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UN HOMENAJE NECESARIO

Este libro nace de una colaboracion entre la Universidad Nacio-
nal Mayor de San Marcos (Pert1) y la Universidad Nacional del Chaco
Austral (Argentina), publicada a través de la Editorial de esta tltima,
unidas ambas por la voluntad de rendir homenaje a dos figuras deci-
sivas en los estudios sobre la India en América Latina: Fernando Tola
Mendoza y Carmen Dragonetti. En el marco de la coleccion VISIO-
NARIOS, esta publicacion propone no sélo honrar una memoria, sino
prolongar una practica: leer, pensar e investigar desde nuestras lenguas
y nuestras instituciones, con fidelidad critica a una obra siempre viva.

Asi inaugurada, la coleccion no podria tener mejores nombres
tutelares. Tola y Dragonetti fueron investigadores incansables, traduc-
tores rigurosos, docentes formadores de generaciones. Sus versiones
directas del sanscrito y del pali al espafol, sus estudios sobre el budis-
mo, el yoga y las doctrinas filoséficas de la India antigua, han dejado
una huella profunda no s6lo en la academia latinoamericana, sino en los
modos de abordar la traduccién como experiencia filoséfica y cultural,
y de pensar el encuentro entre tradiciones, lenguas y sistemas de pensa-
miento.

Los textos reunidos aqui recorren con claridad y compromiso
los multiples ejes de su legado: desde la defensa de la existencia de fi-
losofia en la India hasta la recepcion critica de autores modernos como
Radhakrishnan, desde las cosmogonias védicas hasta los tratados de
logica budista. Pero lo que da unidad a este volumen no es s6lo su ob-
jeto comun, sino una actitud compartida: la conviccion de que el cono-
cimiento exige siempre una doble fidelidad —al texto y a la época, a la
precision y a la transformacion—.
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Publicar esta obra desde el Chaco argentino, en colaboracion
con Lima, es un acto de respeto y de esperanza hacia una trayectoria
excepcional y hacia quienes hoy asumen el compromiso de continuarla.
Mas que un tributo, este libro es una forma de cuidar lo recibido: no
como herencia cerrada, sino como impulso para seguir pensando, tra-
duciendo y formando, con la misma generosidad critica que distinguid
a Tola y Dragonetti.

En lo personal significd descubrir una cultura a la que los oc-
cidentales muchas veces nos habiamos negado, una cultura que tiene
mucho mas articulaciéon y confluencia con nuestras realidades, de lo
que se cree a veces. Y en este contexto, fue que conoci a la doctora Lia
Rodriguez de la Vega, presentada por el entonces embajador de la India,
S. E. Sanjiv Ranjan, en la Republica Argentina, sefialada como “una no
india, conocedora de esa cultura” y eso dio origen en nuestra Universi-
dad a la creacién de la Catedra libre de Asia y Africa, y posteriormente,
como derivacion, una licenciatura de estudios internacionales que va a
ser huella en las mismas, ya que se ocupa precisamente de los didlogos
sur-sur, y de formar a los jévenes del nordeste argentino para que traba-
jen en la integracioén de nuestro pais con estas otras culturas, alejando-
nos del desconocimiento y los prejuicios.

Asi que agradezco la posibilidad de prologar este libro que me
volvié a enamorar y que significa para mi un segundo nacimiento, y
al mismo tiempo, verificar que la actividad empresarial, lejos de estar
divorciada de la cultura y el desarrollo del hombre sobre la tie-
rra —modificandola y modificandose asimismo—, constituye con ellos
una muy valiosa totalidad. Con enorme placer, desde la editorial que
transitoriamente dirijo, en esta ocasion en colaboraciéon con la men-
cionada y prestigiosa universidad peruana, alumbramos un nacimiento,
que esperamos tenga ademads larga descendencia.

Dr. Manuel Garcia Sola
Vicerrector

Universidad Nacional del Chaco Austral
Provincia de Chaco | Republica Argentina
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Los rios, hijo mio, fluyen en el este hacia el Oriente, en el oeste hacia el
Occidente. Salen del océano y retornan al océano: se convierten en océano.
Y asi como aquellos rios, una vez alli, ya no saben: “Yo soy aquel rio”, “Yo
soy aquel otro rio”. Asi también, hijo mio, todos los seres, aunque saliendo

del ser, no saben: “Hemos salido del ser”.

Chandogya Upanisad
(6, 10, 1-2, traduccion de Tola y Dragonetti, 2018, p. 212)

El presente libro ha sido generado con aportes conjuntos desde
la Licenciatura en Estudios Internacionales, Departamento de Ciencias
Sociales y Humanisticas, de la Universidad Nacional del Chaco Aus-
tral (provincia del Chaco, Republica Argentina) y el Grupo de Estudios
Asiaticos “Tola-Dragonetti” de la Escuela Profesional de Filosofia, Fa-
cultad de Letras y Ciencias Humanas, Universidad Nacional Mayor de
San Marcos (Lima, Pert), constituyendo la primera colaboracion de
publicacion entre ambos, al tiempo que el inicio de la coleccion VISIO-
NARIOS, que se propone rescatar y analizar las contribuciones de cien-
tistas sociales y humanisticos, que han realizado aportes valiosos a sus
campos de estudio en América Latina. En este caso, se trata de dos no-
tables académicos, dedicados al estudio de la India antigua, el budismo,
las lenguas y las culturas asiaticas: el Dr. Fernando Tola Mendoza y la
Dra. Carmen Dragonetti, ambos investigadores superiores del Consejo
Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas/CONICET, falleci-
dos en Buenos Aires en los afios 2017 y 2018, respectivamente.

El texto, que registra la confluencia de distintas perspectivas
disciplinares, resulta de la revision bibliografica de fuentes primarias y
secundarias, recogiendo la idea de la centralidad de la cultura en toda
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relacion humana (que por supuesto impacta en las dindmicas internas e
internacionales de sociedades y paises), en este caso, puesta en accion
a través de la traduccion (en sentido estricto y extenso) de la India en
América Latina.

La obra permite ademas la confluencia de docentes e investiga-
dores universitarios con jovenes colegas que inician su carrera, en lo
que creemos constituye de por si un circulo virtuoso con proyeccion de
futuro, que emparenta con una suerte de genealogia asociada a las ense-
flanzas y el trabajo de Tola y Dragonetti y su permanente preocupacion
por la formacion de nuevos/as colegas. El trabajo de la publicacion se
inicié ademas en 2024, momento en que se cumplieron 100 afios de la
llegada de Rabindranath Tagore a Buenos Aires (quien en 1924 se de-
tuvo en Buenos Aires por razones de salud, cuando iba camino a Lima,
Pert, adonde habia sido invitado por el gobierno de ese pais para las
celebraciones de un nuevo aniversario de la batalla de Ayacucho) y 75
afios de la relacion bilateral entre India y la Argentina.

Asi, en lo que hace a la estructura del texto, en el capitulo I, Lia
Rodriguez de la Vega aborda de manera somera algunas notas biografi-
cas de Tola y Dragonetti, un panorama general de su trabajo académico
y realiza algunas consideraciones sobre sus aportes al estudio de la In-
dia, teniendo en cuenta la dindmica de las alteridades en la investiga-
cion, que parte de la traduccion textual y la relacién conocimiento-po-
der en ese contexto.

En el capitulo II, Vladimir Quisiyupanqui se centra en el ini-
cio de los estudios de la literatura y filosofia de la India antigua en el
Pert, exponiendo un periodo fundamental de la trayectoria intelectual
de Tola, entre 1937 y 1964, dando cuenta de su obra y analizdndola.

En el capitulo III, Jhon Frank Yerrt Sucari Mamani expone sin-
téticamente y comenta las consideraciones de Tola y Dragonetti sobre
la existencia de filosofia en la India, siguiendo su exposicion de las
causas de negacion de la condicion filosofica de la India, los requisitos
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necesarios para la negacion de la existencia de filosofia en la India y
la presentacion de cuatro tesis, que se proponen la demostracion de la
existencia de tal filosofia. A su vez, el autor relaciona tales planteos con
el descubrimiento intercultural y sus productos.

En el capitulo IV, Edgard Augusto Rosales Muioz se enfoca en
los inicios de la filosofia india y en la cuestion de por qué la tradicion
india es considerada filosofia, tomando como referencia Filosofia de
la India (2008) de Tola y Dragonetti, e Indian Philosophy (1929), de
Radhakrishnan, confrontando a su vez sus ideas con las de filosofos
occidentales.

En el capitulo V, Miguel Angel Polo Santillin aborda el Rig
Veda, una de las obras mas antiguas del pensamiento indio, revisando
las respuestas que los brahmanes dieron a la pregunta por el origen de
todo lo existente, dando cuenta asi de cuatro cosmogonias, apoyandose
en la traduccion textual de Tola y diversos abordajes del texto, por parte
de Tola y Dragonetti y otros autores del campo de estudio.

En el capitulo VI, Alexandra Lulu Zegarra Camargo expone las
doctrinas nastika de la India, en el marco del nacimiento de la filo-
sofia budista, por medio de los trabajos de traduccion realizados por
Dragonetti y Tola, analizando el contexto de la India clasica del siglo
VI antes de Nuestra Era, describiendo el “Sutra del fruto de la condi-
cién de saman” (Samanfiaphalasutta), principal texto budista referente
de estas doctrinas, definiendo el término “saman” para la comprension
del movimiento nastika y ascético, y exponiendo las respuestas de los
maestros acerca del beneficio de la condicion de saman, de acuerdo a la
percepcion budista.

En el capitulo VII, Luz Marina Céceres Mauricio y Jhon Frank
Sucari Mamani abordan el Raja-yoga, cuyo libro central, el Yogastra,
es atribuido a Patafjali, destacado por Tola y Dragonetti por plasmar la
tradicion en ese texto. En ese marco, describen el significado del yoga
para Tola y Dragonetti, en la busqueda de conocer como estructuran y
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presentan un conocimiento tradicional de la India, comparado con el
mundo occidental, aunque consideren que existe un solo pensamiento
universal, por lo que la categorizacion Occidente y Oriente posee simi-
litudes y diferencias.

Agradecemos a las autoridades de la Universidad Nacional del
Chaco Austral y de la Universidad Nacional Mayor de San Marcos, por
su generosidad al estimular y acompafiar estas colaboraciones, que dan
cuenta, como sefialaramos, de la confluencia de diversas perspectivas
disciplinares, permitiendo continuar asi la exploracion de los contactos
interculturales y la dindmica conocimiento-poder en ellos, con la espe-
ranza de sumar a los intercambios sobre el tema.

Dra. Lia Rodriguez de la Vega (UNCAUS, Argentina)
y Dr. Miguel Angel Polo Santillin (UNMSM, Pert)
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LOS ESTUDIOS DE
INDIA ANTIGUA EN AMERICA LATINA:
PERSPECTIVAS SOBRE LOS APORTES DE
FERNANDO TOLAY CARMEN DRAGONETTI!

Lia Rodriguez de la Vega

Correo: liadelavega@uncaus.edu.ar

Resumen. En el contexto de los abordajes sobre la India en América
Latina, considerando la dindmica de las alteridades en la investigacion
que parte de la traduccion textual y la relacion conocimiento-poder, el
presente trabajo aborda someramente notas de la biografia de Tola y
Dragonetti, un panorama general de la tarea por ellos desarrollada y su
alcance. Se concluye sefialando algunos de sus aportes al estudio de
la India y mencionando, en torno a la temdatica conocimiento-poder, la
inexistencia de un vinculo ingenuo entre el conocimiento de una lengua
y sus aplicaciones, que puede destruir, reconfigurar y/o construir nue-
vas fronteras entre sujetos/grupos sociales.

Palabras clave: India, traduccion, Tola Dragonetti, conocimiento-po-
der.

!'Este trabajo deriva de la presentacion hecha en la conferencia internacional “India/Latin Ame-
rica. Emerging Epistemological Options & Inter/Cross/Transcultural Dialogues. A Sur/South
Conference”, realizada en Nueva Delhi, India, entre el 10 y el 12 de noviembre de 2016 y del
trabajo que continu6 a dicha presentacion, tanto en India como en Argentina.
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Resumo. No contexto das abordagens da India na América Latina, con-
siderando a dinamica das alteridades nas pesquisas que partem da tra-
ducdo textual e da relacdo saber-poder, este trabalho aborda brevemente
notas biogréficas de Tola e Dragonetti, um panorama geral da tarefa
desenvolvida por eles e seu escopo. Conclui-se apontando algumas de
suas contribui¢des para o estudo da India e mencionando, em torno do
tema conhecimento-poder, a inexisténcia de uma ligagdo ingénua entre
o conhecimento de uma lingua e suas aplicagdes, que pode destruir, re-
configurar e/ou construir novas fronteiras entre sujeitos/grupos sociais.

Palavras-chave: India, tradugio, Tola Dragonetti, conhecimento-poder.

Abstract. In the context of approaches to India in Latin America, con-
sidering the dynamics of alterities in research that starts from textual
translation and the knowledge-power relationship, this work briefly ad-
dresses biographical notes of Tola and Dragonetti, a general overview
of the task developed by them and its scope. It concludes by pointing out
some of his contributions to the study of India and mentioning, around
the knowledge-power theme, the non-existence of a naive link between
the knowledge of a language and its applications, that can destroy, re-
configure and/or build new borders between subjects/social groups.

Keywords: India, translation, Tola Dragonetti, knowledge-power.

NOTAS INTRODUCTORIAS

En lo relativo a la llegada y circulacion de obras de Oriente —y
especialmente de India— al Rio de la Plata, Gasquet (2015) menciona,
entre otras, el Ramayana de Valmiki, referido a través de su resefia por
Lucio Vicente Lopez (1848-1891), miembro de la Generacion del 80,
que se publicara en la Revista de Buenos Aires, hacia fines de 1869. Por
su parte, en cuanto a la Bhagavad-Gita, su primera traduccion al espa-
ol aparece en Buenos Aires en 1893, editada por la Sociedad Rama
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Argentina (filial de la Sociedad Teosoéfica Internacional) y en 1896 apa-
rece una segunda traduccion referenciada en la version francesa de Bur-
nouf (1861), del cordobés Emilio H. Roqué.

A todo ello se suman los diarios y cronicas de viajes que inclu-
yen la India, entre los cuales pueden mencionarse los de Lucio V. Man-
silla (1831-1913), general del ejército argentino, politico y diplomatico;
Carlos Agustin Aldao (1860-1932), abogado, de una familia tradicional
de Santa F¢, que publicaria su libro 4 través del mundo en 1907, y
también Ernesto Quesada (1858-1934), abogado y académico, cuyos
relatos de viajes incluyen ademas Ceylan (Gasquet, 2015).

Mientras el censo argentino de 1895 registra ya la presencia de
algunos pocos indoingleses, puede mencionarse también, entre otro/as,
al escritor argentino Ricardo Giiiraldes (1886-1927), quien conoceria,
entre su viajes junto a su amigo Adéan Diehl, la India, y se acercaria
a distintas corrientes provenientes de ese pais (hinduismo, budismo,
yoga), junto a su esposa Adelina del Carril, que a su vez residiria varios
afios en India, tras la muerte de Giiiraldes en Paris. La figura de Gandhi,
que ya se difundia en Estados Unidos, llegd también a ser admirada por
Giiiraldes, mientras se producia también la proyeccion de la obra que
Romain Rolland habia escrito acerca de él.

El impacto de la India en la imaginacion local argentina encon-
traria otro punto de inflexion con la llegada a la Argentina de Rabindra-
nath Tagore en 1924, adonde arrib6 para atender cuestiones de salud
mientras se dirigia a Peri (adonde habia sido invitado a asistir a las
celebraciones del Centenario de la batalla de Ayacucho, que se realiza-
rian en Lima).? Alli conoceria a Victoria Ocampo y su relacion habria
de transformarse en una suerte de “puente” en la memoria de la relacion
entre ambos paises.

2 Al respecto, puede consultarse Bergel (2014).
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En 1925, el Maharaja de Kapurthala visito Buenos Aires, sien-
do recibido por el entonces presidente, Marcelo Torcuato de Alvear, a
quien ya habia conocido en Europa y lo invitara a venir al pais. De esa
visita, que le permitié conocer diversos lugares de la ciudad de Buenos
Aires y también La Plata, el Maharaja dejé un testimonio escrito, en el
cual se manifiesta admirado por la liberalidad de las leyes migratorias
locales y sefiala que los indios que emigran por trabajo deberian tomar
en cuenta a la Argentina (Sadous, 2006). De igual manera, cabe men-
cionar las giras del te6sofo Curuppumullage Jinarajadasa, por distintos
paises de América Latina, incluyendo a la Argentina, la visita de Krish-
namurti al pais, en 1935, etc.

Ello confluye con la llegada al pais de corrientes espirituales,
que incluyen elementos de la cultura de la India, como la teosofia y el
espiritismo (de la corriente de Alain Kardeck), que estan presentes en
Argentina ya hacia fines del siglo X1X. Tales profusas circulaciones
ocurrian de manera paralela, como es sabido, en el resto de América La-
tina, y continuarian produciéndose (Bergel, 2015; Betancort, 2018; De-
vés Valdés y Melgar Bao, 1999, 2005; Figueroa, 2023; Gasquet, 2010,
2015; Taboada, 1998, 2007; Ortiz Wallner, 2016; Sequeira, 2018).

En lo relacionado al estudio académico de la India, cabe men-
cionar la figura de Vicente Fatone, de quien Laudato (1998 parr. 7)
sefiala: “Fatone (1903-1962) fue tal vez el primer latinoamericano, na-
cido en Argentina, dedicado honradamente al encuentro de Oriente y
Occidente: de alli la preferencia en su obra de los topicos universales
de lo religioso y la mistica”. En 1926 habia egresado como profesor
de Filosofia por la Universidad de Buenos Aires (UBA), y resulté un
interesado y estudioso del hinduismo y el budismo, que ganaria en 1936
una beca otorgada por la Comision Nacional de Cultura para realizar
un viaje de estudios a India y Tibet, durante un afio. Docente en dis-
tintas instituciones educativas, en 1957 viaj6é a Nueva Delhi en calidad
de delegado argentino ante la IX Reunion de la Conferencia General
de la UNESCO, y ese mismo afio aceptd el nombramiento de emba-
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jador extraordinario y plenipotenciario de la Republica Argentina en
la India.* Fatone promovi6 un importante espacio de reflexion sobre
el pensamiento religioso de la India en la Universidad de La Plata en
los afios 40 y en los 50 en la nueva Universidad Nacional del Sur en
Bahia Blanca (de Lucia, 2019). Autor de diversas publicaciones sobre
hinduismo y budismo, fallecié en 1962 en la Ciudad de Buenos Aires
(Laudato, 2003, parr. 11,12; Cimoli, 2012; de Lucia, 2019).

Tales notas suponen de manera central la consideracion de la
nocion de cultura (entendida como la dimension simbolico-expresiva
de todas las practicas sociales) y la de identidad (que alude al lado sub-
jetivo de la cultura y posee un caracter intersubjetivo y relacional) (Gi-
ménez, 2004, 2010), teniendo presente que, en ese marco, la diferen-
cia traduce también desigualdad/es (Restrepo, 2010). En ese contexto,
cabe también considerar el impacto de todo ello en el investigador/a
y, en este caso, traductor/es (Rodriguez de la Vega, 2015), en cuanto
la traduccion de un texto supone el encuentro de matrices culturales e
identitarias, que implican no solamente una praxis técnica sino también
consideraciones acerca de los alcances de tal tarea (de hecho, a mas de
la perspectiva bicultural planteada por Hatim y Mason [1995], diver-
sos autores postulan el desarrollo de una competencia traductora), del
modo de transitarla y de la dindmica entre produccion de conocimiento
y poder, que refiere a la construccion de la subjetividad epistémica arti-
culada con una ética especifica (Retamozo, 2007).

Asi, el presente trabajo se propone abordar de manera somera
las trayectorias biograficas y académicas de Fernando Tola Mendoza y
Carmen Dragonetti, su alcance y aportes al estudio de la India en Amé-
rica Latina.

3 Cabe recordar que el primer embajador argentino en la India fue Oscar Tascheret, durante la
gestion de Juan Domingo Perdn, en la Argentina y Jawaharlal Nehru, en la India.



Fernando Tola y Carmen Dragonetti

TOLAY DRAGONETTI:
NOTAS BIOGRAFICAS Y ENCUENTRO

Fernando Tola Mendoza naci6 en Lima, Perq, el 20 de octubre
de 1915, siendo hijo de Maria Rosa Elena Mendoza de Almenara y
de Fernando Tola Cires —abogado, politico y diplomético, que ejercid
como ministro de Hacienda de Pert en 1935 y decano de la Facultad de
Derecho en la Universidad Mayor de San Marcos—.

Realizd sus estudios secundarios en Bélgica, entre los afios
1930 y 1935, en la Seccion Greco-Latina del Athénée Saint-Gilles de
Bruxelles. La lectura de las leyes de Manu (Manusmrti) despert6é en
¢l un profundo interés por el sanscrito, llevandolo a buscar un profe-
sor en esta lengua. Sin embargo, ante la imposibilidad de tomar clases,
se convirtidé en un destacado autodidacta, munido con una gramatica
que habia adquirido para tal proposito. La mudanza de Europa a Peru
le costaria la pérdida de aquella obra, la Grammaire Elémentaire du
Sanskrit Classique (Paris, 1931), editada por Adrien Maisonneuve y
escrita a mano por Henry Corbin, la cual recuperaria casi 80 afios des-
pués, en una circunstancia sorprendente de su vida en que, buscandola
por anticuarios europeos, volvio a sus manos, siendo identificada por la
escritura de “F. Tola M., 1932” en su portada. Tola y Dragonetti relatan
este suceso en primera persona en un video de entrevista realizado por
sus discipulos, presentado en el Homenaje al Centenario de Fernando
Tola, en la I Jornada Internacional sobre India, celebrada en la Ciudad
Auténoma de Buenos Aires en 2015 (Ghelman y Rodriguez de la Vega,
2015). José Ledn Herrera, por su parte, en el marco del Homenaje a
Fernando Tola en la UNMSM, da cuenta también de circunstancias im-
pensables que acontecieron en el &mbito de su relacion con Tola (Grupo
de Estudios de Filosofia Asiatica “Tola-Dragonetti”, 2017).

Ya en Pert, desde 1935, llevo adelante sus estudios en la Uni-
versidad Nacional Mayor de San Marcos, la instituciéon de educacion
superior mas antigua de la region, fundada en 1551. Alli obtuvo los
titulos de Bachiller en Humanidades y Doctor en Literatura en 1939, y
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de Abogado en 1944, siendo nombrado Profesor Emérito en 1972. En
esta universidad fundo, junto al filélogo y diplomatico italiano Ippolito
Galante,” el Instituto Superior de Lingiiistica y Filologia, donde impar-
tio cursos de griego, latin y literaturas griega y oriental entre 1935 y
1964, y a partir de 1958 introdujo clases de Sanscrito, Pali, Filosofia de
la India, Hinduismo y Budismo.

En esa misma universidad ocup¢ distintos cargos, entre los que
pueden mencionarse el de Profesor Titular de las materias anterior-
mente mencionadas; Fundador y Director del Instituto de Lenguas y
Culturas Orientales (ILCO, creado en 1962); Fundador y Director de la
Coleccion “Clasicos de Oriente” (que estaba orientada a la publicacion
de traducciones directas de idiomas orientales); Director del Departa-
mento de Publicaciones; Director del Instituto de Filologia entre 1940
y 1962, reemplazando a Galante ante su partida, y Director de la revista
Sphinx, desde su creacion hasta su partida, en que seria reemplazado
por el Dr. José Giménez Borja,’ etc. En 1940, la revista Sphinx inte-
rrumpid su publicacion, aunque continud la misma a través de publi-
caciones en forma de Separata, como las traducciones al espafiol de la
Kena Upanisad y la Katha-upanisad de José Ledn Herrera, discipulo
de Tola, bajo su direccion (Rodriguez de la Vega, 2016; Quisiyupanqui
Valencia, 2018).

La obtencion de diversas becas hacia distintos paises europeos
se complementd con distintas publicaciones. Asi, dando inicio a los es-
tudios dedicados a la literatura y filosofia de la India en Peru en las dé-
cadas 30 y 40, publico Ensayo sobre Sakuntald (1937a); “Meghadita.
La nube mensajera. Poema lirico de Kalidasa” (Sphinx, 1,1, 1937b);
una “Seleccion de Bartrhari” (1938) y extractos de Bhagavad-Gita, en

4 Durston (2014) apunta que Galante dio un impulso importante a la filologia quechua y a la
filologia en general en Peri como director fundador de dicho instituto, entre 1936 y 1938. La
Academia de Idiomas (posteriormente Instituto de Filologia) empez6 a funcionar en 1936, y
Tola fue nombrado como secretario y José Mejia Baca como auxiliar de la secretaria.

5 Su primer nimero se publico en 1937, bajo la direccion de Ippolito Galante, Fernando Tola
Mendoza y Don José Mejia Baca (Quisiyupanqui Valencia, 2018).
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la revista Sphinx (1939a, 1939b, 1939c¢; 1940a, 1940b). En 1943, publi-
c6 “Notas sobre la filosofia de las Upanisads”, y todas las publicaciones
sefialadas fueron complementadas con otras que abordaban el mundo
griego (por ejemplo, en Sphinx, 1, 1, publicé también una traduccién de
“Tres Odas de Baquilides”).

En 1956 publico6 Mundaka-Upanisad, y en 1960 la revista Sphinx rea-
nudo sus actividades, siendo ese el ultimo aflo de Fernando Tola como
su director. Respecto a la destacada tarea de Tola en Sphinx, Benavides
(2017, apunta que:

El legado intelectual de Fernando Tola Mendoza se destaca por dos
actividades fundamentales: la investigacion y la traduccion. Su la-
bor académica como director del Instituto de Lingiiistica y Filologia
en la Universidad Nacional Mayor de San Marcos dejo valiosas pu-
blicaciones asi como gesto las Gltimas generaciones de latinistas y
orientalistas peruanos, entre los que se encuentran, entre otros: José
Leon Herrera, Dora Bazan Montenegro y el escritor Edgardo Rive-
ra Martinez. En San Marcos, Tola fundé la revista Sphinx (1936)
(...), donde se publicaron traducciones del quechua, del latin y del
sanscrito. Sphinx es la tnica publicacion en el Peru dedicada al es-
tudio riguroso y a la traduccion de las culturas clasicas orientales y
occidentales (...).

A partir de su actividad de hermeneuta, el trabajo de Fernando
Tola modela los estudios académicos latinoamericanos en el estudio
riguroso de la filosofia oriental a partir de las fuentes originales, sin
dependencia de versiones del alemdn, inglés o francés, y también nutre
el archivo de la academia y literatura en espafiol con la traduccion de
obras maestras de las literaturas orientales. En este aspecto es, ademas,
uno de los grandes traductores latinoamericanos: su obra ha enriquecido
la experiencia de la lengua espafola, acomodandola a asuntos disimiles
a su tradicion, asi como a otros regimenes. Al verter textos candnicos
orientales, Tola introduce la lengua espafiola a otros usos, ampliandola
y enriqueciendo su registro y experiencia.
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Las becas sefialadas le permitieron acceder, por ejemplo, a cur-
sos de diversos reputados profesores como Renou, en la Sorbonne y el
College de France,® y a correlato de ello, con un intermedio de retorno
al Peru, en el afio 1964 obtuvo una beca de la UNESCO para la India, al
tiempo que fue nombrado Consejero Cultural de la Embajada del Pert
en la India.

Carmen Dragonetti, por su parte, nacié en Buenos Aires, el 28
de abril de 1937, siendo hija de Carmen Galzerano y del médico Artu-
ro R. Dragonetti. Desarroll6 la carrera de Filosofia en la Facultad de
Filosofia y Letras de la Universidad de Buenos Aires (1956-1960) y la
Facultad de Letras de la Universidad Nacional Mayor de San Marcos,
Lima, Pert1 (1961-1963), alcanzando el titulo de Bachiller (equivalente
al actual de Licenciada) en Filosofia, con la tesis “Dhammapada. El
camino del dharma. Edicion del texto pali. Introduccion a las concep-
ciones del Budismo. Traduccion y Notas”, defendida el 20 de diciembre
de 1963, y que seria honrada con el Premio Publicacién (Dragonetti,
1964), registrando diversas reediciones, corregidas y aumentadas (por
ejemplo, Tola y Dragonetti, 2004c). Dicha tesis fue dirigida por Tola, al
igual que su tesis doctoral, constituyendo a Lima en el lugar de encuen-
tro de ambos, reunidon que habria de proyectarse desde ese momento
tanto en lo profesional como posteriormente en lo personal.

En la octava edicion del Dhammapada, version de ambos, Dra-
gonetti hace una sentida dedicatoria al Dr. Tola: “Juntos hemos recorri-
do ese largo camino de cuarenta afios en los cuales siempre ha continua-
do siendo mi maestro, mi querido maestro” (2004b, p. 16), al tiempo
que reproduce las palabras que leyera en su defensa de tesis, también en
agradecimiento a ¢él.

El intercambio epistolar establecido entre ambos da cuenta de
esa rapida disposicion al trabajo conjunto que surgio tras conocerse.

¢Tola seria también incorporado en esa época a la Sociedad Asiatica de Paris (Sphinx, 11 época,
14, citado en Quisiyupanqui Valencia, 2018).
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Asi, tras llegar a Paris e instalarse, ya inscripto en algunos cursos con
Renou y Lacombre, Tola escribe:

(...) Los parrafos siguientes son especiales para la Sefiora: ;Cémo
anda su pali? ; Terminé el Udana, el Dhammapada, el Sutta Nipata,
el Digha Nikaya? ;Estan listos ya los trabajos? Ahora hasta el 4 0 5
de enero proximo no funciona la Biblioteca. Apenas se reabra voy
a ocuparme de copiar las variantes del texto del Dhammapada para
el aparato critico de Dhammapada que esta Usted trabajando, para
que salga un trabajo completo.’

Carta de Tola a Dragonetti, Paris, 29 de diciembre de 1961, parr. 7.

Dragonetti curso la carrera de Filologia en la Facultad de Letras
de la Universidad Nacional Mayor de San Marcos, en Lima, Perti, entre
1961-1963.,% y realizé distintos cursos de posgrado. Entre ellos se desta-
can: a) Budismo Theravada, idioma Pali e idioma Sanscrito, bajo la di-
reccion de Fernando Tola en Lima (1961-1963); y, tras obtener una beca
externa del Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas
(CONICET) que le permiti6 viajar a la India en 1968 para trabajar en
el texto del Udana, b) Budismo y Filosofia de la India, bajo la tutela de
R.C. Pandeya, Director del Departamento de Estudios Budistas de la
Universidad de Delhi, India (1968-1969).

"Esta carta y las demads citadas en adelante corresponden al acervo epistolar, propiedad de las
hijas de Carmen Dragonetti y Fernando Tola.

8 También durante la década de 1960 comenzaba el surgimiento de catedras de Historia de Asia
y Africa en diversas carreras de grado en Historia en algunas universidades nacionales argenti-
nas, como la Universidad Nacional del Comahue y la Universidad Nacional de Rosario. En una
direccion similar, en 1968, se crea en la Universidad de Buenos Aires, la Seccion de Estudios
de Filosofia Oriental (en la Facultad de Filosofia y Letras). EI mismo afio, el establecimiento
de la catedra de Historia Moderna de Asia y Africa suma a la Universidad del Salvador, desde
el ambito privado. En esa universidad se habia producido la creacion del Centro de Estudios
Orientales en la Facultad de Filosofia, que en 1967 pasaria al rango de Escuela y donde se esta-
bleceria la Licenciatura en Estudios Orientales, que contintia vigente como la inica carrera de
grado sobre la tematica en América Latina (Rubiolo y Ramoneda, 2015).
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Tola partié hacia la India en 1964, donde, como se menciono,
se desempefio como Consejero Cultural de la Embajada de Pert en ese
pais hasta 1969. Durante ese tiempo, trabajo con diversos pandits so-
bre los tratados gramaticales de Panini y sobre poesia sanscrita clasica
(Kavya). En ese periodo también mantuvo comunicacion epistolar con
Dragonetti, a quien le relatd su experiencia en el Instituto Bhandarkar y
otros aspectos de su estancia en la India:

(...) En el Bhandarkar O. R. Institute han puesto a mi disposicion,
apenas llegué, sus manuscritos del Gita Govinda: unos 40 (...) A las
pocas horas de haber llegado, ya el encanto y el hechizo de la India
se habian posesionado de mi (...).

Carta de Tola a Dragonetti, Poona, 4 de junio de 1964.

Dragonetti, por su parte, se desempefiaria como profesora de
lengua Pali en cursos del Instituto de Lenguas y Culturas Orientales
de la Facultad de Letras (ILCO), en la Universidad Nacional Mayor de
San Marcos, Lima (1964), al tiempo que fue secretaria académica del
mismo, desde su creacion en 1962 hasta 1966.

En septiembre de 1965, Tola asistié como delegado del Peru al
XI Congreso Internacional de la Asociacion Internacional para la His-
toria de las Religiones, celebrado en Clermont, California, (Internatio-
nal Association for the History of Religions, 2018). Posteriormente, en
1969, fue invitado a participar en el Simposio Internacional “Verdad y
no-violencia en el humanismo de Gandhi”, organizado por la UNESCO
en consulta con la Comision Nacional India para la Cooperacion con
la UNESCO, con motivo de la celebracion del Centenario de Mahatma
Gandhi. Este evento tuvo lugar en Paris (Gandhi Peace Foundation on
behalf of Indian National Commission for Cooperation with Unesco,
1970).

Al mismo tiempo, continu6é con diversas publicaciones sobre
India, que incluyeron Himnos del Rig Veda (1968), Himnos del Atharva
Veda (1969) y Amaru, Cien Poemas de Amor (1971a). Sobre este ulti-
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mo libro, Luis O. Gémez, de la Universidad de Michigan, sefiald en una
resefia de 1976 en el Journal of the American Oriental Society que se
trataba de la primera version castellana de la obra y que la traduccion
es ciertamente un éxito, agregando que “la version en espafiol muestra
un buen sentido de los sutiles matices del idioma sanscrito” (p. 452).
Asimismo, publicé Gita Govinda (1971b), siendo la primera traduccion
directa de este famoso texto al espafiol, con un estudio preliminar que
presenta los principales aspectos de la obra y su lugar en la historia
de la poesia clasica de la India. A esas publicaciones de Tola se suma-
rian posteriormente Doctrinas secretas de la India: Upanisads (1973)y
Bhagavad-Gita: El canto del serior (1977).

Ya de vuelta en Buenos Aires, Dragonetti se desempefio como
profesora adscripta a la catedra de Filosofia e Historia de las Religiones
en el Departamento de Filosofia de la Facultad de Filosofia y Letras de
la UBA, realizado tanto tareas docentes como de investigacion entre
1965 y 1970. En 1966 ingres6 como becaria interna al Consejo Nacio-
nal de Investigaciones Cientificas y Técnicas (CONICET), y en 1971
iniciod su carrera como investigadora en esa misma institucion.

Mientras tanto, su contrapunto epistolar con Tola, continuaba
reforzando la centralidad de la India como espacio de encuentro de su
relacion:

Carta de Tola a Dragonetti, 24 Hoy dia es la fiesta de Diwali: Es
la celebracion del regreso a la unidad de Ayodya de Rama con su
esposa Sita, después que con su hermano Lakshmana y ayudado
por los monos dirigidos por Hanuman, conquistd Lanka (Ceylan)
y dio muerte a Ravana, el demonio que habia raptado a Sita. Cuan-
do Rama y Sita regresaron a Ayodhya, los habitantes de la ciudad
encendieron miles y miles de lamparitas y las colocaron en hileras
en las ventanas, en las puertas y en los bordes de los techos y las te-
rrazas. Rama y Sita, acompafiados por sus hermanos, atravesaron la
ciudad, entre lluvia de flores y cantos de alegria. Los monos, aliados
y compaiieros de lucha de Rama, los seguian, pero no podian olvi-
dar su condicion simiesca e iban agarrandose los unos a los otros las
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colas, dando saltos y jugando, entre la risa y contento de la gente.
Hoy, al igual que Ayodhya, todo Delhi estd iluminado por miles y
miles de lamparitas, colocadas en hilera, que parecen collares de
diamantes (...).

de octubre de 1965, parr. 1-3.

Tras su estancia en India, donde ambos confluyeron (como ya se
menciond, Dragonetti habia llegado alli gracias a una beca en 1968), la
década de 1970 los encontrd ya asentados en Buenos Aires, Argentina,
en un contexto de gobiernos de facto tanto en Peru como en Argentina.

Mientras continuaban con numerosas publicaciones —entre
ellas, el conocido Yogasiitras de Patarijali (1973, Barral Editores), cuya
version al inglés fue publicada en 1987 por la prestigiosa editorial Mo-
tilal Banarsidass de Delhi—, Tola se desempeiié como vicepresidente
de la Sociedad Argentina de Orientalistas (SADO) entre 1978 y 1983,
y como su presidente entre 1983 y 1984. Asimismo, fue vicepresidente
de la Asociacidon Latinoamericana de Sanscritistas (ALAS) en 1980,
en cuyo marco se desarroll6 en México, en febrero de 1982, el Primer
Simposio Internacional de Lengua Sanscrita (Estudios de Asia y Africa,
1982).° Miembro del CONICET desde 1981, accedio a la categoria de
Investigador Superior. Paralelamente, Tola recibi6 diversas distincio-
nes, entre ellas la Orden del Sol en el grado de Gran Oficial, otorgada
por el gobierno peruano en 1984 en reconocimiento a sus aportes a la
ciencia y la cultura en Peru y Argentina, y las Palmas Magisteriales en
el grado de Amauta,'® concedidas en 1986 por su contribucion al ambito
educativo (Ministerio de Educacion de Peru, 2016).

° La presencia del sanscrito en la Universidad de Buenos Aires se remonta al afio 1970, cuando
Tola es nombrado profesor titular de la catedra “Filosofia de la India” en esa institucién (Ro-
sana, 2023).

1"Distincién que también recibiria otro miembro de su familia, José Tola Pasquel, quien fuera el
primer rector laico de la Pontificia Universidad Catélica de Peru, entre 1977 y 1989.
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En 1986, Dragonetti obtuvo su grado de doctora en Filosofia,
por la Facultad de Letras de la Universidad Nacional Mayor de San
Marcos en Lima, con la tesis “La filosofia idealista del Budismo (Es-
cuela Yogacara) segiin la Vimshatika de Vasubandhu”, la cual, al igual
que su tesis de licenciatura, resulté honrada con el Premio Publicacion.
En 1988, fue invitada a actuar como vicepresidente del Comité del Cen-
tenario del Nacimiento del Profesor B. Barua en la Universidad de Cal-
cuta, India."" Al afio siguiente, obtuvo una beca como research fellow
por seis meses en el International Institute for Buddhist Studies (IIBS)
en Tokio, Japon.

LA FUNDACION INSTITUTO DE ESTUDIOS BUDISTAS
(FIEB) Y LA REVISTA DE ESTUDIOS BUDISTAS (REB)

En el afio 1989, Tola y Dragonetti crearon la Fundacion Insti-
tuto de Estudios Budistas (FIEB), instituciéon que fue reconocida por
el CONICET como su lugar de trabajo, con Tola como vicepresidente
y Dragonetti como presidenta. Esta fundacion se dedicod a promover y
desarrollar investigaciones y actividades sobre el budismo, al tiempo
que dispuso de una vasta y valiosa biblioteca especializada en estudios
sobre la India. Se llevaron a cabo alli distintos cursos y seminarios, en-
riquecidos con la visita de distintos especialistas.

Ese mismo afio, ambos obtuvieron becas de investigacion del
Institute for Advanced Studies of World Religions, en la State Universi-
ty of New York at Stony Brook, como research fellows de la Lawrence
Research Foundation, para el periodo de enero a abril de 1989. También
fueron becados por el International Institute for Buddhist Studies de

"Evento del cual derivo la publicacion de Chowdhury (1989), volumen dedicado al homena-
jeado.
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Tokio, para el periodo de abril a octubre de 1989, donde Tola posterior-
mente obtendria el titulo de Overseas Research Fellow y Dragonetti el
de Honorary Research Fellow.

Tola, Dragonetti y el editor Sergio Mondragéon crearon en 1991, la Re-
vista de Estudios Budistas (REB), primera revista de habla hispana dedicada
a esta tematica. Dirigida desde Buenos Aires por Tola y Dragonetti y editada
en México,!? 1a revista se lanzo oficialmente con un acto en El Colegio de M¢é-
xico en junio de 1991. La reconocida publicacion llegé a producir un total de
trece nimeros hasta el afio 1997, actualmente digitalizados y de acceso libre,
y contd con un comité consultivo que incluia a prestigiosos especialistas en
la tematica, entre ellos: André Bareau de El Colegio de Francia y Luis Oscar
Gomez de la Universidad de Michigan.

En la presentacion del primer niimero, sefialaban lo siguiente:

La Revista de Estudios Budistas pretende contribuir a la difusion
del conocimiento del Budismo en el mundo de habla hispana. Di-
fundir el conocimiento y colaborar en la erradicacion de la ignoran-
cia—laraiz del mal seglin el Budismo— es siempre una noble tarea
que merece ser llevada a cabo y promovida por personas que desean
el bien. Ademas, la difusion de los nobles valores que cultiva el Bu-
dismo, como la no-violencia, la tolerancia, la armonia y la paz, los
sentimientos de interdependencia y de solidaridad, puede ayudar en
algo a aliviar las tensiones que agobian a la humanidad y a reducir
los males que originan los sentimientos y actitudes negativas, de lo
que aun no ha podido liberarse y que se interponen en su camino
hacia una pacifica convivencia universal (1991, p. 11).

Ese primer niimero, por lo demads, informaba de la creacion del
FIEB en Buenos Aires (S.M., 1991, pp. 197-199) y de la Asociacién
Latinoamericana de Estudios Budistas con sede en México (ALEB),

12Para mayor informacion sobre lo estudios budistas en la Argentina, puede consultarse Carini
y Azarola (2022).
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presidida por el profesor e investigador d El Colegio de México, Benja-
min Preciado (Segovia Urbano, 1991, pp. 199-200).

En 1994 publicaron The Avayavinirakarana, of Pandita Asoka,
con introducciodn, el texto sanscrito, su traduccidn inglesa y aparato cri-
tico (Tola & Dragonetti, 1994), entre otras ediciones criticas que tam-
bién abordaron (Catustava de Nagarjuna, Alambanapariksha de Digna-
ga, etc.).

En 1995, Tola fue nombrado miembro correspondiente de la
Academia Peruana de la Lengua (en cuyo boletin public6 Benavides
[2017] su despedida a la figura de Tola); en el 2000, miembro de ho-
nor de la Sociedad Cientifica Argentina; en 2004, Honorary Overseas
Research Fellow (Tokyo), y en 2011, miembro honorario de la So-
ciedad Internacional de Estudios Budistas (IABS)."* Por su parte, en
1996, Dragonetti fue designada con el titulo de Visiting Professor en el
Nyingma Institute de Berkeley, Estados Unidos, para el periodo entre
abril y junio.

En 1999 publicaron E! Siitra del Loto, con introducciones, notas
e indices, siendo la primera traduccién de este texto sanscrito a una len-
gua occidental del siglo XX. Este destacado trabajo supuso la inversion
de varios anos de su vida y, del mismo modo que otros trabajos, conta-
ria también con sucesivas ediciones.

En su resefia de este trabajo, Flora Botton Beja, del Centro de
Estudios de Asia y Africa de El Colegio de México, luego de sefialar la
importancia del texto traducido, afiade lo siguiente:

13Puede consultarse, en la pagina web de IABS, el obituario con que Paul Harrison de Stanford
University homenaje6 a Fernando Tola ante la Asamblea General de la Asociacion Internacio-
nal de Estudios Budistas (IABS, 2017).
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El libro que aqui se resefia no es meramente una traduccion de un
texto importante. Es un verdadero acontecimiento intelectual. Por
primera vez una version en espaiiol es producida directamente del
original sanscrito, lo que convierte a los maestros Tola y Dragonetti
en modernos Kumarajiva'* en el &mbito de la lengua espafiola. Que
tuviéramos que esperar tantos siglos, refleja limitaciones que ape-
nas estan siendo superadas con estudiosos del calibre de Tola y Dra-
gonetti. Fueron muchos los afios que necesitaron los autores para
completar tan monumental tarea que combina el conocimiento y el
rigor académico con una gran elegancia de estilo que hace resaltar
la calidad poética de un texto que ha alimentado espiritualmente a
un numero infinito de seres humanos (Botton, 2001, parr. 19).

Este importante texto hallaria diversas extensiones posteriores,
como es el caso de dos papers publicados en Tokio por Kokoro, Ins-
titute for Essential Buddhist Studies: uno en 2009 (a), donde trataron
acerca del universalismo y la generosidad en el Sutra del Loto, y otro en
2012, donde abordaron el concepto de evolucion en los textos budistas
y la doctrina ekayana (‘Un Vehiculo’).

En 1998, Dragonetti accedié por concurso abierto al cargo de
investigador superior del CONICET; en 2003, la Secretaria de Ciencia
y Técnica de Argentina le concedid el Premio Bernardo Houssay a la
Investigacion Cientifica en la Especialidad Filosofia, y en 2004 obtuvo
una beca Guggenheim.

En 2002 (a), publicaron Cinco Sutras del Budismo Mahayana:
El Budismo Mahayana en sus textos mas antiguos, a través de la edito-
rial norteamericana Primordia Media. Ese mismo afio Motilal Banarsi-

14 Kumarajiva (c. 344-413 d.C) fue un monje budista de Asia central que viajé a China, donde
se volvié famoso y muy respetado, tras haber tenido que vivir muchos afios en captura politica.
A principios del siglo V fue acogido en la corte imperial de Chang’an, donde tuvo a su cargo
una escuela de traductores. La combinacion de su gran conocimiento del budismo mahayana y
la maestria con que habia aprendido el idioma chino le permitieron producir copiosas traduc-
ciones del sanscrito, muchas de las cuales aun son de uso estandar en China (por ejemplo, el
Sititra del Loto).
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dass publico una segunda edicion corregida y aumentada de On Void-
ness: A Study on Buddhist Nihilism (2002b).

En 2003 (a), FIEB public6 “Sobre el mito de la oposicion en-
tre pensamiento de la India y filosofia occidental: El sistema filosofico
indio Samkhya. Dualismo Espiritu/Materia. Materialismo sui generis.
Evolucionismo. Ateismo”.

También en 2003 (b), fue publicado Jatakas: Vidas anteriores
de Buda, traduccion del inglés por Silvia De Alejandro, Florencia Car-
men Tola —una de las hijas de Tola y Dragonetti— y Vera Waksman,
con revision y cotejo con el original pali por F. Tola y C. Dragonetti.'
Posteriormente, en 2011, se sumaron a otro proyecto con su hija Flo-
rencia, antropologa, en la publicacion de Reflexiones Dislocadas. Pen-
samientos politicos y filosoficos gom (de Timoteo Francia y Florencia
Tola), en el que rescatarian valores compartidos por las perspectivas
qom y budista.

En 2004, en el marco del I Congreso Nacional de ALADAA,
Seccion Argentina, desarrollado por la Universidad Nacional de La
Plata de la provincia de Buenos Aires, Tola y Dragonetti recibieron el
mérito de Reconocimiento y Distincién por los aportes realizados en
el campo de los Estudios Orientales, concedido por la Asociacion La-
tinoamericana de Estudios de Asia y Africa (ALADAA), en México,
2003.

Aquel mismo afio publicaron Being as Consciousness. The Yo-
gacara Philosophy of Buddhism (Tola y Dragonetti 2004a), una edicion
critica y traduccion del sanscrito y del tibetano de tres textos relevantes

15La traduccion inglesa de la que se partio es la realizada por varios especialistas dirigidos por
E.B. Cowell y que fuera publicada por primera vez en 1895 por la Universidad de Cambridge.
Tola y Dragonetti cotejaron la traduccion inglesa con el texto original pali de los Jatakas, edi-
tado por Fausboll y publicado por primera vez en 1879 y posteriormente en 1963 para la Pali
Text Society. A su vez, introdujeron leves cambios en la traduccion espaiiola (Tola y Dragonetti
2003Db).



VISIONARIOS

de la escuela filosofica idealista budista, acompafiados de estudios y no-
tas. Fue una obra encargada por el Yeshe De Text Preservation Project
(Berkeley, California) e impresa por la editorial Motilal Banarsidass de
la India. También realizaron la octava edicion corregida y aumentada
de Dhammapada: La esencia de la sabiduria buddhista, con Primordia
Media (Dragonetti y Tola 2004b).

También publicaron, con la editorial alemana Georg Olms Ver-
lag, el libro On the Myth of the Opposition between Indian Thought
and Western Philosophy (Dragonetti y Tola, 2004c), en el cual abordan
los Vedas, las Upanishads y el Samkhya desde la perspectiva de cuatro
tesis fundamentales sobre la existencia de la filosofia en la India. Estas
tesis son: 1) hasta el siglo XVII, tanto India como Grecia y, en general,
Europa, reflexionaron sobre los temas filos6ficos similares y de manera
comparable; 2) en la historia de las filosofias griega, europea e india
se encuentran manifestaciones de irracionalidad; 3) en la India existio
filosofia'® y 4) de acuerdo a lo que sefialan los autores, la comparacion
entre las filosofias india y occidental debe limitarse hasta el siglo XVII,
atendiendo a la aparicion de nuevos factores en Occidente que lo dife-
rencian notoriamente de otras culturas. Los autores concluyen que debe
terminarse con el mito basado en el prejuicio etnocéntrico introducido
por Hegel, de que en la India s6lo hubo pensamiento y no filosofia.

En su resefia del texto, Rollié (2005, p. 2) senala:

Los autores logran mostrar sin lugar a dudas los objetivos que se
proponen al presentar esta obra. De exposicion clara, libre de inter-
pretaciones oscurantistas, el libro de Dragonetti y Tola se presenta
como un estudio que enriquece tanto a especialistas como a estu-
diantes, en su intento por ampliar las posibilidades del pensamiento
occidental y, a su vez, comprender mejor el pensamiento indio.

16 Este es un tema que ha ocupado a los autores de modo permanente y se ha visto reflejado
también en otros diversos textos, entre ellos: “What Indian philosophy owes Hegel” (Tola y
Dragonetti, 2002c) y Essays on Indian Philosophy in Comparative Perspective (Dragonetti y
Tola, 2009).
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En la misma perspectiva comparativa publicaron en 2006, junto
a la editorial Kairds, La Filosofia Yoga: Un camino mistico universal,
centrado en el yoga y el misticismo cristiano (Tola y Dragonetti, 2006),
y en 2008, para la misma editorial, Filosofia de la India. Del Veda al Ve-
danta. El sistema Samkhya. El mito de la oposicion entre “pensamien-
to” indio y “filosofia” occidental. (Tola y Dragonetti, 2008a). Sobre
este texto, Miguel Angel Polo Santillan, director del Grupo de Estudios
Asidticos “Tola-Dragonetti” de la Universidad Nacional Mayor de San
Marcos, senala:

Creemos que los autores enfrentan con €xito el prejuicio hegeliano
que negaba la existencia de la filosofia en la India, mostrando sus
errores y presupuestos. Las implicancias son significativas, porque
buena parte del pensamiento filosofico occidental contemporaneo
miro con cierto aire de superioridad al pensamiento oriental. Tola y
Dragonetti nos inducen a mirar de manera distinta la relacion entre
estas dos tradiciones filosoficas.

Para los estudiosos de la filosofia oriental y de la filosofia india,
esta obra representa un estudio erudito que combina la exposicion
de lo esencial del pensamiento indio con el correspondiente deba-
te occidental. Esta metodologia comparativa nos revela cuestiones,
busquedas, logros y prejuicios similares en ambas tradiciones.

Al ver que nuestro debate metafisico también ha sido similar al de-
sarrollado en otras culturas, eso deberia tener un impacto impor-
tante en los debates interculturales. Es decir, no cabe duda que la
virtud de la obra va mas alla de los centrismos culturales y abre la
posibilidad de frescas miradas de encuentros fraternos (Polo Santi-
llan, 2009, p. 286).

Cinco anos después, Motilal Banarsidass publico Indian and
Western Philosophies: Unity in Diversity (Tola y Dragonetti, 2013), re-
dactado a partir de estudios anteriormente publicados (ver la nota al pie
53).

Previamente, en 2008, en la senda de la misma perspectiva com-
parativa, abordaron el proceso de la generacion espontanea, desde el
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budismo, Prasastapada (de la Escuela Vaisesika) y Aristoteles (Tola y
Dragonetti, 2008b); la génesis de los universales en Prasastapada y de
los principia prima y los universales en Aristdteles (Tola y Dragonetti,
2008c), y, en 2009, el éter en Kant y akasa en Prasastapada (Tola y Dra-
gonetti, 2009b). En 2010 formaron parte de un volumen sobre logica y
creencia en la filosofia de la India, abordando la distincion in intellectu
/in re en el argumento ontoldgico de San Anselmo y en Bhartrhari (Tola
y Dragonetti, 2010).

Por su parte, en 2014, abordaron la relacion entre cultura, ideo-
logia y poder, en Ideologia o Filosofia. El Nazismo, Erich Frauwallner
v Martin Heidegger (Tola y Dragonetti, 2014), siguiendo la influencia
del nacionalsocialismo en ambos intelectuales y abonando en trabajos
como el de Jakob Stuchlik (2009), Emmanuel Faye (2018) y Victor
Farias (1989).

En 2015, en el marco de la I Jornada Internacional sobre India:
“India: diversidades, saberes y poder. Perspectivas desde Latinoamé-
rica” (coorganizada por distintas instituciones de educacidon superior
argentinas, auspiciada por la Embajada de la India en la Republica Ar-
gentina y celebrada en Buenos Aires), Tola recibié un homenaje con
motivo de su centenario, pronunciando en la ocasion dos conferencias:
“El Mahabharata” y “La obra monumental de Panini”. El homenaje se-
ria replicado en el XV Congreso Internacional de la Asociacion Lati-
noamericana de Estudios de Asia y Africa (ALADAA): “Identidad, per-
tinencia e impacto de los estudios de Asia y Africa en América Latina”,
celebrado en Santiago de Chile, con el aporte de destacados colegas y
amigos, entre ellos, Graciela de La Lama, Flora Botton Beja y Luis O.
Goémez (XV Congreso Internacional ALADAA, 2016).

También ese afio, Tola recibid los premios Sanskrit Award e In-
dologist Award, otorgados por el gobierno de la India en Nueva Delhi
a través del Consejo Indio para las Relaciones Culturales. Ademas, fue
distinguido como Huésped de Honor por el gobierno y, junto a Drago-
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netti, fue alojado en el Palacio Presidencial, Rashtrapati Bhavan (Con-
sejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas, 2017)."7

Por su parte, en 2016, finalizaron la traduccion del sanscrito al
espanol del Vimalakirtinirdesasitra y también, para otra publicacion,
la revision de la traduccion del pali al espafiol de siete sutras del Digha
Nikaya, al tiempo que esperaban la impresion de una nueva edicion
aumentada y corregida de Upanishads: Doctrinas secretas de la India
(Tola y Dragonetti, 2018), trabajo que comprende selecciones de la
Brihadaranyaka y la Chandogya Upanisads, la Aitareya y Kena Upa-
nisads completas, y la Taittiriya y Kaushitaki Upanisads casi comple-
tas. Paralelamente, Tola supervisaba la digitalizacion de la biblioteca
de FIEB, desarrollada por un grupo de colaboradores de la institucion
taiwanesa Dharma Drum, con la cual esa institucion poseia un conve-
nio.

Finalmente, tras intensas y muy productivas vidas, Fernando
Tola fallecio el 18 de julio de 2017 y Carmen Dragonetti el 1 de di-
ciembre de 2018, dejando un destacado legado académico, su familia,
el ejemplo de su incansable dedicacion y su grupo de discipulos, entre
quienes se encuentran Miguel Angel Polo Santilldn y la autora de este
texto, editores de este libro.

AMODO DE CIERRE

La tarea del investigador implica escuchar y entender la plurali-
dad de concepciones sobre la realidad, asi como la manera en que cons-

17E] escritor peruano Rivera Martinez (2008) sefialo en su articulo que “El caso de Fernando
Tola es unico en la intelectualidad peruana, pues sin olvidar nuestras raices, centré sus estudios
en los universos culturales clasicos occidental y oriental, y continta en su tarea de investigar sus
manifestaciones literarias y filosoficas, y compararlos, con profundidad y originalidad, desde
diversos angulos” (parr. 8).
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truimos al otro y, en consecuencia, a nosotros mismos, en el dmbito de
proyectos de investigacion social con una disposicion transformadora.
En este contexto, la labor del traductor como mediador entre lenguas y
culturas adquiere una especial relevancia, ya que actia una subjetividad
epistémica inseparable de una postura ética. De tal modo, el traductor
contribuye a las representaciones colectivas y a los imaginarios sobre
otros grupos sociales, cuyos textos se traducen.

En tal sentido, la investigacion —y, en este caso, las traduccio-
nes involucradas— no representan uicamente un proyecto cientifico,
sino también un compromiso ético. Estas contribuyen a habilitar o des-
activar diversas fronteras que hacen al espesor de las relaciones sociales
y el didlogo intercultural (con sus espacio-temporalidades y valoracio-
nes de las mismas asociadas).

Tola y Dragonetti, que forman parte del escenario latinoameri-
cano de estudios sobre Asia, del orientalismo latinoamericano y la con-
solidacion del mismo en el ambito universitario, desarrollan un acerca-
miento a otras culturas, abonando al conocimiento con una perspectiva
local propia, en el marco del didlogo intercultural entre perspectivas del
Sur y otras. Su tarea, que deriva de una rigurosa formacion académica,
se proyecta en una vasta produccion, de la cual solo se ha dado aqui un
pequefio panorama, abarcando el estudio de distintos idiomas ademas
del espafiol, como el aleman, chino, griego, francés, hindi, inglés, ita-
liano, japonés, latin, pali, persa antiguo, portugués, sanscrito, sanscrito
budista hibrido, tibetano, etc., haciendo evidente la centralidad del es-
tudio de las lenguas para quienes abordan estos estudios, en tanto ellas
remiten a otro contacto y aprehension de los sujetos y el espesor simbo-
lico traducidos.

Ya sea que se coincida o difiera de la posicién de Tola y Dra-
gonetti en distintos temas —considerando incluso sus propias contra-
dicciones—, su destacada trayectoria profesional ha permitido valiosas
contribuciones en multiples dimensiones de estudio, entre las que se
encuentran: (i) la constitucion del espafiol como lengua de conocimien-
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to en estas disciplinas, asi como la difusion de su produccion académica
en diversos idiomas desde América Latina, desarrollando a lo largo de
sus carreras una ética personal de investigacion que evidencia su postu-
ra sobre el didlogo intercultural, ii) sus publicaciones sobre las relacio-
nes entre la India y el mundo antiguo occidental, que suman a su vez el
aporte especifico de una de sus discipulas, Rosalia Vofchuk, a cargo de
la catedra de sanscrito en la carrera de Letras de la Facultad de Filosofia
y Letras de la Universidad de Buenos Aires; (iii) en el &mbito de los
estudios de Filosofia de la India y el cuestionamiento tedrico sobre el
tema de tal filosofia, en el que ademas de la defensa de la existencia de
filosofia en la India, destacan otras tematicas asociadas,'® iv) en el estu-
dio sobre Budismo Hinayana (pali), en el que la publicacion de la tesis
de licenciatura de Dragonetti sobre el Dhammapada inici6 una linea de
investigacion pionera en lengua espafola en América Latina, que seria
continuada luego por el abordaje ininterrumpido de publicaciones como
Udana (Dragonetti, 1971), Digha Nikdya (Dragonetti, 1977), y el Sutta
Nipata (Dragonetti, 1994); (v) sus aportes filoldgicos en ediciones cri-
ticas de diversas obras, como el Avayavinirakarana de Pandita Asoka;
(vi) sus diversas publicaciones sobre el Budismo Mahdayana (vii); su
interpelacion a la interpretacion ligada a ideologias (como el caso de
su trabajo sobre Frauwallner y Martin Heidegger), (viii) la formacion
de discipulos y su constante estimulo a sus investigaciones, reflejado,
por ejemplo, en la publicaciéon de Tola, Dragonetti, Vofchuk, Bruno,
Tracogna y Rodriguez de la Vega (2006). Su incansable trabajo a lo
largo de los afios ha resultado un aporte destacado al didlogo entre las
sociedades latinoamericanas y la India, y contintia enriquenciendo este
intercambio a través de sus publicaciones y sus discipulos.

18 Siguiendo la cadena de alumno/as, discipulos, esta tematica dio lugar también a la tesis de
grado de Jhon Frank Yerrt Sucari Mamani (miembro del Grupo de Estudios Asidticos Tola-Dra-
gonetti), bajo la direccion de Miguel Angel Polo Santillan, La filosofia de la India en la obra de
Fernando Tola y Carmen Dragonetti, en la Escuela Profesional de Filosofia, Facultad de Letras
y Ciencias Humanas, UNMSM (Pert1), defendida y aprobada, el 16 de junio de 2023.
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A correlato de lo mencionado y siendo la traduccion (en sentido
estricto y amplio) un eje central en torno del cual se desarrollo la tarea
investigativa de Tola y Dragonetti, con la idea de que las traducciones
dan cuenta de tiempos y espacios especificos, constituyendo una suerte
de cartografia —como mapas, pero también como itinerarios—, que
se construyen desde el presente de quien traduce, cabe saludar (y en
el caso particular de esta autora, agradecer) el comprometido intento
y trabajo en direccion de recuperar en la traduccion una agencia cultu-
ral —propia y ajena—, que busco asentar bases firmes para un didlogo
intercultural, en el entendimiento de que no existe un vinculo ingenuo
entre el conocimiento de una lengua y sus aplicaciones, sino que los
significados que se construyen acerca de los sujetos, sus relaciones
vy también sus producciones conllevan consecuencias socio-politicas,
destruyendo, reconfigurando y/o creando nuevas fronteras (Rodriguez
de la Vega, 2018, p. 1638).
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BAJO LA ATENTA MIRADA DE LA ESFINGE.
HOMENAJE A FERNANDO TOLA MENDOZA"

Edgard Vladimir Quisiyupanqui Valencia
Correo: viladimirgvl3@gmail.com

iOM! iPaz, paz, paz!

Sea con nosotros su proteccion.

Que ¢l nos favorezca.

Ojala podamos ambos actuar con energia.
Ojala que nuestro trabajo sea fructifero.
Que no exista en nosotros el deseo de odiar.
iOM! jPaz, paz, paz! (Ledn, 1959, p. 32)

Resumen. El desarrollo del presente texto se ubica en el marco que
corresponde al inicio de los estudios de literatura y filosofia de la India
antigua en el Pert. En esta linea, el estudio tiene como objetivo princi-
pal exponer un periodo fundamental de la trayectoria intelectual del Dr.
Fernando Tola Mendoza (1937-1964) y dar a conocer su obra, a partir
de la presentacion detallada y el analisis de la misma. Se concluye que

YEl presente trabajo es una version revisada, corregida y ampliada del articulo del autor, publi-
cado en la revista Solaris, en 2018. En la actualidad, el trabajo que aqui se presenta constituye
un avance del primer capitulo de la tesis de licenciatura del autor.
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la propuesta de Tola es una de didlogo entre culturas, que dé cuenta de
la diversidad cultural y sobre todo de la unidad en la misma.

Palabras clave: Fernando Tola Mendoza, trayectoria intelectual, India
en el Pert, didlogo entre culturas.

Resumo. O desenvolvimento deste texto situa-se no quadro que co-
rresponde ao inicio dos estudos da literatura e filosofia da India antiga
no Peru. Nesta linha, o objetivo principal do estudo ¢ expor um perio-
do fundamental da carreira intelectual do Dr. Fernando Tola Mendo-
za (1937-1964) e dar a conhecer a sua obra, a partir da sua detalhada
apresentacdo e analise. Conclui-se que a proposta de Tola ¢ de didlogo
entre culturas, que leva em conta a diversidade cultural e, sobretudo, a
sua unidade.

Palavras-chave: Fernando Tola Mendoza, carreira intelectual, India no
Peru, didlogo entre culturas.

Abstract. The development of this text takes place within the fra-
mework that corresponds to the beginning of studies on acient Indian
literature and philosophy in Peru. Thus, this study has as its main ob-
jective to present a fundamental period in Dr. Fernando Tola Mendo-
za’s academic trajectory (1937-1964) and also to showcase his work
through its detailed presentation and analysis. It is concluded that Tola’s
proposal is one of dialogue between cultures, which takes into account
cultural diversity and, above all, its unity.

Keywords: Fernando Tola Mendoza, intellectual trajectory, India in
Peru, dialogue between cultures.
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INTRODUCCION

Los estudios orientales en el Pert como materia de investigacion
cientifica e institucionalizada son relativamente recientes si tomamos
en cuenta la fecha de su inicio, la cual fijo en 1937. La Universidad Na-
cional Mayor de San Marcos (UNMSM) y algunos 6rganos de difusion
como el Instituto Superior de Filologia y Lingiiistica de la UNMSM,
revistas como Sphinx y Letras, y el Instituto de Lenguas y Culturas
Orientales (ILCO) fueron los espacios que acogieron y permitieron flo-
recer los nuevos intereses académicos que surgian en la primera mitad
del siglo pasado, que tuvieron como horizonte de conocimiento a la
literatura y filosofia de la India antigua.

Ahora bien, un personaje clave en la cimentacion y desarrollo
del inicio de los estudios orientales en el Pert fue Fernando Tola Men-
doza, connotado orientalista y sanscritista peruano de renombre inter-
nacional, de quien mucho se conoce por su obra de traduccion y ensa-
yo, producto de su actividad intelectual realizada desde Argentina. Sin
embargo, poco se sabe acerca de su labor académica como pionero e
introductor de los estudios orientales en torno a la literatura y filosofia
de la India antigua en el Peru.

Por esta razon, el objetivo principal de este trabajo es exponer
un periodo fundamental de la trayectoria intelectual del Dr. Fernando
Tola Mendoza y, al mismo tiempo, dar a conocer su obra mediante una
presentacion detallada y su andlisis. En este sentido, surgen algunos
interrogantes, por ejemplo: ;cudles son los textos estudiados?, ;de qué
manera se acerco a su objeto de investigacion?, ;cudl fue el contexto en
que se desarroll6 tan importante labor? Para lograr el objetivo propues-
to, se considero la cronologia de las obras estudiadas, lo que permitid
observar que la actividad académica de Fernando Tola se hace patente
desde 1937 con la aparicion de sus primeras investigaciones, centradas
en el abordaje directo de los textos literarios, religiosos y filosoficos de
la antigua India. Su acercamiento consistio en el estudio y la traduccion
de las fuentes originales en su idioma, el sanscrito, lo que definié un
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método de trabajo riguroso y distinto de todo lo realizado previamente.
A continuacion, se responderan a las preguntas formuladas lineas arriba
en los apartados titulados “La literatura clasica de la India antigua en el
Pertt”, “Upanisad: la ensenanza secreta en la UNMSM”, “El Rig Veda
en el Per(1” y “Primer viaje a la India”.

LA LITERATURA CLASICA
DE LA INDIA ANTIGUA EN EL PERU

Fernando Tola Mendoza nacid el 20 de octubre de 1915 en
Lima, Perq, hijo del abogado peruano Fernando Tola Cires y de dofia
Rosa Elena Mendoza y Almenara.” Entre 1930 y 1935, realizo sus es-
tudios secundarios en la seccidon grecolatina del Athénée Saint-Gilles
de Bruxelles en Bélgica (Rodriguez de la Vega, 2016). Su formacion
escolar en Europa le permitio el aprendizaje riguroso del griego y latin;
y fue en esta época cuando comenzo6 su interés por el sanscrito, idioma
que estudi6 de manera autodidacta.

En 1935, Fernando Tola Mendoza regresa al Peru e inicia sus
estudios de Letras y Derecho en la recién reabierta Universidad Mayor
de San Marcos.?! Su llegada coincidié con un momento prometedor, ya
que la universidad ofrecia un ambiente idoneo para que el joven Tola
continuara desarrollando sus conocimientos filologicos y lingliisticos
adquiridos en Europa. Las nuevas autoridades de la universidad promo-

2 Datos consignados por el oficial registrador, Elias Valderrama, en la partida nimero 79, asen-
tada el 27 de octubre de 1915, en Lima, Peru.

21 La clausura de la Universidad Mayor de San Marcos fue oficiada por el presidente Luis M.
Sanchez Cerro y su ministro de Instruccion, Carlos Sayan Alvarez, mediante un decreto en
1932 que vinculaba de manera arbitraria el motin a bordo de los cruceros Grau y Bolognesi en
el Callao con la propaganda de grupos extremistas afiliados al Soviet que supuestamente salia
de la Universidad con la tolerancia de las autoridades (Basadre, 2014). Lo cierto es que, tras el
asesinato de Sanchez Cerro en 1933, asumiod la presidencia del Pert el general Oscar R. Benavi-
des, quien ordeno la reapertura de la Universidad en 1935. La sesion inaugural se realizé en la
Facultad de Letras, el 10 de julio de ese mismo afio (Valcéarcel y Marticorena, 2003).
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vieron la creacion de la Academia de Idiomas, una entidad destinada a
difundir la ensefianza de lenguas modernas y clasicas en distintas facul-
tades. El rector Alfredo Solf y Muro designé al Dr. Ippdlito Galante*
para dirigir la Academia de Idiomas, que comenzo sus actividades en
octubre de 1936. Ese mismo afio, Fernando Tola fue nombrado secre-
tario de la academia, y José¢ Mejia Baca, auxiliar de la secretaria. En
1937, la academia fue renombrada como Instituto Superior de Filologia
y Lingiiistica (ISFL), y se propuso a Tola como profesor en las catedras
de Filologia y Lingiiistica Indo-europea (Durston, 2014).

El impulso académico que Fernando Tola gener6 en la Facultad
de Letras result6 verdaderamente relevante, no solo por su labor como
secretario y profesor del ISFL, sino porque dinamizd el espacio cultural
con diversas iniciativas. Entre ellas, sobresale la fundacion y direccion
de la magnifica revista Sphinx, cuyo primer numero fue publicado en
el pentltimo bimestre de 1937.% Tola presentd Sphinx en los circulos
académicos como 6rgano difusor y un fiel reflejo de las actividades de
traduccion e investigacion realizadas en el instituto. Estas actividades
se enfocaban en el estudio tedrico y sistematico de las lenguas clasicas,
como el griego y el latin, y de la lengua quechua, asi como de lenguas
modernas como el aleman, el francés, el inglés y el italiano. A partir de
la década de 1950, el estudio del sanscrito y el pali también se incorpo-
raria a estos programas, ampliando aun mas el horizonte lingiiistico y
cultural que promovia Tola.

22 El doctor Ippdlito Galante (1892-1975) fue un lingiiista y latinista italiano que realizo una
labor tenaz como maestro y difusor de las lenguas clésicas en diversos paises como Chile,
Portugal, Suecia y Espafia. En el Peru, desarrolld una destacada actividad académica dentro
del Instituto Superior de Filologia y Lingiiistica de la UNMSM, pues, como primer director,
impulso decididamente el estudio filologico del quechua con la creacion de una catedra para
dicha lengua en 1938 (Durston, 2014). Entre las obras mas importantes de Galante encontramos
su traduccion al latin del Ollantay (Cfr. Revista Sphinx, 1937) y del manuscrito de Huarochiri
publicada en Madrid en 1942 (Durston, 2014).

2 La revista Sphinx fue editada por el Instituto de Filologia y Lingiiistica de la UNMSM y
desarrolld sus actividades bajo la direccion de los doctores Hipdlito Galante, Fernando Tola
Mendoza y don José Mejia Baca. Hasta noviembre de 1940 fueron editados 12 numeros (Val-
carcel, 1954, p.11).
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El afio 1937 resulta ser un afo clave no solo por lo sefalado
anteriormente, sino también porque marca el inicio de su contribucion
directa a los estudios de la literatura y filosofia indias en el Peru. Siendo
aln estudiante de segundo ano de Humanidades y con tal s6lo 22 afos,
Tola realiz6 su primera traduccion integra del sanscrito al espafiol. Esta
obra, Chacuntala: Comedia de Kalidasa,* fue dedicada a su alma ma-
ter, la Universidad Nacional Mayor de San Marcos, y publicada por la
imprenta Torres—Aguirre de Lima. Este trabajo pionero sentd un pre-
cedente en el &mbito académico peruano, impulsando el interés por la
indologia en América Latina.

El Ensayo sobre Sakuntala de 1937 ofrece una profunda intro-
duccion a una de las obras mas emblematicas del dramaturgo y poe-
ta indio Kalidasa,” brindando un resumen preciso de los siete actos
que componen la obra. Asi, nos enteramos de la historia de amor en-
tre la hija adoptiva del sabio ermitafio Kanva, es decir, Sakuntala y el
rey Dusyanta, historia que se concreta con el casamiento denominado

2 El nombre del ensayo escrito por Tola refiere al drama titulado EI reconocimiento de Sakun-
tald o, segun la transliteracion del titulo en sanscrito, Abhijiianasakuntala.

» La palabra Kalidasa significa literalmente “Esclavo de Kali” y proviene de dos voces sans-
critas: por un lado, Kali, sustantivo femenino que alude a la diosa de la destruccion, también
llamada “la Negra”; y, por otro lado, dasa, sustantivo masculino que significa esclavo o sirvien-
te (Huet, 2019). Kalidasa es reconocido como uno de los mas grandes poetas y dramaturgos de
la época clasica de la literatura india, aunque los detalles de su vida siguen siendo inciertos. Se
cree que su actividad poética florecio alrededor del afio 400 de nuestra era, en la época del Im-
perio Gupta, durante el reinado de Candragupta II Vikramaditya. La critica sugiere que vivio en
Ujjayini y que probablemente fue un brahman devoto de Siva (Tola, 1937a; Mylius, 2015). En
cuanto a sus obras, se le atribuyen con cierta seguridad, por la elocuencia de su estilo poético y
retorico, “el poema lirico Meghadiita (La nube mensajera), los dramas Abhijiianasakuntala (El
reconocimiento de Sakuntala) y Vikramorvasiya (Urvasi reconquistada por el valor), y las epo-
peyas Kumarasarhbhava (El origen de Kumara) y Raghuvarnsa (La dinastia de Raghu). Otras
composiciones atribuidas a €1, aunque con menos certeza, incluyen el drama Malavikagnimitra
(Malavika y Agnimitra), el cancionero Rtusamhara (EI ciclo de las estaciones) y Ghatakarpara
(El cantaro roto)”. Srngaratilaka (El ornamento del erotismo) se le atribuye en la tradicion lite-
raria, aunque probablemente no sea de su autoria (Cortés Cisneros, 2021, p.613).
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gandharva vivaha*® entre ambos personajes. Asistimos, ademas, a una
serie de eventos como la maldicion del colérico asceta Durvasas sobre
Sakuntala, que la condena al olvido, al trato cruel y al tardio reconoci-
miento por parte de Dusyanta, cuando este logra reconocer el anillo que
alguna vez le regald a su esposa. La comedia se cierra con la feliz unién
del rey Dusyanta y Sakuntala, junto a su hijo.

Por otro lado, el ensayo presenta el andlisis de algunos perso-
najes principales de Sakuntald, alternando fragmentos pertinentes del
texto original sanscrito y su correspondiente traduccion al espafiol. El
abordaje y conocimiento directo de las fuentes en su idioma original se
convertiria en el sello distintivo del autor dentro de su quehacer intelec-
tual.

En cuanto al aspecto estilistico, Fernando Tola sefala que el
valor de la comedia radica “en la habilidad de Kalidasa en tomar los
caracteres corrientes por su lado poético y en describirlos luego con una
naturalidad y arte verdaderamente admirables” (Tola, 1937a, p. 24). En
otras palabras, la genialidad del dramaturgo indio estriba, por ejemplo,
en su acertada descripcion de los elementos que constituyen la belleza
del paisaje natural en el que se sitila la comedia. Ademads, logra des-
plegar el imaginario de los personajes y sus sentimientos a través de la
relacion que establecen con la naturaleza; todo ello a partir del modo
en que se expresan, pues, segun lo indica Tola, esta forma de hablar se
encuentra “salpicada por comparaciones tomadas de la fauna y la flora,
comparaciones a las cuales Kalidasa debe parte de su fama” (p. 24). Te-
nemos, entonces, el dominio del simil como recurso retérico desplega-
do en el curso de la comedia, lo que le confiere “gran brillo y frescura
al estilo” (p. 26).

26 Es decir, un casamiento sin ritos ni autorizacion de la familia, por consentimiento mutuo de
los conyuges, matrimonio a menudo clandestino.
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Finalmente, Fernando cierra su ensayo resaltando que la riqueza
y novedad de la comedia de Kalidasa la hacen digna de reconocimien-
to y divulgacion, y esto se explica por el gran impacto que la singular
belleza de Sakuntala generd en el ambiente romantico de Occidente
durante el siglo XIX,?” inspirandole al propio Goethe el contenido epi-
gramatico de los siguientes versos:

(Quieres las flores primaverales y los frutos del otofio? ;Quieres
lo que encanta y arrebata? ;Quieres lo que alimenta y satisface?
(Quieres con un solo nombre abrazar el cielo y la tierra? j Yo te lla-
mo, Sakuntala, y con ello lo he dicho todo! (Castro, 2008, p. 311).

El comienzo y desarrollo de los estudios sobre la literatura de
la India antigua en el Peru se reafirma con una segunda publicacion del
joven traductor Fernando Tola. Tras el lanzamiento de Sphinx en el ho-
rizonte cultural de San Marcos, su primer nimero (septiembre-octubre
de 1937) incluyo la traduccion completa de Meghadiita: La Nube Men-
sajera. Poema lirico de Kalidasa.”® En esta obra, Kalidasa nos relata la
historia de un yaksa, un ser semidivino, que ha sido desterrado al monte
Ramagiri, lo cual lo separa dolorosamente de su amada esposa, quien
reside en la ciudad de Alaka. Para aliviar su desconsuelo y expresar
sus sentimientos, el yaksa elige a una nube como mensajera. A través
de ella espera hacer llegar a su esposa un mensaje cargado de amor y
melancolia, en el cual describe con esmero el trayecto que la nube debe
seguir para llegar hasta ella.

Y7 Este es un camino que inicia con la primera traduccion del Sakuntala realizada en inglés por
William Jones, en 1789. Dos afios después (en 1791), George Forster tradujo la obra al aleméan
partiendo de la version de Jones (Mylius, 2015). El mismo Forster publicé una segunda edicion
alemana en 1803, cuyo prefacio fue escrito por J. G. Herder (Halbfass, 2013).

28 La obra corresponde al periodo clésico de la lirica sanscrita dentro de la literatura de la India
antigua. Este poema de Kalidasa goz de gran aceptacion en Europa y fue muy estimado por
Goethe y Alexander von Humboldt, quienes accedieron a ¢l a través de la traduccion de Horace
Hayman Wilson de 1813 (Mylius, 2015).
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En cuanto a la estructura, el Meghadiita estd compuesto de 118
estrofas o fragmentos que funcionan como una especie de miniatura
pictorica, cada una retratando con suma belleza los paisajes y lugares
por donde ha de viajar la nube, los cuales, a su vez, reflejan el estado
emocional de Yaksa. Esta estructura fragmentaria permite a Kalidasa
desplegar su sensibilidad poética y su maestria para la descripcion. Un
ejemplo de ello puede observarse en la estrofa 24, donde la atencion y
delicadeza en las imagenes invitan al lector a contemplar la naturaleza
y el sentimiento de afioranza que atraviesa el poema:

En Dacharna a tu llegada los cercos de los parques se tornaran de un
color blanquecino con las flores de ketaka® que se abren; las grullas
construyendo sus nidos volveran bulliciosos los arboles sagrados de
las aldeas; los linderos de los bosques de manzanos se cubriran de
oscuros frutos ya maduros y alglin tiempo los cisnes se detendran
ahi (Tola, 1937b, pp. 72-73).

Ahora bien, acerca del aspecto estilistico, Fernando Tola des-
taca el dominio con que Kalidasa ha cultivado, dentro de las figuras
retdricas de sentido o arthalankara, la llamada upama (comparacion o
simil). Este recurso se observa con claridad en la estrofa 41 del Megha-
dita:

Tu hermosa imagen sera reflejada en la corriente de la Gambhira,*
como en una serena mente; no desprecies en tu gravedad sus mira-
das luminosas como nenufares, miradas que son los saltos de sus
rapidos Safaras®! (p. 77).

La misma figura retorica vuelve a emplearse en el fragmento 86, cuan-
do el yaksa evoca la soledad de su esposa diciendo:

¥ Nombre sanscrito del arbol pandamus.
3 Riachuelo del reino Avanti.
31 Pez blanco y brillante.
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A ella, mi esposa, moderada en sus palabras, mi segunda vida,
chakravaki* solitaria por el alejamiento de su compafero, me la
figuro transformada por la ansiedad profunda de estos pesados dias
cual un loto torturado por el frio (p. 88).

En virtud de la traduccioén hecha por Fernando Tola, podemos
destacar el profundo lirismo y la intensidad amorosa de los versos de
Kalidasa, cuya poesia parece trascender la distancia y el tiempo, desdi-
bujando barreras culturales y acercandonos a la sensibilidad lirica de la
poesia india. Por ejemplo, cuando el yaksa enamorado expresa su sentir
ante la ausencia de la amada:

En las delgadas ramas, veo tu cuerpo, tu mirada en los ojos de la
medrosa gazela, el color de tu cara en la luna, tus cabellos en las
plumas del pavo real y los graciosos movimientos de tus cejas en las
delgadas ondas del rio; en todas las cosas veo algo tuyo, pero jay!
En ningun sitio hallo, oh ardiente, nada semejante a ti (Tola, 1937b,

Estrofa 107, p. 92).

De esta manera, podemos percibir, a través del aliento poético
de los versos, el dolor que provoca la separacion de los amantes, la evo-
cacion de la amada en consonancia con los elementos de la naturaleza
y, finalmente, la constatacion de que el ser amado es Unico e irrepetible.
También es posible reconocer, en otro pasaje de la traduccioén, el po-
tencial lirico de Kalidasa, a saber, cuando el semididés comunica su es-
peranza, pese a la cruel separacion, a partir de un instante de reflexion:

Buscando mi consuelo logro sostenerme; tu, querida, aparta tam-
bién el temor. (A quién le es constante siempre la felicidad o la
desgracia que le acaece? La condicion de la vida sube y baja a la
manera del borde de una rueda (Tola, 1937b, Estrofa 112, p.93).

32 Aves que vuelan juntas durante el dia y que en la noche se separan.
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Por todo lo antes sefialado, 1937 resultd ser un afio fructifero
para el joven Fernando Tola Mendoza, quien sin sospecharlo estaba in-
augurando, de un modo sui generis, el inicio de los estudios dedicados
a la literatura y filosofia de la India en el Pert.

A mediados de 1938, el doctor Galante deja el Perti y Fernando
Tola asume la direccion del Instituto. Este mismo afo, el joven filolo-
go y traductor publica, bajo el sello de la Editorial Lumen, de Lima,
su Antologia del Niti, Vairagya y S’ringara S’atakam de Bhartrihari,*
quien fuera acaso el poeta indio mas importante del siglo VII de nuestra
era. Esta antologia recoge tan s6lo una muestra de cada una de las tres
colecciones de poemas atribuidas a Bhartrhari, las mismas que en el
original sanscrito contienen cien estrofas; por esta razon, reciben los
nombres de S’rﬁgdras’ataka o “Centena del Amor”, Vairagyasataka o
“Centena del Renunciamiento” y Nitisataka o “Centena de la Conduc-

2

ta”.

La Centena del Amor revela una vision de la felicidad y del do-
lor asociados a la mujer y al amor mismo, por ejemplo, en la estrofa 38:

Las mujeres de ojos de gazela con las manos humedecidas por la
esencia pura del sandalo, los bafios y las flores y el claro de luna, la
brisa suave, las guirnaldas, la terraza brillante, hacen florecer en el
verano, la alegria y el Amor (Tola, 1938a, p. 23).

33 Bhartrhari, poeta y gramatico indio. Poco se sabe de él, segin cuenta I-Tsing, un peregri-
no chino que visito la India, nuestro poeta se hizo siete veces monje y siete veces abandond
el monacato de regreso a la vida mundana (Oldenberg, 1956); ademas se le atribuye la obra
gramatical Vakyapadiya y que posiblemente muri6 alrededor del 651. Su produccion poética,
es decir, sus Centenas (Satakam) se halla dentro de la literatura clasica de la India antigua,
especificamente en la llamada poesia gnomica, sentencias que se basan con cierta frecuencia
en la poesia popular y que reflejan de alguna manera los fines de la vida: dharma (religiosidad,
virtud, vida honesta), artha (provecho material), kama (lo agradable a los sentidos, el amor) y
moksa (la liberacion) (Mylius, 2015). Es conocida la influencia de la poesia gnémica india en la
literatura alemana, pues Johann Gottfried Herder publico en sus Gedanken einiger Brahmanen,
en 1972 una version poética de distintas estrofas de Bhartrhari (Mylius, 2015, p.161).
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En la Centena del Renunciamiento aparece la propuesta por una
vida ascética, suprimiendo todo deseo, “dedicandose exclusivamente
a obtener, una vez el alma serena y pura, la union con el Ser Supremo
representado a veces por Siva” (Tola, 1938a, p. 6). Algo de ello puede
apreciarse en la estrofa 36:

Los placeres de los hombres son vacilantes cual un relampago que
brilla en medio de una masa de nubarrones; la vida fragil cual el
agua escondida en un monton de nubes que dispersa el viento y va-
cilantes los goces juveniles pensando asi, fijad, oh Sabios, vuestra
mente en la union con el Ser Supremo que facilmente obtendréis
una vez perfectos en la concentracion del espiritu con paciencia
(Tola, 1938a, p. 17).

En cuanto a la Centena de la Conducta, Fernando Tola sefiala
que esta coleccion expresa, a partir de maximas, “una moral severa de
respeto para con uno mismo y de constancia y dignidad en las miserias
propias y de piedad y misericordia en las ajenas, en este mundo so-
metido por completo al destino” (Tola, 1938a, p. 6). Es posible captar
el sentido imperativo de los versos armonizado con el sentimiento de
humildad—compasion del Niti 70:

Corta la avidez, cultiva la paciencia, abandona la pasion, en lo malo
no hagas tu placer, di la verdad, sigue el camino de lo probos, honra
a los sabios, a los respetables respeta, conciliate aun a tus enemi-
gos, oculta tus virtudes, protege tu buena fama, por el desgraciado
ten misericordia — he aqui la conducta de los buenos (Tola, 1938a,

p-11).

Se asiste también al llamado de esperanza y fortaleza en la ad-
versidad cuando se leen los versos del Niti 84:

El arbol cortado vuelve a florecer, la luna decrecida vuélvese a lle-
nar. Meditando asi los buenos no son atormentados por la desgracia

(Tola, 1938a, p.13).
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Siguiendo el curso de la historia, en 1939, Fernando Tola obtu-
vo los titulos de Bachiller en Humanidades con la tesis Ensayo sobre
el estilo de Gorgias** y el de Doctor en Literatura (2016, p. 135). Este
mismo afio publica en Sphinx su traduccion directa del sanscrito al es-
paiiol de la Bhagavad-Gita,” cantos del I al VIII, y en 1940 los cantos
del IX al XV. El texto presenta, por un lado, una introduccion en la que
se destacan algunos temas centrales como la critica al ritualismo de los
Vedas, la idea de samsara, la identificacion absoluta del alma individual
(Atman) con el alma universal (Brahman), que constituye la liberacion;
la idea del deber (Dharma) en la vida y la sociedad en consonancia

34 La primera parte de la tesis fue publicada en el tercer nimero (noviembre—diciembre) de la
revista Sphinx, en 1938. Alli, el autor, en una nota de advertencia sefiala que el ensayo es una
version corregida y aumentada de lo que present6 algunos meses antes a la Facultad de Letras
de la Universidad Mayor de San Marcos para obtener el titulo de Bachiller en Letras (Tola,
1938b). Cabe senalar que la segunda y la tercera parte del Ensayo sobre el estilo de Gorgias
se publicaron en Sphinx en los nimeros 4 - 5 (marzo—junio) y 6 - 7 (julio—octubre) de 1939,
respectivamente.

35 Consideramos que esta traduccion es basicamente el germen que mas tarde Fernando Tola
tomaria como base para su edicion completa de este clasico de la literatura india, el cual veria
la luz en 1977 bajo el sello de Monte Avila Editores.

La palabra Bhagavadgita se traduce generalmente por “El canto del Sefior” o “La cancion del
Bienaventurado”. Proviene de dos voces sanscritas: por un lado, bhagavat, sustantivo masculi-
no que se traduce por el Sefior, el Dios, el Bienaventurado, el Baghavan como epiteto de Visnu
- Krsna; y, por otro, el término gita, sustantivo femenino que se traduce por canto, cancion,
himno, estrofa, poema (Renteria, 2019; Huet, 2019). En cuanto a su ubicacion en el ambito de
la literatura de la antigua India, la Bhagavadgita forma parte del Mahabharata, y se desarrolla
especificamente desde el capitulo 25 hasta el 42 del Libro VI (Bisma parva). Por su contenido
puede decirse que es un poema didactico, pues inserta pensamientos principalmente filosoficos,
éticos y religiosos (Mylius, 2015). En cuanto a la historia, esta acontece en el momento en que
se dard inicio a la gran batalla entre los Pandavas y Kauravas. En este contexto, Arjuna (perso-
naje central) es invadido por la duda y cierto abatimiento, pues ve en el campo Kuru (kurukse-
tra) a sus familiares y amigos; considera absurdo haber llegado a ese momento. Incapaz de
abatir a sus seres queridos, principia un dialogo con su cochero Krsna (avatar de Visnu), quien
disipara sus dudas sefialandole que debe cumplir con su deber (Tola, 1977; Mylius, 2015).
Cabe sefialar también que la GTta se hizo conocida en Occidente gracias a que fue traducida
por primera vez al inglés por Charles Wilkins en 1785, de aqui la tradujo, parcialmente, F. von
Schlegel por vez primera al aleman, en 1808. Algunos afos después, en 1823, lo hizo también
August von Schlegel, cuya edicion fue importante para la comprension del poema (Mascard,
2019; Mylius, 2015).
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con la casta a la que se pertenece. Por otro lado, la traduccion ofrece
un resumen breve y riguroso por cada capitulo, de manera que el lec-
tor puede informarse con cierta anticipacion de los temas desarrollados
en los cantos. Se destaca la traduccion, pues, en su desarrollo, permite
asistir al momento en el que Krsna insta a Arjuna, en tanto que kshatri-
ya (guerrero), a cumplir con el deber que su casta sefiala y combatir; asi
la Bhagavadgita en 11, 31 dice:

Teniendo como mira tu Deber, no debes dejarte vencer por la pie-
dad, pues, para un guerrero, no existe algo mejor que una guerra
conforme a la ley (Tola, 1939a, p.49).

Y poco después, Krsna le dird en II, 32:

Si tu no combates esta batalla legitima, entonces, no haras tu Deber,
perderas tu honor y cometeras un mal (1939a, p.49).

Asi, el avatar de Visnu, le hace saber que al no cumplir con su
dharma provocaria serias consecuencias para si mismo. Esto es s6lo un
vislumbre de lo que la temprana traduccidon de Fernando Tola permite
CONocCer.

Como se ha podido apreciar, la segunda mitad de la década de
1930 fue singularmente productiva en la vida académica del joven tra-
ductor e indologo, quien logrd insertar en el contexto intelectual de la
€poca un trabajo sostenido en la linea de la literatura de la India antigua,
al tiempo que dirigia el Instituto y Sphinx. Hacia el final de la década,
el 2 de septiembre de 1940, el Dr. Pedro Grases de la Universidad de
Caracas emitid un juicio positivo respecto de la Revista Sphinx en el
diario Heraldo, lo que da una idea de la importancia del trabajo del Dr.
Tola y del alcance de la revista. En aquella semblanza, se reconocia el
espiritu dindmico y preparadisimo de su director, se destacaba la solida
preparacion humanistica brindada por el Instituto, y el caracter insdlito
y unico de Sphinx dentro de la cultura americana, dado su enfoque en
los temas culturales mas diversos, ya sean de indole filologica, lingiiis-
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tica, literaria o filosofica. Ademas, se propone este criterio de amplia
comprension cultural como la base sobre la cual deberian asentarse las
humanidades en América (Tola, 1940c).

UPANISAD:
LA ENSENANZA SECRETA EN LA UNMSM

En 1943, el profesor Tola publica sus “Notas sobre la filosofia
de las Upanishads”, en el nimero 25 de la Revista Letras. Este texto es
particularmente relevante, ya que, en primer lugar, se ocupa de aclarar
el significado y la etimologia de una palabra compleja como lo es el
término sanscrito Upanishad. Segin sefiala Tola:

La interpretacion mas aceptada es la que considera que la palabra
viene de la raiz [sanscrita] sad, sentarse, estar sentado, con los pre-
fijos [sanscritos] upa y ni, y significaria la ensefianza esotérica de
caracter mistico-filosofico transmitida al discipulo respetuoso sen-
tado cerca y frente al maestro (Tola, 1943, p. 199).

De este modo, queda dilucidado el caracter de doctrina secre-
ta de las Upanishads. Otro elemento relevante dentro del texto, viene
dado por lo que Tola ha llamado “el caracter revolucionario” de la doc-
trina expuesta en estas escrituras, debido a que:

...no conceden ningln valor ni a los actos rituales ni a las practicas
ascéticas, y mas bien las consideran como lazos que encadenan al
circulo cerrado de las reencarnaciones al igual que cualquier acto

de la vida (p.205).

Junto a lo dicho anteriormente, destaca su exposicion de un ras-
go particular de Brahman (Ser Supremo), al seialar que se trata de:
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...algo que ni el intelecto ni los sentidos logran abarcar o percibir,
algo que trasciende todas las categorias de nuestro pensamiento y
que llega atin a ponerse en oposicion con ellas (p. 208).

Respecto al Atman (alma individual), Fernando Tola sefiala que
este trasciende y derrota a la mente humana porque no puede ser pen-
sado ni expresado. En caso de intentarlo, seria necesario recurrir a la
acumulacién de negaciones y la oposicion de contrarios, ya que:

Atman es neti, neti, no, no; es decir que para definirlo es preciso
emplear negaciones y diferenciarlo de todo aquello que el hombre
percibe en sus experiencias naturales (p. 222).

En suma, la unidad Atman—Brahman resulta incognoscible por
la via comun de los sentidos y el pensamiento; por esta razon, es, al
mismo tiempo, inefable.

Finalmente, se aborda el tema central o principio basico de las
Upanishads, a saber, la identidad Atman—Brahman tal como lo refiere
la Chandogya Upanishad en su parabola de la sal echada en el agua. En
este relato, Svetaketu descubre que la sal, estd en todo momento y en
todo punto unida al agua. En ese momento, su padre le dice:

T no percibes aqui al ser y €l estd aqui. Todo esto esta constituido por
aquel elemento sutil; €l es la realidad; €l es la esencia, y ti eres eso (tad
tvam asi); oh Shvetaketu (Tola, 1973, p. 204).

En este instante crucial, la instruccion secreta ha sido revelada,
y el discipulo comprende que el principio sutil que anima al universo
(Brahman) es el mismo que anima al individuo (Atman).

La publicacion del articulo referido anteriormente constituye
el portico de entrada al conocimiento de conceptos clave dentro del
pensamiento filosofico de la antigua India. Estos conceptos son expli-
cados y detallados con referencia a las fuentes originales, todo ello en
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el marco de los estudios orientales en la Universidad de San Marcos.
Este acercamiento inicial tuvo su punto mas alto en los afios 50 del siglo
pasado, cuando, en 1956, apareci6 una nueva traduccion del Dr. Tola: la
Mundaka Upanishad, publicada en la Serie Textos Universitarios N° 13
del Instituto de Filologia de la Facultad de Letras de la UNMSM, como
separata de la revista Sphinx.’ Cabe precisar que esta obra es acaso la
primera traduccion que se realiza directamente del sanscrito al espafiol
de una Upanisad en el Pert. El texto incluye una breve introduccion,
donde se indica que la Mundaka pertenece al Atharva Veda. Luego, se
aclara la etimologia del término mundaka, derivado del adjetivo sanscri-
to munda, que se traduce por “calvo”. En este sentido, el término haria
referencia a la orden de ascetas que compuso dicha Upanisad, quienes
se caracterizaban por llevar parte de la cabeza afeitada. En cuanto a la
traduccion propiamente dicha, el texto se divide en tres capitulos, cada
uno de ellos con dos secciones. Cada seccion incluye un breve resumen
que anticipa la idea central de los versos, ya sea de manera individual
o en grupos. Esta decision del traductor parece acertada, pues permite
que el lector pueda ubicarse con cierta comodidad antes y durante el
desarrollo de la lectura. La traduccion destaca por abordar la distincion
entre dos tipos de ciencia, a partir de la pregunta realizada por Saunaka
a Angiras:

(Qué es aquello que, una vez que es conocido, [hace que] todo esto
se vuelva conocido? (Tola, 1956, 1.1.3).

Es entonces cuando la Upanisad despliega la ensefianza y nos
dice:

3 El autor considera que la traduccion de esta Upanisad es el punto de partida que Fernando
Tola tomaria como base para su edicion definitiva de la Mundaka, texto que finalmente veria la
luz en 1983 como parte del libro Filosofia y Literatura de la India, ¢l cual publicé junto con la
doctora Carmen Dragonetti, en Buenos Aires, bajo el sello de la Editorial Kier.
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Los que conocen al brahman [Principio Absoluto] dicen que dos
ciencias deben ser conocidas: la ciencia superior y la ciencia infe-
rior’” (I.1.4).

La primera es “la ciencia acerca de brahman [Principio Absolu-
to]” de la cual se dice que es “fundamento de todas las demas ciencias”
(I.1.1), la que “todo lo abarca” (I.1.2) y aquella por la cual es “alcanza-
do lo Imperecedero” (aksara) (I.1.5). La segunda, denominada ciencia
inferior, comprende el Rig Veda, el Yajur Veda, el Sama Veda, el Athar-
va Veda, asi como la Fonética, el Ritual, la Gramatica, la Etimologia,
la Métrica, la Astronomia, las Leyendas y los Puranas, la Logica, la
Investigacion Filosofica y los Tratados de la Ley?® (I.1.5).

Ahora bien, esta distincion se radicaliza en el desarrollo de la
seccion 2, capitulo 1. Aqui, las practicas rituales basadas en los Vedas

37Para comprender el alcance de la distincion radical entre ciencia inferior y superior que hace
esta Upanisad, debemos tener en cuenta que los Vedas que figuran en la denominacion “ciencia
inferior” forman parte de la Sruti, es decir, de “lo 0ido”, “lo escuchado” y alude al conocimiento
o sabiduria sagrada que los llamados videntes o rsi han oido y luego transmitido oralmente de
generacion en generacion (Monier Williams, 1956). En el sentido de sabiduria sagrada o co-
nocimiento revelado (distinto del cristianismo) alude al corpus de la literatura oral védica que
contiene la verdad inmemorial y que esta conformada por las cuatro samhitas (colecciones): Rg
Veda, Sama Veda, Yajur Veda y Atharva Veda (Tola, 1983; Mylius, 2015). En cuanto a los otros
once elementos que conforman la llamada “ciencia inferior”, sefialamos que estos pertenecen a
lo que se conoce con el nombre de Smrti, es decir, “lo recordado”, y sefiala a aquello reunido en
la memoria y confiado a ella (Panikkar, 2011). En el ambito de la literatura de la India antigua,
Smrti hace referencia a “aquello que solo es recordado y trasmitido por escrito por los autores
humanos” (Monier-Williams, 1956, p.1101). En este sentido, designan a las escrituras tradicio-
nales, que incluyen a los Vedangas (Miembros del Veda), los Dharmasastras (Libros de la Ley
como el Manusmrti), los Itihasa (Epopeyas como el Mahabharata y el Ramayana), y los Purana
(Historias antiguas) (Grimes, 1996).

38 Un detalle interesante de la traduccion de Tola en este pasaje (I.1.5) es que, tanto en su edicion
de 1956 como en la de 1983, aparecen quince elementos consignados bajo la denominacion de
“ciencia inferior”’; en cambio, otras traducciones solo agrupan diez elementos. Por ejemplo, la
edicion francesa de Jacqueline Maury (1943), la version al inglés de Aurobindo, de Sarvepalli
Radhakrishnan (1953), o la version castellana de Benjamin Preciado Solis. Para dilucidar esta
diferencia hemos comparado el texto sanscrito de Maury, Aurobindo y Radhakrisnan con el
de la edicion alemana de Poley, Funf Upanishads (1844, Bonn) que es el mismo que empled
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pierden valor, ya que, al estar circunscritas al mundo fenoménico, son
como “débiles barquichuelos” (1.2.7) que so6lo servirian para acercarse
de algiin modo a Brahma (dios personal) en la medida en que esto pro-
duce Gnicamente beneficios materiales y efimeros.

Pero lo que en realidad se busca es aksara (lo Imperecedero),
por ello se califica de insensatos e ignorantes a los que “piensan ton-
tamente haber alcanzado su objetivo” (1.2.9) “creyendo que lo mas
deseable es el sacrificio y los actos rituales” (1.2.10). Estos, sentencia
la Mundaka Upanishad, “entran de nuevo en la vejez y en la muerte”
(1.2.7), “vuelven a entrar en este mundo o en uno inferior aun” (1.2.10).
De este modo, quien se halla atado a los ritos lo Ginico que consigue es
renacer indefectiblemente, perpetuando su existencia en la rueda in-
terminable del samsara. Asi, la critica resultd demoledora: la ciencia
inferior, amparada en el Veda, no conduce al conocimiento de brahman
(Principio Absoluto).

En este punto de la historia, el magisterio del doctor Fernando
Tola se habia convertido en una referencia insoslayable, no s6lo por su
labor como traductor, sino también como maestro. Fue él quien inicid
la ensefianza del sanscrito, aquella lengua milenaria en la cual estaba
expresada toda la sabiduria de la India antigua.

Tola para su traduccion. La transliteracion y traduccion del fragmento en el que aparecen los
quince elementos (I.1.5, p.117) es la siguiente: (rgvedo- Rg Veda), (yajurvedah - Yajur Veda),
(samavedo — Sama Veda), (atharvavedah - Atharva Veda), ($iksa - Siksa), (kalpo - Kalpa),
(vyakaranarh - Vyakarana), (niruktarh - Nirukta), (chando - Chanda), (jyotisamitihasapuranan-
yayamimarmsadharmasastraniti - Jyotisa, Itihasa, Purana, Nyaya, Mimarhsa, Dharmasastraniti).
Los cinco elementos a los que no se hace referencia en las versiones mencionadas son: Itihasa,
Purana, Nyaya, Mimarsa, Dharmasastraniti. Lo mas probable es que esta diferencia se deba al
empleo de recensiones distintas por parte de los traductores. Como dato adicional, sefialamos
que los quince elementos mencionados forman parte de la smrti, y que aparecen de manera
especifica los seis Vedangas: Siksa (Fonética), Kalpa (accién correcta vinculada al Ritual),
Vyakarana (Gramatica), Nirukta (Etimologia), Chanda (Métrica), Jyotisa (Astronomia). En
cuanto al Nyaya (Logica) y Mimarhsa (Investigacion Filosofica), estos forman parte de los seis
dar$anas clasicos del pensamiento filosofico de la India.
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A partir de 1956, en las instalaciones del Instituto, recibieron
lecciones los jovenes José Ledn Herrera, Alberto Calle y Carlos Mat-
chelajovic. De los tres mencionados, Herrera fue su alumno més sobre-
saliente. Prueba de ello son sus traducciones directas del sanscrito al
espanol, junto con estudios introductorios, de la Kena y Katha Upani-
shad, publicadas en 1958 y 1959, respectivamente, cuando Herrera ya
era asistente del Insistuto de Filologia, bajo la direccion de Fernando
Tola (Quisiyupanqui, 2022). Aquellas traducciones formaron parte de
la Serie Textos Universitarios del Instituto de Filologia de la Facultad
de Letras de la UNMSM, publicada como separata de la revista Sphinx.
De este modo se introdujo, en el panorama de los estudios orientales en
nuestro pais, el conocimiento riguroso y cientifico de las Upanisad.

EL RIG VEDA EN EL PERU

Llegados a 1960, Sphinx retoma sus actividades e inaugura su
segunda época. Este seria el ultimo afio del profesor Tola como director
de larevista y del Instituto, pues tal como se anuncid en la seccion “Cro-
nica” de Sphinx (1961), el Dr. José Jiménez Borja fue nombrado como
nuevo director, debido a que su “dedicacion académica y experiencia
docente aseguraba la prosecucion de la eficiente labor emprendida por
el doctor Fernando Tola” (p. 255). Cabe senalar que, en este contexto,
el antiguo Instituto cambié de nombre y pas6 a llamarse Departamento
de Filologia.

En octubre de 1961, el doctor Fernando Tola Mendoza viaj6 a
Europa tras obtener una beca del gobierno francés y otra del gobierno
aleman. Durante su estancia, realizd investigaciones sobre el sanscrito
con los profesores Louis Renou y Olivier Lacombe en la Universidad
de Paris.* Dicha estancia le permitiria preparar una seleccion del Rig

¥ En la capital francesa se reencontraria con José Leén Herrera, antiguo alumno suyo en el
Instituto de Filologia y Lingiiistica de la UNMSM vy joven sanscritista, quien seguia estudios de
indologia en el Institut de Civilisation Indienne de la Universidad de Paris, La Sorbonne (para
una referencia mas detallada acerca de la trayectoria intelectual del doctor José Ledn Herrera
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Veda y una edicion con texto sanscrito, traduccion, notas y vocabulario
del Gita Govinda de Jayadeva.** Ademas, el Dr. Tola fue incorporado a
La Sociedad Asiatica de Paris*' por sus destacados méritos intelectuales
(Sphinx, 1961, p. 256).

remitimos a nuestra semblanza publicada en Areté, revista de filosofia de la PUCP, 2022). Es
durante esta época que Fernando Tola y José Leon acuden a la oficina de la UNESCO y con-
siguen, sin sospecharlo ni proponérselo, las becas para realizar estudios e investigaciones de
lengua y cultura sanscrita en la India (anécdota referida por el Dr. Herrera en comunicacion per-
sonal en el Centro de Estudios Orientales de la Pontificia Universidad Catdlica del Perti, 2019).
40 Jayadeva fue un poeta que desarrollo su actividad lirica en la corte del rey Laksmanasena de
Bengala. El titulo Gitagovinda, se traduce como “Govinda alabado con canciones”. La obra
describe, en 12 cantos, la relacion amorosa entre Krsna (cuyo sobrenombre es Govinda) y su
amada Radha. El punto central es la separacion de los amantes y su posterior reencuentro. Esen-
cialmente el texto consiste en canciones para bailar que en su estructura presentan estribillo y
una riqueza ritmica que se ampara es las numerosas rimas finales. La obra de Jayadeva gano
fama en Europa gracias a la traduccion de William Jones en 1807 (Mylius, 2015).

41 La importancia de esta distincion se puede valorar en su justa medida al recordar la histo-
ria de las sociedades asidticas y su trascendencia para los estudios orientales. Por ejemplo, la
institucion pionera al respecto es la Sociedad Asidtica de Bengala, fundada por William Jones
en 1784, que marca el inicio de una tradicion académica cuya caracteristica fundamental fue
la traduccion de la amplia literatura sanscrita, a partir del analisis de las fuentes originales. En
este sentido, destacan traducciones tempranas como la Bhagavadgita (1785) y el Hitopadesa
(1787) de Charles Wilkins, o Sakuntala (1787) y el Manusmrti (1796) de W. Jones. Asimismo,
por iniciativa de Jones, esta Sociedad contd con un 6rgano de difusion: el Asiatic Research, pu-
blicacion periddica que entre 1788 y 1839 logro editar veinte volimenes (Halbfass, 2013). Los
ecos del orientalismo britdnico en India y su institucionalizacion se dejaron sentir en Europa.
Prueba de ello es que en 1822 se creo la Sociedad Asiatica de Paris, en cuya primera reunion del
1 de abril se nombré como presidente a Silvestre de Sacy y a Garcin de Tassy como secretario
provisional. Lo cierto es que la historia de la Sociedad Asiatica de Paris inicia un afio antes con
la redaccion del proyecto de reglamento titulado Société Asiatique, prospecto en el que se enfa-
tiza la importancia del estudio de las lenguas orientales y se destaca, ademas, el enorme caudal
de sabiduria que nutre a las diferentes areas del conocimiento en Europa. Esta institucion
cuenta desde sus inicios con un 6rgano de difusion, el Journal Asiatique que sigue vigente en la
actualidad. Grandes orientalistas han sido miembros de la SAP ya en el siglo XX, como Emile
Senart, Sylvain Lévi, Jean Filliozat, George Dumezil, Louis Renou (Académie des Inscriptions
et Belles-Lettres, s.f.). La influencia de la sociedad parisina se dejo sentir en Europa, pues afios
mas tarde se crearia, en 1824, la Royal Asiatic Society de Londres, y el 2 de octubre de 1845,
la Deutsche Morgenldndische Gesellschaft, fundada en Darmstadt con su actual sede en Halle
(Saale). Esta es la asociacion cientifica mas antigua de los orientalistas alemanes, y cuenta,
como todas las demas sociedades, con un 6rgano de difusion: Zeitschrift der Deutschen Mor-
genlindischen Gesellschaft (ZDMG; Revista de la Sociedad Oriental Alemana) desde 1847.
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En ese mismo afio de 1961, Sphinx rindié un merecido home-
naje al Dr. Fernando Tola Mendoza, al cumplirse 25 afios de brillante y
generosa consagracion al Instituto de Filologia. Su trayectoria y legado
del maestro fueron reconocidas con las siguientes palabras:

El doctor Tola trajo de Europa una ferviente vocacion por el estudio
y la ensefianza de las lenguas clasicas, horizonte que luego enrique-
ci6 con las orientales. A €l se deben la prestigiosa restauracion entre
nosotros del latin y del griego y la instauracion del sanscrito, hebreo
y otros idiomas asiaticos. Y también la ruta ampliamente abierta
para la lingiiistica americana. Su obra a través de estos afios es de
altisima calidad en el campo de la creacion personal, del esfuerzo
organizador y del forjamiento de una escuela peruana de filologia
(1961, p. 3).

Este reconocimiento es de suma importancia, ya que pone en
evidencia la linea de trabajo instaurada y sostenida por el doctor Tola
desde su llegada al Peru en 1935. Como parte de este homenaje, Sphinx
publica en su niimero 14 “Himnos del Rig Veda (Primera Seleccion)”,*
traduccion directa del védico al castellano, realizada por el maestro
Tola. Este texto destaca por los comentarios vertidos en la introduccion,
donde se senala, por ejemplo, el caracter heterogéneo de los himnos,
dado que en ellos se hallan concepciones naturalistas, antropomorficas
y mitologicas de los dioses, pobladas de creencias magicas y una mar-
cada tendencia especulativa (Tola, 1961, p. 5). Asimismo, se subraya

“2“Himnos del Rig Veda (Primera Seleccion)” también se publico en el nimero 21 de la Serie de
Textos Universitarios del Departamento de Filologia de la Facultad de Letras de la Universidad
Mayor de San Marcos. Esta edicién en formato de separata reproduce fielmente lo aparecido
en la revista Sphinx N° 14.

Consideramos que esta Primera Seleccion de los Himnos constituye, de alguna manera, el ante-
cedente del primer libro publicado por el Dr. Tola dentro de su larga trayectoria como indélogo
y sanscritista. Nos referimos a Himnos del Rig Veda, aparecido en marzo de 1968, en la Co-
leccion Oriente y Occidente de la Editorial Sudamericana de Buenos Aires. Existe una edicion
relativamente reciente de este mismo libro, aparecida en 2014 bajo el sello de la editorial Las
cuarenta, en su Coleccion Antropografias.

Dicho sea de paso, 1968 es un aiio particularmente fecundo en materia de publicaciones para
el profesor Tola; pues en octubre veria la luz Himnos del Atarva Veda, 51 himnos traducidos
directamente del sanscrito al castellano.
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que el Rig Veda es el monumento lingiiistico indoeuropeo mas antiguo
y completo, ademads de la principal fuente de informacién para el cono-
cimiento del Vedismo, considerada la forma mas antigua del Brahma-
nismo o Hinduismo (p. 6). También hay consideraciones de orden lin-
giiistico en las que se afirma que los himnos estan escritos en sanscrito
védico, una forma arcaica del sanscrito, con una sintaxis simple, gran
riqueza gramatical y un valor semantico fluido (p. 7).

La traduccion incluye un total de 22 himnos, entre ellos los de-
dicados a Indra (I, 32), Varuna (VII, 86), Soma (IX, 113), Agni (X,
2), Al Purucha (X, 90), Al dios desconocido (X, 121) y el Himno de
la creacion (X, 129). Cada himno comienza, como es habitual en los
trabajos de Fernando, con una explicacion introductoria sobre la natu-
raleza del dios al que estd dedicado y el contenido general del texto.

De este grupo, se destaca especialmente el Himno de la creacion
(X, 129) por su contenido, si se quiere, filosofico-especulativo, dado
que ofrece “una explicacion del origen del universo a partir de una no-
cion abstracta, el Uno” (p. 48), cuando en la estrofa 2 se afirma que:
Aquel Uno sin aire respiraba, por su propia fuerza. No existia ninguna
otra cosa aparte de El (Tola, 1961, p.48).

Aqui se observa que la existencia del Uno no depende de nada
mas que de si mismo. La idea de que el Uno existe per se y de él surge
la creacion se aprecia en los versos de la estrofa 3:

Principio del devenir, que estaba cubierto por el vacio, aquel Uno
nacio por la potencia de su propio ardor interno (p.48).

Sin embargo, esta afirmacioén de que lo Uno sea el principio de
la creacidn ya no resulta tan firme en la estrofa 6, cuando el rsi védico
interpela diciendo:

(Quién en verdad sabe? ;Quién aqui podria decir de donde nacio,
de donde, esta creacion? (p. 49).
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Estas preguntas no son mera retorica. Expresan la duda acerca
del origen de la creacion y revelan el caracter provisional y tentativo de
la afirmacion inicial que postulaba al Uno. En este sentido, es como si
se aceptara que esa respuesta es s6lo una entre otras posibilidades. Lo
cierto es que la explicacion inicial es puesta en duda a partir del “escep-
ticismo con que el himno termina, cuando el poeta védico, superando
su propia explicacion y dejando de lado todo dogmatismo, proclama la
imposibilidad de descubrir el secreto tltimo de las cosas, y duda atn de
que el dios supremo pueda poseer ese secreto” (p. 48).

Asi se aprecia en la estrofa 7:

De donde surgi6 esta creacion, ya sea que El mismo la hizo o ya sea
que no, lo sabe Aquél que en el cielo supremo es su guardian o ni
El lo sabe (p. 49).

El punto mas alto del himno radica, por tanto, en su conclusion:
no es posible responder de manera categorica o definitiva a la pregunta
sobre el origen del universo.

Luego de su estancia en Paris y su paso por Alemania, Fernando
Tola Mendoza retorné al Peru y, el 12 de septiembre de 1962, fund6 y
dirigi6 el Instituto de Lenguas y Culturas Orientales (ILCO) de la Uni-
versidad de San Marcos. Este instituto tenia como finalidad el estudio
y la difusiéon de las culturas y lenguas de Oriente, promoviendo una
mejor comprension y apreciacion de estas tradiciones desde un enfoque
humanistico. En el marco de esta iniciativa, el Dr. Tola cre6 también la
coleccion “Clésicos de Oriente”, destinada a la publicacion de traduc-
ciones directas de idiomas orientales al castellano. Segun se detalla en
el numero 15 de Sphinx, esta coleccion incluiria titulos como el Dham-
mapada, a cargo de Carmen Dragonetti; Cien Himnos del Rig Veda,
por Fernando Tola, y Cinco Upanishads, por José Leon Herrera.* Este
esfuerzo refleja el espiritu pionero del profesor Tola, quien buscaba fo-
mentar, con un impulso fresco y decidido, espacios de investigacion y
publicacion para las nevas generaciones de indologos.
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En este mismo afio, el profesor Tola publicé en Sphinx un articu-
lo titulado “Poesia helenistica y poesia de la India”, en el cual realiza un
andlisis comparativo de ambas tradiciones poéticas. El texto destaca las
profundas semejanzas entre estas expresiones literarias, como el desin-
terés por los grandes problemas nacionales, el refinamiento estilistico,
su contenido epigramatico y la concision en la forma. Ademas, sefala
que los autores de ambas tradiciones adoptaron una actitud inelectua-
lista, buscando demostrar su dominio del idioma, su conocimiento de
la historia literaria y su destreza técnica en la métrica. Finalmente, el
articulo hace énfasis en el Kavya o estrofa de los poemas clasicos de la
India, subrayando caracteristicas como el estilo yuxtapuesto, la unidad
gramatical de la estrofa como un todo compacto y la densidad de los
versos segun la idea desarrollada por el poeta (Tola, 1962, p. 215).

En 1963, el Dr. Tola publico, bajo el auspicio del ILCO, “El es-
tudio del Rig Veda en Europa”.* Este texto, leido el 14 de junio de 1963
en la ceremonia inaugural de actividades del Instituto, estd dedicado al
profesor Louis Renou, en recuerdo y gratitud por las ensefianzas recibi-
das durante la estadia de Tola en Paris en 1961.

El ensayo ofrece al lector una introduccién acerca de la cultura
y literatura de la India para luego abordar, a manera de noticia breve, las
caracteristicas generales del Rig Veda. Luego, continiia con la exposi-
cion de las actividades de los més destacados fil6logos y sus principales
aportes en la ardua tarea que significo la investigacion y traduccion de
los textos sanscritos del Rig Veda desde inicios del siglo XIX. Entre los
indologos pioneros, menciona a Colebrooke, quien dio el primer paso
al publicar en 1805 On the Vedas or Sacred Writings of the Hindus;
Rosen, con su traduccion latina del Primer Libro del Rig Veda en 1838;
y Max Miiller, responsable de la edicion principe y critica del Rig Veda,

4 Los datos que aqui se consignan fueron publicados en la seccion “Cronica” de la revista
Sphinx (1962). En esta misma seccion, también se informa que el Dr. Teodoro Meneses fue
elegido como nuevo director del Departamento de Filologia.

4 Este ensayo fue incluido, a manera de estudio introductorio, con algunas variantes y supresio-
nes, en la primera edicion de Himnos del Rig Veda de 1968 y en la edicion definitiva de 2014.
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publicada entre 1849 y 1874 en seis volumenes.

El estudio también aborda las aportaciones de Theodor Aufre-
cht y Catdlogos de los manuscritos sanscritos, publicado entre 1891 y
1903, ademas de su edicion de los himnos del Rig Veda; Rudolph Roth,
iniciador del analisis estrictamente filoldgico del vocabulario védico,
cuya obra esta contenida en el Diccionario Sanscrito-Aleman, realizado
junto a Otto von Bohtlingk; y Hermann Grassmann, autor de un diccio-
nario del Rig Veda publicado en 1873, donde figuran todas las palabras
de los himnos védicos, sus formas gramaticales y su ubicacion exacta
en el texto.

También hay un apartado dedicado a la llamada Escuela Ame-
ricana, en el que se mencionan filologos como Whitney, Lanman, Ed-
gerton y Bloomfield, destacando de este ultimo su Vedic Concordance
(1906) y Rig Veda Repetitions (1916). Finalmente, alude a los alemanes
Ludwig y Geldner, ambos traductores del Rig Veda en su totalidad. De
Ludwig resalta su busqueda de realismo y literalidad, y de Geldner, el
haber alcanzado el ideal de la traduccion cientifica en los tres volime-
nes publicados entre 1951 y 1957 en la Oriental Series de la Universi-
dad de Harvard (Tola, 1963, pp. 10-19).

PRIMER VIAJE A LA INDIA

El afio 1964 marcd un punto decisivo en la vida académica y
espiritual del profesor Fernando Tola, pues emprendi6 su primer viaje
a la India gracias a una beca otorgada por la UNESCO, la cual habia
gestionado en 1961 junto con José Ledn Herrera durante su visita a Pa-
ris. Ese mismo afio, el doctor Tola recibié un nombramiento diplomati-
co: Fernando Schwalb, presidente del Consejo de Ministros, lo design6
Consejero Cultural de la Embajada del Pert en la India (Tola, 2014).
Sin preverlo, Fernando Tola dejaria el Pert por un periodo prolongado,
ya que su estada en la India se extenderia hasta 1969.
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El 2 de junio de 1964, a las 5 a.m., llegdb a Bombay (actual
Mumbay) donde lo recibi6 el sofocante calor caracteristico de la region.
Habia partido de Paris el dia anterior, a las 11 a. m., en un vuelo que lo
llevé directamente a la India. Casi de inmediato, abordd un Dakota de
la Indian Air Lines con destino a Poona. Al mediodia, realizé una visita
de reconocimiento al Bhandarkar Oriental Research Institute y pudo
constatar el ambiente bucolico de gran calma y silencio que rodeaba a
este prestigioso centro de investigaciones.

El 3 de junio se instalé en el Bhandarkar,*> donde permaneceria
aproximadamente un mes dedicado a la revisidon de manuscritos del
Gita Govinda.*® Ademas, aprovecho su estadia para profundizar en el
estudio de los tratados gramaticales de Panini y Patafijali, asi como la
poesia sanscrita clasica y su expresion a través del Kavya (Rodriguez
de la Vega, 2016).

Tras su estadia en Poona, Fernando Tola se trasladé a Nueva
Delhi. Desde alli, en su calidad de director del Instituto de Lenguas y
Culturas Orientales (ILCO), envi6 el prologo a la primera edicion del
Dhammapada.*’ Este prologo destacaba no solo la precision y fidelidad
de la traduccion respecto del texto original, sino también el mérito de
ser la primera traduccion de un texto budista realizada directamente del
pali al castellano. En €I, Tola subray6 que este trabajo demostraba que
“es posible abordar el estudio de las culturas orientales con el mismo
rigor y objetividad con que se ha estudiado la cultura greco-romana, es
decir, desde un plano netamente académico” (Dragonetti, 1964, p. 2).

4 Los datos consignados aqui referente al viaje del doctor Tola a la India han sido extraidos de
su diario inédito y manuscrito que lleva por titulo “Un mes en Puna, 1964”.

46 El proceso de investigacion se iniciaria en Paris en 1961 y continuaria en India para ver
finalmente la luz en 1971 en el libro titulado Gita Govinda: Los amores del dios Krishna y de
la pastora Radha, el cual fue publicado en la Editorial Sudamericana de Buenos Aires, en su
coleccion Oriente y Occidente.

47 El Dhammapada constituye la tesis que presentd Carmen Dragonetti a la Facultad de Letras
de la Universidad Nacional Mayor de San Marcos para optar el grado de Bachiller en Filosofia
en 1963. Dicha tesis fue publicada como libro bilingiie en la coleccion Clasicos de Oriente, en
1964, bajo el sello del Instituto de Lenguas y Culturas Orientales de la UNMSM.
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Durante su estancia en India, el Dr. Tola coincidié con Carmen
Dragonetti, con quien tiempo después se casaria. Juntos viajarian lue-
go a Buenos Aires, donde iniciarian una intensa actividad indologica.*®
Pero esa ya es otra etapa de su historia...

AMODO DE CIERRE

De esta manera, se ha presenciado el alba y desarrollo de una
trayectoria intelectual intensa y rutilante, que ha irradiado su luz a tra-
vés de traducciones directas del sanscrito al espafol, del denodado estu-
dio de la India en sus expresiones religiosas, filosoficas y literarias, y de
su indesmayable labor de difusion. Gracias a ello, dimensiones cultura-
les insospechadas, ignotas y quiza absolutamente extrafas se han hecho
accesibles y comprensibles pues

Con la contemplacion de obras de arte de otras culturas, se amplian
los limites de nuestra sensibilidad estética; y, con el estudio de las
doctrinas de esas culturas, adquirimos nuevos enfoques, nuevos cri-
terios, nuevas valoraciones, y, al mismo tiempo, se amplia nuestra
capacidad de aceptacion intelectual, que es solo la expresion de un
espiritu de tolerancia, carente de dogmatismo (Dragonetti, 1964, p.

D).

Advertimos en las palabras del maestro Fernando Tola Mendoza
una propuesta por el didlogo entre culturas, desplegando puentes que
propician el reconocimiento del otro como portador de sentido, am-
parado en una razén y sentir abiertos. Dicha apertura se erige como
condicién de posibilidad que nos permita darnos cuenta no solo de la di-
versidad cultural, sino sobre todo de la unidad en dicha diversidad, que
es lo humano. Continuemos entonces con dicho legado bajo la atenta
mirada de la esfinge.

48 Algunos de los datos aqui sefialados fueron corroborados por los doctores Tola y Dragonetti,
a través de una comunicacion personal sostenida entre junio y julio de 2013.
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Resumen. El presente trabajo tiene como objetivo exponer de manera
sintética y analizar someramente las consideraciones de Fernando Tola
y Carmen Dragonetti sobre la existencia de filosofia en la India. Tales
consideraciones buscan persuadir a los investigadores que niegan el ca-
racter filosofico de las tradiciones indias, exponiendo las causas de esta
negacion, los requisitos necesarios para sostener dicha postura y de-
mostrando la existencia de una filosofia india mediante la presentacion
cuatro tesis. Estos hallazgos permiten vincular otros planteamientos de
Tola y Dragonetti, como el concepto de descubrimiento intercultural y
sus implicancias.

Palabras clave: Filosofia india, Fernando Tola, Carmen Dragonetti,
descubrimiento intercultural,

Resumo. O presente trabalho tem como objetivo apresentar de forma
sintética e analisar brevemente as consideracoes de Fernando Tola e
Carmen Dragonetti sobre a existéncia da filosofia na India. Essas consi-
deracdes buscam persuadir pesquisadores que negam o carater filoséfico
das tradigdes indianas, expondo as causas dessa nega¢do, os requisitos
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necessarios para sustentar tal posicdo e demonstrando a existéncia de
uma filosofia indiana por meio da apresentagdo de quatro teses. Essas
descobertas nos permitem vincular outras abordagens de Tola e Drago-
netti, como o conceito de descoberta intercultural e suas implicagdes.

Palavras-chave: Filosofia indiana, Fernando Tola, Carmen Dragonetti,
descoberta intercultural.

Abstract. The purpose of this paper is to present in a synthetic manner
and briefly analyze the considerations of Fernando Tola and Carmen
Dragonetti on the existence of philosophy in India. These considera-
tions seek to persuade researchers who deny the philosophical character
of Indian traditions, by exposing the causes of this denial, the necessary
requirements to sustain such a position and demonstrating the existence
of an Indian philosophy by presenting four theses. These findings allow
us to link other approaches by Tola and Dragonetti, such as the concept
of intercultural discovery and its implications.

Keywords: Philosophy of India, Fernando Tola, Carmen Dragonetti, in-
tercultural discovery.

INTRODUCCION

Las investigaciones sobre la India, a cargo de la indologia y la
budologia, cumplen un rol esencial para acercar dichas culturas tanto a
Occidente como a Latinoamérica. En esta labor, destacan Fernando Tola
y Carmen Dragonetti, quienes realizaron traducciones e investigaciones
de los textos clasicos de la India. Gracias a ese conocimiento adquiri-
do iniciaron un proyecto de investigacion en el afio 2000, denominado
“(Filosofia de la India? Planteo tedrico y metodoldgico. Bibliografia
sistematica”. Esta investigacion continud con el “Proyecto de estudio
comparativo de ambas Filosofias, la de la India y la de Occidente”, en el
2004, y con el “El mito de la oposicion entre ‘pensamiento’ de la India y
“filosofia’ de Occidente”, en 2006. Las publicaciones que se produjeron
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en habla hispana de estos proyectos son los siguientes libros: La filo-
sofia Yoga. Un camino mistico universal (2000), Filosofia de la India.
Del Veda al Vedanta, el sistema Samkhya (2008, primera edicion; 2010,
segunda edicién) y por ultimo, Filosofia de la India y la filosofia occi-
dental (2010). Esta linea investigativa sera el centro de este trabajo, que
busca exponer de manera sintética y cohesionada las consideraciones
de Tola y Dragonetti.

El eje central de las reflexiones de Tola y Dragonetti en este
conjunto de investigaciones es la preocupacion por la existencia o la
condicion filosofica de la India y los productos de su interaccién con
Occidente y Latinoamérica. Los investigadores sefialan los objetivos
o propositos de tal confrontacidon: primero, dar a conocer el mito de la
oposicion entre ‘pensamiento’ indio y ‘filosofia’ occidental, y, por tlti-
mo, sefalar la importancia del descubrimiento entre tradiciones para un
mejor entendimiento de estas.

El primer objetivo pretende disolver el mito de que “la filosofia
es un quehacer occidental” (2008, p. 30) y con ello, mostrar el caracter
filosofico de la India. Para ello, Tola y Dragonetti plantean cuatro tesis
que confrontan el ‘pensamiento’ de la India y la “filosofia’ occidental
bajo un analisis riguroso, que revela las semejanzas en el método y el
contenido. El segundo objetivo profundiza en la importancia del descu-
brimiento entre culturas. Tola y Dragonetti sostienen que los productos
de este didlogo se perdieron por la presencia del mito de la oposicion.
En consecuencia, si bien el primer objetivo se encarga de mostrar la
condicion filosofica de la India, el segundo pone en evidencia los pro-
ductos que se obtienen al realizar el acto comparativo.

En este trabajo entonces, se aborda el primer objetivo del des-
cubrimiento: el mito de la oposicion y los elementos que conllevan a su
comprension.
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EL MITO DE LA OPOSICION

El primer objetivo del descubrimiento es la eliminacion del
mito de que “la filosofia es un quehacer occidental” (2008, p. 30), que
implica afirmar que solo hubo filosofia en Grecia y en Occidente. Es
decir, se niega que la filosofia trascienda un espacio especifico, como
Occidente, y se limita a considerarla s6lo una actividad propia de esa
cultura, sin reconocer que puede ser una forma de reflexion humana
universal. Por ello, Tola y Dragonetti cuestionan este mito, pues repre-
senta una negacion a priori de la existencia de filosofia en la India, sin
haberse examinado previamente el pensamiento de la India.

Este apartado aborda las consecuencias de dicho mito, que con-
sidera a Occidente como racional y a la India como irracional, que tiene
como repercusion el no reconocer como filoséfico el pensamiento de
la India. En primer lugar, se analiza el origen de la preocupacion por
la condicion filosofica de la India, desde las primeras publicaciones de
Dragonetti en 1983. En segundo lugar, se presenta como ejercicio in-
telectual la busqueda de una via para la negacion de la filosofia de la
India en los requisitos para la negacion de la condicion filoséfica de ese
pais. En tercer lugar, se aborda la desmitificacion: la demostracion de la
existencia de la filosofia india, a través de las cuatro tesis que respaldan
su presencia. Finalmente, se exponen las causas por las cuales se niega
el caracter filosofico de las tradiciones de la India, que influyen en los
investigadores a la hora de negar la existencia de su filosofia.

El inicio de la preocupacion

La inquietud sobre la existencia de la filosofia de la India se re-
gistra de manera escrita en 1983, por Carmen Dragonetti, en el capitulo
“(Filosofia de la India?”, del libro Filosofia y literatura de la India. La
motivacion de este texto surge de la negacidn sistematica, por parte de
ciertos investigadores, de la condicion filoséfica de la India, una postura
que Dragonetti denuncia como fundada en el desconocimiento. En ese
capitulo, la autora afirma que:
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Es muy comun oir a personas dedicadas al estudio de la filosofia
occidental decir, con toda ligereza y en tono dogmatico, que en la
India no ha habido filosofia o lo que es lo mismo, que la filosofia es
una “creacion”, un “descubrimiento” original, propio de Occidente
y que tuvo su origen en Grecia (p. 65).

Por otra parte, Tola y Dragonetti (2005) apuntan que esta negacion se
puede dar en dos sentidos: explicito (por parte de la comunidad filoso-
fica, incluyendo docentes, filosofos y figuras reconocidas) e implicito
(en la produccion filosdfica, reflejada en manuales y tratados de historia
de la filosofia).

La existencia de filosofia en la cultura de la India es de un modo
general explicitamente negada por muchos profesores de filosofia
occidental, por filosofos occidentales y por personas cultivadas en
general, e implicitamente por los manuales y tratados de Historia
de la Filosofia o de Filosofia Antigua, que comienzan por la Filo-
sofia Griega y no se refieren para nada a la Filosofia Antigua de
la India. Asimismo, cuando en las facultades de filosofia se habla
de “Filosofia Antigua” lo que se entiende en realidad es “Filosofia
Griega”(p. 212).

Esta actitud negacionista, tanto explicita como implicita, es un
tema que desperto la preocupacion en nuestros autores y seria retoma-
do en posteriores publicaciones.* Para este estudio, se tomaron como
fuentes principales las siguientes obras: Filosofia de la India. Del Veda

4“Tola y Dragonetti (2008) sefialan que se han realizado publicaciones semejantes, como “So-
bre el mito de la oposicion entre filosofia occidental y pensamiento de la India” (2003), On the
Myth of the Opposition between India Thought and Western Philosophy (2004c), La filosofia
Yoga. Un camino mistico universal (2006) y Essays on Indian Philosophy in Comparative Pers-
pective (2009).
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al Vedanta. El sistema Samkhya (2008) y Filosofia de la India y Filoso-
fia Occidental (2010), junto a los articulos de 2003, 2004a y 2005.° Al
igual que el texto de 1983, estas publicaciones confrontan la negacion
de la condicion filosoéfica de la India:

Este libro presenta algunas conclusiones que hemos alcanzado des-
pués de muchos afios dedicados al estudio de la Filosofia de la India
y de haber sostenido durante esos afios la posibilidad de la existen-
cia de una Filosofia de la India contra aquellos investigadores o

profesores de la Filosofia Occidental que la negaban (2008, p. 17).

En 2010, los autores senalan:

Sostenemos la tesis de que la oposicion entre Pensamiento para In-
dia, caracterizado por la religiosidad e irracionalidad, y Filosofia
para Occidente, caracterizada por objetividad, racionalidad y liber-
tad de pensamiento, constituye una falacia basada en la ignorancia
del pensamiento filosofico de la India y en prejuicios etnocéntricos,
mas alin euro-céntricos (p. 19).

Como se evidencia en estas citas, Tola y Dragonetti identifican
varias causas para la negacion de la condicion filosofica de la India: el
mito de la oposicion, la ignorancia, el etnocentrismo y otros factores
que analizarian mas detalladamente en sus obras.

El inicio de la busqueda de la desmitificacion, por parte de Dra-
gonetti (1983), revela las dificultades inherentes al examen de la con-
dicion filosofica de la India. A partir de 2003, Tola y Dragonetti plan-
tean cuatro tesis que, mediante un método comparativo, demuestran la
existencia de la filosofia de la India. Asimismo, inspeccionarian cudles
fueron las razones histdricas que perpetuaron el mito de la oposicion.

%La publicacion de Unidad en la diversidad: Las tradiciones filosdficas de la India y de Occi-
dente (2004b), reeditada en 2005, tuvo dos elaboraciones posteriores: “Las tradiciones filosofi-
cas de la India y de Occidente” (2004c¢) y Unity in Diversity: Indian and Western Philosophical
Tradition (2005a).
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Los requisitos para la negacion
de la condicion filoséfica de la India

En su busqueda por desmontar el mito de la oposicion, Drago-
netti (1983) plantea los requisitos que serian necesarios para negar de
manera rigurosa la existencia de una filosofia en la India: 1) establecer
una definicion rigurosa de la filosofia, 2) tener conocimiento sobre el
objeto de prueba (los desarrollos del pensamiento de la India) y, por
ultimo, 3) una vez cumplidos los requisitos anteriores, examinar cuales
concepciones indias encajan dentro del concepto de filosofia definido
y cudles no. Sin embargo, este examen presenta multiples dificultades,
que se analizan en los apartados siguientes.

La definicion de la filosofia

El primer requisito para negar la existencia de filosofia en la
India es haber desarrollado una definicion de la filosofia. Esta proble-
matica, nos dice Dragonetti (1983), presenta una larga historia de dificil
consenso intelectual, debido a las variaciones de época, autores y disci-
plinas, lo que complica considerablemente el proceso:

No creemos que sea una labor particularmente facil, ni tampoco
sera facil conseguir el beneplacito general sobre cualquier defini-
cion elegida (p. 65).

Ademas, incluso si se resolviera esta primera dificultad, surge una se-
gunda: la aplicacion unilateral de dicha definicion al pensamiento de
la India sin antes aplicarla al de Occidente. En palabras de Dragonetti:

De todos modos, antes de aplicar esa definicion a las concepciones
indias, habria que aplicarla a la filosofia occidental para ver si no se
excluyen con ella del ambito de la filosofia a la filosofia de determi-
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nadas épocas, a determinados autores, a determinadas disciplinas,
etc., que, de acuerdo con la opinidn tradicionalmente aceptada, for-
man parte de la filosofia. Debemos ser muy cautos en la construc-
cion de la nocion de filosofia y en su aplicacion a la filosofia de la

India para no incurrir en ese riesgo (p.65).

En cuanto al problema del consenso y la unilateralidad en la
definicion de filosofia en Occidente, resulta ilustrativo el ejemplo de
la notable diferencia entre una postura materialista moderna y una
concepcion propia del medioevo cristiano. En este contexto, cualquier
definicion seria necesariamente particular y no universal, lo que hace
inviable su correspondencia con las diversas posturas filoséficas que
existen en Occidente. Por lo tanto, la primera dificultad radica en la
precipitacion de realizar una definicion de la filosofia, una tarea que se
complica atin mas por el desconocimiento, incluso dentro de Occidente,
de la diversidad filosofica que lo caracteriza.

Tener conocimiento sobre el pensamiento de la India

El segundo requisito, asumiendo una definicion no excluyente
y corroborada en su aplicacion a la filosofia occidental, implica que los
investigadores deben prestar especial atencion a los desarrollos y caréac-
teristicas del pensamiento de la India. En efecto, Dragonetti sefiala que
“debemos tener un conocimiento amplio y profundo de las concepcio-
nes indias en general” (1983, p. 66).

No obstante, cumplir con este requisito enfrenta dos grandes
dificultades: el extenso recorrido historico de las doctrinas filosoficas
en la India y las limitaciones bibliograficas. Respecto al primer desafio,
Dragonetti explica:

Estas [concepciones de la India] tienen una larga historia, vienen
por lo menos desde el siglo VIII antes de Cristo y se desenvuelven
hasta nuestros dias. La especulacion aflora en las Upanishads mas
antiguas y luego cada vez con mas vigor va ganando terreno, di-
versificandose en sistemas, planteandose problemas, dando a estos
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diversas y contradictorias soluciones, mostrando una originalidad,
profundidad y diversidad que asombran, y dando a lugar a una vasta
literatura por lo general sumamente técnica no decimos “esotérica”

(p. 66).

El segundo desafio se relaciona con el problema bibliografico,
que presenta dos aristas: la deficiencia en la cantidad y calidad de las
investigaciones y traducciones sobre el pensamiento de la India, y la
preparacion necesaria para acceder a las fuentes en sus lenguas origi-
nales. Aunque existen publicaciones expositivas de autores de diversas
nacionalidades (indios, japoneses, europeos y americanos), Dragonetti
considera que muchas de estas obras son demasiado generales, lo que
conduce al reduccionismo (el mito). Tal error ocurre, segun la autora,
por depender exclusivamente de textos clasicos religiosos y manuales,
ademas de la escasez de traducciones criticas confiables. En sus pala-
bras:

Ese error [caer en el mito] deriva de un conocimiento limitado de
los textos filosoficos indios. De un modo general las obras relativas
a la filosofia de la India, que se traducen a lenguas occidentales y
circulan, son pequefios manuales que en forma sintética exponen
las teorias de algun sistema sin mayores fundamentaciones, o libros
religiosos [...] Juzgar a toda la filosofia de la India en funcion de
esas obras es como si quisiéramos emitir una opinioén sobre la filo-
sofia medieval basada, por ejemplo, en la Imitacion de Cristo (pp.
69-70).

No sélo hay escasez en la bibliografia general sino también en
la especializada, como traducciones e investigaciones criticas. Drago-
netti apunta:

Desgraciadamente existen pocas traducciones criticas confiables de
la mayoria de esos textos, que no son de facil obtencion en nuestro

medio (p. 66).
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Para enfrentar este problema, la preparacion del investigador
resulta esencial, especialmente en el acceso y analisis de textos de pri-
mera mano, lo que exige el conocimiento de lenguas como el sanscrito,
pali, ardha-magadhi, chino y tibetano. Estas habilidades son indispen-
sables para acceder a las concepciones indias en su version mas fiel,
ya que muchos textos originales se han perdido y s6lo sobreviven en
traducciones a otros idiomas.

Para conocer ese pensamiento disponemos de las obras expositivas
de autores modernos [...] Pero tenemos que recurrir antes que nada,
si queremos que nuestras reflexiones sean de primera mano, a los
mismos textos filosoficos de la India [...] (p. 66).

Dragonetti enfatiza que un conocimiento correcto debe susten-
tarse en el acceso directo a las lenguas originarias o, en su defecto,
en obras especializadas. S6lo a partir de ese conocimiento profundo es
posible reconocer la condicion filoséfica de la India. En conclusion, el
segundo requisito enfrenta dos dificultades principales: el extenso reco-
rrido historico de la especulacion india y las limitaciones bibliograficas,
ambas desafiantes, pero esenciales para superar el mito de la oposicion.

El examen del pensmaiento de la India

El examen de la negacion de la condicidn filosofica de la India,
posterior a la formulacion rigurosa de la filosofia y al conocimiento
profundo de las concepciones indias, tiene como fin evaluar la concor-
dancia entre ambos elementos. Al respecto, seiala Dragonetti (1983):

Cumpliendo ambos requisitos, lo que queda por hacer es sencillo:
examinar qué concepciones indias encajan dentro del concepto de
filosofia obtenido y cuéles no. Entonces podremos declarar ufana-
mente, si el resultado es que ninguna concepcidén india resiste la
prueba, que las concepciones indias (sin hacer distingos) no son en
rigor filosofia (p. 66).
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Sin embargo, Dragonetti sostiene que este examen es irrealiza-
ble, debido a las dificultades previamente descritas y, sobre todo, por-
que las posturas negacionistas suelen estar sustentadas en prejuicios
—el mito de la oposicion— y en impulsos emocionales mas o menos
inconscientes.

LA DEMOSTRACION DE LA EXISTENCIA
DE FILOSOFiA EN LA INDIA

Frente a la negacion de la posibilidad de una filosofia india, Tola
y Dragonetti plantean la necesidad de demostrar su existencia. Con este
motivo, los autores proponen cuatro tesis que evolucionaron a lo largo
de su produccion bibliogréfica. La primera vez fueron planteadas en el
afio 2003:

1. En la India existio filosofia; 2. Hasta el siglo XVII la India, Gre-
cia'y Europa desarrollaron los mismos temas filosoficos; 3. Hasta el
siglo XVII las caracteristicas culturales de la India, Grecia y Euro-
pa respecto de la racionalidad e irracionalidad fueron las mismas;
y 4. La comparacion entre el pensamiento indio y el pensamiento
occidental debe tener como limite extremo el siglo XVII, en que la
cultura occidental toma una forma novedosa y tnica debido a mul-
tiples factores (p. 159).

En 2008, la presentacion de la tesis adquirio otra forma:

[Las] ideas y sistemas de pensamiento que aparecieron en India has-
ta por lo menos el fin del siglo XVII (Cuarta Tesis) presentan nume-
rosos puntos de coincidencia con ideas y sistemas de pensamiento
occidentales corrientemente considerados como pertenecientes a la
Filosofia (Primera Tesis) y que, en las ideas y sistemas de pensa-
miento tanto indios como occidentales, podemos encontrar instan-
cias que presentan el mismo grado de irracionalidad; que, ademas,
debido al respeto por el Pasado (asumido libremente o aceptado por
temor), los pensadores indios y occidentales estuvieron obviamente
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sujetos a limitaciones en el ejercicio del libre uso de la razén y que
la sumision del pensamiento filoso6fico a interés y propositos ajenos
a la filosofia fueron igualmente comunes en India como lo fueron
en Occidente, siendo la idea de “biisqueda de la verdad por la ver-
dad misma” evidentemente nada mas que un desideratum que estu-
vo tan lejos de los indios como de los occidentales (Segunda Tesis).
[...] Como consecuencia de las anteriores observaciones, es posible
afirmar que si existio Filosofia en India (Tercera Tesis) como en
Occidente, con las mismas expectativas, con las mismas debilida-
des —y queda asi eliminado el mito de Filosofia s6lo en Occidente
y solo Pensamiento en la India— (p. 702).

En el texto de 2005 se observa una reordenacion respecto a la
formulacion de 2003: la Tesis 1 de entonces pasa a ser la Tesis 3, la Te-
sis 2 pasa a ser la Tesis 1, y la Tesis 3 pasa a ser la Tesis 2. La evolucion
de las tesis proviene del abordaje de tematicas especificas:

Tesis 1: Problematiza sobre la reflexion filosofica.

Tesis 2: Discute los atributos de la filosofia.

Tesis 3: Argumenta sobre la existencia de la filosofia en la India.
Tesis 4: Define los limites cronoldgicos de la filosofia comparada.

Finalmente, las tesis fueron nuevamente reformuladas en 2010,
lo que nos motiva a un andlisis detallado considerando siempre las pu-
blicaciones previas como base para su revision.

LA PRIMERA TESIS:
sobre la reflexion filosofica

La Primera Tesis®' se enuncid por primera vez en 2003 de la
siguiente manera:

I Tola y Dragonetti (2003) hacen mencion de dos distintos tiempos en el limite temporal. En la
sumilla se anuncia al siglo XVII en el Resumen, y en la Introduccion se anuncia el siglo XVI.
“En términos generales, hasta el siglo XVI, en la India se pens6 lo mismo que se pens6 en
Grecia y en Europa. En la India, en Grecia y en Europa encontramos grosso modo las mismas
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En términos generales, hasta el siglo XVI, en la India se pens6 lo
mismo que se pensé en Grecia y en Europa. En la India, en Grecia
y en Europa encontramos grosso modo las mismas o idénticas preo-
cupaciones tedricas, los mismos o idénticos problemas, las mismas
o idénticas soluciones y las mismas o idénticas formas de enfrentar
esos problemas (p.160).

En 2005, se redacta de este modo:

Por lo menos hasta el siglo XVII, la India, por un lado, y Grecia y
Europa, por otro lado, reflexionaron muchas veces sobre los mis-
mos temas filosoficos, y de la misma manera (p. 214).

Posteriormente, en 2008, se expone asi:

Por lo menos hasta el siglo XVII India, por un lado, y Grecia y
Europa, por el otro lado, reflexionaron muchas veces los mismos
temas filosoficos y de la misma manera (Primera Tesis). En India,
Grecia y Europa hasta esa época por lo menos, se encuentran los
mismos o idénticos problemas filosoficos, las mismas o idénticas
formas de enfrentar esos problemas, las mismas o idénticas solu-
ciones (p. 22).

Finalmente, en 2010, sefalan:

Hasta el siglo XVII, en la India por un lado y en Grecia y Europa
por otro, se ha reflexionado frecuentemente sobre los mismos temas
filosoficos (‘coincidencias tematicas’), y esa reflexion fue llevada a
cabo del mismo modo (‘coincidencias metodologicas’) (p.27).

o idénticas preocupaciones tedricas, los mismos o idénticos problemas, las mismas o idénticas
soluciones, y las mismas o idénticas formas de enfrentar esos problemas” (p. 160). Debido a
que en posteriores textos se hace s6lo mencion al siglo XVII, cabe concluir que es la fecha
definitiva.
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La Primera Tesis describe los elementos, que estan en relacion
a las reflexiones o el pensamiento filosofico, destacando la importancia
de un limite temporal hasta el siglo XVII para identificar las similitudes
entre ambas.

A lo largo de las reformulaciones, se identifican los siguientes
elementos clave que han sido estrechamente compartidos por ambas
culturas:

2003: 1. Las preocupaciones teoricas; 2. Los problemas;

3. Las soluciones; 4. La forma de enfrentar los problemas.
2005: 1. Los temas filosoficos; 2. La manera de reflexion.
2008: 1. Los temas filosoficos; 2. La manera de reflexion;

3. Los problemas filoséficos; formar de enfrentarlos y

4. Las soluciones.

2010: 1. Coincidencias tematicas; 2. Coincidencias metodologi-
cas.

Tomando en cuenta las publicaciones de 2005, 2008 y 2010, la
reflexion filosofica presenta dos elementos comunes o idénticos:

Temas: Incluyendo las preocupaciones tedricas (2003), los pro-
blemas (2003 y 2008) y soluciones (2003 y 2008).

Métodos: La forma o manera de reflexion.

En resumen, la Primera Tesis destaca que existen los mismos o
idénticos temas y métodos entre el pensamiento de la India y la filosofia
occidental hasta el siglo XVII. Cabe mencionar que esta tesis resalta la
estructura de un discurso o texto filoséfico que podria ser considerado
como el contenido textual.
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LA SEGUNDA TESIS:
sobre los atributos de la filosofia

La primera formulacién de la Segunda Tesis es expuesta de la
siguiente manera en 2003:

Las caracteristicas culturales de la India, Grecia y Europa, hasta
por lo menos el siglo XVI, en lo que respecta a la relacion con la
racionalidad e irracionalidad principalmente, eran las mismas. No
hubo una Grecia y una Europa dominadas por la racionalidad y una
India dominada por la irracionalidad. En ambas regiones del plane-
ta encontramos la misma mezcla de una irracionalidad dominante
y de una racionalidad circunscrita y limitada que se hace presente
timidamente, pero que no se convierte de ningin modo en el factor
cultural predominante y excluyente. Lo mismo puede decirse con
relacion a la libertad de pensamiento y a la busqueda de la verdad
por la verdad misma en cuanto a los pensadores orientales y occi-

dentales (p. 160).
En el 2005, los autores formulan la tesis de esta manera:

En la historia de las Filosofias Griega y Europea se encuentra lo
que usualmente se llama (correcta o incorrectamente) manifestacio-
nes de irracionalidad bajo muchas formas (una de las cuales es las
creaciones de la fantasia, la imaginacion) y éstas son tan numerosas
como las que se encuentran en la historia del pensamiento de la
India (p. 219).

Posteriormente, en 2008, vuelven a afirmar sobre la Segunda
Tesis:

En la historia de las filosofias griegas y europea se encuentra lo
que usualmente se llama (correcta o incorrectamente) “manifesta-
ciones de irracionalidad” bajo muchas formas (una de las cuales es
el fundar la especulacion sobre los llamados “dogmas culturales”,
otra, las creaciones de la fantasia, la imaginacion), y estas formas
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de irracionalidad son tan numerosas como las que se encuentran en
la historia del pensamiento de la India (p. 681).%

Por ultimo, en 2010, mencionan la Segunda Tesis y agregan dos
elementos mas a la irracionalidad:

En la historia de la filosofia griega y europea se encuentran ma-
nifestaciones de irracionalidad, limitaciones en el ejercicio del li-
bre uso de la razon y sumision del pensamiento filosofico a interés
0 propositos extrafios a la filosofia, tan variadas y tan numerosas
como las que existen en la historia del pensamiento indio (p. 27).

De acuerdo a las citas anteriores, la Segunda Tesis describe los
elementos vinculados a los atributos de la filosofia. En 2003, se identi-
fican tres caracteristicas culturales comunes al pensamiento de la India,
Grecia y Europa: 1) la racionalidad e irracionalidad, 2) la libertad del
pensamiento (y su contraposicion) y 3) la busqueda de la verdad por
la verdad misma (y otras busquedas alternativas). En 2005, se sefiala
que tanto en la historia de la filosofia griega y europea y como en la
del pensamiento indio se encuentran las manifestaciones de irracionali-
dad (llamadas correcta o incorrectamente) bajo diferentes formas: 1) las
creaciones de la fantasia y 2) las creaciones de la imaginacion. En 2008,
se reitera que se presentan en tres formas en las manifestaciones cultu-
rales:: 1) los dogmas culturales y 2) las creaciones (de la fantasia y la
imaginacion). Finalmente, en 2010, se plantea la tesis de que tanto en la
filosofia griega y europea como en el pensamiento indio se encuentran:
1) manifestaciones de irracionalidad, 2) limitaciones en el ejercicio del
libre uso de la razon y 3) la sumision del pensamiento filoséfico a inte-
reses o propositos extrafios a la filosofia.

52La segunda tesis es tratada anteriormente en el texto de manera mas escueta, a diferencia de la
que se menciona arriba que es mas completa: “En la historia de las Filosofias Griega y Europea
se encuentran manifestaciones de irracionalidad bajo muchas formas (una de las cuales es las
creaciones de las fantasias, la imaginacion) tan numerosas como en la historia del pensamiento
de la India” (Tola y Dragonetti, 2008, p. 22).
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Considerando las publicaciones de 2003 y 2010, los atributos de
la filosofia son tres:

1. Las manifestaciones de irracionalidad —a través de los
dogmas culturales y las creaciones de la fantasia y la imagina-
cion (2005 y 2008)—.

2. Las limitaciones en el ejercicio del libre uso de la razén o
del pensamiento.

3. La subordinacion del pensamiento filosofico a intereses o
propdsitos extrafios a la filosofia, como la buisqueda de la ver-
dad por la verdad misma.

En conclusion, la Segunda Tesis establece que, tanto en la histo-
ria de la filosofia griega y europea como en la del pensamiento indio, se
observan ciertos atributos comunes™: 1) las formas de la irracionalidad,
2) la limitacion de la libertad intelectual y 3) la gratuidad del pensar
filosofico. Asi, la Segunda Tesis subraya la relevancia de estos atributos
que, a lo largo de la historia, han acompanado la actividad filosodfica
(extratextual), como insumos fundamentales para para que se d¢ la filo-
sofia como tal, ya sea como medio (instrumentalizacion de la filosofia)
o como fines de la filosofia (teleologia de la filosofia).

Sobre las formas de la irracionalidad

El primer atributo de la Segunda Tesis refiere a las formas o
manifestaciones de la irracionalidad que ponen en cuestion a la filoso-
fia como un discurso estrictamente racional. Segun Tola y Dragonet-
ti, los discursos filosoficos contienen tanto elementos racionales como
irracionales, sin importar si se trata de filosofia de la India o de Occi-

33 Las denominaciones que se hacen en este parrafo son las que se presentan en la publicacion
de 2008.
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dente. Como ejemplos de esta coexistencia,> los autores mencionan
las diversas soluciones sobre materia y espiritu presentes en el sistema
Samkhya, asi como en las obras de Descartes, Malebranche, Leibniz,
entre otros.” En este sentido, sefialan:“En ambas regiones de la tierra
se encuentra la misma mezcla de una irracionalidad dominante y de una
limitada racionalidad que timidamente se manifestaba y que no fue en
absoluto un factor predominante y exclusivo” (p.22). Por lo tanto, los
discursos filosdficos, independientemente de su procedencia, incluyen
en su contenido tanto elementos de racionalidad como de irracionali-
dad.

Las manifestaciones de irracionalidad se dan bajo dos formas:

1. Los dogmas culturales, que se plantean como axiomas que
constituyen el punto de partida de la reflexion filosofica. Son,
por definicion, ajenos a la razon; deben aceptarse como evi-
dentes dentro de un contexto cultural especifico, ya sea por fe
0 convencion.

3 Los dogmas culturales inevitablemente estan en Europa, y un caso particular de esta expresion
seria la aparicion de la filosofia medieval. “Asi no solo la Filosofia Medieval —nos dicen Tola 'y
Dragonetti— sino gran parte de la Filosofia Occidental, por estar fundida en dogmas cristianos,
por no atreverse a salir de los limites que esos dogmas le imponen, y por utilizar a esos dogmas
como medio de explicacion de las dificultades teodricas que se plantean no es sino “Filosofia
Cristiana” [Berkeley, San Agustin, Hegel, Descartes, Leibniz, Nicolds de Cusa, Santo Tomas,
Fichte, Kant]” (p.671). Mas adelante agregarian: “La sociedad europea en términos generales
estuvo en mayor o menor grado dominada por creencias irracionales hasta muy entrado el
segundo milenio de la Era Cristiana, como ocurria en la India también. No nos debe llamar la
atencion que filosofos y atin grandes cientificos de alguna manera participaron de las creencias
en las cuales la sociedad de su época estaba sumergida. A esas creencias adherian asi no sélo
el pueblo, explotado e inculto, sino personas que constituyen los grupos que podian ser consi-
derados los detentores de la educacion y la cultura y los representantes de la intelectualidad de
la época. Entre estas creencias (indiscutiblemente irracionales en cuanto no se fundan en actos
de razon) se deben especialmente incluir los milagros y la creencia en brujas” (pp. 680-681).
33 Véase Tola y Dragonetti (2008, pp. 679-681).
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2. Las productos de la fantasia, la imaginacion y la ficcion,
“que no estan basados en hechos reales observados y que son
ofrecidos como explicaciones serias de la realidad: ideas, teo-
rias o doctrinas que, al ser rigurosamente examinadas, son
meras creaciones fantasiosas de la mente” (2008, p. 679).

En resumen, tanto los dogmas culturales como las creaciones
mentales son manifestaciones de irracionalidad presentes tanto en la
filosofia de Occidente como en el pensamiento de la India.

Sobre la limitacion de la libertad intelectual

El segundo atributo de la Segunda Tesis es la limitacion de la
libertad intelectual, la cual pone en cuestion la investigacion filoséfica
como un fin en si mismo y conduce a la instrumentalizacion de la filoso-
fia. Tola y Dragonetti (2008) sefialan que esta vulneracion de la libertad
intelectual ha existido tanto de manera directa como indirecta, reflejada
en la sumision de la filosofia a una cultura (bajo los dogmas culturales),
a la politica o a la religion.”® Los autores afirman:

Nuestra idea es que el pensamiento filosofico ha estado general-
mente sometido a muchas limitaciones, tanto en la India como en
Occidente. So6lo en muy pocas instancias los pensadores indios y
occidentales han podido liberarse de creencias transmitidas por el
Pasado, configuradas bajo la forma de “dogmas culturales”, cons-
ciente y libremente aceptadas, o adaptadas inconscientemente por
inercia, o impuestas por la fuerza o por el principio de autoridad. El

%Una de las limitantes de la libertad intelectual, sefialan Dragonetti y Tola (2008), es la reli-
gion. Esta afeccion se da incluso en los investigadores de Occidente: “[...] la gran mayoria de
los historiadores occidentales de la filosofia son muy sensibles a la relacion de la filosofia de
la India con la religion, que es un hecho innegable, pero no perciben la estrecha relacion de la
filosofia Occidental con la religion que existido hasta muy avanzado el segundo milenio de la
era comun [...]” (p. 672).
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pensamiento debe surgir de acuerdo con ellas y estar subordinado a
ellas, y consecuentemente no puede ser considerado libre (pp. 681-
682).

Tola y Dragonetti subrayan que la libertad estd intimamente re-
lacionada con la tolerancia. A mayor libertad intelectual, mayor grado
de tolerancia. En la India,”” por ejemplo, la tolerancia se manifesto en la
aceptacion por parte del hinduismo de otros sistemas ortodoxos (como
las escuelas Samkhya, Nyaya, Mimamsa, entre otras), asi como de es-
cuelas no vinculadas el Vedanta, como el budismo y el jainismo. Sin
embargo, esta intolerancia se deterior6 con la introduccion del islam y
el cristianismo.

En Europa, por otro lado, la intolerancia comenzé con los edic-
tos de Constantino, que favorecieron al cristianismo en detrimento de
los heréticos, apdstatas, judios y paganos. Otro ejemplo significativo
de intolerancia se dio con las disposiciones de Las Siete Partidas o
Libro de las Leyes del rey Alfonso X de Castilla, redactadas entre 1256
y 1265, en las cuales se promovid la discriminacion contra los judios,
herejes, moros y apostatas.”® Tola y Dragonetti comentan al respecto:

Esta politica de intolerancia, que necesariamente tenia que afectar y
limitar la libertad de ideas y de expresion, se manifestod también en
invectivas cargadas de agresividad que pueden considerarse precur-
soras de acciones violentas como fueron las guerras civiles de reli-
gion y las persecuciones que ensombrecieron tristemente la historia
de Europa (p. 695).

57 Al respecto apuntan Tola y Dragonetti (2005): “No obstante, pensamos también que, dentro
de los limites impuestos por los dogmas culturales, la libertad intelectual existié en mucho ma-
yor grado en India que en el mundo europeo moderno. La tolerancia no fue una caracteristica
de la Europa cristiana” (p. 221).

#Véase Tola y Dragonetti (2008, pp. 681-695).
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En sintesis, la falta de tolerancia conduce a la limitacion de la
libertad intelectual, a través de tres elementos: los dogmas culturales, la
religion y la politica. Dichos elementos se presentan tanto en los desa-
rrollos de la filosofia occidental como del pensamiento indio.

Sobre la gratitud del pensar filosofico

El tercer atributo de la Segunda Tesis es la gratuidad del pensar
filosofico que pone en cuestion la teleologia de la filosofia, es decir, el
proposito o fin del conocimiento filoséfico. Tola y Dragonetti (2004a)
hablan sobre la importancia del conocimiento a lo largo de la historia de
la humanidad.” El ser humano es concebido como un ser para conocer.
Su labor constante en adquirir, transmitir y acumular conocimiento es
un proceso esencial para la supervivencia de la especie. Debido a ello,
se afirma que el conocimiento cumple un fin utilitario: garantizar la
conservacion de la humanidad.

Sin embargo, posterior al aseguramiento de la supervivencia, el
hombre empieza a tener dos nuevos roles con el conocimiento, el fin de
conocer por conocer y el conocer para liberarse.

En el caso de la filosofia occidental, tradicionalmente se con-
sidera que su proposito intrinseco es la busqueda de la verdad por la
verdad misma sin fin ulterior, es decir, el conocer por conocer. Este fin
implica que la actividad filosofica no tiene otra finalidad y se agota en
si misma. Sin embargo, Tola y Dragonetti advierten que, si este criterio
se aplicara como Unico requisito, gran parte de los planteamientos filo-
soficos occidentales quedarian excluidos:

% Véase Tola y Dragonetti (2004a, pp.57-70).
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En cuanto a la idea de que el pensamiento filosofico es una bus-
queda de «la verdad por la verdad mismay, digamos aqui que esto
ha sido de muy limitada aplicacion en la historia de la Filosofia
Occidental. Si el criterio de «la verdad por la verdad misma» fuera
estrictamente aplicado para determinar si un sistema de pensamien-
to es o no filosofia, muchas escuelas de filosofia occidentales serian
eliminadas de la Historia de la Filosofia (2005, p. 221).

Tola y Dragonetti (2008) también mencionan los diversos fines
que han guiado las reflexiones filosoficas en Occidente.® Entre ellos
destacan: 1) El goce de la paz y la felicidad, por parte de los estoicos y
epicureos; 2) la salvacion eterna en la filosofia cristiana; 3) la demostra-
cion racional de tesis religiosas, realizada por fildsofos como Descar-
tes, Leibniz y Newton.

En contraste, la filosofia de la India, al igual que los helenistas
y cristianos, se caracteriza por perseguir un proposito trascendente: la
liberacion. Este fin, también llamado soteriologico, supera ambos fines
anteriormente mencionados, e implica la salvacion, la liberacion de las
encarnaciones, la superacion de las ataduras materiales o la realizacion
espiritual.

En conclusion, Tola y Dragonetti identifican tres grandes fines
teleologicos en la historia de la filosofia tanto en Occidente como en
India: el fin utilitario, el fin de conocer por conocer y el fin de conocer
para liberarse.

LA TERCERA TESIS:
sobre la existencia de la filosofia de 1a India

La Tercera Tesis es formulada por primera vez en 2003, de la
siguiente manera:

¢Véase Tola y Dragonetti (2008, pp. 695-702).
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En la India existi6 filosofia, entendiendo esta palabra en el sentido
en que usualmente se le toma en Occidente (p. 160).

En 2005, se simplifica a una afirmacion breve: “Existio filosofia en la
India” (p. 222). Posteriormente, en 2008, se plantea asi:

Si en la historia del pensamiento indio y en la historia de la filoso-
fia Griega y Europea se encuentran temas, enfoques y soluciones
similares, y también una similar coexistencia de la irracionalidad,
sumision a la autoridad y subordinacion del pensar filosofico a otros
fines junto con las actitudes opuestas, entonces estamos autorizados
a firmar que en India si existio «tal cosa como una filosofia de la

Indiay» (p. 23).
Finalmente, en 2010, se enuncia de esta forma:

La filosofia existio en India como en Occidente con las mismas
expectativas, y con las mismas debilidades (p. 27).

Estas formulaciones sostienen que la filosofia de la India com-
parte tanto las expectativas como las debilidades de la filosofia occi-
dental. La Tercera Tesis derrumba asi el mito que negaba la condicion
filosofica del pensamiento indio y limitaba la filosofia exclusivamente
a Occidente:

...la tesis de la oposicion entre Pensamiento para India, caracteriza-
do por religiosidad e irracionalidad, y Filosofia para Occidente, ca-
racterizada por objetividad, racionalidad y libertad de pensamiento

(p. 19).

La fundamentacion de la Tercera Tesis radica en una labor com-
parativa de la filosofia occidental y de la India:

Contestar a la pregunta acerca de si hubo filosofia en la India o si
parte del pensamiento de la India puede ser calificado de filosofico
implica necesariamente una comparacion del pensamiento de la In-
dia con la filosofia occidental (2003, p. 161).
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En este esfuerzo comparativo, se destacan las similitudes o ele-
mentos comunes que habian sido establecidas en las dos primeras tesis:

— Primera Tesis: Identidad de temas, preocupaciones teori-
cas, problemas, soluciones y metodologia entre ambos siste-
mas filosoficos.

— Segunda Tesis: Presencia de una mezcla de formas de irra-
cionalidad, limitacion de la libertad intelectual y gratuidad del
pensar filosofico en ambos contextos.

En conclusion, la Tercera Tesis afirma la existencia de la filoso-
fia de la India y su caracter filosofico legitimo mediante una compara-
cidn sistematica entre ambos pensamientos, que evidencia las similitu-
des ya mencionadas.

LA CUARTA TESIS:
sobre los limites cronologicos de la filosofia comparada

La Cuarta Tesis es formulada por primera vez en 2003, de la
siguiente manera:

Contestar a la pregunta acerca de si hubo filosofia en la India o si
parte del pensamiento de la India puede ser calificado de filosofi-
co implica necesariamente una comparacion del pensamiento de la
India con la filosofia occidental. Al respecto pensamos que la com-
paracion debe limitarse a confrontar la filosofia de la India con la
filosofia de Occidente tal corno esta ultima se manifesto antes del
siglo XVI o, en los siglos siguientes, bajo formas que prolongaban
la filosofia anterior a ese siglo (p. 161).

En 2005, su formulacion fue ajustada:
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La comparacion entre el pensamiento indio y el occidental debe
limitarse a confrontar a ambos tal como se manifestaron antes del
siglo XVII, o incluso en los siglos siguientes, pero, en este caso,
cuando ellos mantienen formas que prolongan a las filosofias pre-
vias a esa fecha (p. 223).

En 2008, se retoma de forma similar:

La comparacion entre el pensamiento indio y el occidental debe li-
mitarse a confrontar ambos tal como se manifestaron antes del siglo
XVII, o incluso en los siglos siguientes, pero, en este caso, cuando
ellos mantienen formas que prolongan a las filosofias previas a esa

fecha (pp. 25-26).
Finalmente, en 2010, se enuncia de este modo:

La comparacion entre el pensamiento filosofico indio y occidental
debe limitarse a confrontar a ambos tal como ellos se manifestaron
hasta fines del siglo XVII, o incluso en los siglos que siguieron,
pero en este ultimo caso solamente cuando y si mantuvieron ciertas
formas de la filosofia previas a dicha fecha, prolongandolas (p. 27).

Tomando en consideracion las citas anteriores, la Cuarta Tesis
establece que la comparacion entre la filosofia india y la occidental
debe restringirse a los sistemas de pensamiento que se desarrollaron
hasta fines del siglo XVII. No obstante, también considera las manifes-
taciones filosoficas posteriores, siempre que estas prolonguen formas
de pensamiento previas a dicha fecha.

Tola y Dragonetti justifican esta limitacion temporal por el im-
pacto del surgimiento de la Modernidad. Aproximadamente a partir del
siglo XVII, tanto en la India como en Occidente, se produjeron grandes
transformaciones en la independencia y autonomia de estas tradiciones
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filosoficas, influidas por contextos socioculturales propios.®’ La Mo-
dernidad da inicio a los procesos de mundializacion a gran escala y el
inevitable contacto de diversas culturas, alterando las dinamicas tradi-
cionales de pensamiento y conduciéndolas al sincretismo.

LAS CAUSAS DE LA NEGACION
DE LA CONDICION FILOSOFICA DE LA INDIA

Una vez probada la existencia de la filosofia, Tola y Dragonetti
(2008) identifican las causas que subyacen a la negacion de la condi-
cion filosofica de la India, aparte del mito de la oposicion. Estas causas
son: 1) la ignorancia o el desconocimiento, 2) el etnocentrismo, 3) los
dogmas culturales y 4) el provincialismo disciplinario. Segln los au-
tores, estas causas no estan relacionadas con el pensamiento indio en
si, sino con el de los investigadores que realizan estas declaraciones,
influidos por las causas mencionadas.

La ignorancia

La primera causa sefialada es la ignorancia o el desconocimien-
to. En 2003, los autores afirmaron:

' La importancia de la comparacion antes del siglo XVII radica en el hecho de que posterior a
esta fecha, se genera dos tradiciones inconmensurables en toda la historia universal. Al respecto
Tola y Dragonetti (2008) sostienen: “Comparar el pensamiento indio antes del siglo XVII con el
pensamiento occidental después de este tltimo siglo seria comparar dos épocas completamente
inconmensurables debido a la intrusion de los indicados factores” (p. 27). Uno de los elementos
de la modernidad como el inicio de la invasion europea al subcontinente de la India, llevé a la
confluencia de modos de pensar y conformoé un nuevo modo de pensar por el sincretismo, que
dificulta el quehacer comparativo entre una tradicion moderna y una pre-moderna. Sobre los
productos del sincretismo de la Modernidad, los autores sefialan: “A partir del siglo XVI en ade-
lante aparecen en Occidente una serie de factores como el surgimiento de la ciencia moderna y
la mentalidad cientifica moderna, asi como la tecnologia, el descubrimiento del Nuevo Mundo,
el incremento del poder econdomico y militar europeos, el debilitamiento de la autoridad ecle-
siastica y las limitaciones que ella impone 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” (p.26).
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Sin duda alguna que sin tener un cabal conocimiento respecto de
qué se penso en la India, como se penso y qué puntos de contacto se
dan entre el pensamiento filosofico indio y el pensamiento filosofico
occidental es imposible dar una respuesta, seria y que merezca res-
peto, a la pregunta acerca de la existencia de Filosofia en la India.
Sin ese conocimiento todo lo que se diga al respecto sera fruto de la
ignorancia y el prejuicio (p. 161).

En esta cita se resalta, por contraposicion, la relacion de la ig-
norancia con el conocimiento.®* Apuntan que es necesario fundamentar
cualquier juicio sobre la existencia de la filosofia india en un conoci-
miento solido y amplio. Para emitir una opinion valida y sustentada, se
deben considerar los siguientes aspectos: por contraposicion, pues para
tener opinion valida ha de ser sustentada. Para ello ha de tomarse en
cuenta: (1) qué se penso en la India, (2) como se penso el pensamiento
filosofico indio, (3) como se pensoé el pensamiento filoséfico occidental
y (4) qué puntos de contacto se dan entre el pensamiento filosofico indio
y el pensamiento filoséfico occidental.

Tola y Dragonetti critican a los investigadores negacionistas por
emitir opiniones sin estar adecuadamente informados sobre la filosofia
de la India. En 2008, sostienen al respecto:

Un elemento muy absurdo en la cuestion acerca de la existen-
cia de filosofia de la India es que la gran mayoria de aquellas
personas que niegan la existencia de una filosofia de la India
no conocen nada o a lo sumo conocen s6lo muy poco acerca
del pensamiento indio en los muchos siglos en que la cultura
de la India ha existido y se ha desarrollado (p. 20).

%2 Sobre la necesidad del conocimiento para tener una opinion sustentada: “Para contestar a esta
cuestion es inevitablemente necesario un conocimiento serio de lo que se penso en la India An-
tigua; sin ese conocimiento, una respuesta a esa cuestion no merece respeto, no puede ser tenida
en cuenta, no tiene valor —ya se trate de una respuesta negativa o de una afirmativa—. Con todo,
como hemos dicho, la ignorancia acerca del pensamiento indio es en la mayoria de los casos una
caracteristica de aquellos que niegan la existencia de una Filosofia de la India” (p. 20).
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En conclusion, la ignorancia es identificada como la primera y
principal causa por la que algunos investigadores niegan la existencia
de la filosofia en la India. Este desconocimiento ademads perpetua pre-
juicios y opiniones infundadas. Para superar esta limitacion, Tola y Dra-
gonetti sugieren como solucidén inmediata promover un conocimiento
integral tanto del pensamiento indio como del occidental, fomentando
asi un didlogo mas informado y respetuoso entre ambas tradiciones filo-
soficas. La construccion de un marco comparativo adecuado es esencial
para evitar que la ignorancia contintie alimentando el mito de la inexis-
tencia de la filosofia en la India.

El etnocentrismo

La segunda causa que explica la negacion de la condicion filo-
sofica de la India es el etnocentrismo, identificado por Dragonetti en
1983 bajo el término de provincialismo intelectual:

En todos nosotros existe tendencia al provincianismo intelectual
que nos induce a no conceder valor a lo que esta fuera de los limites
del mundo cultural en que hemos sido educados y hemos crecido.
Agreguemos a lo anterior el miedo, totalmente infundado, de que
los logros del pensamiento occidental queden desvalorizados o re-
lativizados si, digamos, en Oriente se alcanzaron logros similares o
diferentes de igual calidad (pp. 66-67).

Tola y Dragonetti (2008) amplian esta idea al describir al etno-
centrismo como un prejuicio que posiciona a una cultura como superior
a las demas, por el simple hecho de pertenecer a ella:

El prejuicio etnocéntrico induce a pensar que la propia cultura es
la tnica, la mejor, la superior a todas, a tener ojos so6lo para lo bue-
no de ella y ojos solo para lo malo de las otras, y a juzgar todo
en funcion de ella. El pre-juicio quita toda validez al juicio que lo
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acompaia, impide la estructuracion de una argumentacion racional,
solida y valida y es un obstaculo para la adquisicion de nuevos co-
nocimientos (p. 77).

Este enfoque etnocéntrico no solo desacredita a otras culturas,
sino que también dificulta el reconocimiento de sus contribuciones filo-
soficas.

La postura etnocéntrica tiene raices historicas, encontrando en
Georg Wilhelm Friedrich Hegel® un ejemplo influyente. “Su ignoran-
cia —sostienen Tola y Dragonetti—, su opinion, fue fuertemente influi-
da por sus prejuicios etnocéntricos de europeos, y por su fascinacion
pro-helenistica” (p. 21). La postura de Hegel estuvo fuertemente influi-
da, primero, por mantener una posicion reaccionaria a los romanticos
que ensalzaban a la India (Herder, Majer, Gorres, N. Miiller, Novalis,
F. Schlegel, Schelling, A. W. Schlegel, y H. Zimmer), y luego, por su
fascinacion por la cultura griega, que podria inducirle a rebajar a otras
culturas, concluyendo con la conviccion de la superioridad europea res-
pecto a otras naciones del mundo.*

¢ Russo (1988) también hace mencidn al sesgo etnocentrista de Hegel. “Apenas cabe mencio-
nar la posicion verdadera insostenible hoy de un Hegel para el cual el Oriente representaria un
saber puramente natural pues solo se habria llegado al espiritu en el Occidente (en especial en
Alemania, particularmente en Hegel). Esta actitud da la impresion de constituir un verdadero
etnocentrismo espiritual: contra lo sostenido por el eminente pensador, el espiritu parece haber
hablado y hablar por muchas razas” (p. 52). Tola y Dragonetti (2008) citan a Hegel sobre su
opinion de la filosofia de Oriente: “De observarse como consecuencia [de lo dicho] que ahi
[en el Oriente] ningin conocimiento filoséfico puede tener lugar, pues para ello se requiere el
conocimiento de la sustancia y de lo universal. [...] Lo oriental debe, por consiguiente, en su
totalidad ser excluido (auszuschliessen) de la Historia de la filosofia” (p. 46).

% Polo (2009) comenta sobre el prejuicio etnocéntrico hegeliano, que enfrentan Tola y Dra-
gonetti: “Creemos que los autores enfrentan con éxito el prejuicio hegeliano que negaba la
existencia de la filosofia en la India, mostrando sus errores y presupuestos. Las implicancias son
significativas, porque buena parte del pensamiento filosofico occidental contemporaneo mird
con cierto aire de superioridad al pensamiento oriental.

Tola y Dragonetti nos inducen a mirar de manera distinta la relacion entre estas dos tradiciones
filosoficas” (p. 286).
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Los autores senalan que, si bien las limitaciones de informaciéon
justificaban ciertas posturas en la época de Hegel,* es inadmisible que
hoy en dia, con acceso a mayor conocimiento, los investigadores perpe-
tuen opiniones desinformadas y prejuicios del siglo X VIII.

En conclusion, el etnocentrismo, o provincialismo intelectual,
plantea que la filosofia es un producto exclusivo de una cultura o etnia,
relegando las tradiciones filosoficas de otras culturas. En el caso de la
India, esta postura perpetua la idea de que la filosofia es inicamente una
creacion occidental, ignorando los logros del pensamiento indio. Para
superar esta limitacion, es necesario reconocer y valorar las contribu-
ciones filosoficas de todas las culturas, superar los prejuicios histéricos
y promover una vision mas inclusiva y pluralista de la filosofia.

Los dogmas culturales

La tercera causa que explica la negacion de la condicion filo-
sofica de la India radica en los dogmas culturales, definidos por Tola
y Dragonetti (2008) como principios fundamentales que operan como
punto de partida en todo pensamiento filoséfico. Segun los autores:

La primera fuente de estas manifestaciones de irracionalidad es la
mencionada recurrencia consciente o inconsciente a los dogmas
culturales como punto de partida del filosofar, ya que ellos por lo
general se fundan en la fe mas que en argumentos la razon. (p. 679).

Estos principios, en su mayoria basados en la fe, carecen de
demostracion logica y condicionan el desarrollo del pensamiento. Tola

y Dragonetti sefialan:

Los primeros principios o “dogmas culturales”, a partir de los cua-

% Tola y Dragonetti (2008) comentan otros sesgos de Hegel, a parte del etnocentrismo: “Una
idea como la que sostiene Hegel, que no hubo filosofia en la India, fundada en nociones confu-
sas, generalizaciones, fascinaciones, prejuicios etnocéntricos, escaso conocimiento y los erro-
res de ahi originarios, no puede tener a priori gran validez” (p.82).
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les se construyen los sistemas filosoficos, segin muchos filosofos
indios y occidentales no pueden ser objeto demostracion logica, la
fe es asi su Unico fundamento (2008, p. 664).

Por ultimo, en 2010, los autores expanden esta idea describien-
do como los dogmas culturales varian entre las culturas, destacando
ejemplos especificos:

Entendemos por “dogmas culturales” los principios fundamentales,
que en general estan a la base de cualquier pensamiento filosofico
en cualquier cultura, por ejemplo, en Occidente: la existencia de
Dios, la inmortalidad del alma, una causa primera, y en India: las
reencarnaciones, la inexistencia de comienzo, y, en ambas culturas:
el valor absoluto de las Escrituras, ya sea la Biblia o el Veda (p. 89).

Tomando en consideracion las citas anteriores, los dogmas cul-
turales son entendidos como punto de partida o los principios funda-
mentales, inherentes a cualquier pensamiento filoséfico de una cultu-
ra;*® fundandose por lo general en la fe,*” mas que en los argumentos de

% TLos dogmas culturales son bases o postulados que cimientan el pensamiento. Al respecto,
seflalan Tola y Dragonetti (2008): “Es necesario sefialar aqui que, ain cuando los pensadores
indios usaron algunos de sus dogmas culturales [Ishvara (sefior, Dios), Sruti (revelacion), Brah-
man (principium premium, lo que estd mas alla de los sentidos —atindriya— y del pensamiento
—acintya)], a los cuales se les atribuye una autoridad a priori (un procedimiento que podria ser
considerado como un ejemplo de comportamiento no racional), como punto de partida, base o
postulado para construir sus sistemas doctrinarios filoséficos, con todo, estos mismos pensado-
res en sus argumentaciones se sometieron a los mas estrictos requerimientos de la razén y de
la 16gica. Podemos cuestionar la validez de sus dogmas culturales, pero no podemos encontrar
defectos logicos en lo que ellos construyeron sobre la base de estos temas. Son verdaderas cons-
trucciones de granito y acero sobre fundamentos de arcilla” (p. 659). Un ejemplo de ello es que
a través de la historia ha tenido matices propios de irracionalidad la filosofia europea, en el caso
de la filosofia medieval: “La subordinacion de la Filosofia Occidental a las creencias cristianas
se explica en parte por el hecho de que la ensefianza de la Filosofia estaba en Europa casi en
absoluto, y por lo menos hasta fines del siglo XVII, bajo el control de la iglesia, cuyas ideas
en gran medida se inspiraban en las doctrinas de Aristoteles (viejas ya de 20 siglos), que eran
transmitidas e impuestas a los estudiantes. Desde luego que la subordinacion de la Filosofia a
dicho control significa para ella una limitacion” (p. 673).

7 Sobre la posicion de la fe, Tola y Dragonetti (2010) apuntan: “Y, aunque la fe es digna de
todo respeto, sin embargo, ella no pertenece al ambito de los procesos racionales que es el que
se considera propio de la Filosofia” (p. 91).
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la razon. Debido a su caracter irracional, que persiste en todo desarrollo
del pensamiento, pueden darse tanto consciente como inconsciente-
mente como principios fundamentales de una cultura.®® La influencia
de los dogmas culturales en los investigadores marca una perspectiva
hacia una cultura ajena, como la de la India, que no admite en primera
instancia otros fundamentos de la filosofia mas que de su propia cultura
(occidental). Pensar en los dogmas culturales, dicen Tola y Dragonetti,
lleva a entender la relatividad de la supuesta universalidad alcanzada
por Occidente y plantea una nueva busqueda de universalidad.

Tal vez una de las razones por las cuales muchos filésofos occi-
dentales o personas dedicadas al campo de la Filosofia en Occidente se
oponen a admitir la existencia de una “Filosofia de la India” es la idea
de inspiracion religiosa de que la aceptacion de una Filosofia India, fun-
dada en los principios de la religion hinduistas o budista, y valida como
tal, implicaria admitir que existen otros fundamentos posibles para el
pensar filosofico distintos de los cristianos, acarreando el temor de que
esa aceptacion introduzca un elemento de relativismo en la bisqueda de
la verdad y apartando a la Filosofia Occidental de su pretendida univer-
salidad y unidad (p. 678)

En consecuencia, los dogmas culturales son insumos que condi-
cionan las reflexiones y son carentes de fuerza argumentativa por tener

 Anteriormente Tola y Dragonetti (2005) también mencionan los dogmas culturales: “Estas
creencias son inconscientemente aceptadas o incorporadas por un gran niimero de pensadores,
ellas son para ellos asunciones indiscutibles, que no necesitan ser demostradas. Ellas pueden ser
llamadas «dogmas culturales» (similares a otros dogmas que se encuentran en otras tradiciones
indias). Estas creencias estan basadas en la fe mas que en la observacion y establecimiento de
hechos o en argumentos racionales validos. La fuerza que ellas poseen es incomparablemente
mas grande que la fuerza de los argumentos que algunas veces son aducidos en soporte de ellas.
Podria decirse que el hecho de estar basadas en la fe les da mas fuerza que si ellas estuvieran
basadas s6lo en argumentacion l6gica. No discutimos o ponemos en cuestion el valor de la fe
como fundamento de una creencia, pero pensamos que lo que no puede ser negado es que un
acto de fe no puede ser considerado como un proceso mental racional. Muchos pensadores
brahmanicos o hindiies [como occidentales] usaron estos dogmas culturales como puntos de
partida, bases o postulados para construir sobre ellos sus sistemas doctrinarios” (p. 217).
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caracter axiomatico al ser autoevidentes dentro de una cultura® y es ello
lo que define la singularidad de una propuesta filosdfica.

El provincialismo disciplinario

La cuarta causa es el provincialismo disciplinario, mencionado
por Dragonetti (1983) de la siguiente manera: “EXxiste también la ac-
titud muy profesoral de considerar unicamente valiosa o mas valiosa
a la disciplina a que uno estd dedicado, con menosprecio de las otras
disciplinas” (p. 67).

Esta postura se niega a aceptar un punto en especifico, como la
condicion filosofica de la India, a pesar de las pruebas mostradas por
la auto-satisfaccion y la auto-confianza de superioridad de su objeto
de investigacion o disciplina a la que pertenece. Si bien el provincia-
lismo disciplinario puede tomarse como consecuencia de las anteriores
causas, al provincialismo le es propio el sentimentalismo individual y
un acto de necedad de no reconocimiento ante las pruebas; por ello, no
constituye un acto de reflexion, sino de irracionalidad.

CONCLUSIONES

El eje de las investigaciones de Fernando Tola y Carmen Dra-
gonetti se centra en el pensamiento filoséfico de la India. Su trabajo
responde a la negacion sistematica por parte de diversos investigadores
respecto a la condicion filosofica de dicha tradicion. Segln los autores,
las causas principales de esta negacion son: la ignorancia, el etnocen-
trismo, los dogmas culturales y el provincialismo disciplinario.

% Al respecto, Tola y Dragonetti (2005) sefalan también: “Muchas ideas, teorias y doctrinas
tanto en los dar$ana de la India como en los sistemas de Occidente estan basadas en meras
creencias o son conclusiones, logicamente deducidas de meras creencias. Como hemos dicho,
sin discutir ni poner en cuestion el valor que poseen estas creencias, lo que se debe admitir es
que tal clase de ideas, teorias y doctrinas no son de naturaleza racional, teniendo en cuenta la
naturaleza del fundamento que las soporta” (p. 219).
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Dragonetti sefiala ademas las dificultades de una posible via
para la demostracion de la inexistencia de la filosofia de la India, tales
como la complejiidad en realizar una definicion de la filosofia y la ne-
cesidad de un conocimiento exhaustivo del pensamiento indio. En con-
traposicion, Tola y Dragonetti argumentan la existencia de la filosofia
de la India mediante cuatro tesis:

1. Primera Tesis: Existen temas idénticos o similares (preo-
cupaciones teoricas, problemas y soluciones) y métodos co-
munes entre el pensamiento indio y la filosofia occidental.

2. Segunda Tesis: Ambas tradiciones comparten atributos
fundamentales, como formas de irracionalidad, limitaciones a
la libertad intelectual y gratuidad del pensamiento filoséfico.
3. Tercera Tesis: Las cercanias tematicas y metodologicas
permiten afirmar con claridad la existencia de una filosofia
india equivalente a la occidental.

4. Cuarta Tesis: Las aproximaciones comparativas deben li-
mitarse al periodo anterior al siglo XVII, incluyendo filosofias
posteriores unicamente cuando estas prolongan formas pre-
vias.

El estudio de Tola y Dragonetti no solo valida la condicion filo-
sofica de la India, sino que se complementa con los planteamientos de
descubrimiento intercultural de los autores. El encuentro entre la India
y Occidente no so6lo incrementa el conocimiento mutuo, sino que tam-
bién posibilita la construccion de una filosofia més universal. En este
contexto, se abre un espacio para cuestionar el rol de América Latina
frente al didlogo entre estas culturas y cudn importante es para su de-
sarrollo independiente a estas. Los puntos a cuestionar para posteriores
investigaciones se relacionan con una critica a los constructos de Occi-
dente, Oriente y la India, con los planteamientos de Tola y Dragonetti.
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UNA COMPARATIVA ENTRE LAS PERSPECTIVAS
SOBRE LA FILOSOFIA DE LA INDIA:
TOLA, DRAGONETTI Y RADHAKRISHNAN
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Resumen. Este trabajo aborda los inicios de la filosofia india y las ra-
zones por las cuales la tradicion india es considerada filosofia. Para
ello, se toman como referencias principales el libro de Tola y Drago-
netti, Filosofia de la India, y el de Radhakrishnan, Indian Philosophy,
confrontando las ideas de los autores con las de filésofos occidentales,
con el proposito de lograr una perspectiva mas profunda sobre el tema.
Se concluye que, mientras Radhakrishnan ofrece una historia de la fi-
losofia, Tola y Dragonetti presentan una compilaciéon comentada de los
planteamientos filosoficos de la India. Estas obras resultan, por tanto,
complementarias en cuanto a sus objetivos y orientacion.

Palabras clave: Filosofia india, Tola y Dragonetti, Radakrishnan, Obras
complementarias

Resumo. Este trabalho aborda os primérdios da filosofia indiana e as
razdes pelas quais a tradig¢do indiana € considerada filosofia. Para isso,
tomam-se como principais referéncias o livro de Tola e Dragonetti, Fi-
losofia da India, e o de Radhakrishnan, Indian Philosophy, confron-
tando as ideias dos autores com as de filésofos ocidentais, a fim de al-
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cangar uma perspectiva mais aprofundada sobre o assunto. Conclui-se,
enquanto Radhakrishnan apresenta uma historia da filosofia, Tola e
Dragonetti ofrecem uma compilagdo comentada das abordagens filoso-
ficas da India. Assim, essas obras se complementam em relagio a seus
objetivos e orientacdes.

Palavras-chave: Filosofia indiana, Tola e Dragonetti, Radakrishnan,
Obras complementares

Abstract. This work addresses the beginnings of Indian philosophy
and the reasons why the Indian tradition is regarded as philosophy. The
main references are Tola and Dragonetti’s Philosophy of India and Rad-
hakrishnan’s Indian Philosophy, confronting their ideas with those of
Western philosophers to provide a deeper perspective on the subject.
It concludes that while Radhakrishnan makes a history of philosophy,
Tola and Dragonetti offer a commented compilation of Indian philoso-
phical approaches. These works are therefore complementary in terms
of their objectives and orientation.

Keywords: Indian philosophy, Tola and Dragonetti, Radakrishnan,
Complementary works

INTRODUCCION

La indologia y la filosofia de la India no son lo mismo, aunque
la segunda se pueda incluir en la primera. La indologia abarca los diver-
sos aspectos culturales de la India, tales como la literatura, la historia,
la demografia y la filosofia, entre otros. De este modo, constituye un
campo muy amplio, pero que permite enriquecerse a mayor detalle con
respecto al subcontinente indio. Dentro de este &mbito hay especialistas
que se enfocan en dreas especificas como las mencionadas, pero sin
descuidar los demas aspectos. Tola y Dragonetti han sido ind6logos
destacados que se especializaron en el campo de la filosofia y la litera-
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tura, pero también poseen profundos conocimientos sobre otros temas,
siempre relacionados con la India, como lo demuestran sus traduccio-
nes de textos budistas chinos.

Por otro lado, la filosofia de la India es, en si misma, un campo
vasto que no puede desligarse de la historia y la literatura, ya que estas
son disciplinas esenciales para entender la realidad de una época dis-
tante. Uno de los maximos representantes de la filosofia de la India, asi
como de su divulgacion y reconocimiento internacional, fue Sarvepalli
Radhakrishnan, quien lleg6 a ser presidente de la India, entre 1962 y
1967. Radhakrishnan integrd la tradicion occidental en su trabajo, in-
fluido desde su nacimiento por la 16gica inglesa en su formacién bajo el
dominio del Raj britdnico. Este contexto le permitié combinar el cono-
cimiento externo con el interno de su propia tradicion, empleando sus
habilidades de filosofo para reivindicar que el pensamiento de la India
es, por derecho propio, filosofia, y no un mero componente cultural
estatico o acritico.

Ambas perspectivas —la de Tola y Dragonetti, por un lado, y la
de Radhakrishnan, por otro— contribuyen a apreciar mejor los inicios
de la filosofia india y las razones por las cuales su tradicion se considera
auténticamente filosofica. Este estudio toma como referencias princi-
pales, respectivamente, los libros Filosofia de la India (2008) e Indian
Philosophy (1929), con el objetivo de profundizar en la comprension
y analisis de distintos aspectos y perspectivas sobre los origenes de la
filosofia india. Asimismo, se confrontan las ideas de estos autores con
las de fildsofos occidentales, enriqueciendo asi la discusion.

LOS INICIOS PARA RADHAKRISHNAN

Como ya se ha mencionado, Radhakrishnan tuvo estudios de la
tradicion filosdfica occidental, a la vez que meditaba sobre su propia
tradicion cultural. Siendo asi, no es de extrafiar que una de sus primeras
menciones sea sobre el ocio y el bienestar terrenal. En sus palabras:
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“For thinking minds to blossom, for arts and sciences to flourish, the
first condition necessary is a settled society providing security and lei-
sure”” (1929, p. 21).

Esto es perfectamente entendible, y al compararlo con lo que
dice Russell, podemos trazar una analogia: “Tales era de Mileto, Asia
Menor, una ciudad comercial floreciente, en la que habia una gran po-
blacion de esclavos” (2009, p.68). Tales de Mileto es considerado por
buena parte de la tradicion occidental como el primer fildsofo. Segun
las palabras de Russell, Mileto era una ciudad prospera, que tenia buena
economia y una base solida para la libertad humana, que tanto reclama
Hegel para el ejercicio de su razon “superior”. De este modo, el ocio
estaba garantizado, aunque limitado a una clase privilegiada, lo que
asocia de forma restrictiva la libertad de pensamiento con la pereza de
quienes no tienen que trabajar en exceso, siendo este uno de los motivos
por los cuales se vinculan la riqueza y el poder con la filosofia.

Esto ultimo se puede encontrar en la clara jerarquia de la In-
dia, donde el brahman gozaba de una mayor libertad individual, pero
también de poder politico en algunos casos. El brahman podria consi-
derarse un sacerdote dedicado solamente a cuestiones tedricas, aunque
no estaba alejado de la politica. Por ejemplo: “Chandragupta Maurya
ascendio al trono de los Nandas en 321 a.C. Era un joven de 25 afios,
protegido del brahmén Kautilya” (Thapar, 2001, p. 97). Con Kautilya,
podemos ver que la influencia tedrica llegaba hasta el nivel practico, en
este caso, politico. Asi, el ocio no estaba desvinculado de las activida-
des practicas, por ende, la filosofia tampoco lo estaria. S6lo basta mirar
a Platon, quien tratd de implantar sus ideales politicos, teniendo como
discipulos a Dion de Siracusa y al infructifero Dionosio II de Siracusa.
Incluso en sus didlogos de vejez no dejé de lado las cuestiones politicas,

0<“Para que florezcan las mentes pensantes, ademas de las artes y las ciencias, la primera con-
dicion necesaria es una sociedad estable que proporcione seguridad y ocio”. (Esta traduccion,
como las restantes en este articulo, han sido hechas por el autor).
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como en El Politico, donde el extranjero afirma que “[llamamos] ‘poli-
tico’ a aquel que los brinda [los cuidados] con aceptacion voluntaria, y
que es un arte de ocuparse del rebafio de animales bipedos que lo acep-
tan voluntariamente” (2008, p. 544), haciendo referencia al bienestar de
las personas en general, es decir, a una paz para el correcto desarrollo de
esos seres bipedos.

Anade Radhakrishnan que la paz es necesaria para el floreci-
miento teodrico:

The security of life, the wealth of natural resources, the freedom
from worry, the detachment from the cares of existence, and the
absence of a tyrannous practical interest, stimulated the higher life
of India, with the result that we find from the beginnings of history
an impatience of spirit, a love of wisdom and a passion for the saner
pursuits of the mind™ (1929, p. 22).

Siendo asi que la prosperidad inicial permiti6é que los pensado-
res indios reflexionaran y expresaran un ideal de vida que se apartaba,
en su mayoria, de los problemas terrenales, aunque no desconectado
de ellos. Aqui radica una diferencia importante al comparar las tradi-
ciones filosoficas occidental e india: la salvacion. “Philosophy in India
is essentially spiritual”’ (1929, p. 24), mientras que la filosofia inicial
de la escuela de Mileto estaba mucho mas ligada a responder el inte-
rrogante sobre el origen de todo, buscando respuestas lo mas tangibles
posibles: el agua, el aire, s6lo para poner unos ejemplos. Los filosofos
indios no se separaron de los aspectos religiosos, aunque dudaban de las
respuestas ofrecidas por sus textos sagrados. Continuaron dentro de la

"*“La seguridad de la vida, la riqueza de los recursos naturales, la libertad de preocupaciones,
el desapego de las preocupaciones de la existencia y la ausencia de un interés practico tiranico,
estimularon la vida superior de la India, con el resultado que encontramos desde los inicios de la
historia: una impaciencia de espiritu, un amor por la sabiduria y una pasion por las actividades
mas cuerdas de la mente”.

72 “La filosofia en la India es esencialmente espiritual”.
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tradicion, pero con una actitud critica para mejorarla. La salvacion en
la India esta vinculada a la idea de trascendencia e impermanencia, la
union con el ser supremo o la desaparicion del ser individual.

Esto no quiere decir que la tradicion religiosa se haya dejado
de lado entre los griegos. Basta recordar la maxima de Her4clito: Todo
estd lleno de dioses, o el hecho de que Platon utilizaba los mitos como
una forma de transmitir la verdad. Tanto los griegos como los indios
compartian un profundo sentimiento religioso, del cual dudaban, pero
que usaban sin temor alguno, ya que ambos gozaban de la libertad plena
para poder hacerlo. Aristoteles menciona lo siguiente: “El que se sien-
ta perplejo y maravillado reconoce que no sabe (de ahi que el amante
del mito sea, a su modo, ‘amante de la sabiduria’: y es que el mito se
compone de maravillas) (2011, p. 76). Los mitos componian el sentir
religioso de la antigua Grecia, ya que en ellos residian sus justificacio-
nes politicas, educativas, deportivas, etc., y se transmitian a través de
la tradicion oral, en especial mediante la poesia. Si esta poesia tenia la
intensidad de lo vivido, “aventaja a toda ensefianza intelectual y a toda
verdad racional, pero también a las meras experiencias accidentales de
la vida individual” (Jaeger, 1962, p. 50). Por ello, se reconoce a Home-
ro como educador de la antigua Grecia. Estos mitos también tienen un
plano salvifico, como se puede apreciar en la figura de Heracles, quien,
atormentado, debe realizar los doce trabajos. Y este es otro punto de
convergencia.

Sin embargo, la salvacion no es s6lo un producto espiritual, sino
que puede entenderse en un plano terrenal, aunque siempre con la con-
ciencia de lo mas elevado, es decir, de un mejor vivir aqui. Asi, la no-
cion de Platon, plasmada en La Republica, sobre el rey fildsofo puede
aplicarse, en cierta medida en la India, segiin Radhakrishnan:

When the Indian civilisation is called a Brahmanical one, it only
means that its main character and dominating motives are shaped
by its philosophical thinkers and religious minds, though these are
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not all of Brahmin birth. The idea of Plato that philosophers must
be the rulers and directors of society is practised in India” (1929,
p. 25).

El brahman es el filésofo, aunque brahman no signifique ‘fil6so-
fo’. En general, suele ser categorizado como una especie de sacerdote,
pero este concepto omite el espiritu contemplativo inherente a €l. En la
India, el brahman mezcla la religion y la filosofia, en el mejor de los
casos, en otros su enfoque se limita so6lo una de estas areas. La religion
india era una donde se miraba la condicion del aqui y ahora, de lo bueno
y lo malo de la vida; un pesimismo que puede interpretarse en el sentido
mas positivo del término. De esta manera, la religion india estaria mas
cerca de la vivencia. Asi, la espiritualidad filoso6fica se puede caracte-
rizar de la siguiente manera: “Lo que veo es que [ese yo] vive, es mas,
que vive dirigiéndose hacia algo, y este «vivir dirigido hacia algo» es
un «vivir que se dirige hacia algo en actitud interrogativay, hacia algo
que por si mismo es cuestionable” (Heidegger, 2005, p. 81). El vivir
que se dirige hacia un fin, el yo que se tropieza con la experiencia de lo
extrano. ;Donde esta el fundamento? ;Qué es el fundamento? ;Como
puedo trascender para conocer lo extrafio? Estas son preguntas que se
plantearon los brahmanes, sobre todo en los comentarios que han hecho
en las Upanishads.

Bajo este punto se podria criticar a la filosofia de la India como
pensamiento religioso o mistico, mas que como filosofia, puesto que
habla mas de una trascendencia que de una inmanencia individual. En-
tonces, /como podriamos catalogar al Fedro de Platon? (El alma es
un elemento figurativo o literal en la filosofia platonica? Toda la teoria
platonica descansa en principios metafisicos y permite explicar tanto
la generalidad universal como las cuestiones particulares. Asi, Platon

3 “Cuando la civilizacién india se llama brahmanica, solo significa que sus principales lideres
y la cultura son moldeados por sus pensadores filoséficos y mentes religiosas, [los brahmanes],
aunque no todos son de nacimiento brahman. La idea de Platon de que los filosofos deben ser
los gobernantes y guias de la sociedad se practica en la India”.
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afirma que el mejor gobernante es un filésofo, quien “gracias a la estre-
cha relacion en que vive con los objetos divinos entre los que reina un
orden inmutable, se hace un hombre divino” (1985, p. 256), y lo divino
es divino precisamente porque es sagrado, en tanto va mas alla de lo
humano, de lo fisico. De tal manera, aunque la filosofia india también
es metafisica, no descuida los aspectos humanos, psicoldgicos, éticos ni
politicos. En palabras de Radhakrishnan: “The ultimate truths are truths
of spirit, and in the light of them actual life has to be refined”™ (1929,
p. 25), entendiendo spirit no como algo mistico, sino como la interiori-
dad humana. Y la vida se rige por los valores espirituales y se define por
ellos.

Este enfoque es semejante al de Platon, y mas tarde a la filo-
sofia medieval occidental, que tiene como base un texto sagrado que
sefiala un futuro y una salvacion que trasciende lo humano, por lo cual
se busca la perfeccion humana en el aqui y ahora para poder acceder al
mas alla. Es mas, Gilson menciona que “seria posible remontarse mas
arriba todavia y buscar qué nociones de origen filoséfico se hallan en
los libros del Nuevo Testamento, el Cuarto Evangelio y las Epistolas de
San Pablo” (1958, p.11). Esto sin olvidar la finalidad salvifica personal
que guarda el cristianismo. Se podria decir que la preparacion filosofi-
ca cristiana servia a este fin: salvarse a si mismo y a los demés. Bajo
esta perspectiva, lo que Radhakrishnan sefiala es totalmente aplicable al
campo cristiano:

So the highest triumphs of philosophy are posible only to those
who have achieved in themselves a purity of soul. This purity is ba-
sed upon a profound acceptance of experience, realized only when
some point of hidden strength within man, from which he can not
only inspect but comprehend life, is found. From this inner source

™ <Las ultimas verdades son verdades espirituales y, a la luz de ellas, la vida actual debe refi-
narse”.
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the philosopher reveals to us the truth of life, a truth which mere
intellect is unable to discover. The vision is produced almost as na-
turally as a fruit from a flower out of the mysterious centre where
all experience is reconciled™ (1929, p. 44).

Por ello, los ejercicios espirituales permitian una mayor trascenden-
cia, y asi acceder al conocimiento de lo més elevado, iniciando desde la
interioridad humana. Esto se debe a que la filosofia es en cierta forma el
conocimiento de las causas tltimas. Y esto resuena con las condiciones
que pone Shankara en sus comentarios al Vedanta Siitra, especialmente
con la primera y la ultima. La primera nos dice que se debe distinguir
entre lo eterno y lo no eterno, lo que, en términos occidentales, podria-
mos traducir (aunque de manera algo inexacta) como la diferencia entre
verdad y no-verdad. Pero esto se puede ver de nuevo en la filosofia pla-
tonica, el mundo eidético perfecto es inmutable y por ende verdadero,
mientras que el mundo material es corrompible y tiende a la falsedad.
Incluso podriamos remontarnos mas atras, a Parménides, quien da a en-
tender que el campo del ser es lo que se debe estudiar, mientras que lo
que no-es debe ser dejado de lado, dando con esto inicio en occidente al
campo filosofico de la ontologia. Radhakrishnan también pone énfasis
en la tradicion, diciendo:

From the beginning the Indian felt that truth was many-sided, and
different views contained different aspects of truth which no one
could fully express. He was therefore tolerant and receptive of other
views. He was fearless in accepting even dangerous doctrines so
long as they were backed up by logic. He would not allow to die,

>“De modo que los mas altos triunfos de la filosofia s6lo son posibles para aquellos que han
logrado en si mismos una pureza de alma. Esta pureza se basa en una aceptacion profunda de
la experiencia, que se realiza s6lo cuando se encuentra algiin punto de fuerza oculta dentro del
hombre, desde el cual no s6lo puede inspeccionar sino comprender la vida. Desde esta fuente
interior el filosofo nos revela la verdad de la vida, una verdad que el mero intelecto es incapaz
de descubrir. La vision se produce de forma casi tan natural como el fruto de una flor que sale
del misterioso centro donde se reconcilia toda experiencia”.
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if he could help it, one jot or tittle of the tradition, but would try to
accommodate it all” (1929, p. 49).

De aqui podemos mencionar que los indios disfrutaban de li-
bertad especulativa, aferrdndose a su tradicion a pesar de la influencia
extranjera. Este comportamiento no era muy diferente al de los helenos,
pues “a los griegos de la Antigliedad les desagradaba aprender lenguas
extranjeras... Jamas se abrieron a una tradicion religiosa y literaria ex-
tranjera” (Halbfass, 2013, p. 58). Por lo tanto, podemos decir que la
tolerancia por parte de ambas culturas llegaba hasta donde sus tradi-
ciones lo permitian. Sin embargo, la diferencia mas notable esta en las
primeras lineas de la cita, donde se hace hincapié en la aceptacion de
las diferencias en el indio, es decir, que es consciente de que puede que
no haya una verdad que pueda ser totalmente verdadera para todos y
que cualquier forma de ver el mundo de por si es una verdad. La duda,
entonces, es un elemento intrinseco de la tradicion india. Asi lo ilustra
el Rg Veda (X. 129.7):

Aquel en el cielo supremo es su guardian

—solo El sabe de donde llegé a ser esta Creacidn,

ya sea que El la hizo, ya sea que no,

o tal vez ni El lo sabe (Tola y Dragonetti, 2008, p. 98).

"¢“Desde el principio, el indio sintié que la verdad era multifacética y que los diferentes puntos
de vista contenian diferentes aspectos de la verdad que nadie podia expresar plenamente. Por lo
tanto, era tolerante y receptivo a otras opiniones. No temia aceptar incluso doctrinas peligrosas,
siempre y cuando estuvieran respaldadas por la logica. No permitiria morir, si podia evitarlo, ni
una jota o una tilde de la tradicion, sino que intentaria acomodarlo todo”.
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TOLAY DRAGONETTI
SOBRE LA FILOSOFiA DE LA INDIA

Tola y Dragonetti plantean que, para hablar de filosofia de la
India, primero se debe probar que en la India existi6 tal cosa, por lo
cual trabajan con cuatro tesis. Asi pues, para ellos si existe filosofia en
la India se debe ir a los textos mismos y hacer una comparativa con los
autores occidentales, ya sean antiguos o modernos, para que se puedan
sefalar las semejanzas.

Las cuatro tesis de Tola y Dragonetti son:

1. “Por lo menos hasta el siglo XVII en India, por un lado, y Grecia
y Europa, por otro, reflexionaron muchas veces sobre los mismos
temas filosoficos y de la misma manera” (2008, p. 22).

2. “En la historia de las filosofias griega y europea se encuentran
manifestaciones de irracionalidad bajo muchas formas (una de las
cuales es las creaciones de la fantasia, la imaginacion) tan numerosa
como en la historia del Pensamiento de la India” (2008, p. 22).

3. “La filosofia existi6 en India como en Occidente con las mismas
expectativas, y con las mismas debilidades” (2010, p. 27).

4. “La comparacion entre el pensamiento indio y el occidental debe
limitarse a confrontar a ambos tal como se manifestaron antes del
siglo XVII, o incluso en los siglos siguientes, pero en este caso,
cuando ellos mantienen formas que prolongan a las filosofias pre-
vias a esta fecha” (2008, pp.25-26).

La cuarta y ultima tesis no busca ser una afirmacion demos-
trable, sino que establece un procedimiento para mantener un campo
cerrado y poder explicar y comparar con mayor facilidad las diferentes
vertientes filosoficas indias y europeas. Para los autores, lo mas impor-
tante es esta comparativa, ya que sélo a través de ella es posible advertir
las conexiones y relaciones profundas que hay en el pensamiento eu-
ropeo/occidental y el indio. Por este motivo, dejan en segundo plano la
historia para centrarse en el analisis del pensamiento en si mismo, y no
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tanto en su intervencion practica, aunque esto tltimo se puede presupo-
ner en algunos casos, como cuando se toca el tema de la liberacion.

En todo caso, Tola y Dragonetti dan un pequefo recuento histo-
rico de la filosofia india dividido en tres etapas:

*La Etapa Védica (1500 — 800 antes de Nuestra Era).
*La Etapa Brahméanica (800 — 500 antes de Nuestra Era).
*La Etapa Hinduista (500 antes de Nuestra Era, hasta nuestros dias).

Estas tres etapas, siendo la ultima la mas larga, tienen arraigo
en la religiosidad que se vivia, siendo lo religioso asociado en gran
medida a la filosofia. Siendo asi, hacen una observacion sobre el teismo
occidental, dando a entender que, tanto en la tradicion india como en
la occidental, lo religioso puede estar unido a lo filoséfico sin que se
excluyan, pues lo que prima son los argumentos de razon (p. 229).

Un aspecto relevante es la consideracion sobre la figura de He-
gel, quien ha sido uno de los filésofos con mas adeptos y que configurd,
en alguna medida, la mentalidad europea. Es sabido que los estudios in-
dolégicos fructificaron en Alemania, sobre todo en el siglo XIX, tiempo
en el cual Hegel ensefaba sus lecciones de filosofia y en el que tuvo su
mayor influencia, por lo que sus comentarios sobre la India tendrian una
repercusion en los estudios posteriores.

El punto a resaltar es la ambigiiedad con la cual habla Hegel
sobre la filosofia de la India, pues en algunos casos la considera como
filosofia verdadera, como lo demuestra en su curso de 1827/28: “Hay
que observar enseguida en forma general que nosotros encontramos
también, entre los hindus, filosofias abstractas y una logica formal de-
sarrollada” (citado en Tola & Dragonetti, 2008, p. 39). Pero hay que te-
ner en cuenta que, como advierte Halbfass, estas opiniones positivas de
Hegel corresponden a una fase tardia: “Las opiniones tardias de Hegel,
afirmando que en la India hay filosofia en el sentido mas estricto de la
palabra, practicamente no han tenido impacto” (2013, p. 174). Por ello
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es importante tener esto en mente, pues sus planteamientos han gira-
do mas que nada hacia una actividad progresiva de perfeccionamiento,
siendo Asia para €l algo estatico y en cierta medida, protohistorico. El
estancamiento y la falta de direccidon, que Hegel creia habia en la India,
hicieron que aceptara a lo oriental como una realidad superada amplia-
mente.

Un punto que hay que tener en cuenta para Hegel es que el pro-
cedimiento comparativo que hacen Tola y Dragonetti no seria uno ade-
cuado, pues “considera que la comparacion es una actividad intelectual
superficial y abstracta” (Halbfass, 2013, p. 167), dado que en gran me-
dida sélo implicaria mirar lo externo y no ver lo interno mismo de la
cosa. Decir que lo noumeno kantiano es lo mismo que el Brahman de
Shankara s6lo porque ambos son incognoscibles seria, para Hegel, caer
en un error interpretativo debido a que se deja de lado la realidad que
subsiste en el concepto mismo, su desarrollo como idea y como nocion,
que por motivos claros son diferentes y, por ende, no son iguales.

Pero, las criticas de los indélogos quedan establecidas atacan-
do las mismas bases de los planteamientos filosoficos de Hegel, sobre
todo en el término ‘libertad’, como se senala en el curso 1823/1824:
“Encontramos que este concepto de libertad surge por primera vez en
el pueblo griego, y por lo tanto comienza alli la filosofia” (citado en
Tola & Dragonetti, 2008, p. 44). Citan mas ejemplos parecidos en las
paginas siguientes, pero siempre con la misma idea: la concepcion de la
libertad, en un sentido amplio, y el nacimiento de la filosofia como tal,
en Grecia. Pero como senalan: “Grecia es asi un nombre que incluye en
todo el curso de su historia elementos heterogéneos™ (2008, p. 52).

Debemos tener en cuenta que en la tradicion filosofica y reli-
giosa griega se evidencian influencias externas, asi como las modifi-
caciones realizadas por los helenos respecto a creencias provenientes
de otras culturas. Un ejemplo claro es la deidad griega Dionisos, cuyos
origenes se rastrean en Oriente. Ademas, el culto a Dionisos dio lugar
al nacimiento de la tragedia y del teatro occidental. Al respecto, resulta
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interesante destacar el caracter irracional del culto dionisiaco. Nietzs-
che refiere que “estas excitaciones dionisiacas, en cuya intensificacion
se desvanece el elemento subjetivo hasta rayar en un absoluto olvido de
uno mismo, se despiertan bien a través del influjo de bebidas narcoti-
cas” (2010, p. 25). Esta seria una comprobacion de la segunda tesis de
los ind6logos.

La tradicion orfica también puede vincularse con Oriente, pues,
segun los mitos, Orfeo habria estudiado en Egipto. El mismo Pitago-
ras es sefialado como un griego que viajo a otras regiones, sobre todo
a Egipto, para captar y aprender la sabiduria que no tenian los grie-
gos. Con los sacerdotes egipcios habria aprendido matematicas y, po-
siblemente, la teoria animica de la reencarnacion, que luego pasaria a
un filésofo por antonomasia: Platon. Ademas, si tenemos en cuenta la
opinién del estagirita, el primer filosofo fue de Mileto, colonia griega
ubicada en la Anatolia, que corresponderia a lo que conocemos como
una parte de Asia Menor, actualmente Turquia. Sobre Tales no tenemos
informacion detallada, pero no es descabellado suponer que la sabiduria
oriental haya podido llegar a ¢l por su cercania geografica.

Por lo tanto, puede afirmarse que la cultura griega no es exclu-
sivamente griega, sino una adaptacion y transformacion de tradiciones
foraneas. Por ello no resulta raro que algunos personajes de la anti-
giiedad como Escilax, Ctesias, Megastenes o Didgenes buscaran infor-
macion sobre los origenes griegos en Oriente, tratando de rastrear las
raices de su cultura. En este contexto, se destaca la obra Martin Bernal,
quien dedica un libro a rastrear los origenes afroasiaticos de la cultura
europea. Un ejemplo curioso, relacionado con Egipto, es el siguiente:

En vista a los constantes juegos de palabras y paronomasias de los
que, segin acabamos de demostrar, estd plagada la obra, resulta
realmente bastante verosimil pensar que tanto Esquilo como sus
fuentes eran conscientes del equivoco al que podia dar lugar una
obra como esta, integrante de una trilogia cuyo argumento eran las
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luchas entre Egipto y Danao, y en la que concretamente se relata-
ba la llegada de este ultimo a Argos procedente de Egipto (Bernal,
1993, p. 109).

Con base en estas observaciones, podria decirse que la filosofia,
no sea mas que una adaptacion de elementos heterogéneos por los cua-
les los griegos sentian cierta admiracion.

Por otro lado, Hegel ha sido criticado por las generalizaciones
que hizo sobre la India, en gran parte debido a su desconocimiento de la
vasta tradicion filoséfica india. La informacion de la que disponia pro-
venia de los inicios de los estudios indologicos, por lo que no siempre
era de la mejor calidad, aunque si servia para darse nociones basicas. A
esto se suma su tendencia a “tapar” los aspectos negativos de la cultura
griega para exaltarla, ocultando aspectos como “la crueldad, violencia
e inhumanidad ejercida por los griegos sobre los prisioneros de guerra”
(Tola y Dragonetti, 2008, p. 55). Es sabido que los griegos establecian
una marcada division entre “nosotros” y “ellos”, es decir, los helenos y
los barbaros. Y si bien tenian admiracion por algunas culturas extranje-
ras, especialmente Egipto, el desprecio por la mayoria de lo no-griego
era notable, lo que los llevo a rechazar otras tradiciones.

Entre los errores mas notorios de Hegel se encuentra su inter-
pretacion del Yoga. Consideraba que era la esencia de la religion india,
cuando, en realidad, “el Yoga... es solo una técnica del trance, que en
la India ha estado” (Tola y Dragonetti, 2008, p. 64), lo cual muestra el
poco conocimiento que ha tenido Hegel con respecto a la tradicion yo-
guica. El Yoga como tal no ha estado encerrado en una sola corriente,
sino que aparece en multiples tradiciones como el budismo o el jainis-
mo, con fines meditativos —aunque esto no represente el nucleo doctri-
nal, sino un medio para alcanzar la paz interior, si se quiere, o el auto-
conocimiento—. Otro error es su equiparacion de la Nada con Dios en
el budismo. Si bien es cierto que la nocién de la nada (asat) tiene cierta
relevancia, el budismo no considera la Nada como un elemento divino.
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Con todo lo visto, para los autores, una de las bases para los
inicios de la consideracion de filosofia en la India es intentar superar los
planteamientos de Hegel, quien defendia la excluisividad helénica —y
por tanto europea— del origen y desarrollo del pensamiento filosofico.

COMPARACION DE
LAS PERSPECTIVAS Y NOTAS FINALES

Algo que puede apreciarse a primera vista es la diferencia en el
modo de plantear los inicios. En Radhakrishnan se observa un acerca-
miento mas parecido al de los libros de historia de la filosofia, expli-
cando un contexto y un marco de inscripcion valido para sustentar que
las condiciones necesarias para el nacimiento de la actividad tedrica
existieron y se cumplieron. Ademads, realiza comparaciones con Occi-
dente o Europa para destacar la posibilidad necesaria del surgimiento
de la filosofia en la India. Por el contrario, en Tola y Dragonetti no se
encuentra un planteo similar, ya que se centran en ejemplos especificos,
citando textos para evidenciar que los planteamientos indios eran filo-
soficos. Sus ideas se apoyan en las cuatro tesis ya mencionadas, pero
no ofrecen un marco contextual que permita considerar la posibilitacion
de la filosofia en la India. En el mejor de los casos, la tercera tesis, se
puede comparar con la argumentacion escoléstica: aunque se dude de
la existencia de Dios, se sabe, por la fe y por su necesidad, que Dios
existe, por ende, lo Unico que queda es demostrar que Dios existe; Dios
existe, pero hay gente que piensa que Dios no existe, por lo tanto, se
tiene que probar su existencia para la gente que no lo sabe. Algo similar
pasaria con la filosofia de la India. Si bien no se da un marco contextual
de manera independiente, se construyen argumentos en oposicion a las
ideas de Hegel.

Aqui surge otra diferencia. Mientras que Tola y Dragonetti
adoptan un enfoque mas confrontativo, tratando de de validar la filoso-
fia india mediante la refutacion de Hegel —demostrando que sus ideas
estaban sesgadas, carecian de informacion o eran ambigiias—, se limi-
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tan a rescatar los aspectos positivos de los casos para comparar ideas y
asi afirmar que la filosofia india es un hecho. En contraste, Radhakrish-
nan también confronta a Hegel, pero de forma mas breve, ya que intenta
sustentar la tradicion filosofica india desde su propia perspectiva, vali-
dandola por si misma. Si bien recurre a ideas de Platon o de Hegel, en
ciertos momentos, estas no son mas que puntos de partida para mostrar
que ideas similares ya existian en la India, siempre apoyandose en su
propia tradicion.

De este modo, Radhakrishnan recurre a los autores indios como
Shankara para afirmar, mediante ellos, la existencia de ideas y practicas
filosoficas. Aunque en la India antigua no existia un término exacto
equivalente a “filosofia”, su propia tradicion se presenta como autosufi-
ciente y autojustificada. Por otro lado, Tola y Dragonetti emplean a los
autores indios para confrontar sus planteamientos con los de pensado-
res europeos, buscando validar las ideas indias no en si mismas, sino a
través de la comparacion con una tradicion aceptada como molde, para
asi dar cuenta de que no son diferentes los planteos.

Por ultimo, Tola y Dragonetti logran profundizar en la tradicion
india cuando citan textos de esta cultura y los comparan con la filosofia
europea. Sin embargo, no se llega a explicar las bases de la tradicion
india ni sus caracteristicas generales, lo que obliga a partir de ciertos
conocimientos previos para un mejor entendimiento. Esta cuestion si es
abordada por Radhakrishnan, quien aborda lo espiritual o la interiori-
dad, que prevalecen en la cultura india y su filosofia.

Las dos ideas son claras: Radhakrishnan hace una historia de la
filosofia, Tola y Dragonetti hacen un compilado comentado que busca
dar a entender los planteamientos filoséficos de la India. Sin considerar
una obra superior a la otra, ambas resultan complementarias debido a
sus objetivos y la orientacion de cada uno: filosofica la de Radhakrish-
nan, mientras que indoldgica, la de Tola y Dragonetti.
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LAS COSMOGONIAS
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Resumen. El presente trabajo aborda una de las obras mas antiguas
del pensamiento indio, el Rig Veda, y se propone revisar las respuestas
que los brahmanes ofrecieron a la pregunta sobre el origen de todo lo
existente. En este marco, se identifican cuatro cosmogonias: los ele-
mentos naturales divinizados, la intervencion de los dioses, la accion
ritual y el principio abstracto. El andlisis se sustenta en la traduccion
textual de Tola y en diversas interpretaciones del texto, incluidas las de
Tola, Dragonetti y otros autores destacados en el campo de estudio. Se
concluye que la busqueda sacerdotal abrié caminos para la posteridad,
estableciendo al Rig Veda como una matriz para el desarrollo de las
formas religiosas y metafisicas que exploran el origen y el sentido de
la existencia.

Palabras clave: RgVeda, matriz de desarrollo, brahmanes, cosmogo-
nias.

"Inicialmente publicado con el titulo “Tres cosmogonias en el Rig Veda”, en la revista de filo-
sofia Reflexion y Critica, Afo 15, N° 8, 2012, pp. 56-72. Revisado y ampliado para la presente
edicion.
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Resumo. O presente trabalho analisa uma das obras mais antigas do
pensamento indiano, o Rig Veda, e propde-se a revisar as respostas que
os bramanes ofereceram a questdo sobre a origem de tudo o que exis-
te. Nesse contexto, identificam-se quatro cosmogonias: os elementos
naturais divinizados, a interven¢do dos deuses, a a¢ao ritual e o princi-
pio abstrato. A andlise fundamenta-se na traducado textual de Tola e em
varias interpretacdes do texto, incluindo as de Tola, Dragonetti e outros
autores de destaque na area de estudos. Conclui-se que a busca sacerdo-
tal estabeleceu as bases para o desenvolvimento posterior, fazendo do
Rig Veda uma matriz de desenvolvimiento para as formas religiosas e
metafisicas que exploram a origem e o sentido da existéncia.

Palavras-chave: RgVeda, matriz de desenvolvimento, brAmanes, cos-
mogonias.

Abstract. The present study analyzes one of the oldest works of Indian
thought, the Rig Veda, aiming to examine the answers provided by the
Brahmins to the question of the origin of all existence. Within this fra-
mework, four cosmogonies are identified: deified natural elements, the
intervention of the gods, ritual action and the abstract principle. The
analysis is based on Tola’s textual translation and various interpreta-
tions of the text, including those by Tola, Dragonetti, and other promi-
nent scholars in the field of study. The study concludes that the priestly
quest laid the groundwork for future developments, establishing the Rig
Veda as a developmental matrix for religious and metaphysical explora-
tions of the origin and meaning of existence.

Keywords: Rg Veda, development matrix, brahmins, cosmogonies.



VISIONARIOS

INTRODUCCION

El Rg Veda™ es una de las obras mas antiguas de la humanidad.
La composicion de sus himnos podria remontarse a tiempos anteriores
al 1500 antes de Nuestra Era, y sus Gltimos himnos datarian aproxima-
damente del afio 1000 antes de Nuestra Era.” Forma parte de los cuatro
samhita, conjuntamente con el Atharva Veda, el Yajur Veda y el Sama
Veda. Constituye una obra fundacional de la cultura védica, construida
por los indoarios y escrita en sanscrito. El texto contiene 1,028 himnos
organizados en 10 libros o “ciclos de poemas (mandalas)” (Glasenapp,
1963, p. 48).

Los himnos del Rg Veda reflejan la mentalidad de los indoarios
que llegaron a la India, especialmente la de los sacerdotes (brahmanas).
Estos himnos no fueron obra de un solo individuo o una sola familia sa-
cerdotal, sino que fueron compuestos por diferentes familias a lo largo
de varios siglos. En ellos puede observarse una evolucion interna que
transita desde un politeismo naturalista hacia el monoteismo vy, final-
mente, hacia el monismo ontolégico. El factor que permiti6 ese desa-
rrollo interno es denominado henoteismo. Dicho fendmeno consiste en
que los sacerdotes-poetas no sometieron a sus dioses a una especializa-
cién cerrada, sino que todos ellos, por lo general, compartian atributos
y funciones. Asi, si todos los dioses poseian los mismos atributos, por
qué no pensar que, en realidad, sélo haya un Dios? Esta idea los con-
dujo al monoteismo. Sin embargo, al asumir un Dios sin nombre, que
si bien resolvia la pluralidad de dioses, surgia otro dilema: ;como pen-
sar a ese Dios frente a toda la realidad? ;Existié antes de todo o junto
con alguna materia primordial? Este posible dualismo fue resuelto por
algunas familias sacerdotales de un modo ingenioso, postulando la uni-
dad de todo. Desde este esquema, se pueden identificar cuatro tipos de

8 Por lo general, se siguen las traducciones de Tola (2014; primera edicion de 1968a).

" Sobre las fechas del Rig Veda y el Atharva Veda, dice Von Glasenapp (2007): “La apreciacion
mas verosimil admite que, en su parte principal, esos textos van mas alla del afio 1000 a.C., pero
no se puede determinar si los poemas mas antiguos fueron compuestos en 1250, 15000, 2000
a.C., o alin antes” (p. 45).
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cosmogonias en el Rg Veda, en tanto que sus himnos van atribuyendo el
origen del cosmos a un elemento natural y divinizado, a un acto ritual,
a una divinidad personal sin nombre y, finalmente, a un principio me-
tafisico. Es importante sefalar que estas perspectivas no surgieron de
manera secuencial; la aparicion de una nueva no desplazaba a la ante-
rior. Por el contrario, estas cosmogonias se superpusieron, establecien-
do complejas relaciones entre si y coexistiendo a lo largo de la extensa
historia cultura de la India.

Para el primer grupo se presenta el himno de Anila, que con-
sidera que todo proviene del viento. Para el segundo grupo, el himno
al Purusa, que representa un argumento tipicamente sacerdotal porque
explica el origen del cosmos como si fuese un sacrificio. Para el tercer
tipo de cosmogonias se presentan los himnos a Visvakarman y a Hi-
ranyagarbha. Por ultimo, para la cosmogonia monista se presentan los
himnos a Brahmanaspati, que sostiene que el ser nace del no ser, y el
famoso Himno a la Creacion que sostiene que todo surge del Uno.*

COSMOGONIA NATURALISTA

En un primer gran momento, los himnos del Rg Veda estan de-
dicados a los dioses para alabarlos y solicitarles la satisfaccion de sus
necesidades mundanas: victoria en la guerra, riqueza, mujeres, hijos,
etcétera. Buena parte de estos dioses tienen su origen en elementos y
fuerzas de la naturaleza, como el fuego, los rayos, el viento, la noche, la
lluvia, el cielo, el sol. Entre las actividades de estos dioses también se
encuentra la creacion del mundo. Pueden verse dos ejemplos.

Uno de los himnos que ilustra como los dioses naturales pue-

80Es necesario indicar que todas las cosmogonias indias no presuponen una creacion ex nihilo,

sino que o bien ya habia una realidad, o esa realidad era alguna divinidad, o era un principio
abstracto.
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den aparecer como fuente de la realidad es el atribuido a Anila (RV. X.
168). El Aire (Vayu), entendido como elemento natural divinizado, es
fundamento de todas las cosas, siempre en movimiento, descrito como
monarca de todo lo existente. Segun Barua (1981), este himno perma-
nece dentro de los limites de la experiencia (p. 44). En él se afirma que
el Aire “naci6 antes que nadie”, siendo asi “la progenie del universo”.
Puede verse como este himno revela el pensamiento naturalista de los
indoarios:

1 Ahora cantar¢ la grandeza

del carro del Viento.

Avanza destrozandolo todo;

su ruido es atronador.

Avanza, alcanzando hasta el cielo,
produciendo rojas claridades.
Avanza, levantando sobre la tierra
torbellinos de polvo.

2 Junto con ¢l se precipitan
las lluvias, que son suyas.
Hacia ¢l se dirigen,

como mujeres hacia una fiesta.
El dios avanza junto con ellas,
en un mismo carro,

monarca de todo el universo.

3 Va por los caminos del espacio
y jamas se reposa.

Es el amigo de las Aguas,

el que naci6 antes que nadie,
cumplidor del Orden.

(De donde provino?

(De donde surgio?

4 Es el aliento de los dioses,

la progenie del universo .

A su voluntad se desplaza.

Se oye el tremendo ruido que produce,
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pero su forma es invisible.
Al dios Viento rindamos homenaje.
(RV. X. 168, 1-4; Tola, 2014, pp. 353-354).

Una divinidad natural aparece aqui como la primera de todas
y germen de todo lo existente, caracteristicas que también se atribui-
ran a otros dioses, debido a la actitud henoteista. Este “monarca del
universo” no crea el orden, sino que es “cumplidor del Orden” (Rta),
término referido en los demas himnos de esta obra. Este término es muy
importante para la tradicion védica, especialmente para el Rg Veda. Se-
gun Monier-Williams (2003), Rta significa orden establecido o fijado,
ley o regla (p. 223). De ese modo, se concibe la existencia de un orden
superior y subyacente a los dioses, pues ni estos pueden modificarla.
Como sefnala von Glasenapp (2007), a veces se describe como potencia
impersonal, a la que estan sometidos los dioses, y otras como una fuerza
con rasgos personales (p. 48). Arnau (2018) afiade que abarca tanto el
orden cosmico, ritual y divino: “Los dioses han nacido de rta, maduran
y crecen segun rta, tejen constantemente la trama de rta, y son sus prin-
cipales devotos y sostenedores” (p. 29).

Esta idea influira en el devenir de la religiosidad india, pues al-
gunos asumiran la existencia de una ley impersonal, de la que dependen
los dioses, mientras que otros interpretaran que el mundo es dirigido
por un ser superior, cuya ley reside en su propio ser.

Finalmente la importancia del viento evolucionard hacia himnos
que aluden al aliento vital o energia cdsmica (prana), incluidos en el
Atharva Veda, donde el viento vuelve a ser considerado como funda-
mento de toda existencia.’! Incluso en la actualidad, prana sigue siendo
uno de los términos mas importantes de la mentalidad india.

81El Himno a Prana del Atharva Veda (X1, 6), comienza asi: “Rindo homenaje a Prana / que
tiene a todo bajo su poder, / que es el sefior de todo / y en quien todo se encuentra establecido”
(Tola, 1968b, p. 149).
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COSMOGONIA RITUAL

Elhimno dedicado a Purusa (RV, X. 90), denominado Purusasitk-
ta, aborda la creacién como resultado de un sacrificio. Segun el himno,
los dioses y los sabios sacrificaron al Purusa, el hombre primordial, y
de su division surgi6 la creacion.®” Purusa es, segiin Monier-Williams
(2003), “el hombre primigenio, el alma y la fuente original del univer-
s0” (p. 637).%

El himno contiene 16 estrofas y pueden verse algunas:

1 Innumerables cabezas

tenia el Purusha,

innumerables ojos,

innumerables pies.

Por todas partes

cubria a la tierra

y aun en diez dedos la sobrepasaba
(RV. X. 90, 1; Tola, 2014, pp. 295-296).

Este ser inmenso y cosmico hace referencia a toda la realidad.
Su cuerpo gigantesco sera objeto de sacrificio por parte de los dioses,
representando una realidad viva. Y en la segunda estrofa se enfatiza
nuevamente la totalidad temporal de este ser:

2 El Purusha es todo esto,
lo que ha sido,

82 Zachner (1966) considera que este poema “es probablemente una supervivencia en el mito
de un sacrificio humano, una vez practicado” (p. 44). Tola y Dragonetti (2019) son de la mis-
ma idea. De hecho, habia un tipo de sacrificio denominado purusamedha (sacrificio humano).
Indican: “Alguna relacion debia existir entre el mito del purusa y la practica de los sacrificios
humanos, relacion que llegd a dar cabida al himno en el ritual respectivo” (p. 278).

83 Pujol (2019) precisa que en el contexto religioso significa “Hombre Césmico o Primordial”,
que con su cuerpo se crea el universo. Y en el contexto filosofico, significa el principio inma-
nente de cada ser o “el principio supremo” o “alma individual” (p. 626). Recordemos, por
ejemplo, que en la escuela Samkhya puede traducirse como “espiritu supremo”.
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lo que sera.

Es el Sefior de lo inmortal

y de lo que crece con el alimento
(RV. X. 90, 2; Tola, 2014, p. 296).

Purusa es una divinidad que se confunde con la primera realidad
existente, que luego sera destruida o sacrificada, segun el lenguaje sa-
cerdotal. Este Hombre Primigenio y Universal requiere ser sacrificado
para ser recreado. Es el material mismo de la creacion, no se trata de
una creacion ex nihilo. En las estrofas 6 y 7 se menciona el sacrificio,
mientras que las estrofas 8 a 14 detallan como surge la creacion:

8 En este Sacrificio,

ofrecido totalmente,

se recogio la grasa coagulada.
Con ella crearon a los animales,
que viven en el aire,

en los bosques y en las aldeas.

9 De este sacrificio,
ofrecido totalmente,
nacieron las estrofas.

Y las melodias;

de él nacieron los versos
y las formulas liturgicas.

10 De El nacieron los caballos,

y las bestias que tienen dentada la boca;
y nacieron las vacas,

las cabras y los corderos.

11 Cuando dividieron al Purusha
Jen cuantas partes lo distribuyeron?
(Como se llamo a su boca?

(Como se llamo a sus brazos?
(Como se llamo6 a sus muslos?

(A sus pies?
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12 Su boca fue el brahman,
sus dos brazos el guerrero,
sus muslos el vaishya,

de sus pies nacio el shiidra.?

13 De su mente naci6 la Luna,
del ojo nacio el Sol,

Indra y Agni de su boca;

de su aliento naci6 Vayu.

14 De su ombligo surgio el espacio;

de su cabeza se desarroll6 el cielo;

de sus pies naci6 la tierra,

y de sus orejas las regiones.

Asi construyeron a los mundos

(RV. X. 90, 8-14; Tola, 2014, pp. 297-299).

(Por qué un sacrificio? Los brahmanes proyectaron en el univer-
so su principal actividad social: la realizacion de ritos y sacrificios. De
este modo, imaginaron que el universo mismo debi6 haberse originado
a través de un acto sacrificial, lo que les permitio explicar la transfor-
macion césmica. Ademas, esta vision habria justificado la existencia y
el poder cultural de la casta sacerdotal. Si el primer acto mitico fue un
sacrificio, los ritos cotidianos realizados por los brahmanes se conce-
bian como una repeticion del primer momento sagrado, garantizando
la preservacion del orden mitico primigenio. Y si fuera poco, los brah-
manes se colocaron en una posicion central: fueron creados de la boca
de Purusa. Debe recordarse que la palabra, las formulas, las melodias,
eran elementos esenciales en los rituales. Siendo los depositarios de
esas formulas, por ser generados de la boca de Purusa desde el inicio de
la creacion, los sacerdotes aseguraron su importancia cultural. Esto se
une a la creencia de que lo primero en emerger de ese sacrificio fueron
las estrofas, las melodias y las formulas litargicas, palabras inmortales

8 Griffith (1896) nos trae la siguiente version de esta estrofa: “El Brahman era su boca, de am-
bos brazos se hizo el Rajanya/ Sus muslos se convirtieron en el Vai$ya, de sus pies se produjo
el Stdra.”.
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que requieren de seres nacidos de la boca del propio ser primordial para
que puedan ser repetidas. Todo lo demas en el universo surgi6 de este
sacrificio, que implica previa destruccion y nueva creacion, un proce-
dimiento que se convertiria en un patron recurrente en las cosmologias
indias.

Zaehner (1966, p. 44) identifica dos elementos fundamentales
de este himno para comprender la especulacion de desarrollada poste-
riormente en los Brahmanas y las Upanisads:

1) La creacion como un acto sacrificial.
2) El “hombre macrocdsmico” (Purusa) como prototipo del “hombre mi-
crocosmico”. Aqui se establece una analogia entre el hombre y el mundo.

Asi, el acto sacrificial humano se interpreté como una renova-
cion del acto ritual primigenio. Valorando el Purusha Sukta segtn su
influencia posterior, von Glasenapp (2007) sostiene que:

La idea basica de este himno anticipa un pensamiento que siempre
renovado ha ocupado a la metafisica india en todo el curso ulterior
del tiempo: la divinidad, que es una y que existe verdaderamente, es
al mismo tiempo trascendente al mundo e inmanente en ¢l; el mun-
do, por su lado, con todo lo que existe en ¢él, es una transformacion
del Uno eterno (p. 49).

COSMOGONIAS MONOTEISTAS

Como hemos sefialado, los términos con los cuales se alaba a un

Dios frecuentemente aparecen asociados a otros dioses. Por lo que no
faltaron sacerdotes perspicaces que dieron el siguiente paso: declarar
que “no hay muchos dioses, sino un unico Dios”, al que los sacerdotes
llaman de diferentes maneras. Sin embargo, postular la existencia de un
Dios requeria resolver dos problemas:

a) ;{Quién es ese Dios?

b) ;Cémo Dios cred el mundo?
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Se explora a continuaciéon cémo los sacerdotes-poetas indaga-
ron sobre estas cuestiones.

VISVAKARMAN

El pensamiento védico evolucioné hacia un mayor grado de
abstraccion. Los dioses comenzaron a desprenderse de sus aspectos
naturales, hasta que eventualmente fueron unificados en uno solo: Vis-
vakarman, cuyo nombre significa “el Hacedor de Todo, el creador de
todo, el fabricante de todo” (Monier-Williams, 2003, p. 994). Este no
es propiamente un nombre divino, sino una descripcion de su actividad
como Supremo Hacedor. Curiosamente, el himno comienza no con la
creacion, sino con la destruccion de los seres:

1 Aquel Rishi, nuestro Padre,

que, al sacrificar a todos los seres,

tomo asiento en el sacrificio como Hotar,
aquel, deseando con sus oraciones
conseguir riquezas,

hizo desaparecer a los seres ya nacidos,

y penetro en los seres que después vinieron
(RV. X. 81, 1; Tola, 2014, p. 258).

La cosmogonia india, desde la antigliedad, habla de un ciclo
eterno de creacion, conservacion y destruccion, una idea que ya se en-
cuentra en este poema védico. Ademads, también se encuentra la creen-
cia de que Dios, al crear el mundo, se introduce en ¢l. La religiosidad
hindu no cree que Dios s6lo sea trascendente, sino también inmanente.
Esta dialéctica entre lo inmanente y trascendente serd una constante
en la cultura india, por ejemplo, en las Upanisads, donde el Absoluto
(Atman-Brahman) se concibe simultineamente como inmanente y tras-
cendente.



Fernando Tola y Carmen Dragonetti

Una vez mas, el acto de creacion aparece ligado al sacrificio,
esta vez realizado por un sacerdote vidente (7:s7); se trataria de un Dios
creador. La segunda estrofa se pregunta por la forma en que este Dios
habria creado el mundo:

2 ;Cual fue el punto de apoyo?

(Cual y como fue la Materia primordial,
de donde, con su poder,

Vishvakarman, que todo lo ve,

hizo nacer a la tierra

que desplego el cielo?

(RV. X. 81, 2; Tola, 2014, p. 258).

En este poema, la actitud sacerdotal ha cambiado: ya no es un
himno de alabanza o suplica, sino de indagacion. ;Como hizo Dios el
mundo? ;Uso otra realidad o fue creado a partir de si mismo? Si existid
una materia primordial, Vi§vakarman no fue un creador de la materia
sino un modelador de realidades particulares, no un creador de la ma-
teria. La tercera estrofa profundiza en esta idea basica, describiendo un
movimiento creador que da forma al mundo desde la materia primor-
dial:

3 Hacia todas partes

estan dirigidos sus ojos,

su rostro, sus manos y sus pies,

Dios unico,

agito el aire

con los brazos, con las plumas,
mientras creaba el cielo y la tierra

(RV. X. 81, 3; Tola, 2014, pp. 258-259).

Este “Dios tnico” crea el mundo a través del movimiento, anti-
cipando la figura de Shiva como Natardaja, el dios que destruye y crea
mediante su danza cosmica. La cuarta estrofa reformula la pregunta
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sobre la materia primordial, esta vez recurriendo a la metafora de la
“madera”, el “arbol”, como sustancia primigenia.*’

Dice el sacerdote-poeta:

4 ;Cual fue la madera,

cual fue el arbol,

con los cuales construyeron el cielo y la tierra?
Sabios, preguntaos en vuestra mente

en donde se apoy6

mientras sostenia los mundos

(RV. X. 81, 4; Tola, 2014, p. 259).

La pregunta por el “arbol” es una forma de interrogar sobre la
materia primordial a partir de la cual se hizo todo. Segiin Barua (1981)
“el mundo-arbol era Dios” (p. 62), porque el universo fue creado de su
propio ser, pues no existia otra realidad. Sin embargo, el himno no es
explicito al respecto.® Ademas, se aprecia que el autor escribe como si
estuviera cuestionando a sus interlocutores, como si los invitara a inda-
gar sobre pregunta tan fundamental. No basta sostener que hay un Dios
y no muchos, sino que ello requiere explicar su relacion con la realidad.
En las tres restantes estrofas, el sabio pide a Visvakarman que revele sus
formas y proteccion. No hay una respuesta clara a la cuestion planteada,
pero el valor de la pregunta reside en su apertura hacia una busqueda
mas profunda de la verdad, mas all4 de las respuestas habituales.

HIRANYAGARBHA

El himno a Hiranyagarbha estd dedicado al Ser Supremo, al
Dios Supremo, una divinidad abstracta identificada con Brhaspati (“Se-

85 Esto resulta interesante, dado que las palabras materia y madera, en griego, vienen de hyle,
término importante para los fildsofos griegos como Aristoteles.

8 Si Dios fuese esa materia primordial, necesariamente no dejaria de ser una cosmogonia mo-
nista. No obstante, no hay claridad al respecto, pues el sacerdote esta en una actitud de bus-
queda.
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for de la plegaria”) y Prajapati (“Sefior de las criaturas”). El término
Hiranyagarbha ha sido traducido como “el feto dorado” (Monier-Wi-
lliams, 2003, p. 1299), “la matriz dorada” (Stutley, 1986, p. 112), “Em-
brién de Oro” (Pujol, 2019, p. 1290) y “Germen de Oro” (Tola, 2014,
p- 319). Este himno “resulta fundamental en la doctrina cosmogonica
de los Vedas” (Villar, 1975, p. 277),* pues presenta la creacion del uni-
verso a partir de un Germen de Oro que simboliza el universo aiin no
desarrollado.

De este modo se presenta el origen del cosmos:

1 Como Germen de Oro

surgio en el Principio.

Apenas nacio,

fue el Uinico sefior de lo existente.

Dio firmeza al cielo y a la tierra.

(Quién es aquel dios

a quien debemos honrar con nuestra ofrenda?

7 Cuando llegaron las Aguas poderosas
llevaron como germen en si al universo,

y haciendo nacer al Fuego,

entonces El surgio,

anico,

Espiritu de vida de los Dioses.

(Quién es aquel Dios

a quien debemos honrar con nuestra ofrenda?
(RV. X. 121, 1 y 7; Tola, 2014, p. 320-322).

Este primer Dios primero surge, hay que suponer que de si mis-
mo, para luego generar todo lo existente. Es el Dios que da la vida y
la fuerza, la muerte y la inmortalidad, Sefior de hombres y animales, a
quien todo pertenece. Se le atribuyen todas las cualidades propias de un
“Dios tnico”:

87Villar (1975) tiene su propia version del Himno a Hiranyagabha (pp. 286-288).
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2 [...] aquel que da la vida y da la fuerza,
cuyas ordenes acatan los seres y los Dioses,
(de quién son la sombra, la muerte y la inmortalidad?

3 [...] aquel que, por su grandeza,

es el tnico Rey de los seres animados,
que duermen y respiran

el Sefior del hombre y del animal.

4 [...] aquel a quien, por su grandeza,
todos dicen que le pertenecen

las montafias nevadas y el océano,

la corriente Rasa

y las regiones celestiales

que son como sus brazos.

5 aquel por quien la tierra y el cielo formidable
se mantienen firmes,

por quien el firmamento y la boveda celeste
tienen consistencia,

y que en el éter mide el espacio

6 [...] aquel hacia quien dirigieron sus miradas
las dos masas enfrentadas,

temblando de terror,

por su favor sostenidas,

aquel en quien el sol, surgiendo, resplandece
(RV. X. 121, 2-6; Tola, 2014, pp.320-321).

Ademas, en cada estrofa se repite la pregunta central que ator-
mentaba al sacerdote: “;Quién es aquel dios a quien debemos honrar
con nuestra ofrenda?”, es decir, ;Quién es ese Dios Uinico? Instala la
pregunta en la mente de sus interlocutores, deseando que emprendan
una busqueda, aunque el poema mismo no presenta respuesta. Y en la
novena estrofa invoca el poeta:
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En la novena estrofa, el sacerdote —reconociendo su dependen-
cia— pide que Dios no le cause dafio, volviendo a la actitud sacerdotal
de invocacion:

9 ;Que no nos cause dafio

aquel que cred el Cielo y la Tierra,

y las Aguas poderosas y espléndidas,
y cuya voluntad siempre se cumple!
(RV. X, 121, 9; Tola, 2014, p. 322).

Finalmente, en el Gltimo pérrafo, que Tola considera un agrega-
do posterior, el poema nombra a ese dios y lo llama Prajapati:

10 Oh Prajapati,

solo tu abarcas todo lo creado.

jOjalé consigamos

lo que estamos deseando,

aquello por lo cual te presentamos esta ofrenda!
iOjala seamos poseedores de riqueza!

(RV. X. 121, 10; Tola, 2014, p. 322).

COSMOGONIA MONISTA

Al final de la etapa rigvédica, los sacerdotes comenzaron a bus-
car respuestas mas elaboradas, lo cual indica cierta insatisfaccion por el
contenido de sus himnos anteriores. Este cambio da cuenta de una mez-
cla de inquietudes y temperamentos que buscan una respuesta al origen
de las cosas. Después de todo, el mismo Rg Veda registra actitudes es-
cépticas, especialmente con respecto a la existencia de los dioses. Por
ejemplo, en los Himnos II. 12, 5 y VIIL 100, 3, se indican opiniones de
que Indra no existe y se pregunta sobre quién lo ha visto. Este escepti-
cismo alcanzara su mejor expresion en el Himno X. 129, combinandolo
con un principio racional, lo Uno.
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Se llama cosmogonia monista a la que postula la existencia de
un principio abstracto como origen de todo el universo. Ya en el libro
X encontramos himnos cuyas respuestas mas abstractas van sembrando
las semillas de la actitud metafisica de los indios posteriores. Entre los
que tratan sobre el origen de las cosas a partir de un principio ontold-
gico destacan el Himno a Brahmanaspati (RV. X. 72) y el Himno de la
Creacion (RV. X. 129).

Estas cosmogonias expresan el logro de un esfuerzo constante
por abstraerse de la dimension plural y natural de la realidad. El camino
que ha tomado el sacerdote le ha llevado a afirmar un principio abstrac-
to para explicar tanto la existencia de la realidad natural como de los
dioses. Sin embargo, no cesara de indagar: ;Como es esa realidad pri-
migenia si no es Dios ni ninguna realidad determinada? ;Como poder
saberlo?

EL NO-SER COMO ORIGEN DEL SER

El Himno a Brahmanaspati resulta interesante porque introduce
la idea del No-ser como principio explicativo de la realidad. Este con-
cepto fue desarrollado posteriormente en otros textos,*® lo cual significa
que habia una corriente sacerdotal que lo sostenia. Se propone ver este
poema:

1 Proclamemos con habilidad melodiosa estas generaciones de los
Dioses,

Que uno pueda verlos cuando estos himnos sean cantados en una
era futura.

2 Estos Brahmanaspati produjo con explosion y fundicién, como
un herrero,
La Existencia, en una era anterior de los dioses, surgié de la No
existencia.

88 Como sefala Tola (2008, p. 94), aparece en el Atharva Veda (X, 7, 25), S'atapatha Brahmana
(VL, 1, 1, 1), Taittiriya (11, 7, 1) y Chandogya (V1, 2, 1). Esto quiere decir que en esa época ya
habia un debate entre los que postulaban el No-ser y otros el Ser.
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3 La Existencia, en la edad mas temprana de los Dioses, surgié de
la No existencia.

A partir de entonces nacieron las regiones. Esto broto del Poder
Productivo.

4 La Tierra brot6 de la Potencia Productiva; nacieron las regiones
de la Tierra.
Daksa naci6 de Aditi, y Aditi era Hija de Daksa.

5 Porque Aditi, oh Daksa, ella, que es tu Hija, fue dada a luz.
Después de ella fueron los benditos Dioses nacidos participes de la
vida inmortal

(RV. X. 72, 1-5; Griffith).

Estamos en presencia de otra mentalidad en los sacerdotes: “en
una era anterior a los dioses”. {Como unos sacerdotes pueden expresar-
se asi? Ya hay una clara consciencia de que hay algo detrés de los dioses
y que ellos no son la tltima realidad. Pero esta realidad primigenia no
puede ser lo que existe, porque todo esto ya tiene forma, ya es algo de-
finido (casa, arbol, luna o sol). Si la existencia estd determinada, debe
ser el No-Ser, la No-existencia, el principio de todo, cosa que se afirma
dos veces en el poema. Todo lo existente, incluso los dioses, vino des-
pués. Superar esta dualidad ontologica sera el gran paso que daran otros
sacerdotes, al postular a lo Uno allende el ser y el no-ser.

Es interesante el juego dialéctico® que aparece en este poema,
entre Daksa y Aditi, ambos siendo padres e hijos del otro a la vez. Daksa
es la energia creadora universal, mientras que Aditi es lo ilimitado, la
libertad. Esta asociacion podria deberse a que el poder creador del uni-
verso no tiene limites y que, a su vez, la libertad afirma dicho poder. Por
lo que ambos estarian asociados, en sentido cosmico y mitico. Asi, lejos

8Un estudio sobre la dialéctica védica es la obra de Juan Miguel de Mora (1978), La dialéctica
en el Rig Veda.
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de ser una contradiccion, hay un reconocimiento de la independencia de
los contrarios. Barua (1981) sostiene que el No-ser o la No-existencia
es Aditi, lo Infinito, que encuentra semejante al dpeiron de Anaximan-
dro (p. 38). Y volviendo a relacionarlo con Daksa, sostiene que “Aditi,
como hija de Daksa, fue concebida como existencia, mientras Aditi,
como madre de Daksa lo fue como no-existencia” (p. 41). Lo existente
es lo limitado, mientras lo no-existente es la ilimitado, lo indetermina-
do. Asi, lo Infinito es la base del mundo (p. 43).

LO UNO COMO ORIGEN DE TODO

Por lo que sea venido diciendo, las formas internas que toma la
creacion en el pensamiento rigvédico fueron las siguientes. Primero,
dioses que representan aspectos naturales, cuyo poder hace que también
sean creadores. Luego, la actividad sacerdotal, que se entiende como un
parametro de la propia creacion, pues esta toma la forma de un sacrifi-
cio. Posteriormente, los sacerdotes-poetas sospecharon que en realidad
estaban alabando a un solo dios, detras de todos los nombres, marcando
asi la transicion hacia el monoteismo. Sin embargo, el espiritu indio,
insatisfecho, reconocio las limitaciones al atribuirle nombre y cualida-
des humanas, por lo que simplemente lo denomin6 lo Uno. Esta nocion
abstracta sembrd la semilla del monismo indio, siendo una de las pers-
pectivas mas significativas del pensamiento filosofico indio. Aunque
formulas monistas ya aparecian en los himnos tempranos, como las que
se presentan a continuacion: “A lo que es Uno, los sabios le dan muchos
titulos, lo llaman Agni, Yama, Matarisvan” (RV. 1. 164, 46; Griffith).
“El de bellas alas, aunque Uno solo en naturaleza, los sabios cantores
forman, con canciones, en muchas figuras” (RV. X. 114, 5; Griffith).

Sin embargo, el himno que mas desarrolla el tema de lo Uno

P a version sanscrita transliterada y completa, ademas de traducida, se encuentra en la obra de
Tola y Dragonetti (2008, pp. 96-98).
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es el Himno de la Creacion (RV. X. 129)* que representa el logro mas
importante de la especulacion cosmogonica de los poetas védicos y se
constituye en el germen ontoldégico del pensamiento posterior.

En este himno el pensamiento humano se eleva como un agui-
la hacia nociones ontologicas, sin dejar de lado la duda filosofica, de-
mostrando asi un espiritu profundamente preocupado por encontrar el
origen y el principio de todo. Sin duda, el autor ha tenido un espiritu
libre para buscar una respuesta a su inquietud existencial. En la primera
estrofa se encuentra que el poeta dice:

1 Entonces el No-ser no existia

ni tampoco existia el Ser.

No existia el espacio etéreo

ni, mas alla, la boveda celeste.
(Habia algo que se agitase?
(Donde?

(Bajo la proteccion de quién?
(Existia el agua,

ese profundo, insondable abismo?
(RV. X. 129, 1; Tola, 2014, p.331).

(Como entender la idea de Ser y No-ser? Una primera posibi-
lidad es considerar al Ser como todo lo existente, es decir, cosas par-
ticulares determinadas. Y No-ser seria el principio de todo sin forma
alguna determinada, es decir, realidad indeterminada que subyace a la
totalidad de las determinaciones. Una segunda posibilidad es pensar
el Ser como realidad ultima, manifestada e inmanifestada, y el No-ser
como no-existencia de la realidad. Esta tltima posibilidad implicaria un
mayor grado de abstraccion del pensamiento.

Lo cierto es que la idea de que en el comienzo no existia el Ser
ni el No-ser es la forma antigua de presentar la unidad de los opuestos.
Sino existia el Ser, debia existir el No-ser. Si no existia el No-ser, debia
existir el Ser. Pero pensar en uno de ellos nos lleva a considerar el otro,
por lo que son mutuamente dependientes. El sacerdote-poeta se percata
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de las limitaciones de dicha dualidad —la misma actitud sera seguida
por los pensadores posteriores—, que son expresiones de la realidad
ya creada. Sin embargo, ¢l estd indagando sobre el origen, momento
previo de toda dualidad, incluso de los términos que pudiesen abarcar
la totalidad. Por lo que este origen trascendental no puede ser ninguno
de ellos. Es digno de destacar que antes de formular su respuesta hace
preguntas, que se pueden resumir en: ;Qué habia antes del Ser y del
No-ser?

En primera instancia, parece que el sacerdote-poeta no puede
admitir que el principio explicativo sea dual: Ser y No-ser. Tampoco
ofrecen una respuesta adecuada las otras dualidades como muerte-in-
mortalidad o dia-noche, mencionadas en la segunda estrofa:

2 No existia la muerte

ni existia lo inmortal,

ni signo distintivo de la noche y del dia.
Solo el Uno respiraba,

sin aire, por su propia fuerza.

Aparte de ¢l

no existia cosa alguna

(RV. X. 129, 2; Tola, 2014, p.331).

Si los opuestos y la dualidad no existian, entonces debia existir
el Uno (eka), que pretende abarcar tanto el Ser como el No-ser. Ese Uno
“respiraba sin aire”, es decir, existia por si mismo, no necesitaba de
otro, ya que “no existia cosa alguna”. Un principio que se autogenera.
Aqui se siembra la semilla del monismo que caracterizard a las filoso-
fias indias posteriores. Pero, no basta con superar la dualidad a través
del Uno, el sacerdote sigue inquieto y se pregunta: ;Como era ese Uno?
En la tercera estrofa busca responder:

3 En el comienzo sélo existia
tiniebla envuelta en tiniebla.
Todo era agua indiferenciada.
Principio de devenir
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rodeado por el vacio,

el Uno surgio

por el poder de su propio ardor interno (tapas)
(RV. X. 129, 3; Tola, 2014, p. 332).

Luego de las negaciones (de las dualidades) que habia expuesto,
presenta ahora declaraciones positivas: “tiniebla envuelta en tiniebla”
y “agua indiferenciada”. Dado que ha sostenido que aparte del Uno
no existia cosa alguna, tenemos que asumir que esas son las imagenes
naturales indeterminadas del Uno. En lo Uno no hay seres, tampoco el
no-ser, s6lo una realidad indiferenciada.’’ Una vez mas, afiade que ese
Uno no necesita otra cosa para existir, surge de él mismo, de su ardor
(tapas). El término tapas hace referencia al calor interior, producto de
la austeridad. Probablemente sea una proyeccion de la experiencia as-
cética, que ya se practicaba en esa época, y que se traslada al acto de
creacion del universo. Por ejemplo, en el RV. X. 190, 1, se dice:

Del encendido ardor ascético (tapas)
nacieron el Orden y la Verdad,

de él nacieron la noche

y el ondulante océano

(Tola, 2014, p. 357).

Asi, ese Uno es el principio de todo lo existente. Sigue el sacer-
dote-poeta pensado y en la cuarta estrofa anade:

4 En el comienzo

broto en El el deseo (kama),

que fue el primer semen de la mente.
Buscando en sus corazones,

gracias a su sabiduria,

los sabios encontraron

el vinculo que une

al Ser con el No-ser

°1'Una realidad indeterminada e ilimitada semejante a la que postulara el filosofo Anaximandro
(s. VI antes de Nuestra Era).
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(RV. X. 129, 4; Tola, 2014, p.332).

De ese Uno, que surgio de su propio ardor, también surge en ¢él
el deseo (kama)® de crear. Eso hace posible la creacion de los objetos,
sin dejar de ser Uno. El sacerdote se reconoce como un ser particular,
entonces, ;,como volver a la unidad? Y dice que los sabios, gracias a su
sabiduria, encuentran en su ser intimo (en sus corazones) el vinculo que
une al Ser con el No-ser, es decir, encontraron al Uno. Esta idea, de que
lo Uno se puede encontrar en uno mismo por medio de la interioriza-
cion, perdurara en toda la filosofia india.” Si se busca el principio de
todo, no se lo puede encontrar a través de la multiplicidad, sino en el
corazon de cada ser. El “corazén” es la metafora del centro, de lo esen-
cial. Ahi, diran las Upanisads, se encuentra lo real, lo absoluto.

Dejando la quinta estrofa (que es incomprensible segun Tola),
en la sexta estrofa el sacerdote regresa a la duda filosofica, pero de ma-
nera mas viva y dramatica:

6 (Quién sabe la verdad?

({Quién puede decirnos

de donde nacio, de donde esta Creacion?
Los Dioses nacieron después

y gracias a la creacion del universo.
(Quién puede, pues, saber

de donde surgio?

(RV. X, 129, 6; Tola, 2014, p.333).

2No es la primera vez que los brahmanes se referian a kama, el deseo, especialmente en su
aspecto divino. En el Atharva Veda (IX. 2, 19) encontramos: “Kama naci6 el primero; / jamas
lo han alcanzado / ni los dioses, ni los Padres, ni los hombres. / Tu eres superior a todos, / y
siempre grande. / Te rindo mi homenaje, oh Kama” (Tola, 1968, p. 139).

% Ese serd uno de los principales caminos tomados por la cultura india, la interiorizacion: volver
a su interior para encontrar la esencia de toda la realidad, es decir, lo Absoluto. Mientras que
los griegos, por buscar el Ser siguieron el camino de —en términos de Heidegger— el cono-
cimiento de la “realidad natural”; por buscar el Ser se perdieron en los entes y vino el imperio
de la metafisica.
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El sacerdote-poeta se percata de que, si los dioses y seres hu-
manos vinieron después, entonces puede ser que lo que afirma acerca
del Uno no sea la verdad. No estamos ante la presencia de un sacerdote
dogmatico, sino un indagador,” un buscador honesto que no se aferra
a sus logros. Son grandes logros para la filosofia pensar el origen mas
alla de nuestras dualidades; que ese principio no puede ser pasivo en el
acto de crear y que todavia es posible volver a experimentar lo absoluto
desde el interior. Ahora, asombrosamente, presenta otro descubrimien-
to: { Como es posible que alguien que nacié mucho después pueda saber
sobre el origen? Se estd en presencia de un alma que indaga hasta las
ultimas consecuencias, hasta el punto de cuestionarse a si mismo.

Ante la duda de la sexta estrofa, en la séptima vuelve a tener la
esperanza de que, a lo mejor, un Dios Supremo, guardian de los cielos,
sepa la verdad del origen del universo. Pero, no satisfecho con su res-
puesta, por sentir su finitud, la duda lo vuelve a asaltar y sugiere que
incluso El podria desconocer el origen tiltimo de la creacion:

7 Aquel, que en el Cielo Supremo
es su Guardian,

solo Aquél sabe

de donde surgi6 esta Creacion,

ya sea que El la hizo, ya sea que no
o tal vez ni El lo sabe

(RV. X, 129, 6; Tola, 2014, p.333).

Magnifico final para una gran buisqueda. Se ha dicho que este
himno representa el esfuerzo intelectual del sacerdote-poeta para ex-
plicar el origen del universo, de todo lo existente. También este himno
refleja el conflicto de su autor, su impotencia y su libertad. El autor
rompe con su propia explicacion, reconoce que nose puede saber sobre

% Las preguntas en los poemas del Rg Veda, especialmente en este himno, son también las rai-
ces del escepticismo, muy frecuente en el pensamiento indio.
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el origen de todo lo que existe, por eso termina en la incertidumbre. No
se puede descubrir el secreto, la verdad ultima de las cosas, y a lo mejor
ni el Dios Supremo lo conoce, salvo a través de la busqueda interior.
Extrafio final para un sacerdote, intermediario entre dioses y hombres.
Pero la bisqueda sincera de la verdad va mas alla del estatus y funcion
social, va mas alla hasta de sus propios descubrimientos previos. De ese
modo, la respuesta tltima a la pregunta por la fuente de todo no puede
ser resuelta de manera intelectual y con el conocimiento ordinario, ten-
dra que ser una respuesta vivencial. Y esa respuesta serd la que busca-
ran los sabios de las Upanisads. Con este himno quedaron abiertas las
puertas al desarrollo del pensamiento filosé6fico y la biisqueda personal
de lo Absoluto.

A MODO DE CONCLUSION

Por lo anterior, podemos apreciar algunas de las respuestas ofre-
cidas por los brahmanes a la pregunta por el origen de todo lo existente:
elementos naturales divinizados, la intervencion de los dioses, la ac-
cién ritual y la formulacion de un principio abstracto. Esto fue posible
gracias al espiritu libre de estos sacerdotes-poetas, quienes no se im-
pusieron restricciones al hacerse preguntas incoémodas, mostrando una
genuina busqueda de la verdad. Por eso, se observa un transito desde las
peticiones hacia las preguntas, desde los ritos hacia el principio abstrac-
to, y desde el sacerdote tradicional hacia el sacerdote-fildsofo.

En este proceso, los brahmanes fueron descubriendo otras cla-
ves filosoficas: la existencia de un Orden previo a los dioses y que es-
tos no pueden trasgredir; la relacion entre el Infinito y lo finito, entre
lo Ilimitado y lo limitado; la expresion divina en lo trascendente y lo
inmanente; la importancia de seguir cuestionandose cuando se trata de
encontrar la verdad, mas alla de lo descubierto; la necesidad de superar
la dualidad; y la concepcion del origen no sélo como un evento tem-
poral, algo que ocurrié en un pasado, sino también como una realidad
presente ahora mismo, en el corazén de cada ser humano; entre otros
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aspectos significativos.

Por eso, finalmente, esta busqueda sacerdotal abrird diversos
caminos para la posteridad, que quedaran como rutas que otros busca-
dores seguiran y recrearan constantemente. Asi, el Rg Veda se convierte
en una matriz desde la cual se irdn desarrollando diversas formas reli-
giosas o metafisicas sobre el origen y el sentido de la existencia.
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Resumen. El presente estudio expone las doctrinas ndastika de la India
en el contexto del nacimiento de la filosofia budista, a través de los tra-
bajos de traduccion realizados por Carmen Dragonetti y Fernando Tola.
Para ello se analiza el contexto de la India clasica del siglo VI antes
de Nuestra Era, en el cual surgen dichas doctrinas. A continuacion, se
describe el “Sttra del Fruto de la condicion de Saman” (Samarniiapha-
lasutta), principal texto budista referente de estas doctrinas; se define el
término ‘saman’ (samana) para comprender el movimiento nastika y as-
cético y se presentan las respuestas de los maestros y sus filosofias acer-
ca del beneficio de la condicion de samdn, segun la percepcion budista.
El estudio concluye con un andlisis del surgimiento de dos movimien-
tos movimientos religiosos en la época mencionada: el brahmanismo y
el samanismo, junto con consideraciones sobre el Samanniaphalasutta y
la condicion de saman, describiendo las diversas posturas sobre el tema.

Palabras clave: budismo, brahmanismo, doctrinas nastika, saman.
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Resumo. O presente estudo expde as doutrinas nastika da India no
contexto do nascimento da filosofia budista, por meio dos trabalhos de
tradugdo realizados por Carmen Dragonetti e Fernando Tola. Para isso,
analisa-se o contexto da India classica do século VI antes da nossa era,
no qual surgem essas doutrinas. Em seguida, descreve-se o “Siitra do
Fruto da condicdo de Saman” (Samarnfniaphalasutta), principal texto
budista que ¢ considerado referéncia para essas doutrinas; define-se o
termo ‘samana’ para compreender o movimiento ndastika e ascético; e
apresetam-se as respostas dos professores e suas filosofias sobre os be-
neficios da condi¢do de samana segundo a percep¢ao budista. Por fim,
o estudo conclui com uma analise do surgimento dos dois movimentos
religiosos no periodo referido: o Bramanismo e o Xramanismo, com
consideragdes sobre o Samarnnaphalasutta e a condi¢do de samana,
descrevendo as diversas posi¢des sobre o tema.

Palavras-chave: budismo, brahmanismo, doutrinas nastika, samana.

Abstract. The present study examines the ndastika doctrines of India in
the context of the emergence of Buddhist philosophy, drawing on the
translation works of Carmen Dragonetti and Fernando Tola. It analyzes
the context of classical India in the 6th century BCE, in which these
doctrines originated. The “Fruits of Contemplative Life” (Samarinia-
phalasutta), the main Buddhist text that serves as a reference for these
doctrines, is described. Additionally, the term samana is defined to be-
tter understand the nastika and ascetic movement. The study presents
the responses of the teachers and their philosophies regarding the be-
nefits of the samana condition according to Buddhist perception. The
paper concludes with an analysis of the emergence of two religious
movements during this period: Brahmanism and Samanism, offering
considerations on the Samariiaphalasutta and the samana condition,
while describing the various positions on the topic.

Keywords: Buddhism, Samanism, nastika doctrines, classical India, sa-
mana.
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INTRODUCCION

En la India del siglo VI antes de Nuestra Era, se establecieron
los samanes® en la region de Magadha (actual Bihar), donde predomi-
naban grandes reinos dominados por la aristocracia. Segin Von Glase-
napp (2007), existian entonces sorprendentes ciudades en las cuales se
llevaba a cabo una vida cultural floreciente. Estas ciudades contaban
con sistemas de justicia, comercio e industria desarrollados. Este fue el
denominado “periodo clasico” en la historia de la filosofia de la India,
que tendra sobre el escenario cultural dos movimientos fundamental-
mente religiosos: el brahmanismo? y el samanismo o movimiento sa-
manico; uno guiado por la tradicion védica ligada a los brahmanes, y el
otro representado por la negacion de un mundo real y la trascendencia
espiritual liderada por los samanes.

Al mismo tiempo, los sistemas filosoficos indios se dividian en
ortodoxos, quienes aceptaban el karma y un orden moral y social coOs-
mico, y heterodoxos,’” quienes criticaban a este sistema y rechazaban el
orden establecido. Como resultado, la filosofia dejo de ser una actividad
secreta para convertirse en asunto de todo aquel que tuviera la inquie-
tud del pensamiento,”® lo que dio lugar a la creacion de nuevas tenden-
cias filosofico-religiosas. En este contexto, surgieron nuevas 6rdenes de
monjes y devotos laicos. Von Glasenapp (2007) menciona que, en este
momento historico:

% El término ‘saman’ en la lengua pali es samaiifia y en sanscrito $ramana.

% El movimiento de los brahmines se convirtié en una religion (ortodoxa) con ritos muy com-
plejos, donde el sacrificio tenia un lugar central. De aqui parten los textos brahmanes o de sa-
crificios para la satisfaccion de los dioses. “Los brahmanes surgieron de una fusion del vedismo
con la religion de los pre-arios” (Corsini, 2018, p.37).

7 Los movimientos heterodoxos fueron desplazados por los pensamientos mas populares y de
peso ideologico, por ello se tienen escasas y tergiversadas referencias sobre sus doctrinas, pen-
samientos y estilos de vida. Aunque tras analizar el término saman vinculado a la heterodoxia
uno puede hacerse la idea de a qué se enfrentaban.

% Esta actividad fue independientemente de su condicién socioecondmica de vida; pensamien-
tos hechos con un lenguaje popular, para ampliar el circulo de discipulos.
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En lugar de la desenfrenada fantasia en la apreciacion de la cone-
xion de los acontecimientos, se presenta un esfuerzo consecuente
por separar lo que se corresponde y lo que no se corresponde, y por
derivar, de acuerdo con ciertas normas, determinados efectos de de-

terminadas causas (Von Glasenapp, 2007, p.64).

En pocas palabras, durante este periodo, la filosofia de la India
paso del asombro al pensamiento sistematizado debido a que la sabidu-
ria comenzo a transmitirse a través del didlogo, la poesia y el discurso
didactico, que incluia ejemplificaciones ilustradas y repeticiones para
reforzar la memorizacion.

Dentro de la corriente védica, los conceptos upanishadicos em-
pezaron a delimitarse, diferenciandose términos como ‘animado’, ‘do-
tado de personalidad’ ¢ ‘inanimado’,” que serian el fundamento de las
investigaciones sobre el mundo. Ademas, la concepcion de ‘vida’ lle-
vada a la espiritualizacion impulso6 la busqueda del anélisis del interior
humano. Todo ello mueve la atencidn hacia la ética y la moral de vida,
dejando de lado la cosmologia y los ritos. De esta manera, se comenza-
ron a cuestionar ciertos fundamentos expuestos en la literatura védica,
sobre todo aquellos que ya presentaban contradicciones con el brahma-
nismo, aunque fueron omitidos.

Los nuevos movimientos filosofico-religiosos que surgieron
fueron el budismo,'” el jainismo y otros extintos en el tiempo, que
conocemos de pocas referencias como el canon budista y la literatura
jaina. Estos movimientos fueron los encargados de criticar al brahma-
nismo y vedismo instaurados en la época, a raiz de la invasion aria al

% Los brahmines (brahmana), al igual que los vedas, reconocian como propios los términos
atman (alma individual), Brahman (principio supremo), Anaditva (inexistencia de comienzo),
Samsara (transmigracion del alma), Karman (retribucion de los actos), Dharma (ley moral),
Moksa (liberacion) (Rodriguez de la Vega, 2010, p.37).

10" Corsini (2018) sefiala razones para pensar que el budismo no se inici6 criticando sélo a las
tradiciones brahménicas en cierto sentido también se esforzd por diferenciarse de las doctrinas
heréticas de la época y adoptar practicas de antiguas y diferentes civilizaciones (p.35).
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valle del Indo."" Junto a las criticas al sistema brahmanico realizadas
por el budismo, también se encuentran las formuladas por las doctrinas
nastika,'” cuyos rastros se consideran en la literatura de la “Canasta
de los sitra™'® (Sutta Pitaka), la coleccion de textos que contiene “el
pensamiento y la palabra de Buda” (Rodriguez de la Vega, 2010, p. 48).

En este trabajo, se expondran las doctrinas nastika, principal-
mente bajo la traduccion de Carmen Dragonetti y Fernando Tola, limi-
tandose al estudio del Samanrniaphalasutta, texto que es parte del Digha
Nikaya. Ademas, se esbozara una definicion de saman por considerarla
importante para entender de qué manera eran considerados estos maes-
tros. Finalmente, se desarrollaran las doctrinas nastika, tomando en
cuenta los comentarios de los traductores y los estudios recientes sobre
ellas.

EL SAMANNAPHALASUTTA
0 “SUTRA DE LA CONDICION DE SAMAN?”

El Canon Pali, resguardado por el budismo theravada, es el tini-
co canon budista conservado integramente. Se divide en tres categorias
partes.Estas son: la Canasta de la Disciplina Monastica (Vinaya Pitaka),
la Canasta de los Discursos (Sutta Pitaka) y la Canasta de la Dogmatica
(Abhidhamma Pitaka). Las dos primeras canastas constituyen los nua-
cleos antiguos de la literatura budista. La segunda canasta, es conside-
rada una de las mas antiguas y valiosas, y constituye la principal fuente
de conocimiento sobre las doctrinas budista y no-budista.

101 Anteriormente, la sociedad estaba organizada en castas: brahmines (gobernantes), ksatriya
(guerreros), vaisya (granjeros, pastores, comerciantes y artesanos) y Sidra (esclavos). Cada
casta tenia su lugar y sus funciones en la sociedad. Ademas, estaba formulada la teoria de las
cuatro etapas de la vida: a) Estudiante (brahmacarya), b) Padre de familia o duefio de casa
(grhastha), ¢) Asceta (vanaprastha), d) Ermitafio (bhiksu).

12 Término en sanscrito que denota la negacion del término astika, referido a la existencia de
algo, es decir, la existencia de un Ser o Brahman.

103 Término sanscrito que corresponde a sutta, en pali.



Fernando Tola y Carmen Dragonetti

Entre los textos de la Sutta Pitaka se encuentra el Digha Nikdaya
o “Coleccion de (sttras) largos”, que contiene 34 extensos sitras, or-
ganizados en tres libros: el “Libro de las reglas de la Disciplina Moral”
(Silakkhandavagga), compuesto por 13 sitras; el “Gran Libro” (Ma-
havagga), con 10 siitras; y el “Libro de Pathika” (Pathikavagga), que
incluye 11 sttras (Dragonetti y Tola, 2005).

El “Satra de la Condicion de Saman” (Samarniniaphalasutta),'™
el segundo de los 34 siitras del Digha Nikaya, representa una obra de
gran importancia dentro de la literatura budista. Sus parrafos son parte
de las escasas fuentes existentes para el estudio de los seis “maestros
heréticos y sus doctrinas”'® (Dragonetti y Tola, 2005, p. 135). Este tex-
to expone, a grandes rasgos, las doctrinas nastika de la época y propor-
ciona la informacion mas completa sobre “los seis maestros del error”
(Dragonetti, 1971, p. 2). Contemporaneos del Buda, estos maestros re-
presentaban las corrientes filosoficas contrarias al brahmanismo y al
budismo, y eran lideres de comunidades ascetas, errantes y mendican-
tes, muy estimados por sus seguidores (Dragonetti, 1971).

La narrativa del texto relata un didlogo entre Ajatasattu (sans.
Ajatasatru), el rey de Magadha, y el Buda. El tema principal es la res-
puesta a la pregunta por el fruto de la condicion de samén. Dragonetti
(1971) sefiala que el rey cuestiona a los seis maestros sobre el beneficio
de la condicion de saman, con el interés de saber los resultados que
ofrecia la doctrina de todos estos maestros. Sin embargo, los argumen-
tos dados no parecian ser coherentes con la misma pregunta.

14E] volumen de la traduccion del Samanriaphalasutta empleado es el realizado por Dragonetti
en 1971 en el marco de los Textos para el estudio de las Filosofias y Religiones de la India, del
Centro de Estudios de Filosofia Oriental de la Universidad de Buenos Aires. Para este estudio
también se reviso la traduccion de la edicion de Nalanda del Digha Nikdya realizado por los
doctores Tola y Dragonetti en 2005, donde se presentan los tres primeros siitras del Digha
Nikaya. Cabe sefalar que ambos trabajos fueron traducidos directamente de su idioma original
al espafiol.

105 Otras referencias son el Majjhima y los Udana (Rodriguez de la Vega, 2010).
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El personaje principal de este siitra es Ajatasattu, quien deseaba
realizar ofrendas a un brahmin o saman para lograr serenidad mental.
Por consejo de sus ministros visitd a seis maestros de los cuales pudo
obtener una exposicion de las seis doctrinas heréticas (sans. ndastika).
Aunque eran figuras prominentes con numerosos seguidores y practi-
caban una vida ascética errante sus respuestas no convencieron al rey.
Por recomendacion de su ministro Jivaka Komarabhacca, realizé una
visita al Bhagavan, que se encontraba en un bosque de mangos. Al lle-
gar, quedd asombrado por el silencio y serenidad del lugar, y observo al
Buda Shakyamuni rodeado de 1250 monjes. Contemplando su calma,
Ajatasattu se sentd junto a €l haciendo la misma pregunta que a los
otros maestros:

Sefior, asi como existen estos variados oficios, a saber: cornacs, ji-
netes, cocheros, arqueros (...) u otros variados oficios del mismo
género; y los hombres viven del fruto, visible en este mundo, de
estos oficios, y con ellos se hacen felices a si mismos, se alegran a
si mismos, hacen felices (...) [a los demas], entregan a samanes y
brahmanes presentes con fines elevados, relacionados con el cielo,
que resultan en felicidad, que conducen al cielo — de la misma ma-
nera, sefior, /es posible sefialar un fruto, visible en este mundo, de
la condicion de saméan? (Digha Nikdya, trad. Tola & Dragonetti,
2005, p. 148).

Es evidente para el rey que a cada oficio le sigue un beneficio,
un “fruto visible en este mundo”, de ahi que surja la pregunta por el
fruto de la condicion de saman. A pedido del Buda, el rey Ajatasattu
expuso las respuestas de los seis maestros que lo habian dejado insa-
tisfecho: 1) El amoralismo de Piirana Kassapa, 2) el determinismo de
Makkhali Gosala, 3) el materialismo de Ajita Kesakambala, 4) el ato-
mismo de Pakudha Kaccayana, 5) el jainismo de Nigantha Nataputta y
6) el escepticismo de Safijaya Belatthiputta.

A continuacion, se expone la respuesta del Buda, que se puede
dividir en tres secciones. En primer lugar, describe el fruto de la condi-
cion de saman, donde se narra la historia de un esclavo que abandona su
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vida mundana para convertirse a la vida religiosa mendicante. Luego,
explica un segundo fruto visible, ilustrado por la historia de un cam-
pesino renunciante para seguir la vida religiosa. Por ultimo, presenta
el fruto més eximio de la condicidon de saman, en el que se describe su
papel en el budismo.'*

Al final del didlogo, Ajatasattu le pide al Buda que lo acepte
como devoto laico, pero confiesa que para llegar al trono tuvo que ase-
sinar a su propio padre. Aunque el Buda acepta su confesion y le reco-
mienda autocontrol para evitar repetir tales actos, también se dirige a
sus discipulos y anuncia que el rey no podra ser incluido en la doctrina
debido a su grave falta.

El relato del “Sutra de la Condicién de Saman” revela, grandes
rasgos, una vision de las doctrinas heréticas. Sin embargo, es impor-
tante recordar que el texto podria contener cierto sesgo, dado que fue
redactado exclusivamente para destacar las ensefianzas del Tathagatha
y del budismo. Por ello, en la siguiente seccién analizaremos las defi-
niciones de saméan como maestro errante y mendicante, con el fin de
comprender mejor el tipo de sabios a los que se hace referencia en el
relato de “los maestros del error”.

196 Se presenta una explicacion de la disciplina moral que tiene que ver con el control de los
sentidos, la autoconciencia surgida de la atencion, la satisfaccion, el abandono de los obstacu-
los, las meditaciones, el conocimiento intuitivo, el conocimiento de poderes mentales y clases
de poderes extraordinarios (oido divino, los pensamientos de otros, existencias anteriores, 0jo
divino y destruccion de impurezas).
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DEFINICION DE SAMAN

Los términos saman (pali samana; sans. sramana) y bhikkhu
(sansc. bhiksu)'"" dibujan a un ser que abandona el mundo para adoptar
una vida ascética, errante y mendicante. La definicion de este término
hecho en la traduccion del Dhammapada de Tola y Dragonetti (2002),
menciona que, en muchos textos del Canon Pali, se describe el peculiar
estilo de vida y las costumbres de los renunciantes, muchos de los cua-
les eran “brahmanes que, después de descubrir lo absoluto, abandonan
todo y parten para llevar una vida errante mendicante” (Upanisad IV, 4,
22, citado por Tola y Dragonetti, 2002, p. 217).

Esto demuestra que el hinduismo reconocia este estilo de vida
vinculado a su misma ortodoxia. En efecto, algunos samanes convi-
vieron en la tradicién brahmanica antes de alejarse de ella, por lo que
es posible identificar elementos y principios similares entre ambas co-
rrientes. Las teorias filosoficas brahmanicas, que incluyen reflexiones
sobre la naturaleza del ser y su relacion con el universo, sirvieron como
base para el desarrollo de las doctrinas nastika.

Estos hombres fundaron escuelas que se enfrentaron al sistema
de casta sacerdotal. Eran filosofos interesados en el orden cdsmico vin-
culado a la moral (como los materialistas), que negaban la posibilidad
del conocimiento esencial del mundo (como los escépticos y agnosti-
cos). Eran pensadores y fundadores de comunidades, que se opusieron
a los cultos y las doctrinas brahmanicas, creando sus propias reglas de
vida.'"

En la tradicion brahmanica, tanto anacoretas como ascetas esta-
ban en las etapas de la vida del brahmin. Los anacoretas solian ser jefes
de familia que, al llegar a cierta edad, se retiraban para meditar. Por otro

197 Seguin Tola y Dragonetti (2002), los llamados bhikkhu o bhikkhave eran conocidos por llevar
una vida errante y mendicante en la comunidad budista.

1% Quienes tuvieron mas acogida y crecimiento fueron los ajivika (sansc. ajivika), los jainas y
los budistas, que se fortalecieron compitiendo con el brahmanismo.
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lado, los ascetas renunciaban a todo para vivir como errantes y mendi-
cantes, dedicados a un profundo sentimiento religioso. En este sentido,
la vida errante y mendicante encajaba con el ascetismo.

El ascetismo tuvo gran prestigio en la antigua cultura india. Se
especulaba que, mediante su practica, se realizaban “grandes acciones”
y se obtenian bienes de diferentes clases (Dragonetti, 2002, p. 149).
Esta vida estaria gestionada por el autocontrol, la austera satisfaccion
y la realizacion personal en la soledad.'” En términos generales, los
ascetas eran errantes, pues se movian de un lugar a otro sin establecer
una residencia fija. Muchos practicaban tapas (automortificaciones),
como el ayuno o vivir Unicamente del agua, o en el agua. Asimismo,
se oponian a las practicas rituales que implicaban sacrificios animales,
promoviendo en su lugar el autosacrificio (tapas).

RESPUESTAS DE LOS SEIS MAESTROS NASTIKA

Como se menciono, los seis maestros eran fundadores de sec-
tas no budistas, figuras histéricas contemporaneas de Buda, que prac-
ticaban vida ascética y gozaban de gran renombre y prestigio. Estos
samanas expusieron sus propias doctrinas al responder sobre el fruto de
su propia condiciéon como saman. Sin embargo, algunas respuestas son
dificiles de comprender, ya sea porque ciertas traducciones, como la del
jainismo, plantea que parecen incoherentes con la cuestion formulada,
o debido al sesgo inherente a la percepcion budista de estas doctrinas,
por lo que la historia no esta exenta de prejuicios. Cabe recordar que
“los Purvapaksas, o los puntos de vista de los oponentes, se presentan
casi invariablemente de una manera inadecuada y antipatica, de modo
que no se puede formar facilmente un juicio s6lido en cuanto a su valor
filosofico adecuado” (Shastri, p. 168).

19 En el Brahmajalasutta (Digha Nikaya I) se cuenta la postura del Buda frente al ascetismo,
describiendo algunas de las extravagantes practicas de los ascetas, como la mortificacion extre-
ma. La actitud del Buda hacia estas practicas refleja su tendencia a la moderacion y su rechazo
a los extremos.
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1. PURANA KASSAPA:
AMORALISMO Y LA DOCTRINA DE LA AKIRTYA

En primer lugar, estd Plirana Kassapa, quien es identificado
como representante del amoralismo. Aunque se tiene informacion fan-
tastica sobre su vida y muerte, su amoralismo se vincula al materialis-
mo indio, de Ajita Kesakambali.'"’ Sus seguidores, los @jivikas,""! de-
sarrollaron una doctrina que, desde la ética, niega el valor de la accion,
rechaza la existencia del bien y el mal, asi como el mérito y el demérito,
concluyendo que la accion humana carece de valor moral.

En su doctrina, quien actua (todos) —ya sea destruyendo, ator-
mentando, robando o enganando— no comete mal alguno. Incluso si
aniquila toda la vida del mundo, no se incurre en faltas; ni siquiera si
uno mismo actia destruyendo y atormentando, tiene alguna falta. Tam-
poco realizar sacrificios a los dioses genera méritos, en clara oposicion
a los rituales brahmanicos. Cuando uno se autocontrola, se autodomina
y conoce la verdad, no acumula méritos.

La doctrina de la akiriya, que refiere a la “no-accién” o niega
las consecuencias éticas de la accidn, es diametralmente opuesta a la
doctrina karma."? Esta ultima, aceptada por el brahmanismo, el budis-
mo y el hinduismo, sistemas morales que consideraban al karma como
principio basico e indiscutible.

2. MAKKHALI GOSALA:
DETERMINISMO Y LA SAMSARASUDDHI

En segundo lugar, aparece Makkhali Gosala, representante del
determinismo. Fue fundador del jainismo, pero se apartd de esta doc-

110 E] nombre de este pensador esta en lengua sanscrita.
" Grupo relacionado a la filosofia de Makkhali Gosala.
112 Tdea que busca representar la retribucion de los actos.



Fernando Tola y Carmen Dragonetti

trina por divergencias y se convirtid en seguidor, discipulo y maestro
influyente de los gjivikas." Esta doctrina sostiene un determinismo
total donde “todo estd dispuesto por el destino, las circunstancias y la
naturaleza” (Dragonetti, 1971, p. 7). Esto supone una negacion del libre
albedrio, dado que no existiria acto voluntario que se origine en el ser
humano cuyas consecuencias sean responsabilidad de ¢é] mismo. Por lo
tanto, rechaza la responsabilidad moral y con ello la doctrina del karma
queda reemplazada por el destino (niyati). Asi, se opone al brahmanis-
mo, el budismo y el hinduismo, pues en ellos la libertad humana es un
principio bésico y el destino del humano esta determinado por la conse-
cuencia de los actos individuales.

El texto en el que aparece Gosala, presenta una lista de items
de dificil comprension. Las conclusiones de la traductora, Dragonet-
ti, llevan a pensar que se trataba de un universo limitado, uno donde
existe un inventario del mundo bajo una concepcion finita del mismo;"
ademads indica un nimero limitado de ciclos cdésmicos, que de manera
similar son mencionados en las Upanisad, los textos del Canon pali y
el hinduismo de Sarkara. Por altimo, da una concepciodn del samsara li-
mitado, con principio y fin; una trayectoria necesaria de transmigracion,
igual para todos, independiente de la moral. Esta es la doctrina practica
llamada “Purificacion mediante la transmigracion” (samsarasuddhi).

En conclusion, el texto menciona que la corrupcion y purifica-
cion de los seres no tiene causa ni razon. No existen: acto, fuerza, ener-
gia, firmeza y esfuerzo humano. Todos los seres carecen de voluntad
(fuerza y energia). Todo es obra del destino: la asociacion de circuns-
tancias y la naturaleza. Existe una cantidad limitada y numerada de las
etapas del samsara por las cuales los humanos tienen que transmigrar,
al término de la cual alcanzaran la liberacion. Es asi que el fruto visible
de la condicion de saman para Gosala es la purificacion mediante la
transmigracion (Dragonetti, 1971, p. 12).

13 Comunidad de religiosos mendicantes, existentes desde antes del budismo hasta el siglo XV.
14 Esta concepcion, a su vez, justifica la doctrina de la dominacion de unos seres por otros
debido al destino.
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El objetivo de Makkhali Gosala era lograr la pureza indepen-
dientemente del tipo de existencia; no habia causas de miseria o libe-
racion de los seres, pues el “destino” (niyati) mandaba sobre el fin. Por
ello, todo esfuerzo humano perdia sentido y el destino controlaba la
vida humana. Bajo su pensamiento, todas las criaturas estaban destina-
das al samsara y, por lo tanto, a la finalizacion de ese ciclo. Ademas,
todas las cosas carecian de causas o condiciones porque eran predeter-
minadas. Buda criticé esta postura por su extremismo, que se convierte
en fatalismo, al negar el potencial humano y la responsabilidad por sus
actos en la transformacion espiritual.

3. AJITA KESAKAMBALI:
MATERIALISMO INDIO

El tercero es el materialista Ajita Kesakambala. Es considerado
el maestro mas antiguo del materialismo indio. Sus discipulos, conoci-
dos como Carvaka, Lokayata y Bhutavadin, sostenian la “existencia de
un orden moral, un principio espiritual, de algo trascendente” (Drago-
netti, 1971, p.46).

La doctrina del materialismo indio se constituy6 en del siglo
VI antes de Nuestra Era y se mantiene en vigencia en la cultura india.
No obtuvo mucha popularidad como el budismo y el jainismo, aunque
fue sistematizado por Brihaspati en su Barhaspatya-sitra. La tesis del
materialismo expone que todo tiene origen en la materia, incluso la
conciencia; esto supone una negacion de conceptos como el alma, el
cielo, la liberacion, Dios, la vida después de la muerte y lo sobrenatural.
Asimismo, rechaza la doctrina del karma, toda la literatura sagrada, sus
instituciones, ritos y ceremonias pierden valor: “La percepcion senso-
rial es el unico medio valido de conocimiento; afirmaban que el placer
sensual es el Unico fin que el hombre debe perseguir en la vida” (Dra-
gonetti, 1971, p.13).
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En el texto, el maestro Kesakambala hace una critica de la “doc-
trina de la donacidén” y de la “tesis de la existencia”, en otras palabras,
critica toda doctrina moral o religiosa, oponiéndose al brahmanismo, el
hinduismo y el budismo, doctrinas donde los valores morales y religio-
sos, asi como la concepcion sobre el ser humano, son importantes.

En resumen, el texto sefiala: No existe donacion, sacrificio, obla-
cion, fruto, consecuencias de las acciones, este u otro mundo, padres,
seres sin causas/origen, saman, brahmines, junto con sus acciones, sus
liberaciones y su conocimiento. El ser humano esta formado por cuatro
elementos. Tras su muerte, la tierra, el agua, el fuego y el aire retornan a
sus respectivos elementos.'s En una escena de cremacion, “las ofrendas
terminan en cenizas” (Dragonetti, 1971, p. 16). Se considera “doctrina
de imbéciles” a la donacidn y sostiene que la “tesis de la existencia” es
falsa y vacia. Todos los seres tras su muerte dejan de existir. La respues-
ta de Kesakambala a la pregunta por el fruto de la condicion de saman
es el aniquilamiento (uccheda).

La doctrina de Kesakambala parte con una serie de negaciones
que, segun interpretacion de la traductora, pretenden afirmar la validez
de las explicaciones de lo real a través de la “doctrina de las cuatro ma-
terias”, que niega el valor moral o religioso de los actos, asi como “la
existencia de lo trascendente” (Dragonetti, 1971, p. 14) y la posibilidad
del conocimiento mistico. Como consecuencia lo Uinico existente serian
esos cuatro elementos materiales, responsables de las apariencias fe-
noménicas y origen de todo lo existente.

Ajita Kesakambala no creia en la sacralidad del sacrificio ni en
el karma, ni en lo sobrenatural ni en lo metafisico. Bajo su filosofia, se
niega la transmigracion del alma y el destino, pues incluso el cuerpo,
que estd compuesto por cuatro elementos, se disuelve tras la muerte
perdiéndose asi el sentido de hablar de la vida después de la muerte. El
proposito planteado era el de la vida moderada y abstemia, que permitia

5 Dragonetti sefiala: “se disuelven en ¢l y sus sentidos se van al espacio” (1971, p. 16).
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el goce de placeres simples y la satisfaccion de las relaciones humanas:

(Debemos rechazar la vida? ;Deberiamos arrojar gavillas de arroz,
ricas en los mas finos granos blancos porque estan cubiertas de cés-
cara y polvo? ;Deberiamos abstenernos de arrancar lotos porque
hay espinas en los tallos? ;No comeremos pececillos porque tie-
nen huesos y escamas? ;Deberiamos excluir el arroz de nuestras
comidas s6lo por el problema que da para descascararlo? ;Quién
no calmara su mente y su cuerpo a la ambrosia de la luna, aunque
haya manchas en la luna? ;No disfrutaremos de la agradable brisa
del verano porque hay un poco de polvo en ella? ;No deberiamos
preparar comida por miedo a los mendigos? La felicidad pura no
esta disponible en este mundo, pero no podemos pasar por alto el
menor disfrute (Shastri, 1953, pp.179-180).

Esta doctrina fue criticada por Buda como la vision extrema del
aniquilamiento. El movimiento se transformé en una forma exagerada
de hedonismo, con lo cual recibieron el nombre de Carvaka o “discurso
entretenido”; con la circulacidon de esta practica se inici6 la caida del
sistema Lokayata o materialista de la India.

4. PAKUDHA KACCAYANA:
ATOMISMO INDIO

El cuarto maestro es Pakudha Kaccayana, el atomista. Se le atri-
buye la doctrina de los siete elementos, adoptada por los djivikas. En
esta doctrina, ademas de los cuatro elementos tradicionales, se incluyen
otros tres: placer, dolor y vida o alma (jiva). Segliin esta concepcion,
todos los seres poseen las mismas caracteristicas y se encuentran en el
mismo plano.

El texto presenta una exposicion breve y precisa sobre esta doc-
trina y lo que significan los siete elementos, que se caracterizan por ser
increados, existentes eternamente, estables y distantes unos de otros,
inmoviles, indestructibles, insensibles, incognoscibles y separados en-
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tre si por un vacio o espacio. Segun las conclusiones de la traductora,
estas caracteristicas se asemejan a las monadas: eternas, infinitamente
pequeiias e indivisibles. Esta doctrina es, en cierto sentido, opuesta tan-
to al budismo como al brahmanismo, aunque el hinduismo aceptaria
posteriormente la doctrina atomista del sistema Vaisesika.

A manera de resumen, el texto menciona que los siete elementos
son: increados, estériles, inmutables, estables, inmoviles, inalterables,
indestructibles, impermeables entre ellos y que no se producen placer o
dolor unos a otros. Estos elementos son: tierra, agua, fuego, aire, placer,
dolor y vida. Si se toman en cuenta estas caracteristicas, no existe un
ente que ejerza acciones como matar, oir, conocer, etc., lo que se ilustra
con la imagen de una espada que intenta cortar una cabeza, pero no
logra hacerlo porque “penetra en el intervalo (vivara) entre los siete ele-
mentos” (Dragonetti, 1971, p. 21). En este sentido, la respuesta al fruto
de la condicion de saman para Kaccayana es, segtn el rey de Magadha,
“una cosa por otra” (afninisna aniiam).

5. NIGANTHA NATAPUTTA Y EL JAINISMO

El quinto maestro es Nigantha Nataputta, figura principal del
jainismo. Reconocido como el vigésimo cuarto tirthankara o jefe reli-
gioso jaina, su verdadero nombre era Vardhamana Mahavira. Su doc-
trina postulaba que todas las cosas poseian vida (jiva) y se regia por un
codigo ético basado en la no-violencia (ahimsa), el cual prohibia dafiar
a cualquier ser vivo, incluidos los animales, ademas de estipular normas
como no robar, no mentir, evitar las posesiones materiales (salvo ropa)
y llevar una vida célibe.

El jainismo fue una de las corrientes filosdficas mas desarro-
lladas en la India y cuenta con vasta literatura. La doctrina expuesta
en el texto hace una referencia a la practica jaina de la no-violencia,
que no simpatiza con la posicion moderada del “camino medio” del
budismo. Esta filosofia, al igual que el budismo, rechaza el maltrato a
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otro ser vivo “pues todos los seres tienen el mismo miedo a la muerte
y rechazo al dolor que nosotros” (Rodriguez de la Vega, 2010, p. 51).
En la antigua India, seres como las plantas, las semillas, el agua y la
tierra también se consideraban vivos y conscientes. Este concepto de
no-violencia se contraponia a la practica del sacrificio animal de los
brahmines y se vinculaba en el budismo, con actitudes como la apertu-
ra mental (adhimukti), la tolerancia, la interdependencia universal y la
vigilia moral.

En resumen, el texto menciona el control ejercido sobre el sa-
man (nigantha), que esta ligado a las cuatro restricciones que limitan el
uso del agua.''® El saman que ha cumplido con las restricciones alcanza
la perfeccion, porque se entiende que se ha convertido en un ser con-
trolado y firme. El fruto de la condicion de samdn, para Nataputta, es la
doctrina del “control de las cuatro restricciones” (Dragonetti, 1971, p.
23).

El objetivo de Nataputta y del jainismo es la purificacion del
alma, que normalmente estd vinculada a los objetos de los sentidos y
lo sensorial. Sus métodos de purificacion van desde la austeridad hasta
el ayuno, con el fin de restarle puntos al karma anterior. Para lograr
esta meta es necesaria la practica del autocontrol y la no-violencia, por
ello tienen restricciones alimenticias y materiales. Esto garantiza cierta
libertad al jiva, aunque el simple hecho de matar a un insecto por acci-
dente también suma puntos negativos al karma.

6. SANJAYA BELATTHIPUTTA:
ESCEPTICISMO INDIO

El sexto maestro es Safijaya Belatthiputta, conocido como el es-
céptico. Fue maestro de Sariputta y Maggallana, posteriores discipulos
de Buda. La doctrina que se menciona en el texto sefiala que Belatthipu-

16 Sometiendo a todos a esta y fundiéndose en ella.



Fernando Tola y Carmen Dragonetti

tta no afirmaba ni negaba nada, no emitia juicios sobre la existencia de
otro mundo, seres espontaneos, consecuencias de las acciones (karma)
o el estado del Tathagata después de la muerte.

Otra referencia sobre su doctrina se encuentra en el “Siitra de la
Red de los Brahmanes” (Brahmajalasutta) del Digha Nikaya, donde se
menciona que los maestros escurridizos son ignorantes y estipidos'!’
(Dragonetti, 1971, p.40). La suspension del juicio sobre toda cuestion
en general se hacia bajo la suposicion de que no se puede alcanzar un
conocimiento verdadero, en consecuencia, se evitan los comentarios
sobre las cuestiones morales del bien y el mal.

Segun esta doctrina, la naturaleza verdadera de las cosas es in-
cognoscible y lo que se diga sobre ellas es falso. Cualquier juicio sobre
ellas podria causar sentimiento de atraccion por lo considerado bueno
y repulsion por lo malo, esto se termina convirtiendo en ataduras de las
cuales es necesario desligarse. Finalmente, el proceso de exposicion a
juicios les producia una perturbacion (vighata), que a su vez suponia un
obstaculo (antaraya).

Los maestros escurridizos (amaravikkhepika) consideraban im-
portante dentro de su doctrina a la ataraxia, pues la finalidad de la doc-
trina era no sufrir perturbacion alguna y conservar la calma ideal. El
principio general de la doctrina de Belatthiputta era la epojé del juicio
y su finalidad era dominar una actitud imperturbable. Por lo tanto, esta
doctrina se opone al brahmanismo y al hinduismo, puesto que estos
sistemas son esencialmente dogmaticos, en los que los Vedas, como re-
velacion sagrada y verdadera, contenian las respuestas a todas las cues-
tiones.

El resumen del texto menciona que Belatthiputta responde elu-
diendo (vikkepa) a la pregunta por la existencia de otro mundo, seres es-

7 También, llamados maestros que se “escabullen como anguilas” (amaravikkhepavada) por la
actitud escurridiza (vikkhepa) que toman.
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pontaneos, la doctrina del karma o el saman (Tathagata) tras la muerte.
La actitud del escéptico se deja ver tras la formula logica consistente en
rechazar cualquier afirmacion categorica: no pensar que “algo” es asi,
es de este modo, es de otro modo, no es asi, no-no es asi, y lo mismo
con la negacion de la negacion sin aparente limite. No se responde a
todo tipo de cuestion; en esta doctrina la mente se desvia todo el tiempo
del camino correcto. Por este motivo los escépticos no tomaban partido
por ningln punto de vista, con el fin de preservar la mente. Eran buenos
debatiendo y evadiendo respuestas para nunca dar la razén a ninguno.
Se trata del no-pensar como la negacion de todo conocimiento, por eso
se dice que la esencia de la doctrina estaba en el abandono del pensa-
miento. Cualquier cosa que se pregunte, si se ubica en el pensamiento,
tiene la condicidn de existencia; esto supone que la realidad y la verdad
estan en el pensamiento.

CONCLUSIONES

En la India del siglo VI antes de Nuestra Era, en el contexto de
una resplandeciente vida cultural, nacieron dos movimientos religiosos
fundamentales el brahmanismo y el samanismo. Estas corrientes repre-
sentan la division entre ortodoxos y heterodoxos. Los primeros derivan
su autoridad de los Vedas, aceptando conceptos como el karma y el
orden moral y social. Los segundos, en contraste, cuestionaban estos
fundamentos, rechazando el orden establecido y dando origen a nuevas
tendencias filosofico-religiosas.

Entre los nuevos movimientos filosofico-religiosos destacaron
el budismo y el jainismo, doctrinas que tienen vigencia en la India ac-
tual. A pesar de la escasa referencia sobre otros movimientos, textos
como el Samarniniaphalasutta permiten identificar las doctrinas de varios
maestros heréticos.

El “Sutra de la Condicién de Saman” (Samanniaphalasutta),
obra importante del Canon budista, constituye una de las principales
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fuentes del pensamiento heterodoxo de la época. El texto aborda la pre-
gunta sobre el fruto de la condicion de saman, considerando esta con-
dicién como un oficio al cual debe seguirle un beneficio individual o
social.

Existen varios términos que designan la condicién de maestro
errante o mendicante, entre ellos samana y bhikkhu. Todos ellos desig-
nan a un individuo de vida diferente, alejado de la sociedad, cuyas cos-
tumbres podian ser consideradas extremistas, pero que tenian seguido-
res y discipulos con los cuales formaron escuelas; por lo tanto, también
se los llama maestros o sabios ascéticos.

El representante del amoralismo, Plirana Kassapa postulaba la
doctrina ética de ausencia del valor de la accion (akiriya). Segln esta
postura, no existen el bien ni el mal, y por lo tanto, tampoco mérito o
demérito. Toda accion humana seria intrinsecamente a-moral.

El representante del determinismo, Makkhali Gosala, sostenia
la doctrina del ajivikismo o determinismo total. Segtn ¢l, todo estaba
preestablecido por el destino (niyati), las circunstancias y la naturaleza
gobiernan todos los eventos, negando la responsabilidad moral y el li-
bre albedrio.

El materialismo de Ajita Kesakambala es la corriente filosofica
mas antigua de la India, que ha ido modificindose y desapareciendo
en el tiempo. Postula la tesis de los cuatro elementos, componentes de
todo lo existente, incluso de la conciencia. El propdsito de la doctrina
materialista era el goce de placeres simples y la satisfaccion de las re-
laciones humanas, actitudes que transformaron al movimiento en una
forma exagerada de hedonismo.

A Pakudha Kaccayana, representante del atomismo, se le atri-
buye la doctrina de los siete elementos: los cuatro elementos del mate-
rialismo junto al placer, el dolor y jiva (vida o alma). Estos elementos
serian increados, existentes eternamente, estables, inmoviles, indestruc-
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tibles, etc., con caracteristicas parecidas a las moénadas. Al igual que el
materialismo, esta doctrina niega las consecuencias de las acciones.

Nigantha Nataputta, fundador del jainismo, “construy6” la doc-
trina de la no-violencia (ahimsa), por la cual se rechaza el maltrato a
todos los seres vivos en una fuerte oposicion a los rituales de sacrificio
brahmdnicos. Para el logro de la no-violencia era necesaria la practica
del autocontrol y la purificacion con métodos extremos de restricciones
alimenticias y materiales.

El representante del escepticismo, Safijaya Belatthiputta, defen-
dia la suspension del juicio sobre todas las cuestiones en general, bajo
la conviccidn de que no se podia alcanzar un conocimiento verdadero.
Esto aplicaba también a cuestiones morales sobre el bien y el mal. El
objetivo de la doctrina era una forma de ataraxia que permitia desligar-
se de cualquier atadura.

Para la mayoria de los maestros del error el objetivo era la puri-
ficacion del alma a través de practicas especificas, la adquisicion de un
cierto conocimiento correcto o verdadero, la practica de una fe y con-
ducta adecuada. Por ello, los “ascetas mendicantes o religiosos” procu-
raban vivir bajo el precepto de la no-violencia, cuya practica, gracias a
la popularizacién del budismo, logrd incorporarse a la cultura india.
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Resumen. El Raja-yoga tiene como obra fundamental el Yogasitra,
atribuido a Patafijali, texto que Tola y Dragonetti tradujeron, destacan-
do su capacidad para plasmar la tradicion. El objetivo de este estudio es
describir el significado del yoga para Tola y Dragonetti, conocer cémo
estructuran los conocimientos de esta tradicion India y los presentan
en relacion con el mundo occidental. Se concluye que los autores con-
sideran la existencia de un pensamiento universal y una experiencia
humana unica en cuanto a fines soterioldgicos, aunque enfatizan que
las diferencias se encuentran en la interpretacion de las experiencias
durante el estado de trance.

Palabras clave: Yogasitra, Raja-yoga, trance, Tola, Dragonetti.

Resumo. A obra fundamental do Raja-yoga ¢ o Yogasiitra, atribuido
a Patanjali, um texto que Tola e Dragonetti traduziram, destacando sua
capacidade de capturar a tradicdo. O objetivo deste estudo ¢ descre-
ver o significado do yoga para Tola e Dragonetti, entender como eles
estruturam o conhecimento desta tradi¢do indiana e o apresentam em
relacdo a0 mundo ocidental. Conclui-se que os autores consideram a
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existéncia de um pensamento universal e de uma experiéncia humana
Unica em termos de propositos soterioldgicos, embora enfatizem que as
diferengas estdo na interpretagdo das experiéncias durante o estado de
transe.

Palavras-chave: Yogasitra, Raja-yoga, transe, Tola-Dragonetti.

Abstract. The fundamental work of Raja Yoga is the Yogasiitra, attri-
buted to Patanjali, a text that Tola and Dragonetti translated, highligh-
ting its ability to capture tradition. The aim of this study is to describe
the meaning of yoga for Tola and Dragonetti, to understand how they
structure the knowledge of this Indian tradition and present it in relation
to the Western world. It is concluded that the authors consider the exis-
tence of a universal thought and a unique human experience in terms of
soteriological purposes, although they emphasize that the differences
are found in the interpretation of the experiences during the trance state.

Keywords: Yogasiitra, Raja-yoga, trance, Tola-Dragonetti.

INTRODUCCION

El yoga es una tradicion antigua que se remonta a épocas an-
teriores a la aparicion del Yogasitra de Patafijali (200-500 de Nuestra
Era). Esta redaccion es una sistematizacion concisa y breve del Ra-
ja-yoga, conocido como el ‘Yoga clasico’. Asimismo, este texto es
acompafiado de diversos comentarios, que se realizaron para facilitar
su comprension e interpretacion. Dichos comentarios surgieron siglos
después de la publicacion de estos aforismos y hasta la actualidad no
han dejado de cesar.

En el presente trabajo se busca describir el significado del yoga
para Fernando Tola y Carmen Dragonetti. La importancia de ubicar esa
respuesta se debe a que permite conocer cOmo estructuran y presentan
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un conocimiento tradicional de la India, comparado con el mundo oc-
cidental. Sin embargo, con respecto a los pensamientos relacionados a
ambas tradiciones, los autores consideran que, a pesar de las diferencias
culturales, existe un solo pensamiento universal, por ello, la categoriza-
cion Occidente y Oriente posee similitudes y diferencias. De este modo,
ambas culturas comparten una misma experiencia mistica universal, di-
ferencidndose principalmente en cuanto al contexto cultural del que
emergen y al que pertenecen.

El trabajo aborda, en primer lugar, la presentacién del yoga
como sistema filosofico, su origen clasico y su texto fundamental. Pos-
teriormente, se realiza una exposicion del yoga, describiendo los me-
dios, el método y la meta final de esta tradicion. Por ultimo, se revisa el
trabajo comparativo que Tola y Dragonetti hicieron entre el yoga y la
mistica cristiana.

Para lograr este propdsito, se toma como referencia su obra La
filosofia yoga. Un camino mistico universal (2006), complementando
el analisis con el aporte de otras investigaciones realizadas por estos y
otros autores.

LA FILOSOFIA DEL YOGA CLASICO Y SUS ORIGENES

Tola y Dragonetti (2008) identifican tres épocas en el desarrollo
del pensamiento de la India:''®

118 Otra forma de categorizar el desarrollo de la filosofia de la India presentado por Radhakrish-
nan (2008, citado en Garcia, 2015) es la siguiente: El Periodo Védico (aprox. 2500 — 600 antes
de Nuestra Era), caracterizado por la influencia de los pensamientos filoséficos planteados en
los Veda, los Brahmana, los Aranyaka y las Upanisad. Posteriormente, en el Periodo Epico (500
0 600 a.n.e. — 200 d.n.e) toman relevancia los textos filosoficos como el Mahabharata, el Rama-
yana, el Bhagavadgita y los Dharmasastra. Luego de estos periodos, se halla el mas relevante
para el presente trabajo, el cual se denomina Periodo Sutra, cuyo desarrollo se evidencioé dentro
de los dos primeros siglos de Nuestra Era y que hizo un gran eco en los siglos posteriores del
Periodo Escolastico (siglo II - siglo XVII), en el cual se realizan los mas importantes comenta-
rios de los libros base de los sistemas filosoficos clasicos.
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- Epoca Védica: aproximadamente desde el afio 1500 hasta el 800
antes de Nuestra Era.

- Epoca Brahmanica: entre los afios 800 y 500 antes de Nuestra Era.
- Epoca Hinduista: desde el afio 500 antes de Nuestra Era hasta la
actualidad.

En esta tltima época se encuentran los sistemas filosoficos or-
todoxos:'"” Vedanta o Uttara Mimamsa, Plirva-Mimamsa, Samkhya,
Yoga, Nyaya y Vaisheshika.

El siguiente esquema (Fig. 1) nos presenta los sistemas filosofi-
cos ortodoxos y heterodoxos de la tradicion brahménica (Tola y Drago-
netti, 1973).

19 Un sistema clasico de filosofia es denominado en sanscrito como “dar$ana” y traducido
como “el hacer ver” o “el mostrar”, que “significa aquello que nos permite considerar desde un
determinado punto de vista la realidad del mundo que nos rodea” (Herrera, 1977 p. 4).
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El Yoga es un sistema ortodoxo que tiene como tema medular
la mente, especificamente su descripcion, los contenidos de la concien-
cia y un método que permita la detencion de los ‘procesos mentales’,
abordado en su libro base, los Yogasiitra de Patanjali, que represen-
ta lo culmine de este sistema (Garcia, 2015). Sin embargo, antes de
la elaboracion de este escrito, ya existia toda una tradicion que se fue
transmitiendo a través de las generaciones en forma oral,'* por medio
de las ensefianzas de maestro a discipulo. Por esta razon, se reconoce la
existencia de un yoga antiguo, en el que se practicaban la introspeccion
y focalizacién mental.

Entre las escuelas principales que se encuentran a lo largo de la
historia, destacan: el Raja yoga o Yoga clasico,'”' y el Hatha yoga. El
primero se focaliza en el entrenamiento para el control mental, dando
como resultado la liberacion; el segundo se centra mas en la disciplina
del cuerpo y en el dominio sobre la naturaleza para alcanzar la libera-
cion (Feuerstein, 2013). Por ello, se puede decir que estas escuelas de
yoga difieren en el método, pero buscan un mismo fin.

Luego de situar contextualmente al Raja-yoga, se puede dar
paso a la descripcion de su libro base, los Yogasiitra de Patafijali.

LOS YOGASUTRA DE PATANJALI
SOBRE PATANJALI

Seglin la tradicion india, Patafijali es un erudito y también tiene
el dominio en las materias de la gramatica y de la medicina. No obs-
tante, para algunos estudiosos occidentales, no hay suficiente evidencia
que confirme tal afirmacion, por lo que se cree que pueden haber sido
diferentes personas en cada materia, o incluso, se duda acerca de si

120 La transmisidn oral en sanscrito tiene por nombre parampara, cuyo significado literal es ‘uno
tras otro’ o ‘sucesion’ (Feuerstein, 2013).

121 Yoga Clasico o raja yoga, que seglin Feuerstein (2013) puede ser traducido por Yoga regio, el
cual, era practicado por quienes tienen la capacidad de entrenarse mentalmente.
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Patafijali es realmente el autor de los aforismos del texto. Esta contro-
versia ha llevado a que se proponga la existencia de tres Patafijali:

1) El gramatico, autor del Mahabhdsya, un comentario sobre los
aforismos de Panini.

2) El médico, a quien se atribuye la obra Carakaprastisamkrta.

3) El yogui, asociado con los Yogasiitra (Garcia, 2015).

Sin embargo, la tradicion india mantiene la vision de un solo
Patafijali, quien integra estas tres dimensiones: la palabra verdadera, el
cuidado del cuerpo y la purificacion de la mente, presentandose como
una figura que brinda su sabiduria para el desarrollo integral de una per-
sona (Iyengar, 2003). Tola y Dragonetti (1973) atribuyen los escritos de
los Yogasiitra a Patafijali yogui, como el compilador y sistematizador
del yoga.

Siguiendo con la misma polémica, Garcia (2015) comparte el
mismo criterio con Tola y Dragonetti, argumentando que no existen
suficientes datos a favor o en contra para aceptar o rechazar la hipotesis
acerca de la autoria de los Yogasiitra, aunque este prefiere defender la
postura de que Patafijali no haya sido el que escribi6 los sitras o, de
otro modo, s6lo seria autor del primer libro de los cuatro que componen
la obra. Asimismo, en 1973 Tola y Dragonetti tradujeron sélo el primer
libro, al cual consideraron el mas completo e importante dentro de la
obra, indicando que Patafijali cumplio el rol de sistematizar la tradicion,
brindando coherencia a la filosofia yoguica y haciendo que esta se con-
vierta en la obra clasica del yoga. Tola y Dragonetti conocen y men-
cionan las dificultades en la cuestion autoral de los Yogasiitras, pero asi
consideran a Patanjali autor de los aforismos, respetando la tradicion
india.

Como ya se ha dicho, histéricamente no existen datos de Pata-
njali, sin embargo, se estima que vivid en un tiempo estimado entre los
afios 200 y 500 de Nuestra Era (Tola y Dragonetti, 2005; Feuerstein,
2013; Garcia, 2015). Tiene mucho prestigio dentro de la tradicion india,
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asi que posiblemente a esto se deba la atribucion de su autoria del texto
base del Raja-yoga: los Yogasiitra.

SOBRE LA ESTRUCTURA DEL TEXTO BASE

Existen algunas controversias acerca del nimero de siitras y la
clasificacion de estos. No obstante, Tola y Dragonetti indican que los
Yogasiitra constituyen una compilacion de 195 aforismos breves y con-
cisos distribuidos en cuatro libros o capitulos (pada) que tienen por
titulo:

I: 51. Samadhi Pada (De la concentracion de la mente).
II: 55. Sadhana Pada (Del método).

III: 55. Vibhiti Pada (De los poderes milagrosos).

IV: 34. Kaivalya-Pada (De la separacion del espiritu).

Los autores identifican tres topicos a lo largo de todo el libro, a
saber:

1. El elemento experiencial que produce el samadhi.
2. El elemento sobrenatural, producto de los siddhi.
3. El elemento especulativo, relacionado con el sistema

filosofico samkhya.

Ademés, de los capitulos mencionados, la literatura del libro
base del Raja-yoga comprende los primeros y mas importantes comen-
tarios y subcomentarios, que seran utiles para comprender los aforis-
mos de los Yogasiitra. Sin embargo, Tola y Dragonetti (2005) indican lo
siguiente: “[los comentarios y subcomentarios] son utiles para la inter-
pretacion de los yogasiitras, pero [...] deben ser utilizados con cautela
y libertad, como auxiliares y no como guias” (p. 15). Por lo que, se da
a entender que, si solo se sigue una lectura sin una actitud critica de los
comentarios, se puede caer en una comprension erronea de los Yogasiitra.
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TOLAY DRAGONETTI
COMO COMENTADORES DEL TEXTO BASE

Desde antafio, los aforismos de Patafijali han inspirado numero-
sos comentarios a lo largo del tiempo, incluso se considera que Tola y
Dragonetti también vendrian a ser comentadores de la obra. Asimismo,
se ha realizado un vasto nimero de traducciones de la escritura pro-
pia de los Yogasiitra (del devanagari) a diversos idiomas,'* también
al espaiol, entre las que se encuentra la de Tola y Dragonetti. Ellos
realizaron la traduccion del primer libro, que corresponde al samadhi
(concentracion de la mente), es decir, los primeros 51 aforismos, con-
siderados los siitras mas importantes y representativos para entender el
Yoga clasico. Sin embargo, la pretension de los autores era realizar la
traduccion de los libros restantes y comentarlos; un plan que no se pudo
concretar, considerando que hubiera sido de gran utilidad para inves-
tigadores de habla hispana (Reimann, 1988). Tras la traduccion de los
primeros 51 aforismos, se public6 el libro La filosofia yoga (2015), en
el que se escribe sobre los topicos de los Yogasiitra y se realizan algunas
traducciones adicionales de los libros II, III y IV. Estos libros explo-
ran el método para lograr el trance yéguico, los medios y la meta final
que Patafijali describe. Estos temas se revisaran a continuacion desde
la perspectiva de los intereses de los autores, y mas tarde se abordara
su comparacion con la mistica cristiana, que se presentara en la tercera
parte del articulo.

BREVE EXPOSICION DEL YOGA
La palabra yoga'® proviene de la raiz yug, que se traduce por
‘unir’, ‘tener fuertemente asido’ o ‘poner bajo el yugo’, términos que
serian considerados parte de una definicién general del yoga (Eliade,

1999).

122 Se puede consultar Garcia (2015), El yoga como sistema filosdfico (pp. 31-58).
123 Pujol (2019) indica que la palabra del espafiol ‘yugo’ tiene sus origenes del sanscrito ‘yoga’.
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Tomando en cuenta lo mencionado, se debe agregar que el significa-
do de la palabra yoga difiere de acuerdo con la escuela que la define.
Las escuelas del yoga apegadas a la tradicion del Vedanta definen al
yoga como ‘unién’, entendiéndose la meta del yoga como la unifica-
cién del yo individual con un yo supremo trascendente (Pujol, 2019).
En contraste, el Yoga cldsico mantiene el sentido de ‘poner bajo yugo’
los procesos mentales, tal como se describe en el segundo siitra del pri-
mer libro: “El yoga es la represion de los procesos de la mente” (Tola
y Dragonetti, 1973, p. 39) lo cual se logra mediante la focalizaciénde
la mente. Asimismo, Tola y Dragonetti (2006) explican que también
se puede entender al yoga como ‘des-unién’, haciendo referencia al al
producto de la detencion mental, que es la separacion del espiritu frente
a la materia. Por lo tanto, ambos autores comprenden al yoga desde
dos dimensiones: como una técnica y una mistica. La primera porque
el yoga propone un método para la liberacion que es la meditacion y la
segunda, porque la meta involucra un trance yoguico.

A continuacién se expondran los siguientes subtemas: los dos
medios para lograr el estado de trance: abhyasa o “el esfuerzo por la
estabilidad mental”, y vairdgya, el ‘desapego’, el método de los ocho
miembros (astangayoga), los elementos para llegar al trance mistico, y
en qué consiste el trance mistico, que es la meta final del yoga.

En la figura 2 se sefiala la estructura de los Yogasiitra, donde la
base representa los elementos del método para alcanzar los medios. La
segunda fila ubica a los medios para lograr el estado del nirodha.
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LOS MEDIOS

En la traduccion que juntos realizaron, Los Yogasiitras de Pa-
tanjali (1973; 2006), Tola y Dragonetti brindan un breve anexo donde
resumen el orden necesario de los medios para llegar al trance. A con-
tinuacion (Fig. 3), esta secuencia se puede revisar, siguiendo la lectura
de los aforismos que se presentan.

Figura 3. Secuencia de los medios hacia el trance yoguico

1.2 1.12 1.20
“El yoga es la represién Los medios para obtener Requisitos previos para la
de los procesos de la ™ la represién. e represion.
mente”
1.32 1.30v 1.31 1.21y 1.23
Los medios para eliminar Obstaculos que se Factores que aceleran la
l_cug 0b_sféculos: le| presentan enelcamino | | represién: fervor v la
estabilizacién rqental en que condu‘ce ala entrega al sefior.
una sola entidad. represién.
1.33-1.39

IMedios con que se
consigue la estabilizacion.

Como se puede observar, se inicia la secuencia desde el siitra
1.2, que define el yoga como la “represion de los procesos de la mente”.
Una vez senalado el objetivo fundamental de esta practica, en el sttra
.12 se introducen los medios para alcanzar dicho fin: abhydsa y vaira-

gva.

Tola y Dragonetti (1973) traducen abhydsa como “esfuerzo por
la estabilidad mental” (p. 77). Pujol (2019) lo traduce como ‘practica’,
y Garcia (2015) como ‘practica intensa o constante’. Entonces, el sen-
tido de la traduccion de los autores alude a una practica que requiere
esfuerzo para lograr la serenidad de la mente. Tola y Dragonetti brindan
una idea mas completa para una mayor comprension y con la intencion
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de abarcar todo el significado en si de la palabra, a diferencia de los
autores restantes, quienes prefieren dar una correspondencia especifica
y escueta a una palabra para luego explicarla en sus comentarios, dentro
de su contexto, para llegar a la comprension de la misma.

Siguiendo con el abhydsa, este tiene dos componentes:

1. Componente emocional: se refiere al dominio de las

emociones, implicando una disminucion de su intensidad.

2. Componente intelectual-cognoscitivo: Involucra la fijacion de la
mente en un solo punto.

Se entiende que estos componentes se fortalecen mutuamente,
de manera que, si el practicante persevera en la practica de mantener
una serenidad emocional, su mente podrd concentrarse de manera mas
efectiva, sin distraerse por alguna perturbacion emocional (Tola y Dra-
gonetti, 2006).

Con respecto al segundo medio, el vairagya, Tola y Dragonetti
(1973) lo presentan como la “conciencia de dominio que tiene aquel
que se ha liberado del deseo”, utilizando también el término ‘desapego’,
que a su vez utilizan Garcia (2015) y Pujol (2019) en sus traducciones.
También, como el caso anterior, los autores expresan un mismo sentido
en su traduccion, y en sus comentarios dan a entender que el vairagya
comprende la ausencia de todo deseo, la conciencia y el dominio del
desapego. Los dos primeros autores realizan una traduccion extendida
por las mismas intenciones ya mencionadas, pero en este caso se reem-
plaza las dos opciones de traduccion constantemente (traduccion larga
y traduccion corta), dando a entender que el desapego es un término
practico para referir a la ausencia de deseos en general.

El abhydsa emocional y el vairdgya contribuyen en la practica
del abhyasa intelectual-cognitivo para lograr la concentracion mental.
De esta forma se va dando la disminucién de los flujos mentales para
llegar a su represion (nirodha), desembocando en el samadhi, un estado
de concentracion superior (Tola y Dragonetti, 2006).
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REQUISITOS PREVIOS

Para continuar con la secuencia, luego de explicar los medios,
Tola y Dragonetti (1973) también indican cuéles son los cinco requeri-
mientos previos para llegar a la meta final del yoga:

1. La fe. (sraddha): la aceptacion del yoga.

2. La energia (virya): el vigor o la fuerza necesarios en los primeros
momentos de la practica yogica.

3. La atencién y memoria (smyrti): involucra ambos procesos para la
mantencion del objeto en la mente.

4. La concentracion de la mente (samadhi): la fijacion de la mente
en un solo objeto.

5. El conocimiento intuitivo (prajiia): conocimiento

verdadero del objeto.

En los siguientes sutras se menciona que existen factores que
aceleran la represion: el fervor que se ejerce sobre la practica yoguica y
el grado de entrega al Senor, que produce desapego (vairagya) de este
mundo y permite que la mente se concentre en un solo objeto, el ISvara,
por lo que se entiende que el yoga es un sistema teista, a diferencia del
sistema Samkhya. Sin embargo, el objeto de concentracion no necesa-
riamente tiene que ser [svara.

3. LOS OBSTACULOS

Por otro lado, la fijacion mental se da porque existen disper-
siones mentales que son denominadas ‘obstaculos del nirodha’. Los
obstaculos son:

1. La enfermedad.

2. La preocupacion de como sanarse.

3. La apatia, que implica una relajacion mental y falta de
control de los procesos.

4. La indecision, causada por la presencia de diversas
posibilidades.
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5. La no-cesacion o no-detencion de la actividad mental;

6. La percepcion errante de los sentidos al captar los

estimulos del entorno.

7. La falta de iniciativa e inconstancia para iniciar y mantenerse en
un estado de concentracion.

Estos obstaculos dificultan la concentracion porque permiten la
afluencia de los procesos mentales, sin embargo, con la practica del
abhydsa, estos pueden ser suprimidos mediante la estabilidad de la
mente en un objeto.'**

4. EL METODO

El presente subtema sigue el orden del libro La filosofia del
yoga (2006), el cual se desarrolla de la siguiente manera: una breve
introduccion del yoga cléasico, una exposicion de los medios (abhya-
sa y vairagya) y el método para llegar al trance yoguico. Dicho méto-
do, se denomina “método de los ocho miembros'* del yoga” y ellos
son: yama, niyama, asana, pranayama, pratyahara, dharana, dhyana y
samadhi. Estos miembros se entienden como un conjunto de ejercicios
o técnicas que permiten la concentracion mental (Eliade, 1999), y se
presentan a continuacion en el orden mencionado (Tola y Dragonetti,
2006).

ANGA 1. El primer miembro del yoga es YAMA, traducido por
“observancias”, que indica pautas de comportamiento como:

124 Los objetos de concentracion pueden ser cualquier objeto, tales como un objeto material,
realidad mental, contenido de una vivencia, etc.; asimismo, los objetos como la silaba sagrada
OM, simbolo del Sefior y la respiracion. Todos estos permiten la fijacion y estabilidad de los
procesos mentales (Tola y Dragonetti, 1973).

125 Cada miembro (ariga) hace referencia a los elementos que forman parte de la practica yo-
guica.
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1. Ahimsa: el acto de no hacer dafio.

2. Satya: pensar y expresarse con veracidad.

3. Asteya: el acto de no robar.

4. Brahmacarya: La practica de la castidad.

5. Aparigraha: renuncia (a los bienes materiales).

Estas “observancias” son requerimientos necesarios para que se
produzca el desapego (vairagya) ante los objetos, que pertenecen al
mundo y de esta forma favorecer la estabilidad mental (abhyasa).

ANGA II. El segundo miembro del yoga es NIYAMA (obliga-
ciones). Esas obligaciones u observancias son:

1. Sauca: limpieza fisica y mental, necesarias para la concentra-
cion, pues si se mantiene el cuerpo limpio, se libra de los malestares
que distraen a la mente en la practica meditativa, al igual que si se
tiene una mente perturbada por emociones negativas. Tola y Dra-
gonetti (1973) hacen una interpretacion limitandose al texto base,
pues mencionan que la limpieza es s6lo corporal, mientras que para
Eliade (1999) se alude a la la limpieza tanto corporal como psiqui-
ca.

2. Santosa: satisfaccion.

3. Tapas: ascetismo. Segun Eliade (1999) el ascetismo es la habili-
dad de soportar situaciones extremas sin quebrar la estabilidad del
yogui. Santo$a y tapas fortalecen la produccion del vairagya, pues
la satisfaccion hace referencia al no desear mas de lo que ya se
tiene, y el ascetismo, a la anulacion del cuerpo como medio de la
consecucion de placeres.

4. Svadhyaya: el estudio o recitacion.

5. I$varapranidhana: la devocién o ‘entrega al Sefior’; la ofrenda
de todas las actividades a un I$vara. Cabe aclarar que en este niya-
ma y el anterior se halla la practica de fijar la mente en un objeto,
incluyendo la recitacion del mantra de la silaba sagrada OM y la
concentracion en un svara. Como ya se explico, estos procesos de
la fijacion en los objetos dan lugar al abhyasa.
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Recapitulando los dos ‘miembros’ mencionados, cabe agregar
que su practica se debe realizar de forma paralela, puesto que juntos van
a contribuir a vencer los obstaculos del nirodha (Eliade, 1999).

ANGA II1. El tercer miembro es ASANA (postura), que refiere
a estar en una posicion corporal, que permita la concentracion y que sea
firme asi como comoda, para mantener la estabilidad mental (abhya-
sa).126

ANGA V. El cuarto miembro es PRANAYAMA (‘control de
la respiracion’), pues la regulacion de la inspiracion y la expiracion se
dan con la finalidad de disminuir paulatinamente el ingreso del aire
en el organismo. Esto se da con el objeto de calmar la mente, debido
a que existe una interdependencia entre la mente y la respiracion, es
decir, que cuando hay una perturbacion mental se acelerara la respira-
cion, caso inverso, cuando hay una disminucion del flujo del aire, se va
aquietando la mente, lo cual permite el logro de la concentracion. Ade-
mas, se debe agregar que la respiracion es considerada como un objeto
de concentracion mental, relacionandose directamente con el abhyasa.
Recapitulando: el tercer y cuarto miembros dan inicio a la practica yo-
guica propiamente dicha, influyendo directamente sobre la concentra-
cion de la mente, puesto que el asana se relaciona con una posicion
cémoda y firme, que no genere molestias, disminuyendo las sensacio-
nes corporales, mientras el prandayama permite la tranquilidad mental
porque se aleja de una respiracion ordinaria.

ANGA 5. El quinto elemento es PRATYAHARA, traducido por
‘alejamiento’ de los sentidos. Debe entenderse como una extension de
la focalizacion mental, puesto que se va dando la anulacion de los es-
timulos que dispersan la mente, ocasionando la disminucién o abstrac-
cion de los sentidos.

126 La mas apropiada, y por ello recomendada, es la postura llamada siddhasana. .
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Con lo mencionado, se puede entender que el efecto de pra-
tyahara se refiere directamente al resultado del abhyasa.

ANGA 6. El sexto elemento es DHARANA (fijacién de la
atencion).'”” Consiste en la focalizacion de la mente en un solo objeto,
elegido por el practicante. Como consecuencia, los demds estimulos
empiezan a desaparecer para la mente. Con este elemento se da la pre-
sentacion del objeto contemplativo, que daré lugar a un proceso deno-
minado samapatti (“unidon”) en el siguiente elemento.

ANGA 7. El séptimo elemento es DHYANA, que hace referen-
cia a la meditacion, en cuanto al mantenimiento de la fijacién en un solo
objeto, es decir, un unico contenido mental, haciendo que los procesos
de abhyasa y vairagya estén desde el inicio de la practica hasta llegar al
trance yoguico. Desde este elemento se va dando la unificacion (sama-
patti) entre el practicante (sujeto) y su objeto contemplativo, permitien-
do que se conozca al objeto desde una forma analitica y abstracta hasta
percibir su verdadera naturaleza, que es el conocimiento intuitivo del
objeto.

ANGA 8. El octavo elemento es SAMADHI (“concentracion’,
‘absorcion’), que resulta de la intensificacion de la préactica de los dos
elementos anteriores: dharanda y dhyana. En este estado se da el conoci-
miento de la verdadera naturaleza del objeto contemplativo, proceso en
el que ya no se requiere esfuerzo para mantener la fijacion en dicho ob-
jeto. Existen dos estados dentro de este proceso, en el primero solo esta
el proceso mental que involucra al objeto contemplativo, en el segundo,
el objeto desaparece del campo de conciencia del yogui, dandose lugar
al nirodha total: el cese de todos los procesos mentales (Eliade, 1999;
Tola y Dragonetti, 2015 y Pujol, 2019).

Por ultimo, se debe afiadir que estos ultimos elementos estan
interrelacionados entre si y todos al final se presentan en un mismo mo-
mento. A esta triada de elementos se la denomina SAMYAMA (Eliade,

127 También es traducido como ‘concentracion’ por Eliade (1999).
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1999). Asimismo, los otros cinco miembros contribuyen en su apari-
cion, dando lugar a los medios abhydsa y vairdagya, que permitiran lle-
gar a la meta final del yoga.

LA META DEL YOGA

El objetivo final del ashtanga yoga es kaivalya, la ‘separacion’
definitiva entre el espiritu (purusa) y la materia (prakrti). Este estado
de liberacion del alma se alcanza a través de samadhi, la Gltima parte
(anga) del yoga: una concentracion profunda que conduce a la deten-
cion completa de los procesos mentales (nirodha).

Segun Tola y Dragonetti (2006), esta experiencia de la separa-
cion del espiritu frente a la materia es el trance yoguico descrito por
Pataijali, punto culminante de la practica del yoga, cuyo complejo sis-
tema ha sido expuesto aqui someramente. Esto se da por la practica del
yoga como técnica, es decir, por la fijacion de la mente en un solo punto
y dicho proceso, previo a la meta final, refiere a la union del sujeto con
el objeto contemplativo. La meta final es considerada para estos autores
como parte del significado del yoga.

Para ejemplificar la posibilidad de la separacion entre estas dos
substancias, Pujol (2019) presenta la metafora del diamante, siendo el
diamante analogo a la conciencia, ya que la naturaleza de dicho objeto
es su transparencia, y puede aparentar cambiar su color cuando “toma
el color” de otro objeto. Asi también, cuando se le presentan estimulos
a la conciencia, ésta parece cambiar, “tomando” la forma de los obje-
tos percibidos e identificindose con esas modificaciones mentales. Sin
embargo, en ambos casos, el diamante y la conciencia no han cambiado
realmente.

Entonces, resumiendo, la meta del yoga consiste en el recono-
cimiento de que la conciencia (purusa) es inmutable y que presenta
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aparentes cambios que experimenta no son reales. Para alcanzar ese
estado, es necesario que el practicante logre fijar su atencion en un ob-
jeto contemplativo, llegando al punto en que los procesos se detengan
y la conciencia se percate de su verdadera naturaleza. Como resultado,
se alcanza el kaivalya, que es la separacion de purusa frente a prakrti. y
sus afecciones (gunas).

ELYOGAY LA MISTICA CRISTIANA

Tola y Dragonetti (2006) consideran que al interpretar la expe-
riencia del trance yoguico en el mismo sistema filosofico del yoga, se
describe al kaivalya como momento culminante. De forma similar, los
autores plantean que en diversas experiencias misticas se da lugar al
mismo fenémeno, es decir, la experiencia de trance mistico es similar
en distintas tradiciones, pero su interpretacion dependerd de con qué
tradicion se identifique el practicante. Por ello, realizan una compara-
cion del yoga y la mistica cristiana.

A continuacion, se sefialan las similitudes y las diferencias entre
la mistica del yoga y del cristianismo, de acuerdo a ambos autores.

LAS REGLAS DE UN PRACTICANTE

El método ydguico involucra una serie de compromisos y pres-
cripciones éticas (yamas y niyamas) que permiten edificar y fortalecer
los habitos del yogi, contribuyendo a su estabilidad mental y venciendo
los obstaculos del nirodha, que en conjunto permitiran lograr el trance
yoguico. Por otra parte, en la mistica cristiana existen requerimientos
que deben ser practicados para lograr su finalidad: la “unioén con Dios”.
Un ejemplo de ello es la ‘Via purgativa’ que propone San Buenaventu-
ra, la cual es el camino para lograr la paz o la serenidad mental, dado
que son practicas para lograr vencer los pecados del hombre, como la
negligencia, la concupiscencia y la maldad.
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Los autores presentan una serie de comparaciones entre los dos
miembros yama y niyama, que se asemejan con “las practicas prepara-
torias del camino mistico”, propuestas por San Buenaventura, que se
pueden observar a continuacion:

LA MEDITACION

La fijacion de la atencion, o meditacion, es fundamental para
la detencion de los procesos mentales, ya que, al enfocarse la mente
en un solo contenido, se deja de lado a todos los demas estimulos que
no sean el objeto contemplativo. Este proceso se puede evidenciar en
el svadhyaya, que es la recitacion o repeticion de un mantra, como la
silaba sagrada OM, que permite a la mente profundizar en su fijacion
mediante la repeticion continua. De manera similar, en la mistica cris-
tiana, existe una practica semejante que es la repeticion del nombre de
la divinidad, cuyo ejercicio se le conoce como ‘hesicasmo’. También
se puede observar algo parecido en la técnica de repeticion con la prac-
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tica del rosario, puesto que los cristianos lo utilizan para contabilizar
el nimero de oraciones que estan llevando a cabo. Es, en efecto, un
instrumento para lograr la focalizacion mental mediante un ejercicio
repetitivo, y se relaciona con el sexto arnga, dharana, que es la “fijacion
de la atencién” en un solo objeto elegido por el yogui, pues en el sitra
39 se hace referencia a que el practicante tiene la libertad de la eleccion
del objeto contemplativo que le sea grato. El objeto puede ser un lugar
como “alguna zona del cuerpo (...) la punta de la nariz o el ombligo,
o algo externo, como un punto luminoso, un sonido, la imagen de un
dios, un simbolo religioso, etc.” (Tola y Dragonetti, 2006), siendo Dios,
dentro de la mistica cristiana, el objeto de concentracion por excelencia.

EL PAPEL DE DIOS Y LA FINALIDAD DE LA MiSTICA

El yoga es un sistema filosofico que toma bases de la escuela
Samkhya, la cual se caracteriza por ser un sistema ateo. Pese a ello, el
yoga es un sistema teista, ya que considera a la divinidad como objeto
contemplativo. I$vara, que significa literalmente ‘Sefior’, hace referen-
cia a una entidad suprema dentro del yoga. Se especula que Patafijali
volvid al yoga un sistema teista porque no podia dejar de lado la con-
templacion a la divinidad que en sus tiempos habia (Eliade, 1999). Para
Tola y Dragonetti (2006), si bien el yoga de Patafijali asume la existen-
cia de un I$vara, este no es primordial; €l yoga conserva sus origenes
ateos, puesto que para el yoga eso solo seria un medio més para mante-
ner la fijacién mental, lograr la concentracion y, por consecuencia, lle-
gar a la meta final del yoga. En esto se diferencia de la mistica cristiana,
en que Dios es su razon de ser, puesto que es el medio y el fin dentro de
esta mistica.

En la mistica cristiana el individuo se concentra en Dios, la
mente estd fijada en la idea de Dios y en el amor a ¢l; todo lo demas
cesa. La finalidad de la mistica cristiana es la unién del individuo con
la divinidad, la cual produce la experiencia del trance mistico. Este pro-
ceso puede asemejarse al estado de samdadhi, caracterizado por la unién
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de la conciencia con su objeto contemplativo. Asimismo, el fin de la
mistica del yoga es denominado kaivalya, que es cuando la consciencia
ya no percibe ningln estimulo externo (prakrti).

CONCLUSIONES

Tola y Dragonetti consideran que existe un Unico pensamiento
humano y no un pensamiento oriental y otro occidental. Desde esta
perspectiva han tratado de comparar tradiciones relevantes para cada
de ellos, tales como el yoga y el cristianismo. Asimismo, se puede ex-
tender esta idea al hecho de que ambos autores consideran que existe
una Unica experiencia humana en cuanto a fines soteriologicos se refie-
re. Incluso, algunos métodos para lograr la finalidad de cada tradicion
pueden ser semejantes. Aunque, se debe resaltar que si existe una dife-
rencia muy evidente que no ha permitido ver esta semejanza que ellos
perciben. Esta diferencia seria la interpretacion de las experiencias en
el estado de trance, es decir, la teleologia de las précticas expuestas,
porque dependen de la tradicién a la que pertenezca un practicante.

Por ultimo, cabe concluir que para Tola y Dragonetti, el yoga es
una tradicion filosofica que permite la interpretacion de una experiencia
mistica que vendria a ser la separacion del espiritu frente a la materia.
De forma similar sucede en la mistica cristiana, en la cual la interpre-
tacion de la experiencia del trance mistico vendria a ser la union del
espiritu individual con la divinidad.
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