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1. Consideracion historica

LA PRESENTE CONSIDERACION mISTORICA desea justificar la conviceién de que
las valoraciones fundamentales poseyeron decisiva importancia para todas las
culturas y son indispensables. Mostraremos esto también en el mundo asidtico,
ante todo en la filosofia hindi. Las valoraciones de la misma corresponden, en
rasgos generales, a la actitud espiritual europea. Nos explicamos este feno-
tmeno por el hecho de que se trata de modos de comportamiento provenientes
de la més profunda y general esfera humana; ellos pueden, pues, pretender Ia
captacién de absolutas verdades axiolégicas. Por cierto, sus formas expresivas
pueden ser diferentes; podemos encontrarlas en divergentes variaciones, lo
mismo que un igual niicleo de sentido puede ser reproducido de modos dife-
rentes en muchos cuadros. Sin embargo, dichos comportamientos poseen en
general una comun infentio dirigida a valores fundamentales semejantes, si
bien sentidos de diversas maneras (por ej., valores ¢ticos, religiosos, caracte-
rolégicos; valores sociales y vitales, etc.) Hoy en dia se emplea gustosamente
el 5I.o‘sjan de la “pluralidad de las culturas”. Pero ello no significa exclusion
reciproca, sino también inclusion de lo comun?

Segiin nuestra opinién, los aspectos axiolégicos dentro. de los sistemas histo-
ricos pueden ser mostrados alli donde se responde a lo dado a partir de
tomas de posicién Gltimas (cfr. K. Huber, Stavenhagen) y se realiza un claro
reconocimiento, en cierto modo, una profesion de fe. Se trata de aquellas

1 Gir. por ej. el trabajo del autor presentado a la “Third East-West Philosophers'Con-
ferences. An Inicrchange between Western and Asiatic Thinking”, Hawaii, 1959, en:
Phil. and Phenomenological Research, XXI, 2, 1960
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intelecciones espirituales y contenidos de sentido que no resultan de argumen-
taciones logicoformales o puramente empiricas; por el conirario, en ellas se
presenta un reconocimiento que es irreductible, esto significa una actitud res-
pecto de un valor que en si debe ser convincente, y cuya realizacién debe ser
intentada. Tales actitudes expresan la imagen general de una cultura, sus im-
pulsos mas intimos; y a partic de éstos debe ser comprendida tal cultura.
Dichos modos de valorar se anuncian particularmente en el hecho de que se
realiza una “preferencia” o un posponer lo inferior, de modo que tanto en
el ser dado como en la realidad animica podemos hablar de gradaciones de
lo superior a lo inferior. La mayoria de las veces, esta ordenacién se cierra
mediante la indicacion del cumplimiento mas elevado posible que debe ser
ganado. Estos valores fundamentales también se ofrecen en el mundo asidtico,
seglin cuatro puntos de vista:

1. Se admite una diferencia ontol6gica entre las diversas esferas del ser,
ante todo, la de lo absoluto y lo relativo, lo esencial y lo accidental (realidad
y metafisica).

2. El ser mismo se traduce en grados de perfeccion escalonados (ordena-
cion axiologica, valores impersonales).

3. El mundo eticoespiritual tiende a la perfeccién, al elevamiento y libe-
racion del hombre (valores personales).

4. Las diferencias de valor son captadas precisamente como tales porque
son obtenidas mediante una feculiad de conocimiento superior (espiritual).

2. La filosofta hindi en general

A través de muchos siglos, en la India se desarrollaron muy diversos sis-
temas filosoficos para explicar el ser como tal y los fenémenos dados, asi
como los ideales de la vida. La filosofia y la religién pretenden sefialar el
auténtico camino de la vida y proveerla de un especial sentido, para darnos
la posibilidad de alcanzar el fin supremo de la existencia. Las cuestiones
ontolégicas y las axiolégicas se entremezclan entre si? Hay que mencionar
que en sanscrito la palabra “sat” (ser) alude también a lo bueno, lo perfecto,
lo verdadero, el ser puro (por cierto que sin “gunas” indicables, esto es, sin
cualidades particulares), lo eterno sin mezcla de devenir (Magdukya Up. 4,
71; Mupdaka Up. 2, 10) ; del mismo modo, “asat” mienta lo no-ente, lo ma-

* Rudolf Otto, Westdstliche Mystik (1929), 24-6. Unto Tahtinen, Indian Philosophy
of value (Turku); 1968), 5: “Indian Philosophy is fundamentally rather a philosophy of
values then concerned with reality.”
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lo, lo negativo. En los Vedas y Upanisads se nos dice que hay un ser oculto
que todo lo fundamenta, o uno que, abarcindolo todo, descansa en las pro-

fundidades de lo finito, “més alld de toda posible determinacién™.?

- Esta mismidad (Selbst) eterna y divina, valorada como lo supremo, es
Brahman, del cual el individuo finito cobra conciencia en el transcurso del
autoconocimiento. Este conduce finalmente a la identidad de’ la suprema
esencia de nuestra mismidad —superior al intelecto (buddhi) y a la opinion
del entendimiento (‘manas) con el infinito Atman: Aham brahmasmi. Nuestra
mas intima esencia, “la cual Gnicamente esta plena de valor”; es la realidad
{iltima y verdadera o Brahman, y los Upanigads dicen: “Esto cres ti”, Tat
twamasi. El incognoscible Brahman (nirguna, Sankara: pura exisiencia) y
Atman (el sujeto puramente cognoscente) son uno: el objeto y el sujeto, Jo
cosmico y lo animico. Todas las cosas son manifestaciones del Brahman y tedo
acontecer esta en un fluir (samsara). La existencia del mundo y sus valores
estan dirigidos por el ser del Brahman, “Poderoso y bueno, bello y eficiente es
todo lo que proviene de éI”, del “supremo absoluto™.*

Al cobrar conciencia de la identidad con €él, con la ayuda de las buenas
obras, nos liberamos del miedo y la angustia, del hambre y la sed, de la preo-
cupacién y la confusién, de la vejez y la muerte.

El conocimiento del Atman es liberacién, redencion (moksa), el supremo
bien, summum bonum, y se descubre a si mismo como el sujeto objetivo.” Asi,
pues, la mismidad se da como el supremo valor en nosotros y es “interior”
(cfr, Katha Up. 4, 1), “més valioso y digno de amor que el acontecer vital™,

# Mangal Charan, Discourses on the Philosophy of the Bhagawadgita (Allahabad,
1965, 2a. cdic.), 113, 292, Cfr. el método de la negacién en Ia teologia negativa euro-
pea. H. v. Glasenapp, Die Religionen Indiens (1943), 54s., 315s. Die Philosophie der
Inder (1957/8), 148 s. Gfr. H. Oldenberg, Die indische Philosophie 31 s, (Kultur
der Gegenwart 15.,1913). P. Deussen, System der Vedanta (ed. 1906), 133. W.
Ruben, Philos. der Upanishaden (1947), 195s.: los atrbufos divinos; el amor, atri-
buto supremo,

* @fr. Brhadaranyaka Up 4, 4; Chandogya Up., 6, 8, 7, 15, 8, 7. Bhagavad-Gita VI,
41. Brh. Up. 1, 4, 10, 3, 7: Atman. Vedantaparibhasa 9, 66: Brahman ecs la bienaven-
turanza misma. A. K. Sarkar, Sankaras Interpretation des Selbst (East-West studies
of the problem of the self, Ed. Raju-Castell, 1968), 142 s. Radhakrishnan, Indische
Philosophie (1955, edic. alemana), I, 144. Sobre Vedanta, D. M. Datta, The six ways
of Knowing (Calcuta, 1960), 73 s. P. T. Raju, Idealistic Thougth of India (Londres,
1933), 105 s., 415: Brahman. 8. Nikhilananda, Hinduismus (1958), 26 s. R. Panikkar,
Kerigma w. Indien (1967), 139: Atman. P. J. Saher, Indische Weisheit (1963), 242.
Tahtinen, 79 s., 90, 100.

® Tihtinen 26, 84 s.: mokga. Rig-Veda (ed. alemana K. F. Geldner, 1957), 111, 290,
365. Cfr. Debrabrata Sinha, The TIdealist Standpoint (Vedanta), 63s., 67s.: Atman,
self, subjectivity (1963).
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En cuanto autoconocimiento, como explica mas tarde Sankara (ca. 800 d.C.),
es un “valor en i subsistente” que no es meramente util. Debe ser diferenciado
de “lo valioso (para algo)” en el sentido corriente de la palabra. “La mismi-
dad es existencia”, no un ¢go. “Ella es” (Katha Up. II, 3, 2). Puede ser res-
tituida mediante sus tres decisivos factores: ser, conciencia y beatitud (sat,
cit, ananda), mediante su “absoluta perfeccién”, mediante un ser que es
“siempre libre”. De todos modos, esta deseripcion es “totalmente insuficiente”.’
El camino de la purificacién conduce luego, en una elevacién animica, a la
unidad més alla de toda diferencia, a la esencialidad divina. Finalmente alcan-
zamos lo absoluto de la perfeccion —que debe describirse por el estado de
ananda entendida como beatitud (cfr. Advaitin)— en virtud de la liberacién
y la entrega al ser divino, sin espejismos y sin la enigmatica ilysién de Maya
(Svet. Up. 4, 10). Nos desprendemos de las bases inferiores del mundo de las
apariencias —que poseen solamente un “valor relativo” y una “realidad par-
cial” (Otto, 128)—, y nos dirigimos hacia Brahman, la realidad acabada
(Brhd. Up. 3, 8).” Este es también el punto de vista de Advaita.

3. Bhagavad-Gita

Queremos tratar especialmente el tema de la Bhagavad-Gita, surgida alre-
dedor del Siglo V a.C.. Desarrolla determinados y caracteristicos momentos que,
como veremos, incluyen modos de sentir y valores comparables con el teismo
del mundo occidental. Influenciado por los Upanisads y relacionada con la
escuela Samkhya, Gita habla de lo absoluto como un Dios personal, Sefior
del universo cosmico (Cap. X y XI, pero sin embargo diferente del Samkhya
y del Jainismus). Ese Dios penetra toda realidad, determina al mismo tiempo
el nicleo de Ia vida y se traduce en la fuerza substancial del universo.® Dios,
en cuanto supremo y secreto ser (Bhagavan) produce de modo valioso “saber,
bondad y santidad”. En vista a El y, por ello, al Brahman, el hombre trata de
superar su mismidad finita para ganar y ser intimamente plenificado por el

® Chand. Up., 8, 7, 12. R. P. Singh, The Vedanta of Sankara, A Metaphysics of
Value (Jaipur, 1949) I, 22. T. M. P. Mahadevan, Value an Reality (Intern. Philos.
Quarterly VI, 1. 1966), 28-30, 32: Salvacion en Brahma-STitra. P. Deussen, Allg.
Gesch. d. Philes. (1906/7), I, 3, 23s.: Kaivalya. Sinha 155, 23s.: ego.

¥ Glasenapp, Der Jainismus (1925), 192, 212. Religiones: sobre maya, 169. También
Mahadevan, 31. Gfr. V. H. Date, Vedante explained (Bombay, 1959), 11, 483s., 506s.:
maya, Brahman, 417: lo absoluto. Chandagoya Up. 4, 14; 7, 23s.: Liberacién, K,
Bhattacharya, The individual in Indian Philos. (Philos. Fast-West, 14.2.1864), 143.

® @fr. Isvara, Svet. Up. 6, 18. Bhagavad-Gita VIII. B. N. K. Sharma, A History of
the Dvaita School of Vedanta (1960), I, 60. Cfr, S. N. L. Shrvastava, Sankara on God,
Religion and Morality, 105 (Philos. East-West VIIL, 3 y 4, 1957), 8.
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“fnico valor abseluto” (santusta, I11, 17). Al mismo tiempo, es ésta la via para
obtener la unién con Dios, por medio de la entrega (bhakti) y la accién (cfr.
karma, también Mimamsa, Glasenapp 311), por la perfeccion y per la “preser-
vacion de todo lo valioso” gracias al amor a Dios (Cap. 1, X1: Krishna Arju-
na), Una vez que alcanzamos la meta de la perfeecién, termina el proceso
de la peregrinacion animico-espiritual.

Entonces, el mundo ya no es en modo alguno una “ilusién” (Gupta). Uni-
camente mediante la redentora inclinacion y entrega (mukta) a lo supremo,
a la eterna mismidad, es el hombre capaz de llegar a ser uno con el Brahman
o bien la individualidad puede atin permanecer en la sombra de Dios (Cap. V,
VII). Hay que advertir ademds, que Brahma-Sttra, podria decirse, posee tam-
bién “un trasfondo teista’”. Brahman es el “autor del universe” (Sutra II).
La majestad de Dios no es tangible (Comentario de §ankara I, 2, 2 etc.). La
realidad efectiva, sin embargo, tiene su propio ser.?

4. Samkya

En la filosofia mas realista al estilo clisico de Samkya (S. IV d.C.) se nos
ofrece un encuentro entre el elemento invisible, inmutable y espiritual en el
universo (entendido como el principio espiritua] ordenador, puruga) y el ele-
mento no-intelectual, atraido por aquél como por un iman (prakrti, en cuanto
“active primary matter”), determinado por tres “gunas” (gozo, pena y pesadez
o inhibicién) .* Se trata de la unidén de lo espiritual y lo corporal, condicién,
al mismo tiempo, para el despliegue del universo segiin diversos grados axio-
légicos, desde Ias mds refinadas a las més groseras formas, desde lo supremo
hasta el minimo tallo de hierba (Oldenberg 44). Sin embargo, el alma espiritual,
si bien esti también ligada a lo corporal, se esfuerza por liberarse en direccion
a la Luz inmutable y no admite la igualdad con praksti. Ello es posible porque
el espiritu no est4 en una relacién interna con lo material, del mismo modo que
una gota de agua sobre una flor de loto permanece separada de ésta (cfr.
Bhagavad-Gita V y Maitrayana Up. 3, 2).

Dicha relacién del alma con prakgti puede compararse con un cristal des-
provisto de color, detris del cual esté una flor roja; de esta suerte, el cristal

* Das Gupta, Hist. of Indian Philos. (Cambridge, 1932), 478. Radhakrishnan, I, 445,
469s. Glasenapp, Philosophie, 170s., 179, con numerosas citas. P. T. Raju, Indian Tdealism
and modern Challenges (Panjab Univ., 1961), 35s.: Self and the Absolute. A. G. Java-
dekar, Axionogtics (Bombay, 1963), 6.

** Tihtinen, 82: purusha: Glasenapp, Religionen, 161: prakrti. Mangal Charan 41 s.
Cfr. Samkhya-Sutra, I, 63. Rig-Veda (Geldner), 111, 286s. Sarkar, 147. Cfr. T. A.
Inamichi, Betrachtungen iiber das Eine (Tokyo, 1968), 143: Significacion de Samkhya.
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parece tomar el color rojo de la flor (la materia). Asi el mismo cristal parece
ser rojo. El efecto del espiritu-alma sobre la evolucién del mundo es también
solamente indirecto, del mismno modo que el iman obra a distancia sobre las

particulas metélicas. El alma contemplativa observa la actividad de la natura-
leza sensible como la “actividad de una bailarina” (Samkya-Karika 50). Pero
cuando llega al nivel de la conciencia el espititu exclama: “Yo soy otro, y
ella es otra”, la naturaleza de la prakrti (Mahabharata XII, 307, cfr. 576).
La conciencia lo libera de prakrti, del egoismo, y entonces el alma individual
es capaz de realizar su verdadera esencia, su inmortalidad y redencion, o

mokga —por cierto que, en la filosofia hindf, en una interpretacién absoluta-
mente diferente de los contenidos de sentido—. Moksa es “cl fin en si mismo”
(valor propio) y no un valor fitil para algo (valor de relacién). De acuerdo con
esto se distinguen todavia otras purugarthas. Se trata del triple escalonamien-
to de Dharma (orden), Artha (plenitud rica, cumplimiento) y Kama (deseo,
tendencia. En Mimamsa es Dharma atin mas importante que Moksa (Mimam-
sadarsana I, 1,2).11

Mahadevan considera la cuestién axiolégica, de acuerdo con la escuela filo-
séfica de Advaita, en Ia siguiente forma: Tenemos que diferenciar lo bueno de
lo meramente 4til, el valor de lo valioso para nosotros. El valor supremo, “the
innermost”, es en este caso, igualmente, la mismidad (Selbst), la esencia de
la mismidad (mukya, Paficadasi XII, 39). “Cuando algo mis cerca llega
de la mismidad, tanto mas valioso y amable es”; pues tiene que “penetrar desde
el valor exterior al interior”. Lo caracteristico del ser supremo es la efectiva
mismidad; no el ¢go individual, sino lo “I-that’; ‘“he-is” y no “he-has”
(“It-is”, Katha. Up. II, 3, 12). Podemos designar el caricter valioso de ese
ser supremo como la sede del absoluto amor. Luego, con la ayuda de¢ Jhana
o saber, conciencia existencial, es “ganado el fin G(ltimo” —la perfeccién
(kaivalya) o redencion liberadora (moksa). “La mismidad es libre.” 12 Es evi-
dente la intima relacién de este modo de sentir con ¢l pensamiento europeo.

Debemos atin notar que en el Vedanta, Dios se da como personal en lo que

=

¥ Samkhya-Sutra, 1T, 35. J. Ch. Wodeyar, Can Philos. hope to have a hierarchy of
values? An Indian View (Internat. Inst. de Phil. Entretiens de Mysore, 1959), 100,
Deussen, I, 3, 113, 610 resp. al Vedanta I, 2, J. Dahlmann, Mahabarata St. (1902), 45,
Oldenberg 36 Nikhilananda 65 s. V. Ferm, A Hist. oy philos. Systems I: Indian Philos.
(N. Y., 1950): S.K. Saksena, 5,10: trascendence of pleasure. Bhattacharya, 133: hbera-
cion, mukii. Cfr. Richard Garbe, Samkhya Philosophie (1894), 170, 323: moksha y otros
temas,

# Mahadevan 27 s.; indicacién de pasajes: Sankara, Taittiriya Up. bhasya II, 1. Katha
Up.,, II, 11, 1. Chandogaya Up. VI, 14; VII, 23s. Cfr. Rig-Veda (Geldner) II, 349,
Otto, 214: brahmanirvana Sankaras. Raju, Idealistic Thought, 97.




respecta a su aspecto simple, pero como impersonal Brahman en el més ele-
vado. “Su valor no es posible abarcarlo con la mirada”. Gracias al punto de
vista simple, podemos ascender al superior, que se va revelando gradualmente.
Pero en lo mas elevado, Dios es Ia tinica realidad, como podemos comprobar
claramente en el monismo de Sahkara, que ha escrito el mas extenso comen-
tario de BrahmaSatras®

5. Yoga

El Yogin, cuya practica se remonta a las épocas mas tempranas y que atn
hoy en dia se lleva a cabo, progresa més aiin interiormente por medio del ais-
lamiento de toda vida terrenal, por concentracion, prescindiendo del sentir
exterior. Gracias a ese tipo de comportamiento cobra él una plena posesion
de su mismidad, una propia integracién. El cumplimiento de [riana-Yoga, por
ej., se ofrece como una suerte de gnosis, se podria decir, parcialmente, en un
modo de conciencia existencial y fenomenal o atributiva. De este moda el alma
gana un estado de bienaventuranza, de felicidad muy peculiar, que nos con-
duce a la mismidad real, al Atman. Podria compararse con un pez que cae
nuevamente al agua luego de haber tenido que estar durante un tiempo pri-
vado de su elemento propio. Yoga es la unificacién de la mismidad viviente
con la suprema mismidad, Dios (Isvara). En este caso se habla de seis actos
de purificacién (sat-karma) y nueve pasos del amor trascendente (Angirasd
Daiva Mimamsa-sitra). Podriamos hablar también en el Yoga de una ten-
dencia teista, pues Dios es el espiritu perfecto que “todo penetra, omnipotente
y omnisapiente”.**

A diferencia de las escuelas hasta aqui mencionadas, tenemos que hablar
también de una filosofia materialista, la teoria de Carvaka (Lokayata), para
quien los Vedas era una obra de bufones y de engafios clericales, y que sélo
conocian los valores de la riqueza y del placer, pero no la moralidad (lo bueno
y lo malo) y la salvacién. Esto esta en absoluta oposicion al Jainismus y a su
liberacién de lo material mediante una “religién de ayuda a si mismo”. Aque-
1la es una concepcién que también encontramos en el dmbito cultural curopeo,
sobre todo en épocas decadentes. El lema de Carvaka era:

18 (hatterjee-Dhirendramohan Datta, Introduction to Indian Philos: (1960, Calcuta),
390 s. Otfo, 142, 214.

" A Danielon, Yoga (Londres, 1949), 7, Purificacion 49, Jnana Yoga 101, Bhakti-Yoga
105. Deussen, I, 3: filosoffa post-veda, 561 s. H. Birven, Lebenskunst in Yoga und
Magie (1953), 28s. Radhakrishnan IT, 267: Samkhya u. Yoga. P. Brunten, Yogis
(1937), 67 5. Mangal Charan, 34, 197. Ruben, 294 s.; Mélodos espirituales del
yogin,
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“Mientras vivas, vive en el placer. Atesora dinero. Bebe licores. Una
vez que el cuerpo se convierte en cenizas, ya no hay retorno.” **

6. Budismo

También el Budismo (ca. del S. V. a.C..) desea liberar, sobre un trasfondo
mas pesimista, de la intranquilidad de la penosa vida, entendida ésta como
un disvalor; en efecto, “el nacimiento es sufrimiento, la vejez es sufrimiento,
la enfermedad es sufrimiento, la muerte es sufrimiento. Estar unido con falta
de amor es sufrimiento; estar separado del amor es sufrimiento”*® Sin em-
bargo, se ofrece un sendero que conduce a la 1ltima emancipacién; consta de
ocho miembros, cada uno de los cuales representa una condiciéon y una forma
de la vida meral. De aqui resulta toda una escala de valores: “correcta creen-
cia, correcta decision (por el bien) | correcta palabra, correcta accion, correcta
vida, correcta tendencia, correcto reflexionar, correcto ensimismamiento” !t
El ego debe ser superado, pero no desde fuera, sino desde adentro (Suzuki).
Esto significa un indiscutible valor, el cual sirve al otro, libera del mal, dis-
pone para hacer el bien y purificar el espiritu. Luego, el sufrimienio llega a
ser inesencial y “la redencion deslo no valioso posee su propio valor” (Tahti-
nen). “Lo perfecto tiene su profundidad, es inconmensurable e infundable.” '

De este modo estamos dirigidos hacia las fuerzas animico-espirituales, Son
los dharmas budistas, elementos variables que, sin embargo, estin sometidos a
una regla. Pero siempre retornan y por ello pueden provocar padecimientos. Sin
embargo, no podemos calificar esta actitud, en el sentido de Schoppenhauer,
como un pesimismo fotal —opina Glasenapp—, pues, finalmente, “detras del
pasajero y doloreso mundo se tiende a un ser imperecedero y pleno de delicias”.
Por cierto, todos estamos sometidos a la ley del Karmia y al efecto de nuestras
acciones en el acontecer cosmico, asi como en el transcurso psiquico (cfr. tam-
bién los Upanigads). Pero la libertad del espiritu, que posee un valor mds

* Chatterjee-Dh, Datta 103, 111. Glasenapp, Philosophie, 126. Oldenberg, 52.

* Das Gupta I, 65. E. Hardy, Indische Religions philosoph. (1868), 67. Deussen, I,
3, 147. Gfr. H. Nakamura, Grundlehren des Buddhismus, 185 (Sackulum XX, 2-4;
1969).

D. T. Suzuki, Mysticism: Christiam and Buddhist (N. ¥. 1957), 40 s. L. de la
Vallée-Poussin, Le Dogma et la philosophie de Boudhisme (1930}, 35, 40. H. Nakamura,
Early: Buddhists (World Perspectives in Philos, presented to D. M. Datta, India,
1968) 242. Cfr. The Teaching of Buddha, Libro de: texto (Tokyo, 1968), 20, 62, 176,
296.

% Dhammapada, trad. de B. Thera (Bangalore, 1966), 191. Tahtinen, 37. Suzuki,
40 s. Nakamura, 244: {finicamente un proceso cspiritual (World Perspeciives. ., India,
1968). Cfr. Imamichi, 151.
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elevado, es capaz de sobrepasar ello. El sabio y liberado, al final de los rena-
cimientos condicionados por Karma, entra en el “perfecto Nirvaya™; por cierto
que por el camino del proceso determinado por Karma consistente en el fugaz
devenir, samsara® Es dificil responder a la cuestién de si esto significa entrar
en una bienaventurada paz o la disolucién de la propia mismidad (Cfr. Maha-
bharata XII, 342, 81). Oigames, por e¢j., algunas expresiones reproducidas por
Oldenberg (Buddha 326 ss., 1903) :

“Ellos aprehenden el nirvaga, los sabios, la ganancia por encima de
la cual no hay ganancia superior.”

“Quien llega hasta alli ya no conoce el sufrimiento.”

“Fl pafs de la paz, donde lo pasajero encuentra reposo en la bien-
aventuranza.”

“El supremo no ha revelado que lo perfecto esta més alld de la
muerte” (Cir. Oldenberg 321; Samyutta Nikaya 1V, 374).

O repitamos algunos versos semejantes del posterior Acaradinakara
(Jainismus) :

“Nuestra constante tendencia se dirige a lo supremo, a lo eterno, a la
intuicion, vision, fuerza y bienaventuranza.”

El budista “capta un mundo de valores totalmente nuevos que se basan en
prajna (sabiduria) y barupa (compasién) (Suzuki).*

En el posterior budismo de Mahayana (ca. 200 d.C.) nos elevamos a un
conocimiento y exaltacién misticos, alcanzamos la unién con samsira, el
mundo relativo de los fenémenos, y somos conducidos al Nirvaga (Buddha),
al absoluto. Este “maravilloso ser”, el “fundamento originario”, es lo “no-su-
jeto”, anatman. Se podria decir que es “unselfishness”, “principio fundamen-
tal de todo ser corporal y espiritual”?* Se trata justamente de lo que Suzuki

® Ofr. Brhad. Up. 3, 2. Radhakrishnan-Raju, The Concept of Man. (1966), 310:
dharma. H, Zimmer, Philos. of India (N. Y., 1957), 480: without meaning. Sarkar,
144. Textos de Buda, 264, 296. J. Dahlmann, Nirvana (1898), 113 s. J. Takeuchi,
Probleme der Versenkung im Ur-Buddhismus, 67 s. (Leiden, 1972).

2 Cfr. Oldenberg, 3035, 321, 328. Glasenapp, Jainismus, 212, 369 y citas de
Dhammapada, 23, 179, 203, 225, 368. H. Dumolin, Zen (1959), 280: Nirvana y
Mazhayana. Suzulki, 42 s.

= Keiji Nishitani, Die religiGse-philos, Existenz im Buddhismus, 381, 390 s. (en:
Sinn und Sein, edit. por Richard Wisser, libro en homenaje a von Rintelen) ; tamhién
cfr. Suzuki, Leben angesichts der Ewigkeit, 421: Nirvana, J. Wach, Mahayana (en Gesch.
d. Buddhismus, 1925, XVI), 38.
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llamna lo decisivo en el Budismo: el “camino hacta la pureza” que incluye en
todas las cesas la “ausencia de mismidad”, lo “no-ego” “anattd”; camino que
proviene desde “adentro”. En los Manayana-Sutras podemos encontrar las
raices del Budismo Zen.?> Otra vez vemos que la vision no es participable. Cada
uno debe llegar a experimentarla en si mismo. Los simbolos no reproducen
Ia plenitud del contenido y aqui las palabras no son suficientes. Dumoulin lo
llama teologia negativa, semejante a la europea. “Pensar es no-pensar.” La
perfeccion es algo que no contiene atributos determinables. No posee deno-
minaciones, Segtin Suzuki, el progreso axiologico interior reside aqui unica-
mente en la vivencia subjetiva.®®

Resumamos con P. T. Raju, en algunas palabras caracteristicas, aquellos
que en la India son considerados valores #tltimos, aun cuando su significacién
bien puede ser algo variable: Existencia, conocimiento de la propia mismidad
y bienaventuranza, si bien vistos de modos diversos. Estos estin ligados con
los valores de clase absoluta: verdad, belleza y bondad (cfr. los trascendenta-
les en Occidente: wverum, pulchrum, bonum). “Lo absoluto es todo esto,
pero. .. nosotros nos acercamos a ellos en un diverso modo de vivencia”. La
filosofia hind{ es “una filosofia de la interioridad entendida como acuhacién
intima y existencial”®, y es, ademas, realizacién de valores espirituales.

Jaya Chamarajendra Wodeyar dice, de modo semejante: “Los pensadores
de la India han creido siempre en una jerarquia de valores... I.a persona
humana, en los Upanigads, fue considerada como una actitud orientada en
direccién al Brahman”, Hay también ‘“valores inferiores” — “instrumental
values”. “La autorrealizacién-moksa. .. es el valor mas sublime que busca
el hombre, un valor propio real (real intrinsic value)”. Tenemos la exigencia
de alcanzar el 4mbito del “supremo valor”, sin por ello negar los inferiores.
Tales pensamientos no son extrafios al pensamiento europeo.”*

7. Acerca de le cultura china

La filosofia china responde mas al comportamiento préctico y positivo del

# Suzuki, 38 5., 43. Hans. O, Stange (Insel Verlag Nr. 499). Chinesische Philosophie,
76: ‘Yo renuncié, pues, a mi yo (ego)”, Tschuang-Tse. K. V. Ramanan, Person and
moral Life in Mahayana (Raju, Problem of the Self, 1968), 157, 160: el yo y Vijana,
“self-conscious individual”,

% Suzuki, Zen, 11, 56. G. Mensching, Buddhistische Geisteswelt (1955), 107, 210.
Nakamura, 243, 248: mas alli de todo anilisis racional.

# Raju, Religion and spiritual Values in Indian Thought (Annals XL, Poona, 1960},
353, 373 s, 424. S. C. Chatterjee (en World Perspectives), 66: valores eternos y no
eternos en el Vedanta.
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hombre ofreciendo claras metas a su tendencia a la perfeecién. También aqui
se admite un principio superior, luminoso, creativo, celestial, Yang, que do-
mina sobre el comienzo originario y se distingue del ¥in, principio inferior,
oscuro, receptivo, terrenal (Cfr. Lao Tzi). Unicamente en virtud de la
unién de ambos principios el ser puede alcanzar la perfeccién, en virtud del
Tao, la norma vy forina, el camino y el espiritu, “adored with the axiological
unity of supreme perfection” (Fang) .

Lao Tzit, LaoTse, desarrolla en el S. VI a.C. una imagen del mundo orien-
tada de mode llamativo casi a los mismos valores fundamentales que se pre-
sentan mas tarde en el desarrollo espiritual de Grecia y, en un sentido mas
amplio, en el occidental-curopeo. Esta filosofia pertenece a una de las méas no-
bles evoluciones de la tendencia humana a la verdad, debido a su conteni-
do, a su seriedad moral y a su sabiduria prictica. Sin embargo, ya desde el
punto de vista temporal, no puede hablarse en este caso de una reciproca fecun-
dacion entre los circulos culturales asidtico y europeo.

Lao-Tzi, originariamente llamado Li Po-yang, se refiere a la doctrina del
Tao. Este es lo absoluto ante todo, la base del ser y del valor —“el primer
valor de todos los valores”, la “nada divina” y el “divino ser-todo”—.*¢ Nues-
tras lenguas europeas apenas si pueden reproducir lo que significa Tao?" El
eterno Tao no posee nombres (1, 32). Es, por €j., cambio y ley y, al mismo
tiempo, lo que no cambia (shang). Pero es plenamente espiritual, pneuma,
miao, Debemos destacar frente al Tao descriptible, fenomenolégico, ese Tao
superior, indescriptible, inasible (i), incaptable (hi), espiritual-incorpéreo
(wei), €l cual, en estricto sentido, es solamente lo Uno, (14). E. V. Zenker
cree que se podria hablar de un innominado No-ser (yu sheng yii wu) (40),
en relacion al cual no es en modo alguno posible hacer una diferenciacion
axiolégica de lo bueno y lo malo. También en este caso podria recordarse la
llamada teologia negativa y la mistica de Oceidente, tal como se desarrollaron
mé4s adelante, si bien Lao-Tzi no invoca aspectos teolgicos. Mas bien, Tao
incluye todas las formas e imégenes (hsiang), padre y madre (20 s., 25: natu-
raleza. Elorduy, 23: forma sin forma, sentencia 14). Desde él irradia lo Uno

* Jung-Wilhelm, Das Geheimnis der Goldenen Blite (1929), 49 s. R: Dvorak,
Chinesische Religion, Laotze (1903), 34: Tao. Thomé Fang, Chinese Metaphysics
(Philos. East-West, 14, 2. 1964), 126. A. Forke, Chines. Kulturkreis, 106 s. (1927).

*® T'Ang Chiin-J., Value in Chinese Philos. (Philos. East-West, 1962, edit. por Ch.
A. Moore), 235s.; valoracién mas positiva del mundo en Chung-Tza (399-300 a. G.).
€. Elorduy, Lao-Tse. La gnosis taoista (Ofa, 1961), 141: Bondad suprema, R. Wil-
helm, Laotze, Tac-Te-King (1911), XIV, 39: plenificado por lo Uno. Mensching, 42.

* E. V. Zenker, Gesch. der Chinesischen Philosophie (1926), I, 89 ss. Los niimeros
entre pareéntesis indican las “sentencias” contenidas en el Tao-te-King,
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y el dualismo de Yang y Yin (42). De este puro y eterno Tao surgen las fuer-
zas vitales de un Tao susceptible de descripcién, pero el valor ideal consiste
en obtener la armonia de los opuestos, esa trinidad de Tao, Yin y Yang.

Asi, pues, la ordenacion del mundo proviene de Tao, pues sin orden el
mundo se convertiria en polvo, puesto que el orden es condicién de la vida
(39).28 “Conocer la eterna ordenacién produce el sentido. Y ¢l sentido libera
de la mismidad”, del ego (Bode 16). Dentro de la comunidad, el hombre
superior es garantia de orden, en cuanto presupuesto del bien, Tiene que ser
un solitario; pues “scr-tinico engendra ser-superior: ser-superior engendra
ser-maestro y sefior (Ular 16). En cuanto sabio y santo, ese hombre se con-
vierte en “prototipo ejemplar” y en “seflor de los hombres inferiores™ y, por
ello, en “columna vertebral del orden comén” (22, 27). “Este es el mas
valioso misterio” (Wilhelm 27). El “llamado” para ello, el “perfecto”, tiene
que permanecer “sin descos” con respecio a si mismo, “vive sin meta”,
y no se apoya en lo exterior (2,

33

“obra sin ser obrante”, porque “lo bueno es
92, 30)2° Unicamente “lo material encierra utilidad; lo inmaterial opera
esencialidad”. De este modo, el perfecto se atiene a lo en si, se aparta de Ia
apariencia® (11, 38).2* “Pero maldito sea el mundanalmente grande,...
que cegado por el modelo del placer y su ligero error, acostumbrado al oxden,
destruye el orden”, dice la sentencia 926 (en la traduccion de Wilhelm), “él
pierde las raices”.

Sin embargo, también ¢l hombre mas valioso esth afectado por faltas, pues
nadie puede alcanzar la absoluta perfeccién. Pero el “siempre-perfectc mo-
delo del hombre” (45) es una “inconmensurable fuerza de sentido” (Bode).
Quien tiende a la perfeccién puede probarse, pues, gracias a las obras del

amor y el sacrificio por los otros, por independencia respecto de toda vanidad,
de toda béisqueda de autoridad y de toda agitacion (cfr. 66). Precisamente
ese tiltimo no-hacer sagrado —asi como el Tao es eternamentie sin actividad—

Jo convierte en “modelo de Ta comunidad” a la que ¢l dirige y orienta espiri-

% Nos atenemos preferentemente a la traduccién de A. Ular, Die Bahn und der
rechite Weg (1927). También han sido tenidas en cuenta las traducciones, diferentes de
aquella, de Wilhelm, v. Strauss, Grill, Bode, A. Eckhardt. Por ej., Wilhelm, p. 39,
1o traduce “ordenacién”, sino “lo Uno que fluctda”, Nosotros creemos gue, sin
embargo, las traducciones en general han acertado correctamente con las esenciales
cnunciaciones del Tao-Te-King. Cir. Ch. Waldemar, Das Kleinod des Lao-Tse (1958),
76.

* En este caso, por el contrario, Wilhelm no traduce “él es lo perfecto”; sino el
“llamado”, el “vocado”, el modelo primigenio. V.v. Strauss, sin embargo, no dice “lo
bueno es”, sino “lo bueno vence”; 149 (trad. de 1870).

% Wilhelm no dice “esencialidad”, sino “‘ser”; Bode, por el contrario, “sentido™.




tualmente mediante palabras de sumision y humildad —justamente, no por
actividad—, por amor y moderaciéon (Wilhelm) (Cfr. 22, 37, 66/7) .2* El paga
la injusticia con justicia, la enemistad con beneficencia, el odio con la
virtud; pues, ser “bueno con los buenos y también bueno con los que no son
buenos: éste es el camino recto del bien” (49).%* La comunidad necesita de
estos grandes hombres que se ofrendan por ella y de ella esperan ser seguidos
“sin humillarla®. Este camino es indispensable en el caso de que deba existir el
orden, el cual, Gnicamente, permite que se configure el todo, ya que “la suma
de las partes no es el todo” (39, 66. Cfr. Aristoteles, Met, 1023 b, 26).%
Fmalmente, el camino del sabio, del bendito, del gran hombre, es la purifica-
cién, la iluminacion; la perfeccion, asi come el morir para nuestro cosmos.
Pero esto no significa una disolucién, “La no-nulidad después de la muerte es
mmortalidad”. Bode traduce: “Quien al morir no se extingue, posee la vida”
(33). “Conocer Ia esencia de lo imperecedero significa ser-claro” (53).%*

La fe en la posibilidad de un supremo ser valioso que aparece en Lao-Tzi,
esta también representada, mas alli del circulo espiritual del taoismo, en la
cultura china: Confucio, Kung-Fu-tzn (557 hasta ca. 479) intentd, apoyan-
dose en cierto respecto también en Lao-Tza, mas una orientacidén préctica
hacia la comunidad; amor a los demas hombres; renovacién moral de la
comunidad sobre la base de una ética objetiva (jen) de validez universal
(Lun Yii 12, 22). Se trata de un importante esfuerzo para unir en el hombre

Ia libertad y la ley natural; incluye ademas esta estricta entrega a la verdad, la

cual también invoca al corazén. Fsto se lleva a cabo en un “medio de oro”
(Chung Yung) atendiendo a un auténtico equilibrio entendido como: raiz
fundamentante de la armonia, de una correspondencia de Yang y Yin (Cfr.
también Lao-Tzu y, en un sentido mas amplio, metron —medida—, mesotes
—medio— en el clasicismo. griego). De tal modo, se atiende tanto el orden
divino del mundo como el de la existencia espiritual. Aqui se llega, en efecto,
a Ja decisiva pregunta por el “valor ontolégico™ .35

Kung-Fu-Tz exige asi del hombre un interior cultive de si mismo, el cual

# Cfr. Dvorak, 97. Zenker, 116. Mensching, 41. H. G. Greel, Chinese Philos. (en
Ferm), 52,

¥ Cfr. la étea cristiana. J. Grill, Laot- tsets Buch von hochsten Wesen (1910), 102:
la virtud es Ia bondad. Bode: “fuerza obligatoria de sentido” orientada hacia lo bueno.

* Bode expresa: ‘‘disgregado en el individuo, ;cémo podria marchar el carrnaje?”.
Grill, 112: quien piensa con mas humildad de si mismo, ¢l dirige Ia comunidad.

“ Cfr. sentencia 33. A. Forke, Die Gedankenwelt des Chinesischen Kulturkreises
(1927), 137. Zenker, 114, 120.

# Qfr. Zenker, 131 s., 173, 180, Pierre Do-Dinh, Konfuzius (edic. alemana, 1960),
98, 117: Tao. Tran Trong Kim, Nhogiao (La doctrine des Lettres, Hanoi, 1923 s.), I,
121.
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ante todo se despliega en la soledad auto-conocimiento y auto-ennobleci-
miento.*® La perfeccién de si mismo —yendo desde el hijo del Cielo, pasando
por el hombre sincero y ennoblecido, hasta el hombre en general— tiene que
constituir el basamento que corresponde a los valores de Ia honradez, since-
ridad, humanidad, fidelidad y aguda inteligencia.*” El hombre ejemplar debe
estar exento de toda suerte de eudemonisme. —idea que también se presenta
en el mundo occidental—. “El hombre noble se entrega a la virtud en bene-
ficio del bienestar terrenal del ciudadano” Liin Yii 4, 11).

Meng Tza (Mencius, 371-289 a.C.), quien igualmente se dirige fuerte-
mente hacia: el aspecto préctico, cxpresa la proposicion axiolgica y filo-
séfica. (difundida también en el mundo intelectual europeo) de que la hu-
manidad y el amor al hembre, seg{in su dispesicién, son algo natural; mas
amn; dice que la naturaleza, por si misma, es buena (¢fr. San Agustin: ens
et bonum; de nat. boni 23). El corazon humano es de suyo bueno, ya que
en su propia naturaleza los hombres estin cerea unos de otros, reza una na-
rracién infantil del siglo I a.C. surgida de este mundo filoséfico de ideas.?

No puede dejar de mencionarse, sin embargo, que, correspondiendo a los
tipos fundamentales de 'la interpretacién axiolégica, se habia formado en
Yang-Chu (S. IV a.C.) un egoismo pesimista de indole materialista, seme-
jante al que velamos en la teoria de Karvaka. Aqui acentuamos la “magni-
ficent insistence upon the worth of the individual —a relativity of values”
(Greel) .2

So6lo algunas palabras diremos, finalmente, acerca de la religion de Zara-
thustra, pues aqui encontramos llevado al miximo grade de oposicion el
dualismo axiolégico del bien y el mal. Al principio habia dos espiritus que
crearon la vida y la muerte, el ciclo y el infierno. El que no cree elige el mal
obrar; el santo creyente, lo bueno, la justicia.*® Al comienzo de todos los
tiempos se contraponen las grandes antipodas axiolégicas: Ahura Mazda
(Ormuzd), el Dios luminoso, bueno e igneo, y Angra Ma inyu (Ahriman),

* Forke, 160. O. Franke, Die Chinesen (en Chantepie de 1a Saussaye, Manual de hist.
de las religiones, 1925), I, 212, Cfr. W. Grube, Chinesische Philosophie, 65 s. (en:
Kultur der Gegenwart, I, 5, Gesch. d. Philos., 1913). Cfr. Ta-hio, 6.

* P. Do-Dinh, 89. Mensching, 37: el acento individual en la ética, con respecto a
Lun-Yi, 13, 20.

* Wing-Tsit-Chan, The concept of Man in Chinese Thought, 172, 183: el libro de
Mencius, 6, A/6 (Raju, Concept of Man in Indian Thought, 1966). Mensching; 39,
respecto a Lun-Yii, 7, 3.

# Oldenberg, 511. Deussen, I, 3, 194, 196. H. C. Greel, Chinese: Philos. (en Ferm),
53. Zenker, 219 s.: Yang-Chu,

® E. Lehmann, Die Perser, 202, 230, 246 (en Chantepie, 1I). Brodbeck, Zoroaster
(1898), 33, 295. Maurer, 109: el dualisme (en Ferm),
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el Dios malo de las tinieblas. (Cir. lalu?j;n dd.re): i\}:;a CO;,: bei i:::: :thl)a 1;1;?0
sofia europea). El hombre, informa el (Zend- e S
i en ¢l mundo de la maldad. En esto constst.e ]u‘s’tamen e su p :

Lt::.ra;Zticia, fidelidad, pureza, humildz‘id 3:1 participacién son para él los
valores a los que esencialmente debe aspirar., ; iy l
que, aun vista Ilus{onramen?e, en ‘as
distintas culturas se ha operado una admisiér? de vaiore:s zfa::sa::v;; ;Z.t::_::
condicionados; por cierto, €stos pueden ser c.onsideradr)&:i b:d]D a;;r.as ,un Com{u;
pero, como dijimos al comienzo; se prest:,nta alli, de t‘o as m )resen,t ey
niicleo de sentido. Naturalmente, tambicn se hace smr;mre I S
ionamiento de tales valoraciones. Sin embargo, aqlue‘ cono:évter mﬁm}im_
que habria que atribuir a ciertos valores -funf(lamenFa s un ca _.. ﬁdcz ) s
poral cuyo feconocimiento exige —se podria de:r:n:—- una va S
'mcondici;)nada. Dichos valores surgen del conocimiento cse.nc:iad .
y son inmediatamente evidentes. Diferente puede ser, en verdad, €

Nuestra exposicién intent6 mostrar

de las respectivas fundamentaciones.

Traduccién del alemin de
Mario A. PrREsSAS.

Aus Indien und Iran (1899), 152s., 165: E] triunfo del Bien.

4 S e hustras Leben und Lchre (1924), 12-14.

i y Zarat !
1 dualismo persa: C. Batholomae, A : L 2
iﬁ::;;:rk 945 influencias en Platén, 308. K. F. Geldner, Die zoroastrische Religion

(Das Avesta, 1926), 7,12, 46: la intencién bucna o mala, Yasna, 27, 13. 8. J. Parapo-

rewale, Zoroastrian Philos., 19, 21 (en Ferm): ley eterna de vida.
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EL HOMBRE, PROBLEMA PRIMODIAL DEL HOMBRE

Dr.. Oscar HasperUE BECGERRA
Casa de la Cultura Americana
Acapuleo, Gro.

a) EL HOMBRE Y SU DESTINO

No ES INSENSATO SUPONER QUE EN TODO TIEMPO, desde la aparicion del
hombre ‘sobre la tierra, el hombre mismo o al menos su vida —conviene no
confundir uno y otra, pues en cierto sentido el hombre trasciende su propia
vida mientras en otros ocurre lo contrario— debe haber constituido su pro-
blema primordial, aun cuando en el largo comienzo no haya tenido conciencia
clara de ello. Su enfrentamiento con la naturaleza: la resistencia que ésta
le ofrecia y los peligros con que le amenazaba —frio, calor, viento, lluvia,
rayo, inundacién, sequia, alud, miasma, fiera, insecto— poniendo a prueba su
vitalidad y su ingenio; los instintos de conservacién y de procreacion  (con-
servacién de la especie) que le moverian a procurar alimento, abrigo y defensa
para si y los suyos; la necesidad de encontrar la mejor solucién posible —en
relacién con su estado, su entendimiento y su circunstancia— a cada una de
las cuestiones, crecientes en niimero y complejidad, que el cotidiano vivir
y el futuro inmediato ibanle planteando de modo cada vez mis dificultoso a
medida que su préjimo se multiplicaba y concurria a la escena con sus pro-
pias y similares necesidades, como asi también las experiencias y vivencias de
todo tipo que irfa acumulando, debieron centrar, tanto 'en su pensamiento
como en su voluntad y su accién, la preocupacién por su personal suerte
—suya y de los suyos— hasta desembocar en la reflexién (pensar sobre su
pensar), momento trascendental en la evolucién del universo a partir del cual
el hombre inaugur6 —o el universo por su conducto, que es lo mismo— una
nueva ctapa y con ella un nuevo reino en la naturaleza: el reino del espiritu.

Desde este instante el hombre debié empezar a tomar conciencia de su ser y
su existir, por confusa que esa conciencia haya sido al principio o continte
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