
EL COLEGIO DE MÉXICO 

boletín 19 editorial 

Sobre la India 

40 años 
del Centro de 

El Colegio 
Mexiquense 

Estudios Lingüísticos 
y Literarios 

mayo-junio de 1988 

Departamento de Publicaciones 



PUBLICACIONES 

EL COLEGIO DE MÉXICO 

Soledad Loaeza 

Clases medias y política en México. La querella escolar, 1959-1963 
El hilo conductor que guía a la autora en el laberinto de las luchas de las clases 
medias entre sí y con el poder, es la querella escolar, el conflicto histórico entre 
el Estado educador y la libertad de-enseñanza. La evolución del proyecto educa
tivo se convierte en este libro en el espacio privilegiado donde se libran las lu
chas por el poder simbólico de la sociedad, que ha sido y es de hecho el único 
capital político de las clases medias. Para ejemplificar las conclusiones de la pri
mera parte de la investigación, la autora nos ofrece un análisis detallado de la 
vida política durante el sexenio de López Mateos, que es el prime•o que se en
frenta a las presiones encontradas y dispares de las robustas clase5 medias que 
nutrió el desarrollo económico. 

De venta en la mejores librerías o en: 
Departamento de Publicaciones de El Colegio de México, A.C. 
Pedidos por correo: Camino al Ajusco 20, 01000 México, D.F. 
Pedidos por teléfono: 568 6033 exts. 388 y 297 

El Colegio de México 
Camino al Ajusco 20 
Pedregal de Santa Teresa 
10740 México, D.F. 
Teléfono 568-6033 
Telex 1777585 COLME 

Cable COLMEX 

Presidente 

Prof. Mario Ojeda Gómez 

Secretario General 

Lic. Alfonso Rangel Guerra 

Coordinador General Académico 

Mtro. Rafael Segovia 

Secretario Adjunto "A" 

Lic. Alberto Palma 

Secretario Adjunto "B" 

Lic. Humberto Dardón 

Jefe de Publicaciones 

José Antonio Valadez 

Boletfn Editorial 

Redacción: Ángel Miquel y 
Susana González Aktories 

Diseño: Mónica Diez Martínez 
Formación: Ezequiel de la Rosa 
Tipografía: Inés Segovia 
Impresión: Multidi.mio Gráfico 

Escrito en voz alta 

Un acercamiento a las 

investigaciones y 

publicaciones de 

El Colegio de México 

Lunes a las 22:00 horas 

Miércoles a las 17:00 he. as 

Las ilustraciones de este número fueron tomadas de los 
siguientes libros y revistas: 

Revista de Bellas Artes, número especial sobre la luna. Instituto 
Nacional de Bellas Artes. 

Rajput Paíntíng. Asia House Gallery. 
The Emperors Album, The Metropolitan Museum of Art. 

2 

cíclic 
tos s
clos 
(es d 
únic1 

Se 
cristi 
linea 
plo, 1 
fund 
resul 
o, en 
ciden 

Si1 
nient1 
a fin 

Er. 
clica 1 
turak 
lama 
el mu 
orige1 
de las 
la me 

De 
unpa 
de las 
nóma 
dario 
gracic 
el sust 

portar 
za ya1 
Estos 1 





Reseña 

conversación por ejemplo- se habrá de repetir en el 

futuro exactamente bajo las mismas condiciones. 

Los ciclos cósmicos del hinduismo son tan grandes 

que la idea de repetitividad pierde importancia al nivel 

de los acontecimientos históricos. La tradición his

tórica, de hecho, se basa en un acontecí -

miento bien definido, la gran batalla de Kurukshetra 

celebrada al inicio del Kali yuga (la era en la que vivi

mos), la cual constituye el evento central del Mahab

harata. No se habla de anteriores ni de futuras bata

llas de Kurukshetra. En la práctica, para la tradición 

puránica la batalla cumple con una función equiva

lente a la de un evento único en un sistema lineal de 

tiempo. Y más aún, salvo raras excepciones, las ins

cripciones antiguas ni siquiera emplean la fecha de la 

batalla para sus fechados y utilizan, en cambio, algu

na de las eras inauguradas por dinastías históricas, 

entre las cuales las eras shaka y vikrama son las más 

importantes. 

Pero esta cierta linealidad histórica -que en últi

ma instancia de todos modos forma parte de algún 

gran ciclo- no disminuye la enorme importancia que 

tiene la concepción cíclica en los planos cosmogónico 

y metafísico. Los grandes ciclos de creación y destruc

ción del mundo son el escenario en el cual se desarro

lla el hinduismo, y se relacionan con otras expresio

nes fundamentales de la visión cíclica: la teoría de la 

reencarnación y el proceso de liberación espiritual con

cebido como un retorno al origen. 

David N. Lorenzen {comp.) 

interesados en extensos estudios com
parativos 1nterreg1onales, como para 
quienes se interesen por desarrollos re
gionales específicos en América Cen
tral, o el sur o el sudeste de Asia. 

Cambio religioso y 

dominación cultural 

El Colegio de México, 1981, 198 pp. 

Por G. A. Oddie 

ste es un pequeño y estimulante 
libro que contiene en su mayor 
parte ponencias presentadas en 

la Conferencia de Orientalistas que tuvo 
lugar en la ciudad de México en 1976 
Hay aquí material para una amplia 
gama de 1nvest1gadores, tanto para los 

Además de la introducción -en la 
cual Lorenzen analiza la importancia 
comparativa de los factores '' exógenos 
y endógenos" para facilitar el cambio 
cultural y aborda conceptos tales como 
"conversión" y "sincretismo" - el li
bro está formado por nueve ponencias. 
Tres están consagradas a la difusión del 
islamismo. N. Levtzion, quien escribe 
sobre "La conversión en la época de 
la dominación musulmana: un estudio 
comparado'', estudia lo que él consi
dera como algunos de los factores co
munes en la expansión del islamismo 
en diferentes partes del mundo. S.A.A. 

Rizvi aporta un artículo con el título de 
"La lslamización en el subcontinente in
dio" (una ponencia muy similar a la que 
publicó en otro volumen tres años 
atrás), mientras que A. H. Johns, en el 
trabajo que es indudablemente el me
jor de los tres, analiza las "Formas de 
islamización en el sudeste asiático" El 
libro incluye también tres ponencias so
bre la introducción y propagación del 
cristianismo en el imperio español , 
una de ellas por E. A. Uchmany sobre 
"Cambios religiosos en la conquista de 
México", otra por W. Madsen, en la 
cual se pregunta ''¿Por qué los aztecas 
y los mayas, que compartían muchas 
tradiciones religiosas similares antes de 
la conquista, desarrollaron patrones de 
reacción contrastantes ante la misma 
forma de catolicismo españo17" (p 
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140) y la tercera por R. Mendoza Cor
tés sobre "La experiencia filipina bajo 
el dominio español (la cristianización 
como cambio social)". A estos trabajos 
siguen otras tres ponencias de especial
nterés para los estudiosos de la histo
•Ia medieval del sur de Asia. Lorenzen,
ljn "El Kabír Panth. De hereJes a hin
Júes", sostiene que los seguidores del
Kabír se han "hinduizado" cada vez
más. W. H. McLeod examina el grado

'1 que las enseñanzas relacionadas con 
el Kabír y el Nanak pueden ser descri
•as propiamente como ejemplos de 

sincretismo'' y subraya su concepción 
de que lo que más importaba para el 
t\janak no era la afiliación religiosa de 
mo mismo (ya fuera hindú o musul-

án), sino la devoción interior como 
..JOSic1ón a la práctica externa en la 

Este trabajo persigue dos objetivos. El primero de 

ellos es determinar, en la medida de lo posible, el ori

gen de los ciclos cósmicos del hinduismo. Con este fin, 

la primera parte está dedicada a un estudio de los an

tecedentes védicos, especialmente en lo que se refiere 

a los ciclos astronómicos. En esta sección se analizan 

las características principales de los ciclos astronómi

cos de acuerdo a lo expresado en la literatura védica, 

y se discute la importancia de dichos ciclos. Se estu

dia también el origen de la terminología empleada pos

teriormente para darles nombre a los yugas, las cua

tro eras clásicas. 

En la segunda parte, tras de explicar las principa

les manifestaciones de la concepción cíclica en el hin

duismo, se hace un estudio de las posibles influencias 

greco-mesopotámicas en la formación de los ciclos hin

duistas, particularmente en cuanto al empleo de cier

tos números, y se contrasta esto con los antecedentes 

numéricos védicos. Se discuten brevemente los ciclos 

del jainismo y su influencia sobre las ideas del astró

nomo Aryabhata, así como la manera en la que los 

ciclos del jainismo y el budismo preservan algunas ca

racterísticas de los ciclos védicos. Debemos aclarar 

aquí que los ciclos budistas y jainistas son menciona

dos de manera muy breve y solamente en tanto se re

lacionan con los antecedentes védicos y los ciclos hin

duistas. Las eras de estas dos tradiciones merecen 

estudios individuales. 

Nuestro estudio del periodo post-védico incluye 

búsqueda de la salvación; en fin J S. 
Grewal enfoca su atención sobre el 
desarrollo de la enseñanza social sikh 
y su relación con la estructura social y 
el poder político. 

La mayoría de los escritores que 
usan conceptos como "1slam1zac1ón" 
o "crist1an1zac1ón", evitan del n1rlos a
pesar de que R Mendoza Cortés equi
para "crist1an1zac1ón" y "conversión"
(p 132) El problema con esta equIpa
rac1ón es, sin embargo, que ignora una
distinción entre dos acontecimientos 
distintos, aunque a menudo nterrela
c1onados. "Conversión" generalrnen
te 1mpl1ca una especie de transición en
cuanto al tiempo; un punto candente
o decisivo que genera mente es seguI
do por una entrada en una nueva co
munidad La "cristianización", por el
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otro lado, e:; el proceso constante de 
volverse uno cada vez más cristiano en 
el pensamiento y en la propia manera 
de vIvIr, un proceso que puede empe
zar antes del punto de "conversión" y 
que frecuentemente continúa después 
de que los conversos se han afiliado a 
la iglesia cristiana En consecuEoncIa es 
muy pos,1ble, por ejerPplo, que alguien 
sea un hindú altamente cr1st1anizado, 
pero que no sería considerado baJo nin 
guna c1rcunstancIa como un cristiano 
converso 

El intento de Lorenzen de dar una 
definición de "conversión" (que vaya 
mas alla de la definición purar'lente ce 
rebral ae Mcleodl tiene más éxito De 
acuerdo con Lorenzen (p 1 Ol la con 
versión 1ormal casi siempre representa 
al menos dos cosas: (a) "una voluntad 







Es interesante observar que el Shatapatha Brah
mana asocia a la Luna con Vritra, el personaje mito
lógico del Rig Veda que es muerto por Indra, y asocia 
al Sol con Indra. De este modo la luna nueva viene 
a representar la victoria de Indra sobre Vritra en la 
mitológica batalla que juega un papel tan importante 
en el Rig Veda, y la cual es interpretada por W. N. 
Brown y Kuiper como un mito cosmogónico. Es por 
esto que la oblación de la luna nueva representa la 
muerte de Vritra. 

En el Rig Veda el ciclo lunar también es descrito 
corno una serie de constantes renacimientos: 

Se convierte en nuevo 
una y otra vez al nacer ... 

Ya hemos visto que el Sol renace cada día y cada año, 
pero cuando la Luna es considerada lado a lado con 
el Sol, es ella la que expresa con mayor claridad el pro
ceso cíclico: 

Uno [el Sol] ve a todos los seres, y el otro 
[la Luna] nace una y otra vez marcando el orden 
de las estaciones. 

O dicho en forma más explícita en el Yajur Veda 

blanco: 
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¿Quién avanza solo? 
¿Quién vuelve a nacer ... ? 

El Sol avanza solo, 
la Luna vuelve a nacer ... 

A lo largo de todo el periodo védico la Luna tiene una 
importancia especial. Por una parte, el ciclo lunar es 
fundamental en el sistema védico de sacrificios ya que 
las oblaciones y sacrificios de luna nueva y luna llena 
se encuentran entre las más importantes. Por otro 
lado, la división del zodiaco está hecha con base en 
las mansiones lunares (llamadas nakshatras), de las 
cuales hay 27, aunque en textos más tardíos se cuen
tan 28. Según una versión que aparece en algunas re
censiones del Yajur Veda negro, los nakshatras son 
hijos de Prajapati, quien se las dio al rey Soma (la 
Luna). Los nakshatras son utilizados, sobre todo en 
la literatura védica tardía, para indicar el momento 
propicio para todo tipo de actividades. 

Ofrecemos aquí al lector interesado en historia de las reli
giones, filosofía oriental o la fascinante cultura india, frag
mentos del libro Tiempo cíclico y eras del mundo en la India,

de Luis González Reimann, que está por aparecer con el sello 
de El Colegio de México. 
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Mitologías 

de la memoria 

y el olvido 

Mircea Eliade 

Cuando un yogi se enamora de una reina ... 

atsyendranath y Gorokhnath se cuentan 
entre los maestros yogas más populares 
de la edad media india. Sus mágicas haza
ñas han permitido la creación de una ri

ca y extensa literatura épica. U no de los episodios cen
trales del folklore mitológico es la amnesia de 
Matsyendranath. De acuerdo con una de las más cono
cidas versiones, el maestro, viajando en Ceylán, se ena
moró de la reina y se fue a vivir a su palacio, olvidando 
por completo su identidad. Una variante nepalesa relata 
que Matsyendranath sucumbió a la tentación del siguien
te modo: mientras su cuerpo permanecía bajo la vigilan
cia de un discípublo, su espíritu penetró en el cuerpo 
de un rey que acababa de morir y lo devolvió a la vida. 
(Éste es el conocido milagro yoga de "entrar al cuerpo 
de otro"; algunas veces los santos utilizaban este méto
do para gozar de los placeres del amor sin contaminar
se.) Finalmente, de acuerdo con el poema Goraksavijaya, 
Matsyendranath fue hecho prisionero por las mujeres del 
país Kadali. 

Al enterarse de la prisión de su maestro, Gorakhnath 
se dio cuenta de que éste estaba condenado a muerte. Por 
tanto, descendió al reino de Yama (Muerte), buscó el Li
bro del Destino, encontró la hoja en la que estaba ano
tado el destino de su guru y retiró su nombre de la lista 
de los muertos. Luego se fue a ver a Matsyendranath a 
Kadali, y, tomando la forma de una bailarina, empezó 
a bailar acompañándose con misteriosas canciones. Po
co a poco, Matsyendranath recordó su verdadera identi
dad; se dio cuenta de que "el camino de la carne" llevaba 
a la muerte, que su "olvido" era esencialmente un olvi
do de su verdadera naturaleza inmortal, y de que los "en
cantos de KadaL-" representaban los espejismos de la vida 
mundana. Gorakhnath le pide que regrese al camino del 
yoga y haga su cuerpo "perfecto". Le dice que fue Dur
ga la que provocó el "olvido" que casi le ha costado la 
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inmortalidad. El hechizo, agrega Gorakhnath, simboli
za la eterna maldición de la ignorancia impuesta en los 
seres humanos por la "Naturaleza" (o sea, Durga). 

Este tema mítico puede ser analizado en los siguien
tes elementos: a) un maestro espiritual se enamora de 
una reina o es hecho prisionero por unas mujeres; b) en 
uno u otro caso, hay un amor físico que inmediatamen
te provoca un estado de amnesia en el maestro; e) su dis
cípulo lo busca y, mediante una serie de símbolos 
(movimientos de danza, signos secretos, lenguaje miste
rioso), le ayuda a recobrar la memoria, o sea la concien
cia de su identidad; d) el "olvido" del maestro es 
asimilado a la muerte, y -viceversa- su "despertar" o 
anamnesis se revela como un prerrequisito para la inmor
talidad. 

El motivo central -especialmente el cautiverio am
nésico provocado por una inmersión en la vida, y la 
anamnesis conseguida por los signos y las misteriosas pa
labras de un discípulo- casi sugiere el celebrado mito 
gnóstico del "Salvador Salvado", tal como se encuentra 
en el Himno de la perla. Como veremos después, tam
bién hay otras analogías entre ciertos aspectos del pen
samiento indio y el gnosticismo. Pero en este caso 
particular no es necesario suponer ninguna influencia 
gnóstica. El cautiverio y el olvido de MatsyenJranath 
son un motivo pan-indio. Ambos infortunios expresan 
plásticamente la caída del espíritu (el sí mismo, atman 
purusa), en el círculo de la existencia y, como consecuen
cia, la pérdida de la conciencia del sí mismo. La literatu
ra india recurre a imágenes de ataduras, encadenamientos 
y cautiverio alternando con las de olvido, desconocimien
to y sueño para señalar la condición hum;.na; y, al con
trario, imágenes de ser liberado de ligaduras o 
desgarramiento de un velo (o el desprendimiento de una 
venda de los ojos), de memoria, recuerdo, ser desperta
do, de estar en vela para expresar la abolición (o la tras
cendencia) de la condición humana, la liberación, la 
salvación (moksa, mukti, nirvana, etc.). 



El simbolismo indio del olvido y la memoria 

1 Drghanikaya (1, 19-22) afirma que los dioses 
caen del cielo cuando su "memoria falla y se 
encuentran con una memoria confusa"; al 
contrario, aquellos dioses que no olvidan son 

inmutables, eternos, de una naturaleza que no conoce 
el cambio. "Olvidar" es equivalente, por un lado, a "dor
mir" y, por otro, la pérdida del sí mismo, o sea a deso
rientarse, estar ciego (tener los ojos vendados). La 
Chandogya Upanisad (v1, 14, 1-2) cuenta de un hombre 
al que los bandidos llevan lejos de su ciudad, vendado, 
y al que abandonan en un sitio solitario. El hombre em
pieza a gritar: "He sido traído aquí con los ojos venda- · 
dos, he sido dejado aquí con los ojos vendados". Alguien 
le quita la venda y le señala la dirección de su ciudad. 
Preguntando de pueblo en pueblo, el hombre consigue 
llegar a su casa. Del mismo modo, agrega el texto, aquel 
que tiene un maestro competente llega a ser capaz de li
berarse a sí mismo de las vendas de la ignorancia e inevi
tablemente alcanza la perfección. 

Es famoso el comentario de Sankara sobre este pasa
je. Sucede lo mismo, explica, con el hombre que ha sido 
llevado por los ladrones lejos del Ser (o sea del atman
Brahman) y hecho prisionero en su cuerpo. Los ladro
nes son las falsas ideas de "mérito, demérito" y sus se
mejantes. Sus ojos están vendados con la venda de la 

ilusión y lo obstaculizan el deseo por su mujer, sus hi
jos, sus amigos, su ganado y muchas otras cosas. "Soy 
el hijo de tal o cual, soy feliz o infeliz, soy inteligente 
o estúpido, soy piadoso, etc. ¿Cómo debo vivir? ¿Dón
de está la vía de escape? ¿Dónde está mi salvación?" Así
grita apresado en una monstruosa red hasta el momen
to en que conoce a alguien que es consciente del verda
dero Ser (Brahman-atman), que está liberado de la
esclavitud, y, además, feliz y lleno de simpatía por los
otros. Con él aprende el camino del conocimiento y
comprende la vanidad del mundo. Así, el hombre que
era prisionero de sus propias ilusiones se libera de toda
dependencia de las cosas mundanas. Entonces reconoce
su verdadero ser y comprende que no es el peregrino
perdic'o que creía ser. Al contrario, entiende lo que es
el Ser: �s lo mismo que él es. Así sus ojos se liberan del
vendaje de la ilusión creado por la ignorancia (avzd)il)
y es como el hombre de Gandhara que regresa a su casa
y redescubre al atman, lleno de alegría y serenidad.

Es posible reconocer los clichés mediante los cuales 
la especulación india intenta hacer comprensible la pa
radójica situación del sí mismo: apresado en las ilusio
nes creadas y alimentadas por su existencia temporal, el 
sí mismo (atman) sufre las consecuencias de esta "igno
rancia" hasta el día en que descubre que sólo estaba apa
rentemente implicado en el mundo. El Samkhya y el 
Yoga adoptan una posición similar: el sí mismo (purusa)
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Gnosticismo y filosofía india 

o tenemos espacio aquí para discutir todo
el problema del gnosticismo. Tan sólo
estamos intentando seguir la huella de la
"mitología del olvido y la memoria" en al

do". El Ginza mandeo de la mano derecha le revela: "tú 
no eres de aquí, tu raíz no es de este mundo" (xv, 20). 
Y el de la mano izquierda afirma (111, 4): "Tú no vienes 
de aquí, tu linaje no es éste, tu lugar es el lugar de la Vi
da". Y podemos leer en el Libro de San Juan (p. 67): "Y o 
soy un hombre del Otro Mundo". 

Como hemos visto, la especulación filosófica india, 
especialmente en el Samkhya-Yoga, toma una posición 
similar. El sí mismo (purusa) es esencialmente "extraño" 
y no tiene nada que ver con el mundo (prakrti). Tal co
mo escribe lsvarakrishna (Samkhya-Karika 19), el sí mis
mo (el espíritu) "está solo, indiferente, es un mero 
espectador inactivo" en el drama de la vida y la histo
ria. En realidad va incluso más allá: si es verdad que el 
signo de la transmigración se prolonga por la ignoran
cia y los "pecados", la causa de la "caída del sí mismo" 
en la vida, el origen de la relación (que es, sin embargo, 
ilusoria) entre el sí mismo (purusa) y la materia (prakrti) 
son problemas sin solución, o, más exactamente, sin so
lución en la condición humana actual. De cualquier ma
nera, del mismo modo que para los gnósticos, lo que 

gunas de las grandes culturas. Los textos gnósticos su
brayan, por un lado, la caída del alma en la materia (la 
vida) y el "sueño" mortal que provoca, y, por otro, el 
origen extraterrestre del alma. La caída del alma en la 
materia no es el resultado de un pecado original, tal co
mo la especulación griega explica algunas veces la tras
migración. Los gnósticos implican que el pecado puede 
haber sido cometido por cualquier otro ser. Puesto que 
ellos son seres espirituales de origen extraterrestre, los 
gnósticos no admiten que su hogar esté "aquí" en este 
mundo. Como anota H. C. Puech, la palabra clave en 
el lenguaje técnico gnóstico es lo "otro", lo "extraño". 
La revelación máxima es que "aunque él (el gnóstico) 
está en el mundo, se mueve en el mundo, no es del mun
do, no pertenece a él, sino que viene de algún otro la-

Mukherjee, Prodyot. "Bankim Chandra 

y ia religión de la humanidad" VI, 

1(15), pp 1-19 

"La política de la lndia después de 

la independencia". VIII, 2(22), pp. 

108-120.

Panchanadikar, K. C. y J. Panchanadi

kar. "Necesidades cívicas y gasto pú

blico en el Panchayat de Mindhola 

(análisis de las aspiraciones, esfuerzos 

y acción para el bienestar social en una 

comunidad rural del sur de Gujarat, In

dia)". XI, 1(30), pp. 91-119. 

Panikkar, K. N. "Elecciones en la India: 

Problemas y perspectivas". XV, 1 (43), 

pp. 172-177. 

Preciado Solís, Benjamín. "Primeras 

evidencias históricas sobre Krishna". 

XVI, 4(46), pp. 104-180 

"El diálogo de Suka y Rambha," 

XVI, 3(49), pp. 518-537 

"Krishna y Hércules, dos ciclos 

heroicos". XIX, 3(61 l, pp.363-377 

"Ascetismo y renunciación". 

XXI, 4(70), pp. 630-643 

Racine, Jean. "Calcuta· prácticas de 

los habitantes y estrategias de los to

madores de decisiones en una ciudad 

en crisis" XX, 2(64), pp. 42-55. 

Saran, A. K. "Religión y sociedad. (El 

punto de vista hindú)". 1( 1), pp. 3-13 

"El secularismo en la India moder

na. el periodo posindependiente". 111, 

1 (6), pp 27-65. 

Sathyamurthy, T. V. "Las elecciones 

extraordinarias en la India" VI, 2( 16), 

pp. 194-214. 

S1dd1qi, M. K. "El surgimiento del na

cionalismo musulmán en India". IV, 

2(10), pp 137-153. 

Southard, Barbara "Individualismo y 

nacionalismo en la ideología de la Sad

haran Brahma Samaj'' XVII, 1(511, pp. 

58-94

12 

Sybasachi Bhattacharya "Algunos as

pectos del papel de la intelectualidad en 

la sociedad colonial· la India a partir de 

mediados del siglo XIX" XVI, 2(48), 

pp. 287-309. 

Thapar, Romilla "Nota sobre algunos 

análisis 1nterdisciplinanos en la historia 

antigua de la India" XII, 1(33), pp 

26-36

"Milenarismo, religión y sociedad 

en la India antigua" XIX, 4(62), pp 

457-476.

Tola, Fernando "Patañjali y los oríge

nes del Kavya". 111, 1(6), pp 66-84 

"Sobre la fecha de Shankara". 

XXI, 4(70), pp. 604-629 

Trautmann, Thomas R "El regalo en 

la India: Marce! Mauss como indólo

go". XXI, 4(70), pp 644-657 

Wionczek, Miguel S "Reflexiones so

bre la India de nuestros tiempos" XX, 

4(66), pp 557-568 

precipi1 
es un p 

Para 
tancia e
la espec 
mente e 
ción de 
ongen. 
gnóstic< 
drama< 
cia del l
diendo l 
de aque 
los mitc 
pierto d 
lo del s�
respons: 
le relata 
la vida, 

El gn 
sido cast 
ro sí mis 
humana 
desperta 
cuentra 
especialr 
mito pn: 
rneron < 



precipitó al sí mismo en el círculo de las existencias no 
es un pecado original (es decir, humano). 

Para el propósito de nuestra investigación, la impor
tancia del mito gnóstico -y, con ello, la importancia de 
la especulación filosófica india- se encuentra esencial
mente en el hecho de que el mito reinterpreta la rela
ción del hombre con el drama primordial que le dio 
origen. Igual que para las religiones arcaicas, para los 
gnósticos es esencial saber -o, más bien, recordar- el 
drama que ocurrió en tiempos míticos. Pero, a diferen
cia del hombre de las sociedades arcaicas -quien, apren
diendo los mitos, asume las consecuencias que se derivan 
de aquellos sucesos primordiales- el gnóstico aprende 
los mitos para separarse de los resultados. U na vez des
pierto de su sueño mortal, el gnóstico (como el discípu
lo del Samkhya-Yoga) comprende que no tiene ninguna 
responsabilidad por la catástrofe primordial que el mito 
le relata, y que, por tanto, no tienen relación real con 
la vida, el mundo, o la historia. 

El gnóstico, como el discípulo del Samkhya-Yoga, ha 
sido castigado ya por el "pecado" de olvidar su verdade
ro sí mismo. Los sufrimientos que constituyen cada vida 
humana se desvanecen en el momento de despertar. El 
despertar, que es al mismo tiempo una anamnesis, en
cuentra expresión en una indiferencia hacia la historia, 
especialmente hacia la historia contemporánea. Sólo el 
mito primordial es importante. Sólo los sucesos que ocu
rrieron en el fabuloso pasado merecen conocerse, por-
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que aprendiéndolos, uno llega a ser consciente de su 
verdadera naturaleza -y despierta. Los verdaderos su
cesos históricos (v. gr. la guerra de Troya, las campañas 
de Alejandro Magno, el asesinato de Julio César) care
cen de significado puesto que no traen consigo ningún 
mensaje soteriológico. 

"Anamnesis" e historiografía 

ampoco para los griegos los sucesos históri
cos traían consigo mensajes soteriológicos. 
Sin embargo, la historiografía empieza en 
Grecia, con Herodoto. Herodoto nos dice por 

qué enfrentó el problema de escribir sus historias: para 
que los actos del hombre no se perdieran con el paso 
del tiempo. Quería preservar la memoria de lo que hi
cieron los griegos y los b'árbaros. Otros historiadores de 
la antigüedad escribían sus obras por diferentes razones: 
Tucídides, por ejemplo para ilustrar la lucha por el po
der, un rasgo que consideraba característico de la natu
raleza humana; Polibio, para mostrar que toda la historia 
del mundo converge en el Imperio Romano y también 
porque la experiencia obtenida al estudiar historia pue
de ser la mejor educació·n para la vida; Livio, para en
contrar en la historia "modelos para nosotros mismos 
y para nuestro país", y así sucesivamente. 



Ninguno de estos autores -ni siquiera Herodoto con 
su apasionado interés por las teologías y dioses exóticos
compusieron sus historias del modo en que lo hiceron 
los autores de las más antiguas narraciones históricas de 
Israel: para probar la existencia de un plan divino y la 
intervención del Dios Supremo en la vida de la gente. 
Esto no significa forzosamente que los historiadores grie
gos y romanos fueran irreligiosos; sino que su concep
ción religiosa no tenía lugar para la intervención de un 
Dios único y personal en la historia; por tanto no le die
ron a los sucesos históricos el sentido religioso que tu
vieron para los judíos. Así pues, para los griegos la 
historia era sólo un aspecto del proceso cósmico condi
cionado por la ley del devenir. Como todo fenómeno 
cósmico, la historia mostraba que las sociedades huma
nas nacen, se desarrollan, decaen y perecen. Éste es el 
motivo por el cual la historia no puede ser un objeto 
de conocimiento. Sin embargo, la historiografía era útil 
porque ilustraba el proceso del eterno devenir en la vi
da de las naciones, y especialmente, porque preservaba 
la memoria de las hazañas de la gente y los nombres y
aventuras de personajes destacados. 

No entra en los límites de este ensayo examinar las 
diversas filosofías de la historia, desde San Agustín y 
Gioacchino da Fiore hasta Vico, Hegel, Marx, y los his
toriadores contemporáneos. Todos estos sistemas se pro
ponen descubrir el sentido y la dirección de la historia 
universal. Pero ése no es nuestro problema. Lo que le 
interesa a nuestra investigación no es el sentido que la 
historia pueda tener, sino la historiografía misma; en otras 
palabras, el esfuerzo por preservar la memoria de suce
sos contemporáneos y el deseo de conocer el pasado de 
la humanidad con la mayor precisión posible. 

U na curiosidad similar se ha desarrollado progresi
vamente desde la Edad Media y especialmente desde el 
Renacimiento. Desde luego, en la época del Renacimien
to la historia antigua era estudiada principalmente con 
el propósito de encontrar modelos para el comporta
miento del "hombre perfecto". En realidad, podemos 
decir que, presentando modelos ejemplares para la vida 
cívica y moral, Livio y Plutarco jugaron el mismo papel 
en la educación de las élites europeas que los mitos en 
las sociedades tradicionales. Pero sólo a partir del siglo 
XIX la historiografía ha empezado a jugar un papel de 
primera importancia. Es como si la cultura occidental 
estuviera haciendo un prodigioso esfuerzo en favor de 
una anamnesis historiográfica. Intenta descubrir, "des
pertar" y poseer otra vez el pasado de las más exóticas 
y las más periféricas sociedades, desde la prehistoria del 
Cercano Oriente hasta las culturas "primitivas" al bor
de de la extinción. La meta es nada menos que revivir 
todo el pasado de la humanidad. Estamos siendo testigos 
de una vertiginosa ampliación del horizonte histórico. 

Éste es uno de los pocos síndromes alentadores del 
mundo moderno. El provincialismo cultural occidental 
-que principia la historia con Egipto, la literatura con
Homero, y la filosofía con Tales- está pasando rápida
mente de moda. Pero esto no es todo: a través de esta
anamnesis historiográfica el hombre penetra profunda
mente en sí mismo. Si tenemos éxito en el intento de
comprender a un contemporáneo australiano, o a su ho
mólogo, un cazador paleolít�co, habremos conseguido
"despertar" en las profundidades de nuestro ser la situa
ción existencial y el comportamiento consecuente de una
humanidad prehistórica. No es un asunto de mero co
nocimiento "externo", como cuando aprendemos el
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nombre de la capital de un país o la fecha de la caída 
de Constantinopla. La verdadera anamnesis historiográ
fica encuentra expresión en el descubrimiento de nues
tra solidariad con esa gente desaparecida o periférica. 
Logramos recobrar genuinamente el pasado, incluso el 
pasado "primordial" revelado por sitios históricos des
cubiertos o por investigaciones etnológicas. En los dos 
últimos casos, estamos frente a "formas de vida", mo
delos de conducta, tipos de cultura; en una palabra, ante 
las estructuras de la existencia arcaica. 

Durante miles de años el hombre trabajó ritualmen
te y pensó míticamente con respecto a las analogías en
tre el macrocosmos y el microcosmos. Era una de las 
formas posibles de "abrirse" al mundo y, por tanto, de 
compartir el carácter sagrado del cosmos. Desde el Re
nacimiento, desde que el universo demostró ser infini
to, nos ha sido negada esta dimensión cósmica que el 
hombre agregaba ritualmente a su vida. Era de esperar
se que el hombre moderno, caído bajo la dominación 
del tiempo y obsesionado por su propia historicidad, tra
tara de "abrise" al mundo adquiriendo una nueva dimen
sión en el il imitado campo de l tiempo. 
Inconscientemente, se defiende a sí mismo contra las pre
siones de la historia contemporánea mediante una anam
nesis historiográfica que abre perspectivas que no hubiera 
sido posible esperar si, siguiendo el ejemplo de Hegel, 
se hubiera limitado a sí mismo a "comulgar con el Espí
ritu Universal" mientras lee su periódico cada mañana. 

Sin duda, éste no es un descubrimiento nuevo: desde 
la antigüedad el hombre se ha consolado a sí mismo del 
terror de la historia leyendo a los historiadores del pasa
do. Pero en el caso del hombre moderno hay algo más. 
Siendo su horizonte historiográfico tan amplio como ha 
llegado a ser, es capaz, mediante la anamnesis de descu
bir culturas que, aunque "sabotearon la historia", eran 
prodigiosameu"te creadoras. ¿Hasta qué grado se verá vi
talmente afectada la vida de un occidental moderno cuan
do aprenda, por ejemplo, que aunque la península india 
fue invadida y ocupada por Alejandro Magno y aunque 
su conquista tuvo un:i influencia capital en su historia, 
la India ni siquiera ha recordado el nombre del gran con
quistador? Como otras culturas tradicionales, la India está 
preocupada por los modelos ejemplares y los sucesos pa
radigmáticos, no por lo particular y lo individual. 

La anamnesis historiográfica del mundo occidental só
lo está empezando. Deben pasar varias generaciones por 
lo menos antes de que sus repercusiones culturales pue
dan ser calibradas. Pero podemos decir que, aunque en 
un plano diferente, esta anamnesis continúa la valoriza
ción religiosa de la memoria y el olvido. Sin duda, ni 
los mitos ni las prácticas religiosas están ya relacionados 
con ella. Pero hay un elemento común: la importancia 
de una memoria precisa y total del pasado. En las socie
dades tradicionales es una memoria de sucesos míticos; en 
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el Occidente moderno es una memoria de todo lo que 
ha ocurrido en el tiempo histórico. La diferencia es dema
siado obvia para necesitar una definición. Pero ambos 
tipos de anamnesis proyectan al hombre fuera de su "mo
mento histórico". Y la verdadera anamnesis historiográ
fica inicia, también, en una época primordial, el tiempo 
en que el hombre establece sus modelos culturales de con
ducta, aun cuando crea que ·le han sido revelados por se
res sobrenaturales. 

Por razones de espacio, ofrecemos aquí a nuestros lectores sólo los frag
mentos relativos a India de un artÍculo de Mircea Eliade que también 
trata el tema de la memoria y el olvido entre los griegos. El artículo 
completo del sabio rumano puede consultarse en Estudios orientales, 

vol. 1, núm. 2, diciembre de 1966, pp. 3-23. 
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La anugued ad d1. las bases del ed·
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y la modernidad de la� instalaoone�. 
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as1, al lado de grandes espa-:1os ver
des, jardines, huertas de pera es v mil
pas; al lado de antiguos establo,} bo
degas, y de la 1.apilla, que en un 
futuro cercano servirá para ofrecer 
conciertos que promoverán valores 
locales, se encuentran los modernos 
cubículos y salas de conferencia, la 
avanzada unidad de cómputo así 
como con una biblioteca bien orga
nizada que va creciendo día con día. 

El proyecto de crear El Colegio 
Mexiquense tardó vanos años en ma
durar, pero finalmente se hizo reali
dad gracias a la ayuda del gobierno 
del Estado de México, que adquirió 
la hacienda para ofrecerla en como-

dato al Colegio Mex1quense, y grauas 
también al apoyo académico de El 
Colegio de México. En octubre de 
1986 nace así esta institución bajo la 
dirección de su presidente y princi
pal promotor, el Lic. Ornar Martínez 
Legorreta, quien concibió este centro 
de estudios como una necesidad de 
ofrecer posibilidades de estudio sobre 
el Estado de México en campos ante
riormente inexplorados como son el 
proceso demográfico, la industrializa
ción, los recursos naturales, los pro
blemas de contaminación, y otros 
temas de interés local y regional. 
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El Colegio está diseñado para fo
mentar y ahondar en investigaciones 
sobre la región llevadas acabo por pe
queños grupos y tutorías, así como 
para promover las 111vest1gaciones 
realizadas y formar personal académi
co mediante programas docentes a 
nivel de posgrado en algunas áreas de 
las ciencias sociales y humanidades. 

En lo que respecta a sus activida
des docentes y de investigación, El 
Colegio Mexiquense está organizado 
en tres centros que cuentan en pro
medio con cinco investigadores y tres 
auxiliares de invest1gac1Ón: el Centro 
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