कादम भचनन्छ । सन् १३५७ मा 

चतब्बतमा कादम परम्परामा जन्मेका बौद्ध चवद्वान ्जमगोन िोङखापाले भोट भाषामा अनुवाद भएका बुद्धविन र चतनका टीका भारतीय बौद्ध शास्त्रहरूको 

श्रवण, चिन्तन र भावनाद्वारा परीक्षण गरर प्राप्त गनुा भएको यथाथा ज्ञानलाई आफ्ना चशष्यहरूलाई प्रदान गरी अचवपररत तथा अभ्रान्त रुपमा उपदेश गनुा 

भएको चथयो । उहााँद्वारा प्रवचतात तथा ग्याल्ब खेडुब आचद चवद्वान्हरूले संवचर्ात परम्परालाई गेलुग वा ररवो गेदेन भचनन्छ । ज्याम्याङ छ्योज्ये टचशपाल्देनले 

डेपुङ गोन्पा,ज्याम्िेन छ्योज्ये शाक्य येशेले सेरा गोन्पा,ग्यालवाङ गेदनु डुबले टचशल्हुन्पो गोन्पा, जेिुन शेराब सेङगे जाङपोले ग्युमे गोन्पा र ग्युछ्येन 

कुन्गा दोन्डुबले ग्युतो गोन्पा स्थापन गनुा भएका चथए । नेपाल सरकार, संस्कृचत, पयाटन तथा नागररक उड्डयन मन्त्रालय अन्तगात, बौद्ध दशान प्रवि्र्न 

तथा गुम्बा चवकास सचमचतमा दताा भएको ०७७।०७८ सालको तथ्याङ्कानुसार कुल २,९४९ गोन्पा, चवहारहरूमध्ये गेलुगको सङ्ख्या ४९ रहेको देचखन्छ।  
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नेपालको लुचम्बचनमा जन्मनु भएका शाक्यमुचन बुद्धले र्मादेशना गनुा भएका चशक्षा चवश्वमा फैचलने क्रममा सातौं शताब्दीमा नेपालका राजकुमारी 

भकुृटीको माध्यमबाट चतब्बतमा बौद्ध र्माको प्रवेश भएको देचखन्छ । शाक्यमुचन बुद्धद्वारा उपदेश गनुा भएका चशक्षाहरू नै घुचमचफरर सातौं शताब्दीदेचख 

भोटभाषाका माध्यामबाट नेपालमा पुनः भोट बौद्ध र्माको चवकास हुाँदै आएको पाइन्छ । 

शाक्यमुचन भगवान् बुद्धको जीवनकालदेचख नै बुद्धले प्राप्त गनुाभएका ज्ञानलाई सवासार्रणजनसम्म पु¥याउनको लाचग चभक्षुहरूलाई दीचक्षत गरेर 

बुद्धले गाउाँ—गाउाँमा पठाउनु हनु्थ्यो । नेपालमा महायानी बौद्ध र्माको चवकाससाँग ैप्रवाचजतहरूको लाचग बौद्ध चशक्षा, अध्ययन, अध्यापन तथा अभ्यास 

गना आवसीय रुपमा गोन्पा चनमााण हुने क्रम सुरुवात भएको देचखन्छ । नेपालमा आठौं शताब्दीचतर मुस्ताङ चजल्लाको लोघेकार दामोदरकुण्डा 

गाउाँपाचलकामा अवचस्थत लोघेकार गोन्पा चतब्बतमा साम्ये गोन्पा चनमााण गना पूवा आिाया पद्म सम्भवले चनमााण गररएको हुनाले नेपालको चहमाली क्षेत्रमा 

यो नै पचहलो ऐचतहाचसक र प्राचिन गोन्पा भएको माचनन्छ । चवशेष गरेर नेपालका चहमाली क्षेत्रमा बौद्ध र्माका चवचशि गुरुहरूले बौद्ध चशक्षा अध्ययन 

केन्िको रुपमा गोन्पा स्थापना गररएका छन् । बौद्ध चशक्षाका सबै चवषयहरूको अध्ययन तथा अभ्यास सम्पन्न भएपचछ लोपोन, गेशे र खेन्पोको उपाचर् 

प्रदान गररने व्यवस्था प्रािीनकालदेचख यथावत रहेको देचखन्छ । बौद्ध चशक्षा, संस्कृचत तथा र्माको संरक्षण, सबि्र्न र चवकासको क्षेत्रमा चनरन्तर 

अचवचच्छन्न रुपमा गोन्पाहरूले नै महत्वपूणा भूचमका चनवााह गदै आएको पाइन्छ । गोन्पामा अध्ययन गने सबै चवद्याथीलाई चनशुल्क रुपमा चशक्षा प्रदान 

गने परम्परा प्रािीन समयदेचख यथावत िचलरहने पररपाटी बचनरहेको छ । भगवान् बुद्धका चशक्षालाई गुरुचशष्य परम्पराअनुसार भोट भाषाको माध्यमबाट 

गोन्पाले चत्रचपटक, चत्रचशक्षा तथा दशचवद्याको अध्ययन र अभ्यास गोन्पामा आवसीय रुपमा गराउने भएकाले देश चवदेशबाट बौद्ध चशक्षा अध्ययन गनाका 

लाचग चवद्याथीहरू गोन्पामा आउने गदाछन् । 

(छ)नेपालमा बौद्ध चशक्षाको चवनाशक्रम 

 नेपालमा मल्लाकालीन राजा यक्ष मल्ल र रत्न मल्लको शासनकाल देचख भने नेपालमा बौद्ध र्माको चवकासमा चनरन्तर ह्रास हाँुुदै गएको 

देचखन्छ । राजा जयचस्थचत मल्लले चहन्दसु्तानबाट पचण्डत कीचतानाथ उपाध्याय, रघुनाथ झा,श्रीनाथ भट्ट,मचहनाथ भट्ट र रामनाथ झालाई बोलाएर एक 

सल्लाहकार सचमचत गठन गरी उहााँहरुकै राय सुझाव अनुसार र्ाचमाक,सामाचजक र आचथाक सुर्ार गने क्रममा बौद्ध र्मामाचथ प्रचतबन्र् लगााँउदै 

चभक्षु,चभक्षुणी हुन चदएनन र चभक्षु,चभक्षुणी भएकाहरुलाई पचन जबजाचस्त चववाह गना लगाएर गहृस्थी जीवन व्यचतत गना  लगाएको चथयो । 

 आरु्चनक नेपालमा गोखााका राजा पृथ्वीनारायण शाहले नेपाललाई भौगोचलक रुपमा एचककरण गरेता पचन तत्काचलन समयमा भएका चवचभन्न 

समुदायका भाषा र बौद्ध चशक्षा तथा दाशाचनक पक्षलाई राज्यले मन्यता नचदएको देचखन्छ । त्यस पचछ प्रर्ानमन्त्री जंगबहादरु राणाले बौद्ध चवहार भत्काएर 

दरवार बनाए र चवहारमा भएका पुराना हस्तचलचखत ४०० भन्दा बढी बौद्ध ग्रन्थहरु फाचलचदएका चथए । सन् १८३३ मा नेपालका लाचग अंग्रेजी सरकारले 

आवासीय राजदतूमा चनयुि गनुा भएका डा.ब्राइन ह्युगटन हडसन कठमाडौंमा सन् १८४३ सम्म कायाभार सम्हाल्नु भएको चथयो । त्यही समयमा उहााँले 

काठमाडौं उपत्यकामा ३८१ पोका संस्कृत भाषामा लेचखएका बौद्ध ग्रन्थका पाण्डुचलचपहरु फेला पानुा भएको चययो । उहााँले नेपालमा प्राप्त गनुा भएका ती 
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महायानीबौद्ध ग्रन्थहरुलाई सम्पादन र प्रकाशन गनाका लाचग उपहारस्वरुप पुस्तकालय र प्रचतष्ठानहरुलाई प्रदान गनुा भएको देचखन्छ । जस अनुसार 

वंगालको एचशयाचटक सोसाइटीलाई १७९ प्रकारका अलग अलग कृचतहरु भएका ८६ पोका, लण्डनको शाही एचशयाचटक सोराइटीलाई ८५ पोका, 

इचण्डया अचफस लाइबे्ररीलाई ३० पोका, बोडचलयन लाइबे्ररी अक्सफोडालाई ७ पोका, सोसाइटी एचशयाचटक र एम. बनाफलाई १७४ पोका प्रदान गरेको 

चथयो । सोसाइटी एचशयाचटक र एम. बनाफलाई प्रदान गरेका १७४ पोका फ्रान्सका चबचब्लयोथेक नेशनलमा रहेका छन् । 

 राणा प्रर्ानमन्त्री िन्िशंसेरको शासनकालमा कानुन नै बनाएर यचद कोही बौद्ध र्मामा दीचक्षत भएमा चदक्षा छोड्ना लगाएर एक वषा कैद गने र 

दीक्षा चदने गुरुलाई तीन वषा कैद गने प्रावर्ान बनाइएको चथयो । चव.सं.१९८१ सालमा चतब्बतका खाम प्रदेशबाट नेपालको काठमाडौंमा रहेका 

स्वयम्भ,ूबौद्ध र काभ्रेमा रहेका नमोबुद्ध िैत्यको दशान गनाका लाचग आउनु भएका कान्छा लामा (कुन्सा लोशोन) को र्मा देशनाबाट प्रभाचहत भएर 

प्रेमबहादरु श्रेष्ठ, बुद्धरत्न र हषादेव शाक्य कान्छ लामा संगै चतब्बत जानु भएर केरुङ फाक्सा गोन्पाका प्रमुख लामा कुश्यो ररन्पोछेबाट चव.सं.१९८२ साल 

माघ पूचणामाका चदन प्रव्रचजत भएर चभक्षु हुनु भयो । त्यसपचछ बौद्ध र्मा सम्बन्र्ी अध्ययन, ध्यान र भावनाको अभ्यास गरी नेपाल फका ने क्रममा प्रेमबहादरु 

श्रेष्ठ(पाल्देन शेरब) चत्रशुलीबाट गोरखाको आरुघाट हुदै अन्य रे्रै चजल्लाहरुको यात्र गनुा भयो भने बुद्धरत्न शाक्य (पाल्देन दावा) र हषादेव शाक्य(पाल्देन 

खेन्रब) काठमाडौं आइपुग्दा चतब्बतबाट आउनु भएका छेररङ नोवुा लामा काठमाडौंको जामािोक पवात (नागाजुान पहाड) मा आश्रम बनाएर ध्यान गरररहन ु

चथयो । अतः पाल्देन शेरब र पाल्देन दावा पचन छेररङ नोवुा लामाको चनदेशन अनुसार सोही आश्रममा अभ्यास गदै गदाा दाचल्िनी मानन्र्र, ज्ञान शाक्य र 

बेखाराज शाक्यले पचन प्रव्रज्या ग्रहण गनुा भयो । राणा शासनको प्रचतकुल समयमा पुनः बौद्ध र्माका जागरण हुन ेचवषय सरकारलाई सह्य भएन र चछररङ 

नोवुा लामा सचहत पााँि जना चभक्षुहरुलाई पक्रनु लगाएर मुद्दा िलाए । चव.संस १९८४ सालको श्रावण मचहनामा िन्ि शंसेरको हुकुम अनुसार मुद्दा फैसला 

गदै चछररङ नोवुा लामालाई दीक्षा प्रदान गरेको आरोपमा १००  जररवाना र पााँिजना चभक्षुहरुलाई प्रेमबहादरु श्रेष्ठ (पाल्देन शेरब), बदु्धरात्न शाक्य (पाल्देन 

दावा) ,दाचल्िनी मानन्र्र (पाल्देन छुचल्ठम) ,बेखाराज शाक्य (पाल्देन िुन्डु) र ज्ञान शाक्य (पाल्देन नोबुा) लाई बुद्ध जन्मेको देशमा बौद्ध चभक्षु बनेका 

कारण नेपालको ईचतहासमा नै पचहलो पटक पााँिजना नेपाली महायानी बौद्ध चभक्षुलाई देश चनकाला गररएको चथयो । त्यसपचछ उहााँहरुको भेट भारतको 

बुद्धगयामा थेरवादी चभक्षु ओ ंकोशल संग भएको चथयो । चछररङ नोवुा लामाको सल्लाह अनुसार नेपालमा बौद्ध र्मा स्थापना गनाका लाचग थेरवादी चभक्ष ु

बन्नका लाचग चभक्षु ओ ंकोशलबाट पुनः प्रव्रज्य ग्रहण गनुा भएर चनम्नानुसार नाम पररवतान गनुा भएको चथयो । यथा १.पाल्देन शेरब (महाप्रज्ञ) २.पाल्देन 

दावा (महािन्ि) ३.पाल्देन छुचल्ठम (महाज्ञान) ४.पाल्देन िुन्डु महावीया) ५. पाल्देन नोवुा (महाक्षाचन्त) नामकरण भएको चथयो । 

 चव.सं.१९९३ साल जुद्ध शम्शेर प्रर्ानमन्त्रीको शासनकालमा नेपालको पूवी चजल्ला भोजपुरमा चभक्षु महाप्रज्ञा घुम्दै पुग्नुभएको चथयो । त्यस 

समयमा श्रामणेर अमतृानन्द त्यही हुनु हुन्थ्यो । चभक्षु पहाप्रज्ञाले रथमा सुन्दर बुद्धको मूचता राखेर बजार पररक्रमा गरेर स्थानीय शाक्य चसंह चवहारमा स्थापना 

गनुा भयो । सवासार्ारणले त्यस कायाालाई प्रशंसा गरेता पचन स्थानीय प्रशासनले चभक्षु महाप्रज्ञा र श्रामणेर अमतृानन्दलाई ३ मचहना भोजपुर जेलमा र १ 

मचहना र्नकुटा जेलमा राखेपचछ उहााँहरुलाई दईु जना प्रहरी लगाएर सीमा पार गरेर दोिो पटक बौद्ध चभक्षुलाई देश चनकाला गररएको चथयो ।
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 काठमाडौंमा पचन चभक्षुहरुलाई पक्रने र मुद्दा समेत िलाई रहेको समयमा देशमा नै बस्ने भए बुद्ध र्मा प्रिारको काया बन्द गनुा पने अन्यथा देश 

छाडेर जानु भने अनुसार उहााँहरुलाई  चव.सं. २००१ साल श्रावण १५ गते िार जना चभक्षुहरु र िारजना श्रामणेरहरुलाई (१) चभक्षु प्रज्ञानन्द, (२) चभक्ष ु

र्म्मालोक, (३) चभक्षु सुबोधानन्द, (४) चभक्षु प्रज्ञारहश्म, (५) श्रामणेर कुमार काश्यप, (६) श्रामणेर प्रज्ञारस, (७) श्रामणेर अग्गर्म्म र (८) श्रामणेर रत्न 

ज्योचतहरु तेिो पटकको देशचनकालामा पनुा भएका चथए ।  

२००१ साल मंचसर १५ गते चभक्षु िन्िमचण महास्थचवरको अध्यक्षतामा भारतमा र्मोदय सभाको गठन हुाँदा चभक्षु अमतृानन्द महासचिव हुन ु

भएको चथयो । नेपालबाट बौद्ध चभक्षहुरुलाई देश चनकाला गररएको र बौद्ध र्माको प्रिार प्रसार गना नचदएको चवषयलाई चलएर र्मोदय सभाको तफा बाट 

अचपल प्रकाचशत गरी चवश्वका बौद्धहरुसंग सहयोगका लाचग आह्वान गनुा भएपचछ २००३ साल जेठ मचहनामा चभक्ष ुअमतृानन्द कै प्रयासले श्रीलंकाको 

चभक्षु नारद महास्थचवरको नेततृ्वमा एक प्रचतचनचर् मण्डल नेपाल आउनु भएर राणा प्रर्ानमन्त्री पद्मशंसेरसंग भेट गरे पचछ देश चनकाला हुनुभएका 

चभक्षुहरुलाई पुनः नेपाल आउने वातावरण चमल्नुको साथै नेपालमा बौद्ध र्मा प्रिार प्रसारमा सचजलो हुाँदै गएको देचखन्छ ।  फलस्वरुप नेपालमा जन्मन ु

भएका भगवान् शाक्यमुचन बुद्धका चशक्षा चवश्वमा फैचलरहेको अवस्थामा नेपालमा पुनःजागरण आरम्भ भएको देचखन्छ । यस्तो अवस्थामा  नेपालका 

उत्तरर चहमाली क्षेत्रमा रहेका बौद्ध र्मावलम्बीहरु बौद्ध चशक्षा अध्ययन गना चतब्बत चतर नै जाने गदाथ्यो । नेपाल र चतब्बत चबिको भौगोचलक सीमारेखा 

तय हुाँदा उत्तरी चहमाली क्षेत्रमा बसोबास गदै आएका माचनसहरु भुभाग सचहत नेपाल अन्र्तगत परेकाले उहााँहरुले नै महायान बौद्ध चशक्षाको चवकास र 

सीमा रक्षाको भूचमका चनवााह गदै आएका छन् । 

(ज)नेपालमा भोट बौद्ध चशक्षाको पुनाजागरण 

  बौद्ध चशक्षा अध्ययन, अध्यापनको लाचग भाषा र चलचपले पचन महत्वपूणा भूचमका चनवााह गदाछ । बौद्ध चशक्षाका सबै चवषयहरु पाचल, संस्कृत र 

भोटभाषामा रहेका छन् । श्रावकयानीहरुका पाचल र महायाननहरुका संस्कृत र भोटभाषाको माध्यमबाट अध्ययन अध्यापन हुने गरेका छन् । नेपाली 

भाषामा बौद्ध चशक्षाका केही ग्रन्थहरु वाहेक अचर्कांश ग्रन्थ अनुवाद भएका छैनन् । संस्कृत भाषाका मध्यामबाट महायानी बौद्ध चशक्षाको अध्ययन, 

अध्यापन गने परम्परा लोप भएता पचन भोट भाषाका माध्यमबाट बौद्ध चशक्षा अचवचच्छन्न रुपमा गोन्पाहरुमा आजका चदन सम्म चनरन्तर रुपमा िचलनै 

रहेका छन्।   

नेपाल सरकार, संस्कृचत, पयाटन तथा नागररक उड्यन मन्त्रालय अन्र्तगत, बौद्ध दशान प्रवि्र्न तथा गुम्बा चवकास सचमचतमा दताा भएको 

तथ्याङ्कानुसार २७३९ गोन्पाहरु मध्य े ३२ ओटा  १००० (हजार) वषाभन्दा पुरानो, १०६ओटा ५००—१००० (पााँिसय देचख हजार वषाभन्दा) 

पुरानो,४४२ ओट १००—५०० (एकसय देचख पााँिसय वषा भन्दा)पुरानो,२१४७ ओटा १००—५०० (एकसय देचख पााँिसय वषा भन्दा) पुराने र ३८ 

ओटा स्थापना चमचत उल्लेख नभएका गोन्पाहरु रहेको देचखन्छ । त्यसै गरर आ.वा.०७७ ।०७८ सालको तथ्याङ्क अनुसार कुल २,९४९ गोन्पा, 

चवहारहरूको मध्य ेचिङमाको सङ्ख्या २,३७८, काग्युको सङ्ख्या ३१०, साक्यको सङ्ख्या ११०, गेलुगको सङ्ख्या ४९  रहेको देचखन्छ । 
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 प्रािीनकालदेचख बौद्ध र्मावलम्बीहरुको शैचक्षक,र्ाचमाक तथा सास्कृचतक केन्िको रुपमा मुनाफा रचहत केवल परचहतका लाचग चनरन्तर 

सञ्िालन हुाँदै आएको गोन्पा सम्बन्र्ी नेपालमा कुनै स्पि नीचत चनयम नहुाँदा चबचभन्न प्रकारका समस्य एवं िुनौचतहरुको सामना गनुा परररहेको देचखन्छ । 

गोन्पा दताा सम्बन्र्ी एकद्वार प्रणाली नभएकै आचर्काररक रुपमा कहााँ अनुमचत,दताा वा स्वीकृचत प्राप्त गरी गोन्पा सञ्िालन गने चवषयमा सम्बचन्र्त 

सरोकार पक्षहरु अन्योलमा रहेको देचखन्छ । त्यसै कारणले गदाा कुनै गोन्पा संघीय गहृमन्त्रालय मातहतका चजल्ला प्रशासन कायाालय,कुनै संघीय सस्कृचत 

पयाटन तथा नागररक उड्डयन मन्त्रालय मातहत रहेको बौद्ध दशान प्रवि्र्न तथा गुम्बा चवकस सचमचतमा,कुनै संघीय भूचमसुर्ार मन्त्रालय मातहत रहेको 

गुठीमा कुनै कम्पनी रचजिारको कायाालयमा त कुनै स्थानीय सरकारको चशक्षा शाखामा दताा भएर सञ्िालन भएको देचखन्छ ।  

(झ)नेपालमा बौद्ध चशक्षाको वतामान अवस्था 

नेपालको उत्तरर चहमाली क्षेत्रमा स्थापना भएको गोन्पाहरुमा भोट बौद्ध चशक्षाको अध्ययन,अध्यापन तत्काचलन भारतवषाको तक्षचशल 

चवश्वचवद्यालय, नालन्दा चवश्वचवद्यालय, चवक्रमचशल चवश्वचद्यालय र ओदन्तपुरी आचद चवश्वचवद्यालयमा अध्ययन, अध्यपान हुने पाठ्यक्रम अनुसार चशक्षा 

संिालन गदै आएका छन् । नेपालका गोन्पामा अध्ययन, अध्यापन हुने आध्याचत्मक बौद्ध चशक्षा प्रणालीलाई चवश्व पररवेश अनुसार नेपाल सरकारले 

आज सम्म पूणारुपमा मान्यत प्रदान गररएको छैन । पाश्चत्य चिन्तनको आर्ारमा चवकास भएका आरु्चनक चशक्षाको चवकाससाँगै  नेपाल सरकारले  

आरु्चनक चशक्षा लागु गनेक्रममा नेपालको आफ्नै मौचलक पूवीय बौद्ध चशक्षाको चिन्तन,सभ्यता चवस्तारै लोप हुाँदै गएको छ । आरु्चनक चशक्षा प्रदान 

गररने चवद्यालयमा  बौद्ध चशक्षाको बारेमा अध्यापन नै हुाँदैन । त्यसै गरेर आरु्चनक चवश्वचवद्यालयहरुमा प्राचज्ञक चशक्षाको नाममा बौद्ध र्मा, दशानको 

अध्यापन भए पचन बुद्धले प्रचतपादन गनुा भएको श्रवण, चिन्तन तथा भावना, शील, समाचर् र प्रज्ञा साँग जोडेर अभ्यास गने खालको चशक्षाको चवकास 

भएको देहखँदैन ।  

(ि)नेपालमा परम्परागत गोन्पा चशक्षा र आरु्चनक चशक्षाको चवकास 

गोन्पा चशक्षासम्बन्र्ी राज्यको तफा बाट हालसम्म भएका महत्वपूणा नीचतगत व्यवस्थाहरु चवश्व चशक्षा सम्मेलनले सन् २०१५ सम्ममा सबैलाई 

चशक्षा प्रदान गने नीचत अनुसार सन् (२००१—२०१५) चवचभन्न चमचतमा चनम्म अनुसार कायाहरु भएका छन् । 

आ.व. २०६३/२०६४ मा पाठ्यक्रमको स्वरुप प्रकृचत सम्बन्र्ी ढााँिा तयार गनाका लाचग पाठ्क्रम चवकास केन्िबाट प्रारचम्भक कायाको थालनी 

भएको चथयो । त्यस पचछ चनरन्तर पाठ्यक्रम चवकास केन्िबाट आ.व.२०६४/२०६५ मा गोन्पा चशक्षा प्रणालीका प्राथचमक तह र चनम्न माध्यचमक तहका 

पाठ्यक्रम खाका तयार गररएको चथयो । पाठ्यक्रम चवकास केन्िको नेततृ्वमा आ.व. २०६५/२०६६ को वाचषाक स्वीकृचत कायाक्रम अनुसार नेपाल बौद्ध 

महासंघको प्राचवचर्क सहयोगमा गोन्पा चशक्षाको प्राथचमक तहको पाठ्यक्रम २०६५ लाई अचन्तम रुप चदई २०६६ वैशाख ८ गते माननीय चशक्षा मन्त्रीको 

अध्यक्षतामा बसेको राचिय पाठ्यक्रम चवकास तथा मूल्यांकन पररषदबाट स्वीकृचत भई नेपाल सरकार चशक्षा मन्त्रालयबाट कायाान्वयनको लाचग समेत 
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स्वीकृचत प्राप्त हनुुको साथै चशक्षा चवभाग माफा त सम्बचन्र्त चज.चश.का.बाट  यस्ता शैचक्षक प्राणलीलाई दताा गरी तोचकएको अनदुान प्रदान गने  कायाको 

प्रारम्भ भएको चथयो । 

नेपाल बौद्ध महासंघको पहलमा नेपाल सरकार,चशक्षा मन्त्रालय,पाठ्यक्रम चवकास केन्िको प्राचवचर्क सहयोगमा चमचत २०६५ सालमा गोन्पा 

चशक्षाको पाठ्यक्रम तथा पाठ्यपुस्तक आर्ारभूत तह कक्षा १—५, चमचत २०६७ सालमा आर्ारभूत तह कक्षा ६—८ को पाठ्क्रम तथा 

पाठ्यपुस्तक,चमचत २०६८ सालमा माध्यचमक तह कक्षा ९—१० को पाठ्यक्रम तथा पाठ्यपुस्तक र चमचत २०७५ सालमा माध्यचमका तह कक्षा ११—

१२ को पाठ्यक्रम तथा पाठ्यपुस्तक चवकास भएको चथयो । त्यस पचछ नेपाल बौद्ध महासंघकै पहलमा उच्ि चशक्षाको लाचग चमचत २०७६ साल श्रावण 

२९ गते लुचम्बनी बौद्ध चवश्वचवद्यालयको एघारौं सभाको बैठकमा प्राचज्ञक पररषदको बैठकबाट पाररत चब.ए. भोट बौद्ध अध्ययन र चब.ए. गोन्पा चशक्षा 

(महायान बौद्ध) उपाचर् अनुमोदन भई २०७६ असोज १ गतेबाट लुचम्बनी बौद्ध चवश्वचवद्यालयको केन्िीय क्याम्पसमा स्नातक तहमा भोट बौद्ध अध्ययन 

कक्षा सञ्िालन गररएको चथयो र हाल स्नातककोत्तर तहको अध्यापन हुाँदै आएको छ । नेपालमा रहेका गोन्पा चवद्यालयहरुमा भोट भाषाको माध्यमबाट 

समग्र भोट बौद्ध परम्परा चशक्षाको चवकास भैरहेको छ । नेपालमा महायानी भोट बौद्ध अनुयायीहरुको बाहलु्य रहेको स्थानीय तहका  चवद्यालयहरुमा 

एैचच्छक चवषयका रुपमा भोट भाषाको अध्यापन गराउन सके बौद्ध चशक्षाको चवकासको लाचग महत्वपूणा योगदान पुग्ने देचखन्छ । 

 

प्रानि र नवशे्लषण 

यस अध्ययनबाट शाक्य मुचन भगवान् बुद्धको जीवनकालमा पाचल, संस्कृत भाषाको माध्यमबाट चनरन्तर अचवचछन्न रुपमा गुरुचशष्य परम्परानुसार 

श्रावण, चिन्तन, मनन, अध्ययन, अध्यापन तथा अभ्यास हुाँदै आएको बौद्ध चशक्षा प्रणालीलाई सातौं शताब्दी देचख भोटभाषाको माध्यमबाट भोट बौद्ध 

चशक्षा प्रणालीलाई नेपालका उत्तरी चहमाली क्षेत्रका नेपालीहरुले संरक्षण,सम्बि्र्न तथा चवकास गदै आएको चशक्षा प्रणालीलाई पुनः नेपालमा  

चवश्वपररवेश अनुसार चवकास गररएका तुलनात्मक आरु्चनक र आध्यचत्मक भोट गोन्पा चशक्षाको पाठ्यक्रम अनुसार  चवद्यालय चशक्षा र उच्ि चशक्षा 

सञ्िालन गनुा नै प्राचप्त हो भने तुलनात्मक अध्ययन संगै गुणस्तररय आफ्नै मौचलकपनको आध्याचत्मक चशक्षा र आरु्चनक चशक्षाको चवशे्लषण्ण  गदै चशक्षा 

प्रदान गनुा रहेको छ । 

निश्कषथ 

नेपालमा गोन्पाहरुको संरक्षण, सम्बि्र्न, चवकास गना नेपाल सरकार,संस्कृचतक पयाटन तथा नागररक उड्डयन मन्त्रालय मातहत रहेको बौद्ध 

दशान प्रबि्र्न तथा गुम्बा चवकास सचमचत, गोन्पाले प्रदान गररने आर्ारभूत तथा माध्यचमक तहको परम्परागत गोन्पा चशक्षाको चवकास गना नेपाल 

सारकार, चशक्षा, चवज्ञान तथा प्रचवचर् मन्त्रालय मातहत रहेको चशक्षा तथा मानवश्रोत चवकास केन्िमा रहेको परम्परागत चशक्षा समन्वय सचमचत, उच्ि 

भोट बौद्ध चशक्षाको लाचग लुचम्बनी बौद्ध चवश्वचवद्यालय,नेपाल सरकार, संस्कृचतक पयाटन तथा नागररक उड्डयन मन्त्रालय मातहत रहेको लुचम्बनी चवकास 
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कोष, श्री बौद्धनाथ क्षेत्र चवकास सचमचत लगायत गोन्पा चवद्यालयहरु रहेका स्थानीय तह संग नेपाल बौद्ध महासंघले चनरन्तर समन्वय तथा सहकाया गदै 

समग्र भोट बौद्ध चशक्षाको चवकासको लाचग काया गनुा पने देचखन्छ । भवतु सवा मंगलम् । 
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Mrs.  Kamala Devi Shrestha.            
 

लामा तारनाथ, सन् (१९७१) भारत में बौद्धर्मा का इचतहास, काशी प्रसाद जायसवाल शोर् संस्थान, पटना । 

गुभाजू, हतलकमान(२०७५)के बुद्धर्मा चहन्दरू्माको शाखा हो र ?र्मोदय सभा,कास्की शाखा,पोखरा । 
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Abstract 

While religion and science are considered two contrasting fields, Buddhism shares with science a significant common ground, 

particularly in their shared emphasis on observation, experimentation, and exploring reality. Both disciplines are united in their 

quest to understand the universe and human experience. Buddhism, with its focus on the subjective study of the mental domain, 

and science, with its objective study of the material world, can each offer valuable insights to the other. This potential for mutual 

learning and growth is a subject of contemporary discussion and debate among Buddhists, scientists, and scholars of Buddhism.  

 

Buddhist texts share common ideas with modern scientific methods. For instance, they encourage an impartial investigation 

of nature, an activity called dhamma-vicaya. Buddhist scriptures advocate for rational and empirical investigation, inviting 

individuals to scrutinize the teachings of the Buddha before embracing them. Moreover, Buddhist doctrines like Pratῑtyasamutpāda 

(causation theory) and Sunyatā (emptiness) have been likened to the scientific understanding of the natural world, sparking not just 

comparisons but intriguing ones. Some have even drawn parallels between Buddhist ideas and modern theories, shedding new and 

fascinating light on both. 

 

Buddhism has a rich tradition of epistemology and logic, historically influencing modern mathematics and the measurement 

of reality. The paper delves into some key Buddhist concepts affirming scientific statements, particularly in Physics, Chemistry, 

Biology, and Cosmology. It aims to reveal the congruence between Buddhist Metaphysics and ontology and these scientific fields, 

highlighting the historical influence of Buddhism on the foundation of modern scientific methods.  

 

(Keywords: dhamma-vicaya, Pratῑtyasamutpāda, Sunyata, logic, Metaphysics, ontology) 

 

Background 

Buddhism is widely known today. For most followers, it is a religion; some view it as a philosophy, while others consider it 

a way of life. Buddhism is one of the major world religions. Every religion has its own systems of viewing objects, beings and the 

universe. Investigating worldly objects and the universe has been the subject of almost all major religions and science. They have 

tried to reveal the reality of life, beings and the universe and classify the objects. Their views and understandings are now described 

under different branches of knowledge of inquiry like Metaphysics, Ontology, Phenomenology, Philosophy and various branches 

of science like Physics, Chemistry, Biology and so forth.  Their views differ from religion to religion, but when compared with 
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science, they draw much criticism. However, Buddhism shares common values with science, fostering a sense of unity. While 

findings and assertions of religious and scientific approaches are often opposed to one another as if they were two opposite poles, 

however, scientific researches coincide with Buddhist assertions. Many statements in the Buddhist scriptures can be brought in line 

with modern scientific theories and hypotheses. This perhaps was why Buddhist studies became popular even in the modern 

scientific age. This paper tries to reveal some forgotten and prevalent philosophical themes and issues under Buddhism that had a 

scientific basis, rationale and inference. 

 

Like other religions, Buddhism too has answers to metaphysical questions like ‘Who am I?’ ‘Why are we here?’ ‘What 

happens in the afterlife?’. Although Buddha advised not to indulge in such metaphysical questions, which are known as dasa-

akathaniya (also 14 akathaniya) regarding which, he kept silent. Buddha did not condemn metaphysical speculations about the age 

of the world, the nature of creation and the like, he just discouraged them to focus on present condition of suffering. This can be 

understood through an analogy: a scientist who is interested in geological formations may not find it helpful to delve into the details 

of the human body and its organs, a field that a physiologist specializes in. Similarly, a physician attending to the wounds of a man 

does not ask him whether or not he had a morning walk that day. Buddha’s objective was to satisfy the immediate needs for 

overcoming pain and suffering.  

Science, too, is based on presuppositions that are treated as Metaphysics. Before reaching Physics and beyond, it is Metaphysics. 

Speculations, until proven, are part of Metaphysics; once proven, they become Physics, or science. However, science establishes 

truth through visual demonstration and, crucially, verification by experiment. Buddha, too, emphasized personal examination and 

verification, as mentioned in the Kalama sutra. Faith has no place in science. Buddha, too, urged not to accept anything without 

testing. Buddha laid the foundation of the scientific attitude. 

 

Investigation of dharma 

Insight knowledge on ‘Dharma’- the reality or natural law or simply Nature1 and ‘dharma’- natural objects transformed 

Siddhartha into Buddha.  Dharma thus has two meanings for our concern. Dharma (with capital D) denotes natural law or truth as 

comprehended by the Buddha and dharma also refers to a natural object.2  The Buddha understood ‘How does dharma arise and 

collapse?’.3 Buddhist discernment essentially encompasses Dhamma-vicaya (the investigation of dharmas). Different Buddhist 

sects have their own understanding of the dharma and classified them accordingly. Sarvāstivāda classified the dharma into 75 

types; Sautrāntika classified into 43 types; Theravāda into 28 (forms) + 121(mental) types; Vijnānavāda into 100 types, which are 

 
1 Lily De Silva, “Early Buddhist Attitudes toward Nature’ in Stephane Kaza, Kenneth Kraft(eds.), Dharma rain, Sources of Buddhist Environmentalism, 

Boston: Sambhala Publication, 2000, P. 91  
2 Martine Batchelor and Kerry Brown (Ed.), Buddhism and Ecology, Delhi: Motilal Banarasidass Publishers, 1994, P. viii 
3 Popular Buddhist quotation introducing the Buddha ‘Ye dharmā hetu prabhavā; hetus teṣām tathātgato hyuvadata, teṣām ca yo nirodha, evaṁ vādi mahā 

sṛamaṇa’ meaning “Whatever phenomena are produced by a cause, the tathāgata revealed the cause of those. The cessation of those, too, the great 

Ṡṛamaṇa (Buddha) has revealed” 
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believed to be projections of the mind. Similarly, the scientists examined elements, identified 94 elements, and classified them into 

groups as shown in the periodic table. Initially, elements were classified into 28 types (Meyer in 1864). Now, the Modern Periodic 

Table in science classifies elements into 118 types. Thus, Buddhism and science have analyzed objects known as dharma in the 

former. The only difference is that objects, in Buddhism, can be physical (rupa) and mental (nāma), while science recognizes only 

physical objects.    

Buddhist Doctrine of Cause and Effect 

Basic Buddhist philosophical teachings are mainly concerned with cause-and-effect relations. They are well known as Catu-

Ārya-Satya and Pratῑtyasamutpāda. As asserted by Buddhism, science also affirms that whatever happens happens through cause; 

nothing happens without cause, and various objects appear in causal relations. Buddhism has always based its view on logic and 

rationale. Buddha himself was a great logician. Similarly, well-known Buddhist masters/monks/acaryas like Nagarjuna, Aryadeva, 

Asanga, and Basubandu were good logicians. Dignag and Dharmakirti, the disciples of Vasubandhu, established a separate system 

of logic known as Buddhist logic, which helped establish Buddhist views. To be based upon logic means to be scientific in the 

modern context. 

 

Buddha’s ‘Catu Ārya Satya’ and ‘Pratῑtyasamutpāda’ are logically sound causation theories which analyze our conditionality 

prone to suffering. These teachings are directed towards the elimination of suffering. These basic teachings stress understanding 

the reality of dharma (physical and mental objects). They unanimously delineate impermanence (anitya) of the compounded things 

(Sanskrit dharma). Science also asserts the impermanence of worldly things. Another term for impermanence is changeability. 

 

Theory of Momentary-ness 

Anityatā (Impermanence) is the most projected subject in Buddhism. Most of the Buddhist followers believe that the anityatå 

of a thing governs in three phases- utpati (origination), sthiti (continuation or endurance) and bhanga (dissolution). It sounds logical 

when we see the production of a product, its continuation and destruction.   Sautrāntika puts forth the best theory of momentary-

ness that a conditioned object (Sanskrit dharma) gets destroyed immediately after its origination. It originates to be destroyed, and 

there is no sthiti (continuation). It happens at the micro level, so it is not discernible unless one looks into it.  Everything at the 

micro level that comes into existence vanishes away at the same moment. Everything in the world is in flux in the sense that it 

comes into existence at one moment and vanishes at the next. It seemed unjustifiable in the beginning. But scientific research 

endorses such happening. We cannot perceive the immediate destruction of a substance as it is replaced by a new one of the same 

kinds, and production goes on such rapid succession that it gives an impression that the same is persisting through time. But, every 

moment, a dharma is replaced anew. Sautrāntika justifiably describes how anitya rules. Dharma changes or is replaced every 

moment. Anitya does not function, taking rest at times, like running of a refrigerator. 
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  In modern Science, matter has lost its solidity and substantiality, and it is studied in fluid science or fluid mechanics. The notion 

of matter in modern physics has become absorbed into the notion of energy, which is changing. As in Buddhism, the matter has 

become no more than a conventional label for stating causal laws concerning events. According to Science, everything in the world 

is composed of events (as well as phenomena, such as dharma in Buddhism). An event is something occupying a small, finite 

amount of space and time, fleeting and impermanent. Events are not impenetrable as the matter is supposed to be. On the contrary, 

every event in space-time overlaps with other events. Every event lasts for a moment (finite time). Time is wholly relational. Space-

time order, as well as space-time points, result from the relation between events. This view of Science is congruent with Buddhism. 

  

Pudgalavāda of Sammittῑya school 

The Saṃmitīya sect is known for its unique concept of pudgala, which is mainly interpreted as the self or person by others. 

They claim Pudgala to be a carrier of skandhas. The Pudgalavādins asserted that, while there is no ātman, there is a pudgala or 

"person", which is neither the same nor different from the skandhas. The "pudgala" was their method of accounting for karma, 

rebirth, and nirvāṇa. Other Buddhist schools held that the "person" exists only as a label, a nominal reality. 

 

Even the Buddhists advocating Anatma theory criticized Saṃmitīya followers and treated them as heretical. Atman is a word 

popularly known since the Vedic period for an eternal and permanent soul which continued unchanged from generation to 

generation of a being. 

 

But the remarkable point is that Saṃmitīyans did not use the term Ātma. They preferred to call pudgala to give a sense to an 

impermanent soul, quite different from the Upanisadic conception of Ātma.4 In the meantime, they opted for pudgala, distinguishing 

it from the Anatta doctrine of classical Buddhism. Like all other Buddhist schools, the Saṃmitīya rejected the Brahmanical 

concept of an eternal soul. On the other hand, they rejected the standard Buddhist view that an individual being is nothing but the 

five groups with aggregates (pañca-skandha). 

 

An aspirant practitioner striving for the attainment of enlightenment requires generation to generation; s/he maintains a 

zealous spirit throughout generations until the end of the goal. This involves something (pudgala) passing with its refinement 

through.5 

They admitted the impermanence (anityatā) of material composites but, at the same time, held the opinion that there was an entity 

which should be distinguished from the five aggregates (pañca-skandhas)6  that could not endure independently. It served as the 

carrier of the five skandhas through the births and rebirth of beings as they held that there is an intermediate state (antarābhava) 

 
4 Nalinaksha Dutt, Buddhist Sects in India, Delhi: MBDP, 1998, P. 184 
5 Ibid 
6 These five aggregates are material form, feeling, ideation, mental forces, and consciousness 
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between the death of a being and its rebirth.7 Pudgala is not an organismic whole formed of constituents like five skandhas, it must 

surely be a different kind of being entirely.8 If an enlightened being or a person par excellence is the one who enjoys the supreme 

state9 or blessedness when his phenomenal constituents have vanished forever, who enjoys it?. It must be the pudgala. Sammittῑyans 

claim that without pudgala, the skandhas can't transmigrate from one existence to another.10  

 

Pudgala of Saṃmitīyas has nothing to do with the notion of personalism used by modern philosophers. Its interpretation is 

not very far from the teaching of the Buddha. Nonetheless, its central affirmation is the existence of the person as a principle that 

could explain the doctrine of insubstantiality (anåtmavāda) without falling into nihilism.11 Even now, when we say Såkyamuni 

Buddha exists conceptually in person, we do not say only his 'citta (consciousness)' has survived. 

Understanding Pudgala from the concept of Higgs boson 

With the help of the recent concept of Higgs Boson theory discovered by scientists some years back, it would be easier to understand 

the working pattern of pudgala as projected by Saṃmitīya school. Higgs Boson, which comes under Particle Physics, establishes 

the vision that there is something that endorses particles with mass. Every physical entity has mass, which, when coupled with 

gravity, imparts weight to the entity. But what caused this quality of physical entity to possess mass has remained unknown till 

recently, before the time of the discovery of Higgs Boson. Though the Higgs Boson concept was established through an Experiment 

by CERN (the European Organization for Nuclear Research) in Spain, its particulate form is still to be proved, which is why it is 

popularly known as God’s particle for its apparent invisibility.12 However the scientists involved confidently concluded that it is 

because of Higgs Boson (also Higg Field), the physical particles carry mass.13 

Pudgala is considered ‘Bhāra-hāra’ (burden bearer), which can be interpreted as ‘bearing the burden’ or ‘taking the burden’, 

with the burden being pañca-skandha. However, in the context of the analogy, it seems to refer most naturally to the one who bears 

the burden. This suggests that there is a person, presumably a self in some sense, who is not the same as the five aggregates and 

takes up in each successive life. This person is at least free of the five aggregates in Parinirvāna, the ultimate state of the 'burden 

bearer'.14 

This recently established scientific concept of Higgs Boson can be compared with the pudgala concept of Saṃmitīya school. As 

Higgs Boson imparts a particle its mass but remains more or less particle-less or mass-less, which means to say invisible, much, in 

the same way, the pudgala concept of Saṃmitīya can be likened to a factor contributing to the personality of a person. It is just an 

analogy postulated here to understand the pudgala of Saṃmitīyas. Till yet, Higgs Boson remained hypothetical as it has not been 

 
7http://www.chinabuddhismencyclopedia.com/en/index.php/Vatsiputriya 
8 Leonard CDC. Priestley, ‘Pudgalavada Buddhism: The Reality of Indeterminate self’, South Asian Studies, No. 12, Monograph No.  2, Toronto: Centre of 

South Asian Studies, University of Toronto,  1999, P. 8 
9 Ibid, P.29 
10 Dutt, Op.cit.,  (f.n. 4) P. 183 
11 Thich Thien Chau, The Literature of the Personalists of Early Buddhism, Delhi: MLVDP, 1999, Pp. 4-5 
12Ebook: The Higgs Boson: Searching for the God particle. 
13 http://www.scientificamerican.com/article/what-exactly-is-the -higgs retrieved on June 5, 2018.  
14 Priestley, Op.cit. (f.n. 8), P. 29  
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physically observed. Likewise, pudgala is also hypothetical as it is not ascertained whether it is a Sanskrit or Sanskrit dharma. 

What they were projecting is about a conceptual self (prajñapti-sat-pudgala).15  Here, a thematic comparison of pudgala is made 

with Higgs Boson than to Genetic theory which accounts for personal characteristic qualities because genetic engineering has 

revealed much-concerning genes while Higgs boson concept has not. 

In Buddhism, the self is denied and interpreted as a combination of five aggregates. Saṃmitīyan‘s pudgala could be the binding 

factor/force for this combination. As the Higgs boson imparts mass to the particle, which gives it identification, pudgala provides 

identification to the combined aggregates. 

 

 

Non-existence of part-less atom:  

Atoms were initially conceived as the part-less or indivisible smallest unit of substance in religions and science. In 1808, 

John Dalton propounded his atomic theory, believing that an element consisted of separate, invisible, indivisible atoms. Now, 

science has reached a conclusion that later Buddhism foresaw a testimony to the profound insights of this ancient philosophy. The 

concept of indivisibility or part-less atom, once a cornerstone of scientific belief, has been disproved. The discovery of subatomic 

particles has repudiated earlier values about the atom. In recent years, several subatomic constituents have been discovered, like 

quarks (6 types), leptons (6 types), bosons (12 types, force carriers), mesons, pions, kaons, baryons, etc. Particle physics or 

Quantum physics deals with such particles. Vasubandhu in his Vimsatikā of Vijnānavāda in Buddhism16 long before science came 

to realization of divisibility of atom, and rejected the existence of indivisible or part-less atoms.  

 

Inter-convertibility of form and sunyatā 

In 1905, well-known scientist Albert Einstein postulated the convertibility of mass into energy and vice versa. He even gave 

the neat equation, E= 𝑚𝑐2 where E= energy, m= mass and c= velocity of light17. This inter-convertibility of mass and energy can 

be compared with sameness and inter-convertibility of form and sunyatā as explained in Prajñāpāramitā sūtra, mainly Hridaya 

sūtra which asserts form as the sunyatā and sunyatā as the form and maintains that there is no difference between form and sunyatā. 

This is realized through the practice of Vipassana meditation. It is constantly reminded that sunyatā is not nothingness.  The 

'Buddhist theory of relativity', i.e. Pratῑtyasamutpāda, that suggests all things are interdependent and have no inherent existence, 

much like Einstein's 'Theory of Relativity' which posits that space and time are not absolute but are relative to the observer. Both 

theories challenge the notion of a fixed, independent reality. 

 

Cosmology 

 
15 Dutt, Op.cit., (f.n. 4), P. 181 
16 Sloka no. 12 and 13, Vimsatika, Vijnaptimatratasiddhi. 
17  Velocity of light is 299792458 metres per second (approximately 300000 km/s, or 186000 mi/s.) 
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The finding of planets in increasing numbers is also in congruence with Buddhist values. Once, the number of grahas and 

planets was fixed at nine. Now, research in astrology revealed a new approach, as foreseen in Buddhism, which believes in the 

existence of numerous cosmological worlds.   

 

Darwin’s theory of Natural selection and Buddhist middle way 

Buddhism advocates the middle way, which is generally understood as an adjustment to the prevalent environment. Natural 

selection of best-suited beings means those who can follow the middle way adjust with Nature. 

 

 

 

 

Conclusion 

Therefore, it can be surmised that Buddha and Buddhists favoured scientific discoveries and the new application of scientific 

principles, for these could never be contrary to the principles that they themselves employ. Buddha laid the foundation of the 

scientific attitude. The only difference between science and Buddhism lies in the motive of investigating objects or dharma. Science 

investigates objects to use for human comfort, while Buddhism investigates them, aiming at eliminating suffering. Scientific 

researches promote attachment to objects for human facility, whereas Buddhism seeks to bring about detachment, paving the way 

to salvation 'Nirvāṇa'. Buddhism has a greater concern with peace of mind, compassion, and a genuine interest in the joys of others 

than perfecting gadgets. However, Buddhism's potential to provide an ethical basis for the scientific age is truly inspiring. It suggests 

that Buddhism can significantly contribute to modern life and society, guiding the ethical decisions and actions of the scientific 

community. 
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Abstract 

As contemporary systems of government deal with ever more structural and ethical dilemmas, anything from partisanship and 

social injustice to institutional ineffectiveness and public disillusionment has the demand for empathic, value-based frameworks of 

governance grows apace. The article addresses the applicability of the Four Brahma Viharas which are Metta (loving-kindness), 

Karuna (compassion), Mudita (sympathetic joy), and Upekkha (equanimity), as core maxims of ethical governance. In the article, 

the applicability of these ancient Buddhist teachings in policy-making, leadership, and institutional reform in the present by 

studying international case studies as well as Nepal's unique socio-political history as the birthplace of the Buddha.The argument 

illustrates that the Brahma Viharas provide a working and cross-cultural system of morality that can serve to underpin pluralistic, 

just, and equitable systems of governance across political and cultural divides. These are principles which have some potential in 

Nepal to heal old wounds, create national cohesion, and provide a model of governance based on moral integrity and common 

good. 

 

Introduction: the need for Ethical Governance 

With the rising global political turbulence, economic disparity, and ideological polarization of our times, the quest for 

morally sane paradigms of government is more compelling than ever before. Modern political regimes, whether democratic, 

transitory, or autocratic, are experiencing legitimacy crises and ethical burnout. Buddhist thought in this regard presents perennial 

and cross-cultural relevant moral benchmarks that may be used to redefine the objectives and functions of governance. Among its 

most precious gifts are the Four Brahma Viharas which are; Metta (loving-kindness), Karuna (compassion), Mudita (sympathetic 

joy), and Upekkha (equanimity). These teachings are rooted in ancient Buddhist philosophy and serve as a model of ethical 

intentionality and relational wisdom that is not religious rather serve as a radical instrument to bring about change and justice. They 

can provide governments with a compass to make policies and institutions that are not only efficient, but humane and just. The 

applicability of the Brahma Viharas stands especially significant in nations such as Nepal which is the birthplace of the historical 

Buddha, Siddhartha Gautama due to the intersection of Buddhist tradition as well as contemporary state-making provides us with 

a special opportunity in application of Buddhist moral values and ethics in relations to governance and management of public life. 
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   The Four Brahma Viharas: Ethical Principles for Governance 

   The Four Brahma Viharas are exalted states of action and awareness cultivated by individuals on the path to liberation. They are, 

however, not mystical attributes limited to monastic life; on the contrary, they are deeply grounded principles for a peaceful 

existence in society. Metta, or loving-kindness, is infinite goodwill towards all beings. It is a good, non-segmental "good will" wish 

for others' welfare beyond attachment or egotism (Ñāṇamoli & Bodhi, 2005). In politics, Metta requires inclusive, goodness-based 

policies for the welfare of all members of society regardless of ethnicity, caste, gender, or income. Compassion, or "karuna," is the 

sympathetic feeling about another person’s suffering in it. In contrast to the passive and hierarchical nature of pity, karuna is 

democratic and requires both systemic and individual effort to reduce suffering (Dalai Lama & Cutler, 1998). Mudita or sympathetic 

joy is the capacity to rejoice in others' success and happiness and to counteract envy and create a cooperative and generous political 

culture (Hanh, 1998). Upekkha or equanimity is emotional and ethical equipoise. It is especially relevant to decision-making and 

leadership since it encourages fairness, objectivity, and resistance to prejudice or favouritism (Thanissaro, 1997). 

Global Principles of the Brahma Viharas in Governance 

   Across the globe, the application of these principles is either formally Buddhist or not can be observed in leadership 

models that have synthesized ethical consideration into their design. The COVID-19 crisis was the ultimate test case. In New 

Zealand, Prime Minister Jacinda Ardern's compassionate leadership, with kindness, shared responsibility, and transparency at its 

core, embodied the spirit of Metta. Her style was internationally acclaimed not only for its success but also due to emotional comfort 

it brought to the people during unrest (Wilson, 2020). Compassionate leadership, rooted in karuna, can be seen in Scandinavian 

nations whose social welfare schemes offer holistic care to vulnerable populations. Their state policies range from universal 

healthcare to housing schemes which are framed with human dignity and not in economic terms (Esping-Andersen, 1990). Mudita 

aligns with Bhutan's adaptive embracement of Gross National Happiness (GNH) as a measure of governance. In contrast to GDP-

driven development, GNH measures the happiness of society in psychological well-being, culture preservation, community 

dynamism, and ecological resilience—a reflection of good governance being collective joy and collective flourishing (Ura et al., 

2012). Upekkha has also been practically applied in systems of governance that ensure judicial independence and neutrality of the 

civil service. Finland and Canada demonstrate institutionalized neutrality as a source of trust and combating corruption (World 

Bank, 2023). 

 

Relevance of the Brahma Viharas in Nepal’s context 

Though worldwide models are testament to the principles of Brahma Vihara in setting up moral dominance, their 

significance is especially critical in Nepal. As the birthplace of the Buddha, Nepal has a historical responsibility along with a 

continuing potential to actualize the doctrine of compassion and wisdom into its dominance. However, recent history has seen 
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political turbulence, a protracted civil war, and a problematic transition from monarchy to a federal democratic republic. These are 

concerns that highlight the necessity for a moral paradigm to lead the country towards distributive and inclusive governance. The 

Nepalese Constitution of 2015 tried to institutionalize federal, inclusive, and secular values as part of the national fabric of vibrant 

ethnic, linguistic, and cultural diversity. However, it is with the effort of every individual whether or not within the institutions of 

governance who hold the responsibility of inclusion in all strata of social life. Therefore, inclusion should be a practice for all. A 

more profound use of Metta in political leadership would mean not only legal acceptance but also efforts to hear, accommodate, 

and enable such people in economic as well as political contexts (Hachhethu, 2007). 

In post-war Nepal, the call for karuna in politics seems necessary with the Truth and Reconciliation Commission, mandated 

to act on the civil war's trampling of human rights (ICTJ, 2019). Transitional justice contextualized in a compassion framework 

can emphasize healing over politic pragmatism, providing reparations, psychological therapy, and forums for truth-telling. 

Similarly, Karuna should direct environmental and development policy, particularly in a climate-exposed nation. Care for the next 

generations demands prudent management of resources, popular participation in planning development, and disaster risk reduction. 

The Mudita currency provides a counter-narrative to the generally competitive and hierarchical Nepalese political culture. 

Democratic transition and peacebuilding have been attained largely through civil society organizations, young activists, and 

religious communities and the active engagement and support of government institutions. Mudita-led governance can attempt in 

consciously celebrating such efforts and involve stakeholders as equal actors in state-building. Seeing and acknowledging other 

individuals' achievement brings about a culture of camaraderie while retaining the positive aspects of competition. Similarly, 

educational models rooted in such practice can also be effective to foster collective happiness and mutual success, leaving behind 

sensationalism as well as partisanship. 

Among the Four Brahma Viharas, equanimity (Upekkha) is especially significant in the context of Nepal's politics. Nepali 

bureaucracy has a long-standing culture of politicization and patronage issues that have debilitated the meritocracy and autonomy 

of public institutions. In Nepal, ensuring governmental equanimity requires end-to-end civil service reforms with focus on the 

merit-based recruitment and promotion procedures independent of political loyalty. Besides, ensuring judicial independence and 

having transparent accountability procedures is also critical. At the social level, Upekkha brings religious tolerance to the various 

communities of Nepal including Hindu, Buddhist, Muslim, and Christian communities who all live in the country. Political 

equanimity demands that there should be inclusive policies followed which give equal respect to all religions and which encourage 

healthy debate to bestow peace and social harmony. 
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Pragmatic Measures towards Institutionalizing the Brahma Viharas in the Governance 

To promote greater inclusion of the Brahma Viharas in our government institutions, emotional intelligence, mindfulness, 

and ethical decision-making are recommended to be infused in all leadership training and induction courses for elected 

representatives and civil servants. This initiative can draw lessons from well-established curricula of global centres of excellence 

like the Centre for Contemplative Mind in Society (USA) and Gross National Happiness Centre (Bhutan) with adaptations 

affirmative of the Nepalese context. The Ministry of Federal Affairs and Public Service Commission need to form a task force to 

create a "Moral Leadership Framework" that well states the Four Brahma Viharas as core competencies. The achievement of such 

mastery would then be the foundation for civil service recruitment, promotion, and performance evaluation. Moreover, the Ministry 

of Education must be responsible for integrating the Brahma Viharas into secondary school and tertiary-level civics and leadership 

subjects so that they are taught as universal ethical paradigms and not sectarian belief. In policy-making, every significant proposal 

and budget presentation would need to incorporate "Compassion Indicators," measuring human well-being, environmental 

sustainability, and social harmony impacts on top of conventional economic indicators. A "Compassion Audit" cell in the National 

Planning Commission would promote transparency and accountability by being able to check and report publicly against these 

indicators for flagship schemes. 

 

Institutional Challenges and Mitigation Strategies 

The application of the Brahma Viharas in institutions must be done cautiously within the secular structure of our 

Constitution. However, as philosopher Martha Nussbaum (2011) reminds us, values extracted from religious cultures can be 

translated into public life if they are couched in terms that are universal rather than sectarian. In order to protect Buddhist ethics 

from politicization, a separate monitoring committee of members of civil society, scholars, and members of the media will be 

formed to check implementation and protect against co‑option for political purposes. In addition, to answer criticism that moral 

norms in themselves cannot correct structural injustices, Brahma Vihara values should be integrated into sectoral changes. In health 

care, this means prioritizing fair access and patient dignity over other factors; in education, it means scholarships and constructive 

measures responsive to redistributive sympathy; in justice, it requires greater legal aid and victim‑support systems; and in economic 

policy, it requires bringing social‑welfare objectives into fiscal policy. Last but not least, participatory mechanisms of governance 

like citizen juries and consultative forums in local governments need to be encouraged so that these moral norms are not rhetorical 

alone but institutional fact. 
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Conclusion 

In conclusion, the Four Brahma Viharas present a strong and overdue model for rethinking governance. They counter 

prevailing efficiency, power, and control paradigms with competing values of care, compassion, and equanimity. In doing so, they 

restore governance to its rightful mission: the well-being of all sentient beings. In a rapidly polarizing world it helps in grounding 

policy-making in moral authority, globally. In Nepal, the four Brahma Viharas are particularly apt as it serves as a gesture towards 

our Buddhist legacy and also as a declaration of establishing a compassionate, just, and tolerant society in today’s context. The 

Brahma Viharas remind us that good governance is as much about the quality of citizens' relations with one another, society, and 

the state as it is about its institutions and laws. In a world that attempts to find meaning, the Buddha's teachings provide spiritual 

and political insights. 
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