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Dos de los mejores indianistas en lengua espafiola desarrollan en este libro
una tesis revolucionaria. Segin Fernando Tola y Carmen Dragonetti existen,
entre las filosofias de la India y las de Grecia y Europa grandes similitudes
temadticas y metodoldgicas, por lo menos hasta los siglos xvi o xvii. Tanto en
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fundas y brindé a varios de sus mds brillantes pensadores. Asimismo, ambos
mundos han compartido parejas manifestaciones de irracionalidad, fantasia,
carencia de libertad de pensamiento y ausencia de la bisqueda del conoci-
miento por si mismo.

Por todo ello, y contra la opinién de Hegel, los autores sostienen que exis-
ti6 Filosofia en la India, al igual que en Occidente. Filosofia —y no mero “pen-
samiento”— con las mismas expectativas y las mismas deficiencias. Como
fundamento de su tesis, presentan numerosos textos originales de la India y de
Europa en sus idiomas originales (sdnscrito, griego, latin, inglés, francés, ale-
mdn, italiano) y en su traduccion espafiola. El resultado es una exposicion sis-
temadtica del pensamiento de los Vedas, de las Upanishads, del Vedanta y del
Samkhya. Una obra rigurosa y muy necesitada, que brinda —al fin— un justo
reconocimiento a la tradicién filoséfica de la India.
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PREFACIO

Este libro presenta algunas conclusiones que hemos alcanzado después
de muchos afios dedicados al estudio de la Filosofia de la India y de ha-
ber sostenido durante esos afios la posibilidad de la existencia de una
Filosofia de la India contra aquellos investigadores o profesores de Fi-
losofia Occidental que la negaban. Constituye el primer resultado que
publicamos en espaiiol de una investigacién mds amplia que concierne a
toda la Filosofia de la India (Hinduismo y Budismo) y que seguimos lle-
vando a cabo con los mismos criterios que hemos aplicado en él.
Deseamos expresar aqui nuestro profundo agradecimiento por su
constante y diverso apoyo a diversas instituciones y personas; en primer
lugar y muy especialmente a dos instituciones protectoras de la Ciencia:
—Una argentina, la Agencia Nacional de Promocion Cientifica y Tec-
noldgica, que nos permitid, gracias a un subsidio que nos concedié en
nuestra calidad de Investigadores Superiores del Consejo Nacional de
Investigaciones Cientificas y Técnicas de Argentina, iniciar en 1999 un
proyecto de investigacién sobre el tema «; Filosofia de la India? Planteo
tedrico y metodolégico. Bibliografia sistemdtica», y, gracias a otro, en
2006 «El mito de la oposicién entre ‘pensamiento’ de la India y ‘filoso-
fia’ de Occidente», llegar a estas conclusiones que hoy presentamos en
este libro; y
-la otra, la John Simon Guggenheim Memorial Foundation, de Uni-
ted States of America, que le concedi6é a Carmen una beca en el afio 2004,
decisiva, en ese momento, para la continuacién y avance de ese proyecto.
Agradecemos también al Consejo Nacional de Investigaciones Cien-
tificas y Técnicas, de Argentina; al Zaike Bukkyo Kokoro no Kenkyiijo,
de Tokyo; a la Reiyukai de Tokyo y de México; y a The International
Institute for Buddhist Studies (Tokyo), que hicieron posible nuestras vi-
sitas a Japén y México para dar cursos y conferencias y para realizar tra-
bajo de investigacion; a The Institute for the Advanced Studies on World
Religions de la New York University at Stony Brook, al Nyingma Institu-
te de Berkeley, y a la Yin Shun Foundation de New Jersey, Estados Uni-
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dos de Norteamérica, que nos invitaron y permitieron con sus invitacio-
nes que pudiéramos realizar nuestro trabajo de investigacién en las bi-
bliotecas de la University of New York, la Berkeley University, la Co-
lumbia University, la University of Michigan, la Harvard University;
a los miembros y amigos de nuestra Fundacion Instituto de Estudios
Budistas, que nos dieron refugio en tiempos dificiles para nosotros en
Argentina; a nuestros estudiantes, amigos y colegas en Latinoamérica y
en el exterior; a Carlos Arturo Salamanca, nuestro querido yerno, por su
valiosa ayuda técnica en la preparacion del manuscrito de este libro para
la imprenta; y finalmente a nuestras hijas, Eleonora y Florencia; y last
not least a nuestra pequeila y amada nieta Lua. Todos ellos de una forma
u otra nos han dado la fuerza, la energia y el optimismo necesarios para
llevar a cabo esta tarea que tuvo sus momentos dificiles.

FERNANDO TOLA Y CARMEN DRAGONETTI
Buenos Aires, 2005

cldragon@mail.retina.ar




INTRODUCCION:
LAS CUATRO TESIS

[...] da der menschliche Verstand iiber unzdhlige Gegenstdinde viele
Jahrhunderte hindurch auf mancherlei Weise geschwdrmt hat, so kann
es nicht leicht fehlen dass nicht zu jedem Neuen etwas altes gefunden
werden sollte was damit einige Ahnlichkeit hdtte.

E. KANT, Prolegomena, pag. |

LA CUESTION DE LA EXISTENCIA
DE FILOSOF{A EN LA INDIA

La cuestién acerca de la existencia de una Filosofia de la India no ha
perdido su vigencia. Como J. Bronkhorst dice en su articulo «Why is
there philosophy in India?» (1999):

«Muchos indélogos estdn muy preocupados por mostrar que existe tal
cosa como una Filosofia de la India. Ellos estan perturbados por el hecho
de que la mayoria de la gente en el mundo occidental moderno, incluidos
los fil6sofos, no esperan encontrar tal cosa en la India antigua. India, lo
ensefia el conocimiento corriente, es una tierra de espiritualidad y sabi-
durfa, pero no de andlisis riguroso y debate serio. Este conocimiento co-
rriente data de antes del comienzo de nuestra era y es poco probable que
desaparezca en un futuro cercano».

Estamos de acuerdo con esta opinién de Bronkhorst y nos interesa agre-
gar aqui que existen con todo algunas manifestaciones de una forma de
pensar diferente con respecto a esta cuestion. Parece que ahora algunos
estudiosos versados en filosofia occidental estdin comenzando a consi-
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derar que hubo pensamiento filoséfico en la India Antigua. Nos limita-
mos aqui a mencionar siete grandes modernas enciclopedias de Filoso-
fia que incluyen articulos sobre diferentes nociones que son propias de
los sistemas indios de pensamiento, considerados por los estudiosos
de la Indologia como sistemas filoséficos. Estas enciclopedias son:

José Ferrater Mora, Diccionario de Filosofia, Barcelona: Editorial
Ariel, 1994;

Joachim Ritter et alii (ed.), Historisches Worterbuch der Philoso-
phie, Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1971 ss.;

Jirgen Mittelstrass et alii (ed.), Enzyklopddie Philosophie und
Wissenschaftstheorie, Stuttgart-Weimar: Verlag J.B. Metzler, 1995 ss.;

Edward Craig er alii (ed.), Routledge Encyclopedia of Philosophy,
London and New York: Routledge, 1998;

Miguel Cruz Herndndez (ed.), Enciclopedia Iberoamericana de Fi-
losofia, vol. 19, Madrid: Editorial Trotta/Consejo Superior de Investi-
gaciones Cientificas, 1999.

Denis Huisman (ed.); Dictionnaire des philosophes, Deuxi¢me édi-
tion, revue et augmentée, Paris: Presses Universitaires de France, 1993;

Franco Volpi (ed.), Grosses Werklexikon der Philosophie, Stuttgart:
Alfred Kroner Verlag, 1999.

Muchos de los articulos sobre nociones filos6ficas indias de estas enci-
clopedias estdn escritos por muy conocidos ind6logos.

Sin embargo, concordamos también con Bronkhorst en que la ten-
dencia general es negar la existencia de Filosofia en la India Antigua.

Un elemento muy absurdo en la cuestién acerca de la existencia de Fi-
losofia de la India es que la gran mayoria de aquellas personas que nie-
gan la existencia de una Filosofia de la India no conocen nada o a 1o sumo
conocen sélo muy poco acerca del pensamiento indio en los muchos si-
glos en que la Cultura de la India ha existido y se ha desarrollado. Para
contestar a esta cuestion es inevitablemente necesario un conocimiento
serio de lo que se pensé en la India Antigua; sin ese conocimiento, una
respuesta a esa cuestién no merece respeto, no puede ser tenida en cuen-
ta, no tiene valor —ya se trate de una respuesta negativa o de una afirma-
tiva. Con todo, como hemos dicho, la ignorancia acerca del pensamien-
to indio es en la mayoria de los casos una caracteristica de aquellos que
niegan la existencia de una Filosofia de la India. Recordamos a un co-
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nocido profesor italiano de Filosofia, quien en un congreso internacio-
nal de filosofia, que tuvo lugar en Buenos Aires hace algunos afios, en-
faticamente afirmé que no habia tal cosa como una Filosofia de la India.
Le preguntamos qué textos indios conocia en los cuales fundaba su te-
sis. El nos contesté con cierto orgullo que ninguno.

Este hecho no debe sorprender, ya que Hegel, que dogméticamente
nego6 la existencia de una Filosofia de la India, y ha inspirado e inspira
a muchos estudiosos a adoptar una posicion similar, sabia muy poco,
casi nada, acerca del pensamiento filoséfico indio. Ademas de su igno-
rancia, su opinién fue fuertemente influida por sus prejuicios etnocén-
tricos europeos, y por su fascinacion pro-helenistica. Nos referimos en
detalle a la opinién de Hegel con relacion a la existencia de una Filoso-
fia de la India en la Parte I de este libro.!

Si es posible decir en favor de Hegel que en su época se conocia muy
poco acerca del pensamiento indio, en el presente en cambio el conoci-
miento del pensamiento indio ha aumentado enormemente, gracias a la
labor indolégica realizada durante los dos siglos precedentes, y muy bue-
na bibliografia se encuentra hoy al alcance como para obtener un profun-
do y sélido conocimiento acerca de lo que los indios pensaron y cdmo
pensaron —conocimiento que es, como hemos dicho, un importante e im-
prescindible requisito para contestar a la cuestion acerca de la existencia
de una Filosofia de la India.

PRIMERA, SEGUNDA Y TERCERA TESIS
SOSTENIDAS EN ESTE LIBRO

Después de haber estado dedicados durante un buen nimero de afios a
hacer investigacién cientifica en lo que es considerado por los estudio-
sos indélogos como Filosofia de la India (es decir, los sistemas de pensa-
miento descritos por Haribhadra Siiri del siglo vin después de Cristo en
su Saddarsanasamuccaya y Madhavacarya, del siglo x1v después de
Cristo en su Sarvadarsanasamgraha o en cualquier tratado moderno so-
bre Historia de la Filosofia de la India como los de S. Radhakrishnan, S.

1. Esta Parte I apareci6 anteriormente como articulo en una primera versién reducida, en inglés,
en Annals of the Bhandarkar Oriental Research Institute, Poona, India, 2002, y, en espaiiol, en
larevista Pensamiento, Madrid, vol. 58, nim. 222, 2002, pags. 353-385.
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Dasgupta, M. Hiriyanna, J. Sinha, P. Masson-Oursel, E. Frauwallner, H.
von Glasenapp, etcétera), y sobre la base de lo que conocemos sobre las
Filosofias Griega y Occidentales, llegamos a la conclusién de que por lo
menos hasta el siglo xvil India, por un lado, y Grecia y Europa, por otro
lado, reflexionaron muchas veces sobre los mismos temas filosdficos, y
de la misma manera (Primera Tesis). En India, Grecia y Europa hasta
esa época, por lo menos, se encuentran los mismos o idénticos proble-
mas filoséficos, las mismas o idénticas formas de enfrentar esos proble-
mas, las mismas o idénticas soluciones.

Ademads, como una consecuencia de nuestro estudio del Pensamien-
to indio y de nuestro conocimiento de la Filosofia Griega y de la Filoso-
fia Occidental, llegamos también a 1a conclusidn de que en la historia de
las Filosofias Griegay Europea se encuentran manifestaciones de irra-
cionalidad bajo muchas formas (una de las cuales es las creaciones de
la fantasia, la imaginacion) tan numerosas como en la historia del Pen-
samiento de la India (Segunda Tesis), no sélo en los siglos que corres-
ponden a los Periodos Antiguo (Griego) y Medieval (Europeo), sino tam-
bién en los siglos posteriores. No hubo nunca una Grecia y una Europa
Unicamente caracterizadas por la racionalidad ni una India completa-
mente sometida a la irracionalidad. En ambas regiones de la Tierra se
encuentra la misma mezcla de una irracionalidad dominante y de una li-
mitada racionalidad que timidamente se manifestaba y que no fue en ab-
soluto un factor predominante y exclusivo. El nacimiento de Palas Ate-
nea de la cabeza de Zeus nunca ha sido un proceso fécil y rdpido.

George MacDonald Ross, refiriéndose a la cultura europea del si-
glo xvi1, introduce el capitulo VI: Okkulte Stromungen («Corrientes ocul-
tistas») de la Grundriss der Geschichte der Philosophie begriindet von
Friedrich Ueberweg, Die Philosophie des 17. Jahrhundert,pags. 196-224,
con las siguientes palabras:

«El siglo xvII fue una época de transicién en la cual la concepcidn del
mundo del Renacimiento, la cual desde muchos puntos de vista estaba
caracterizada por supersticiones, fue eliminada por una actitud funda-
mentalmente racionalista tal como la que fue caracteristica del siglo xvii.
Esta transicién con todo no se realizé como un desarrollo que progresé
en forma continua, y casi durante todo el siglo xvi formas de pensar
ocultistas y racionalistas estuvieron vivas coexistiendo incluso en una y
la misma persona. La mayor parte de los aspectos del ocultismo alcan-

T
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zaron ciertamente su punto culminante sobre todo alrededor de la mitad
del siglo, cuando la nueva filosoffa ya estaba en ascenso».

Y a continuacién MacDonald estudia diversos aspectos del ocultismo
europeo: la magia natural, la magia espiritual y la magia demoniaca; la
brujeria; la astrologia; el Hermetismo; la creencia en que los hombres
mds sabios eran los mds alejados en el espacio y en el tiempo, y de ahi el
exagerado aprecio del Oriente exoético fijado en la expresion ex oriente
[ux y en la veneracidn de las figuras de Moisés, Homero, Pitdgoras, Her-
mes, que transmitieron la sabiduria con que el hombre fue creado y que
perdi6 con el pecado original.

Siempre en el ambito de la Segunda Tesis se pueden hacer afirmacio-
nes similares a las que hemos hecho sobre la racionalidad con relacién
alalibertad de pensamiento y a la biisqueda de la verdad por la verdad
misma. Recordemos que la racionalidad, la libertad intelectual y la buis-
queda de la verdad por la verdad misma son consideradas como impor-
tantes atributos del pensamiento filos6fico. En la India y en Occidente
ha habido una similar coexistencia de sumisién a la autoridad (tradicién,
religién) y una similar tendencia a poner la reflexion filoséfica al servicio
de otros intereses, y junto con ellas también manifestaciones de libertad
intelectual y esfuerzos por buscar la verdad por la verdad misma.

En las Observaciones finales de este mismo libro presentaremos al-
gunas reflexiones sobre la metodologia de los pensadores indios, es de-
cir, la forma como los pensadores indios en general llevaban a cabo su
labor como tales, especialmente con relacion a los requisitos antes sefia-
lados que se considera imprescindibles de toda actividad filoséfica: la
racionalidad,\a libertad de pensamiento, la bisqueda de la verdad por
laverdad.

Si en la historia del pensamiento indio y en la historia de las Filoso-
fias Griega y Europea se encuentran temas, enfoques y soluciones simi-
lares, y también una similar coexistencia de irracionalidad, sumisién
a la autoridad y subordinacidn del pensar filosé6fico a otros fines junto
con las actitudes opuestas, entonces estamos autorizados a afirmar que
en India si existio «tal cosa como una Filosofta de la India» (Tercera
Tesis).
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COMPARACION DE LAS DOCTRINAS
INDIAS Y OCCIDENTALES

El desarrollo de la Segunda Tesis y de la Tercera Tesis mencionadas im-
plica una cierta actividad comparativista de nuestra parte, una con-
frontacion del pensamiento de la India y el pensamiento de Occidente.
Al respecto debemos hacer algunas observaciones sobre los limites de
esa actividad. .

Nuestra intencién no es hacer un estudio comparativo detallado de
las doctrinas indias y de las doctrinas griegas u occidentales que ten-
gan o parezcan tener semejanzas con ellas. Requeriria por parte nuestra
un conocimiento a fondo y extenso del pensamiento griego u occidental
que no pretendemos poseer. S6lo queremos sefialar sin entrar en mayo-
res detalles algunas de aquellas doctrinas griegas u occidentales que pre-
sentan similitudes con las doctrinas indias, al margen de los sistemas en
que estdn integradas.

Ademds pensamos que no es posible comparar un sistema filos6fico
indio como un todo con un sistema occidental también como un todo. En
general, los sistemas indios y los sistemas occidentales parten de diferen-
tes postulados (como por ejemplo: re-existencias y anaditva, o inexisten-
ciade comienzo, del lado indio, una sola existencia y un primer comienzo
del lado occidental), y este hecho torna a la comparacién de ambos una
labor imposible. Pero pensamos que es posible sefialar doctrinas griegas
o europeas, que constituyen elementos de sistemas griegos o europeos y
que presentan similitudes con doctrinas indias, que a su vez constituyen
elementos de sistemas indios.

Helmuth von Glasenapp decia que los sistemas de pensamiento son
como grandes mosaicos que representan cada uno una escena diferente,
teniendo todos ellos piedrecitas del mismo color y de forma similar. Es
imposible comparar como un todo a una pintura en mosaicos con la otra,
pero es posible descubrir en cada una de ellas idénticas o similares pie-
drecitas.

Lo mismo ocurre con los sistemas filos6ficos: si los consideramos a
cada uno de ellos como un todo, ellos pueden ser altamente diversos,
pero es posible encontrar en cada uno de ellos doctrinas que pueden ser
legitimamente comparadas. Esta es la clase de comparacién que pensa-
mos es necesario hacer cuando uno examina el hecho de si hubo o no Fi-
losofia en la India.
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Una comparacién, por muy superficial que pueda ser, entre doctri-
nas indias y doctrinas occidentales, ademads de ser necesaria con rela-
cién al problema de la existencia de una Filosofia de la India, puede
ayudar a comprender, aceptar y valorar en mejores condiciones el pen-
samiento de la India. Este proceder comparativista nos permite des-
cubrir que el pensamiento de la India no esta tan alejado del pensa-
miento occidental como generalmente se cree, ya que muchas cosas
que se pensaron en la India y pueden parecernos extraiias, exdticas, e in-
cluso absurdas, se pensaron también en Occidente y tuvieron una lar-
gay profunda aceptacién. Recordamos al respecto el caso de un profe-
sor de Filosoffa Occidental en Buenos Aires. Cuando se enter6 de que
el sistema Samkhya postulaba la existencia de dos principios absolu-
tos, Espiritu y Materia, en un primer momento expreso que ésa era una
posicion filoséfica a priori inaceptable, pero terminé aceptando la po-
sibilidad de tal tesis cuando recordé que el Maniqueismo sostenia una
tesis similar.

Sin duda alguna, sin tener un cabal conocimiento respecto de qué se
pensé en la India, como se pensd 'y qué puntos de contacto se dan entre
el pensamiento filosdfico indio y el pensamiento filosdfico occidental,
es imposible dar una respuesta, seria y que merezca respeto, a la pregun-
ta acerca de la existencia de Filosofia en la India. Sin ese conocimiento,
todo lo que se diga al respecto serd fruto de la ignorancia y el prejuicio.
Desgraciadamente ésa es por lo general la forma de proceder de las per-
sonas que declaran enfiticamente que Filosofia sélo hubo en Grecia y
en Occidente.

LIMITES CRONOLOGICOS DE LA COMPARACION:
CUARTA TESIS

Contestar a la pregunta acerca de si hubo filosofia en la India o si par-
te del pensamiento de la India puede ser calificado de filoséfico impli-
ca, como dijimos, necesariamente, una comparacion del pensamiento
de la India con la filosofia occidental. Con respecto a esta compara-
cién entre doctrinas de la India y doctrinas de Occidente es necesario
tener siempre presente que existe un punto de la maxima importancia:
La comparacion entre el pensamiento indio y el occidental debe limitar-
se a confrontar a ambos tal como se manifestaron antes del siglo xvii,



26 INTRODUCCION. LAS CUATRO TESIS

oincluso en los siglos siguientes pero, en este caso, cuando ellos man-
tienen formas que prolongan a las filosofias previas a esa fecha (Cuar-
ta Tesis).

A partir del siglo XvI en adelante aparecen en Occidente una serie de
factores tales como el surgimiento de la ciencia moderna y la mentali-
dad cientifica moderna, asi como de la tecnologia, el descubrimiento del
Nuevo Mundo, el incremento del poder econémico y militar europeos,
el debilitamiento de la autoridad eclesidstica y de las limitaciones que
ellaimpone al pensamiento, la conciencia de la igualdad de los derechos
humanos y la libertad, factores que dieron un nuevo curso a la historia
universal y que llevaron a la cultura moderna. A partir del siglo xvi, la
Cultura Occidental en todas sus expresiones comenz6 a adoptar una for-
ma completamente nueva, diferente de todo lo previamente conocido, y
que logré imponerse en diversos grados en el mundo entero.

Los logros de la cultura europea son dignos de toda admiracién, pero
ellos no deben hacernos olvidar, como generalmente sucede, los elemen-
tos negativos que marcaron la historia de Europa: fanatismo e intoleran-
cia, codicia y ambicidn, abstrusas creencias que con manifiesta frecuencia
para imponerse recurrieron a actos de violencia y agresividad contra los
extrafios y también contra los propios, provocando crueles sufrimientos
y muertes.

Sefalemos, a modo de ejemplo y sin intentar ser exhaustivos, en-
tre los aspectos negativos de la cultura europea en su relacién con el
resto del mundo: la violenta apropiacion de territorios en el mundo, la
desmedida explotacién en beneficio propio de sus dominios as{ ad-
quiridos, el sadismo manifestado por las figuras de los conquistado-
res, la mortandad que produjo por guerras, hambre y enfermedades en
la América indigena, el exterminio de los Pieles Rojas en América del
Norte, la conversion de la India en una presa de los comerciantes de
las Compafifas de las Indias, otorgandole como Unico destino el ser
empobrecida y expoliada, el abandono de Africa a su suerte con sus ri-
veras explotadas desvergonzadamente, y la lacra de la esclavitud, que
en el trdfico inhumano de esclavos arrancé de su tierra nativa a mds
de nueve millones de personas, y que fuera defendida por muchos teé-
logos y juristas blandiendo en sus manos textos de Aristételes (Politi-
cal,2,pags. 1253 b-1255 b) y Santo Tomés (Summa Theologiae 11,11,
57,2y 58, 3,y Summa contra gentiles 111, 81). Y, en resumen, casi
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todo el mundo convertido en un anexo subordinado a los intereses
europeos.’

Europa no fue menos dura con sus propios hijos, como lo demuestran
sus vastas comunidades sumidas en la pobreza, la exaltacion de cier-
tos sectores de la sociedad, tinicos con derecho a disfrutar las cosas bue-
nas y nobles de la vida, las sangrientas persecuciones por ideas y creen-
cias diferentes bajo el pretexto de los més altos valores y encubriendo en
realidad los mas bajos y reprobables sentimientos de codicia y odio, las
constantes guerras fratricidas que emularon muchas veces en ferocidad
a los hechos de violencia de Asirios y Mongoles.

Se puede aducir como defensa de la historia europea que en otras re-
giones de la Tierra se manifestaron iguales o similares tendencias nega-
tivas. Este hecho es innegable, pero, sin necesidad de indagar dénde se
produjeron con mayor intensidad, la consideracién de la existencia de ta-
les hechos en Europa y fuera de ella sélo puede inducirnos a pensar que
la humanidad, con contadas excepciones, se ha manifestado siempre como
una masa damnata de maldad.

India tomd parte en la mencionada transformacién que dio lugar a la cul-
tura moderna de manera profunda sélo desde la mitad del siglo xx.
Comparar el pensamiento indio antes del siglo Xvil con el pensamiento
occidental después de este tltimo siglo seria comparar dos cosas que
pertenecen a dos épocas completamente inconmensurables debido a la
intrusién de los indicados factores.

2. Cf.Jean Meyer, L'Europe et la conquéte du monde, en especial pags. 192-218,y 343-347; y
sobre la esclavitud: articulo de E.Flaig, «Sklaverei», en Historisches Worterbuch der Philoso-
phie, Band 9, col. 976-985; N.S.H. Linguet, Théorie des lois civiles; Aimé Césaire, Victor
Schoelcher et 'abolition de I’esclavage; Abbé Grégoire, De la traite et de I'esclavage des
noirs; P. Gravatt, L’Eglise et 'esclavage; F. Renault et S. Daget, Les traites negriéres en Afri-
que; P. Pluchon et P. Suteau, «L’exception coloniale», en Erar et société en France aux XVII et
XVl siécles, sous la direction de J.P. Bardet, etcétera, pégs. 437-455; Christian Delacampag-
ne, Geschichte der Sklaverei: Esclaves des lles Fi rangaises. Lettre sur les Noirs de Bernardin
de Saint-Pierre Presentée par Jean-Charles Pajou. Suivie de La question coloniale au XVIII
siécle; Codes Noirs. De 'esclavage aux abolitions; Le Code noir et autres textes de lois sur
I'esclavage; Frangoise Vergés, La mémoire enchainée. Questions sur ’esclavage; Olivier P¢-
tré-Grenouilleau, Les traites négriéres. Essai d’histoire globale, Thierry Lenz, Pierre Branda,
avec la participation de Chantal Lheureux-Prévot, Napoledn, I’esclavage et les colonies; Phi-
lippe Haudrére, Les Compagnies des Indes orientales. Trois siécles de rencontre entre Orien-
taux et Occidentaux (1600-1858); y K.S. Mathew, Indo-Portuguese Trade and the Fuggers of
Germany, Sixteen Century, sobre la conducta de los portugueses en el Océano fndico en rela-
cién a los no-cristianos.
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Podemos comparar el pensamiento filoséfico indio y el occidental
bajo las condiciones cronolégicas indicadas. De esta manera podemos
preguntar qué tienen en comtin, qué tienen de diverso, en qué respecto
uno de ellos sobresale con relacién al otro; podemos investigar si la India,
anticipandose, construyé teorias (como, por ejemplo, en el campo de la
Epistemologia y el Idealismo) y pudo adoptar actitudes (como, por ejem-
plo, con relacidn a la libertad de pensamiento y a la tolerancia), que
aparecen en Occidente s6lo mucho més tarde. De esta manera nuestra
respuesta a la cuestién de si hubo una cosa tal como una Filosofia de
la India serd més fundada y mas sensata.

CONTENIDO DEL PRESENTE LIBRO

En un primer volumen aparecido en inglés (On the Myth of the Opposi-
tion between Indian Thought and Western Philosophy), publicado en
marzo de 2004 por la editorial alemana Olms, en su serie Philosophische
Texte und Studien (parte del cual es hoy reproducido en este libro en es-
paiol), y resefiado por Ernst Steinkellner en Wiener Zeitschrift fiir die
Kunde Siidasiens, Band XLVIII 2004, 224-225, estudiamos en especial
los Vedas, las Upanishads y el sistema Sdmkhya dentro de la perspecti-
vade las cuatro tesis anteriormente sefialada, y expresamos que estdba-
mos continuando nuestras investigaciones sobre otros sistemas filoséfi-
cos de la India. Previamente a esta publicacién en inglés aparecié un
folleto en espafiol titulado Sobre el mito de la oposicidon entre filoso-
fia occidental y pensamiento de la India (concerniendo sélo al sistema
Samkhya y Occidente), en Buenos Aires, editado por la Fundacion Ins-
tituto de Estudios Budistas FIEB, en 2003. Otro libro nuestro dentro de
esta misma perspectiva comparativista fue asimismo publicado en espa-
fiol en 2006 por la Editorial Kair6s de Barcelona: La Filosofia Yoga.
Un camino mistico universal, dedicado al sistema indio de Filosofia de-
nominado Yoga y al Misticismo Cristiano. Finaimente, sefialemos que
publicaremos pronto un libro con cinco ensayos sobre temas de filosofia
india, en su mayoria, de naturaleza l6gica dentro de la misma perspecti-
va comparativista.

Hoy presentamos en este libro, ademds de las partes relativas a los
Vedas, las Upanishads y el sistema Samkhya, cinco nuevos estudios so-
bre autores del sistema Vedanta, siempre dentro de la misma perspecti-
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va comparativista propuesta. Continuaremos en el futuro el estudio de
otros sistemas del pensamiento filoséfico indio, tales como el Nyaya, el
Vaisesika y la Mimamsa, asimismo de los temas relativos al lenguaje y
en especial al autor Bhartrihari, y, finalmente, de los sistemas filoséfi-
cos heterodoxos del Budismo y del Jainismo, siguiendo el mismo méto-
do utilizado en este libro con relacién a los Vedas, las Upanishads, el
sistema filosofico Vedanta y el Samkhya.

Impresionantes puntos de contacto entre el pensamiento de la India y
el de Occidente se encuentran por todas partes. Cuando ya hayan sido pu-
blicados, los resultados completos de esta investigacién corroborardn
los argumentos ya desarrollados en el libro en inglés y los que ahora se
desarrollaron en este libro en espaifiol en forma mds amplia y exhaustiva.

Iniciamos el presente libro, Parte 1, aunque parezca paraddjico, con
un estudio de la opinién de Hegel acerca de la existencia de la Filosofia
en laIndia. A esta parte la hemos titulado El origen del mito. Lo que la Fi-
losofia de la India le debe a Hegel. Hegel negaba tal existencia. Larazén
de la inclusién de este estudio en la presente obra se debe al hecho de que,
como ya lo hemos dicho, muchos occidentales opinan que en la India no
hubo Filosofia. Su opinién contraria a la existencia de la Filosoffa en la
India es generalmente una repeticion de la opinién de Hegel acerca de
esa cuestién. Por eso nos ha parecido conveniente iniciar esta obra con
un estudio referente a Hegel para mostrar que la opinion de Hegel care-
ce de toda validez, pues, entre otras razones, muy poco era lo que €l mis-
mo sabia acerca del pensamiento de la India.

Consideramos que, una vez eliminado el fundamento sobre el cual se
basa por lo general la opinién de que la India no conocif la Filosofia, el
lector que adhiera a esa opinion estard mas libre y, por tal razén, m4s ca-
pacitado para formarse una idea personal acerca de la indicada cuestién,
tomando en cuenta la informacién que proporcionamos en la Parte II de
esta obra, referente a la Filosofia de la India en el &mbito de la “Ortodoxia’:
Vedismo, Brahmanismo e Hinduismo. Utilizamos el término Hinduismo
en la exposicién de este libro para designar la gran corriente de pensa-
miento involucrada en el Vedismo, Brahmanismo e Hinduismo propia-
mente dicho.

En la Parte II: Del Veda al Vedanta. El Samkhya exponemos en sus
ocho capitulos el pensamiento filoséfico que se desarrollé en la India des-
de la aparicidn del Rig Veda (1500 antes de Cristo) hasta circa 1200 des-
pués de Cristo, limitdndonos en este libro a los autores, textos y temas
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que consideramos mds importantes y a sus aspectos mds interesantes. El
objetivo es terminar con un mito: «la filosofia es un quehacer occiden-
tal», y el material elegido para demostrar la existencia de pensamiento
filos6fico en India proviene exclusivamente del Vedismo, del Brahma-
nismo (las Upanishads), y de algunos autores del sistema Vedanta y del
sistema Samkhya. Dejamos para posteriores obras, como ya hemos di-
cho, los restantes sistemas filos6ficos ortodoxos hindtes, y el Budismo,
que, por la riqueza y originalidad de su pensamiento filoséfico, merece
un tratamiento aparte.

En las secciones que se encuentran en los capitulos de esta Parte Il y
que llamamos Observacion sobre el tema anterior sefialamos algunas
doctrinas occidentales que presentan similitudes con las teorias filoséfi-
cas indias que tratamos. En estas Observaciones sobre el tema anterior
no hacemos, por razones obvias, una exposicién en una forma exhaus-
tiva,de las doctrinas a que ellas se refieren, y la extension de cada una de
ellas varia en razén de muchos factores, como por ejemplo el interés que
nos parece presenta el tema tratado. Hemos adoptado para la exposicion
de las doctrinas occidentales el mismo criterio que siempre seguimos
con las indias: presentar los textos originales en que ellas estdn expues-
tas, acompaifiados de una traduccién literal nuestra, que sélo pretende fa-
cilitarle al lector el acceso a las ideas expuestas.

Ademais al final de cada capitulo de esta Parte Il damos una Biblio-
grafia de obras especializadas referentes a los temas de Filosoffa de la
India (Vedismo, Brahmanismo, Upanishads, Vedanta: Badarayana, Gau-
dapada, Shankara, Ramanuja, Madhva, el sistema Samkhya) tratados en
cada uno de ellos, la cual ha de permitir que el lector, si asi lo desea, ten-
ga a su disposicién medios para una mayor informacién. Esta bibliografia
estd dividida en dos o tres partes, segtin su caso, que contienen: la prime-
ra, traducciones en orden cronolégico, la segunda, estudios, y latercera,
doxografia, estas dos tiltimas en orden alfabético. Dado el caricter de
esta obra y el piiblico a que estd dirigida, que pertenece mds al &mbito
de la Filosofia que al de la Indologia, no hemos querido recargarla con
la inclusién en las bibliografias de las numerosas ediciones de los textos
sdnscritos originales. De todos modos, de cada texto sdnscrito que he-
mos citado en este libro hemos dado siempre los datos completos de las
ediciones utilizadas.

La Parte III contiene una Bibliografia: 1. de las Obras Citadas en al-
guna parte del libro con sus referencias completas, y 2. de Obras de ca-
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rdcter general sobre Filosofia de la India, que complementan las Biblio-
grafias de cada capitulo de la Parte 1.

Reservamos también para otro volumen complementario de esta obra
una Seleccion de textos filosdficos originales que contendrd la traduc-
cién de textos representativos del pensamiento filoséfico hinduista y
budista de la India. La finalidad de esta seleccion sera presentar testimo-
nios que permitan ver la calidad y valor del pensamiento filoséfico que
surgi6 en la India. De todos modos sefialemos también que en los capi-
tulos de la Parte II de este libro, dedicados a un importante sector de la
filosofia del Hinduismo, hemos incluido muchas veces textos originales
acompafiados de nuestra traduccién.

Hemos hecho en este libro frecuentes referencias a algunas importan-
tes enciclopedias modernas de filosofia solamente con el fin de sefialar la
presencia en ellas de muchas nociones filoséficas occidentales que, de
hecho, fueron también corrientes en los sistemas filos6ficos de la India.

BREVE ESQUEMA DE LA HISTORIA DE LA INDIA

Damos a continuacién un breve esquema de la historia de la India con el
fin de que el lector pueda ubicar cronolégicamente las diversas etapas
del desarrollo del pensamiento de la India en relacién con el pensamien-
to occidental.

Alrededor del afio 1500 antes de Cristo tribus indo-europeas invadie-
ron la India y se inicia la historia de la cultura de la India. Por la misma
época otras tribus indo-europeas invadian diversas zonas de Europa,como
las regiones que después recibirian los nombres de Grecia, Italia, Espa-
fia, Francia, Alemania, Rusia, paises escandinavos. Todas estas tribus es-
taban intimamente relacionadas entre si: si bien no se puede afirmar que
sus miembros pertenecian a la misma raza, con todo es innegable que los
idiomas que utilizaban constituian una sola familia lingiiistica y sus cul-
turas en todas sus manifestaciones ostentaban numerosas y notables si-
militudes. Sobre los indo-europeos, véase J.P. Mallory, In Search of the
Indo-europeans.

La primera época de esta historia es la Epoca Védica, que abarca des-
de alrededor del afio 1500 antes de Cristo hasta alrededor del afio 800 an-
tes de Cristo. En esta época predomina la forma de religidn y de pensa-
miento que recibe el nombre de Vedismo.
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La segunda época en la historia de la India va desde alrededor del
afio 800 antes de Cristo hasta alrededor del afio 500 antes de Cristo. Se
le designa con el término de Epoca Brahmdnica,en la cual la forma pre-
dominante de la religion y del pensamiento es el Brahmanismo, que
presenta una evolucién de la religién y pensamiento védicos del primer
periodo.

La tercera etapa en la historia de la India es la Epoca Hinduista que
abarca desde circa el afio 500 antes de Cristo hasta nuestros dias. En esta
época el Hinduismo florece en la India, conjuntamente con el Budismo
y el Islamismo, a que nos referiremos a continuacion. El Hinduismo es a
su vez producto de la evolucién del Brahmanismo.

Se puede decir que lareligion, el pensamiento, el idioma que los indo-
europeos trajeron a la India perduran hasta nuestros dias transformados
por una evolucién de tres mil afios.

De acuerdo con la tradicién antigua més aceptada, el que seria lla-
mado Buda (“El que desperté a la Verdad”, “El Iluminado”), nacié en el
afio 566 antes de Cristo y su muerte se produjo en el afio 486 antes de
Cristo. [Cf. F. Tola y C. Dragonetti, “Fecha del Parinirvina de Buda”.]
Buda crea el Budismo que en determinada época se convierte en la reli-
gi6n mas importante de la India, para desaparecer después de la India casi
por completo, subsistiendo en el resto de Asia (China, Korea, Jap6n, Ti-
bet, Sri Lanka, Sudeste Asidtico). El Budismo se presenta bajo dos for-
mas principales: el Budismo del Sur (o Hinayana) que se da hoy dia en
Sri Lanka y en el Sudeste Asidtico, y el Budismo del Norte (0 Mahaya-
na) que se da en China, etcétera. El Budismo Mahayéana surgié alrede-
dor del inicio de la Era Cristiana y coexisti6 desde entonces con la otra
forma de Budismo. El Budismo, al igual que el Hinduismo, desarrollé al
lado de su pensamiento religioso un pensamiento filoséfico original,
variado y profundo.

Del 327 al 324 antes de Cristo tiene lugar la invasién y conquista de
la region Este de la India por Alejandro de Macedonia, que no dej6 en
ella rastros culturales de importancia.

En el afio 305 antes de Cristo, o sea 18 afios después de la muerte de
Alejandro (ocurrida en el 323 antes de Cristo), se crea el poderoso Impe-
rio Maurya, uno de cuyos mds eximios representantes es Ashoka (273-
232 antes de Cristo).

El Imperio Kushana, que dura de circa 28 antes de Cristo hasta 225
después de Cristo, domina parte del Norte de la India.
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Entre las dinastias o gobernantes més o menos poderosos e ilustres que
reinaron sobre partes mas o menos extensas de la India hay que mencio-
nar a los Gupta, que perduraron desde circa 320 a circa 528 después de
Cristo, que dominaron gran parte de la India y que marcaron un gran flo-
recimiento de la Cultura India.

De circa 606 a circa 647 después de Cristo, Harsha reiné con gran po-
der sobre el Norte de la India. En su época, el gran peregrino chino Hsiian-
tsang (602-664 después de Cristo) visit6 la India y estudié en la Universi-
dad de Nalanda Filosofia Budista y Sanscrito. Fue uno de los més notables
intelectuales del Budismo.

En 1206 después de Cristo turcos y afganos invaden la India. Son de
religién musulmana. Crean el Sultanato de Delhi que dura desde esa fe-
cha hasta 1526 después de Cristo. A partir de entonces la religién mu-
sulmana coexisti6 en la India con el Hinduismo.

En 1526 otra invasién musulmana, esta vez de Mongoles, pone fin al
Sultanato de Delhi y crea el Imperio Mogol que dura hasta 1857 después
de Cristo, fecha en que los ingleses le ponen fin.

Los ingleses llegan a la India como simples comerciantes a princi-
pios del siglo xvi. Habilmente y gradualmente consolidan primero su
influencia y luego su poder, convirtiéndose en 1858 en los amos de la
India, después de aplastar la sangrienta rebelién de las tropas nativas al
servicio de los ingleses.

En 1947 el dominio inglés termina en la India, surgiendo la Repiibli-
cade laIndia.?

3. Sobre la Historia de la India, véase R.C. Majumdar (editor general) y otros, The History and
Culture of the Indian People,en 11 volimenes; E.J. Rapson (editor general) y otros, The Cam-
bridge History of India, en 6 volimenes; H.H. Dodwell (editor general) y otros, The Cambrid-
ge Shorter History of India; Vincent A. Smith, The Early History of India from 600 B.C. to the
Muhammadan Conquest; Vincent A. Smith, The Oxford History of India from the Earliest Ti-
mes to the End of 1911; Romila Thapar (vol. I) y Percival Spear (vol. II), A History of India;
Tara Chand, Historia del Pueblo Indio; Pierre Meile, Historia de la India, Waldemar Hansen,
The Peacock Throne. The Drama of Mogul India; Sir Penderel Moon, The British Conquest
and Dominion of India.
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EL ORIGEN DEL MITO



1. LO QUE LA FILOSOFIA
DE LA INDIA LE DEBE A HEGEL

OPINION DE FILOSOFOS OCCIDENTALES
CON RESPECTO A LA FILOSOF{A DE LA INDIA

Muchos estudiosos de filosofia piensan y expresan que en la India no
hubo filosofia, que la filosofia nacié en Grecia y s6lo en Europa existi6.
Esta opinién no deriva en la mayoria de los casos de un estudio serio y
objetivo del problema de si existi6 filosofia en la India, pues este estudio
requiere inexorablemente, ante todo y sobre todo, el conocimiento del
pensamiento de la India, y los que adhieren a esa opinidn carecen en su
mayorfa de ese conocimiento.

Pero esa opinién tiene un fundamento: la opinién de Hegel. Hegel a
comienzos del siglo X1X proclamé que la filosofia s6lo podia nacer en
Grecia y que efectivamente ahi nacid, y que no podia existir en la India
y que por eso ahi no nacié. Después de €1, su opinién fue seguida y trans-
mitida por profesores, manuales, historias y enciclopedias de filosoffa.!

OPINION POSITIVA DE HEGEL
CON RESPECTO A LA FILOSOFIA DE LA INDIA

En algunos pasajes de su obra Vorlesungen iiber die Geschichte der Phi-
losophie Hegel se expresa en forma que pareceria indicar su aceptacién de
laexistencia de una filosoffa india e incluso su valoracién positiva de ésta.

1. Sobre el tema general de larelacién de Hegel con la India y en especial de Hegel con la Filoso-
ffa de la India, véanse: Withelm Halbfass, «Hegel on the Philosophy of the Hindus», p4gs.107-
122; Helmuth von Glasenapp, Das Indienbild deutscher Denker, Primera Parte, capitulo 5;
Wilhelm Halbfass, Indien und Europa. Perspektiven ihrer geistigen Begegnung, Primera Parte,
capitulo VI; Michel Hulin, Hegel et I’Orient, y Roger-Pol Droit, L' Oubli de " Inde. Une amnésie
philosophique, en especial pags. 185-197.
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Tenemos asi, por ejemplo:

1.En el curso de 1825/26, pag. 375, edicidn de Felix Meiner Verlag,
Hamburg, 1993 (M en lo sucesivo) = volumen I, pag. 149, edicién de
Suhrkamp Verlag, Frankfurt am Main, 1986 (S en lo sucesivo):

Die indische Philosophie steht also so innerhalb der Religion, wie die
scholastische Philosophie im Mittelalter innerhalb der christlichen
Dogmatik [...] Erst vor kurzem haben wir bestimmte Kenntnis von der
indischen Philosophie erhalten; im ganzen verstand man darunter die
religiosen Vorstellungen; in neuerer Zeit hat man aber eigene philoso-
phische Werke der Inder kennengelernt; besonders hat uns Colebrooke,
Prdsident der Asiatischen Gesellschaft in London, in [den] >Transac-
tions of the Asiatic Society I« aus zwei indischen philosophischen Wer-
ken Ausziige mitgeteilt, und das ist das eigentlich erste, was wird iiber
indische Philosophie haben.

«La filosofia india se ubica asi dentro de la religién, como la filosoffa
escoldstica en la Edad Media dentro de 1a dogmatica cristiana [...] Sélo
recientemente hemos obtenido un conocimiento preciso de la filosofia
india; por lo general con ese término se entendia las representaciones
religiosas, pero muy recientemente se ha tomado conocimiento de
obras filoséficas especificas [eigene philosophische Werke, lecturade M]
[“obras realmente filoséficas™: wirklich philosophische Werke, lectura
de S] de los indios. Especialmente Colebrooke, Presidente de la Socie-
dad Asidtica en Londres, en Transactions of the Asiatic Society I nos ha
transmitido extractos de dos obras filoséficas indias; y esto es propia-
mente lo primero que tenemos acerca de la filosofia india».

En el ensayo de Hegel «Uber die unter dem Namen Bhagavad-Gita Epi-
sode des Mahabharata von Wilhem von Humboldt, Erster Artikel», en
Berliner Schriften 1818-1831,pag. 143 S (Volumen 11 de G.W.F. Hegel
Werke), se expresa una idea similar.

2.Enel curso de 1827/28, pag.103 (de la traduccién francesa de J. Gibe-
lin, que ha sido realizada a partir de la edicién de J. Hoffmeister, Leip-
zig, 1940y 1944):
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Il est bon de remarquer en général tout de suite que nous trouvons aussi
chezles hindous des philosophies abstraites et une logique trés formelle
développée.

«Hay que observar enseguida en forma general que nosotros encontra-
mos también entre los hindis filosofias abstractas y una l6gica formal
desarrollada».

3.Enel curso de 1829/30, pags. 346-347 M:

Die orientalische Philosophie begegnet uns also zuerst. Wir konnen sie
als den ersten Teil, also als wirkliche Philosophie ansehen, konnen sie aber
auch als vorausgeschickt, als Voraussetzung der Philosophie ansehen,
und machen den Anfang erst mit der griechischen Philosophie. Der an-
dere Teil ist dann die germanische Philosophie ... Bei der Ausbildung
der orientalischen Welt finden wie wohl auch Denken und Philosophie-
ren, ja das tiefste Philosophieren. Wir finden das Denken in seiner dus-
sersten Abstraktion sich bewegen und seine Figuren ziehen.

«La filosofia oriental, por consiguiente, nos sale al encuentro en pri-
mer lugar. Podemos considerarla como la primera parte [de la historia
de la filosofia] y por lo tanto como filosofia verdadera, pero podemos
también considerarla como anticipacién (als vorausgeschickt), como
presupuesto (Voraussetzung) de la filosofia, y empezar [esa historia]
primero con la filosofia griega. La otra parte es enseguida la filosofia
germana. [...] En el desarrollo del mundo oriental encontramos cierta-
mente también pensar y filosofar, incluso el mds profundo filosofar. En-
contramos que el pensar se mueve y traza sus figuras en su extrema abs-
traccién”.

La continuacién de este texto se encuentra mas adelante entre los textos
citados de Hegel que niegan la posibilidad de una filosofia oriental
(Texto 7).

4. En su citado ensayo sobre la Bhagavad Gita, pag. 144 S, después de
decir que «desde el mds alto punto de vista indio, expresado también en
la Bhagavad-Gita, Canto V, estrofa 5» (auf dem hochsten indischen
Standpunkte, wie dies auch im Bhagavad-Gita inder 5. Lekt., 5. sl., aus-
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gesprochen ist), el Samkhya y el Yoga tienen ambos una sola meta,
Hegel expresa que:

Andererseits kann erinnert werden, dass, sosehr in diesem letzten Ziel
indische Religion und Philosophie iibereinkommen, doch die Ausbil-
dung dieses einen Zieles und wesentlich des Weges zu diesem Ziele, wie
sie durch und fiir den Gedanken zustande gebracht worden, so zu dem
Unterschied von der religiosen Gestalt gediehen ist, dass sie sehr wohl
den Namen der Philosophie verdient. Vollends zeigt sich der Weg, den
die Philosophie vorzeichnet, eigentiimlich und wiirdig, wenn man ihn
mit dem Wege vergleicht, welchen die indische Religion teils vorschreibt,
teils, wenn sie selbst den hoheren Schwung zu dem Joga-Sinne nimmt,
noch gleisam vermengungsweise zuldsst. So wiirde man der indischen
Philosophie, welche Sankhja-Lehre ist, hOchst unrecht tun, wenn man
sich ein Urteil iiber sie und ihre Weise aus dem, was nach obigem in
dem Bhagavad-Gita Sankhja-Lehre heisst und was iiber die gemeinen
popular-religiosem Vorstellungen nicht hinausgeht, machen wiirde.

«Por otro lado puede ser recordado que por mucho que con relacién a
esta tiltima meta la religién india [entiéndase el Yoga] y la filosofia [en-
tiéndase el Samkhya] concuerden, con todo la elaboracién (Ausbildung)
de esta inica meta y esencialmente del camino que lleva a esa meta
—como este [camino] ha sido constituido mediante y para el pensamien-
to— a tal punto ha tenido éxito que ella [= la elaboracién] merece muy
bien el nombre de filosoffa. El camino que la filosofia traza se revela en
forma completa peculiar (eigentiimlich) y digno (wiirdig), cuando uno
lo compara con el camino que la religién india, por un lado (teils), pres-
cribe y, por otro lado, con todo, tolera, cuando ella misma toma el im-
pulso mds elevado hacia el sentido del Joga [= Yoga], en forma que con-
funde (vermengunsweise). Se haria una gran injusticia a aquella filosofia
india que es la ensefianza del {sistema] Sankhja [= Samkhya], si uno se
formara un juicio sobre ella y su estilo a partir de lo que, segiin lo expre-
sado anteriormente, se llama ensefianza del Sankhja [= Samkhya] en la
Bhagavad Gita, y que no va mds all4 de representaciones comunes y po-
pulares».

Resaltemos en los textos citados la equiparacién de la filosofia india con
la filosofia cristiana escoldstica, que obliga, si se elimina la primera, a
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eliminar también la segunda (Texto 1); las siguientes expresiones apli-
cadas al pensamiento de la India: “obras filos6ficas especificas” u “obras
realmente filoséficas” (seglin una u otra edicién) (Texto 1), “lo primero
que tenemos acerca de la filosofia de la India” (Texto 1), “filosofias abs-
tractas” (Texto 2), “légica formal desarrollada” (Texto 2) y el rechazo
de la Bhagavad Gita (episodio sincretista y devocional del poema épi-
co Mahdabharata) como criterio para juzgar el valor del sistema Sam-
khya (Texto 4).

Sefialemos asimismo que el sistema Samkhya puede ser considerado
como una de las m4s importantes creaciones del racionalismo indio.

I.M. Bochenski, Formale Logik, pag. 481, afirmar4 al igual que He-
gel que en la India se desarroll6 una l6gica formal. Cf. K. Bhattacharya,
«A Note on Formalism in Indian Logic», en Journal of Indian Philo-
sophy 29,2001, pags. 17-23.

H.T. COLEBROOKE

Se puede pensar que esa actitud positiva de Hegel se debia a que habia
tomado conocimiento de las Partes I y I1, referentes a los sistemas indios
Samkhya, Nyaya y Vaisheshika, del célebre ensayo de H.T. Colebrooke
«On the Philosophy of the Hindus»,? que Hegel utiliza para sus leccio-
nes a partir del curso de 1825/26.

Hegel cita varias veces en forma amplia a Colebrooke, por ejemplo
en Vorlesungen iiber die Geschichte der Philosophie 1, pags. 375, 376,
377,388,392 M, y resume detalladamente el contenido de las Partes |
y Il de dicho ensayo, exaltando y elogiando la labor de su autor.

En su citado ensayo sobre la Bhagavad Gita, pag. 143 S, Hegel dice
respecto de la obra citada de Colebrooke que es:

Zu den schdtzenswertesten Bereicherungen gehdren, welche unsere
Kenninis auf diesem Felde erhalten konnte.

2. Las Partes I y II del ensayo fueron leidas por Colebrooke en reuniones piiblicas de la Royal
Asiatic Society el 21 de junio de 1823 y el 21 de febrero de 1824; las Partes III, IV y V fueron
leidas, respectivamente, el 4 de marzo de 1826, el 7 de abril de 1827 y el 3 de febrero de 1827.
El ensayo fue publicado en las Transactions of the Royal Asiatic Society, volimenes I (Partes [
y II) y II (Partes I1I-V), 1824 y 1829, respectivamente. Una nueva edici6n fue publicada como
libro con el titulo de Essays on the Religion and Philosophy of the Hindus, London-Edinburgh:
Williams and Norgate, Paris: B. Duprat, 1858, edicién ésta utilizada por nosotros.
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«Uno de los mds valiosos enriquecimientos que nuestro conocimiento
en este campo haya podido recibir».

Hegel no conocid, o por lo menos no utilizd, las Partes HI-V del citado
ensayo de Colebrooke dedicado a los sistemas Mimamsa, Vedanta, y a
los sistemas ‘“heréticos” (heretical) del Jainismo, Budismo, Materialis-
tas, etcétera.

Las dos partes conocidas por Hegel tienen un total de s6lo 44 paginas
en la mencionada edicion de 1858 de los Essays on the Religion and
Philosophy of the Hindus de Colebrooke.

OPINION NEGATIVA DE HEGEL
CON RESPECTO A LA FILOSOF{A DE LA INDIA

Junto a los textos de Hegel que se expresan en forma positiva con res-
pecto a la existencia y valor de una filosofia de la India, existen otros del
mismo Hegel en que, al negar rotundamente la posibilidad de la filoso-
fia en Oriente (término éste bajo el cual él engloba a la China y a la In-
dia), niega asimismo la filosoffa de la India, afirmando que la filosofia
se inicia en Grecia y que s6lo en Grecia existié. Sefialamos algunos de
esos textos en forma extensa para que se vea cudles son los requisitos y
condiciones que, de acuerdo con Hegel, deben darse en un pueblo para
que surja ahf la filosofia, y de qué tipo de razonamiento Hegel saca su
conclusién de la inexistencia de filosofia en la India.

Por ejemplo en su Vorlesungen iiber die Geschichte der Philosophie:

1. Curso de 1823/24,pag.190 M, cf. I, pags. 116-117 S:

[...] so findet es sich, dass da der Anfang der Geschichte der Philoso-
phie ist, wo ein Volk eine konkrete Gestalt hat, dessen Prinzip das Be-
wusstsein der Freiheit ausmacht. Ein Volk das dieses Bewusstsein hat
der Freiheit, ein solches Volk griindet sein Dasein auf dieses Prinzip;
die Verfassung, das ganze Dasein griindet sich auf die Kategorie, unter
welcher der Geist von sich selbst weiss.

Wenn wir also sagen, zum Hervortreten der Philosophie gehdrt das
Bewusstsein geistiger Freiheit, so erfordert sie ein Volk, dessen Existenz
dies Prinzip zur Grundlage habe. Zur Freiheit des Geistes verlangten
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wir, dass sich der Geist von dem Natiirlichen losgerissen habe, dass das
Denken bei sich sei —also die Trennung des Geistes von seinem Ver-
senktsein in den Stoff, in die Anschauung, in die Natiirlichkeit des Wo-
llens. Die Gestalt, die dieser Stufe der Trennung vorangeht, bestimmt
sich aus dem Gesagten so, dass sie ein Standpunkt sei der Einheit des
Geistes mit der Natur. Diese Einheit ist als erste, anfangende, keine
wahrhafte; es irren also viele, wenn sie diese Einheit des Geistes mit der
Natur fiir die vortrefflichste Weise des Bewusstsein annehmen; diese
Stufe ist nicht durch den Geist selbst hervorgebracht, es ist das orienta-
lische Leben, die orientalische Welt iiberhaupt, wihrend die Gestalt des
geistigen, freien Selbstbewusstseins die griechische ist.

«[...] asi resulta que el comienzo de la historia de la filosofia se da ahi
donde un pueblo tiene una forma concreta, cuyo principio [directivo] lo
constituye la conciencia de la libertad. Un pueblo que tiene esta concien-
ciade la libertad, un pueblo tal funda su existencia sobre este principio;
la Constitucidn [politica], la existencia [de ese pueblo] en su integridad
se funda sobre la categoria, bajo la cual el Espiritu sabe de si mismo.

Asi, si nosotros decimos que para la aparicién de la filosofia se re-
quiere la conciencia de la libertad espiritual, entonces ella exige un pue-
blo, cuya existencia tenga a ese principio como fundamento. Para la liber-
tad del Espiritu exigiamos nosotros que el Espiritu se haya desprendido
de lo natural, que el pensamiento sea en si —en consecuencia: la separa-
cién del Espiritu de su hundimiento en la materia, en la intuicion, en la
condicién natural (Natiirlichkeit) propia de la voluntad. La forma, que an-
tecede a esta etapa de la separacion, se define por lo dicho anteriormente
asi: ella ha de ser el punto de apoyo de la unidad del Espiritu con la na-
turaleza. Esta unidad, en cuanto primera, inicial, no es ninguna verdade-
ra [unidad]; se equivocan asf muchos cuando ellos asumen a esta unidad
del Espiritu con la Naturaleza como la forma mas excelente de la con-
ciencia; esta etapa no es producida por el Espiritu mismo; ella es la vida
oriental, el mundo oriental en general, mientras que la forma de la espi-
ritual y libre conciencia de si es el [mundo] griego».

2.Curso de 1823/24, pags.195-196 M, cf . I, pdg.122 S:

[...] daraus folgt, dass ich nur insofern frei bin, als ich die Freiheit an-
derer setze, und dass ich nur insofern frei bin, als ich durch andere als
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frei anerkannt bin. Freiheit ist nur unter mehreren wirkliche, existieren-
de Freiheit. Damit ist das Verhdltnis von Freien zu Freien gesetzt —Ge-
setze der Sittlichkeit, verniinftige Rechte [...] Diesen Begriff der Frei-
heit finden wir zuerst im griechischen Volk austreten, und darum fangt
hier die Philosophie an. Ubrigens aber ist in Griechenland die reale
Freiheit mit einer Einschrinkung . Ndmlich, wie wir wissen, finden sich
in Griechenland Skaven. Das biirgerliche Leben selbst konnte nicht
ohne Sklaven bestehen. Die Freiheit also ist noch beschrdnkt. Und dies
gibt den Unterschied zwischen dem Orient, Griechenland und Germa-
nien. Im Orient ist nur einer frei, einige in Griechenland, alle in der mo-
dernen Welt. In ihr ist der Mensch als Mensch frei.

«[...] de ah{ se sigue que yo soy libre s6lo en tanto yo establezco la liber-
tad de los otros, y que yo soy libre s6lo en tanto yo soy reconocido como
libre por los otros. La libertad s6lo entre muchos es libertad real, exis-
tente. Con esto se establece la relacién de libres con libres ~leyes de la
moralidad, derechos racionales [...] Encontramos que este concepto de
libertad surge por primera vez en el pueblo griego, y por lo tanto co-
mienza alli la filosoffa. Pero en realidad en Grecia la libertad verdadera
se da con una limitacién: como sabemos, hay esclavos en Grecia. La
vida urbana [o burguesa] no podia mantenerse sin esclavos. La libertad
por consiguiente esta todavia limitada. Y esto hace la diferencia entre el
Oriente, Grecia y Alemania. En el Oriente s6lo uno es libre [el déspota,
segiin I, pdg.122 S], algunos en Grecia, todos en el mundo moderno. En
él el hombre en cuanto hombre es libre».

3.Curso de 1825/26, pag.266 M, cf. I, pags.119-120 S:

Dies ist der allgemeine Zusammenhang der politischen Freiheit mit dem
Hervortreten der Freiheit des Gedankens; in der Geschichte tritt daher
die Philosophie also nur da auf, wo und insofern freie Verfassungen sich
bilden.

Die orientalische Welt fillt uns zuerst in der Geschichte auf. Da
aber kann keine eigentliche Philosophie vorhanden sein. Denn um den
Charakter dieser Welt kurz anzugeben, so geht der Geist wohl im Orient
auf, aber das Verhdilnis ist noch so, dass das Subjekt, die Individualitdit
—ich fiir mich - nicht als Person ist, sondern nur untergeht, nur bes-
timmt ist als negativ, untergehend in dem Objektiven iiberhaupt. In dem
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orientalischen Charakter ist das substantielle Verhéltnis das Herrschen-
de; die Substanz wird als iibersinnlich vorgestellt, als Gedanke, oder
auch wohl mehr sinnlich, und das Verhditnis des Individuellen, des Be-
sonderen ist dann, dass dieses nur ein Negatives ist gegen das Substan-
tielle, und das Hochste, wozu die Individualitit kommen konnte, sei die
ewige Seligkeit als ein Versenktsein in diese Substanz und ein Vergehen
des Bewusstseins und so des Unterschieds zwischen Substanz und Indi-
vidualitdt—Untergehen in der Substanz mithin Vernichtung. Sofern ist das
Verhdiltnis geistlos, wo die Substanz das an und fiir sich Seiende ist; also
das Hichste des Verhdltnisses ist Bewusstlosigkeit.

«Esta es la vinculacién general de la libertad politica con el surgi-
miento de la libertad del pensamiento; por consiguiente, en la historia se
presenta la filosofia sélo ahi en donde y en tanto se establezcan Consti-
tuciones [politicas] libres.

El mundo oriental se nos presenta primero en la historia. Sin embar-
go en él no puede darse ninguna filosoffa propiamente dicha, pues para
describir brevemente el cardcter de ese mundo, [debemos decir que] des-
de luego el Espiritu surge en el Oriente, pero la relacién [del individuo
con la sustancia] es todavia tal que el sujeto, la individualidad ~yo para
mi — no existe como persona, sino s6lo desaparece, s6lo es determinado
como [algo] negativo, desapareciendo por lo general en lo objetivo. En
el caracter oriental la relacion sustancial es la predominante; la sustan-
cia es representada como suprasensible, como idea, o también [en for-
ma] mds sensible, y la relacién de lo individual, de lo particular [con la
sustancia] consiste entonces en que éste [lo individual] s6lo es algo ne-
gativo frente a lo sustancial, y lo m4s alto a lo que la individualidad po-
dria llegar es la felicidad eterna [considerada] como un hundirse en esta
sustancia y un desaparecer de la conciencia y asi de toda diversidad en-
tre sustancia e individualidad —desaparicion en la sustancia, por consi-
guiente, aniquilamiento. La relacién es carente de conciencia (geistlos)
ahi donde la sustancia es lo existente en y para sf; en consecuencia, lo
mds alto de la relacién es la carencia de conciencia».

4. Curso de 1825/26, pdg.268 M, cf. I, pags.120-121 S:

Als Folge ist anzusehen, dass hier kein philosophisches Erkennen statt-
finden kann, denn dazu gehort das Wissen von der Substanz und dem
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Allgemeinen, das gegenstdndlich ist und so bleibt, das, sofern ich es
weiss und indem ich es denke, es in mir entwickle, es bestimme [gegen-
standlich 1,p. 120 8] fiir sich bleibt, so dass ich in der Substanz zugleich
meine Bestimmung habe und darin affirmativ erhalten bin, so dass es
nicht nur meine subjektiven Bestimmungen, Gedanken, mithin Meinun-
gen sind, sondern dass ebenso als es meine Gedanken sind, es auch Ge-
danken des Objektiven, also Substantiellen —~objective Gedanken sind.

Das orientalische ist also im ganzen aus der Geschichte der Philo-
sophie auszuschliessen.

«Debe observarse como consecuencia [de lo dicho] que ahi [en el Orien-
te] ningdn conocimiento filos6fico puede tener lugar, pues para ello se
requiere el conocimiento de la sustancia y de lo universal, [universal]
que es objetivo (gegenstdndlich), y que se mantiene asf, que en cuanto
yo lo conozco y en cuanto yo lo pienso, lo desarrollo en mi, lo determi-
no, [objetivamente I, p. 120 S], se mantiene para si, de modo que yo ten-
go en la sustancia al mismo tiempo mi propia determinacién y ahi me
mantengo afirmativamente; de modo que mis determinaciones subjeti-
vas no sélo son meras ideas, por consiguiente opiniones, sino que, as{
como son mis ideas, también son ideas de lo objetivo, luego de lo sus-
tancial —ideas objetivas.

Lo oriental debe, por consiguiente, en su totalidad ser excluido
(auszuschliessen) de la Historia de la Filosofia». [El resaltado es
nuestro.]

5.Curso de 1825/26,pag.269 M, cf. 1, pdgs. 121-122 S:

Die eigentliche Philosophie geht in Okzident erst hervor; da geht der
Geist auf, geht in sich dort unter, vertieft sich in sich, setzt sich dort als
[rei, ist fiir sich; so ist es erst moglich, dass Philosophie existiert. Damit
ist im Zusammenhang, dass im Okzident freie Verfassungen sind, denn
es gehort dazu, dass Philosophie sei, dass das Subjekt ausharre in dem
Substantiellen, dass es sich nicht herabwiirdige, dass das Absolute ge-
gestindlich sei, aber dass ich mich nicht nur als Knecht, als abhdingig,
der Vernichtung geweiht, dazu verhalte, um einzig mit dem Absoluten
mich ganz aufzugeben, sondern die okzidentalische Seligkeit ist so bes-
timmt, dass darin das Subjekt als solches ausdauere und beharre im Subs-
tantiellen.
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Im Okzident sind wir auf dem eigentlichen Boden der Philosophie [ ...]

«La filosofia propiamente dicha nace por primera vez en Occidente; ahi
el Espiritu surge, penetra en s{ mismo, se sumerge en sf mismo, s¢ esta-
blece ahi como libre, es para si; asi es por primera vez posible que la filo-
sofia exista. Con esto se relaciona el hecho de que en Occidente existan
Constituciones libres, pues se requiere, para que la filosofia exista, que
el sujeto persevere en lo sustancial, que él no se degrade a sf mismo, que el
Absoluto sea objetivo, pero que yo no me conduzca sélo como escla-
vo, como dependiente, destinado al aniquilamiento, con miras a que yo,
uno con lo Absoluto, me entregue por entero, siendo asi que la felicidad
occidental estd determinada de tal modo que ahi el sujeto como tal per-
dure y persevere en lo sustancial.

En el Occidente estamos sobre el verdadero terreno de la filoso-
fia|...]». [El resaltado es nuestro.]

6.Cursode 1827/28, pag. 309 M, cf. I, pdgs. 115-116 S:

Die erste Frage ist, wo wir mit der Geschichte der Philosophie anzufan-
gen haben. Sie fingt da an, wo der Gedanke rein hervortritt, wo er all-
gemein ist und wo dieses Reine, dies Allgemeine das Wesentliche, Wahr-
hafte, Absolute ist, das Wesen von allem. Die Wissenschaft, wo wir den
reinen, allgemeinen Gedanken zum Gegestand haben, ist die Logik. Ge-
wohnlich pflecht man zwar nur das subjektive Denken, den Gedanken in
der Form des bewussten Denkens in der Logik zu betrachten; der Wert
des Gedankens, glaubt man, liege auf der Seite des Subjekts. In der Phi-
losophie aber hat man gwar auch den Gedanken zum Gegestand, aber
nich bloss als etwas Subjektives, als eine innere Tdtigkeit in uns, son-
dern den Gedanken in dem Sinn, dass er objektiv allgemein ist; also
abstracter Gedanke und Allgemeines ist eins. Wollen wir wissen, wie et-
was beschaffen, wie es in Wahrheit sei, so denken wir dariiber nach,
produzieren Gedanken dariiber, erkennen das Wesen, erkennen etwas
Allgemeines. Das Produzieren des Gedankens ist eben Erkennen des
Wesens, es ist allgemeine denkende Betrachtung, die das Wesen zum
Ziel hat. In der Philosophie nun gelten die Gedanken selbst als das We-
sen. Also fingt die Philosophie erst da an, wo das Wesen der Dinge in
der Form des reinen Gedankens zum Bewusstsein kommt; und dies ist
in der griechischen Welt der Fall.
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«La primera pregunta es dénde tenemos que empezar nosotros la Histo-
ria de la filosofia. Ella comienza ahi en donde la idea [ Gedanke] surge
pura, donde es universal y donde esta pureza, esta universalidad es lo
esencial, lo verdadero, lo Absoluto, la esencia de todo. La ciencia en
donde tenemos como objeto la idea [Gedanke] pura, universal, es la L6-
gica. Por lo general se acostumbra considerar en la Légica sélo al pen-
samiento [Denken] subjetivo, la idea [Gedanke] en la forma del pensar
[Denken] consciente; el valor de la idea [ Gedanke] —se cree— se encuen-
tradel lado del sujeto. Pero en la filosofia se tiene también ciertamente a
la idea [ Gedanke] como objeto y no s6lo como algo meramente subjeti-
vo, como una [mera] actividad interior en nosotros; sino que a la idea
[Gedanke] [se le tiene también] en el sentido de que es algo objetiva-
mente universal; por consiguiente, idea [Gedanke] abstracta y universal
es lo mismo. Si nosotros queremos saber cémo algo estd constituido,
cémo es en verdad, entonces reflexionamos sobre eso, producimos ideas
[Gedanken] al respecto, llegamos a conocer la esencia, llegamos a co-
nocer algo universal. Producir la idea [Gedanke] es justamente conoci-
miento de la esencia; es una reflexién universal pensante, que tiene a la
esencia como meta. En la filosofia las ideas [Gedarnken] mismas valen
como la esencia. Asf la filosofia comienza por primera vez en donde
la esencia de las cosas llega a la conciencia bajo la forma de idea
[Gedanke] pura; y éste es el caso en el mundo griego». [El resaltado
es nuestro.]

7. Curso de 1829/30, pags. 346-347 M:

Im Orientalischen haben wir ungeheure Gestaltungen von Staaten und
Religionen, Wissenschaften und Kenntnissen ausgearbeitet vor uns.
Aber in dem orientalischen Staat ist das Allgemeine, das gediegene
Substantielle so sehr das Herrschende, Uberwiegende, dass das freie
Denken, die Subjektivitdt, die subjective Freiheit, die Freiheit des Indi-
viduums ein Ziiruckgesetztes ist. Im Orient steht die Substantialitéit auf
der einen Seite, und auf der anderen Seite steht allerdings auch hier die
Subjektivitdt, aber als ausgelassene Willkiir des Einzelnen, des Despo-
ten, der Wille des Individuums, aber diese Seite, die das Konkrete aus-
macht, ist dann wesentlich in der Form der Ausserlichkeit, in der Form
der Zufilligkeit, in der Akzidentalitiit gegen die Substanz.



LO QUE LA FILOSOF{A DE LA INDIA LE DEBE A HEGEL 49

«En lo oriental tenemos ante nosotros, elaboradas, formaciones enor-
mes de Estados y religiones, ciencias y conocimientos. Pero en el Estado
oriental es lo universal, lo sustancial verdadero, en tal forma lo domi-
nante, lo prevaleciente, que el pensamiento [Denken] libre, la subjetivi-
dad, la libertad subjetiva, la libertad del individuo es algo relegado a un
segundo lugar. En el Oriente la sustancialidad se encuentra de un lado y
del otro lado se encuentra desde luego también aquf la subjetividad,
pero como la desenfrenada arbitrariedad de un unico [hombre], el dés-
pota, la voluntad de un individuo; pero este lado, que constituye lo con-
creto, estd esencialmente bajo la forma de la exterioridad, bajo la forma
de la casualidad, en la accidentalidad frente a la sustancia».

8. Curso de 1829/30, pags. 347-348 M:

Die eigentliche Philosophie beginnt fiir uns in Griechenland. Da be-
ginnt Mass und Klarheit -das sich selbst bestimmende Allgemeine, wo-
durch es eben zum Begriff wird. Dieser Begriff, der vereinigt sich nun
mit dem Dasein, zeigen sich so als sich vereinigend mit dem Konkreten
der geistigen und natiirlichen Welt, als durch Begriffe begreifend. Die
Welt in ihrem Dasein, die Gestaltungen der Welt sind da nicht blosser
Schmuck fiir das Substantielle; es ist nicht bloss ein Akzidentelles an
demselben, nicht bloss ein Fliehendes, noch auch weiter nichts als ein
Nichtiges. Sondern dem Griechen ist wohl in seiner Welt; er fiihlt sich
einheimisch in derselben, und der Begriff ist einheimisch in der Gegen-
wart, der Begriffist identisch mit ihr. Die griechische Philosophie ist eben
deswegen plastisch, sie bildet sich zu einem Ganzen aus. Der Gedanke
zieht sich nicht ziiruck von dem, was konkret ist. Hier haben wir den Ge-
danken als den Begriff. In dem freien griechischen Leben zeigt sich der
Begriff als frei und denkt sich.

«La filosofia propiamente dicha comienza para nosotros en Grecia.
[El resaltado es nuestro.] Ahi comienza la mesura y la claridad —lo uni-
versal que a si mismo se determina, con lo cual justamente él se convier-
te en concepto. Este concepto que se une con la existencia, se muestra
entonces como uniéndose con lo concreto del mundo espiritual y natu-
ral, como captando mediante conceptos. El mundo en su existencia, las
formas del mundo no son ahi mero adorno para lo sustancial; no es algo
meramente accidental en €l ni algo fugaz ni tampoco nada que sea una
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nada. Por el contrario el griego esta bien en su mundo; €I se siente en €1
[=en ese mundo] en su casa, y el concepto estd en su casa en la realidad
inmediata [Gegenwart], el concepto es idéntico a ella. La filosofia grie-
ga es por esta razén pléstica, se constituye a s misma como un todo. El
pensamiento [Gedanke] no se aleja de lo que es concreto. Aqui tenemos
al pensamiento [Gedanke] como el concepto. En la libre vida griega el
concepto se muestra como libre y se piensa a s{ mismo».

Se puede decir que la idea de que la filosofia se inicia en Grecia, que no
hay filosofia en Oriente, y que en consecuencia no hay filosoffa india,
expresada en forma contundente en sus citadas lecciones, es considera-
da como la opinién auténtica y definitiva de Hegel, la que perdurd y la
que hoy repiten profesores y alumnos de filosofia y aun las historias de
la filosofia en Occidente.

FORMA DE PROCEDER DE HEGEL

Veamos de qué manera Hegel fundamenta su tesis negativa respecto de
la existencia de la filosofia de la India.

En la Einleitung de sus Vorlesungen iiber die Geschichte der Philoso-
phiel,pags.11-123 S,y enel Anhang 111, pags. 465-519, Hegel desarrolla
sus ideas acerca de las nociones de Filosofia y de Historia de la Filosofia.?

Por otro lado, Hegel establece los requisitos que debe cumplir y las
condiciones que debe tener un pueblo para que en €l pueda surgir la filo-
soffa. Entre esos requisitos y condiciones tenemos: conciencia de la li-
bertad, conciencia de la libertad espiritual; que el Espiritu se separe de
lo natural, que el pensamiento sea en si; que el Espiritu se libere de la
materia, de la intuicion, de la condicidn natural de la voluntad (Tex-
to 1); libertad politica, libertad de pensamiento, Constituciones libres
(Texto 3); conocimiento de la sustancia y de lo universal (Texto 4); que
el Espiritu surja, penetre en s mismo, se sumerja en si mismo, se esta-
blezca como libre, sea para si; existencia de Constituciones libres; que
el sujeto persevere en lo sustancial, no se degrade a si mismo, que no se
conduzca como esclavo, como dependiente, destinado al aniquilamien-

3. Cf.elarticulo de O.Marquard sobre el concepto de filosoffa de Hegel, «Von Kant bis zum Be-
ginndes 20. Jh.», en Historisches Wérterbuch der Philosophie, vol.7,col. 718.
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to, con miras a entregarse por entero a lo Absoluto; que el sujeto como
tal perdure y persevere en lo sustancial (Texto 5); que la idea surja pura
y universal, que la pureza y la universalidad sean lo esencial, lo verda-
dero, lo Absoluto, la esencia de todo, que la esencia de las cosas llegue
a la conciencia bajo la forma de pensamiento puro (Texto 6); que se den
la mesura y la claridad, lo universal que a si mismo se determina y se
convierte en concepto, que se une con la existencia, con lo concreto del
mundo espiritual y natural y capta mediante conceptos; que el mundo
no sea concebido como un adorno de lo sustancial, como algo acciden-
tal, algo fugaz, como la nada, que se tenga al pensamiento como con-
cepto; que el concepto se muestre libre y se piense a si mismo; que el
pensamiento no se aleje de lo que es concreto, que el concepto se mues-
tre como libre y se piense (Texto 8).

Finalmente, Hegel describe en grandes rasgos generalizadores el ca-
racter, la manera de ser, la psicologia del pueblo griego y de los pueblos
orientales, y entre ellos especificamente el pueblo indio, y sefiala c6mo
eran y cémo se comportaban griegos e indios con relacion a cada uno de
esos requisitos y condiciones que €l ha establecido.

Hegel concluye que la filosofia sélo pudo originarse en Grecia por-
que es en Grecia donde se dieron los requisitos y condiciones que la ha-
cen posible, mientras que en la India, como esos requisitos y condicio-
nes no se dieron, segtin €1, no pudo haber filosoffa.

No nos ocuparemos aqui ni de la nocién de filosofia que tiene Hegel
ni de los requisitos y condiciones que él establece para el surgimiento
de lafilosofia. S6lo haremos unas reflexiones acerca de lo que €l dice de
Grecia y de laIndia y de la idea que €l tiene de Grecia y de la India.

OPINION DE HEGEL ACERCA DE GRECIA

De acuerdo con Hegel, en Grecia se dan todos los requisitos y condicio-
nes antes enumerados, necesarios para que surja la filosofia.

Debemos observar, primeramente, que todos esos requisitos y condi-
ciones adolecen por lo general de una intrinseca oscuridad, ambigiiedad
y confusién; habria mucho que decir al respecto con el fin de aclararlos,
fijar con precisién su sentido y determinar su aplicabilidad a Grecia. Se-
flalemos aqui nuevamente, como un notable ejemplo de confusidn, la tl-
tima frase del Texto 2: «En el Oriente sélo uno es libre [el déspota, se-



52 EL ORIGEN DEL MITO

ginl, p.122 S], algunos en Grecia, todos en el mundo moderno. En él el
hombre en cuanto hombre es libre». j Todos los hombres eran libres para
Hegel en la Europa de comienzos del siglo xix! ; Ingenuidad o incapaci-
dad para ver la realidad?

Ademais el juicio de Hegel es generalizador, en cuanto de ciertos ca-
sos individuales se deduce una afirmacion general excluyente. Grecia ha
tenido una larga y compleja historia que va desde que los indo-europeos
que serian los futuros griegos invadieron en el tercer milenio antes de
Cristo las tierras que serfan llamadas “Grecia” hasta varios siglos des-
pués de Cristo. En ese periodo Grecia estuvo dividida en una multiplici-
dad de ciudades-Estado como Atenas, Esparta, Corinto, Tebas, etcétera,
a las cuales se agregaria Macedonia a mediados del siglo 1v antes de
Cristo. Todos estos Estados tuvieron variadas historias, diferentes for-
mas de gobierno, diversas posiciones politicas e incluso culturas y valo-
res divergentes. Si bien todas ellas constituyen lo que se llama Grecia,
no es legitimo atribuir a todos los Estados que la constituian lo que po-
dria ser propio de uno de ellos, en una determinada época, o a todos sus
habitantes lo que caracterizaba a un grupo de ellos en un determinado
lugar, en un determinado momento. Grecia es asi un nombre que inclu-
ye en todo el curso de su historia elementos heterogéneos a todos los
cuales no son aplicables las generalizaciones de Hegel.

Finalmente sefialemos que Hegel esté fascinado por Grecia en forma
exagerada. Era una actitud comun a su época, que por lo demas coexis-
tia con una actitud igualmente exagerada de fascinacién por la India en
otros autores alemanes contemporédneos de Hegel. La fascinacién por
Grecia que Hegel sentia lo lleva a idealizar a Grecia. En el Texto 8 (cur-
so de 1829/30, pdgs. 347-348) Hegel da expresion a esta idealizacién
afirmando que en Grecia «empieza la mesuray la claridad» (Da beginnt
Mass und Klarheit). Grecia es, pues, para Hegel la cuna y la patria de la
razén, de la racionalidad.*

EL IRRACIONALISMO EN GRECIA

El conocimiento mas amplio, mds profundo, mas objetivo que hoy tene-
mos de las muiltiples manifestaciones de la cultura griega, la conciencia

4. Véase D.Janicaud, Hegel et le destin de la Gréce sobre la actitud de Hegel respecto de Grecia.
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mas fuerte de la complejidad de las comunidades humanas y de sus crea-
ciones, el conocimiento bastante difundido hoy de la historia, arte, filo-
soffa y literatura griegas, que ha apagado el entusiasmo juvenil de des-
cubridores con que los alemanes tomaron contacto con los clsicos griegos
a partir de mediados del siglo xvit (consiiltese H. Trevelgyan, Goethe
and the Greeks) —todos estos hechos y otros similares no permiten que a
alguien se le pase desapercibido que en Grecia existieron incontables
actitudes irracionales. Como dice P.M. Schuhl, Essai sur la formation
de la pensée grecque, pag. 27, «la atmoésfera de Grecia no era siempre
tan lfmpida como se ha querido creer» .’

Por otro lado, los griegos creian en sus Dioses, a pesar de que a mu-
chos se les hace dificil admitirlo, porque ellos presentan un tipo de divi-
nidad diferente del que se encuentra en otras religiones.® Y a pesar tam-
bién de los elementos que pueden parecer chocantes que se encuentran
en las tradiciones que corrian acerca de ellos —elementos que fueron cri-
ticados por pensadores de la antigiiedad’ y que los antiguos autores cris-
tianos tuvieron buen cuidado en poner de relieve ® Y lo que hoy llama-
mos “Mitologia Griega”, que para nosotros es sélo un conjunto de

5. Enlas siguientes obras puede verse una corroboracién de la afirmacién de Schuhl: E.R. Dodds,
The Greeks and the Irrational; R. Flaceligres, Divins et oracles grecs; G. Lanata, Medicina
magica e religione popolare in Grecia, M. Ninck, Die Bedeutung des Wassers im Kult und
Leben der Alten; E.Rohde, Psyché; F. Schwenn, Die Menschenopfer bei den Griechen und R5-
mern; R. Graves, The Greek Myths; R. Bloch, Les prodiges dans I’ Antiquité Classique; el ar-
ticulo «Magic (Greek and Roman)», pags. 269-289, en la Encyclopaedia of Religion and
Ethics,de J. Hastings, vol. 8,y los excelentes articulos sobre «Astrologia», «Mantik», «Ora-
kel», «Prodigium», en Pauly-G.Wissowa, Realencyclopidie der classischen Altertums-wis-
senschaft, y en Der kleine Pauly Lexicon der Antike en cinco tomos; A. Bouché-Leclercq, His-
toire de la divination dans I’ Antiquité, Introduction 11, La divination et la philosophie, pags.
45-84; E. Sudrez de la Torre, «Or4culos de Apolo en la Grecia Antigua» (Bibliografia),en "Ilu,
revista de ciencias de las religiones, n.® 4,1999, pags. 371-386; W. Burkert, «Tragedie grec-
que etrite sacrificiel», en Sauvages origines, pags. 11-69; Veit Rosenberger, Griechische Ora-
kel; Otto Weinreich, Antike Heilungswunder, Jan Tremel, Magica agonistica. Fluchtafeln im
antiken Sport. Es interesante observar que G. Leopardi, el gran poeta italiano, escribié en 1815
su célebre ensayo Saggio sopra gli errori popolari degli antichi, donde €l trata de muchos
“errores” (supersticiones) corrientes en Grecia y Roma.

6. Véanse las obras de Walter Otto, Theophania, Die Gotter Griechenlands,y Der Dichter und
die alten Gotter.

7. Cf.P.Decharme, La critique des traditions religieuses chez les Grecs.

8. Como, por ejemplo, Clemente de Alejandria, Le Protréptique, capitulos II, Il y 1V, ed. C.
Mondésert; Theodoret de Cyrrhus, Thérapeutique des Maladies Helléniques, Texte critique,
Introduction, Traduction et Notes par Pierre Canivet; Atendgoras de Atenas, Supplique au su-
Jjet des Chrétiens et sur la Résurrection des morts, Introduction, Texte et Traduction par Ber-
nard Pouderon.
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hermosas o interesantes narraciones, a las que no les atribuimos valor
religioso alguno, era para los griegos parte de sus creencias religiosas y
en ellas depositaban su fe. Y en la Religién Griega y en la Mitologia
Griega abundan en forma evidente y preponderante componentes irra-
cionales, hecho que es lo que ahora nos interesa sefialar.

Es dificil creer que los pensadores griegos se hubiesen mantenido fo-
talmente apartados de e inc6lumes frente a la irracionalidad, algunas de
cuyas manifestaciones los citados libros nos revelan y que imbuian la
conciencia de la sociedad de la cual ellos formaban parte. Basta pensar
en la actitud de los pensadores griegos frente a la mantiké o divinatio.?

Si las épocas arcaica y clasica de Grecia no fueron inmunes a la irra-
cionalidad, ésta en la época helenistica se torna mds manifiesta, no exis-
tiendo razén alguna para excluir a la época helenistica cuando se quiere
caracterizar a la cultura griega de la cual ella formé parte.'

En todos estos autores la fantasia, la credulidad, el misticismo, la va-
loracién del ascetismo, la complacencia en los ritos y ceremonias, la
exagerada valoracién de los mismos, la coexistencia de elementos doctri-
narios, filoséficos y religiosos, de diversa procedencia y de contradicto-
ria naturaleza, el respeto por las “autoridades”, etcétera, coexisten en
abigarrada mezcla,' al igual de lo que ocurre en algunas manifesta-

9. Véase la informacién que nos proporcionan Cicerén en su De Divinatione 1,5y 6,ed. Arthur
Stanley Pease; Clemente de Alejandrfa, Stromata 1,21, ed. O. Stahlin; y [Plutarco], De placitis
philosophorum incluido en Doxographi Graeci, ed. H. Diels en vol. IX, The Loeb Classical
Library, y en la edicién de Les Belles Lettres, vol. XII, Segunda Parte; y las obras anterior-
mente citadas en la nota 5 de esta «Parte I» sobre dichos temas, especialmente A. Bouché-Le-
clercq, Histoire de la divination dans I’ Antiquité, Introduction H11, La divination et la philoso-
phie, pags. 45-84, donde el autor estudia la posicién de los fildsofos griegos frente a la
adivinacién.

10. Para comprobar tal cosa, basta leer las obras Porphyrii Philosophi Platonici Opuscula Selec-
ta, iterum recognovit Augustus Nauck; Corpus Hermeticum, tomos 1-IV, texte établi par A.D.
Nock, et traduit par A.J. Festugiere; Proclus, The Elements of Theology, a revised text... by
E.R.Dodds; Plotin, Ennéades, tomos I-VI, texte établi et traduit par Emile Bréhier; Numénius,
Fragments, texte établi et traduit par Edouard des Places, S.J.: Jamblique, Les Mystéres d’E-
gipte, texte établi et traduit par Edouard des Places, §.J.; Saloustios, Des Dieux et du Monde,
texte établi et traduit par Gabriel Rochefort; Philostratus, The Life of Apollonius of Tyana;
Apulée, Opuscules philosophiques et Fragments, texte établi, traduit et commenté par J. Beau-
jeu; Clément d’ Alexandrie, Le Protreptique; Apulée, Apologie. Florides, texte établi et traduit
par P. Vallete; Oracles Chaldaiques, texte établi et traduit par Edouard des Places, SJ.; Syne-
sii Cyrenensis Opuscula, especialmente el tratado De Insomniis.

11. Sobre los elementos irracionales en la época helenistica puede verse también las siguientes
obras que confirman el testimonio de los textos antes enumerados: R. Reitzenstein, Die helle-
nistischen Mysterien-religionen; F. Cumont, Astrology and Religion; F. Cumont, Les Religions
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ciones del pensamiento en la India, que los occidentales se complacen en
destacar.

Las observaciones que anteceden muestran que la Cultura Griega te-
nia con relacioén a la irracionalidad muchos puntos de contacto con la
Cultura de la India.

OTROS PUNTOS DE CONTACTO ENTRE
LA CULTURA GRIEGA Y LAS OTRAS CULTURAS

Existen muchos otros puntos de contacto de la Cultura Griega con otras
culturas antiguas, ajenos a la filosofia y a la religién, y de caricter ne-
gativo.

Mencionemos, por ejemplo, la crueldad, violencia e inhumanidad
ejercida por los griegos sobre los prisioneros de guerra, tal como se des-
cribe en los dos libros de Pierre Ducrey, Le traitement des prisonniers
de guerre dans la Greéce antique des origines a la conquéte romaine y
Guerre et guerriers dans la Gréce antique. Los aspectos siniestros de
este trato de los prisioneros de guerra en la Antigua Grecia son los mis-
mos que se encuentran entre los Asirios, los Romanos, los Hunos y los
Mogoles.

Podria encontrarse otro punto de contacto entre la Cultura Griega y
otras culturas en la institucion de la esclavitud, lacra de la humanidad,
que se dio tanto en Grecia como en otras culturas, orientales (incluida la
India) y occidentales.'?

Por otro lado, cualquier historia de Grecia, antigua o moderna,” da
informacién sobre la violencia, inspirada en ambiciones, codicia, vo-

Orientales dans le Paganisme Romain; F. Cumont, The Mysteries of Mithra; A J.F. Festugiére,
La Révélation d’Hermes Trismégiste, vols. I-IV; Peter Green, Alexander to Actium. The Helle-
nistic Age, capitulo 33: «Foreign and Mystery Cults, Oracles, Astrology, Magic».

12. Véanse G. Glotz, La cité grecque, y los articulos por varios autores en Encyclopaedia of Reli-
gion and Ethics, vol. X1, pags. 595-631 bajo el titulo «Slavery»; E. Werner y J. Heinrichs (ed.),
Sklaven und Freigelassene in der Gesellschaft der romischen Kaiserzeit; H. Wallon, Historie
de I'esclavage dans ’antiquité; articulo de E. Flaig: «Sklaverei», en Historisches Worterbuch
der Philosophie, vol.9,col. 976-985; Marguerite Garrido-Hory (ed.), Routes et marchés d’es-
claves. 26° colloque du GIREA; Peter Garnsey, Conceptions de I'esclavage d’Aristote a saint
Augustin; Joseph Vogt, Sklaverei und Humanitdt im klassischen Griechentum.

13. Por ejemplo, J.B. Bury, History of Greece, en sus multiples ediciones, y K.J. Beloch, Grie-
chische Geschichte, 4 volimenes.
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luntad de dominio, que prevalecia en el mundo helénico: guerras entre
ciudades, cruentos conflictos politicos en el seno de las mismas, regime-
nes tirdnicos, oligarquicos, explotacién de las clases pobres y desvalidas
por parte de las clases poderosas y ricas —males que han azotado a la hu-
manidad en todos los tiempos, en todas las regiones, y que nos parecen
hoy una manifestacion de las poderosas fuerzas irracionales que han ve-
nido dominando a la humanidad desde muchos siglos atras.

El arte nos proporciona otro ejemplo de coincidencia entre la Cultu-
ra Griega y las otras culturas. La idea del mundo griego caracterizado
por la claridad (Klarheit), como queria Hegel (cf. Texto 8 antes citado), 0
del arte griego tal como fue concebido por JJ. Winckelmann (1717-1768),
luminoso, ideal, abstracto, tiene su origen, en parte por lo menos, en los
deterioros causados por el transcurso del tiempo y por las lluvias en la
estatuaria griega que ha llegado hasta nosotros. La blancura de las esta-
tuas griegas, que admiramos en los museos, se debe a que, por obra de las
indicadas causas del transcurso del tiempo y de las inclemencias de la
naturaleza, los rutilantes y vistosos colores que recubrian estas estatuas
desaparecieron de ellas.

P.M. Schuhl en el primer capitulo, pag. 1, de su bien documentado li-
bro, Platon el I’art de son temps, se refiere a este tema:

«Es primeramente un pasaje de la Republica [IV, 420 c-d] el que nos
pone en presencia de la estatuaria griega bajo un aspecto lo mas descon-
certante para los modernos, habituados a las blancas figuras de nuestros
museos: la policromia».

Plat6n en ese pasaje de su obra se refiere a los colores que se aplicaban a
las diferentes partes del cuerpo representado por las estatuas. A continua-
cién, Schuhl menciona a las estatuas de las Korés de 1a Acrépolis de Ate-
nas, que fueron descubiertas en 1885:

«con sus labios y cabellos rojos, sus vestidos adornados con bordados
rojos y azules [...] un rasgo negro marcaba el arco de las cejas, indicaba
las pestafias en el borde de los parpados; el iris era rojo, la pupila negra».

Cf. pag. 2, nota 3. Schuhl sefiala también otros restos de policromia
de las estatuas griegas en pag. 2, nota 3 (al final): efebo rubio de la
Acrépolis (N.° 698) y el jinete Rampin del Museo del Louvre; en pag. 3
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nota 2: unrelieve de Eleusis, sarc6fagos de Sidon. Y en pag. 3, notas 1
y 2,Schuhl se refiere a técnicas utilizadas para la aplicacién de colores
en las estatuas, incluso en las partes del cuerpo no cubiertas por vesti-
menta.

La policromia fue una caracteristica tanto de las “blancas” estatuas
griegas, que hoy admiramos como productos refinados y abstractos de
una liberada racionalidad, como de las esculturas que la India nos pre-
senta atin hoy en el famoso templo de Madurai, en el Sur de la India, por
ejemplo.

Las anteriores observaciones no significan, desde luego, que desco-
nozcamos la grandeza de la Cultura Griega y que no admiremos profun-
damente sus magnificos logros en miiltiples campos de la labor intelec-
tual y artistica.

OPINION DE HEGEL ACERCA DE LA INDIA

De acuerdo con Hegel, los requisitos y condiciones necesarios para que
surjaen un pueblo la filosofia, y que segiin €l se dan en Grecia, no se die-
ron en la India, y por consiguiente ahi no surgi6 la filosofia.

Ya nos hemos referido a la poca claridad y precisién de que adolecen
€sos requisitos y condiciones.

Ademads, como en el caso de Grecia, Hegel emite una serie de gene-
ralizaciones sobre la India, que ya de por si (como toda generalizacién)
son riesgosas y no pueden servir de fundamento a un razonamiento co-
rrecto. La historia del pensamiento de la India abarca un largo periodo,
desde alrededor del afio 1500 antes de Cristo, cuando los indo-europeos
invadieron la India, hasta nuestros dias. En esos cerca de tres mil quinien-
tos afios el pensamiento indio experimento una intensa evolucién dando
origen a doctrinas de las mas diversas tendencias.

Indicaremos a continuacién los principales textos y/o escuelas de pen-
samiento filoséfico de la India, sefialando algunas doctrinas que en ellos
figuran o que ellas sostienen. Muchas de estas doctrinas son comunes a
varias escuelas y aparecen en un periodo que va desde el 1500 antes de
Cristo hasta los primeros siglos de nuestra era:

1. Los Vedas (1o Uno como origen de todo, Rig Veda X, 129; el Or-
den Cdsmico).
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2. Las Upanishads (posicion sustancialista, la nocién de Brahman
= lo Absoluto, abstracto, trascendente, heterogéneo).

3. Los Maestros del Error (materialistas, amoralistas, atomistas, es-
cépticos, deterministas).

4. El Jainismo (anekantavada o teoria de la no-unilateralidad o
multi-lateralidad o posibilidad de varias afirmaciones posibles —todas
vdlidas— aunque contradictorias entre sf).

5. El Budismo (posicién fenomenista, contingencia universal, ne-
gacién de la sustancia, de Dios, del alma, inexistencia de comienzo, de
causa primera), cuyas principales escuelas (o sistemas enumerados aba-
jode6.a9.)son:

6. la Escuela Abhidharmika (“Hinayana”) (teoria de los dharmas o
factores o elementos de lo existente, clasificacion de los mismos, sus ca-
racteristicas entre las cuales son de sefialar la instantaneidad y la condi-
cionalidad, la causalidad);

7.1a Escuela de Nagarjuna (Mahayana) (teoria de la contingencia
universal llevada a sus dltimas consecuencias, deconstruccionismo ex-
tremo);

8. la Escuela Yogacara (Mahayana) (posicién idealista: s6lo la men-
te existe, todo es creacion mental, teoria de la mente, las impresiones su-
bliminales, el inconsciente, la peculiar concepcion del objeto del cono-
cimiento), y

9. 1a Escuela légico-epistemoldgica (estudio de los pramanas o
medios del correcto conocimiento, de Ias falacias del razonamiento).

10. El Materialismo (existencia s6lo de la materia, negacién de la
validez de los medios de conocimiento, rechazo de toda tradicién reli-
giosa).

11. El Brahmanismo e Hinduismo (posicién sustancialista), cuyas
principales escuelas (o sistemas enumerados abajode 12.a 21.) son:

12. 1a Escuela Mimamsa (teoria de la hermenéutica, eternidad del
mundo, supremacia del Veda = Logos);

13. 1a Escuela Vedanta (aceptacion de un Principio Supremo [Brah-
man: Absoluto abstracto o personalizado]), dividida en escuelas, de las
cuales sélo sefialamos tres:

14. Escuela No-dualista, cuyo principal representante es Shankara
(s6lo Brahman, principio abstracto, existe; el mundo es irreal; el Ishva-
ra, Dios personal, es una creacidn ilusoria superimpuesta sobre Brahman;
el alma individual [atman] es idéntica a Brahman);
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15. Escuela No-dualista calificada, cuyo principal representante es
Ramanuja (Dios personal; el mundo es real; las almas son partes, mo-
dos, cuerpos de Dios, y diferentes de El), y

16. Escuela Dualista, cuyo principal representante es Madhva (Dios
personal; el mundo es real; infranqueables diferencias entre Dios, los
productos materiales y las almas; teoria de la predestinacién).

17. La Escuela Samkhya (sistema dualista [Materia-Espiritu], mo-
nismo materialista, evolucionismo, ateismo).

18. La Escuela Yoga (metafisica similar a la del Samkhya, acepta-
cién [precaria] de Dios, basicamente técnica del trance yéguico o mis-
tico).

19. La Escuela Nyaya (Légica; Epistemologia).

20. La Escuela Vaisheshika (teoria de las categorias, atomismo).

21. La Filosofia del Lenguaje, que tiene como su principal represen-
tante a Bhartrihari (teoria del lenguaje, sphota; relacién que une al sig-
nificante con lo significado; la frase concebida como la unidad semdntica
bdsica, como la verdadera portadora del sentido y del conocimiento; la
palabra y los sonidos que la conforman, subordinados a la frase en cuyo
sentido global y unitario se pierde y desaparece el sentido particular de
cada una de las palabras que la constituyen; el significado de la frase,
constituido por la revelacién del sphota, captado en un acto de conoci-
miento intuitivo (pratibhd); el conocimiento intuitivo (pratibha) que pue-
de tener como objeto no sélo el sentido de una frase, sino también el “sen-
tido” de una accién, el “sentido” de una situacion, etcétera, y que es propio
de hombres y animales; las nociones filoséficas que surgen del andlisis de
la frase, que fundamentan a las categorias gramaticales y que abarcan un
campo que sobrepasa los limites de la gramética).'*

Ante un cuadro del pensamiento de la India de tal diversidad es muy di-
ficil dar una definicién del mismo que unifique esa diversidad o aplicar-
le una calificacién vélida para todo el conjunto.

14. Véanse para mas detalles sobre los sistemas filos6ficos de 1a India, las historias de la filosoffa
de H. von Glasenapp, P. Masson-Oursel, E. Frauwallner, S. Dasgupta, Chandradhar Sharma,
M. Hiriyana, J. Sinha, etcétera; F. Tola, «Filosoffa de la India I. Vedismo, Brahmanismo, Hin-
duismo», en el volumen Filosofias no occidentales en la Enciclopedia Iberoamericana de Fi-
losofia, ed. Miguel Cruz Hernéndez, p4gs. 97-135, y C. Dragonetti, «Filosoffa de la India II.
Budismo», ibidem, pags. 137-177; y C. Dragonetti and F. Tola, On the Myth of the Opposition
between Indian Thought and Western Philosophy.
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Finalmente, Hegel revela un conocimiento muy incompleto y super-
ficial del pensamiento filoséfico de la India, cuyos principales textos
y/o escuelas acabamos de enumerar. A este tema nos referiremos a con-
tinuacion.

ESCASO CONOCIMIENTO DE HEGEL
SOBRE EL PENSAMIENTO DE LA INDIA

1. De los dos temas interesantes que hemos sefialado anteriormente
como propios de los Vedas: 1o Uno como origen de todo y el Orden Cés-
mico, Hegel en el segundo articulo de su ensayo sobre la Bhagavad-Gita,
ya citado, pags.197-198, se refiere al Himno de la Creacién (Rig Veda X,
129) citado por Colebrooke en On the Vedas, or Sacred Writings of the
Hindus, pag.17 (que forma parte de su Essays on the Religion and Phi-
losophy of the Hindus, ya citado), y en el cual aparece la idea de lo Uno
de lo cual proviene todo. Pero Hegel no llegé a comprender el sentido ni
acaptar la grandeza de este magnifico himno,compuesto de diez a quin-
ce siglos antes de Cristo. Véase una traduccién de este himno en los tex-
tos citados en el capitulo I de la Parte I1. Hegel no se refiere a la idea vé-
dica de un Orden Césmico.

2. Hegel no menciona la traduccién al latin de las Upanishads reali-
zada por A.H. Anquetil Duperron (1731-1805) a partir de una traduc-
cidn persa, y que fue publicada en 1801-1802 bajo el titulo Oupnek’ hat
id est Secretum tegendum [...J] Esta traduccion era la iinica que, en épo-
ca de Hegel, proporcionaba un conocimiento amplio de esos importan-
tes textos. Hegel cita s6lo dos breves pasajes de dos Upanishads en el
segundo articulo de su ensayo sobre la Bhagavad-Gita. En la pagina 193
menciona «el Qupnekat IX», que es una Upanishad tardia y sectaria de-
dicada al Dios Shiva-Rudra, denominada Atharvasiras-Upanisad. Si
Hegel no conocié la traduccién de Anquetil Duperron pudo enterarse de
la existencia de esta Upanishad através de laobrade Th. A. Rixner, Ver-
such einer neuen Darstellung der uralten All-Eins-Lehre,Niirnberg, 1808,
que presenta la traduccién al aleman de extractos del libro de Anquetil
Duperron. En la pagina 197 del mismo ensayo se refiere Hegel a «la pri-
mera Upanischad del 4° Weda (= Atharva Veda)» siguiendo una cita de
Colebrooke en On the Vedas, or Sacred Writings of the Hindus, pags. 56-
57, ya mencionado. Este pasaje citado por Colebrooke y luego por He-
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gel es de la Mundaka Upanisad 1, 8-9, que si bien no es tan moderna
como la anterior tampoco se encuentra entre las Upanishads més anti-
guas, en las cuales se manifiesta el pensamiento upanishadico en su ma-
yor originalidad y riqueza.

3. Hegel no trata de los Maestros del Error.

4. Hegel no se ocupa del Jainismo. Colebrooke da alguna informa-
cién sobre el Jainismo en la Parte V de su ensayo.

5. Hegel no dice nada respecto de los grandes sistemas filoséficos
del Budismo, uno de los movimientos intelectuales mas importantes no
s6lo de la India sino de todo el mundo. Volveremos sobre el Budismo
mds adelante.

6. Tampoco dice nada sobre el Materialismo, al cual Colebrooke de-
dica dos paginas y media de la Parte V de su ensayo.

7.8.y9. Los sistemas “ortodoxos” del Brahmanismo o Hinduismo
son seis como lo hemos indicado: Mimamsa, Vedanta, Samkhya, Yoga,
Nyaya y Vaisheshika. De estos seis sistemas, Hegel en sus Vorlesungen
iiber die Geschichte der Philosophie 1, pags. 150-163 y pags. 163-170 S
= péags. 377-395 M, hace una exposicion detallada de tres de esos siste-
mas: Samkhya, Nyaya y Vaisheshika. Es una exposicién correcta, ya que
ella se basa en el ensayo de Colebrooke On the Philosophy of the Hin-
dus,Partes 1y 11,a lo cual ya nos referimos, y Colebrooke puede ser con-
siderado el fundador de la filologia sanscrita. Colebrooke poseia un pro-
fundo y vasto conocimiento de los textos indios y sus exposiciones se
caracterizan por la confiabilidad de la informacién que proporciona y
por su concisién y claridad.”®

Con relacién a los sistemas Mimamsa 'y Vedanta la situacion es dife-
rente. Colebrooke se ocupa de ellos en las Partes 11 y IV de su ensayo,
que Hegel no menciona y que probablemente no conocid. En la Parte |
Colebrooke se refiere sélo en forma muy sucinta a esos sistemas.

10. Hegel conocia la existencia de la Mimamsa por las referencias
que aellaen la Parte I hace Colebrooke, pero no encontramos en su obra
una exposicion, breve o amplia, de ese sistema, s6lo muy ligeras refe-
rencias siguiendo a Colebrooke.

11. La situacion del Veddanta es mas compleja. Al respecto hay que
sefialar los siguientes hechos. 1. Al igual que en el caso de la Mimamsa,

15. Sobre Colebrooke, véase E. Windisch, Geschichte der Sanskrit-Philologie und indischen Al-
tertumskunde, pags. 26-36.
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Hegel en las Vorlesungen iiber die Geschichte der Philosophie menciona
este sistema, apoydndose en las sucintas referencias que en la Parte [ de
su ensayo Colebrooke hace a ese sistema, pero no ofrece una exposicién
del mismo. 2. Como dijimos, Hegel no menciona las Upanishads,que se
encuentran entre las obras mds antiguas de la India y que constituyen el
fundamento doctrinario del Vedanta. Las Upanishads habian sido tradu-
cidas del persa al latin por Anquetil-Duperron en 1801-1802. 3. Hegel tam-
poco menciona a Shankara, el representante mds importante de la rama
No-dualista del Vedanta. Colebrooke en la Parte IV de su ensayo hace
una detallada exposicién del sistema de Shankara. 4. Tampoco menciona
alas otras escuelas del Vedanta. 5. Hegel conocia la Bhagavad Gita prin-
cipalmente por la traduccién inglesa de Charles Wilkins (London, 1785)
y la traduccién latina de A.W. Schlegel (Bonn, 1823) y el articulo de Wil-
helm von Humboldt sobre la Bhagavad Gita (Berlin, 1827), al cual Hegel
dedica su conocido ensayo sobre la Bhagavad Gita anteriormente cita-
do. La Bhagavad Gita actualmente consta de unas setecientas estrofas.
Con toda probabilidad a un pequefio niicleo central original de un ni-
mero limitado de estrofas se le fueron agregando otras hasta que el po-
ema adquiri6 su forma presente. Es una obra sincretista desde el punto
de vista doctrinario. En ella se combinan elementos de muy distinto ori-
gen: nociones del Samkhya, del Yoga, del Vedanta No-dualista, creen-
cias politeistas y monotefstas, concepcién de un Absoluto trascendente y
heterogéneo, creencia en un Dios personal, inspiracién devocional y pie-
tista, etcétera. Es en realidad el iinico texto vinculado en parte con el Ve-
danta que Hegel manejé.

La Bhagavad Gita no es un tratado filoséfico, menos atn una obra
técnica; es simplemente un episodio del gran poema épico indio, el Ma-
habharata, destinado a la recitacién popular y a la edificacion del pue-
blo. Con razén Hegel en su ensayo sobre la Bhagavad Gita, pag. 144 S,
expresa acertadamente que la Bhagavad Gita:

iiber die gemeinen populdr-religiosen Vorstellungen nicht hinausgeht.
«No va mas alld de las representaciones comunes popular-religiosas».
No se puede considerar que la informacién “comiin, popular-religiosa”,

que la Bhagavad Gita da desde su peculiar perspectiva sincretista y de-
vocional sobre temas propios del Vedanta, sea una informacién adecua-
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da para proporcionar un conocimiento técnico-filosdfico del sistema Ve-
danta. Lo mismo cabe decir de la informacién dada por los relatos de mi-
sioneros y viajeros a los que Hegel tenia acceso.

12. Con relacion al sistema Yoga sefialemos que Colebrooke no le
dedica un estudio especial y s6lo hace breves referencias a él en la Par-
te I. Hegel hace asimismo algunas referencias al Yoga, tanto en las Vor-
lesungen iiber die Geschichte der Philosophie como en su ensayo sobre
la Bhagavad Gita, pero muy poco es lo que Hegel sabe acerca de este sis-
tema y, por tal razén, tiene al respecto equivocadas nociones y emite erro-
neas opiniones.

13. Hegel ignora por completo los importantes logros del sistema de
filosofia del lenguaje de Bhartrihari.

ERRORES DE HEGEL ACERCA DEL YOGA

Antes de sefialar los errores en que incurre Hegel especificamente sobre
el Yoga es conveniente dejar bien establecido qué es el Yoga. El Yoga es
una técnica destinada a procurar el método mediante el cual se llega al
“trance” que procura un conocimiento extra-ordinario y sui generis,no
discursivo, intuitivo, vivencial, descrito por los antiguos comentadores
indios del Yoga (siglos vII-XI1) en términos similares a aquellos utiliza-
dos por Leibniz, Descartes, Santo Tomads, para describir la intuicién; al
respecto véase nuestro comentario del aforismo I, 48 de Pataiijali, en The
Yogasitras of Patafijali, citado a continuacién.'®

Como puede verse por las obras que acabamos de citar de Hauer y
sobre todo de Mircea Eliade, el Yoga fue una técnica conocida y practi-
cada en la India en los més diversos 4mbitos y desde muy antiguo. Entre
el comienzo del siglo 1v y el comienzo del siglo vi después de Cristo el
gran tedrico Patafijali sistematiz6 las ensefianzas del Yoga en su célebre
tratado Yogasitras, el cual fue objeto de innumerables y destacados co-

16. Cf. sobre el sistema Yoga, J.H. Woods, The Yoga-system of Patafijali. On the Ancient Hindu
Doctrine of Concentration of Mind;, Hariharananda Aranya, Yoga Philosophy of Patafijali;
F. Tola and C.Dragonetti, The Yogasitras of Patafijali. On concentration of Mind (4. edi-
cién); M. Eliade, Yoga, Immortality and Freedom; J.W. Hauer, Der Yoga. Ein indischer Weg
zum Selbst; G. Feuerstein, The Yoga-Siitra of Patafijali. An Exercise in the Methodology of
Textual Analysis; G. Feuerstein, The Philosophy of Classical Yoga; y F. Tola y C. Dragonetti,
La Filosofia Yoga. Un camino Mistico Universal.
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mentarios de las mds diversas tendencias. El Yoga esta estrechamente
vinculado con el sistema Samkhya dualista (que afirma la existencia de
dos Absolutos, el Espiritu y la Materia), que le proporciona su funda-
mento metafisico; el Yoga a su vez le proporciona al Samkhya el méto-
do para llegar a la meta de la separacién del Espiritu de la Materia.

1. En su ensayo sobre la Bhagavad Gita, en el inicio del segundo ar-
ticulo, pdg. 145 S, Hegel dice que sus explicaciones

sich vornehmlich mit der Joga-Lehre, dem Innersten der Religion dieses
Volkes, beschdiftigen, worin ebensosehr die Natur seiner Religiositdt als
seines hochsten Begriffes von Gott enthalten ist.

«se ocupan especialmente de la doctrina del Joga [= Yogal, la esencia
de lareligion de este pueblo [= el indio], en la cual esta contenida tan-
to la naturaleza de su religiosidad como su més elevado concepto de
Dios».

Nunca el Yoga fue «la esencia de la religioén del pueblo indio», ni si-
quiera fue una “religién” de la India. El Yoga es, como ya hemos dicho,
s6lo una técnica del trance que en la India ha estado y est4 al servicio de
miiltiples y variados movimientos religiosos y/o sistemas filoséficos.
Yoga hay en el Hinduismo, Yoga hay en el Budismo, Yoga hay en el Jai-
nismo. Yoga puede darse en el 4mbito mistico de cualquier forma de
religiosidad incluso no india. Muchos indios practican su religién sin
recurrir al Yoga y muchas personas pueden practicar Yoga sin estar ad-
heridos a ninguna religién india."”

2. En cuanto al «més elevado concepto de Dios» de los indios no es
precisamente en el Yoga que se encuentra, ya que el Yoga inicialmente
fue ateo, lo cual es 16gico si se tiene en cuenta su subordinacién doctri-
naria al sistema Samkhya que propugna un dualismo en que la idea de
Dios no tiene cabida. La nocién de “Sefior” (Isvara) es una incorpora-
cion tardia al sistema del Yoga que se transforma as{ en teista. De todos
modos, el I§vara del Yoga, atin del Yoga ya tefsta, tiene una funcién muy
deslucida en el sistema: puede ser eventualmente objeto, soporte de la

17. Cf.F. Tola y C. Dragonetti, «<Misticismo y Yoga», en Revista Latinoamericana de Filosofia,
vol.I,n.° 1, pags. 61-63; y The Yogasiitras of Patafijali. On concentration of mind, citado an-
teriormente, pags. XVI-XVII.
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concentracién de la mente, al igual que un punto luminoso, o puede ser un
acelerador o facilitador del proceso, al igual que el fervor y la energia pues-
tos en sus practicas por el adepto. Cf. nuestro comentario de los aforis-
mos [, 23-26, especialmente pags. 84-85,en The Yogasiitras of Pataiija-
li,yacitado. Es en los tratados de algunas escuelas del Vedanta, como las
de Ramanuja y Madhva, y del sistema Nyaya donde se encuentra am-
pliamente desarrollada laidea de Dios, como Ser Supremo dotado de las
mds excelsas cualidades. Véanse los capitulos dedicados a Ramanuja y
Madhva en este mismo libro.

3. A pesar de disponer de tan escasos elementos sobre el Yoga, Hegel
considera que:

Der Ausdruck Joga-Lehre nicht das Missverstdndnis veranlassen darf,
als ob Joga eine Wissenschaft, ein entwickeltes System sei. Es ist damit
nur eine Lehre in den Sinne gemeint, wie man etwa von der mystischen
Lehre spricht, um einen Standpunkt zu bezeichnen, der, als Lehre be-
trachtet, nur etliche wenige Behauptungen und Versicherungen enthdlt
und vornehmlich erbauend, zur geforderten Erhebung ermahnend und
aufregend ist.

«Laexpresion doctrina del Joga | = Yoga] no debe dar lugar a un malen-
tendido, como si Joga fuera una ciencia, un sistema desarrollado. Sélo
es una doctrina entendida en el sentido en que uno habla de la doctrina
mistica para designar un punto de vista que considerado como doctri-
na s6lo contiene algunas pocas afirmaciones y aseveraciones, y princi-
palmente es edificante, exhortadora hacia una {por ella] propugnada
elevacién y estimulante».

Nos parece oportuno reproducir aqui las palabras con las que termina-
mos nuestro articulo «On the Yogastitras of Patafijali» aparecido en An-
nals of the Bhandarkar Oriental Research Institute de Pune (Poona),
India, vols. LXXII and LXXIII, 1991-1992, pags. 437-462, relativas al
andlisis que hace Pataifijali de la concentracién de la mente que constitu-
ye el nicleo central de su sistema:

«Lo que mds admiramos en Pataiijali [...] es su actitud cientifica. Eligi6
para su estudio un fenémeno de la vida mental sumamente sutil, com-
plejo y recondito. Se acercé a €l no como un mysterium o secretum tre-
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mendum, sino como un hecho humano que puede ser producido por fac-
tores humanos. Tuvo que extraer el material para su estudio de la tradi-
cién yéguica india y (probablemente) de su propia experiencia yéguica
y de la experiencia de otros yoguins, requiriendo todo esto un gran co-
nocimiento de la tradicién, un don para la introspeccién, y un gran poder
de observacién. Analizé el fendémeno yéguico de una manera entera-
mente desapasionada y fria —como Panini lo hace con relacién al idio-
ma sanscrito. Y él describi6 este fenémeno sutil, complejo y recéndito
en 51 aforismos breves y concisos, consiguiendo un alto grado de pre-
cisién y claridad que son inusuales en esta clase de estudios. Imprimi6
en el material que €l habia reunido de diversas fuentes la marca de una
unidad organica que sigue paso a paso la evolucidn del proceso yéguico.
Ofrecid con su estudio sobre la concentracién de la mente un modelo de
penetracién y de exposicidn de una experiencia humana tan instalada no
s6lo en la cultura india sino en la historia de la humanidad».

El andlisis de la concentracién de la mente (samadhi) que hace Pataiija-
li constituye el tema del Primer Libro de su tratado. El Segundo Libro
ofrece fundamentalmente una licida exposicién del método (sadhana)
para alcanzar el objetivo de la maxima concentracién mental. El Tercer
Libro se refiere a los poderes extra-ordinarios (riddhi) o “milagrosos”
que van apareciendo en el curso de ia profundizacién de la practica y6-
guica segtin la tradicion india, muchos de los cuales corresponden a es-
tados paranormales de la conciencia que son efecto de la misma préctica
y6guica. El Cuarto Libro es el andlisis filos6fico de la nocién de “aisla-
miemto” (kaivalya) del Espiritu (purusha) frente ala Materia (prakriti).
Los cuatro libros que constituyen asi los Yogasiitras de Pataiijali estdn
estructurados en forma ordenada y sistemdtica a tal punto que constitu-
yen un modelo de “sistema” y de forma de proceder “cientifica” —ambos
conceptos rechazados por Hegel con relacion al Yoga cuyo libro central
y clave él desconocié por completo.

4. Siempre en su ensayo sobre la Bhagavad Gita, pags. 146-147 S,
Hegel sefiala:

Dass Colebrooke von den special topics der Patandschali-Lehre nichts
Néiheres anfiihrt, wahrend er von den anderen Lehren sehr ausfiihrliche
und bestimmte Ausziige gibt, hat wohl seinen guten Grund, es is nicht zu
vermuten, vielmehr scheint es der Natur der Sache nach eher unmdo-




LO QUE LA FILOSOFfA DE LA INDIA LE DEBE A HEGEL 67

glich, dass viele andere als uns fremdartige, wilde, abergldubische Din-
ge, die mit Wissenschaftlichkeit nichts zu tun habe, zu berichten gewe-
sen wdren.

«El hecho de que Colebrooke no informe con mayores detalles nada
acerca de los special topics [en inglés en el texto de Hegel] de la doctri-
na de Patandschali [= Patafijali], mientras que €l da acerca de las otras
doctrinas restimenes muy extensos y precisos, tiene ciertamente una
muy buena razén: no hay que recurrir a suposiciones [para saber por qué
Colebrooke actud asi], mas bien parece imposible de acuerdo con la na-
turaleza de las cosas que fen el Yoga] hubiesen existido muchas otras
cosas mds para informar que no fueran extrafias para nosotros, salvajes,
productos de la supersticidn, que nada tienen que hacer con el caricter
cientifico».

Entre los “special topics” que Colebrooke no traté se encuentra, por
ejemplo, el andlisis del proceso concentrativo de la mente, al cual ya nos
hemos referido.

Citemos, con relacion a tdpicos especiales del Yoga que Colebrooke
habria podido tratar, algunas opiniones de un cientifico occidental reco-
nocido como J.H. Schultz (E! entrenamiento autégeno. Autorelajacion
concentrativa, 3.* edicién espafiola de la 12 edicion alemana:

«[...] sorprende la profundidad y finura del sistema [del Yoga]» (pdg. 303);

«Causa admiracién el hecho de que la mente hindd creara hace cua-
tro milenios tan extrafias pricticas [...] que tan sélo ahora comienzan a
ser objeto de explicacién cientifica desde los mds diversos puntos de
vista» (pdg. 304);

«Lo que nos importa sefialar es que el método, a base fisiolégica y ra-
cional del entrenamiento autégeno, presenta una estructuracién en eta-
pas andloga a la que se expone en las antiguas tradiciones yoga, asi
como una valoracién de los factores posturales, que tanta importancia
poseen también en estas Gltimas. Hemos de esperar que {...] podamos
extraer de la antiquisima tradicién yoga todo aquello que pueda ser asi-
milado y utilizado por el hombre occidental” (pag. 306).

Fue, pues, un error de Hegel pensar que entre las cosas no tratadas por
Colebrooke sélo tendria que haber habido cosas «extrafias para noso-
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tros, salvajes, productos de la supersticidn, que nada tienen que hacer
con el carécter cientifico».

Es evidente que el error de Hegel se debe a una actitud prejuiciosa
que del silencio de Colebrooke saca como conclusién un juicio muy pe-
yorativo sobre la “doctrina de Patafijali” que €l no llegé a conocer.

Contrasta el proceder poco riguroso de Hegel con el de Wilhelm von
Humboldt, quien —segtin el propio Hegel, ibidem, pag. 146 S—ante la es-
cacez de informacion sobre el Yoga de Pataiijali proporcionada por Co-
lebrooke, se abstiene de emitir una opinién acerca de:

inwiefern das, was Krischna in the Bhagavad-Gita vortrigt, damit
iibereinstimme.

«en qué medida lo que Krishna expone en la Bhagavad-Gita concuerda
con él [=con el Yoga de Pataiijali]».

5. En las pdginas 146-151 S de su ensayo sobre la Bhagavad Gita
Hegel comenta las opiniones de W. von Humboldt, A.W. von Schle-
gel, Alexandre Langlois y Charles Wilkins sobre lo que es el Yoga. En
ninguna de estas paginas aparece la definicién del Yoga tal como es se-
flalada por Pataiijali en el segundo aforismo del Primer Libro de sus
Yogasiitras: «El Yoga es la represion de los procesos de la mente (citta-
vrittinirodha)», y en el tercer aforismo del mismo libro: «Entonces [en
el momento de la represidn total de los procesos de la mente] se produ-
ce el establecimiento del Espiritu en su propia naturaleza [es decir, el
aislamiento, kaivalya, del Espiritu frente a 1a Materia, prakriti]». La ig-
norancia de estos autores y de Hegel del contenido de estos dos aforismos
que dan en forma precisa la nocién de lo que es el Yoga, indica la pobre-
za del conocimiento que en esa época existia con respecto a lo que es en
realidad el Yoga. Otra grave consecuencia de esta ignorancia es que les
permite tanto a estos autores como a Hegel aplicar al sistema del Yoga lo
que del Yoga transmite la Bhagavad Gita de acuerdo con su finalidad
préctica de obra sincretista y devocional, en la cual el concepto de Dios
juega un papel preponderante. Y es asi que ellos consideran errénea-
mente que la finalidad del Yoga siempre es la unién con Dios (pdg. 148 S),
desconociendo el hecho de que la finalidad del Yoga depende de los pre-
supuestos filoséficos o religiosos del sistema a que estd adherido quien
lo practica.
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ERRORES DE HEGEL ACERCA DEL BUDISMO

Agregaremos algo sobre el Budismo, tal como es presentado por Hegel.
Hegel se refiere al Budismo como religién en sus Vorlesungen iiber die
Philosophie der Geschichte y Vorlesungen iiber die Philosophie der
Religion, pero lo que €l dice sobre el Budismo, son errores muy graves,
que también atafien a la filosofia budista. Sefialaremos algunos de ellos.

1. Hegel tiene una idea muy confusa de las diversas formas en que el
Budismo se divide. En sus Vorlesungen iiber die Philosophie der Reli-
gion1,pdg.376 S, dice:

Geschichtlich ist diese Religion vorhanden als die des Fo; sie ist die Re-
ligion der Mongolen, Tibetaner im Norden und im Westen Chinas, fer-
ner der Birmanen und Ceylonesen, wo jedoch das, was sonst Fo heisst,
Buddha genannt wird. Es ist iiberhaupt die Religion, die wir unter dem
Namen der Lamaischen kennen.

«Histéricamente esta religién [la del “estar ensi”’: Insichsein] se presen-
ta como la de Fo; es la religién de los mongoles, tibetanos en el norte y
en el oeste de China, ademds de los birmanos y ceilandeses, en donde [es
decir, en Birmania y Ceildn], con todo, aquello que en otros lugares se
llama Fo, es llamado Buddha [= Buda]. Es sobre todo lareligién que no-
sotros conocemos bajo el nombre de Lamaismo”.

Como se sabe, ya en época de Hegel el Budismo estaba dividido en dos
grandes ramas: Budismo Hinayana o Budismo del Sur que se extendia
por Ceylan (Sri Lanka) y el Sudeste Asidtico (Birmania, Thailandia, Laos,
Cambodia) y el Budismo del Norte que se extendia por el Tibet, China,
Mongolia, Korea, Japén. Si el Hinayana presentaba mayor homogenei-
dad en toda la zona por la que se habia difundido, no ocurria lo mismo
con el Mahayana. El Mahayana habia asumido caracteristicas peculia-
res en China, en el Japén y en el Tibet, pudiéndose hablar de un Budis-
mo “Chino”, de un Budismo “Japonés” y de un Budismo “Tibetano”. El
término Lamaismo que usa Hegel puede aplicarse sélo al Budismo Ti-
betano. La palabra Fo es la pronunciacion del cardcter chino por el que
se traduce la palabra pali y sdnscrita Buddha (= Buda).

2. Hegel presenta al Lamaismo que para él es el Budismo como una

religion del Insichsein, del “ser o estar en si”’. En sus Vorlesungen iiber
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die Philosophie der Religion 1, pags.374-376 S, Hegel explica lo que €]
entiende por “religion del ser en si” (Religion des Insichseins),la nocion
de ese tipo de religion. Encontramos aqui también mucha vaguedad.

Hegel empieza sefialando que el fundamento general de esta religién
del ser o estar en si es el mismo que el de la religién india (término con
el cual debemos entender el Hinduismo), pero que esta religion repre-
senta un progreso consistente en que:

... die Bestimmungen der indischen Religion aus ihrem wilden, unge-
béindigten Auseinenderfallen und aus ihrer natiirlichen Zerfahrenheit
zusammengebracht, in ihr inneres Verhiltnis versetzt werden und ihr
haltungsloser Taumel beruhigt wird. Diese Religion des Insichseins ist
die Sammlung und Beschwichtigung des Geistes, der aus der wiisten
Unordnung der indischen Religion in sich und in die wesentliche Ein-
heit ziiruckkehrt (1, pag. 374).

«[...] 1as determinaciones de la religién india [rescatadas] de su salvaje e
indémita dispersién cada una por su lado y de su natural confusién son
reunidas, establecidas en su interna relacién; y su inconstante vértigo es
aquietado. Esta religién del ser en si es la concentracién y el apacigua-
miento del espiritu, que del tumultuoso desorden de la religién india re-
torna en s{'y a la unidad esencial».

No corresponde aquf entrar a analizar las muy discutibles, exageradas y
generalizadoras afirmaciones de Hegel sobre “lareligién india” (= el Hin-
duismo), en las cuales incurre en el error de no diferenciar entre algunas
de las manifestaciones populares de la religiosidad hindd y aquellas ele-
vadas manifestaciones inspiradas en las severas ensefianzas de los gran-
des maestros como Shankara y Ramanuja, por ejemplo. Se puede admitir
que el Budismo Hinayana manifiesta bajo todos sus aspectos una carac-
teristica de mesura, de moderacidn, de austeridad en el pensamiento, en
la imaginacién, en la emocién, pero el Budismo Mahayana, al cual He-
gel se estd refiriendo en forma equivocada bajo el nombre de “Lamais-
mo”, revela con frecuencia en el aspecto religioso, como en la corriente
tantrica, una total ausencia de esa caracteristica, no teniendo nada que
envidiarle a la “religién india” en ese respecto. De todos modos, la exu-
berancia imaginativa y emocional que el Mahayana manifiesta en algu-
nos aspectos no impidié los magnificos logros de su pensamiento filo-
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s6fico desarrollado con todo el rigor de la razén en la Escuela de Nagar-
junay en la Escuela Idealista. Sefialemos también que mucho de lo que
expresa Hegel con relacion a la religion del ser en si, al final del pasaje
citado, en I, pag. 374 S (tltimo parrafo: Als dieses Insichsein...) y en 1,
pag. 376 S (dltimo pérrafo: Die absolute Grundlage...), puede aplicarse
facilmente por entero al Vedanta No-dualista, una de las formas mds re-
levantes de la “religién india”.

3. En repetidas ocasiones Hegel vincula al Budismo con la idea de
Dios. Asien 1, pag. 375 S de sus Vorlesungen iiber die Philosophie der
Religion Hegel expresa que por muy deficiente que sea la religion del ser
en s{ «con todo es aqui una base firme, la verdadera determinacién (Bes-
timmung) de Dios, la que constituye el fundamento»: [ ...] so ist hier doch
Sfester Boden, wahrhafte Bestimmung Gottes, die die Grundlage ausmacht;
enl, pag.377 S (inicio del segundo parrafo) considera una extravagancia
que el Budismo equipare a Dios con la Nada, que ~seglin Hegel-es el
Principio Supremo del Budismo como mds adelante veremos (cf. en esa
misma pégina, en el dltimo parrafo, una afirmacidn similar).

Pensar que el Budismo cree en un Dios creador y regente del univer-
S0 es un grave error, ya que el Budismo desde sus origenes no admitié y
mds bien rechazo en absoluto la existencia de Dios.

4. Parael Budismo, segin Hegel I, pag. 377 S (inicio de pagina):

[...J das Nichts und das Nichtsein ist das Letzte und Hochste. Nur das
Nichts hat wahrhafte Selbstindigkeit, alle andere Wirklichkeit, alles
Besondere hat keine. Aus Nichts ist alles hervorgegangen, in Nichts
geht alles zuriick. Das Nichts ist das Eine, der Anfang und das Ende von
allem. So verschiedenartig die Menschen und Dinge sind, so ist nur das
eine Prinzip, das Nichts, voraus sie hervorgehen.

«[...} la Nada y el No-ser es lo dltimo y lo mds alto. S6lo la Nada tiene
verdadera autonomia; toda otra realidad, todo lo particular no posee nin-
guna. De la Nada salié todo, todo regresa a la Nada. LL.a Nada es lo Uno,
el comienzo y el fin de todo. Por muy diferentes que sean los hombres y
las cosas, con todo sélo aquel Principio tnico, la Nada, es aquello de lo
cual [todos] ellos surgieron».

Nunca el Budismo elevé a la Nada, que en sanscrito seria asat, a la cate-
goria de un Principio Supremo, de un Absoluto, poseedor de autonomia,
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origen y fin de todo, lo Uno. Sin embargo, seflalemos que el de Hegel fue
un error comin a muchos occidentales durante el siglo XI1X. Sobre este
hecho, véase el erudito libro de Roger Pol-Droit, Le culte du néant, en el
cual las paginas 91 a 108 estdn dedicadas a Hegel.

5.En1, pag. 377 S (fin de pdgina), Hegel se expresa en forma real-
mente extravagante:

Gott, obzwar als Nichts, als Wesen iiberhaupt gefasst, ist doch gewusst
als dieser unmittelbare Mensch, als Fo, Buddha, Dalai-Lama. Dieser Ve-
reinbarung kann uns am wiederwdirtigsten, emporendsten, unglaublichs-
ten erscheinen, dass ein Mensch mit allen sinnlichen Bediirfnissen als
Gott angesehen wird, als der, welcher die Welt ewig erschaffe, erhalte,
hervorbringe.

«Dios, aunque concebido generalmente como la Nada, como ser, con
todo es conocido como este hombre inmediato, como Fo, Buddha, Da-
lai-Lama. Esta equiparacién nos puede parecer como lo mds contradic-
torio, lo mds escandalizante, lo ms increible —~que un hombre con todas
las necesidades fisicas sea considerado como Dios, como el que eterna-
mente crea, mantiene, produce el mundo».

Hegel equipara Dios, la Nada, Fo, Buda, el Dalai Lama, atribuyendo al
Budismo cosas que €l nunca sostuvo.
6. Enl, pag.390 S expresa:

Das Dogma der Seelenwanderung ist auch der Punkt, wo die einfache
Kultus des Insichseins in die mannigfachste Idolatrie umschldgt. In die-
sem Dogma liegt der Grund und Ursprung der unendlichen Menge von
ldolen, Bildern, die iiberall verehrt werden, wo Fo herrscht. Vierfiissige
Tiere, Viogel, kriechende Tiere, mit einem Worte: die niedrigsten Tier-
gestaltungen haben Tempel und werden verehrt, weil der Gott in seinen
Wiedergeburten jedes bewohnt und jeder tierische Korper von der See-
le des Menschen bewohnt sein kann.

«El dogma de la transmigracién de las almas es también el punto en que
el culto simple del ser en si se transforma en la mds variada idolatria. En
este dogma radica el fundamento y el origen de la ilimitada multitud de
idolos, imigenes, que son veneradas en todos los lugares en que Fo do-
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mina. Animales cuadriipedos, pdjaros, animales reptantes, en una pala-
bra: las formas més bajas de animales tienen templos y son venerados,
ya que Dios [!] en sus renacimientos habita en todo y cada cuerpo ani-
mal puede ser habitado por el alma [!] del hombre™.

Es un error atribuir al Budismo, que niega la existencia del alma, la creen-
cia en la “transmigracion de las almas™. El Budismo explica la transmi-
gracién sin recurrir a la nocién de alma mediante la teoria de la “serie de
conciencias”, que no es el caso desarrollar aqui. Es un absurdo pensar
que la creencia en la transmigracién es el origen de la idolatria, cuando
idolatria ha habido en religiones que no han tenido esa creencia. Los bu-
distas no rindieron culto a una “ilimitada multitud de idolos e imagenes”,
rindieron homenaje y veneracién a Budas y Bodhisattvas, considerados
como los maestros que impartieron las ensefianzas y encarnaron los gran-
des ideales y valores de la perfeccién moral budista. Los templos budis-
tas cobijan imdgenes de esos Budas y Bodhisattvas no en un nimero
mayor que las imégenes sagradas de Jesucristo y de los santos y dngeles
que son venerados en los templos catélicos. Nunca el Budismo erigié tem-
plos a animales.

7. Otra burda confusion con relacién al Budismo nos la ofrece Hegel
enl, pags.384-385 S:

Da das Eine als das Substantielle gefasst wird, so liegt darin unmittel-
bar die Erhebung iiber die Begierde, den einzelnen Willen, die Wildheit,
—das Versenken in diese Innerlichkeit, Einheit. Das Bild des Buddha ist
in dieser denkenden Stellung, Fiisse und Arme libereinandergelegt, so
dass ein Zehe in den Mund geht, —dies Zuriickgehen in sich, dies An-
sich-selbst-saugen.

«Ya que lo Uno es concebido como lo sustancial, ah{ radica en forma in-
mediata la exaltacion por encima de los deseos, de la voluntad indivi-
dual, de la salvajerfa —el hundirse en esta interioridad, en esta Unidad. La
imagen de Buda esta en esta posicion meditativa, los pies y los brazos co-
locados unos encima de los otros en forma tal que un dedo gordo del pie
esté dentro de la boca —este volver en si, este succionarse a si mismo».

Buda nunca ha sido representado en estado de meditacién succiondndo-
se el dedo gordo del pie. Hegel sin duda tomé a una imagen del Dios hin-
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duista Krishna, representado a veces en esa postura cuando atn era nifio
en ciertas imagenes populares, por una imagen del fundador del Budis-
mo. Este grosero error le da ocasion a Hegel para construir una fantasio-
sa elucubracién metafisica con relacién al Budismo.

En sus Vorlesungen iiber die Philosophie der Geschichte (pags.209-
214 S, Der Buddhismus, y 1I-1V, pags. 336-342, en Anhang: «Das
mongolische Prinzip» (edicién F. Meiner, Hamburg, 1988), y 1I-1V,
pags.411-413,en Anhang: «Der Buddhismus», ibidem) repite muchas
de estas equivocaciones.

Hegel expresa su indignacién contra el Budismo (Vorlesungen iiber
die Philosophie der Religion 1, pag. 377 S) por doctrinas que el Budismo
nunca sostuvo. Lo que es realmente lamentable son el gran cimulo de
errores que Hegel difundié basados en su autoridad, y el gran dafio que con
ello hizo a la filosofia de la India y a quienes adhirieron a sus ideas.

TRES OPINIONES MODERNAS
SOBRE EL CONOCIMIENTO DE HEGEL
RESPECTO DE LA INDIA

En el conocimiento que Hegel tenia del pensamiento de la India habia,
pues, grandes vacios: basicamente €l se reduce a la informacién correc-
ta de naturaleza cientifica que Colebrooke le proporcioné en s6lo 44 pé-
ginas sobre sélo tres sistemas de filosofia de la India.

Las tres opiniones que transcribimos a continuacién corroborarén lo
que hemos afirmado en relacién a la insuficiencia del conocimiento de
la India que Hegel tenia.

Helmuth von Glasenapp, que estudio en las Universidades de Munich,
Berlin y Bonn con los prestigiosos indélogos Richard Simon, Emst Kuhn,
Heinrich Liiders y Hermann Jacobi y que ensefié en las universidades de
Bonn, Berlin, Kénigsberg y Tiibingen, dice en su obra Das Indienbild
deutscher Denker, pags. 39-40:

«Portal razén lo que él [Hegel] sabia sobre el mundo indio resulta ser muy
insuficiente (unzuldnglich), de modo que surge una caricatura (Zerr-
bild), 1a cual, a pesar de muchos detalles correctamente percibidos, con
todo en su totalidad muestra que se atrevid a enfrentarse a una tarea para
cuya realizacion le faltaban los requisitos necesarios».
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Wilhelm Halbfass, que estudié en Gottingen y en Viena y ensefi6 en la Uni-
versidad de Miinster y en la Universidad de Pennsylvania (Philadelphia,
USA), en su obra que ha marcado época, Indien und Europa, pag. 104,
dice con referencia a Hegel:

«Las observaciones de Hegel sobre la India y la filosofia india son de
hecho desde muchos puntos de vista “insuficientes” y seria un trabajo
vano querer demostrar que poseen correccion histérica y filolégica y
objetividad».

Y Henri de Lubac, profesor de Historia de la Religion en la Universidad
de Lyon,en suobra, La rencontre du Buddhisme et de I’ Occident,pig. 128,
después de estudiar en detalle la pobreza del conocimiento que Europa
tenia del Budismo a fines del siglo xviil, y de sefialar algunos errores de
Hegel con relacién al Budismo dice:

«En estas condiciones, era inevitable que las exposiciones consagradas
al Budismo por Hegel en sus cursos sobre la Filosofia de la Historiay la
Filosofia de la Religién fuesen todavia muy insuficientes».

No parece que el término “insuficiente” sea injusto, por un lado, si se pien-
sa que la historia del pensamiento de la India se extiende desde alrededor
del afio 1500 antes de Cristo, fecha en que las tribus indo-europeas in-
vaden la India, y alrededor del afio 1500 después de Cristo, en que el pen-
samiento creador indio entra en retroceso —30 siglos ininterrumpidos de
reflexién; y si se toma en cuenta también la amplitud y la variedad con
que ese pensamiento se manifestd, cuestion ésta a la cual ya nos hemos
referido.

A pesar de la insuficiencia de la informacién de que disponia, Hegel,
sobre la base de las 44 paginas de Colebrooke y su errénea concepcidn del
Budismo, saca conclusiones generalizadoras sobre el pensamiento de la
India coronédndolas con la afirmacién de que en la India no existi6 la fi-
losoffa. Imagina mucho a partir de muy poco.
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INCREMENTO DEL CONOCIMIENTO
CON RESPECTO A LA INDIA
A PARTIR DE FINES DEL SIGLO XVIII

No debe sorprendernos que Hegel supiera muy poco sobre el pensamien-
to de la India, ya que es sélo a fines del siglo xviit y a comienzos del si-
glo X1x que se inicia el estudio cientifico de la India, en la propia In-
dia, en Bengala, por obra de los ilustres eruditos ingleses William Jones
(1746-1794), Charles Wilkins (1750-1813), Horace Hayman Wilson
(1784-1860) y Henry Thomas Colebrooke (1765-1837),a quien ya nos
referimos. Con excepcion de Colebrooke, que se ocupd de los sistemas
de pensamiento de la India, los mencionados autores ingleses se intere-
saron sobre todo por la literatura y la religién de la India. A ellos les si-
guieron en Europa y América del Norte otros muchos que se esforzaron
por dominar el sdnscrito y otros idiomas de la India, se dedicaron a la
edicién, traduccién y estudio de los textos escritos en esos idiomas, ahon-
daron en el estudio de las multiples facetas de la cultura india, sometién-
dose en sus investigaciones a las rigurosas normas del método histérico
y del método filol6gico que trasladaron del campo de la Antigiiedad Gre-
co-latina al campo de la Antigiiedad India. Desde luego, los conocimien-
tos se fueron acumulando gradualmente y graduaimente también fue en
aumento la calidad cientifica de los trabajos realizados. Con el transcur-
so del tiempo, los resultados alcanzados por la Indologia, en la cual se
incluye también la Budologia, en ningiin sentido quedan en zaga de
los alcanzados por los Estudios Cldsicos Greco-latinos, y constituyen
uno de los logros més brillantes de los que Occidente puede enorgulle-
cerse.'®

EL PREJUICIO ETNOCENTRICO

Hegel no sélo ignora mucho acercade la India, y por tal razén incurre en
NUMeErosos errores, sino que ademds estd dominado por un fuerte prejui-
cio etnocéntrico.

18. Véase la obra antes citada de E. Windisch, Geschichte der Sanskrit-Philologie und indischen
Altertumskunde, que se ocupa con detalle de los conocimientos acumulados en Europa y Nor-
teamérica a partir de la indicada fecha.
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El prejuicio etnocéntrico induce a pensar que la propia cultura es
la tnica, la mejor, la superior a todas, a tener ojos sélo para lo bueno de
ella y ojos s6lo para lo malo de las otras, y a juzgar todo en funcién de ella.
El pre-juicio quita toda validez al juicio que lo acompaia, impide la es-
tructuracién de una argumentacién racional, s6lida y vdlida y es un obs-
tdculo para la adquisicidn de nuevos conocimientos.

Un caso que nada tiene que ver con la religién ni con la filosofia, sino
con la lingiiistica, indica cudn grande es el peligro de que el etnocentris-
mo nos obnubile. En el siglo XIX quedo establecida, en especial por la
obra de absoluto rigor cientifico del lingiiista aleman Franz Bopp (que
naci6 en 1791 y public6 en 1816 su Uber das Conjugationssystem der
Sanskritsprache in Vergleichung mit jenem der griechischen, lateinis-
chen, persischen und germanischen Sprache que marc6 época), la exis-
tencia de la familia lingiiistica indo-europea, a que pertenecen entre
otros idiomas el sdnscrito, el latin, el griego, el persa, los idiomas ger-
ménicos y los idiomas eslavos.

Este descubrimiento, de enorme importancia, causé airadas protestas
entre grandes eruditos europeos, pertenecientes sobre todo a los estudios
cldsicos como Gottfried Hermann, Haupt, Westermann, Stallbaum, y
otros: no podian tolerar, rechazaban la idea de que su latin y su griego
fueran lenguas hermanas de las lenguas habladas por los “negros” (the
so-called Niggers) de la India, y se burlaban de los estudios de Bopp,
llegando Dugald Stewart (1753-1828), conocido filésofo escosés, a
afirmar, para no admitir una relacién entre Hindds y Escoseses, que todo
el idioma sanscrito y toda la literatura sdnscrita —una literatura que se ex-
tiende por tres mil afios y mucho mayor que la antigua literatura de Gre-
cia o de Roma- era «un fraude de aquellos astutos sacerdotes, los brah-
manes», segun relata el gran ind6logo aleman Max Miiller, que llegaria
a ser eminente profesor de la Universidad de Oxford, en su What can In-
dia teach us?,pags. 26-27.

EL CASO DEL IDIOMA SANSCRITO

Y, probablemente, el desconcierto de esos eruditos europeos debi6 ser
mayor cuando tomaron conocimiento del idioma de los indios que ellos
despreciaban: el sdnscrito. Tenemos testimonios del sdnscrito desde
alrededor del 1500 antes de Cristo hasta nuestros dias —una inmensa li-
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teratura que abarca todos los géneros. Panini, en el siglo v antes de Cris-
to, lo analiz6 en forma genial en unos 4000 aforismos. Existen varias
traducciones de Panini, de las cuales mencionamos: Otto Bohtlingk
(ed.), Panini’s Grammatik; Louis Renou, La Grammaire de Panini;y
S.Ch. Vasu (ed.), The Ashtdadhyayi of Panini. Véase también P.S. Fi-
lliozat, Grammaire Sanskrite Pdninéene. El descubrimiento del sdns-
crito posibilitd la constitucién de la Lingiiistica Comparativa Indo-eu-
ropea. Al estudiarse su gramdtica y conocerse las obras en €l escritas,
se descubri6 que el sanscrito era un idioma morfolégica, sintactica y
semanticamente rico, sumamente elaborado y sistematizado por nu-
merosas generaciones de sutiles graméticos y dotado de una flexibili-
dad que le permitia prestarse tanto a la expresién fidedigna de las mds
recénditas ideas de una poesia refinada y elitista, como a la expresién
de las especulaciones mds abstrusas, de los raciocinios mas rigurosos
y de las exposiciones mds técnicas. No se trataba de un idioma pobre y
rudo, sino de un idioma creado por una cultura inquieta y experta en
los mas variados manejos de la palabra y del pensamiento. Un andlisis
detallado del idioma sdnscrito puede verse en la monumental Altindis-
che Gramatik de Jakob Wackernagel, editada en 1896 y reimpresa en
1957 ss.,en 6 volimenes, faltando aiin el volumen dedicado al verbo y
al adverbio.

EL PREJUICIO ETNOCENTRICO DE HEGEL

Para Hegel, dominado por el prejuicio etnocéntrico, la India y los indios
son s6lo un cimulo de defectos e imperfecciones. Probablemente, esta
opinién suya se debe por lo menos en parte a que estaba influido por los
relatos de ingleses que escribieron sobre la India. No es la primera vez
que los conquistadores rebajan a los pueblos que conquistaron para jus-
tificar la violencia que emplearon contra ellos y el sojuzgamiento que
les impusieron.

Un primer ejemplo nos lo dan los indo-europeos que invadieron la
India y sometieron a los pueblos aborigenes que en algunos aspectos es-
taban mds adelantados que ellos."”

19. Véase F.Tolay C. Dragonetti, <El Budismo frente a la justificacién de la violencia en la India
antigua», en Pensamiento, Madrid, vol. 55, nim. 211, 1999, p4gs.105-126.




LO QUE LA FILOSOFIA DE LA INDIA LE DEBE A HEGEL 79

Ejemplos mds recientes nos los ofrecen colonizadores y conquista-
dores europeos que se apropiaron de vastas regiones en todo el orbe.

La posicién de Hegel puede también explicarse como una reaccién
contra el pueril entusiasmo romantico con que muchos intelectuales ale-
manes de su época ensalzaban a la India en forma injustificada. La fasci-
nacién por otra cultura es otra forma del prejuicio como el etnocentrismo.
Estuvieron dominados en mayor o menor grado por el prejuicio de la fas-
cinacion por la India intelectuales europeos destacados, por ejemplo, los
romanticos alemanes, como Herder (1744-1803), Majer (1772-1818), Go-
rres (1776-1848), N. Miiller (1770-1851), Novalis (1772-1801), F. Schle-
gel (1772-1829), Schelling (1775-1854), A.W. Schlegel (1767-1845).%
La interpretacion idealizante de la India se hace presente incluso a finales
del siglo X1x, como por ejemplo en la célebre obra de H. Zimmer (1851-
1910) Altindisches Leben, publicada en 1879. Desde luego, hoy ningtn
indélogo adhiere a esa interpretacion idealizante de la Antigua India. La
India sufri6 de ambos tipos de prejuicio que presentaron iméagenes distor-
sionadas y empobrecedoras de su rica y compleja cultura.

También puede haber influido en la idea que Hegel tenia acerca de la
India la fascinacién que €l sentia por la cultura de Grecia (véase supra),
la cual podia facilmente inducirle a rebajar las otras culturas.”!

Finalmente, otro factor que explica la actitud de Hegel debe haber
sido la conviccién de la superioridad de Europa sobre todas las otras na-
ciones del mundo, nacida de la visién del superior progreso que real-
mente iba adquiriendo a partir de los siglos xvi-xvil. Hegel era un hijo
de su época y tenia que reaccionar como tal.

Dos TEXTOS DE HEGEL SOBRE LA INDIA
Transcribiremos dos parrafos del propio Hegel que revelan el pensa-
miento de nuestro autor, y cuya exageracion y unilateralidad constitu-

yen el mejor argumento para su rechazo.

Bei den Indern gibt es insofern keinen solchen Aberglauben, als dieser
der Gegensatz gegen den Verstand ist; sondern vielmehr ihr ganzes Le-

20. Cf.A.Leslie Willson, A Mythical Image: The Ideal of India in German Romanticism.
21. Cf.D.Janicaud, Hegel et le destin de la Gréce.
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ben und Vorstellen ist nur ein Aberglauben, weil alles bei ihnen Trdu-
merei und Sklaverei derselben ist. Die Vernichtung, Wegwerfung aller
Vernunft, Moralitdt und Subjektivitit kann nur zu einem positiven Ge-
fiihle und Bewusstsein ihrer selbst kommen, indem sie masslos in wilder
Einbildungskraft ausschweift, darin als ein wiister Geist keine Ruhe fin-
det und sich nicht fassen kann, aber nur auf diese Weise Geniisse findet
—wie ein an Korper und Geist ganz heruntergekommener Mensch seine
Existenz verdumpft und unleidlich findet und nur durch Opium sich eine
trdumende Welt und ein Gliick des Wahnsinns verschaft [Vorlesungen
iiber die Philosophie der Geschichte, pag. 208 S].

“Entre los indios no se da ninguna supersticién de esa clase [= respeto
supersticioso por lo fijo y definido tal como el que Hegel sostiene que
se daen China], ya que ella es lo opuesto a la razén; [entre los indios no
existe tal oposicién,] sino que més bien toda su vida y pensamiento son
s6lo supersticidn, pues todo entre ellos es suefio y sumisién a la misma
[= supersticién]. El aniquilamiento, [-] eliminacién de toda razén, mo-
ralidad y subjetividad [-] puede llegar a [convertirse en] un sentimien-
to positivo y conciencia de si misma, inicamente si se pierde sin me-
sura en una fuerza imaginativa salvaje; ahf [= en esa situacién], como
un espiritu confundido no encuentra reposo y no puede tomar pose-
sién de sf mismo, sino que s6lo encuentra satisfaccién en esa forma [de
existencia] —de la misma manera como un hombre, caido a lo mds bajo
en cuerpo y espiritu, encuentra su existencia apatica e insufrible y sola-
mente con el opio se procura un mundo de suefios y una felicidad que es
la de la locura—» [Vorlesungen iiber die Philosophie der Geschichte,
pag. 208 S].

[...] List und Verschlagenheit ist der Grundcharakter des Inders; Betrii-
gen, Stehlen, Rauben, Morden liegt in seinen Sitten; demiitig kriechend
und niedertrdchtig zeigt er sich dem Sieger und Herrn, vollkommen
riicksichtslos und grausam dem Uberwundenen und Untergebenen ...
Besonders unsittlich sind die Brahmanen. Sie essen und schlafen nur,
erzdahlen die Engldnder. Wenn ihnen etwas nicht durch ihre Gebrduche
verboten ist, so lassen sie sich ganz durch ihre Triebe leiten; wo sie ins
Offentliche Leben eingreifen, zeigen sie sich habsiichtig, betriigerisch,
wolliistig; sie behandeln die mit Demut, welche sie zu fiirchten haben,
und lassen es ihre Untergebenen entgelten. Ein rechtschaffener Mann,
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sagt ein Englinder, ist mir unter ihnen nicht bekannt. Die Kinder haben
vor den Eltern keine Achtung, der Sohn misshandelt die Mutter [Vorle-
sungen iiber die Philosophie der Geschichte, pags. 198-199 S].

«[...J Astucia y arteria es la caracteristica fundamental del indio; enga-
fiar, robar, pillar, asesinar forman parte de sus costumbres; €] se muestra
humildemente rastrero y abyecto ante el vencedor y sefior, completamen-
te desconsiderado y cruel frente al vencido y subordinado [ ...} Especial-
mente inmorales son los brahmanes. Los ingleses cuentan que s6lo co-
men y duermen. Cuando algo no les esta prohibido por sus costumbres,
se dejan arrastrar por completo por sus impulsos; cuando participan en la
vida comiin, se muestran codiciosos, impostores, lujuriosos; tratan con
humildad aquienes temen, y hacen que sus subordinados paguen por ello.
Un inglés dice que nunca ha conocido entre los brahmanes un hombre
honrado. Los nifios no tienen respeto por sus mayores, el hijo maltrataa
su madre» [/bidem, pags. 198-199 S}].

Si son asi, ya que “los ingleses” y “un inglés” lo dicen, una consecuen-
cia se impone:

[...] Es ist das notwendige Schicksal der asiatischen Reiche, den Euro-
pdern unterworfen zu sein, und China wird auch einmal diesem Schick-
sale sich fiigen miissen [Vorlesungen iiber die Philosophie der Ge-
schichte,pag. 179 S] [ibidem, pag. 179 S].

«[...] Es el destino inevitable de los reinos asiaticos estar sometidos a los
europeos y China algin dfa tendrd que acomodarse a ese destino».

Observacién esta tiltima que, por un lado, resulta desagradable por su ad-
hesién al imperialismo cuyas explotaciones y latrocinios la Historia nos
revela y que, por otro lado, en estos momentos hace sonreir.

(Coémo podria agradarle a Hegel que la filosofia, tan exaltada por él,
no fuese patrimonio exclusivo de Europa y que los “negros” de la India,
tan infames y viles, también la hubiesen practicado?
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A FAVOR DE HEGEL

De todos modos, al lado del escaso conocimiento del pensamiento de la
India, de sus errores y de su prejuicioso etnocentrismo, hay que hacerle
justicia a Hegel y reconocer que trat6 de informarse lo mds que le fue
posible sobre la India, recurriendo ampliamente a la informacién ase-
quible de su época, que tenia mas que hacer con la literatura, la religién
y las costumbres del subcontinente indio que con el pensamiento, y que
por lo demads era sumamente escasa y poco confiable. En esto se dife-
rencié de muchos de los que hoy piensan como €l, que emiten juicio so-
bre el pensamiento de la India sin tomarse antes el trabajo de examinar
la cada vez més vasta y sélida bibliografia de que se dispone sobre lo
que la India pensé y cémo pensé.

REFLEXIONES FINALES

Una idea como la que sostiene Hegel, que no hubo filosofia en la India,
fundada en nociones confusas, generalizaciones, fascinaciones, prejui-
cios etnocéntricos, escaso conocimiento y los errores de ahi originados,
no puede tener a priori gran validez. Es lamentable ademds que una idea
surgida en esas condiciones se haya implantado en una comunidad como
la de las personas dedicadas al estudio de la filosofia cuya misién es jus-
tamente un pensar s6lidamente fundado y objetivo. Una consecuencia
negativa mds, de orden psicolégico y moral, es la actitud de orgullo y so-
berbia que esa idea contribuy6 a crear en los occidentales dedicados al
filosofar al sentirse los uinicos poseedores de algo valioso: la filosoffa.
Otra consecuencia negativa es que esa idea impidi6 a los cultores de la
filosofia interesarse en el estudio del pensamiento de la India, desvalo-
rizado por el hecho de quedar al margen de la filosofia; y asi, paradéji-
camente, ellos estaban actuando en contra de la admirable tradicion
griega de la que ellos se consideraban herederos y, de modo general, de
la tradicién occidental, siempre abiertas a todas las manifestaciones
de las otras culturas -historia, literatura, religion, sociologia, arte, etcé-
tera, y siempre ansiosas por ahondar en el conocimiento de las mismas.
Asi se perdi6 la oportunidad de que Occidente pudiera establecer con la
India Antigua en el 4mbito de la Filosofia un didlogo fecundo de impre-
visibles consecuencias, no sélo con el fin de encontrar similitudes y pa-
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ralelismos, sino también con un fin que consideramos mucho méas impor-
tante, el de mostrar las divergencias y diferencias con las cuales se reve-
larian las miiltiples maneras posibles de pensar a que puede acceder el
espiritu humano. Ese didlogo filoséfico de realizarse permitiria a los fi-
16sofos e historiadores de la filosofia occidentales tomar conocimiento
de concepciones y actitudes que personas de excelente preparacion inte-
lectual y provistas de todos los instrumentos necesarios para una inves-
tigacidn cientifica en el campo de la Indologia y de la Budologia juzgan
de alto valor, dignas de estudio y capaces de atraer un interés profundo y
enriquecedor.

El “descubrimiento” de lo que es en realidad el pensamiento de la In-
dia a través del estudio de sus textos y de la labor prodigiosa que han
llevado a cabo la Indologia y la Budologia puede tener como efectos el aca-
bar con un prejuicio que se remonta a Hegel, el incremento y enriqueci-
miento del conocimiento, el autocuestionamiento de la filosofia occi-
dental con miras a su propia valoracién, no ya en el limitado contexto de
un solo continente, sino en uno méds amplio y universal.

El estudio de los sistemas filoséficos indios, que parten de presupues-
tos tan diversos de los occidentales, que presentan perspectivas propias
de otra cultura sumamente evolucionada, y que por lo general se distin-
guen por un alto grado de tecnicismo y abstraccién e inventividad, podria
constituir para los pensadores de Europa un estimulo para la capacidad
discriminativay la claridad del pensamiento, de acuerdo con el sabio con-
sejo del gran filésofo indio del lenguaje, Bhartrhari (siglo v después de
Cristo), Vakyapadiya 11,489,ed. W. Rau:

prajiia vivekam labhate bhinnair agamadarsanaih /
kiyad va sakyam unnetum svatarkam anudhavata //.

«La inteligencia adquiere la facultad

de distinguir y clasificar las cosas

de acuerdo con sus atributos reales
mediante el estudio

de los diferentes sistemas de pensamiento
transmitidos por la tradicién.

(Cémo puede el hombre,

limitdndose a su propio razonamiento,
hacerlo progresar?»
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Y tal vez el “descubrimiento” de la Filosoffa de la India podria dar la po-
sibilidad de nuevos planteamientos en la Filosofia de Occidente inspira-
dos por su contacto con las creaciones y logros de un pueblo lejano, pero
al cual el Occidente estd unido por un pasado comun: el misterioso pue-
blo indoeuropeo en el cual Occidente y la India hunden sus raices.

La Filosofia de 1a India le debe a Hegel su exclusion, la Filosofia Oc-
cidental, el haber sido privada de posibilidades .
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PARTE II

FILOSOFIA DE LA INDIA

! DEL VEDA AL VEDANTA
EL SISTEMA SAMKHYA




2. LAAURORA DE LA FILOSOFIA
DE LA INDIA

El Vedismo. Los Vedas
Lo Uno como origen de todo. El Orden Césmico

Los VEDAS

La obra que da su nombre a la primera época de la historia de la India
son los cuatro Vedas (Rig Veda, Sama Veda, Yajur Veda y Atharva
Veda). De los cuatro Vedas el mds antiguo es el Rig Veda que debemos
ubicar hacia el inicio de la Epoca Védica, alrededor del afio 1500 an-
tes de Cristo.

Ellos constituyen la Shruti, literalmente “lo que ha sido oido me-
diante comunicacién oral”, la Tradicion, es decir, en términos occiden-
tales: la Revelacién. Son considerados como literatura sagrada y como
tal contienen la norma de verdad. Su funcidn es asi similar a la de la Bi-
blia en el mundo judeo-cristiano-occidental.

Los Vedas profesan una religién politeista constituida por Dioses to-
dopoderosos, que se reparten en tres grupos de acuerdo con sus funcio-
nes: soberanos, guerreros, de la produccién y de la fertilidad.

Muchos de estos Dioses védicos tienen su correspondencia en Dio-
ses de las religiones de otros pueblos indo-europeos como persas, grie-
gos, latinos, germanos, escandinavos, etcétera’

Pero los Vedas no sélo constituyen un texto que contiene las creen-
cias religiosas de la época, sino que también proporcionan informacién
sobre hechos histéricos, concepciones cosmogénicas, practicas ritua-
les, y presentan algunas notables intuiciones filosé6ficas.

Dos ideas de los Vedas son especialmente interesantes para nuestro
propésito: laidea de que el origen de todo fue lo Uno (ekam) y laidea de

1. Ver G. Dumézil, Mythe et Epopée.
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un Orden Césmico, rta (rita), que todo lo regula. La primera tiene que ver
con la creacién, y la segunda, con el funcionamiento del mundo.

MITOS DE CREACION

En el Rig Veda se encuentran una serie de himnos que se refieren en for-
ma mds o menos extensa al tema de la creacién del mundo.?

La creacién es presentada como resultado de diversos procesos.
Unas veces, la creacién es concebida como una obra de construccién si-
milar a la de una casa. Por tal razén, los himnos se refieren a mediciones
(del espacio), a los materiales empleados (madera), a columnas (que sos-
tienen el Cielo y la Tierra), a las puertas (el oriente por donde llega la luz),
a cadenas (para fijar la Tierra), etcétera Los artifices son los Dioses en
general, varios Dioses juntos o algin Dios individual. El Rig Veda cono-
ce aun Dios Tvastri, el carpintero divino.

Otras veces, el Rig Veda presenta a la creacion como un acto de pro-
creacion. Soma es el padre de las plantas, Sarasvati, la madre de los rios.
Pero la creencia mds generalizada y amplia es la que declara a Dyaus (el
Cielo) y a Prithivi (la Tierra) como el Padre y la Madre de todo.

Hay un himno en el Rig Veda (X, 90) de inspiracién sacerdotal y ri-
tual que narra que el mundo fue creado a partir del cuerpo de un ser gi-
gantesco primordial (purusha) en un sacrificio en que participaron los
Dioses. Las diversas partes de su cuerpo se convirtieron en el Cielo, el
aire,la Tierra, etcétera. En una de las estrofas de este mismo himno (pro-
bablemente interpolado y de época posterior) se expresa qué partes del
cuerpo de la victima se convirtieron en las cuatro castas: la boca se con-
virti6 en el brahmana (el sacerdote, experto en los ritos), los brazos, en el
rajanya (el guerrero), los muslos, en el vaishya (el comerciante), y los
pies, en el shiidra (el servidor). Esta estrofa contiene la tinica referencia
en el Rig Veda a las castas y sirvié de base para la ulterior especulacién
sobre esta peculiar institucion social de la India.

2. Véase A.A.Macdonell, The Vedic Mythology, pags. 11-15; W. Norman Brown, «The Creation
Myth of the Rg Veda», y «Theories of Creation in the Rg Veda», en India and Indology, pags.
20-33 y pags. 40-52, respectivamente; y Thomas Oberlies, Die Religion des Rgveda I —-Das
Religidse System des Rigveda—, pags. 363-390.
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OBSERVACIONES SOBRE EL TEMA ANTERIOR:
MITOS DE CREACION EN GRECIA

En Grecia también encontramos una serie de mitos de creacién con di-
VErsos protagonistas, cuya exaltada fantasia en muchos casos no es menor
que la de los mitos creacionistas indios. Nos parece interesante reprodu-
cirel juicio de E. Zeller, Die Philosophie der Griechenl, 1,péag. 136, res-
pecto de las antiguas cosmogonias griegas anteriores a Tales:

«Tomado todo lo anterior en cuenta parece que el beneficio que las mas
antiguas cosmologias podian proporcionar a la filosofia no es tan im-
portante como se ha querido creer, pues las concepciones que les sir-
ven de fundamento son en parte tan simples que el pensamiento incluso
sin su precedencia facilmente habria podido ir tan lejos [como ellas] tan
pronto como €l hubiese empezado a ocuparse de la investigacion cienti-
fica de las cosas, en parte son tan ambiguas en su forma de exposicién
mitico-simbdlica y tan recubiertas de tantos elementos componentes
fantdsticos que ellas ofrecen a la reflexion racional s6lo un apoyo muy
inseguro».

No obstante este severo juicio de Zeller, las cosmogonias pre-socriticas
tuvieron gran presencia en la Cultura Griega como se ve por las nume-
rosas referencias que a las mismas se hacen en los autores griegos.’

En todos estos mitos predomina la concepcién de creacidn como pro-
creacion. Muchos de ellos presentan elementos comunes. Sefialamos a
titulo de ejemplo algunos de estos mitos.

1. En Homero, el autor griego més antiguo, se encuentra muy poca in-
formacién cosmogénica. En lliada XIV,200 y 201, repetido en XIV, 301
y 302, Homero se refiere escuetamente al Océano ("Qxeavog) como
progenitor de los Dioses, y a Tetis (T1010¢), como la madre, y en XIV,
244-248, menciona a Océano como el progenitor de todos los Dioses.

3. Cf. Otto Kern, Orphicorum Fragmenta. Hoy tenemos a nuestra disposicién para el conoci-
miento de las teorfas cosmogdnicas 6rficas la excelente edicién de Albertus Bernabé, Poetae
epici graeci. Testimonia et Fragmenta, Pars 11, Orphicorum et orphicis similium testimonia et
fragmenta, Fasciculus 1 y Fasciculus 2, con una rica bibliografia. Es fécil encontrar en esta
nueva edicidn, en las secciones que contienen los fragmentos 19-27 y 69-89, y en las paginas
119,122,128y 141, los fragmentos que hemos citado por la edicién de Kern.
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Platon en el Teeteto 152 e y Cratilo 402 b, y Aristételes en la Metafisica
A capitulo I11, pag. 983 b lineas 27-34, se refieren al mito de Homero re-
lativo al Océano y Tetis.

El mismo Homero en la lliada X1V, 258, se refiere a la Noche (NVE)
como una figura respetable a quien el propio Zeus teme. La Noche ten-
dra en otros relatos cosmogonicos una especial importancia.

2. Hesiodo presenta una cosmogonia mds desarrollada. En los ver-
s0s 106y 107 de su Teogonia menciona a la Tierra, al Cielo y ala Noche
como el origen de los Dioses, pero luego en los versos 116-136 narra
que en primer lugar nacié o llegé a ser (yéveto) el Caos (XA0¢), luego
Gaia (T'aia), la Tierra, y los Tdrtaros o Mundo Subterrdneo (Tagtaga)
y Eros ("Epoc ="Epwc), el Amor; del Caos nace Erebos ("Epefoc) y la
Noche (NVE); de la Noche y Erebos nacieron el Eter " Aif1)0) y el Dia
(‘Huéon); Gaia produjo a Uranos (OvQavog), el Cielo, y a las monta-
fias y al mar, el Ponto, y finalmente uniéndose a Uranos, su hijo y con-
sorte, cre6 al Océano y a los Titanes (Titaveg).

Anotemos en los mitos de Homero y Hesiodo referidos anteriormen-
te la antropomorfizacién, personificacion y divinizacion de elementos
de la naturaleza e incluso de sentimientos humanos como la noche, el
océano, la tierra, el amor, etcétera. Este procedimiento también aparece
en los mitos 6rficos de la creacién que mencionamos a continuacion.

3. Existe diversa informacién sobre las teorias cosmogodnicas de los
Orficos, especialmente contenida en la obra citada de Otto Kern. El
Neoplatonico Damascio (siglo v después de Cristo), que dirigié la Aca-
demia Platénica de Atenas, en su obra Dudas y soluciones sobre los
principios primeros, es tal vez el principal informante sobre este tema.*

La informacién sobre la cosmogonia de los 6rficos proviene de la
obra ¢6rfica Discursos Sagrados en 24 Rapsodias, conocida comtinmen-
te bajo el nombre de Rapsodias Orficas (Fragmentos 60-235, pags. 140-
248 de la edicién de Otto Kern). Las Rapsodias Orficas habrian adquiri-
do la forma en que hoy las tenemos en un largo proceso que data del
siglo vi antes de Cristo hasta el siglo 1 o el siglo 11 después de Cristo.

Damascio presenta estas teorfas cosmogonicas orficas interpretando-
las a la luz de nociones neoplatdnicas de su época y entendiéndolas sim-
bélicamente, lo que contribuye a crear confusién, siendo dificil determi-

4. El Tratado de Damascio ha sido editado por Leendert Gerrit Westerink y traducido al francés
por Joseph Combgés, bajo el titulo Damascius, Traité des premiers principes.
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nar qué elementos son de origen 6rfico y cudles aditamentos posteriores.
Damascio y los Neoplaténicos en general tratan con toda seriedad las
fantasiosas especulaciones cosmogénicas orficas, las consideran deposi-
tarias de arcana sabiduria y las hacen objeto de detalladas reflexiones con
el fin de amoldarlas a sus propias teorfas. En el volumen III, pag. 159,
Damascio, después de estudiar en las paginas anteriores los Ordculos
Caldeos,realiza el andlisis de las “otras teologias™, las 6rficas:

b4 1 2 L] A ’ 7 3 -~ 3/ L~
[...] & 1t xai ano tovtwy dvvaueba géfag avarafelv T ueilov
xai g évi péyiorov i Vaeofardovong éxeivng évdoews.

«[...] para ver si podemos sacar de ellas un temor reverencial mas gran-
de todavia [que el que sac6 de los Ordculos Caldeos], y lo més grande
posible para con aquella unidn trascendental».

Esta actitud es comprensible, pues, como dice I.M. Linforth, The Arts of
Orpheus, Berkeley and Los Angeles: University of California Press,
1941, pag. 306:

«[...] através de todos los cambios y variedad [que experimentd el sen-
timiento religioso griego] Orfeo mantuvo tenazmente su primacia como
un profeta de religién. Al final, cuando el Paganismo estaba trabado en
su lucha mortal con el Cristianismo, la particular manifestacién del es-
piritu religioso, que era inherente a las cosas que llevaban su nombre,
les pareci6 a los Neoplatdnicos a la vez tan vital y tan global que €l fue
proclamado por ellos como el fundador del Potitefsmo mismo».

Resumimos brevemente las principales cosmogonias 6rficas:

La primera versién registrada (Damascio III, pags. 162-163) como
de Orfeo por Eudemo [peripatético, discipulo de Aristételes, siglo 1v an-
tes de Cristo] expresa que Orfeo ponia el origen de todo en la Noche,, que
es uno de los protagonistas principales de las teologias orficas. Cf. frag-
mento 28 de Fragmenta veteriora en O.Kern, Orphicorum Fragmenta,
péags.97-98.

El mismo Damascio, III, pags. 159-160, da otra versién de la teolo-
gia 6rfica contenida en las Rapsodias Orficas. Esta teologia pone en el
inicio del mundo a Cronos (Xdvog), el Tiempo, que da origen al Eter
(CAi6MQ) y al Caos (XG0g). Cf. fragmento 66 de Hieroi Légoi, pag. 147
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(cita de Proclo) de la citada obra de O. Kern. Cronos produce un huevo
de plata. Cf. fragmento 70 de Hieroi Ldgoi, pags. 149-150 (cita de Da-
mascio) de la obra de Kern. Luego del huevo surge Fanes (¢avng). Fa-
nes es llamado también Protdgonos (ITgotoyovog), el Primogénito.
Cf. fragmento 86 de Hieroi Ldgoi, pags. 158-159 (cita de Hermias) de
Kern, y fragmento 87 de Hieroi Légoi, pags. 159-160 (cita del Himno
orfico VI) de Kern. Junto a Fanes aparecen otros personajes: Métis
(Mijtig), como personificacion de la mente (vog), y Ericepeo ("Houre-
malog), como personificacion de la fuerza (dUvapg) (en Damascio,
pag. 160, lineas 6-7).

Es también Damascio, III, pags. 160-162, quien describe la tercera
teologia 6rfica segtin Jerénimo y Heldnico, autores desconocidos. Cf. Kemn,
fragmentos 54-59, pags. 130-140. De acuerdo con ello en el origen exis-
tia el Agua (0dwQ) y la Materia (0An), la cual se concreté en Tierra (y).
De los dos principios mencionados nacié un dragén o serpiente con ca-
bezas de toro y de le6n y, entre ambos, un rostro de Dios, y que tenia alas
en los hombros. Fue llamado Cronos (XQOvog), y también Heracles
(‘HoaxAéng). Con Cronos convivia Ananke (C Avayxn), llamada tam-
bién Adrasteia  Adpd.oteLa),la Necesidad o Destino, incorpérea y, sin
embargo, de proporciones césmicas. El dragén Cronos procrea a Eter
(Ai6M0),a Caos (Xdoc) y a Erebos ('EpePog), y luego en ellos engen-
dra a un huevo y de este huevo naceria un Dios incorpéreo [o de doble
cuerpo (?)] y que sin embargo poseia alas doradas en los hombros, cabe-
zas de toros en los flancos y en la cabeza un enorme dragén representan-
do diversas formas de animales. El Dios que nace es Fanes (¢avng), el
Primogéniro. Cf. fragmento 87, ya citado.

Esta teologia, segiin Damascio, vol. IlI, pag. 162, lineas 15-17, ensal-
za al Protogonos (Fanes) y lo llama Zeus, organizador de todo el cosmos,
explicando que por esta razén Zeus también se llama Pan (ITav), Todo.
Fanes seria asi el Dios creador.

Atendgoras en su Suplica por los Cristianos X V111, 4, edicién de Sour-
ces Chrétiennes, transmite otra teologia 6rfica que tiene elementos co-
munes con la anterior. Narra que en el inicio existia el Agua y que del
Agua (00wQ) se formé el Lodo (iMig) y que de ambos nacié un animal,
un dragdn o serpiente, que tenfa una cabeza de le6n y una de toro y, en-
tre ambas, un rostro de Dios. Su nombre era Heracles (HoaxAéng) y
Cronos (XQ0vog). Heracles procre6 un huevo de enorme tamafio que,
lleno de la fuerza de su progenitor, se parte en dos. La parte de arriba se
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convierte en el Cielo (OUavdg) y la parte de abajo en la Tierra (I'fj).
Del huevo surge también un Dios con dos cuerpos, que era Fanes. Ura-
nos unido a la Tierra engendra seres femeninos, las tres Parcas o Moi-
ras, y seres masculinos, los Ciclopes. Uranos arroja a los Ciclopes al
Tértaro al enterarse de que sus hijos le quitarian el poder. La Tierra, fu-
riosa, da a luz a los Titanes para vengarse de Uranos.’

Lo UNO. HIMNO DEL RIG VEDA X, 129

Volviendo a la India, sefialemos que frente a todos los mitos referentes a
la creacién, antes mencionados, indios o griegos, se destaca el Himno X,
129 del Rig Veda, que postula a lo Uno (ekam en neutro) como el origen
de todo. Aunque en el himno se hacen presentes algunos elementos an-
tropomorficos concretos (“‘respiraba sin aire”, anid avatam, ““ardor ascé-
tico”, tapas, ‘el deseo”, kama), con todo es evidente su tendencia haciael
pensamiento abstracto, ya que ubica en el principio de todo a una entidad
de naturaleza abstracta, lo Uno. Encontramos en el himno una supera-
cioén de las explicaciones concretas y miticas de las concepciones cosmo-
g6nicas expuestas en los textos antes sefialados, indios o griegos.®

Lo Uno, que este himno pone como origen de todo, es una prefigura-
cién de la nocién de Brahman (1o Absoluto). Sankara, en su comentario
de los Brahmasiitras 11,4, 8, linea 5, expresa que el tema de este Himno del
Rig Veda X, 129, es Brahman (nasadasiye hi brahmapradhane siikte); y
Sayana, en su comentario de este himno ad estrofa 2, identifica el ekam
de este himno con Brahman: sakalavedantaprasiddham brahmatatt-
vam anit pranivat. «Brahman bien conocido en todo el Vedanta respira-
ba»,y tad brahmaikam avibhagapannam asit: «Aquel Brahman Uno = sin
partes existia». Brahman en las Upanishads ocupa un lugar de preemi-
nencia y en las Escuelas del Vedanta, a que se refieren los capitulos 5, 6,

5. Para una exposicién més detallada de los antecesores de las cosmogonias presocraticas, ver H.
Diels / W.Kranz, Die Fragmente der Vorsokratiker,vol., 1, pags. 1-60; G.S.Kirk & J.E. Raven,
The Presocratic Philosophers. A Critical History with a Selection of Texts, pigs. 8-72; Damas-
cius, ob. cit., vol. III, pags. 159-165 y notas correspondientes con bibliografia en la citada edi-
cién; y E. Zeller, Die Philosophie der Griechen, 1, pags. 95-148, sobre los 6rficos en especial
pags. 122-148; y W. Jaeger, The Theology of the Early Greek Philosophers, capitulo IV.

6. Otras referencias a la idea de lo Uno como origen del mundo se encuentran asimismo en el
mismo Rig Vedal,164,6y46:111,54,8; VIII, 58,2; y X, 82,6.



94 FILOSOFiA DE LA INDIA

7y 8 de la Parte II de esta obra, constituye el tema central de la especu-
lacién de su vasta literatura.

La oposicién entre una Unidad inicial y una multiplicidad ulterior
sera otra idea que las escuelas de siglos siguientes desarrollardn. En el
Vedanta No-dualista (Advaita Vedanta) Brahman, 1o Uno y lo Unico, se
opone a la pluralidad del mundo empirico; en la Escuela Samkhya la Pra-
kriti (la Materia Primordial) en su aspecto avyakta, no manifestada, ca-
rente de toda determinacién empirica, y por consiguiente Una, dar4 ori-
gen por un proceso evolutivo a la multiplicidad de nuestra realidad.’

Es interesante en el himno, estrofas 2 y 3, la referencia a la idea de que
antes de la creacién nada existia. Esta idea aparece en otro pasaje del Rig
Veda, Himno X, 72, 2 y 3 (lo existente [sat] nacié de lo inexistente
[asat]); en el Atharva Veda X, 7,25 (los Dioses nacieron de lo inexis-
tente); en el Satapatha Brahmana (obra que pertenece a una época
posterioralade los Vedas) VI, 1,1, 1 («En el inicio esto [=el mundo] era
inexistente», asad va’idam agra’asit ), y en las Upanishads (obras pos-
teriores a los Brahmanas) hay referencias a personas que sostenian esta
idea, como en la Taittiriya 11,7, 1 (“En el inicio habia lo no-existente; de
éste nacio lo existente”, asad va idam agra asit / tato vai sad ajayata),
cf. Chandogya V1,2, 1. Véase en el capitulo 9 de la Parte Il de este libro
la seccién El principio ex nihilo nihil, fundamento de la causalidad
Samkhya.

Llama la atencién la proclamacién de escepticismo con que el himno
se cierra: puede ser que ni el Supremo Guardidn del universo sepa de
dénde surgié la creacién.

No es este himno el tinico en que una actitud escéptica se hace mani-
fiesta, muchas veces conjuntamente con expresiones de ateismo. La es-
trofa 5 del Himno II, 12 menciona a personas (escépticas) que preguntan
con relacién al Dios Indra, el principal Dios del Panteén Védico, “; Dén-
de estd €177, kuha seti, y a otras (= ateos) que dicen: «El no existe»: naiso
asti, El Himno VIII, 100, estrofa 3, expresa una idea similar:

pra su stomam bharata vajayanta
indraya satyam yadi satyam asti /
nendro astiti nema u tva aha

ka im dadarsa kam abhi stavama //.

7. Véase el capitulo 9 dedicado al sistema Samkhya en esta Parte II.
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“Deseando el éxito,

ofreced a Indra un elogio veraz,
si es verdad [que El existe].
Muchos dicen “Indra no existe.
{Quién lo ha visto?

(A quien elogiariamos?”»

La posicién escéptica se mantendrd en los siglos que siguen. Se nos har4
presente en Safijaya Belatthaputta, del siglo vi antes de Cristo, uno de
los Maestros del Error, contemporaneos de Gautama Buda (siglo vi
antes de Cristo), el fundador del Budismo, en los Materialistas, y en
autores como Jayaras$i Bhatta (siglo vitt después de Cristo) y Sriharsha
(siglo x11), que niegan validez a todos los medios de conocimiento (per-
cepcidn, inferencia, etcétera) tradicionalmente aceptados ®

HiMNO DEL RiG VEDA X, 129:
TEXTO SANSCRITO Y TRADUCCION

Debido a su importancia hemos considerado util incluir aqui el texto
original y nuestra traduccién del Himno del Rig Veda X, 129, que fue
compuesto muchos siglos antes de la aparicién en Grecia del pensa-
miento presocratico que marca el comienzo de la Filosofia en Occiden-
te. Este himno es una de las causas que nos han llevado a considerar que
las primeras etapas de la Filosofia de la India se encuentran ya en los
tiempos védicos.

8. Sobre el himno védico X, 129, véase Karl F. Geldner, Der Rigveda in Auswahl, Il, Kommentar,
pags. 207-214. Sobre los Maestros del Error, véanse Claus Vogel, The teachings of the Six He-
retcis; C. Dragonetti, «Los seis Maestros del Error»,enF. Tola y C. Dragonetti, Yoga y Mistica
de la India, pags. 129-153. Sobre los Materialistas, véase F, Tola, «Tres concepciones del hom-
bre en la filosofia de la India», en Pensamiento, vol. 42, Madrid, 1986, pags. 29-46; y M. Sevi-
lla Rodriguez, «Los materialistas indios en el c6digo de Manu», en Pensamiento, vol. 60, Ma-
drid, 2004, pags.137-143. Sobre Jayarasi Bhatta, véase Eli Franco, Perception, Knowledge
and Disbelief. A Study of Jayarasi's Scepticism. Sobre Sriharsha, véase Ganganath Jha, The
Khandanakhandakhadya of Shri Harsa.
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Rig Veda X, 129: Texto sdnscrito

nasad dsin no sad asit tadanim

nasid rajo no vyoma paro yat /

kim avarivah kuha kasya sarmann
ambhah kim asid gahanam gabhiram //

na mrtyur asid amrtam na tarhi

na ratrya ahna asit praketah /

anid avatam svadhaya tad ekam

tasmad dhanyan na parah kim candsa //

tama asit tamasa giigham agre
‘praketam salilam sarvam a idam /
tuchyenabhvapihitam yad asit
tapasas tan mahindajayataikam //

kamas tad agre sam avartatadhi
manaso retah prathamam yad asit /
sato bandhum asati nir avindan
hrdi pratisya kavayo manisa //

tirascino vitato rasmir esam
adhah svid asid upari svid asit /
rethodhd asan mahimana asan
svadha avastdt prayatih parastat //

ko addha veda ka iha pra vocat
kuta ajata kuta iyam visrstih /
arvag deva asya visarjanena-
tha ko veda yata ababhiiva //

iyam visrstir yata ababhiiva

yadi va dadhe yadi va na/

yo asyadhyaksah parame vyoman
so anga veda yadi va na veda //
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Rig Veda X, 129: Traduccidn
Himno a la Creacion

1. «Entonces ° no existfa lo no-existente ni lo existente,
no existia el espacio etéreo,
ni la béveda celeste que estd més alld de €.
(Qué cubria? ; Dénde? ; Bajo la proteccion de quién?
(Existia el agua, insondable, profunda?

2. Entonces no existia la muerte ni lo inmortal,
no habia el aparecer de la noche, del dia.
Aquel Uno respiraba sin aire, por su propia naturaleza.
Aparte de él nada més existia.

3. Enel comienzo existia tiniebla envuelta por tiniebla.
Agua indiferenciada era todo esto.
Aquel Uno,
que estando a punto de devenir,
estaba [auln] cubierto por el vacio,
naci6 por la grandeza de su calor [ascético].

4. Enel comienzo le sobrevino [al Uno] el deseo,'®
que fue la primera semilla de la mente.
Los Sabios buscando en sus corazones,
gracias a su sabiduria encontraron en lo no-existente,"
el vinculo con lo existente.

5. Extendieron transversalmente su cuerda.'?
(Habia ahf “abajo”? ;Habfa ahi “arriba”? 1*
Habian procreadores [masculinos];
habian poderes [femeninos].

. Enelorigen, antes de la Creaci6n.

. El deseo que invadié a lo Uno era el deseo de crear.
. Lo existente surgi6 de lo no-existente.

. Los Sabios hicieron un estudio de 1a realidad entera.
. Relatividad de la ubicacién en el espacio.
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Abajo, la naturaleza [femeninal];
arriba, el impulso [masculino].!

6. (Quién verdaderamente sabe? ; Quién podria aqui declarar
de d6nde nacid, de dénde esta Creacién?
Los Dioses vinieron después
gracias a la creacién de este [universo]."?
¢ Quién entonces sabe de dénde ella lleg a ser?

7. Aquel que en el cielo supremo es su guardidn ¢
- s6lo El sabe de dénde lleg6 a ser esta Creacién,
yasea que El la hizo, ya sea que no,

o tal vez ni El lo sabe.»

OBSERVACIONES SOBRE EL TEMA ANTERIOR:
LA DOCTRINA DE LO UNO EN PLOTINO

La idea expresada en este himno de que lo Uno es el origen de todo trae
ala mente la tesis similar de Plotino sostenida por ejemplo en la Enéada
V,2,1,pag. 33, linea 1, edicién de E. Bréhier, que expresa:

70 £v mdvra xai 008é Ev doy) yag raviwv ov xdvra. [CL.V, 1,7,
pag.24,linea22y V, 4,1, pag. 80, lineas 22-23].

«Lo Uno es todas las cosas y ninguna de ellas; pues es el origen (arjé) de
todas las cosas (pero) no todas las cosas».

Plotino construye toda una metafisica fundada en la nocién de lo Uno.
Este no es el caso del Veda, en el que la idea de 1o Uno como origen de
todo es meramente expresada pero no desarrollada. Posteriormente
serd el Vedanta No-dualista de Shankara el que fundar4 sobre esta mis-
ma nocion, identificada con Brahman,lo Absoluto, todo un sistema me-
tafisico sumamente elaborado, que declara la sola existencia de Brah-

14. Referencia a los principios masculino activo y femenino pasivo.
15. La estrofa sefiala la funcién secundaria de los Dioses.
16. Referencia al Supremo Ser por encima de los Dioses.
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man, atribuyendo a todo lo demds, al mundo, al Dios personal y al yo
empirico, una existencia meramente ilusoria producto del error congé-
nito al hombre. Véase mas adelante sobre el Vedanta No-dualista el ca-
pitulo V.7

EL ORDEN COSMICO (RITA)

La segunda idea interesante que encontramos en el Veda es lanocién ex-
presada por la palabra sanscrita rta (rita),que ha sido traducida por “Or-
den (Césmico)” y que expresa la regularidad de los procesos que se dan
en nuestra realidad, la inevitable secuencia entre diversos hechos, el or-
den como lo opuesto a la irregularidad, a la arbitrariedad, a lo imprevisi-
ble de las consecuencias y efectos.

Una manifestacién del rita es la ordenada sucesion de los dias y de
las noches, de las estaciones, de la siembra y de la cosecha, de la unién
de los padres y de la procreacién del hijo, etcétera, hechos estos de facil
observacién.

El Orden se hace presente también en la deseada secuencia del acto
bueno y del premio, del acto malo y del castigo. El Orden actiia en este
caso como una ley moral de vigencia universal.

Los Vedas proclaman la existencia de un Cielo, el mundo de Yama,
lugar de felicidad y vida placentera, y de un infierno, lugar de desdicha
y sufrimiento. El Cielo no era para todos indistintamente.

Una serie de pasajes del Rig Veda y del Atharva Veda indican que la
creencia general era que el Cielo estaba reservado para cierta clase de
muertos: los que se comportan bien (sukrt: Atharva Veda 6, 120, 3), los
de buen corazén (suhard: Atharva Veda 6,120, 3),1os que aman a los dio-
ses (devayu: Rig Veda 1, 154, 5), 1os que conocen la ley divina (rtajia:
Rig Veda 10, 15, 1), los veraces (satya), los que comen la oblacién (ha-
virad),los que beben la oblacién (havispa) (Rig Veda 10, 15, 10), los que
entregaron dakshinas (honorarios) a los sacerdotes que intervenian en
los ritos (daksinavat: Rig Veda 10,107, 2),los que por sus ascetismos fue-
ron invencibles (tapasa ye anadhrsyas), los que pelearon como héroes

17. Cf. F. Tolay C. Dragonetti, «El sistema de Shankara. Realidad, ilusién, perspectivismo», en
‘llu. Revista de Ciencias de las Religiones,vol.7, Madrid, 2002, pags. 141-169; versién ingle-
sa en Indologica Taurinensia, vol. XX VI, 2000, pags. 161-186, y el capitulo 6 de este libro.
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en los combates y perdieron la vida (ye yudhyante pradanesu saraso ye
taniityajah) y repartieron generosamente dakshinas (sahasradaksinas)
...y los videntes ante quienes se abrian miles de caminos (sahasranithah
kavayo) (Rig Veda ,10,154,2,3y5).

Una serie de textos nos dicen para qué personas estaba dedicado el In-
fierno: los que no sacrifican (ayajyu: Rig Veda 1,121, 13); los malos, los fal-
s0s, los mentirosos (papasah santo anrita asatya: Rig Veda 4,4, 5); los
que obran mal, sin mayores especificaciones (duskrt: Rig Veda 7,104, 3);
los enemigos, por el simpre hecho de serlo (Atharva Veda 9,2,10y 17;
10.3,9;13.1,32), etcétera. '8

Finalmente rita se vincula también con la accidn ritual. En los Brah-
manas, textos posteriores a los Vedas, tiene principal importancia la idea
de que el rito correctamente realizado, con estricta observancia de las nor-
mas que lo rigen, tiene necesaria e ineluctablemente determinados efec-
tos, no siendo incluso necesaria la intervencién de los Dioses. El rito es
concebido como una fuerza auténoma de irresistibles consecuencias. Esta
idea, cuya vigencia en el &mbito mégico es muy marcada, existié también
en los Vedas y es probable que haya existido ya en época anterior a los
Vedas .

Rita es concebido unas veces como una ley establecida e impuesta
por algiin Dios, en especial Varuna y Mitra; otras veces rita aparece do-
tado de autoridad propia, independiente de los Dioses, que incluso le son
subordinados.

No es de extraiiar que en la sociedad védica existiese la certeza de la
existencia de un Orden natural, moral y ritual, porque esa certeza es
el presupuesto imprescindible de muchas actividades propias de las co-
munidades humanas, como las actividades agricolas, y porque son de
facil observacion muchas manifestaciones de la regularidad de numero-
$0s procesos naturales; porque el hombre tiene la tendencia a pensar que
en esta vida o en otra el bueno es premiado y el malo es castigado; y por-
que, si no existiese la fe en que a los actos rituales les seguirdn los efec-

18. Véanse A.B. Keith, The Religion and Philosophy of the Veda and Upanishads 11, pags. 406-
415; H. Oldenberg, Die Religion des Veda, pags. 530-542; W. Norman Brown, «The Rigvedic
equivalent for Hell”, in India and Indology, pags. 14-20; F. Tola, «Muerte e inmortalidad en el
Rig Veda y en el Atharva Veda», en F. Tola y C. Dragonetti, Yoga y Mistica de la India, pags.
75-90.

19. Véanse S. Lévi, La doctrine du sacrifice dans les Brdhmanas, y H. Oldenberg, Vorwissens-
chaftliche Wissenschaft.

20. Cf.A.B.Keith, The Religion and Philosophy of the Veda and Upanishads 1, pag. 84.
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tos que se les atribuye como propios, el culto a los Dioses careceria de
adeptos. Esa conviccidn exigia una palabra que expresase la regularidad
de esos procesos naturales y la inevitable secuencia entre diversos actos.

En muchas de sus manifestaciones, especialmente en aquellas que se
dan en los planos de la conducta humana y de la accién ritual, la nocién
de rita se vincula con la nocién de causalidad: todo acto tiene una deter-
minada consecuencia. El rito, conjunto de actos sometidos a un orden,
surte necesariamente determinados efectos, y lo mismo sucede con las
acciones buenas o malas que el hombre realiza: seran premiadas o casti-
gadas.

Es muy posible que la idea de un Orden Universal que aparece en el
Veda fuese de origen indo-europeo, pues una concepcién similar se en-
cuentra en el Avesta, en donde aparece el término asa con valores igua-
les al término rita. Rita se vincula no s6lo con el término avéstico asa, sino
también con el hitita arta, con el antiguo persa arta (cf. Arta-xerxes),con
el griego arariské (Goapioxw), cuyo sentido basico es “unir” (to join)
y “ajustar”, “adaptar” (fo fit together),y con la palabra latina ritus, “ordena-
miento, rito”. Todas estas palabras se relacionan con la raiz indo-europea

AR- que significa “unir, ordenar, encajar, ensamblar” 2!

HimMNO DEL RiG VEDA I, 113:
TEXTO SANSCRITO Y TRADUCCION

En Rig Vedal, 113, dedicado a la Diosa Aurora (Usas), se hace presente
laidea de un Orden Césmico que todo lo regula. Es evidente en este him-
no la fuerte y profunda impresién que la marcha ordenada de los fenéme-
nos celestes causé en el poeta védico. Incluimos aqui en sdnscrito y en
traduccidn las estrofas de este himno que expresamente se refieren a
esta nocién.

21. Sobre rita, véanse A.B. Keith, The Religion and Philosophy of the Veda and Upanishads 1,
pégs. 83-85, H. Oldenberg, Die Religion des Veda, pags. 195-202 y Vorwissenschaftliche Wis-
senschaft. Die Weltanschauung der Brahmana-Texte, pdgs. 124-126; H. Liiders, Varuna, 1I
Varuna und das fita, reseiia de Paul Thieme al libro de Heinrich Liiders Varuna. Aus dem
Nachlass herausgegeben von Ludwig Alsdorf II, Varuna und das Rita, en P. Thieme, Kleine
Schriften 11, pags. 777-788; Thomas Oberlies, Die Religion des Rgveda Erster Teil —Das Reli-
giose System des Rigveda—, pags. 346-347. Sobre la etimologia de rza cf. M. Mayrhofer, Kurz-
gefasstes etymologisches Worterbuch des Altindischen, vol. 1, sub voce; y E. Benveniste, Le
vocabulaire des institutions indo-européennes, 1, pags. 99-101.
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Rig Veda 1, 113: Texto sdnscrito

1. idam srestham jyotisam jyotir agac
citrah praketo ajanista vibhva /
yatha prasiita savituh savayah
eva ratryusase yonim araik //

2.  ruSadvatsa rusati svetyagad
araig u krsna sadananyasyah /
samanabandhii amrte aniici
dyava varnam carata aminane //

3. samano adhva svasror anantas
tam anyayanya carato devasiste /
na methete na tasthatuh sumeke
naktosasa samanasa viripe //

8. parayatinam anveti patha
ayatinam prathama sasvatinam /
vyucchanti jivam udirayanty
usa mrtam kam ca na bodhayanti //

12. yavayad dvesa rtapa rtejah
sumnavari sanrtda irayanti /
sumangalir bibhrati devavitim
ihadyosah sresthatama vyuccha //

13. Sasvat purosa vyuvasa devy
atho adyedam vyavo maghoni /
atho vyucchad uttarari anu dyiin
ajaramrta carati svadhabhih //

15.
Iyusinam upamd sasvatinam
vibhatinam prathamosa vyasvait //
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Rig Veda l, 113: Traduccion
Himno a la Aurora

1. «Hallegado estaluz,
la mas hermosa de las luces;
ha surgido la aparicién esplendorosa,
que se difunde por doquier.
Asf como la Aurora impulsada,
cedi6 el lugar al impulso del Impulsador,?
asf la Noche cedié el lugar a la Aurora.

2. LaBlanca® hallegado,
brillante, con su brillante ternero;
la Negra le ha cedido sus dominios.
Del mismo linaje, inmortales,
siguiéndose una a la otra
la Aurora y la Noche avanzan,
alternando sus colores.

3. Idénticoy sin fin es el camino de las dos hermanas.
En alternada marcha,
ambas lo recorren,
instruidas por los Dioses.
Conservando entre ellas la correcta distancia,
no se entrechocan ni jam4s se retrasan.
La Noche y la Aurora,
de idéntico espiritu, de diferentes colores.

8. [Esta Aurora sigue el camino
de las que ya pasaron,
la primera de las que estdn viniendo en sucesién eterna,
difundiendo su esplendor,
animando a lo que vive,
no despertando al que estd muerto.

22. ElImpulsador, Savitar en sénscrito, es el Sol en su aspecto de gran animador del universo.
23. LaBlancaes la Aurora; la Negra, la Noche. Ambas palabras son femeninas en sanscrito.
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12. ;Oh, Aurora,
brilla aqui y ahora,
td, la mds hermosa de todas,
alejando a nuestros enemigos,
protectora del Orden (rza),
nacida en el Orden (rta),
dadora de alegria, suscitadora de liberalidades,’
auspiciosa,
trayendo contigo la fiesta de los Dioses!

4

13. Desde tiempo inmemorial
brillé la divina Aurora;
aqui y ahora la Generosa ha brillado
y asi ella brillard en los dias por venir.
Eternamente joven, inmortal,
ella avanza de acuerdo con su propias leyes.
15. ..
Ha resplandecido la Aurora,
la ltima de las que ya pasaron en sucesidn eterna,
la primera de todas las que han de brillar»

KARMAN REEMPLAZA A RITA

Con el transcurso del tiempo, el uso del término rita con el valor de Or-
den desaparecio del sdnscrito, pero la idea de un Orden inmanente en la
naturaleza, en el rito, en la conducta moral del hombre se mantuvo ex-
presada por otras palabras, tanto en el Brahmanismo e Hinduismo como
en el Budismo.

En el Brahmanismo e Hinduismo la funcién del término rita es asu-
mida por el término karman, que inicial y etimolégicamente significa
“accién”, pero que luego, ampliando su sentido, expresa la doctrina de
que las acciones buenas o malas llevadas a cabo por el hombre en esta

24. LaAurora es la gufa de las liberalidades, en cuanto gracias a ella se inician los ritos religiosos,
que significan regalos para los sacerdotes que en ellos intervienen.

T -
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vida o en vidas anteriores determinan su destino en sus miiltiples aspec-
tos, feliz o desdichado, con el inevitable rigor de las leyes fisicas. El hom-
bre es asi el producto de sus acciones pasadas, de su karman. La misma
doctrina enriquece luego su campo de accidén y determina que la totali-
dad de los karmans individuales da origen a la creacién, la conforma-
cion, el desarrollo y la marcha del universo en que los hombres tienen que
recibir el “fruto” bueno o malo, el premio o castigo de sus acciones. Un
Orden ineludible regula asi todo: el destino de los hombres y el destino
del universo. El mundo en que vivimos no es el mejor mundo posible, es
el tinico posible en funcién de las acciones buenas o malas que los hom-
bres hayan realizado.

En el Budismo se le atribuye al karman la misma funcién ordenado-
ra, y el Budismo tiene plena conciencia del rigor del funcionamiento de
las leyes que regulan la realidad.

En el fondo, la creencia en el karman es también una creencia en un
Orden —en un Orden cuyo cardcter moral se enfatiza, ya que su principal
efecto es que las acciones buenas no quedan sin premio y las acciones
malas sin castigo. Ademds es un Orden cuya inspiracién antropocéntri-
ca es notable en cuanto que es la accién humana, acorde con la moral o
contraria aella, la que constituye el factor predominante en su funciona-
miento. El Orden ha sido colocado en el centro de la perspectiva antro-
polégica que se va convirtiendo en una caracteristica del pensamiento
de la India, siendo trasladado del 4mbito externo de la naturaleza al 4m-
bito humano individual.

La conciencia de la causalidad que se manifiesta ya en la doctrina del
rita tiene gran presencia en la teoria del karman pues, de acuerdo con ella,
todo lo que sucede en el 4mbito individual y en el &mbito césmico es sélo
un efecto de aquella causa dltima y suprema, sin inicio, necesaria e inelu-
dible, que es el karman, la accion. Nada queda al margen de la causalidad.
El Budismo dard su formulacién acabada a esta intuicién, asumiendo como
principios basicos de su filosoffa que «todo tiene una causa» (sahetu) y
que «dado esto, se produce aquello» (asmin sati idam bhavati) *

25. Véanse F.Tola y C. Dragonetti, «La concepci6n budista del universo. Causalidad e infinitud»,
en Anales de la Sociedad Cientifica Argentina, afio 1999, vol. 229, ndm. 1, pags. 65-88 (ver-
sién inglesa, “Buddhist Conception of Reality”, en Journal of Indian Council of Philosophical
Research,Delhi, 1996, vol. XIV, nim. 1, pags. 35-64); Wendy Doniger O’Flaherty (ed.), Kar-
ma and Rebirth in Indian Classical Traditions; Wilhem Halbfass, Karma und Wiedergeburt im
indischen Denken; y para una critica contemporénea de la teoria del karman, Vibha Chaturve-
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Tenemos asi en rita otro caso, al lado de 1a doctrina de lo Uno, de una
doctrina formulada en la Epoca Védica, que se mantendria, bajo una for-
madiversa y expresada por otras palabras, en los siglos siguientes, y que
serd un componente de gran relevancia en los sistemas de pensamiento
de la India.

OBSERVACIONES SOBRE EL TEMA ANTERIOR:
EXALTACION DE LA ACCION EN OCCIDENTE

En Occidente se encuentran también ejemplos de la exaltacién de la ac-
cién similares a la exaltacién del karman en la India.

Comencemos mencionando una obra literaria. En el Fausto de Goe-
the I, en la escena del primer Studierzimmer [Gabinete de trabajo] Faus-
to decide traducir del griego a su “amado aleman” el Nuevo Testamento de
la versién de San Juan. Las primeras palabras del texto dicen: £€v aoyij
v 6 Aéyog: «En el comienzo era el Logos». Fausto duda acerca de la
traduccién de la palabra Logos. Después de descartar la traduccién de
Logos por “Wort” (palabra),“Sinn” (inteligencia), “Kraft”’ (fuerza), la tra-
duce por “Tar” (acto, accién), que corresponde al término sdnscrito kar-
man. La traduccion de Fausto de la frase es entonces: Im Anfang war die
Tar: «<En el comienzo era el acto, la accidn». El acto se convierte asi en la
primera causa de la existencia.

Pasando al campo doctrinario, encontramos que fue un acto, una ac-
¢ién, un pecado cometido por Adan y Eva, lo que causd su desgracia, con-
virtié a sus descendientes, la humanidad, en una massa perditionis (“masa
de perdicién”), condenada para siempre al sufrimiento y a la muerte, y
fue el origen del drama que tuvo como protagonista a Cristo. Una accion
cometida por el primer hombre y la primera mujer fue la causa de todos
esos terribles efectos.

Esa accién pecaminosa de Adan tuvo también importantes conse-
cuencias en la actividad especulativa de Occidente. Tedlogos y fildsofos
trataron acerca de los problemas teoréticos a los que dio lugar aquella
accion pecaminosa. Entre estos problemas estan los relativos a la parti-
cipacién de Dios en ese acto, la transmisién de culpabilidad, la predesti-

di, «Causality of Karmic Justice», en Journal of Indian Council of Philosophical Research,
Delhi, 2001, vol. X VIII , ndm. 3, pdgs. 129-156.
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nacion, la contradiccién entre los elevados atributos de Dios y la reali-
zacién de una accion tal y de sus consecuencias. A estos y otros proble-
mas conectados con aquella primera accién estin dedicadas importan-
tes obras de pensadores occidentales como los tratados anti-pelagianos
de San Agustin, la Théodicée de Leibniz, y toda la inmensa literatura
controvertida alrededor de este tema.

Infinitos actos en India y un acto en Occidente son concebidos como
la causa dltima del destino humano.?

RITA COMO VERDAD

La interpretacién de rita como “Orden” se apoya en textos como el Rig
Veda 1, 113 mencionado, que de primera intencién sugieren ese sentido
para rita. El andlisis etimolégico, al que ya hemos hecho referencia,
apoya la interpretacién de rita como “Orden”.

En su obra Varuna, péstumamente editada por Ludwig Alsdorf en
1959, Heinrich Liiders expuso en forma amplia una idea que ya expre-
saraen 1910 (Sitzungsberichte der Preussischen Akademie der Wissen-
schaften, pag. 931). Descart6 la idea de que rita significase “Orden”,
como generalmente se aceptaba, y sostuvo que en realidad significa “Ver-
dad”, satya en sanscrito, apoyando su tesis en un cuidadoso anlisis de los
textos pertinentes. Rita y satya serfan as{ sinénimos; su sentido comtin
seria “Verdad”. Desde la formulacién por Liiders de esta tesis novedosa,
las opiniones de los indélogos se han dividido entre ambas acepciones
de Orden y Verdad, contando cada una con prestigiosos representantes de
la Indologia.

Pero posiblemente la distancia que separa rita y satya es escasa. Sat-
ya,“verdad”, proviene de laraiz AS-,que en algunas formas derivadas de
ella se presenta reducida a S-. AS-/S- significa “ser”, “existir”. Satya estd
relacionado con el participio formado a partir de AS-/S-: sant-, sat-, sati
(existente). De acuerdo con su origen etimolégico, satya significa “la
realidad’: “lo que es”, “lo que existe”, “lo que se da”, “lo que estd ahi”.
Satya también significa “la verdad’” en su sentido bésico de “congruen-

AN TY %

cia” (“correspondencia”, “coincidencia”, “concordancia”) entre las co-

26. Cf. el articulo de O.Schwemmer, «Tathandlung», en Enzyklopddie Philosophie und Wissen-
schaftstheorie, vol. 4, pags. 208-209.
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sas: por un lado el pensamiento y la palabra, y por otro lado aquello a lo
que el pensamiento y la palabra se refieren. Nota esencial de la verdad
(satya) es la congruencia. La palabra veraz (satya) es congruente (rita,
como adjetivo).

Siexaminamos el término rita vemos que,como en el caso de verdad
(satya), nota esencial del mismo es la congruencia (la correspondencia,
la coincidencia, la concordancia) entre dos cosas: la causa y su efecto,
un hecho y su acompafiante, un acontecimiento y su secuencia.

La presencia en rita y en satya del elemento de congruencia aproxi-
ma a ambos términos y permite su intercambio en el discurso en deter-
minados contextos, como ocurre con el uso de adjetivos diferentes, pero
que pueden ser usados indistintamente por tener un componente seman-
tico comtn.

Ademis rita, por su lado, designaba el Orden que rige larealidad en que
vivimos, y a nosotros mismos. Siguiendo la tendencia védica de sustancia-
lizar y materializar todo, rita podia ser sustancializada y materializada.
Y era también posible, de acuerdo con otra tendencia védica (la de la iden-
tificacién), que el Orden (rita) fuera identificado con la realidad que ella
ordena y regula. Dada su incidencia en todos los aspectos de la existencia,
rita es por excelencia lo que es, lo que existe, o que se da, lo que estd ahi.
Rita podia, pues, sugerir a la vez tanto el Orden que rige todo como el
todo sometido a ese Orden, podia significar a la vez el Orden y Realidad.

Recordemos que el término griego kdsmos (x00u0¢) significa “or-
den”, pero también significa “mundo”.

OBSERVACIONES SOBRE EL TEMA ANTERIOR:
EL CONCEPTO DE ORDEN EN OCCIDENTE

Desde muy pronto se encuentra en Grecia la idea de que en el mundo rei-
naun orden, idea expresada en forma mas o menos explicita, mas o menos
directa, mas o menos universal. Para expresar esta idea de orden se uti-
liza el término kdsmos (x60u0g), sinénimo de eutaxia (evta&ia) y td-
xis (ta&ig). La idea de que el universo estd sometido a un Orden, que es
un késmos, se mantendra en la historia de las ideas en Occidente.”

27. Véase en los articulos «<Kosmos» y «Ordnung» por diversos autores, en el Historisches Wor-
terbuch der Philosophie,vol.1V,col. 1167-1176,y vol. VI, col. 1249-1309, un detallado estu-

[ |
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Nos referiremos a tres casos en la historia de este largo proceso: la
teoria estoica de la eiuaouévn, fatum, “destino”, el poeta Manilio y al-
gunos autores medievales latinos citados por M.D. Chenu.

1. La teoria de la heimarméné ( eiuaguévn), fatum, “destino”, “fata-
lidad” tuvo un gran desarrollo en el periodo helenistico-romano espe-
cialmente entre los Estoicos. Se puede decir que ella constituye una de
sus doctrinas fundamentales.” Los fragmentos de los Estoicos compila-
dos por J. von Arim, en Stoicorum Veterum Fragmenta, volumen I1, re-
ferentes a esta teoria, abarcan desde la pagina 264 a la 298.

La noci6n de la eigaguévnno nos lleva al mbito de la supersticién.
La eiuaouévn no es una fuerza misteriosa, indefinible. Pertenece al
ambito de la fisica y se trata de un nocién de inspiracién racionalista.
Este hecho ha sido bien sefialado por Cicerén en De divinatione 1,126.
De las definiciones conservadas en los fragmentos de los reunidos por
J. von Arnim se deduce que la giuaguévn es la natural e inalterable
conexidn de causas y efectos de acuerdo con la cual todo sucede en el
nivel humano y en el nivel césmico. Bdsicamente, la eiuagugvnes la
ley de la inalterable causalidad y de un Orden ineludiblemente prefija-
do, de un rita en términos védicos. Citamos algunos de dichos frag-
mentos:

[Plutarco], De fato, capitulo XI, pdg. 574 d [912 von Arnim]:

undév avauring ylyveobai, GAla xarda mponyovuévag aitiag.
«Nada ocurre sin causa, sino de acuerdo con causas precedentes».

Estobeo, Anthologium 1,79, 1, edicién K. Wachsmuth y O. Hense
[913 von Arnim], citando a Crisipo:

elpaguévn éotiv 6 tol xoouov Adyog [...] Abyog xal’ év ta uev
YEYOVOTA YEYOVE, TA OF YLVOUEVQ YIVETAL, TA OF YEVNOOUEVAL
YEVIIOETAL.

dio del concepto de Orden en Occidente desde la Antigiiedad Griega a través de la Edad Media
hasta la Epoca Moderna.
28. Cf.E.Zeller, Die Philosophie der Griechen 111, 1, pags. 160-161.
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«La efpapuévn es el logos del cosmos [...] logos de acuerdo con el cual
ocurrieron las cosas que ocurrieron, ocurren las cosas que ocurren y
ocurrirdn las cosas que ocurrirdn».

Didgenes Laercio, Vidas y opiniones de los filosofos eminentes VII,
pag. 149 [915 von Arnim]:

&or 8 eipapuévn aitia v Sviwv glpouévny 1j Aéyog xad’ év 6
x00uog dteEayeral.

«La eiuaguévn es la causa concatenada de las cosas existentes o el lo-
gos de acuerdo con el cual el cosmos funciona».

Aecio, Placita 1, 28,4 [917 von Arnim], dando una definicién de la
nocién de eipaguévndice:

oi Stwixol elipuov aitidv, rovréon ta&v xai Emovvdeov ara-
oafarov.

«Los Estoicos [dicen que es] el encademaniento de causas, es decir, un
orden y una ligazén ineludible [de causas]».

Nemesio, De natura hominis, capitulo 37, pag. 299, edicién C.F.
Matthae [918 von Arnim]:

el 8¢ 1) eluaouévn eioude Tig ovoa aitidv drapdfaros.
«Si la eipctouévn es un encadenamiento ineludible de causas...».

Servio, Comentario de la Eneida de Virgilio 1,257 [923 von Arnim],
se refiere al siguiente “dogma” de los Estoicos:

nulla ratione posse fata mutari.
«Los destinos no pueden ser cambiados por ninguna razén».

Commenta Lucani Lib. 11, 306, pag. 69 edicién Usener [924 von
Arnim]: o
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et hoc secundum Stoicos qui omnia dicunt fato regi et semel constituta
nec a numinibus posse mutari.

«Y esto de acuerdo con los Estoicos que dicen que todas las cosas son
regidas por el destino y constituidas de una vez por todas y que no pue-
den ser modificadas por los Dioses».

2. Una de las ideas que con frecuencia expone el gran poeta latino
Manilio (siglo 1 después de Cristo) en su injustamente descuidado poe-
ma Astronomica (editado excelentemente por G.P. Goold) es la del Or-
den Cdsmico. Manilio expresa su admiracién por el orden racional e in-
alterable que regula el movimiento de los planetas y la vida del universo
en bien cincelados versos como los que citamos a continuacion:

I,28-33

Quis foret humano conatus pectore tantum
invitis ut dis cuperet deus ipse videri
sublimis aperire vias imumque sub orbem
et per inane suis parentia finibus astra?

«¢Quién dotado de un corazén humano

se hubiera atrevido a tdnto:

desear contra la voluntad de los Dioses

aparecer él mismo como un Dios,

descubrir los caminos del cielo

y por debajo de la béveda celeste y a través del espacio
los astros que obedecen a sus propios limites?»

1,63-64
[...] deprendit tacitis dominantia legibus astra
et totum aeterna mundum ratione moveri [ ...]»

“[...] (la experiencia) descubrié que los astros
dominan con silenciosas leyes
y que todo el mundo es movido por unarazén eterna [...]"”
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I,139-144

et mundi struxere globum prohibentque requiri
ultra se quicquam, cum per se cuncta crearint,
[frigida nec calidis desint aut humida siccis,
spiritus aut solidis, sitque haec discordia concors
quae nexus habilis et opus generabile fingit
atque omnis partus elementa capacia reddit [ ...]

«[La tierra, el fuego, el aire y el agua]
construyeron la esfera del mundo

y prohiben que se busque algo mas all4 de ellos,
pues ellos solos crearon todo,

y lo frfo estd junto con lo célido

y lo himedo con lo seco

y lo etéreo con lo sélido

y reina esta discordia concorde,

que da origen a nexos eficaces

y a una obra destinada a crear,

y torna a los elementos capaces de dar origen a todo [...]»

1,182-185y 188

nam neque fortuitos ortus surgentibus astris
nec totiens possum nascentem credere mundum
solisve assiduos partus et fata diurna,

cum facies eadem signis per saecula constet,
idem Phoebus eat caeli de partibus isdem
lunaque per totidem luces mutetur et orbes

et natura vias servet, quas fecerat ipsa [ ...J

«No puedo creer que los astros surjan de fortuitos orientes
ni que una vez tras otra nazca el mundo,

que el sol llegue a ser en recurrentes partos

y que sus destinos duren un solo dfa,

cuando vemos que a través de los siglos

los astros conservan la misma faz

y el mismo Febo sale de las mismas regiones del cielo

y la luna pasa por los mismos cambios
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de resplandor y de forma,
y la naturaleza observa los caminos
que ella misma se ha trazado [...]»

1,475-479

non varios obitus norunt variosque recursus
certa sed in propias oriuntur singula luces
natalesque suos occasumque ordine servant.
nec quicquam in tanta magis est mirabile mole
quam ratio et certis quod legibus omnia parent.

«[Los astros] no conocen diversos ponientes y diversos regresos,
todos ellos salen, precisos, para difundir sus propias luces

y con orden conservan sus natales y sus 0casos.

Ni nada es m4s admirable en tan inmensa mole

que el orden y que todos ellos obedezcan a rigurosas leyes.»

I, 495-500

at cur dispositis vicibus consurgere signa

et velut imperio praescriptos redere cursus
cernimus ac nullis properantibus ulla relinqui?
cur eadem aestivas exornant sidera noctes
semper et hivernas eadem, certamque figuram
quisque dies reddit mundo certamaque relinquit?

«Pero ¢ por qué vemos levantarse a los astros
en ordenadas alternancias

Y SEguir sus cursos

como por una autoridad prescriptos

y que, porque ninguno se apresura, ninguno queda atrds?
(Por qué las mismas estrellas

adornan las noches del estio

y siempre las mismas las del invierno,

y cada dia al nacer su consabido aspecto

le devuelve al mundo

y su consabido aspecto al concluir le deja?»
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I11, 64-65
his regimen natura dedit propriasque sacravit
unicuique vices sanxitque per omnia summam | ...]

«A aquellas [estrellas] la naturaleza las someti6 a un orden
y consagré para cada una sus propias alternancias
y todo lo sanciond en todo el universo [...]»

3.M.D.Chenu,en su obra La théologie au douziéme siécle,pags.23-
25, expresa:

«De este universo, y por ser él un todo, la armonia es extraordinaria, por
la diversidad misma de los seres que la componen »

y cita algunos textos de autores medievales relativos a este tema con sus
respectivas referencias bibliogréficas:

Guillaume de Conches, Glossa in Timaeum:

Est mundus ordinata collectio creaturarum.

«El mundo es una ordenada coleccién de creaturas™;

Honorius d’ Autun, Liber XII quaestionum:

[...] omnia concorditer consonant, dumlegem sibi insitam [ ...] servant [ ...]

«Todas las cosas concuerdan armoniosamente, al observar cada una la
ley que le es insita”;

Amaud de Bonneval, De operibus sex diarum:

[...] Cujus [Dei] moderamine diversa et contraria in unitatem pacis
conveniunt, et immovilia et errantia ad certum ordinem revocantur [ ...]

«Por obra del gobierno de Dios las cosas diversas y contrarias confluyen
en la unidad de la paz, y las cosas inmoéviles y errantes estén dispuestas
en un determinado orden».
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A partir del siglo xv11 la palabra cosmos designa al mundo en su integri-
dad, que es el objeto de estudio de las ciencias naturales, entendido
como un todo ordenado, sometido a leyes.”

CONCLUSION

Se podria hacer extensivas al presente caso del Orden Césmico y a otros
casos que veremos en los capitulos siguientes las palabras de José Fe-
rrater Mora, Diccionario de Filosofia, vol.1 (A-D), pag. 705:

«Es facil ver que todas estas teorfas [modernas cosmoldgicas], aunque
apoyadas en observaciones astronémicas y empleando el instrumental
matematico, se plantean problemas que habfan sido tratados ya por las
antiguas cosmologias y que inclusive algunas de sus soluciones se pare-
cen extraordinariamente a varias de ellas. Es el caso de la concepcién de
una “materia primordial”, o de una eterna expansién y concentracién
del universo, o de una creacion continua de la materia. Asi, como la teo-
ria del conocimiento, la cosmologia muestra muchos puntos de inter-
seccion entre el lenguaje cientifico y el filos6fico».

También podemos encontrar, como intentamos establecerlo en este li-
bro, una notable concordancia entre el pensamiento indio y el pensa-
miento occidental respecto de muchos temas de la reflexién filoséfica
—incluso en la reflexion incipiente y primera que se va abriendo camino
yaen los mas antiguos tiempos védicos.
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3. ELFLORECIMIENTO
DE LA FILOSOFIA DE LA INDIA

El Brahmanismo. Las Upanishads
El Principio Supremo universal e individual.
Las estructuras triddicas. Correspondencia
entre macrocosmo y microcosmo. La unidad del mundo

INTRODUCCION

Después del Periodo Védico que se extiende de circa 1500 antes de Cris-
to hasta circa 800 antes de Cristo, y cuyos textos representativos son los
cuatro Vedas: Rig Veda,Sama Veda, Yajur Veda y Atharva Veda,comienza
lo que podemos llamar el Periodo Brahmdnico que se extiende de circa
el 800 antes de Cristo hasta circa el 500 antes de Cristo. Las obras basi-
cas de este segundo periodo de la historia de la India son los Brahmanas
y las Upanishads,que también forman parte de la Shruti o “Revelacién”. De
estas dos clases de obras son las Upanishads las que mds nos interesan
para los fines del presente libro, pues en ellas se encuentran numerosos
textos de caracter especulativo y metafisico. Una caracteristica esencial
de las Upanishads es laheterogeneidad de su contenido debido al hecho de
que son obras de recopilacién, en que se retinen doctrinas de diverso ori-
gen, de diversa inspiracién y de diversa época, muchas veces divergentes
y aun contradictorias entre si, que revelan la intensidad de la actividad
especulativa de esa época.

Las Upanishads mas importantes son las llamadas “Upanishads anti-
guas”: Brihadaranyaka, Chandogya, Aitareya, Taittiriya, Kaushitaki,
Kena,y las llamadas “Upanishads intermedias”: Kathaka, Isa, Svetasva-
tara, Mundaka, Mahanarayana, Prasna, Maitrayana, Mandiitkya, poste-
riores a las anteriores. La fecha de composicién de las mencionadas
Upanishads se ubica desde circa 800 antes de Cristo hasta circa 500 an-
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tes de Cristo. F. Tola, en su obra Doctrinas Secretas de la India, ofrece
una seleccion de textos de las Upanishads mas antiguas con abundantes
notas.

Sefialemos que muchos estudiosos occidentales de la Filosofia de la
India como Paul Deussen, The Philosophy of the Upanishads, Helmuth
von Glasenapp, Die Philosophie der Inder,Paul Masson-Oursel, Esquis-
se d’une Histoire de la Philosophie Indienne, Erich Frauwallner, Ge-
schichte der indischen Philosophie, Walter Ruben, Die Philosophen der
Upani-shaden, como asi también todos los estudiosos de la India en el
campo de su Filosofia consideran que en las Upanishads se encuentran
las primeras manifestaciones de la Filosofia de la India.

En este periodo los Dioses de la Epoca Védica pasan a segundo pla-
no, son despojados de su status de preeminencia. Dos nociones nuevas
ocupan entonces el primer lugar: Brahmany atman.!

BRAHMAN Y ATMAN.
EVOLUCION SEMANTICA DE AMBOS TERMINOS

Brahman es un término gramaticalmente neutro. El sentido originario
de Brahman ha sido muy discutido. De acuerdo con el anélisis realizado
por Paul Thieme en su articulo «Brahman», en Zeitschrift der Deut-schen
Morgenlindischen Gesellschaft 102,1952, pags.91-129, incluido en sus
Kleine Schriften Teil 1, Wiesbaden: F. Steiner, 1971, pags. 100-138, se
puede considerar que el significado originario de este término fue “for-
mulacién” (Formulierung), “configuracion” (Gestaltung), “formacién”
(Formung) (el acto de formular tanto como el producto de ese acto).
Brahman designa asf{ la accion del sacerdote en un rito, consistente en
formular, configurar, formar algo en el plano verbal. Pero, como el mis-
mo Thieme observa en pdgina 112, los sustantivos terminados en -man son
nomina actionis que expresan tanto la actividad (Tdtigkeit) en s como
su resultado (Ergebnis). Brahman expresa asi también lo que el sacer-
dote formula, configura, forma, como puede ser un himno 2 Posteriormen-
te, en las Upanishads el término Brahman fue usado para designar al
Principio Supremo, lo Absoluto.

1. Sobre Brahman y atman, véase sub voce los dos articulos de L. Schmithausen en Historisches
Worterbuch der Philosophie, vol. 1,col. 954-956 y col. 601-603, respectivamente.
2. Cf.M.Mayrhofer, Kurzgefasstes etymologisches Worterbuch des Altindischen, sub Brahman.
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Atman, término sanscrito masculino, designé originariamente “el
aliento”, “el aliento vital”. En el Rig Veda el término atman es usado con

” ¢

el valor de “aliento” y también con el valor de “aliento de vida”, “principio
de vida” ?

En algunos pasajes del Rig Veda se establece claramente una rela-
cién entre el arman y el viento (vata y vayu), como por ejemploen, 34,
7d,VII, 87,2 a, X, 168, 4 a, donde al Dios Viento (vata), a quien estd
dedicado el himno, le llaman arma devanam, “aliento de los Dioses”,
en X, 16,3 a, en que se pide que “el aliento (vital)” (atman, glosado por
el gran comentador Sayana con el término prana, “aliento”) del muer-
to vaya al viento (vdta) en el momento de la muerte.

El término atman se relaciona etimoldgicamente con los términos
alemanes Atem y Odem, que significan “aliento”.

Creencias similares a ésta son comunes a muchos pueblos en las pri-
meras etapas de su evolucién cultural *

Luego las nociones de Brahman y atman, a partir de sus modestos
origenes (“la formulacién” y *la respiracién”, respectivamente), por obra
de la especulacién sacerdotal, se van enriqueciendo y transformando.
Atman pasa a designar al principio espiritual en el individuo (el alma),
idéntico en esencia y atributos con el Principio Supremo, con lo Absolu-
to, Brahman. Brahman pasa a designar basicamente el Principio Supre-
mo, lo Absoluto.

Un paso de enorme importancia respecto de ambos conceptos es que
ellos en muchos pasajes de las Upanishads son identificados; Brahman
y atman pasan a constituir una sola y misma entidad, apuntando Brah-
man preferentemente al plano universal y atman al plano individual.

Brahman y atman son la gran herencia que las Upanishads dejan a las
generaciones siguientes de pensadores. Parte del pensamiento de la In-
dia se dedicard en los siglos siguientes a reflexionar sobre ambas nocio-
nes, a ahondar en ellas, y a construir sobre ellas los mds audaces sistemas
mediante una labor de deduccién metddica.

3. Véase H. Grassmann, Worterbuch zum Rig-Veda, sub atman.

4. Cf. el articulo de H.B. Alexander, «Soul (Primitive)», en Encyclopaedia of Religion and
Ethics,vol. X1, pags. 725-731; y Ernst Windisch, «Uber den Sitz der Denkenden Seele beson-
ders bei den Indern und Griechen...», en Kleine Schriften, pags. 403-451, en especial pags.
436-447 [seccion Die Seele ein Hauch].
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OBSERVACIONES SOBRE EL TEMA ANTERIOR:
EVOLUCION SEMANTICA DE LOS TERMINOS GRIEGOS
Yuy1 (PSYQUE), TVETU (PNEUMA),

Y LOS TERMINOS LATINOS SPIRITUS, ANIMUS , ANIMA
EN OCCIDENTE

Es interesante examinar la similar evolucién semantica que en Occiden-
te tuvieron los términos psyque, pneuma, spiritus, animus, anima. Estos
términos pasaron de significar “el aliento respiratorio” a significar nocio-
nes de mayor jerarquia: “el alma”, “el espiritu”, a quienes se les da starus
elevado y se les atribuye excelsas cualidades, entre éstas la de ser una res
cogitans,“una cosa que piensa”, como dice Descartes.

Es muy frecuente en la historia de las ideas encontrarse con esta cla-
se de transformacién en los valores semdnticos, con estos pasajes para
las palabras de significados de humilde nivel a significados de comple-
jo y rico contenido y objeto de vasta especulacidn.

1. Wuyn (psyque) en griego es un sustantivo que se relaciona con el
verbo Yuyw: “respirar” (“to breath”) y “soplar” (“to blow”).

Homero concibe a la yuyn como aquel principio cuya presencia le co-
munica al cuerpo vida y conciencia, pero que al dejar el cuerpo en el mo-
mento de la muerte, escapando por la boca o por la herida, se transforma
en una mera sombra, debilitada fisica e intelectualmente, convertida en
una palida imagen del hombre a quien pertenecié y condenada a llevar una
vida de tristeza en el Hades

2. Esta concepcién de la yuyn relacionada con el aliento o la respi-
racién se mantuvo hasta muchos siglos después de Homero.

La yuyn fue designada después también con la palabra wvedua (pneu-
may),cuyo valor originario fue el de “viento”, ““aliento”, y estd conectada con
el verbo tvéw (pnéd), que tiene los valores de “respirar” y “espirar” °

Segun Di6genes Laercio, Vidas y opiniones de los filésofos ilustres IX,
19, habria sido Jendfanes el primero que utiliz6 el término mvedua como
sinénimo de Yuxn.

3. Los Estoicos mantuvieron la concepcién homérica con leves mo-
dificaciones. Citamos a continuacién opiniones de los Estoicos registra-
das en laobra de 1. von Amim, Stoicorum veterum fragmenta, en las cua-

5. Cf.E.Rohde, Psyche, Seelen Cult und Unsterblichkeitsglauble der Griechen I, pags.2-5.
6. Cf.H.Frisk, Griechisches etymologisches Worterbuch, sub avetua.
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les esta concepcion arcaica del alma estd presente, sefialando entre cor-
chetes el volumen y numero de serie. Cf. E. Zeller, Die Philosophie der
Griechenlll, 1, pags. 197-203.

De acuerdo con Diégenes Laercio VII, 157 [1, 135], Zendn, el fil6so-
fo Estoico, y Posidonio consideraban que:

mvetua évOeguov eivar Tijv Yuynv. TobTw yao Huds eivor éum-
VOOUS xai VO TOUTOU UVEITOOL.

«La yuyn es un avedua caliente, y que por él estamos vivos y que por
él nos movemos».

Galeno, en De Placitis Hippocratis et Platonis 11, 8 {1, 140], atribuye
a los Estoicos Cleantes, Crisipo y Zendn la opinién de que:

T0épealar puev €€ aiparog ... v Yuxt, ovoilav 8’ avtijc Undoyety
70 TVETUA.

«La Yuyr) se alimenta de sangre y que su esencia es el Tvedua».

Epifanio, Adversus haeresies 111, 2,26 [1, 146], expresa que Zenén,
el Estoico:

’

xdAer TV Yuyn moAuypoviov avetua, ov unv 8¢ dpbagrov Si
Shov Eheyev avtnv elval. éxdamavdiral yap UmO 100 mOAAOD
XOOVOU Ei¢ TO APaves.

«Llamaba a la yuyn “avedua duradero”, pero decia que no era impe-
recedero por completo, pues se gastaba por obra del tiempo hasta des-

aparecer».

Nemesio, De natura hominis 11, pag. 38, edicién Ch.F. Matthae, [II,
773}, informa que:

ol uév yap Srwixol tvedua Aéyovary adtny §vBsguov xai didmugov.

«Los Estoicos dicen que ella [la yuyn] es un xvedua [viento] caliente
e igneo».



124 FILOSOF{A DE LA INDIA

Sexto Empirico, Contra los Fisicos 1,71-73, transmite una doctrina
Estoica de acuerdo con la cual las almas (uyn) al dejar los cuerpos no
se dirigen hacia abajo, pues, estando hechas de particulas sutiles y sien-
do de naturaleza ignea (TvQWOELS) y etérea (TVETUATWOELS), ascien-
den hacia la regién superior y ahi permanecen por largo tiempo y utili-
zan como alimento las exhalaciones que suben de la tierra, no existiendo
nada que pueda destruirlas.

4. La palabra yUyw, como ya hemos indicado, significa “respirar”
(“to breathe™) y “soplar” (“to blow”), y en este sentido se relaciona con
Yuyny mveduaen las concepciones griegas del alma referidas anterior-
mente. Pero yUyw puede también significar “enfriar” (“to make cool or
cold”) y en pasivo “enfriarse” (“to grow cool or cold”). Este segundo sen-
tido ha sido también utilizado con fines etimologizantes.

Aristételes, De anima, 405 B, lineas 24-29, se refiere a ciertos pen-
sadores que vinculaban el alma con el frio (70 yvyedV) y consideraban
que el nombre de Wuvy7 (para el alma en griego) se debia

dia TV Gvasvony xal v xaray v xadeiobat Yyuynv
«alarespiracién y enfriamiento».

Origenes, en su De Principiis, I, 8, 3, pag. 392 edicién H. Gorge-
manns y H. Karpp = pag. 158 edicién Koetschau, entendia que el alma
era llamada yuyn

ab eo quod refrixerit a fervore iustorum et divini ignis participatione

«porque se enfrié [alejandose] del fervor de los justos y de la participa-
cién del fuego divino».

Los Estoicos iban mds lejos y construfan una teoria acerca de cémo
el frio intervenia en el surgimiento del alma del nifio ya formado en el
seno materno:

Yuxouevov Um0 1ol GEQOS %ot OTOUOVUEVOY TO TVEDUQ UETO-
BdAdewv xai yiveaBai Lpov: EOev 0vx Ao ToSmOU THV YUXNY hvo-
paoBor wapa v Y&y [Plutarco, De Stoicorum repugnantiis, ca-
pitulo 41, pag. 1052f].
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«El aliento vital enfriado por el aire y endurecido se transforma y se tor-
na viviente, por lo que es con razén que recibe el nombre de Yy debi-
do al enfriamiento [que experimentd]».

Este texto de Plutarco es citado por J. Von Amim en Stoicorum veterum
fragmenta,vol. I, fragmentos 804-808 (Anima refrigeratione orta), jun-
to con otros textos de contenido similar de Plotino, Enéada IV Lib. VII 11
[=1V,83,vol.1V, pag. 201 edicién Bréhier|; Tertuliano, De anima, capi-
tulo 25; Plutarco, ob. cit., pag. 1053d, y De primo frigore, capitulo 2; Porfi-
rio, De anima,apud Eusebium, Praep. evang., XV, pag. 813c; Plutarco, De
communibus notionibus adversus Stoicos, capitulo 46, pag. 1084e; Hi-
polito, Philos. 21 [= Refutatio omnium haeresium 1,21, pag. 83, edicién
de Marcovich; y Origenes, De principiis 11, capitulo VIII, pag. 96, edicién
Delarue [= pdg. 392, edicién Gorgemanns y Karpp].

5. Con relacién a los términos latinos sefialemos que spiritus signifi-
c6 también en su origen simplemente “el aliento”, y estd relacionado con
el verbo spiro, “soplar”, “respirar”; animus se relaciona con el término
griego dvenog, “viento”, y con los términos sanscritos anitum (de la raiz
AN-),“respirar”, anila (de laraiz AN-), “viento”; anima a su vez significé
originariamente “corriente de aire”, “viento”, “respiracion”. Las palabras
animus y anima a su vez se relacionan con las palabras latinas halare,
“soplar”, “exhalar”, “respirar”, an(h)elare, “respirar dificultosamente”,
y animal, “animal” (“ser que respira”).’

6. Es interesante sefialar que, muchos siglos después de los Estoicos,
Descartes en la Segunda Meditacién se expresa de la siguiente manera
con relacién a lo que es el alma, en Oeuvres de Descartes,ed. Ch. Adam

& P. Tannery, vol. VII, pag. 26, texto latino:
Sed quid esset haec anima, vel non advertebam, vel exiguum nescio
quid imaginabar, instar venti, vel ignis, vel aeteris, quod crassioribus
mei partibus esset infusum,

en su version francesa, vol. IX de la citada edicién de Descartes, pag. 20:

Mais ie ne m’arrestois point a penser ce que c’estoit que cette ame, ou
bien, siie m’y arrestois, i’ imaginois que’elle estoit quelque chose extre-

7. Cf.Alois Walde, Lateinisches etymologisches Worterbuch, sub vocibus.
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mement rare & subtile, comme vn vent, vne flame ou vn air tres-delié,
qui estoit insinué & repandu dans mes plus grossieres parties ®

«Pero qué cosa sea esta alma, o bien yo no me detenia a pensarlo, o bien
yo me imaginaba que era algo sutil,como un viento, una llama de fuego,
0 un aire, que estaba infuso en mis partes mas groseras,»

En relacién con la idea antes referida de la evolucién seméntica de ciertas
palabras, que de nociones modestas pasan a designar otras mas comple-
jas y de elevado nivel, nos parece interesante sefialar una curiosa infor-
macién proporcionada por Leibniz en Nouveaux essais sur I’entende-
ment humain, Livre III; Des mots, Chapitre 1, § 5.

Leibniz comienza sefialando que:

Le mot Esprit dans sa premiere signification c’est le souffle, et celuy
d’Ange signifie messager, [...] dans le credo des Hottentots, on a nom-
mé le saint Esprit par un mot, qui signifie chez eux un soufflé de vent be-
nin et doux.

«La palabra Espiritu en su primera significacién es el “soplo” [de aire]
y la de Angel significa “mensajero”, [...] “en el credo de los Hotentotes
se ha designado al Espiritu Santo con una palabra que significa entre
ellos “un soplo de viento benigno y dulce”»;

y a continuacion Leibniz refiere que:

Un certain hollandois peu affectionné a la religion, avoit abusé de
cette verité (que les termes de Theologie, de Morale et de Metaphysi-
que sont pris originairement des coses grossieres) pour tourner en ri-
dicule la Theologie et la foy chretienne dans un petit dictionnaire Fla-
mand, ou il donnoit aux termes des definitions ou explications non pas
telles que 'usage demande, mais telles que sembloit porter la force
originaire des mots et les tournoit malignement; et comme d’ailleurs

8. Sobre el concepto de “alma” en Occidente, su relacién con el aliento y su evolucidn, véanse los
articulos, de diversos autores, «Soul», en Encyclopaedia of Religion and Ethics, vol. 11,
pags. 725-755, «Geist» y «Seele», en Historisches Worterbuch der Philosophie, vol. 3,
col. 154-204 y vol. 9, col. 1-89, y José Ferrater Mora, Diccionario de Filosofia, tomo I,
pdags. 109-118.
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il avoit donné des marques d’impieté, on dit qu’il en fut puni dans le
Raspelhuys.

«Un cierto Holandés, poco afecto a la religién, habia abusado de esta
verdad (que los términos de Teologia, de Moral y de Metafisica son to-
mados originariamente de cosas groseras) para ridiculizar a la Teologia
y ala fe cristiana en un pequeifio diccionario Flamenco, en el cual él daba
alos términos [técnicos de la Teologia] aquellas definiciones o explica-
ciones que no son exigidas por el uso ordinario [del lenguaje], sino
aquellas que la fuerza originaria de las palabras parecia comportar y las
distorsionaba maliciosamente; y como por lo demds él habia dado prue-
bas de impiedad, se dice que €l fue castigado en la Raspelhuys [*“Peni-
tenciaria”, en holandés en el original]».

Indudablemente, el “flamenco” mencionado por Leibniz estaba equi-
vocado en atribuir a palabras técnicas de la Teologia, de 1a Moral y de
la Metafisica el sentido originario o etimolégico que esas palabras ha-
bian tenido tiempo atrds, pues con el transcurso del tiempo y la evolu-
cién del pensamiento ese sentido originario o etimoldgico se pierde y
es reemplazado por otro, como lo han mostrado los ejemplos que he-
mos examinado. Lo que tiene que admitirse es que el sentido origina-
rio o etimolégico de las palabras revela muchas veces cémo, en épocas
remotas de cada sociedad, se concebia la entidad que esas palabras de-
signan. El “Espiritu” o el atman, que para Descartes o las Upanishads
son excelsas entidades (res cogitans en Descartes, lo Absoluto en las
Upanishads) originariamente fueron s6lo soplos tenues de aire, que al
escaparse del cuerpo humano, se dilufan en el espacio, poniendo fin a
la vida.

HETEROGENEIDAD DEL CONTENIDO
DE LAS UPANISHADS

En las Upanishads diversas concepciones de Brahman, el Principio Su-
premo, y del arman, el alma, se hacen presentes, y muchas de sus formu-
laciones con respecto a ambos pueden ser objeto de variadas interpretacio-
nes. Este hecho explica por qué a partir de los mismos textos upanishadicos
se crearon con relacion a Brahman y atman una serie de doctrinas de di-
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ferentes y, en ciertos casos, también de contrarias tendencias, que pasa-
ron a constituir sistemas filoséficos diversos.

Debido a la heterogeneidad de su contenido no se puede en rigor, en
lo que concierne no sélo a Brahman y atman sino a los diferentes temas
de que tratan las Upanishads, hablar de una sola doctrina upanishddi-
ca; habria que referirse a las doctrinas upanishddicas. Para hacer una
exposicién del contenido doctrinario de las Upanishads seria necesario,
o bien analizar una tras otra esas variadas doctrinas sobre cada tema, o
bien, adoptando el camino menos objetivo y menos cientifico de los an-
tiguos pensadores de la India, dar la preeminencia a una de las doctrinas
que, coexistiendo con otras, aparecen en las Upanishads, e interpretar
todos los textos, en que se evidencian doctrinas divergentes, a la luz de
la doctrina elegida, teniendo que recurrir para ello a todas las sutilezas
de la hermenéutica, en las que esos antiguos pensadores indios fueron
maestros. Cuando tratemos en los préximos capitulos de los sistemas de
Gaudapada, Shankara, Ramanuja y Madhva, nos referiremos a sus doc-
trinas respecto de Brahman y atman, que son otras tantas interpretacio-
nes, propias de cada uno de ellos, de las concepciones upanishddicas que
giran alrededor de ambos términos. Ahora sélo sefialaremos algunas ca-
racteristicas de Brahman y atman interesantes en si, que pueden ser con-
sideradas comunes a todos esos sistemas y que se mantuvieron en el
pensamiento ulterior de la India y marcaron uno de los rumbos que éste
siguid.

BRAHMAN COMO “ARCHE” (aox1)
(PRONUNCIESE ‘ARJE’):
ORIGEN, FUNDAMENTO Y FIN DE TODO

Brahman, el Principio Supremo, lo Absoluto, al cual atman es muchas
veces identificado, es presentado en algunos textos upanishadicos como
una entidad abstracta e impersonal que deberia ser designada con la pa-
labra Aquello, y en otros textos como un ser concreto y personal que de-
berfa ser designado por la palabra El.

Brahman es el origen, el fundamento y el fin de todo lo existente. Todo
surge de €l, todo subsiste en €l y todo retorna a €l. En la Taittiriya-Upa-
nishad 111, 1, encontramos la expresion:
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yato va imani bhitani jayante yena jatani jivanti yat prayanty abhi-

«Aquello de donde estos seres nacen, gracias a lo cual una vez nacidos
viven, y en lo cual cuando mueren penetran —aquello desea conocerlo.
Aquello es Brahman».

Laidea de que Brahman / atman es el origen de todo aparece en los
textos siguientes de la Mundaka Upanishad caracterizados por una evi-
dente inspiracién panteista:

1, 1, 7, yathornanabhih srjate grhnate ca yatha prthivyam osadhayah
sambhavanti / yatha satah purusat kesalomani tathaksarat sambha-
vatiha visvam //

«Como la arafia emite y reabsorbe [su hilo],como en la tierra surgen las
hierbas, como del hombre vivo los pelos y los cabellos, as{ de lo Impe-
| recedero [ Brahman] surge aqui todo;»

11, 1, 1, yatha sudiptat pavakad visphulingah sahasrasah prabhavante
sariapah / tathaksarad vividhah somya bhavah prajayante tatra caivapi
yanti. Cf. Brihadaranyaka Upanishadl, 4, 10.

«Asi como de un fuego bien encendido salen a miles las chispas que tie-
nen su misma esencia, asf, oh amigo, de lo Imperecedero [ Brahman] na-
cen los diversos seres, y ahi mismo retornan».

OBSERVACIONES SOBRE EL TEMA ANTERIOR:
LA CONCEPCION DE ARCHE (Q0x1)
EN ARISTOTELES, MARCO AURELIO
Y EscoTo ERIGENA

La nocién de Brahman / atman presenta notable analogia con la de arjé
(Giox1, arché) tal como Aristételes la entiende en Metafisical, 3,pig.983 b,
lineas 8-9, en Aristotelis Opera, 1., al tratar de las teorias de los Preso-
créticos:
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8E ot yap Eonv dmavra ta Svra xai € oU ylyverar mowrov xai
eic 6 pOeipeTal TeAevTaiov.

«Aquello con lo cual todo esta constituido, de lo cual, [como origen]
primero, todo surge y en lo cual, como tltimo [destino], todo se di-
suelve».

Marco Aurelio (siglo 11 después de Cristo), en sus Pensamientos, Li-
bro IV, pardgrafo 23, se dirigird al Cosmos con una expresién similar a
la definicion de Aristételes:

éx 00D mavra, év ool ndvra, eic o€ navia.
«De ti todo, en ti todo, hacia ti todo» .

Encontramos en Escoto Erigena (circa 810-877), De divisione natu-
rael, 11,pdg.451 d, edicién Migne, una nocién similar a la upanishadi-
cay alaaristotélica:

[Deus] est igitur principium, médium et finis. Principium, quia ex se
sunt omnia, quae essentiam participant; medium autem, quia in ipso, et
per ipsum subsistunt atque moventur; finis vero, quia ad ipsum moven-
tur quietem motus sui suaeque perfectionis stabilitatem quaerentia.

«[Dios] es por consiguiente principio, medio y fin. Principio, porque a
partir de El son todas las cosas, que participan de la esencia; medio, por-
que en El mismo y por El mismo subsisten y son movidas; y fin, porque
[todas las cosas] se mueven hacia El, buscando el reposo de su movi-
miento y la estabilidad de su perfeccién».

Los pensadores indios de siglos siguientes a las Upanishads man-
tendrdn a Brahman como doy1j universal o lo reemplazardn por otras
nociones de acuerdo con los sistemas explicativos de la realidad que
construyan. A ellos nos referiremos mas adelante en los préximos capi-
tulos. Sefialemos también que posteriormente la exégesis del Veda lle-
v6 a identificar a 1o Uno, a que se refiere el himno I, 129 del Rig Veda

9. Para otros usos de esta misma férmula, véase E. Norden, Agnostos Theos, pags. 240-244.
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(cuyo texto y traduccion se encuentran en el capitulo II de la Parte II de
este libro), como origen de todo, con Brahman.

BRAHMAN COMO SUSTANCIA.
LA NOCION DE SUSTANCIA EN OCCIDENTE

1. Brahman es una sustancia en el sentido en que cominmente se entien-
de este término: algo que existe ab se, que es larazén o causa de si mismo
(causa sui) y que no recibe ab alio su existencia; algo que existe in se,
que no requiere para su existencia de ningtin lugar, sede o recepticulo;
algo que existe per se, que no necesita de nada o nadie para subsistir.'°

2. Descartes, Principia philosophiae,tomo VIII, 1 (texto latino); tomo
IX, 2 (traduccién francesa), Qeuvres de Descartes, ed. Ch. Adam & P.
Tannery, I, 51, da una definicién de sustancia:

Per substantiam nihil aliud intelligere possumus, quam rem quae ita
existit, ut nulla alia re indigeat ad existendum;

en su version francesa:

Lors que nous conceuons la substance, nous conceuons seulement vne
chose qui existe en telle facon, qu’elle n’a besoin que de soy-mesme
pour exister.

Damos la traduccion al espaiiol de la version latina:

«Por sustancia no podemos entender nada mds que una cosa que existe
de tal forma que no necesite de ninguna otra cosa para existir».

Spinoza, Ethica, Pars Prima. Definitiones 1ll, en Spinoza Opera 11,
pag. 45 de la ed. Carl Gebhardt, define a su vez a la sustancia en térmi-
nos similares:

10. Sobre el concepto de sustancia, véanse los articulos: «Substanz / Akzidens» de diversos auto-
res, en el Historisches Worterbuch der Philosophie,vol. 10, col. 495-553, «Substanz»,en Enzy-
clopddie Philosophie und Wissenschaftstheorie, vol.1V, pags. 133-136, y «Substancia», en J.
Ferrater Mora, Diccionario de Filosofia, tomo IV, pags. 3397-3407.
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Per substantiam intelligo id, quod in se est, et per se concipitur: hoc
est id, cujus conceptus non indiget conceptu alterius rei, a quo forma-
ri debeat.

«Por sustancia entiendo aquello que existe en si, y a partir de si mismo
es concebido: es decir, aquello cuyo concepto no necesita del concepto de
otra cosa, a partir del cual deba ser formado».

En rigor, este concepto de sustancia en el 4ambito occidental sélo
puede aplicarse a Dios, como lo anotan bien Descartes, Principia philo-
sophiael,51: et quidem substantia quae nulld plané re indigeat, uni-
ca tantum potest intelligi, nempe Deus,y Spinoza, Ethica 1, Proposi-
tio XIV: Praeter Deum nulla dari, neque concipi potest substantia, ya
que El es el tinico Ser que est4 al margen de las causas y condiciones.

3. Este mismo concepto de sustancia se aplica a Brahman, €] también
estd mas alld de las causas y condiciones, més alld del espacio, més alld
del tiempo, y s6lo a El/ Ello puede aplicérsele ese concepto. Todas estas
categorias no existen para él; ellas no ponen limites, condicionamientos
o determinaciones a su excelsa esencia, como lo muestran los textos que
siguen.

En la Brhadaranyaka-Upanishad 11, 5, 19, leemos:

tad etad Brahmapirvam anaparam anantaram abahyam.

«Este Brahman es sin algo que lo preceda, sin algo que lo siga, sin un
adentro, sin un afuera.»

En la Brihadaranyaka-Upanishad 111, 6, que contiene el primero de
los dos famosos didlogos de la filésofa Gargi y del fildsofo Yajfiavalkya
(el segundo se encuentra en la misma Upanishad 111, 8), en forma gréfi-
ca se expresa el cardcter de incondicionado de Brahman, fin y limite de
todo mis alld del cual no existe nada que pueda servirle de fundamento.
P. Deussen en su traduccion de las Upanishads,pdg.437,enrelacién con
el anterior pasaje de la Brihadaranyaka-Upanishad comenta:

«Cuando nosotros gradualmente nos elevamos de lo condicionado a lo
condicionante en cada caso, llegamos finalmente a lo Incondicionado
[es decir, Brahman] més alld del cual es una ofensa [ Frebel] preguntar».
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La Maitrayana-Upanishad V1, 17, enfaticamente afirma:
na hyasya pracyadidisah kalpante ‘tha tiryag va ‘van vordhvam va.

«Para El/Ello para Brahman) el Este y las otras direcciones del espacio
no existen ni lo transversal ni un abajo ni un arriba».

La Brihadaranyaka-Upanishaden 11, 6,3,1V,6,1y VI, 5,4 se refie-
re a:

Brahma svayambhii,
«Brahman que por s{ mismo existe».

4. La aceptacion de la existencia de una sustancia caracterizara al
Brahmanismo / Hinduismo, una de las corrientes mds fuertes del pensa-
miento de la India en los siglos siguientes, asi como también caracteriza
a la mayoria de las filosofias de Occidente que adhieren a la nocién de
Dios. En la India, en el siglo vI antes de Cristo, el Budismo se opondrd a
esta aceptacion, adoptando una posicién fenomenista, que niega en for-
ma absoluta la nocién de sustancia y s6lo admite la existencia de dhar-
mas, inicos factores de todo lo que existe —condicionados, insustancia-
les e impermanentes, que no bien surgen a la existencia desaparecen, y
que en realidad no son otra cosa que “lo que aparece”, meros fendmenos.

La posicidn budista tiene su contraparte en las doctrinas fenomenis-
tas que fueron sostenidas en Occidente, por ejemplo, por Hobbes, Ber-
keley, Hume, Stuart Mill, Condillac, Renouvier, Mach y Avenarius.

La confrontacidn de estas dos grandes corrientes, la sustancialista 'y
la fenomenista, serd uno de los componentes de la historia de la filosofia
de la India. Este hecho constituye otra coincidencia entre el pensamien-
to de la India y el pensamiento occidental.

NATURALEZA ESPIRITUAL DE BRAHMAN:
LA CONCIENCIA COMO SU [= DE EL/ ELLO] ESENCIA

Brahman concebido como @y}, en el sentido ya indicado, y como sus-
tancia es de naturaleza espiritual. Su [= de El/ Ello] esencia es el co-



134 FILOSOF{A DE LA INDIA

nocimiento, la conciencia, en oposicién a la materia, que es no-conscien-
te, inerte.

La Aitareya-Upanishad 11, 2, enumera manifestaciones o aspectos
diversos de la conciencia que la Upanishad designa como “nombres” de
la misma:

samjfianam ajiianam vijiianam prajiianam medha drstir dhrtir matir
manisa jitih smrtih samkalpah kratur asuh kamo vasa iti sarvanyevai-
tani prajiianasya namadheyani bhavanti.

«Comprension, percepcién, discernimiento, conciencia, sabiduria, in-
tuicién, resolucién, pensamiento, reflexién, impulso, memoria, imagi-
nacién, decision, vida, deseo, voluntad —todos estos son nombres de la
conciencia».

Muchas de las traducciones de los términos enumerados en el texto sdns-
crito son s6lo aproximadas, pero la idea del texto es clara: quiere indicar
todos los aspectos posibles de la conciencia."

La misma Upanishad, en1ll,3, 3, se refiere a la conciencia como fun-
damento de todo, como todo, identificandola con Brahman:

esa brahmaisa indra esa prajapatir ete sarve deva imani ca pafica
maha-bhiatani prthivi vayur akasa apo jyotimsityetanimani ca ksudra-
misraniva bijanitarani cetarani candajani ca jarujani ca svedajani
codbhijjani casva gavah purusa hastino yat kimcedam prani jangamam
ca patatri ca yac ca sthavaram sarvam tat prajidanetram prajfiane pra-
tisthitam prajfianetro lokah prajfia pratistha prajiianam brahma.

«Es Brahma, es Indra, es Prajapati, es todos los Dioses; es los cinco
grandes elementos: latierra, el viento, el espacio, las aguas, las luces; es
estas y aquellas cosas, como mezcladas con lo pequeiio; es estas y aque-
1las semillas; es los que nacen de huevo, los que nacen de matriz, los que
nacen del sudor, los que nacen de capullo; es los caballos, las vacas, los
hombres, los elefantes, y todo lo que respira o camina o vuelay lo que esta

11. Véase el texto de Descartes, Meditationes de prima philosophia, vol. VII (texto latino),
vol.IX, 1 (traduccién francesa), citado en el comienzo de la segunda seccién siguiente de este
capitulo, especialmente Meditatio Secunda, p4g. 23, en donde son enumeradas algunas de las
funciones de una res cogitans.
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inmévil. Todo esto estd dirigido por la conciencia, estd establecido en la
conciencia; el mundo estd dirigido por la conciencia; la conciencia es el
fundamento, la conciencia es Brahman».

La Brihadaranyaka-Upanishad 111,9, 28, estrofa 7, afirma:
vijiianam anandam Brahma.
«Brahman es conciencia, felicidad».

En la misma Upanishad 1V, 3, 7, se dice del atman que estd “hecho de
conciencia”, vijianamaya; asimismo ibidem 111, 8, 11, se sostiene que lo
Imperecedero [ Brahman] es la inica entidad consciente que existe en la
realidad; e ibidem 11,4, 12, se califica al Gran Ser (mahadbhiita) |= Brah-
man] como “masa compacta de conciencia”, vijianaghana.

Laesencia de Brahman como conciencia, como conocimiento, no esta
subordinada a la existencia de un objeto cognoscible; ella subsiste in-
cluso en ausencia de todo objeto de ese conocimiento, de todo conteni-
do de esa conciencia. En la Brihadaranyaka-Upanishad 1V, 3,23-30, se
dice que cuando Brahman no ejerce ninguna de las funciones propias
del conocimiento que es su esencia, sin embargo él no pierde esa esen-
cia de conocer; y este texto termina con la siguiente formulacién:

yad vai tan na vijanati vijanan vai tan na vijanati na hi vijidtur vijiiater
viparilopo vidyate ‘vindsitvat.

«Mientras no conoce, conociendo en verdad no conoce, pues no existe
cesacién del conocimiento del que conoce en razén de la indestructibili-
dad [del conocimiento]».

Se afirma aquf la posibilidad de un conocimiento puro en el sentido de
“carente de objeto”.

Brahman es asi lo opuesto a la materia, cuya caracteristica es preci-
samente la carencia de la capacidad de conocer, de tener conciencia.

La dicotomia espiritu / materia se conservard en el curso de la histo-
ria del pensamiento de la India: el espiritu caracterizado por el conoci-
miento, por la conciencia; la materia, por ser lo contrario. El mismo he-
cho tiene lugar en Occidente. Seria interesante establecer la manera como
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surgieron las nociones de materia y espiritu: si hubo una evolucién si-
milar a la del atman y el alma, y si con relacién a este punto hubo simili-
tudes entre el pensamiento indio y el occidental.

UNA OBSERVACION MARGINAL: LA CONCEPCION
DE LA CONCIENCIA EN VASUBANDHU, DHARMAKIRTI,
FICHTE Y HUSSERL

1. Algunos siglos después, el Budismo contrariamente sostendrd la im-
posibilidad de una “conciencia” que no sea “conciencia de”, de un cono-
cimiento que no sea “conocimiento de”, como es afirmado por Vasuband-
hu, Abhidharmakoshall,23 a:

cittacaittah sahavasyam.

«La mente [0 conciencia} y los contenidos mentales est4n necesaria-
mente juntos,»

glosado por el mismo Vasubandhu:
na hyete vind 'nyonyam bhavitum utsahante
«porque ellos no pueden llegar a ser uno sin el otro,»
y por Yasomitra:
na cittam caittair vind utpadyate napi caitta vind cittena:

«La mente [0 conciencia] no surge sin los contenidos mentales, ni los
contenidos mentales sin la mente».

2. De este postulado derivardn mds tarde importantes consecuencias
l6gicas y epistemolégicas, como la idea budista, propia de la escuela filo-
s6fica idealista, de que la percepcion simultinea (sahopalambha) del ob-
jeto (por el 6rgano del sentido correspondiente) y de su representacion (en
la mente) demuestra la identidad del sujeto y del objeto del conocimien-
to, es decir, prueba que el objeto y el sujeto no son diferentes, o sea, que
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el objeto del conocimiento no existe exteriormente y tiene su origen en
la mente.?

Enel volumen I, pag. 259, lineas 10-18 (texto tibetano) y pag. 275
(traduccién alemana), Jitari, el autor del tratado editado por Iwata y con-
servado sélo en tibetano, claramente expresa la tesis budista idealista, y
en apoyo de su tesis cita a Dharmakirti, Pramanavarittika 111 (Pratyak-
sa),388.

El mencionado texto sdnscrito de Dharmakirti, ed. R.Ch. Pandeya,
se plantea la pregunta (retérica):

sakrt samvedyamanasya niyamena dhiya saha /
visayasya tato 'nyatvam kenakarena siddhyati //

«;De qué manera se establece la diferencia

entre el objeto [siempre] simultdneamente percibido
junto con la representacion

y dicha representacién?».

Su respuesta sera: «de ninguna manera». No hay diferencia entre el ob-
jeto percibido y la representacion simultdnea que de é] se da en 1a men-
te. En la estrofa 390 expresa:

nartho 'samvedanah kascid anartham vapi vedanam /
drstam samvedyamadnam tat tayor nasti vivekita //

«No hay ningtn objeto de conocimiento sin percepcién;
ni tampoco ha sido vista una percepcién

que haya sido percibida sin objeto,

por esta razén no existe separacion entre ambos».

Y en la estrofa 391 a-b-c, a continuacidn, concluye:
tasmat arthasya durvaram jiianakalavabhasinah /

JjAanad avyatirekitvam [glosado por el comentador Manorathanandin
con abhinnatvam: «el hecho de no ser diferente»]...

12. Cf.Takashi Iwata, Sahopalambhaniyama (2 volimenes), obra a la cual nos referiremos a con-
tinuacién en esta seccién.
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«Por esta razén es irrefutable la identidad del objeto
que se manifiesta en el momento del conocimiento
y el conocimiento...».

3. Once siglos después de Dharmakirti, en Occidente, Fichte expre-
saria ideas semejantes con relacion a la simultaneidad de la percepcion
sensorial del objeto y de la representacion del mismo en 1a mente. En su
obra Die Anweisung zum seligen Leben, tercera leccién, pag. 44, ed. Mei-
ner Verlag, Fichte afirma:

Hoffentlich wird auch keiner, der nur der allergewohnlichsten Besin-
nung mdchtig ist, behaupten wollen: er konne einen Gegenstand sehen,
hdren, fiihlen, ohne zugleich auch desselben Gegenstandes, und seines
Sehens, Hirens, oder Fiihlens desselben Gegenstandes, innerlich sich
bewusst zu werden; er kdnne bewusstlos etwas bestimmtes sehen, usf.

«Como es de esperar, nadie, que posea s6lo la mds comiin inteligencia,
querrd afirmar que él podria ver, oir, sentir un objeto sin también simul-
tdneamente ser interiormente consciente del mismo objeto y de su ver,
de su oir, de su sentir del mismo objeto; que él podria sin intervencién de
la conciencia ver, etcétera, algo determinado».

Fichte mismo aclara en qué consiste la simultaneidad a la que se refiere:

Dieses Zugleichsein,—Zugleichsein, sage ich, und diese Unabtrennlich-
keit der duserrn Sinneswahrnehmung, und des innern Denkens, vonei-
nander, —dieses, und nicht mehr, liegt in der faktischen Selbstbeobach-
tung, der Tatsache des Bewusstseins [ ...]

«Esta simultaneidad —yo digo simulitaneidad, y esta inseparabilidad
mutua entre la percepcién sensible externay el pensar interno, —€sta [si-
multaneidad], y no mas, yace en la auto-observacién factica, en el hecho
[mismo o la realidad o naturaleza] de la conciencia [...}».

La concepcion budista de la mente y su objeto nos recuerda algunas
observaciones de Edmund Husserl en relacién con la que éste llama “in-
tencionalidad de la conciencia”:
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«La peculiaridad de toda experiencia (Erlebnis) es ser consciente de
algo»,y «una percepcién es percepcién de algo», [Ideen zu einer reinen
Phdanomenologie und phiinomenologische Philosophiel, § 84,pag. 168
(=pdg. 199 de la traduccién espaiiola de José Gaos, 1949)].

OBSERVACIONES SOBRE EL TEMA ANTERIOR:
EL ESPIRITU Y LAS FUNCIONES MENTALES
EN OCCIDENTE

Es sumamente frecuente encontrar en la historia de las ideas la vincula-
cién del espiritu con funciones mentales.
Por ejemplo, Descartes dice en forma terminante:

sum igitur praecise tantum res cogitans, id est, mens, sive animus sive
intellectus, sive ratio [Meditation Seconde, parrafo 21],

que en versién francesa publicada por el mismo Descartes corresponde a:

... e ne suis donc, precisement parlant, qu’vne chose qui pense, c’est G
dire vn esprit, vn entendement ou vne raison ... [Meditation Seconde,
pérrafo 22]:

«[...] yo no soy entonces, precisamente hablando, sino una cosa que pien-
sa, es decir un espiritu, un entendimiento o una razén».

Y mas adelante se pregunta Descartes:

Sed quid igitur sum? Res cogitans. Quid est hoc? Nempe dubitans, inte-
lligens, affirmans, negans, volens, nolens, imaginans quoque, & sentiens
[Meditation Seconde, parrafo 23],

Parrafo que, en su version francesa, reza:

Mais qu’est-ce donc que ie suis? Vne chose qui pense. Qu’est-ce qu’vne
chose qui pense? C’est a dire vne chose qui doute, qui congoit, qui affir-
me, qui nie, qui veut, qui ne veut pas, qui imagine aussi, & qui sent {Me-
ditation Seconde, parrafo 24].
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«Pero entonces ;qué es lo que yo soy? Una cosa que piensa. ;Y qué es
una cosa que piensa? Es una cosa que duda, que concibe, que afirma,
que niega, que quiere, que no quiere, que imagina también, y que
siente».

En forma similar, refiriéndose a Dios que es el Espiritu por excelen-
cia, Spinoza, Ethica I1, Propositio 1, declara:

Cogitatio attributum Dei est, sive Deus est res cogitans.

«El pensar es un atributo de Dios, es decir, Dios es un ser (literalmente:
una cosa) pensante».

BrRAHMAN CcOMO ESPIRITU UNIVERSAL

Brahman, cuya naturaleza espiritual ya hemos sefialado, puede ser con-
siderado como el Espiritu Universal, que mora en todos los seres y en
todas las cosas, que es distinto de todo, a quien nadie ni nada conoce,
cuyo cuerpo son todos los seres y todas las cosas, que rige todo como un
Gobernante Interno “desde adentro”, y que es inmortal.

Esta doctrina estd expuesta por el pensador upanishddico Yajfiavalk-
yaen Brihadaranyaka-Upanishad 11,7, 3-23, adoptando tres puntos de
vista, el de los elementos de la naturaleza (adhidaivatam), el de los seres
(adhibhiatam) y el del individuo (adhydatman).

Y ajiiavalkya comienza diciendo:

yah prthivyam tisthan prthivya antaro yam prthivi na veda yasya prthivi
Sariram yah prthivim antaro yamayatyesa ta atmantaryamyamrtal.

«Aquel que estando en la tierra es diferente de la tierra, a quien la tierra
no conoce, cuyo cuerpo es la tierra, que a la tierra desde adentro rige,
aquél es tu arman, el Gobernante Interno, inmortal».

Y a continuacién repite la misma férmula cambiando la palabra “tierra”
(prthivi), por “aguas” (apas), por “fuego” (agni), por “espacio etéreo”
(antariksa), por “viento” (vayu), por “cielo” (div), por “sol” (aditya), por




EL FLORECIMIENTO DE LA FILOSOF{A DE LA INDIA 141

“regiones del espacio” (dis), por “lunay estrellas” (candrataraka), por “es-
pacio” (akdsa), por “oscuridad” (tamas), por “luz” (tejas) (111, 7, 4-14).

Hasta aqui Yajfiavalkya se ha referido al punto de vista de los ele-
mentos de la naturaleza, luego repite la misma férmula con relacién al
punto de vista de los seres cambiando la palabra “tierra” por “todos los
seres” (111, 7, 15).

Y, finalmente, poniéndose en el punto de vista del individuo, vuelve
a repetir la misma férmula cambiando esta vez la palabra “tierra” por
“aliento vital” (prana), por “voz” (vac), por “0jo” (caksus), por “oido”
(Srotra), por “mente” (manas), por “piel” (tvac), por “conciencia”
(vijfiana), por “semen” (retas). Con esta enumeracion de los elementos
de la naturaleza, la referencia a todos los seres y la enumeracién de los
componentes del individuo el texto intenta cubrir la realidad toda, en la
cual este Espiritu Universal de Brahman / atman estainsito y ala cual él
rige desde adentro.

La Chandogya-Upanishad V1, 8,7, expresa, en féormula reiterada en
VL, 9,4,v1,10,3,VI,11,3,VI,12,3,VI, 13,3,VI, 14,3, VI, 15,3y VI,
16,3, que:

saya eso ‘nimaitatatmyam idam sarvam tat satyam sa atma tat tvam asi
Svetaketo iti.

«Todo esto est4 constituido por aquel elemento sutil, €l es la realidad, €1
es el arman, y ti eres eso, oh Shvetaketu».

La Brihadaranyaka-Upanishad 11, 4, 12, desarrolla con respecto al
arman /Brahman, que como esencia universal subyace en y compenetra
todo, la siguiente comparacion:

sa yatha saindhavakhilya udake prasta udakam evanuviliyeta na has-
yodgrahanayeva syat / yato yatas tvadadita lavanam evaivam va ara
idam mahabhitam anantam aparam vijfianaghana eva.

«Asi como un trozo de sal arrojado en el agua se disuelve enellay yano
se le puede encontrar, y de dondequiera que se tome el agua, ella estd sa-
lada, asi también ocurre con este Gran Ser infinito, ilimitado, masa
compacta de conciencia».
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Existe un hermoso pasaje de la misma Brihadaranyaka-Upanishad 111, 8,
9, que describe la forma como el Principio Supremo, designado con la ex-
presi6n “lo Imperecedero”, gobierna el mundo imponiendo orden en él:

etasya va aksarasya prasasane gargi suryacandramasau vidhrtau
tisthata etasya va aksarasya prasasane gargi dyavaprthivyau vidhrte
tisthata etasya va aksarasya prasasane gargi nimesa muhiirtd ahora-
tranyardhamdsa masa rtavah samvatsara iti vidhrias tisthantyetasya
va aksarasya prasasane gargi pracyo 'nyd nadyah syandante svetebh-
yah parvatebhyah praticyo ’nya yam yam ca disam anvetasya va
aksarasya prasdasane gargi dadato manusyah prasamsanti yajamanam
deva darvim pitaro 'nvayattah.

«Es por orden de este Imperecedero, Gargi, que la tierra y el cielo se
mantienen separados; es por orden de este Imperecedero, Gargi, que los
minutos, las horas, los dias, las noches, las quincenas, los meses, las es-
taciones y los afios se mantienen separados; es por orden de este Impe-
recedero, Gargi, que los rios fluyen de los montes nevados, unos haciael
oriente, otros hacia el occidente, hacia dondequiera que ellos fluyan; es
por orden de este Imperecedero, Gargi, que los hombres elogian a los
que dan, y los Dioses buscan al que sacrifica en su honor, y los Padres, la
ofrenda funeraria».

En una de las siguientes secciones denominada «La unidad del mundo
en las Upanishads» veremos cémo el Alma Universal imparte su unidad
al mundo.

OBSERVACIONES SOBRE EL TEMA ANTERIOR:
ESPIRITU O ALMA UNIVERSAL (ANIMA MUNDI)
EN OCCIDENTE

La idea animista de un Espiritu o Alma Universal no fue desconocida en
Occidente, muchos pensadores la propugnaron. Este Espiritu o Alma
Universal fue identificado en ocasiones con Dios, creador del mundo o
con el Espiritu Santo. Nos referiremos a algunos de estos pensadores.

1. Platén habria sido el primero en sostener la existencia de un
“Alma (yYvyn) del Mundo”, en Timeo 34 a-b, pig. 147,ed. A. Rivaud,
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que fue colocada por el Creador (Demiurgo) en el centro del universo, la
cual todo lo compenetra y todo lo rodea:

Yuyrv 6¢ eig 1O uéoov avtov Beig dia mavrog Te ETetvey xai €t
EEwBev 1O oDua aUTH] TEQLEXGAVYPEV.

Cf. ibidem, 30 b-c (= pag. 143). Para Platén no existe identidad entre el
Alma del mundo y el Creador.

2. Aristételes, De anima 411 a, lineas 7-8, sefiala que algunos pensa-
dores han sostenido que el alma estd mezclada con el universo, vincu-
lando a esta tesis la idea de Tales de Mileto de que todo esté lleno de
Dioses:

xai €v T SAp 8¢ tves avtnv ueuiybai gaowv, 80ev iows xai
BaAfic @NOn mavra TArien Gedv elva.

3. Plotino trata del Espiritu o Alma universal en forma mucho maés
amplia que Platdn, caracterizdndola con mds detalle. Seilalemos algu-
nas de esas caracterizaciones: el universo tiene una sola y tnica alma
que lo compenetra todo (Enéadal, 1,8, pig. 44,lineas 14-15, edicién E.
Bréhier: #dv wd mavti A ovoa uia); el Alma del Mundo (1§ To?
xnoauov Yuy1) es un Dios (Bedg) y posee una sabiduria (poovnoig)
admirable (Bavuaorn) (1,2, 1, pag. 51, lineas 1-8); es surgida de Dios
(8% B0t wounuévnv) y es la causa que mantiene unidas a todas las co-
sas (aitiag tiig avveyovong ta mavra) (11, 1,4, pdg. 10, lineas 17-19);
rige todo de acuerdo con la razén (yvy7ic 61) 10 wGv TOSE dtotxovons
xata Aoyov) (11,3, 13, pdg. 38, lineas 3-4); cre6 todo (1V, 3, 6 passim);
es el principio de vida (IV, 3,4, pdg. 69, lineas 26-27, donde el Alma del
Mundo es comparada con el alma de un gran arbol al cual anima).”®

4. El poeta Manilio, que esta bajo la influencia del Estoicismo y al
que nos hemos referido ya en el capitulo anterior, adhiere también a la
doctrina del Spiritus Mundi. Esta doctrina estd referida o expuesta en
muchos versos de su poema Astronomica,ed. G.P. Goold, Leipzig: B.G.
Teubner, 1998:

13. Para otros atributos del Alma Universal en Plotino, cf. E. Bréhier, Plotin, Ennéades, vol. V1,2
parte, Indice, pags. 248-249. Sobre la teoria del Alma del mundo en otros platénicos como Al-
bino, Atico, Plutarco, véase Clemens Zintzen (ed.), Der Mittelplatonismus. Atico, en su fragmen-
to 8, trata del Alma del Mundo segiin Platon. Cf. Atticus, Fragments,ed. des Places S.J.
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1,109-111

attribuitque suas formas, sua nomina signis,
quasque vices agerent certa sub sorte notavit
omniaque ad numen mundi faciemque moveri,
sideribus vario mutantibus ordine fata.

«Atribuy6 sus formas, sus nombres a los astros,

y observé qué cambios sufrfan con rigido destino,

y que todas las cosas se mueven

de acuerdo con la voluntad y el rostro del Espiritu del mundo,
mientras los astros cambian

con variado orden los destinos.»

I,246-254

Hoc opus immensi constructum corpore mundi
membraque naturae diversa condita forma
aeris atque ignis, terrae pelagique iacentis

vis animae divina regit, sacroque meatu
conspirat deus et tacita ratione gubernat

«A esta obra construida con el cuerpo del inmenso mundo,
y a los miembros de la naturaleza

fabricados con diversa forma,

de aire y de fuego, de tierra y del extendido mar,

la fuerza divina del Alma los rige,

y con sagrado aliento los inspira Dios

y con silenciosa razén los gobierna.»

I1,483-484

ac mihi tam praesens ratio non ulla videtur,
qua patiat mundum divino numine verti
atque ipsum esse deum [...]

«Y ninguna razén tan evidente me parece
[como el orden que rige a los astros, cf. versos 474 y 482]
para dejar en claro
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que el mundo es movido por un Espiritu divino
y que él mismo es un Dios [...]».

I1, 60-66

namque canam tacita naturae mente potentem
infusumque deum caelo terrisque fretoque
ingentem aequali moderantem foedere molem
totumque alterno consensu vivere mundum

et rationis agi motu, cum spiritus unus

per cunctas habitet partes atque irriget orbem
omnia pervolitans [ ...]

«Pues cantaré

que un Dios que domina a la naturaleza con callada mente

y que estd infuso en el cielo, en las tierras y en el mar

rige con estatuto inalterable a la inmensa mole del universo,
y que el mundo entero vive con reciproco consenso

y es impulsado por las decisiones de la razén,

ya que un Espiritu dinico habita en todas sus partes

e irriga al orbe sobrevolandolo todo [...]»

5. Lateoria del Alma del Mundo no gozé durante la Edad Media de
una aceptacion generalizada y duradera. Como anota M.D. Chenu, La
théologie au douzieme siécle, pag. 122, 1a anima mundi es «uno de los
temas paganos mds dificilmente conciliables con la mentalidad bibli-
ca». Sin embargo, no faltaron pensadores cristianos medievales que ad-
hirieron a esa teoria. Fue adoptada por Pedro Abelardo (1079-1142) y
sus discipulos y por la totalidad de los maestros de la Escuela de Char-
tres. Cf. Chenu, 0b. cit., pag. 121. Uno de los errores de Abelardo conde-
nados en el Concilium Senonense de 1140/1141 fue precisamente quod
Spiritus Sanctus sit anima mundi, «que el Espiritu Santo sea el Alma del
Mundo». Cf. H. Denzinger, Enchiridion Symbolorum,370.

Adelardo de Bath, de origen inglés, compuso en 1105-06 un tratado
De eodem et diverso,en el cual dedica un largo parrafo (pags. 15-16,cf.
pags. 77-78) al anima mundi, siguiendo a Platén (Timeo). Anteriormen-
te a ellos San Agustin no la habia rechazado y San Basilio habia acepta-
do la identificacion del Alma del Mundo con el Espiritu Santo (Chenu,
obra citada, pags. 121-122). El éxito de la teoria del anima mundi se
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debié a la seduccién ejercida por Platon sobre el pensamiento cristiano
medieval .**

6. Pasando al Renacimiento, la situacién fue muy diversa. Sefiale-

mos que Cornelius Agrippa (1486-1535) en su importante De occulta
philosophia,edicién de V. Perrone Compagni, dedica varios capitulos al
Alma del Mundo y a las almas de los cuerpos celestes."

Sefialamos a continuacién los indicados capitulos con sus respecti-

vos titulos:

Libro 1. Capitulo XIV: De spiritu mundi quis sit et quod sit vinculum
occultarum virtutum: «Acerca del Alma del Mundo: quién es y que
es el vinculo de las virtudes ocultas».

Libro II. Capitulo LV: De anima mundi et coelestium iuxta traditio-
nes poétarum et philosophorum: «Acerca del Alma del Mundo y de
los cuerpos celestes de acuerdo con las tradiciones de poetas y fil6-
sofos», en donde cita en apoyo de su tesis pasajes de Manilio (Astro-
nomica 1, 247-251), Lucano (De bello civili V, 94-95), Boecio (De
consolatione philosophiae 111, 9), Virgilio (Aenaeis V1, 724-31),y
termina aduciendo la autoridad de numerosos filésofos: Hoc Plato-
nici omnes, hoc Pythagorici, hoc Orpheus, hoc Trimegistus, hoc
Aristoteles, Theophrastus, Avicenna, Algazeles omnesque Peripate-
tici fatentur atque confirmant: «Esto lo expresan y confirman todos
los platénicos, los pitagoricos, Orfeo, Trimegisto, Aristoteles, Teo-
frasto, Avicena, Algazali y todos los peripatéticos». Libro II. Capitu-
lo LVI: Idem confirmatur ratione: «L.o mismo es confirmado por el ra-
zonamiento», capitulo en el cual, pags. 384-385, entre otras razones
Agrippa expresa que seria absurdo que «animales vilisimos, como
moscas y gusanos», vilissima animacula, muscae et vermiculi, ten-
gan vida y alma, y que «el mismo mundo en su integridad, cuerpo
perfectisimo, total y nobilisimo, ni viva ni tenga alma» , mundum ip-
sum integrum, perfectissimum, totale ac nobilissimum corpus neque
vivere neque animam habere.

Libro II. Capitulo LVII: Quod anima mundi et coelestes animae sint
rationales ac mentem participantes divinam: «Que el Alma del Mun-

. Véase T. Gregory, Anima mundi. La filosofia di Guglielmo di Conches e la Scuola di Chartres,

pégs. 126-154, sobre la aceptacioén y rechazo de esta opinién en la Edad Media.

. Sobre Cornelius Agrippa, véase Hanna-Barbara Gerl, Einfiihrung in die Philosophie der Re-

naissance.
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doy que las almas celestes son racionales y participan de la mente di-
vina», concluyendo a partir del orden universal que todas las cosas
«son regidas no por el azar, sino por la razén», non casu, sed ratione
regantur.

— Libro II. Capitulo LVIIL: De nominibus animarum coelestium ea-
rumdemque dominio in hunc inferiorem mundum, videlicet homi-
nem: «Acerca de los nombres de las almas celestes y de su dominio
sobre este mundo inferior, a saber sobre el hombre», en que trata de
los nombres griegos y latinos que corresponden a las almas de los
cuerpos celestes y sefiala que todos nuestros miembros y actividades
son regidos por seres superiores.

7. Una de las tesis principales de Giordano Bruno (1548-1600) es
justamente la del Espiritu o Alma Universal,l’anima de ’'universo.

Esta tesis estd expuesta en numerosos pasajes de su obra. Nos limita-
mos a referirnos a algunos de ellos.

En De la causa, principio et uno, pag. 13 (Proemiale Epistola, Ortta-
Vo), expresa:

[...] che la prima e principal forma naturale, principio formale e natura
efficiente, é I’anima de l'universo: la quale ¢ principio di vita, vegeta-
zione e senso in tutte le cose, che vivono, vegetano e senteno. E si ha per
modo di conclusione, che é cosa indegna di razional suggetto posser
credere che I'universo et altri suoi corpi principali sieno inanimati.

«[...] que la primera y principal forma natural, principio formal y natu-
raleza eficiente es el alma del universo: la cual es principio vital, vege-
tativo y sensitivo en todas las cosas que viven, vegetan y sienten. Y a
modo de conclusidn tenemos que es cosa indigna de un ser racional po-
der creer que el universo y otros de sus cuerpos principales sean inani-
mados».

Luego en el mismo didlogo desarrolla esta idea en las paginas 133 y si-

guientes. Cf. también La cena de le ceneri, pdg. 168-169,y De !’infinito
universo e mondi, pag. 143.'¢

16. Cf.Hanna-Barbara Gerl, 0b. cit., pigs. 195-198.
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Entre las tesis de Giordano Bruno censuradas por la Inquisicién en el
juicio que ella le sigui6 (y que tuvo tan tragico fin) figuraba la siguiente:

terram esse animatam nedum anima sensitiva verum etiam rationali.

«La tierra estd animada por un alma no sélo sensitiva sino también ra-
cional».”

8. Haremos una breve referencia a un tratado de G.W. Leibniz, de 1702:
Considérations sur la doctrine d’un Esprit Universel Unique (existe tra-
duccién espariola en: Leibniz, Tratados fundamentales, pags. 66-88).

En este tratado Leibniz hace una exposicién de una doctrina acepta-
da en su época:

Plusieurs personnes ingenieuses ont crii et croyent encor aujourdhuy
qu’iln’y a qu’ un seul Esprit, qui est Universel, et qui anime tout I'uni-
vers et toutes ses parties, chacune suivant sa structure et suivant les or-
ganes qu’ il trouve, comme un méme souffle de vent fait sonner diffe-
remment divers tuyaux d’ orgue”.

«Muchas personas ingeniosas han creido y creen atin que no hay sino un
solo Espiritu, que es universal y anima el universo todo y todas sus par-
tes, segiin la estructura de cada una y de los 6érganos que encuentra,
como un mismo soplo de viento hace sonar de forma diferente los diver-
sos tubos del 6rgano».

Este Espiritu es el “océano”, ocean, al cual las almas regresan (pag. 529);
es “eterno”, eternel (pag. 528); es el “alma inmortal universal”, ame im-
mortelle universelle (pag. 530); es “Dios mismo”, Dieu méme (pag.531)
o creado por Dios (pag. 531); es “un Alma del Mundo”, une ame du mon-
de (pag.531); es “‘un Espiritu comtin atodos los hombres”, un Sprit comiin
a tous les hommes (pag. 531); es distinto de la materia (pag. 537). Algu-
nos sostienen que ese Espiritu es «el Espiritu del Sefior que se movia en
las aguas, de que se habla al comienzo del Génesis»: cet Esprit du Seig-
neur qui se remuoit sur les eaux, dont parle le Commencement de la Ge-
nése (pag. 531), idea ésta que tuvo cierta aceptacién en la Edad Media,

17. Cf. Giordano Bruno, Oeuvres Complétes, Documents, I Le Procés, pag. 291, pardgrafo 258,
péag.291.
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como sefialamos anteriormente. Leibniz menciona una serie de pensa-
dores que han adherido en todo o en parte a esa doctrina. Leibniz desde
luego no la acepta.

Leibniz se ocupa de la creencia del Alma Universal también en Es-
sai de Théodicée, Discours, secciones 8-9: sefiala la antigiiedad de esta
creencia; la considera «una mala doctrina [...] capaz de encandilar al
vulgo»: mauvaise doctrine [ ...] fort capable d’éblouir le vulgaire; cita
versos de Virgilio, Eneida V1,724-728,y Gedrgicas IV, 221-225; hace
una referencia al “Alma del Mundo” de Platén y a su aceptacién por los
Estoicos y a la difusién de esa creencia en Persia y en los Estados del
Gran Mogol; y menciona a algunos autores contemporaneos o anterio-
res a él que adherfan a la misma. Observa que en general «la deificacién
de los misticos» ( [...] généralement la déification des mystiques) po-
dia ser tomada en «el mal sentido» (mauvais sens) de la creencia en el
Alma Universal.

En su tratado De la nature en elle-méme, ou de la force inhérente aux
choses créées et de leurs actions,en Leibniz. Opuscules philosophiques
choisis, texte latin et traduction par P. Schrecker, Paris: Vrin, 2001, pdg. 194,
Leibniz afirma que él esta de acuerdo con J.Ch. Sturm en su rechazo de
un Alma Universal (nullam dari animam universi).

9.F.W.J. Schelling se refiere también al Alma del Mundo (Weltseele)
en su importante tratado Von der Weltseele, Hamburg: Friedrich Per-
thes, primera edicidon 1798, segunda edicién 1806, y tercera edicién
1809. Citamos por la tercera edicidn.

En el [Prefacio, Vorrede] de su tratado Von der Weltseele Schelling
afirma:

Die Betrachtung der allgemeinen Naturverdndrungen sowohl, als des
Fortgangs und Bestands der organischen Welt fiihrt zwar den Natur-
Jorscher auf ein gemeinschaftliches Princip, das zwischen anorgafni]-
scher und organischer Natur fluctuirend die erste Ursache aller Verdin-
drungen in jener, und den letzten Grund aller Thatigkeit in dieser
enthdlt, das, weil es iiberall gegenwdrtig ist, nirgends ist, und weil es
Alles ist, nichts Bestimmtes oder Besondres sein kann, fiir welches die
Sprache ebendeswegen keine eigentliche Bezeichnung hat, und dessen
Idee die dlteste Philosophie, (zu welcher, nachdem sie ihren Kreislauf
vollendet hat, die unsrige allmdahlig zuriickkehrt), nur in dichterischen
Vorstellungen uns iiberliefert hat.
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«La observacién de los cambios universales de la Naturaleza y también
la del desarrollo y permanencia del mundo orgénico lleva al investiga-
dor de la Naturaleza a un principio general que fluctuando entre la Na-
turaleza inorgdnica y la orgdnica contiene la primera causa de todos los
cambios en la primera, y el fundamento dltimo de toda actividad en la
segunda, y que porque esté presente en todas partes, no estd en ningtin
lugar, y que porque es todo, no puede ser algo determinado o particular,
y parael cual, consecuentemente, el lenguaje no tiene designacion espe-
cial, y cuya idea por la mds antigua filosofia (a la cual la nuestra, des-
pués de haber completado su curso, ha retornado gradualmente) sélo en
representaciones poéticas nos ha sido transmitida».

En la primera pdgina del tratado Schelling hace una referencia a «[...] la
idea de un principio organizador,que hace del mundo un sistema» ({...] die
Idee eines organisirenden, die Welt zum System bildenden Princips.), y
considera que es «Quizds tal [Principio] lo que los Antiguos querian sig-
nificar con la expresién “Alma del mundo”» (Ein solches wollten vie-
lleicht die Alten durch die Weltseele andeuten.).

Finalmente, en la dltima pagina del tratado, Schelling expresa que:

Da nun dieses Princip die Continuitdit der anorgischen und der organi-
schen Welt unterhdilt, und die ganze Natur zu einem allgemeinen Orga-
nismus verkniipft, so erkennen wir aufs Neue in ihm jenes Wesen, das
die dlteste Philosophie als die gemeinschaftliche Seele der Natur ah-
nend begriisste [ ...]

«Ya que este Principio mantiene la continuidad del mundo inorgénico y
orgénico, y conecta a toda la Naturaleza de tal modo que constituye un or-
ganismo comiin, descubrimos en él nuevamente a aquel Ser que la més
antigua filosoffa saludaba considerdndolo el Alma comiin de la Natura-
leza f...]».

Los testimonios de Leibniz y Schelling dejan en claro la vigencia atin en
los siglos xvIil y X1X de la creencia de un Anima Mundi, descartada por
algunos, como Leibniz, aceptada por otros, como Schelling.'®

18. Sobre los temas del Alma del Mundo, Animismo en general, su relacién con la cultura arcaica,
y su presencia en la filosofia europea, véanse los articulos «Alma del Mundo» y «Animismo»,
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AMBIVALENCIA DEL CONCEPTO DE BRAHMAN / ATMAN
COMO PRINCIPIO SUPREMO EN LAS UPANISHADS

Las caracteristicas de Brahman antes sefialadas (arjé, sustancialidad,
espiritualidad, Espiritu Universal) hacen de él un Principio Supremo
por encima de todo lo que existe.

Pero se da en las Upanishads lo que podriamos llamar una ambiva-
lencia del concepto Brahman / Atman como Principio Supremo. El caso,
tal vez mas importante, de la heterogeneidad del contenido de las Upani-
shads a la que nos hemos referido anteriormente, es esta diversa con-
cepcién de Brahman /Atman como Principio Supremo: unos textos lo
conciben como una entidad abstracta e impersonal, que puede ser consi-
derada como un Absoluto, y otros como un Ser concreto y personal, que
puede ser considerado como un Dios personal. Ambas concepciones de
Brahman / Atman se encuentran en los textos upanishddicos que cita-
mos en este capitulo, a veces separadamente y a veces en forma coexis-
tente.

Los sistemas filoséficos hinduistas ortodoxos, que se constituirdn
muchos siglos después y que forman parte de la llamada Escuela Vedan-
ta, adoptardn una u otra de estas dos concepciones upanishéddicas ya en
forma rigurosa y excluyente: Sharnkara, fundador de la Escuela Vedanta
No-dualista, centrara su sistema en la concepcidn abstracta e imperso-
nal del Principio Supremo, Brahman, y desarrollard una poderosa espe-
culacién en torno de este concepto. Este Principio Supremo sera para €1
el inico depositario de la Realidad en términos absolutos. Shankara re-
lega asi a un segundo plano la concepcidn concreta y personal con la
cual conforma la imagen de un Sefior (Dios), de esencia ilusoria, creado
por la mente humana sumida en el error, y que serd el receptor del culto
religioso. Por el contrario, otros sistemas, como los creados por Rama-
nuja, Madhva, Vallabha, Nimbarka, de marcada inspiracién teista y de-

en el Diccionario de Filosofia de J. Ferrater Mora, vol. 1, pags. 122-123 y pags. 176-177, res-
pectivamente; «Weltseele» de Matthias Gatzemeier y «Animismus» de Jiirgen Mittelstrass, en
la Enzyclopddie Philosophie und Wissenschaftheorie de J. Mittelstrass, vol. 4, pag. 658, y
vol. 1, pag. 117, respectivamente; «Animismus» de K.E. Miiller, en Historisches Worterbuch
der Philosophie, vol. 1,col. 315-319; y «Animism» de Goblet d’ Alviella, en Encyclopaedia of
Religion and Ethics,vol. 1, pags. 535-537; y también las obras de G. Bachelard, La formation
de I’esprit scientifique, capitulo VIII; R. Bouveresse, Spinoza et Leibniz. L’idée d’animisme
universelle, y las ya citadas de Chenu y Gregory.
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vocional, se inclinardn por la concepcién upanishadica de un Principio
Supremo concreto y personal, constituido ya en un Sefior, un Dios, ob-
jeto de veneracién y de culto, colocado en un nivel de preeminencia.

BRAHMAN COMO PRINCIPIO SUPREMO
CONCRETO-PERSONAL Y BRAHMAN
COMO ABSTRACTO-IMPERSONAL

Las caracteristicas que hemos sefialado (arjé, sustancia, espiritualidad,
Espiritu Universal) presentan a Brahman como un Principio Supremo,
por encima de todo lo que existe. Pero, como ya lo hemos dicho, en algu-
nos textos las Upanishads conciben a Brahman como un Principio Su-
premo concreto-personal, que podria ser considerado como un Dios per-
sonal (El), y en otros textos, como un Principio Supremo abstracto
impersonal, que podria ser considerado como un Absoluto (Aquello). En
algunos textos ambos conceptos aparecen juntos, asi, debido a este he-
cho, la ambivalencia se hace presente en el pensamiento upanishadico.
La Maitrayana-Upanishad V11,7, rinde exaltado homenaje al arman
(cuya identificacién con Brahman es en la Upanishads un principio in-
discutible) en los siguientes términos entre los que predominan las for-
mulaciones positivas y las de inspiracion concreto-personal.

esa hi khalvatma ’ntarhrdaye ’niyan iddho ’gnir iva visvaripo ‘syai-
vannam idam sarvam asminn ota imah prajah / esa atma ’pahatapapma
vijaro vimrtyur visoko ’vicikitso ’vipasah satyasamkalpah satyakama
esa paramesvara esa bhiitadhipatir esa bhiitapala esa setur vidharana
esa hi khalvatmesanah sambhur bhavo rudrah prajapatir visvasrg dhi-
ranyagarbhah satyam prano hamsah sasta ’cyuto visnur narayanah.”

«El es el atman en el interior del corazén, extremadamente sutil, como
un fuego encendido, dotado de todas las formas. Su alimento es el uni-
verso entero. Todos los seres en El estan tramados y urdidos. El es el ar-
man, de quien todo mal estd apartado, al margen de la vejez, al margen

19. Cf. Brihadaranyaka-Upanishad IV, 4,22, parte de la cual estd incorporada en la cita que pre-
cede.
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de la muerte, al margen del sufrimiento, carente de incertidumbre, ca-
rente de limitaciones, cuyo pensamiento es la Verdad, cuya voluntad es
lo Real. El es el Supremo Sefior, El es el Soberano de los seres, Eles et
Protector de los seres. El es el limite que separa. El es el atman, el Seiior,
Shambhu el Benefactor, Bhava el Existente, Rudra el Tremendo, Praja-
pati el Sefior de la Creacidn, el Creador de todo, el Germen de Oro, la
Verdad, la Vida, el Espiritu, el Gobernante, el Inconmovible, el Dios
Vishnu, Narayana».

Brahman como una nocién concreto-personal, como un Principio per-
sonal, es descrito grosso modo con los bien conocidos rasgos que gene-
ralmente son asignados a la nocién de un Dios personal.

Otros textos describen a Brahman / Atman recurriendo a la Via nega-
tionis, y en ellos se manifiesta la tendencia abstracto-impersonal en la
concepcidn de Brahman como Principio Supremo.

Si bien la finalidad primera de la descripcién por negaciones es mar-
car el carécter absolutamente trascendente y heterogéneo, diferente de
todo lo que pertenece a la realidad empirica y al alcance del conocimien-
to y del lenguaje, del Principio a que la descripcién se refiere, sin em-
bargo, la descripcién por la via negativa tiene también el mismo efecto
exaltativo que la descripcién por acumulacién de epitetos positivos, y
ademads lo aleja al Principio de toda relacion con el &mbito de lo concre-
to-personal.

Como ejemplos de estos textos upanishadicos sefialamos los si-
guientes:

Kena-Upanishad 1, 3:

na tatra caksur gacchati na vag gacchati no mano na vidmo na vijanimo
yathaitad anusisyat. anyad eva tad viditad atho aviditad adhi / iti
Susruma pirvesam ye nas tad vydcacaksire.

«Ahi [a Brahman] no llega la vista, no llega la palabra ni la mente. No
sabemos, no comprendemos c6mo alguien podria darlo a conocer. Es
diferente de lo conocido y también de lo desconocido —asi hemos oido
decir a los ancianos que nos lo explicaron».

Taittiriya-Upanishad 11,4, 1:



154 FILOSOF{A DE LA INDIA

[ ...] vaco nivartante aprapya manasa saha.
«[...] las palabras y la mente, sin haberlo encontrado, regresaron».

En la Brihadaranyaka-Upanishad 111, 8, 8, se encuentra la siguiente
descripcién de Brahman:

asthiilam ananvahrasvam adirgham alohitam asneham acchayam ata-
mo ’vayvandkasam asangam arasam agandham acaksuskam asrotram
avag amano ‘tejaskam apranam amukham amatram anantaram aba-
hyam ®

«No es grueso, no es fino, no es corto, no es largo, no es rojo (como el
fuego), no es fluido (como el agua), no es sombra, no es tiniebla, no es
viento, no es espacio, no estd adherido a nada, sin sabor, sin olor, sin 0jos,
sin oidos, sin voz, sin mente, no es energia, no es el aliento, sin boca, sin
medida, sin interior, sin exterior...”

En la misma Brihadaranyaka-Upanishad 11, 3, 6, aparece la culmi-
nacion de esta Via negationis cuando proclama que no hay mejor defini-
cién de Brahman que la rotunda negacién y, al mismo tiempo, el efecto
subsidiario positivo de esta formulacién negativa cuando de inmediato
proclama a Brahman como el ens realissimum:

athata adeso neti neti na hyetasmad iti netyanyat param astyatha na-
madheyam satyasya satyam iti.

«Ahora la definicion [de Brahman]: “No”, “No”, pues no existe nada
superior a esto: “No”. Ahora su designacion: “lo real de lo real”».

Como la més licida y clara explicacién de este pasaje upanishadico da-
mos el comentario del mismo hecho por Sharkara:

nanu katham abhyam ‘neti neti’ iti Sabdabhyam satyasya satyam nirdi-
diksitam ityucyate —sarvopadhivisesapohena. yasmin na kascid viseso

'sti ~nama va rigpam va karma va bhedo va jatir va guno va, taddvarena

20. Cf. Mundaka-Upanishadl, 1,6.
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hi sabdapravrttir bhavati. na caisam kascid viseso brahmanyasti; ato
na nirdestum Sakyate— idam tad iti gaur asau spandate suklo visaniti
yatha loke nirdisyate, tatha; adhyaropitanamaripakarmadvarena bra-
hma nirdisyate ‘vijianam anandam brahma’(111,9,27-7] ‘vijianagha-
na eva brahmatma’ |11, 4, 12] ityevamadisabdaih. yada punah svariipam
eva nirdidiksitam bhavati nirastasarvopadhivisesam, tada na sakyate
kenacid api prakdrena nirdestum; tada ayam evabhyupayah —yad uta
praptanirdesapratisedhadvarena ‘neti neti’ iti nirdesah.!

«;Cémo se quiere definir la Realidad de la Realidad [satyasya satyam)]
mediante estas dos palabras: “No, No” [na-iti, na-iti]? Contestamos: “Con
la exclusion de toda caracteristica particular [visesa] que constituye una
limitacidn [upadhi]”. [Asi se debe proceder] con relacién a algo en lo
cual no existe ninguna caracteristica particular como nombre, forma,
accidn, diferencia, clase, cualidad —ya que es mediante éstas que se dael
uso de la palabra. Y ninguna de esas caracteristicas particulares existe
en Brahman, entonces no puede ser definido en términos de: “Esto es
esto”, en la forma como en el mundo se define una vaca diciendo: “Ella se
mueve, es blanca, tiene cuernos”. Brahman es [incorrectamente] defini-
do mediante el nombre, la forma y la acci6én que le son [erréneamente]
super-impuestos [adhyaropita], como en las definiciones: “Brahman es
conciencia y felicidad”, “Brahman es s6lo masa compacta de concien-
cia”,etcétera. Pero cuando se quiere definir {en verdad] la naturaleza pro-
pia [de Brahman], carente de caracteristicas particulares que constituyen
una limitacién, entonces no se le puede definir de ninguna manera. En-
tonces queda s6lo este medio, a saber la definicién mediante la negacién
de las usuales definiciones: “No”,“No’».

OBSERVACIONES SOBRE EL TEMA ANTERIOR
LA NOCION DE D10S EN SPINOZA

Lanocién de Dios de Baruch de Spinoza (1632-1677) ofrece notables si-
militudes con la concepcidn de tendencia abstracta e impersonal de Brah-
man, el Principio Supremo, en las Upanishads. Presentamos a continua-

21. Sobre la Via negationis en Occidente, véase la seccién «Observaciones sobre el tema anterior:
la Via negationis en Grecia» del capitulo 6 de este libro.
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cién algunos pasajes de Spinoza en que se hacen presentes elementos
importantes de la concepcidn spinoziana de Dios. En las Upanishads al
igual que en Spinoza se encuentra ese deseo, esa voluntad, ese esfuerzo
por elevarse de los planos concretos, personales y hasta antropomérfi-
cos de la nocién de Principio Supremo (Brahman) o de divinidad (Dios)
al plano de una concepcién de los mismos de caricter abstracto, racio-
nal, “purificado”.

Esta es una concepcién muy diferente de las creencias tradiciona-
les. Como la Kena-Upanishad 1, 6, opone el verdadero conocimiento
del Ser Supremo, que las Upanishads revelan, a la concepcién erré-
nea del mismo que la gente generalmente tiene: nedam yad idam upa-
sate («Eso no es lo que ellos veneran»), Spinoza también opone “el
verdadero conocimiento de Dios” (vera Dei congnitio) (Ethica, Pars
Prima, Propositio XV, Scholium in initio), a la idea que «la gente co-
mun tiene de Dios» (vulgus [...] intelligit) (Ethica, Pars Secunda, Pro-
positio 111, Scholium).

El Principio Supremo de las Upanishads, Brahman, y el Principio
Supremo de Spinoza, Dios, son ambos entidades filoséficas, creaciones
abstractas.

Pero debemos observar que de la misma manera como encontramos
en las Upanishads la coexistencia de textos que se inclinan hacia una con-
cepcion de Brahman concreto-personal y textos que se inclinan hacia
una concepcién abstracto-impersonal del mismo, asf en Spinoza, con-
Jjuntamente con rasgos de Dios abstractos e impersonales aparecen algu-
nos rasgos concretos y personales del mismo (como, por ejemplo, Su per-
fectissima natura,y Su infinita potentia, cf. P. Macherey, Introduction a
I’Ethique de Spinoza, Paris: P.UF., 1998, pag. 10, nota 1).

En la Definitio VI de la Pars Prima (cuyo titulo es justamente De
Deo) de la Ethica, Spinoza define a Dios con las palabras siguientes:

Per Deum intelligo ens absolute infinitum, hoc est, substantiam constan-
tem infinitis attributis, quorum unumquodque aeternam, et infinitam
essentiam exprimit.

«Entiendo por Dios a un ser absolutamente infinito, es decir, una sus-
tancia constituida por infinitos atributos, cada uno de los cuales expresa
una esencia eterna e infinita».
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En las paginas siguientes de la misma Pars Prima Spinoza aclara o com-
plementa dicha definicién:

Dios tiene de por si un poder absolutamente infinito de existir (Deumn
infinitam absolute potentiam existendi a se habere), existe absolutamen-
te (absolute existit) (Propositio X1, Scholium, linea 7).

Siendo una sustancia es absolutamente indivisible (substantia abso-
lute infinita est indivisibilis) (Propositio XI11).

Fuera de Dios ninguna sustancia puede existir ni ser concebida (Prae-
ter Deum nulla dari neque concipi potest substantia) (Propositio X1V).

Dios es tinico (Deum esse unicum) (Propositio X1V, Corollarium1).

Todo lo que existe esta en Dios y sin Dios nada puede existir ni ser
concebido (Quidquid est, in deo est, et nihil sine Deo esse neque concipi
potest) (Propositio XV); en la Demonstratio de esta Propositio Spinoza
usa con referencia a Dios la expresién divina natura; y en el inicio del
Scholium de esta misma Propositio considera que estdn en un error
aquellos que se imaginan que Dios, al igual que un hombre, tiene cuer-
po y mente y estd expuesto a las pasiones, [...] pues todos los que de al-
glin modo han contemplado la naturaleza divina niegan que Dios sea
corpéreo ( [...] qui Deum instar hominis corpore, et mente constantem,
atque passionibus obnoxium fingunt: [ ...] nam omnes, qui naturam divi-
nam aliquo modo contemplati sunt, Deum esse corporeum negant).

Dios es la causa eficiente de todas las cosas (Deum omnium rerum
[ ...] esse causam efficientem) (Propositio XVI) (Corollarium1).

Dios es en forma absoluta la causa primera (Deum esse absoluté cau-
sam primam) (Propositio XV1) (Corollarium 111).

Dios actua de acuerdo con las solas leyes de su naturaleza, y no obli-
gado por nadie (Deus ex solis suae naturae legibus, et a nemine coactus
agit) (Propositio XVII).

Todo est4 en Dios, por lo cual nada puede estar fuera de El, que lo de-
termina o lo obliga a actuar y Dios actiia por las solas leyes de su natura-
leza y no obligado por nadie ( [...] omnia in Deo esse; quare nihil extra
ipsum esse potest, a quo ad agendum determinetur vel cogatur, atque
adeo Deus ex solis suae naturae legibus et a nemine coactus agit) (De-
monstratio de la Propositio XVII) (cf. Pars Secunda, Propositio 111,
Scholium lineas 3-5, donde Spinoza le atribuye a Dios una actuosa essen-
tia, una “esencia actuante”, a tal punto que nos es imposible concebir
que Dios no actiie tanto como que Dios no sea: adedque tam nobis im-
possibile est concipere, Deum non agere, quam Deum non esse).
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Alanaturaleza de Dios no le pertenecen ni el intelecto ni la voluntad
(ad Dei naturam neque intellectum, neque voluntatem pertinere) (Scho-
lium de la Propositio XVII, lineas 11-12).

Dios es la causa inmanente de todas las cosas y no transitoria (Deus
est omnium rerum causa immanens, non vero transiens) (Proposi-
tio XVIII).

Dios, es decir, todos los atributos de Dios son eternos (Deus, sive
omnia Dei attributa sunt aeterna) (Propositio XIX).

La existencia de Dios, al igual que su esencia, son una verdad eterna
(Dei existentiam, sicut ejus essentiam, aeternam esse veritatem) (Scho-
lium de la Propositio XIX).

Dios no es sélo causa de que las cosas lleguen a existir, sino también
de que perseveren en la existencia, es decir (para usar un término esco-
lastico), Dios es la causa essendi (de ser) de las cosas (Deum non tantum
esse causam, ut res incipiant existere; sed etiam ut in existendo perseve-
rent, sive [ut termino Scholastico utar] Deum esse causa essendi rerum)
(Corollarium de la Propositio XXIV).

Dios no sdlo es la causa eficiente de la existencia de las cosas, sino
también de su esencia (Deus non tantim est causa efficiens rerum exis-
tentiae; sed etiam essentiae) (Propositio XXV).

Todas las cosas estd determinadas por Dios para existir de cierta ma-
nera y para operar de cierta manera (/...] omnia ex necessitate divinae
naturae determinata sunt ad certo modo existendum et operandum)
(Propositio XX1X).

Las cosas han sido producidas por Dios dotadas de suprema perfec-
cién porque han derivado necesariamente de una naturaleza dada per-
fectisima [...] la perfeccion de Dios obliga a afirmar esto. Si no fuera asf,
estariamos obligados a atribuirle a Dios otra naturaleza diferente de
aquella que la nocién del Ente perfectisimo nos obliga a atribuirle (/...]
sequitur res summd perfectione a Deo fuisse productas: quandoquidem
ex datd perfectissimd naturd necessario secutae sunt {...] ipsius enim
perfectio hoc nos affirmare coégit [ ...] si res alio modo fuissent produc-
tae, Deo alia natura esset tribuenda, diversa ab ed quam ex consideratio-
ne Entis perfectissimi coacti sumus ei tribuere) (Scholium 11 de 1a Pro-
positio XXXIII).

El poder de Dios es su misma esencia (Dei potentia est ipsa ipsius es-
sentia) (Propositio XXXIV).

En la seccién precedente «Observacion sobre el tema anterior: El
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Espiritu y las funciones mentales en Occidente» ya hemos indicado que
para Spinoza el pensar es un atributo de Dios, 0 en otras palabras que Dios
es una cosa pensante (Cogitatio attributum Dei est, sive Deus est res
cogitans) (Ethica, Pars Secunda, De natura et origine mentis, Propo-
sitioI).

Al mismo tiempo, Spinoza afirma que la extension es un atributo de
Dios, o en otras palabras que Dios es una cosa extensa (Extensio attri-
butum Dei est, sive Deus est res extensa) (Ethica, Pars Secunda, De na-
tura et origine mentis, Propositio 11).

En el inicio del Appendix que cierra la Primera Parte de su Ethica
Spinoza concluye:

His Dei naturam, ejusque proprietates explicui, ut, quod necessario
existit; quod sit unicus; quod ex sold suae naturae necessitate sit, et
agat; quod sit omnium rerum causa libera, et quomodo; quod omnia in
Deo sint, et ab ipso ita pendeant, ut sine ipso nec esse nec concipi pos-
sint; et denique quod omnia a Deo fuerint praedeterminata, non quidem
ex libertate voluntatis, sive absoluto beneplacito; sed ex absolutd Dei
naturd, sive infinitd potentid

«Con lo anterior he explicado la naturaleza de Dios y sus propiedades,
a saber: que existe necesariamente; que es Ginico; que existe y actia por
la sola necesidad de su naturaleza; que es la causa libre de todas las co-
sas, y de qué modo lo es; que todo estd en Dios y depende de El, de modo
que nada puede existir o ser concebido sin El; que todas las cosas han
sido predeterminadas por Dios, no ciertamente por la libertad de su vo-
luntad o por su absoluto beneplécito, sino por la absoluta naturaleza de
Dios, o sea, su infinito poder».

LA PRESENCIA DEL ISHVARA
EN LA CULTURA DE LA INDIA. RELIGIOSIDAD
Y ESPIRITUALIDAD EN OCCIDENTE

Brahman concebido principalmente como un Principio Supremo per-
sonal, es decir como un Ishvara (Sefior, Dios), ha tenido siempre en la

22. Cf. E.E. Powell, Spinozas Gottes Begrieff, y Yirmiyahu Yovel, Spinoza and other Heretics.
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Cultura de la India una gran presencia. Grandes maestros como Ra-
manuja, Nimbarka, Madhva, Vallabha, etcétera, adoptan la interpreta-
ci6én concreto-personal del Brahman upanishadico; Shankara, por su
lado, adopta la interpretacién abstracto-impersonal, pero postula al lado
de un Brahman abstracto-impersonal un Ishvara que, no obstante ser
una creacién ilusoria de la mente humana, es tratado como una entidad
real.

El Ishvara es el centro de una profunda religiosidad y espiritualidad
teistas. El es el digno objeto de culto y devocién; a su sagrada persona
le estan dedicadas una vasta y emotiva literatura religiosa y espléndidas
obras de arte; muchos sistemas filos6ficos lo tienen como el Principio
central, fundamento de todas sus teorias; y una intensa vida mistica se cen-
tra alrededor de El. Tomando en cuenta la intensa vida religiosa y espiri-
tual dirigida al Ishvara es posible decir —como cominmente se dice-
que la India es “la tierra de la Espiritualidad”. Pero no debemos olvidar que,
junto a los sistemas que postulan al Ishvara como Principio Supremo,
ha habido muchos sistemas que nada tienen que hacer con un Ishvara,como
por ejemplo el Budismo, el Jainismo, la Mimamsa, el Samkhya, los ma-
terialistas.

Pensamos que, por lo menos hasta el siglo xvi1, Europa con igual de-
recho puede ser llamada una “tierra de Espiritualidad y Sabiduria”, si
juzgamos por la intensidad del culto y de la devocién dedicados a Dios,
por las magnificas obras de literatura y arte que El ha inspirado, por el
lugar importante que El ha ocupado en las obras de muchos filésofos oc-
cidentales que hicieron igualmente de El el fundamento de sus teorias.

La atribucién (casi exclusiva) a la India de ser una “tierra de Espiri-
tualidad”, sin tomar en cuenta la Espiritualidad Europea y, en general,
con el propésito de negar la existencia en la India de pensamiento racio-
nal, es otro aspecto del prejuicio de la oposicién entre el pensamiento de
la India y la filosofia de Occidente.

OTRAS CONCEPCIONES DE LA ARJE (Q0x1)
EN LAS UPANISHADS

En la biisqueda de aquel Principio, que es el fundamento tltimo, el origen
primordial, la sustancia universal y el fin definitivo de todo, Brahman /
Atman, representan la cuspide de la especulacién de las Upanishads.
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Pero antes de llegar a ese resultado, las Upanishads nos revelan que hubo
tentativas por elevar al rango de ese principio a diversos elementos gene-
ralmente de naturaleza material.

Asi, por ejemplo, limitdndonos a las mds antiguas Upanishads, la
Brihadaranyaka-Upanishad V, 5, 1, proclama que:

apa evedam agra asuh.
«En el principio todo esto [= el mundo] era agua,»

y la Chandogya-Upanishad VI, 10, 1, expresa que todo, la tierra, el es-
pacio, el cielo, las montafias, los dioses y los hombres, los animales y las
plantas, todo es agua solidificada (apa evema miirta yeyam prthivi yad
antariksam yad dyaur yat parvata yad devamanusya yat pasavas ca
vayamsi ca trnavanaspatayah svapadanyakitapatangapipilikam apa
evemd miirtah). Encontramos en este pasaje upanishddico un eco del
Himno de la Creacién (Rig Veda X, 129, 3) que expresa que en el origen
todo era agua indiferenciada (apraketam salilam sarvam a idam).
La misma Chandogya-Upanishad 1,9, 1, declara que:

sarvani ha va imani bhistanyakasad eva samutpadyanta akasam prat-
yastam yantyakaso hyevaibhyo jyayan akasah parayanam.

«todos los seres surgen del espacio (akdsa) y en el espacio se disuelven.
El espacio es m4s antiguo que ellos; el espacio es la meta final».

La Taittiriya-Upanishad 11,7, 1 (asad va idam agra asit / tato vai sad
ajayata) y la Chandogya-Upanishad V1,2, 1 (asad evedam agra asid
ekam evadvitiyam) registran la opinién diversa de que en el principio
s6lo “existié” la nada (literalmente: lo que no existe, asar en sdnscrito) y
que de la nada surgi6 lo existente (sat), tesis €sta a la cual ya nos hemos
referido anteriormente, en €l capitulo 2, al tratar del mencionado Himno
de la Creacién en el Rig Veda.

En relacién con los pensadores indios, cuyas opiniones nos conser-
van las Upanishads, cabe relevar un hecho que refleja la tendencia me-
tafisica que caracteriza a la especulacidén india: entre las arjés que idea-
ron los pensadores indios la que adquirié mayor relevancia fue aquella
de Brahman / Atman, nocién metafisica cuyas caracteristicas hemos se-



162 FILOSOF{A DE LA INDIA

fialado y que tan gran papel desempeiiaria en la historia ulterior del pen-
samiento indio.

OBSERVACIONES SOBRE EL TEMA ANTERIOR:
LA NOCION DE ARJE (aox1]) EN GRECIA

Varios siglos después, en Grecia, algunos pensadores se interesaron por
determinar la arjé (ayn) de todas las cosas, avanzando soluciones di-
ferentes. De acuerdo con los testimonios reunidos en Die Fragmente der
Vorsokratiker, editados por H. Diels y W. Kranz, y a titulo de ejemplo,
sefialamos que Tales de Mileto pensaba que el agua era la arjé universal,
Anaximandro que o dpeiron (lo ilimitado) y Anaximenes que el aire.
Aunque no se conozca los detalles de las teorias de estos pensadores son
evidentes las similitudes entre las cuestiones que se planteaban y las res-
puestas que daban indios y griegos.”

CONCEPCION TRIADICA EN LAS UPANISHADS

En las Upanishads encontramos una serie de textos que afirman que el

mundo es una triada y que todo en €l estéd constituido a su vez por tres

elementos o componentes. Ejemplos de los mismos son:
Brihadaranyaka-Upanishadl,6,1-3:

(1) Trayam va idam nama ripam karma [...] (3) tat etat trayam sad
ekam ayam atmd, armo ekah sann etat trayam.

«(1) Esto [=la realidad empirica, el mundo, el Universo] es ciertamente
una triada: nombre, forma, accién [ ...] (3) Esto, siendo una triada, es uno,
el arman [principio espiritual, Principio Supremo, lo Absoluto]; el at-
man, siendo uno es esta triada».

Brihadaranyaka-Upanishadl,5,1-10:

(1) yat saptannani medhaya tapasdjanayat pita / [ ...] trinydtmane ’ku-
ruta [...] (3) [...] mano vacam pranam [...] (4) trayo loka eta eva vag

23. Cf.Eduard Zeller, Die Philosophie der Griechen,vol.l.
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evayam loko mano ’ntariksalokah prano ’sau lokah. (5) trayo veda eta
eva vdg evargvedo mano yajurvedah pranah sGmavedah. (6) devah pi-
taro manusya eta eva vag eva deva manah pitarah prano manusyah. (7)
pita mata prajaita eva mana eva pita van mata pranah praja. (8) vijiia-
tam vijijiasyam avijiidtam eta eva yat kifi ca vijiiatam vacas tad rupam
[...] (9) yat kifi ca vijijiasyam manasas tad rapam [...] (10) yat kifi ca-
vijiatam pranasya tad riapam.

«(1) Cuando el Padre [el Dios Prajapati] cre6 con su sabiduria y con su
ascetismo las siete clases de alimentos [ ...] tres hizo para si mismo: [...]
(3) [...] la mente, la voz, el aliento [...] (4) Ellos son los tres mundos: la
voz, este mundo [la tierra], la mente, el mundo atmosférico, el aliento,
aquel mundo, el cielo. (5) Ellos son los tres Vedas: la voz, el Rig Veda, la
mente, el Yajur Veda, el aliento, el Sama Veda. (6) Ellos son los Dioses, los
Antepasados, los hombres: la voz, los Dioses, la mente, los Antepasa-
dos, el aliento, los hombres. (7) Ellos son el padre, la madre, la descen-
dencia: la mente, el padre, la voz,la madre, el aliento, la descendencia.
(8) Ellos son lo conocido, lo cognoscible, lo desconocido: lo conocido, la
formadelavoz|[...] (9) Lo cognoscible,la forma de lamente [...} (10) Lo
desconocido la forma del aliento».

Chandogya-Upanishad V1,2,3y4y V1, 4,1-4;

VI, 2, 3: tad aiksata bahu syam prajayeyeti, tat tejo 'srjata / tat teja
aiksata bahu syam prajayeyeti tad apo srjata [ ...] ta apa aiksanta bahv-
yah syama prajayemahiti ta annam asrjanta [...] V1, 4, 1-4: yad agne
rohitam riapam tejasas tad riapam yac chuklam tad apam yat krsnam tad
annasya [...] yad adityasya rohitam riipam tejasas tad riipam yac chu-
klam tad apam yat krsnam tad annasya [ ...] yac candramaso rohitam
rapam tejasas tad riipam yac chuklam tad apam yat krsnam tad annas-
ya [...] yad vidyuto rohitam riipam tejasas tad riipam yac chuklam tad
apam yat krsnam tad annasya [ ...]

«Aquello [= El Ser: el Principio Primordial] pensé: “Sea yo miiltiple,
procree yo”. El emiti6 la radiacién de luz y calor. Aquella radiaci6n de
luz y calor pensé: “Sea yo miltiple, procree yo”. Ella emitié a las aguas.
Aquellas aguas pensaron: “Seamos nosotras miltiples, procreemos no-
sotras. Ellas emitieron al alimento” [= la tierra segiin el comentador
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Shankara] (VI, 2, 3-4). “La forma roja del fuego es la forma de la radia-
¢ién de luz y calor, la blanca, la de las aguas, la negra, la del alimento
[...] La forma roja del sol es la forma de la radiacién de luz y calor, la
blanca, la de las aguas, la negra, la del alimento [...] La forma roja de
la luna es la forma de la radiaci6n de luz y calor, la blanca, la de las
aguas, la negra, la del alimento [...] La forma roja del reldmpago es la
forma de la radiacién de luz y calor, la blanca, la de las aguas, la negra,
la del alimento [...].”».

Otros ejemplos de triadas upanishadicas se encuentran en Brihada-
ranyaka-Upanishadl,2,3 (mrtyu,la Muerte, presentado como Principio
Creador se divide a si mismo en tres: fuego, sol y viento); V, 2, 1 (la triple
descendencia de Prajapati: los Dioses, los hombres, los Asuras); Chan-
dogya Upanishad 11,23, 1 (las tres ramas de la vida religiosa: 1. sacrifi-
cios, estudio, limosnas, 2. ascetismo, 3. vida de estudiante en la casa de un
maestro); 111, 16, 1-5 (tres periodos en la vida del hombre: los correspon-
dientes a las tres preparaciones del soma: de la mafiana, los primeros
24 aiios, del mediodia, los 44 afios que siguen, de la noche los 48 afios
que siguen); VI, 3, 1 (los tres origenes posibles para los seres: nacer de
un huevo, nacer de un ser vivo, nacer de un retofio); VI, 5, 1 (el alimento
comido, el agua bebida, el calor abserbido se dividen en el cuerpo huma-
no en tres: respectivamente, en excremento, carne y mente; orina, sangre y
aliento; huesos, médula, palabra).

Aunque las Upanishads no ofrecen indicaciones para determinar la
naturaleza de la relacion entre los elementos que constituyen las triadas
que presentan, sin embargo, se puede pensar que, al igual que el sistema
Samkhya posterior, las Upanishads pensaban que las triadas son igual-
mente datos de la realidad (dravyasat) y no construcciones intelectuales
(prajhiaptisat).

En el Rig Veda y en los Brahmanas, textos que cronolégicamente
preceden a las Upanishads, se encuentran ya ejemplos de agrupaciones
triddicas.

La concepciodn triddica de la realidad que se manifiesta en los textos
upanishadicos citados serd desarrollada varios siglos después por el sis-
tema filoséfico Samkhya en su teoria de los tres gunas, como los com-
ponentes de la Materia, la cual con su evolucion da lugar a toda la reali-
dad empirica material y psiquica. LL.os gunas en cuanto constituyentes de
la Materia estin presentes en todo y la diversidad de los seres y cosas
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depende de la diversidad de la proporcién en que ellos se encuentren en
los seres y cosas.?

Evidentemente que para el Samkhya los tres elementos (gunas) que
constituyen la Materia estdn vinculados entre si por una relacién nece-
saria y esencial; no son reemplazables por otros. La triada para el Samkhya
es un dato de la realidad y no una creacién de la mente, una superimpo-
sicion mental sobre tres elementos elegidos al azar ofrecidos por la rea-
lidad. La naturaleza esencial de la materia es los tres gunas.?

De un modo general los pueblos primitivos o arcaicos o en las pri-
meras etapas de su evolucion cultural consideraron a muchos nimeros
como privilegiados y a algunos de ellos también como criterios para agru-
par las cosas y elementos de la realidad en conjuntos dotados de exis-
tencia propia.®

En épocas culturalmente mds avanzadas se encuentra también la pre-
eminencia dada a un niimero y el uso de éste como criterio de clasifica-
cién, ya sea que la creencia al respecto haya perdurado o resurja espon-
tdneamente o sea revivida por imitacién de las creencias de otras épocas
o por influencia de alguna doctrina que se impone.

24. Véase el capitulo 9 dedicado al sistema Samkhya, en especial la seccién «Elementos constitu-
tivos (gunay) de la Materia».

25. Sobre los nimeros privilegiados en la India, cf. el articulo «Numbers (Aryan)» de A .B. Keith,
en Encyclopaedia of Religion and Ethics, vol. 9, pags. 407-408, dedicadas a la India; A.B.
Keith, The Religion and Philosophy of the Veda and Upanishads, General Index, sub «Num-
bers», «Three», «Five», «Seven», «Nine»; y H. Oldenberg, Vorwissenschaftliche Wissenschaft.
Die Weltanschauung der Brahmana-Texte, pags. 46-50.

26. Véanse sobre este tema en el citado articulo «Numbers (Aryan)» de A.B. Keith, en Encyclo-
paedia of Religién and Ethics, vol. 9, las paginas 408-413, dedicadas a Irdn, Grecia, Roma y
los pueblos germanos y eslavos; también en la misma Encyclopaedia el articulo de William
Cruickshank «Numbers (Semitic)», vol. 9, paginas 413-417, dedicadas a los pueblos semitas;
Eric Hornung, Der Eine und die Vielen. Agyptische Gottesvorstellungen, capitulo VII, dedica-
do en gran parte al sistema numérico-geneal6gico de distribucién de los dioses; la excelente
monografia de Henry Goudy, Trichotomy in Roman law, donde se encuentran una serie de ob-
servaciones sobre los niimeros privilegiados en general; y el sorprendente libro de Norbert
Scholl, quien fuera profesor en Heidelberg, Das Geheimnis der Drei, que intenta demostrar en
relacién con la Trinidad que la excelencia del niimero tres tiene su base en la realidad.
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OBSERVACIONES SOBRE EL TEMA ANTERIOR:
LA CONCEPCION TRIADICA EN SAN AGUSTIN,
RAIMUNDUS LULLUS Y HEGEL

En muchos pensadores griegos y europeos se encuentra la idea de que el
nimero tres posee una jerarquia especial y, consecuentemente, utilizan
ese nimero en sus explicaciones y concepciones de la realidad dando
lugar a la constitucién de triadas. Entre ellos se encuentran: los Pitagé-
ricos, Platén y la Academia Antigua, Plutarco, el Platonismo Medio, el
Neo-platonismo: Plotino, Jimblico y Proclo, San Agustin, Roger Bacon,
Santo Tomds, Nicolas de Cusa, Raimundus Lullus, Agrippa de Nettes-
heim, Giordano Bruno, Kant, Hegel, Marx, Lenin, etcétera.”’

En esta seccién nos referiremos brevemente a tres autores: San Agus-
tin, Raimundus Lullus y Hegel.

1. En su importante tratado De Trinitate San Agustin (354-430) lleva
a cabo la tarea de mostrar que la Santisima Trinidad se encuentra refle-
jada en la mente humana, o en otros términos que la mente humana brin-

27. Cf. los articulos «Trias; Triaden» de F.P. Hager y E. von Samsonow, en Historisches Wérter-
buch der Philosophie, vol. 10, col. 1479-1483, y «Tres» de J. Ferrater Mora, tomo IV, pégs.
3579-3580; Michel Piclin, Les Philosophies de la Triade ou I’ histoire de la structure ternaire,
Paris: Vrin, 1980.

Es interesante sefialar, fuera del 4mbito de la filosoffa, los numerosos estudios de George
Dumézil (ya mencionado en el capitulo 2 de este libro) sobre la ideologia tripartita de las so-
ciedades indo-europeas, y la citada monografia Trichotomy in Roman law, de Henry Goudy,
que estudia numerosas estructuras triddicas en el Derecho romano. Lucien Gerschel en la obra
Jupiter Mars Quirinus IV de G. Dumézil, pags. 170-176, se ocupa también de algunos casos de
estructuras triddicas en el Derecho romano y en el mundo griego relacionéndolas con la teorfa
duméziliana de las tres funciones.

Damos algunos ejemplos de estructuras triddicas juridicas del Derecho romano: Gaius,
Institutiones: Omne autem ius quo utimur uel ad personas pertinet uel ad res, uel ad actiones,
1, 8: «Todo el derecho que usamos tiene que ver con las personas o con las cosas o con las ac-
ciones», libertinorum tria sunt genera, nam aut cives romani aut latini aut dediticiorum nu-
mero sunt, 1, 12: «Hay tres clases de libertos, pues son ciudadanos romanos o latinos o dediti-
cios [sujetos que se han rendido incondicionalmente y no tienen derechol», Diuini iuris sunt
ueluti res sacrae et religiose, 11,3 [...] Sanctae quoque res, ueluti muri et portae, quodammodo
diuini iuris sunt 11, 8 : «Son de derecho divino las cosas sagradas [consagradas a los dioses
superiores] y las religiosas [que tienen que ver con los muertos] [...] y las cosas santas, como
muros y puertas [de la ciudad] son igualmente en cierto modo de derecho divino»; Ulpianus,
en lustinianus, Digesta, Liber Primusl, 1: Publicum ius in sacris, in sacerdotibus, in magistra-
tibus consistit. privatum ius tripertitum est: collectum etenim est ex naturalibus praeceptis aut
gentium aut civilibus: «El derecho publico trata de las cosas sagradas, de los sacerdotes y
de los magistrados. Y el derecho privado esté dividido en tres, pues se deriva de preceptos na-
turales, de [preceptos] de gentes o de [preceptos] civiles».
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da unaimagen de la misma. Estudia para tal efecto una serie de triadas que
se dan en el ser humano, especificamente en los procesos psiquicos que
tienen lugar en él. Esas triadas son, segin él, un reflejo, una imagen de la
Trinidad Padre, Hijo y Espiritu Santo, que conforman al Dios verdadero
uno y trino, a cuya imagen y semejanza fue creado el hombre. Se trata
de uno de los més dificiles dogmas de fe cristianos que San Agustin es-
tudia cuidadosamente en su tratado.?®

En el Libro XV del De Trinitate el mismo San Agustin da un resumen
de los temas que trata en cada uno de los Libros en que su tratado est4 di-
vidido. Transcribimos algunos pasajes de este resumen, que dan a conocer
cudl erael fin que se habia propuesto San Agustin y cuél era la idea maes-
tra que dirigia su especulacion sobre el tema de las estructuras triddicas.
Citamos por la edicién de Johann Kreuzer, Darmstadt: Wissenschaftliche
Buchgesellschaft,2001, que se limita a los textos de los Libros de este tra-
tado de San Agustin que se refieren especificamente al tema que nos ocu-
pa. La edicién de Kreuzer que seguimos reproduce el texto del Corpus Au-
gustinianum Gissense, cuyo editor es C. Mayer, Basel, 1996;

pag. 256 [3.5, 77] in nono ad imaginem dei quod est homo secundum
mentem peruenit disputatio, et in ea quaedam trinitas inuenitur, id est
mens et notitia qua se nouit et amor quo se notitiamque suam diligit, et
haec tria aequalia inter se et unius ostenduntur esse essentiae.

«En el noveno [Libro] llegé [nuestra] investigacion a la imagen de Dios
que es el hombre en lo que concierne a la mente, y en ella uno descubre
una cierta trinidad, a saber: la mente y el conocimiento por el cual ella se
conoce a si misma, y el amor por el cual se ama a si misma y a su cono-
cimiento, y se muestra que estos tres [mente, conocimiento, amor] son
iguales entre s{ y de una misma esencia».

pag.258[3.5,81] indecimo hoc idem diligentius subtiliusque tractatum
est atque ad id perductum ut inueniretur in mente euidentior trinitas
eius, in memoria scilicet et intelligentia et uoluntate.

28. Cf.J.Brachtendorf.(ed.), Gott und sein Bild. Augustins De Trinitate im Spiegel gegenwdirtiger
Vorschungen. En esta obra se encuentran menciones de estructuras triddicas referidas por San
Agustin en pags. 57-58, 74, 155, 162-163. Véase en ¢lla, en especial, el articulo de E. Booth,
O.P,, «Saint Thomas Aquinas’s Critique of Saint Augustine’s Conceptions of the Image of God
in the Human Soul», pags. 219-239, y el texto editado por el mismo Booth de Santo Tom4s en
pégs.249-273.






