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LENGUA Y TRADICION EN LA INDIA*

José Leon Herrera

Antes de dar lectura a mi exposicion, que he titulado, tal
vez demasiado pomposamente, “Lengua y tradicién en la
India”, pero que, en realidad, son solamente algunas senci-
llas reflexiones sobre esta vieja tradicién lingiiistica, deseo
expresar mi agradecimiento a los distinguidos miembros de
la Academia Peruana de la Lengua por haber tenido la gen-
tileza de elegirme como uno de ellos. Este agradecimiento,
por lo demas, quiero expresarlo en forma particularmente
personal para con alguien tan cercano y querido, en el afecto
y en la afinidad intelectual, como Luis Jaime Cisneros. Se
muy bien que ha sido la generosidad de quien fue mi profesor
en las aulas de la Facultad de Letras de la Plaza Francia
hace ya muchos afios, en la Universidad Catélica de aquellos
tiempos, la causa principal de que haya sido yo escogido para
ocupar un lugar en tan dilecta compaiia, a pesar de que
haya tantas otras personas cuyos méritos exceden con mucho
a los mios. Se también que en tal empresa ha contado Luis
Jaime Cisneros con la ayuda y apoyo de varios otros queridos
amigos, a quienes les estoy también muy agradecido.

* Leido en la ceremonia de incorporacién, el 26 de noviembre de 1998.
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Se me viene aqui a la memoria una de esas pequefas
historias sobre dichos y personajes famosos a las que eran
tan aficionados los griegos. Cuenta Diégenes Laercio, en Vi-
das de Filésofos Eminentes, que alguien le pregunté una vez
a Aristételes qué era un amigo y que éste respondié: “Una
sola alma que habita en dos cuerpos” (mia psyché dio sémasin
enoikotisa). Asumiendo que la anécdota sea auténtica y apli-
candola a mi caso, podriamos sugerir otra “lectio” para este
pasaje, casi una “conjetura”, al estilo de los viejos fillogos
clasicos de siglos pasados, y proponer que lo que el filésofo
griego debi6 realmente decir es que la amistad es ciertamen-
te una sola alma, pero no solamente en dos cuerpos, sino en
muchos; no en el dual de “duoin somatoin”, sino en el plural
de “pollois sémasi”. Porque, en verdad, es solamente esta
feliz condicién personal de haber sido favorecido por el des-
tino con tantos buenos amigos, lo que me ha conducido a esta
privilegiada situacién.

Decia que el titulo que he propuesto para esta charla es
“Lengua y tradicion en la India”. Desarrollar esta materia
adecuadamente es empresa que, sin duda alguna, supera con
mucho mis capacidades, tanto por la vastedad del asunto y
la brevedad del tiempo, como por la complejidad del tema
mismo. Temo, pues, que mis palabras no alcancen a transmi-
tir el verdadero significado de lo que en este titulo se anun-
cia.

Por eso, permitaseme iniciar mi exposicién imitando al
gran poeta sénscrito Kalidasa, cuando en los primeros versos
de su gran poema Raghuvamca invoca la ayuda divina para
tener éxito en su empresa de cantar las hazafas del linaje
nacido del sol, y dice asi:

1. Didgenes Laertius. Lives of Eminent Philosophers. With an English
Translation by R.D. Hicks. London-Cambridge, Mass., 1972. Vol. I, p. 462-
3. (The Loeb Classical Library 184).
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vagarthav iva samprktau vAgarthapratipattaye /
jagatah pitarau vande parvatiparamegvarau //

Lo cual quiere decir, mas o menos, lo siguiente:

“Para que mis palabras adquieran significado pleno,
reverentemente me inclino ante el sefior supremo y
su consorte, progenitores del universo, que estin
siempre unidos, como lo estan la palabra y su sig-
nificado™.

Valgan estas palabras a manera de introduccién y salu-
do.

La India, como todos sabemos, es tierra de muchas len-
guas. Censos recientes nos dicen que alli se hablan actual-
mente mas de mil idiomas y dialectos. Varios de ellos provie-
nen, mas o menos directamente, del antiguo sanscrito, la
vieja lengua indoeuropea que ingresa y se establece en la
India hace ya cuatro mil afios y que se sigue hoy dia usando
como vehiculo privilegiado de comunicacién lingiistica, tanto
oral como escrita. Esta permanencia extraordinaria en el
tiempo se ve confirmada, por lo demds, por una riquisima
produccién literaria, que abarca todos los géneros, desde los
textos sagrados de los Vedas y las Upanishads hasta las
colecciones de cuentos del Panchatantra, pasando por las
grandes epopeyas como el Mahibharata y el Rimayana, los
relatos mitolégicos de los Puranas, la poesia lirica, la
dramaturgia, los tratados cientificos y técnicos de toda indo-
le, las obras filoséficas y aun los Sutras del Budismo
Mahayénico y las obras de autores Jainas. A ello se agrega,
por cierto, la importante literatura en lengua Pali del Budismo
Theravada y en muchas otras lenguas antiguas que pertene-
cen al nivel lingiiistico del Précrito®. Lugar importante en

2. Kalidasa. Raghuvamga I, 1.
3.  Cf Louis Renou, Anthologie sanskrite, Paris, 1961, p. 7.
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esta literatura que, en su conjunto supera en volumen a toda
la que hemos heredado de la antigiedad greco-latina, lo ocu-
pan la reflexion y el analisis de los temas lingiisticos, dentro
de una tradicién que se remonta, con seguridad, a la época
de sus primeras manifestaciones literarias, los himnos védicos,
que datan del segundo milenio de antes de nuestra era. En
efecto, ya en estas colecciones de poemas sagrados hallamos
numerosos ejemplos de ese interés por el lenguaje, que ha de
ser sello inconfundible de la tradicién cultural de la India.

Esta importancia capital que se le otorga al lenguaje, se
ve reflejada, por ejemplo, en el cuidadoso esfuerzo por preser-
var con la mas minuciosa precisién el texto exacto de los
himnos védicos, especialmente en el caso de la mas antigua
y sagrada de estas colecciones, el Rig Veda. Para ello se
crearon ingeniosos métodos de transmisién oral y técnicas de
memorizacién y se utilizaron muchos otros recursos lingiis-
ticos, que permitieron que estos himnos, que a menudo pre-
sentan una elaborada y complicada exquisitez poética, pudie-
ran ser fielmente transmitidos oralmente de generacién en
generacién, de maestro a discipulo, de boca a oido, a través
de los milenios sin que se perdiese una sola palabra, ni una
silaba, ni un acento, ni un fonema.

Es evidente que esta preocupacién nace de la idea de que
las palabras poseen un poder real y efectivo y de que el ser
de las cosas se expresa plenamente en la adecuada formulacién
del pensamiento, a través del lenguaje. “Formulacién”, en
este sentido, es decir, conformar, dar forma al pensar en
tanto que ser, es, precisamente, lo que quiere decir el término
"Brahman” en el Veda, en donde representa a la fuerza
actuante de la verdad, que es, al mismo tiempo, la realidad®.

4.  Para el concepto de Brahman en el Veda, véase Paul Thieme, brahman,
Géttingen, 1952 (ZDMG 102, pp. 91-129). Véase también Jan Gonda,
Notes on Brahman, Utrecht, 1950, y Louis Renou, Sur la notion de
brahman, Paris, 1949 (Journal Asiatique 237, pp. 7-46).
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Mis tarde, por cierto, en la elaboracién filoséfica de las
Upanishads y del sistema Vedanta, “Brahman” sera interpre-
tado como el concepto del ser en sentido absoluto, es decir, la
realidad esencial primera y ultima, presente siempre en toda
manifestacién, pero siempre mds alld de lo manifestado: vale
decir, el principio universal de todo lo que existe®.

Asi pues, dentro de esta concepcidn, la palabra asi for-
mulada es fuerza, es poder. Por lo tanto, es preciso poner el
mejor cuidado y prestar la mayor atencién para que su pro-
nunciacién sea siempre exactamente correcta y para que su
comprension sea perfecta siempre. Por eso, ya en épocas muy
tempranas se elaboraron tratados de fonética, de prosodia, de
etimologia y, sobre todo, de gramatica, a los que se agregan
los de astronomia y ritual, destinados a lograr la mayor efi-
cacia en esta labor de preservacién de los textos sagrados.
Estas fueron las llamadas Ciencias Auxiliares del Veda o
Vedangas, que junto con los manuales fonolégicos llamados
Pratigdkhyas, y los sofisticados sistemas mneménicos, han
permitido que los Vedas se puedan seguir transmitiendo oral-
mente, aun hoy en dia, después de casi cuatro mil afios de su
composici6n®.

5.  Para el concepto de Brahman en el sistema Advaita Vedinta de Sankara,
véase Dasgupta (History of Indian Philosophy I, pp. 406-94) y
Radhakrishnan (Indian Philosophy II, pp. 445-658).

6. Los Pratigikhyas son tratados de fonética védica destinados a facilitar
la reconstruccion del “texto corrido” de los himnos (samhita-patha) a
partir del llamado “texto palabra por palabra” (pada-patha). Hay varios
de ellos, relacionados, respectivamente, con las diferentes escuelas o
“ramas” (dkha) tradicionales. Asi, por ejemplo, el perteneciente al Yajur
Veda Blanco (Sukla Yajur Veda), atribuido a kityayana, describe de esta
manera el proceso de emisién de la palabra articulada: “el aire (que
proviene de los pulmones y pasa) por la garganta (produce) un sonido, y
mediante los modos y puntos de articulacién (se convierte en) palabra”.
(Suklayajuhvedapraticakhya 1. 6-9: vayuh khat/cabdas tat/sankaropa
(hitah) / sa sanghétadin vak /).
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Pero este interés por el lenguaje se encuentra también

en el texto mismo de los Vedas. De entre los muchos y bellos
ejemplos que encontramos en el Rig Veda, queremos aqui
citar algunos pasajes. Esperamos que nuestras traducciones,
que no pueden ser sino una débil aproximacién a su sentido
verdadero y un tenue reflejo de su belleza, tengan al menos
la cualidad de acercarnos a la profundidad del pensamiento
y a la magnificencia de estas viejas creaciones poéticas.

En el famoso y misterioso Himno 164 del Primer Libro

del Rig Veda, el anénimo poeta pregunta por el origen de las
cosas y se expresa de esta manera:

4. ;Quién ha visto al nacido primero, al que sin
huesos lleva al que tiene huesos? ;Dénde estaba la
vida, la sangre, el alma del mundo? ;Quién ha ido
a preguntar esto al que sabe? )

5. Yo, que soy simple e ignorante con la mente pre-
gunto por aquellos lugares secretos de los dioses...

6. Falto de conocimiento, pregunto aqui a los sabios
videntes que conocen para saber lo que no sé. ;Quién
es aquel Uno que, bajo el aspecto de lo no nacido ha
desplegado los seis puntos cardinales?

Y mas adelante, luego de plantear una serie de enigmas,
continta diciendo:
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34. Yo te pregunto por el limite supremo de la tie-
rra, pregunto dénde estd el ombligo del mundo. Yo
te pregunto por la simiente del semental, pregunto
por la sede suprema de la palabra.

35. Este altar védico es el limite supremo de la
tierra; este sacrificio divino es el ombligo del mun-
do; esta bebida sagrada es la simiente del semental;
este sacerdote Brahman es la sede suprema de la
palabra.



Pero no se detiene aqui el poeta védico, en esta especie de
respuesta que implica las correspondencias analdgicas pro-
pias de la doctrina del sacrificio védico, sino que se adentra
en el misterio mismo de la palabra, y agrega:

37. Yo no entiendo a qué es comparable lo que yo
soy. Camino en secreto, equipado con el pensamien-
to. En cuanto llega a mi el primer nacido del orden
césmico, obtengo una parte de la palabra.

45. En cuatro partes estd dividida la palabra. Los
sabios Brahmanes que meditan las conocen. Tres
cuartas partes, que permanecen ocultas, no las po-
nen en movimiento. Lo que los hombres hablan es
la cuarta parte restante’.

Y en otro pasaje del Rig Veda, perteneciente esta vez al Himno
71 del Décimo Libro, dedicado al dios Brhaspati, “El Sefior
del Brahman”, se expresa asi el poeta:

1. jOh Brhaspati, Sefior de las Férmulas Sagradas!
El origen primero de la palabra surgié cuando los
sabios videntes divinos se pusieron en movimiento
dando nombres a las cosas. Lo mejor y lo mas puro,
que estaba latente en ellos, lo hicieron manifiesto
con su amor®.

2. Cuando los dioses crearon la palabra con la men-
te, purificindola y escogiéndola como se escoge el
trigo al cernirlo con la criba, entonces conocieron los
amigos qué es la amistad. Su belleza espléndida-
mente auspiciosa qued6 impresa en la palabra.

Varios siglos mas tarde, pero siguiendo la huella trazada por
los inquietos vates de la antigiiedad, los an6nimos pensado-
res del Mahabhérata, ese gran poema épico, monumental y

7.  Rig Veda I. 164, 4-6, 34-35, 37, 45.
8. RigVedaX. 71, 1-2.
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grandiosa suma de conocimientos sobre la tradicién hinduista,
vuelven a plantearse el viejo problema de la relaciéon que
existe entre el pensamiento y el lenguaje, entre la mente y
la palabra, como lo ilustra esta pequefia historia que figura
en el Libro Catorce. Se cuenta alli que una vez discutieron
la mente y la palabra sobre quién tenia preeminencia sobre
la otra, ya que algunos dicen que primero fue la palabra y
después la mente, y otros afirman que la palabra aparece
cuando ha sido pensada por la mente; incapaces de encontrar
una solucién al asunto fueron donde el Sefior de las Criatu-
ras, que aqui es llamado el “Ser de las Cosas”, y le plantearon
el problema. “Es la mente”, respondié el Gran Ser. Pero,
entonces, dijo la palabra: “Esta bien; pero soy yo la que hace
que tu deseo se cumpla™.

Disquisiciones de esta indole son frecuentes en los textos
antiguos de la India; pero es a mediados del primer milenio
antes de nuestra era, con la aparicién de la extraordinaria
gramatica de Panini, uno de los mas grandes genios de la
lingiiistica, cuando la reflexién sobre el lenguaje alcanza sus
mas altos niveles. No es posible dar aqui mayores detalles
sobre esta obra capital, dada su gran complejidad, por lo que
nos limitaremos a las siguientes breves informaciones sobre
el autor y su obral®.

Panini, que vivié tal vez en el siglo VI antes de nuestra
era, compone su gramatica, una de las obras mas perfectas
de la creacién lingiiistica, basandose en el principio de que el
estudio de un idioma debe dar preferencia a los criterios
descriptivos y no a los prescriptivos. Y asi, en 3996 reglas,
expresadas en brevisimos aforismos llamados Sttras, ofrece

9. Mahabharata XIV. 21, 10, 14-15.

10. La Gramatica de Panini o Ashtadhyayi ha sido traducida varias veces;
las versiones mas importantes son las de Bohtlingk, Renou y Vasu; esta
dltima incluye la traduccién parcial del clasico comentario llamado
kagika.
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la mas perfecta descripcién de una lengua que jamas se haya
escrito. Consiste principalmente en un conjunto de reglas
jerarquicamente organizado, utilizando para ello un sofisticado
sistema de términos técnicos que constituyen un verdadero
metalenguaje. Esto le permite exponer todas las caracteris-
ticas lingiisticas del sanscrito que se hablaba en su tiempo,
aunque también incorpora formas mds antiguas de las épo-
cas védicas, incluyendo los hechos fonolégicos, morfolégicos y
sintacticos; para ello presenta un minucioso y exacto analisis
de las raices verbales, los preverbios, los sufijos primarios y
secundarios, asi como de las terminaciones nominales y ver-
bales; también examina las relaciones que se dan dentro de
la oracién entre los nombres y los verbos. Panini no ha des-
cuidado del todo el aspecto semantico, y en algunos pasajes
incursiona incluso en la dialectologia; pero no es ésta su
preocupacién principal, pues observa que las acepciones pue-
den variar con el tiempo e indica que la autoridad definitiva
en materia semantica es finalmente la gente que habla un
idioma. Por otro lado, la gramatica de Panini marca un hito
definitivo en el desarrollo ulterior del sanscrito, porque a
partir de ella todos se rigen escrupulosamente por sus reglas,
conformandose asi el llamado sanscrito clasico. Es de obser-
var que estas reglas estrictamente descriptivas, permiten,
sin embargo, la libre generaciéon de nuevas formas del len-
guaje.

Pero es posiblemente Yaska, que es tal vez tan antiguo
como Panini, el que podria ser considerado como el fundador
o por lo menos el iniciador de una verdadera escuela de in-
terpretaciéon semantica, con su famoso tratado de etimologia,
llamado Nirukta, que es en realidad un comentario al
Nighantu o lista de palabras selectas del Veda'!. Quizas pueda

11. El Nirukta ha sido editado y traducido, junto con el Nighantu, por
Lakshman Sarup. La obra de Yaska inicia la discusién sobre la
preeminencia entre verbos y substantivos, y defiende la tesis de que todo
nombre proviene de una raiz verbal (I, 12), luego de haber sostenido
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verse aqui el origen de una rica tradicién lexicografica, que
culminara, siglos mas tarde, con obras tan importantes como
el diccionario de Amarasimha o los escritos del poligrafo jaina
Hemachandra.

Sin embargo, es Patafijali, el gran comentarista del
gramético Panini, quien plantea por primera vez una discu-
sién cientifica sobre la naturaleza misma de lo que llamamos
palabra, haciendo la advertencia de que con este término se
refiere tanto a las palabras aisladas como a las frases'?. Por
considerarlo de interés lingiiistico y filoséfico, vamos a citar
algo mas in extenso un pasaje de la introduccién al Gran
Comentario, donde Patafijali empieza por proponer el tema,
definiendo brevemente la materia que serd objeto de lo que
podriamos llamar la ciencia del lenguaje, de la siguiente
manera:

Ahora, la ensefianza sobre las palabras. El vocablo
“ahora” se usa con el fin de introducir este tema. Ha
de entenderse que se inicia la ciencia llamada “en-
seflanza de las palabras”. ;De qué clase de pala-
bras? De las comunes y de las védicas. Comunes,
como “vaca, caballo, hombre, elefante, ave, ciervo,
brahman”. Védicas, como las frases siguientes? “jQue
verdaderamente las diosas nos sean propicias para
nuestro bienestar!” o también “Al dios Agni, sacer-
dote principal, canto en alabanza”3.

que los verbos tienen como base la nocién de “devenir”, mientras que
los nombres se apoyan en la idea de “ser”, (bhavapradhinam akhyatam
sattvapradhanani pAmani Nirukta I, 1).

12. El Mahabhashya o Gran Comentario de Pataiijali ha sido editado varias
veces, aunque no se ha traducido en su integridad a lenguas europeas.
La edicién mds importante, que es la que citamos aqui, es la de Franz
Kiehlhorn, publicada primero en Bombay, en la Bibliotheca Indica, y
reeditada recientemente por el Bhandarkar Oriental Research Institute
de Poona.

13. Patafjali. Mahabhashyal, p. 1, 1-5.

22



Luego de esta presentacion, que incluye citaciones de los
primeros versos tanto del Atharva Veda como del Rig Veda,
pasa Patafjali al tema de fondo y se pregunta: ;Qué es una
palabra? Dice asi:

Ahora bien, ;jqué es aqui la palabra “vaca™ (Es
acaso esta palabra aquello que tiene el aspecto de
algo provisto de papada, cola, giba, cascos y cuer-
nos? Respondemos que no, porque eso, en realidad,
es la sustancia material. ;Es entonces aquello dota-
do de movimiento, sea éste involuntario, voluntario
o reflejo?

Respondemos que no, porque eso, en realidad, es la
actividad. ;Es entonces aquello de lo se dice que es
de color claro, oscuro, marrén o manchado? Respon-
demos que no, porque eso, en realidad, es la cuali-
dad. ;Es entonces aquello que constituye la genera-
lidad, en tanto que lo indiviso en las cosas dividi-
das, lo no separado en las cosas separadas? Respon-
demos que no, porque eso, en realidad, es el géne-
ro*.

Después de descartar estas respuestas, que aluden, al
parecer a la doctrina de las categorias del sistema filoséfico
del Vaigeshika'®, ofrece Patafijali la siguiente definicién:

,Qué es entonces una palabra? Palabra es aquello
que, cuando es pronunciado da lugar a una nocién
relacionada, por ejemplo, con algo provisto de papa-
da, cola, giba, cascos y cuernos. O bien, se dice que
una palabra es un sonido que en la lengua ordinaria

14. Pataijali. Mahabhashyal, p. 1, 5-10.

15. Sobre el sistema Vaigeshika véase Dasgupta (op. cit. Vol. I, pp. 274-366),
Radhakrishnan (op. cit. Vol. II, pp. 176-247) y Frauwallner (Geschichte
der indischen Philosophie, Band II, pp. 15-250). Véase también el
volumen II de la Encyclopedia of Indian Philosophies: K. H. Potter,
Indian Metaphysics and Epistemology: The Tradition of Nyaya-
Vaigeshika up to Gangeca, Delhi, 1977.
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transmite un significado convencional... Por eso, la
palabra es sonido’®.

Patanjali discute también, en otro pasaje de su introduc-
cién (p. 5-9), el problema de la utilidad de la gramatica o
ciencia de las palabras. Se pregunta cudles son los fines que
se busca con su estudio y responde que son los siguientes:
“Preservar la pureza del lenguaje; estar en capacidad de
proponer nuevas palabras, correctamente formadas; poder
leer y entender apropiadamente los textos; facilitar el apren-
dizaje de la lengua; y estar en condiciones de despejar cual-
quier duda que se presente”’. Al comentar uno de estos
puntos, el relacionado con el aprendizaje de un idioma, se
adelanta a refutar una posible objecion, basada en el hecho
de que una persona no necesita estudiar gramatica para
utilizar correctamente una lengua, pues, en tltima instancia,
es la gente la que determina la correccién de las formas que
usamos corrientemente’®. Se ocupa también de examinar los
argumentos en favor y en contra del concepto de correccién
en el lenguaje. Pero, en general, la idea central es que el
estudio de la gramatica permite adquirir sélidos conocimien-
tos sobre una lengua en el mds breve tiempo, pues no es
posible examinar todos los hechos lingiiisticos.

Esto es lo que afirma también, por otra parte, un dicho
popular que figura en el Panchatantra. A manera de intro-
duccién de esta célebre coleccién en sdnscrito se cuenta que
el rey Amaracakti, cuyos tres torpes hijos se habian negado
a aprender las artes y ciencias necesarias para ser un buen
gobernante, decide convocar a sus consejeros y les ordena

16. Pataijali. Mahabhashya I, p. 1, 10-13.

17. Patanjali. Mahabhashya I, p. 1, 14. El texto sdnscrito dice asi:
rakshohgamal aghvasandehah prayojanam; es decir, literalmente:
“Preservacién (raksha), modificacién (@tha), textos (agama), facilidad
(laghu) y ausencia de dudas (asandehah) es el objetivo (prayojanam)”.

18. Patanjali. Mahabhashya I, p. 7, 24-29 y p. 8, 1-2.

19. Patanjali. Mahabhashya I, p. 8, 23 y ss.



que encuentren la manera de instruir lo mas rapidamente a
los principes. Pero uno de los ministros hizo ver que eso era
muy dificil, pues “para despertar la inteligencia —dijo—, era
necesario estudiar primero la gramatica durante doce afios,
para pasar luego a los tratados de leyes, del arte de gobernar
y de la educacién de los sentidos”. Intervino, entonces, otro
de los ministros, quien dijo que como la vida no es eterna y
se necesita mucho tiempo para dominar la gramatica, era
preciso hallar una forma de abreviar el aprendizaje; y alu-
diendo a la leyenda que cuenta que los cisnes divinos, cuando
se les sirve agua mezclada con leche, son capaces de beber
solo esta ultima, dejando de lado la otra, cita el siguiente
verso:

La ciencia de las palabras, en verdad, es de alcance
ilimitado, mientras que la vida es breve y son muchas
las dificultades. Por eso, ha de tomarse solo lo esen-
cial, dejando de lado lo insubstancial, como hacen los
cisnes con la leche que esta en medio del agua®.

Finalmente, dice esta pequefia historia, deciden todos
enviar a los principes donde el reputado sabio brahman
Vishnug¢arma, quien se encargara de educarlos rapida y
eficientemente contdandoles los deliciosos e ingeniosos cuen-
tos de dioses, hombres y animales, que tan amplia difusién
tendr4n en el mundo entero a través de las muchas traduc-
ciones y adaptaciones del Panchatantra.

Pero volviendo al tema de las consideraciones de los
gramaticos acerca de lo que realmente es una palabra, que

20. Panchatantra I. 9. Citamos este popular verso en recensén de la edicién
publicada en Calcutta 1898 por Jivananda Vidyasagara. En la traduccién
espaifiola de José Alemany Bolufer (Madrid 1908) esta es la estrofa 5 de
la Introduccién. El texto que traducimos aqui es el siguiente:
anantapéram kila cabdagAstram
svalpam tathayur bhavavag ca vighnah/
saram tato grahyam apasya phalgu
hamsair yatha kshiram ivimbumadhyat /
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implican una reflexién en torno a la naturaleza del lenguaje
mismo y la relacién que existe entre las palabras y sus sig-
nificados, podemos pensar que son ellas las que conducen,
finalmente, a la elaboracién de diversas teorias sobre este
ultimo punto que tendran gran influencia en el desarrollo
ulterior de la Poética en la literatura clésica en sanscrito. No
podemos aqui examinar las muchas escuelas que aparecen a
lo largo de los siglos bajo diversas denominaciones, como, por
ejemplo, el Alamkaracastra o “Ciencia de la ornamentacién
literaria”, y el SahityacAstra o “Ciencia de la composicién
literaria”. Muchas son las obras y muchos también los auto-
res que se han ocupado de estos temas. Baste mencionar el
célebre “Tratado del Arte Teatral”, el Natyacastra, o los nom-
bres famosos de Bharata, Dandin, Anandavardhana o Abhina-
vagupta, en el campo de la teoria literaria; a ellos se unen los
lexicografos y gramaticos, como Yéaska, Panini y Pataiijali, y
los filésofos del lenguaje, como el gran Bhartrhari, y otros
méas?l. Pretender pasar revista a todas estas teorias sélo

21. Aparte del clasico Arthacastra (Tratado del Arte Dramatico), atribuido
a Bharata, que data del siglo I a.C., podemos mencionar muchas otras
obras de gran importancia, como, por ejemplo, las siguientes:
Vikyapadiya (Sobre la frase y la palabra) de Bhartrhari (s. V.).
kavyéalamkara (Ornamentaciones Poéticas) de Bhamaha (s. VII).
Kavyadarca (Espejo de la Poesia) de Dandin (s. VII).

Tattvabindu (Punto de Verdad) de Vachaspatimigra (s. IX).
Sphotasidalhi (demostracién del Sphota) de Mamdamamigra (s. IX).
Dhvanyaloka (Visién del Dhvani) de Anandavardhana (s. IX).
Dhvanyalokalochana (Esclarecimiento de la Visién del Dhvani) de
Abhinavagupta (s. XI).

Kavyaprakica (Luz de la Poesia) de Mammata (s. XD.

Sahityadarpana (Espejo de la Composicién Literaria) de Vigvanatha
Kavirgja (s. XIV).

Prataparudriya o Pratiparudrayagobhishana (Ornamento a la gloria del
rey Prataparudra) de Vidyanatha (s. XIV).

Chandraloka (Esplendor de Luna) de Jayadeva (s. XIV).
Rasachandrika (Claridad de la Luna del Rasa) de Madhusiidana (s.
XVIID.

Por lo demas, se siguen publicando en la India trabajos en sanscrite sobre
temas de teorias literaria y linguistica.
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serviria para exponernos a hacer el mas rotundo ridiculo,
“como un enano, que con el brazo extendido por codicia, tra-
tase de coger un fruto que sélo esta al alcance de los de
mayor estatura”, segin reza el verso del poeta Kalidasa.

De todas formas, pareceria ser que la pregunta funda-
mental de Patanjali acerca de qué es una palabra suscita y
estimula una discusién prolongada sobre la funcién que ésta
desempeiia en el habla. Se plantea asi la tesis de que el
lenguaje hablado se expresa mediante la palabra (¢abda),
entendida como la unidad lingtiistica capaz de transmitir un
sentido, y se manifiesta sea bajo la forma de palabras aisla-
das (pada) o de oraciones (vakya)... Estas ideas parecen estar
presentes en autores anteriores quizas al mismo Panini, pues
la Brhaddevata, “El Gran (Repertorio) de las Divinidades
(Védicas)”, que se atribuye a Shaunaka, el supuesto autor de
los Prati¢akhyas del Rig Veda, observa ya (2,117) que “una
oracién (vdkya) estd formada por palabras (pada) y éstas
estdn compuestas por fonemas (varna)”®. El significado
(artha), por su parte, puede estar referido, por convencién
(samketa), a una sustancia (dravya) individual o también a
lo universal o genérico (jati).

En relacién a este ultimo punto surgen una serie de
hipétesis sobre el poder o la fuerza, la ¢akti para decirlo en
sanscrito, que poseen las palabras en relacién a determina-
dos campos de significacién?. Se propone, por ejemplo, que
toda palabra tiene varias posibilidades o capacidades para

22. Kalidasa. Raghuvamea L. 3.

23. Brhaddevata II. 117. El término “varna”, que aqui traducimos por
“fonema”, significa también “letra”. Véase al respecto la interesante
discusion acerca de si un fonema (varna) aislado debe tener siempre un
sentido o no, a propésito del tema en Patanjali. Se llega a la conclusién
de que un varna, por si mismo, carece de significado, a no ser que sea al
mismo tiempo una palabra. (Cf. Ruegg, Contributions a I'histoire de la
philosophie linguistique indienne, Paris, 1959, p. 37).

24. Véase Sahityadarpana, Cap. II. 6-30 (p. 13-38) y Kavyaprakaca, Cap.
IL. 6-20 (p. 16-49). Véase también el volumen V de la Encyclopedia of
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transmitir contenidos nocionales. En primer lugar, esta el
poder denotativo (abhidh), es decir, la relacién, aparente-
mente estable y eterna (nitya), que existe entre las palabras
y los objetos mismos a los que ellas se refieren. En segundo
lugar, existe lo que podriamos llamar el significado secunda-
rio (lakshand), que permite explicar las funciones figurativas
y metaféricas de la lengua. Algunos proponen también, en
este punto, la inclusién del poder referencial (tatparya), que
es capaz de establecer relaciones con intenciones de signifi-
cados agregados a la cosa misma que la palabra denota.
Tenemos, finalmente, el poder de sugestién (vyahjani), que
abarca e incorpora todo el dmbito de vinculaciones que la
palabra evoca, en virtud de una especie de resonancia, en el
4nimo y la comprensién del oyente.

A esta breve y muy resumida exposicién de las teorias
acerca de la palabra y su significado podrian agregarse
muchisimos otros matices, teniendo en cuenta la gran varie-
dad de escuelas y los muy diversos enfoques que en torno a
este punto se han suscitado entre los autores sanscritos. Sélo
queremos mencionar aqui una de las mas famosas exposicio-
nes sobre este tema. En el siglo V de nuestra era, el gran
tedrico Bhartrhari presenta su célebre doctrina sobre el
Sphota?, completando y perfeccionando ideas e intuiciones

Indian Philosophies: H. G. Coward and Kunjunni Raja, The Philosophy
of the Grammarians, Delhi, 1990, p. 5-12.

25. El Vakyapadiya o “(Tratado) sobre la Frase y la Palabra” de Bhartrhari,
se compone de tres partes (kdnda): Brahmakanda, Vakyakanda y
Padakanda. En la primera parte se tratan problemas de lingiistica
general, incluyendo la famosa teoria del Sphota. En los otros dos
capitulos se estudian temas gramaticales en referencia a la frase (vakya)
y a la palabra (pada). El Vakyapadiya ha sido traducido en su integridad
por K. A. Subramania Iyer (Poona 1965 y 1971 y Delhi 1974 y 1977), y
la primera parte por Madeleine Biardeau (Paris, 1964), cuyo texto
seguimos. Por lo demas, Bhartrhari es también famoso por su célebre
coleccién de versos sobre la buena conducta, el amor y la renunciacién,
que conocemos bajo el titulo de “Las tres centurias”, y que fue la primera
obra traducida del sanscrito a una lengua europea, el holandés, en 1651.
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que se remontan, por lo menos, hasta el Nirukta de Yaska, y
tal vez a textos aun anteriores. El término spotha, de casi
imposible traduccién, pero que vendria a significar algo asi
como “eclosién”, deriva de una raiz verbal (SPHUT) que sig-
nifica “reventar, estallar, brotar”. El punto de partida de esta
interesante teoria estd en la idea de que la unidad integral
del lenguaje es no sélo la palabra, sino mas bien la oracion.
Es cierto, se dice, que podemos identificar dentro de aquella
a las palabras que la integran; y también es posible, median-
te procedimientos de anadlisis gramatical, aislar los compo-
nentes de una palabra dada, tanto en raices y afijos, como en
silabas y fonemas. Pero, la comprensién del sentido de lo que
se dice se da siempre como un todo, tanto en el caso de una
palabra aislada como en el de una oracién. En efecto, afirma
nuestro autor, cuando se pronuncia una palabra, la compren-
sién de su significado no se nos hace evidente en forma gra-
dual, es decir, a medida que emitimos los fonemas que la
componen, sino que es como si el sentido estallase en el ins-
tante mismo en que terminamos de pronunciarla, como brota
la yema de una planta o como se abre el botén de una flor.
Esto significa que el sphota y viene a ser algo asi como el
sustrato fénico esencial y eterno que permite la existencia de
las palabras. Esta notable teoria, sin embargo, que parece
basarse en las posiciones filoséficas del sistema Samkhya?,
ha sido muy discutida por otros tedricos del lenguaje®.

Por otra parte, es aquel wltimo y misterioso poder de
sugestion de la palabra el que parece ser el punto de partida

26. Sobre el sistema Samkhya, véase Dasgupta (op. cit. Vol. I, pp. 208-73),
Radhakrishnan (op. cit. Vol. II, pp. 248-334) y Frauwallner (op. cit. Bd.
I, pp. 275-450). También el volumen IV de la Encyclopedia of Indian
Philosophies: G. J. Larson and R. S. Bhattacharya, Samkhya. A Dualist
Tradition in Indian Philosohy, Delhi, 1987.

27. Asi, a finales del siglo VIII o comienzos del IX, Mandanamigra escribe
su Sphotasiddhi (Demostracién del Sphota), en defensa de esta teoria y
en contra de los ataques de Kumarila, el célebre doctor de la escuela
Mimamsa.
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para el desarrollo de una rica y profunda reflexion sobre la
funcién del lenguaje en relacién a la creacion artistica. Se
trata de una posicién sumamente interesante y compleja, de
alcances insospechados en el campo de la estética, pues im-
plica una concepcién holistica sobre el arte. En efecto, es
preciso observar que, paralelamente a la aparicién de estas
ideas de los lingiiistas, también los estudiosos indios habian
formulado la teoria de que el arte, como manifestacién de la
capacidad creativa del ser humano, no puede darse nunca en
la imitacién de la realidad del mundo natural de las cosas.
El arte se manifiesta y se realiza sélo si el artista llega a
comunicar lo que, de alguna manera, no esta presente en lo
natural. De alli la gran importancia que adquiere esta capa-
cidad de sugestion o sugerencia que posee la palabra en el
caso de la creacion poética®.

Esto nos conduce, finalmente, a hablar de la teoria del
Rasa, del surgimiento del goce estético, tal como la presentan
los tratados de poética. La palabra sanscrita quiere decir,
literalmente, “jugo; sabor, gusto; esencia”. “Jugo”, como el
que se extrae de una planta o de un fruto; por eso, es “sabor”
y es “gusto” y viene a significar también la “esencia” misma
de las cosas. De esa combinacién de acepciones surge, posi-
blemente, la idea de utilizar este término para referirse a
esta interesante doctrina, como si se quisiera decir que Rasa
es aquello que nos permite “saborear” el “gusto” de la “esen-
cia” de lo poético. Como término técnico, pues, en el contexto
de la teoria poética, viene a significar algo asi como el sen-
timiento de satisfaccién o la disposicién placentera que sur-
gen de la apreciacién de una obra de arte. Es una nocién
sumamente abstracta, pues es como si el reflejo de un sen-
timiento, previamente presente en el dnimo del lector, el
oyente, o el espectador, se elevase a la categoria de goce
puramente estético, de caracter impersonal, en virtud de una

28. Cf P. V. Kane, The History of Sanskrit Poetics, Bombay, 1951, pp. 314-
76.
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suerte de idealizacion de la esencia de la expresion artistica.
Esta teoria estd ya expuesta en el antiguo Tratado de
Dramaturgia, el Natyacastra, y ha sido muy trabajada por los
teéricos posteriores?.

El surgimiento de Rasa, dicen los autores, es posible
porque los sentimientos y emociones que recibimos al apre-
ciar una obra de arte, despiertan en nosotros, cuando son
adecuadamente transmitidos, el recuerdo de impresiones
latentes similares que hemos experimentado en vidas ante-
riores. Pero este concepto de Rasa se apoya también en otra
nocién abstracta, referida, esta vez, a la capacidad que posee-
mos de experimentar determinados sentimientos, o mejor aun,
estados de animo (bhava), que pueden ser de caracter dura-
dero (sthayibhava) o de naturaleza transitoria (vyabhicharya-
bhava). Los tratados del arte teatral, para tomar una de las
exposiciones mas completas sobre la materia, nos dicen que
hay ocho estados de dnimo primarios presentes en todo ser
humano, relacionados, respectivamente, con el amor, la ale-
gria, el pesar, la célera, el valor, el miedo, el disgusto, y el
asombro. Y asi, en el caso de una obra de teatro, el goce
estético, el Rasa, se produce cuando alguno de estos senti-
mientos basicos, adecuadamente expresado por el autor y
debidamente representado por el actor, es evocado en el espec-
tador y es elevado a un nivel puramente estético. Por eso,
correspondiendo a cada de estos estados de animo primarios,
existen también ocho Rasas, segin la teoria cldsica del
Natyacistra, que son: lo erético, lo cémico, lo patético, lo
airado, lo heroico, lo terrifico, lo desagradable, y lo maravi-
loso.

29. En el Capitulo Sexto del Natyacistra se enumeran los ocho Rasas cldsicos
y se nos ofrece una detallada descripcién de los mismos. En el Capitulo
Séptimo, prosiguiendo con este tema, el autor se ocupa de los estados
emocionales (bhiava) que sirven de base a los Rasas, y de otros puntos.
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Ahora bien, los autores de esta teoria suponen que entre
los estados de animo primarios, de cardcter permanente, y la
aparicion de esa condicion de gozo estético que llaman Rasa,
intervienen una serie de factores que permiten explicar este
proceso. En efecto, los estados de 4nimo primarios se apoyan
en su manifestacién en determinadas situaciones de conteni-
do emocional (vibhava), que pueden referirse a las personas
o a los objetos que provocan nuestra disposicién animica, o
incluso a las circunstancias en que ésta se hace evidente.
Esta exteriorizacion se puede revelar a través de ciertas
expresiones y actitudes corporales, indicativas del estado de
animo en que nos hallamos. Asi, en el caso de la pasién
amorosa, dicen los teéricos de la ciencia teatral, estas mani-
festaciones emotivas pueden evidenciarse hasta de ocho for-
mas, que van desde la estupefaccion, las dificultades en el
habla, los cambios de color o las lagrimas, hasta la pérdida
del conocimiento. También han propuesto los estudiosos una
lista de 33 estados de dnimo transitorios (vyabhcharibhava),
es decir, de manifestaciones externas y accesorias, que pue-
den presentarse en estos casos. Entre ellas figuran, por ejem-
plo, el desinterés por las cosas del mundo, la languidez, la
desconfianza, los celos, la preocupacién, el agotamiento, la
vergiienza, la exagerada alegria, el abatimiento, y otras més.

Podria decirse, en resumen, que Rasa es el sentimiento
o goce estético que predomina y caracteriza a una obra de
arte. No es la obra misma, ni su contenido, ni los elementos
que la conforman, ni aun el estilo o la intencién. No es tam-
poco algo que simplemente se transmite a quien la escucha
o la mira y que se recibe pasivamente. Esta virtualmente
contenido en toda obra de arte auténtica, pero sélo se da
efectivamente cuando alguien, dotado de las capacidades
adecuadas es capaz de comunicarlo con los medios correctos
a quien estd en condicién de apreciarlo. Y asi, aunque es
experimentado y realizado por cada uno de nosotros, el Rasa
en si es de caracter universal, ya que no depende, en reali-
dad, de factores individuales. Esto proporciona una explica-
cién al hecho de que incluso ciertas emociones negativas,
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como el disgusto o el miedo, puedan llegar a producir un
verdadero goce estético.

Por otra parte, el problema de la comunicacién del Rasa,
dentro del ambito de la creacién poética, ha sido estudiado en
relacion al concepto de la capacidad alusiva del lenguaje. Y
asi, por ejemplo, se afirma que el alma de la poesia reside no
en lo que se dice sino en lo que se sugiere. Para explicar el
complicado mecanismo que permite lograr este resultado, se
elaboré la interesante teoria relacionada con el concepto de
Dhvani, que quiere decir “resonancia, eco”. La idea basica es
que el efecto estético, y esto podria extenderse a todas las
formas de expresién artistica, ha de buscarse siempre me-
diante la alusién, y nunca por medios directos. Los ejemplos
que ilustran esta actitud en la poesia sanscrita son muy
abundantes y algunos de ellos muy anteriores a la elabora-
cién de esta teoria®. Uno de los mas antiguos figura ya en el
Rig Veda, en el Himno 125 del Libro Décimo, dedicado, pre-
cisamente, a hacer el elogio de la palabra (Vach). A lo largo
de sus ocho estrofas el poeta entona un canto grandioso en
honor del lenguaje, y proclama su excelencia como palabra
sacrificial, su poder creativo en el ambito césmico y como
férmula sagrada. Pero nunca utiliza el vocablo “palabra”.

Cuando se trata de transmitir esta esencia de lo poético
o del sentimiento artistico a través de la escenificacién, sea
ésta teatral o puramente imaginada, todos los detalles deben
estar trabajados de tal manera que el espectador o el lector

30. Enrealidad, es la teoria del Rasa la que parece haber conducido a la del
Dhvani, en estrecha relacién con las ideas y teorias sobre el poder de
sugestion de la palabra y con la doctrina del Sphota. Uno de sus primeros
expositores es Anandavardhana, que en el siglo IX compuso el
Dhvanyaloka o “Visién del Dhvani” y escribié también breves comentarios
a cada estrofa; tiempo después, en el siglo XI, la teoria se vio reforzada
por el brillante comentario del gran filésofo Abhinavagupta, titulado
Dhvanyélekalochana o “Esclarecimiento de la Vision del Dhvani”.



reciba el mensaje solamente por medios alusivos. Tomemos
como ejemplo la siguiente ilustracién.

En medio del bosque hay una choza en la que vive un
cazador de elefantes; el camino que conduce a ella esta rega-
do de enormes huesos, ya emblanquecidos por el tiempo, de
cuyo peso y dimensiones se puede deducir el tamarfio desco-
munal de los animales en cuestién. El cazador tiene cuatro
esposas muy bellas. Tres de ellas, ricamente ataviadas con
hermosos vestidos y costosas y hermosas joyas, contrastan
vivamente con la cuarta, mas joven que, con naturalidad y
simplicidad se ocupa de los quehaceres de la casa; como tinico
adorno lleva ella una fresca flor silvestre en su cabello. La
interpretacion de esta escena, en la que no se menciona la
palabra amor ni se utiliza ninguno de sus sinénimos, deberia
ser la siguiente: La abundancia de los huesos de elefantes y
el gran tamaiio de los mismos indica el valor y la destreza del
cazador, asi como su gran pasién por esta actividad. El con-
traste en la riqueza del atuendo de las damas nos debe hacer
ver que la mas joven de éstas es la esposa favorita del caza-
dor. En efecto, éste estd tan profundamente enamorado de
ella y tan absolutamente dedicado a su amor, que incluso ha
olvidado o descuidado su gran pasién por la caza de elefan-
tes; ahora, absorbido por su pasién amorosa, apenas si tiene
tiempo para recoger una modesta flor silvestre, que crece en
las inmediaciones de la choza, para ofrecérsela cada dia a su
amada. Esta escena es, en si misma, un buen ejemplo de lo
que se entiende por Dhvani en la Poética india; y es esa
capacidad alusiva del lenguaje la que hace posible que poda-
mos comprender y sentir la belleza del gran amor del cazador
y la felicidad de su joven esposa®!.

31. Esta escena nos recuerda el verso 173 de la Saptacati (Coleccién de
Setecientas Estrofas), que cita Anandavardhana como uno de los
ejemplos de Dhvani (Dhvanyaloka, II. 24), y que, siguiendo la versién
de Krishnamoorthy, podriamos traducir asi: “Adornadas las orejas con
plumas de pavo real, orgullosa se pasea la esposa del cazador entre sus
rivales, cubiertas de joyas y de perlas”.
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Sin embargo, no se dejaron de preguntar los tedricos de
esta escuela por las ulteriores implicancias de estos concep-
tos, y se plantearon el problema de explicar esta funcién de
sugerencia del lenguaje cuando ella se aplica, no ya a una
escena, sino a una imagen poética o a un verso o, incluso, a
una palabra. Esto condujo a sostener que en la lengua se
oculta una potencialidad alusiva, mediante la cual es posible
captar el sentido poético de una palabra o de una imagen, en
virtud de una especie de eco por decirlo asi, que resuena en
el alma del oyente idéneo y que despierta en él, por una
suerte de evocacién, ese goce estético que llamamos Rasa.

Esto significa, naturalmente, que toda esta compleja teoria
del Rasa y el Dhvani implica que la creacién artistica esta
dirigida predominantemente a las personas que sean capaces
de apreciar plenamente su mensaje estético, es decir, al en-
tendido, al hombre de buen gusto. Esta persona, dicen los
autores, es aquél que estd en condiciones de adecuar su ca-
pacidad sensitiva, su estado de 4nimo interior, su alma, al
Rasa que el poeta desea comunicarle. Por eso, esta persona
recibe el nombre de Sahrdaya, es decir, “aquél que acompaiia
con su corazén”, y es también llamado Rasika, “dotado de
Rasa™2 El poeta, por su parte, ha de ser capaz, como dice
Horacio, de crear palabras que sean, no solamente bellas y
agradables, sino que también transporten el 4nimo del oyen-
te en su vuelo hacia la belleza. En las palabras mismas del
vate latino:

Es interesante anotar, ademas, que esta obra es una de las m4s citadas
por los autores sdnscritos que tratan de Poética, a pesar de que el
original, compuesto en el siglo I d. C. por el rey Hala de la dinastia
Satavdhana, no estd en sanscrito sino en Maharashtri, una de las
lenguas practicas de mayor prestigio literario. (Cf Winternitz, A History
of Indian Literature, Vol. III, pp. 123-33).

32. Cf V. Raghavan. “Kama, The Third Edn of Man”, en Sources of Indian
Tradition, compiled by Wm. Theodore de Bary, Delhi, 1963, pp. 259-276).

35



Non satis est pulchra esse poemata; dulcia sunto, et
’ b
quocumque volent, animum auditoris agunto®.

Y como haciéndoles eco desde la India, estos versos del

Agni Purina nos recuerdan cuan dificil es llegar a ser un
buen poeta:

Dificil es llegar a obtener la condicién de ser
ser humano en este mundo, y mas dificil aun
hallar aqui la sabiduria. Y es dificil llegar

a ser aqui un poeta, pero mas dificil ain es
encontrar la fuerza de la poesia®.

Hemos, pues, llegado al término de esta charla, que es-

pero, sin duda infundadamente, no les haya parecido dema-
siado enmararfiada, en este aburrido recorrer por ideas extra-
fias y palabras raras.

Sélo deseo finalizar citando ese espléndido verso del poeta

Dandin con el que proclama, en su célebre tratado titulado
“El Espejo de la Poesia”, la grandeza de la palabra, en los
siguientes términos:

En ciega tiniebla total

estarian sumidos los tres mundos,
si en el principio de los tiempos
no hubiera brillado esa luz,
llamada palabra?s.

33.
34.

35.

36

Horacio, De arte poetica liber, 99.
naratvam durlabham loke

vidya tatra sudurlabha /
kavitvam durlabham tatra
¢aktis tatra sudurlabha /

Agni Purana, Cap. 337, versos 3-4.
idam andham tamah krtsnam
jéyeta bhuvanatrayam /

yadi ¢abdahvayam jyotir
Asamséaram na dipyate //

Dandin, kadvyadarga, verso 4.
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