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PROLOGO A LA SEGUNDA EDICION

Hace ya unos cuantos afios que la primera edicién de este volumen se
agotd. A lo largo de este tiempo, y en diferentes ocasiones, me pregun-
taron sobre la disponibilidad del libro. La respuesta era invariablemente
una lacénica negativa. Cabe, por lo tanto, felicitar a la editorial Trotta
por la iniciativa de publicar una segunda edicién. La traduccién que se
ofrece en este volumen es el resultado de la colaboracién con el cono-
cido sanscritista Félix G. Ilirraz, fallecido en 2006. La traduccién es,
pues, el fruto de un prolongado y riguroso esfuerzo de ambos autores
por ofrecer un texto fiel al original y que al mismo tiempo hiciese justi-
cia a los ricos matices de la lengua castellana. Por este motivo, y en pés-
tumo homenaje a la figura del profesor Félix G. Ilarraz, mantenemos el
texto intacto de la primera edicién.

El lector encontrari en este volumen, como en el de la primera edi-
cién, una larga introduccién sobre el contexto histérico-social de estos
textos, asi como un anilisis detallado de los principales conceptos de las
upanisdd. Se examina, pues, la importancia del sacrificio, del brahman,
del atman y especialmente de un concepto bisagra, que hace de puen-
te entre el brabman y el atman. Este concepto tendr4 una relevancia ex-
traordinaria en el desarrollo no solo de la filosofia india, sino también
de la arquitectura y del arte indio en general. Nos referimos al concep-
to de purusa o Hombre Universal, el Gigante Césmico cuyo desmem-
bramiento configura la creacién del universo. Encontramos paralelos
de este hombre césmico en la figura de Marduk y Tiamat en Mesopo-
tamia, la de Fanes en Grecia, la de Ymir en la mitologia nérdica, la de
Tlaltecuhtli de los aztecas, la de Pangu en China e incluso en el hombre
de Vitruvio de Leonardo da Vinci. Las #panisdd nos muestran como es-
tos conceptos se van articulando desde la antigiiedad védica hasta cris-
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UPANISAD. LA SABIDURIA DEL BOSQUE

talizar en nuevas doctrinas que pasardn a formar parte del hinduismo
actual. Asf, el lector en los textos mas antiguos como la Brhadaranyaka
y la Chandogya, podra ser testigo de la formacién de conceptos como
los guna, los cuatro estados del ser, el prana y los cinco envoltorios o
kosa, que tendran una importancia capital en el desarrollo de la filoso-
fia india.

Otra caracteristica de este volumen es la abundancia de notas con
diferentes lecturas y el hincapié que se hace en los comentaristas sanscri-
tos, comentaristas que, acusados de anacronismo, a menudo han sido
infravalorados por la tradicién académica occidental, pero que no pue-
den ser ignorados si se quiere tener una visién cabal de lo que signifi-
can las upanisdd en el pensamiento indio. Con todo esto, y a pesar de
las numerosas ediciones de las upanisdd en espaiiol, creemos que la ree-
dici6n de este libro cubre un hueco importante en la recepcién espaio-
la de las upanisdd.

Quiero cerrar estas lineas con un agradecimiento personal a Igna-
cio Sierra que no ha escatimado esfuerzos para hacer posible que este
volumen vea la luz. Sin duda alguna, su esfuerzo ha valido la pena y per-
mitird que el lector pueda volver a tener entre sus manos un libro que,
con sus nuevas aportaciones, contribuye a ensanchar el panorama de las
upanisdd en lengua espafiola.

OscaR PujoL RIEMBAU
Fez, mayo de 2025
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PROLOGO

Quiz4 pocas obras sanscritas han sido tantas veces vertidas al espaiiol
como las upanisdd. En estos iiltimos treinta afios hemos podido disfru-
tar de las versiones de Fernando Tola, Francisco Liébana, Félix Ilarraz,
Daniel de Palma, Le6n Herrera, Benjamin Preciado, etc. Recientemente
se han afiadido a esta lista las versiones, publicadas en esta misma edito-
rial, de Ana Agud y Francisco Rubio. Dada la escasez de obras sénscritas
traducidas directamente al espafiol, no deja de sorprender esta abundan-
cia. Las razones no han de buscarse muy lejos: las upanisdd son textos
fundamentales para la comprensién del pensamiento indio y desde el si-
glo xvi su demanda ha sido constante en Occidente. En cierta manera,
son textos bisagra que sefialan el final de una época centrada en el ritual
e inauguran otro modo de sentir volcado hacia la autorrealizacién del
individuo, cuya influencia se puede rastrear hasta en la India moderna.
La pluralidad de versiones se debe también a la naturaleza misma de es-
tos textos que no admiten una lectura uniforme y definitiva, sino que re-
tan constantemente al traductor y, por ende, al lector, mostrandole un
texto multisignificativo, cargado de alusiones y matices que reflejan la
complejidad misma de la realidad que describen. Cabe asimismo sefia-
lar que dentro de Ja tradicién india estos textos se han visto sometidos
también a distintas interpretaciones, que han servido de fundamento a
las escuelas més dispares.

La presente versién quiere inscribirse de lleno en esta tradicién his-
panica de traduccién. Por lo tanto, hemos hecho especial hincapié en
estas versiones, especialmente en las de Tola, Liébana e Ilirraz, aunque
lamentamos no haber podido utilizar por motivos cronolégicos ni la
versién de Herrera ni la de Agud-Rubio, que contiene notas muy valio-
sas. Queremos también mencionar aqui la traduccién inglesa de Patrick

-
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Olivielle, publicada en 1998, y que representa un nuevo esfuerzo para
acercar estos textos a la sensibilidad contemporénea. A modo de com-
plemento tendremos que citar también los importantes estudios de Mi-
chael Witzel, quiz4 uno de los académicos que més estd contribuyendo
ahora mismo a aclarar las circunstancias histéricas del periodo védico al
cual pertenecen estas upanisdd.

Serd también necesario hacer un pequefio recuento sobre el origen
de las versiones que el lector tiene ahora en sus manos. En 1988 Fé-
lix Ilarraz publicaba en la Universidad Pontificia de Salamanca el pri-
mero de sus dos volimenes sobre los Libros Sagrados de la India: La
Upanishad del Gran Bosque. Se trataba de una versién completa de la
Brhadaranyaka Upanisdd, acompafiada de una erudita introduccién y de
abundantes notas. En 1992 salia el segundo volumen, que incluia las ver-
siones completas de la Chandogya, Taittiriya y Kena Upanisdd, en una
edicién artesanal y numerada dentro de la ya mitica coleccién Los Li-
bros de Benarés a cargo de Jesds Aguado y Chantal Maillard. Félix 1l4-
rraz preparaba la tercera entrega de sus Libros Sagrados de la India, que
iba a incluir upanisdd como Katha, Svetasvatara, Kausitaki, Maitri, etc.,
cuando recibié la oferta de Alejandro Sierra, director de Editorial Trotta,
de preparar una antologfa de textos upanishadicos. A raiz de esa ofer-
ta, Félix Il4rraz, con la generosidad que le caracteriza, solicité mi cola-
boracién y empezamos la tarea de traduccién conjunta tomando como
sustrato los mismos textos que Félix Ilarraz habia estado preparando en
afios anteriores. En algunos casos esos textos se modificaron sustancial-
mente y en otros apenas han sufrido variacién, de modo que lo que el
lector tiene entre manos es el resultado de una triple conjuncién: la de
cada traductor con el original sanscrito y la confluencia definitiva entre
los textos de los dos traductores.

En lo que atafie al titulo del libro ser4 necesario hacer una pequeiia
aclaracién. Seguramente la literatura de los aranyakas y de las upanisid
no fue compuesta por ascetas en la soledad de sus ermitas selvaticas, tal
como se pensé en un principio, sino que es la continuacién de la tradi-
cién ritualistica de los bréhmanas, tradicién que estaba estrechamente li-
gada al poder sacerdotal y politico de los principales clanes védicos. Sin
embargo, si la sabidurfa presentada en estos libros no nace en el bosque,
sf que se dirige hacia €él. En las upanisdd encontramos ya articulada una
dicotomfa que jugara un papel muy importante en la religiosidad poste-
rior de la India: el contraste entre la vida en la aldea y 1a vida en el bos-
que. Los que viven en sociedad, se casan, tienen descendencia, realizan
los rituales de la religién establecida y contribuyen a la vida social de su
comunidad no pueden escapar del ciclo de nacimiento y muerte propio
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de la transmigracién de las almas, aunque sus obras hayan sido muy vir-
tuosas, o quizi precisamente por ello. Los que, por el contrario, aban-
donan las ataduras sociales y viven entregados a la meditacién en la es-
pesura de la selva o se convierten en ascetas itinerantes, pueden escapar
de la dolorosa rueda de la existencia y alcanzar finalmente la liberacién.
Se ha observado, seguramente con acierto, que la mentalidad que alaba
el lado salvaje de la vida es precisamente la mentalidad urbana y no la
rural, y que esa actitud de renuncia no es sino un indice revelador de los
cambios que sucedieron en la India a mediados del primer milenio antes
de Jesucristo, cuando la antigua sociedad védica articulada en distintos
clanes dio paso a un mundo mucho mas complejo en donde el exceden-
te de comida, el aumento de poblacién, la aparicién de ciudades y el co-
mercio vigoroso entre ellas permiti6 la eclosién de esta mentalidad ur-
bana que tanto valora la ausencia de ciudades. El titulo del libro, pues,
se refiere implicitamente a esta paradoja: la sabiduria del bosque nace
del hastio de la ciudad con el afén de reivindicar la dimensién no social
y trascendental del hombre.

Seria imposible mencionar aqui todas las personas que han contri-
buido con sus comentarios y observaciones a enriquecer la tarea del tra-
ductor. Sf que serd imprescindible, sin embargo, dejar constancia de tres
mujeres sin las cuales este esfuerzo no hubiese fructificado nunca. La
primera es Aurora Xalma, compafiera de Félix Ilarraz, cazadora de me-
teoritos upanish4dicos en un cielo informatico. La segunda es Mercé Es-
crich, compaiiera del que suscribe estas lineas y profesora de danza in-
dia que sabe expresar con un solo gesto lo que los antiguos profetas no
acertaban a decir ni en mil palabras. La tercera mujer no es otra sino la
Diosa misma del Lenguaje: ese rio sonoro, rebosante de significado, que
es la base de toda elocuencia y el fulgor de toda inspiracién.

Oscar PujoL RIEMBAU
Benarés, noviembre 2001
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INTRODUCCION

I. EL SUBCONTINENTE INDIO ANTIGUO

El subcontinente indio comprende la India actual, Pakistin, Nepal, Bu-
tan, Bangladés y Sri Lanka. En lineas generales sus fronteras quedan de-
terminadas por Irdn y Afganistdn al noroeste, por China y el Tibet al
norte y noreste, y por Birmania al este. La cadena del Himalaya al nor-
te, las montafias de Hindukush, Karakorum, Kirtar, Assam y Birmania al
norte-noreste, el golfo de Bengala al este y el océano Indico al oeste for-
man las fronteras geogréficas naturales. El estrecho de Palk separa a la
India de Sri Lanka. Antes de la llegada de los arios indoeuropeos el sub-
continente estaba poblado por tribus posiblemente indigenas y por pue-
blos prearios seguramente no indigenas.

1. Los pueblos prearios del subcontinente

Hablando en términos geolégicos, surge el subcontinente indio del cho-
que de grandes bloques tecténicos que, desgajdndose del subcontinente
suramericano, chocan primero con Africa y después con el sur de Asia
central, y forman los Himalayas y el subcontinente indio. Son parte de
las capas tecténicas que divididas en varios bloques forman también In-
donesia y Australia. Prescindimos aqui de los restos del hombre paleoli-
tico y neolitico del subcontinente, hombre que fue uno de los puntos de
partida de los indigenas de la India actual.

Limitdndonos a tiempos hist6ricos encontramos cuatro grupos ra-
ciales distintos anteriores a los arios: los habitantes del Indo, los dravi-
das, los mongoloides y los protoaustraloides’. Al noroeste se encuentran
los habitantes del Indo, concentrados especialmente en las riberas del rio
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UPANISAD. LA SABIDURIA DEL BOSQUE

Indo y de sus afluentes, en Pakistan. Es la civilizacién preindoeuropea de
Harappa a orillas del rio Ravi al norte, y de Mohenjodaro a orillas del
Indo mis al sur; civilizacién que se extendié hacia el sur por Guyarat y
por el norte de Maharashtra, y hacia el este hasta la region de Delhi. Son
pueblos que en su forma craneal muestran similitudes con los de la an-
tigua Mesopotamia y cuya cultura estaba en contacto con la cultura de
Sumer y Ur en Irak actual. Los restos arqueol6gicos que se van excavan-
do incluyen estatuillas de un dios macho con cuernos y tres caras, posi-
ble simbolo de la tradicional triada india posterior, en postura de yogui,
y simbolos de fertilidad, lifigas y yonis, propios del hinduismo posterior
(Fagan 1989: 397-413; Majumdar 1953: 15-23).

En el sur de la India se encuentran los drividas, que ocupan Tamil
Nadu, Kerala, Karnataka y Andhra Pradesh con otros focos aislados por
el Deccan. El tipo dravidico también se encuentra extendido entre las
castas bajas del norte de la India. Es posible que vinieran de, o a través
de, Mesopotamia e Iran; ya que se han encontrado tipos similares en las
tumbas predinésticas del Alto Egipto. El grupo mongoloide, con clara
mezcla de rasgos raciales chinos y birmanos, se encuentra especialmen-
te en los estados del noreste, en las estribaciones orientales del Hima-
laya como Assam, en Bengala y en Bihar. Extendidos por toda la India,
especialmente en el centro y en el sur, y en general en las frondosas sel-
vas inaccesibles a los nuevos colonizadores y en las cuencas de los gran-
des rios, habfa muchas wribus indigenas que se mantenian separadas en-
tre si y aisladas de los nuevos grupos raciales. Son los llamados adivasis o
«primeros pobladores». Tenemos entre ellos los gonds, oraons, khonds,
santals, bhil, khol, badaga, korwa, kharwar, munda, bhumij, malpaha-
ria, chenchu, kurumba, malaya, yeruba, etc. (Majumdar 1953: 11-12;
Renou y Filliozat 1985: 43-51).

2. Avance gradual de los arios védicos

N
Se piensa que entre los afios 3000 y 1500 a.C. sucesivas oleadas de dis-
tintas tribus arias invaden el subcontinente cruzando las montaas del
norte del Pakistan y Cachemira actuales por altos pasos como el de Hin-
dii Kush, pasos que se originan a partir de Pamir. Descendiendo a lo lar-
go del Indo se instalan en el actual Panyab pakistani-indio; es decir, en las
ricas llanuras del rfo Indo y de sus afuentes Jhelum, Cherub, Ravi y Sat-
lej. Avanzan hacia el sur y tras dominar répidamente a los habitantes de
Harappa y Mohenjodaro se dirigen hacia el noreste estableciéndose en
las llanuras del Doab entre los rios Yamuna y Ganges. Conforme avan-
za la colonizacién aria, el centro de gravitacién de su cultura pasa del
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Panyab a la regién de Kurukshetra en Haryana y después, con diversos
reinos a lo largo de la cuenca gangética especialmente en Uttar Pradesh,
a la regién de Kashi (hoy Varanasi-Benarés) y de Bihar (Basham 1954:
10-14; Majumdar 1953: 9-96). En los siglos vi y v a.C. se forman en
estas zonas diversos reinos que, a pesar de las diversas guerras entre si,
acaban consolidindose en reinos de mayor extensién gracias a los pac-
tos politicos y las alianzas matrimoniales o con la victoria militar del més
fuerte. Tal es el caso del reino Magadha en Bihar, Anga al este, Videha al
norte, Kashi-Benarés al sureste de Uttar Pradesh y Kosala més al noroes-
te. Estos reinos quedan finalmente consolidados bajo la dinastia Maga-
dha (Cambridge 1922: 122-136; Majumdar 1953: 33). En este momen-
to la expansién aria hacia el sur se detiene ante la cordillera Vindhya en
Madhya Pradesh, y parece avanzar muy lentamente hacia Bengala al este
y hacia Orissa hacia el sureste, resultando siempre dificil determinar las
fronteras exactas de la expansién aria por estas regiones.

Con la consolidacién final de estos reinos bajo la dinastfa Magadha
las tribus arias, seminémadas en busca de tierras mas fértiles, se trans-
forman en pueblos sedentarios de agricultores y comerciantes, y surgen
grandes centros urbanos, como Kashi-Benarés, Pataliputra-Patna, Raja-
griha y Videha. Estos centros urbanos fueron las sedes centrales del po-
der real, nudos de comunicacién y comercio de la clase media, y niicleos
de grandes instituciones docentes con distintos puntos de vista sociales,
religiosos y filoséficos (Olivell 1992: 29-46). La dinastia Magadha da
paso a la dinastfa Nanda y esta a la dinastia Maurya, dinastfa que queda
fuera del periodo inicial upanishidico del que tratamos ahora.

II. LAS UPANISAD, COMPENDIO Y COLOFON
DE LA TRADICION VEDICA

Aunque la literatura védica no tiene un enfoque histérico, la mayor par-
te del conocimiento de los arios en la India y de su avance cultural nos
viene de esta literatura. Ademds, a pesar de que se escribi6 en su mayor
parte bajo el punto de vista del ario colonizador, nos proporciona mu-
chisima informacién, a veces confusa y debatible, de las costumbres y
mitos de los pueblos prearios y de la fusién de diversas razas y culturas
con la cultura aria. Las upanisdd, como punto final de la literatura védi-
ca, son un compendio de las costumbres, ritos y ceremonial litiirgico de
la dilatada y compleja tradicién védica, y al mismo tiempo una nueva re-
interpretacién de la misma. Buscan ante todo la tiltima unidad ontolégi-
co-mistica latente en la tradicién védica pluriforme, la unidad subyacen-
te a la multiplicidad existencial.
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UPANISAD. LA SABIDURIA DEL BOSQUE

La tradici6n védica incluye los cuatro védas, los brahmanas, los aran-
yakas, las ciencias auxiliares (vedairgas), diversos tratados y comentarios,
y las upanisdd. Reciben estas dltimas el nombre de vedanta (Veda-anta,
lit. «final del Véda») por ser el colofén final de todo el ciclo védico. Ya
en algunas upanisdd se les da a estas la categoria de quintaesencia'de los
védas: «En verdad, estas son las quintaesencias de las esencias. Porque
los védas son las esencias y estas son sus quintaesencias» (ChU 3.5.4).

Posteriormente el nombre vedanta se aplica a un sistema filos6fi-
co determinado que se considera a s{ mismo como el mis fiel continua-
dor de la tradicién védica. La escuela no dualista de Samkara, el célebre
comentador de las upanisdd, tendrd una influencia muy importante en
el ulterior desarrollo de la filosoffa india.

1. Las colecciones védicas

Los védas o sambitas son cuatro: el Rgvedd, el Samavedd, el Yajurvedd
y el Atharvaveda (Dasgupta 1957: 10-13; Radhakrishnan 1968: 27-46;
Winternitz 1972: 52-187). Los tres primeros recogen ante todo la tra-
dicién religioso-cultural de la aristocracia aria; es decir, de los cultos
brahmanes y de la nobleza guerrera, y en menor proporcién las costum-
bres y ritos de los pueblos arios més bajos y la de los pueblos prearios.
El Rgvedd o Véda de los Himnos, dividido en diez libros llamados maz-
dalas, se ordena, generalmente, segiin las diversas potencias elementa-
les divinizadas que glorifica y propicia mediante himnos recitados en las
invocaciones de los sacrificios y en otras funciones sacerdotales. Tiene
muchas secciones enigméticas y algunos himnos parecen presentar ini-
cios de especulacién filoséfica. El mandala X muestra muchos elemen-
tos de encantamientos y magia propios del pueblo bajo y de los abori-
genes. El Samavedd o Véda de los Cdnticos tiene 1810 estrofas, tomadas
en su mayoria del Rgvedd, ordenadas con fines litiirgicos para ser salmo-
diadas con diversas melodias en el sacrificio. El Yajurvedd o Véda de las
Férmulas (Rubricas) y Plegarias Littrgicas estd formado por estrofas ri-
gvédicas en verso y por riibricas rituales en prosa, en gran parte segin
el uso que de ellas haga en el sacrificio el maestro de ceremonias o sa-
cerdote adhvaryi. El Atharvaveda o Véda de los Atharvas y Argirasas no
formé parte inicialmente de los tres primeros védas canénicos. Escrito
mucho mis tarde, recoge muchos elementos de los pueblos indigenas.
Puede, por esta misma razén, reflejar tradiciones mucho més antiguas
y mis primitivas de magia, encantamientos y cosmogonias que siendo
muy populares entre las tribus indigenas aparecian menos en los védas
canénicos. Al menos cuando estas tradiciones aparecen en las upanisid
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(ejemplo: BU 6.6.5-24), aunque estén codificadas por los arios, tienen
su origen en las tribus aborigenes en constante contacto con las escuelas
atharvavédicas (Keith 1976: 10-15). '

El conjunto de los tres védas recibe también el nombre de la «Tri-
ple Sabiduria» (¢rayi vidya; Masson Oursel 1967: 229-235). Aun siendo
una misma visién o ciencia, esencialmente poética e intuitiva, discurre
por tres corrientes paralelas y complementarias. Una misma savia nutre
el mismo 4rbol con las tres ramas distintas de los Himnos, Cénticos y
Férmulas o Rubricas de los tres védas; visién y savia que enriquecen y a
la vez son enriquecidas por la tradicién atharvavédica posterior. Son los
grandes poetas o vates, llamados fsis, sabios videntes legendarios, los que
intuyen esta revelacién, los que le dan la forma poética original que se
transmite oralmente de generacién en generacién. Esta tradicién védica
original revelada a los fsis, por ser transmitida oralmente se llama sriti,
lit. «audicién» (Heesterman 1985: 97-98; Renou y Filliozat 1971: 1-44).
La misma tradicién, cuando es recordada por expositores o comentaris-
tas posteriores, se llama smti, lit. «<memoria, recuerdo».

2. Los brahmanas, aranyakas y las ciencias auxiliares

Tras el primer periodo creador, que guarda toda la frescura de la ins-
piracién poética original, vienen los brahmanas. Son tratados en prosa
de carécter explicativo y didéctico con minuciosos comentarios y des-
cripciones de textos rituales y de sacrificios védicos. Representan, ante
todo, el punto de vista de la jerarquia sacerdotal brahmanica con nor-
mas morales y riibricas rituales ya estratificadas. Proporcionan también
explicaciones exegéticas y mitoldgicas con algunas aproximaciones teo-
légicas e interpretaciones espirituales de la 16gica del ritual. Por el ex-
ceso de minucias triviales y por el detallismo descriptivo resultan litera-
riamente aburridos y técnicamente dificiles para el lector moderno. Son,
sin embargo, sumamente importantes. Forman el primer nicleo exten-
so de prosa indoeuropea en el mundo y recogen informacién detalla-
da del ritual védico y de las normas morales y précticas de la vida coti-
diana. En muchos casos es imposible entender partes cruciales de textos
upanishidicos posteriores sin haber comprendido el trasfondo cultural
de los brahmanas.

En parte como reaccién contra el ritualismo mecinico brahménico
(ver también VIL1 y Thite 1975: 6) surgen los aranyakas, Tratados del
Bosgque, escritos por o al menos para los ascetas contemplativos retira-
dos a la soledad de la selva para vivir como anacoretas solitarios en ce-
nobios comunitarios contemplativos. Hastiados de la vaciedad ritualista
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brahmdnica, insisten en formular, al menos simbélicamente, preguntas
fundamentales sobre el verdadero valor del sacrificio ritual y sobre la re-
lacién entre accién, rito sacrificial, ascetismo, conocimiento y liberacién
final. Los arasyakas son a veces tratados independientes y otras veces
meros apéndices de los brahmanas, que en su parte final muestran cier-
ta mayor btisqueda de la realidad dltima.

Con el objetivo de explicar sistematicamente los textos védicos y
de facilitar a los iniciados su memorizacién se componen tratados muy
variados. En las explicaciones exegéticas de la literatura védica se usan
las ciencias auxiliares, los vedasngas, lit. «miembros del Véda». Los seis
vedangas tradicionales usados frecuentemente en las exégesis texruales
son: la fonética (siksa), el ritual (kalpa), la gramatica (vyakarana), la eti-
mologia (nirukta), la métrica (chandas) y la astrologia (jyotisa). A estos
vedangas més tradicionales se afiaden otras ciencias, como la historia mi-
tolégica (itihasa), los puranas, las leyendas folcléricas, la ética, la l6gica
y la politica, términos que solo en un sentido muy amplio corresponden
a su connotacién moderna.

Al parecer, con objeto de compendiar los puntos clave de una doc-
trina especifica y de facilitar su memorizacién y transmisién secreta en-
tre los iniciados por medio de claves mnemotécnicas, se introducen los
siitras («hilo, cuerda»). Son series de aforismos concatenados con cla-
ves, reglas y principios exegéticos sumamente precisos y concisos. Por su
extremada concisién y hermetismo pronto resultaron enigmdticos aun
para los entendidos y totalmente ininteligibles para los no iniciados. En
parte como reaccién a este hermetismo misterioso de las explicaciones
védicas se escribieron comentarios (akhyanas) y comentarios de comen-
tarios textuales (pratyakhyanas).

Aunque parece cierto que la tradicién oral del Rgvedd se remonta al
afio 1200 a.C., no es posible determinar con certeza las fechas exactas de
su codificaci6n final y de las diversas variantes segiin las distintas familias
sacerdotales. Lo que parece cierto es que entre los afios 1000 y 600 a.C.
se compusieron los principales brahmanas y Granyakas, y posteriormen-
te se fueron incorporando las ciencias auxiliares y se iniciaron algunos
stitras y Comentarios. Aun siendo dudosas las fechas exactas, la secuen-
cia concatenada de toda esta literatura védica parece incuestionable.

3. Los textos upanishddicos
Las upanisdd mas antiguas forman parte de los brabmanas o de los aran-

yakas correspondientes, Algunas como la Chandogya y 1a Isa forman par-
te del mismo Sambita. En este primer grupo encontramos: Brbat, Chan-
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dogya, Aitareya, Taittiriya, Kausitaki, I3 y Kena. La mis antigua es, sin
duda alguna, la Brhat, seguida de cerca por la Chandogya; posiblemente
compuestas alrededor de los siglos viil o vit a.C. Las sigue én un periodo
intermedio el grupo de Katha, Mundaka y Prasna. Vienen posteriormente
Svetasvatara, Mandakya y Maitri. Las upanisid de estos dos dltimos gru-
pos empiezan a distanciarse de sus raices védicas y de su contexto ritual
y hacen ya gala de un vocabulario filoséfico afin al de las escuelas poste-
riores del vedanta, el yoga y el samkbya. Existen dudas sobre la clasifica-
cién de algunas de los dos dltimos grupos y es cierto que algunas partes
de las mismas pertenecen a periodos ya distintos. Se siguen escribien-
do upanisdd hasta fechas recientes y se conocen mis de 200, incluyendo
un Allopanisdd en donde aparece Al junto con Mitra y Viruna.

Las upanisdd mas antiguas estdn afiliadas a un véda en concreto.
Se menciona a veces como autor de una #panisdd, o de algunas de sus
partes mds importantes, algiin vidente o sabio (fsi) legendario. Algunas
upanisdd son meros apéndices de un aranyaka, que es a su vez apéndi-
ce de un brahbmana afiliado a un véda en concreto. Por ejemplo, la Brha-
daranyakopanisdd es un apéndice del Brhadaranyaka, que es a su vez
un apéndice del Satapatha Brabmana afiliado a la recensién del Yajur-
vedd Blanco. A veces una upanisdd, como la Chandogya, forma parte de
un dranyaka que se encuentra ya presente en el mismo sambita. Se in-
dicara en cada upanisdd la atribucién que se le dé a la misma. Las upa-
nisdd intermedias y posteriores estan indirectamente afiliadas a un véda,
pero habitualmente no forman parte del correspondiente brabmana o
aranyaka.

A pesar de las grandes diferencias en el proceso de formacién de las
diversas upanisdd, todas ellas tienen algunos rasgos esenciales en comin:

a) Aceptacién clara de la autoridad final de la tradicién védica con
abundantes referencias textuales a la misma.

b) Repeticién frecuente de un patrimonio ideolégico cultural co-
mun aun en las upanisdd de periodos distintos. Por ejemplo, los princi-
pios de evolucién diversificadora, del brdhman y el atman, de involu-
cién unificadora y liberacién final (#noksa).

¢) Granimportancia de las doctrinas de los brahmanas, especialmen-
te en cuanto a la normativa ética prictica y a las reglas de ritos y sacri-
ficios.

d) La popularidad del maestro tradicional brahmanico en la vida de
los representantes de todos los estamentos sociales.

Estos rasgos comunes podrian sugerir una mera continuacién del pen-
samiento védico brahmanico. Las upanisdd, sin embargo, tienen algunas
caracteristicas esenciales que las distinguen de la tradicién anterior:
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a) Un nuevo presupuesto cognitivo-ontolégico sobre la verdadera
realidad esencial y la realidad existencial.

b) Un nuevo componente de estamentos sociales histéricamente dis-
tintos y filoséficamente sublimados.

¢) La aparicién ya antes del siglo v1 a.C. de ideologias filoséfico-
religiosas distintas con conceptos y terminologia diferentes que poste-
riormente produciri sistemas filoséficos distintos.

d) Un proceso consciente de interiorizacién de todos los elementos
preupanishidicos, en biisqueda constante del iiltimo principio o «ser-en-
si, el ser esencial de todos ellos.

A causa de la mezcla constante de elementos védico-brahmanicos
antiguos con un nuevo presupuesto cognitivo-ontolégico y con las nue-
vas categorfas analiticas de las diversas escuelas que se van formando,
es normal que el lector moderno se sienta confuso ante semejante amal-
gama aparente de materiales y al mismo tiempo absorto en el trasfon-
do de la nueva visién intuitiva fascinante de la unicidad universal de
todo ser.

[II. NUEVO PRESUPUESTO COGNITIVO-ONTOLOGICO
UPANISHADICO

La constante bisqueda upanishidica de la dltima unidad universal parte
de un nuevo presupuesto cognitivo-ontolégico. El concepto previo de la
dualidad y multiplicidad de los seres del universo es un concepto que
puede ser reducido a categorias l6gicas y empiricas. El nuevo concepto
de la no dualidad absoluta de todo ser esté por encima de toda légica. La
intuicién no dualista absoluta es l6gica y empiricamente contradictoria.
Todo conocimiento légico y empirico es esencialmente un conocimien-
to relacional entre sujeto conocedor, objeto conocido y la relacién entre
los dos que es el conocimiento mismo; conocimiento relacional que une
dos entes distintos en una misma proposicién.

Si analizamos estos dos aspectos de conocedor consciente y de ob-
jeto conocido tenemos una estructura binaria del conocimiento. Por un
lado, se encuentra la conciencia conocedora y por el lado opuesto, el
objeto o materia conocida, materia diversificada y multiforme, mate-
ria energética en un proceso activo de constante transformacion. Asi, en
este plano metafisico se puede hablar de espiritu y materia, de concien-
cia y energia; mitolégicamente se puede hablar de cielo y tierra; episte-
molégicamente de sujeto y objeto; causalmente de causa y efecto; on-
tolégicamente de sustancia y accidente o cualidad; moralmente de bien
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y mal, y asf de toda clase de pares de opuestos. Cada miembro de cual-
quier par de opuestos lo forman dos opuestos nunca absolutos, sino me-
ramente relativos; pues solo existen en el plano empirico-légico, que es
puramente relacional.

En la visi6n vedantica upanishadica hay una nueva categorfa por en-
cima de la l6gica y del mundo empirico. Si el sujeto puede percibir un
objeto es porque hay entre ambos un lazo real comiin, un principio
estrictamente preontolégico que trasciende la dualidad sujeto-objeto,
constituyendo su «ser real no dual» que permea toda dualidad o plurali-
dad existencial relacional, la realidad relativa en él basada. Este «ser real
no dual», llamado brdhman, es «el-ser-en-si», Un ser-en-si mds alld de la
dualidad del ser y del no ser; es decir, la realidad verdadera de la reali-
dad empirica.

Cuando uno no intuye este «ser-en-si-no-dual», uno vive en el pla-
no de la no realidad verdadera, ofuscado por los reflejos relacionales del
mundo empirico. Mas cuando uno intuye, segiin la visién vedéntica, que
la propia conciencia, purificada de las limitaciones del nombre y la for-
ma, es ese mismo «ser-en-si», se libera entonces de todas las contradic-
ciones y sufrimientos inherentes al plano de la dualidad. Asi, liberarse, en
vida o tras la muerte, no es deshacerse de algo ajeno a si mismo ni po-
seer algo nuevo, sino sencillamente ser ese «ser-en-si» que siempre se ha
sido y se serd en el plano de la realidad verdadera. El proceso detallado
de los miiltiples pasos de la evolucién diversificadora aparente de la rea-
lidad relativa, y de la involucién ontolégica, retorno o liberacién final,
se explicard més adelante.

IV. LOS ESTAMENTOS SOCIALES BRAHMANICO-UPANISHADICOS

Es conocida la divisién tradicional védico-brahmanica de la sociedad
aria india en cuatro estamentos (vdrna), que posteriormente se ramifi-
can para formar las distintas castas (jazi): brahmanes o brahmands, ksa-
triyas, vaisyas y $aidrds. Los cultos brahmanes y los ksatriyas o nobles
guerreros formaban la aristocracia aria (para vdrya, jati y gotrd véase:
Dumont 1980: 65-89; Heestermann 1985: 40-44; Lannoy 1975: 177-
180; Masson-Oursel 1967: 9-100; Weber 1967: 9-100; 1larraz 1977:
284-317; Prabhu 1979: 285-287). El pueblo comiin vaisya estaba in-
tegrado por los campesinos, artesanos y comerciantes. Los $izdrds eran
las masas més bajas del pueblo al servicio de los estamentos anteriores,
«siervos», no «esclavos» suyos. Fuera de estos estamentos originalmen-
te arios —aunque los s@drds se identifican también en algunos textos vé-
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dicos con el sustrato preario, a menudo mezclados ya con cualquiera de
los tres vdrnas arios— quedaban las grandes multitudes de aborigenes
y otros grupos raciales prearios, y posteriormente también los descas-
tados, a los que Gandhi dio el apelativo benévolo de harijans, «la gen-
te del Sefior».

1. Proceso gradual de mezcla y asimilacién racial

Esta estructura social original, con rasgos en parte parecidos a los de los
otros grupos indoeuropeos fuera del subcontinente indio, tenia su base
en la sabidurfa del brahmén, en el poder del ksatriya, en la especializa-
cién laboral de cada estamento y, en parte, en diferencias raciales. Era
natural, al principio, que los cultos brahmanes se dedicaran a mantener
y ensefar las tradiciones culturales y religiosas de los arios; que la no-
bleza guerrera fortaleciera su poder militar y sus derechos administrati-
vos; que el pueblo comin tuviera en sus manos los medios de produc-
cién y comercio; y que los tres anteriores se fiaran primeramente de los
sitbditos arios més bajos, los s#idrds de su propia raza pronto en proceso
de mezcla con los aborigenes. La preparacién técnica de cada estamen-
to ario para una funcién laboral especifica distinguia la estructura labo-
ral aria de la de los indigenas, que trabajaban conjuntamente en todas
las tabores de su tribu. Los colonizadores arios eran blancos muy cons-
cientes de su color. Para ellos, los aborigenes y otros pueblos prearios
eran siervos (dasd) colonizados, no blancos o menos blancos, inferiores
y de tez mis morena: «la gente de color». De aqui quizds venga el tér-
mino vdrna, o «color», que se usé para clasificar los estamentos sociales.
Los arios con su sabiduria y cultura més organizada, con su poder mi-
litar muy superior y con su especializacién laboral mis eficiente fueron
ocupando ficilmente las tierras de los no arios, los dominaron militar y
juridicamente, y establecieron, al menos oficialmente, una nueva clasifi-
cacién interna de la sociedad india.

Conviene notar, sin embargo, que en el periodo rigvédico la estruc-
tura de los estamentos sociales era muy eldstica, con mestizaje frecuente
de los diversos grupos. Se fue haciendo mucho mas rigida en el periodo
brahmanico por la influencia de los brahmanes ritualistas, y también por
la reaccién inevitable de autodefensa racial y cultural ante la amenaza
de otras razas y culturas que dominaron el subcontinente indio (persas,
griegos, escitas, kusanas, hunos, etc.). Por esta autodefensa imbatible el
pueblo indio mantuvo viva su mitologfa y la visién mistica upanishédica.
Posteriormente, especialmente en el periodo medieval, las castas se fue-
ron dividiendo en subcastas con una muy compleja y extrema regimen-
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tacién de castas y subcastas que fue en realidad una mezcla racial selec-
tiva aun dentro de las mismas castas.

Esta clasificacién pudo ser cierta en términos generales, pero en rea-
lidad fue muy confusa en diversos periodos histéricos. Fue una clasifica-
cién tedrica que en muchos aspectos no corresponde a la realidad histé-
rica, en constante proceso de mezcla de los diversos estamentos sociales
arios y de mezcla y asimilacién con los no arios en proceso de coloniza-
cién. El brahmédn de Panyab tiene rasgos fisiolégicos muy distintos del
de Benarés (Uttar Pradesh), del de Bengala y del de Tamil Nadu. Basta
mirarlo a la cara para ver los rasgos chino-birmanos y a veces protoaus-
troloides del de Bengala y los rasgos dravidicos del de Tamil Nadu. Cul-
turalmente todos son brahmanes por igual, pero tienen una gran mezcla
racial por las influencias genéticas de los pueblos prearios o aborigenes
asimilados.

2. Magisterio sacro del brabmdn y poder de los nobles.
Cooperacién y conflicto

Manteniéndose fieles a la tradicién védico-brahmanica (RV 10.90.12),
las upanisdd aceptan el origen divino de los cuatro estamentos, cre-
yendo que surgieron, lo mismo que todo el universo, del desmembra-
miento del pr#trusa u hombre primordial védico (véase XIV.2). En ellos
se basan la ética, la estabilidad y el progreso de toda la sociedad. Pro-
claman igualmente la primacia del binomio brahmén y noble guerrero,
dando mucha menos importancia a los otros dos estamentos de pue-
blo comiin (vaisya) y del pueblo bajo (BU 2.4.6; 11.4.11-15). Los $a-
drds y los descastados se mencionan con frecuencia en tono despectivo
(BU 4.3.22; 6.4.3).

En un plano tanto mitolégico como histérico el brahmén y el gue-
rrero (ksatriya) constituyen la fuerza motriz de la vida. Asi, tradicional-
mente asociamos al estamento brahmanico con la clase sacerdotal, con
los formuladores oficiales de la normativa moral préctica y del rito li-
tirgico sacrificial, con los grandes eruditos de las ciencias védicas y fa-
mosos maestros a nivel practico y filoséfico, y con los ascetas y contem-
plativos mds venerados. El prestigio de la sabidurfa sacra es la fuerza del
brahmdn. Al mismo tiempo asociamos al ksatriya con el rey y la noble-
za guerrera, y consideramos que sus funciones normales fueron la con-
quista de nuevos territorios, la administracién del reino y la proteccién
militar y juridica de todos los estamentos en su territorio. El poder mi-
litar y administrativo es la fuerza del noble y del rey ksatriya. La prima-
cia de este binomio que rigi6 la vida aria parece cumplirse en el periodo
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upanishidico, pero se habla también de un nuevo tipo de sabiduria que
hasta la fecha no ha conocido ningiin brahmén y que en cambio cono-
cen los guerreros (véase BU 6.2.8).

Los brahmanes fueron en general sacerdotes, pero no todos los brah-
manes desempefiaron funciones primordialmente sacerdotales ni tam-
poco fueron los tnicos sacerdotes. Los brahmanes fueron con frecuencia
los consejeros del rey, famosos por su sagacidad en toda clase de nego-
ciaciones e intrigas politicas. Al mismo tiempo las capas mds bajas de la
sociedad upanishadica, racial y culturalmente ya bastante mezcladas con
las clases altas, y especialmente las tribus aborigenes y los prearios, man-
tuvieron sus sacerdotes propios, tan importantes como los brahmanes
en algunos cultos de la vida privada y muy influyentes en las funciones
comunitarias de tales grupos. En realidad, en tales grupos no arios y en
sus sacerdotes habria que buscar la rafz de muchos elementos de los sa-
crificios en el periodo brahménico y upanishidico. Nétese de paso que,
aun en los grandes sacrificios piiblicos, el sacrificante era generalmente
un ksatriya consagrado especificamente para ello, y que algunos vaiSyas
adinerados e incluso algunos $iidrds desempefiaron probablemente la
misma funcién.

Es verdad que los brahmanes fueron normalmente los maestros de la
educacién brahménica formal y que entre ellos hubo grandes exponen-
tes de doctrinas filoséficas antiguas y nuevas. Pero es igualmente verdad,
como ya hemos dejado entrever un poco mis arriba, que en el periodo
upanishidico hubo también algunos reyes, como Ajatasatru y Pravahana,
que expusieron tales doctrinas innovadoras (BU 2.1.3-15; 6.2.1-16; véa-
se también Heestermann 1985: 29-31); y en algunos casos personajes
de origen racial dudoso, probablemente no ario, hicieron lo mismo (cf.
Raikva ChU 4.1.1-4.3.8; Satyakama Jabala [ChU 4.4.1-4.9.3]). Parece
también muy probable que muchas veces los brahmanes no creasen, sino
que simplemente formulasen las reglas rituales y la normativa ética so-
cial ya establecidas por las costumbres del pueblo ario o no ario, im-
puestas después por el poder juridico del rey. En realidad, la base legal
del poder del rey fue siempre muy debatible y con frecuencia no acep-
tada por el pueblo.

El prestigio del brahman como asceta y contemplativo era bien co-
nocido, aunque no siempre bien merecido. Especialmente cuando du-
rante sus afios de vida matrimonial vivia atrapado por las necesidades de
la vida cotidiana, su prestigio espiritual era a veces meramente tedrico.
El brahmin, en contra de lo que de él se esperaba, a menudo se volvia
avaricioso, rico, orgulloso de su riqueza o erudicién. En vez de dar ex-
plicaciones filoséficas, lo que muchas veces queria, en realidad, era sa-
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car dinero?. Vivia casado con una mujer de familia brahmanica; convi-
via frecuentemente con una segunda mujer; y tenfa también siervas de
cualquier casta, incluso mujeres s%drds mezcladas ya con aborigenes, lo
cual explica a veces los rasgos fisiol6gicos (véase IV.1) de los brahmanes
en distintas regiones.

Hay otro factor importante en la vida del brahman. Se trata de las
cuatro etapas tradicionales (@sramas) o periodos distintos de su vida.
Son: los perfodos de estudio o el pupilaje sagrado, la vida matrimonial,
el retiro al bosque y la renuncia total. Pasados los afios de la nifiez con
sus padres, el joven brahmaén inicia el ciclo de estudios védicos llama-
do brabmacdrya o el «curso del brdhman»; es decir, estudio de la tradi-
cién védica. Es ya un brabmacarin. Como tal, dejando a su padre, vive
de pupilo con un maestro erudito, dedicado al estudio de los védas, al
aprendizaje del minucioso ritual védico, a recoger lefia para los fuegos
sacrificiales y a pedir limosna para el maestro. Sigue una vida sumamen-
te rigida con intensos ejercicios ascéticos y en celibato completo, aleja-
do de toda mujer. Brabmacdrya no significaba originalmente «celibaton,
aunque este era un elemento ascético esencial del brahmacdrya (véase
también nota 1 en PU).

Terminado el periodo de pupilaje sacro bajo la tutela del maestro
brahmaén, vuelve a su casa para casarse. Es ya un grbastha, lit. «residen-
te en casa»; es decir, el padre de familia. Criados y educados los hijos,
asegurada la descendencia de hijos y nietos varones para la continuidad
de la linea paterna, y cumplidas todas las obligaciones morales y rituales
respecto a la familia, los padres y los antepasados, se retira entonces al
bosque. Se convierte en un vanaprastha, lit. «retirado al bosque». Vive
en el bosque bien sea como anacoreta solitario o también en cenobios
comunitarios dedicindose al ascetismo y a la contemplacién. Entra des-
pués en la etapa final de renuncia total o samnyasa. Es ya un samnyasin,
lit. «renunciante total». Considerdndose por encima de toda obligacién
ascético-moral, consagra su existencia a vivir una vida de contempla-
cién independiente, propagando la visién espiritual adquirida. Se trans-
forma, generalmente, en monje mendicante (bhiksu) o en predicador iti-
nerante pravajaka. Se esperaba que todo brahmén siguiera estas cuatro
etapas. En realidad, muchos brahmanes no las siguieron, mientras que
otros no brahmanes las siguieron o las imitaron segiin sus inclinaciones
espirituales, como lo han seguido haciendo siempre muchos santones
no brahmanes.

En las upanisdd estas cuatro etapas (dSrama) aparecen en formas
muy distintas. Son a veces las tradicionales «etapas ascendentes» de es-
tado de vida segtin la edad del brahman. Son con frecuencia meras ca-
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tegorias simbélicas o clasificadoras. Asi, diversas divinidades, potencias
animicas, partes importantes del sacrificio, funciones rituales e incluso
acciones comunes de la vida cotidiana se asocian con estas etapas por las
condiciones espirituales que, al menos en aquel momento, parecen sim-
bolizar. En algunas upanisid no son etapas de la vida brahmanica, sino
meros estados 0 modos de vida. Asi, cualquier persona, prescindiendo
de su estamento social y de las etapas tradicionales® del brahmin, puede
conocer y ser maestro de doctrinas sumamente elevadas, como se pue-
de ver en la leyenda de Sanatkumara (ChU 7.1).

Los cambios graduales y profundos que los asrama experimentan
en el periodo upanishadico son un mero reflejo de los grandes cambios
econdmicos, sociales, politicos y sobre todo filoséfico-religiosos que es-
taban revolucionando la vida y el pensar del subcontinente indio. Se
hacen mds llamativos los conflictos entre el brahmaén y el ksatriya. Lu-
chan los dos por el liderazgo de la sabiduria india. En el siglo vi a.C. sur-
gen las dos grandes escuelas disidentes: el budismo y el jainismo. El ilu-
minado «Buddha» es hijo de una familia real regional, probablemente
con mezcla tribal. Mahavira, iltimo profeta fundador del jainismo ac-
tual, es también de familia real. Niegan ambos la autoridad védica, que
era el verdadero sostén de toda la tradicién brahmanica. Aqui el af4n re-
formador termina en una escisién completa.

Los brahmanes ritualistas tradicionales, tan frecuentes también en
las upanisid, quedan superados por los nuevos brahmanes iluminados,
defensores del nuevo concepto cognitivo-ontolégico de la no dualidad
del ser. Al mismo tiempo algunos ksatriyas méis avanzados reclaman que
fue a ellos, y no a los brahmanes, a quienes se les revelé tal doctrina.
Quieren mantener la primacia de la doctrina védica. Aunque la lucha por
la primacfa ideolégica se hace muy intensa, los dos estamentos se ayu-
dan y protegen, porque se necesitan mutuamente. El brahmdn, maestro
y padre de familia, necesita los ingresos de su docencia y los ricos emolu-
mentos de los sacrificios publicos para poder mantener su prestigio ante
la comunidad. El rey, por su parte, necesita la sagacidad del brahman
como consejero politico y administrador de palacio, y también su pres-
tigio sacro para poder afianzar su influencia sobre el pueblo. El rey difi-
cilmente podrfa imponer sus normas sin recibir el visto bueno del siem-
pre venerado brahman. Su prestigio era permanente; el poder del rey,
un tanto efimero, pues cuando estaban formandose los reinos nuevos,
podia ser facilmente derrotado por lo ejércitos rivales o destronado por
las intrigas palaciegas. Al rey, en cuanto rey, no se le consideré nunca el
modelo ideal de la vida espiritual, aunque en algunos casos se lo mere-
ciera; mientras que el brahman fue, por principio, el verdadero modelo

30



INTRODUCCION

de hombre, aunque en algunos casos no se lo merecié. Sin embargo, en
las secciones mas elevadas de las upanisdd el término «verdadero brah-
mén» transciende el concepto de estamento social. El brahmin no es el
maestro erudito en las doctrinas védicas, sino el modelo del «verdadero
iluminado», del hombre perfecto y totalmente liberado. Venga de cual-
quier clase social que venga y llegue del modo que llegue a este estado
de iluminado, ese es el «verdadero brahman».

V. DIVINIDADES VEDICAS Y UPANISHADICAS
1. Observaciones generales

Las upanisdd recogen el rico pantedn védico, adaptado al ritual brahm4-
nico y subordinado al proceso creativo diversificador y reintegrador upa-
nishddico segiin el nuevo presupuesto cognitivo-ontolégico (véase III).
Incluso las citas védicas tienen muchas veces este nuevo significado mis-
tico. Usamos indistintamente los términos dios para devd y divinidad
para devdta, aunque devdta puede tener litirgicamente la connotacién
de un dios invocado y presente en el sacrificio ritual.

Ambos términos pueden ser aplicados a cualquier elemento de la
naturaleza (agua, fuego, tierra, aire, etc.), o a cualquier fuerza anfmi-
ca, potencia u érgano cognitivo (véase XIV.2). Devd puede ser también
una categoria clasificadora de los distintos niveles del ser (devds, gan-
dharvds, demonios o dsuras y hombres; ejemplos en BU 1.1:2; 1.5.6;
4.4.4; 5.2.1-4). La gradacién ascendente de los devds se compara tam-
bién a los diversos niveles de beatitud (BU 3.3.33). Se nos habla también
de los devds como «dioses por obras» y «dioses por nacimiento». Se su-
giere que los primeros adquieren su condicién divina por ser grandes
héroes de hazaiias extraordinarias o personajes famosos por su sabidu-
ria o méritos. Los segundos poseen la condicién divina por ser esa su
naturaleza congénita. Trataremos aqui solo de los dioses més importan-
tes. Los otros dioses se indicardn en el texto. Prescindimos de explicar
los miltiples detalles de las agrupaciones de dioses; agrupaciones muy
elasticas que incluyen a varios dioses en grupos distintos, aunque a ve-
ces lo indicamos brevemente. Toda clasificacién de los devds es debatible
y temeraria especialmente en contextos upanishadicos, subordinados a
principios unitarios del ser. Los clasificamos solo como método de pre-
sentacién ordenada para entender mejor algunos textos.
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2. Devis del firmamento celestial

Dyaus, Viruna, losadityds y los dos Asvins son los més importantes. Dyaus-
Pitar, etimolégicamente el griego Zeus-Pater y el latino Jupiter, aparece
contadas veces en las upanisdd en la dualidad de Cielo-Padre y Madre-
Tierra y en contextos rituales migico-sexuales (BU 6.4.28). Viruna, que
mora en el firmamento, monta su carroza celeste, es el rey que mide cie-
los y tierra, controla los elementos del tiempo, como la lluvia, las tormen-
tas, los rfos y el agua. Est4 relacionado con el semen y con el nacimiento
de un hijo varén. Es también, para los devotos, un dios de caricter mo-
ral que castiga al malvado y protege, compasivo, al miserable. Los adi-
tyds, divinidades resplandecientes castigadoras del malvado y protectoras
del devoto, aparecen en grupos (Viruna es uno de ellos) y en contexros
rituales. Se identifican con los doce meses del afo, con diversas libacio-
nes y ceremonias, y con los distintos periodos de la vida del hombre.

Stirya, el dios Sol, ojo del firmamento y de Varuna, ilumina el uni-
verso y ahuyenta las tinieblas. Se identifica a veces con Savitf, que pare-
ce representar no el aspecto fisico del sol, sino su fuerza creadora y vi-
vificadora (véase Savitri en VI.6). Impulsando la vida y acciones de los
hombres los conduce a las moradas de los justos. La divinidad Pasén,
que puede interpretarse como un aspecto del dios Siirya o de su fuerza
vivificadora Savitf, es la divinidad del crecimiento y la fertilidad, nurre
con su calor la tierra y el ganado, y como iluminadora revela la verdad
al justo en sus plegarias postreras (BU 5.15.1-2).

La pareja de Asvins, que nos recuerdan a los Di6scuros griegos, son
dioses 4giles, escurridizos, sabios, ingeniosos y misteriosos. Por sus re-
laciones con Siiry4, esposa del dios Sol, y con Séma (véase V.4) estan
envueltos en un tono misterioso de mensajes secretos y aventuras amo-
rosas. Estdn también relacionados con la fecundidad de las mujeres yer-
mas. Su funcién es siempre salvifica, ayudando a dioses y a hombres,
haciendo de médicos y curanderos con toda clase de trucos magicos pro-
pios de los encantamientos de los aborigenes (BU 2.5.16-19; véase tam-
bién Heestermann 1985: 45-48; Keith 1976: 113-119; Renou y Fillio-
zat 1971: 64-65). Son también los que hacen saltar la llama del fuego
con las varillas doradas y a quienes se invoca en la funcién ritual de la
procreacién sexual.

3. Dioses del aire: Indra y Prajapati (Vays, Vata, Parjinya, Marits)

Entre los devds védicos del aire viene primero Indra. Es el dios de las fa-
bulosas proezas guerreras que se mueve en su carroza de miiltiples caba-
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llos, armado de trueno y rayo, con arco y flechas aladas. Se alimenta del
s6éma sagrado, de miel, grano y animales varios. En la carroza le acom-
pafian frecuentemente Vayi y Vata, dos dioses del viento.

Segin el Purusasaikta, el primero nace de la respiracién del prru-
sa gigante. El segundo parece ser mids bien el poder del viento furio-
so en nubes, truenos y tormentas. Parjinya es con frecuencia una per-
sonificacion de las nubes cargadas de agua y prefiadas de truenos; dios
también de las plantas, contribuye a su crecimiento, lo mismo que a la
fertilidad de las mujeres y el ganado. Rudri (o los rudrds, bastante inde-
finidos) se transforma en una divinidad destructora y es objeto de ofren-
das sacrificiales para evitar sus maleficios. Los marits son en general
formas del viento y acompaiian a Indra en sus proezas terribles.

En las upanisdd, aunque con muchas referencias védicas, Indra ya
no es ni el dios mas importante ni el gran guerrero rigvédico. Empare-
jado con Prajépati se identifica con el trueno y con el rayo (BU 3.9.6).
Se le identifica también con el aire vital (prand) y se le da el apelativo
de «el que no tiene rival» (BU 1.5.12). Aparece también en varias leyen-
das misteriosas. En forma de péjaro confia los descendientes de Parik-
sit al viento para que los traslade alli donde ascienden los que ofrecen el
sacrificio del caballo (BU 3.3.2). Segtn la leyenda atharvavédica, indra
es identificado con el prrusa inmortal, que con sus «<mdagicos poderes»
se mueve transformado en miiltiples formas para darse a conocer (BU
2.5.15-19; véase también Keith 1976: 124-134; Renou y Filliozat 1971:
61-63). Como el mejor de los devds, Indra llega a ser el pupilo formal de
Prajapati que le alecciona sobre la verdadera naturaleza del atmdn inmor-
tal (ChU 8.7-15). Enfrentado con brdhman, que estd disfrazado de yak-
sd, es el primero en reconocerlo (KU 4.3). Indra, como todos los dioses,
sigue el proceso ascendente védico de interiorizacién y unificacién.

Prajépati, «Sefor de las criaturas» o «Padre de la creacién», es el pri-
migenio Hiranyagarbh4 védico, el «<Embrién Dorado» de la creacién di-
versificadora universal. Continuando el proceso de los brahmanas se
trasforma gradualmente en la divinidad central y piedra angular del sa-
crificio upanishadico. Prajapati es el creador del sacrificio, el sacrifican-
te del sacrificio y el sacrificio mismo (véase VIL.3).

4. Agniy s6ma
Agni (posiblemente emparentado con el lat. ignis, véase EWA 1 44,45)
es el fuego. Tanto como elemento natural como divinidad estd intima-

mente relacionado con el hogar donde se guarda el fuego de la casa y
se mantienen encendidas las brasas de los fuegos sacrificiales, con el sa-
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cerdote en su misién de acercar al hombre a la divinidad y con la felici-
dad de la vida familiar. Se alimenta del s6ma y de manteca derretida. Se
le atribuyen origenes distintos. Nace de la madera mediante la friccién
de dos varillas de madera. Surge también de las aguas en la tierra y tiene
también su nacimiento celeste.

En los brahmanas y las upanisdd son continuas las referencias a Agni.
Es uno de los elementos naturales (agua, fuego, tierra, aire) del univer-
s0 en su proceso de diversificacién. Ritual y misticamente del ser ocu-
pado en oracién surge el agua. La espuma del agua solidificada se hace
tierra, mas la esencia del agua es también resplandor y este se transfor-
ma en fuego. Es también el fuego que todo lo consume. Asi tiene su
forma de fuego Vaisvanar4, consumidor universal (BU 1.1.1; 5.9.1). Este
es el fuego universal, boca abierta del caballo sacrificial en el sacrificio
c6smico del caballo. Es también el fuego-boca con que se consumen todas
las ofrendas a las divinidades. Habita tanto en la tierra como en la esfera
cumbre, de la que es la divinidad tutelar. Es el sumo conocedor y purifi-
cador, mediante el cual los sacerdotes purifican y corrigen, con libacio-
nes y silabas misticas, todos los errores sacrificiales (ChU 6.17.1-7).

Séma es el nombre de una divinidad, de una planta y del jugo extrai-
do de la misma. Es el alimento de muchas divinidades védicas, la ofren-
da central de muchos sacrificios y la base del sacrificio sémico. Por su
triple significado y por su asociacién con divinidades y sacrificios dis-
tintos sus rasgos son poco definidos. Esta planta, traida de lugares leja-
nos, es en si el objeto de ceremonias rituales. Su jugo, conocido como
néctar de inmortalidad y como comida, bebida o miel mistica sacrificial,
podtia ser intoxicante y espiritualmente estimulante o alucinante en las
ceremonias rituales. En cuanto divinidad nace de las aguas, del liquido
fluido, de la lluvia. La palabra séma pasa a ser también en los tiempos
posvédicos un apelativo de la luna, claramente relacionado con el creci-
miento ciclico y las plantas (véase Gonda 1985: 38-70).

En las upanisid no esti clara la diferencia entre S6ma-divinidad y
s6ma-jugo sacrificial, pues este va revestido de caracteres divinos. Ri-
tualmente es la divinidad tutelar de la esfera Norte y se basa en el rito
de iniciacién del sacrificante (BU 3.9.23). Estd intimamente relacionado
con el ascenso y descenso de los espiritus de los muertos que imploran
al «Rey S6ma» mientras sus méritos son consumidos por los dioses, o pa-
san por la Luna-S6ma antes de iniciar su descenso a este mundo de mi-
serias (BU 6.2.16; para s6ma en general véase Griswold 1923: 209-243;
Keith: 326-332; Renou: 70-71). No es raro referirse a Séma como «el
Grande, el Vestido de blanco, el S6ma, el Rey». Es también frecuente
asociar al dios Séma con el proceso generativo, tanto en el plano de la

34



INTRODUCCION

diversificacién universal del ser primordial como en el plano humano de
la impregnacién de la mujer.

Los gandharvds son los «misicos celestiales» y estin relacionados
con el dios S6ma, al que protegen. Son una especie de espiritus aéreos o
etéreos que se mueven por el sol, el arco iris y las aguas. Aparecen tam-
bién como «amigos de las mujeres», divirtiéndose con las apsards, ninfas
acuéticas divinizadas, y hasta tomando formas de animales para deshon-
rar a las mujeres. Los gandbarvds a veces inspiran, enloquecen y seducen
a las mujeres para poseerlas. En las leyendas de Pataiijala, primero su hija
y después su mujer aparecen poseidas por un gandharvd (BU 3.3.1-2;
3.7.1), que explica doctrinas misteriosas sobre el sacrificio y sobre el sig-
nificado dltimo del universo.

Aunque no encajen aqui, mencionamos el caso curioso de los visve-
devas o «todos los dioses», infinitos e ilimitados. Aparecen en la lista de
dioses de la invocacién ritual Nivid, invocaci6n especial a todos los dio-
ses. Este grupo y la invocacién correspondiente nos trae a la memoria,
mutatis mutandis, el término todos los santos, pues todos los devotos
podian invocar a sus divinidades favoritas especialmente en los ritos a
los antepasados (BU 3.9.1).

Todas las divinidades, las importantes y las al parecer insignifican-
tes, las individuales y las agrupadas, aparecen en las upanisdd como for-
mas creadas distintas de una misma realidad y en proceso de ser reduci-
das a una unidad o reintegradas al Dios uno, la realidad verdadera del
tltimo ser.

VI. EL SACRIFICIO EN SU ENTORNO LITURGICO Y MISTICO

1. Observaciones generales

El anilisis y las teorias del origen y naturaleza del sacrificio brahménico-
védico responden a diversas corrientes, que a su vez dependen de teorias
generales que los autores tienen sobre el alma, la religion y la magia, y a
estudios comparativos con otras religiones antiguas (véase Biardeau y Ma-
lamoud 1976: 7-154; Dasgupta 1957: 21-22; Heesterman 1985: 81-84;
Keith: 257-278; Renou: 93-101; Staal 1996: 115-140; Thite 1975: 1-6).
Prescindimos de todo esto limitdndonos a explicar el entorno litirgi-
co de los sacrificios, su significado y el proceso de sublimacién mistica
constante, como en el caso de las divinidades.

Encontramos en los sacrificios una clara ascendencia védica y brah-
minica con miiltiples elementos: propiciacién de las fuerzas adversas de
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la naturaleza, glorificacién de las grandes divinidades, culto a los muer-
tos, magia, encantamientos y comunién con la divinidad. Continta la
tendencia védica a conceder la supremacia temporal al sacrificio que se
esté celebrando, aunque es mucho mas importante la subordinacién de
los sacrificios importantes al sacrificio unitario universal propio de las
upanisad.

Tradicionalmente todo sacrificio se ofrece a fin de obtener algiin be-
neficio para los sacerdotes oficiantes, para el patrocinador sacrificante o
para alguna otra persona a quien se quiera beneficiar o en contra de al-
guien a quien se quiera hacer dafio. Los beneficios implorados frecuen-
temente son tener un hijo vardn, prosperidad material en forma de ri-
quezas y ganado, llegar al mundo de los dioses, evitar el volver a morir o
el retorno a este mundo, y la convivencia y unién con algiin ser superior
(BU 1.2.7; 1.3.25-28; 1.5.15; 2.1.5-14). Los beneficios, pedidos a veces
con coletillas como «quien esto hace esto alcanza», pueden ser meros re-
medos de férmulas repetidas ritualmente y también se basan en el prin-
cipio de que el sacrificio alcanza mecanicamente el objeto deseado. Por
ejemplo, la sabiduria, el color, el sexo, etc., del hijo que nace depende
de la clase de ofrenda que se haga en un rito concreto, y todo el efecto
del sacrificio puede desaparecer por un minimo error de pronunciacién
al no seguirse una regla a rajatabla (BU 6.4.14-18; ChU 4.17.1-8).

Los brahmanes son los sacerdotes normales del sacrificio. Reciben
un honorario o remuneracién llamado ddksina por sus funciones especi-
ficas; honorario muy rigido y exagerado en teorfa, pero muy eldstico en
las upanisdd. Al parecer el beneficio que se espera obtener y el honorario
que se debe dar al sacerdote no tienen relacién ninguna con su disciplina
ascética, su moralidad personal o su nivel espiritual. Asi, en el plano me-
ramente ritual persiste un sistema mecanico asombroso. En el plano in-
tuitivo mistico upanish4dico, sin embargo, el rito mecinico tradicional
es un mero juego fenoménico para el verdadero vidente, el verdadero
brahmin. Por ejemplo, en el sacrificio del caballo, Prajépati es el crea-
dor del sacrificio, el sacrificante y el sacrificio mismo universal, y todo
el universo se reintegra en el filtimo ser y es el tltimo ser. El verdadero
vidente brahmén se libera reintegrandose en el iltimo ser con el sacrifi-
cio o sin €] (BU 1.4.15; 1.5.2).

2. Las personas del sacrificio: el oficiante y los sacrificantes
El patrocinador y sacrificante es el ydjamana, término con muchas con-

notaciones sociales. Es normalmente un rey o un noble ksatriya, aunque
a veces también lo fueran brahmanes adinerados, comerciantes vaisyas
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influyentes y probablemente incluso siidrds. El sacrificante ydjamana ini-
cia los preparativos, selecciona los sacerdotes oficiantes y costea los gas-
tos de materiales, victima, festividades adjuntas, honorarios de los ofi-
ciantes y la comida para el d4gape piiblico. Es formalmente consagrado
sacerdote solo para este sacrificio concreto mediante la ceremonia de
iniciacién o consagracién (diksa) y participa en todas las ceremonias ri-
tuales. Le acompaiia toda su familia, especialmente su mujer y un hijo
varén, y aun todos los hijos e hijas y la misma servidumbre.

Los sacerdotes oficiantes son normalmente brahmanes. El término
general para sacerdote es r#vfj, el que sacrifica (-7f) en el tiempo apropia-
do (rt4). Puede haber también otro sacerdote, el puréhita, contratado
por el rey como superintendente o supervisor general. Su misién ambi-
valente de sacerdote y representante del rey recalca la interferencia del
poder del rey en los sacrificios piiblicos y explica parte de los conflictos
(véase IV.2) entre los brahmanes y los ksatréyas.

Los sacerdotes oficiantes son cuatro: hétr, adhvaryi, udgatf y brah-
ma. A cada uno de los cuatro les acompafia una terna de sacerdotes con-
celebrantes de su grupo y varios otros ayudantes o ac6litos para las fun-
ciones rituales. Cada uno de los concelebrantes y acélitos viene de una
familia sacerdotal distinta y representa a un véda distinto. El oficiante
hétr con su grupo representa al Rgvedd. El hétr es el invocador o recita-
dor de trozos selectos de los himnos rigvédicos (sastrd). Es ritualmente
la esencia de la palabra sacra rigvédica (BU 3.1.3). El adhvaryi con su
grupo representa al Yajurvedd. Es el ejecutor principal de los ritos y el
maestro de ceremonias que dirige la funcién coordinando todas las ac-
tividades (BU 3.1.4). El udgatf es el director del coro que forma él con
sus concelebrantes y acélitos. Representa el Samavedd y su misién es
cantar y dirigir el canto salmédico de las diversas melodias samavédicas
(stotrd). Es el que canta el «canto elevado» llamado udgithd, alcanzan-
do con él el fruto deseado de cada sacrificio (BU 1.3.1-7; 1.3.28; 3.1.5).
Estos tres sacerdotes intervienen de forma activa en las funciones ritua-
les. El cuarto, el brabma, es muy distinto. Es, generalmente, un sacerdo-
te atharvavédico que a la vez tiene que estar perfectamente versado en
los otros tres védas. Es el sacerdote de la contemplacién silenciosa mis-
tica, observador de la pureza ritual y subsanador de todo error litirgi-
co. Si no se siguen escrupulosamente todas las reglas y él no interrumpe
la funcién, el sacrificio perjudicari al sacrificante. Si interrumpe la fun-
ci6n, debe corregir las deficiencias rituales y restaiar las heridas con si-
labas y férmulas misticas para restaurar todo el vigor de la esencia védi-
ca y obtener el fruto deseado (BU 3.1.9; ChU 4.17.1-8).
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3. Sacrificios de cardcter sémico: Asvamedha, Rajasitya y Vajapéya

El sacrificio en el que hay libaciones del jugo del séma (véase V.4) se lla-
ma sacrificio sémico, especialmente si es un gran sacrificio publico. Hay
sacrificios donde se ofrecen granos, leche, papillas, tortas, etc. Hubo tam-
bién sacrificios donde se sacrificaban animales como victimas, en parte
en funcién expiatoria y en parte en funcién de la comunién comunitaria
del 4gape final. También hay referencias legendarias a victimas humanas
que, si existieron, pronto desaparecieron en el sacrificio canénico.

El sacrificio de carcter sémico pronto llegé a ser el patrén comiin de
los grandes sacrificios ptiblicos, que tenfan una gran diversidad de fun-
ciones y duraban muchos dias. Tal es el caso de los sacrificios Asvamedha
(«Sacrificio del Caballo»), Rajasiiya («Consagracién del Rey») y Vijapé-
ya («Bebida de Fortalecimiento»). Sin embargo otros sacrificios sémicos
privados eran muy cortos, como el Agnistom4 («Sacrificio del Fuego»),
que duraba un solo dia.

Es muy dificil precisar el origen exacto del Sacrificio del Caballo.
Probablemente fuera al principio un sacrificio para el reconocimiento
oficial de reyes victoriosos, con todos los aspectos crudos y violentos
de conflictos entre guerreros triunfantes y derrotados. El aspecro magi-
co del rey, en su poder y virilidad, y la asociaci6n intima del caballo con
el ciclo solar podrian ser parte de la mitologia popular primitiva o tam-
bién podrian venir de ritos misticos posteriores. En algunas partes de
los brahmanas y especialmente en las upanisdd es un sacrificio simbgli-
co donde se eliminan los aspectos crudos, grotescos o violentos, aunque
se encuentran algunas referencias a los mismos. Prajipati es ya el crea-
dor del sacrificio, el oficiante, sacrificante y victima del sacrificio, y el
sacrificio mismo. Es el creador de todo el universo: devds y dsuras, los
mundos de dioses y hombres con todas sus fuerzas c6smicas y animicas,
los védas y todas las ciencias sagradas (véase en general BU 1.1.2; 1.3.1-
28). Es él a quien se ofrecen todos los sacrificios que son su propia crea-
cién y a quien se reserva el sacrificio superior, el del caballo santificado.
Llega a presentarse como el gran maestro universal que instruye a dio-
ses {devds), hombres y demonios (dsuras), que son formalmente sus pu-
pilos (ChU 8.7.1-8.11.3).

El sacrificio Rijasiiya o consagracién real estd repleto de elementos
populares y legendarios con referencias a las hazafias de la primeras tri-
bus guerreras arias de los bharatas y kuruparicalds. El nuevo rey, ungi-
do por un brahman en presencia de los ksatriyas y vaisyas, es el simbo-
lo de la unificacién de los tres estamentos bajo el poder real. Queda el
brahmén sometido a la autoridad del rey, y este al prestigio y a las nor-
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mas sagradas del brahmadn, y ambos a la ley dhdrma universal, armonia
que resulta rartificada ritualmente (BU 1.4.11-14; véase también Hees-
terman 1985: 5-6; Keith 1976: 340). En el sacrificio Vajapéya se glo-
rifica al ksatrfya victorioso con la mdgica infusién ritual de virilidad.
Poder, virilidad y prosperidad constituyen el éxito del ksatrfya consa-
grado rey.

4. Importancia de la melodia salmédica en el sacrificio

En todo sacrificio sémico se cantan versiculos rigvédicos adaptados en
el Samavedd al canto ritual segin diversas melodfas. La esencia melédi-
ca del Samavedd y de toda la doctrina védica y, en sentido ontolégico
mistico, de la eterna melodia césmica del universo (BU 1.3.22-28) es sal-
modiada con tonalidades apropiadas al efecto que se quiera conseguir
seglin las gradaciones de identificaciones con diversas divinidades, ele-
mentos del universo o fuerzas animicas. Cada cantico sdman, en sus di-
versos tonos, tiene varias partes como vocalizacién, introito, canto ele-
vado, responso y conclusién. El canto elevado udgithd es la parte mas
sagrada, la quintaesencia védica y samavédica. Poseerla significa obtener
el domino universal. Por esta razén los devds derrotan a los dsuras en
su pugna por la supremacia universal (BU 1.3.1-7). No es raro encon-
trar combinaciones de recital, canto y pronunciacion de férmulas yajur-
védicas con comentarios textuales explicativos. Tal es el caso de los ri-
tos purificadores pavamands. Cuando el cantor acélito prastotf inicia el
canto, el sacrificante recita y el autor comenta las famosas férmulas ya-
jurvédicas (BU 1.3.28) sobre la inmortalidad: «Condticeme del no-ser al
ser. Condiiceme de la oscuridad a la luz. Condiiceme de la muerte a la
inmortalidad».

5. Sonidos, silabas y palabras misticas.
Explicaciones fonéticas y etimolégicas

En la tradicién védica, brahmanica y upanishadica hay un sentido pro-
fundo de adoracién de la palabra en si. Véc, Palabra o Verbo, es en s
la esencia de la revelacién, la revelacién y lo revelado, la creacién y el
objeto creado. Como concepto y expresién reveladora y revelada, crea-
dora y creada, es el proceso evolutivo-involutivo de todo el universo
(véase nota 44 en ChU). La visién india del equilibrio simétrico univer-
sal contribuy6 siempre a las equivalencias arménicas entre sonidos y as-
pectos del sacrificio, entre los estados animicos y los principios funda-
mentales del universo. En un sentido profundo ontolégico-mistico son

39



UPANISAD. LA SABIDURIA DEL BOSQUE

la misma realidad @ltima. Por esta razén, aun los trozos en prosa, que
de veras resultan prosaicos en las traducciones, tienen una perfecta si-
metria ritmica y arménica en el original sénscrito que sabe captar la na-
turaleza dltima comin de toda expresién y de su realidad tltima. Por
ello se usan tantos sonidos y silabas misticas impregnadas de armonia
y misticismo.

El sonido indefinible OM es el primero. Literalmente puede signi-
ficar «de acuerdo», «conforme», para expresar aceptacién, sumisién o
benevolencia, etc. En sentido mistico-filoséfico, pronunciado en forma
misteriosa y difusa «OM-AUM», es la esencia universal césmica del Gltimo
ser en si indefinible (ChU 1.1.1-3). Por ello aparece tantas veces al prin-
cipio y al final de grandes sacrificios, de las partes mas importantes y de
las estrofas més excelsas.

Hay siete interjecciones sagradas llamadas vyabrtis (bhiir, bhiivar, svar,
mahar, janar, tapar, satya). Aunque por si mismas no tengan significa-
do preciso, representan misticamente diversas fuerzas o niveles de la na-
turaleza. Las tres primeras son las més comunes. Bhiir simboliza la tie-
rra y también los tres mundos: tierra, mundo intermedio, cielo. Bhdvar
simboliza el mundo intermedio, también el aire o la armdsfera y los tres
elementos fundamentales: fuego, viento, sol. Svdr simboliza el cielo o la
luz celeste solar. El uso de otras cuatro invocaciones o términos misticos
(svaha, vdsat, bdnta, svadhi) se indicara en el texto.

El af4n de los indios por la fonética y la etimologia, parte de las cien-
cias auxiliares, los vedangas, los llevé al prurito exagerado de combinar
formas lingiifsticas con connotaciones filoséficas. Cuando la etimologia
corresponde al significado comin o mistico, no hay problema mayor.
Cuando hay una mera coincidencia fénica o las palabras y sonidos se di-
viden arbitrariamente, nos encontramos con meros juegos de palabras
propios de maestros no muy eruditos. Algunas veces se indicaré esto en
el texto.

6. La estrofa sagrada Savitri o Gayatri

La estrofa més sagrada del sacrificio sémico es la Savitri, rambién llama-
da Gayatri por el metro en que estd compuesta. En las tres famosas li-
neas rigvédicas «En la mis excelsa gloria de Savitf, en la gloria del dios
meditemos, active él nuestros pensamientos» se intercalan los «versos
dulces» sobre la meliflua armonia universal (BU 5.14.1-3). Las ocho si-
labas del primer pie equivalen al conjunto de los tres mundos: tierra,
mundo intermedio y cielo; las del segundo, al conjunto de la triple cien-
cia védica, la Trayi Vidy4; las del tercero, al conjunto de los tres aires vi-
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tales: prand, apand, vyand. La Savitri es probablemente la estrofa védi-
ca ms popular en partes importantes del ritual brahmanico, y se utiliza
también en la primera adoracién matinal al dios Savitf y en muchas in-
vocaciones benéficas o imprecaciones maléficas, y en los ritos privados.
En las upanisdd a los tres pies rigvédicos tradicionales se les afiade el
cuarto pie turiya, la verdadera fuerza reintegradora de la multiplicidad
universal en la unidad del Gltimo ser. El pie turiya es el que brilla por en-
cima de toda oscuridad (BU 5.14.3), la visién mistica directa (aparoksa)
del verdadero ser, visién final del proceso ascendente del no ser (dsat) al
ser (sd4t), de la muerte a la inmortalidad (BU 1.3.28).

En las upanisdd todo ser fenoménico de realidad relativa es un refle-
jo o manifestacién aparente de la realidad verdadera del dltimo ser in-
definible. Es natural que todos los seres y los mismos dioses sean su ma-
nifestacién aparente y relativa, y que finalmente se reduzcan a uno y se
reintegren en la realidad verdadera. Es igualmente natural que todos los
sacrificios rituales sean parte del mundo fenoménico, reflejo aparente
de la verdadera realidad, y que la palabra sacra sea también el fenéme-
no aparente de la misma realidad verdadera. Todas las silabas y términos
misticos, por artificiales que puedan parecer, y la estrofa sacra Savitri,
en sus tres primeros pies, son la manifestacién fenoménica del Verbo sa-
cro. El cuarto pie turiya es la visién mistica directa de la iltima verdade-
ra realidad del ser indefinible.

VIL. DE LOS DIOSES AL SACRIFICIO
1. El paso de los brahmanas a las upanisid

El paso de los brahmanas a las upanisid ha sido a menudo considera-
do como una reaccién encabezada por la casta de los guerreros en con-
tra del ritualismo mecanizado de la clase sacerdotal (véase 11.2). Aunque
es evidente que se encuentran indicios que confirman este estado de co-
sas, presentar las upanisdd exclusivamente asi constituirfa, sin duda al-
guna, una exageracién injustificada. De hecho, parece mis sensato en-
tender la literatura upanishidica como una extensién de la literatura de
los brahmanas, mas que como un reaccién contra la misma (véase Thite
1975: 6). El paso de una concepcién externa del sacrificio a una concep-
cién interna es mas bien gradual. Los brahmanas representan el punto
de inflexi6n entre el pensamiento védico més antiguo y el pensamiento
védico mas moderno, representado por las upanisdd, y que reconoce la
importancia del conocimiento por encima de la accié6n ritual. El cambio
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no es, en modo alguno, brusco. Se produce un deslizamiento sin fisuras
entre los brahmanas y las upanisid. Tal y como afirma Thite:

Los textos de los brabmanas y las upanisdd no manifiestan intereses y
puntos de vista tan divergentes como podria aparecer a simple vista. [...]
La mayor parte de las ideas relacionadas con el Agni-cayana, las que es-
tan relacionadas con otros ritos y, en general, las que se mencionan en el
undécimo kada del Satapatha Brahmana poseen un naturaleza bastante
upanishédica. [...] En realidad, los bralunanas, los arawyakas y las upani-
sdd estan tan intimanente relacionados que es dificil trazar una linea di-
visoria entre ellos (Thite 1975: 325)*.

La importancia del conocimiento por encima de la accién ritual se
encuentra ya bien articulada en algunos pasajes de los brahmanas (KB
10.7.1; SB 6.5.3.4; 9.2.3.27; 10.5.4.16). A medida que la ciencia del sa-
crificio se desarrolla, se produce una inversién en los valores del acto
sacrificial. La eficacia del rito depende de su realizacién correcta. La eje-
cucién correcta depende del conocimiento minucioso de la multitud de
detalles que implica el ritual. A medida que el rito se vuelve cada vez
mis complejo, las dificultades técnicas de su realizacién aumentan, con
lo que también aumentan la atencién y la conciencia reflectiva del sacri-
ficante. La necesidad de conocer todos los aspectos del rito hace que el
sacerdote busque explicaciones cada vez mis precisas de todas las minu-
cias y gestos que lo componen. Los bréhmanas representan claramente
el resultado de esta preocupacion, que es tanto practica, en lo que con-
cierne al orden de la ejecucién, como teérica, pues se buscan explicacio-
nes del porqué de esa ejecucion precisa (sobre la artificialidad de estas
discusiones véase Staal 1996: 117-119). En un momento dado la accién
ritual se vuelve m4s importante que la divinidad a la cual va dirigida; ya
que la accién ritual no depende de la voluntad divina, sino del conoci-
miento del sacrificante:

Junto con esta biisqueda aparece también la necesidad de una identifi-
cacién explicita y consciente del hombre con la sacralidad operativa en
la accién sacrificial, si es que uno ha de recibir sus beneficios salvificos.
En consecuencia, se alcanza un punto en el que el rito, juntamente con
todo lo que implica, se transforma a un nivel espiritual. No es, pues, un
hecho gratuito el que los aranryakas y las upanisdd se incorporen en los
brahmanas y sean su continuacion l6gica (Vesci 1992: 270-289)°.
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2. La Accién Sacra

Se forma asi, paulatinamente, el concepto de Accién Sacra, que no es
sino la misma accién sacrificial. Las divinidades pierden su importan-
cia y se convierten en elementos subordinados, en participantes de la ac-
cién sacrificial y no tan solo en depositarios de las ofrendas. Algunas de
las férmulas litirgicas de los brahmanas no son invocaciones para invi-
tar a los dioses a participar del sacrificio, sino férmulas «reguladoras»,
protocolos destinados a evitar que se peleen entre ellos; pues los dioses
se abalanzan espontineamente sobre el sacrificio cuando saben que este
estd a punto de celebrarse (Vesci 1992: 272).

De hecho, cuando el sacrificio se vuelve importante en sf mismo y no
como una ofrenda a alguien por encima de él, se convierte en el tinico
Acto capaz de determinar el mundo, la tnica accién que puede garanti-
zar su creacién y su preservacién (Vesci 1992: 271).

Se entiende, pues, que el oficiante védico llegue a afirmar que si el
sol sale es porque los sacerdotes ejecutan el sacrificio, ya que el sacrifi-
cio es una encarnacién precisa de la acci6n sagrada. La accién sagrada,
por su parte, presupone un orden, que en dltima instancia es un orden
c6ésmico. No es, pues, casualidad que sea también en esta época cuan-
do encontramos claramente desarrollada la teoria del kdrman, del rtd y
del dhdrma.

Es interesante observar c6mo se ha comparado la pérdida de impor-
tancia de las divinidades en la India y en Grecia. En la India las divinida-
des dejan paso a la accién regulada por el sacerdote-sabio. En Grecia las
divinidades pierden su importancia frente a la ley impersonal de la Ne-
cesidad. Esto explica las obras de Séfocles y Euripides, en las cuales el
hombre es victima de un destino implacable. En Grecia el concepto de
la autonomia del ser humano frente a las fuerzas divinas o del destino
nace a partir del desarrollo de la filosofia critica. En la India, por otro
lado, la fuerza del destino queda supeditada a la accién del kdrman por
medio del sacrificio. Este kdrman depende finalmente del esfuerzo y del
savoir faire humanos (Vesci 1992: 272-273). Abundan en la literatura
india las historias de personajes que terminan venciendo los imperativos
de la faralidad. Véase, por ejemplo, la historia de Savitri en el Mahabha-
rata y, en general, la figura del asceta que con el poder de su ascetismo
es capaz de forzar a los dioses y cambiar el curso de los acontecimientos.
Como decia el gran poeta Bhartrhari:
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Nos inclinamos ante los dioses y, sin embargo, ellos estin también su-
jetos a la fuerza del destino. Deberfamos en su lugar adorar al destino,
pero este, por su parte, solo puede otorgar los frutos que han sido pre-
viamente ordenados por el kdrman. Si el fruto depende del kdrman, iqué
importancia podrén tener los dioses y el destino? Adoremos, pues, al kdr-
man que no puede ser gobernado ni por el destino (Nitisataka 91).

VIIIl. DOS FORMAS DE ENTENDER EL PASADO
1. Historia y mito

Para hacer justicia a cualquier forma de pensamiento antiguo, no pode-
mos limitarnos a hacer una exposicién meramente histérica de su desa-
rrollo. Indudablemente el estudio histérico proporciona una visién pro-
funda y puntual del origen y crecimiento de un fenémeno determinado.
Sin embargo, en los periodos mds antiguos, y esto es especialmente cier-
to para la cultura indica, el estudio histérico encuentra a menudo obs-
ticulos formidables al faltar datos cronolégicos fiables. Es, por lo tan-
to, necesario complementar este enfoque con otro distinto, que preste la
debida atenci6n a los datos y a las categorias mentales que el pensamien-
to antiguo manifiesta explicitamente como propias. La mirada india del
pasado se basa en categorias miticas y no histéricas. Si pretendemos res-
catar minimamente el sentido de las Escrituras sera, pues, necesario in-
tentar mirar, en la medida en que eso sea posible, con una mirada miti-
ca parecida sin por ello tener que abandonar necesariamente una actitud
critica. Esto, como hemos dicho m4s arriba, no significa en modo algu-
no negar la visién histérica, sino complementarla con una visién alter-
nativa del devenir.

Simplificando enormemente podriamos decir que hay dos maneras
de entender el pasado. De una forma moderna, como un proceso evolu-
tivo que arranca desde el hombre primitivo hasta llegar al hombre mo-
derno de finales del siglo xx; y de una forma tradicional que entiende
el progreso histérico como una especie de involucién desde la Edad
de Oro hasta la Edad de Hierro, desde los sabios primordiales hasta el
hombre moderno emocional e intelectualmente escindido. Obviamen-
te, esto es una forma facil de simplificar la cuestién, ya que entre estos
dos extremos hay todo un abanico de opciones intermedias que recha-
zan la visién del devenir en estos dos términos tan excluyentes. La mo-
dernidad, aparentemente, parece haber superado la nocién de progre-
so. Desde un punto de vista tradicional, por otro lado, se puede hablar
de la simultaneidad dltima de todo suceso. El caricter ciclico del deve-
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nir, estructurado en fases descendentes desde la Edad de Oro a la Edad
de Hierro, se ve a menudo relativizado en la literatura hindi, en donde
abundan las referencias a la Edad de Hierro como la mejor de las eda-
des; precisamente porque el sufrimiento inherente en ella acelera el de-
seo de liberacién. Como dice Calinescu: «la idea de la modernidad y el
progreso, por una parte, y la idea de la decadencia, por la otra, son mu-
tuamente exclusivas solo en los niveles mas toscos del entendimiento»
(Calinescu 1991: 153).

2. Punto de vista histérico

Podemos, pues, considerar la historia de las ideas indias desde un pun-
to de vista histérico tal y como lo entiende la modernidad. La historia
es contemplada entonces como un desarrollo de acontecimientos eco-
némicamente determinados. Al aplicar esta visién del mundo a la cul-
tura india, hablaremos de una época mitica en la cual el hombre, cuyos
medios de produccién son todavia muy primitivos y totalmente supedi-
tados a los caprichos de la naturaleza, diviniza los fenémenos naturales
a fin de intentar obtener un control sobre los mismos. En esta interpre-
tacién, que se puede llamar naturalista, el sacerdote diviniza a los ele-
mentos y luego intenta propiciarlos mediante la técnica del sacrificio.
Literariamente hablando, esta es la época del Rgvedd. El hombre no ha
descubierto todavia el concepto y vive expuesto a las imagenes y a los
sucesos externos. Acto seguido se produce el descubrimiento de la pro-
pia interioridad y la articulacién de los primeros conceptos. Se descu-
bren nociones invariantes detrds de la multiplicidad de los fenémenos.
Los conceptos son afin intuitivos, aparecen como si estuviesen todavia
pegados a los iconos de los cuales derivan. Literariamente esta es la épo-
ca de los brahmanas y de las upanisdd. Finalmente estalla la razén huma-
na con todo su aparato conceptual; surge el silogismo como instrumento
consciente de la razén, la clasificacién, la definicién; en pocas palabras:
el mérodo. Aproximadamente esto se produce en la India a partir del si-
glo v a.C. y el proceso culmina en el primer milenio d.C. cuando se for-
man los grandes sistemas filoséficosé.

3. La visién mitica
La forma tradicional de entender la realidad puede también reconocer
estas etapas, pero las interpreta de una forma totalmente distinta. La

Edad de Oro corresponde a la plenitud de la facultad humana. Se si-
tiia miticamente al inicio de la creacién, cuando se produce la manifes-
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tacién de la sabiduria divina. En esta Edad de Oro el ser humano posee
todavia una intuicién directa del simbolo: la visién del poeta clarividen-
te que no contempla una escisién entre el interior y el exterior. El flujo
de la realidad es contemplado todavia como flujo, sin las separaciones
ficticias que impondr4 la razén. No hay diferencia entre el objeto y su
nombre. La mirada humana es como una extensién de la luz solar que
todo lo ilumina. A continuacién empieza la caida. La mirada holistica se
extravia y el hombre siente la necesidad de explicar los simbolos, por-
que ya no los entiende. Nace la literatura. Primero, como en el caso del
Rgvedd, con un armamento conceptual muy simplificado y en forma mé-
trica. Posteriormente la necesidad de abstraccién aumenta y nace la pro-
sa, que liberada de las estructuras ritmicas del verso tiene plena libertad
para expresar todas las dudas de una mente, que ya no es tinicamente
simbélica, sino que ya empieza también a ser discursiva. Es la época de
los brébmanas y de las upanisdd, cuando se establecen las correlaciones
entre el cosmos y la persona humana, entre el exterior y el interior. Es-
tas correlaciones no son ciertamente conceptos en el sentido comiin del
término (véase Panikkar 1997: 63 y también XIIL.2 y 3). Con el paso de
los siglos estas correlaciones por su polisemia y ambigiiedad se vuelven
cada vez mis dificiles de entender y se siente la necesidad de ser toda-
via més explicitos. Aparecen ya con toda claridad los conceptos propios
del pensamiento discursivo, que con sus abstracciones reducen la com-
plejidad de la realidad, haciéndola asf mds manejable. Con todo, es esta
la manera mis comunicativa que el hombre tiene de explicar la realidad,
de hacerla humana y socialmente justificable; ya que perdié la capaci-
dad intuitiva de percibir directamente el flujo ininterrumpido del deve-
nir, sin sobreimponer sobre ese flujo sus propias proyecciones mentales.
En realidad, desde el punto de vista tradicional, conserva esa capacidad
intuitiva como una potencia innata, que se ha de reactivar mediante las
técnicas del yoga y la meditacion.

IX. DIFICULTADES DE INTERPRETACION

1. La época axial

Utilizamos metodolégicamente el concepto de tiempo axial (Achsenzeit)
acufiado por Karl Jaspers y expuesto en su libro Origen y meta de la
historia (Ursprung und Ziel der Geschichte). Sabido es a qué se refie-
re Jaspers bajo la categoria de tiempo axial: entre los siglos vy v a.C.
(aproximadamente) surge en diferentes zonas de la humanidad el pen-
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samiento filoséfico y religioso en el que de alguna manera todavia hoy
vivimos. Segiin Jaspers, «en ese corto lapso de tiempo (visto desde una
perspectiva histérica més global) podemos comprobar la emergencia de
un pensamiento autorreflexivo, de un sentido ético y politico universal, -
de una nocién metafisica de unidad, de un sentimiento religioso de lo
Inmutable» (Antén,7).

Al igual que el autor de las lineas precedentes, «<no entraremos a dis-
cutir ahora esa idea jasperiana de tiempo axial, si es correcta o no, si tie-
ne fundamento objetivo en la historia o no» (Ant6n,8). Lo que nos inte-
resa remarcar de la época axial es precisamente c6mo se produce en un
contexto upanishédico la «emergencia o el nacimiento del pensamiento
autorreflexivo» (idem) y el novum «que el tiempo axial representa [
respecto a lo anterior» (idem).

2. Las upanisid y la época axial

Antes de continuar con el tema del tiempo axial, cabrfa por lo menos
hacer una observacién respecto a cémo la subdivisién de la edad anti-
gua de la cultura indica, propuesta un poco mds arriba, difiere de la ge-
neralizacién presentada en la nocién de tiempo axial. La época axial
incluye en un mismo saco a las upanisdd y al Buda. Segiin nuestro pun-
to de vista el Buda se sitda justo al inicio de la época en que empieza a
florecer el ejercicio desnudo de la razén. Las upanisdd, en cambio, tie-
nen un caricter mixto y presentan justamente el paso de la época de los
brébmanas al predominio de la razén. Esto se manifiesta claramente en
las mismas upanisdd. Solo hace falta comparar las upanisdd mis anti-
guas con las mads modernas. Por otro lado, hay que puntualizar que a lo
largo de la Introduccién, al hablar de upanisdd, nos referimos especial-
mente al grupo mds primitivo, compuesto por las trece upanisdd mas
importantes (véase I1.3). Por lo demés, se puede comprobar lo que de-
cimos incluso en el corpus de una misma upanisdd. Que el lector com-
pare las primeras partes de la Brhadaranyaka o la Chandogya, llenas de
referencias al simbolismo sacrificial, con sus partes posteriores. A me-
nudo el pensamiento de los brahmanas, y de las partes mas primitivas
de las upanisdd, ha suscitado una gran preplejidad entre los estudiosos
modernos. Las correspondencias upanishddicas han sido consideradas
como identificaciones caprichosas e indiscriminadas que oscurecen y di-
fcultan la comprension de los textos, por lo menos desde un punto de
vista afin a los modos de pensar modernos. Estas dificultades no se sien-
ten cuando abordamos los textos budistas o los Didlogos de Platén, otro
de los autores incluidos en la serie axial. Las mismas dificultades senti-
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mos cuando nos enfrentamos con algunos de los presocriticos, que al
igual que las upanisdd deberiamos situar, posiblemente, en el momen-
to de transicién entre la segunda y la tercera etapa que hemos esbozado
més arriba Sin embargo, la dificultad que este tipo de pensamiento tie-
ne para nosotros no implica necesariamente que sea absurdo. Deberia-
mos en este caso intentar aplicar el principio de caridad de Davidson,
y maximizar la coherencia y la racionalidad de cualquier forma de pen-
samiento que ocupe nuestra atencién. Uno de los objetivos del presen-
te volumen es precisamente mostrar, en la medida en que’esto sea po-
sible, que las afirmaciones de las #panisdd no son caprichosas y que sf
es posible estructurar el contenido de las upanisdd y los brédhmanas en
un conjunto armonioso y coherente, aunque complejo y no sistematico
(Staal 1996: 119).

X. EL BRAHMAN
1. La Realidad de la realidad

El pensamiento upanishidico comparte plenamente las caracteristicas
del pensamiento axial en lo que concierne a su insistencia en una unidad
subyacente a la multiplicidad manifiesta, y también en su espiritu critico,
que lo lleva a efectuar una deconstruccién de la realidad aparente. Esta
deconstruccién es un analisis regresivo que toma como punto de partida
una pregunta esencial: cudl es el sustrato imperecedero de la realidad?
A partir de aquif se produce una reduccién paulatina de los distintos ni-
veles que se presentan, hasta llegar a descubrir la Realidad de la realidad
(satyasya satyam).

He aqui la instruccién [sobre el brdhman]: <No es asi; no es asi». No hay
nada maés elevado que esta [instruccién]: «No es asi». En consecuencia,
esta es llamada la Realidad de lo real. Ciertamente los aires vitales son lo
real [y] él es su realidad (BU 2.3.9).

En BU 3.9 se reducen los 3306 dioses que se mencionan en la invo-
cacién del canto Vaisvadevd a una sola unidad (véase V.4). Al hablar de
dioses, hay que tener en cuenta que los dioses en las #panisdd no son so-
lamente potencias o seres sobrenaturales que presiden los mundos, sino
que son los mismos dioses los que se transforman en mundo. Es decir,
el mundo emana del cuerpo divino y no es diferente de ese mismo cuer-
po. Las divinidades son manifestaciones o partes de ese cuerpo divino
original.
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Los 3306 dioses de la upanisdd se reducen a 33. Los 3306 son tan
solo las manifestaciones de la grandeza (mahimdn) de esos 33 dioses. El
niimero 3 tiene una importancia capital en las upanisdd, pues simboliza
la cantidad ideal para expresar el proceso de diversificacién a partlr
de la primera dualidad del ser.

2. Los 33 dioses

Cuando examinamos este grupo de 33 dioses, lo encontramos dividido
en cinco categorias. Por un lado, los dioses elementales que tienen que
ver con el soporte material del mundo. Estos son los ocho vdsus, por-
que sobre ellos se basa todo este mundo; por eso se llaman «bases», vd-
sus (BU 3.9.3). Estos vdsus son el fuego, la tierra, el viento, la atmésfera,
el sol, el cielo, la luna y las estrellas.

El segundo grupo esta formado por once dioses que se identifican
con los diez principios vitales o potencias animicas (prand) y la mente
(atman). En el vedanta posterior a los diez principios vitales se los lla-
ma los diez sentidos, que incluyen tanto los cinco sentidos de percepcién
como los cinco sentidos de accién. La mente (@tman) se convierte en el
érgano interno (antabkarana) del vedanta. El segundo grupo de dioses
se refiere a las potencias que moran en el sustrato ofrecido por el pri-
mer grupo y que son capaces de animar ese sustrato. Estas son la dei-
dades llamadas rudrds («las que hacen llorar»), porque cuando salen de
este cuerpo, provocan el llanto. Hay un juego de palabras entre rudrd y
la rafz rud en su forma causativa «hacer llorar y lamentarse»”.

El tercer grupo esta formado por los 12 adityds, que no son sino los
doce meses del afio; es decir, el principio temporal inherente en la crea-
cién del mundo (véase V.2). Samvatsard («afio») es otra de las palabras
utilizadas para denotar este principio temporal (MaiU 6.15). Hay aqui
una referencia al Tiempo como el que se lleva a los seres. Son adityds
seglin la etimologia upanishidica, porque avanzan «llevéandose» (ada-
dana) consigo todo este mundo. Una vez més en la Maitri se habla del
Tiempo como de aquel que cuece todas las cosas (MaiU 6.15). Después
de los mundos, las potencias y el tiempo vienen dos principios: Indra y
Prajépati, que simbolizan, respectivamente, el poder del sacrificio y el
sacrificio mismo.

3. El unico Dios

Los 33 dioses se reducen a seis: fuego, tierra, viento, atmdsfera, sol y
cielo (BU 3.9.7). Los seis dioses se reducen a tres que «son en realidad
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estos tres mundos, porque en ellos estdn todos los dioses» (BU 3.9.8).
Los tres dioses se reducen a dos que «son en realidad el alimento y el
aire vital» (BU 3.9.8). Los dos dioses se reducen a uno y medio (adhyar-
dha) que es «este [Dios] que sopla». A continuacién en 3.9.9 se anun-
cia: «Si el que sopla, sopla siendo solo uno, écémo es entonces uno y
medio? Porque en él [es decir, en el aire] todo este mundo prospera
(adhyardhnot), por eso es uno y medio». Tomando al pie de la letra la
afirmacién de la upanisdd cabria decir que el aire (prand) como Dios
es solo uno, pero que la otra mitad es el mundo que él sustenta. Con-
viene notar que junto con la sutileza argumentativa se oculta la agude-
za del juego fonético entre «uno y medio» (adhyardha) y «prosperar»
(adhyardhnot). En realidad, este «uno y medio» es un tinico Dios, el aire
o el principio vital (prand), la vida misma, que se identifica con «eso»
(tydd), el brdahman.

Esta Realidad de la realidad es el mismo brdbman, una unidad que
no puede ser encapsulada en ninguna de las categorias que configuran
la realidad empirica, pero que en cierta forma constituye el -horizonte
de esas categorias. En la Brhat se habla de él en los siguientes términos:

Girgi, los brdbmares lo llaman el imperecedero. No es ni grueso ni fino,
ni corto ni largo. No estd formado con sangre ni grasa. No tiene color,
tampoco es oscuro. No tiene ni aire, ni espacio, ni adhesividad, ni olor,
ni sabor, ni vista, ni ofdo, ni habla, ni mente, ni luz, ni respiracién, ni
boca, ni medida, ni fuera, ni dentro. No come jamis. Nadie se lo come
jamds (BU 3.8.8).

Verdaderamente, Gérgi, por mandato de ese imperecedero el Sol y la
Luna se mantienen en su lugar.

Verdaderamente, Girgi, por mandato de ese imperecedero el cielo y la
tierra se mantienen en su lugar.

Verdaderamente, Grgi, por mandato de ese imperecedero lo que se co-
noce como momentos, horas, dias y noches, quincenas y afios, todos ellos,
se mantienen en su lugar.

Verdaderamente, Girgi, por mandato de ese imperecedero desde las blan-
cas montaias fluyen los rios... (BU 3.8.9).

Verdaderamente, Gargi, ese imperecedero es el vidente invisible, el oyen-
te inaudible, el pensante impensable, el cognoscente incognoscible. No
hay ningiin otro vidente sino él. No hay ningin otro oyente sino él.
No hay ningiin otro pensante sino él. No hay ningiin otro cognoscente
sino él. En verdad, Girgi, en ese imperecedero se sostienen trenzadas la
trama y urdimbre del espacio (BU 3.8.11).
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. XI. EL ATMAN
1. La luz del alma

Paralelamente a este anilisis regresivo de la realidad externa se produ-
ce un andlisis de lo que constituye el centro de la persona. Esto se efec-
tia mediante la eliminacién consecutiva de todos los elementos perifé-
ricos de la individualidad humana: el cuerpo, el aire vital, los sentidos,
la mente, los sentimientos, las ideas, el mismo «yo» contingente. Lo que
queda después de esta eliminacién es la conciencia sin contenido. En un
pasaje bellisimo de la Brhadaranyaka (4.3.1-6) encontramos a Janaki y
Yijfiavalkya buscando la luz de luces, la luz del alma: Janak4 le pregunta
a Yijfiavalkya: «¢Qué luz tiene el hombre en este mundo?». Yajiiavalkya
contesta: «La luz del sol, majestad, pues solamente con el sol como luz
se estd quieto, se mueve alrededor, hace su trabajo y vuelve sobre sus pa-
sos». Aqui la luz se entiende como fuente de actividad, como fuente de
vida, como la conciencia que caracteriza a los seres animados en el esta-
do de vigilia. Janakd no parece satisfecho con la respuesta y sigue inte-
rrogando: «Mas cuando el sol se ha puesto, Yéjfiavalkya, ¢qué luz exac-
tamente tiene el hombre en este mundo?». Yéjfavalkya ofrece toda una
serie de respuestas. La luna es la fuente de luz una vez se ha puesto el
sol, y una vez se pone la luna, el fuego es la luz del hombre. Y cuando
el fuego se apaga, la voz se convierte en la luz del hombre, pues «la voz
solamente es su luz, pues solamente con la voz como luz se estd quie-
to, se mueve alrededor, hace su trabajo y vuelve sobre sus pasos. Ver-
daderamente por esta razén, majestad, aun cuando no se distinga ni tan
siquiera la mano de uno mismo, uno se dirige derecho adonde se oiga
una voz». Finalmente cuando la voz se apaga, queda tan solo la luz del
atmdn; es decir, «la conciencia pura en medio de los sentidos, la luz
en el interior del corazén» (BU 4.3.7), que ilumina tanto la oscuridad
como el silencio.

2. Virbcana e Indra: En busca del atman

En la Chandogya se narra la historia de Virécana e indra, el rey de los
dsuras y el rey de los devds. Ambos quieren encontrar esa parte de su
ser «que se encuentra libre de mal, libre de vejez, libre de muerte, libre
de dolor, libre de hambre, libre de sed» (ChU 8.7.1). De hecho, quien
lo encuentra y lo conoce alcanza todos los mundos y todos los deseos.
Se acercan, pues, a Prajipati, que conoce esta doctrina. Para empezar,
Prajéipati les muestra su propio reflejo en el agua de un barrefio y les
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dice que ese es el ser que buscan, que no es otro sino el propio cuer-
po. La felicidad consiste en el cuidado personal del cuerpo plenamente
identificado con la individualidad. Virécana queda del todo satisfecho
con esta doctrina y regresa entre los suyos para manifestarles la buena
nueva: «Uno debe complacerse a si mismo (@tmdn). Uno debe cuidar de
si mismo. Complaciéndose a si mismo y cuidando de uno mismo aqui
en este mundo, uno alcanza los dos mundos, el de acd y el del m4s allé»
(ChU 8.8.4).

Indra, sin embargo, percibe lo peligroso de esta doctrina, que con-
fia a las contingencias del cuerpo la felicidad de la persona, y se acer-
ca una vez mis a Prajipati. Este progresivamente hace que identifique
el atmdn con la conciencia en el estado de suefio, que no se ve afectada
por las contingencias fisicas del estado de vigilia, y acto seguido con la
conciencia en el estado de suefio profundo, que no se ve perturbada por
las pesadillas que afligen al sofiador. La felicidad que se siente al dor-
mir profundamente no le parece tampoco suficiente a fndra; pues este
es un estado inconsciente, negativo en el que «ese @tmdn no se reconoce
a sf mismo sabiendo que “este soy yo” ni tampoco conoce los seres [de
este mundo]. Por consiguiente esto [nos] lleva Gnicamente a su destruc-
cién» (ChU 8.11.2). Finalmente Prajipati le ensefia la verdad sobre el
atmdn inmortal e incorpéreo. El que sea incorpéreo no quiere decir que
no pueda disfrutar de los cuerpos (ChU 8.12.3). En las upanisdd la ne-
gacién de la multiplicidad todavia no se ha consumado. De hecho, todo
el especticulo del mundo se le ofrece al atmdn a través de la instrumen-
talidad de los sentidos, ya que el azmdn es aquel que sabe que ve, que
huele, que oye:

La persona (prirusa) es la que ve cuando el ojo se dirige al espacio. El ojo
es para ver. El atmdn es aquel que es consciente de que va a oler. El ol-
fato es para oler. El atmidn es aquel que es consciente de que va a hablar.
El habla es para hablar, El atmdn es aquel que es consciente de que vaa
oir. El oido es para oir (ChU 8.12.4).

3. Los cuatro estados

La historia de Vircana, Indra y Prajépati nos recuerda la doctrina ve-
déntica posterior de los cuatro estados (véase mas abajo XV y XVI). Se-
glin esta teoria, la realidad puede ser dividida en cuatro modos: el mun-
do tosco y perceptible a los sentidos; el mundo sutil, que incluye los
mismos sentidos y la mente; el mundo causal, que representa el estado
germinal del universo, como semilla que contiene las posibilidades del
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devenir; y, finalmente, el cuarto estado no condicionado, que es el que
se identifica con brdhman y con el atmdn. En la Chandogya encontra-
mos la siguiente descripcién del atmdn:

OM. En el centro de esta ciudad de brahman [nuestro cuerpo] hay un
pequeiio santuario en forma de flor de loto. En su interior hay un espa-
cio diminuto. Hay que buscar, hay que desear conocer a quien lo habi-
ta (ChU 8.1.1). .

El espacio en el interior del corazén es tan vasto como todo el univer-
so. En su interior caben el cielo y la tierra, el fuego y el viento, el sol y
la luna, el relimpago y las estrellas. Todo esta contenido en su interior,
lo que le pertenece a uno en este mundo y también lo que no le perte-
nece (ChU 8.1.3).

Ahora bien, el atmdn es un puente, la linea divisoria que separa estos
mundos. Este puente no lo cruza ni el dia ni la noche, ni la vejez ni la
muerte, ni el dolor, ni la buena accién ni la mala accién. Todos los ma-
les retroceden ante ese puente, pues el mundo de brdhman esti exento
de todo mal.

Por eso, al cruzar este puente, quien est ciego deja de estar ciego, quien
estd herido deja de estar herido, quien est4 afligido deja de estar afligido.
Por eso, al cruzar este puente, aun la noche se transforma en dfa, pues
este mundo de brdhman esta siempre iluminado (ChU 8.4.1,2).

La gran intuicién final de las upanisdd es establecer la identidad en-
tre brahman y atmdn:

Ahora bien, ese ser sosegado que elevindose desde el cuerpo y alcanzan-
do la luz suprema se manifiesta en su propia forma, ese es el atmdn. Esto
es lo que dijo: «Ese es el inmortal, el libre de temor. Ese es brabman. El
nombre de ese brdbman es en verdad lo real» (ChU 8.3.4).

XIL EL PURUSA
1. El cuerpo bisico

Ninguna imagen parece mdas adecuada que la del prirusa para ejempli-
ficar, por un lado, el paso del mito al pensamiento prefiloséfico de los
brahmanas y de las upanisdd; y, por otro lado, la identificacién del brdh-
man con el atmdn, Es esta una de las imagenes mds fértiles del pensa-
miento indio; un punto de interseccién en donde confluyen la mitolo-
gia, el ritual, la filosofia, la arquitectura, la sociologfa, la poesia, etc.
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Cabria preguntarse, con Paul Mus, dénde termina el simbolismo del pii-
rusa (Baumer 1982: 27).

{Qué significa la palabra prrusa? Literalmente la palabra denota
«hombre» y, en un sentido un poco mas amplio, se refiere también a la
forma humana, la forma antropomérfica. Las cosmogonias upanishadi-
cas (BU 1.2; 1.4.1-6; 1.4.7; 1.4.10; 1.4.11-15; 1.4.17; ChU 3.19; 6.2;
AiU 1; TU 2.6,7; PU 1.4) admiten diversas variantes, pero el concepto
de prirusa ocupa un lugar preeminente en muchas de ellas. Podriamos
empezar con lo siguiente: lo més esencial del prirusa es que provee un
punto de partida estructurado, el cuerpo basico, el cuerpo inicial, una
unidad articulada a partir de la cual se produce la multiplicidad. Se lle-
ga a esta multiplicidad mediante un descuartizamiento de las diferentes
partes de este cuerpo. Decimos expresamente «punto de partida estruc-
turado» o «unidad articulada» para indicar que puede haber un «pun-
to de partida sin estructura», un origen no articulado. Llamarlo el cuer-
po bisico o inicial presupone ya un cierto grado de articulacién, pues
la idea de estructura orgénica se presupone en la concepcién de cuerpo.
El «origen no articulado» o «el punto de partida sin estructura» es en-
tendido normalmente como el caos que precede a la formacién del cos-
mos embrionario. Decir «cosmos embrionario» es otra forma de llamar
al prirusa, pues el pirusa, el hombre primordial, representa la primera
ordenacién del caos.

Si el sacrificio, como hemos visto, es un acto capaz de ordenar el
universo, el prrusa es el principio de ese ordenamiento (Biumer 1982:
25). No es solo el principio entendido como ley reguladora de algo
que ha de ser ordenado; sino también el sustrato que ha de ser ordena-
do, sustrato que ya contiene en si mismo la semilla del orden. No hay
que olvidar que en la doctrina del sacrificio el p#rusa es en primer lu-
gar la victima sacrificial por excelencia (puruso hi pratamab pasanam
$B 6.2.1.18; 7.5.2.6; RV 10.90.16; AiB 4.3). También es, asimismo,
el sacrificio encarnado y el agente mismo del sacrificio. La totalidad,
pues, de lo que va a ser creado es concebido como una figura antro-
pomorfica.

Hay que tener siempre presente el grado de flexibilidad con que se
usa el concepto del psirusa. La totalidad que va a ser creada puede ser so-
cial y en este caso el prirusa es el origen de las cuatro castas. La totalidad
también puede ser césmica, y entonces de su cuerpo surgirdn el sol, la
luna, las direcciones del espacio, etc.; o arquitecténica, y el prirusa serd
el plano de la construccién; o la totalidad puede referirse a un objeto de
arte, y entonces el prirusa representa la primera visualizacién de la obra
artfstica antes de su produccién efectiva (Biumer 1982: 28). Hay refe-
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rencias, asimismo, a la literatura como totalidad que ha de ser creada y
el prirusa se convierte entonces en el Hombre Poesta, hijo de Sarasvati,
del cual saldran todos los géneros literarios, todas las figuras, los estilos,
etc.®. El origen de la composicién musical se refiere también al praban-
dhapurusa y a sus seis partes distintas (Samgitaratnakara 4.13).

2. El bimno del pﬁrusa

Seguramente la primera utilizacién de la imagen del psirusa se encuen-
tre en el famoso himno que lleva su nombre (RV 10.90; véase también
$B13.6.1-2 y MundU 2.1). El psirusa es aqui tanto el origen del univer-
so como el principio que trasciende el universo. El prirusa es el princi-
pio de toda medida, pero es también aquello que excede todas las medi-
das, lo inmensurable. El pirusa tiene mil cabezas (sahasrasirsa purusab,
RV 10.90.1). Si se nos permite tener en cuenta la interpretacién pos-
terior de Mahidhara, la palabra mil connota la idea de multiplicidad
(sahasrasabdo bahutvavaci, MahBh). Igualmente la palabra cabeza me-
diante una extensi6én semantica connota el concepto de miembro o par-
te (Sirograhanam sarvavayopalaksanam, MahBh), ya que la cabeza es un
miembro o una parte del cuerpo. El pirusa contiene en si mismo el con-
junto de todas las partes que formaran la creacién. Como dice el comen-
tarista, la multiplicidad de cabezas del prirusa significa que todas las ca-
bezas de todos los seres de la creacién estan incluidas en su cuerpo y no
son sino su cabeza (yani sarvapraninam siramsi tani sarvani taddehanta-
bpatitvat tasyaiveti sahasrasirsatvam, MahBh). Del mismo modo se dice
que el prtrusa tiene mil ojos, lo que significa que posee todos los 6rganos
sensoriales (aksigrahanam sarvajiianendriyopalaksanam, MahBh). Tie-
ne, también, mil pies; es decir, posee todas las facultades de accién que
habra en el mundo (padagrabanam karmendriyopalaksanam, MahBh).
El comentarista, sin duda alguna, lee el texto védico tomando como cla-
ve interpretativa la divisién posterior de los sentidos en sentidos de la
percepcién y sentidos de la accién; sentidos que se encontraban agrupa-
dos como rudrds en la Chandogya Upanisdd (véase X.2).

El pitrusa, segin el Rgvedd, es todo lo que es, todo lo que fue y todo
lo que serd (purusa evedam sarvam yad bhiatam yac ca bhavyam, RV
10.90.2). También es el origen del orden social ejemplificado en las cua-
tro castas.
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3. El descuartizamiento del piirusa

Hemos dicho anteriormente que a partir del prirusa como cuerpo inicial
sellegaala multiplicidad de la creacién mediante el descuartizamiento

€ ese cuerpo tinico. Este descuartizamiento del cuerpo del prirusa cés-
mico es el sacrificio primordial. La deidad unitaria se sacrifica a sf misma
¥ €l fruto de este sacrificio es precisamente la maravillosa multiplicidad
del mundo ($B 5.1.1.12; 11.1.8.3; TMB 7.2.1; ChU 6.2.3; TU 2.6.1).

4 rotura original de la unidad implica un cierto tipo de violencia. El
Precio que pagar por esta violencia es la presencia insidiosa del dolor en
el seno de la creacién. Este dolor es una forma de carencia: la distancia
que separa las distintas partes que surgen de la unidad. La explosién del
nicleo en una galaxia de mil formas diferenciadas comporta una tension
en la quierud de la unidad primera. Por este motivo se instaura el sacri-

cio humano como una réplica invertida del sacrificio divino. Los sa-
cerdotes en el curso de sus rituales, especialmente en la construccién del
altar dej fuego, pretenden restaurar las fisuras en el cuerpo de Prajapati
a‘fin de evitar su disgregacién final y permitir que la creacién continiie
(SB7.4.1.16 y 2.4; 7.5.2.45; 8.2.2.6; 9.4.1.3; 10.1.1.3, etc.). En el him-
10 del piirusa encontramos la descripcién de este sacrificio c6smico que
toma al prirusa como victima:

Cuando sacrificaron al prirusa, écuintas partes hicieron de é1? ¢Qué fue
de su boca, de sus brazos, de sus piernas, de sus pies?

Encontramos a continuacién la descripcién del cuerpo del prirusa
como generador del orden social:

Los brahmanes fueron su boca. Los guerreros se formaron a partir de
sus brazos; de sus muslos los comerciantes; de sus pies surgieron los sir-
vientes.

Como hemos dicho anteriormente, la totalidad que va a ser creada
es también césmica. El mismo himno del Rgvedd nos ofrece la primera
descripcién del prirusa como origen del universo:

La luna naci6 de su mente. El sol naci6 de sus ojos; de su oido el aire y el
aliento. De su boca nacié el fuego. De su ombligo [surgid] el mundo in-
termedio. De su cabeza surgié el cielo, de sus pies la tierra, de sus oidos
los puntos cardinales. Asf pues, se formaron los mundos.
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4. La inmanencia del pirusa

En las préximas secciones seguiremos examinando el concepto de pii-
rusa como cuerpo césmico. Antes, sin embargo, nos detendremos un
momento en otra nocién importante: la inmanencia del principio divi-
no en la creacién (BU 1.4.7; ChU 6.3.2; TU 2.6.1; KausU 4.20; KathU
1.29; 2.12). La unidad crea la diversidad y, una vez creada, esa misma
unidad, sin comprometer su plenitud, penetra en cada una de esas par-
tes que constituyen la diversidad; es como si prestase un niicleo unitario
a cada uno de esos fragmentos. Como atmdn se instala en las entraiias
de cada fragmento, lo que hace que cada fragmento quede indisoluble-
mente conectado con esa unidad primordial. El verbo que se uriliza en
las upanisdd es anu-pra-vis®, que literalmente significa «entrar después
de, entrar a continuacién»; es decir, entrar en una cosa después de ha-
berla creado. Podriamos decir que esta entrada subsecuente cierra en
cierta forma el ciclo creativo. La unidad se rompe en mil fragmentos. Al
romperse, no pierde, sin embargo, su integridad original y como unidad
vuelve a penetrar en cada fragmento. Como dice la f6rmula védica: «De
la plenitud se extrae la plenitud y todavia queda la plenitud». La pleni-
tud no es cuantificable, por lo tanto no se puede sustraer. Si de la ple-
nitud sacamos la plenitud, el resultado es la misma plenitud. La plenitud
se puede desmembrar en una multitud de partes aparentemente finitas;
pero en el corazén de cada parte encontramos la plenitud comprimida,
por decirlo de alguna manera, en lo mds minimo. Descubrimos una vez
més un reflejo de la correspondencia upanishédica entre el brdhman, la
unidad mds grande, y el atmdn, la unidad m4s infima, que habita en los
cuerpos prestandoles la luz de la conciencia sin estar en realidad condi-
cionado por ellos (KathU 5.15; MundU 2.2.10; SvU 6.14; BU 4.3). Una
de las palabras favoritas, aparte de atmdn, para denotar a esa plenitud
que penetra de nuevo en los seres individuales es prirusa. Este es el priru-
sa que reside en el cuerpo, tal y como indica la hermeneusis tradicional:
«Es el pirusa porque yace (sete) en este cuerpo (puri) (yo'asyam puri Sete
tasmat purusab, SB 13.6.2.1)».

Los comentaristas posteriores han encontrado indicios de esto en
RV 10.90. Del prirusa nace la viraj, que seguramente puede ser conside-
rada como la energia que permite la manifestacién del universo. De vir4j
nace otro prrusa. Los comentaristas posteriores entienden que el pri-
mer prirusa y el segundo prrusa se refieren a cosas distintas. Es una for-
ma de eliminar la contradiccién que resulta del hecho que virj sea tanto
el producto del prirusa como su causa. La tradicién indica ha entendido
que el segundo prirusa es el prirusa interno, que se identifica con el cuer-
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po para constituirse en lo que se ha dado en llamar el «alma encarnada»
o jivatman. Para la visién tradicional, el nacimiento del psirusa interno
sobre el cuerpo del virdj denota la inmanencia del prirusa original'®.

Por otro lado, independientemente de las opiniones de los comen-
taristas posteriores, es indudable que la trascendencia y la inmanencia
del purusa se encuentran claramente expresadas en la literatura de los
brahmanas. Aqui el pitrusa es como un lugar de encuentro entre el ma-
crocosmos y el microcosmos. Por un lado, es el principio que al llenarlo
todo, sobrepasa el todo, la trascendencia que supera la suma de las par-
tes; es decir, que supera al universo entero; por otro lado, es el hom-
bre que mora en el interior. Esto queda bien reflejado en la doble her-
meneusis tradicional: el piirusa como principio supremo es el que llena
(piarayati) el mundo entero y como principio inmanente es el que yace
en la ciudad del cuerpo®’.

XIIl. EL PROCESO CREATIVO
1. Dos esquemas

Queremos ahora presentar un recuento del proceso creativo en las princi-
pales upanisid (BU 1.2; 1.4.1-6; 1.4.7; 1.4.10; 1.4.11-15; 1.4.17; 5.5.1;
ChU 3.19.1; 6.2.1; AiU 1.1; TU 2.6; 2.7; PU 1.4; MundU 2.1). Al ha-
cerlo, queremos presentar dos esquemas que tienen un caricter mds
didactico que teérico. Estos esquemas, especialmente el segundo, son
como plantillas conceptuales que nos pueden ayudar a traducir el len-
guaje simbélico de las upanisdd al lenguaje conceptual al que estamos
acostumbrados. Hay que reconocer, sin embargo, que estos esquemas no
dejan de ser una ficcién intelectual, una representacion abstracta conve-
niente que nunca puede agotar la multisignificacién del texto. Podria-
mos, partiendo de un enfoque distinto, proponer esquemas interpretati-
vos de otro talante; por ejemplo, un esquema de tipo circular, basado en
un desarrollo de circulos concéntricos. Ambas representaciones, la nues-
tray la circular, podrian ser igualmente itiles, siempre que las relaciones
entre sus miembros fuesen, en cierto modo, equivalentes.

En primer lugar, para facilitar la exposicién, nos gustaria ofrecer un
esquema simplificado, y a continuacién el segundo esquema, que repre-
senta un modelo mucho mis complejo. En general, podriamos decir, en
términos inteligibles para nosotros, que el modelo méas complejo pre-
supone primero una creacién causal del universo y a continuacién una
creacién tosca o material. Se parte de una unidad basica. Esta unidad se
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escinde en dos mitades. Estas dos mitades corresponden a la primera pa-
reja reproductora: un principio masculino y otro femenino, el espiritu y
las aguas primordiales, el cielo y la tierra, que al interfecundarse, hacen
posible la creacién de los mundos y los seres.

Este modelo mis simple podria esquematizarse de la siguiente ma-
nera:

unidad

principio materia
intelectivo primera

multiplicidad

El modelo mas complejo, en cambio, hace que el resultado de la fe-
cundacién de la primera pareja reproductora sea una nueva unidad: el
piirusa, el viraj o el huevo césmico. Es decir, el ser que contiene ya en si
mismo las estructuras del universo en estado potencial. Este prirusa o
este huevo se escindira y a continuacién se crearan los mundos junto con
sus potencias. Una vez creada la diversidad del mundo, se produce un
movimiento inverso, que culmina con la formacién del hombre entendi-
do como la quintaesencia de la creacién, como un cosmos en miniatura
en donde toda la diversidad se hace una. El hombre, especialmente el
hombre de conocimiento, es la sede por excelencia del atmdn o del p4-
rusa. La mayor parte de las veces este movimiento inverso no forma es-
trictamente parte del proceso creativo, sino del proceso del conocimien-
to unitario que nos lleva al desvelamiento del azmdn o el prirusa interno.
Desde la unidad primera, el brdhman, se regresa, pues, a la unidad 1lti-
ma, la del hombre, que gracias al sacrificio ha conseguido restaurar en si
mismo la unidad escindida.
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El esquema correspondiente seria ahora el siguiente:

A
unidad incondicionada] '
B C
principio materia
intelectivo primera
a .
purusa,

ser condicionado

D/(b, )

multiplicidad

hombre

2. Etiguetas

Hemos etiquetado cada casilla con un designacién aproximada: unidad,
principio intelectivo, materia primera, etc. Una de las dificultades con
la que nos enfrentamos en las cosmologias upanishddicas reside, preci-
samente, en el hecho de que los nombres que se asignan a estas casillas
varfan enormemente!2, M4s afin, es comiin que un mismo nombre se
aplique a casillas distintas. Este es el juego de las identificaciones y co-
rrespondencias propio de este pensamiento analdgico y prefiloséfico,
que tanto confunde al hombre moderno, mas acostumbrado a la univo-
cidad del signo. Ser ttil, por lo tanto, utilizar una notacién mas formal;
A, B, C, D, a, A’. Los simbolos utilizados ahora pretenden reflejar unas
ciertas estructuras. Por ejemplo, si conservamos tan solo las maytsculas
no marcadas (4, B, C, D) obtendremos la versién simplificada del pro-
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ceso creativo expuesta mds arriba. La D aparece opcionalmente etique-
tada como (b, ¢). Esto significa que en esta posicién también podemos
encontrar, en lugar de la descripcién de una multiplicidad, una pare-
ja reproductora equivalente a B y C. Esto produce una nueva combina-
cién: a, b, ¢, A’. Si nos fijamos en las tres a, nos daremos cuenta de que
la letra @, mayiiscula o miniiscula, es utilizada para designar centros de
confluencia. Sea la A, como punto de partida, o la 4 como el pirusa in-
termedio o la A’. Como hemos dicho mis arriba, un mismo nombre se
aplica alternativamente a diferentes casillas. En el verso del Rgvedd que
hemos examinado mis arriba A y A’ son llamados prirusa, mientras que
a es llamado virdj. Ahora bien, en la literatura posterior la palabra virdj
es a menudo un sinénimo de prirusa. El uso de la letra a quiere indicar,
en cierta manera, que el concepto de prrusa se ha aplicado preferente-
mente a estos tres centros de confluencia.

En general, A es igual a brdbman y A’ igual a atmdn. Por lo tanto, la
ecuacién upanishddica que identifica a brdbman y atmdn se expresara
en nuestra notacién de la siguiente manera: A = A’, La linea que parte
directamente de A a g indica que muy a menudo el paso del ser incon-
dicionado al ser condicionado, listo para proceder a la creacién, es des-
crito como un proceso directo sin hacer referencia alguna a By C. Hay
que entender que B y C son dos principios consustanciales de la unidad:
la esencia, o el modo de ser, y la naturaleza, o el modo de actuar, de esa
unidad y que pueden ser sobreentendidos al no ser, en realidad, distin-
tos de esa misma unidad.

- Una vez mas hay que tener en cuenta, especialmente desde la pers-
pectiva vedéntica de Samkara, que cuando se habla del proceso creati-
vo, se puede hacer desde dos puntos de vista distintos: desde la perspec-
tiva del brdhman inmensurable, incondicionado, no dual (A); o desde la
perspectiva del prrusa o el ser condicionado (a), como la totalidad del
mundo como semilla a punto de germinar. Estas precisiones de Samkara
pueden ser extremadamente ttiles para construir una doctrina metafisi-
ca, pero las upanisdd parecen ser menos tajantes al respecto; de tal for-
ma que en el recuento creativo upanishidico y brahmanico, sobre todo
en las partes mas antiguas, se tiende a identificar A con a, o por lo me-
nos a permitir que las distinciones sean mas ambiguas. Més aiin, un mis-
mo recuento creativo puede permitir la aplicacién simultdnea de distin-
tos esquemas segiin se dote de contenido a cada una de las casillas. Esto
no quiere decir que todo sea permisible, sino simplemente que hay cier-
to grado de flexibilidad en las descripiciones presentadas. Esto equivale
a afirmar que una misma narracién puede ser leida de dos o incluso de
mis maneras distintas, pero no que todas las lecturas sean posibles. Es
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evidente que la sistematizacién rigurosa de estas cosmologias serfa solo
posible forzando el contenido mds alld de cualquier limite; lo que acaba-
ria, seguramente, por desnaturalizarlas por completo.

Mis adelante presentaremos dos posibles esquematizaciones del pro-
ceso creativo narrado en BU 1.4.1-5. El atmdn, que es el punto de parti-
da unitario, y que segiin la interpretacién de Samkara es a, puede tomar
en este caso la posicién de A o a; es decir, la de un centro de confluen-
cia. Raramente tomari la posicién de B, aunque ello sucede en las escue-
las dualistas (véase el préximo pardgrafo XIIL.3); y también cuando al
escindirse el principio una mitad, la C, es considerada como el alter ego
de A, mientras que B es considerado como una extensién, ya en modo
dual, de A, y es por consiguiente llamado con el mismo nombre que A.

3. Las upanisad: un modelo asistémico

El pensamiento de los brabmanas y de las upanisdd toma el signo lin-
giiistico, o el objeto sacrificial, como un elemento multisignificativo y
juega con todas las posibilidades que la multisignificacién ofrece. Esto
hace que los textos sean extraordinariamente ricos y abiertos; es decir,
extraordinariamente complejos, pero no por ello necesariamente incon-
gruentes o contradictorios. Las u#panisdd no son un sistema de pensa-
miento, sino, més bien, una red de relaciones en donde cada nodo puede
apuntar a direcciones diversas, pero no a todas las direcciones.

Esta forma de construir el texto contrasta con la literatura filoséfi-
ca posterior de las grandes escuelas en donde el signo se vuelve univo-
co: la palabra se vuelve término técnico con una acepcién muy precisa.
En el pensamiento no dualista posterior, como el védanta y el shivais-
mo de Cachemira, si que encontramos ya un sentido de pertenencia a
una escuela y un afén de sistematizacién que proporciona a estos modos
de pensamiento una consistencia doctrinal propia de las grandes escue-
las filosoficas.

Por otra parte, el esquema presentado no tiene por qué realizarse
plenamente. En el caso de las escuelas dualistas, como el samkbya, po-
driamos prescindir de la unidad primordial A y empezar el recuento di-
rectamente a partir de B y C, que en este caso serian llamados prirusa y
prakrti. A partir de prirusa y prakrti nace el principio de la buddbi, con
su contrapartida del ahamkara; y a partir de aqui empieza el proceso de
diversificacin,

Las tres lineas que parten de @ y se prolongan hasta la multiplicidad
representada por D indican que una de las formas mds recurrentes de
expresar el proceso de diversificacién es mediante la divisién trinitaria,
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En fin, el esquema se ofrece como una simple aproximacién y simplifi-
cacién de la compleja realidad del pensamiento upanishadico.

4. La unidad inicial

Al inicio de la creacién encontramos, pues, una unidad bésica (4). Las
escuelas no dualistas posteriores preferiran llamar a esta unidad con el
nombre de «no dualidad», afirmando que la unidad es ya una determi-
nacién y presupone la diversidad como su contrario. El 1, en cierta ma-
nera, implica el 2 y el 2 la pluralidad abierta del 3. Una vez se da cabida
al 2, se sigue enronces la infinitud subsecuente de los nimeros. Pare-
ce, pues, mis adecuado llamar a este principio con un nombre negativo
como «no dualidad». En honor a la verdad, sin embargo, sorprende des-
cubrir que la palabra ddvaita (no dual) apenas es utilizada en las upani-
sdd més antiguas. La encontramos en BU 4.3.2 para denotar la concien-
cia no dual del durmiente que no percibe nada aparte de su propio ser
y en MandU 7 y 12, donde aparece ya con el significado preciso que se
le dard luego en el vedanta: la realidad no dual del cuarto estado (véa-
se mds abajo XVI). Es en ChU 6.2.1 donde encontramos por prime-
ra vez en las upanisdd la palabra advitiya, «sin segundo, no dual», en el
sentido tipico del vedanta y como adjetivo del ser tinico y primero. En
MaiU 6.7 encontramos también la expresién advaitibhiita, «que se ha
vuelto no dual», referida al conocimiento. Se contrasta en este pasaje el
conocimiento dual de la realidad empirica con el conocimiento no dual
de la realidad tltima. Sin duda alguna, en las upanisdd mas antiguas se
prefiere calificar a esta unidad basica de «una» (eka), mas que «no dual»
(ddvaita).

El nombre utilizado para nombrar esta unidad (A4/a) es por lo demés
diverso. Se la llama brdhman (BU 1.4.10-11; TU 2.6), pero también «no
ser» (dsat: ChU 3.19.1; TU 2.7), «ser» (sdt: ChU 6.2.1), «muerte» (mytyii:
BU 1.2.1), atmdn (BU 1.4.1;1.4.17), prajapati (PU 1.4; MaiU 2.6), «el
principio inmanifiesto» (dvyakrta: BU 1.4.7), pirusa (MundU 2.1). En
BU 1.4.1 se la llama el atmdn con forma de prrusa (prirusavidha)®.

S. La primera escision

Esta unidad primordial se parte en dos mitades (B, C). Una mitad repre-
senta un principio consciente, luminoso, intelectivo (#dnas, B); y la otra
mitad constituye una especie de soporte, un principio material (C), aun-
que no se trate en modo alguno de la materia fisica, sino de la materia pri-
mera, llamada también naturaleza primordial. El nombre preferido para
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este segundo principio es las aguas. En BU 1.4.3 es llamada la Mujer, la
Esposa (patni), siendo el principio anterior el Sefior, el Esposo (pdti).

Es interesante sefialar que el proceso que lleva a la unidad a partirse
en dos mitades es normalmente o bien una reflexién, especialmente una
autorreflexi6n, o bien una forma de visién. Una de las raices més usa-
das es iks, «ver, mirar, contemplar; pensar, considerar». Esto puede co-
rresponder al principio intelectivo (B). Esta reflexién o visién engendra
el deseo de ser miltiple. Este deseo es como la contrapartida de esa re-
flexién inicial. El deseo produce un calor (tdpas) en el seno de esta uni-
dad. Este ardor germinal es el medio gracias al cual el niicleo se reblan-
dece y permite crear la multiplicidad.

Hemos dicho hace un momento que las upanisdd no forman un sis-
tema y que por eso encontramos muchas variantes en el esquema que
hemos presentado. En BU 1.4.1, por ejemplo, encontramos al principio
al atmdn con forma de prirusa. Reflexionando (anuviksya) se da cuen-
ta de que no hay nada aparte de si mismo y dice: «ese soy yo»; es decir,
la tinica realidad existente. Esto engendra el deseo del otro (sa dvitiyam
aicchat, BU 1.4.3) y como consecuencia de ese deseo hace que su pro-
pio cuerpo asuma la forma de un hombre y una mujer unidos en estre-
cho abrazo. Las dos mitades se separan y asf nace la primera pareja re-
productora. A continuacién esta pareja se diversifica y se va creando lfi
multiplicidad de los seres. En BU 1.4.5 el autor de la creacién se identi-
fica con el conjunto de la creacién. Si en BU 1.4.1 no habia nada aparte
del atmdn y él era eso, ahora existe todo (sdrva) y puede decir: «yo soy
este todo» (aham hidam sarvam). Se produce, pues, una reunificacién.

6. El conocimiento unitivo

El objeto de todas estas descripiciones es el conocimiento unitivo. El pi-
rusa original, después de pasar por el proceso de diversificacién, se re-
conoce a sf mismo en la creacién. De la misma manera el hombre que
conozca esto, es decir, cémo se produce la manifestacién del universo a
partir de la plenitud y c6mo esa plenitud se instala de nuevo en el cora-
z6n del hombre, «aquel que asi lo conozca» (ya evam veda) se libera fi-
nalmente del mundo y reunifica todas sus potencias en el origen. «Aquel
que asi lo conozca» (ya evam veda) es una expresién que se repite hasta

la saciedad en las upanisdd. El esquema inicial se verfa, pues, represen-
tado de la siguiente manera:
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hombre

toro

caballo

asno

macho
cabrio

cordero

Ala

atmdn
phirusa

C
mujer
c_|
vaca
c_|
yegua
c |
burra
c |
cabra

yo soy toda
la creacién
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7. El reflejo de la conciencia unitaria

Es posible también analizar este relato de una forma paralela. Al hacer-
lo de esta manera, se nos revelard una estructura mas compleja del mis-
mo. La clave de esta nueva lectura consiste en el hecho de interpretar la
primera expresién del atmdn: «ese soy yo» (so’ham asmi) como un re-
flejo de la conciencia unitaria sobre el mundo que va ser creado; es de-
cir, empleando una terminologia posterior, como su buddbilahamkara.
Esto es equivalente a una toma de conciencia respecto al «eston, el idam,
el universo que entrard en existencia y que todavia no se distingue de la
propia conciencia. El universo todavia no se distingue de la propia con-
ciencia, el otro todavia no existe (nanyad) y por eso dice que no ve nada
distinto de si mismo. Esta toma de conciencia hace nacer el deseo del
otro y a rafz de ese deseo el atmdn se convierte en una unidad dual, se
vuelve como un pareja estrechamente enlazada: el andrégino primor-
dial. El esquema se organiza de la siguiente manera:

atmdn
prirusavidha

ese soy yo deseo

andrégino
primordial

€sposo esposa

yo soy toda
la creacién
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No nos detendremos mis en el andlisis de los distintos relatos del
proceso creativo y de la reunificacién producida por el conocimiento. Se
producen muchas variantes, pero creemos que se pueden intentar expli-
car siguiendo este esquema abierto. Si que queremos, sin embargo, to-
mar ahora como modelo la descripcién que se hace de la creacién en la
Aitareya Upanisdd. Esto nos permitird examinar algunos conceptos cla-
ves de las upanisdd.

XIV. LA DIVERSIFICACION DEL ATMAN
1. El proceso de incubacion

Al principio esto era solo el tinico atmdn (A). Ninguna otra cosa pesta-
fieaba. Pensé para si: «Emita yo los mundos» (B).

Emitié estos mundos (C): las aguas [superiores], los rayos, la muerte,
las aguas [inferiores]. El «agua» estd por encima del firmamento; el fir-
mamento es su base. Los «rayos» son la atmésfera. La «muerte» es la tie-
rra. Las «aguas» son las que estdn debajo.

El [atmdn] pensé para si: «He aqui estos mundos. Emita yo los
guardianes de los mundos». De las aguas extrajo un pirusa y le dio
forma (@) (AiU 1.1.1-3).

En este caso la unidad primera es el atmdn que se encuentra perfec-
tamente solo, ya que ninguna otra cosa «pestafiea». Se produce la prime-
ra autorreflexion, la aparicién de la conciencia reflexiva. El verbo uti-
lizado es 7ks. La voz es la media y por lo tanto el resultado de la accién
recae sobre el mismo agente. Se trata, pues, de una contemplacién para
si mismo. El azmdn contempla en si mismo y para si mismo la necesidad
de crear mundos. Este es el principio intelectivo que hemos etiquetado
con la letra B. El resultado casi inmediato de ésa reflexién es la creacién
efectiva de los mundos que son bisicamente «las aguas» (C). No pode-
mos ahora detenernos en el complejo simbolismo de las aguas superio-
res y de las aguas inferiores (véase nota 4 en AiU). Tampoco hay que
pensar que la creacién de los mundos equivale a una creacién fisica de
los mismos, ya que esto se describe més adelante en 1.1.4. Los mundos,
en realidad, no son mas que un espacio inicial, el soporte preliminar de
la creacién que permitira que se desarrollen todas sus posibilidades fu-
turas. A continuacion, el atmdn extrae una forma humana de las aguas,
el piirusa. La extraccién ha sido posible gracias a la mediacién del prin-
cipio intelectivo, que una vez mis ha contemplado la necesidad de crear
los guardianes de los mundos. Que las aguas son todavia un simple so-
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porte material no estructurado, no ordenado y en cierta forma caéti-
co, lo demuestra el hecho de que la persona que se extrae de las aguas
ha de ser modelada; es decir, ha de ser dotada de miembros claramen-
te sobresalientes.

Lo incubé. Una vez incubado abri6 la boca, como [se abre] un huevo; de
la boca [emergid] el habla; del habla, el fuego. Se abrieron las fosas na-
sales; de las fosas nasales [emergi6) el aire vital; del aire vital, el viento.
Se abrieron los ojos; de los ojos [emergid] la vista; de la vista, el sol. Se
abrieron las orejas; de las orejas [emergid] el oido; del oido, las regiones
del espacio. Se abri6 la piel; de la piel [emergieron] los pelos; de los pe-
los, las plantas y los drboles . Se abri6 el corazén; del corazén [emergi6)
la mente; de la mente, la luna. Se abri6 el ombligo; del ombligo [emer-
gi6] el aire de la espiraci6n; del aire de la espiracién [emergi6] la muerte.
Se abri6 el érgano viril; del 6rgano viril [emergid] el semen; del semen,
el agua (AiU 1.1.4).

El proceso de incubacién aparece mencionado varias veces en la Chan-
dogya (2.23.3-4; 3.1.35 3.2.2; 3.3.25 3.4.2; 3.5.2; 4.17.2-3; 7.11.1). Se
hace referencia una vez més al proceso de calentamiento, que es una parte
indispensable del proceso creativo, al igual que la coccién de la ofrenda
sacrificial es indispensable para que la misma sea efectiva. El verbo que
se utiliza es abbi-tap, formado con la raiz tap, de donde viene también
la voz tdpas (cf. i.e *tep, «estar caliente»; lat. tepeo-ere, «estar tibio»). La
nocién expresada por este verbo queda bien traducida en castellano por
el verbo incubar, si tenemos también en cuenta el sentido figurado de
esta palabra en espaiiol. No se trata solo de una incubacién fisica; sino
también, como en el caso de una idea, de un calentamiento sutil, de una
meditacién que equivale a un proceso de destilacién; proceso que de-
semboca en la extraccién de una esencia.

2. El descuartizamiento del pirusa

El fragmento que estamos presentando nos muestra claramente el des-
cuartizamiento del prirusa (a) y la formacién de la multiplicidad (D). El
descuartizamiento es descrito en este caso como una eclosién de los dis-
tintos miembros. Hay una referencia al huevo césmico del universo en
la expresién «como [se abre] un huevo» (yathandam). Se establecen las
correspondencias entre las partes del hombre c6smico y las potencias de
la creacién que surgen de los miembros del prirusa:
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boca (mitkha) habla (véc) fuego (agnf)

fosas nasales (ndsika) aire vital (prand)  viento (vayi)

ojos (dkst) vista (cdksus) sol (adityd)

orejas (kdrna) ofdo (sr6tra) direcciones del espacio (df$)
piel (tvdc) pelos (I6man) plantas (osadhivanaspati)
corazén (hfdaya) mente (mdnas) luna (candrdmas)

ombligo (nébhi) exhalacion (apand) muerte (mrtysi)

pene (Sisnd) semen (rétas) aguas (4pas)

Es preciso tener en cuenta que las facultades que se mencionan aqui,
en la segunda columna, no son humanas en el sentido habitual del tér-
mino. Es decir, no se refieren al habla y a la vista del hombre individual,
sino a potencias c6smicas. Estas potencias césmicas que salen de los
miembros del pr#irusa son llamadas «divinidades» (devdta) en el siguien-
te paragrafo. Segtin Samkara, el orden de emergencia de estas triadas
(trayam kramam nirbhinnam) es siempre el siguiente: en primer lugar,
el sustrato o soporte (adbisthana), que no es sino un 6rgano del cuerpo
c6ésmico; en segundo lugar, el sentido o la facultad (kdrana, indriyd), y fi-
nalmente, la deidad regente de esa facultad (adbisthatri devdta). Las dei-
dades regentes se manifiestan como las fuerzas efectivas de la naturaleza,

3. El hambre y la sed

Estas divinidades, una vez creadas, se precipitaron en el gran océano. El
(el atmdn) lo someti6 (al prirusa) a hambre y sed. Le dijeron las divini-
dades: «Encuéntranos una morada donde nos podamos asentar y tomar
alimento» (AiU 1.2.1).

Como hemos dicho més arriba, el precio que se paga por este sacrificio
primordial de la unidad es la carencia, la presencia insidiosa del dolor,
el hambre y la sed (asanapipasa), el mal (papmdn). Hasta ahora el pro-
ceso creativo se manifiesta como una escisién. A partir de aqui viene la
reunificacién. Esta reunificacién es entendida como una forma temporal
de liberarse del hambre y de la sed. La biisqueda de una nueva unidad,
de una morada (aydtana) en donde estas potencias o divinidades puedan
asentarse (pratisthita) y tomar alimento (dnna). En este relato se entien-
de que la creacién es perfecta porque culmina con la creacién del hom-
bre (&), reflejo del piirusa (a), que es a su vez la unidad (A) dispuesta a
crear el mundo con su autosacrificio:

Les trajo un toro. Dijeron: «Este toro no nos basta». Les trajo un caballo.
Dijeron: «Este caballo no nos basta».
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Les trajo una persona. Dijeron: «iQué cosa tan bien hecha! La perso-
na es en verdad algo bien hecho (sukrta)». Les dijo: «Entrad cada una en
vuestras moradas respectivas» (AiU 1.2.2-3).

Los animales que se mencionan son animales sacrificiales. El hom-
bre, también como animal sacrificial, es la victima mds perfecta, ya que
es el reflejo mas adecuado del prrusa césmico.

4. El hombre como correspondencia del piirusa

Todo parece indicar que para los autores de las upanisdd, el hombre se
forma a partir de la estructura elemental del universo; es decir, constitu-
ye su correspondencia estructural. Alice Bonner en su introduccién a la
Vastusiitropanisad lo expresé claramente:

El hombre emana a partir de la estructura elemental del cosmos y es con-
substancial a él. No es la medida de todas las cosas, el homo universalis,
como normalmente se supone en las tradiciones clasicas de Occidente. El
cosmos no se contempla segiin la imagen del hombre, sino que el hom-
bre es contemplado segiin la imagen del cosmos (Bdumer 1982: 28)™.

Las palabras de Biaumer van en la misma direccién:

Otro factor que contribuyé a hacer del prirusa el «modelo» ideal de cual-
quier creacién artistica es el hecho de que tenga un cuerpo dotado de
miembros orginicamente relacionados. No hay que interpretar esto en
un sentido renacentista europeo, como si el hombre fuese «la medida de
todas las cosas»; sino que justamente el «cuerpo» divino y césmico es la
medida de todos los otros «organismos», sean sociales o artisticos, tal y
como veremos mis adelante (Biumer 1982: 28)%5.

Segiin el pensamiento de las upanisdd, no parece erréneo afirmar
que cuando el principio adopta una forma, esa forma es esencialmente la
forma del prirusa. Respecto a la forma del prirusa cabria, por lo menos,
hacer una puntualizacién. Es evidente que en el Purusasitkta la forma
del prirusa es antropomérfica —cabeza, dos brazos, tronco y dos pies—,
pero se conocen también formas no estrictamente antropomérficas. En
el Satapatha Brahmana 6.1.1.4 se habla de un prirusa compuesto por sie-
te prirusas, que son sus respectivos miembros. Este prirusa tiene cabeza,
dos brazos o alas, un tronco compuesto de tres partes, dos por encima
del ombligo y una por debajo, y finalmente una sola base. En la Taitti-
riya Upanisdd (2.1-5) aparece una descripcién similar, pero reducida a
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cinco componentes. Estos cinco componentes son: la cabeza, el ala sur,
el ala norte, el tronco o el cuerpo (atmdn) y finalmente la cola (piccha)
o base (pratisth4). Esta figura corresponde claramente a la de un ave con
su cabeza, sus dos alas extendidas, el tronco y la cola. De hecho, esta es
la figura del altar del fuego sacrificial, que se construye en cinco capas
de 10800 ladrillos superpuestos. Esta ave es llamada suparnd, «4guilan,
o syend, «halcén»; tiene su cabeza orientada hacia el este, una ala hacia
el norte, la otra hacia el sur y la cola mira hacia el oeste.

El pasaje antes mencionado de la Taittiriya es extraordinariamen-
te importante, porque contiene una primera referencia a la teorfa de los
cinco envoltorios, que como circulos concéntricos forman la individua-
lidad humana. En la upanisdd no son llamados «envoltorios» (késa), sino
prirusas, igual que en el Satapatha Brahmana. En el circulo mis interior
encontramos el prrusa hecho de gozo y a continuacién se mencionan,
en sucesivo orden, los prrusas hechos de conocimiento, de mente, de
aire vital y de comida. Teniendo en cuenta este pasaje, no parece desca-
bellado sostener que la teoria posterior de los cinco envoltorios tiene fi-
nalmente su origen en las cinco capas superpuestas de ladrillos que for-
man el disefio del altar del fuego sacrificial (para otras formas del prirusa
y para su apariencia luminosa, véase Baiimer 1988: 30-3 y 36-3; parala
importancia del nimero cinco y el porqué de las cinco capas del altar del
fuego sacrificial, véase Vesci 1992: 128, 157, 172-17, 240).

El hombre, como el reflejo més perfecto de la imagen del psrusa cés-
mico, es la culminacién de la creacién. Eso es quizés lo que significa aqui
la palabra sikyta, «bien hecho». Esta palabra aparece en las upanisdd
mds antiguas, muy a menudo, como sustantivo neutro con el significado
de «acto meritorio», «buena obra» (KausU 1.4; BU 6.4.3,6; ChU 8.4.1;
MundU 1.2.6, 10; en KathU 1.3.1 la palabra es interpretada asi por
Hume, pero no por Samkara). En este caso, al igual que en TU 2.7.1, la
palabra significa «bien hecho». En TU 2.7.1 el adjetivo se aplica a brdh-
man y la upanisdd nos ofrece una etimologia tradicional de la palabra:
«se le llama bien hecho (sukrtd) porque se hace a si mismo, porque se
crea a si mismo (svdkrta)» (atmanan svayam akuruta, tasmat tat sukrtam
ucyata iti). Podemos, a modo de sugerencia, permitirnos la licencia de
extrapolar esta observacién a la creacién del hombre: el hombre se hace
a si mismo porque finalmente es la morada ideal del prirusa; del piru-
sa que tiene la medida de un pulgar y que se encuentra agazapado en el
espacio en el interior del corazén. Este prirusa es el atmdn, y el atmdn,
siguiendo el tema principal de las upanisdd, no es otro sino brdhman.
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5. La reunificacién en el prusa humano

Se produce ahora la reunificacién de las potencias que penetran en el
cuerpo humano para formar los sentidos:

El fuego, transformado en habla, entré en la boca. El viento, transforma-
do en el aire de la respiracién, entré en las fosas nasales. El sol, transfor-
mado en vista, entré en los ojos. Las regiones del espacio, transformadas
en oido, entraron en las orejas. Las plantas y los 4rboles, transforma-
dos en pelos, entraron en la piel. La luna, transformada en mente, entré
en el corazén. La muerte, transformada en el aire de la espiraci6n, en-

tr6é en el ombligo. El agua, transformada en semen, entré en el 6rgano
viril (AiU 1.2.5).

E! hombre es como un reflejo del prirusa c6smico. Una imagen refle-
jada es una imagen invertida de la imagen original. Esto es lo que hace
el texto upanishédico al invertir el orden de estas triadas. Basta con per-
mutar la columna primera por la columna tercera de la tabla anterior

para obtener la siguiente tabla que expresa esquematicamente el conte-
nido de este fragmento:

fuego (agni) habla (véac) boca (muikha)

viento (vayst) aire vital (prand) fosas nasales (nésika)
sol (adityd) vista (cdksus) ojos (dksi)
direcciones del espacio (dis) orejas (kdrna) oido (srétra)

plantas (osadhivanaspati) pelos (I6mann) piel (tvdc)

luna (candrdmas) mente (mdnas) corazén (hidaya)
muerte (mrty) exhalacién (apand) ombligo (nabhi)
aguas (Gpas) semen (rétas) pene ($7$nd)

A la luz de otros fragmentos upanishidicos se puede entender todo
lo dicho hasta ahora como la creacién del sujeto y no como la creacién
completa del mundo. La creacién del sujeto culmina con la creacién del
hombre, pero falta todavia por crear la comida que alimente al hombre;
a ese hombre en el cual tienen su morada todos los dioses, todas las po-
tencias del universo.

Segiin BU 1.4.6 el mundo esti compuesto por la comida (dnna), el
objeto, y el comedor de comida (annadd), el sujeto. Se trata de una ana-
logia tomada del ritual. La comida es el s6ma o la mantequilla sacrificial
(SB 2.2.4.4). El comedor de comida es el fuego (BU 1.4.6; SB 2.2.4.1,
etc.). Una upanisdd tardia lo expresa claramente: «la persona que se en-
cuentra dentro del loto del corazén come la comida y ese es el fuego que
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reside en el sol» (MaiU 6.10). Mas adelante habla de la persona cons-
ciente que se encuentra en medio de la naturaleza y disfruta de su comi-
da. El pasaje en cuesti6n llega a afirmar que el yo individual, es decir, la
conciencia identificada con el cuerpo y la mente, es también comida, ya
que el yo individual es un producto de la naturaleza. Solo asi cobra ple-
namente sentido uno de los siguientes parrafos:

El atmdn pensé para si: «He aqui estos mundos y sus guardianes. Emita
yo alimento para ellos».

Incubé las aguas. Una vez incubadas, de ellas produjo una forma sé-
lida. La forma sélida producida es, en verdad, el alimento (AiU 1.3.1-2).

Utilizamos palabras como «sujeto» y «objeto» como etiquetas conve-
nientes que reducen categorifas como «comida» y «comedor-de-comida»
a conceptos mds afines a nuestros modos de pensamiento. No debemos,
sin embargo, tomar estas etiquetas al pie de la letra, sino como traduc-
ciones que, con un cierto grado de desviacién, facilitan el trasvase de sig-
nificado de un modo de pensamiento a otro distinto. Vale la pena tam-
bién observar que una upanisid mas moderna, la Svetasvatara, utiliza los
términos bhoktr (lit. «el experimentador») y bhogya (lit. «aquello que ha
de ser experimentado») de una forma parecida a dnna y annadd (véanse
las notas 10 y 14 en SU).

Con la produccién de la comida la tarea creativa puede darse por
terminada. La upanisdd, sin embargo, continita mostrando la perpleji-
dad simbélica que siente el atmdn ante su propia creacién. Ha creado
el mundo, pero queda todavia por formular la identidad final entre el
piirusa y €l brdhman. Ha de producirse ahora el nacimiento del pirusa
omnisciente dentro del cuerpo humano. Este es, una vez mas, el conoci-
miento redentor que eliminari, de una vez por todas, la carencia creada
por la lejania aparente, por el distanciamiento del origen que la creacién
impone al hombre. Recordemos que en el parrafo 1.2.5, que no hemos
presentado aqui, el Hambre y la Sed piden al atmdn que les proporcio-
ne su lugar; y los dos se instalan finalmente entre los dioses, como par-
te de la creacién,

El primer estadio de este conocimiento unitario es, a menudo, un
movimiento critico; como hemos dicho anteriormente: la separacién de
la conciencia de sus atributos periféricos, de sus condicionantes (upa-
dhi). ¢Quién soy yo?, si es la boca la que habla, si es el ojo el que ve, si
es la piel la que toca, si es la mente la que piensa. Esto es justamente lo
que expresa la upanisdd en un pasaje realmente delicioso:
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Pens6 para si: «¢Cémo podria existir esto sin mi?». Pensé: «¢En cuél de
estas deberia penetrar?». Pensé: «Si se habla con el habla, si se respira
con el aire de la respiracién, si se ve con la vista, si se oye con el oido, si
se toca con la piel, si se piensa con la mente, si se digiere el alimento con
el aire de la espiracién, si se eyacula con el érgano viril, équién soy yo,
entonces?» (AT 1.3.11).

Notemos una vez mds que la emergencia del conocimiento es como
un acto de creacién. El verbo utilizado es iks, el mismo que aparece nor-
malmente al inicio del proceso creativo. Pero a esta visualizacién no la
acompaiia ahora el deseo de ser miiltiple, sino la pregunta contraria:
éson realmente muchos, son realmente algo sin mi?, pues «écémo podria
existir esto sin mi?». Esta es la pregunta que conduce al conocimiento
unitivo. Finalmente el atmdn decide entrar por la coronilla, y obtiene la
visi6n unitaria del atmdn y del brdhman (A*):

Asf entr6 por esta puerta hendiendo esta coronilla. Es la puerta llama-
da <hendiduran. Esta es [la puerta] gozosa. El atmdn tiene tres moradas,
tres suefios. Esta es una morada, esta es otra morada y esta es otra mo-
rada. Una vez nacido contempld a los seres [pensando]: «¢Hay algo aqui
que pueda ser llamado el otro?». Vio al prirusa como al bréhman més ex-
tenso. [Dijo]: «Lo he visto» (AiU 1.3.12-13).

XV. LOS TRES ESTADOS, LAS TRES MORADAS
1. La vigilia, el estado de sueiio y el suefio profundo

En el fragmento anterior hemos visto como el atmdn se aposenta en tres
moradas. Segiin Samkara las tres moradas del atmdn son, respectivamen-
te, el ojo derecho, la mente y el espacio en el interior del corazén. Los
tres estados son, respectivamente, el estado de vigilia, el estado del dur-
miente que suefia y el del suefio profundo. Encontramos una referencia
a estos tres estados en BU 4.3.9-18. Allf se nos habla de las dos residen-
cias del atmdn. Una es este mundo y otra el més all4. Hay, sin embargo,
un tercer lugar, un lugar en donde confluyen los dos mundos anteriores.
Este lugar de confluencia es el mundo de los suefios (samdhyam trtiyam
svapnasthanam).

La teoria de los tres estados por los que pasa el alma encarnada
jugard un papel muy importante en el vedanta, y aparece ya bien es-
tructurada en la Mandikya, donde se hace una correlacién entre las
tres letras de las silaba OM (a + u + m) y los tres estados de la con-
ciencia encarnada.
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La conciencia mora simbdlicamente en el ojo derecho durante el es-
tado de vigilia, segtin Samkara, pues es un estado en el que predomina la
percepcién del mundo exterior a través de los sentidos:

El primer cuarto [es decir, la letraa] es el estado de vigilia, el Hombre Uni-
versal (vaisvanard), el que conoce los objetos externos, tiene siete miem-
bros y diecinueve bocas y experimenta los objetos toscos (MandU 3; véa-
se la nota correspondiente en la traduccién).

En el estado de sueiio es la mente la que construye sus propios mun-
dos con el material que toma del estado de vigilia y con las visiones que
tiene del otro mundo (BU 4.3.9). Vuelve, pues, a ver (anu-pas) las cosas
vistas en el estado de vigilia e incluso contempla las cosas no vistas (PU
4.5). Puede ver lo no visto, porque él es todo, €l es el creador (BU 4.310,
PU4.5).

El segundo cuarto [es decir, la letra «] es el estado de suefio, el Resplan-
deciente (taijasd), el que conoce los objetos internos, tiene siete miem-
bros y diecinueve bocas, y experimenta los objetos sutiles (MiandU 4).

Como hemos dicho mads arriba, la morada del suefio se describe
como un mundo intermedio entre este mundo y el més alla. Se entiende,
pues, que en el simbolismo del monosilabo OM, este estado quede sim-
bolizado por la letra #, ya que representa el estado intermedio (ubha-
yatva) entre laa y lam:

El estado del suefio, taijasd, es la letra u, el segundo elemento, ya que
[la letra u representa] la [palabra] utkarsa (aumento, fortalecimiento)
o [la palabra)] ubbayatva (intermediacién) (MundU 10; véase también la
nota correspondiente en la traduccion).

Respecto al suefio profundo, este se entiende normalmente como un
regreso al verdadero ser. De ahi la etimologia tradicional'é:

Aprende de mfi, hijo mio, la naturaleza del suefio. Cuando se dice que
el hombre duerme (svapiti), se encuentra entonces en comunién con el
ser, habiendo alcanzando (apita) su propia naturaleza (sva). Por eso di-
cen «duerme» (svapiti), porque ha alcanzado (apita) su propio ser (sva)
(ChU 6.8.1).

En este caso el regreso al verdadero ser equivale al reposo de la men-

te en aquello que la mantiene atada, en su base o fundamento, identifi-
cado aquf con el prand:
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Asi como el pijaro atado a una cuerda, después de volar en todas di-
recciones sin encontrar parte alguna donde posarse, baja a descansar
precisamente sobre su propia atadura, de la misma manera, hijo mfo,
también la mente después de volar en todas direcciones sin encontrar
dénde posarse en parte alguna, baja a descansar sobre el aire vital. Por-
que, hijo mio, la mente estd atada al prayd (ChU 6.8.2; véase también
BU 4.3.19).

2. El tercer estado

Segiin Samkara, hay que identificar este prand, mencionado en el pa-
saje anterior como la base de la mente, con la deidad suprema, llama-
da el ser (sadakbya para devata). La afirmacién de Samkara sirve, en
cierta forma, para armonizar la upanisdd con la teoria vedantica poste-
rior. En el vedanta esta deidad suprema es I§vari o el estado causal del
universo, el lugar donde descansan todas las causas y todos los efectos
(sarvakaryakaranasraya). Veamos su descripcién en un texto vedéantico
del siglo xv1, el Vedantasara:

Esta [ignorancia] colectiva de I$vara [es llamada] el cuerpo causal, ya que
es la causa de todo el universo. A rafz de su abundancia de gozo y al en-
cubrir como un envoltorio, [recibe el nombre] de «envoltorio hecho de
gozo», Puesto que [en este estado] se produce la cesacién de todo [fené-
meno], es llamado el estado de suefio profundo y el lugar en donde se di-
suelve la manifestacién tosca y sutil (Vedantasara 7).

Mitolégicamente este estado causal corresponde a la noche césmica
de Brahm4, en la que todo se disuelve en lo no manifiesto. A esta noche
césmica corresponde la noche del individuo que no suefia nada en ab-
soluto. Este estado en la Manditkya es llamado prajiid. La interpretacién
de Samkara parece justificable desde las mismas upanisdd y seguramen-
te en este caso no se le puede acusar, como se ha hecho a menudo, de
tergiversar las #panisdd para acomodar los principios de la doctrina ve-
dantica posterior. Asi en BU2.1.19; 4.3.21,en PU4.6 yen ChU 8.6.3 la
condicién del alma del durmiente es descrita como un estado gozoso o
por lo menos como un estado libre de todo dolor, cuando el alma reposa
en el espacio del corazén siendo una con brdbman (BU 2.1.19; PU 4.4).

Como hemos dicho anteriormente, en la Manditkya las coinciden-
cias entre las upanisdd y el vedanta son muy explicitas:

El tercer estado es el suefio profundo. Cuando uno, estando dormido,
ni desea deseo alguno ni contempla suefio alguno; eso es el suefio pro-
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fundo. Es la Inteligencia, una masa indistinta de conocimiento, llena de
gozo, experimentando gozo. Es la puerta de la mente.

Este es el Sefior de todo, el conocedor de todo, el regente interno, la
matriz de todo, el principio y el fin de los seres (MandU $,6).

Esta absorcién en brdhman constituye, sin embargo, un estado nega-
tivo. En ChU 8.3.2 se afirma que los hombres, aun sin saberlo, van cada
dfa al mundo de brdhman. Son como transetintes que pasasen por enci-
ma de un tesoro enterrado sin enterarse de ello.

En la Manditkya el estado de suefio profundo es identificado con la
letra m de la silaba OM, ya que al pronunciar esta s1laba, laaylauseab-
sorben en la letra m:

El estado del suefio profundo, prajid, es la letra m, el tercer elemento.
Viene de la palabra miti (medicién) o de la palabra apiti (lugar de absor-
ci6n). Quien conoce esto hace surgir todo este mundo y se convierte en
el lugar de absorcién [del universo] (MandU 11).

XVI. EL CUARTO ESTADO

Ya en las upanisdd mis antiguas se habla de un cuarto estado, mis alld
de los tres estados anteriormente descritos. Las ensefanzas de Prajépati’
a Indra sobre el atmdn, como hemos visto mis arriba, presuponen esta
teoria de los cuatro estados; ya que el verdadero atmdn no puede ser
descubierto ni en el estado de vigilia ni en el de suefio ni en el de sue-
fio profundo. Este es el estado incorpéreo (asarira) en donde no le afec-
tan ni el placer ni el dolor (ChU 8.12.1). La palabra cuarto (turiya, ca-
turthd) no aparece en la Chandogya con el significado de «cuarto estado
trascendente»'’; pero sf que encontramos la palabra turiya en la Brhat
(5.14.3-4) para denotar el cuarto pie de la Gayatri, que se encuentra por
encima de los tres pies anteriores y les sirve de fundamento. Las inter-
pretaciones sobre este cuarto pie de la Gayatri varfan. Es evidente que
el cuarto pie de la Gayatri ha de ser, en cierto modo, invisible o trascen-
dental, ya que la Gayatri tiene solo tres pies visibles de ocho silabas cada
uno (BU 5.14.1-3).

En realidad, se produce una inversién respecto a RV10.90.3 en el
modo de dividir la realidad (véase también ChU 3.12.6 y MaiU 7.11).
Podemos decir que, desde el punto de vista de la trascendencia, el mun-
do representa solo una cuarta parte del principio supremo; pero que
desde el punto de vista de la manifestacién, el mundo representa tres
cuartas partes y el principio es la cuarta parte oculta. Todo parece de-
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pender de una cuestién de perspectiva, como si se observase un iceberg
desde dentro o desde fuera del agua. Desde la perspectiva del principio
supremo, la manifestacién es tan solo una pequeifia fraccién del prin-
cipio. Desde el punto de vista del observador instalado en el mundo,
lo que se muestra claramente es la grandeza del mundo, mientras que
el principio parece oculto, infimo, detras del esplendor de la creacién,
como si estuviese tapado por un recipiente de oro (IU 15). En los ver-
sos finales de la Maitri se describen brevemente los cuatro estados y se
afirma explicitamente que los tres primeros estados corresponden a un
cuarto de brdhman; mientras que el cuarto estado es aquel que se en-
cuentra més all4 del que estd profundamente dormido. Este cuarto esta-
do sobrepasa a todos y equivale a los tres cuartos restantes de brdhman.
Se armonizan de esta manera la afirmacién de RV 10.90.3 y la doctri-
na de los cuatro estados cuyo rudimento aparece ya en la Brhat. Una vez
mis es en la Manditkya en donde encontramos la descripcién mas preci-
sa de este cuarto estado:

Consideran como el cuarto aquel en el que no se conocen los objetos in-
ternos ni se conocen los objetos externos ni se conocen ambos. En €l no
se encuentra ni una masa [indistinta] de conocimiento, ni conocimiento
[diferenciado] ni no conocimiento [diferenciado]. Es invisible, no empi-
rico, inaprensible, indefinible, impensable, inefable, es aquel cuya esen-
cia es la conciencia de la unidad del atmdn, el lugar de reposo de la ma-
nifestacién, el tranquilo, el benigno, el no dual. Ese es el que consideran
el cuarto. Ese es el atmdn. Ese es el que se debe conocer (MandU 7).

Siguiendo con el simbolismo del monosflabo OM, se afirma que el
cuarto estado no posee letra alguna. El atmdn estd més alld de las pala-
bras (TU 2.4.1), mis all4 de todo predicado. De hecho, el cuarto estado
es el mismo OM tomado en su conjunto. Como dice la upanisdd: «OM es
en verdad el atmdn»:

El cuarto estado no posee letra alguna. Mis alld de lo empirico, es el lu-
gar de reposo de la manifestacién, el benigno (sivd), el no dual (ddvaita).
Asf, OM es en verdad el atmdn. Con su ser (atmdn) penetra en el atmdn
quien esto conoce; quien en realidad esto conoce (MandU 12).
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XVIL. LA TRIPLICACION Y LOS GUNAS
1. La triplicacién

En la cosmogonia de la ChU 6.2.1-4, después del proceso intelectivo y
volitivo césmico de la unidad emerge el calor o el fuego (téjas); del fue-
go, el agua; y del agua, la comida. A primera vista parece que se infrin-
ge el esquema propuesto mis arriba, pero esto es solo en apariencia. Es
evidente que el calor, el agua y la comida forman aquf una unidad, tal y
como deja entrever ChU 6.3.2, donde los tres son considerados colecti-

vamente como una triada de dioses. El ser ha de penetrar en esta triada

con su alma viviente, con su ser encarnado (jivenatmana), a fin de ma-

nifestar el nombre y la forma; es decir, con el objeto de hacer realidad

la creacién material del mundo. Es evidente que estos forman una uni-

dad, ya que los tres han de recibir el mismo tratamiento; es decir, han de

ser triplicados (tasam trivrtam trivrtam ekaikam karavani, ChU 6.3.3).

La triplicacién significa que cada uno de los tres sera dividido en tres

partes y que, conservando una parte para sf, prestara las otras dos par-

tes a los otros dos elementos, de forma que cada elemento incluya una
parte de los otros. Normalmente se ha considerado este proceso de tri-

plicacién como el antecedente upanishddico de la teoria de la quintupli-
cacién propuesta por el vedanta. En la doctrina vedantica cada uno de
los cinco elementos sutiles —espacio, aire, fuego, agua y tierra— se di-
vide en dos partes iguales, una de las cuales queda intacta; mientras que
la otra se divide de nuevo en cuatro partes més. Cada una de esas cua-
tro partes penetraré en los otro cuatro elementos restantes para formar
los elementos toscos. Un elemento tosco, el fuego, por ejemplo, estard
formado por la mitad de su mismo elemento sutil y por una octava par-
te de cada uno de los elementos restantes (elemento tosco del fuego =
1/2 fuego sutil + 1/8 aire sutil + 1/8 fuego sutil + 1/8 agua sutil + 1/8
tierra sutil). Las proporciones en que se efectiia esta combinacién no es-
tén especificadas en la upanisdd.

2. Los tres gunis

Las tres divinidades: el calor, el agua y la comida han sido equiparadas
con los tres elementos sutiles: fuego, agua, tierra. La triplicacién, como
acabamos de decir, ha sido considerada un proceso de entoscamien-
to gracias al cual se forman las cosas de este mundo: el fuego, el sol, Ia
luna, el relampago, la comida, etc. Todos los objetos del mundo poseen
en mayor o menor grado una combinacién de estos tres elementos:
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Sabian ellos que cuanto aparecfa como rojo era una forma del calor. Sa-
bian ellos que cuanto aparecia como blanco era una forma del agua.
Sabian ellos que cuanto aparecia como oscuro era una forma del alimen-
to (ChU 6.4.6).

De hecho, esta es una sabiduria que se puede aplicar a todas las cosas:

Esto es en verdad lo que los grandes padres de familia, muy versados en
la ciencia védica, conocian antiguamente cuando decian: «Ahora nadie
nos hablara de una cosa no conocida, no pensada, no entendida», porque
con estas tres formas ellos conocian todo (ChU 6.4.6).

El calor es rojo, el agua, blanca, la comida, negra; con estos tres colo-
res se puede explicar la policromia del mundo; con estos tres elementos
se pueden formar todas las entidades que se encuentran en la creacién.
Se entiende, pues, que esta teoria haya sido considerada como precurso-
ra de la teoria de los tres gunds.

Los gunds son los tres constituyentes basicos de la realidad. El gund
sattvd es la pureza, el principio luminoso, la inteligencia, la felicidad, Ia
virtud, y su color es el blanco; el gund rdjas es la pasién, la actividad, el
dolor, la ambicién, y su color es el rojo; el gund tdmas es la ignorancia,
la oscuridad, la pesantez, el torpor, y su color es el negro.

La palabra gund solo aparece en las upanisdd més rardias como son la .
Svetasvatara'y la Maitri (SU 5.5,8; MaiU 2.4; 3.2,3; 6.30). En la Svetasva-
tara los tres gunds son descritos como los tres constituyentes de una uni-
dad no nacida que es roja, blanca y negra, y que produce descendencia
abundante (SU 4.5). Esta unidad no nacida se identifica con la natura-
leza primordial del szmkhya, entendida como un principio eterno y tri-
plemente constituido por los gunds.

XVIIL. PRANA

Hasta ahora no nos hemos referido directamente a otro concepto que
tiene una importancia capiral en el pensamiento de las upanisdd: el
prand. El prand (de la raiz an mis el preverbo pra-; cf. 1E. *h,enb -, lat.
animus) no es solo el aire vital que da vida a los cuerpos, sino el prin-
cipio mismo de la vida; el «espiritu» que anima a los seres vivos y que
recorre la creacién entera. En el Atharvaveda 9.1.2 el prand es consi-
derado como el gobernante de todas las cosas, ya que todas las cosas
descansan en €l y de él dependen.
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En las upanisdd la importancia concedida al prand parece estar basa-
da, entre otras cosas, en una constatacién indiscutible: de todas las fun-
ciones vitales la mas importante es la respiracién. El cuerpo puede vi-
vir sin la vista, sin el tacto, sin el oido, etc.; puede también subsistir un
cierta cantidad de tiempo sin comer y sin beber, pero no puede sobre-
vivir apenas unos minuros sin respirar. Esta constatacién se ve reflejada
en las upanisdd en la disputa entre los sentidos y el aire vital (BU 6.1.7-
14; ChU 5.1.1-15; AiA 2.1.4; KausU 2.14; PU 2.2-4). En esta disputa
todas las otras funciones vitales rinden homenaje al aire vital, pues sa-
ben por experiencia propia que no pueden vivir sin él (BU 6.1.13). Por
este motivo, las funciones vitales son también llamadas «aires vitales»
(prands). Este prand, a diferencia de los sentidos, se encuentra m4s alla
de la muerte, pues se mueva o no se mueva nunca se corrompe. Los sen-
tidos reconocen su supremacia y no son sino un aspecto del aire vital,
por eso son llamados aires vitales (BU 1.5.21).

Siguiendo los modos de pensar upanishédicos el siguiente paso es
identificar el aire vital, que se encuentra en el cuerpo, con la correspon-
diente divinidad cosmolégica, en este caso el Viento. «Asf como el aire
vital es el aire central de las facultades, asi también el Viento lo es de es-
tas divinidades» (BU 1.5.22). Por eso en BU 1.5.22 se afirma que todas
las divinidades tienen su ocaso, pero no el Viento, pues esta es la divi-
nidad que nunca cesa. No es, pues, de extrafar que el prand adquiera
una importancia sin igual en el pensamiento upanishidico y se le iden-
tifique con las realidades més elevadas: con el brdhman, con el udgithd,
con el sol, con el néctar de la inmortalidad, con el fuego sacrificial, con
el atmdn, con Indra, etcétera.

En las upanisdd podemos distinguir al menos tres niveles distintos
del prand. El primero es el prand como principio supremo, identificado
como acabamos de ver con los aspectos més elevados de la realidad. El
segundo es el prand como el principio vital que anima a todas las otras
facultades. El tercero es el prand como el aire de la inspiracién, uno més
de los cinco aires vitales —prand, apand, vyand, samand y udana— que
junto con los sentidos forman las facultades del cuerpo. El segundo sig-
nificado es, seguramente, el principal; y el primero y el tercero no son
sino extensiones de este sentido primordial.

El prand como principio vital o aire vital principal (mukhya, véase
ChU 1.2.7 y las notas 8 y 9; véase también BU 1.3.7 y TU 2.2.1y 2.3.1)
es solo uno, pero se subdivide en cinco prands distintos (BU 1.5.3;
3.9.26; ChU 3.13; 5.18): la inspiracién (prand), la espiracién (apand), la
respiracién difusa (vyand), la respiracién ascendente (samand) y la res-
piracién moduladora (#dana; véase BU 1.5.3 y nota 38; véase también
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la tercera pregunta de la Prasna Upanisid y la nota 10 en TU). La des-
cripcién de estos prads es a veces contradictoria (véase Deussen 1987:
335-6). En ocasiones se habla de solo tres prands (BU 3.1.10; 5.14.3;
ChU 1.3.8); también se mencionan cuatro prands (BU 3.4.1); e incluso
siete (MundU 2.1.8) que se identifican con los siete orificios de la cabe-
za: los dos ojos, las dos orejas, los dos orificios de la nariz y la boca. Se-
gan la Prasna Upanisdd (PU 3.5-7) el aire vital apand se ocupa de las fun-
ciones de excrecién y procreacién; el aire vital prand se aposenta en los
o0jos, los oidos, la boca y las fosas nasales; el aire vital samand se encarga
del proceso digestivo; el aire vital vyand es el que se mueve en las arte-
rias sutiles del cuerpo humano; finalmente, el aire vital udana es el aire
de la expiracién, gracias al cual el alma al morir alcanza un mundo vir-
tuoso o pecaminoso en virtud de su kdrman acumulado.

Hemos visto algunas de las doctrinas que se incluyen en las upani-
sdd. Quedarfan muchos aspectos por perfilar. Lo que hemos presentado
es una simple guia a este mundo tan rico en implicaciones. Las upanisdd
son ciertamente un tejido de correlaciones, una red de vinculos con los
que trazar ¢l mapa de la realidad. El punto de partida a la hora de esta-
blecer estas correlaciones lo encontramos en el sacrificio. El punto de
llegada es la identificacién de lo més grande (el brdhman) con lo més pe-
quefio (el atmdn). El punto de interseccion es el prirusa y el prand. No
es el objeto de esta introduccién ofrecer un mapa detallado del mun-
do upanishédico. Para hacerlo, es necesario tener en cuenta la literatu-
ra precedente, especialmente los brahmanas, en donde encontraremos
muchas de las claves necesarias para entender el rico simbolismo upanis-
hadico. Tampoco se puede despreciar el vedanta posterior a la hora de
intentar entender las upanisdd, pues a menudo nos explica con un len-
guaje mas préximo a la razén lo que las upanisid nos indican con sus
alegorfas. Finalmente, el poder de las palabras se encuentra todavia en
los textos. Callaremos para dejar que ellos hablen y despierten en el lec-
tor toda la resonancia de su significado.
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NOTAS

1. Lo que sigue estd bisicamente tomado de Renou y Filliozat (1985: 43-
51), que a su vez reproduce la clasificacién basada en criterios exclusivamen-
te antropolégicos de B. Guha. Habitualmente se clasifican las razas de la India
con nombres como indo-ario, dravidico, munda, etc. Este tipo de clasificacién,
aunque esté muy extendida y pueda resultar conveniente, es un tanto imprecisa,
ya que sustituye los nombres de las familias lingiifsticas por los de la razas, Des-
de un punto de vista estrictamente antropolégico se han podido discernir los si-
guientes grupos humanos en el subcontinente indio:

1) Entre los antiguos habitantes de la civilizacién del Indo se han encontra-
do tres tipos predominantes: indo A (crineo alargado o dolicocéfalo y robus-
to que parece pervivir en las poblaciones del Panyab; no hay que confundirios
con los protonérdicos; véase mis abajo), indo B (créneo alargado o dolicocéfa-
lo, nariz delgada y trazos finos, susceptible de ser identificado con los tipos me-
diterraneos y que pervive ampliamente en la poblacién del norte de la India, es-
pecialmente en las castas altas) e indo C (crineo redondeado o braquicéfalo y
elevado, aplastado por la parte posterior, susceptible de ser identificado con un
tipo armenoide; véase mias abajo los llamados alpo-dinaricos). Estos tres tipos
se relacionan con tipos similares encontrados en Mesopotamia. Se encontraron
también crineos de protoaustraloides, mediterrineos, un crineo mongoloide y
un crineo de tipo alpino.

2) Los protoaustraloides, considerados normalmente como los aborigenes
del subcontinente. Actualmente sobreviven en las tribus de la India Central y del
Sur: Bhil, Khol, Badaga, Korwa, Kharwar, Munda, Bhumij, Malpaharia, Chen-
chu, Kurumba, Malaya, Yeruba. Existe una relacién entre estas tribus, los vedda
de Sri Lanka y los aborigenes australianos. Las tribus indias parecen las mas
primitivas, de ah{ el nombre de protoaustraloides, a continuacién vendrian los
vedda y finalmente los aborigenes dustralianos.

3) Los llamados dolicocéfalos de base, mas conocidos como drividas, se dis-
tinguen por su piel oscura, sus cabellos negros y a menudo ondulados, narices
grandes pero nunca chatas y labios carnosos. Se encuentran sobre todo en el sur
de la India, pero rambién entre las castas bajas del norte de la India y ocasional-
mente también en las castas altas. Se han encontrado tipos similares en las tum-
bas predinasticas del Alto Egipto. '

4) Los alpo-dinéricos son probablemente los descendientes del tipo indo C.
Tienen el crdneo redondeado y la piel bastante clara. Se encuentran actualmen-
te en Guyarat y en Bengala, y también aparecen mezclados con los dolicocéfa-
los de base en Karnataka, Maharashtra y Tamil Nadu. Han sido emparentados
con los omani en el sur de la peninsula aribiga.

5) Los protonérdicos, conocidos habitualmente como arios, se distinguen
por una capacidad craneal mis elevada, nariz estrecha y recta, mandibula infe-
rior poderosa, y por el gran tamafio y la robustez general del cuerpo. Este tipo
se encuentra en Cachemira, en el Panyab, especialmente entre los sijs y también
en Rajastdn. Se distinguen rasgos caracteristicos de este tipo en algunas pobla-
ciones de la cuenca gangética y también entre las castas brahmanicas mas diver-
sas: tanto entre los brahmanes del norte como entre los brahmanes nambudiris
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de Kerala. Fuera ya de las fronteras indias se encuentran bien representados en
Afganistan y en el norte de Pakistan.

6) Existen otros tipos como los orientales (piel clara, ojos negros, nariz lar-
ga y aquilina, que se encuentran en el Himalaya y generalmente pertenecen a la
religion isldmica) y los mongoloides (noreste de la India e Himalayas).

2. «Rendimos homenaje al mejor brahman, pero son las vacas lo que en
realidad queremos nosotros» (BU 3.1.1). Véase la parodia de los sacerdotes en
el canto sagrado de los perros (ChU 1.12,1-5).

3. Véase leyenda de Sanatkumira (ChU 7.1.1-7.26.2).

4. «The Brahmana-texts and the Upanisid-texts do not have their interests
and views too different as it would appear at first sight [...] Most of the thoughts
in connection with the Agni-cayana, those in connection with some other rites
and in general mentioned in the eleven kinda of the Satapatha Brahmana are
quite of Upanisadic nature [...] Actually the Brahmanas, the Aranyakas and the
Upanisads are so closely connected with each other that it is very difficult to make
a differentiating line between each other».

5. «With this search there also arises the need of an explicit and conscious
identification of man with the sacrality which is at work in the sacrificial action if
one is to receive its salvific benefits. Thus the point is reached where the rite, and
all that goes with it, is transformed on a spiritual level. It is not without reason
that the Aranyakas and the Upanisads are incorporated into the Brahmanas and
are their logical continuation»,

6. Esta es una clasificacién conveniente para el periodo y la literatura que
nos ocupan. Es evidente que desde la aparacién del budismo hasta el apogeo de
las grandes escuelas téntricas podemos distingir muchas etapas distintas. Todo
parece indicar que en el desarrollo del pensamiento discursivo en la India la
observacién empirica precede a la formacién de los grandes sistemas raciona-
les: primero es la gramitica descriptiva y después el silogismo y la filosofia del
lenguaje.

7. Ademis de en BU 3.9.4 encontramos la misma etimologia en ChU 3.16.3,
en la recensién Madhyandina del $B, en JB 2.77, TS 1.5.11, y Yaska, en el Ni-
rukta 10.5, por su parte nos ofrece la versién no causativa de la etimologfa:
«porque lloré (arodit) se llama Rudra» (yad arodit tad rudrasya rudratvam).

8. Kavyapurusotpattib, el capitulo tercero de la Kavyamimamsa de Rajase-
khara. Hay traduccién espaiiola de este capitulo: Rajasekhara, El nacimiento del
hombre poesia, Los Libros de Benarés, Benarés, 1991.

9. Se utiliza en ChU 6.3.2, TU 2.6.1, KausU 4.20, KathU 1.29; 2.12. En
BU 1.4.7, en cambio, se utiliza el participio pasado de pra-vis. En Maitri se uti-
liza el imperfecto de pra-vis,

10. sarvavedantavedyah paramatma yaya viraddeham brabmandari-
pam srstva tatra jivariipena pravisya brabmandabhimani devatatma /wo’bhauat
ity arthah MahBh.

11. Tanto en el comentario de Samkara a ChU 1.6.6 (purusab puri sayanat,
piirayati va svenatmana jagad iti ) como en SB 13.6.2.1 (ime vai lokab parayam
eva yo'ayam pavate so’asyam puri Sete tasmat purusah) podemos encontrar jun-
tas las dos etimologias tradicionales. Desde el punto de vista filolégico no estd
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claro cudl es el origen de esta palabra, véase EWA II 149. La palabra, en todo
caso, no parece ser de origen indo-iranio.

12. Se podrfa, para evitar las disputas, vaciar aun m4s de contenido seman-
tico las casillas y llamar a A unidad 1, a By C pareja reproductora 1, a 4 unidad
2,a D multiplicidad o, en su aspecto alternativo de b y ¢, pareja reproductora 2,
y finalmente A’ serfa la unidad 3. De este modo el esquema se podria aplicar con
més facilidad a los distintos recuentos de la creacién, sin necesidad de ser tan
precisos a la hora de etiquetar las distintas casillas. Finalmente, si no se ha opta-
do por esta opci6n, es porque el esquema perderfa parte de su fuerza descripti-
va; y también porque se reconoce, como dice Panikkar, que «la idea de formalis-
mo no es puramente formal» (1997: 42). En dltimo caso se apela a la tolerancia
terminoldgica del lector. Mds abajo se presentaran algunos de los nombres que
las upanisdd proponen para las distinas casillas.

13. BU 1.4.1. El compuesto pirusavidha también se utiliza con un senti-
do distinto en TU 2.2.1; 2.3.1; 2.4.1 y 2.4.5 Vale la pena sefialar que segiin
Samkara la unidad en BU 1.4.1 no se refiere a A, sino a 4, el ser condiciona- .
do, Prajépati, el primer ser encarnado que nace del huevo césmico (prajapatib
prathamo’ndajab sariry abhidbiyate, Samkara en BU 1.4.1),

14. «Man here grows out of the elemental structure of the cosmos and is
connatural with it. He is the not the measure of all things, the “Homo univer-
salis” as he is commonly assumed to be in the classical traditions of the West. The
cosmos is not seen in the image of the man, but man is seen in the image of
the cosmos».

15. «Another factor which made the Purusa the ideal “model” for any ar-
tistic creation is that he has a body with organically related limbs. This should
not be interpreted in the sense of the European renaissance, as if man were “the
measure of all things”, but precisely the cosmic and divine “body” is the mea-
sure of all other “organisms”, whether social (the castes as parts of his body) or
artistic as we shall see».

16. La palabra svapna tiene un origen indoeuropeo, cf. lit. sapnas, ‘sueio’,
gr. Umvok, lat, sopor y somnus.

17. La palabra turiya no aparece en absoluto en la Chandogya. La palabra
caturthd aparece 10 veces, pero no con este significado: 3.9.1; 3.18.3-6; 5.22.1;
7.1.2,4; 7.2.1; 7.7.1 Véase también la nota 9 en MandU.
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Esta upanisid en verso recibe su nombre de su primera palabra 1$a-
visyam. Pertenece a la escuela vajasaneyi del Yajurvedd Blanco. La upa-
nisad es el capitulo ultimo de ese Yajurveda. De las dos recensiones Kanva
y Madhyandina aqui se usa generalmente la primera. Esta breve upani-
sid trata de una forma muy condensada algunos de los temas mds esen-
ciales de la metafisica de las upanisad: el atman, el principio inmanifiesto
(prakrti), el principio manifiesto (hiranyagarbhi), etc. La upanisad ter-
mina con una plegaria, que también se encuentra en la Brhat, que el ago-

ISA UPANISAD

nizante recita para obtener la liberacion.

1

Todo lo que en este mundo se mueve
ha de quedar arropado por el Sefior.
Disfruta con esta renunciacién.
No codicies la riqueza de nadie.

Aun obrando en este mundo,

uno podria desear vivir cien afios.
Si asi eres, no hay forma alguna de
que la accién no afecte al hombre!.

Demoniacos? son, en verdad, esos mundos
en cegadora oscuridad envueltos.

Al morir, a ellos van cuantos

hombres hayan matado al atmin.

La unidad sin moverse es més rdpida que la mente.
Los sentidos no la alcanzan, pues les lleva la delantera,
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Aun estando quieta avanza a los otros que corren.
Siendo el espiritu se ordenan la aguas primordiales®.

Se mueve y no se mueve.
Esta cerca y estd lejos.
Esta dentro de todo esto
y esté fuera de todo esto*.

Aquel que ve a todos los seres en su propio atmdn
Yy a su propio dtmdn en todos los seres,
no querra jamas separarse de él (del atmdn)s.

Todos los seres convergen

en el atmdn del hombre de conocimiento.
En ese caso, ¢qué ilusién, qué dolor queda
para quien ha contemplado la unidad?

Ese [ser] todo lo impregna. Es brillante, incorpéreo, invulnerable,
sin tendones, puro, no afectado por el mal.

Es el sabio, el gobernante de la mente, el ser trascendente que
existe por si mismo.

Distribuye debidamente los objetos a lo largo de los afios.

Los que adoran la ignorancia

penetran en una cegadora oscuridad.
Parecen entrar en oscuridad mas profunda
los que en el conocimiento se complacen®.

Dicen que es distinto del conocimiento,
dicen que es distinto de la ignorancia.
Asi lo hemos ofdo de los sabios

que nos lo explicaron.

Quien conoce ambos,

el conocimiento y la ignorancia,

rebasando la muerte con la ignorancia,
alcanza la inmortalidad con el conocimiento’.

Los que adoran lo inmanifiesto (dsambbhiiti)

penetran en una cegadora oscuridad.

Los que se deleitan en la manifiestacién (sdrnzbhiiti)®
parecen entrar todavia en una oscuridad mas profunda.

920



14,

16.

TSA UPANISAD 8

Dicen que es distinto del origen (sambhavd),
dicen que es distinto del no origen (dsambhava).
Asf lo hemos oido de los sabios

que nos lo explicaron.

Quien conoce ambos,

la manifestaci6n y la disolucién (vinasa),
rebasando la muerte con la disolucién,
alcanza la inmortalidad con la manifestacién®.

La faz de la verdad esté velada

por un ciliz de oro.

Revélala, Pasan, para que

quien sea firme en la verdad® pueda contemplarla.

Pisan, sabio tinico (ekarsa), Yama, Sol, hijo de Prajipati,

aparta tus rayos, concentra tu resplandor.

Aquella tu forma, 1a més bella, aquella tu forma la contemplo yo.
Ese prtrusa que allf esta (en el Sol), ese soy yo.

Del aire vital al aire inmortal'l;

el cuerpo luego a ceniza final.

OM. Pensamiento, recuerda, recuerda lo hecho.
Pensamiento, recuerda, recuerda lo hecho.

Agni, guianos por el buen camino a la prosperidad,
ioh, Dios! que conoces todos los caminos.

Aparta de nosotros la retorcida maldad.

Una y otra vez tu nombre veneramos'2
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NOTAS

1. La versién de Samkara serfa la siguiente: «Si asf eres, no hay otra for-
ma de que la [mala] accién no afecte al hombre»; Hume: «Thus on thee —not
otherwise that this is it—/ The deed adheres not on the man»; De Palma: «Si vi-
ves asf siendo hombre, no hay otra forma de que las acciones no te manchen»,
Véase BU 4.4.23; BhG 5.7.

2. Asurya: si se lee a-sitrya serfa ‘sin (Ia luz del) sol’, ‘no iluminados’. Para
oscuridad, véase tdmas y los otros guds: Int. XVII. Para el atmdn y la cegado-
ra oscuridad, véase BU 4.4.10-11. Para el atmdn en general, véase Int. XL

3. Hemos optado por una nueva interpretacién de la tltima linea. Exis-
ten ya diversas lecturas de este verso. Asi Hume, siguiendo a Samkara, tradu-
ce: «In it Matari$van places action»; Swami Gambhirananda: «It being there,
Matariévan allots (or supports) all activities»; De Palma: «En él el aire que todo
lo abarca sostiene [toda] actividad». La palabra clave es apas, que normalmente
sngmﬁca aguas’, pero que en este caso es interpretrada por Samkara como ‘ac-
cion ritual’; de ahi las traducciones que presentamos. Sin embargo, el mismo
Hume sefiala en una nota que 4pas puede referirse a las aguas primordiales. El
verso podria referirse, entonces, al viento del espiritu aleteando sobre las aguas
primordiales a fin de fecundarlas para ordenarlas y poder proceder asi al pro-
ceso creativo. Véase Int. XIVa. Otra interpretacién posible, de corte naturalista,
es la ofrecida por Digambarinucara en su comentario Arthaprakasa. Segiin este
autor, el atmdn como viento sostiene a las aguas; es decir, a las nubes (natarisva
vayut apo meghariipa dadhati).Véase también KathU 2.21-22.

4, Véase BhG 13.15.

5. Véase BhG 6.30; BU 4.4.15; KathU 4.5; 4.12. La versién de Samkara
entiende el verbo vigup como ‘odiar, sentir disgusto’. El verso se leeria entonces
de la siguiente manera: «Aquel que ve a todos los seres / en su propio atmdn | y
a su propio atmdn en todos los seres, / ese deja de estar disgustado».

6. Segiin Samkara, la ignorancia es, en este caso, la via ritual que celebrael
sacrificio externo a los dioses (avidyam tam karmety arthab [...] avidyam agni-
hotrad:laksanam $). La via ritual es llamada ignorancia porque el ritual implica
accién y la accién se opone al conocimiento no dual al producir un nuevo kdr-
man (karmano vidyavirodbitvat, S). El conocimiento, en este caso, no se refie-
re al conocimiento supremo del brdhman no dual, sino a la contemplacién y al
culto a los dioses que depende del objeto el conocimiento de las distintas divi-
nidades y que lleva a conseguir los paraisos celestiales donde moran estos dioses
(tad daivam vittam devatavisayam jrianam karmasambandhitvenopany
na paramatmajiianam vidyaya devaloka iti prthakphalasmuanat) Para Samkara
hay dos tipos de personas. Los primeros estin llenos de deseos (kamin), mani-
fiestan deseos mundanos (riqueza, posicién, etc.) y ultramundanos (parafso ce-
lestial), mientras que los segundos estin libres de todo deseo (akamin). Estos
tiltimos son los renunciantes que aspiran a la absorcién en el brdhman no dual.
Para los primeros, este verso aconseja la combinacion de la via ritual y la via del
conocimiento de los dioses. Lo que se condena en este verso, siempre segfin la
interpretacién de Samkara, es la separacién de estas dos vias, la ritual y la del
conocimiento de los dioses, en el caso de la gente apegada a los deseos. No se
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prétende, sin embargo, criticar a estas vias en sf mismas, ya que ambas han sido
sancionadas por las Escrituras (fayor janakarmanor ibaikaikanusthananinda
samucciclsaya, na nindaparaivaikaikasya (...} na hi Sastravibitam kim cid akar-
tavyatam syat, $ 1¢a 8). Para los que estan libres de deseo (akamin), la via es la
del conocimiento supremo y esta via nunca puede ser combinada con la del ri-
tual o la del conocimiento divino (tan na kena cit karmana jianantarena va hy
amidhab samuccicisati, $). Esta estrofa coincide con BU 4.4.10.

7. Segin Samkara, la inmortalidad (amfta), en este caso, es un estado de
identificacién con los dioses en el paraiso (tad dhy amrtam ucyate yad devatat-
magamanam, S) fruto de la via del conocimiento divino. Aquf la inmortalidad
no equivale a la liberacién final. Un poco mis abajo, en la estrofa 14, la inmor-
talidad es entendida como la disoluci6n en la naturaleza primordial (prakrti-
laya), lo que en términos de la metafisica de Samkara viene a ser lo mismo:
la salvacién sempiterna. Véase nota 25 en KaghU sobre la sempiternidad, En
KU 2.5 la misma palabra es interpretada, en cambio, como la condicién no dual
que hace efectiva la absorcién en brdk (advaitam apannah santo’myta bha-
vanti brabmaiva bbavanty ity arthab, S).

8. Lo inmanifiesto (dsambbiiti) es, seglin Samkara, la naturaleza primor-
dial (prakrti) en su estado indiferenciado (dvyakrta) antes del proceso creativo.
Es, pues, la ignorancia en su aspecto causal (karana), principio imperceptible
que lleva la semilla de todos los deseos y de todas las acciones (kamakarmabija-
bhiitam adarsanatmikam, S). Lo manifiesto es Hiranyagarbha. Si la prakrti in-
diferenciada es entendida como causa, Hiranyagarbh4 es entendido como efec-
to (karyabrahman). Hume traduce dsambhiti por non-becoming y sdmbhati
por becoming. El diccionario de M. Monier-Williams da como equivalentes
non-existence y destruction; y traduce sambbati por birth, origin, production,
growth, increase...

9. Samkara interprera la estrofa de una forma distinta. Para él, sdmbbhiti
equivale en este caso, por elision del sufijo a- privativo, a dsambbiti, lo inma-
nifiesto, y vinasa es un sinénimo de Mrtyd, es decir, Hiranyagarbha. Segiin
Samkara, la estrofa nos habla una vez mis de la consecucién de una inmorta-
lidad relariva y no de la liberacién. Estamos todavia en el ‘curso del samsara’
(samsaragatib, S). El camino hacia la liberacién es el que se explica a continua-
cién. Es el camino solar, ya que «lo que es lo real es aquel sol de all4. El prirusa
que hay alli en el orbe solar» (BU 5.5.2). Ese prtrusa se encuentra cubierto por
el resplandor del sol aparente. Los pr6ximos versos han de leerse, tal como hace
$amkara, teniendo en cuenta el pasaje citado de la BU. Sus rayos de luz ya no le
llegan a él. Al morir, se produce el oscurecimiento del resplandor del sol feno-
ménico y se abre la via que conduce a la realidad que se encuentra en el sol del
mis all4: «Cuando uno se encuentra a punto de morir, uno solamente ve aquel
orbe solar, completamente puro» (BU 5.5.2).

10. Satya-dharma: ‘el firme (dharma, cf. lat. firmus) en la verdad, en el sa-
tya-brahma’; el que busca al brdhman con firmeza.

11. Samkara construye amyfta inmortal con la frase anterior: «yo soy im-
mortal».

12. Esta estrofa viene de RV 1.189.1. Las cuatro estrofas se encuentran tam-
bién en BU 5.15.1-4.
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Esta upanisid forma parte del Brihmana Talavakara, que a su vez perte-
nece al Samaveda. Por ello se conoce con los dos nombres de Talavakara
y Kena. La voz kena significa «épor quién?» o «épor qué?» y la upanisad
empieza precisamente con esta palabra. Tiene cuatro secciones (khanda)
indicadas por la numeracién. Consta de una serie de preguntas y respues-
tas que utilizan la expresion «épor quién?» para desenmascarar al suje-
to trascendente por encima del sujeto contingente; es decir, el cuerpo, la
mente y los sentidos. Las dos primeras secciones tratan del brahman no
cualificado, la realidad subyacente al mundo fenoménico de las aparien-
cias. Las otras dos tratan de Isvard, el Seiior supremo. El conocimiento
del primero conlleva la liberacién inmediata. El conocimiento del segun-
do abre el camino a fin de que el asceta ascienda gradualmente para rein-
tegrarse, en #ltimo término, en la unidad de brahman.,

SECCION PRIMERA

1 [Pregunta]
¢Impulsada por quién vuela la mente lanzada [hacia su objeto]?
¢Dirigido por quién emerge el primer respiro?
¢Impulsada por quién es el habla [por la gente] hablada?
¢Qué dios dirige, en realidad, la vista y el oido?

2 [Respuesta]
Los sabios al trascender el oir del oido,
el pensar de la mente, la voz del habla,
el respirar de la respiracién y la visién de la vista,
saliendo de este mundo se tornan inmortales.
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Ahi no alcanza la vista.

No alcanza el habla ni la mente tampoco®.
No conocemos, no entendemos

c6mo se puede ensefiar esto.

Es distinto de lo conocido.

Trasciende lo desconocido.

Asf lo hemos oido de los antiguos [maestros]
que nos lo explicaron?.

Aquello que la palabra no expresa,

pero con lo cual la palabra es expresada;
eso considera como brdhman

y no lo que es adorado [por la gente].

Aquello que no se puede pensar con la mente,
pero con lo cual la mente es pensada;

eso considera como brdbman

y no esto que es adorado [por la gente].

Aquello que no se puede ver con los ojos,
pero con lo cual la visién es vista;

eso considera como bréhman

y no esto que es adorado [por la gente].

Aquello que no se puede escuchar con los oidos,
pero con lo cual se oye lo escuchado;

eso considera como brdhman

y no esto que es adorado [por la gente].

Aquello que no se puede respirar con el aliento,
pero con lo cual el aliento es respirado;

eso considera como brdhman

y no esto que es adorado [por la gente].

SECCION SEGUNDA

[Maestro]

Si crees conocerlo bien, es que apenas [lo conoces].

Sin duda alguna has conocido solo aquella forma del brahman
que a ti te pertenece, [0] lo que de €] hay en los dioses.

Asi pues, debes de veras reflexionar sobre esto.

96



2.

KENA UPANISAD s

[DISCIPULO]
Creo que lo conozco®.,

Yo no creo conocerlo bien,

pero tampoco pienso que no lo conozco.
Quien de entre nosotros lo conoce, lo conoce,
y tampoco conoce que no lo conoce.

[Maestro]

Quien lo percibe mentalmente, no lo percibe.
Quien lo percibe no lo conoce.

Es desconocido de quienes lo conocen,
conocido de quienes lo desconocen.

Al ser conocido con la iluminacién,
es [realmente] percibido y en consecuencia se alcanza
la inmortalidad.

Con el atmdn se alcanza la fuerza (viryd).

Con la sabidurfa se alcanza la inmortalidad.

Si lo ha conocido aqui, [en este mundo], eso es la verdad,

Si no lo ha conocido aqui, eso es la gran exterminacién.

Los sabios, conociéndolo claramente en cada uno de los seres,
se vuelven inmortales al salir de este mundo.

SECCION TERCERA
Brdhman obtuvo la victoria para los dioses. Los dioses se crecie-
ron con la victoria de brdbhman. Pensaron: «Nuestra es en verdad

esta victoria. Nuestra es esta grandeza»®,

Brdhman se dio cuenta de ello [y] aparecié ante ellos. Al no reco-
nocer a brdhman, dijeron: «¢Quién podri ser este genio (yaksd)?».

Le dijeron al Fuego: «Ti que todo lo conoces (jatdvedas), averi-
gua quién es este genio». «De acuerdo» [dijo el Fuego].

Se acercé al [genio] con presteza y este le pregunt6: «¢Quién eres
ti?», Le contest6: «Soy el fuego. Soy el que todo lo conoce».

{El genio le dijo]: «éQué poder hay en ti?». [Le contestd): «Puedo
quemar todo esto, todo cuanto hay aqui en la tierran.
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[El genio] le puso delante una brizna de hierba [y le dijo]: «iQué-
mala!». El Fuego se lanz6 a toda velocidad sobre la hierba, pero
no pudo quemarla. Asi que regresé [y dijo]: «No he podido ave-
riguar quién es este genio»,

A continuacién [los dioses] le dijeron al Viento: «Viento, averigua
quién es este genio». «De acuerdo» [dijo el Viento).

Se acercé al [genio] con presteza y este le preguntd: «éQuién eres
ti?». Le contestd: «Soy el Viento. Soy Matarfsvan»®.

[El genio le dijo]: «éQué poder hay en ti?». [Le contesté]: «Puedo
llevarme todo esto, todo cuanto hay aqui en la tierra».

[El genio] le puso delante una brizna de hierba [y le dijo]: «iLlé-
vatelal». El Viento se lanzé a toda velocidad sobre la hierba, pero
no pudo llevarsela. Asi que regres6 [y dijo}: «No he podido ave-
riguar quién es este genio».

A continuacién [los dioses] le dijeron a fndra; «Maghévan®, averi-
gua quién es este genio». «De acuerdo» [dijo Indra), y se precipitd
[hacia el genio] con presteza, pero este habia desaparecido.

En ese mismo lugar se encontrd con una mujer bellisima, Uma, la
hija del Himalaya, y él le pregunté: «¢Quién era este genio?».

SECCION CUARTA

Le contest6 ella: «Es brdhman. Os habéis crecido con la victoria
de brdhman». Solo asi supo [Indra) que era brdhman.

Por esta razén, estos dioses —a saber, Agni, Vayi e Indra— pa-
recen estar, en realidad, por encima de los otros dioses; porque
fueron ellos los que lo tocaron de mis cerca, los que primero lo
reconocieron’ como brdhman.

Por esta razén, Indra parece estar en realidad por encima de los
otros dioses, pues fue él quien lo tocé de mis cerca, el que prime-
ro lo reconoci6 como brdhman.

He aquf la ensefianza® sobre brdhman: «Es como el repentino bri-

llar del relampago, como el pestafiear del ojo». Asf en cuanto al
orden divino (o cosmolégico).
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Ahora en cuanto al individuo. Es aquel al que parece ir la mente,
[aquel] con el que uno constantemente recuerda, y es también el
concepto (samkalpa)’.

A brdhman se le llama el objeto de todo deseo!®, Se le debe ado-
rar como el objeto de todo deseo. Todos los seres buscan dvidos
a aquel que asi conoce [a brahman).

[Discipulo]

Explicame la doctrina upanishédica.

[MAESTRO]

La doctrina upanishédica ya estd explicada. Ya te hemos explica-
do en realidad la doctrina upanishadica sobre brdhman.

La austeridad, el dominio de si y la accién son su fundamento; los
védas, sus miembros; la verdad, su morada.

Quien conoce esta doctrina, derrotando el mal en el cielo supre-

mo'!, queda al fin firmemente asentado, queda firmemente asen-
tado.
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NOTAS

1. Véase KathU 6.12; MundU 3.1.8; TU 2.4.1; 2.9.1.

2. VéaseIU 10; 13.

3. En principio esta frase se podria considerar unida a la anterior: «Asi
pues, pienso que de veras debes reflexionar sobre lo que consideras conocido».
Asi, [Discipulo] vendria al inicio de 2.2.

4. Paralaleyenda de la victoria de los devds, véase BU 1.3.1-7 y ChU 1.2.1-
7. Para la relacién entre victoria y grandeza (nahimdn), véase TS 1.6.4.21.

5. Matari$van: el aire que se mueve en el espacio y produce la actividad de
todas las cosas. Véase también IU 4; KathU 2.21-22.

6. Epiteto de Indra: «liberal, munificente, ubérrimon.

7. El verbo esté en singular en el original. Segiin Samkara ha de ser pues-
to en plural. De hecho, no hay concordancia entre el pronombre ‘ellos’, el adje-
tivo ‘primero’ y el verbo ‘reconocié’. La solucién propuesta por Hume es tam-
bién interesante: «for these touched It nearest, for these and [especially] he [i.e.
Indra] first knew It was Brahman.

8. Gambhirinanda, utilizando la terminologia de la escol4stica occidental
y sngunendo a Samkara, traduce adesd por instruction through analogy, es decir,
por ‘via de comparaciones’. Samkara considera el ades# como la ensefianza analé-

ica de brdh (adesa upamopadesab, S). Lo especifico de este tipo de ensefian-
D P P

za es que se efectiia sobre el brahman, el cual por definicién no admite compa-

racién alguna (uirupamasya brahmano yenopama desaly so’yam adesa ity

ucyate, S). La palabra adesa en el sentido habitual de «ensefianza» ocurre tam-
bién en TU 1.11.4;2.3.1, ChU 3.5.1,2;3.19.1;6.1.3,4 y 6; BU 2.3.6.

9. Samkalpd puede significar ‘volicién’, ‘determinacién’. Véase ChU nota
65.

10. Para Samkara, tadvana es lo mas adorado o el objeto de toda adoracién.
Brdhman es el atmdn interior de todos los seres y por eso es lo mis apreciado por
ellos (tasya vanarm tadvanam tasya pranijatasya pratyagatmabhitatvad vanani-
yam sambhajaniyam atas tad nama praklyatam brabma tadvanam, S).

11. Jyeye: «en el supremo, en el mis excelente». Segiin la lectura de Miiller
y Deussen, ajyeye: ‘en el invencible’ (referencia tomada de Hume). En las sec-
ciones tercera y cuarta, como a lo largo de los brahmanas y las upanisdd, hay
una constante y gradual sublimacién e interiorizacién de los dioses, divinizacio-
nes de las fuerzas césmicas. Ya no es el mundo celeste védico, sino su profundo
mundo interior que los enmarca. Este es el caso aqui con los devd, especialmen-
te con el gran héroe guerrero védico Indra, que es el primero en reconocer al
misterioso brdhman, reconocimiento que le llega de Uma, la mujer de Siva, pa-
reja divina siempre presente en la mitologfa popular.
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KATHA UPANISAD
(LA UPANISAD DE LOS DISC{PULOS DE KATHA)
[Diilogo entre NAciketas y la Muerte]

El nombre de esta upanisad probablemente se refiera a una de las escue-
las del Yajurveda Negro, la escuela kathaka fundada por el sabio Katha.
La palabra katha también significa «discipulo de Katha». Es esta una upa-
nisad en donde se narra el célebre didlogo entre el joven Ndciketasy Yama,
el dios de la muerte. Ndciketas rechaza los deseos mundanos con que le
tienta la Muerte 'y no queda satisfecho hasta que la Muerte accede a co-
municarle la enserianza suprema sobre el atman. Hay que notar, sin em-
bargo, que Ndciketas sigue un orden determinado en el momento de pe-
dir los tres deseos. El primer deseo tiene que ver con su padre. Con este
deseo Ndciketas se libera de la deuda que todo brahmdn tiene con sus
progenitores. El segundo deseo estd relacionado con el sacrificio y con
la felicidad del paraiso. El tercer deseo se ocupa directamente del brah-
man y del atman que se encuentran incluso mds alld de la felicidad con-
dicionada del paraiso. La upanisad contiene también la famosa metifo-
ra de la carroza.

LECCION PRIMERA

1. Vajasravas doné voluntariamente todos sus bienes [para el sacri-
ficio]. Tenia a la saz6n un hijo llamado Néciketas.

2, La fe se apoderé de este, joven todavia, cuando estaban trayendo
los donativos sacrificiales. Pens6: .

3. Bebida toda el agua, consumida ya la hierba,
la leche ya ordefiada de estas vacas estériles.
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Quien las entrega [como donativo sacrificial]
ingresa en los mundos desprovistos de gozo.

Le dijo a su padre: «Padre,

¢a quién me vas a entregar?»,

y asi por segunda y tercera vez.

Le replicé: «A la Muerte te voy a entregar».

[Naciketas reflexiona:]

Entre muchos voy el primero.

En medio de muchos voy!.

¢Qué tarea podré [mi padre] tener con la muerte
que asf vaya hoy a cumplir conmigo?

Recuerda c6mo fue en el pasado,

considera lo mismo en el presente?.

El mortal madura como la cosecha

y como la cosecha vuelve de nuevo a nacer.

vozj

El brahman como fuego entra

de huésped en las casas.

Para apaciguar ese fuego®,

trae, iVaivasvati!*, el agua [de la ofrenda).

Esperanza y expectacién, buena compaiifa y trato cortés,
sacrificios, obras meritorias, hijos y ganado.

Todo esto se le arrebata al hombre de poco seso

en cuya morada reside un brahmin en ayunas.

[LA MUERTE]

Brahmin, huésped venerable, tres noches
has pasado en mi casa sin comer.
Alabado seas. Tenga yo buena fortuna.
Escoge en pago tres deseos.

[NACIKETAS] .

Que Gautama’® [mi padre], satisfecho su propésito
y disipada su ira, sea benévolo conmigo, ioh, Muerte!
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Que me dé la bienvenida, una vez me hayas despedido.
Este es, de los tres, el primer deseo que escojo,

[LA MUERTE]

Una vez te haya despedido®, Atdddalaki Aruni [tu padre],
al reconocerte, sera afectuoso contigo como antes,
Disipada ya su ira, pasaré las noches durmiendo
placidamente al verte libre de las fauces de la Muerte.

[NACIKETAS)

En el cielo no existe temor alguno.

Alli no estis ti. No hay que temer la vejez.

Habiendo trascendido el hambre y la sed,

superado todo dolor, uno vive feliz en el mundo celestial.

Tt misma, ioh, Muerte!, conoces bien ese fuego que llevaal paraiso.
Explicamelo, pues poseo el don de la fe.

Los seres celestiales participan de la inmortalidad.

Este es el segundo deseo que escojo.

[LA MUERTE]

Ahora te lo explico. Aprende de mi

el fuego que lleva al paraiso. Lo conozco bien, N4ciketas.

Este fuego es el medio para alcanzar el mundo infinito y también
su fundamento,

entiéndelo como asentado en la caverna del corazén.

Entonces le hablé del fuego del sacrificio, origen del mundo,
y del niimero de ladrillos necesario [para construir el altar
sacrificial] y la manera [de colocarlos).

Todo lo repitié [Néciketas] tal y como se lo habia explicado.
Entonces, satisfecha, hablé de nuevo la Muerte.

Complacido el magnanimo le dijo:
[LA MUERTE]
Te concedo aqui y ahora un deseo mis.

Este fuego llevara tu propio nombre.
Acepta esta guirnalda (sr7ka)’, de miiltiples formas.
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17.  Quien prepara tres veces el fuego, con los tres [fuegos] se unifica®
y cumpliendo su triple deber, trasciende el nacimiento y la muerte.
Quien conoce y venera al Dios adorable, al conocedor
de lo nacido de Brahm#?,
alcanza para siempre la paz.

18.  Quien, conociendo esos tres!®, tres veces ha celebrado el
sacrificio de Niciketas
y sabiendo esto apila el fuego de Niciketas,
se deshace de antemano de las ataduras de la muerte .
y superado todo dolor se regocija en el mundo celestial’’.

19.  Este, iN4ciketas!, es el fuego que lleva al paraiso,
el segundo deseo que escogiste.
Este fuego como tuyo lo proclamarén las gentes.
Escoge, Niéciketas, el tercer deseo.

20.  [NACIKETAS]

Se duda en este mundo sobre [la suerte] del difunto!2.
«Existe», dicen unos. «No existe», dicen otros.

Esto es lo que me gustarfa saber, por ti instruido.

De entre [todos] los deseos este es el tercero.

21, [LA MUERTE]

Aun los dioses de la antigiiedad dudaron al respecto.
No es fécil entenderlo. Es esta una cuestién sutil.
Niciketas, escoge otra merced.

No me presiones. Por favor, no me pidas esto.

22, [NACIKETAS]

Los mismisimos dioses dudaron sobre esto.

T misma, ioh, Muerte!, dices que no es ficil entenderlo
y es imposible encontrar otro exponente como til.

No hay ningin otro deseo que se le pueda comparar.

23. (LA MUERTE]

Escoge hijos y nietos que sean centenarios,
abundancia de ganado, elefantes, oro y caballos.
Escoge una gran extensién de tierra.

Vive tii mismo cuantos afios quieras.
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Si crees que este don se le iguala,

escoge riqueza y larga vida.

Niciketas, conviértete [en sefior] de un vasto territorio.
Te hago capaz de disfrutar de [todos] los placeres.

Pide hasta la saciedad cuantos deseos haya

inalcanzables en el mundo de los hombres.

Doncellas tan hermosas como estas en carrozas montadas al son
de la misica

dificilmente se encuentran al alcance de los humanos.

Yo te las regalo. Vete de ellas bien servido,

[pero] sobre la muerte no me preguntes més, Naciketas.

[NACIKETAS]

iOh, Muerte!, cuanto posee el mortal es efimero

y consume el vigor de todas sus potencias.

Aun la vida entera vale en verdad muy poco.
Quédate con tus carrozas, con tus danzas y canciones.

El hombre no se satisface con la riqueza.

Habiéndote visto, éc6mo obtendremos una riqueza [duradera]?3,
¢Acaso viviremos mientras dure tu reinado?

El don que escogi es en verdad el que deseo.

Tras contemplar de cerca la incorruptibilidad de los dioses,

_ équé mortal perecedero en este bajo mundo

podri gozar de su dilatada existencia, si conoce y reflexiona
sobre [la naturaleza transitoria] de la belleza,
el amor y los placeres?

iOh, Muerte! El punto preciso de la duda es qué sucede
en este gran viaje al mds all4, Explicanoslo.
Este es el don que penetra el misterio profundo™,
Este, solo este, es el que escoge Niciketas,
LECCION SEGUNDA
[LA MUERTE]

Lo mejor es una cosa. Lo mas agradable otra diferente.
Ambas, con sus objetivos distintos, mantienen al hombre atrapado.
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De entre los dos alcanza el bien quien para sf escoge lo mejor.
Se desvia de su objetivo quien prefiere lo mas agradable.

Lo mejor y lo més agradable se acercan al hombre.

El sabio examina los dos cuidadosamente y discrimina.

El sabio escoge lo mejor por encima de lo mas agradable.

El necio escoge lo més agradable a fin de adquirir y acumular®.

iNaciketas!, asi eres ti. Al meditar sobre los deseos

y sus formas bellas, los has rechazado completamente.
No has aceptado esta guirnalda de riqueza en la

que muchos hombres se encuentran enredados'6.

Dos cosas totalmente opuestas yendo en direcciones contrarias
son la ignorancia y lo que se conoce como sabiduria.

Creo que Niciketas quiere alcanzar la sabiduria.

No te tientan los multiples deseos!.

Viviendo en el seno de la ignorancia,
sabios ante sf mismos, creyéndose eruditos,

yendo sin parar de aqui para all4, andan al retortero, confusos,
como ciegos por otro ciego guiados'®,

Como si fuese un chiquillo (bala) no es consciente del gran viaje
al mis alla,

errando confundido por la ilusién de la riqueza.

Piensa que solo existe este mundo y no otro

y cae una y otra vez bajo mi dominio.

Maravilloso es quien lo expone y experto quien lo alcanza.
Maravilloso es quien diestramente aleccionado conoce

a aquel sobre el cual muchos ni siquiera logran oir hablar.
Muchos, aun oyendo hablar de él, no lo conocen?.

Cuando lo explica un hombre incompetente?’,

no es facil de conocer, aunque se le den muchas vueltas?*.

Sino lo explica otro, no se le puede alcanzar .

Mis alld de todo razonamiento (atarkyam) es mis sutil que lo sutil.

Esta sabidurfa (matf) no es alcanzable con el raciocinio.

Si la expone otra persona?, iquerido amigo!, es facil de entender.
iOh!, i la has alcanzado, [ya que] eres firme en la verdad®.
iQue quien nos pregunte sea siempre como i, Nicikertas!
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[NACIKETAS]

Sé que este tesoro?* no es eterno,

ya que con objetos transitorios no se alcanza lo permanente.
Por eso he apilado el fuego de Niciketas,

He alcanzado lo perdurable con materiales perecederos®.

[LA MUERTE]

Has contemplado el alcance del deseo, la base del mundo,
la infinitud de la voluntad?®, la ribera libre de todo temor,
la grandeza de la alabanza, la amplia expansién, la base,

y itd, sabio!, lo has desechado firmemente, Naciketas.

El sabio, al meditar con la comprensién que nace del
adhyatmayoga®

en ese dios inescrutable, adentrado en lo oculto,
agazapado en la caverna del corazén, morador del abismo
y primordial,

trasciende el placer y el dolor.

El mortal, tras escuchar esto y bien saberlo,

desecha ese [ego] cargado de atributos (dharmya) y se apropia
de lo sutil (el atmdn).

Entonces se deleita al hallar la fuente de todo deleite (modaniya:
lit., lo deleitable).

A Nécikeras lo considero como una morada abierta [al brdhman).

[NACIKETAS}*®

Hiblame de aquello que ti consideras
como aparte de lo justo y de lo injusto
distinto de lo hecho y lo no hecho,
distinto de lo que fue y lo que sera.

[LA MUERTE]

Es la meta?® que todos los védas proponen,

la que todas las ascesis proclaman.

Quienes desean alcanzarla cultivan el brabmacdrya®®.
Te la voy a explicar en pocas palabras. Es la silaba OM.

Esta silaba3! es el brdhman.
Esta silaba es el supremo.
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Quien conoce esta silaba
alcanza cuanto desea.

Este es el mejor soporte32.

Este es el soporte supremo.

Quien conoce este soporte

se enaltece en el mundo de brébman.

La consciencia (vipascit) ni nace ni muere.
No surge de otro ser ni otra cosa deviene:
No nacida, eterna, constante, primordial.
No muere al morir el cuerpo®.

Si el que golpea cree que mata

y el golpeado se tiene por muerto,
ninguno de los dos conoce nada.

Este (el atmdn) ni mata ni es matado®.

El atmdn asentado en el corazén de las criaturas

es mis sutil que lo sutil’s y més grande que lo més grande.
Quien ha trascendido la voluntad?¢ y remontado todo dolor,

al apaciguarse sus sentidos®’, contempla la grandeza del atmdn.

Aunque esté sentado, camina lejos.
Yace tendido, pero va a todas partes.
¢Quién sino yo podra conocer

a ese Dios que goza sin excitarse?®,

El sabio deja de lamentarse cuando
contempla al atmdn inmenso, omnipresente,
incorpdreo entre los cuerpos,

estable entre los inestables.

No se puede conocer este @tmdn ni mediante la instruccién,
ni mediante el entendimiento ni mediante la ensefianza oral.
Solo puede conocerlo aquel a quien él mismo escoge.

A él el atmdn le revela su propio cuerpo®.

Quien no ha abandonado su mala conducta,

quien no estd sosegado ni recogido,

quien no tiene la mente serena,

no puede alcanzar este @tmdn con el conocimiento (prajiiana).
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Tanto la autoridad sacerdotal (brdbman)
como el poder politico (ksatrd)

son la comida de este [atmdn]*.

La muerte es su condimento. Mas équién
conoce ciertamente dénde se halla?

LECCION TERCERA
[LA MUERTE]

Dos son los que adentrados en la caverna del corazén, en la
esfera suprema,

disfrutan de su justo destino*! en el mundo de las buenas obras*2,
[Estos dos] luz y sombra* son llamados por los conocedores de
brihman,

por los que mantienen los cinco fuegos sacnﬁcxales“ y por los
que apilan el triple fuego de Niciketas.

Ojal4 podamos conocer el fuego de Niciketas,

puente® para quienes ofrecen sacrificios,

el supremo e imperecedero brdhman

para quienes anhelan pasar a la otra orilla, alli donde no existe el
miedo*s,

Considera que el alma?” (atmdn) es el duefio de la carroza
y el cuerpo es la carroza.

Considera que el intelecto (buddhi) es el auriga

y la mente las riendas.

A los sentidos los llaman caballos

y a los objetos de los sentidos sus pastizales.

Al atmdn en conjuncién con los sentidos y la mente
los sabios lo llaman el sujeto de la experiencia®.

Aquel que es ignorante,

de mente siempre dispersa,

tiene sus sentidos disolutos,

como los caballos resabiados* de un auriga.

Mas quien conoce,
con su mente siempre recogida,
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tiene sus sentidos domefiados,
como los caballos disciplinados de un auriga.

Aquel que es ignorante,

con su mente distraida, siempre impuro,

no alcanza el objetivo,

sino que ingresa en el ciclo de las transmigraciones (samsara)’.

Mas quien conoce,

con su mente atenta, siempre puro,
alcanza el objetivo

gracias al cual no vuelve a nacer jamds’*.

Aquel hombre, cuyo auriga es un conocedor,
y tiene las riendas de la mente bajo control,
llega al final de su camino,

el estado supremo de Visnu®2,

Mis altos que los sentidos son los objetos de los sentidos.
Mas alta que los objetos de los sentidos es la mente.

Mis alto que la mente es el intelecto (buddbi).

Mis alto que el intelecto es la gran alma’.

Meis alto que la gran alma es lo inmanifiesto.
Mis alto que lo inmanifiesto es el prirusa.
Por encima del prirusa no hay nada mis.
Este es el culmen y el objetivo supremo.

Oculto en cada ser

no se muestra como el atmdn,

mas los videntes de lo sutil lo llegan a discernir
con su agudo y fino intelecto.

El conocedor debe ofrecer’® el habla a la mente.
Esta tltima la debe ofrecer al intelecto’s.

El intelecto lo ofrendari a la gran alma.

Esta tltima se ofrecer4 al alma tranquila®.

Levantaos. Despertad. .
Recibid los dones y entendedlos.

Como el filo cortante de una navaja es este camino,

muy dificil de transitar. Asi lo proclaman los vates.
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Uno se libera de las fauces de la muerte cuando conoce

al que no tiene ni sonido ni tacto ni forma, al imperecedero;

al que igualmente no tiene ni sabor ni olor, al eterno;

al que no tiene ni principio ni fin, al distinto del grande (mabat),
al permanente.

Se enaltece en el mundo de brdbman

el hombre inteligente cuando relata y escucha
la leyenda de Naciketas,

la eterna ensefianza de la Muerte.

Si uno hace recitar este secreto supremo
en la asamblea de los brahmanes

o durante las ritos a lo antepasados,

ese [recital] le vale para la inmortalidad,
para la inmortalidad le vale en verdad.

LECCION CUARTA
[LA MUERTE]

El sefor que existe por si mismo (svayambhit) perforé hacia
afuera las aperturas [de los sentidos].

Por ello uno ve los objetos externos, mas no el alma inmanente
(antaratmdn)®.

Cierto sabio, deseando de la inmortalidad,

al invertir la mirada, vio al atmdn interno (pratyagatman).

Los necios van tras los placeres externos.

[y] caen en el lazo de la muerte extendida.

Por ello, los sabios, conocedores de la inmortalidad,

no buscan lo permanente en las cosas transitorias de este mundo.

Aquello con lo que uno conoce la forma, el sabor, el olor,
los sonidos, los contactos y el sexo,

con eso precisamente es con lo que uno conoce.

¢Qué queda, pues, en este mundo?

Esto es eso, en verdad.

Al conocer al Alma Universal omnipresente,
con la que uno percibe los dos estados:

el de suefio y el de vigilia®,

el sabio ya no se lamenta [jamas].
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Quien conoce de cerca al principio vital,

el que disfruta de [todas] las experiencias®®,
sefior de lo que ha sido y de lo que ser4,
no querré jamds separarse de €1°0.

Esto es eso, en verdad.

Aquel que primero nacié del ardor®!,

el que nacié antes que las aguas®?,

el que se encuentra adentrado en la caverna del corazén,
y que mediante los seres miré hacia fuera®3,

Esto es eso, en verdad.

La que surge con el aire vital (prazd),

la Infinidad (Aditi) modeladora de dioses,

que se encuentra adentrada en la caverna del corazén
y que mediante los seres emergi6 al exterior.

Esto es eso, en verdad$*.

El fuego, que todo lo sabe, oculto en dos varillas de madera
como embrién que llevan con cuidado las mujeres prefiadas,
en este fuego ofrecerédn sus oblaciones

los hombres que lo cuidan cada dfa.

Esto es eso, en verdad.

Aquel de donde el sol se levanta,
aquel en donde encuentra su ocaso,
en él estin trabados los dioses®S.
Nadie lo trasciende jamas®.

Esto es eso, en verdad.

En verdad, lo que hay aqui,

es lo que hay en el mas alla.

Lo que hay aqui corresponde

a lo que hay en el més alla.
Muerte tras muerte alcanza

quien aqui solo ve la diversidad®’.

Esto es solo accesible con el intelecto®s.

En verdad no existe la diversidad en este mundo.
Muerte tras muerte alcanza

quien aqui solo ve la diversidad.
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El prirusa de la medida de un pulgar®®

reside en el centro del atmdn™.

[Quien lo conoce] como sefior de lo que ha sido y de lo que ser4
no querr4 jamds separarse de éL.

Esto es eso, en verdad.

El prirusa de la medida de un pulgar

es como una luz sin humo.

Es el sefior de lo que ha sido y de lo que sera.
Existe hoy y existird también manana’’.

Esto es eso, en verdad.

Asi como la lluvia al caer en terreno escarpado

se desperdicia corriendo por las montaias,

de la misma manera quien percibe las cualidades por separado
se pierde corriendo solo tras ellas.

Como el agua pura sobre agua pura derramada
en esa misma agua se convierte,

lo mismo sucede, iGautama!, con el atmdn

del sabio contemplativo’ que asi lo conoce.

LECCION QUINTA
[LA MUERTE]

Una ciudadela de once puertas™ tiene aquel
que no ha nacido, y cuya mente no es tortuosa.
Atendiéndole uno deja de lamentarse

y liberado [del dolor] se libera [del deseo].
Esto es eso, en verdad.

El es el 4nsar”™ que vive en el cielo despejado,

el aire que habita en la atmésfera,

el fuego sacrificial aposentado en el altar,

el huésped que se hospeda en casa.

Vive ente los hombres, entre los dioses, en el 7247, en el cielo.
Es el nacido de las aguas, nacido del ganado, nacido de la piedra,
nacido del rtd,

nacido de las montaiias. Es el rtd. Es el grande™.
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El es el que empuia el aliento hacia arriba

y el que introduce el aire inhalado.

Todos los dioses” adoran a ese ser diminuto’
asentado en el centro.

Cuando el alma encarnada
que reside en el cuerpo perece
y se libera del cuerpo,

¢qué es lo que queda aqui?”.
Esto es eso, en verdad.

Ningtin mortal vive

ni del aire exhalado ni del aire inhalado,
sino que todos viven de otra cosa

en la cual descansan estos dos.

Una vez mas te hablaré, ioh!, Gautama,
del recéndito y eterno brahman

y de lo que le sucede al alma®®

tras alcanzar la muerte.

Ciertas almas entran en un vientre

para asumir un cuerpo nuevo.

Otras pasan a un ser inerte

segln su Rdrman, seghin su conocimiento®!.

El prirusa permanece despierto mientras los otros duermen,
deseo tras deseo continuamente modelando.

Solo €l resplandece. El es el brdbman

al que llaman inmortal.

En él descansan todos los mundos.

No hay nada que lo trascienda.

Esto es eso, en verdad.

Asi como el fuego, siendo solo uno, al penetrar en el mundo,
hace que su forma corresponda a cada una de las formas®?;
del mismo modo, el tinico atmdn inmanente en todos los seres

hace que su forma corresponda a cada una de las formas y aun
asf las trasciende.

Asf como el viento, siendo solo uno, al penetrar en el mundo,
hace que su forma corresponda a cada una de las formas;
del mismo modo, el tinico atmdn inmanente en todos los seres
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hace que su forma corresponda a cada una de las formas y aun
asf las trasciende.

Asf como al sol, ojo de todos los mundos,

no le afectan los defectos externos propios de la visién;

del mismo modo, al finico atmdn inmanente en todos los seres
no le afecta el dolor del mundo, ya que se encuentra fuera [de su
alcance].

El tinico atmdn inmanente en todos los seres, subyugador [del
mundo],

es el que diversifica la tinica forma.

Los sabios que lo descubren habitando en el propio ser

se hacen participes de la felicidad eterna, pero no los otros®,

El es lo eterno en lo transitorio. El es la conciencia de los seres
conscientes.

Siendo solo uno satisface los deseos de muchos®,

Los sabios que lo descubren habitando en el propio ser

se hacen participes de la paz eterna, pero no los otros.

Cuando dicen: «Eso es eston, se refieren
a la felicidad suprema e indescriptible.
¢Cémo podré, pues, conocer eso?
¢Brilla acaso con luz propia o reflejada?

No brilla alli el sol, ni la luna ni las estrellas.

No brillan tampoco los relampagos. Mucho menos el fuego.
Cuando él brilla, el mundo entero refleja su luz.

Todo este mundo se ilumina con su resplandor®.

LECCION SEXTA
[LA MUERTE}

Con las raices hacia arriba, con las ramas hacia abajo,
asf es el eterno baniano®,

Eso en verdad es lo puro. Eso es el brdhman,

al cual llaman el inmortal.

En él descansan todos los mundos.

No hay nada que lo trascienda.

Esto es eso, en verdad.
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Todo este mundo, todo cuanto existe, habiendo emanado
del aire vital (prand) en él se mueve.

Quienes conocen a este [brdhman] profundamente temido,
como un rayo®’ que se alza, llegan a ser inmortales.

Por temor a él arde el Fuego.

Por temor a él calienta el Sol.

Por temor corren Indra y el Viento,
y la Muerte en quinto lugar®®.

Si uno consigue conocerlo en este mundo

antes de que el cuerpo se desprenda,

segiin [su conocimiento] estd preparado para asumir
un nuevo cuerpo en los mundos creados®.

Se ve a si mismo en la mente como en un espejo,
en el mundo de los antepasados como en un sueiio,
en el mundo de los gandharvds como en el agua,

en el mundo de Brahmi como la sombra y la luz®.

Al saber que los sentidos origindndose

por separado son en realidad distintos®’.

[Al conocer] su origen y su ocaso, )
el sabio ya no sufre més.

Mis alta que los sentidos es la mente.

Mis alto que la mente es el intelecto.

Mis alta que el intelecto es la gran alma.
Mas alto que el gran ser es lo inmanifiesto®2.

Mas alto que lo inmanifiesto es el prirusa.
que todo lo penetra y carece de atributos®.
Al conocerlo, el hombre se libera

y alcanza la inmortalidad.

Su forma no est4 al alcance de la vista.

Nadie lo ve con el ojo jamés®*,

Es el sefior de la mente aprehensible con el corazén, con el espiritu.
Quienes lo conocen se vuelven inmortales®.

Cuando descansan los cinco sentidos

de la percepcién junto con la mente,

y el intelecto deja de funcionar,

ese estado es llamado la condicién suprema.
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Al considerar el yoga como

el firme refrenar de los sentidos,
queda uno libre de toda distraccién,
pues el yoga es el principio y el fin.

En verdad no se le puede alcanzar ni con
el habla, ni con la mente, ni con la vista.
Solo puede ser conocido por

aquel que afirma su existencia.

En verdad debe ser conocido como existente

y también en cuanto a su esencia.

Por lo que respecta a estas dos [formas de conocimiento],
cuando se lo conoce en verdad como existente,

es més facil reconocer su esencia’.

Cuando se desprenden todos los deseos
alojados en el corazén, el mortal

se vuelve inmortal

y alcanza el brdhman®” aqui mismo.

Cuando se deshacen en este mismo mundo
todos los nudos del corazén®,

el mortal llega entonces a ser inmortal.

Tal es en verdad la ensefianza.

Ciento y una son las arterias del corazén.
Una de ellas fluye hasta la coronilla de la cabeza.
Ascendiendo por ella uno alcanza la inmortalidad.

Las otras salen en diversas direcciones en el momento de la muerte?,

El prirusa de la medida del pulgar es el atmdn interno,
siempre asentado en el corazén de las criaturas.

Uno debe separarlo del cuerpo con mucho cuidado,

como se separa la paja de la hierba mitsija.

Uno debe conocerlo como el puro e inmortal.

Como el puro e inmortal debe uno conocerlo en verdad!®,

Entonces Niciketas, recibida ya esta ciencia

y la normativa completa del yoga

impartida por la Muerte, liberado de la pasi6n,
liberado de la muerte alcanzé el bréhman.

Lo mismo [sucederi] a aquel que en verdad
conozca lo referente al atmdn.
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NOTAS

1. Segin Samkara, Niciketas se pregunta c6mo es posible que su padre lo
castigue si su conducta es intachable y es por lo tanto el primero entre sus mu-
chos hijos y discipulos. Niciketas puede muy bien ir con aquellos que destacan
por su buena conducta. En todo caso, él nunca ha mostrado una actitud mez-
quina. ¢Quizés su padre tenga una obligacién que cumplir con la Muerte y por
eso le envia a é1?

2. Prob.: «Considera que como los pasados (fueron), asi (serdn) los veni-
deros». Segiin Samkara: «Considera c6mo fueron los antiguos (sabios), conside-
ra del mismo modo a los presentes».

3. Véase en general BU 1.4.15. El brahmén entra como el fuego purifica-
dor y le dan la bienvenida ritual con el agua que apaga el fuego y apacigua al
brahman. En el original sinscrito el verso es de una belleza singular, ya que la
palabra santi tiene el doble sentido de ‘apaciguar’ y ‘ceremonia propiciatoria’
(tasya daham samayanta ivagner etam padyasanadidanalaksanam santim kur-
vanti santo’atither yatab, ). El brahman puede o bien quemarlo todo con el
fuego destructor de su tejas interno (para el téjas véase nota 7 en BU), o bien
puede ser como el fuego sacrificial que con el humo de sus ofrendas atrae la
prosperidad de la familia.

4. Vaivasvatd es un nombre del dios de la muerte. ’

5. Gautami y Uddélaka Aruni: nombres de sabios legendarios que aqui se
dan al padre de Niciketas. Al hijo también se le llama Gautam4 en 4.15; 5.6,

6. Prasysta: ‘despedido’. Dificultades texruales; véase explicaciones de va-
rios autores indicadas por Hume.

7. Srika: se desconoce el significado exacto de este término. Segfin Sam-
kara: «Acepta, de todas maneras, este collar tintineante, cargado de joyas y de
miiltiples formas maravillosas. O, quizas, acepta la via intachable del ritual» (kim
ca spitkam sabdavatim ratnamayim malam imam anekarpam vicitram grbana
svikuru | yad va spikam akutsitam gatlm karmayim grhana).

8. Significado oscuro. Samkara: ‘con padre, madre y maestro...’; ‘el triple
deber del sacrificio, estudio védico y caridad’.

9. Brahma-ja-jia: ‘conocedor del nacido de Brahmé&’. Segiin Samkara,
Brahmi es Hiranyagarbha. Idya: digno de alabanza, adorable, epiteto de Agni,
dios del fuego.

10. Segiin Samkara, ‘esos tres’ se refiere a los tres factores mencionados en
1.15: el fuego del sacrificio, el ntimero de ladrillos necesarios para construir el
hogar del fuego sacrificial y la manera de colocar los ladrillos.

11, Segiin Hume, las estrofas .16-18 pueden ser interpoladas.

12. Préta: lix. ‘partido’.

13. Versién de Samkara: <Y en caso de que deseemos la riqueza, la conse-
guiremos ahora que te hemos visto» (yadi namasmakam vittatrsna syal lapsya-
mahe prapsyamahe vittam adraksama drst to vayam cet tva tvam).

14. La expresion es gitdham anupravistah, que aqui califica al sustantivo

vara, ‘don, deseo’. En 2.12 califica al dios inescrutable y se ha traducido por
adentrado lo oculto.
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15. Yoga-ksema: acumular propiedades y protegerlas para vivir cémoda-
mente. Manda: lit. ‘lento’, aqui fig. *necio, simple, estiipido’. En 4.2, balds ‘ni-
fios, chiquillos.

16. Lit. *hundidos’ (majjanti, fig. ‘deprimidos, apenados, entristecidos’ si-
danti, §). Nos hemos permitido la licencia de cambiar *hundidos’ por ‘enreda-
dos’ para dar mayor propiedad a la expresion espafiola. Uno no se hunde en una
guirnalda, més bien se enreda.

17. Citado en MaiU 7.9.

18. Casi igual a MundU 1.2.8; véase nota 13 en MundU. Citado en MaiU
7.9.

19. Véase BhG 2.29.

20. Las palabras del texto pueden reagruparse de varios modos dando sig-
nificados distintos. Véase Hume.

21. Segiin Samkara: «No es posible conocerlo ficilmente. Por eso los filg-
sofos (vadin) lo imaginan de distintas maneras. Unos dicen “existe”, otros “no
existe”. Unos afirman que es un agente, otros que no. Unos dicen que es impolu-
to, otros dicen que es impuro, etc.» (na hi susthu samyag vijieyo vijitatum sakyo
yasmad babudbasti nasti kartakarta suddho’suddho ityady anekadha cintyama-
no vadibhih). Hume traduce: «[...] is He to be well understood [though] being
manifodly considered». Y en la nota: «Or perhaps, “[...] [because] being consi-
dered manifoldly”, i. e. by the inferior man the Atman is falsely conceived of as
“3 plurality”, while in reality He is absolute unity».

22. Por un maestro que tenga un conocimiento efectivo de esa sabiduria y
no por el mero erudito.

23. O también, segiin Hume y Samkara: ‘ii eres uno cuya firmeza es autén-
tica’. Hume: ‘thou art of true steadfastness’. Samkara: satyavitathavisaya dhytir
yasya tava sa tvam satyadbrtib.

24, Segin Samkara: «el tesoro caracterizado por los frutos de la accién, que
es buscado como si en verdad fuese un tesoro» (Sevadhir nidhily karmaphala-
laksano nidbir iva prarthayate iti).

25. Para explicar esta aparente contradiccién, quizds haya que seguir las in-
dicaciones de Samkara, que considera que la palabra #nitya tiene aqui el sentido
de eternidad relativa o sempiternidad (nityam apeksikam, $). Habria que hacer
una distincién entre lo perdurable ¢omo tiempo infinito o duracién infinita y la
eternidad como lo que no puede ser medido por el tiempo. Lo perdurable no es
necesariamente lo eterno. La erernidad tampoco es una proyeccién del tiempo
al infinito. La eternidad esta por encima del tiempo y es su fundamento, mien-
tras que la sempiternidad es la infinita perduracién temporal. Esta distincién no
es en absoluto ajena a la merafisica occidental, pues se encuentra ya bien articu-
lada en el Timeo de Platén. De hecho, corresponde también a la distincién rea-
lizada por Boecio entre eternidad y sempiternidad en De Trinitate 4.2, Nacike-
tas ha conseguido con el fuego naciketd la plenitud de los deseos mundanos y
celestiales. Ha visto el alcance del deseo, la ribera libre de todo temor, el oasis
de la hartura. En el lenguaje mitoldgico del hinduismo se dice que ha conseguido
la salvaci6n en el cielo. El cielo, en este caso, es relativamente eterno, pues dura
todo lo que dura el tiempo en su ciclo césmico. Cuando el tiempo se cancela
y todo se reabsorbe en la indeterminacién original de la materia primera, el cie-
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lo deja de existir, aunque desde el punto de vista de la duracién del ciclo hubie-
se sido eterno. Lo perdurable es, pues, en este caso, como ya hemos dicho, una
eternidad relativa. Lo eterno, contrariamente, es el brdhman mis all4 de todo
acontecimiento, sustrato y catalizador de la materia primera, masa radiante de
conciencia, gozo y pura existencia. La contradiccién de la frase es, pues, mis
aparente que real, ya que en ningtin momento ha conseguido lo eterno con ma-
teriales transitorios. Véase también nota 16 en MundU.

26. Krdtu: voluntad, deseo, intencién. Varios significados posibles en los tér-
minos usados en estas dos lineas. La voluntad es el sacrificio, el deseo por el cnal
se sacrifica. El sacrificio (krdtu) conduce a la plenitud de los deseos en el es-
tado de Hiranyagarbhi en el que la voluntad ejerce su propia infinitud. Véa-
se nota anterior (krator upasanayab phalam hairanyagarbhapadam anantyam
anantyam, S).

27. Segtin Samkara: «El adhyatmayoga es la recoleccién de la mente en el
atmdn, tras apartarla de los objetos de los sentidos» (visayebbyab pratisambrtya
cetasa atmani samadhanam adhyatmayogab, S).

28. Algunos ponen esta estrofa en boca de la Muerte.

29. Véase BhG 8.11. Padd: lugar, meta, morada, estado, condicién, etcétera.

30. Para brabmacdrya, véase PU nota 1.

31. Aksdra: ‘silaba o imperecedero’. Pos.: «Esa, en verdad, es el brﬁhmaﬂ
imperecedero. Esa, en verdad, es el supremo imperecedero. Quien conoce al.Im‘-
perecedero, en verdad, etc.». Brdhman aqui podria significar ‘f6rmula litGrgica’.

32, Alambana: ‘soporte parala meditacién’ (atmano’sesavisesarabitasyalani-
banatvena pratikatvena comkaro nirdistab, S). .

33. Vipascit: ‘el sabio, el conocedor’, el atmdn consciente. Muy parecido a
BhG 2.20.

34. Muy parecido a BhG 2.19.

35. Anu: “4tomo o corpiisculo muy pequefio’, como una mota de polyo,
grano de mostaza. La expresién mds sutil que lo sutil ha aparecido mis arriba
en 2.8 y se repite en KathU 2.8; 2.20; $U 3.20; 4.14 y MundU2.2.2; 3.1.7. Esta
estrofa es casi idéntica a SU 3.20. Véase nota 53 en SU para las diferencias.

36. Akratu: el ‘libre de todo deseo y voluntad’.

37. Otralectura posible es ‘por la gracia (prasada) del creador (dbatf)’. He-
mos seguido la versién de Samkara. Véase la interesante nora de Hume al res-
pecto y nuestra nota 53 en SU. El problema es que, si leemos dhatuprasadat,
nunca podemos obtener el significado de ‘creador’, ya que para ello haria falta
el compuesto dhatrprasadat.

38. Madamada: lit. ‘con gozo y sin gozo’. Hemos optado por una traduc-
cién menos literal y més interpretativa, pero quizas més sugerente para el lector.
Hume: «The god who rejoices and rejoices not». Segtin Samkara, al poseer los
atributos contradictorios del gozo y el no gozo, es incomprensible y solo pue-
de conocerlo un ser sobrenatural como la Muerte (asavatma devo madamada

samado‘madas ca sabarso‘abarsas ca viruddhadharmavan, ato‘sakyatvaj jRatum
kas tam madamadam devan danyo jriatum arhati).

39. Igual a MundU 3.2.3.

40. Odana: lit. ‘arroz hervido’. Quizis en este caso el mejor equivalente se-
ria ‘el pan de cada dia’, pues aqui la voz odana tiene el valor de ‘comida basica’.
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41. Sobre el rtd4 véase nota 3 en TU. Véase también KathU 5.2, donde
Samkara interpreta rtd como ‘la verdad’ (satyd) de las acciones; es decir, el fru-
to de las acciones (karmaphala), ya que estas producen inevitablemente un re-
sultado (rtam satyam avasyambhavitvat karmaphalam).

42. Aunque no la hayamos adoptado, la interpretacién de Samkara es in-
teresante: «disfrutan en este cuerpo de la verdad que emana de sus propias
acciones» (sukrtasya svayamkrtasya karmana rtam iti parvena sambandhab |
loke’smin Sarire). Una vez mas Samkara es consistente en su interpretacién de
stikrta como svakrta (‘hecho por uno mismo’), Véase en AiU nota 8 y en TU
nota 31; véase también Int. XIV.4.

43. Invertimos el orden de los miembros del compuesto ‘sombra y luz’ por
‘luz y sombra’ para dar mayor naturalidad a la versi6n espaiiola.

44, . Los cinco fuegos del hogar: garhapatya, ahavaniya, daksinagni, sabbya
y avasathya.

45. Sétu: puente. Véase ChU 8.4.1-2. BU 4.4.22. SU 6.19. MundU 2.2.5.

46, Véase KathU 2.11,

47, La palabra atmdn tiene aqui el sentido de ‘alma’ individual como sujeto
moral que cosecha el fruto de las acciones. No es aqui el atmdn inmanente (an-
taratmdn), el cual es a la vez trascendente y no se ve afectado por los resultados
de las acciones (tatratmanam rtapam samsarinam rathinam rathasvaminam, S).

48. Bhokty: lit. ‘el experimentador’. Véase SU1.17 y 1.12; notas 10 y 14 en
$U, e Int. XIV.5 en SU para la trinidad del sujeto de la experiencia (bhokty), el
objeto de la experiencia y el actualizador de la experiencia,

49, ChuU 2.9. .

50. Samsara: el ciclo de la existencia, el ciclo transmigratorio. Véase MaiU
1.4; 6.34; BhG 16.19.

51. Véase ChU 8.15.1; PU 1.10; BhG 8.26.

52, Para Visnu véase RV 1.22.20; 1154.5. La hermenéutica vedantica ofre-
ce la signiente explicacién de la palabra Vasudeva: se llama Vasu-deva porque
provee de un lugar para vivir (vasa) a las criaturas y al mismo tiempo es resplan-
deciente (devd) (vasayati bhistani svasmin iti vasub, sa casau devas ca divyate iti
svaprakasa: sa vasudeva ity artha). Para la etimologia de visnu véase EWA I1 566.

53. Véase KathU 6.7 y 8; BhG 3.42 y 43. Traducimos atma maban por ‘gran
alma’. Segiin Samkara, el gran ser es Hiranyagarbh4, la primera manifestacién
del principio inmanifiesto (avyakta). La gran alma contiene tanto el principio
consciente del universo, el sujeto, como el principio inconsciente, el objeto. Es
llamado ‘alma’ porque constituye el niicleo de conciencia de cada individuo y
es llamado ‘grande’ porque es la primera, y por lo tanto la mas amplia, mani-
festacién del principio inmanifiesto. A partir de esta gran alma se producird
la doble evolucién del universo (sarvapranibuddhinam pratyagatmabhitatvad
atma, mahan sarvamahattvad avyaktat yat prathamam jatam hairanwyagarbham
tattvam bodhabodhatmakam mahan atma, $).

54. Nos apartamos de Samkara para ofrecer una alternativa que no es in-
compatible con el texto y que tiene un sentido bastante natural, ya que los dos
verbos empleados yam y ni-yam tienen el significado de «entregar», Samkara-
cirya prefiere glosar yam y ni-yam con el verbo upa-sam-by, «retraer, reabsor-
ber, fusionars.
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55. Lit. «@tmdn conocimiento (jiiana atmani)».

56. El alma tranquila (santa atmani) se refiere, segin Samkara, al atmdn
inmanente (véase la préxima nota) en el cual se cancelan todas las diferencias
(sarvavisesapratyastamitariipa). Es también el testigo de todas las percepciones
del intelecto (sarvabuddhipratyayasaksin).

57. Antaratmdn: ‘atmdn interno o inmanente’, alma o espiritu inmanente
distinto del alma encarnada o jivatman. El pratyagatman, que aparece un poco
més abajo, es exactamente lo mismo.

58. Véase BU 4.3.7-32.

59. Madhu-ad: lit. ‘el que come la miel’.

60. Véase BU 4.4.15; KathU 4.12; 1U 6 y la nota correspondiente.

61. El que naci6 antes que las aguas no es otro sino Hiranyagarbh4. Se tra-
ta del tdpas o el ardor ascético. Véase nota 7 en BU.

62. Segiin Samkara, las aguas simbolizan aqui los cinco elementos sutiles.
Hiranyagarbhi es, pues, el principio anterior a la creacién de los elementos suti-
les. Los elementos sutiles son estructuras formales a partir de las cuales evolucio-
narin los elementos toscos que configuraran la creacién propiamente material.
Las aguas también pueden ser entendidas como un simbolo de las aguas pri-
mordiales, es decir, la naturaleza amorfa, indeterminada y caética en el alba de
la creaci6n, materia primera que precisa del soplo del espiritu, Hiranyagarbhj,
para su fecundacién. La fecundacién equivale a una articulacién del caos pri-
mordial en un cosmos inteligible o aparentemente inteligible. Véase también
nota 3 en IU. :

63. Hume en una nota reconoce las dificultades gramaticales que plantea este
verso y el siguiente. Nuestra versién sigue la suya. La versién de Samkara es dis-
tinta. Siguiendo las indicaciones de su comentario, traduciriamos de la siguiente
manera: «Aquel que contempla al que primero naci6 del ardor (Hiranyagarbhd),
al que naci6 antes que las aguas, y que tras entrar en la cueva del corazén reside
alli en medio del cuerpo y los sentidos, ese, en verdad, contempla ciertamente».
Segiin Hume, se refiere probablemente al pi#trusa del samkhya.

64. Interpretado como una referencia a prakrti. )

65. Es decir, en él estdn fijados o instalados los dioses. Segiin Samkara, at
igual que los radios de una rueda se fijan en su centro, del mismo modo los dio-
ses se asientan y encuentran su fundamento en Hiranyagarbhé (prana) mientras
dura el periodo de la manifestacion del universo (ara iva rathanabhav arpitalh
sampravesitah sthitikale). Véase también KausU 3.8.

66. Véase AV 10.18.16; BU 1.5.23 (referencias tomadas de Hume).

67. Esta expresi6n se repite en BU 4.4.19. Sobre el significado de iva véase
nota 140 en BU. La palabra #nana como ‘diversidad, multiplicidad’ aparece tam-
bién en KausU 3.8. La voz nanatva con el mismo sentido aparece en MaiU 3.3,

68. La palabra es mdnas, que ya en otras partes aparece no en el sentido de
‘mente’ tal y como se entiende en el vedanta —es decir, como capacidad racio-
nal y discursiva—, sino como espiritu intuitivo capaz de remitir al brdhman ra-
cionalmente ininteligible. En este caso también podemos entender la voz md-
nas, siguiendo a Samkaricarya, como el ‘intelecto purificado por la experiencia
previa de la unidad, y por las ensefianzas del maestro y de la tradicién revelada’
(pragekatvavijiianacaryag mskrtena a). En cualquier caso la traduc-

122 ’



KATHA UPANISAD

cién de mdnas por ‘mente’ no es aconsejable, ya que comtinmente se considera
que las cualidades predominantes de la mente son su facuitad perceptiva, su ca-
pacidad racional y su cardcter emotivo, y estas son precisamente las cualidades
que se pretenden excluir.

69. KarhU 4.13; 6.17; $U 3.13; 5.8.

70. Madhye atmani: ‘en el centro, en el atmdn’, se refiere al espacio en la
caverna del corazén. Véase ChU 8.1.1-2.

71. $U3.15.

72. Véase PU6.5.

73. Laciudadela de once puertas se refiere al cuerpo con sus once orificios:
oculares, auditivos y nasales; la boca, el ano y el érgano genital; el ombligo y la
sutura craneal. Véase AiU 3.12. El cuerpo también es descrito como una ciuda-
dela de nueve puertas al omitir el ombligo y la sutura craneal. Véase SU 3.18 y
nota 73 en KathU 5.1; BhG 5.13.

74, Hamsd, aqui se refiere al sol. Para hamsd véase también SU 1.6; 3.18;
6.15 y nota 91 en la misma upanisdd.

75. Para rta véase nota 3 en TU y nota 41 en esta misma upanisdd.

76. Esta estrofa, a veces con variantes, aparece en RV 4.40.5; VS 10.24;
12.14; TS 3.2.10.1. SB 6.7.3.1l.

77. Devas: sentidos, facultades o potencias animicas divinizadas. Véanse BU
1.3.1-18; AiU 1.2.4; Int. XIV.2.

78. Adoran al diminuto, lit. ‘enano’ (vamand), de la medida de un pulgar.
Samkara glosa vamand como ‘adorable’ (vananiyam sambhajaniyam).

79. Ver KathU 4.3,

80. Atmadn en este caso se refiere al jivatman o al alma individual.

81. Véase KathU 6.4.

82. Laoraci6n rispam ritpam pratiriipo babhiiva aparece por primera vez en
RV 6.47.18 y es citada en BU 2.5.19. Esta oracién se utilizard posteriormente
en el comentario a la Vastusiitropanisad 1.2 para indicar que toda imagen artis-
tica corresponde a un arquetipo divino. Véase nota 1.2 a la Vastusitropanisad
para las dos posibles interpretaciones de la palabra prattrupa

83. Estas dos lineas se repiten en la estrofa siguiente y también en $U6.12.

84. Esta linea se repite en SU‘G 13.

85. Igual a MundU 2.2.10 y SU. 6.14. Véase también BhG 15.2.

86. Asvatthd: Ficus indica, simbolo mitico de las miltiples ramificaciones
del ser reencarnado, enraizado en el dltimo ser. Véase BhG 15.1-3 y SU3.9.

87. Vajra: rayo, terrible arma arrojadiza de Indra, Para el conocimiento que
confiere la inmortalidad, véase también SU 3.1; 3.10; 3.13; 4.17; 4.20.

88. Muy parecido a TU 2.8.1.

89. Texto dudoso. La traduccién dada, siguiendo a Hume, indica la relacién
entre el grado de conocimiento y el tipo de reencarnacién. Max Miiller afade
un #o: «Si uno no ha conseguido, etc.» Samkara, suponiendo elisiones en el tex-
to, considera que si uno consigue conocerlo en este mundo antes de que el cuer-
po se desprenda, se libera. De lo contrario, si es incapaz de conocerlo, debido
a esa ignorancia, se dispone para otra existencia corporal. Se vuelve capaz, por
asf decirlo, de tomar otro cuerpo (na ced asakad boddhum, tato’navabodhat |...]

Sariratvaya sarirabhavaya kalpate, samartho bhavati, Sariram grhuatity arthah).
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90. Se presentan diversos niveles de visi6n. Atmdn y brdhman se interpre-
tan de forma distinta. Para Hume, atmidn es el cuerpo y para Samkara, el pro-
pio intelecto (atmani suabuddhau) La interpretacién segun Sambkara se refiere
a los grados de nitidez en la visién del atmdn. En el propio intelecto purificado
se le puede contemplar con la misma nitidez con la que se contempla una ima-

gen en un espejo (@tmani svabuddhav adarsavan nirmalibhatayam viviktam at--

mano darsanam bhavati). En el mundo de los antepasados, sin embargo, es visto
en forma borrosa, como en un suefio, ya que aparece indisociablemente unido
a la experiencia de los frutos de la accién (karmaphalopabhogasaktatvat). Fi-
nalmente en el mundo de Brahm4 aparece nitidamente distinto como la luz y la
sombra (chayatapayor ivatyantaviviktam brahmaloka evaikasmin).

91. Segin Sankara son en realidad distintos en cuanto los sentidos surgen
de elementos distintos (indriyanam [...] svakaranebhya akas’adrbhyah prthag
utpadyamananam) para percibir objetos distintos ( sayag naprayo-
janena). Por otro lado, los sentidos no solo son distintos entre sf, sino que tam-
bién son radicalmente distintos del atmdn, pues estén sujetos a un proceso de
creacioén y destruccién que no afecta para nada la pureza del atmdn (tesam even-
driyanam udayastamayau cotpattipralayau jagratsvapnavasthapeksaya natma-
nas ta).

92. Véase KathU 3.10-11; BhG 3.42 y 43.

93. Alinga: sin atributo o marca ninguna que lo defina; incognoscible, inde-
finible.

94. Estas dos lineas se repiten en SU 4.20.

95. Estas dos lineas se repiten en SU 3.13¢, d y en 4.17¢, d. Para la traduc-
cion, véase la nota 46 en SU.

96. Se trata del ser relativo que ‘existe’, es decir, que est4 fuera de si mismo
(ex-stare) y del ser real, conciencia pura constituida como la realidad verdadera
del ser existencial. Seguimos la mterpretacnon de Samkara que recuerda la dis-
tinci6n escoldstica entre un punto de vista existencial y otro esencial.

97. Se encuentra también en BU 4.4.7.

98. Véase MundU 2.1.10; 2.2.8.

99. ChU 8.6.6. Véase PU 3.6 y BU 2.1.19 y 20. Es la arteria susumna que
perfora la coronilla. Las otras arterias sirven para reencarnaciones de diversas
clases. No hay que olvidar que al utilizar la palabra ‘arteria’, no nos referimos
a un conducto fisico, sino a canales energéticos que pertenecen al 4mbito de la
creacién sutil.

100. Las dos primeras lineas aparecen también en $U 3.13.
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PRASNA UPANISAD
(LA UPANISAD DE LAS PREGUNTAS)

Esta upanisad, compuesta en prosa, pertenece a la escuela paippalada del
Atharvaveda. Su titulo es descriptivo vy se refiere a las seis preguntas que
el maestro contesta y explica con meticulosidad a cada uno de sus seis
discipulos. En todas ellas los conceptos de prana, como aire vital y prin-
cipio de la vida, y del piirusa, como origen del propio prana, tienen una
importancia crucial. La primera pregunta atasie al origen de las criatu-
ras. La segunda se ocupa de las relaciones entre las potencias o dioses y
los seres vivos que dependen de ellas. La tercera indaga directamente en
el origen del prana, su venida al cuerpo y su partida final. La cuarta pre-
gunta se preocupa de encontrar al ser que sirve de fundamento a todos los
seres y que constituye el niicleo del individuo. La quinta pregunta expo-
ne el método para meditar adecuadamente en el monosilabo sagrado oM
y los resultados ast conseguidos. Finalmente la sexta pregunta se centra
en el mismo pirusa como niicleo central e inmutable de la realidad. La
upanisad estd repleta de términos que posteriormente pasardn a formar
parte del vocabulario esencial de escuelas como el vedanta y el samkhya.
En 4.8, por ejemplo, se enumeran las categorfas bdsicas de estas dos es-
cuelas: los elementos toscos, los sutiles, los diez sentidos, la buddhi, el
ménas, el ahamkara y el citta,

PRIMERA PREGUNTA
1. Sukesan Bharadvija, Satyskama Saibya, Gérgya Sauryayanin, Kau-
galya Agvalayana, Bhargavi Vaidarbhi, Kabandhin Katyayana, to-

dos ellos devotos de brdhman, dedicados a brdhman y buscando
al brédhman supremo se presentaron ante el venerable Pippalada
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con un haz de lefia en sus manos pensando: «Sin duda alguna nos
lo explicara todo».

Este sabio les dijo: «Vivir conmigo un afio méis con austeridad,
consagrados al estudio de la ciencia sagrada' y con fe. Hacedme
entonces cuantas preguntas deseéis. Si lo sabemos, ciertamente,
os explicaremos todo».

Entonces [pasado un afio] Kabandhin Katyayana se present6 ante
él y le preguntd: «Venerable sefior, éde dénde nacen todas estas
criaturas?».

Le contest6: «Prajipat deseaba de veras tener descendencia. Prac-
ticé el ascetismo. Completada su ascesis, engendré una pareja: la
materia (rayi) y el aire vital (o la vida). Pensé: “Estos dos engen-
drardn para mi la multiplicidad de las criaturas”™.

»El Sol es, en verdad, el aire vital; la Luna, la materia. La materia
es, en realidad, cuanto hay en este mundo, tanto lo que tiene for-
ma (miirtd) como lo que no tiene forma (dmirta). Por esto lo que
tiene forma es la materia (rayi)>

»Al salir el Sol penetra en la regién de levante. De esta manera im-
pregna a las criaturas de levante con sus rayos de luz. Al iluminar
las otras regiones, la del sur, la del oeste, la del norte, la del nadir,
la del cénit y la de las regiones intermedias, impregna a todos los
seres con sus rayos de luz.

»Ese que se levanta [cada dia] no es sino el mismo prand, el fuego
universal (vaisvanard) que asume todas las formas. Esto ha sido
declarado en el verso rigvédico:

Multiforme, refulgente, conocedor de todo,
meta final, \inica luz que irradia calor.

Este sol que se levanta con sus mil rayos rotando
de cien maneras es el hélito de las criaturas®.

»El afio es, ciertamente, Prajipati. Dos son sus caminos, el del
sur y el del norte. Quienes lo adoran pensando “El sacrificio y el
acto piadoso son obra nuestra” alcanzan solamente el mundo de
la Luna. De ahf retornan de nuevo. Por ello los sabios (#si) toman
el camino del sur. La materia (rayf) es ciertamente el camino de
los antepasados®.
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»Pero quienes buscan el atmdn con austeridad, entregados al es-
tudio de la ciencia sagrada, con fe y conocimiento alcanzan el Sol

por el camino del norte. Esta es la morada de los aires vitales. Ese

es el inmortal, el que esta libre de temor. Esa es la meta final de
donde, dicen, ya no retornan. Aqui se acaba [el volver a nacer].

Sobre el particular, he aqui la siguiente estrofa:

Lo llaman el padre de cinco pies y doce formas

asentado en la mitad superior [del cielo], lleno de agua.
Otros lo consideran un sabio clarividente situado en lo alto
[de una carroza] de siete ruedas y seis radios®.

»El mes es el padre de la creacién (Prajipati). La materia (ray/) es
su quincena oscura; el aire vital es la quincena luminosa (sukld). -
Asi, los rsis celebran los sacrificios durante la quincena luminosa;
los demas, en la otra quincena.

»El dia y la noche son el padre de la creacién (Prajipati). El dia es,
en realidad, el aire vital; la noche, la materia (rays). Quienes ha-
cen el amor durante el dia malgastan su aire vital. Quienes hacen
el amor durante la noche es como si observasen el celibato.

»El alimento es el padre de la creacién (Prajipati). Del alimento
nace el semen; de este, las criaturas.

»Quienes observan el voto de Prajépati engendran parejas®. El mun-
do de Brahmi es para los que son austeros, para los que se han
consagrado al estudio de la ciencia sagrada y para los que estin
firmemente asentados en la verdad.

»El mundo inmaculado de brdhman es para los que estan libres de
retorcimiento, falsedad e hipocresia».

SEGUNDA PREGUNTA
Entonces Bhargavd Vaidarbhi le pregunté a Pippalida: «Venera-
ble sefior, écudntos dioses sostienen a las criaturas? ¢Cuantos de
entre ellos alardean [de ser el sostén de las criaturas]? y écual es

finalmente el mejor de entre ellos?».

Le dijo: «Ese dios es, en realidad, el espacio c6smico: el aire, el
fuego, la tierra y también el habla, la mente, la vista y el oido».
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Alardeando discuten entre ellos [diciendo]: «Nosotros apuntala-
mos este tronco (band)” y lo sostenemos».

Entonces el aire vital, el supremo entre ellos, les dijo: «No os en-
gaiiéis. Yo mismo me he repartido en cinco formas, y apuntalan-
do este tronco lo sostengo».

Pero no le creyeron. [El aire vital] en un arrebato de orgullo fin-
ge partir hacia arriba, y al subir, parece como si todos los otros
también suban; y cuando se para, se paran los otros también. Asf
como todas las abejas levantan el vuelo cuando la reina vuela y
se quedan quietas cuando la reina se tranquiliza, exactamente lo
mismo hacen el habla, la mente, la vista y el oido hacen lo mismo.
Asi, todo satisfechos, ensalzan al aire vital®.

El es el fuego que calienta, es el Sol,

es la lluvia generosa (maghdvan)’, es el viento,
es la tierra, es la materia (rayi), es Dios,

es el ser y el no ser, es la immortalidad

Como los radios en el cubo de la rueda,

en el aire vital est4 todo asentado:

los himnos rigvédicos, las férmulas yajurvédicas, los cantos sa-
mavédicos,

y también el sacrificio, el poder soberano (ksatrd) y la autori-
dad sacerdotal (brébman).

Eres td, Prajipati, el que te agitas en el dtero y el que nace de
nuevo.

iOh, prand! Las criaturas de este mundo te hacen una ofrenda
a ti que moras en los seres vivos?.

Ta eres el que mejor lleva las ofrendas a los dioses.
T eres la primera libacién para los manes.

T eres la conducta certera de los sabios,

el descendiente de Atharvan y Angiras.

iOh, prand! T1 eres Indra por tu esplendor (¢éjas).
Tt eres Rudri, el que protege por todos los lados.
T eres el Sol que se mueve en el

firmamento, el sefior de los astros.
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Las criaturas de este mundo respiran
cuando ti llueves sobre ellas.

[Y] permanecen felices [pensando]:
«Habra comida hasta el hartazgo».

iOh, prand! Eres un ser puro (vratya)', el tnico sabio,
el que come??, el verdadero sefior de todo.

Nosotros somos los que te ofrecemos la comida.

Tt eres el padre del viento.

Haz propicia esa forma tuya

que estd aposentada en el habla, en el oido,
en la vista, que impregna la mente.

No emprendas el vuelo®®.

Todo lo que estd aposentado en los tres mundos
esté bajo el control del aire vital.

Protégenos como la madre a sus hijos.
Concédenos prosperidad y sabiduria.

TERCERA PREGUNTA

Entonces Kausalya Agvalayana pregunt6: «éDénde ha nacido este
aire vital? ¢C6mo viene a este cuerpo? ¢C6mo se reparte a si mis-
mo y permanece? ¢Por dénde emprende el vuelo? éCémo sostie-
ne el mundo externo? ¢C6émo sostiene al individuo?».

Le dijo: «<Me estds haciendo demasiadas preguntas (atiprasna).
Eres, creo, un brahmén eminente'®. Por esa razén te lo voy a ex-
plicar.

»Del atmdn nace el aire vital. Al igual que la sombra [se extien-
de] ante el hombre (prirusa), [asi también] ese, [el aire vital], se
extiende sobre este (el prirusa). [El aire vital] viene a este cuerpo
[impulsado] por la accién de la mente¥.

»Asi como el soberano designa a sus oficiales para que supervisen
sus respectivos pueblos, del mismo modo este aire vital coloca a
los otros aires vitales en lugares separados. :

»El aire vital apand (el de la espiracién) [lo coloca] en los 6rganos
de excrecién y generacién. El aire vital prand se aposenta él mis-
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mo en los ojos y los oidos, y también en la boca y en las fosas na-
sales. El aire vital samand esta en el centro. Este es el que asimi-
la (samam nayati) cuanto alimento se come. De él se levantan las
siete lenguas de fuego!é.

»El alma (atmdn) estd en el corazén. En este hay ciento una ar-
terias (nddi). Cada una de ellas se subdivide en cien arterias [mas
pequefias]. A cada una de ellas pertenecen setenta y dos mil venas
[més pequefias). En estas se mueve el aire vital vyand.

»El aire udana asciende, pues, por una de estas venas y por la vir-
tud conduce [al hombre] a un mundo virtuoso; por la maldad a
un mundo malvado y mediante ambos [la virtud y el mal] al mun-
do humano.

»El sol se levanta como el aire vital externo derramando su gracia
sobre el aire vital en el ojo. La deidad que esté en la tierra sostie-
ne la espiracién del hombreY’. El espacio que existe en medio es
el aire vital samand. El viento (vayi) es el aire vital vyand.

»El fuego (#éjas) es el aire vital udana, el que va hacia arriba. Por
esta razén, aquel cuyo fuego vital se ha extinguido vuelve a nacer
otra vez con los sentidos unidos a su mente.

»Uno entra en el aire vital segiin su pensamiento (citzd). Su aire
vital unido al fuego, juntamente con su alma (atmdn), lo conduce
a un mundo de acuerdo con sus deseos®.

»El conocedor que asi conoce el aire vital nunca ve interrumpido
su linaje [y] se vuelve inmortal. Sobre el particular, he aqui la si-
guiente estrofa:

Quien conoce el origen del prand, su venida, su localizacién,
su quintuple manifestacién y su existencia corporal,
conociendo esto alcanza la inmortalidad,

conociendo esto alcanza la inmortalidad».

CUARTA PREGUNTA
Entonces Gérgya Sauryayanin le pregunté: «Venerable sefior, {quié-

nes son los que en esta persona (prirusa) estan soniando? ¢Quiénes
son los que estdn en estado de vigilia? ¢Cudl es el dios que suefia?
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¢De quién es esta felicidad? {Puedes decirme, por favor, en quién
estan firmemente asentados todos los seres?».

Le dijo: «Géargya, asf como todos los rayos del sol, que se est4 po-
niendo, se concentran en un circulo de luz y se extienden de nue-
vo con el sol naciente; exactamente del mismo modo todo lo que
hay [en el mundo de la vigilia] se unifica en la deidad suprema, en
la mente.

Por esta razén, en este estado la persona ni oye, ni ve, ni huele, ni
gusta, ni toca, ni habla, ni coge, ni goza, ni evacua, ni se mueve.
Dicen entonces que duerme.

»Solamente los fuegos del aire vital permanecen despiertos en esta
ciudad. La espiracién (apand) es el fuego del hogar (garhapatya).
El fuego sacrificial del sur (anvabaryapacana) es el aire difuso
(vyand). La inspiracion (prand) es el fuego en el que se ofrece la
oblacién (ahavaniya). Este nombre viene de pranayana (ser toma-
do), porque [el fuego de la oblacién] se toma del fuego del hogar
garhapatya®.

»El aire vital, samand, se llama asi porque asimila (samam naya-
ti) las dos oblaciones, la del aire vital que sopla hacia dentro y la
del que sopla hacia fuera (nibsvasa). La mente es, en realidad, el
sacrificante (ydjamana). El fruto del sacrificio es el aire vital uda-
na, el que cada dia conduce al sacrificante hacia brdhman.

»En el suefio ese dios (la mente) experimenta la grandeza. Ve de
nuevo las distintas cosas que ya ha visto, oye de nuevo las distin-
tas cosas que ya ha oido, experimenta una y otra vez las distintas
cosas que ya ha experimentado en las diversas regiones del espa-
cio. Lo ve todo. Siendo el todo, lo ve todo: lo visto y lo no visto;

- lo oido y lo no oido; lo experimentado y lo no experimentado; lo
real y lo irreal.

»Cuando queda, en este estado, vencido por el resplandor (téjas),
entonces ese dios no contempla suefio alguno [y] la felicidad se
expande por su cuerpo.

»Hijo mio, asi como los péjaros se refugian en al drbol donde se
encuentra su nido, exactamente de la misma manera todos se re-
fugian en el atmdn supremo, cobijindose en él.
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»La tierra y la esencia sutil (4tra) de la tierra, el agua y la esen-
cia sutil del agua, el fuego y la esencia sutil del fuego, el viento
(vayi) y la esencia sutil del viento, el éter (@kasd) y la esencia sutil
del éter, la vista y lo que se puede ver, el oido y lo que se puede
oir, el olfato y lo que se puede oler, el sabor y lo que se puede sa-
borear, el tacto y lo que se puede tocar, el habla y lo que se puede
decir con el habla, las manos y lo que se puede tocar, el érgano
genital y lo que se puede gozar, el ano y lo que se puede expul-
sar, los pies y lo que se puede andar, la mente y lo que se puede
percibir, el intelecto (buddhi) y lo que se puede concebir, el sen-
tido del yo y lo que es atribuible al yo, el pensamiento (cittd) y lo
que se puede pensar, el resplandor (téjas) y lo que se puede ilumi-
nar, el aire vital (prand) y lo que puede ser sostenido [por el aire
vital].

»El es, en realidad, el que ve, toca, oye, huele, saborea, piensa, con-
cibe, el que actta, el azmdn individual consciente (vijianatma), la
persona (prirusa). El estd firmemente asentado en el atmdn supre-
mo e imperecedero.

»Quien reconoce, en verdad, al imperecedero, al que no tiene ni
sombra ni cuerpo ni color (alokita), alcanza al que es puro e im-
perecedero. iOh, hijo mio!, quien conoce esto se transforma en el
omnisciente, se transforna en el todo. Sobre el particular, he aquf
la siguiente estrofa:

iHijo mio!, quien reconoce al imperecedero donde

firmente se asientan el atmdn hecho de conocimiento,

los aires vitales y los elementos junto con todas las potencias,
ese ser omnisciente, penetra en el todo».

QUINTA PREGUNTA

Entonces Satyikama Saibya, le pregunté: «Venerable sefior, quien
entre los hombres medita en la silaba OM hasta el final de su vida,
<¢qué mundo alcanza con eso?». Le dijo:

«Satyikama, la sflaba OM es tanto el brdbman superior como el
inferior. Por esta razén el conocedor, con este soporte, alcanza
uno u otro brahman®,
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»Si medita en una sola letra [2), iluminado solo por ella, [al mo-
rir] alcanza la tierra de inmediato. Los versos rigvédicos le con-
ducen al mundo de los hombres. Rico en ascetismo, continencia
y fe, experimenta allf la grandeza.

»Si se recoge mentalmente en dos letras [z y «], las férmulas ya-
jurvédicas lo elevan al espacio intermedio, al mundo de la Luna.
Tras experimentar la grandeza alli, en el mundo de la Luna, retor-
na de nuevo a este mundo.

»Pero quien medita en el pirusa supremo con las tres letras de la
silaba OM?! [a, u y m] se reabsorbe en el sol resplandeciente. Asi
como una serpiente se libera de su piel, exactamente de la misma
manera se libera él del mal. Los c4nticos samavédicos lo condu-
cen al mundo de brdhman. Ve al prirusa que habita en el cuerpo
y que estd por encima de todos lo seres vivos. Sobre el particular
he aquif estas dos estrofas:

Las tres letras llevan a la muerte cuando,

estando entrelazadas, se utilizan por separado.
Cuando se utilizan correctamente en los actos internos,
externos o intermedios, el conocedor no se inquieta.

Con los versos rigvédicos uno alcanza este mundo;

con las férmulas yajurvédicas, el espacio intermedio;

con los canticos samavédicos, lo que los sabios conocen.

Con la sflaba OM solo como soporte el conocedor alcanza

el ser apacible, que no envejece, inmortal, libre de temor, el
Ser supremo».

SEXTA PREGUNTA

Entonces Suke$an Bharadvaja le pregunté: «Venerable sefior, Hi-
ranyanabha, un principe del reino de Kosala se me acercé y me
hizo esta pregunta: “¢Bharadvaja, conoces al pitrisa con sus die-
ciséis partes?”. Yo le contesté al principe que no lo conocia. Si hu-
biera conocido al prirusa, écémo no se lo hubiese dicho? A quien
miente, se le secan sus mismas raices. Por esta razén, no debo de-
cir lo que no sea cierto. Entonces [el principe] no hablé mas, se
mont6 en su carroza y se marchd. Asi que a ti te pregunto: ¢dén-
de esté el prirusa?».
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Le dijo: «iHijo mio!, ese prirusa —en el que, segiin dicen, se ori-
ginan las dieciséis partes— estd aqui mismo, en el cuerpo.

»El ptirusa pens6 para si mismo: “¢Saliendo quién, saldré yo [tam-
bién]? ¢Quién ha de estar firmemente asentado para que yo pue-
da estar firmemente asentado?”.

»El prirusa creé el aire vital; del aire vital, la fe, el espacio, el aire,
el fuego, el agua, la tierra, los sentidos, la mente, el alimento; del
alimento, el vigor, el ascetismo, las férmulas littrgicas, el sacrifi-
cio, los mundos y en los mundos el nombre?2.

»Asi como los rios? que fluyen hacia el océano, al alcanzarlo, en
océano se convierten y, perdiendo el nombre y la forma, son lla-
mados simplemente océano; exactamente de la misma manera las
dieciséis partes que llevan al prirusa, al alcanzarlo, en el prirusa se
convierten y, perdiendo el nombre y la forma, son llamados sim-
plemente piérusa. Ese es el que no tiene partes, el inmortal. Sobre
el particular, he aqui la siguiente estrofa:

Conoce al pirusa, digno de conocer,

donde est4n las partes firmemente asentadas,
como radios en el cubo de la rueda

de modo que la muerte ya no te pueda perturbar».

Entonces les dijo a sus discipulos: «Esto es todo lo que conozco
del brahman supremo. Mis alld no hay nada».

Ellos, venerindolo, le dijeron: «Ti eres, en realidad, nuestro pa-
dre, pues nos has hecho pasar a la otra orilla m4s alla de la igno-
rancia. Alabados sean los grandes sabios. Alabados sean los gran-
des sabios».
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NOTAS

1. Segtin Samkara, con sussentidos controlados o sosegados (indriyasamya-
ma). Mientras duraba el brabmacdrya, todo pupilo tenia que controlar su apeti-
to sexual y mantener sosegados sus sentidos. Brahmacdrya significa literalmente
‘caminando con el brdhman’, ‘cultivando el brdhman’, ‘dedicado al brabman’.
El brihman también puede ser entendido como el Véda. Asi, brabwmacdrya es
también el ‘cultivo o el estudio del Véda’. Para un estudio detallado de las di-
ferentes acepciones de esta palabra, véase Gonda 1985: 284-314. Gonda, co-
rrectamente, indica que el segundo elemento del compuesto -carya enfatiza el
aspecto prictico de este cultivo del brdhman. El brahmacdrya no es, pues, solo
el estudio téorico del Véda, sino también su interiorizacion existencial. Por este
motivo hay que cumplir con ciertas normas de conducta, siendo el celibato una
de las mas importantes. Como es bien sabido, esta palabra también significa ‘ce-
libato’. Véase mds abajo en 1.13.

2. Seexplica que lo ‘formado’ y lo ‘no formado’ son en realidad ‘materia’,
sutil en el primer caso y tosca en el segundo. El hombre ordinario, sin embargo,
considera como materia solo la materia tosca.

3. RV 3.62.10.

4. Para explicaciones de los dos caminos hacia el otro mundo, véase BU
6.2.15-16.

5. Véase RV 1.164.12. Segiin Samkara y Sayana, se trata del afio con sus
cinco estaciones y doce meses. El nimero 7 se refiere a los siete caballos del Sol
y el 6 a las seis estaciones.

6. Podria referirse a que Prajipati es Hiranyagarbhi, el que genera la dua-
lidad hombre/mujer y toda clase de pares de opuestos; y de la misma manera los
bien asentados en brdhman engendran hijos e hijas y conocen la dualidad de la
creacion diversificada.

7. Este tronco (bana) es, segtin Samkara, el cuerpo (Sarira karyakaranasam-
ghatah). Sobre el cuerpo como arbol, véase nota 58 en SU.

8. Véase BU 6.1.7-14, ChU 5.1, KausU 3.3, donde también se narra la
disputa entre los sentidos y el aire vital. Para la superioridad del prand, véase
BU 1.3.1-7; 1.5.21. )

9. Maghdvan, epiteto de Indra, el munificente. Rayf es también el alimen-
to de todos. En este sentido representa los elementos toscos y sutiles de todas
las criaturas.

10. Segiin Samkara: «tit que te has establecido junto con los sentidos en todos
los cuerpos» (yas tvam pranais caksuradibhib saha pratitisthasi sarvasariresu).

11.  Aqui la palabra vrétya estd utilizada todavia en un sentido positivo. Vrit-
ya posteriormente se convierte en un término peyorativo. Parece ser que los
vrtyas eran arios mds primitivos cuyo ritual estaba menos desarrollado que el
que se expone en los Srautasiatras y que eran despreciados por los brahmanes
més avanzados en el ritual. Se les acusaba de no practicar el brabmacdrya, de no
cultivar la tierra y de no dedicarse a la ganaderia (Gonda 1985: 289).

12.  Attf: el comedor de comida se refiere en primer lugar a la divinidad que

acepta las oblaciones y en clave filoséfica al sujeto de la experiencia. Véase Int.
XIV.6.
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PRASNA UPANISAD

13. Laideaes que el aire vital es el sustrato del cual dependen todos los sen-
tidos. En el momento de la muerte el aire vital rebasa el cuerpo fisico y ascien-
de por la coronilla. En ese momento se interrrumpen las funciones vitales. Véa-
se més arriba 2.4,

14. Samkara, en lugar de ‘eminente’ interpreta la palabra brdhmistha como
‘un gran conocedor de brdhman’ (brahmistho’asity atisayena tvamn brabhmavid).

15. Parece que hay un juego velado de palabras entre la voz prirusa y el pro-
nombre etasmin. La palabra prirusa, como ya hemos visto, significa tanto ‘hom-
bre’ como ‘espiritu’ o atmdn. Se parte, pues, de una comparacion a nivel de la
realidad tosca—el cuerpo fisico del hombre proyecta una sombra tangible— para
llegar a una analogia metafisica: el prirusa proyecta una sombra o un reflejo, el
aire vital, que a su vez es el que insufla vida en el cuerpo. Hay que hacer notar
que la metafora del hombre y la sombra, a diferencia de la de la cuerda y la ser-
piente, no se presta al irrealismo vedantico. La venida del prand al cuerpo estd
determinada por el kdrman acumulado en el alma o mente de la entidad indivi-
dual que transmigra.

16. Para los nombres de las siete lenguas de fuego, véase MundU 1.2.4.

17. Segiin Samkara, la deidad de la tierra evita que el aire de la espiracién
quede atrapado en el cuerpo a causa de su pesadez (gurutva) y evita también que
se escape de una vez para siempre hacia el espacio (anyatha hi sariram gurutvat
patet savakase vodgacchet).

18. O también: ‘en consonancia con sus conceptos’. Es decir, el mundo que
uno se ha ido formando con sus pensamientos y deseos. El pensamiento de una
persona, especialmente en el momento de la muerte, determina su futuro desti-
no. Véase BhG 8.6.

19. Se concibe la vida como un sacrificio. Asf, los tres aires vitales que estin
en la ciudad del cuerpo se identifican con los tres fuegos usados en el sacrificio
védico.

20. Para las dos formas de conocimiento, véase MundU 1.1.4 y 5.

21. Véase MandU 8-12.

22. Para Samkara, el prand es el embrién de oro llamado Hiranyagarbhd
quees el sustrato y la causa de todos los seres vivos: hiraryagarbhakhyam sarva-
pranikaranadharam antara Véase rambién SU 5.14 y la nota correspon-
diente,

23. La metifora de los rfos se repite en ChU 6.10.1, en PU 6.5 y MundU
3.2.8; véase en esta tltima upanisdd la nota 36.
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MUNDAKA UPANISAD
(LA UPANISAD DE LOS ASCETAS TONSURADOQS)

La upanisid Mundaka pertenece al Atharvaveda. En esta upanisid se
combinan el verso y la prosa. Su titulo, que quiere decir ‘los tonsurados’,
hace referencia a una clase de ascetas. Esta upanisid se divide en tres Ii-
bros, llamados cada uno de ellos Mundaka, con sus correspondientes sec-
ciones (khanda), como indica la numeracién. Estos libros, escritos con
gran simetria y paralelismo, a veces un tanto repetitivos, estdn repletos
de referencias al patrimonio védico y upanishddico. Destaca el andlisis de
la diferencia fundamental entre el conocimiento inferior del mundo em-
pirico y el conocimiento superior del brahman supremo. Sirve el prime-
r0 para cumplir con los ritos usuales de la vida préctica. Solo el verda-
dero conocedor, el renunciante perfecto, alcanza mediante el segundo la
liberacién final.

PRIMER MUNDAKA
SECCION PRIMERA

1.1, iOM! Brahm4, el que surgié primero entre los dioses,
creador del universo, protector del mundo,
imparti6 el conocimiento de brdbman,
fundamento de todo conocimiento, a su hijo mayor Atharvan,

12.  El conocimiento de brdhman que Brahm4 impartié a Atharvan,
Atharvan se lo comunicé a Angir en la antigiiedad;
Angir se lo comunic6 a Bhiradvaja Satyavaha.
Bhiradvija a Angiras de generacién en generacién'.
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13.

14.

15,

1.6.

1.7.

1.8.

1.9.

2.1.

MUNDAKA UPANISAD

Satinaka?, gran padre de familia,

se presentd segiin la regla ante Angiras y le pregunt6:
«Sefior, équé hay que conocer

para conocer todo esto?».

[Angiras] Le respondi6: «Hay dos clases de conocimiento que
aprender. Los conocedores del brdhman (del Véda) dicen segin
la tradicién que hay dos conocimientos: el superior (para) y el in-
ferior (apara)’.

»De estos, el inferior es el Rgvedd, el Yajurvedd, el Samavedd, el
Atharvaveda, la pronunciacién (siksa), el ritual (kalpa), la gramé-
tica (vyakarana), la hermenéutica (nirukta), la métrica (chandas) y
la astrologia (jyotisa). El superior, sin embargo, es aquel mediante
el cual se alcanza lo imperecedero (aksdra).

»Aquel que es invisible, imperceptible, sin relaciones ni cualidades?,
que no tiene ni vista ni oido ni manos ni pies,

que es eterno y todo lo penetra, omnipresente, sumamente sutil;
ese, el imperecedero, es el que los sabios contemplan como la
matriz de todo ser.

»As{ como la arafia® segrega su hilo y lo recoge;

asi como las hierbas brotan sobre la tierra;

asi como el cabello y los pelos [brotan] en el hombre vivo;
de la misma manera el universo surge del imperecedero.

»Brdhman se alza con el ardor®,

De él nace el alimento;

del alimento, el aire vital, la mente, la verdad,

los mundos, y también la inmortalidad en las acciones.

»De este omnisciente, sabio en todo,
cuyo ascetismo es el conocimiento,
surge Brahmd, el nombre,

la forma y el alimento.

SECCION SEGUNDA
»Esta es la verdad:

los ritos que los vates vieron en los mantras
se extienden en multiples formas en la triada’.
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22

23.

24.

2.5,

2.6

2.7.

28.

MUNDAKA UPANISAD 1.2.8

Practicadlos constantemente, deseando la verdad®,
Este es el camino que os conduce al mundo de las buenas obras®.

»Cuando se alza la llama temblorosa

tras encenderse el fuego sacrificial,

uno debe ofrecer sus oblaciones

entre las dos porciones de manteca derretida.

»Quien celebra el sacrificio Agnihotra sin el sacrificio de la luna
nueva (Dar$a) ni el de la luna llena (Paurnamasi),

sin el sacrifico cuatrimestral (Caturmasy4), sin el sacrificio de las
cosechas (Agrayand)'9, sin invitados,

sin oblaciones, sin el rito de todos los dioses (Vaisvadevi), con
oblaciones contrarias a las reglas,

ve destruidos sus siete mundos.

»La negra (Kali), la abominable (Karali), la que es veloz como la
mente {(Manojava),

la muy roja (Sulohita), la del color del humo espeso (Sudhiimra-
varna),

la centelleante (Sphulingini), y la del todo esplendorosa (Visva-
ruci)

son llamadas las siete lenguas del fuego!l.

»Al que celebra sacrificios cuando brillan estas [lenguas de fuego]
ofreciendo oblaciones en el tiempo apropiado,

esas [lenguas de fuego] en forma de rayos de sol lo conducen

a la morada del tnico sefior (pdti) de los dioses.

»Diciéndole: “Ven, vente”, las oblaciones resplandecientes
llevan al sacrificante por los rayos del sol.

Pronunciando palabras agradables, honrandolo

[le dicen]: “Este es vuestro mundo de Brahmd, virtuoso, ganado
con las buenas obras”.

»Frégiles barcas son, sin embargo, estas formas sacrificiales
(yajiiarapa),

dieciocho!? en niimero, en las que [se muestra] el kdrman inferior.
Los ignorantes, que las celebran como el bien mis alto,
retornan a la vejez y a la muerte reiterada.

»Viviendo en el seno de la ignorancia,
sabios ante si mismos, creyéndose eruditos,
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29.

2.10.

2.11.

2,13,

11

MUNDAKA UPANISAD

una y otra vez atormentados, andan al retortero, confusos,
como ciegos por otro ciego guiados'>.

»Viviendo de muchas maneras en la ignorancia,

son {como] chiquillos que creen que han alcanzado su objetivo.
Son productores de kdrman que no entienden [nada] a causa de
la pasién.

Por ello, se hunden desesperados cuando se acaban su mundos'.

»Ilusos, que consideran los sacrificios y las obras meritorias
como lo mejor, no conocen nada superior a esto.

Tras disfrutar en el empireo con buenas obras ganado,
vuelven a entrar en este mundo o en otro inferior!s.

»Mas los que, al bosque retirados, practican con fe el ascetismo,
conocedores sosegados que viven la vida mendicante;

[esos] marchan inmaculados por la puerta del sol [al otro mundo],
donde reside aquel prirusa inmortal, cuyo ser es indestructible
(avyayatman)*s,

»El brahmin, examinados los mundos que el kdrman alcanza,
deberia lograr la indiferencia. Es imposible alcanzar con lo hecho
el mundo que jamds fue hecho.

Para conocerlo, se acercari con un haz de lefia en la mano,

a un maestro bien versado en los védas [y] consagrado a
brahman.

»El maestro, verdadero sabio, imparte la ciencia de brdhman,
con toda su verdad a ese pupilo que se le ha acercado

segiin la norma, con mente tranquila y todo sosegado.

Con esto uno conoce al imperecedero (aksdra), al pirusa, al
verdadero.

SEGUNDO MUNDAKA
SECCION PRIMERA
»Esta es la verdad:
Como del fuego llameante, saltan chispas
a millares cuya naturaleza es semejante [a la del fuego];

del mismo modo, hijo mio, del imperecedero
surgen seres diversos y a él regresan de nuevo'’.
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1.2

14.

1.5.

1.7.

1.8.

1.9.

MUNDAKA UPANISAD 2.1.9

»El prirusa es resplandeciente (divyd), sin forma (dmirta).
concurrente con el exterior y el interior, no nacido,

sin aire vital (aprand), sin mente (amana), puro (Subbrd),
mds elevado que el elevado imperecedero®,

»De €l surge el aire vital,

la mente y todos los sentidos,

el espacio, el viento, el fuego, el agua
y la tierra que todo lo sostiene'.

»El fuego es su cabeza; la luna y el sol, sus ojos;

los puntos cardinales, sus oidos; los védas revelados, su voz;
el viento es su aire vital [y] el mundo entero su corazén.

De sus pies surge la tierra.

El es, en verdad, el alma interior de todos los seres.

»De él surge el fuego, cuyo combustible es el sol;

de la luna [surge] la nube de lluvia; de esta, las plantas de la tierra.
El hombre impregna a la mujer con el semen.

Muchas criaturas nacen del prrusa®.

»De él surgen los himnos rigvédicos, los cantos samavédicos, los
mantras yajurvédicos, la iniciacién ritual (diksa),

todos los sacrificios, las ceremonias, los donativos sacrificiales (k-
sina),

también el afio, el sacrificante (ydjamana)® y los mundos
donde brillan la luna y el sol.

»De él surgen también los dioses en grupos diversos,

los sadhyas, los hombres, el ganado, los pajaros,

la inspiracién y la espiracidn, el arroz y la cebada, el ascetismo,
la fe, la verdad, el estudio de la ciencia sagrada

y el cumplimiento de la ley.

»De €l surgen los siete aires vitales?,

las siete llamas, sus combustibles, las siete oblaciones,

estos siete mundos donde se mueven los aires vitales que reposan
en la caverna [del corazén] en grupos de siete colocados.

»De él surgen todos los océanos y las montafas,
de él fluyen los rios de toda clase,

de él las plantas y también su savia,

gracias a él el atmdn interno reside en los seres.
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2.1.10

1.10.

2.1,

2.2.

23.

24,

2.5.

2.6.

MUNDAKA UPANISAD

»El piirusa mismo lo es todo en este mundo:
el kdrman, el ascetismo y el brdhman, supremo e inmortal.
Aquel que conoce al prirusa que esta asentado en la caverna [del

corazén],
ese, hijo mio, corta en este mundo el nudo de la ignorancia.

SECCION SEGUNDA

»Revelado, préximo, se mueve en la caverna [del corazén];
él es la gran morada. Ahi se encuentra®

cuanto se mueve, respira y pestaiiea.

Conécelo como el ser y el no ser, como el mas deseable,

por encima del conocimiento, el més elevado de las criaturas.

»Refulgente, mis sutil que lo sutil,

en él reposan los mundos y sus gentes;

ese es el brdhman imperecedero; ese es el aire vital (prand); la
palabra y la mente;

ese es el verdadero, el inmortal, el que hay que atravesar.
Arraviésalo, hijo mio.

»Tomando como arco el arma poderosa de las upanisdd,
uno debe colocar en él la flecha afilada por la meditacién.
Tensindolo con la mente concentrada en ese pensamiento,
atraviesa, hijo mio, ese blanco, imperecedero.

»A la sflaba OM la llaman el arco;

al atmdn, la flecha; a brdhman, su blanco.

Hay que atravesar el blanco sin errar

[y] ser solo uno [con el bréhman], al igual que la flecha [con el

blanco].

»Aquel en el que estdn entretejidos el cielo, la tierra y la atmésfera,
como también la mente y todos los aires vitales,

solo a ese debes conocer como al iinico atmdn.

Prescinde de otras explicaciones. Ese es el puente de la
inmortalidad.

»Donde se unen las arterias, como los radios en el cubo de la rueda;
ahi, en su interior, se mueve él, diversificindose.

[Pronuncia] OM y medita asf en el atmdn.

Bienaventurado seas al rebasar la ribera mas alla de la ignorancia.
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2.7.

2.8.

2.9.

2.10.

2.11.

11,

1.2,

MUNDAKA UPANISAD 3.0,

»Omnisciente, sabio en todo, suya es la grandeza de la tierra,
estd asentado como atmdn en el espacio mis elevado y en la
divina ciudad?* de brdhman.

Hecho de espiritu, es el rector de los aires vitales y del cuerpo;
estd asentado en el alimento. Concentrando el corazén,

con este conocimiento los sabios perciben claramente

al que brilla, al inmortal, cuya forma es el gozo®.

»Se deshace el nudo del corazén,

se disipan todas las dudas,

se agotan sus acciones; cuando

se contempla lo inmanente y lo trascendente (paravara).

»El brdbman, inmaculado, sin partes, [se encuentra]
en el envoltorio supremo hecho de oro,

Es puro. Es la Juz de luces.
Eso es lo que conocen los conocedores del atmdn.

»No brilla allf el sol ni la luna ni las estrellas.

No brillan tampoco los reldmpagos. Mucho menos el fuego.
Cuando él brilla, el mundo entero refleja su luz.

Todo este mundo se ilumina con su resplandor®.

»Brdhman es, en verdad, ese inmortal. Brdbman esti delante?’;
brihman esta detras, a la derecha y a la izquierda,

abajo y arriba, extendido esta.

Brdlhman el mas elevado es, en verdad, el mundo entero.

TERCER MUNDAKA
SECCION PRIMERA

»Dos péjaros, compaiieros inseparables,
anidan en el mismo arbol.

Uno de los dos come el dulce fruto;

el otro mira sin probarlo.

»En un mismo arbol un pirusa, hundido en su impotencia,
confundido se atormenta.

Cuando este ve al otro [piirusa] feliz y soberano,

y considera que esta es su grandeza, se libera entonces de todo

dolor?s,
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3.3

1.3.

1.4.

16.

1.7.

1.8.

19.

1.10.

MUNDAKA UPANISAD

»Cuando el vidente ve al que es de color dorado,

al creador, al Sefior, al prirusa, matriz de Brahma,

entonces, conociéndolo, se deshace de la virtud y del pecado
y libre de toda mécula alcanza la identidad suprema.

»Es la vida (prand) la que brilla en todos los seres.

Al conocer esto, el sabio deja de hablar més de la cuenta.
Deleitindose en el atmdn (atmakrida), complaciéndose en el
atmdn (atmarati)®, cumpliendo con sus deberes rituales;

ese sabio es el mejor entre los conocedores de brdbman.

»Asequible es este atmdn con la verdad, el ascetismo,

el conocimiento correcto, la continencia constante.

Los ascetas, una vez extinguidos sus defectos, ven

a ese [atmdn}, hecho de luz, puro, en el interior del cuerpo.

»Solo triunfa la verdad, no la falsedad.

La verdad ha trazado el sendero que lleva a los dioses;

por ese [sendero] que los 7sis ascienden, cumplidos sus deseos,
alli, donde se halla la morada suprema de la verdad.

»Ese [ser] extenso, celestial, cuya forma es impensable,
més sutil que lo sutil*’, se manifiesta diversamente,

mis all4 de lo mis lejano [y al mismo tiempo] aqui en lo
inmediato,

en lo recéndito del corazén, aqui mismo, entre los que lo perciben.

»No se percibe ni con la vista ni con la palabra,

ni con los otros sentidos ni con el ascetismo ni con la accién?!,
Sin embargo, con la mente purificada por la transparencia del
conocimiento,

el meditante contempla a ese [atmdn] que carece de partes.

»Al atmdn sutil hay que conocerlo con el pensamiento (cétas),
penetrado por los aires vitales con sus cinco formas.

Todo el pensamiento est4 impregnado por los aires vitales.
Purificado el pensamiento, el atmdn se revela claramente.

»Cualquier mundo que con su mente visualice,

el hombre de mente pura o cualquier deseo que para sf desee,
ese mundo alcanza, y ese deseo también.

Asi, quien busque la prosperidad, debe adorar al conocedor del
atmdn.
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2.1,

2.2,

2.3.

24.

2.5.

26,

2.7,

238.

MUNDAKA UPANISAD 3.2.8
SECCION SEGUNDA

»El conoce la morada suprema, el brdhman,
donde el universo colocado brilla resplandeciente.
Los sabios, que libres de deseo, adoran al prirusa,
trascienden el [humano] semen®2,

»Quien desea deseos en ellos pensando,

acd y all4 renace de deseos acompafiado.

Mas quien ha saciado sus deseos, a ese ser realizado

se le extinguen todos los deseos incluso en este mundo.

»No se puede conocer este atmdn ni mediante la instruccién,
ni mediante el entendimiento ni la ensefianza oral.

Solo puede conocerlo aquel a quien él escoge.

A él el atmdn le revela su propio cuerpo®.

»Este a@tmdn no lo alcanza quien carece de fortaleza,

tampoco con la ilusién ni con el ascetismo no sancionado [por
las Escrituras]®4.

Pero el alma del conocedor, si se esfuerza

con esos medios®, entra en la morada de brdhman.

»Al alcanzarlo, los videntes, saciados de conocimiento,

[se vuelven] seres realizados, libres de pasién, ya sosegados.
Esos sabios, alcanzando por todos lados al omnipresente,
con sus mentes recogidas penetran en el todo.

»Todos los ascetas que han conocido con certeza el significado
de la sabiduria del vedanta,

purificada su mente con el yoga de la renunciacién,

en el momento del final supremo, vueltos ya del todo inmortales,
se liberan completamente en los mundos de brdbman.

»Volvieron las quince partes a sus fundamentos.

Volvieron también los sentidos a sus divinidades respectivas.
Las acciones y el atmdn hecho de conocimiento .

se reintegran todos, unificados, en el supremo imperecedero.

»Como los rios fluyen hacia el mar

perdiendo en él el nombre y la forma’;
de la misma manera el conocedor, liberado del nombre y la forma,
llega al prirusa divino, mis elevado que el elevado®.
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2.9.

2.10.

2.11.

MUNDAKA UPANISAD

»Quien conoce, en verdad, al brdhman supremo

deviene el mismo brdhmann [y] en su familia no nace nadie que no
conozca a brdhman.

Trasciende el dolor, trasciende el mal,

[y] liberado de las ataduras del corazén, se vuelve inmortal®,

»Esto mismo ha declarado el verso rigvédico:

Los que cumplen con los rituales, los que son eruditos en los
védas, los que estan firmemente establecidos en brdhman,

los que con fe se ofrecen a si mismos en oblacién al tinico sabio®,
a esos se puede en verdad declarar el conocimiento de brdhman,
solo cuando hayan cumplido con el voto de la tonsura segin la
reglar.

Esta es la verdad que declaré el sabio Angiras en la antigiiedad.
Quien no ha cumplido con el voto, que no estudie esto.
iVeneraci6n a los mas grandes sabios!

iVeneraci6n a los mas grandes sabios!
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NOTAS

1. Hay distintas interpretaciones de la voz paravaram. Asi, Hume: «both
the higher (pdra) and the lower (dvara)». Samkara ofrece dos lecturas de esta
palabra. La primera considera que el conocimiento es recibido desde el més alto
(pdra, el maestro) al mis bajo (dvara, el discipulo o el hijo), es decir, sucesiva-
mente. La segunda interpretacién coincide con la de Hume.

2. El padre de familia, el grbastha, lit. ‘el que reside en casa’. El discipulo,
cuando acaba su etapa de brahmacarin o estudio védico bajo su maestro brah-
mén, vuelve a casa para casarse, tener al menos un hijo y asumir la responsabi-
lidad de toda la familia: hijos, padre, abuelos y ancestros. Véase Int. IV.2.

3. Elsuperior es el conocimiento metafisico mis alld de la dualidad; el in-
ferior, el conocimiento de la virtud, del buen obrar, etc., cuyo dmbito no sobre-
pasa el reino de la dualidad.

4. A-gotra, a-varna, lit. “que no tiene ni parentesco, ni casta que lo defina’,
Probablemente porque estd por encima de todo conocimiento sensorial que lo
relacione y lo califique. El adjetivo a-vara aparece también en SU 4.1, donde
claramente significa ‘incoloro’; ya que alli se explica la creacién de la mulripli-
cidad de colores (varnan anekan). Como es bien sabido, la voz vdrna significa
tanto *color’ como ‘casta’. Hume traduce agotra por ‘without family’ y avarna
por ‘without caste’. Parece mas coherente, dado el tono abstracto y metafisi-
co de toda la upanisdd, despersonalizar estos adjetivos y entender, al igual que
Samkara hace, la voz gotrd como ‘conexién, relacién’ (anvaya) o ‘raiz, funda-
mento’ (mitla) y vdrna como ‘atributo, cualidad’ (dravyadharma).

5. Véase BU 2.1.20.

6. Tapasa: ‘con el ardor primordial’ (para tapas, véase nota 7 en BU) se
inicia la manifestacién de brdhman, gradualmente en las etapas indicadas.

7. Tretayam bahudha: en los tres védas canénicos —Rgvedd, Samavedd y
Yajurvedd— en los que aparecen cominmente los mantras (himnos védicos o
férmulas rituales) en miltiples formas (bahudha). Hay otra versién posible ofre-
cida como alternativa en Samkara: «perduran diversamente en el Treta Yuga».

8. Segiin Samkara: ‘buscando el resulrado certero’.

9. Al igual que en TU 2.7.1, Samkara interpreta la voz sttkrta como ‘he-
cho por uno mismo’ o svdkrta. La palabra lokd, ‘mundo’, es interpretada como
‘aquello que es visto o experimentado’. Samkara la hace derivar de la raiz lok,
‘ver, contemplar’: lokyate drsyate bbujyata iti karmaphalam loka ucyate. Lo
que es visto o experimentado equivale, para Samkara, al ‘fruto del kdrman o
resultado de la accién’. Asi pues, la frase se lee de la siguiente manera: «ese es
vuestro camino [que os lleva] hacia el resultado de la accién hecha por voso-
tros mismos». En realidad, la raiz lok es una raiz denominativa que deriva del
sustantivo Jokd. Por su parte, la voz loka deriva posiblemente del IE. *loy k-6!,
‘espacio iluminadoj; espacio abierto’, cf. lat. litcus, ‘claro del bosque; bosque sa-
grado’. Por orro lado, esta forma IE. estd emparentada con *leyk, ‘lucir, brillar’,
de donde lat. lux, liiced, etc.; cf. scr. ruc, ‘lucir, brillar’.

10. Celebrados en otofio (octubre/noviembre) y en primavera (febrero/
marzo).
11. Véase RV 1.146.1.
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12. No est claro a qué se refiere el nimero 18. Segiin Hume, se trata de
los cuatro védas mas sus correspondientes, brabmanas y siitras, mas las seis
ciencias auxiliares enumeradas en 1.1.5 como formando el corpus del conoci-
miento inferior. Samkara considera que yajiaripa significa ‘elementos del sa-
crificio’ y hace referencia a los 16 sacerdotes oficiantes mas el sacrificante y su
mujer. La palabra yajsiariapa aparece también en $BS.3.5.20; 12.8.2.15 y KSS
(Katyayanasrautasiitra) 15.5.11.

13. Verso muy parecido a KathU 2.5, solo cambia el participio jasighanyama-
nab ‘una y otra vez atormentados o golpeados’ por las dificultades de la vida. En
KathU 2.5 el participio es dandramyamanab, ‘ic incesantemente de aqui para allg’.

14. Ksinaloka: Samkara entiende Jokd como ‘resultado del kdrman’. Es de-
cir, cuando se agotan los resultados de las acciones rituales meritorias que les
han hecho ganar los mundos celestiales (véase nota 9). En un registro més po-
pular podemos hacer notar que la palabra mundo también tiene en castellano
unas connotaciones parecidas. Decimos que una persona tiene su mundo. Este
mundo es el resultado de su actividad cotidiana impulsada por la constelacién
de deseos que constituyen el niicleo de su personalidad. Cuando a una persona
se le cae el mundo encima, entendemos que ha perdido aquellas cosas (posicién
social, posesiones, familia, amigos, etc.) que mis valoraba y que daban sentido
a su vida, Entonces, al igual que los aludidos en la upanisdd, puede sumirse fi-
cilmente en la més profunda desesperacién.

15. Segin el sendero de ascenso que haya seguido es su reencarnacién. Véa-
se Int. IV.2.

16. Samkara considera que este estado no es todavia la liberacién, sino el
paraiso de Hiranyagarbh, el estado mis elevado dentro de la dualidad y el re-
sultado dltimo del conocimiento inferior. Este pirusa es imperecedero en el
sentido una vez més de la sempiternidad y no de la inmortalidad absoluta, ya
que es coexistente con toda la duracién de un ciclo césmico (yatra yasmin sa-
tyalokadav amrtab sa purusah prathamajo hiranyagarbho by avyayatmavyayas-

bhavo yavat arasthiyi | etadantas tu samsaragatayo’paravidyagamyab, S;
véase ramblén nota 25 en KathU). Preferimos la interpretacién de Samkara a la
de otros traductores modernos, ya que parece encajar bien con la légica interna
del texto. Asi, el priirusa aqui descrito es llamado amyta y avyayatman, y con-
trasta con el prirusa descrito en el verso que cierra estd secci6n, que es llamado
el verdadero (satyd) y el imperecedero (aksdra). En realidad la voz avyaya (lit.
‘el que no se descompone, el que no se deshace en partes distintas’) y aksdra (‘el
que no se deshace’) tienen el mismo significado de ‘inagotable, imperecedero,
incorruptible, indestructible’, pero se han traducido de diferente manera para
reflejar el uso contrastivo que de ellas hace la upanisdd.

17. Véase TU 3.1.1.

18. Segun Samkara, ‘el elevado imperecedero’ (aksarat paratah) se refiere a
la materia primera e indiferenciada (avyakrtakhyam aksaram, $). Aqui el ad;e-
tivo aksdra parece usarse deliberadamente para indicar que hay dos principios
imperecederos; es decir, que a diferencia de Hiranyagarbhd, no duran simple-
mente lo que dura el ciclo césmico, sino que estin por encima de las creaciones
y disoluciones temporales. Estos son: el prirusa més elevado (A en la notacién
presentada en la Introduccién, véase Int. XII1.2), que contrasta con el prirusa
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inferior o Hiranyagarbh4 (4 en la notacién presentada en la Introduccién, ver
Int. XI11.2) y la materia primera (C en la notacién presentada en la Introduc-
cién, ver Int. XIIL3-5).

19. Véase SU 6.2.

20. Véase en general ChU 5.5.1-8.

21. El ydjamana es el sacrificante, consagrado por el sacerdote para el sa-
crificio piblico ofrecido en ese momento. Era generalmente un ksatriya, a ve-
ces un vaisya adinerado, que costeaba todos los gastos del sacrificio y elegia a
los cuatro sacerdotes oficiantes, representantes de los cuatro védas. Véase Int.
v.2; V1.2,

22. Se comparan los diversos elementos en grupos de siete. Segiin Samkara,
los siete aires virales son los siete 6rganos de la cabeza (dos ojos, dos oidos, dos fo-
sas nasales y la boca).

23. Las dos primeras lineas en AV 10.8.6.

24. Segiin Samkara, en el cuerpo.

25. Véase TU 2.5.1.

26. Igual a KathU5.15y $U 6.14. Véase también BhG 15.12.

27. Estos puntos, segiin la posicién que ocupan los oficiantes en e sacrifi-
cio piiblico que corresponden a los puntos c6smicos de este y oeste, sur y norte,
cenit y nadir.

28. Estos dos versos se encuentran también en SU 4.6,7. Para la palabra
vrksd, “arbol’, y los dos prrusas, véase alli las notas correspondientes.

29. Las voces atmakrida y atmarati aparecen también juntas en ChU 7.25.2
y atmarati en BhG 3.17.

30. La expresién mds sutil que lo sutil se repite en KathU 2.8; 2.20; $U 3.20.
MundU 2.2.2.

31. Véase KathU 6.12.

32. Sukrd, es decir, la semilla del ciclo transmigratorio. Véase también en
general ChU 8.1.1-6.

33. Se repite en KathU 2.23. .

34. Tapaso vapy alingat: segin Samkara, ‘ni con el conocimiento que no
implica una renuncia’ (tapo’tra janam | lingam sannyasah | sannyasarahitaj
jaanan na labbyata ity arthab, $); Hume: ‘nor through a false notion of auste-
rity’. La voz alifiga, ‘sin marcas’, plantea problemas de interpretacién. Esta pa-
labra aparece también en KathU 6.8 y MaiU 6.31,35;7.2, pero siempre como
atributo del principio supremo que carece de marcas distintivas. Aquf, al ser un
adjetivo de tdpas, es dificil saber a qué se refiere exactamente. La palabra lifiga
posteriormente pasa a significar también ‘marca religiosa, hibito’, Quizis alin-
ga se refiera entonces a un ascetismo sin marcas religiosas autorizadas; es decir,
no sancionado por ninguna de las escuelas ortodoxas.

35. La fortaleza, la lucidez y el ascetismo correcto.

36. La metéfora del rio aparece también en ChU 6.10.1; PU 6.5. El libera-
do se reintegra en el ser como los rios en el mar, desapareciendo su identidad
individual, su nombre y su forma.

37. Parat param: véase nota 18.

38. Véase MiandU 10.

39. Ekarst: ‘el Gnico vidente’ (véase PU 2.11); cf. la voz ekarsa en IU 16, in-
terpretada por Samkara como ‘el viajero solitario’.
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MANDUKYA UPANISAD
(LA UPANISAD DE LOS MANDUKAS)

Pertenece a la escuela védica de los Manditka (lit. ‘rana’). La idea central
es que el universo entero se expresa con la silaba OM (A+U+M) cuyos ele-
mentos se identifican con los tres estados cognitivos: vigilia, suefio, suefio
profundo. El monosilabo OM tomado por entero simboliza la conscien-
cia pura, exenta de todo tipo de condicionante. El ser absoluto se mani-
fiesta en tres aspectos: tosco, sutil y causal, que también corresponden a
los tres elementos explicitos del monosilabo. Gaudapada, con su Karika,
compuso el primer comentario a la Mandikya Upanisad. Samkara co-
menta la Karika y la upanisid, consideradas como la quintaesencia del
advaitavedanta.

1

%

ioM! Esta silaba' es todo este mundo. He aqui su explicacién:
Todo el pasado, el presente y el futuro? son solo la silaba oM. Y
todo lo que trasciende estos tres tiempos es también tan solo la si-
laba oM.

Todo esto es, en verdad, el brdhman. El atmdn es brihman. Cua-
tro cuartos tiene el atmdn?.

El primer cuarto es el estado de vigilia, el hombre universal (vais-
vanard), el que conoce los objetos externos, tiene siete miembros
y diecinueve bocas, y experimenta los objetos toscos®.

El segundo cuarto es el estado de suefio, el resplandeciente (fai-
jasd), el que conoce los objetos internos’, tiene siete miembros y
diecinueve bocas, y experimenta los objetos sutiles.

El tercer cuarto es el estado de suefio profundo®. Cuando uno, es-
tando dormido, ni desea deseo alguno ni contempla suefio algu-

no, eso es el suefio profundo (susupta). Es la inteligencia (prajiid)
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concentrada, una masa indistinta de conocimiento, llena de gozo
(anandamaya) y que experimenta gozo. Es la puerta de la mente.

Este es el sefior de todo (sarvesvara)’, el conocedor de todo (sarvaj-
fia), el regente interno (antaryamin), la matriz de todo, el princi-
pio y el fin de los seres.

Consideran como el cuarto aquel en el cual no se conocen los ob-
jetos internos, ni se conocen los objetos externos, ni se conocen
ambos. En él no se encuentra ni una masa [indistinta] de conoci-
miento, ni conocimiento [diferenciado] ni no conocimiento [di-
ferenciado). Es invisible, no empirico (avyavaharya), inaprensi-
ble, indefinible, impensable, inefable (avyapadesya), es aquel cuya
esencia es la conciencia de la unidad del azmdn?®, el lugar de repo-
so de la manifestacidn, el tranquilo, el benigno, el no dual (ddvai-
ta). Ese es aquel que consideran el cuarto (caturthd)’. Ese es el at-
mdn. Ese es el que se debe conocer.

Este mismo &tmdn visto como una silaba es el monosilabo OM.
Desde el punto de vista de las letras (matra) [que lo componen]
los cuartos son las letras y las letras son los cuartos: la letra a, la
letra u, la letra m (AUM).

El estado de vigilia, vaisvanard, es la letra a, la primera letra, ya que
[la letra a representa] la [palabra] 4pti (“alcance’) o [la palabra] adi-
matva (‘anterioridad, el hecho de ser el primero’)¥°. Quien conoce
esto alcanza, en verdad, todos sus deseos y llega a ser el primero.

El estado del sueiio, taijasd, es la letra u, la segunda letra (miatra),
ya que [la letra u representa] la [palabra] utkarsa (‘aumento, for-
talecimiento’) o [la palabra] ubbayatva (‘intermediacién’)', El
conocedor fortalece en verdad la continuidad del conocimiento y
se vuelve ecuinime’2 Ninguna persona que ignore el brdhman®
nacerd en la familia de quien conozca esto.

El estado del suefio profundo, préjid, es la letra m, la tercera le-
tra.Viene de la palabra miti (‘medicién’) o de la palabra dpiti (‘lu-
gar de absorcién’). Quien conoce esto hace surgir todo este mun-
do y se convierte en el lugar de absorcién [del universo]*4.

El cuarto estado no posee letra alguna. Mis all4 de lo empirico
es el lugar de reposo de la manifestacién, el benigno (sivd), el no
dual (ddvaita). Asi, OM es en verdad el atmdn. Con su ser (atmdn)
penetra en el atmdn'® quien esto asi lo conoce.
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NOTAS

1. La voz aksdra tiene aqui un doble ignificado: ‘lo imperecedero’ y ‘la si-
laba imperecedera’. OM: lit. significa ‘de acuerdo’, ‘conforme’, indicando acep-
tacién, sumision, etc. Metafisica y ritualmente, cuando es debidamente salmo-
diada, indica la esencia universal c6smica del Gltimo ser inefable e indefinible.
Véase ChU 1.1.1, el capitulo primero de la Gaudapadakarika y el comentario
de Samkara. Véase también Int. VL.5; XV; XVI.

2. Véase Svet. 6.5.

3. Véase BU 4.3.9-18; AiU 1.3.12. Los cuatro estados son: 1) visva, que
corresponde al estado de vigilia, 2) taijasd, que corresponde al suefio, 3) prajid,
que corresponde al estado de suefic profundo, y 4) turiya, o el llamado cuarto
estado. Véase Int. XV y XVIL

4. La palabra vaisvanard admite las siguientes acepciones: 1) el fuego di-
gestivo o la facultad digestiva en el estémago de todo hombre; 2) lo comiin a to-
dos los hombres o la casa comiin de la experiencia humana, lo que equivale al
concepto de realidad objetiva y empirica; 3) el hombre universal, en cuanto
cuerpo césmico del universo y en cuanto conciencia del estado de vigilia y de
los elementos toscos. Este tltimo se equipara también con Hiranyagarbh4 (el
embrién de oro de la creacién diversificadora), y con virdj, que, identificado
con el anterior, brilla refulgente, gobierna en todas las direcciones y conoce los
objetos toscos externos. Segiin Samkara las diecinueve bocas son las cinco fa-
cultades sensoriales o buddbindriyas (oido, tacto, vista, gusto, olfato), las cinco
facultades de accién karmendriyas (habla, manipulacién, locomocién, genera-
cién, excrecién), los cinco aires vitales (prand), la mente, el intelecto (buddhi),
el ego (ahamkara) y la memoria (cittd); los siete miembros son: el cielo como la
cabeza, el ojo es el sol, el aire es el prand, el espacio es el tronco, el agua es su
vejiga, la tierra son los dos pies y el fuego sacrificial es su boca. La imagen estd
tomada del sacrificio del Agnihotra.

5. Mientras que en el primer estado, el de vigilia, se conocen los objetos ma-
teriales externos toscos, en el segundo estado taijasd se perciben los objetos
mentales internos sutiles producidos por las impresiones latentes (vasana) acu-
muladas en la memoria (cittd), y que nacen de las experiencias vividas en el es-
tado de vigilia del primer estado y de las acciones realizadas en vidas anteriores.
Véase la Karika, Samkara y en general BU 4.3.9-21.

6. Véase en general BU 4.3.19-21; ChU 8.11.1; KausU 3.3.

7. En el vedanta posterior el Sefior de todo (sarvesvara) es el brdbman con
atributos (sagunabrahman), limitado por May4, mientras que el alma individual
(jivd) esta condicionada por la mente, por el cuerpo sutil (sitksmasarira). Véase
la Karika y Samkara.

8. Ekatmya-pratyaya-sara: Samkara ofrece dos interpretaciones de este
compuesto: ‘que se puede rastrear a partir de la percepcién continuada de una
sola identidad que perdura en los estados de vigilia y que constituye precisa-
mente el atmdn’ (ekatmapratyayasaram jagradadisthanesv eka evayam atmety
avyabhicari yab pratyayas tenanusaraniyam, S). La otra interpretacién es la que
ofrecemos en el texvo: athavaika dtmapratyayab saram pramanam yasya turi-
yasya. Notemos que en este caso la palabra esencia (s4ra) es interpretada por
Samkara como prueba (pramana).
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9. Caturthd y turiya significan el cuarto estado. Se usa turiya en BU 5.14.3,
4, 6 y 7; MaiU 7.11.7. Se usa caturthd en ChU 3.9.1; 3.18.3; 5.22.1; 7.1.2,4;
7.2.1; 7.7.1; TU 1.5.1; BU 5.14.3. Véase también Int. XVI.

10. La letra a es considerada en la tradicién védica como inherente a to-
das las demads letras y como la quintaesencia de todo el lenguaje (akaro vai sar-
va vak, AiA 2.3.7.13). Del mismo modo, el estado de vigilia, representado a ni-
vel cosmotedndrico en la figura del Hombre Universal, es considerado como un
estado que engloba toda la realidad empirica, un estado externamente omnia-
barcante, de ahi el sentido de la palabra apti (‘alcance’), ya que el prirusa pri-
mordial impregna el universo entero, estd presente en todo el universo y nada
queda fuera de su alcance. Por otro lado, el estado de vigilia, desde el punto de
vista del observador humano, es el primer estado en que el hombre tiene con-
ciencia de si mismo y de la realidad que lo envuelve; de la misma manera, la le-
tra a es la primera letra del monosilabo oM.

11. Al pronunciar la silaba OM, la letra # representa como un incremen-
to tonal de la letra a (akarad utkrsta iva by ukarah tatha, S). Del mismo modo
el estado de suefio representa un aumento de la capacidad perceptiva del suje-
to que es capaz de construir mundos sin necesidad de objetos externos, con la
mera fuerza de sus impresiones latentes. Por otro lado, la letra # se encuentra
en una posicién intermedia entre laa y la m, al igual que el estado de suefio ocu-
pa una posicién intermedia entre la vigilia y el suefio profundo.

12, Samanas ca bhavati: Hume lo interpreta de cuatro formas distintas: 1) se
vuelve ecudnime, es decir, no se ve afectado por los pares de opuestos; 2) se vuel-
ve imparcial, es decir, es el mismo para el amigo o para el enemigo (esta es la
interpretacién favorecida por Samkara); 3) se identifica con el universo entero
gracias a la via unitiva que lleva del atmdn al brahman, y 4) permanece igual, no
cambia.

13. Véase MundU 3.2.9.

14. Al pronunciar la silaba OM, la letra m1 es el lugar donde parecen con-
verger o absorberse las dos letras anteriores, la 2 y la #; del mismo modo, en el
estado de suefio profundo, la manifestacién tosca y la manifestacién sutil con-
vergen en la indiferenciacién de la conciencia del durmiente. Al mismo tiempo el
estado causal es la medida de la manifestacién tosca y de la manifestacion suril,
ya que estas dos emergen y luego se reintegran de nuevo en este estado poten-
cial, que contiene por asi decirlo la semilla; es decir, la estructura formal o la
medida de todo el universo. Al recitar repetidamente la silaba OM, parece como
si Jas otras letras emergiesen y se absorbiesen alternativamente en la nasaliza-
cién de la m; de ahi la relevancia de la comparacién.

15. Véase en general TU 1.8; MundU 2.2.3-4.
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TAITTIRIYA UPANISAD
(LA UPANISAD DE LOS DISCIPULOS DE TITTIRI)

Esta upanisad tiene tres lecciones tomadas del Taittiriyaranyaka 7-9. Tit-
tiri (lit. ‘perdiz’) fue un sabio, discipulo de Yaska, que fund6 la escuela
taittiriya de/ Yajurveda Negro. Las lecciones se llaman valli (lit. lianas’)
Ast: Siksavalli o «La liana de la pronunciacién», Brahmanandavalli o «La
liana de la beatitud de brahman» y Bhrguvalli o «La liana de la doctri-
na de Bhigu». Cada leccién se subdivide en anuvaka, recitales o capitu-
los, indicados por la numeracién. En cuanto a los temas tratados des-
tacan la enumeracién de las parejas productivas y las correspondencias
que se producen a cinco niveles distintos. También destaca la definicién
de brahman presentada no en forma negativa, sino positivamente segiin
su naturaleza esencial (svartpalaksana). Brahman es la realidad (satya),
el conocimiento (jivina) y la infinitud (anantd). Al mismo tiempo se pre-
senta la visién del brdhman segin los efectos que produce. Encontramos
también una descripcion de los cinco envoltorios y un cémputo figurado
de la felicidad. En los temas de cardcter prictico los maestros exponen
sus expectativas, los deberes de los pupilos, los significados de las pala-
bras mdgicas, los paralelismos en el plano personal y cosmico, y algunas
cuestiones de fonética. Esta upanisad pertenece al Krsnayajurveda, tiene
frecuentes citas o referencias a textos védicos y brahmdnicos e incluye va-
rias invocaciones aitadidas al texto original.

LECCION PRIMERA
Invocacién

1.1 ioM! Propicio! nos sea Mitrd; propicio, Viruna.
Propicio nos sea Aryaman.
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Propicio nos sea Indra y Bfhaspati también.

Propicio nos sea Visnu, el de las grandes zancadas.
Alabado sea brdhbman. Alabado seas, Viento (vays).

T eres el brdhman perceptible.

Hablaré de ti, el brdhman directamente perceptible?.
Hablaré del r24%. Hablaré de la verdad.

Protéjame esto. Proteja esto a quien lo expone.

Que esto me proteja, que esto proteja a quien lo expone

iOM! PAZ PAZ PAZ

Hablaremos de la ciencia de la pronunciacién® (siksa): letra (vdrna),
acento (svdra), cantidad (matra), intensidad (bdla), homogeneidad
(saman), combinacién eufénica (santana). Queda, pues, enunciada
la leccién de la pronunciacién (siksadbyaya).

Nuestra sea la gloria, nuestro el esplendor del conocimiento (brah-
mavarcasd). Acto seguido hablaremos de la doctrina de la com-
binacién (sambita) en cinco apartados: en lo que concierne al
mundo, en lo que concierne a los cuerpos luminosos, en lo que
concierne al conocimiento, en lo que concierne a la descendencia,
y en lo que concierne al individuo (@tmdn). Dicen que estas son
las cinco grandes combinaciones. En lo que concierne al mundo,
la tierra es la forma anterior®; el cielo, la posterior; el espacio, la
conjuncién;

el viento, el vinculo. Asi en cuanto al mundo. En lo que concier-
ne a los cuerpos luminosos, el fuego es la forma anterior; el sol,
la posterior; el agua, la conjuncién; el relimpago, el vinculo. Asi
en cuanto a los cuerpos luminosos. En lo que concierne al cono-
cimiento, el maestro es la forma anterior;

el pupilo, la posterior; el conocimiento, la conjuncién; la instruc-
cién, el vinculo. Asf en lo que concierne al conocimiento. En lo
que concierne a la descendencia, la madre es la forma anterior;
el padre, la posterior; la prole, la conjuncién; la procreacién, el
vinculo. Asi en lo que concierne a la descendencia.

En lo que concierne al individuo, la mandibula inferior es la for-
ma anterior; la superior, la forma posterior; el habla, la conjun-
ci6n; la lengua, el vinculo. Asif en lo que concierne al individuo.
Estas son las grandes combinaciones. Confluyen la descendencia,
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el ganado, el esplendor del conocimiento, el buen alimento y el
mundo celestial en aquel que conoce estas grandes combinacio-
nes asi expuestas.

Que Indra’ me fortalezca con su inteligencia (medh3).
[Indra] excelso entre los védas, el omniforme

que surgi6 de la inmortalidad, de entre los himnos védicos.
iOh, Dios! Pueda yo hacerme participe de la inmortalidad.
Sea mi cuerpo vigoroso.

Mi lengua sumamente dulce.

Pueda yo oir con mis oidos muchas y variadas cosas.

T eres la envoltura de brdhman, encubierto por la
inteligencia.

Guarda en mi lo que he aprendido.

T siempre atraes, aumentas

y pronto haces tuyas

mis ropas y [mis] vacas,

[mi] comida y [mi] bebida.Trdeme prosperidad
en lana y en ganado. iSvaha!

Vengan a mi los discipulos de todas partes, iSvaha!
Vengan a mi los discipulos de varias maneras, iSvaha!
Vengan a mi los discipulos convenientemente, iSvéba!
Que los discipulos se dominen. iSvaha!

Que los discipulos se apacigiien. iSvaha!

Sea yo famoso entre la gente. iSvaha!

Sea yo mejor que los ricos. iSvaha!

Entre yo en ti, ioh, dadivoso sefior! iSvéha!

Entra ti mismo en mi, ioh, dadivoso sefior! iSviha!

En ese, en ti que en mil [formas distintas] te divides, en ti me
purifico, ioh, dadivoso sefior! iSviha!

Como corren las aguas vertiente abajo, como transcurren los
meses formando el afio, de la misma manera vengan a mi de
todos lados los discipulos, ioh creador!

T eres el refugio. Muéstrate ante mi. Acude a mi.

Estas son las tres interjecciones sagradas (vyéhrti)’: bhiir, bhiivar,
stivar. Mahacamasya dio a conocer la cuarta: mdhbas. Esta es el
brdbman y el atmdn también. Las otras divinidades son sus miem-
bros. Bhfir es, en verdad, este mundo de acé. Bhivar es el espacio
intermedio. Si#var es aquel mundo del més alla.
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Mahas es el sol. Con el sol todos los mundos se engrandecen.
Bhiir es, en verdad, el fuego (Agni). Bhivar es el viento (vayi).
Stivar es el sol (adityd). Mdhas es la luna. Con la luna todos los
mundos se engrandecen. Bhiir son, en verdad, los himnos rigvé-
dicos. Bhiivar son los cantos samavédicos. Stvar son las férmulas
yajurvédicas.

Mabhas es el conocimiento védico (brdhman). Con este conoci-
miento védico todos los védas se engrandecen. Bbiir es, en ver-
dad, el aire vital de la respiracién. Bhivar es el aire vital de la es-
piracién (apand). Suwar es el aire vital de la respiracién difusa
(vyand). Mdbhas es el alimento (dnna). Con el alimento todos los
aires vitales se engrandecen. Estas cuatro se subdividen en cua-
tro. Asf, las interjecciones sagradas son cuatro por cuatro. Quien
las conoce, conoce el conocimiento védico (brdhman). Todos los
dioses le traen una ofrenda.

Este es el espacio en el interior del corazén en donde se encuen-
tra el prirusa que es pura consciencia (manomdya), inmortal, res-
plandeciente. Lo que cuelga como una lengiicta entre los dos la-
dos del paladar es la matriz de Indra. Atravesando el crdneo por
alli en donde clarea el cabello?, se establece en el fuego mediante
la palabra bhiir; en el viento mediante la palabra bhdvar;

en el sol mediante la palabra sivar; en el conocimiento védico
(bridhman) mediante la palabra mdbas. Alcanza la soberania. Al-
canza también al sefior de la mente, al sefior del habla, al sefior
de la vista, al sefior del oido, al sefior del conocimiento. Esto y
todavia mds. Se transforma incluso en brdhman, cuyo cuerpo es
el espacio, cuyo ser (atmdn) es la realidad, cuyo pasatiempo son
los aires vitales (prand), cuya Mente es la beatitud, exuberante de
paz, inmortal. Contémplalo asi, Pracinayogya.

Tierra, espacio intermedio, cielo, puntos cardinales, puntos car-
dinales intermedios; fuego,viento, sol, luna, astros; agua, plan-
tas, arboles, espacio, cuerpo (@tmdn). Asi en cuanto a los elemen-
tos (adhibhiita). Ahora en cuanto al individuo (adbyatmd). Prand,
vyand, apand, udana, samand; vista, oido, mente, habla, tacto;
piel, carne, misculo, hueso, médula. Hecha esta clasificacién
dijo el sabio (fsi): «De series de cinco consta, en verdad, todo
este mundo. Con una serie de cinco uno alcanza la otra serie de
cinco»’,
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OM es brdhman. OM es todo el mundo. OM es asentimiento, pues
estd bien claro que al ordenar ‘recite’, recitan. OM: con esta pa-
labra cantan los cantos samavédicos. OM-SOM: con estas palabras
recitan los latides (sastrd). OM: con esta palabra el oficiante ad-
hvaryi recita el responso (pratigard). OM: con esta palabra el ofi-
ciante brabmé canta el laude del introito (prasauti). OM: con esta
palabra [el sacrificante ydjamana] permite el sacrificio (Agniho-
trd). OM: con esta palabra el brahmaén a punto de iniciar el recital
dice: «Alcance yo el brdhman». Alcanza, en verdad, el brdbman
(el conocimiento sagrado)®.

El rtd, el estudio y la ensefianza [de los védas).

La verdad (satyd), el estudio y la ensefianza.

El ascetismo (tdpas), el estudio y la ensefianza.

El dominio de si mismo (ddma), el estudio y la ensefianza.

La quietud!! (sama), el estudio y la ensefianza.

Los fuegos sacrificiales del hogar (agni), el estudio y la ensefianza.
El sacrificio del fuego (Agnihotrd), el estudio y la ensefianza.
Los huéspedes (dtithi), el estudio y la ensefianza.

La humanidad*? (ménusa), el estudio y la ensefianza.

La prole (praja), el estudio y la enseftanza.

La procreacion (prajana), el estudio y la ensefianza.

La descendencial? (prdjati), el estudio y la ensefianza,

La verdad (satyd): asi dice Rathitara, el que dice la verdad.

El ascetismo (¢dpas): asi dice Taponitya (lit. ‘el que es constante
en la austeridad’), hijo de Purusisti.

El estudio y la ensefianza: asi dice Néka (lit. ‘el que no tiene
penas’) Matidgalya. Porque esto es el ascetismo. Esto es, en
verdad, el ascetismo.

Soy la fuerza del drbol*.

Mi fama es como la cumbre de una montaia.
Soy sumamente puro como el néctar del sol,
Soy un tesoro refulgente, muy sagaz, inmortal,
indestructible®.

Tal es el recital de Trisanku sobre el conocimiento del Véda.

Después de enseiiar el Véda el maestro contintia instruyendo al
pupilo?é;

Di la verdad. Practica el dhdrma.

No seas negligente en el estudio.

Después de llevarle al maestro la riqueza deseada'’ no
interrumpas tu linaje.
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No se debe descuidar la verdad.

No se debe descuidar el dhdrmna.

No se debe descuidar el propio bienestar®,

No se debe descuidar la prosperidad.

No se debe descuidar el estudio y la ensefianza.

No se deben descuidar los deberes para con los dioses y los
antepasados.

Ten a tu madre por dios. Ten a tu padre por dios.

Ten al maestro por dios. Ten al huésped por dios.

Cuantas obras haya irreprochables, esas se deben hacer, no las
demas.

Cuantas costumbres dignas haya entre nosotros, esas se deben
honrar, no las demds.

A cuantos brahmanes haya que nos sean superiores, a ellos se les
debe proporcionar solaz ofreciéndoles asiento.

Da con fe (sraddha). Sin fe no se debe dar.

Da con generosidad (sri). Da con modestia.

Da con respeto. Da con comprensién (samvid).

Si dudas respecto a un rito o a la conducta [virtuosa] debes por-
tarte en tal caso como se portarfan los brahmanes que ahi hubie-
ra capaces de juzgar, competentes en la materia, independientes,
benévolos, amantes del dhdrma.

Ahora bien, en cuestién de acusados, debes portarte con ellos
como se portarian en tales casos los brahmanes que ahi hubiera
capaces de juzgar, entendidos en la materia, independientes, be-
névolos, amantes del dhdrma.

Este es el precepto. Esta es la instruccién. Esta es la doctrina eso-
térica de los védas (vedopanisdd). Este es el mandato. Asi es como
se debe venerar. Asf es como se debe venerar®®.

Invocacién

ioM! Propicio nos sea Mitrd; propicio, Viruna.
Propicio nos sea Aryamén.

Propicio nos sea Indra y Bfhaspati también.
Propicio nos sea Visnu, el de las grandes zancadas.
Alabado sea brdbman. Alabado seas, Viento (vayi).
T eres el brdhman perceptible.
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Hablaré de ti, el brdhman perceptible.

Hablaré del rtd. Hablaré de la verdad.

Protéjame esto. Proteja esto a quien lo expone.

Que esto me proteja, que esto proteja a quien lo expone.

iOM! PAZ PAZ PAZ

LECCION SEGUNDA
Invocacién

Protéjanos juntos a los dos.
Complazcase con los dos juntos.
Con tesén trabajemos juntos los dos.
lluminenos a ambos el estudio.

No nos disgustemos mutuamente.

ioM! El conocedor de brdhman alcanza lo més alto. Sobre el par-
ticular he aqui lo dicho en verso:

Brihman es la verdad (satyd), el conocimiento y la infinitud2,
Aquel que sepa que reside en la caverna [del corazén],

en el espacio supremo, ese alcanza todos sus deseos

y a la vez brdhman, el omnisciente.

De ese atmdn surgi6, en verdad, el espacio; del espacio, el viento;
del viento, el fuego; del fuego, el agua; del agua, la tierra; de la
tierra, las plantas; de las plantas, el alimento; del alimento, el se-
men?!; del semen, el hombre (pirusa). El hombre estd hecho con
la esencia del alimento? (annarasamaya). Esta es, en verdad, su
cabeza®; este, su lado derecho; este, su lado izquierdo; este, su
cuerpo (@tmdn); esta, su parte inferior, su base firme de asenta-
miento. Sobre el particular he aqui la siguiente estrofa?:

Del alimento nacen, en verdad, las criaturas,
todas las criaturas que habitan la tierra.
Ciertamente del alimento viven,

en el alimento se reintegran al final.

El alimento es el més grande de los seres,

se llama por ello la panacea universal®,
Alcanzan todos los alimentos

quienes como alimento veneran a brahman.
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El alimento es el mis grande de los seres,

se llama por ello la panacea universal.

Del alimento nacen los seres,

una vez nacidos, con el alimento crecen.

Es comido (adyate) y come (atti) a los seres,
por eso es llamado alimento (dnna).

En el interior del atmdn que est4 hecho con la esencia del alimen-
to, pero diferente de €I, hay otro atmdn que consiste en aire vital
(pranamdya). Este (atmdn-alimento) esta lleno de aquel (atmdn-
prand). Este tiene la forma de una persona (pirusavidha). Tiene
la forma de una persona segiin la forma de persona [que tiene el
atmdn hecho con la esencia del alimento]. El aire vital de la ins-
piracién (prand) es su cabeza; el aire vital de la respiracién difusa
(vyand), su lado derecho; el aire vital de la espiracién (apand), su
lado izquierdo; el espacio, su cuerpo (atmdn); la tierra es su par-
te inferior, la base firme de asentamiento. Sobre el particular he
aqui la siguiente estrofa:

Los dioses respiran con el aire vital (prand),
los hombres y los animales también.

El aire vital es la vida (&yus) de los seres;

se le llama por ello vida universal (sarvayusa).
Recorren el ciclo completo de su vida

quienes adoran a brdhman como al aire vital.
El aire vital es la vida de los seres;

se le llama por ello vida universal.

Este es, ciertamente, el cuerpo esencial del [atmdn] anterior. En
el interior del atmdn que consiste en aire vital (prand), pero dife-
rente de €l, hay otro atmdn que consiste en mente (rmanomdya).
Este [atman-prana] estd lleno de aquel [atmdn-mente). Este tie-
ne la forma de una persona. Tiene la forma de una persona segiin
la forma de persona [que tiene el atmdn que consiste en aire vi-
tal]. El Yajurvedd es su cabeza; el Rgvedd, su lado derecho; el Sa-
mavedd, su lado izquierdo; los brahmana®, su cuerpo; el Athar-
vaveda, su parte inferior, la base. Sobre el particular he aquf la
siguiente estrofa:

Quien conoce esa beatitud de brdbman,
de donde, sin haberla alcanzado, retornan
las palabras junto con la mente;

ese queda libre de todo temor.
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Este es, ciertamente, el cuerpo esencial del [atmdn] anterior. En
el interior del atmdn que consiste en mente, pero diferente de él,
hay otro atmdn que consiste en conocimiento (vijianamdya). Es-
te [el atmdn-mente] esté lleno de aquel [el atmdn-conocimiento].
Tiene la forma de una persona segiin la forma de persona [que
tiene el atmdn que consiste en mente]. La fe es, en verdad, su ca-
beza; el 724, su lado derecho; la verdad (satyd), su lado izquierdo;
el yoga, su cuerpo; la grandeza (mdbas), su parte inferior, la base.
Sobre el particular he aqui la siguiente estrofa:

El conocimiento ejecuta?’ el sacrificio,

y también las acciones.

Todos los dioses adoran el conocimiento
como al brdhman, como lo mas grande.
Si uno sabe que brdhman es conocimiento
y de esto no se desvia,

dejando en el cuerpo todos los males,
alcanza todos sus deseos.

Este es, ciertamente, el cuerpo esencial del [atmdn) anterior. En
el interior del atmdn que consiste en conocimiento, pero diferen-
te de él, hay otro atmdn que consiste en beatitud (anandamaya).
Este [el atmdn-conocimiento] estd lleno de aquel [el atmdn-bea-
titud]. Este tiene la forma de una persona. Tiene la forma de una
persona segin la forma de persona [que tiene el atmdn que con-
siste en conocimiento].

La alegria es, en verdad, su cabeza; el placer, su lado derecho; el
gozo, su lado izquierdo; la beatitud, su cuerpo (atmdn); el brdh-
man es su parte inferior, la base.

Sobre el particular he aqui la siguiente estrofa:

Uno se transforma en no existente (d-sat)

si conoce a brdbman como no existente.

Pero si uno sabe que brdhman existe (asti),
por eso mismo reconocen que el mismo existe.

Este es, ciertamente, el cuerpo esencial del [@mdn] anterior. So-
bre el particular he aqui las preguntas pertinentes:

Al morir, ¢va al més alld quien no conoce?
Al morir, éva al mas all4 quien conoce?
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Deseé él: «iOjald fuera yo muchos. Engéndreme a mi mismol».
Practicé el ascetismo (fdpas). Practicado el ascetismo, creé todo
este mundo, todo cuanto existe. Tras haberlo creado penetré en
él. Una vez penetrado en él, se convirtié en lo existente (sdt) y en
lo trascendente (¢ydd)®, en lo definido (nirukta) y en lo no defi-
nido (dnirukta), en lo afincado (nilayana) y en lo que no afincado
(anilayana), en lo consciente (vijiiana) y en lo inconsciente (avi-
jfiana). Lo Real (satyd) se transformé en lo real? (satyd) y en lo
falso (anrtd), en todo cuanto aqui existe. Esto es lo que llaman
lo Real. Sobre el particular he aqui la siguiente estrofa:

En el principio este [mundo] era el no ser® (dsaz).
De ahi surgid el ser (sdt).

El mismo se creé a sf mismo.

Por eso se llama el bien-hecho (sukrzd)3!.

Lo que es eso, el bien-hecho, es, en verdad, la esencia (rdsa). Por-
que cuando uno alcanza la esencia, consigue realmente la felici-
dad (anandin). ¢Quién podria, en realidad, respirar; quién podria
vivir si no hubiera esta felicidad (anandi)*? en el espacio? Pues es
esta [felicidad] la que hace feliz (@nandayati). Porque cuando uno
encuentra la ausencia de temor (dbhaya) y se establece firmemente
en este invisible, incorpéreo, indefinido y no afincado, ha alcanza-
do entonces la ausencia del temor (dbhaya). Pero uno tiene miedo
cuando percibe la més ligera diferencia. Este es el miedo de quien
se cree sabio®®. Sobre el particular he aquf la siguiente estrofa®:

Por temor a él sopla el Viento (vay).
Por temor a él sale el Sol (sitrya).

Por temor a €l corren el fuego e Indra,
y la Muerte (Mrtyd) en quinto lugar.

He aqui una consideracién (mimamsa) sobre la felicidad®: su-
pongamos que haya un joven, un buen muchacho, instruido, el
més rdpido, el mas robusto y el ms fuerte, y que toda la tierra re-
pleta de riquezas esté a su disposicion. He aqui una felicidad hu-
mana,

Cien felicidades de los hombres equivalen a una sola felicidad de
los gandharvds humanos y a la del bien versado en los védas que
estd libre de deseo. Cien felicidades de los gandharvds humanos
equivalen a una sola felicidad de los gandharvds divinos* y a la
del bien versado en los védas que est4 libre de deseo. Cien felici-
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dades de los gandharvds divinos equivalen a una sola felicidad de
los antepasados en sus mundos de larga duracién y a la del bien
versado en los védas que estd libre de deseo. Cien felicidades de
los antepasados en sus mundos de larga duraci6n equivalen a una
sola felicidad de los “‘dioses por nacimiento™’ y a la del bien ver-
sado en los védas que esté libre de deseo.

Cien felicidades de los ‘dioses por nacimiento’ equivalen a una
sola felicidad de los ‘dioses por obras’, de los que ascienden a dio-
ses por sus obras y a la del bien versado en los védas que est li-
bre de deseo. Cien felicidades de los ‘dioses por obras’ equivalen
a una sola felicidad de los dioses y a la del bien versado en los vé-
das que estd libre de deseo. Cien felicidades de los dioses equiva-
len a una sola felicidad de Indra y a la del bien versado en los vé-
das que esté libre de deseo.

Cien felicidades de Indra equivalen a una sola felicidad de Bfhas-
piti y a la del bien versado en los védas que esta libre de deseo.
Cien felicidades de Bfhaspati equivalen a una sola felicidad de
Prajépati y a la del bien versado en los védas que est libre de de-
seo. Cien felicidades de Prajipati equivalen a una sola felicidad
de brahman y a la del bien versado en los védas que est4 libre de
deseo.

Aquel que estd acé en el ser humano (pirusa) y aquel que est alld
en el sol son uno solo. Quien conoce esto, al salir de este mundo,
asciende hasta el atmdn que consiste en la esencia del alimento
(annarasamaya), asciende hasta el atmdn que consiste en aire vital
(pranamdya), asciende hasta el atmdn que consiste en mente (ma-
nomdya), asciende hasta el atmdn que consiste en conocimiento
(vijiianamdya), asciende hasta el atmdn que consiste en beatitud
(anandamaya). Sobre el particular he aqui la siguiente estrofa’:

Quien conoce esa beatitud de bréhman,
de donde, sin haberla alcanzado, retornan
las palabras junto con la mente,

ese queda libre de todo temor.

«{Por qué no he obrado bien?*, épor qué he obrado mal?». A ese,
en realidad, no le atormenta este pensamiento. Quien conoce es-
to se libera de ambos [pensamientos], porque quien esto asi lo co-
noce, se libera, en verdad, de ambos.

Tal es la doctrina.
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Invocacién

Protéjanos juntos a los dos.
Complazcase con los dos juntos.
Con tesén trabajemos juntos los dos.
Iluminenos a ambos el estudio.

No nos disgustemos mutuamente.

iOM! PAZ PAZ PAZ

LECCION TERCERA
Invocacion

Protéjanos juntos a los dos.
Complézcase con los dos juntos.
Con tesén trabajemos juntos los dos.
Iluminenos a ambos el estudio.

No nos disgustemos mutuamente.

iOM! PAZ PAZ PAZ

Bhigu Varuni se acercé a su padre Viruna y le dijo:

BHRGU: Sefior, explicame el brdhman™. Se lo explicé, pues, como
alimenro, aire vital, vista, oido, mente, habla. A continuacio6n le
contesto:

VARUNA: Aquel del que nacen estos seres, aquel del que viven una
vez nacidos, aquel en el que se reintegran al morir, ese es el que

debes anhelar conocer (vijijiiasasva). Ese es brabhman. Bhigu prac-
tico el ascetismo*!. Practicado el ascetismo,

comprendi6 que el alimento es brdhman. Porque todos estos se-
res nacen, en realidad, del alimento, una vez nacidos viven del ali-
mento; al morir, se reintegran en el alimento. Tras comprender
esto se dirigié de nuevo a su padre Varuna:

BHRGU: Sefior, explicame el bréhman.

VARUNA: Debes anhelar conocer el brébhman mediante el ascetis-
mo (tdpas). El ascetismo es brahman.

Bhfgu practicé el ascetismo. Practicado el ascetismo, comprendié

que el aire vital es brdhman. Porque todos estos seres nacen, en
realidad, del aire vital; una vez nacidos viven del aire vital; al mo-
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rir, se reintegran en el aire vital. Tras comprender esto se dirigié
de nuevo a su padre Viruna:

BHRGU: Sefior, explicame el brdhman.

VARUNA: Debes anhelar conocer el brdhman mediante el ascetis-
mo. El ascetismo es brdbman.

Bhigu practicé el ascetismo. Practicado el ascetismo, comprendié
que la mente es brdhman. Porque todos estos seres nacen, en rea-
lidad, de la mente; una vez nacidos viven de la mente; al morir, se
reintegran en la mente. Tras comprender esto se dirigié de nuevo
a su padre Viruna:

BHRGU: Sefior, explicame el brdhman.

VARUNA: Debes anhelar conocer el brdhman mediante el ascetis-
mo. El ascetismo es brdhman.

Bhfgu practicé el ascetismo. Practicado el ascetismo, comprendi6
que el conocimiento es brdhman. Porque todos estos seres nacen,
en realidad, del conocimiento; una vez nacidos viven del conoci-
miento; al morir, se reintegran en el conocimiento. Tras compren-
der esto se dirigié de nuevo a su padre Viruna:

BHRGU: Sefior, explicame el bréhman.

VARUNA: Debes anhelar conocer el brdhman mediante el ascetis-
mo. El ascetismo es brdhman.

Bhfgu practicé el ascetismo. Practicado el ascetismo, comprendié
que la felicidad (@nandd) es brabman. Porque todos estos seres na-
cen, en realidad, de la felicidad; una vez nacidos viven de la fe-
licidad; al morir, se reintegran en la felicidad. Tras comprender
esto se dirigié de nuevo a su padre Varuna. Esta es la sabiduria de
Bhfgu Varuni, firmemente asentada en el espacio supremo. Quien
conoce esto, estd firmemente asentado; posee alimento y come ali-
mento; llega a ser grande en descendencia y ganado, y en el es-
plendor del conocimiento sagrado*, grande en fama.

La norma (vratd) es no criticar® el alimento. El aire vital es, en
realidad, el alimento. El cuerpo es el que come el alimento. El
cuerpo esti asentado en el aire vital. El aire vital est4 asentado en
el cuerpo. Asi, el alimento est4 asentado en el alimento. Quien co-
noce que el alimento est4 asentado en el alimento, est4 firmemen-
te asentado; posee alimento y come alimento, llega a ser grande
en descendencia y ganado, y en el esplendor del conocimiento sa-
grado, grande en fama.
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La norma es no despreciar el alimento. El agua es, en realidad, ali-
mento. La luz es la que come el alimento. La luz est4 asentada en
el agua. El agua estd asentada en la luz. Asi, el alimento est4 asen-
tado en el alimento. Quien conoce que el alimento esta asentado
en el alimento, est firmemente asentado; posee alimento y come
alimento, llega a ser grande en descendencia y ganado, y en el es-
plendor del conocimiento sagrado, grande en fama.

La norma es prepararse alimento en abundancia. La tierra es, en
realidad, alimento. El espacio es el que come el alimento. El es-
pacio estd asentado en la tierra. La tierra estd asentada en el es-
pacio. Asi, el alimento estd asentado en el alimento. Quien cono-
ce que el alimento estd asentado en el alimento est4 firmemente
asentado; posee alimento y come alimento; llega a ser grande en
descendencia y ganado, y en el esplendor del conocimiento sagra-
do, grande en fama.

La norma es no negar a nadie la entrada en casa. Por eso uno debe
proveerse abundantemente de comida sea de la manera que sea.
Dicen: «Ya est4 preparada la comida para él». La comida, que se
prepara para él al principio, estd preparada para él al principio. La
comida, que se prepara para él en el medio, esta preparada para él
en el medio. La comida, que se prepara para €l al final, estd pre-
parada para él al final para aquel que conoce esto*,

[Se debe meditar en brdhman] como preservacién®’; en el habla,
como adquisicién y preservacion; en el aire vital de inspiracién
y de espiracion, como actividad en las manos, movimiento en
los pies y evacuacién en el ano. Estos son los modos de conocer
[a brdhman como alimento] en el plano humano (manusi). [Los
modos de conocer a bréhman como alimento] en el plano divino
(daivi) son: como satisfaccién en la lluvia, como fuerza en el re-
lémpago;

como excelencia en el ganado, como luz en las estrellas, como pro-
creacién, inmortalidad, y felicidad en el 6rgano viril, como todo
en el espacio. Uno debe adorarlo como la base firme de asenta-
miento; asf esta firmemente asentado. Uno debe adorarlo como la
grandeza; asi llega a ser grande. Uno debe adorarlo como la Men-
te; asi se consigue una mente atenta.

Uno debe adorarlo como veneracién; asi los deseos le rinden ve-
neracién. Uno debe adorarlo como brdhman; asi llega a poseer la
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fé6rmula magica brdhman. Uno debe adorarlo como el morir en
torno a la férmula magica brdhman*S; asi, sus rivales que le odian
y los enemigos molestos mueren en torno suyo. Este que estd acd
en el hombre y aquel que esti all en el sol son uno solo.

Quien conoce esto ascendiendo, al salir de este mundo, hasta el
atmdn hecho con la esencia del alimento, ascendiendo hasta el az-
mdn consistente en aire vital, ascendiendo hasta el @tmdn consis-
tente en mente, ascendiendo hasta el atmdn consistente en cono-
cimiento, ascendiendo hasta el atmdn consistente en beatitud, se
pasea arriba y abajo por estos mundos, comiendo a su antojo, asu-
miendo formas a su antojo y permanece cantando este canto sa-
mavédico:

iHavu! iHavu! iHavu!¥,

Yo soy el alimento. Yo soy el alimento. Yo soy el alimento.
Yo soy el que come el alimento. Yo soy el que come el
alimento.

Yo soy el que come el alimento. Yo soy el creador de la
gloria®,

Yo soy el creador de la gloria. Yo soy el creador de la gloria.
Yo soy el primogénito del rzd de este mundo®,

anterior a los dioses, en el ombligo de la inmortalidad.
Quien da el alimento, que yo soy, a mi me protege en
verdad.

Yo, que soy el alimento, soy el que come al que come el
alimento.

Yo he conquistado el mundo entero.

Quien esto conoce posee una luz muy resplandeciente. Esta es la
doctrina.
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NOTAS

1. RV 1.90.9. Véase ChU 1.1.1. Int VL.5; XV.1-2. El de las grandes zanca-
das: RV 8.29.7.

2. Pratyaksa, lo mismo que aparoksa, es lo perceptible con visién no me-
diatizada por ninguna otra cosa; en oposicién a pardksa: lo perceptible con vi-
sién mediatizada; en este caso, la inteligencia (medha), que es el velo que encu-
bre a brdhman. Véase 1.4.1.

3. rta (<IE. *h,r-t6-, ‘colocado; reunido; ensamblado; correcto, verda-
dero’ de la rafz indoeuropea ar-, ‘colocar, ajustar’, cf. gr. ap-pé¢ juntura, arti-
culacién’, dp-povia ‘proporcién, orden’; lat. ar-s, ‘arte’, y las variantes 6r-do,
‘orden’, y r-tu, ‘rito, costumbre’) es lo correcto, el orden ritual y césmico, la
verdad, la concordia, el ritmo ciclico (esp. de las estaciones), la rura normal, el
fluir espontineo del ser en el espacio y en el tiempo, en las fuerzas césmicas del
sol, en las fuerzas animicas de todo ser vivo, en el menstruo periédicamente re-
petido, en el dhdrma (firmeza y estabilidad) de las normas morales y sociales. En
fin, rta es la ley natural que sigue su curso y posibilita el despliegue del mundo.
Véase también nota 41 en KathU.

4. A menudo traducido como ‘fonética’, stksa o, mejor, siksa, es la prime-
ra disciplina de las ciencias auxiliares (vedariga). Comprende el estudio del so-
nido de las letras del alfabeto, el acento, la cantidad métrica, la fuerza o énfasis,
la articulacién uniforme y la combinacién o conjuncién de las letras.

5. Pirvariipa: ‘forma anterior’; aqui la letra que viene antes en una com-
binacién (samdhi) de dos letras. Asi, cuando la a precede a la u, €l resultado de
la combinacién es la 0. En este caso, la forma anterior es la ; la posterior, la #;
y la conjuncién, la o. i

6. Segiin Samkara, la palabra Indra en este caso se refiere a OM, el mono-
silabo sagrado.

7. DPara las interjecciones sagradas (vyahrti), véase Int. VLS. Mdbhas: ‘gran-
deza’. De ahi mabiyante: ‘se engrandecen, florecen o prosperan’.

8. Kesanta: el lugar donde termina el cabello; es decir, la coronilla.

9. Con la serie del mundo interior (adhyatmd) uno engrandece (spruoti),
enriquece o alcanza la serie del mundo exterior (adhibhita). Para la importan-
cia del cinco, véase también BU 1.4.17 e Int. XIV.4.

10. Para diversas acepciones de OM, véase Int. VI.5; también ChU 1.1.8-9.
Para la funcién especifica de cada sacerdote oficiante y del sacrificante, véase
Int. VI.2. Para aires vitales, véase 1.7.1; 2.2.1 y 2.3.1; ChU 1.2.7-9; 6.8.6; AU
1.3.10 y 11; Int. XVIIL

11. En el vedanta posterior sama pasa a ser uno de los requisitos del aspi-
rante a la liberacién. Segiin la Subodhini, el comentario de Nrsimhasarasvati al
Vedantasara, sama es un proceso mental determinado (vrtivisesa) que hace que
la mente, cuyas tendencias innatas la llevan a desatender el estudio y la medi-
tacién, y la incitan a fijarse en los objetos de los sentidos, se aparte de esos ob-
jetos sensuales (tada pitr abalac chravanadisadbanebhya uddiya srakcan-
danadivisayesu gamyamanam mano yenantabkaranavritivisesena nigrhyate sa
vrttivisesah sama ity arthah, Subodhini 4). Segiin el mismo autor, ddma es un
proceso mental determinado que hace que los sentidos se aparten de sus objetos
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y se concentren en el estudio, la meditacién, etc. (jianasadhanasravanadisadh
nebhyo vilaksanesu nivartyante sa dama ity arthab, Idem). Sama serfa, al menos
para el vedanta posterior, el control de la mente y ddma de los sentidos (danto
bahyakarano’upasamab | samo’ntakaranopasamab, S).
12. Segin Samkara, mdnusa ‘humanidad’ se refiere al buen comportamiento
hacia los demds en la vida cotidiana (manusam iti laukikah samvyavaharab, S).
13. Segin Samkara, prajati, aqui traducido como ‘descendencia’, significa ca-
sar a los hijos y producir nietos (prajatib pautrotpattih putro nivesayitavya ity etat).
14, Todo este recital tiene varias interpretaciones por las lecturas distintas
del texto original y por las posibles alusiones a textos anteriores. Asi, Hume: ‘I am
the mover of the tree’; Samkara: «Yo soy el que impulsa (prerayity) el arbol del
mundo (samsara) susceptible de ser arrancado» (aham vrksasyocchedatmakasya
samsaravrksasya reriva prerayita’ntaryamy atmand). Siguiendo a Samkara,
Deussen sugiere: “Yo soy el que mueve o anima el espiritu del 4rbol de la vida’,
El preyarity es el impulsador, el que hace mover, el instigador, el que anima, el
que incita. Para Samkara, este instigador no es otro sino el rector interno (an-
taryamin); es decir, el atmdn inmanente, que es al mismo tiempo el testigo y
¢l controlador. No deja de ser curioso el desliz de Hume a la hora de leer a
Samkara. Asi, segiin Hume, la versién de Samkara es: ‘I am the feller of the
tree of world-delusion (samsara)’. Es evidente que interpreta mal el compues-
to ucchedatmaka. Se trata obviamente de un mero desliz, pero lo que resulta
incomprensible es que considere la interpreracién de Deussen como la menos
probable (less likely). éLa menos probable en relacién a cudl?, ¢a la hipotética
de Samkara, the feller of the tree, o a la suya propia, the mover of the tree? Se-
guramente, a las dos, ya que de las tres versiones presentadas por Hume, la de
Deussen es la less likely. Estas tres versiones son la suya propia, la hipotética
de Samkara y la de Deussen, que corresponde, segiin Hume, a una versién al-
ternariva que le ha sido sugerida por Samkara, al proponer el sinénimo antarya-
min para mover: «También propone, como sinénimo de ‘el que agita’, anta-
ryamin, ‘controlador interno’, —lo que le sugiere a Deussen la interpretacién
(menos probable): Yo soy el espiritu que mueve (0 anima) el 4rbol de la vida».
No deja de ser curioso que una versién totalmente hipotética pueda parecer mds
probable que una real; porque ciertamente la versién de Deussen no es sino,
esencialmente, la versién de Samkara, ya que lo tinico que cambia es el drbol
de la vida por el drbol del samsara. Por otro lado, la propia versién de Hume
no parece diferir de la de Samkara, Cabria preguntarse: écual es, en realidad, la
versién de Hume?; ya que él se limita a traducir: ‘I am the mover of the tree’.
Pero ¢a qué se refiere al decir mover of the tree? Quiere decir que es literalmen-
te ‘el que mueve un arbol de un lugar a otro’ o figuradamente ‘el que anima, el
que impulsa un drbol’ a su crecimiento. En este tiltimo caso, su versién tampoco
se contrapone radicalmente a la de Samkara y Deussen, que lo iinico que hacen
es ofrecer la posibilidad de una extension alegérica de la palabra drbol. En todos
los casos la traducci6n serfa: ‘soy el que muevo el 4rbol’ en un sentido figura-
do de ‘animar’. De hecho, tenemos todos los motivos para entender que ‘el que
mueve el drbol’ no es sino el rector interno, ya que la imagen del ‘arbol’ es en-
tendida en la literatura védica como una metéfora no solo del universo (SU 3.9
y nota 44; BhG 15.1; KathU 6.1), sino también del cuerpo, tal y como aparece
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en BU3.9.28; MundU 3.1.1 y SU 4.6 (véase nota 58 en $U). Nuestra traduccién
priva el sentido figurado de la forma reriva. Palabra, que sepamos, que solo estd
documentada en esta upanisdd y que en realidad nadie parece saber lo que sig-
nifica ni de dénde deriva, véase KEWA III 74.

15. Asisi se lee ampto’ksita. Si se lee amrtoksita: ‘ungido de inmortalidad’.
Todo este recital sugiere que Trisanku estd cantando la grandeza del sabio que
ha alcanzado a brahmdn como Vamédeva en AiU 2.1.5.

16. Véase Apastambadharmasitra 2.21.5.

17. Priyam dhanam: riqueza o regalo querido. Se trata de los costosos ho-
norarios para los sacerdotes (ddksina). Véase Int. V1.1; ChU 1.10.6 y 1.11.3.

18. Kusala puede ser la proteccién del bienestar propio y bhiiti puede ser la
obra propicia para la prosperidad de otros.

19. Upasitavyam: también ‘asi se debe meditar en esto’.

20. Deussen propone anandd (beatitud, gozo) en vez de anantd (infinito)
pensando en sat-cit-ananda (ser, conciencia y beatitud), la conocida frase que
constituye la definicién positiva del brdhman no cualificado. Guha: la cueva o
cavidad en el interior del corazén donde el bréhman o el atmdn yace oculro.
Véase ChU 8.1.1

21. En algunas recensiones se omite ‘el semen; del semen’, quedando ‘del
alimento, el hombre, etc.’.

22, De 2.1.1 a 2.5.1 se exponen los diversos estados ascendentes desde el
atmdn entendido como cuerpo fisico hasta llegar al atmdn trascendente (tydd).

23. Asi, en cuanto a las diversas partes del cuerpo, morada del atmdn.
Como hemos dicho en la Introduccién, probablemente encontremos aqui una
referencia al altar del fuego sacrificial, que tiene forma de aguila (véase Int.
XIV.4). También el texto parece tener ecos del simbolismo ritual del caballo sa-
crificial césmico. Con relacién a la posicién de los sacerdotes oficiantes, la ca-
beza del caballo surge enfrente, por el oriente; su flanco derecho da al levante,
a la derecha; su flanco izquierdo da al norte, a la izquierda; la parte del estéma-
go o barriga del caballo queda abajo; su parte inferior (priccha) es la cola del ca-
ballo que se ve cuando se aleja por el poniente, estableciendo la base (pratisthd)
del ciclo c6smico. El atmdn en el cuerpo y todo ser del cosmos emanan de, y se
reintegran en, el mismo ser.

24, Esta estrofa tiene ocho lineas en su forma sinscrita. Las cuatro primeras
lineas aparecen en MaiU 6.11; las cuatro tltimas, en MaiU 6.12.

25. Sarvausadhad: lit. ‘que tiene toda clase de hierbas medicinales’, ‘remedio
para todo’. El alimento es jyéstha, ‘el mayor’, el primer nacido en el proceso de
diversificacién.

26. Adesd: en este caso se refiere a las prescripciones de los brahmana.

27. Tanute: lit. ‘despliega’ (< IE. *ten, cf. gr. teivo, lat. tendo); ‘desplegar
el sacrificio’, es decir, ejecutarlo.

28, Segiin Samkara, ‘manifiesto’ o ‘existente’ en este caso es la creacién
con forma (miirtd), visible (pratyaksa) y ‘lo inmanifiesto’ o ‘trascendente’ es la
creacién sin forma (dmiirta), invisible (par6ksa). Ambas se encuentran en esta-
do indiferenciado (dvyakrta) dentro del mismo brdhman.

29. Siguiendo la interpretacién de Samkara podemos afirmar que lo Real
con mayusculas se refiere al brdhman no dual, la realidad suprema (ekam eva
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bi paramarthasatyam brabma [...] satyam paramarthasatyam, S). Lo real con
mindsculas se refiere a la realidad empirica y relativa de los fenémenos que es
real en cuanto se la compara con las percepciones ilusorias. El agua es llama-
da real en comparacién con el agua de un espejismo (iha punar vyavaharavisa-
yam apeksikam satyam, mrgatrsuikadyanrtapeksayodakadi satyam ucyate, $),
pero su realidad es condicionada cuando se la compara con la Realidad de
brahman.

30. Doctrina mencionada y rechazada en ChU 6.2.1 y 2. Segtin Samkara el
no ser, en este caso, se refiere al estado informal, inmanifiesto o indistinto de
brdbman, antes de la creacién del mundo, sin distincién de nombre y forma. Se
trata, pues, del caos primordial antes de la confnguracnon del cosmos, y no de un
no ser absoluto (asad iti vyakrtana D paritarispam avikrtam brab-
mocyate | na punar atyantam evasat [ na hy asatah sajjanmasti | idam iti nama-
rispavisesavad vyakrtam jagad agre piirvam prag utpatter brabmaivasacchabda-
vacyam asit, S).

31. Segin Samkara su-krta ha de ser mtcrpretado como sva-krta o ‘el que se
hace a si mismo’, ‘el que nace de si mismo’, ya que es la causa tiltima y no pue-
de ser producido Ppor una causa anterior. Véase AiU nota 8 e Int. XIv.4,

32. En este caso traducimos anandd por felicidad debido a los matices pro-
pios de la lengua espafiola. Asi, podemos decir que el brahman es beatitud (anan-
dd), ya que la palabra beatitud pertenece a un registro religioso que concuerda
bien con el uso sdnscrito de anandd. Por otro lado, parece un poco forzado de-
cir en espariol: «¢quién podria vivir si no hubiera esta beatitud en el espacio?».
Preferimos utilizar aqui la voz felicidad, porque creemos que ello facilita la lec-
wra del texto. La upanisdd quiere resaltar que la felicidad terrenal depende fi-
nalmente de la beatitud de brdhman. Por este motivo emplea una misma palabra
para designar la felicidad perfecta del brdhman incondicionado y la felicidad li-
mitada de la vida cotidiana. La vida seria imposible sin esta felicidad esencial que
impregna la existencia. Otra traduccién frecuente de anandd es gozo.

33. Es decir, del erudito que se cree sabio porque conoce bien las Escritu-
ras, pero que desconoce la sabiduria unitiva de brdhman.

34. Estrofa parecida en KathU 6.3. Para una idea parecida, véase también
BU 3.8.9.

35. Gradacién ascendente de diversas formas de felicidad. Véase también
BU 4.3.33 o $B 14.7.1.31-39.

36. Los gandharvds son los misicos celestiales, los cantores de los dioses
que tomando forma humana encantaban y poseian a las mujeres en sus aventuras
amorosas. Estos son los gandharvds divinos, que nacen ya como gandharvds. Se-
gtin Samkara los gandharvds humanos, por otro lado, son aquellos hombres que
se han convertido en gandharvds al practicar unos ritos o meditaciones deter-
minados. Su cuerpo y sus sentidos son sutiles y poseen poderes sobrenaturales.
Aguantan mejor que los humanos la alternancia siempre dolorosa de los opues-
tos, lo que les proporciona una paz mental superior a la humana (manusyah
santah karmavidyavisesad gandh tvam prapta manu;yagandharvah / te by
antardbanadisaktisampannab suksmakary nab | b t pratighatalpatvam
tesam duanduapratxghatasalztxh sadhanasampattts ca [ tato’pratihanyamanasya
pratikaravato manusyagandharvasya syac cittiprasadab, S).
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37. Los dioses que, por su naturaleza congénita, siempre se consideraron
dioses en oposicién a los que ascendieron al rango de dioses ‘por su obrar’; sea
por su sabiduria legendaria o por los méritos de buenas acciones o de sus proe-
zas guerreras.

38. Repeticién de 2.4.1 con un pequeiio cambio en linea final.

39. <¢Por qué he dejado de hacer lo bueno? ¢Por qué he hecho lo malo, lo
pecaminoso, lo prohibido? El pensamiento de estas dos deficiencias, ia de omi-
si6n y la de comisién, ya no le atormentan més porque el verdadero conocedor
refuerza (sprnute) su propio ser (@tmdnam), se libera.

40. Véase $B 11.6.1.1-13.

41. Tapo’tapyata: siguiendo el estilo de todo pupilo brabmacarin se dedica
a la vida austera de los ascetas y deseando conocer el brdhman medita concen-
wrando sus potencias animicas para alcanzar tal conocimiento. Sobre tdpas, véa-
se nota 7 en BU.

42. Brabma-varcasena: en sentido védico y brahmanico, ‘en el esplendor del
conocimiento de toda la tradicién védica’, parte esencial del pupilaje tradicio-
nal. Podria también tener otro sentido mas upanishadico: ‘en el esplendor de
brdbman’, pues va ascendiendo hacia el conocimiento del brdhman neutro y no
dual.

43. Annam na nindyat [ tad vratam: lit. ‘no critique uno el alimento, no lo
censure, no hable mal de é1'. Ese es el voto o norma que uno debe seguir. El pu-
pilo debe alabar el alimento, pues es un medio de alcanzar el conocimiento de
brdbman.

44, Es el padre de familia, lit. ‘el que-esti-en-casa’ o grhastha, el que agasa-
ja al huésped. Tradicionalmente se prepara por la manana al amanecer, al me-
diodia y al atardecer. Segtin Samkara, cuando es joven (mukbatas), cuando es
un hombre maduro (madhyatas) y cuando es ya viejo (antatas). También con
gran cortesfa, menos cortesia y cortesia muy limitada conforme va avanzando
en edad.

45. Dos deberes importantes de todo padre de familia bien instruido en el
conocimiento sagrado védico (brdhman) son preservar los bienes ya adquiri-
dos (kséma) y asegurarse de incrementar los bienes de la familia (y6ga). Se logra
esto con las diversas practicas ascéticas que giran en torno al conocimiento del
brdbman.

46. Brahmanas-parimara: férmula magica que acarrea una maldicién leral
que supone la muerte de los enemigos.

47. Exclamaciones rituales (stobha).

48. Slokakrt: el que crea y unifica la gloria de la diversificaci6n y reintegra-
ci6n de los diversos elementos. Se sugiere que se trata de la reintegracion en el
brahman o al menos de acercarse a ella.

49. Prathamaja rta’sya: el primer nacido (hiranyagarbhd) del orden (rtd) de
este mundo. Véase nota 3. Quien da el alimento protege al alimento, inicio del
proceso diversificador.
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AITAREYA UPANISAD
(LA UPANISAD DEL AITAREYA ARANYAKA)

Esta upanisad consta de tres lecciones tomadas del Aitareya Aranyaka
4-6. Se abre la primera leccién con la descripcion del proceso creativo
del mundo y sus elementos, la creacion del ser humano y la formacién
de las facultades animicas del hombre. Se exponen también la interde-
pendencia y la penetracion de las fuerzas césmicas en el hombre y la en-
trada del atman en el cuerpo humano. Las lecciones segunda y tercera
enuncian la doctrina de los tres nacimientos del hombre y las etapas de
su retorno a un ser mds elevado, identificado con el atman y brahman.
Es una upanisad rigvédica, de las mds antiguas, con frecuentes citas vy re-
ferencias védicas.

Invocacién

Mi habla en la mente estd aposentada.

Mi mente en el habla estd aposentada.

iOh, ser manifiesto! Revélate.

Sé para mi el portador del Véda.

No dejes que pierda el conocimiento! védico.

Con lo estudiado sostengo los dias y las noches.
Hablaré del r24%. Hablaré de la verdad.

Protéjame esto. Proteja esto al que habla [al maestro].
Protéjame. Proteja al que habla. Proteja al que habla.

iIOM! PAZ PAZ PAZ
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24,

AITAREYA UPANISAD
LECCION PRIMERA

Al principio® esto era solo el tinico atmdn. Ninguna otra cosa pes-
tafieaba. Pensé para si: «Emita yo los mundos».

Emiti6 estos mundos: las aguas [superiores], los rayos, la muerte,
las aguas [inferiores]*. El ‘agua’ estd por encima del firmamento;
el firmamento es su base. Los ‘rayos’ son el mundo intermedio.
La ‘muerte’ es la tierra. Las ‘aguas’ son las que estdn debajo.

El [atmdn] pens6 para si: «<He aqui estos mundos. Emita yo los
guardianes de los mundos». De las aguas extrajo un prirusa [amor-
fo] y le dio forma®.

Lo incubé¥. Una vez incubado abrié la boca’, como [se abre] un
huevo; de la boca [emergi6] el habla; del habla, el fuego. Se abrie-
ron las fosas nasales; de las fosas nasales [emergi6] el aire vital;
del aire vital, el viento (vay#). Se abrieron los ojos; de los ojos
[emergi6] la vista; de la vista, el sol (adityd). Se abrieron las ore-
jas; de las orejas, [emergi6] el oido; del oido, las regiones del es-
pacio (dfs). Se abri la piel; de la piel [emergieron] los pelos; de
los pelos, las plantas y los arboles. Se abri6 el corazén; del cora-
z6n [emergi6] la mente; de la mente, la luna. Se abri6 el ombligo;
del ombligo [emergid] el aire de la espiracién (apand); del aire de
la espiracién [emergid] la muerte. Se abrié el érgano viril; del 6r-
gano viril [emergi6] el semen; del semen, el agua.

Estas divinidades, una vez creadas, se precipitaron en el gran océa-
no. El (el atmdn) lo someti6 (al prirusa) al hambre y la sed. Le di-
jeron las divinidades: «Encuéntranos una morada donde nos po-
damos asentar y tomar alimento».

Les trajo un toro. Dijeron: «Este toro no nos basta». Les trajo un
caballo. Dijeron: «Este caballo no nos basta».

Les trajo una persona (prirusa). Dijeron: «iQué cosa tan bien he-
cha! La persona es, en verdad, algo bien hecho»®. Les dijo: «En-
trad, cada una, en vuestras moradas respectivas».

El fuego, transformado en habla, entré6 en la boca. El viento, trans-
formado en el aire de la respiracién (prand), entrd en las fosas na-
sales. El sol, transformado en vista, entré en los ojos. Las regiones
del espacio, transformadas en oido, entraron en las orejas. Las
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AITAREYA UPANISAD 1.3.8

plantas y los arboles, transformados en pelos, entraron en la piel.
La luna, transformada en mente, entré en el corazén. La muerte,
transformada en el aire de la espiracién (apand), entré en el om-
bligo. El agua, transformada en semen, entr6 en el 6rgano viril.

El hambre y la sed dijeron: «Enctientranos [una morada] a noso-
tras dos también». Les contest6: «A las dos, en verdad, os asigno
una parte entre estas divinidades. Os hago participes de estas di-
vinidades». Por ello, el hambre y la sed participan en la oblacién
que se ofrezca a cualquier divinidad.

El atmdn pens6 para si: «He aqui estos mundos y sus guardianes,
Emita yo alimento para ellos».

Incubé las aguas. Una vez incubadas, de ellas produjo una forma
s6lida’®. La forma sélida producida es en verdad el alimento.

Una vez creado, intent6 escaparse. El atmdn intent6 cogerlo con
el habla, pero no pudo cogerlo con el habla. Si lo hubiera cogido
con el habla, uno habria satisfecho las ganas de comer solo con
hablar del alimento.

Intent6 cogerlo con el aire de la respiracién, pero no pudo coger-
lo con la respiracién. Si lo hubiera cogido con la respiracién, uno
habria satisfecho las ganas de comer solo con respirar absorbien-
do el alimento.

Intenté cogerlo con la vista, pero no pudo cogerlo con la vista. Si
lo hubiera cogido con la vista, uno se habria saciado solo con ver
el alimento.

Intent6 cogerlo con el oido, pero no pudo cogerlo con el oido. Si
lo hubiera cogido con el oido, uno se habria saciado solo con ofr
el alimento.

Intent6 cogerlo con la piel, pero no pudo cogerlo con la piel. Si
lo hubiera cogido con la piel, uno se habrfa saciado solo con to-
car el alimento.

Intent6 cogerlo con la mente, pero no puedo cogerlo con la men-

te. Si lo hubiera cogido con la mente, uno se habria saciado solo
con pensar en el alimento.
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AITAREYA UPANISAD

Intent6 cogerlo con el 6rgano viril, pero no pudo cogerlo con el
6rgano viril. Si lo hubiera cogido con el érgano viril, uno se ha-
bria saciado con solo eyacular alimento.

Intentd cogerlo con el aire de la espiracién (apand)'®. Se lo comié.
El viento (vayi) es, en verdad, el que devora el alimento. El vien-
to es, en verdad, el que vive del alimento.

Pensé para sf: «¢Cémo podria existir esto sin mi?», Pensé: «¢En
cuél de estas deberia penetrar?». Pensé: «Si se habla con el habla,
si se respira con el aire de la respiracién, si se ve con la vista, si se
oye con el oido, si se toca con la piel, si se piensa con la mente, si
se digiere el alimento con el aire de espiracién (apand), si se eya-
cula con el 6rgano viril, ¢quién soy yo, entonces?».

Asf entr6 por esta puerta hendiendo esta coronilla®®. Es la puerta
llamada «hendidura». Esta es [la puerta] gozosa. El atmdn tiene
tres moradas'2, tres suefios. Esta es una morada, esta es otra mo-
rada y esta es otra morada.

Una vez nacido contemplé a los seres [pensando]: «éHay algo
aqui que pueda ser llamado distinto [de mi}?». Vio al prrusa como
al brdhman mas extenso'. Se dijo a si mismo: «Ya he visto esto».

Por ello su nombre es Idandra (idam-dra). Idandra es en verdad
su nombre. A este que es Idandra lo llaman Indra indirectamente,
pues los dioses son amigos de lo indirecto, son en verdad amigos
de lo indirecto'®.

LECCION SEGUNDA

Este (atmdn) es primero concebido como embrién en el ser hu-
mano. El semen es el esplendor (#éjas)*® recogido de todos los
miembros. Lleva [el hombre] un ser (atdn) en su propio ser (a-
mdn). Cuando impregna a una mujer, entonces lo engendra. Este
€s su primer nacimiento.

Se vuelve algo propio de la mujer, exactamente como un miem-

bro suyo. Por eso no le hace dafio [a la mujer]. Nutre ella al ser
que de él ha venido.
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AITAREYA UPANISAD 3.1.2

Ella, la nodriza, es la que ha de ser nutrida. La mujer lleva el feto.
Apenas nacido, justo desde el inicio, el [padre] protege al nifio. Al
proteger al nifio desde el nacimiento, protege su propio ser para
la continuidad de estos mundos. Porque asi perduran estos mun-
dos. Este es el segundo nacimiento.

Este hijo, que es el ser del padre, [al padre] representa en los ri-
tuales virtuosos. Después el otro ser [del padre, es decir, el propio
padre], habiendo cumplido ya su cometido, entrado ya en afios
fallece. Asi, tras salir de este mundo vuelve a nacer de nuevo, Este
es su tercer nacimiento.

Sobre el particular dijo el sabio:

Estando todavia en el feto conocia'®

bien todos los nacimientos de los dioses.
Cien fortalezas de hierro me protegian,

mas escapé [como] un halcén en raudo vuelo.

Asi hablé Vamadeva cuando todavia yacia en el feto.

Conociendo esto, ascendi6 a lo alto tras separarse del cuerpo, al-
canzé todos los deseos en el mundo celestial del més alld y se trans-
formé en inmortal, en inmortal se transformd, en verdad.

LECCION TERCERA

¢Quién es este que adoramos como atmdn?

¢Cual de los dos es el atmdn?"’,

Aquel por el que uno ve, aquel por el que uno oye, aquel por el
que uno huele los olores, aquel por el que uno articula el habla,
aquel por el que uno distingue lo dulce y lo amargo.

Es el corazon, es la mente, es la conciencia (samjiiana), es la per-
cepcién (@jfiana), es el conocimiento (vijfiana)'®, es la inteligencia
(prajizana), es la sabiduria (medbas), es la visién (dfsti), es la for-
taleza (dbfti), es el pensamiento (mati), es la intuicién (manisd), es
el impulso (jizti), es la memoria (smfti), es la ideacién (samkalpd),
es la intencién (krdtu), es la vida (dsu), es el deseo (kdma), es la
voluntad (vdsa). Todos estos son en verdad apelativos de la inte-
ligencia (prajiiana).
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Este es Brahm4. Este es Indra. Este es Prajépati. Es todos estos
dioses y los cinco elementos toscos (mahabbiita); a saber, tierra,
viento, espacio, agua, luz. Es estas cosas y también las que estan
mezcladas con el elemento sutil (ksudrd). Es la semilla de toda es-
pecie: los nacidos de huevo, los nacidos de matriz, los nacidos del
sudor, los nacidos de retofio; los caballos, vacas, hombres y ele-
fantes; todo lo que respira, se mueve o vaela y también lo que no
se mueve. Todo esto estd firmemente guiado por la inteligencia
(prajia) y se basa firmemente en la inteligencia. El mundo estd
guiado por la inteligencia. La inteligencia es la base firme de asen-
tamiento. La inteligencia es brdbman.

El (Vamadeva), habiendo ascendido de este mundo mediante este
atmdn que es inteligencia (prajia), alcanzé todos los deseos en
aquel mundo celestial del més all4; y se transformé en inmortal,
en inmortal se transformd, en verdad.

Invocacién

Mi habla en la mente est4 aposentada.

Mi mente en el habla est4 aposentada.

iOh, ser manifiesto! Revélare.

Sé para mi el portador del Véda.

No dejes que se me pierda el conocimiento védico.
Con lo estudiado sostengo los dias y las noches.
Hablaré del r24. Hablaré de la verdad.

Protéjame esto. Proteja esto al que habla (al maestro).
Protéjame. Proteja al que habla. Proteja al que habla.

iOM! PAZ PAZ PAZ
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NOTAS

1. Sruta: Lit. ‘lo ofdo, la tradicién oral védica’. Véase Int. II.

2. Para los diversos significados de 44, véase la nota 3 en TU.

3. Agre: ‘Al principio’ no es una expresién ni temporal ni espacial, ya que
es justamente ‘al principio’ cuando nace el tiempo y por lo tanto la medida re-
ferencial de un antes y después. En este contexto pensar que hay un ‘antes’ del
principio es una simple incongruencia. ‘Al principio’, pues, no existe el espacio,
sino solo el atmadn; es decir, una conciencia no condicionada inaccesible tanto a
la percepcién sensorial como al pensamiento discursivo. Hablando metaférica-
mente, este atmdn es el centro a partir del cual irradiaran, al principio, tanto las
direcciones del espacio como los objetos que ocuparén las coordenadas de ese
espacio. ‘Esto’ (idam) es el atman tnico e indefinible. Véase BU 1.4.1.

4. Segiin Samkara, siguiendo a la upanisdd, las aguas [superiores] (dmbhas)
se refiere a los mundos superiores mis alld del cielo; las aguas [inferiores] (ap) se
refiere a los mundos inferiores por debajo de la tierra; los rayos (mdrici) se re-
fiere a los mundos intermedios por debajo del cielo; la muerte (mara) hace refe-
rencia a la tierra, por ser la tierra inerte y porque mueren todos los que viven en
ella.Véase Int. XIV.1,

5. De las aguas extrae un piirusa sin forma y a continuacién le da forma.
Es decir, configura la estructura del universo, entendido antropomérficamente
como el Hombre Universal o Virjj. Véase Int. XIV.1.

6. Para abbi-tap, véase Int. XIV.1. Tola ‘lo incubé’.

7. Todo este parrafo pone en relacién un érgano del cuerpo con una fuer-
za césmica divinizada, que en la liturgia corresponde a la divinidades tutelares
del sacrificio. Véase Int. XIV.2.

8. Segiin Samkara, la persona es un ser bien hecho (siikrta), porque es la cansa
de la ejecucién de todos los actos o rituales meritorios (sarvapruryakarmahetutvat,
$). Se puede también hablar del hombre como término de la creacién y por lo
tanto como del ser ‘bien hecho’. Véase TU 2.7.1 y nota 31 en TU e Int. XIV.4.

9. Miirti: lir. ‘forma’; es aquf entendida por Samkara como una forma s6-
lida con capacidad de sostén (mirtir ghanariipam dharanasamartham, S).

10. Apand: este aire vital es aqui también el aire de la digestién. Avayat: Se
lo comié. Para las distintas funciones de los aires virales segiin su ubicacién en
el cuerpo, véase RV 10.113.8; AV 4.6.3; 5.19.2; SB 1.6.3.5; 5.5.4.6.

11. Sihndn: ‘la cima o punto mis alto de la cabeza, la coronilla’; la puerta
por donde las fuerzas vitales entran y ascienden a la felicidad. Es llamada la hen-
didura vidrti, la sutura craneal. )

12.  Avasathd: lit. ‘morada, residencia’, Samkara interpreta: el ojo derecho,
la mente, el espacio del interior del corazén, indicindolo con un gesto de sus
manos. Tres estados: el ojo derecho durante el estado de vigilia, la mente inter-
na (antar-manas) al dormir sofiando y el espacio del corazén (hrdayakasa) du-
rante el suefio profundo (susupti). También: el cuerpo del padre, la matriz de la
madre y el cuerpo de uno mismo. Véase rambién Int. XV.1.

13. Seguimos la lectura de Samkara que entiende tatama como tatatama.
Hume: ‘veriest Brahma’; Tola: ‘el mas Brahma’.

14. Juego fonético: idam-dra significa ‘esto he visto’ (idam adarsam) y se
refiere a la visién metafisica de la identidad del brdbman y el atmdn. Para Indra
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y Prajépati, véase AiU 3.1.3; ChU 8.7.12; Int. V.3; XVI. Para los dioses como
amigos de lo indirecto, véase BU 4.2.2 y la nota 89.

15. Para téjas véase ChU 6.2.1-4; 6.4.6. Véase también nota 7 en BU.

16. Cita de RV 4.27.1; 1.34.2; 1.164.18; 10,17.5. Véanse posibles inter-
pretaciones en Hume.

17.  Hume: «[Question:] Who is this one? [Answer:] We worship him as the
Self (Atman). [Question:] Which one is the Self?»; Tola: «¢Quién es aquel? Lo
veneramos como Atman. ¢Qué es el Atman?». En nuestra interpretacion los dos
atndn son, respectivamente, el ‘instrumento de percepcién’ —es decir el cuer-
Ppo, los sentidos y la mente que constituyen el yo visible de la persona—y el ver-
dadero sujeto de la percepcién —la conciencia pura, el testigo—.

18. Vijiiana: segin Samkara es el conocimiento especifico de las ciencias y
las artes (vijiianam kaladiparijiianam, S).
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CHANDOGYA UPANISAD
(LA UPANISAD DE LOS CANTORES SAMAVEDICOS)

Esta upanisad estd afiliada al Samaveda y es, junto con la Brhad, una
de las mds antiguas. El chandogs es el cantor del saman, la melodia sa-
mavédica. Las dos primeras lecciones (prapithaka) son parte del Chan-
dogyabrahmana, también llamado Mantrabrahmana. A cada leccién la
acomparian varias secciones llamadas khanda, indicadas mediante la nu-
meracién. La upanisid empieza con una meditacion sobre el OM y sigue
con una descripcién del origen del mal. En la seccion décima de la prime-
ra leccién aparece la figura de Usasti Cakrayana, el sacerdote que, al co-
nocer las distintas divinidades relacionadas con las partes del sacrificio,

. es capaz de superar a los sacerdotes que desconocen esas divinidades y se
limitan a una ejecucion mecdnica del ritual. En la leccién cuarta aparece
también la figura de Raikva, el hombre del carro, personaje poco conven-
cional que es, sin embargo, el depositario de la sabiduria mds alta. En la
seccién cuarta de esa misma leccién se introduce a Satydkama, el mucha-
cho de origenes inciertos que por su sinceridad es aceptado en la comu-
nidad brahmdnica. Satydkama recibe ensefianzas de distintos animales
y finalmente de su propio maestro, Haridrumata. La leccion sexta es de
una importancia esencial, ya que en ella Uddalaka Aruni expone ‘la sabi-
duria del ser’ (sadvidya) y refuta la doctrina de que el ser tiene su origen
en el no ser. Finalmente, en la leccién octava encontramos una hermosa
descripcion del atman que reside en el espacio en el interior del corazén.
La upanisad concluye con las ensefianzas de Prajapati a Indra, rey de los
devis, y a Virécana, rey de los 4suras. Se ha omitido lo siguiente: de 1.3
a 1.9; 1.13; toda la leccién segunda; de 3.6 a 3.19; de 4.10 a 4.16; toda
la leccion quinta y la leccin séptima.

183



11

1.2.

13.

14.

15.

1.6.

17,

1.8.

1.9.

1.10.

CHANDOGYA UPANISAD

LECCION PRIMERA
SECCION PRIMERA

Meditemos! en la silaba OM que corresponde al udgithd?, pues se
canta el #dgithd [comenzando] con la silaba OM. He aqui su ex-
plicacién.

La tierra es la esencia® de los seres. El agua es la esencia de la tie-
rra. Las plantas son la esencia del agua. El hombre es la esencia de
las plantas. El habla es la esencia del hombre. El verso rigvédico
es la esencia del habla. El canto samavédico es la esencia del ver-
so rigvédico. El udgithd es la esencia del canto samavédico.

Este [OM] es la quintaesencia de las esencias, el supremo, el mis
elevado®, el octavo. Tal es el udgithd.

Se discute aqui qué es el verso rigvédico, qué es el canto samavé-
dico y qué es el udgithd.

El Rgvedi es, en verdad, el habla; el Samavedd es el aire vital; el
udgithd, la silaba OM. El habla y el aire vital forman, en realidad,
una pareja. El Rgvedd y el Samavedd también.

Esta pareja se acopla en la silaba OM. Verdaderamente, cuando
una pareja se une, los dos satisfacen sus mutuos deseos.

Aquel que, conociendo esto, medite en el udgithd como la silaba
OM, ese satisface todo los deseos.

Esta silaba es, en verdad, una palabra de aceptacién, pues cuan-
do uno acepta, dice simplemente OM. Aceptacién es prosperidad.
Aquel que, conociendo esto, adora el udgithd como la silaba OM,
ese ve cumplidos sus deseos de prosperidad’®.

La triple ciencia védica® parte de esta sflaba. Uno invoca diciendo
OM. Uno recita diciendo OM. Uno entona el canto del udgithd di-
ciendo OM, en honor de esta sflaba, con su grandeza, con su esencia.

Quien conoce esto y quien no lo conoce ofician, los dos, con esta
silaba, Distintas son, sin embargo, la sabidurfa y la ignorancia. Lo
que uno hace con verdadera sabidurfa, con fe y con la upanisid re-
sulta més efectivo. Esta es, en verdad, la explicacién de esta silaba.
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CHANDOGYA UPANISAD 1.2.9
SECCION SEGUNDA

Cuando los dioses (devd) y los demonios (dsura)’, ambos descen-
dientes de Prajapati, se pelearon entre si, los devds se apoderaron
del udgithd pensando: «Los derrotaremos con el udgithd».

[Los devds] adoraron, pues, el udgithd como el aire vital (prand)
que reside en la nariz®. Los dsuras lo atravesaron con el mal. Por
eso con él [el aire vital de la nariz] uno percibe tanto lo que huele
bien como lo que huele mal, porque esta penetrado por el mal.

Adoraron, pues, el udgithd como la palabra. Los dsuras la atrave-
saron con el mal. Por eso uno dice con la palabra tanto la verdad
como la mentira, porque esta penetrada por el mal.

Adoraron, pues, el udgithd como la vista, Los dsuras la atravesa-
ron con el mal. Por eso uno ve con la vista tanto lo que se debe
ver como lo que no se debe, porque estd penetrada por el mal.

Adoraron, pues, el udgithd como el oido. Los dsuras lo atravesa-
ron con el mal. Por eso uno oye con el oido tanto lo que se debe
oir como lo que no se debe, porque estd penetrado por el mal.

Adoraron, pues, el udgithd como la mente. Los dsuras la atrave-
saron con el mal. Por eso uno piensa con la mente tanto lo que se
debe pensar como lo que no se debe, porque estd penetrada por
el mal.

Adoraron, pues, el udgithd como el aire vital (prand) que reside
en la boca®. Los dsuras se lanzaron contra él, mas quedaron he-
chos afiicos como quedaria hecho afiicos [un terrén de tierra] al
chocar contra una roca dura.

Asi como [un terrdn de tierra] al chocar contra una roca dura
queda hecho afiicos, exactamente de la misma manera queda he-
cho anicos quien mal desea a quien esto conoce y también quien
mal hace [a quien esto conoce]. Dura roca es él'%,

Con este aire vital uno no distingue, en realidad, ni lo que hue-
le bien ni lo que huele mal, pues no esté penetrado por el mal.
El hombre nutre a los otros aires vitales (es decir, los sentidos y
la mente) con lo que come y con lo que bebe por medio de este
aire vital (el prand principal que reside en la boca). Al final (en
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el momento de la muerte), al faltarle este aire vital, [el hombre]
abandona el cuerpo y se queda ciertamente con la boca abierta.

SECCION DECIMA

Usasti Cakrayana era un hombre muy pobre. Vivia con su mujer
Ariki en el pueblo de un hombre muy rico, en el pais de los kurus
que se encontraba asolado por el granizo.

Mendigé [comida] de un hombre rico que estaba devorando un
potaje de lentejas!!. Le dijo el rico: «No tengo mads lentejas que las
que tengo puestas delante de mi».

USASTI: Dame unas cuantas de estas lentejas.

Se las dio y dijo:

EL RICO: Tras la comida, si te apetece, aqui tienes agua a tu dis-
posicién.

USASTI: Eso seria beberme las sobras [impuras]!? del agua en par-
te ya bebida.

EL RICO: ¢Estas [lentejas] no son, acaso, sobras impuras también?
USASTI: Asf es. Pero si no las hubiese comido no podria vivir. [En
cambio] tengo toda el agua que quiera a mi disposicién®.

Después de habérselas comido, le llevé las sobras a su mujer. Esta,
anteriormente, ya habfa obtenido la limosna adecuada, [por lo
que] las cogid y las guardé.

Al levantarse por la mafiana, dijo:

USASTL: iAy!, si pudiese comer algo, podria ganar entonces un poco
de dinero. El rey va a celebrar un sacrificio. éQuizés me elija para
[desempeiiar] todas las funciones sacerdotales?

LA MUJER: En este caso, esposo mio, aqui estdn las lentejas. Se las
comié y marché al sacrificio que ya habia empezado.

Se senté al lado de los sacerdotes udgatf** cuando estaban en el
astavd™ a punto de cantar el laude (stotrd). Luego Usasti se diri-
gi6 al sacerdote prastotf.

USASTI: Sacerdote prastotf, si cantas el introito (prastava) sin co-

nocer la divinidad que est4 relacionada con el prastava, caeré tu
cabeza.
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CHANDOGYA UPANISAD [N

. Hablé de la misma manera al sacerdote udgatf. Sacerdote udgatf,
si cantas el udgithd sin conocer la divinidad que esti relacionada
con el udgithd, caerd tu cabeza.

10.11. Hablé de la misma manera al sacerdote pratibartf: Sacerdote pra-

11.2,

11.3.

11.4.

11.5.

11.6.

tibartf, si te encargas del responso (pratihara) sin conocer la divi-
nidad que esta relacionada con el pratibara, caeré tu cabeza, En-
tonces se detuvieron y se sentaron en silencio.

SECCION UNDECIMA

. A continuacién hablé el sacrificante (ydjamana)'s:

EL SACRIFICANTE: De veras que me gustaria conocerle, venerable
sefior.

USASTI: Soy Usasti Cikrayana. R
EL SACRIFICANTE: Venerable sefior, le he estado buscando para
[que desempeiiase] todas estas funciones sacerdotales. Pero al no
encontrar a tan venerable sefior, he tenido que escoger a otros.

No obstante, [desempefie usted] ahora por cuenta mia todas las
funciones sacerdotales.

USASTI: De acuerdo. En ese caso, que canten ellos los laudes bajo
[mis] 6rdenes. Pero has de darme tantos bienes como les vayas a
dar a ellos.

EL SACRIFICANTE: Asf sea.

Entonces el sacerdote prastotf se le acercé humildemente.

EL PRASTOTR: Venerable sefior, usted me dijo: «Sacerdote prastoty,
si cantas el introito (prastava) sin conocer la divinidad que esta
relacionada con el prastava, caeri tu cabeza». Mas écuil es esa di-
vinidad?

USASTI: Es el aire vital (prand). Verdaderamente, todos estos seres
se disuelven en el prand y emergen del prand. Esta es la divinidad
relacionada con el prastava. Si hubieras cantado el prastava sin
saber esto, habria caido tu cabeza, tal y como lo habia anunciado.

Entonces el sacerdote udgatf se le acercé humildemente.
EL UDGATR: Venerable sefior, usted me dijo: «Sacerdote udgat, si
cantas el #dgithd sin conocer la divinidad que est4 relacionada con
el udgithd, caera tu cabeza». Mas écudl es esa divinidad?
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124.

12.5.
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UsasTL: El Sol. Verdaderamente todos los seres de este mundo
cantan cuando el sol esti en lo alto. Esta es la divinidad relacio-
nada (anvéyatta) con el udgithd. Si lo hubieras cantado sin saber
esto, habrfa caido tu cabeza, tal y como lo habia anunciado.

Entonces el sacerdote pratibartf se le acercé humildemente.
PRATIHARTR: Venerable sefior, usted me dijo: «Sacerdote prati-
bartf, si te encargas del responso (pratibara) sin conocer la divini-
dad que esté relacionada con el pratibara, caera tu cabeza». Mas
¢cudl es esa divinidad?

USASTE: La comida. Verdaderamente todos los seres de este mundo
subsisten recogiendo (pratibaramana) comida. Esta es la divini-
dad relacionada con el pratibara. Si te hubieras encargado del
pratibara sin saber esto, habria caido tu cabeza, tal y como yo lo
habia anunciado.

SECCION DUODECIMA

A continuacién el Canto Elevado (udgithd) de los perros. En cier-
ta ocasién Baka Dalbhya, [también llamado] Glava Maitreya, par-
tié para estudiar los védas.

Se le apareci6 un perro blanco?. Alrededor de él se congregaron
otros perros.

LOS PERROS: Venerable sefior, consiguenos comida con tu canto,
pues tenemos un hambre [canina].

DALBHYA: Podéis congregaros aqui, en este lugar, en mi presencia
maifiana al alba.

Asi pues, Baka Dalbhya, [también llamado] Glava Maitreya, que-
dose de guardia alli mismo.

Asf como los sacerdotes cuando estin a punto de iniciar el can-
to del bahispavamand'® se acercan sigilosamente cogidos de la
mano®, de la misma manera los perros también se acercaron jun-
tos y pronunciaron [la exclamacién] «bir»?,

Cantaron:

LOS PERROS: iOM! Comamos. iOM! Bebamos.

ioM! iQue el dios Savitf, Varuna y Prajipati?!, nos traiga aqui co-
mida. Sefior de la comida, trae aqui comida, Trdela. iOM!
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23.

3.1

3.2,

CHANDOGYA UPANISAD 3.3.2

LECCION TERCERA
SECCION PRIMERA

ioM! Ese Sol es, en verdad, la miel de los dioses; el firmamento es
el soporte [de la colmena); la atmésfera, el panal; los destellos?2,
las larvas [de las abejas].

Los rayos del Sol que van al este son las celdas de miel del este;
los versos rigvédicos, las abejas obreras que producen la miel; el
Rgvedd, la flor; el agua, la ambrosia. Estos versos rigvédicos

incubaron?* el Rgvedd. Una vez incubado, nacieron de él, como
su esencia (rdsa), la gloria, el esplendor, la potencia®, el vigor y el
alimento.

[Esta esencia] se derramé depositindose al lado del Sol [al este].
Este es el color anaranjado del Sol.

SECCION SEGUNDA

Asi, los rayos del sur del Sol son las celdas de miel del sur; las f6r-
mulas yajurvédicas son las abejas obreras que producen la miel; el
Yajurveda, la flor; el agua, la ambrosia.

Estas férmulas yajurvédicas incubaron el Yajurvedd. Una vez in-
cubado nacieron de él, como su esencia, la gloria, el esplendor, la
potencia, el vigor y el alimento.

[Esta esencia)] se derramé depositindose al lado del Sol [al sur].
Este es el color blanco del Sol.

SECCION TERCERA
Asi, los rayos del oeste del Sol son, en verdad, las celdas de miel
del oeste; los cantos samavédicos son las abejas obreras que pro-
ducen la miel; el Samavedd, la flor; el agua, la ambrosia.
Estos cantos samavédicos incubaron el Samavedd. Una vez incu-

bado nacieron de él, como su esencia, la gloria, el esplendor, la
potencia, el vigor y el alimento.
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[Esta esencia] se derramé depositindose al lado del Sol [al oeste].
Este es, en verdad, el color oscuro del Sol.

SECCION CUARTA

Asi, los rayos del norte del sol son, en verdad, las celdas de miel
del norte [de la izquierda]; los himnos atharvavédicos son las abe-
jas obreras que producen la miel; la historia y la leyenda antigua
{itibasapuranal, la flor; el agua, la ambrosfa.

Estos himnos atharvavédicos incubaron la historia y la leyenda
antigua. Una vez incubadas nacieron de él, como su esencia, la
gloria, el esplendor, la potencia, el vigor y el alimento.

[Esta esencia] se derramé depositindose al lado del Sol [al norte].
Este es, en verdad, el color mas oscuro del Sol.

SECCION QUINTA

Asi, los rayos del Sol que se dirigen hacia arriba son, en verdad,
las celdas de miel del Sol en su ascenso hacia arriba; la ensefian-
za secreta®, las abejas obreras que producen la miel; brdbman, la
flor; el agua, la ambrosia.

Estas ensefianzas secretas incubaron el brdhman. De este, una vez
incubado, surgieron la gloria, el esplendor, la potencia, el vigor y
el alimento.

[Esta esencia] se derramé depositindose al lado del sol. Esto es lo
que est4d como temblando en medio del sol.

Estas son, en verdad, las quintaesencias de las esencias, porque los
védas son las esencias y estas son sus quintaesencias. Estas son, en
verdad, las ambrostfas de las ambrosias, porque los védas son las
ambrosias y estas son sus ambrosias.
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LECCION CUARTA
SECCION PRIMERA

iOM! Hubo un tal Janasruti, biznieto [de Janasruta), que repartia
en abundancia, daba con fe?” y cocinaba para muchos. Construyé
casas de descanso por todas partes pensando: «En todos lados la
gente comer4 de mi comidar.

Pues bien, una vez por la noche pasaron volando por alli cerca
unos dnsares (hamsd) cuando uno de ellos hablé a otro asi:
ANSAR PRIMERO: iVaya lince estas hecho!?. La luz de Janasruti, el
biznieto [de Janasrutal, se ha extendido como la luz del cielo. No
la toques, no vayas a quemarte.

ANSAR SEGUNDO: Vamos. ¢Quién es ese hombre de quien hablas
como si fuera Raikva?, el hombre del carro?

ANSAR PRIMERO: ¢Qué pasa, pues, con el hombre del carro?
ANSAR SEGUNDO: Asi como al dado® de la suerte que gana con
el nimero mis alto se le suman los dados con niimeros inferio-
res, de la misma manera a él [a Raikva] se le suma también todo
lo bueno que los hombres hacen. Lo mismo digo yo de quien co-
nozca lo que él conoce.

Mas he aqui que Janasruti, el biznieto [de Janasruta], oyé esta con-
versacién. Levantandose, pues, le dijo a su criado:

JANASRUTI: Oye. Hablas de mi como si yo fuera Raikva, el hom-
bre del carro.

CRIADO: ¢Qué pasa, pues, con Raikva, el hombre del carro?

JANASRUTI: Asf como al dado de la suerte que gana con el niimero
més alto se le suman los dados con niimeros inferiores, de la mis-
ma manera a €l [a Raikva] se le suma también todo lo bueno que
los hombres hacen. Lo mismo digo yo de quien conozca lo que él
conoce.

Entonces el criado volvié tras haber indagado.
CRIADO: No lo he encontrado.
JANASRUTI: Vamos. Biiscalo donde se encuentra a un brahmén.

Acercose, pues, a un hombre que estaba rascindose sus postillas
bajo un carro.
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CRIADO: Seiior, eres tii acaso Raikva, el hombre del carro?
RAIKVA: Pues claro que lo soy.

El admiti6 esto. Volvié el criado.

CRIADO: Ya lo he encontrado.

SECCION SEGUNDA

Entonces Janasruti, el biznieto [de Janasruta], tomé seiscientas
vacas, un collar de oro y una carroza de mulas, y volvié a Raikva.

JANASRUTL: Raikva, he aqui seiscientas vacas; he aqui un collar de
oro; he aqui una carroza de mulas. Sefior, enséiname la divinidad
que ti adoras.

RAIKVA: iOh, paria!, quédate con el collar y la carroza, y con las
vacas también.

Entonces, Janasruti, el biznieto [de Janasruta], tomé mil vacas, un
collar de oro, una carroza de mulas y también a su hija, y se fue
de nuevo a Raikva.

JANASRUTIL: He aqui mil vacas; he aqui un collar de oro; he aqui
una carroza de mulas; he aqui una esposa®! también, y ademas el
pueblo donde vives. Sefior, instrilyeme, por favor.

Entonces Raikva levanté hacia si la cabeza de la muchacha y dijo:
RAIKVA: iOh, parial, has traido estas cosas, mas solamente con
esta cara me habrias hecho hablar. Por esta razén, en el pais de
Mahavrsi hay esos pueblos llamados Raikvaparna, donde €l vivi6.

SECCION TERCERA
RAIKVA: El viento es, en verdad, el que todo lo absorbe (sarnvar-
gd). Verdaderamente, cuando el fuego se apaga, solo al viento se
va. Cuando el sol se pone, solo al viento se va. Cuando la luna

se esconde, solo al viento se va.

Cuando el agua se evapora, solo al viento se va. El viento absorbe
todas estas [divinidades]. Asi en cuanto a las divinidades.

Ahora en cuanto al individuo. El aire vital es, en verdad, el que
todo lo absorbe. Cuando uno duerme, el habla al aire vital se va;
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CHANDOGYA UPANISAD 4.4.2

la vista, al aire vital; el ofdo, al aire vital; la mente, al aire vital.
Porque, en realidad, el aire vital absorbe todas estas cosas.

Dos son, en verdad, los que todo lo absorben: el viento entre los
dioses, el aire vital entre los aires vitales.

En cierta ocasién un estudiante de la ciencia sacra (brahmacarin)
pidi6 comida a Satinaka Kapey4 y a Abhipratarin Kaksaseni, quie-
nes la estaban sirviendo. Estos no se la dieron.

ESTUDIANTE: Un solo dios se ha tragado a cuatro grandes®. ¢Quién
es el protector de este mundo? iKapey4! iAbhiprariharin! A ese
no le ven los mortales, aunque habite en miltiples formas. En rea-
lidad, esta comida no se ha entregado a quien iba destinada.

Reflexionando sobre esto Satinaka Kapey, acercandose [al estu-
diante], replicé:

Es el atmdn, el procreador de los seres, el devorador de las cria-
turas, de colmillos dorados, el sabio. Dicen que grande es, en ver-
dad, su grandeza. No puede ser comido, pero él come lo que no
es comida. Estudiante, asi lo adoramos nosotros. iDadle comida!

Entonces le dieron de comer. Estos cinco y los otros cinco hacen
diez. Esta es la tirada perfecta (krzd)®. Por ello, los diez que es-
tan en todas las direcciones del espacio son comida, son la tirada
perfecta. Viraj** es el que se come la comida. Es él quien contem-
pla el mundo entero. Quien esto asf lo conoce, contempla el mun-
do entero y llega a ser un comedor de comida, quien esto asi lo
conoce.

SECCION CUARTA

En cierta ocasién, Satydkama Jabala se dirigi6 a su madre Jabala.
SATYAKAMA: Sefiora, quiero vivir en casa del maestro consagrado
al estudio de la ciencia sagrada (brabmacdrya). ¢A qué linaje (go-
trd) pertenezco?

JABALA: Hijo mio, no sé a qué linaje perteneces. Te tuve en mi ju-
ventud cuando me tocé rodar mucho sirviendo de criada. Asf que
no sé a qué linaje perteneces. Mas mi nombre es Jabala y tu nom-
bre es Satydkama. Debes llamarte, pues, Satydkima Jabala.

193



4.3.

4.4.

4.5.

5.1

5.2

5.3.

CHANDOGYA UPANISAD

Saty4dkama se fue entonces a Haridrumata Gautama.
SATYAKAMA: Quiero vivir en su venerable [compaiifa] consagrado
al estudio de la ciencia sagrada, por eso me he acercado a usted.

HARIDRUMATA: Hijo mio, ¢a qué familia perteneces?

SATYAKAMA: Seiior, no sé a qué familia pertenezco. Se lo pregun-
té a mi madre y me contesté: «Te tuve en mi juventud cuando me
tocé rodar mucho, sirviendo de criada. Asi que no sé a que linaje
perteneces. Mas mi nombre es Jabala y tu nombre es Satydkama
Jabala». Asi que yo soy Satydkdma Jabala, sefior.

HARIDRUMATA: iQuien no fuera brahman no podria explicarlo de
esta manera! Trae la lefia, hijo mio, te iniciaré como discipulo. No
te has desviado de la verdad.

Después de iniciarlo separé cuatrocientas vacas flacas y débiles, y
le dijo:

HARIDRUMATA: Hijo mio, vete con esas vacas.

Cuando se las llevaba, le contesté:

SATYAKAMA: No volveré sin tener mil vacas. Asf pues, vivié lejos
un buen niimero de afios hasta que las vacas llegaron al millar.

SECCION QUINTA

He aqui que el toro le hablé:

EL TORO: Satydkama.

SATYAKAMA: Venerable sefior.

EL TORO: Hijo mio, ya hemos llegado al millar. Llévanos a casa
del maestro.

Ya te explicaré yo un cuarto de brdhman.

SATYAKAMA: Explicamelo, venerable sefior.

EL TORO: El este es una parte (k4lz)**; el oeste es una parte; el
sur es una parte; el norte es una parte. Este es el cuarto® de brd-
bman que se llama el resplandeciente (prakasavat)® y que cons-
ta de cuatro partes.

Quien conociendo esto adora como al resplandeciente el cuar-
to de brdhman que consta de cuatro partes, resplandece en este
mundo. Ademis, quien conociendo esto adora como al resplan-
deciente el cuarto de brdhman que consta de cuatro partes, alcan-
za mundos resplandecientes.

194



6.1.

6.2.

6.3.

6.4.

7.1

7.2,

7.3.

CHANDOGYA UPANISAD 4.7.3

SECCION SEXTA

El fuego te explicard un cuarto de brdhman.

Al amanecer Satydkama se llevé las vacas. Donde llegaron al atar-
decer, prepar6 el fogén, acorralé las vacas, eché lena al fuego y
se sent6 al oeste del fuego mirando hacia el este.

EL FUEGO: Satyakama.
SATYAKAMA: Venerable sefior.

EL FUEGO: Hijo mio, te voy a explicar un cuarto de bréhman.
SATYAKAMA: Explicamelo, venerable sefior.

EL FUEGO: La Tierra es una parte; la atmésfera es una parte; el fir-
mamento es una parte; el océano es una parte. Hijo mio, este es,
en verdad, el cuarto de brdbhman que se llama el ilimitado (anan-
tavat) y que consta de cuatro partes.

Quien conociendo esto adora como al ilimitado el cuarto de brih-
man que consta de cuatro partes, ese en este mundo se libera de
sus limitaciones. Ademas, quien conociendo esto adora como al
ilimitado el cuarto de brdhman que consta de cuatro partes, al-
canza mundos ilimitados.

SECCION SEPTIMA

El 4nsar te explicar4 otro cuarto.

Al amanecer Satyakama se llevé las vacas caminado. Donde llega-
ron al atardecer, preparé el fogdn, acorral6 las vacas, eché lefia al
fuego y se sent6 al oeste del fuego mirando hacia el este.

Un énsar bajé volando y le hablé:
EL ANSAR: Satydkama.
SATYAKAMA: Venerable sefior.

EL ANSAR: Hijo mio, te voy a explicar un cuarto de brdhman.
SATYAKAMA: Explicamelo, venerable sefior.

EL ANSAR: El fuego es una parte; el Sol es una parte; la Luna es
una parte; el relimpago es una parte. Hijo mio, este es, en ver-
dad, el cuarto de brdhman que se llama el lleno de luz (jyotismat)
¥ que consta de cuatro partes.
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Quien conociendo esto adora como lleno de luz el brdhman que
consta de cuatro partes, se llena de luz en este mundo. Ademis,
quien conociendo esto adora como lleno de luz el cuarto de brd-
hman que consta de cuatro partes, alcanza mundos llenos de luz.

SECCION OCTAVA

El martin pescador (radgit) te explicard un cuarto.

Al amanecer Satydkama se llevo las vacas caminando. Donde lle-
garon al atardecer, preparé el fogén, acorralé las vacas, echd lefia
al fuego y se sent6 al oeste del fuego mirando hacia el este.

Bajé volando hacia él un martin pescador.
EL PAJARO: Satyikama.
SATYAKAMA: Venerable sefior.

EL PAJARO: Hijo mio, te voy a explicar un cuarto de brdhman.
SATYAKAMA: Explicamelo, venerable sefior.

EL PAJARO: El aire vital de la respiracién es una parte; la vista es
una parte; el 0ido es una parte; la mente es una parte. Este es, en
verdad, el cuarto de brdhman que se llama el que tiene morada
(@ydtanavat) y que consta de cuatro partes.

Quien conociendo esto adora como al que tiene morada el cuarto
de brdhman que consta de cuatro partes, ese encuentra su mora-
da en este mundo. Ademis, quien conociendo esto adora como al
que tiene morada el cuarto de brédhman que consta de cuatro par-
tes, alcanza mundos con morada.

SECCION NOVENA

Lleg, pues, Satydkama y le hablé el maestro.
HARIDRUMATA: Satyiakama.
SATYAKAMA: Venerable sefior,

HARIDRUMATA: Hijo mio, resplandeces, en verdad, como quien
conoce a brahman. ¢Quién te ha aleccionado?

SATYAKAMA: Algunos, y no hombres.

Reconociéndolo afiadié:

SATYAKAMA: Venerable sefior, instriiyeme tii mismo,
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porque he oido de otros como usted, sefior, que lo que mis le
ayuda a uno a alcanzar su objetivo es precisamente el conocimien-
to recibido del maestro.

Entonces se lo explic6. En esta explicacién nada en absoluto que-
dé por explicar, absoluramente nada quedé por explicar.

SECCION DECIMOSEPTIMA
Prajépati incubé los mundos. Cuando se estaban incubando, ex-
trajo de ellos sus esencias. De la tierra, el fuego; de la atmésfera,

el viento; del firmamento, el Sol.

Incubé estas tres divinidades. Cuando se estaban incubando, ex-
trajo de ellas sus esencias. Del fuego, los himnos rigvédicos; del

viento, las férmulas yajurvédicas; del Sol, los cantos samavédicos.

Incubé la triple ciencia védica®. Cuando se estaba incubando, ex-
trajo de ella sus esencias. De los himnos rigvédicos, bhiir; de las
férmulas yajurvédicas, bhivar; de los cantos samavédicos, svar.

Si el sacrificio resulta lesionado en cuanto a los himnos rigvédi-
cos, el sacerdote brahma debe ofrecer una oblacién en el fuego
garhapatya® diciendo: «iAlabada sea la Tierral». Asi cura la le-
si6n de los himnos rigvédicos del sacrificio con la esencia de los
himnos rigvédicos, con el vigor de los himnos rigvédicos.

Ahora bien, si resulta lesionado en cuanto a las férmulas yajurvé-
dicas, el sacerdote brahma debe ofrecer una oblacién en el fuego
ddksina diciendo: «iAlabado sea el espacio intermedio!». Asf cura
la lesién de las férmulas yajurvédicas del sacrificio con la esencia
de las férmulas yajurvédicas, con el vigor de las férmulas yajur-
védicas.

Ahora bien, si resulta lesionado en cuanto a los cantos samavé-
dicos, el sacerdote brahma debe ofrecer una oblacién en el fue-
go ahavaniya diciendo: «iAlabado sea el cielol». Asf cura la le-
sién de los cantos samavédicos del sacrificio con la esencia de los
cantos samavédicos, con el vigor de los cantos samavédicos.

Asi como uno debe restaiiar*® el oro con sodio bérico, la plata

con oro, el estafio con plata, el bronce con estaiio, la madera con
bronce o con cuero;
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de la misma manera cura él la lesién del sacrificio con el vigor de
estos mundos, de estas divinidades, de esta triple ciencia védica.
El sacrificio en que haya un sacerdote brahma que conoce esto
queda, en verdad, curado.

El sacrificio en el que haya un sacerdote brahma que conoce esto
camina, en verdad, hacia un norte propicio. Sobre el sacerdote
brahmé que conoce esto he aqui el verso siguiente:

Por dondequiera que se tuerza?! el sacrificio

por alld mismo va el hombre.
El sacerdote brahma es el inico que protege,
como buen perro a los oficiantes?.

Verdaderamente, el sacerdote brabma que conoce esto protege el
sacrificio, al sacrificante y a todos los oficiantes del sacrificio. Por
esto, uno debe nombrar como sacerdote brahma exclusivamente
a quien conoce esto, nunca a quien no lo conozca, nunca a quien
no lo conozca.

LECCION SEXTA
SECCION PRIMERA

ioM! Erase una vez [un muchacho llamado] Svetdkeru Aruneys.
En cierta ocasién su padre le dijo: «Vive consagrado al estudio de
la ciencia sagrada (brahmacdrya). Hijo mio, no hay nadie en nues-
tra familia que no sea versado en los védas, nadie que sea brah-
mén solo de nombre».

Marché el muchacho] a la edad de doce afios y tras estudiar to-
dos los védas regresé a los veinticuatro envanecido, creyéndose
un erudito, orgulloso de si mismo. Su padre le dijo:

UDDALAKA ARUNI: Svetdketu, hijo mio, te has vuelto vano, te crees
un erudito y te sientes orgulloso de ti mismo. Bien, ¢pediste aca-
so que te ensefiaran también aquella sabiduria

con la que se logra conocer lo nunca conocido*, pensar lo impen-
sable, entender lo ininteligible?

SVETAKETU: Venerable sefior, dime, por favor, c6mo es esa sabi-
duria.
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UDDALAKA ARUNI: Hijo mio, [esta sabidurfa] es como la que nos
permite reconocer todos los objetos hechos de arcilla tras cono-
cer un solo terrén de arcilla y [contemplarlos] como meras mo-
dificaciones que asumen nombres [distintos] mediante operacio-
nes de la Palabra*, mientras sabemos que la sustancia real es solo
arcilla.

Hijo mio, [esta sabiduria] es como la que nos permite reconocer
todos los objetos hechos de oro tras conocer uno solo hecho de
oro y [contemplarlos] como meras modificaciones que asumen
nombres [distintos] mediante operaciones de la Palabra, mientras
sabemos que la sustancia real es solo el oro.

Hijo mio, esta sabiduria es como la que nos permite reconocer to-
dos los objetos hechos de hierro tras conocer tan solo un par de
tijeras y [contemplarlos] como meras modificaciones que asumen
nombres [distintos] mediante operaciones de la Palabra, mien-
tras sabemos que la sustancia real es solo hierro. Hijo mio, esta es
ciertamente la ensefianza,

SVETAKETU: Sin duda alguna, aquellos hombres venerables no sa-
bian esto; de haberlo sabido écémo habrian dejado de explicar-
melo? Instriiyeme, pues, venerable sefior.
UDDALAKA ARUNI: Como desees, hijo mio.

SECCION SEGUNDA

Al principio, hijo mio, este mundo era puro ser (sdt), uno solo, uno
sin segundo. Cierto que algunos dicen: «Al principio este mundo
era puro no-ser {(d-sat)*, uno solo, uno sin segundo. El ser surgi6
de ese no-ser».

Mas en verdad, hijo mio, ¢éde dénde pudo surgir este ser? ¢Cémo
el ser podria surgir de ese no-ser? Por el contrario, hijo mio, en el
principio este mundo era puro ser, uno solo, uno sin segundo.

Este ser pens6* para si: «iOjal4 fuera yo muchos. Procréeme yo
a mi mismo!». Emiti6 de si el calor (¢éjas). El calor pensé para si:
«iOjala fuera yo muchos. Procréeme yo a mi mismo!». Emiti6 de
si el agua. Por eso, siempre que un hombre sufre o suda a causa
del calor, brota el agua.
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El agua pens6 para si: «iOjald fuera yo muchos. Procréeme yo a mi
mismal». Emitié de si el alimento. Por eso, siempre que llueve hay
comida abundante, pues del aguna surge el alimento comestible.

SECCION TERCERA

Tres son, en verdad, los origenes (bija) de las criaturas de este
mundo: los que nacen de los huevos, los nacidos de un ser vivo y
los que nacen de la eclosién de las semillas’.

Aquella deidad pensé para si: «Penetraré en estas tres divinidades
con mi ser encarnado (jivatman) y determinaré su nombre y for-
ma (nama-ritpd)»*,

Aquella deidad con su ser encarnado penetré en estas tres divini-
dades [el calor, el agua y el alimento] con la intencién de que cada
una de ellas se manifestase en tres partes (¢rivrtam)* y determiné
asi su nombre y forma.

Hizo que cada una de ellas se manifestase en tres partes. Ahora,
hijo mio, aprende de mi cémo cada una de estas tres divinidades
se manifiesta en tres partes.

SECCION CUARTA

Cualquier forma roja que tenga el fuego es la forma del calor;
cualquier forma blanca, la forma del agua; cualquier forma oscu-
ra, la forma del alimento. Se pierde, pues, la identidad del fuego
como fuego®®. [El fuego] es una mera modificacién que asume su
nombre mediante una operacién de la Palabra. La realidad son
solo las tres formas.

Cualquier forma roja que tenga el Sol es la forma del calor; cual-
quier forma blanca, la forma del agua; cualquier forma oscura,
la forma del alimento. Se pierde, pues, la identidad del Sol como
Sol. [El Sol] es una mera modificacién que asume su nombre me-
diante una operacién de la Palabra. La realidad son solo las tres
formas.

Cualquier forma roja que tenga la Luna es la forma del calor;
cualquier forma blanca, la forma del agua; cualquier forma oscu-
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ra, la forma del alimento. Se pierde, pues, la identidad de la Luna
como Luna. [La Luna] es una mera modificacién que asume su
nombre mediante una operacién de la Palabra. La realidad son
solo las tres formas.

Cualquier forma roja que tenga el relimpago es la forma del ca-
lor; cualquier forma blanca, la forma del agua; cualquier forma
oscura, la forma del alimento. Se pierde, pues, la identidad del re-
limpago como reldmpago. [El reldmpago] es una mera modifica-
cién que asume su nombre mediante una operacién de la Palabra.
La realidad son solo las tres formas.

Esto es, en verdad, lo que los grandes padres de familia, bien ver-
sados en los védas, conocian antiguamente cuando decfan: «Aho-
ra nadie nos hablar4 de una cosa no conocida, no pensada, no en-
tendida», porque con estas tres formas ellos conocian todo.

Sabfan ellos que cuanto aparecia como rojo era forma del calor, Sa-
bian ellos que cuanto aparecia como blanco era forma del agua.
Sabian ellos que cuanto aparecia como oscuro era forma del ali-
mento.

Sabfan ellos que cuanto aparecfa como si fuese algo no conocido
era precisamente un agregado de estas tres divinidades. Ahora,
hijo mfo, aprende de mi cémo cada una de estas tres divinidades
se manifiesta en tres partes al incorporarse en el hombre.

SECCION QUINTA

El alimento que se come se divide en tres. Su ingrediente mas tos-
co se transforma en excremento; su ingrediente mediano, en car-
ne; su ingrediente mas sutil, en mente.

El agua que se bebe se divide en tres. Su ingrediente més tosco se
transforma en orina; su ingrediente medio, en sangre; su ingre-
diente mas sutil, en aire vital.

El calor, cuando se come®!, se divide en tres. Su ingrediente mis

tosco se transforma en hueso; su ingrediente medio, en médula;
su ingrediente mds sutil, en habla.
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Porque, hijo mio, la mente est4 hecha de comida. El aire viral est4
hecho de agua, el habla, de calor.

SVETAKETU: Venerable sefior, sigue explicindolo para entender-
lo mejor.

UDDALAKA ARUNI: Bien, hijo mio.

SECCION SEXTA

Hijo mio, al batirse la leche cuajada, su esencia mis sutil sube ha-
cia arriba y se transforma en nata.

De la misma manera, hijo mio, al comerse el alimento, su esencia
més sutil sube hacia arriba y se transforma en mente.

Hijo mio, al beberse el agua, su esencia mis sutil, sube hacia arri-
ba y se transforma en aire vital.

Hijo mfo, del calor cuando se come su esencia mas sutil, sube ha-
cia arriba y se transforma en el habla.

Porque, hijo mio, la mente est4 hecha de comida. El aire vital esti
hecho de agua, el habla, de calor.

SVETAKETU: Venerable sefior, sigue explicindolo para entender-
lo mejor.

UDDALAKA ARUNI: Bien, hijo mio.

SECCION SEPTIMA

El hombre, hijo mfo, consta de dieciséis partes. No comas duran-
te quince dias, [pero] bebe agua a tu antojo. A quien beba agua no
se le cortara el aire vital hecho de agua.

Asi pues, Svetdketu no comié durante quince dfas. Después se
acercé a su padre.

SVETAKETU: ¢Qué debo decir?

UDDALAKA ARUNIL: Hijo mio, debes recitar los himnos rigvédicos,
pronunciar las férmulas yajurvédicas, cantar los canticos sama-
védicos.

SVETAKETU: La verdad es que ahora no me vienen a la cabeza
(prati+bha).
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UDDALAKA ARUNI: Hijo mio, cuando de una gran hoguera encen-
dida quede solo una brasa del tamafio de una luciérnaga, su lla-
ma no se alzard mucho. Del mismo modo, de tus dieciséis partes
tal vez te quede una sola. Con ella no puedes ahora recordar’? los
védas. Come. Después me comprenderids.

Entonces Svetiketu comi6 y se acercé a su padre, que atendié a
todas sus preguntas.

UDDALAKA ARUNI: Hijo mio, si uno cubriera con paja esa brasa
del tamafio de una luciérnaga que quedé de la gran hoguera ex-
tinguida®3, prenderfa entonces la llama y mucho arderfa el fuego.

De la misma manera, hijo mio, de las dieciséis partes te quedé
solo una. Mas esa parte, cubierta con el alimento, ya se encendié.
Con ella recuerdas ahora los védas. Porque, hijo mio, la mente
esta hecha de comida. El aire vital estd hecho de agua, el habla de
calor.

Entonces lo entendié todo, vaya si lo entendi6.

SECCION OCTAVA

Entonces Uddalaka Aruni, hijo de Aruna, le dijo a su hijo Sveta-
ketu:

UDDALAKA ARUNI: Aprende de mi, hijo mio, la naturaleza del sue-
fio%4, Cuando se dice que el hombre duerme (svapiti), se encuen-
tra entonces en comunién con el ser, habiendo alcanzando (api-
ta) su propia naturaleza (svd). Por eso dicen «duerme» (svapiti),
porque ha alcanzado (apita) su propio ser (svd).

Asf como el péjaro atado a una cuerda, después de volar en todas
direcciones sin encontrar parte alguna donde posarse, baja a des-
cansar precisamente sobre su propia atadura, de la misma mane-
ra, hijo mio, también la mente después de volar en todas direc-
ciones sin encontrar parte alguna donde posarse, baja a descansar
sobre el aire vital. Porque, hijo mio, la mente es la atadura del aire
vital.

Aprende de mi, hijo mio, la naturaleza del hambre y la sed (asana-
pipase). Cuando se dice en este mundo que el hombre tiene ham-
bre, es el agua precisamente la que se ha llevado lo que él ha comi-
do. Asi como hablan de ‘quien lleva las vacas a pastar’, de ‘quien
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conduce los caballos’ y de ‘quien gufa a los hombres’, de la misma
manera hablan también del agua como de ‘aquella que se lleva el
alimento’ (asanaya)**. Sobre el particular, hijo mio, entiende que
este cuerpo es solamente un retofio®® que ha brotado. No estar4,
pues, sin raiz,

{Dénde podri estar su raiz sino en el alimento? Asi pues, hijo mio,
con el alimento como retofio, busca el agua como rafz. Hijo mio,
con el agua como retofio, busca el calor como raiz. Hijo mio, con
el calor como retofio, busca al ser (s4t) como raiz. Todas las cria-
turas de este mundo, hijo mio, tienen al ser como raiz*’, tienen al
ser como morada, tienen al ser como fundamento (pratistha).

Cuando se dice en este mundo que el hombre tiene sed, es el calor
precisamente el que se ha llevado lo que él ha bebido. Asi como
hablan de ‘quien lleva las vacas a pastar’, de ‘quien conduce los
caballos’ y de ‘quien guia a los hombres’, de la misma manera
también hablan del calor como de ‘aquello que se lleva el agua’.
Sobre el particular, hijo mio, entiende que este cuerpo es sola-
mente un retofio que ha brotado. No estar4, pues, sin raiz.

¢Dénde podri estar su raiz sino en el agua? Hijo mio, con el agua
como retofio busca el calor como rafz. Todas las criaturas de este
mundo, hijo mio, tienen el ser como morada, el ser como funda-
mento.

Hijo mio, ya se explicé anteriormente’® cémo, en realidad, cada
una de estas tres divinidades, al incorporarse en el hombre, se
manifiesta en tres partes. Hijo mio, cuando en este mundo un
hombre muere, el habla pasa a la mente, la mente, al aire vital, el
aire vital, al calor, el calor, a la divinidad ma4s alta.

Lo que es la esencia mds sutil, eso es el alma de todas las cosas (ai-
tatmya)*®. Eso es la realidad (satyd). Eso es el atmdn y eso eres ti
(tat tvam asi), Svetdkeru®?,

SVETAKETU: Venerable sefior, sigue explicindolo para entender-
lo mejor.

UDDALAKA ARUNI: Bien, hijo mio.

SECCION NOVENA

Hijo mio, asf como las abejas preparan la miel recolectando las
esencias de diversos drboles y las reducen a una sola unidad en la
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cual estas [esencias] no se reconocen como pertenecientes a un ar-
bol determinado®!, del mismo modo, hijo mio, todas las criaturas
de este mundo, aun estando unidas al ser, ignoran que al ser es-
t4n unidas.

Cualquier cosa que en este mundo sean: tigre, leén, lobo, jabali,
gusano, mosca, cinife o mosquito, eso vuelven a ser.

Lo que es la esencia mds sutil, eso es el alma de todas las cosas.
Eso es la realidad (satyd). Eso es el atmdn y eso eres ti (tat tvam
asi), Sverdketu.

SVETAKETU: Venerable sefior, sigue explicindolo para entender-
lo mejor.

UDDALAKA ARUNI: Bien, hijo mio.

SECCION DECIMA

Hijo mio, hacia levante fluyen los rios del este, hacia poniente los
del oeste; del océano [nacen]? al océano vuelven, en océano se
convierten para alli no saber si son este o aquel?;

del mismo modo, hijo mio, todas las criaturas de este mundo,
aunque han venido del ser, no saben que del ser han venido. Cual-
quier cosa que en este mundo sean: tigre, leén, lobo, jabali, gusa-
no, mosca, cinife 0 mosquito, eso vuelven a ser.

Lo que es la esencia més sutil, eso es el alma de todas las cosas.
Eso es la realidad (satyd). Eso es el atmdn y eso eres ti (tat tvam
asi), Svetdketu.

$VETAKETU: Sefior, sigue explicindolo para entenderlo mejor.
UDDALAKA ARUNI: Bien, hijo mio.

SECCION UNDECIMA

Hijo mio, si alguien hiciera una hendidura en este gran 4rbol a la
altura de su raiz, [el drbol] sangraria, pero todavia seguiria vivien-
do. Si alguien hiciera una hendidura en su tronco sangrarfa, pero
todavia seguirfa viviendo. Si alguien hiciera una hendidura en su
copa, sangraria, pero todavia seguiria viviendo. Estando comple-
tamente saturado de vida seguirfa en pie, absorbiendo agua con
avidez, deleitdndose.
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Si la vida abandona una de sus ramas, esa se seca. Si deja una se-
gunda, esa también se seca. Si deja una tercera, esa también se seca.
Si la vida abandona todo [el arbol], es [el arbol] entero el que se
seca. Verdaderamente, hijo mio, entiéndelo exactamente asi.

El cuerpo muere, en verdad, cuando la vida lo deja, mas la vida
no muere. Lo que es la esencia mds sutil, eso es el alma de todas
las cosas. Eso es la realidad (satyd). Eso es el atmdn y eso eres ti
(tat tvam asi), Sverdketu.

SVETAKETU: Venerable sefior, sigue explicindolo para entender-
lo mejor.

UDDALAKA ARUNI: Bien, hijo mio.

SECCION DUODECIMA

Traeme un fruto de ese arbol nyagrodha (Ficus indica).
SVETAKETU: Aqui esté, venerable sefior.

UDDALAKA ARUNI: Pirtelo.

SVETAKETU: Ya esti partido, venerable sefior.
UDDALAKA ARUNI: ¢Qué ves ahi?

SVETAKETU: Estas semillas diminutas, venerable sefior.
UDDALAKA ARUNI: Hijo mfo, parte una de ellas.
SVETAKETU: Ya estd partida, venerable sefior.
UDDALAKA ARUNI: ¢Qué ves ahi?

SVETAKETU: Absolutamente nada, venerable sefior.

UDDALAKA ARUNT: Verdaderamente, hijo mio, de esa esencia sutil
que no percibes, de esa esencia sutil nace y crece muy alto el gran
arbol nyagrodha.

Lo que es la esencia mis sutil, eso es el alma de todas las cosas.
Eso es la realidad. Eso es el atmdn y eso eres ti, Svetaketu.
S$VETAKETU: Sefior, sigue explicindolo para entenderlo mejor.
UDDALAKA ARUNI: Bien, hijo mio.

SECCION DECIMOTERCERA
Echa al agua este pufiado de sal y mafiana por la mafiana vuelve
de nuevo a mi lado. [Svetdketu) hizo lo indicado y Aruni le dijo:

UDDALAKA ARUN!: Hijo mio, trae la sal que ayer por la tarde echas-
te al agua.
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La buscé, pero no la encontré, porque estaba completamente di-
suelta.

Toma un sorbo de la superficie. ¢A qué sabe?

SVETAKETU: Sabe a sal.

UDDALAKA ARUNI: Prueba el agua por la parte del medio. ¢A qué
sabe?

SVETAKETU: Sabe a sal.

UDDALAKA ARUNI: Toma un sorbo del fondo. ¢A qué sabe?
SVETAKETU: Sabe a sal.

UDDALAKA ARUNI: Tira esa agua y vente conmigo.

Hizo lo indicado y dijo:

$VETAKETU: [La sal] sigue estando alli.

UDDALAKA ARUNI: Del mismo modo, hijo mio, t1i no percibes aqui
el ser [que reside] en el cuerpo. Mas, en realidad, se encuentra
aqui.

Lo que es la esencia mis sutil, eso es el alma de todas las cosas.
Eso es la realidad. Eso es el atmdn y eso eres ti, Svetaketu.
SVETAKETU: Sefior, sigue explicindolo para entenderlo mejor.
UDDALAKA ARUNI: Bien, hijo mio.

SECCION DECIMOCUARTA

Si de la regién de los Gandharas un hombre fuese llevado con los
ojos vendados y luego abandonado en un lugar desierto, [ese hom-
bre] al este o al norte clamaria, al oeste o al sur [clamaria] que ha
sido llevado con los ojos vendados, abandonado con los ojos ven-
dados.

Pero si alguien le aflojara las vendas y le dijera: «Los Gandhiras
estdn en esa direccién. Vete a buscarlos en esa direccién», enton-
ces él, como estaba bien informado y era inteligente, llegarfa a
los Gandharas indagando de aldea en aldea. De la misma manera,
también en este mundo quien tiene maestro sabe que permaneceri
aqui solamente mientras no se libere y que después llegara.

Lo que es la esencia mis sutil, eso es el alma de todas las cosas.
Eso es la realidad. Eso es el atmdn y eso eres ti, Svetdketu,
SVETAKETU: Venerable sefior, sigue explicindolo para entender-
lo mejor.

UDDALAKA ARUNI: Bien, hijo mio.
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SECCION DECIMOQUINTA

Hijo mio, los parientes de un hombre moribundo se congregan
a su alrededor y le preguntan: «{Nos reconoces?». Mientras el
habla no se retina con la mente, mientras la mente [no se rei-
na] con el aire vital, mientras el aire vital [no se retina] con el ca-
lor, mientras el calor [no se retina] con la deidad mads alra, él los
reconocera.

Mas cuando el habla se retine con la mente, la mente con el aire
vital, el aire vital con el calor y el calor con la divinidad mas alta,
€l no los reconoce.

Lo que es la esencia mis sutil, eso es el alma de todas las cosas.
Eso es la realidad. Eso es el atmdn y eso eres tii, Svetakeru.
SVETAKETU: Venerable sefior, sigue explicindolo para entender-
lo mejor.

UDDALAKA ARUNI: Bien, hijo mio.

SECCION DECIMOSEXTA

Hijo mio, traen a un hombre con las manos atadas y dicen: «Ha
hurtado. Ha cometido un robo. Calentarle el hacha». Si resulta
ser él quien ha cometido el robo, é] mismo demuestra ser un men-
tiroso. Dado a la mentira, encubriéndose en la mentira, agarra el
hacha al rojo vivo y se quema. Entonces es ejecutado.

Mas si resulta no ser él quien ha cometido el robo, él mismo con-
firma su sinceridad. Dado a la verdad, cubriéndose con la verdad,
agarra el hacha al rojo vivo y no se quema. Entonces es puesto en
libertad.

Al igual que no se quema, [del mismo modo el hombre de cono-
cimiento no renace de nuevo).

Lo que es la esencia més sutil, eso es el alma de todas las cosas.
Eso es la realidad. Eso es el atmdn y eso eres ti, Svetaketu.
Entonces lo comprendié, en verdad, lo comprendié.
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LECCION OCTAVA
SECCION PRIMERA

oM. En el centro de esta ciudad de brdbman (el cuerpo) hay un
pequefio santuario en forma de flor de loto. En su interior hay
un espacio diminuto. Hay que buscar, hay que desear conocer a
quien lo habita®,

Si los discipulos le preguntasen: ¢Qué es lo que hay que buscar,
lo que hay que desear conocer en ese espacio diminuto en el in-
terior del pequefio santuario en forma de loto en esta ciudad de
brédhman?

Responderia: El espacio en el interior del corazén es tan vasto
como todo el universo. En su interior caben el cielo y la tierra,
el fuego y el viento, el Sol y la Luna, el reldmpago y las estrellas,
Todo est4 contenido en su interior, lo que le pertenece a uno en
este mundo y también lo que no le pertenece.

Si le dijeran [los discipulos]: Si en esta ciudad de brdhman esta
contenido todo este mundo, todos los seres y todos los deseos,
équé es lo que queda de ello cuando este [cuerpo] envejece o
muere?

Responderfa: Este (dtmdn) no envejece con la vejez, no muere
con la muerte. Esta es la verdadera ciudad de brdhman, la que
abarca todos los deseos. Este es el atmdn libre de todo mal, mas
alla de la vejez, de la muerte, mas all4 del dolor, mas alld del
hambre y la sed®, cuyo deseo es lo real, cuyo concepto® es lo
real. Porque asi como las gentes siguen viviendo en este mundo
segiin les manden® y viven dependiendo de cualquier objetivo
que deseen conseguir, sea una regién o una parte del campo,

y asi como en este mundo lo adquirido con la accién (kdrman)
acaba por perecer, de la misma manera en el més all4 el cielo con-
quistado con los méritos termina pereciendo. Quienes parten de
este mundo sin haber encontrado el dtmdn ni descubierto esos
verdaderos deseos, no pueden vagar a su antojo por los mun-
dos [del universo]. Mas quienes parten de este mundo habien-
do encontrado el atmdn, pueden vagar a su antojo por todos los
mundos®’.
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SECCION SEGUNDA

Si desea el mundo de los antepasados®, estos aparecen conjura-
dos por su voluntad y reunido con ellos se enaltece (mahiyate).

Si desea el mundo de las madres, estas aparecen conjuradas por su
voluntad y reunido con ellas se enaltece.

Si desea el mundo de los hermanos, estos aparecen conjurados
por su voluntad y reunido con ellos se enaltece.

Si desea el mundo de las hermanas, estas aparecen conjuradas por
su voluntad y reunido con ellas se enaltece.

Si desea el mundo de los amigos, estos aparecen conjurados por
su voluntad y reunido con ellos se enaltece.

Si desea el mundo de los perfumes y guirnaldas, estos aparecen
conjurados por su voluntad y reunido con ellos se enaltece.

Si desea el mundo de la comida y la bebida, estas aparecen conju-
radas por su voluntad y reunido con ellas se enaltece.

Si desea el mundo del canto y la misica, estos aparecen conjura-
dos por su voluntad y reunido con ellos se enaltece.

Si desea el mundo de las mujeres, estas aparecen conjuradas por
su voluntad y reunido con ellas se enaltece.

Cualquier objetivo que desee, cualquier deseo que desee, aparece
al conjuro de su voluntad y reunido con él se enaltece.

SECCION TERCERA

Estos deseos son ciertos, pero estin cubiertos con un velo de fal-
sedad. La falsedad es el velo de los deseos que son ciertos en rea-

lidad®®. Cualquier persona que de este mundo parta, no se la vuel-
ve a ver jamds.

Mas cualquier pariente, vivo en este mundo o muerto [en el més
alld], cualquier otra cosa que uno desee mas no alcance, todo eso
lo logra uno adentrandose [en el espacio interior del corazén),
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porque allf residen los deseos que son ciertos, aunque estén cu-
biertos con un velo de falsedad.

Asf como quienes no conocen el lugar [del tesoro], aunque pa-
sen una y otra vez sobre el oro escondido no pueden encontrar-
lo, del mismo modo todos los hombres, aunque cada dia paseen
por el mundo de brdhman, no lo encuentran, ofuscados como es-
tin por la falsedad.

Este atmdn esta en verdad en el corazén. He aqui su exégesis (ni-
rukta). Hrdi-ayam. Este (ayam) estd en el corazén (brdi). Por eso
es el corazén: brd-aya. Quien, en verdad, conoce esto, alcanza el
cielo cada dia.

Ahora bien, ese ser completamente sosegado que elevandose des-
de del cuerpo y alcanzando la luz suprema se manifiesta en su pro-
pia forma, ese es el atmdn. Esto es lo que dijo: «Ese es el inmor-
tal, el libre de temor. Ese es brdhman. El nombre de ese brdhman
es, en verdad, lo real (satyd)».

Tres son sus silabas: sdt-ti-yam’. La silaba sdt es lo inmortal. La
silaba #i es lo mortal. Las dos se mantienen trabadas mediante la
silaba yam. Por eso se llama yam (lit. ‘controlar, regir’), porque
controla a las otras dos. Quien, en verdad, conoce esto, alcanza el
cielo cada dfa.

SECCION CUARTA

Ahora bien, el atmdn es un puente’, la linea divisoria que sepa-
ra estos mundos. Este puente no lo cruza ni el dia ni la noche, ni
la vejez ni la muerte, ni el dolor, ni la buena accién ni la mala ac-
ci6én. Todos los males retroceden ante ese puente, pues el mundo
de brdhman esti exento de todo mal.

Por eso, al cruzar este puente, quien esta ciego deja de estar ciego,
quien esta herido deja de estar herido, quien est4 afligido deja de
estar afligido. Por eso, al cruzar este puente, aun la noche se trans-
forma en dia, pues este mundo de brdhman esta siempre iluminado.

Solamente quienes alcanzan el mundo de brdhman mediante el
estudio de la ciencia sagrada (brabmacdrya) obtienen realmente
el mundo de brdhman. Estos son los que se mueven libres a su an-
tojo por todos los mundos [del universo).
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SECCION QUINTA

Lo que llaman sacrificio (yajiid)” es, en verdad, el estudio de la
ciencia sagrada (brahmacdrya), pues aquel (yah) que es un cono-
cedor (jiatr) alcanza ese mundo solo mediante el brabmacdrya.
Lo que llaman el objeto del sacrificio (istd) es, en verdad, el brah-
macdrya, pues solo se alcanza el atmdn al convertirlo en obje-

to del sacrificio (istva) mediante el estudio de la ciencia sagrada
(brabmacdrya).

Lo que llaman el gran sacrificio (sdt-trayand) es, en verdad, el es-
tudio de la ciencia sagrada (brahmacdrya), pues solo se consigue
la proteccion (trana) del verdadero (sdt) atmdn mediante el brab-
macdrya’. Lo que llaman silencio contemplativo (maund) es, en
verdad, el brahmacdrya, pues tras descubrir al atmadn, se lo con-

templa (man) mediante el estudio de la ciencia sagrada (brahma-
cdrya)™,

Lo que llaman ayuno prolongado (anasakayana) es, en verdad, el
estudio de la ciencia sagrada (brahmacdrya), pues el atmidn alcan-
zado mediante el brahmacdrya no perece jamds (nas)”>. Lo que
llaman la partida al bosque (granyayana)’s es, en verdad, el estu-
dio de la ciencia sagrada (brabmacdrya). Ara y Nya son los dos
océanos del mundo de brdhman, en el tercer cielo a partir de este
mundo. Allf también se encuentra el lago Airammadiya, la higue-

ra sagrada Somasavana, la ciudadela de brdhman Aparijita y el sa-
16n de oro del sefior.

En verdad el mundo de brdhman pertenece tan solo a quien en-
cuentre mediante el estudio de la ciencia sagrada (brahmacdrya)
los dos océanos de Ara y Nya en el mundo de brdhman. Estos son
los que se mueven libres a su antojo por todos los mundos [del

universo].

SECCION SEXTA
Las arterias del corazén constan de una sustancia muy sutil de co-
lor marrén rojizo, blanco, azul, amarillo y rojo. El Sol de allia lo

lejos es de color marrén rojizo, blanco, azul, amarillo y rojo.

Asf como un camino largo recorre los dos pueblos, este de aci y
aquel de mds all4; de la misma manera los rayos del Sol recorren
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los dos mundos, este de ac4 y aquel de mds alld. Desde aquel Sol
de mads all4, sus rayos se extienden infiltrindose en estas arterias.

Desde las arterias de aci se extienden infiltrindose en el lejano
Sol de alla.

Cuando uno, encontrandose profundamente dormido, recogido y
sereno’’, no conoce ya suefio ninguno, entonces se encuentra infil-
trado en estas arterias. Entonces ya no le afecta ningiin mal, pues
estid compenetrado con la energia luminosa.

Cuando uno queda reducido a la impotencia’, los que estin sen-
tados a su alrededor le dicen: «éMe conoces?, ¢éme conoces?». Los
reconoce mientras se encuentra todavia sin salir del cuerpo.

Pero una vez que sale del cuerpo asciende hacia arriba mediante
€sos mismos rayos. Pensando «OM» sigue ascendiendo hacia arri-
ba. Llega hasta el Sol con solo lo que tarda en proyectar su pen-
samiento. Este es, en verdad, la puerta del mundo: puerta abierta
(prapadana) a los conocedores, puerta cerrada a los ignorantes™.

Sobre el particular he aqui la siguiente estrofa:

Ciento y una son las arterias del corazén.

Una de ellas fluye hasta la corona de la cabeza.
Ascendiendo por ella uno llega a la inmortalidad.
Para salir en diversas direcciones, sirven las demas?,

SECCION SEPTIMA

PRAJAPATI: El atmdn libre de todo mal, mds alla de la vejez, de la
muerte, més alld del dolor, més alld del hambre y la sed, cuyo de-
seo es lo real, cuyo concepto es lo real, ese es el que se debe bus-
car, ese es el que se debe desear conocer. Quien encuentra y co-
noce ese atmdn alcanza todos los mundos y todos los deseos.

Los dioses (devd) y los demonios (dsura) oyeron esto y dijeron:
«Venga, busquemos ese atmdn con cuyo hallazgo uno alcanza to-
dos los mundos y todos los deseos». Asi pues, Indra®! entre los de-
vds y Virécana entre los dsuras se adelantaron y, sin comunicar-

selo mutuamente, se presentaron los dos ante Prajapati®?, lefia en
mano.
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Acto segnido, ambos se consagraron, durante treinta y dos afios,
al estudio de la ciencia sagrada (brahmacdrya).

PRAJAPATI les dijo: ¢Deseando qué cosa habéis permanecido aqui
[todo este tiempo]?

INDRA Y VIROCANA: Deseando ese atmidrn hemos permanecido aqui
[todo este tiempo). El atmdn libre de todo mal, m3s alla de la ve-
jez, de la muerte, mds all4 del dolor, m4s all4 del hambre y la sed,
cuyo deseo es lo real, cuyo concepto es lo real, ese es el que se
debe buscar, ese es el que se debe desear conocer. Quien encuen-
tra y conoce ese atmdn alcanza todos los mundos y todos los de-
seos. Sefior, segiin la gente estas son tus ensefianzas.

PRAJAPATI: Esa persona que se ve en el ojo, ese es el atmdn, ese es
el inmortal, él que est4 libre de todo temor. Ese es el brdhman.
INDRA Y VIROCANA: Sefior, pero ¢quién es ese?, éacaso aquel que
se puede contemplar en el [reflejo] del agua y en un espejo?
PRAJAPATI: Ese es, en verdad, el mismo que se ve en todas las cosas.

SECCION OCTAVA

Miraos en un barrefio de agua y decidme qué es lo que no enten-
déis acerca del atmdn.

Los dos se miraron en un barrefio de agua.

PRAJAPATI: {Qué veis?

{NDRA Y VIROCANA: Sefior, nos vemos aqui todo enteros. [Vemos]
un ser que es como una copia perfecta hasta en los mismos pe-
los y ufas.

" PRAJAPATI: Después de poneros bien adornados, bien vestidos y

bien acicalados, miraos en el barrefio de agua.

Se pusieron los dos bien adornados, bien vestidos y bien acicala-
dos y se miraron en el barrefio de agua.

PRAJAPATI: ¢Qué veis?

NDRA Y VIRGCANA: Sefior, tal y como estamos aqui los dos, bien
adornados, bien vestidos y bien acicalados, asi también esos dos
ahi, en el barrefio de agua, estin bien adornados, bien vestidos y
bien acicalados, sefior.

PRAJAPATI: Ese es el atmdn. Ese es el inmortal, el libre de temor.

Ese es brdhman.
Se fueron, pues, los dos con el corazén tranquilo.
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Luego Prajépati siguiéndolos con la mirada dijo:

PRAJAPATI: Se van sin haber alcanzado el atmdn, sin haberlo co-
nocido. Los que se aferren a esta doctrina, sean devds o dsuras,
pereceran. Entonces Virécana se fue a los dsuras con el corazén
tranquilo y les expuso esta doctrina,

VIROCANA: Uno debe complacerse a si mismo (atmdn). Uno debe
cuidar de si mismo. Complaciéndose a si mismo y cuidando de
uno mismo aqui en este mundo, uno alcanza los dos mundos, el
de aci y el del mas alla.

Por esta razén, aun aqui en este mundo se dice de quien no da li-
mosna, de quien no cree y no sacrifica, que es ciertamente un de-
monio (dsura), porque tal es la doctrina de los demonios. Ador-
nan el cuerpo del difunto (préta) con donaciones (bhiksd), con
vestidos, con ornamentos, pues creen que con esto alcanzan el
mundo del mas all.

SECCION NOVENA

fndra, sin embargo, aun antes de llegar a los dioses, percibié6 la si-
guiente dificultad: «Verdaderamente, asi como este (atmdn cor-
poreo) estd bien adornado cuando el cuerpo esti bien adornado,
bien vestido cuando el cuerpo estd bien vestido, bien acicalado
cuando el cuerpo estd bien acicalado; de la misma manera tam-
bién se volvera ciego cuando el cuerpo se torne ciego, lisiado cuan-
do el cuerpo quede lisiado, tullido cuando el cuerpo esté tllido.
No veo en esto beneficio alguno».

indra volvié de nuevo, lefia en mano, y Prajépati le dijo:
PRAJAPATI: Maghdvan®, {qué deseo te ha hecho regresar, siendo
asi que marchaste con el corazén tranquilo en compafia de Vi-
récana?

fNDRA: Verdaderamente, asi como este (atmndn corpéreo) esti
bien adornado cuando el cuerpo esta bien adornado, bien vesti-
do cuando el cuerpo esti bien vestido, bien acicalado cuando el
cuerpo est4 bien acicalado; de la misma manera también se volve-
ra ciego cuando el cuerpo se torne ciego, lisiado cuando el cuer-
po quede lisiado, tullido cuando el cuerpo esté tullido. No veo en
esto beneficio alguno.

PRAJAPATI: iOh! Indra, asi es cierramente. Vive conmigo otros

treinta y dos afios y té lo volveré a explicar. Indra vivié con él
otros treinta y dos afios y Prajipati le dijo:
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SECCION DECIMA

PRAJAPATI: Ese que se mueve feliz en el suefio®, ese es el atmdn.
Ese es el inmortal, el libre de temor. Ese es brdhman.

Entonces Indra se fue con el corazén tranquilo. Sin embargo, antes
de llegar a los devds percibi6 la siguiente dificultad: «Aun cuan-
do este cuerpo se vuelva ciego, ese (@tmdn) no se tornara ciego.
Aun cuando este cuerpo esté lisiado, ese atmdn no quedari lisia-
do. Verdaderamente, el atmdn no se ve afectado por los defec-
tos del cuerpo.

»El atmdn no muere al morir el cuerpo. El atmdn no queda lisia-
do al estar lisiado el cuerpo. Sin embargo, [durante el suefio] pa-
rece que lo maten, parece que lo acosen, parece que experimente
sensaciones desagradables, parece que llore. No veo en esto bene-
ficio alguno».

fndra volvi6 de nuevo, lefia en mano, y Prajépati le dijo:
PRAJAPATI: Indra, équé deseo te ha hecho regresar, siendo asf que
marchaste con el corazén tranquilo?

fNDRA: Bien, sefior. Aun cuando este cuerpo se vuelva ciego, ese
(3tmdn) no se tornari ciego. Aun cuando este cuerpo esté lisiado,
ese atmdn no quedari lisiado. Verdaderamente, el atmdn no se ve
afectado por los defectos del cuerpo.

El atmdn no muere al morir el cuerpo. El atmdn no queda lisiado
al estar lisiado el cuerpo. Sin embargo, [durante el suefio] parece
que lo maten, parece que lo acosen, parece que experimente sen-
saciones desagradables, parece que llore. No veo en esto benefi-
cio alguno.

PRAJAPATL: iOh! Indra, asi es ciertamente. Vive conmigo otros
treinta y dos afios y té lo volveré a explicar.

Indra vivié con €l orros treinta y dos afios y Prajipati le dijo:

SECCION UNDECIMA

PRAJAPATI: Bien, cuando ese atmdn estd profundamente dormido,
recogido y sosegado, y no contempla suefio alguno, ese es el at-
mdn. Ese es el inmortal, el libre de temor. Ese es brdhman.

Entonces {ndra se fue con el corazén tranquilo. Més aun antes de
llegar a los devds percibié la siguiente dificultad: «Verdaderamen-
te, en ese estado, ese dtmdn no se reconoce a si mismo sabiendo
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que “este soy yo”, ni tampoco conoce los seres. Por consiguien-
te, esto conduce dnicamente a su destruccién. No veo en esto be-
neficio alguno».

indra volvié de nuevo, lefia en mano. Entonces Prajépati le dl}O'
PRAJAPATI: Indra, équé deseo te ha hecho regresar, siendo asf que
marchaste con el corazén tranquilo?

INDRA: Seiior, verdaderamente, en ese estado, ese atmdn no se re-
conoce a si mismo sabiendo que «este soy yo», ni tampoco cono-
ce los seres. Por consiguiente, esto conduce iinicamente a su des-
truccién. No veo en esto beneficio alguno.

PRAJAPATI: Indra, asi es ciertamente. Vive conmigo cinco afios y
te explicaré aquello que, en verdad, no es distinto [del atmdn.
Asf pues, Indra vivié con él otros cinco afios. Fueron en total cien-
to un anos. Por eso dicen: «Maghévan vivié ciento un afios con
Prajépati consagrado al estudio de la ciencia sagrada». Después de
esto Prajipati afadié:

SECCION DUODECIMA

PRAJAPATI: Este cuerpo es, en realidad, mortal. Esté bajo el poder
de la muerte, pero es el sustrato de ese atmdn inmortal e incorpé-
reo. Esti bajo el poder del placer y del dolor mientras esti unido
al cuerpo. Verdaderamente, no puede librarse del placer y del do-
lor mientras est4 unido al cuerpo. Pero ni el placer ni el dolor le
afectan en su estado incorpdreo.

El aire es incorpdreo. La nube, el reldmpago y el trueno son in-
corpéreos. Asi como estos, surgiendo de ese lejano espacio y al-
canzando la luz mis alta [del Sol], se manifiestan cada uno con su
propia forma;

de la misma manera también ese ser sereno, surgiendo de este
cuerpo y alcanzando la luz mis alta, se manifiesta con su pro-
pia forma. Esa es la persona suprema (uttamapurusa). Esa perso-
na suprema se mueve en el més alld riendo, jugando, divirtiéndo-
se con mujeres, con carrozas 0 con sus conocidos, sin acordarse
de este, su cuerpo afiadido (#pajana)®. Asi como la bestia de tiro
estd uncida al carro, de la misma manera también este aire vi-
tal estd unido al cuerpo.
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La persona (prirusa) es la que ve cuando el ojo se dirige al espacio.
El ojo es para ver. El atmdn es aquel que es consciente de que va
a oler. El olfato es para oler. El atmdn es aquel que es consciente
de que va a hablar. El habla es para hablar. El atmdn es aquel que
es consciente de que va a oir. El oido es para ofr.

El atmdn es aquel que es consciente de que va a pensar. La men-
te es su ojo divino. Quien, en verdad, se identifica con ese (at-
mdn), contemplando con la mente, su ojo divino, disfruta de los
placeres que se encuentran en el mundo de brdhman.

Verdaderamente, los dioses adoran a este mismo atmdn. Por esta
razén han alcanzado todos los mundos y también todos los de-
seos. Quien encuentra y conoce este brdhman alcanza todos los
mundos y también todos los deseos.

Asf hablé Prajipati, asi habl6, en verdad, Prajipati.

SECCION DECIMOTERCERA

Desde la oscuridad (syamd) me dirijo a la plenitud del color (sabd-
la). Desde la plenitud del color me dirijo a la oscuridad®’. Desha-
ciéndome del mal como el caballo se sacude sus crines, deshacién-
dome de mi cuerpo como la Luna se desembaraza de la boca del
Eclipse®®, yo, atmdn perfecto, me sumerjo en el mundo no-creado
de brahman.

SECCION DECIMOCUARTA

Lo que se llama el espacio (3kasa)®® es, en realidad, lo que produ-
ce el nombre y la forma (nama-riipd). En su interior se encuentra
el brabman. Ese es el inmortal, ese es el atmdn®®. Me dirijo a la
asamblea, a la morada de Prajapati. Sea yo la gloria misma. Sea yo
la gloria de los brahmanes, la gloria de los reyes (rajan), la gloria
de los vaisyas (vis)*'. Deseo alcanzar esa gloria. Ese soy yo, la glo-
ria de [todas] las glorias. No me acerque jamis a la pélida y des-
dentada, a la desdentada, pélida y baboseante. No me acerque ja-
mis a la baboseante [vejez o muerte]®2.
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SECCION DECIMOQUINTA

Brahmai transmiti6 esto a Prajpati, Prajipati a Mdnu, Ménu a su
descendencia. Aquel que, en el tiempo que le sobre del servicio a
su maestro, aprende de la familia de su maestro segiin la regla del
Véda, aquel que después de volver a su hogar [tras el periodo de
brabmacdrya) continta el estudio del Véda en un lugar puro y tie-
ne hijos virtuosos®?, aquel que procede con todos sin crueldad®
de ninguna clase excepto en los casos sancionados por las Escri-
turas, aquel que, en realidad, se porta asi durante toda su vida,
ese alcanza el mundo de brdhman y no retorna nunca, no retorna
nunca jamis.
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NOTAS

1. Segiin Samkara, OM e, al ignal que una imagen, un representacion del
atmdn supremo (tatha carcadivat parasyatmanah pratikam sampadyate, S). La
adoraci6n de la silaba OM es, propiamente, una meditacién y consiste en un
flujo mental caracterizado por una concentracién constante en la silaba oM,
contemplada como simbolo de ese atmdn supremo (omkare paramatmapratike
drdham aikagryalaksanam matim samtanuyat, S).

2. Véase Int. V1.2, 4.

3. Esencia (rdsa): véase BU 1.3.19; ChU 3.1.4; 3.2.3; 3.3.3; 3.4.3; 3.5.3
y4.
4. FParardhyd: el que ocupa la cumbre, el mis alto de la serie de ocho rdsas,
el ser supremo. Véase SB 3.1.3.1; 3.8.4.1.

5. Sdmyddhi: prosperidad; samardhayity: el que cumple sus deseos de pros-
peridad.

6. Latrayi vidya es la ciencia védica, que es una sola, pero fluye por las tres
corrientes complementarias de los tres védas canénicos. El sacerdote oficiante
hoty, el invocador, recita los himnos del Rguedd que representa; el adbvaryit, el
maestro de ceremonias, dirige la funcién segiin las prescripciones del Yajurvedd
que representa; el udgatf, el director del coro, canta el udgithd segiin las melodias
del Samavedd que representa. Véase Int. VI.2 y la nota 14 un poco mis abajo.

7. Los devds y los dsuras son originalmente dioses de luz. Los segundos se
revelan contra los devds buscando su supremacia y transformandose en dioses
del mal, como Lucifer. Véase también BU 6.1.7-14. Samkaracarya, siguiendo
a la upanisdd, internaliza la nocién de ‘dios’ y ‘demonio’. Ambos representan
a los sentidos por su funcién de iluminar los objetos de percepcion (dyotanar-
tha, §). Los sentidos controlados que desarrollan su actividad en conformidad a
los preceptos de las Escrituras son los devds (sastrodbhasita indriyavrttayab, ).
Los dsuras, al contrario, representan los sentidos ensimismados que se delei-
tan exclusivamente en sus propios objetos y funciones. Ast-ra es, pues, segiin la
interpretacién tradicional, aquel que exclusivamente se deleita (ra) en su pro-
pia vida (dsu). Como es bien sabido, la palabra dsura significaba originalmente
‘dios’, cf. av. abura. Para la etimologia de la palabra, véase EWA I 147-8. Toda
esta seccion es parecida a BU 1.3.1-7.

8. Para el prand en la nariz, y después en la boca, véase sus funciones se-
giin su localizacién en diversas partes del cuerpo. Esta seccién nos remite al epi-
sodio de la disputa entre las distintas facultades del cuerpo. Para referencias, véa-
se nota 8 en PU.

9. La palabra mukhya significa tanto ‘de la boca’ como ‘principal’. Se
aprovecha, pues, la polisemia del sdnscrito para connotar que este aire vital que
reside en la boca es el principal, el que rige a todos los otros.

10. Tanto la persona que esto conoce como el aire vital. Véase también BU
1.3.7.

11. Kulmasa es un tipo de potaje de lentejas de baja calidad que era consu-
mido sobre todo por las clases bajas.

12. Ucchista: lo que sobra de lo comido o bebido que nadie debe probar.
Véase Manu 4.151; 11.148,
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13. Las restricciones en la conducta y en la alimentacién propias de cada
casta se relajan en tiempos dificiles (@pad). Se establece, pues, un c6digo de emer-
gencia (@pad-dharma) dictado por la necesidad. Asf, por ejemplo, los brahmanes
pueden dedicarse a las tareas de los guerreros y de los comerciantes. Véase Manu
10.81, etc. En este caso la comida escasea, pero no el agua. Por lo tanto, segiin
el cédigo de emergencia, es licito tomar comida impura para salvar la vida.

14. El udgatf, cantor del udgithd, trae varios sacerdotes acélitos. Antes del
udgithd, el prastotf canta el introito con el laude stotrd y, después del udgithd,
el pratibartf canta el responso (pratihara).

15. Elastavd es el lugar en donde se sientan los udgatfs para cantar el babis-
p and. El babisp and es un laude (stotrd) que se canta en la mafiana que
se extrae el jugo del séma. En la geografia del ritual, el astava estd situado en el
mahavedi, 4rea en forma de trapecio delante del altar del sacrificio sémico.

16. El patrocinador oferente del sacrificio, el ydjamana, que costeaba los
gastos de todo, no los oficiantes que cobraban sus honorarios por sus funciones
sacrificiales. Véase Int. VL.2.

17. Segiun Samkara, se trata de un rsi, que, complacido con los estudios de
Baka, se le aparece con forma de perro.

18. Véase nota 15.

19. El verbo es srp, ‘reptar’, usado en su acepcién ritualistica, Se trata de
una procesién (prasarpana) de sacerdotes que les lleva al astavd para cantar el
babispavamand (véase nota 15). Los sacerdotes se agarran por el borde de sus
thnicas, Segtin el Apastambasrautasiitra, avanzan con un movimiento sigiloso,
acechante, como el de un cazador de gacelas. En el caso de los perros, significa
que avanzan cogiendo con la boca la cola del perro anterior.

20. Exclamacién ritual que sefala el inicio de un séman.

21, Segiin Samkara, Véruna y Prajipati son en este caso sinnimos de Sa-
vitf. Savitf es el Sol, que pone en movimiento a todas las criaturas (savita prasa-
vitrtvat sarvasyaditya ucyate, S). Viruna, dios de las aguas, representa aqui la
lluvia (varuno varsanaj jagatab, S). Prajipati, el demiurgo y padre de todos los
seres, es invocado aqui como el protector de las criaturas (prajapatib palanat
prajanam, S).

22, Murici, lit. ‘los rayos’. Segiin Samkara, se trata del Sol, que absorbe las
particulas de agua que se encuentra. Hume: ‘particles of light’; Tola e Ilirraz:
‘particulas de luz’; Gambhirananda: ‘rays’.

23. En el sacrificio ritual los oficiantes miran hacia el oriente al frente de
ellos; los rayos de luz del Sol brillan més hacia el sur, el levante, a mano dere-
cha de los oficiantes; los rayos del Sol hacia el poniente, detris de los oficiantes;
los rayos del Sol hacia el norte, la izquierda de los oficiantes. Véase el sacrificio
césmico Aévamedha y el proceso de la creacién: BU 1.1.1-1.3.28; Int. VL3,

24. Para el proceso de incubacién, véase Int. XIV.1.

25. Rdsa ritualmente puede ser el jugo del séma; en sentido metafisico, la
esencia creadora. Segiin Samkara, la voz esplendor (téjas) se refiere al esplendor
del cuerpo (tejo dehagata diptir, S). Véase también nota 7 en BU sobre téjas. Se-
gin Samkara, la voz potencia (indriyd) se refiere a la plena potencia de todos
los sentidos; es decir, al hecho de no estar disminuido (samarthyopetair indri-
yair avaikalyam, S).
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26. Grihya: puede referirse a las doctrinas secretas upanishadicas y tal veza
himnos yajurvédicos. En ambos casos brdhman se interpreta como la silaba oM,
simbolo del iltimo ser no condicionado.

27. Véase TU 1.11.3.

28. La palabra sinscrita bhallaksa, ‘de buena vista’, que se repite dos veces
en el original, ha sido utilizada aqui ir6nicamente para indicar que el segundo
dnsar no ve nada.

29. Este sabio prescindié de las normas, las castas y de las etapas tradicio-
nales. Véase Int. IV.1-2.

30. El dado de la suerte se refiere al krta, la maxima tirada en el juego de
los dados, véase nota 33.

31. Le ofrece su propia hija como esposa. Segin la tradicién no era raro
que en los grandes sacrificios pablicos un patrocinador (ydjamdna) rico diera
una de sus hijas como honorario al oficiante udgatf por sus servicios en el sacri-
ficio. Véase Int. VL.1-2.

32. Puede indicar aqui el viento se ha tragado el fuego, el Sol, la Luna y las
aguas en el plano césmico; y el aire vital se ha tragado el habla, la vista, el oido
y la mente en el plano individual.

33. Serefiere a los dos grupos de cinco enumerados en 4.3.1-3: el viento, el
fuego, el Sol, la Luna y las aguas en el plano césmico o divino; y el aire vital,
el habla, la vista, el oido y la mente en el plano individual. En el juego de dados
la suma de los ntimeros de los cuatro dados es diez. El krta, la maxima tirada,
vale cuatro; el tetra, tres; el dvapara, dos, y el kali, uno. Todos juntos hacen diez
y esta es la tirada perfecta en cuanto incluye tanto los distintos objetos del cos-
mos (viento, fuego, etc.) como los cinco atributos del sujeto individual (el aire
vital, la vista, etc.).

34. Viraj: véase Int. XII1.1.Vir4j es también el nombre de un verso decasilabo.

35. Kala es tanto ‘parte’ como-‘dieciseisavo’. Asi Hume: ‘One sixteenth is
the east’; Tola: ‘La regién oriental es una de sus dieciseisavas partes’; Ilarraz: ‘el
este es un dieciseisavo’.

36. El brdahman se manifiesta en cuatro partes (oriental, meridional, occi-
dental, septentrional) divididas a su vez en otras cuatro partes. Paralelismos en-
tre los elementos de la evolucién césmico-astrolégica, de la posicién de los ofi-
ciantes en el sacrificio y de las potencias animicas del hombre.

37. Se trata obviamente de la manifestacién, un cuarto del bréhman. Véase
Int. XVIL.

38. Para trayi vidy4, véase 1.1.9, véase también nota 6; Int. IL.1. Los térmi-
no mistico-metafisicos del texto captan las esencias de cada uno de los védas y
subsanan ritualmente las deficiencias del sacrificio. Véase Int. VI.5.

39. Garhapatya: el fuego sagrado del hogar ofrecido por el padre de fami-
lia (el grbastha) y transmitido de generacién en generacién. El ddksina: el fuego
colocado a la derecha del oficiante. El ahavaniya: el fuego ya consagrado y listo
para recibir las oblaciones sacrificiales.

40. De los cuatro sacerdotes concelebrantes, solo tres (el invocador, el maes-
tro de ceremonias y el cantor) participan de forma activa en el sacrificio. El sa-
cerdote brabma, que representa al Atharvaveda, presencia en silencio contem-

plativo las ceremonias de los otros subsanando los errores que cometan. Véase
Int. VL2
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41. Significado debatible. Puede ser: dondequiera que se tuerza/falle el sa-
crificio, alld va él (el sacerdote brahmd para enderezarlo; en cualquier direccién
que se vuelva el sacrificio, en esa direccién va él el hombre).Véanse las versio-
nes de Samkara, Deussen, Hume y Radhakrishna.

42, Kuran: puede significar ‘a los oficiantes’ o también “a los kurie’, la tribu
guerrera de los kuru, que estaba celebrando el sacrificio. Entonces ‘perro’ seria
la yegua/potra que protege a los guerreros. Depende de variantes en la lectura
del texto. Se encuentran diferentes versiones en los autores de la nota anterior.
Véase Il4rraz 1989, notas 112y 113,

43. Lit. ‘ofr lo nunca oido’; ‘pensar lo nunca pensado’; ‘entender lo nunca
entendido’. Véase 6.4.5.

44, Es preciso tener en cuenta que utilizamos la voz Palabra, vic en el origi-
nal, con ciertas reservas. El concepto expresado por el término vic, traducido a
menudo por palabra, voz, véase BU 1.1.1, y en ocasiones lenguaje (a pesar de las
observaciones citadas mds abajo), tiene poco que ver en este contexto con el sig-
nificado habitual de lenguaje en espaiiol. Quizds el concepto que mejor traduce
esta idea, con todas las salvedades, es el de logos en su acepcion de Verbo tal y
como se presenta en el cuarto Evangelio (Al principio existia el Verbo. Y el Ver-
bo estaba en Dios. Y el Verbo era Dios. El estaba al principio en Dios. Todas las
cosas fueron hechas por él y sin él no se hizo nada de cuanto ha sido hecho. En
él estaba la vida, etc.). Vac, pues, no es solo el principio de inteligibilidad, sino
también el mundo mismo que se hace inteligible. Es una estructuracién césmica
plena de sentido, si se tiene en cuenta que es la misma estructuracién la que crea
los objetos que son simultdneamente estructurados. Es decir, vic es al mismo
tiempo el hablante, la palabra que nombra, el significado de la palabra, el objeto
nombrado y el receptor de significado. Estas observaciones de A. Padoux vienen
al caso: «Quiza no esté de mas explicar aqui por qué el sanscrito vic se ha tradu-
cido por palabra, un término que también hace referencia al tema central de esta
obra. Aqui nos enfrentamos a un problema de traduccién, ya que ninguna tra-
duccién es totalmente satisfactoria. Vac, de VAC —hablar, decir— significa voz,
discurso, palabra; también puede referirse a la expresién y al lenguaje. También
es la Palabra encarnada, divinizada: la Diosa que es Palabra, y este ltimo aspec-
to ser el més frecuente aqui. Como vac es a la vez lo que se dice, lo que se pro-
nuncia y lo que dice o pronuncia —Aquel de quien se dice y est diciendo—, su
traduccién como palabra (o Palabra) nos parece la menos inadecuada de todas.
Pero no debe confundirse con el logos, cuyo estatuto no es en absoluto el de vac
(nos ocuparemos de ellos mas adelante). Lenguaje habria sido una traduccién to-
talmente inadecuada, aunque solo fuera porque vdc, en las etapas descritas en las
paginas siguientes, es anterior a cualquier lenguaje [...] Sin embargo, la traduc-
cién de vac como discurso o Discurso, que utilizan algunos autores, también es
posible: a veces hemos recurrido a ella» (Padoux 1992: xiii).

Estas observaciones son necesarias para evitar dar a la traduccién un giro
excesivamente idealista. La mayoria de las traducciones existentes caen en esta
trampa (Hume: ‘the modification is merely a verbal distinction, a name’; Tola:
‘sus modificaciones son meras denominaciones que no tienen otro fundamen-
to que la palabra’; Gambhirinanda: ‘all transformation has speech as its basis,
and it is name only’; De Palma [1997]: ‘toda modificacién es solo un nombre
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que tiene su origen en la palabra’. Al traducir vacarambhanam por ‘verbal dis-
tinction’, etc., parecen reducir el mundo sensible a un lugar encantado habitado
por nombres vacios. Nada parece mis ajeno al espiritu de la upanisdd. Incluso
el vedanta de Samkara tiene una epistemologia de corte realista que admite que
la percepcién corresponde a un objeto externo. Por eso hemos utilizado un esti-
lo perifrastico al verter esta expresién intentado evitar las connotaciones excesi-
vamente idealistas. Nuestra traduccion se acerca, pues, a la de M. B, Narasimha
Ayyangar: ‘A clod of clay undergoes changes by assuming different names for
the wordly activities through the verbal references’ (V. Krishnamacharya [ed.] y
M. B. N. Ayyangar [trad.] 1979: 149).

Véase también BS 2.1.14 para la disputa entre los comentaristas tradiciona-
les sobre el significado de vacarambhanam vikaro namadheyam. Normalmente
la palabra arambhana es entendida como ‘sustrato’. Sin embargo, hemos prefe-
rido ‘operacién’, que es otra de sus posibles acepciones, ya que asf se justifica
mejor el instrumental de vaca (vaca kevalam arabhyate vikarajatam, Bhamati).
Van Buitenen traduce de la siguiente manera: ‘name is the effect, name which
has its basis in speech’ (véase Van Buitenen 1956: 12).

45. Véase ChU 3.19.1: «El ser era brdhman. Tal es la ensefianza. He aqui su
explicacién. En el principio este mundo era en verdad no-ser (d-sat). Se diversi-
fic6. Se transformé en huevo. Permanecié asf durante un afio. Se dividi6 en dos
(partes). Se transformaron las dos partes, una en plata y la otra en oro». Véase
también TU 2.7. y BU 1.2. Para un anilisis detallado de la doctrina del ser (sad-
vidya), véase Van Buitenen 1956: 3-18.

46. El verbo utilizado es iks ver, contemplar. Véase Int. XIV.6.

47. ‘Los que nacen de los huevos’ (andaja) son las aves, los reptiles, los in-
sectos; ‘los nacidos de un ser vivo’ (jivaja) son los mamiferos; ‘los que nacen de
la eclosién de las semillas’ (udbhija) son las plantas. Bija: lit. ‘semillas’; fig. ‘los
origenes seminales’.

48. Nama-ritpd: individuacién o principio de individuacién.

49. Posiblemente se reflej6 aqui el paso de la creacién sutil a la creacién tos-
ca mediante un proceso de triplicacién anilogo al proceso de quintuplicacién
postulado posteriormente por el vedanta. Véase Int. XVIL

50. Ya que es simplemente un agregado de las tres formas de las divinida-
des: calor, agua y alimento, y no una sustancia simple e irreducible.

51. Quizds se podria traducir ‘el calor cuando se absorbe’. Segiin Samkara,
la palabra téjas se refiere a alimentos calorificos o igneos por naturaleza, como
son el aceite, la mantequilla, etc. (tailaghrtadi, S).

52, Anubbavasi: lit. ‘volver a sentir, revivir’,

53. Lit. ‘encendida’ y se sobrentiende apagada; para una mayor inteligibili-
dad nos hemos permitido cambiar encendida por extinguida.

54. Svapnantd: la condicién o naturaleza del suefio. Por el contexto ‘el sue-
fio profundo’. Para los varios estados del suefio, véase BU 2.1.15-20; 4.3.9-19;
Int. XV. Comparar esto con $B 10.5.2.14. Svapiti: lit. ‘duerme’, interpretado
como ‘entra en lo suyo, en el verdadero ser con el que se encuentra identificado
(sampanno bhavati), el ser adonde ha ido (svapito bhavatiy’.

55. El pastor que conduce las vacas (gondya); el que conduce los caballos
(asvanaya); el rey o general que guia a los hombres (purusanaya). El agua que
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conduce el alimento (asanaya). Hay, pues, un juego de palabras entre ‘el ham-
bre y la sed’ (asanapipase) y el agua como la que se lleva el alimento (asanayé).

56. Sunga: ‘retoiio; capullo’.

57. Tola: ‘raiz, punto de apoyo, fundamento’; Samkara: ‘rafz; morada y di-
solucién o reintegracién final’.

58. Véase 6.5.1-4.

59. Utilizamos alma para dar mayor naturalidad a la expresién. Alma no
tiene aqui el significado espccifico de alma encarnada.

60, Edgerton, en JAOS , 36 (1916), traduce: ‘Lo que es esa esencia sutil, el
estado de tener eso como su esencia, es este universo, eso es lo Real, eso es
el Alma (Soul), eso eres i, Svetdketu’, Para tat tvam asi, véase también Van Bui-
tenen 1992: 67.

61. Lit. ‘estas [esencias] no distinguen: yo soy la esencia de este arbol, yo
soy la esencia de este drbol’.

62. Lit. ‘équién soy yo?, équién soy yo?’.

63. Yasmin tad antas: lit. ‘lo que hay dentro’.

64. Véase 8.7.1; BU 3.5.1.

65. Samkalpd: ‘intencién, voluntad; concepto (de lo que es o de lo que
quiere ser); deliberacién’. Otra traduccién posible, siguiendo a Samkara: seria
‘aquel cuya voluntad es infalible’.

66. Yathanusasam: ‘segin el mandato (de los reyes o jefes de la regi6n)’.

67. Para la posibilidad de vagar libremente por los mundos, véase también
TU 3.10.2 y un poco més abajo ChU 8.2.1-10.

68. Es obligacién fundamental de todo hijo varén y cabeza de familia (grhas-
tha) ayudar a sus antepasados por linea paterna en su viaje al més alld mediante los
ritos del hogar y sacrificios rituales. También debe mantener a su familia y a todos
los miembros de su familia, y practicar la ascesis y6guica. Con este yoga puede al-
canzar todos sus deseos (8.2.1-10). Puede también ascender, mediante el ascetis-
mo contemplativo, a la verdadera realidad del atmdn y brahman (8.3.2; 8.4.3).

69. Los deseos son ciertos, es decir, nos impulsan a actuar, pero al mismo
tiempo estén cubiertos con la falsedad de su logro perecedero.

70. Juego fonético de satyam (verdad, realidad), término dividido arbi-
trariamente en las tres silabas sat-ti-yam: de sat ‘verdad, realidad’, ti y yam
‘controlar, unir, ir’. Para una explicacién distinta de la palabra, véase también
KausU 1.6.

71. Sétu: ‘puente; dique; linde, linea divisoria® para la separacién de cam-
pos o aguas que hay que separar, contener o cruzar o que no se pueden cruzar.
Véase también BU 4.4.22 y nota 130, donde parece més conveniente traducir
setu como ‘linea divisoria’. La imagen del puente se utiliza también en MundU
225y SU 6.19.

72. En estos tres parrafos (8.5.1-3) se utilizan sistematicamente juegos fo-
néticos para elaborar las etimologias hermenéuticas tipicas de la literatura de
este periodo. Asi, por ejemplo, yajiia (sacrificio) se relaciona con ‘aquel (yah)
que es el conocedor (j#iatr): conocedor’, Para brabmacdrya, véase en PU nota 1.

73. Sattrayand: sacrificio ritual que dura varios dias; trana: ‘proteccién’.

74. Mauna: silencio del asceta contemplativo muni que hace voto de silen-
cio.
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75. Lavoz anasakayana, ‘ayuno prolongado’ (véase BU 4.4.22) —formada
por (an-asa+ka)+yana, ‘el camino (yana o ayana) del no (an) comer (asa) (‘dis-
pasién, inapetencia, indiferencia por los objetos de los sentidos’)—, es interpre-
tada aqui como a-nasaka-ayana, ‘que nunca (a) encuentra el camino (ayana) de
la destruccién (nasaka)’.

76. Arapyayana: la tercera etapa del brahman que se va al bosque a vivir la
vida de anacoreta solitario o de miembro de cenobios comunitarios, dedicindo-
se al ascetismo. Ver Int. IV.2.

77. Samprasanna: ‘sereno, con calma absoluta’; sampanna: ‘dotado de, com-
penetrado con, unido a’, es decir, completamente envuelto en la energia lumi-
nosa del Sol, simbolo de la esencia del dltimo ser.

78. Abalimana: ‘desvalido, falto de fuerza’ para seguir viviendo por vejez o

" enfermedad, a punto de morir.

79. Dvara: “puerta, punto de paso’; prapadana: ‘acceso’, fig. “puerta abierta
para entrar’; #irodha: ‘obstruccién’, fig. ‘puerta cerrada’.

80. Esta estrofa aparece en KathU 6.16. Véase BU 2.1.19 y 20.

81. Indray Vir6cana se hacen pupilos de Prajipati siguiendo las reglas del
brabmacdrya. Como pupilos recogen la lefia para el maestro y se la llevan para
encender el fuego del sacrificio. Esta es la norma del pupilo brahman durante el
brahmacdrya. Véase Int. IV.2 y X1.2.

82. Prajpati, padre de las criaturas, el primigenio Hiranyagarbh4 védico
creador de la multiplicidad, es también el progenitor de los devds y los dsuras.
Asciende aquf a la categoria de maestro de doctrinas metafisicas. Véase Int. V.3
y X1.2; BU 1.3.1. i

83. Maghdvan: ‘munificente, generoso’, epiteto de Indra.

84, Paralos distintos estados del sueiio, véase 6.8.1; 8.6.3; 8.11.1; BU 4.3.9-
22; Int. XV.

85. Samkara ofrece dos etimologias distintas de la voz upajana: ‘produci-
do (jana) por la proximidad (#pa)’ entre un hombre y una mujer (stripumsayor
anyonyopagamena jayata iti upajana) y ‘lo que nace (jana) como uno mismo o
debido a la proximidad (upa) del atmdn’ (atmabha vatmasamipyena jayata
iti upajanan).

86. Mdnas se refiere aqui al 6rgano interno.

87. Seglin Samkara, este pirrafo es una salmodia purificadora para ser re-
citada (japartha) o meditada (dhyanartha). La oscuridad se refiere al brdhman
inescrutable (brahma atyantaduravagabyatvat) que se encuentra en el cora-
z6n (harda), véase 8.1.1. Una vez se ha reconocido ese brdhman en el inte-
rior del corazén uno se eleva después de la muerte hasta el paraiso de Brahm4,
en donde la plenitud del color representa la riqueza infinita del deseo siem-
pre satisfecho. Desde alli uno alcanza la identificacién con el brdhman que
reside en el corazén. Se llega al ‘estado cordial’ (hardabbava) que represen-
ta la verdadera naturaleza del ser humano (syamo gambhiro varnab syama
iva Syamo hardam brabmatyantad, gahyatvat taddhardam brabma jriatva
dhya tasmac chyamac chabalam sabala iva sabalo’ranyadyanekakamami-
Sratvad brahmalokasya sabalyam tam brabmalokam sabalam prapadye ma-
nasa Sarirapatad, nordhvam gaccheyam | yasmad aham sabalad brabmalokad
namaripavyakaranaya syamam prapadye hardabbavam prapanno’asmity abhi-
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prayab | atas tena prakrtisvarapam atmanam Sabalam prapadya ity arthah, S).
Hay otra interpretacién posible, especialmente en cuanto a la primera oscuri-
dad. La primera oscuridad se refiere al mundo de la dualidad, oscurecido por la
ignorancia. Desde esta oscuridad mundana se alcanza la policromia del parai-
so. Desde la policromia del paraiso se alcanza la Gran Oscuridad del brdbman
inescrutable, llamado con un nombre negativo para eliminar todos los atributos
posibles.

88. Se trata del eclipse personificado en Rahd. Segtin la mitologia india, al
final del eclipse el dios Luna logra escaparse de las fauces del diablo Rahi que
se la quiere tragar. Krtatman: hecho yo un atmdn perfecto mediante la medita-
cién en este mundo e identificindome finalmente con el brdhman absoluro.

89. Samkara entiende el 4kasd como lo que manifiesta (nirvabitr) el nombre
y la forma (nama-ritpd) que residen como potencias en el mismo espacio. Akasi
es, pues, el diferenciador (vyakartr) del nombre y Ia forma, que a su vez cons-
tituyen la semilla del mundo. El 4kasd es como un mar tranquilo, y el nombre
y la forma son la espuma que surge sobre su superficie cuando las aguas se agi-
tan (sa cakaso namaripayoh svatmasthayor jagadbijabbiitayob salilasyeva phe-
nasthaniyayoh nirvahita nirvodha vyakarta, S).

90. Segiin Samkara, la proposicién se puede interpretar de dos maneras:
tal como hemos traducido o al revés. Es decir, aquel dentro del cual se en-
cuentran estos, ese es brdhman, ese es el inmortal, ese es el atmdn. En todo
caso el brdhman no se ve nunca ‘tocado’ (asprsta) por el nombre y la for-
ma (te namariape yadantara yasya brabmano’ntara madhye vartete | tayor va
namariipayor antard madhye yan namaripabhyam asprstam yad ity etat tat
brahma namarapavilaksanam namaripabhyam asprstam tathapi tayor nirvodhy

nlaksanam brahmety arthab).

91. Pertenezca uno a la casta que pertenezca asciende al mundo celestial y
puede también alcanzar el brdhman. Desde 8.1.1 hasta 8.15.1 hay un constante
proceso de interiorizacién y sublimaci6n de todas las categorias tradicionales.
Todas las funciones sacrificiales (8.5.1-3) se identifican con una ascesis gradual
que lleva al descubrimiento del verdadero azmdn. Prajpati (8.7.1) es el gran
maestro, y los devds y dsuras son los pupilos oficiales (8.7.2, etc.). Toda criatu-
ra de cualquier casta u origen asciende al ser dltimo.

92, La versién de Samkara serfa distinta: «No me acerque jamds a ese lu-
gar color de paja (el fruto maduro del badara), a ese lugar resbaladizo que es
un depredador sin dientes». Ese depredador sin dientes es la pasién, cuyo ade-
rezo son las mujeres, y devora a los hombres adictos al sexo, privindoles de su
energia interior (téjas), de su fuerza (bdla), de su semen/valor (virya), de su sabi-
durfa (vijfiana) y de su moralidad (dhdrma). La palabra adatka, es usada, segiin
Samkara, alternativamente en dos sentidos: ‘depredador/devorador’ (de ad, ‘co-
mer’) y ‘desdentado’ (a-dat-ka). Asi Samkara: tathadatkam dantarahitam apy
adatkam bhaksayity strivyanijanam tatsevinam tejobalaviryavijiianadbarmana
apahantr vinasayitr ity etat.

93. Dbharmikan vidadhat puede significar el cabeza de familia (grhastha) que
educa a sus hijos segiin las leyes del dhdrma o educa a hijos y discipulos. El pa-
rrafo entero habla de la importancia del brahman. El brahmén joven estudia
los védas con el maestro brahman durante el periodo de brahmacdrya; el casa-
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do sigue aprendiendo de €l en las funciones del hogar y educa a sus hijos; des-
pués sigue participando en los sacrificios oficiales controlados por los sacerdo-
tes brahmanes.

94. Fuera de los templos o lugares sagrados (anyatra tirthebbyas) donde los
sacerdotes oficiantes brahmanes y el patrocinador (ydjamana) ofrecen los sacri-
ficios cruentos de las victimas sacrificiales degolladas. Esta violencia no com-
porta una sancién moral al estar explicitamente indicada por las Escrituras.
Fuera del sacrificio todo brahméan debe proceder sin crueldad o violencia.
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BRHADARANYAKA UPANISAD
(LA UPANISAD DEL GRAN ARANYAKA)

Esta es una de las upanisad mds importantes, tanto en extensién como en
antigiiedad y contenido. Forma parte del Satapatha Brahmana (10.6.4,5
y 14.4-9). Se divide tradicionalmente en tres secciones (khanda). La pri-
mera seccién, la seccién de la miel (Madhukhanda), expone la meliflua
armonia de la reintegracion final del ser individual en el ser absoluto. La
seccién segunda (Yijfiavalkya o Munikhanda) justifica por boca del ilus-
tre maestro la reintegracién de todo en el #ltimo ser. La seccién tercera
(Khilakhanda) es mds compleja a primera vista. Se entremezclan los pun-
tos centrales de las dos secciones anteriores con elementos diddcticos mo-
ralizantes. El sltimo capitulo se cierra con las férmulas rituales concer-
nientes al sexo y la procreacion, que recuerdan por su ritualismo mdgico
al Atharvaveda. Una cierta amalgama externa de miltiples elementos a
distintos niveles y la participacion de diversos expositores que se fueron
ariadiendo gradualmente a la forma final, pueden desconcertar al lector.
Esta obra esta afiliada al Yajurveda y existen dos recensiones de la mis-
ma: la Kanva y la Madhyandina. Las lecciones (adhyaya) se subdividen
en capitulos llamados brihmana, indicados con la numeracion. Se omi-
te2.2;de2.4a2.6;3.1y3.2;4.6y6.5.

LECCION PRIMERA

PRIMER BRAHMANA!
1.1.  ioM! Verdaderamente la aurora es la cabeza del caballo sacrifi-
cial?. El Sol, el ojo; el viento, la respiracién; el fuego universal

(vaisvanard)?, la boca abierta; el afio es el cuerpo (atmidn) del ca-
ballo del sacrificio; el cielo, la espalda; la atmésfera, el estéma-
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go; la tierra, su vientre; los puntos cardinales son los costados;
los puntos cardinales intermedios, las costillas; las estaciones, los
miembros; los meses y las quincenas, las articulaciones; los dias
y las noches, las plantas de los pies; los astros son sus huesos; las
nubes, sus carnes; las particulas de arena constituyen la comida
desmenuzada de su estémago; los rios, las venas; las montafas, el
higado y los pulmones; las plantas y los 4rboles son los pelos;
el [Sol de] levante, la parte delantera; el [Sol de] poniente, la par-
te trasera. Cuando bosteza, relampaguea; cuando se agita, truena;
cuando orina, llueve. Verdaderamente su voz es la Palabra (vic).

Verdaderamente, tras el caballo nacié el dia: vaso de oro llama-
do mahimdn (copa ritual que se coloca delante del caballo)®. Su
origen se encuentra en el mar de levante. Tras él naci6 la noche:
vaso de plata llamado mahimdn (copa ritual que se coloca detris
del caballo). Su origen, ahi en el mar de poniente. Verdaderamen-
te junto con el caballo, en sus dos extremos, surgieron estos dos
vasos mahimdn. Como corcel llevé a los dioses, como semental a
los cantores celestiales (gandharvd)®, como potro de carrera a los
demonios, como caballo a los hombres. El mar, en verdad, es su
pariente; el mar es su origen.

SEGUNDO BRAHMANA

Al principio no habia aqui absolutamente nada. Por la Muerte, en
verdad, estaba este mundo cubierto, por el hambre, pues el ham-
bre es ]a Muerte. Entonces esta (la Muerte) creé la Mente (mdnas)
y pensé: Tenga yo ser. Adoré y adorando (arc)® nacieron las aguas.
Pensé: Cierramente, cuando estaba adorando, nacié el agua (ka).
Esta es precisamente en el agua (arkd) la esencia del agua (arkatvd).
Gozo (ka), en verdad, llega a tener quien asi conoce en el agua la
esencia del agua.

Las aguas son, en verdad, la adoracién (arkd). Lo que era la espu-
ma de las aguas se solidificé. Se convirtié en la tierra. Sobre esta
se ejercitd la Muerte. Y de ella, una vez que se hubo ejercitado y
acalorado, broté un liquido resplandeciente (sudor igneo, tejora-
sa)’: el fuego.

Este se dividi6 a si mismo en tres partes: el sol es un tercio, el aire,

otro tercio [y el fuego el otro tercio]. El es también este aire vital
dividido en tres. El oriente es su cabeza; este y aquel [el noreste y
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el sudeste], sus brazos. El occidente es su cola, este y aquel [el no-
roeste y el sudoeste], sus ancas. El sur y el norte son sus costados;
el cielo es su espalda; el espacio intermedio su vientre; esta [tierra)
es el pecho. Estd firmemente asentado sobre las aguas. Quien esto
asi lo conoce queda firmemente asentado dondequiera que vaya.

Dese6 él (la Muerte): Ojald me naciera un segundo ser (atmdn)®.
El —el hambre, la Muerte— copulé con la Palabra (véc) median-
te la Mente (mdnas). Lo que era el semen se convirti6 en el afio.
Lo llevé durante todo un afio. Al cabo de ese periodo lo expulsé.
Apenas nacido (el afio) abri6 la boca [para tragarselo] Este (el re-
cién nacido) produjo el sonido bhén. Asi nacié el habla (vac).

Pens6 (la Muerte): Si lo mato, tendré una comida demasiado fru-
gal. Con la Palabra y la Mente produjo [la Muerte] todo cuanto
aqui existe: los himnos, las férmulas rituales, los cantos litdrgicos,
los metros, los sacrificios, los hombres y los animales; y ‘empezd
a comer (atti) todo cuanto produjo. La Muerte se llama Aditi (de
ad, ‘comer’), porque, en verdad, todo se lo come. Esta es la natu-
raleza devoradora (adititvd) de la Muerte (dditi). Todo lo devo-
ra, todo se transforma en comida para quien conoce la naturaleza
devoradora de la Muerte.

Deseé [la Muerte]: Sacrifiqué yo de nuevo con un sacrificio ma-
yor. Se ejercit6 ella y practicé el ascetismo. De ella, una vez se ha-
bia ejercitado y acalorado, salieron la Gloria y el Vigor. Las fun-
ciones vitales son, en verdad, la Gloria y el Vigor. Salidas las
funciones vitales, el cuerpo comenzé a hincharse; mas en el cuer-
po quedaba, en verdad, la Mente.

[La Muerte] dese6: Apro para el sacrificio sea este mi cuerpo.
Por medio de él tenga yo ser (atmdn). Entonces, al hincharse
(asvat), se convirtié en caballo (dsva). Tornose apto para el sa-
crificio (médhya)®; por eso el sacrificio del caballo se llama dsva-
medha. Quien esto asi lo conoce, conoce, en verdad, el sacrificio
del caballo. Dejando, pues, al caballo en plena libertad, continué
pensando en él. Al cabo de un afio lo sacrificé para sf mismo; los
otros animales los cedi6 a las divinidades. Por esta razén sacri-
fican como propia de Prajpati (la victima) ya consagrada a to-
das las otras divinidades. Verdaderamente, ese [Sol] que calien-
ta es el sacrificio del caballo; el afio es su cuerpo; el fuego terrenal
es el fuego sacrificial (arkd); estos mundos son sus miembros. El
fuego sacrificial (arkd) y el sacrificio del caballo son dos, pero se
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integran una vez més en una sola divinidad: la Muerte. Evita el
retorno de la Muerte [quien esto asi lo conoce]. La Muerte no lo
alcanza; la Muerte se convierte en su esencia y él se transforma en
la tinica [divinidad] de esas divinidades.

TERCER BRAHMANA

En el pasado hubo dos clases de descendientes de Prajépati: los
dioses (devd) y los demonios (dsura). Bien, los mas pequerios eran
los devds; los mayores, los dsuras. Rivalizaron, pues, por el domi-
nio de estos mundos. Dijeron los devds: Vamos, derrotemos a los
dsuras en el sacrificio por medio del Canto Elevado (udgithd).

Asf pues, le dijeron (los devds) al habla: Cantanos el udgithd. «Asi
sean, replicé el habla, y se lo canté. Cuanto hay de deleitable en
el habla, lo alcanzé para los devds por medio del Canto Elevado
(udgithd); mas para si misma [guardé] todo lo bueno*® que uno
habla. Estos (los dsuras) comprendieron que con este cantor los
iban, sin duda alguna, a derrotar y lanzidndose contra él, con el
mal lo atravesaron. Ese mal es todo lo malo que uno habla; ese,
en verdad, es el mal.

Le dijeron entonces al olfato: Cantanos el udgithd. «Asi sea», re-
plicé el olfato, y se lo canté. Cuanto hay de deleitable en el ol-
fato, lo alcanzé para los devds con el Canto Elevado (udgithd);
mas para si mismo todo lo bueno que uno huele. Estos (los dsu-
ras) comprendieron que con este cantor los iban, sin duda alguna,
a derrotar y lanzdndose contra él, con el mal lo atravesaron. Ese
mal es todo lo malo que uno huele; ese, en verdad, es el mal.

Le dijeron entonces a la vista: Cantanos el udgithd. «Asi sea», re-
plicé la vista, y se lo canté. Cuanto hay de deleitable en la vista, lo
alcanzé para los devds con el Canto Elevado (udgithd); mas para
si misma todo lo bueno que uno ve. Estos (los dsuras) compren-
dieron que con este cantor los iban, sin duda alguna, a derrotar y
lanzdndose contra €l, con el mal lo atravesaron. Ese mal es todo
lo malo que uno ve; ese, en verdad, es el mal.

Le dijeron entonces al oido: Cantanos el udgithd. «Asi sean, repli-
c6 el oido, y se lo cant6. Cuanto hay de deleitable en el oido, lo
alcanzé para los devds con el Canto Elevado; mas para si mismo
todo lo bueno que uno oye. Estos (los dsuras) comprendieron que
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con este cantor los iban, sin duda alguna, a derrotar y lanzindo-
se contra él, con el mal lo atravesaron. Ese mal es todo lo malo
que uno oye; ese, en verdad, es el mal.

Le dijeron entonces a la mente: Céntanos el udgithd. «Asi sea», re-
plicé la mente, y se lo canté. Cuanto hay de deleitable en la men-
te, lo alcanzé para los devds con el Canto Elevado; mas para si
misma todo lo bueno que uno piensa. Estos (los dsuras) compren-
dieron que con este cantor los iban, sin duda alguna, a derrotar y
lanzdndose contra él, con el mal lo atravesaron. Ese mal es todo
lo malo que uno piensa; ese, en verdad, es el mal. Asf pues, a es-
tas divinidades las dejaron cubiertas de males; asi pues, con el mal
las atravesaron.

Le dijeron entonces al aire vital que reside en la boca: Céntanos
el udgithd. «Asf sea», replicé el aire vital que reside en la boca, y
se lo canté. Estos (los dsuras) comprendieron que con este cantor
los iban ciertamente a derrotar y lanzdndose contra €l, con el mal
lo intentaron atravesar. Al igual que un terrén de tierra se desha-
ce al chocar con una roca, exactamente, de la misma manera que-
daron destruidos estos (los dsuras), desparramados en pedazos en
todas direcciones. Asi, los devds en su ser quedaron confirmados
y los dsuras destruidos. Perece el odiado enemigo de aquel que
esto asf lo conoce, mientras este (el conocedor) se confirma en su
propio ser.

Dijeron entonces: ¢Dénde ha ido aquel (el aire vital) que de esta
manera se unié a nosotros? Helo aqui, en el interior de la boca
(asya), pensaron. Por eso es Ayasya'! Angirasa, porque es la esen-
cia (rdsa) de los miembros corporales (d7iga).

Verdaderamente, esta divinidad (el aire vital) se llama Diir (leja-
na), pues la muerte esté lejos de ella. Verdaderamente, la muerte
se encuentra lejos de quien esto asi lo conoce.

Verdaderamente, esta divinidad, tras alejar la muerte, el mal de
tales divinidades, la obligé a retirarse hasta los confines del espa-
cio y alli deposit6 sus males. Por eso uno no debe acercarse a la
gente [de tal regién], uno no debe ir hasta el confin [del espacio],
no sea que se encuentre con el mal, con la muerte.

Verdaderamente, esta divinidad, tras alejar [a la muerte], el mal
de estas divinidades, las condujo mads alla de la muerte.
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Acto seguido, se llevé primero al habla. Cuando este quedé fuera
del alcance de la muerte, se transformé en fuego (agn#). Rebasada
la muerte, libre brilla este fuego.

A continuacién, se llevé al olfato. Cuando quedé este fuera del
alcance de la muerte, se transformé en viento (vay#). Rebasada la
muerte, libre sopla este viento.

A continuacién, se llevé a la vista. Cuando quedé esta fuera del
alcance de la muerte, se transformé en el sol (adityd). Rebasada
la muerte, libre calienta este sol.

A continuacién, se llevé al oido. Cuando quedé este fuera del al-
cance de la muerte, se transformé en los puntos cardinales. Re-
basada la muerte, libres [se extienden] estos puntos cardinales.

A continuacién, se llevé a la mente. Cuando quedé esta fuera del
alcance de la muerte, se transformé en la Luna (candrd). Rebasa-
da la muerte, libre resplandece esta Luna. Del mismo modo esta
divinidad (el aire vital) conduce mads all4 de la muerte a quien esto
asi lo conoce.

Entonces con el canto del udgithd el aire vital (prand) obtuvo ali-
mento saludable. Pues cuanto alimento se come, por él (and)'? es
comido; en €l (en el alimento) est4 (el aire vital) firmemente asen-
tado.

Dijeron [al aire vital] estos devds (es decir, los sentidos): «Tal, en
verdad, es todo el alimento que aqui hay [y ni] lo has obtenido
con el canto del udgithd. Haznos participes de este alimento». Re-
plicé: «Penetrad en mi ser». Contestaron: «De acuerdo», y entra-
ron’® en él por los cuatro costados. Por eso, el alimento que uno
come con este aire vital satisface a los sentidos (devd). Del mismo
modo los suyos se sientan alrededor de [quien esto asi lo cono-
ce]. De los suyos llega a ser sustentador, jefe, guia, hombre fuer-
te y soberano sefior quien esto asi lo conoce. Aquel de entre los
suyos que desee rivalizar con quien esto asi lo conoce, ese no es
capaz de sustentar a los que dependen de él. Mas quien lo sigue y
signiéndolo desea sustentar a los que dependen de él, ese, en ver-
dad, es capaz de sustentar a los que dependen de él.

Este es Ay4sya Angirasa, pues es la esencia (rdsa) de los miem-
bros corporales (dnga). El aire vital es, en verdad, la esencia de
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los miembros. Al ser el aire vital la esencia de los miembros, aquel
miembro del cual haya escapado el aire vital, termina secindose;
porque él es, en verdad, la esencia (rdsa) de los miembros (dirga).

Este es también Bfhas-piti. El habla es, en verdad, Brhati (el
Rgvedd) y este su sefior (pdti). Por eso es el sefior de Brhati (Bfhas-
pati).

Este es también Brahmanas-pati. El habla es, en verdad, brdhman
(el Yajurvedd) y este es su sefior (pdti). Por eso es el sefior de brdh-
man (Brahmanas-péti).

Este es también el saman. El habla es, en verdad, el séman (el Sa-
ma-veda). Es sa (lo femenino) y ama (lo masculino). De aqui la ar-
monfa del canto litiirgico (séman). O también, al ser igual (samd)
que una hormiga blanca, igual que un mosquito, igual que un
elefante, igual que estos tres mundos, igual que el universo ente-
ro; por ello es, en verdad, el saman'*. Intima unién y convivencia
con el séman alcanza quien esto asi lo conoce.

Este es también el wdgithd. El aire vital es, en verdad, ud (alto,
elevado), pues por el aire vital el mundo se sostiene en lo alto!s,
El habla es, en verdad, githa (canto), ud (elevado) y githa (canto);
por eso es el Canto Elevado (udgithd).

Sobre este particular dijo también Brahmadatta Caikitaneya,
cuando estaba romando el Soberano (S6ma): «iQue este Sobera-
no (S6ma) haga caer mi cabeza si Ayasya Angirasa cant6 el udgithd
con un medio distinto a estel». «Porque», afiadi6 él, «él (Aﬁgirasa)
solo con el habla y con el aire vital cant6 el udgithd».

Quien conoce la riqueza (svd) del saman, posee tal riqueza. El
tono (svdra) es, en verdad, la riqueza (svd) del sdman. Por ello,
quien vaya a oficiar de sacerdote debe cultivar tal tono de voz, y
con la voz dotada de ese tono, desempeiiar su funcién sacerdotal.
Por esta razén desean ver en el sacrificio a quien posea ese tono
de voz, como a quien tiene la riqueza del sdman. Posee esta rique-
za quien asi conoce la riqueza del séman.

Quien conoce el oro (su-vdrna) del séman, posee ese oro. El tono

(svdra), en verdad, es el oro del sdman. Este oro posee quien asi
conoce el oro del sgman.
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Quien conoce el fundamento (pratistha)'s del saman, queda fir-
memente asentado. El habla, en verdad, es el fundamento del
saman; pues el aire vital, al estar firmemente asentado en el ha-
bla, se transforma en canto. Mas dicen algunos que se asienta en
el alimento.

A continuacién, pues, la invocacién ascendente de los cantos de
purificacién (pavamand). El sacerdote prastotf es quien, en reali-
dad, inicia el canto de los latdes del sdman. Cuando inicie él los
laudes, recite uno en voz baja las signientes férmulas litiirgicas:

Condiiceme del no ser al ser.
Condiiceme de la oscuridad a la luz.
Condiiceme de la muerte a la inmortalidad.

Cuando dice: «Condiiceme del no ser al ser», el ‘no ser’ es, en
verdad, la muerte; el ‘ser’, la inmortalidad. «Condtceme de la
muerte a la inmortalidad»; lo que, en realidad, est4 diciendo es:
«Hazme inmortal». «Conditiceme de la oscuridad a la luz»; la os-
curidad es, en verdad, la muerte; la luz, la inmortalidad. «Con-
diiceme de la muerte a la inmortalidad»; lo que, en realidad, es-
t4 diciendo es: «Hazme inmortal». «Condiiceme de la muerte a
la inmortalidad»; en esta frase parece que no hay nada oculto!’.
A continuacién, con el canto de los laudes (stotrd) restantes con-
seguird para si mismo comida saludable; por eso en el transcur-
$o de esos laudes escogerd un don, segiin sea su deseo. El sacer-
dote udgatf, que esto asi lo conoce, con el canto consigue ese
[don], segiin sea su deseo; bien para si mismo, bien para el sa-
crificante (ydjamana). Con esto, en verdad, conquista el mundo.
No hay peligro de que no posea su mundo quien este saman asi
lo conoce.

CUARTO BRAHMANA

Al principio, este mundo era solamente el atmdn con forma de
ptirusa. Este, mirando a su alrededor, no vio nada aparte de si
mismo. Dijo: «Este soy yo». De aqui surgi6 el nombre yo. Por esta
razén, aun hoy, cuando se llama a una persona, esta dice primero:
«Soy yo», y pronuncia después cualquier otro nombre que tenga.
Como este fue el “primero’ (piirva) de todos en ‘quemar’ (usa) to-
dos los males, por eso es el prirusa. Ciertamente, quien esto asi lo
conoce ‘quema’ a aquel que intente pasar ‘primero’ que él.
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Temi6: por eso el que estd solo tiene miedo. Pensé: «No hay na-
die, solo yo. ¢De quién, pues, habré de tener miedo?». Por con-
siguiente, se le pasé6 el miedo. El miedo aparece cuando hay otro
(dvitiya, lit. ‘segundo’).

En realidad, asf tampoco disfrutaba; por eso el que est4 solo no
disfrura. Deseé, pues, compaiifa. Ciertamente, era tan grande
como un hombre y una mujer unidos en intimo abrazo. Hizo,
pues, que su ser cayera partido en dos. De aqui surgieron el mari-
do y la mujer. Este [cuerpo] es la mitad de uno, como la mitad de
un guisante partido, asi solia decir Y4jfiavalkya. Por eso este espa-
cio vacio se llena con la mujer. Con ella se unid, de aqui nacieron
los hombres.

Pensé ella: «éCémo es que se une conmigo después de engendrar-
me de si mismo? Bien, me ocultaré». Ella se transformé en vaca
y él en toro. Se unié6 con ella. De ahf naci6 el ganado vacuno. Se
volvié yegua, él caballo. Elia burra, asno el otro. Se unié con ella.
De ahi nacié la especie de los de un solo casco (solipedos). En ca-
bra se transformé la una, en macho cabrio el otro. En oveja la
una, en carnero el otro. Se unié con ella. De ahi nacieron las ca-
bras y las ovejas. Verdaderamente, asi produjo cuanto existe em-
parejado, hasta las mismas hormigas.

El lo sabia: «Yo soy, en verdad, la creacién misma, porque yo he
creado todo esto». En esta creacin suya llega a ser [creativo)!®
quien esto asi lo conoce.

Entonces se froté asi. De su boca como matriz (yéni) y con sus
manos emitié el fuego; por eso ambas (boca y manos) no tienen
pelos en su interior, pues la matriz no tiene pelos en su interior®.
Dicen algunos: «Sacrifica a este dios, sacrifica al tal dios, y asi a
cada uno de los dioses». Mas todo esto, en verdad, es solo su crea-
cién, pues todos los dioses son solo él.

Todo lo que es hiimedo salié de su semen. Eso es el séma. Todo
este mundo es, en verdad, solamente esto: comida y comedor de
comida. El s6ma es la comida; Agni (el Fuego), el comedor de co-
mida.

Esta es la supercreacién® de Brahmi, ya que creé dioses superio-
res [a él mismo]. Puesto que siendo mortal creé a los dioses in-
mortales, por eso es una supercreacién. Nace en esta su super-
creacién quien esto asi lo conoce.
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Ciertamente al principio este [universo] era algo indeterminado
(dvyakrta). Se determiné (vyakr) mediante el nombre y la forma,
A saber: «Esto tiene tal nombre y tal forma». Asi fue y asf es tam-
bién hoy en dia, pues se determinan las cosas mediante el nombre
y la forma: «Esto tiene tal nombre y tal forma». El mismo pene-
tré en este [cuerpo] hasta la punta de las ufias, como una nava-
ja colocada en su estuche o el fuego (visvambhard)*' metido en
la lar. Mas a él no lo ven, pues [se muestra)] incompleto. Cuan-
do respira es llamado aliento; cuando habla, voz; cuando ve, vis-
ta; cuando oye, oido; cuando piensa, mente?2. Estos son tan solo
los nombres de sus funciones (kdrman)®. Aquel que adora a cada
una de estas por separado, ese no sabe, pues [se muestra] incom-
pleto en cada una de ellas por separado. El atmdn es precisamen-
te lo que uno debe adorar, pues en él todas estas se vuelven sola
una?. Esto mismo, es decir, el atmdn, es la huella®® de todo esto,
porque por medio de él se conoce todo; lo mismo que al seguir
las huellas, puede uno encontrar [lo que busca]. Fama (kirtf) y ala-
banza (sl6ka)* encuentra quien esto asi lo conoce.

Aquello mas querido que un hijo, mis querido que la riqueza,
mis querido que cualquier otra cosa, eso es el atmdn, lo mas inti-
mo?”. Quien dijese sobre aquel que afirma que otra cosa le es mds
querida que el atmdn, que ese perders esa misma cosa tan estima-
da, ese seria veraz, pues eso mismo sucederia [al que afirmase que
otra cosa le es mas querida que el atmdn]. Se debe adorar al at-
mdn como tinico objeto querido. Quien adora el atmdn como el
tnico objeto querido, ese nunca pierde su objeto querido.

Dicen que los hombres creen que con el conocimiento de brih-
man se llega a ser todo. éQué es, pues, lo que conocié brdbman
con lo cual lleg6 a ser todo?

Al principio, este mundo era solo brdhman. Por lo tanto se cono-
ci6 tan solo a si mismo: «Yo soy brdhman»; por eso llegb a ser
todo. A medida que cada uno de los dioses conocia esto, en este
mismo [todo] se transformaba. Lo mismo sucedié con los 7si; lo
mismo con los hombres. Viendo esto el fsi Vamadeva declaré:
«Yo fui Ménu y también el Sol». Asimismo, hoy en dia aquel que
sabe que él es el mismo brdhman, ese se transforma en todo esto.
Ni los mismos dioses pueden impedir que llegue a serlo, pues se
convierte en el alma (atmdn) de los (dioses). En consecuencia,
quien adore a otra divinidad pensando: «Una cosa es ella y otra
distinta soy yo», ese no sabe y es como un animal para los dioses.
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Verdaderamente, asi como muchos animales estan al servicio del
hombre, de la misma manera cada hombre est al servicio de los
dioses. El hurto de un solo animal resulta desagradable. ¢éCuan-
to mds si son muchos? Por esta razén les desagrada [a los dioses]
que los hombres sepan esto.

Al principio, este mundo era brdhman, el iinico. Siendo solo uno,
no se manifestaba (vi-bbiz). [Se derramé a si mismo] en abundan-
cia y emitié*® una forma superior: el poder soberano (ksatrd)?.
Es decir, cuantos poderes soberanos hay entre los dioses: Indra,
Viruna, S6ma, Rudri, Parjinya, YAma, Mrty(, I$ana. Por eso no
hay nada superior al poder soberano (ksatrd). Por eso en el sa-
crificio Rajasiiya el brahmin se sienta por debajo del ksatriya.
Solamente al poder soberano (ksaird) se le confiere este honor.
Mas esta misma, la autoridad sacerdotal (brdhman)™®, es el origen
(y6ni) del poder soberano (ksatrd). Por esta razén, aunque un rey
alcance la supremacia, al fin y al cabo descansa en el brdbhman,
como en su origen. Quien hiere [a un brahman), vulnera su pro-
pio origen, [y] se convierte en un gran pecador, pues ha herido a
uno que era mejor’!.

Aun asi, no consigui6 manifestarse. Emitié, pues, los distintos cla-
nes (vi$)?2, que corresponden a las distintas clases de dioses que se
designan por grupos: los vdsus, los rudrds, los adityds, los visve-
devas y los mariits.

Aun asf, no consiguié manifestarse. Emiti6, pues, la clase de los
servidores, como [la divinidad] Paséan. Esta [tierra] es, en verdad,
el sustento (pizsdn), pues nutre (pus) todo cuanto existe.

Aun asi, no consiguié manifestarse. [Se derramé a si mismo] en
abundancia y emiti6 una forma superior el dhdrma. Lo que es el
poder (ksatrd) del poder soberano (ksatrd), eso es el dhdrma. Por
eso no hay nada superior al dhdrma. Asi, el mis débil espera con-
trolar al mas fuerte por medio del dhdrma, al igual [que un hom-
bre débil espera que se haga justicia)] gracias al rey. Lo que es el
dhdrma eso es ciertamente la verdad. Por eso de quien dice la ver-
dad afirman: «Dice la palabra del dhdrma», y de quien dice la pa-
labra del dhdrma afirman: «Dice la verdad». Ciertamente, ambas
cosas son una misma3,

Asi pues, en verdad, este es brdhman, ksatrd, vis'y siidra. Entre los
dioses se manifesté como el fuego; entre los hombres como brah-
mén; como ksatriya mediante el ksatriya; como vaisya median-
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te el vaisya; como $itdrd mediante el sadrd. Por eso la gente de-
sea encontrar un lugar entre los dioses en el fuego [y] entre los
hombres en el brahman; porque por medio de estas dos formas
se manifestd el brdhman. En verdad, quien se va de este mundo
sin descubrir su propio mundo, [este mundo] no le sirve de nada,
pues le es desconocido como el véda no recitado o como una obra
no ejecutada. En verdad, el que asi no lo conoce de este modo
(anevamvid), aun cuando haga en este mundo una gran obra me-
ritoria, al final se disipa [el mérito] de esta [obra)]. Uno debe ado-
rar solo al atmdn como mundo. En verdad, la obra meritoria de
aquel que solo al @¢mdn como mundo adora, nunca se agota; por-
que todo cuanto desea, lo produce a partir de su propio atmdn.

Ahora bien, este atmdn es, en verdad, el mundo de todos los se-
res. En la medida en que uno hace oblaciones y ofrece sacrifi-
cios, es el mundo de los dioses. En la medida en que uno recita
(los védas), es el mundo de los 7si. En la medida en que uno ofre-
ce libaciones a los antepasados y desea descendencia, es el mundo
de los antepasados. En la medida en que ofrece casa y da comida
a los hombres, es el mundo de los hombres. En la medida en que
proporciona hierba y agua al ganado, es el mundo del ganado. En
la medida en que en sus moradas viven los animales y los péjaros e
incluso las hormigas, es el mundo de todos estos. Verdaderamen-
te asf como uno desea seguridad para su propio mundo, de la mis-
ma manera todos los seres desean seguridad para quien esto asi lo
conoce. Esto, en verdad, es bien sabido y comprobado.

Al principio, este mundo era el Ginico atmdn. Deseé él: «iOjala tu-
viera yo una esposa! Asi llegaria tener descendencia. iOjal4 tuviera
yo riquezas! Asi podria ofrecer sacrificios». Tal es el alcance del
deseo. Por encima de esto nada podria uno alcanzar, aun desein-
dolo. Por esta razén aun hoy en dia el que est4 solo desea: «iOja-
14 tuviera yo esposa! Asi podria tener descendencia. iOjala tuviera
riquezas! Asf podria ofrecer sacrificios». Mientras uno no alcanza
cada una de estas cosas, se considera a si mismo incompleto. He
aqui su plenitud: la Mente es, en verdad, su ser (atmdn); la Pa-
labra, su esposa; el aire vital, su descendencia; la vista, su rique-
za humana, porque con la vista la [riqueza] alcanza; el oido, su
riqueza divina, porque con el oido la [riqueza divina] escucha®,
El cuerpo (atmdn) es, en verdad, la accién ritual, porque con el
cuerpo se ejecuta. Cinco aspectos tiene el sacrificio; cinco, la vic-
tima sacrificial; cinco, el hombre; cinco, todo este mundo, todo
cuanto existe. Todo esto alcanza quien esto asi lo conoce.
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QUINTO BRAHMANA

Engendrs el Padre los siete alimentos

con su inspiraci6n divina (medha) y su ardor ascético (tdpas).
Uno de ellos fue comiin para todos,

dos los compartié con los dioses,

tres para sf mismo los hizo,

uno lo entregé a los animales.

En este [alimento] est4 todo firmemente asentado,

tanto lo que respira como lo que no respira.

¢Cémo es que no se agotan nunca estos [alimentos]

si son continuamente devorados?

Quien, en verdad, conoce la inexhaustibilidad [del alimento],
toma con su boca alimento [abundante].

Ese hasta los dioses llega,

de la energia (izrjd) vive.

Tal es la alabanza.

«Engendré el Padre los siete alimentos con su inspiracién divina
y su calor ascético»; es decir, verdaderamente con su inspiracién
divina y su calor ascético los engendré el Padre.

«Uno de ellos fue comiin para todos»; es decir, el alimento comin
es el alimento que se come en este mundo. Quien adora este ali-
mento no queda libre de mal, porque es alimento mixto.

«Dos los compartié con los dioses»; es decir, el sacrificio vertido
en el fuego (butd) y la oblacién (prabuta). Por eso vierte uno el
sacrificio en el fuego y ofrece oblaciones a los dioses. Dicen tam-
bién que estos dos son los sacrificios del novilunio y del plenilu-
nio. Por esta razén, uno no debe ofrecer estos sacrificios a fin de
satisfacer sus deseos personales (istiyajuka).

«Uno lo dio a los animales»; es decir, la leche, porque al princi-
pio tanto los hombres como los animales solo viven de leche.
Por eso, en verdad, al nifio recién nacido primero le dan a chu-
par manteca derretida, o bien lo ponen a mamar del pecho ma-
terno. Asimismo, al ternero recién nacido lo llaman el que no
come hierba.

«En este estd todo firmemente asentado, tanto lo que respira
como lo que no respira»; es decir, en la leche esté todo esto fir-
memente asentado, tanto lo que respira como lo que no respira.
Dicen que «durante un afio entero vertiendo en el fuego la leche
del sacrificio, evita uno el retorno de la muerte». Sin embargo,
uno debe saber que esto no es asi. Solo el mismo dia en que vier-
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te en el fuego la leche del sacrificio evita el retorno de la muer-
te quien esto asf lo conoce, pues a los dioses ofrece el alimento.
«€C6mo es que no se agotan nunca estos [alimentos] si son conti-
nuamente devorados?» El pitrusa es ciertamente la inexhaustibi-
lidad, ya que sin cesar produce este alimento. «Quien, en verdad,
conoce la inexhaustibilidad [del alimento]»; es decir, el prirusa es
ciertamente esta inexhaustibilidad, ya que produce este alimento
con su meditacién continua® y con sus actos. Si no hiciera eso,
[el alimento] se agotaria.

«Come con su boca alimento [abundante]»; es decir, prdtika es la
boca, por lo tanto quiere decir ‘con la boca™é. «Ese hasta los dio-
ses llega, de la energia (f1rjd) vive. Tal es la alabanza».

«Tres para si mismo los hizo»; es decir, la Mente, la Palabra, el
aire vital. Estos para sf mismo los hizo. [Se dice:] «Tenia yo mi
mente en otra parte y no veia. Tenia yo mi mente en otra parte
y no escuchaba», pues con la mente se ve, con la mente se escu-
cha. Deseo, imaginacién®’, duda, fe, escepticismo, firmeza, debi-
lidad, vergiienza, comprensién, temor: todo esto es solo la men-
te. Por eso cuando uno es tocado por la espalda, se entera de ello
por medio de la mente. Cuanto sonido existe es solo la Palabra.
[La Palabra] estd determinada en funcién de su objeto, pero no
en sf misma. La inspiracién, la espiracién, la respiracién difusa, la
respiracién ascendente, la respiracién moduladora y el hilito vi-
tal todos estos son el aire vital®®. El atmdn esta hecho de Palabra,
est4 hecho de Mente, est4 hecho de aire vital.

Estos mismos son los tres mundos. Verdaderamente este mun-
do (la tierra) es la Palabra; el mundo intermedio, la Mente; aquel
mundo [el cielo), el aire vital.

Estos mismos son los tres védas. Verdaderamente el Rgvedd es la
Palabra; el Yajurvedd, la Mente; el Samavedd, el aire vital.

Estos mismos son los dioses, los antepasados y los hombres. Ver-
daderamente los dioses son la Palabra; los antepasados, la Mente;
los hombres, el aire vital.

Estos mismos son el padre, la madre y la descendencia. El padre
es la Mente; la madre, la Palabra; la descendencia, el aire vital.

Estos mismos son lo conocido, lo cognoscible*® y lo desconocido.
Todo cuanto es conocido es una forma de la Palabra, pues la Pa-
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labra es conocida®®, La Palabra, transformada en esto (en lo cono-
cido) protege [al conocedor).

Todo cuanto es cognoscible es una forma de la Mente, pues la
Mente es cognoscible. La Mente, transformada en esto [lo cog-
noscible], protege [al conocedor].

Todo cuanto es desconocido es una forma del aire vital, pues el
aire vital es desconocido. El aire vital, transformado en esto {lo
desconocido], protege [al conocedor].

La tierra es el cuerpo de la Palabra. El fuego*! es su forma lumi-
nosa. Hasta donde llega la Palabra, hasta alli llega la tierra, hasta
alli llega este fuego®.

Igualmente el cielo es el cuerpo de la Mente. El Sol es su forma
luminosa. Hasta donde llega la Mente, hasta alli llega el cielo,
hasta allf llega ese Sol. Ambos se unieron. De ahi naci6 el aire vi-
tal. Ese es Indra, el que no tiene rival, pues el segundo es el rival.
No tiene rival quien esto asi lo conoce.

Igualmente las aguas son el cuerpo del aire vital. La Luna es su
forma luminosa. Hasta donde llega el aire, hasta alli llegan las
aguas, hasta alli llega esa Luna. Todas estas cosas son completa-
mente iguales, todas ellas infinitas. Quien las adora como finitas
alcanza un mundo finito; mas quien las adora como infinitas al-
canza un mundo infinito.

Este mismo Prajapati es el afio, compuesto de dieciséis partes. Las
noches son, en verdad, sus quince partes; el punto fijo, la dieci-

:seisava. Este (el afio) crece y mengua con sus noches. En la noche

de luna nueva, con su dieciseisava parte penetra en todos los se-
res vivos y de nuevo vuelve a nacer por la mafiana. Por eso, du-
rante esta noche, en honor de esta divinidad, nadie debe segar la
vida de ningtin ser vivo, ni aun la de una lagartija.

Prajépati, que no es sino el afio compuesto de dieciséis partes, se
identifica con el hombre que esto asi lo conoce. Su riquezas son,
en verdad, las quince partes; su atmdn®, la dieciseisava parte.
Este crece y mengua solo en cuanto a su riqueza. Este atmdn es
lo que constituye el orificio del eje de la rueda. La riqueza es la
llanta. Por eso, aun cuando pierda todo, si todavia vive por su at-
mdn, dicen: «Perdié solo la llanta [y no la rueda entera]».
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Para empezar hay, pues, tres mundos: el mundo de los hombres,
el mundo de los antepasados y el mundo de los dioses. El mun-
do de los hombres solo se puede conseguir con [la procreacién de
un] hijo, y con ninguna otra accién; el mundo de los antepasados,
con el sacrificio ritual; el mundo de los dioses, mediante la sabi-
duria. El mundo de los dioses es, en verdad, el mejor de los mun-
dos; por eso se enaltece la sabiduria.

A continuacién la transmisién*%. Cuando uno cree que va a partir
[de este mundo], le dice a su hijo: «T1 eres la Plegaria (brdhman),
tii eres el Sacrificio, i eres el Mundo». Responde el hijo: «Yo
soy la Plegaria (brdhman), yo soy el Sacrificio, yo soy el Mundo».
Pues, en verdad, todo lo recitado esti contenido en la Plegaria (el
brdhman). Pues, en verdad, cuantos sacrificios hay estdn conteni-
dos en el Sacrificio. Pues, en verdad, cuanros mundos hay estin
contenidos en el Mundo. A tanto alcanza todo esto. Que este [mi
hijo], siendo todo esto, de esto me libere*. Por este motivo al hijo
bien aleccionado lo llaman ‘del mundo’ (lokya) y por eso lo ins-
truyen. Cuando el que esto asi lo conoce sale de este mundo, pe-
netra en su hijo con estos aires vitales. Si por un error de omisién
queda algo incompleto, su hijo lo libera de todo ello cumplida-
mente. Por eso se le llama hijo (putrd)*. Por medio del hijo que-
da, en verdad, el padre firmemente asentado en ese mundo. Asi
penetran en €l estos aires vitales, divinos e inmortales.

Desde la tierra y desde el fuego penetra en él la Palabra divina.
Esta es, en verdad, la Palabra divina, en virtud de la cual se reali-
za todo cuanto dice.

Desde el cielo y desde el Sol penetra en él la Mente divina. Esta
es, en verdad, la Mente divina, en virtud de la cual transido de
£0ZO no se atormenta.

Desde las aguas y desde la Luna penetra en él el aire vital divino.
Este es, en verdad, el aire vital divino que, moviéndose o no mo-
viéndose, nunca se aflige ni se corrompe. Quien esto asi lo conoce
se convierte en el atmdn de todos los seres. Tal como es esta divi-
nidad, asi [se vuelve] él. Al igual que todos los seres preservan a
esta divinidad, del mismo modo todos los seres preservan a quien
esto asi lo conoce. Cualquier dolor que estos seres padezcan, les
pertenece exclusivamente. A €l solamente le llega la virtud, pues
el mal nunca alcanza a los dioses.
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A continuacién unas consideraciones sobre el voto. Tal y como
dicen, Prajpati emitié las facultades vitales (prand). Estas, una
vez emitidas, compitieron entre si. «Hablaré sin parar»¥, se pro-
puso el habla. «Miraré sin cesar», [se propuso] la vista. «Escucha-
ré constantemente», [se propuso] el oido. Y asi todas las demds
facultades, cada una segiin su funcién. La muerte, en forma de
cansancio, las capturé y tomé posesi6n de ellas. Al tomar posesién
de ellas, las paralizd; por eso se cansa necesariamente el habla, se
cansa la vista, se cansa el oido. Mas no pudo, en verdad, la muer-
te tomar posesién de aquel aire vital que se encuentra en el cen-
tro. Resolvieron estas [facultades] conocerlo. «Este es, en verdad,
mejor que nosotros; pues moviéndose o no moviéndose, nunca se
aflige ni se corrompe. iEa!, asumamos cada una de nosotras una
forma suya». Y asumieron ciertamente su forma, por esto son lla-
madas aires vitales (prand). La familia en la que nace un hombre
que esto asi lo conoce, se denomina segiin este mismo hombre.
Quien compite con quien esto asi lo conoce, se marchita y al mar-
chitarse, perece finalmente. Hasta aqui en cuanto al individuo.

Ahora en cuanto a las divinidades.

«Arderé sin treguan», se propuso el Fuego. «Calentaré sin descan-
so», [se propuso] el Sol. «Brillaré siempre», [se propuso] la Luna.
Asi las demds divinidades, cada una segiin su naturaleza divina, As{
como el aire vital (prand) es el aire central de las facultades, asi
también el Viento lo es de estas divinidades. Porque las demis di-
vinidades tienen su ocaso, mas no el Viento. El Viento es la divini-
dad que nunca cesa.

Sobre el particular, he aqui la siguiente estrofa:

Aquel de donde el sol se levanta,
aquel en donde encuentra su ocaso,

es decir, del aire vital, en verdad, se levanta y en el aire vital en-
cuentra su 0caso

con él los dioses hacen el dhdrma.
Solo €l es hoy. Solo él serd mafana.

En verdad, lo que estas [divinidades] se propusieron antafio, eso
mismo es lo que siguen haciendo hoy. Por eso debe el hombre ob-
servar un solo voto. Debe observar la prictica de ‘inspirar’ y ‘es-
pirar’ deseando: iQue no tome posesién de mi el mal, la muerte!
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Si observa [este voto] habréa de cumplirlo hasta el final. En virtud
de esta prictica alcanza intima unién y convivencia con esta divi-
nidad [con el aire vital].

SEXTO BRAHMANA

Una trinidad es, en verdad, este mundo: nombre, forma y ac-
cién. La Palabra es [el origen] de los nombres, el ukthd*s, porque
de ella surgen todos los nombres. Ella es su sustrato comiin, su
saman, porque es comiin (samd) a todos los nombres. Ella es su
sostén, su brdhman, porque ella sostiene (bbhr) todos los nombres.

La vista es el [origen] de las formas, el ukthd; porque de ella sur-
gen todas las formas. Ella es su sustrato comiin (szman), porque
es comiin (samd) a todas las formas. Ella es su sostén (brdbman),
porque ella sostiene (brh) todas las formas.

El cuerpo (atmdn) es el [origen] de las acciones, el ukthd, porque
de él surgen todas las acciones. El es su sustrato comiin (sdman),
porque es comun (samd) a todas las acciones. El es su sostén (brdh-
man), porque él sostiene (bhr) rodas las acciones.

Aun siendo una trinidad, este atmdn es solo uno. Este atmdn, aun
siendo solo uno, es esta trinidad. El es lo inmortal velado por lo
real. El aire vital, en verdad, es lo inmortal; el nombre y la forma,
lo real. Por estos dos queda velado este aire vital.

LECCION SEGUNDA
PRIMER BRAHMANA

OM. Drptabalaki era un Gérgya muy erudito (anizcana) que dijo a
A]atasatru de Kasi: «<Me propongo instruirte sobre el brahman».
Contest6 Ajatagatru: «Te damos mil [vacas] por esta propuesta. La
gente ciertamente corre diciendo: iEs un Janak4, es un Janaka!»*#,

GARGYA: Adoro solamente como brdhman a ese pirusa que esta
en el Sol.

AJATASATRU: Por favor, no me hables de él, [pues ya lo conozco].
Lo considero un ser preeminente, cabeza y rey de todos los seres
y como tal, en verdad, lo adoro. Quien asi lo adora se convierte
en un ser preeminente, cabeza y rey de todos los seres.

246



14.

15,

1.6.

1.7.

1.8,

1.9.

BRHADARANYAKA UPANISAD 2.1.9

GARGYA: Adoro solamente como brdhman a ese pirusa que estd
en la Luna.

AJATASATRU: Por favor, no me hables de él. Lo considero como el
Inmenso, el de la Blanca Vestidura, el Rey S6ma y como tal, en
verdad, lo adoro. Para quien asi lo adora cada dia se exprime in-
cesantemente el jugo del séma. Su alimento nunca se agota.

GARGYA: Adoro solamente como brdhman a ese pirusa que estd
en el reldmpago.

AJATASATRU: Por favor, no me hables de él. Lo considero un ser
resplandeciente (tejasvin) y como tal, en verdad, lo adoro. Quien
asf lo adora se convierte en un ser resplandeciente y su descen-
dencia se torna igualmente resplandeciente.

GARGYA: Adoro solamente como brdhman a ese prirusa que estd
en el espacio.

AJATASATRU: Por favor, no me hables de él. Lo considero un ser
pletérico e inmutable y como tal, en verdad, lo adoro. Quien asf
lo adora se llena de hijos y de ganado, y su linaje jamds se extin-
gue en esta tierra.

GARGYA: Adoro solamente como brdbman a ese pirusa que estd
en el viento. 3
AJATASATRU: Por favor, no me hables de él. Lo considero Indra
el terrible (vaikunthd), el de la armada invencible y como tal, en
verdad, lo adoro. Quien asi lo adora se convierte en un ser victo-
rioso, invencible conquistador de sus enemigos.

GARGYA: Adoro solamente como brdbman a ese prirusa que esta
en el fuego.

AJATASATRU: Por favor, no me hables de él. Lo considero un vence-
dor®®y como tal, en verdad, lo adoro. Quien asf lo adora llega a ser
un vencedor, y su descendencia llega a ser igualmente vencedora.

GARGYA: Adoro solamente como brdhman a ese prirusa que estd
en las aguas.

AJATASATRU: Por favor, no me hables de él. Lo considero como lo
semejante (pratiriipa) y como tal, en verdad, lo adoro. Quien asi
lo adora alcanza lo semejante y no lo diferente (apratiriipa), y ob-
tiene asi descendencia semejante.

GARGYA: Adoro solamente como brdhman a ese piirusa que estd
en el espejo.
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AJATASATRU: Por favor, no me hables de él. Lo considero un ser
esplendoroso y como tal, en verdad, lo adoro. Quien asi lo ado-
ra se convierte en un ser esplendoroso, y su descendencia llega a
ser igualmente esplendorosa. Ademds, sobrepasara en esplendor
atodo el mundo.

GARGYA: Adoro solamente como brdhman al sonido que brota tras
el caminante.

AJATASATRU: Por favor, no me hables de él. Lo considero como
la vida misma y como tal, en verdad, lo adoro. Quien asi lo ado-
ra termina en este mundo el ciclo entero de su vida, y no expira
antes de tiempo.

GARGYA: Adoro solamente como brdbman a ese prirusa que se en-
cuentra en los puntos cardinales.

AJATASATRU: Por favor, no me hables de él. Lo considero como
el compafiero inseparable y como tal, en verdad, lo adoro. Quien
asf lo adora, encuentra a un compafiero, y sus seguidores no le
abandonan.

GARGYA: Adoro solamente como brdhman a ese prirusa que con-
siste en sombra.
AJATASATRU: Por favor, no me hables de él. Lo considero la muer-
te y como tal, en verdad, lo adoro. Quien asi lo adora termina en
este mundo el ciclo entero de su vida, y no le alcanza la muerte
antes de tiempo.

GARGYA: Adoro solamente como brdhman a ese piirusa que estd
en el intelecto (@tmdn).

AJATASATRU: Por favor, no me hables de él. Lo considero inteli-
gente (atmanvin) y como tal, en verdad, lo adoro. Quien asi lo
adora se vuelve inteligente, y su descendencia llega a ser igual-
mente inteligente,

Entonces Gérgya guardé silencio.

AJATASATRU: ¢Esto es todo?

GARGYA: Si, esto es todo.

AJATASATRU: Mas solo con esto no se puede llegar a conocerlo.
GARGYA: Desearia acercarme a ti como discipulo.

AJATASATRU: Va en contra de la costumbre que un brahmin se

acerque a un ksatriya pensando: «Me explicara el brdhman». No
obstante, haré que lo entiendas con toda claridad.
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Tomandolo, pues, de la mano, se levanté. Se acercaron los dos
a un hombre dormido [y Ajataatru] lo interpelé con estos nom-
bres: «iEh ti1!, el Inmenso, el de la Blanca Vestidura, el Rey S6ma,
Mas este no se levanté. Sacudiéndolo repetidas veces con la mano,
logré despertarlo y entonces se levanté.

AJATASATRU: Cuando este hombre estaba asi dormido, ¢dénde es-
taba ese prirusa hecho de conciencia? ¢De dénde [al despertar] ha
regresado?

Mas Girgya tampoco lo sabia.

AJATASATRU: Cuando este hombre se encontraba asi dormido, ese
purusa hecho de conciencia, tras recoger la conciencia (vijiiana

de estas funciones vitales junto con su propia conciencia, reposa
en el espacio interior del corazén. Mientras las retiene, se dice en-
tonces que el hombre esta dormido: suspendido el aire vital, sus-
pendida el habla, suspendida la vista, suspendido el oido, la men-
te suspendida.

Cuando se mueve en sueiios, suyos son, en verdad, estos mundos.
Como si se convirtiera en un rey, en un brahman eminente, como
si pasase por estados elevados y bajos. Al igual que un rey, toman-
do a sus stbditos, se mueve a placer en su propio territorio, asi
también &I, tomando las funciones vitales, se mueve a placer en su
propio cuerpo.

Mas cuando cae profundamente dormido, cuando ya no es cons-
ciente de nada en absoluto, tras haberse escapado por las setenta
y dos mil venas que llevan del corazén al pericardio (puritdt)*,
en el pericardio reposa. Al igual que tranquilamente reposaria
un nifio o un rey o un brahman eminente tras haber alcanzado el
sumo éxtasis del Gozo, asi también reposa €l ahora.

Como la arafia asciende por los hilos [que ella misma produce], al
igual que del fuego se alzan chispas diminutas, asimismo de este
atmdn surgen todas las funciones vitales, todos los mundos, todos
los dioses, todos los seres. Su vinculo secreto (ver nota 144) es «la
realidad de lo real». Las funciones vitales son verdaderamente lo
real y el atmdn su realidad.
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TERCER BRAHMANA

Dos, en verdad, son las formas del brdhman: la corpérea’? (imirtd)
y laincorpérea (dmirta), la mortal y la inmortal, la inerte y la ac-
tiva, la existente (sdt) y la trascendente (tyd).

La forma corpérea es, precisamente, la que es distinta del Vien-
to®® y del espacio. Esta es la mortal; esta es la inerte; esta es la
existente. La esencia (rdsa) de esta forma corpérea, mortal, iner-
te y existente es aquel que calienta (es decir, el Sol), pues él es la
esencia de lo existente.

Ahora bien, la forma incorpérea es el aire y el espacio. Esta es la
inmortal; esta es la activa, esta es la trascendente. La esencia de
esta forma incorpérea, inmortal, activa y trascendente es el pri-
rusa que se encuentra en el orbe solar, pues €| es la esencia de lo
trascendente. Asi en cuanto a las divinidades.

Ahora en cuanto al individuo. La forma corpérea es, precisamen-
te, lo que es distinto del aire vital y del espacio interior del co-
razén. Esta es la mortal; esta es la inerte; esta es la existente. La
esencia (rdsa) de esta forma corpérea, mortal, inerte (y) existente
es el ojo, pues €l es la esencia de lo existente.

Ahora bien, la forma incorpérea es el aire vital y el espacio inte-
rior del corazén. Esta es el inmortal; esta es la activa, esta es la
trascendente. La esencia de esta forma incorpérea, inmortal, acti-
va, trascendente es el prirusa que se encuentra en el ojo derecho,
pues él es la esencia de lo trascendente.

El aspecto de esta persona es semejante a una tiinica tefida de
azafran, a un copo de blanca lana, a una polilla escarlata (indra-
gopa), a una llamarada de fuego, a un loto resplandeciente, al re-
pentino brillar del relampago. En verdad, quien esto asi lo conoce
alcanza una gloria [instantinea) como el repentino brillar del re-
lampago. Por ello he aqui la instruccién [sobre el brdbman]: <No
es asi; no es asi». No hay nada més elevado que esta [instruccién]:
«No es asi». En consecuencia, esta es llamada: la realidad de lo
real. Ciertamente los aires vitales son lo real y él es su realidad.
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LECCION TERCERA
TERCER BRAHMANA

A continuacién le pregunté Bhujyd Lahyayani:

BHUJYU: Yijfiavalkya, estdbamos entre los madra® caminando
como monjes mendicantes. Llegamos asf a las dependencias de Pa-
taficala Kapya. Tenia este una hija poseida por un gandharvd. Le
pregunté al gandharvd: «{Quién eres tii?». Contest6: «Sudhdnvan
Angirasi». Al preguntarle sobre los confines de los mundos, le di-
jimos: «éQué ha pasado con los descendientes de Pariksit? éQué
ha pasado con los descendientes de Pariksit? Y ahora te pregun-
tamos a ti, Yajfiavalkya, équé ha pasado con los descendientes de
Pariksit?».

YAJNAVALKYA: Indudablemente se fueron adonde van los que ce-
lebran el sacrificio del caballo.

BHUJYU: ¢Adénde, por favor, van los que celebran el sacrificio del
caballo?

YAJNAVALKYA: Verdaderamente, el mundo habitado tiene la ex-
tensién de treinta y dos jornadas de viaje del divino carro solar.
La tierra, dos veces mds extensa, lo rodea por todas partes. El
océano, dos veces mis extenso, rodea a la tierra por todas par-
tes. Mas el espacio interpuesto es tan estrecho como la hoja de
una navaja de afeitar o como el ala de un mosquito. Indra, trans-
formado en péjaro, los confié al Viento. El Viento, cargando con
ellos, los trasladé adonde se encontraban los que celebran el sa-
crificio del caballo.

Mas o menos de esta manera glorificé €l al Viento. Por esto el
Viento es, en verdad, lo especifico (vydsti), el Viento es lo co-
lectivo (sdmasti). Quien esto asi lo conoce evita el retorno de la
muerte,

CUARTO BRAHMANA

A continuacién le pregunté Usastd Cikriyana:

USASTA: Yajnavalkya, explicame aquel que es, en verdad, el brdh-
man inmediato y directamente perceptible’s, el atmdn presente
en el interior de todo.

YAJNAVALKYA: Es tu propio ser (atmdn) el que se encuentra pre-
sente en el interior de todo.
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USASTA: Yajhavalkya, écuél de ellos es el que se encuentra presen-
te en el interior de todo?

YAJNAVALKYA: El que inspira con tu inspirar, ese es tu propio ser
(atmdn), presente en el interior de todo. El que espira con tu es-
pirar, ese es tu propio ser, presente en el interior de todo. El que
respira difuso con tu respiracién difusa, ese es tu propio ser, pre-
sente en el interior de todo. El que respira ascendente con tu res-
piracién ascendente, ese es tu propio ser presente en el interior
de todo.

USASTA: Esta explicacién es como si alguien dijera: «Eso es una
vaca, eso es un caballo». Explicame aquel que es, en verdad, el
brihman inmediato y directamente perceptible, el atmdn presen-
te en el interior de todo.

YAJNAVALKYA: Es tu propio ser (atmdn) el que se encuentra pre-
sente en el interior de todo.

USASTA: Yéjiiavalkya, ¢cudl de ellos es el que se encuentra presen-
te en el interior de todo?

YAJNAVALKYA: No puedes ver al vidente de la visién. No puedes
ofr al oyente de la audicién. No puedes pensar en quien piensa el
pensamiento. No puedes conocer al que conoce el conocimiento.
Todo, menos él, es pura miseria.

Entonces Usasta Cakrayana guard$ silencio.

QUINTO BRAHMANA

A continuacién le pregunté Kahola Kadsitakeya:

KAHOLA: Yijhavalkya, explicame aquel que es, en verdad, el brdh-
man inmediato y directamente perceptible, el atmdn presente en
el interior de todo.

YAJNAVALKYA: Es tu propio ser (atmdn) el que se encuentra pre-
sente en el interior de todo.

KAHOLA: Yijfiavalkya, écual de ellos es el que se encuentra pre-
sente en el interior de todo?

YAJNAVALKYA: Es el que trasciende el hambre y la sed, el dolor, €l
engaiio, la vejez y la muerte. Cuando de veras han llegado a co-
nocer el atmdn, renunciando al deseo de hijos, al deseo de pro-
piedades, al deseo de mundos, los brahmanes adoptan la vida
mendicante. Porque, en verdad, desear hijos es desear propieda-
des y desear propiedades es desear mundos, pues ambas cosas son
meros deseos. Por eso el brahman, hastiado ya de la erudicién®,
debe desear vivir con la simplicidad del nifio (b4lya)*’. Cuando se
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encuentra ya hastiado tanto de la erudicién como de la simplici-
dad del nifio, se hace asceta. Rebasados ya tanto el estado de as-
ceta como el estado de no-asceta, entonces es ya un brahmén (es
decir, un verdadero conocedor del brdhman).

KAHOLA: ¢C6émo podria él llegar a ser un brahman?
YAJNAVALKYA: Llegue por el medio que llegue, por él es tal*®. Todo,
menos esto, es pura miseria.

Entonces Kahola Katsitakeya guardé silencio.

SEXTO BRAHMANA

A continuacién le pregunté Gérgi Vacaknavi:

GARGI: Yijfiavalkya, siendo asi que la trama y la urdimbre de todo

este mundo se sostienen entretejidas en las aguas, ¢édénde, en ver-

dad, se sostienen entrcte]ldas latramay la urdxmbre de las aguas?

YAJNAVALKYA: En el viento, Gérgi.

GARGI: ¢<Dénde, en verdad, se sostienen entretejidas la trama y la

urdimbre del viento?

YAJNAVALKYA: En los mundos intermedios, Gérgi.

GARGI: {Dénde, en verdad, se sostienen entretejidas la trama y la

urdimbre de los mundos intermedios?

YAJNAVALKYA: En el mundo de los gandharvd, Gargi.

GARGI: {Dénde, en verdad, se sostienen entretejidas la trama y la

urdimbre de los mundos de los gandharva?

YAJNAVALKYA: En los mundos del Sol, Girgi.

GARGI: <Dénde, en verdad, se sostienen entretejidas la trama y la

urdimbre de los mundos del Sol?

YAJNAVALKYA: En los mundos de la Luna, Gargi.

GARGI: ¢Dénde, en verdad, se sostienen entretejidas la trama y la
urdimbre de los mundos de la Luna?

YAJNAVALKYA: En los mundos de las estrellas, Gargi.

GARGI: ¢{D6nde, en verdad, se sostienen entretejidas la trama y la
urdimbre de los mundos de las estrellas?

YAJNAVALKYA: En los mundos de los dioses, Gargi.

GARGI: ¢Dénde, en verdad, se sostienen entretejidas la trama y
urdimbre de los mundos de los dioses?

YAJNAVALKYA: En los mundos de Indra, Gargi.

GARGL: ¢Dénde, en verdad, se sostienen entretejidas la trama y
urdimbre de los mundos de Indra?

YAJNAVALKYA: En los mundos de Prajipati, Gargi.

GARGI: ¢Dénde, en verdad, se sostienen entretejidas la trama y
urdimbre de los mundos de Prajipati?
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YAJNAVALKYA: En los mundos de Brahm4, Gérgi.

GARGI: ¢Dénde, en verdad, se sostienen entretejidas la trama y
urdimbre de los mundos del Brahma?

YAJNAVALKYA: Girgi, no preguntes demasiado, no sea que caiga
tu cabeza. Estis preguntando demasiado sobre la divinidad, so-
bre la cual, verdaderamente, no se debe preguntar mas. Gargi, no
preguntes demasiado.

Entonces Gargi Vicaknavi guardé silencio.

SEPTIMO BRAHMANA

A continuacién le pregunté Udd4laka Aruni:

UDDALAKA: Yijiiavalkya, estdbamos viviendo entre los madra en
las dependencias de Patéficala Kapya, dedicados al estudio del sa-
crificio. Tenfa este una esposa poseida por un gandhbarvd. Le pre-
guntamos al gandharvd: «iQuién eres ta?». Contesté: «Soy Ka-
bandha Atharvani», y dijo a Patificala Kipya y a los estudiantes
del sacrificio: «¢Conoces tii, Kapya, el hilo (sfitra) que mantiene
unidos este mundo, el otro mundo y todos los seres?». Pat4ficala
Kipya contesté: «Sefior, yo no lo conozco».

Entonces [el gandharvd) dijo a Patdficala Kapya y a los estudiantes
del sacrificio: «éConoces tii, Kipya, aquel rector interno que des-
de el interior rige este mundo, el otro mundo y todos los seres?».
Patificala Kapya contesté: «Seiior, yo no lo conozco».

Entonces [el gandharvd] dijo a Pataficala Kapya y a los estudiantes
del sacrificio: «Kipya, quien de veras conoce ese hilo y ese rector
interno, ese es un conocedor del brdbman, conocedor de los mun-
dos, conocedor de los dioses, conocedor del Veda, conocedor de
los seres, conocedor del atmdn, conocedor de todo». Asi es como
les hablé y yo [Uddilaka] si lo conozco. Mas si tii, Yijfiavalkya,
sin conacer ese hilo y ese rector interno, todavia te llevas las vacas
brahmanicas®, caerd entonces tu cabeza.

YAJNAVALKYA: [Uddilaka] Gautama, si que conozco, en verdad,
ese hilo y ese rector interno.

UDDALAKA: En realidad, cualquiera podria decir: «Lo conozco, lo
conozco». Explicalo tal y como lo conozcas tu.

YAJNAVALKYA: Gautama, el viento en verdad, es ese hilo. Verda-
deramente, Gautami, con el viento como hilo se mantienen uni-
dos este mundo, el otro mundo y todos los seres. Por eso, Gau-
tamd, dicen de un hombre que ha muerto que sus miembros han
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quedado desencajados, pues es con el viento como hilo con el que
se mantienen unidos.

UDDALAKA: Completamente de acuerdo, Yijfiavalkya. Explica aho-
ra el rector interno.

YAJNAVALKYA: Aquel que morando en la tierra se encuentra en
el interior de la tierra®, aquel a quien la tierra no conoce, cuyo
cuerpo es la tierra, que rige la tierra desde su interior, ese es tu a¢-
madn, el rector interno (antaryamin), el inmortal.

Aquel que morando en las aguas se encuentra en el interior de las
aguas, aquel a quien las aguas no conocen, cuyo cuerpo son las
aguas, que rige las aguas desde su interior, ese es tu atmadn, el rec-
tor interno, el inmortal.

Aquel que morando en el fuego se encuentra en el interior del
fuego, aquel a quien el fuego no conoce, cuyo cuerpo es el fuego,
que rige el fuego desde su interior, ese es tu atmdn, el rector in-
terno, el inmortal.

Aquel que morando en la atmésfera se encuentra en el interior de
la atmésfera, aquel a quien la atmésfera no conoce, cuyo cuerpo
es la atmésfera, que rige la atmésfera desde su interior, ese es
atmdn, el rector interno, el inmortal.

Aquel que morando en el viento se encuentra en el interior del
viento, aquel a quien el viento no conoce, cuyo cuerpo es el vien-
to, que rige el viento desde su interior, ese es tu atmdn, el rector
interno, el inmortal.

Aquel que morando en el cielo se encuentra en el interior del cie-
lo, aquel a quien el cielo no conoce, cuyo cuerpo es el cielo, que
rige el cielo desde su interior, ese es tu atmdn, el rector interno,
el inmortal.

Aquel que morando en el Sol se encuentra en el interior del Sol,
aquel a quien el Sol no conoce, cuyo cuerpo es el Sol, que rige
el Sol desde su interior, ese es tu atmdn, el rector interno, el
inmortal.

Aquel que morando en los puntos cardinales se encuentra en el

interior de los puntos cardinales, aquel a quien los puntos cardi-
nales no conocen, cuyo cuerpo son los puntos cardinales, que rige
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los puntos cardinales desde su interior, ese es tu atmdn, el rector
interno, el inmortal.

Aquel que morando en la Luna y las estrellas se encuentra en el
interior de la Lunay las estrellas, aquel a quien la Luna y las estre-
llas no conocen, cuyo cuerpo son la Luna y las estrellas, que rige
la Luna y las estrellas desde su interior, ese es tu @tmadn, el rector
interno, el inmortal.

Aquel que morando en el espacio se encuentra en el interior del
espacio, aquel a quien el espacio no conoce, cuyo cuerpo es el es-
pacio, que rige el espacio desde su interior, ese es tu atmdn, el
rector interno, el inmortal.

Aquel que morando en las tinieblas se encuentra en el interior de
las tinieblas, aquel a quien las tinieblas no conocen, cuyo cuerpo
son las tinieblas, que rige las tinieblas desde su interior, ese es tu
atmadn, el rector interno, el inmortal.

Aquel que morando en la luz se encuentra en el interior de la luz,
aquel a quien la luz no conoce, cuyo cuerpo es la luz, que rige la
luz desde su interior, ese es tu atmdn, el rector interno, el inmor-
tal. Hasta aqui en cuanto a las divinidades. Ahora en cuanto a los
seres (adhibhata).

Aquel que morando en todos los seres se encuentra en el interior
de todos los seres, aquel a quien ningiin ser conoce, cuyo cuerpo
son todos los seres, que rige todos los seres desde su interior, ese
es tu atmdn, el rector interno, el inmortal. Hasta aqui en cuanto
al plano de los seres. Ahora en cuanto al individuo.

Aquel que morando en la respiracién (prand)®! se encuentra en el
interior del olfato, aquel a quien la respiracién no conoce, cuyo
cuerpo es la respiracién, que rige la respiracién desde su interior,
ese es tu dtmdn, el rector interno, el inmortal.

Aquel que morando en el habla se encuentra en el interior del ha-
bla, aquel a quien el habla no conoce, cuyo cuerpo es el habla,
que rige el habla desde su interior, ese es tu atmdn, el rector in-
terno, el inmortal.

Aquel que morando en la vista se encuentra en el interior de la
vista, aquel a quien la vista no conoce, cuyo cuerpo es la vista,
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que rige la vista desde su interior, ese es tu atmdn, el rector inter-
no, el inmortal.

Aquel que morando en el oido se encuentra en el interior del oido,
aquel a quien el oido no conoce, cuyo cuerpo es el oido, que rige
el oido desde su interior, ese es tu atmadn, el rector interno, el in-
mortal.

Aquel que morando en la mente se encuentra en el interior de la
mente, a quien la mente no conoce, cuyo cuerpo es la mente, que
rige la mente desde su interior, ese es tu atmadn, el rector interno,
el inmortal.

Aquel que morando en la piel se encuentra en el interior de la
piel, aquel a quien la piel no conoce, cuyo cuerpo es la piel, que
rige la piel desde su interior, ese es tu atmdn, el rector interno, el
inmortal.

Aquel que morando en el conocimiento (vijzana) se encuentra
en el interior del conocimiento, aquel a quien el conocimiento
no conoce, cuyo cuerpo es el conocimiento, que rige el conoci-
miento desde su interior, ese es tu atmdn, el rector interno, el in-
mortal.

Aquel que morando en el semen se encuentra en el interior del
semen, aquel a quien el semen no conoce, cuyo cuerpo es el se-
men, que rige el semen desde su interior, ese es tu atmdn, el rec-
tor interno, el inmortal, el vidente invisible, el oyente inaudible,
el pensante impensable, el conocedor desconocido®? No hay nin-
giin otro vidente sino él. No hay ningiin otro oyente sino él. No
hay ningin otro ser pensante sino él. No hay ningiin otro cognos-
cente sino él. El es tu @tmdn, el rector interno, el inmortal. Todo
fuera de él es pura miseria.

Entonces Uddilaka Aruni guardé silencio.

OCTAVO BRAHMANA
A continuacién Vacaknavi dijo: «<Honorables brahmanes, le voy a
hacer dos preguntas [a Yjfiavalkya). Si me las contesta, nadie de

entre nosotros le va a vencer jamas en el certamen sobre el brdh-
man (brahmédya)»%. Respondieron: «Pregunta, Gargi».
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GARGI: Al igual que ante ti puede presentarse un noble guerrero
de Kasi o de Videha, tensando el arco destensado y tomando en
sus manos dos afiladas flechas capaces de atravesar al enemigo,
exactamente de la misma manera, Yéjiavalkya, yo me presento
ante ti con dos preguntas. Contéstamelas.

YAJNAVALKYA: Pregunta, Girgi.

GARGI: Yijhavalkya, lo que estd por encima del cielo, lo que estd
por debajo de la tierra, lo que estd entre los dos, entre el cielo y
la tierra, lo que llaman pasado, presente y futuro, ¢dénde se sos-
tienen entretejidas la trama y la urdimbre de todo esto?

YAJNAVALKYA: Girgi, lo que estd por encima del cielo, lo que estd
por debajo de la tierra, lo que esté entre los dos, entre el cielo y la
tierra, lo que llaman pasado, presente y futuro, la trama y la ur-
dimbre de todo esto se sostienen entretejidas en el espacio (akasd).

GARGI: Alabado seas, Yéjiiavalkya, ya que has contestado esta pre-
gunta. Prepérate para la otra.
YAJNAVALKYA: Pregunta, Gargi.

GARGI: Yijnavalkya, lo que est4 por encima del cielo, lo que estd
por debajo de la tierra, lo que estd entre los dos, entre el cielo y
la tierra, lo que llaman pasado, presente y futuro, ¢dénde se sos-
tienen entretejidas la trama y urdimbre de todo esto?

YAJNAVALKYA: Girgi, lo que est4 por encima del cielo, lo que estd
por debajo de la tierra, lo que est4 entre los dos, entre el cielo y
la tierra, lo que llaman pasado, presente y futuro, la tramay la
urdimbre de todo esto se sostienen entretejidas en el espacio.
GARGI: éDénde, en verdad, se sostienen entretejidas la trama y la
urdimbre del espacio?

YAJNAVALKYA: Gérgi, los brahmanes lo llaman el imperecedero
(aksdra). No es ni grueso ni fino, ni corto ni largo. No est4 for-
mado con sangre ni grasa®. No tiene sombra, tampoco es oscu-
ro%. No tiene ni aire, ni espacio, ni adhesividad®, ni olor, ni sa-
bor, ni vista, ni oido, ni habla, ni mente, ni luz, ni respiracién, ni
boca, ni medida, ni fuera, ni dentro. No come jamés. Nadie se lo
come jamas.

Verdaderamente, Gérgi, por mandato de ese imperecedero el Sol
y la Luna se mantienen en su lugar®’. Verdaderamente, Gérgi, por
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mandato de ese imperecedero el cielo y la tierra se mantienen en
su lugar, Verdaderamente, Gérgi, por mandato de ese imperece-
dero lo que se conoce como momentos, horas, dias, noches, quin-
cenas y afios, todos ellos se mantienen en su lugar.
Verdaderamente, Girgi, por mandato de ese imperecedero desde
las blancas montafias fluyen los rios, unos hacia el este y otros ha-
cia el oeste, cada uno segiin su direccién. Verdaderamente, Gargi,
por mandato de ese imperecedero los hombres alaban al que da.
[Por su mandato] los dioses dependen del sacrificante, y los ante-
pasados de la ofrenda ddrvit®,

Verdaderamente, Girgi, quien sin conocer a ese imperecedero
ofrece oblaciones al fuego, celebra sacrificios y practica el ascetis-
mo en este mundo, aun durante muchos miles de afios, a ese su
[obra] se le vuelve perecedera.

Verdaderamente, Girgi, quien sale de este mundo sin conocer a
ese imperecedero, ese es digno de lastima. Quien por el contra-
rio, Gargi, sale de este mundo conociendo a ese imperecedero,
ese es un brahman®.

Verdaderamente, Gérgi, ese imperecedero es el vidente invisible,
el oyente inaudible, el pensante impensable, el conocedor des-
conocido. No hay ningiin otro vidente sino él. No hay ningiin
otro oyente sino él. No hay ningin otro ser pensante sino él. No
hay ningtin otro conocedor sino él. En verdad, Gérgi, en ese im-
perecedero se sostienen entretejidas la trama y la urdimbre del
espacio.

GARGI: Honorables brahmanes, debéis consideraros muy afort}l-
nados al poder despediros de este solamente con una reverencia.
Nadie de entre nosotros le va a vencer jamés en el certamen sobre
el brdhman.

Entonces Vacaknavi guardsé silencio.

NOVENO BRAHMANA

A continuacién le pregunté Vidagdha Sikalya:

SAKALYA: ¢Cuéntos dioses hay, Yéjnavalkya?

YAJNAVALKYA: Cuantos se mencionan en la invocacién del can-
to Vaigvadeva (Nivid)?; a saber, trescientos tres y tres mil tres
(3306).

Contest6 asi segiin tal invocacién.
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SAKALYA: Bien, Yijfavalkya, pero exactamente écuintos dioses
hay?

YAJNAVALKYA: Treinta y tres.

SAKALYA: Bien, Yajfiavalkya, pero exactamente écudntos dioses
hay?

YAJNAVALKYA: Seis.

SAKALYA: Bien, Yijfiavalkya, pero exactamente dcudntos dioses
hay?

YAJNAVALKYA: Dos.

SAKALYA: Bien, Yéjhavalkya, pero exactamente ¢cudntos dioses
hay?

YAJNAVALKYA: Uno y medio

SAKALYA: Bien, Yijiavalkya, pero exactamente ¢cudntos dioses
hay?

YAJNAVALKYA: Uno.

SAKALYA: Bien, ¢cudles son esos trescientos tres y esos tres mil tres?

YAJNAVALKYA: Esas son solamente sus manifestaciones’?, mas, en
realidad, hay solo treinta y tres dioses.

SAKALYA: ¢Cuiles son esos treinta y tres dioses?

YAJNAVALKYA: Ocho vdsus, once rudrds, doce adityds: estos su-
man treinta y uno. Ademds, Indra y Prajipati: suman treinta y
tres.

SAKALYA: ¢Quiénes son los vdsus?

YAJNAVALKYA: El Fuego, la Tierra, el Viento, la Atmésfera, el Sol,
el Cielo, la Luna y las Estrellas. Estos son los vdsus, porque so-
bre ellos se basa (vas) todo este mundo; por eso se llaman vdsus

(bases).

$AKALYA: éQuiénes son los rudrds?

YAJNAVALKYA: Estos diez prands que hay en el hombre, y el at-
mdn el undécimo. Cuando salen de este cuerpo, provocan el
llanto (rud); por eso se llaman rudrds™.

$AKALYA: ¢Quiénes son los adityds?

YAJNAVALKYA: [Los adityds] son, en realidad, los doce meses del
afo. Son adityds porque avanzan llevindose consigo (@+da) rodo
este mundo; como avanzan llevindose consigo todo este mundo,
se llaman adityds.

SAKALYA: ¢Quién es Indra? ¢Quién es Prajipati?
YAJNAVALKYA: Indra es el trueno. Prajapati, el sacrificio.
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$SAKALYA: ¢Qué es el trueno?

YAJNAVALKYA: Es el rayo.

SAKALYA: ¢Qué es el sacrificio?

YAJNAVALKYA: Son los animales [victimas del sacrificio].

$AKALYA: ¢Quiénes son los seis?
YAJNAVALKYA: El Fuego, la Tierra, el Viento, la Atmésfera, el Sol
y el Cielo. Estos son los seis, pues estos seis son todo este mundo.

SAKALYA: ¢éQuiénes son estos tres dioses?

YAJNAVALKYA: Son, en realidad, estos tres mundos, porque en ellos
estdn todos estos dioses.

SAKALYA: ¢Quiénes son estos dos dioses?

YAJNAVALKYA: Son, en realidad, el alimento y el aire vital.
SAKALYA: ¢Quién es el uno y medio?

YAJNAVALKYA: Este que sopla.

Sobre el particular dicen: «Si el que sopla, sopla siendo solo uno,
écémo es entonces uno y medio? Porque en él (el aire) todo este
mundo prospera (adhyardhnot), por eso es uno y medio»”.
SAKALYA: ¢Quién es ese dnico dios?

YAJNAVALKYA: Es el aire vital. Es el brdhman. Lo llaman tydd™.

SAKALYA: Quien, en verdad, conozca al pirusa, meta final (paraya-
na) de toda individualidad (atmdn)”, aquel cuya morada (ayd-
tana) es la tierra, cuyo mundo es el fuego, cuya luz es la mente,
ese es el verdadero conocedor, Yajiavalkya.

YAJNAVALKYA: Yo conozco, en verdad, a ese prirusa de quien ti
hablas, meta final de toda individualidad. El es este mismo prir-
sa, esencia del cuerpo (sarird). Di, pues, Sikalya, écudl es su divi-
nidad?

SAKALYA: El néctar (amfta).

Quien, en verdad, conozca a aquel prirusa, meta final de toda in-
dividualidad, aquel cuya morada es el deseo, cuyo mundo es el
corazén, cuya luz es la mente, ese es el verdadero conocedor, Yaj-
favalkya.

YAJNAVALKYA: Yo conozco, en verdad, a ese prirusa de quien tu
hablas, meta final de toda individualidad. El es este mismo priru-
sa, esencia del deseo (kamamaya). Di, pues, Sikalya, écudl es su
divinidad?

SAKALYA: Las mujeres.

261



3.9.12

9.12.

9.13.

9.14.

9.15.

9.16.

BRHADARANYAKA UPANISAD

Quien, en verdad, conozca a aquel pdrusa, meta final de toda
individualidad, aquel cuya morada son las formas, cuyo mundo
es la vista, cuya luz es la mente, ese es el verdadero conocedor,
Yijiiavalkya.

YAJNAVALKYA: Yo conozco, en verdad, a ese prirusa de quien ti
hablas, meta final de toda mdlvxdualxdad El es este mismo prirusa
que hay en el Sol. Di, pues, Sikalya, ¢écuél es su divinidad?
SAKALYA: La verdad.

Quien, en verdad, conozca a aquel prrusa, meta final de toda in-
dividualidad, aquel cuya morada es el espacio, cuyo mundo es
el oido, cuya luz es la mente, ese es el verdadero conocedor,
Yijfiavalkya.

YAJNAVALKYA: Yo conozco, en verdad, a ese pirusa de quien ti
hablas, meta final de toda mdmdualldad El es este mismo priru-
sa esencia del oido y del eco. Di, pues, Sikalya, écuil es su divi-
nidad?

SAKALYA: Los puntos cardinales.

Quien, en verdad, conozca a aquel prirusa, meta final de toda in-
dividualidad, aquel cuya morada son las tinieblas, cuyo mundo es
el corazén, cuya luz es la mente, ese es el verdadero conocedor,
Yéjfavalkya.

YAJNAVALKYA: Yo conozco, en verdad, a ese prirusa de quien ti
hablas, meta final de toda mdwxdualldad. El es este mismo priru-
sa esencia de la sombra. Di, pues, $ikalya, ¢cuil es su divinidad?
SAKALYA: La muerte.

Quien, en verdad, conozca a aquel prirusa, meta final de toda in-
dividualidad, aquel cuya morada son las formas, cuyo mundo
es la vista, cuya luz es la mente, ese es el verdadero conocedor,
Yéjiavalkya.

YAJNAVALKYA: Yo conozco, en verdad, a ese prirusa de quien ti
hablas, meta final de toda individualidad. El es este mismo piiru-
sa que hay en el espejo. Di, pues, Sikalya, écual es su divinidad?
SAKALYA: La vida,

Quien, en verdad, conozca a aquel pi#rusa, meta final de toda in-
dividualidad, aquel cuya morada son las aguas, cuyo mundo es
el corazén, cuya luz es la mente, ese es el verdadero conocedor,
Yijfiavalkya.
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YAJNAVALKYA: Yo conozco, en verdad, a ese prirusa de quien ti
hablas, meta final de toda individualidad. El es este mismo priru-
sa que hay en las aguas. Di, pues, Sikalya, écuil es su divinidad?
SAKALYA: Varuna”.

Quien, en verdad, conozca a aquel prirusa, mera final de toda in-
dividualidad, aquel cuya morada son las aguas, cuyo mundo es el

semen, cuyo mundo es el corazén, cuya luz es la mente, ese es

el verdadero conocedor, Yijfiavalkya.

YAJNAVALKYA: Yo conozco, en verdad, a ese prirusa de quien ti

hablas, meta final de toda individualidad. El es este mismo priru- )
sa, esencia del hijo. Di, pues, Sikalya, écudl es su divinidad? .
SAKALYA: Prajipati. :

YAJNAVALKYA: $ikalya, ¢te han encargado estos brahmanes que les
saques las castafias del fuego?”®.

SAKALYA: Yijfiavalkya, éte has burlado asi de los brahmanes de
Kurupaiicald, acaso porque conoces el brahman? ‘
YAJNAVALKYA: Conozco los puntos cardinales con sus dioses y
asentamientos.

SAKALYA: Siendo asi que conoces los puntos cardinales con sus

dioses y asentamientos,

écon qué divinidad estss identificado™ en el punto cardinal del este?
YAJNAVALKYA: Con la divinidad solar.

SAKALYA: Y ese Sol ¢dénde se asienta? !
YAJNAVALKYA: En el ojo.

SAKALYA: <Y dénde se asienta el ojo?

YAJNAVALKYA: En las formas, pues uno ve las formas con el ojo.

SAKALYA: ¢éDénde se asientan las formas?

YAJNAVALKYA: En el corazén se asientan las formas.

SAKALYA: Asi es, Yéjfiavalkya.

éCon qué divinidad estas i identificado en este punto cardinal
del sur?

YAJNAVALKYA: Con la divinidad Y4dma®.

SAKALYA: Y ese Yama ¢dénde se asienta?

YAJNAVALKYA: En el sacrificio.

SAKALYA: ¢Dénde se asienta el sacrificio?

YAJNAVALKYA: En el honorario [de los sacerdotes oficiantes]. )

SAKALYA: ¢éDénde se asienta el honorario [de los sacerdotes ofi-
ciantes]?

263



3.9.22

9.24.

BRHADARANYAKA UPANISAD

YAJNAVALKYA: En la fe, pues solo cuando uno tiene fe, da el ho-
norario [a los sacerdotes oficiantes).

SAKALYA: ¢éDénde se asienta la fe?

YAJNAVALKYA: En el corazén, pues con el corazén conoce uno la
fe. Asi, solo en el corazén se asienta la fe.

SAKALYA: Asi es, Yijiavalkya.

éCon qué divinidad estds ti identificado en este punto cardinal
del oeste?

YAJNAVALKYA: Con la divinidad Varuna.

SAKALYA: Y ese Viruna, ¢dénde se asienta?

YAJNAVALKYA: En las aguas.

SAKALYA: éDénde se asientan las aguas?

YAJNAVALKYA: En el semen (rétas).

SAKALYA: ¢Dénde se asienta el semen?

YAJNAVALKYA: En el corazén; por eso dicen del recién nacido que
se parece mucho a su padre: «<Es como salido de su propio cora-
z6n, como formado de su propio corazén». Asi, solo en el corazén
se asienta el semen.

SAKALYA: Asi es, Yajnavalkya.

¢Con qué divinidad est4s tii identificado en este punto cardinal del
norte?

YAJNAVALKYA: Con la divinidad S6ma.

$AKALYA: Y ese S6ma ¢dénde se asienta?

YAJNAVALKYA: En la iniciacién®',

$AKALYA: ¢Dénde se asienta la iniciacién?

YAJNAVALKYA: En la verdad; por eso le dicen al iniciado: «Di la
verdad». Asf, solo en la verdad se asienta la iniciacién.

$AKALYA: éDénde se asienta la verdad?

YAJNAVALKYA: En el corazén, pues con el corazén conoce uno la
verdad. Asf, solo en el corazén se asienta la verdad.

SAKALYA: Asi es, Yijfiavalkya.

éCon qué divinidad estds td identificado en este punto cardinal
del cénit?

YAJNAVALKYA: Con la divinidad Agni, el Fuego.

SAKALYA: €Y ese fuego dénde se asienta?

YAJNAVALKYA: En la voz.

SAKALYA: ¢Dénde se asienta la voz?

YAJNAVALKYA: En el corazén.

SAKALYA: ¢Dénde se asienta el corazén?
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YAJNAVALKYA: Eres un fantasma®? si piensas que puede asentar-
se fuera de nosotros mismos; pues si se encontrara fuera de no-
sotros, los perros lo podrian comer, las aves de presa lo podrian
despedazar,

SAKALYA: ¢Dénde os asentéis ti y el atmdn?

YAJNAVALKYA: En el aire de la inspiracién (prand).

SAKALYA: ¢Dénde se asienta el aire de la inspiracién?
YAJNAVALKYA: En el aire de la espiracién (apand).

SAKALYA: ¢<Dénde se asienta el aire de espiracién?
YAJNAVALKYA: En la respiracién difusa (vyand).

SAKALYA: ¢Dénde se asienta la respiracién difusa?
YAJNAVALKYA: En la respiracién ascendente (udana).

SAKALYA: ¢Dénde se asienta la respiraci6n ascendente?
YAJNAVALKYA: En la respiracién moduladora (samand). Este at-
mdn no es asi, ni asi tampoco. Es incomprensible, pues no se le
puede comprender. Es indestructible, pues no se le puede des-
truir. Esta libre de ataduras, pues no se le puede atar. Estd libre
de cadenas, no tiembla, no sufre dafio®, Estas son las ocho mora-
das, los ocho mundos, los ocho dioses, los ocho purusas. Te estoy
haciendo preguntas acerca de ese ser upanishidico que aunque
separa y junta a estos purusas, los trasciende [a todos ellos].

Si no me lo explicas, caerd tu cabeza.

Mas Sékalya, en realidad, no lo conocia, Asi, cay6 su cabeza. De
hecho, los ladrones se lievaron sus huesos creyendo que era algu-
na otra cosa.

YAJNAVALKYA: Honorables brahmanes, pregiinteme cualquiera de
vosotros que lo desee, o bien preguntadme todos vosotros. Yo
preguntaré a cualquiera de vosotros que lo desee, o bien os pre-
guntaré a todos vosotros.

Mas los brahmanes no se atrevieron.

Entonces les pregunt6 con estas estrofas®:

(1) Cual arbol del monte
es, en verdad, el hombre.
Las hojas, su cabellera;
la piel, la corteza de afuera.

(2) Como de la piel la sangre,
de la corteza la savia sale.
Brota la sangre del hombre cortado,
como la savia del drbol golpeado.

265




1.2

€

4)

)

(6)

@)

Janak4 de Videhi estaba ya sentado. Se acercé entonces Y3jfiaval-
kya.
JANAKA: Yijiiavalkya, éa qué has venido? ¢Buscando ganado o pre-

BRHADARANYAKA UPANISAD

Masas de carne, capas de madera;
los tendones, fibra duradera.

Los huesos, la madera interior;

el tuétano, de médula color.

De su raiz, mds renovado,

el arbol talado renace.

Una vez por la muerte segado

el mortal, ¢de qué raiz se rehace?

Del semen nunca digas;

producto es este de la vida.

Cual 4rbol que de semilla nace, el hombre]
tras haber muerto de nuevo surge en realidad.

Si el 4rbol de raiz se arranca

nunca puede volver a retoiar.

Si al mortal la muerte lo arrasa,
¢de qué raiz puede volver a brotar?

Cuando nace, no nace en realidad.
¢Quién engendrarlo podria, en verdad?
El brdbman es conocimiento, es felicidad,
de quien hace ofrendas la meta final,
también del equilibrado,

del iluminado.

LECCION CUARTA

PRIMER BRAHMANA

guntas sutiles?
YAJNAVALKYA: En realidad, las dos cosas, majestad.

Oigamos, pues, lo que te haya dicho cualquiera [de tus maestros].
JANAKA: Jitvan Sailini me ha dicho: «El habla es, en verdad, el

brahman».

YAJNAVALKYA: Como cualquiera podrfa decir tengo un padre, ten-
go una madre, tengo un maestro, del mismo modo Sailini ha di-
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cho®: «El habla es, en verdad, el brdhman». Probablemente pen-
sarfa; «éQué, pues, podria tener uno sin la capacidad de hablar?».
Mas éte ha dicho su morada y asentamiento?

JANAKA: No. No me lo ha dicho.

YAJNAVALKYA: Entonces, majestad, ese brdhman, en realidad, tie-
ne un solo pie®s.

JANAKA: Dinoslo, pues, td, Yajiavalkya.

YAJNALVALKYA: El habla es, en verdad, su morada; el espacio, su
asentamiento. Uno debe adorarlo como la inteligencia.

JANAKA: ¢éCudl es la naturaleza de la inteligencia (prajiata),
Yijhavalkya?

YAJNAVALKYA: El habla misma, majestad. Verdaderamente, por
el habla se conoce a un amigo, majestad. El Rgvedd, el Yajurve-
dd, el Samavedd, el Atharvaveda®, la historia (itihasa), el purand,
las ciencias (vidyés), las upanisdd, los versos épicos (s/6kas), los
aforismos, las exégesis (anuvyakhyanas), los comentarios (vyakh-
yanas), lo ofrecido en el sacrificio, la oblacién, la comida, la bebi-
da, este mundo y el otro mundo, y todos los seres por el habla, en
verdad, se conocen, majestad. El habla es, en verdad, el brdhman
supremo, majestad. El habla no lo abandona, todos los seres acu-
den a aquel [que asi conociéndolo lo adora como tal]. Transfor-
mado en dios hasta los mismos dioses llega quien, asi conocién-
dolo, lo adora como tal.

JANAKA: Te doy mil vacas con un toro tan grande como un ele-
fante.

YAJNAVALKYA: Mi padre pensaba que sin haber ensefiado antes,
uno no debe aceptar nada.

Oigamos, pues, lo que te haya dicho cualquiera [de tus maestros].
JANAKA: Udanka Saulbayana me ha dicho: «El aire vital (prand)
es, en verdad, el brdhman».

YAJNAVALKYA: Como cualquiera podtia decir tengo un padre, ten-
£0 una madre, tengo un maestro, del mismo modo Saulbayani ha
dicho: «El aire vital es, en verdad, el brdhman». Probablemente
pensaria: «éQué, pues, podria tener uno sin el aire vital?». Mas
¢te ha dicho su morada y asentamiento?

JANAKA: No. No me lo ha dicho.

YAJNAVALKYA: Entonces, majestad, ese brdhman, en realidad, tie-
ne solo un pie.

JANAKA: Dinoslo, pues, td, Yéjiavalkya,

YAJNAVALKYA: El aire vital es, en verdad, su morada; el espacio,
su asentamiento. Uno debe adorarlo como al amado.

JANAKA: ¢Cudl es la naturaleza del amor (priydta), Yajiavalkya?
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YAJNAVALKYA: El aire vital mismo, majestad. Verdaderamente, por
amor al aire vital, majestad, uno hace que se ofrezcan sacrifi-
cios para quien no deberian ofrecerse, uno acepta donaciones de
quien no deberfan aceptarse. Y si uno tiene miedo a la muerte,
vaya adonde vaya, es precisamente por amor al aire vital, majes-
tad. El aire vital es, en verdad, el brdbman supremo, majestad. El
aire vital no lo abandona, todos los seres acuden a aquel [que ast
conociéndolo lo adora como tal]. Transformado en dios hasta
los mismos dioses llega quien, asi conociéndolo, lo adora como
tal.

JANAKA: Te doy mil vacas con un toro tan grande como un ele-
fante.

YAJNAVALKYA: Mi padre pensaba que sin haber ensefiado prime-
ro, uno no debe aceptar nada.

Oigamos, pues, lo que te haya dicho cualquiera [de tus maestros].
JANAKA: Birku Virsna me ha dicho: «La vista es, en verdad, el
brdhman».

YAJNAVALKYA: Como cualquiera podria decir tengo un padre, ten-
go una madre, tengo un maestro, del mismo modo Virsna ha di-
cho: «La vista es, en verdad, el bréhman». Probablemente pensa-
ria: «¢Qué, pues, podria tener uno sin la capacidad de ver?». Mas
{te ha dicho su morada y asentamiento?

JANAKA: No. No me lo ha dicho.

YAJNAVALKYA: Entonces, majestad, el tal brdhman, en realidad,
tiene solo un pie.

JANAKA: Dinoslo, pues, td, Yajiavalkya.

YAJNAVALKYA: La vista es, en verdad, su morada; el espacio, su
asentamiento. Uno debe adorarlo como lo real.

JANAKA: ¢Cuil es la naturaleza de la realidad (satyat), Yajhaval-
kya?

YAJNAVALKYA: La vista misma, majestad. Verdaderamente, majes-
tad, a quien con la vista ve le dicen: «Has visto», y él contesta:
«He visto. Eso es real. La vista es, en verdad, el brdhman supre-
mo, majestad. La vista no lo abandona, todos los seres acuden a
aquel [que asf conociéndolo lo adora como tal]. Transformado
en dios hasta los mismos dioses llega quien, asi conociéndolo, lo
adora como tal.

JANAKA: Te doy mil vacas con un toro tan grande como un ele-
fante.

YAJNAVALKYA: Mi padre pensaba que sin haber ensefiado prime-
ro, uno no debe aceptar nada.
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Oigamos, pues, lo que te haya dicho cualquiera [de tus maestros].
JANAKA: Gardabhivipita Bhiradvaja me ha dicho: «El oido es, en
verdad, el brdhman».

YAJNAVALKYA: Como cualquiera podria decir tengo un padre, ten-
go una madre, tengo un maestro, del mismo modo Bharadvaija ha
dicho: «El oido es, en verdad, el brdhman». Probablemente pen-
saria: «¢Qué, pues, podria tener uno sin la capacidad de ofrd»,
Mas éte ha dicho su morada y asentamiento?

JANAKA: No. No me lo ha dicho.

YAJNAVALKYA: Entonces, majestad, ese brdhman, en realidad, tie-
ne un solo pie.

JANAKA: Dinoslo, pues, tt, Yajfiavalkya.

YAJNAVALKYA: El oido es, en verdad, su morada;j el espacio, su
asentamiento.

Uno debe adorarlo como lo infinito (anantd).

JANAKA: ¢Cuil es la naturaleza de la infinitud (anantdta), Yajna-
valkya?

YAJNAVALKYA: Las puntos cardinales en si mismos, majestad. Ver-
daderamente, por esta razén, majestad, hacia cualquier punto car-
dinal que uno se dirija, uno nunca llega hasta su limite, porque los
puntos cardinales son infinitos.

Los puntos cardinales son, en verdad, el oido, majestad. El oido
es, en verdad, el brdhman supremo, majestad. El oido no lo aban-
dona, todos los seres acuden a aquel [que asi conociéndolo lo
adora como tal]. Transformado en dios hasta los mismos dioses
llega quien, asi conociéndolo, lo adora como tal.

JANAKA: Te doy mil vacas con un toro tan grande como un ele-
fante.

YAJNAVALKYA: Mi padre pensaba que sin haber ensefiado prime-
ro, uno no debe aceptar nada.

Oigamos, pues, lo que te haya dicho cualquiera [de tus maestros].
JANAKA: Satyidkima Jabilad me ha dicho: «La mente (mdnas), en
verdad, es el brdhman».

YAJNAVALKYA: Como cualquiera que tuviera madre, padre o maes-
tro podria decir, asf jabala ha dicho: «La mente es, en verdad,
el brahman». Probablemente pensarifa: «¢Qué, pues, podria tener
uno sin la capacidad de pensar?». Mas éte ha dicho su morada y
asentamiento?

JANAKA: No. No me lo ha dicho.

YAJNAVALKYA: Entonces, majestad, ese brdbman, en realidad, tie-
ne un solo pie.

JANAKA: Dinoslo, pues, ti, Yajfiavalkya.
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YAJNAVALKYA: La mente es, en verdad, su morada; el espacio, su
asentamiento. Uno debe adorarlo como la felicidad (@nandd).
JANAKA; ¢{Cual es la naturaleza de la felicidad (anandata), Yéjha-
valkya?

YAJNAVALKYA: La mente misma, majestad. Verdaderamente con
la mente, majestad, uno se entrega a la mujer y en ella nace un
hijo varén a su imagen y semejanza (pratirapa). Eso es la felici-
dad. La mente es, en verdad, el brdhman supremo, majestad. La
mente no lo abandona, todos los seres acuden a aquel [que asf
conociéndolo lo adora como tal]. Transformado en dios hasta los
mismos dioses llega quien asi conociéndolo lo adora como tal.
JANAKA: Te doy mil vacas con un toro tan grande como un ele-
fante.

YAJNAVALKYA: Mi padre pensaba que sin haber ensefiado prime-
ro, uno no debe aceptar nada.

Qigamos, pues, lo que te haya dicho cualquiera [de tus maestros].
JANAKA: Vidaghda Sikalya me ha dicho: «El corazén, en verdad,
es el brabman».

YAJNAVALKYA: Como cualquiera podria decir tengo un padre, ten-
go una madre, tengo un maestro, del mismo modo $4kalya ha di-
cho: «El corazén es, en verdad, el brdbman». Probablemente pen-
saria: «éQué, pues, podria tener uno sin corazén?». Mas dte ha
dicho su morada y asentamiento?’ :

JANAKA: No. No me lo ha dicho.

YAJNAVALKYA: Entonces, majestad, ese brdhman, en realidad, tie-
ne un solo pie.

JANAKA: Dinoslo, pues, ti, Yijfiavalkya.

YAJNAVALKYA: El corazén es, en verdad, su morada; el espacio, su
asentamiento. Uno debe adorarlo como la estabilidad (sthits).
JANAKA: ¢Cudl es la naturaleza de la estabilidad (sthitita), Yajfia-
valkya?

YAJNAVALKYA: El corazén mismo, majestad. Majestad, el corazén
es, en verdad, la morada de todos los seres. El corazén es, en ver-
dad, el brdhman supremo. El corazén no lo abandona, rodos los
seres acuden a aquel [que asi conociéndolo lo adora como tall.
Transformado en dios hasta los mismos dioses llega quien asi co-
nociéndolo lo adora como tal.

JANAKA: Te doy mil vacas con un toro tan grande como un ele-
fante,

YAJNAVALKYA: Mi padre pensaba que sin haber ensefiado prime-
ro, uno no debe aceptar nada.
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Janaka de Videh4, levantindose de su estera de hierba y acercin-
dosele, le dijo:

JANAKA: Alabado seas, Yéjfiavalkya, instriiyeme, por favor.
YAJNAVALKYA: Verdaderamente, majestad, asi como quien estd a
punto de emprender un largo viaje prepara una carroza o una
nave, de la misma manera t también tienes tu d¢mdn bien prepa-
rado con estas upanisdd. Asi, ti que eres respetado, rico, versado
en los védas e instruido en estas upanisdd, éadénde irds cuando
salgas de este mundo?

JANAKA: No sé, sefior, adénde iré.

YAJNAVALKYA: Ahora, pues, te voy a decir adénde irds.

JANAKA: Di, sefior.

YAJNAVALKYA: Indhat® es el nombre, en verdad, de este prirusa que
estd en el ojo derecho; y a este Indha, en realidad, lo llaman Indra,
indirectamente, claro est4, pues los dioses parece que son amigos
de lo indirecto y enemigos de lo directo®.

Ahora bien, aquello que en forma de prirusa esti en el ojo izquier-
do, eso es su esposa Virjj. El punto de encuentro (samstavd)* de
los dos es el espacio que esté en el interior del corazén. A su vez,
el alimento de ambos es esta materia roja en el interior del cora-
z6n. Asimismo, la envoltura de ambos es esta especie de red en el
interior del corazén. También su via de movimiento comtn es la
arteria que sube hacia arriba desde el corazén. Sus venas llama-
das hitas, finisimas como un cabello partido en mil, se encuentran
asentadas en el interior del corazén. A través de ellas, en verdad,
continua fluyendo este flujo [alimenticio]. Por esta razén, parece
tener este un alimento més fino que el atmdn corpéreo.

Los aires vitales del este®® son su punto cardinal del este. Los ai-
res vitales del sur, su punto cardinal del sur. Los aires vitales del
oeste, su punto cardinal del oeste. Los aires vitales del norte, su
punto cardinal del norte. Los aires vitales del cénit, su punto car-
dinal del cénit. Los aires vitales del nadir, su punto cardinal del
nadir. Todos los aires vitales son todos sus puntos cardinales. Este
atmdn ni es asi, ni asi tampoco, Es incomprensible, pues no se le
puede comprender. Es indestructible, pues no se le puede des-
truir. Est4 libre de ataduras, pues no se le puede atar. Estd libre
de cadenas, no tiembla, no sufre dafio, en verdad, ya ha alcanza-
do la ausencia del miedo.
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JANAKA: Que a ti te llegue, Yijiiavalkya, el estado libre de todo te-
mor (dbhaya), a ti, sefior, que nos has hecho conocer el estado li-
bre de todo temor. Alabado seas. He aqui los de Videhd. Heme
aqui, a mi mismo, a tu disposicién.

TERCER BRAHMANA'

Fue Yijfiavalkya a Janakd de Videh4. Pensaba: «No voy a hablar»,
Mas cuando [en cierta ocasién] Janaké de Videhd y Yéjiiavalkya
conversaban durante la ceremonia del Agnihotra, Yijiavalkya le
concedid su deseo. Este, pues, escogi6 el hacer las preguntas que
quisiera y Yéjfavalkya se lo concedid. Asi que ahora su majestad
fue el primero en preguntar.

JANAKA: Yéjiialvalkya, équé luz tiene el hombre en este mundo?
YAJNAVALKYA: La luz del Sol, majestad, pues solamente con el Sol
como luz se estd quieto, se mueve alrededor, hace su trabajo y
vuelve sobre sus pasos.

JANAKA: Asi es, Yajhavalkya.

Mas cuando el Sol se ha puesto, Yéjfiavalkya, ¢qué luz exactamen-
te tiene el hombre en este mundo?

YAJNAVALKYA: La Luna es solamente su luz; pues solamente con
la Luna como luz se esti quieto, se mueve alrededor, hace su tra-
bajo y vuelve sobre sus pasos.

JANAKA: Asf es, Yajhavalkya.

Mas cuando el Sol se ha puesto, Yijiiavalkya, y la Luna se ha es-
condido, ¢qué luz exactamente tiene el hombre en este mundo?
YAJNAVALKYA: El fuego solamente es su luz, pues solamente con
el fuego por luz se est4 quieto, se mueve alrededor, hace su traba-
jo y vuelve sobre sus pasos.

JANAKA: Asi es, Yéjhavalkya.

Mas cuando el Sol se ha puesto, Yéjfiavalkya, la Luna se ha escon-
dido y el fuego se ha apagado, équé luz exactamente tiene el hom-
bre en este mundo?

YAJNAVALKYA: La voz (vac) solamente es su luz; pues solamente
con la voz como luz se est4 quieto, se mueve alrededor, hace su
trabajo y vuelve sobre sus pasos.
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Verdaderamente por esta razén, majestad, aun cuando no se dis-
tinga ni tan siquiera la mano de uno mismo, uno se dirige dere-
cho adonde se oiga una voz.
JANAKA: Asf es, Yajfiavalkya.

Mas cuando el Sol se ha puesto, Yjfiavalkya, la Luna se ha escon-
dido, el fuego se ha apagado y se ha silenciado la voz, ¢qué luz
exactamente tiene el hombre en este mundo?

YAJNAVALKYA: El atmdn es solamente su luz®, pues solamente
con el atmdn como luz se estd quieto, se mueve alrededor, hace
su trabajo y vuelve sobre sus pasos.

JANAKA: {Qué es el atmdn?
YAJNAVALKYA: Es este prirusa conciencia pura en medio de las fun-
ciones vitales (prand), la luz en el interior del corazén. Siendo el
mismo?3, recorre los dos mundos* como si pensara, como si se
moviera; en suefio convertido trasciende este mundo, [trascien-
de] las formas de la muerte.

Verdaderamente este prirusa, asumiendo un cuerpo al nacer, que-
da transido de males; saliendo del cuerpo al morir, los males des-
carta.

Verdaderamente, dos son, en realidad, los estados de existencia’
de este prirusa: el de su existencia en este mundo y el de su exis-
tencia en el otro. Hay un tercer estado intermedio: el suefio.
Cuando se encuentra en este estado intermedio, contempla am-
bos estados: la existencia en este mundo y la existencia en el otro.
Ahora bien, cualquiera que sea el camino para el estado de exis-
tencia en el otro mundo, una vez que lo ha alcanzado, contempla
tanto los males como los gozos. Cuando se duerme, se lleva con-
sigo una parte de este mundo que todo lo abarca. Abandona su
cuerpo® y se construye {otro] cuerpo [para el sueiio y] suefia con
su propio resplandor, con su propia luz. En este estado este priru-
$a se convierte en su propia luz.

No hay allf carrnajes ni animales de tiro® ni senderos, pero [a
partir de si mismo] emite los carruajes, los animales de tiro y los
senderos. No hay alli ni placeres ni alegrias ni gozos™, pero [a
partir de sf mismo] emite los placeres, las alegrias y los_ g0z05. No
hay allf lagos ni estanques de lotos ni rios, pero [a partir de si mis-

- mo] emite lagos, estanques de lotos, rios. Porque él es el creador.
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Sobre el particular he aqui las siguientes estrofas:

Con el suefio lo corpéreo destruyendo,
despierto observa a los dormidos®.
Tomando la luz, retorna a su morada
el prirusa de oro, el tnico dnsar'®,

Con el aire vital protegiendo el nido bajo!?,
el inmortal abandona el nido.

Va doquiera le place al inmortal,

el parusa de oro, el tnico dnsar.

En el estado del suefio ascendiendo y descendiendo,
formas se crea el dios infinitas,

como divirtiéndose con mujeres o riendo,

o aun contemplando visiones malditas.

La gente ve su estancia de placer,
a él nadie jamds lo puede ver.

Dicen: «No se le puede despertar de repente». Dificil de curar es,
en verdad, aquel a quien él no retorna. Dicen también: «Este es-
tado (el del suefio) es, en realidad, el mismo estado de vigilia por-
que las mismas cosas que ve despierto las ve también dormidon.
[Mas no es asi, pues] en este estado el piirusa se convierte en su
propia luz.

JANAKA: Asi es, Yijiiavalkya. Te doy, sefior, mil vacas. Por favor,
continia explicindolo a fin de que me libere.

YAJNAVALKYA: Verdaderamente él mismo, después que en este es-
tado de suma serenidad [del suefio profundo] ha gozado, corre-
teado y visto tanto el bien como el mal, siguiendo su via de en-
trada de nuevo retorna presuroso a su punto de partida, al suefio
en verdad'®?, No queda afectado’®® por nada de lo que ve en este
estado [de suefio profundo], pues este prirusa estd libre de todo
apego.

JANAKA: Asi es, Yajiiavalkya. Te doy, sefior, mil vacas. Por favor,
continiia explicindolo a fin de que me libere.

YAJNAVALKYA: Verdaderamente, él mismo, después que en este
suefio ha gozado, correteado y visto tanto el bien como el mal, si-
guiendo su via de entrada de nuevo retorna presuroso a su punto
de partida, al estado de vigilia en verdad. No queda él afectado
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por nada de lo que ve en este estado, pues este prrusa estd libre
de todo apego.

JANAKA: Asf es, Yéjfiavalkya. Te doy, sefior, mil vacas. Por favor,
continda explicdndolo a fin de que me libere.

YAJNAVALKYA: Verdaderamente, él mismo, después que en este es-
tado de vigilia ha gozado, correteado y visto tanto el bien como
el mal, siguiendo su via de entrada de nuevo retorna presuroso a
su punto de partida, al estado del suefio en verdad.

Asi como un pez grande recorre las dos orillas del rio, la de acd y
la de all4, de la misma manera este ser prirusa recorre estos esta-
dos: el estado de suefio y el estado de vigilia.

Asf como un halcén, o un 4guila, cansado de dar vueltas volan-
do por el espacio, recoge sus alas y desciende derecho a su nido,
de la misma manera este prirusa se dirige presuroso a aquel esta-
do en que, dormido, ya no desea deseo alguno, ya no ve ningiin
suefio’%4,

Verdaderamente estas sus venas llamadas hitas'%, finisimas como
un cabello partido en mil, se encuentran llenas [de una sustancia)
blanca, azul, amarilla, verde y roja.

Ahora bien, cuando parece que lo estin matando, que lo estdn
derrotando, que un elefante lo esti persiguiendo, que se estd ca-
yendo en un abismo, entonces el mismo miedo que siente cuan-
do estd despierto lo vuelve a sentir, por su propia ignorancia, en
este estado [de suefio]. Mas cuando se cree un dios o un rey, pien-
sa: «Yo soy, en verdad, este mundo, yo soy el todo», entonces ese
es su mundo supremo.

Verdaderamente esta es su forma que trasciende el deseo, libre de
mal, libre de miedo. Asi como el hombre en intimo abrazo con la
mujer amada no es consciente de nada ni de dentro ni de fuera,
de la misma manera este piirusa en intimo abrazo con el atmadn,
que es inteligencia pura, no es consciente de nada ni de dentro ni
de fuera. Con esta forma, en verdad, satisface los deseos, tenien-
do al atsmdn como tinico deseo, libre de deseo, mas alld del sufri-
miento.

En este estado el padre ya no es padre, la madre ya no es madre,

los mundos ya no son mundos, los dioses ya no son dioses, los
védas ya no son védas, el ladrén ya no es ladrén. En este estado
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el abortador ya no es abortador'%, el candald ya no candald, el
paulkasd ya no es paulkasd'”’, el mendicante ya no es mendican-
te, el asceta ya no es asceta. [Esta forma suya] no se ve afectada
por el bien, no se ve afectada por el mal, porque ha ido mas alld
de todos los dolores [que afligen] el corazén.

Verdaderamente, mientras él no lo ve, no lo ve, aunque, en rea-
lidad, lo vea, porque el vidente nunca cesa de ver, a causa de su
naturaleza imperecedera!®, No hay, sin embargo, ningiin otro ser
distinto, aparte de él, al cual ver.

Verdaderamente, mientras él no lo huele, no lo huele, aunque, en
realidad, lo huela, porque el que huele nunca cesa de oler, a cau-
sa de su naturaleza imperecedera. No hay, sin embargo, ningin
otro ser distinto, aparte de él, al cual oler.

Verdaderamente, mientras él no lo saborea, no lo saborea, aunque,
en realidad, lo saboree, porque el que saborea nunca cesa de sabo-
rear, a causa de su naturaleza imperecedera. No hay, sin embargo,
ningtin otro ser distinto, aparte de él, al cual saborear.

Verdaderamente, mientras €l no habla, no habla, aunque, en rea-
lidad, hable, porque el que habla nunca cesa de hablar, a causa de
su naturaleza imperecedera. No hay, sin embargo, ningin otro
ser distinto, aparte de él, al que hablar.

Verdaderamente, mientras entonces él no lo oye, no lo oye, aun-
que, en realidad, lo oiga, porque el oyente nunca cesa de oir, a
causa de su naturaleza imperecedera. No hay, sin embargo, nin-
gun otro ser distinto, aparte de él, al que oir.

Verdaderamente, mientras él no lo piensa, no lo piensa, aunque,
en realidad, piense, porque el que piensa nunca cesa de pensar, a
causa de su naturaleza imperecedera. No hay, sin embargo, nin-
gin otro ser distinto, aparte de él, en el cual pensar.

Verdaderamente, mientras é] no lo toca, no lo toca, aunque, en
realidad, lo toque, porque el que toca nunca cesa de tocar, a cau-
sa de su naturaleza imperecedera. No hay, sin embargo, ningiin
otro ser distinto, aparte de él, al que tocar.

Verdaderamente, mientras él no lo conoce, no lo conoce, aunque,
en realidad, lo conozca, porque el conocedor nunca cesa de cono-
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cer, a causa de su naturaleza imperecedera. No hay, sin embargo,
ningiin otro ser distinto, aparte de él, al cual conocer.

Verdaderamente, cuando hay otro diferente, entonces se puede
ver al otro, se puede oler al otro, se puede saborear al otro, se pue-
de hablar al otro, se puede oir al otro, se puede pensar en ¢l otro,
se puede tocar al otro, se puede conocer al otro.

Majestad, es el vidente iinico, sin dualidad, en medio del océano.
Tal es el mundo de brdhman.

Asi es como lo instruy6 Yajfiavalkya.

YAJNAVALKYA: Este es su destino supremo. Este es su éxito su-
premo. Este es su mundo supremo. Esta es su felicidad suprema,
Solo de una particula de esta felicidad viven los demis seres!os,

Si uno es afortunado y rico entre los hombres, sefior de los de-
mds, muy agraciado en todos los placeres humanos, esa es la feli-
cidad suprema de los hombres. Ahora bien, cien felicidades de los
hombres equivalen a una sola felicidad de los que han conquista-
do el mundo de los antepasados. Cien felicidades de los que han
conquistado el mundo de los antepasados equivalen a una sola fe-
licidad del mundo de los gandharvd. Cien felicidades del mundo
de los gandharvd equivalen a una sola felicidad de los ‘dioses por
obras’1%, que con sus obras alcanzan la condicién divina. Cien fe-
licidades de los ‘dioses por obras’ equivalen a una sola felicidad
de los ‘dioses por nacimiento’ y a la del bien versado en los vé-
das, recto y libre de deseo. Cien felicidades de los ‘dioses por na-
cimiento’ equivalen a una sola felicidad del mundo de Prajipati,
y a la del bien versado en los védas, recto y libre de deseo. Cien
felicidades del mundo de Prajapati equivalen a una sola felicidad
del mundo del brdhman, y a la del bien versado en los védas, rec-
to y libre de deseo. Asi, esta es, en verdad, la felicidad suprema,
este es el mundo del brdhman, majestad.

JANAKA: Asf es, Yajfavalkya. Te doy, sefior, mil vacas. Por favor,
continiia explicindolo a fin de que me libere.

Entonces Yajiiavalkya tuvo miedo y pensé: «Este rey sagaz ha aca-
bado forzando todas mis conclusiones (dnta)»'",

YAJNAVALKYA: Verdaderamente, él mismo, después que en este
estado de suefio ha gozado, correteado y visto tanto el bien como
el mal, siguiendo su via de entrada de nuevo retorna presuroso a
su punto de partida, al estado de vigilia en verdad'’2,
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Asf como un carro muy cargado avanza chirriando, de la misma
manera este 4tmdn corpéreo, montado por el atmdn inteligencia,
avanza gimiendo cuando uno se encuentra a punto de exhalar el
iltimo suspiro.

Cuando se debilita, sea por la vejez o por la enfermedad, entonces
este ser prirusa se libera de los miembros corporales; como el man-
g0, el higo o la baya de la higuera sagrada se sueltan de su atadu-
ra (es decir, el tallo) y siguiendo su via de nuevo retorna presuroso
a su punto de partida, al aire vital en verdad.

Asf como los nobles, los policias, los cocheros y los jefes del pue-
blo esperan al rey que esté llegando con comida, bebida y aloja-
miento, y dicen: «Ya llega, por aqui se acerca», de la misma ma-
nera todos los seres esperan a quien esto asi lo conoce diciendo:
«Ya llega el brdhman, por aqui se acerca».

Asi como los nobles, los policias, los cocheros y los jefes del pue-
blo se congregan alrededor del rey que esta ya a punto de mar-
charse, de la misma manera todos los aires vitales se congregan
alrededor del at#dn en el momento de la muerte, cuando uno se
encuentra a punto de exhalar el iiltimo suspiro.

CUARTO BRAHMANA

Cuando este atmdn, falto ya de fuerzas, parece como que entra en
un estado de inconsciencia, entonces se congregan a su alrededor
los sentidos vitales. Recoge para si los elementos de energfa lumi-
nosa'” y desciende hasta el mismo corazén. Cuando ese ser pii-
rusa que hay en el ojo se retira, ya de vuelta'™, entonces deja uno
de conocer las formas.

Dicen: «Se ha vuelto uno, ya no ve». Dicen: «Se ha vuelto uno, ya
no percibe el olor». Dicen: «Se ha vuelto uno, ya no saborea». Di-
cen: «Se ha vuelto uno, ya no habla». Dicen: «Se ha vuelto uno,
ya no oye». Dicen: «Se ha vuelto uno, ya no piensa» Dicen: «Se
ha vuelto uno, ya no tiene tacto». Dicen: «Se ha vuelto uno, ya no
conoce». La punta de su corazén se ilumina y por esta ilumina-
cién escapa el atmdn, por el ojo o por la cabeza o por cualquier
otra parte del cuerpo. Al escaparse el atmdn, tras él escapa el aire
vital, Al escaparse el aire vital, tras él escapan los sentidos. Es ya
conciencia y cuanto es conciencia con él emigra''s. A é contintan
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adheridos sus conocimientos y sus acciones, y su experiencia pre-
via también.

Asf como una oruga al llegar al extremo de una hoja, se contrae
para pasar de nuevo [a otra hoja], de la misma manera este at-
mdn, descartando su ignorancia, se repliega al pasar de nuevo [a
otra vida].

Asi como un orfebre tomando una pieza de oro modela otra for-
ma miés nueva y mds bella, de la misma manera este atndn des-
cartando el cuerpo y ahuyentando su ignorancia se modela para
si otra forma mds nueva y mis bella, como la de un antepasado,
un gandharvd, un dios, Prajipati, el Brahm4, o como la forma de
otros seres.

Verdaderamente este atmdn es el brdhman. Consiste en conoci-
miento, en mente, en aire vital, en tierra, en agua, en viento, en es-
pacio, en luz y no-luz, en deseo y no deseo, en ira y no ira, en el
dhdrma y el ddharma, en todo. Este es el significado del dicho
«Consiste en esto: consiste en aquello». Segin actde, segin se
porte, asi es. Quien hace el bien es bueno; quien hace el mal es
malo. Se es bueno en virtud de la buena accién; malo en virtud de
la mala accién. Dicen también: «Verdaderamente la persona estd
hecha de deseo». Segiin sea el deseo, asi es la intenci6n. Segiin sea
la intencién, asf es la accién ejecutada. Segiin sea la accién ejecu-
tada, eso es lo que alcanza para si mismo.

Sobre el particular he aqui la estrofa siguiente:

El que est4 apegado va junto con su accién,

alli donde su mente y su cuerpo sutil se encuentran apegados.

Una vez se ha agotado el efecto de la accién hecha en este
mundo,

de nuevo viene de ese mundo a este mundo,

el mundo de la accién!s,

Esto en lo que concierne al que tiene deseos. A confinua;nén res-
pecto al que no tiene deseos!''”, No escapan los aires vxFales de
aquel que no tiene deseos (zkamd), de aquel que se ha liberado
del deseo (niskama), de aquel que ha satisfecho todos los d_cscos
(aptakamay), de aquel cuyo tinico deseo es €l atmdn (atmdkama).
Siendo €l el mismo brdhman, el brihman alcanza.
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Sobre el particular he aqui la siguiente estrofa:

Cuando se descartan todos los deseos

que estdn alojados en el corazén,

entonces el mortal llega a ser inmortal

y ya en este mundo alcanza el brdhman's,

Asi como, tras la muda, la piel muerta de una serpiente yace tira-
da sobre un hormiguero, de la misma manera yace este cuerpo.
Mas este aire vital incorpéreo e inmortal es el mismo brdhman;
es, en verdad, la misma luz.

JANAKA: Te doy, sefior, mil vacas.
YAJNAVALKYA: Sobre el particular he aqui las estrofas siguientes:

Ya he encontrado, ya he alcanzado

el estrecho, el largo camino primordial.

Los sabios, los conocedores del brdhman, ascienden por é|
de este mundo al mundo celestial, una vez liberados.

En él —dicen— hay [una substancia] blanca y azul,
amarilla, verde y roja.

Este camino fue encontrado por el brdhman;

por él camina quien conoce al brdhman,

quien hace el bien, quien es todo luz.

Los que adoran la ignorancia

penetran en una cegadora oscuridad.

Parecen entrar en una oscuridad més profunda
los que en el conocimiento se complacen'?.

Tristes se dicen esos mundos
envueltos en tinieblas cegadoras.
A ellos, al morir, van las gentes
sin luces ni conocimiento.

Si el hombre conociera al atmadn
y pensara: «ese soy yo»,
édeseando qué y por amor a qué
seguirfa atado al cuerpo?

Aquel que ha encontrado y conocido al atmdn
sumergido en esta masa profunda'?’,
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ese es el creador del mundo, el hacedor de todo en verdad.
Suyo es el mundo. El es el mismo mundo.

Mientras estamos en este mundo, podemos de veras conocerlo,

De lo contrario, si no lo has conocido, grande es la
destruccion.

Quienes lo conocen se vuelven inmortales.

Solo sufrimientos padecen los demés.

Cuando uno a él lo contempla

como atmdn, como Dios, con claridad,

como sefior de lo que ha sido y de lo que serd,
no querra jamés separarse de é1'%,

Aquel ante el cual el afio
va rodando con sus dias,
a ese los dioses lo adoran
como luz de luces, vida inmortal,

Aquel en quien se asientan los cinco

grupos de cinco'? y el espacio,
solo a ese lo considero como atmdn,
yo, que siendo inmortal, al brdhman inmortal conozco.

Quienes conocen el respirar de la respiracién,

la visién de la vista, el oir del oido,

(el alimento de la comida)'?, el pensar de la mente,
esos han comprendido el brdhman antiguo y primordial.

Solo puede ser contemplado con el intelecto.

En verdad, no existe la diversidad en este mundo.
Muerte tras muerte alcanza

quien aqui solo ve la diversidad'®,

Solamente en la unidad puede ser contemplado'*
ese [principio] indemostrable, permanente.

El atmdn libre de impurezas trasciende ¢l espacio,
es no nacido, grande, eterno.

Solo a él conociendo debe el sabio
brahmén procurar la sabiduria'2.

No debe meditar en muchas palabras,
pues esto es cansancio iniitil del habla.
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El es, en verdad, el atmadn, grande, no nacido, hecho del cono-
cimiento que habita en las facultades'?’. Reside en el espacio que
hay en el interior del corazén'®, dominador de todo, seiior de
todo, soberano de todo. Ni es superior'?” en virtud de la accién
buena, ni inferior en virtud de la accién mala. El es el sefor de
todo, el soberano de los seres, el protector de los seres. Es la li-
nea divisoria’*® que separa estos mundos para que se mantengan
aparte. A ese los brahmanes desean conocerlo mediante el estu-
dio de los védas, los sacrificios, las limosnas, el ascetismo, el ayu-
no. Solo cuando de veras se ha llegado a conocerlo, puede uno
convertirse en asceta. Solo buscindolo a él como su mundo, em-
prenden los mendicantes la vida mendicante. Conociendo esto en
verdad, los antiguos no deseaban descendencia. Pensaban: «éQué
vamos a hacer con la descendencia, nosotros que ya tenemos al
atmdn como mundo?». Verdaderamente, renunciando al deseo
de hijos, al deseo de propiedades, al deseo de mundos, adoptan la
vida mendicante. Porque, en verdad, desear hijos es desear pro-
piedades y desear propiedades es desear mundos, pues ambas co-
sas son, en realidad, meramente deseos. Este atmdn no es asi, ni
asi tampoco. Es incomprensible, pues no se le puede comprender.
Es indestructible, pues no se le puede destruir. Estd libre de atadu-
ras, pues no se le puede atar. Est4 libre de cadenas, no tiembla, no
sufre dafio™!. Ni el pensar que obré mal por esta razén ni el pen-
sar que obré bien por esta otra atormentan a aquel [que esto asi
lo conoce]. Por el contrario, ya ha superado estos dos pensamien-
tos. Ni lo hecho ni lo dejado de hacer le causan pesar alguno.

Esto mismo se ha expresado en el siguiente verso:

Esta eterna grandeza del bréhman

con la accién ni aumenta ni disminuye.

Su naturaleza verdadera debe uno conocer.
Conociéndola no queda mancillado por la mala accién.

Por esta razén, quien esto asi lo conoce, habiéndose vuelto sose-
gado, disciplinado, sereno, paciente y recogido, solo en el atmdn
a si mismo se contempla, todo en el @tmdn lo ve. No lo domina el
mal; él domina todo mal. No lo atormenta el mal; él es el tormen-
to de todo mal. Libre del mal, libre de impurezas, libre de dudas,
llega a ser un brahman. Este es el mundo del brdhman, majestad.
Este mundo tii ya lo has alcanzado.

JANAKA: Te doy, sefior, a los de Videh4 y con ellos a mf mismo
también, para que seamos tus siervos.
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YAJNAVALKYA: Verdaderamente, este es el gran atmdn, el no naci-
do, el comedor de comida, dador de bienes (vasudina)'2, Quien
esto asf lo conoce, riquezas alcanza.

Verdaderamente, este es el gran atmdn que ni nace ni envejece ni
muere, inmortal, libre de temor, el brdhman. Libre de temor es,
en verdad, el brdhman. Quien esto asf lo conoce es, en verdad, el
brdhman libre de todo temor.

QUINTO BRAHMANA

Yéijiiavalkya tenia dos esposas, Maitreyi y Katyayani. De las dos,
Maitreyi era la que solfa discutir sobre el brdhman, mientras que
Katyayani tenfa solamente en esta materia el conocimiento pro-
pio de las mujeres. Asf, como Yéjiavalkya estuviera a punto de
adoptar un nuevo estado de vida, dijo:

YAJNAVALKYA: Vamos, Maitreyi, de veras voy a dejar este estado
de vida (sthana)** por la vida mendicante. Mira, quiero acabar de
arreglar tu situacién con Katyayani.

MAITREYI: Sefior, si toda esta tierra llena de riquezas fuera mfa,
¢serfa yo por ello inmortal?

YAJNAVALKYA: No, no. Tu vida serfa exactamente como la vida de
los ricos. Mas no hay esperanza de alcanzar la inmortalidad me-
diante la riqueza.

MAITREYI: ¢De qué me sirve eso si con ello no alcanzo la inmorta-
lidad? Dime, sefior, todo cuanto sepas.

YAJNAVALKYA: Tan querida que nos eras, en verdad, més querida
te has vuelto ahora. Ven, mujer, te lo explicaré. Mas esfuérzate y
reflexiona sobre esto mientras te lo vaya explicando.

Verdaderamente, no por amor al marido es el marido querido,
sino por amor al atmdn es el marido querido.

Verdaderamente, no por amor a la mujer es la mujer querida, sino
por amor al atmdn es la mujer querida.

Verdaderamente, no por amor a los hijos son los hijos queridos,
sino por amor al atmdn son los hijos queridos.
Verdaderamente, no por amor a la riqueza es la riqueza querida,
sino por amor al @tmdn es la riqueza querida.
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Verdaderamente, no por amor al ganado es el ganado querido,
sino por amor al atmdn es el ganado querido.

Verdaderamente, no por amor a la autoridad sacerdotal'® es la
autoridad sacerdotal querida, sino por amor al atmdn es la auto-
ridad sacerdotal querida.

Verdaderamente, no por amor al poder soberano es el poder so-
berano querido, sino por amor al atmdn es el poder soberano
querido.

Verdaderamente, no por amor a los mundos son los mundos que-
ridos, sino por amor al @tmdn son los mundos queridos.
Verdaderamente, no por amor a los dioses son los dioses queri-
dos, sino por amor al atmdn son los dioses queridos.
Verdaderamente, no por amor a los védas son los védas'* que-
ridos, sino por amor al atmdn son los védas queridos.
Verdaderamente, no por amor a los seres son los seres queridos,
sino por amor al atmdn son los seres queridos.

Verdaderamente, no por amor a todo es todo querido, sino por
amor al atmdn es todo querido.

El atmdn es, en verdad, lo que se debe ver, lo que se debe oir, lo
que se debe pensar, lo que se debe meditar, Maitreyi.
Verdaderamente, visto, oido, pensado y conocido el atmdn, se co-
noce todo esto.

La autoridad sacerdotal abandona a quien cree que la autoridad
sacerdotal se encuentra en algo distinto al atmdn. El poder sobe-
rano abandona a quien cree que el poder soberano se encuentra
en algo distinto al @tmdn. Estos mundos abandonan a quien cree
que estos mundos se encuentran en algo distinto al atmdn. Los
dioses abandonan a quien cree que los dioses se encuentran en
algo distinto al atmdn. Los védas abandonan a quien cree que los
védas se encuentran en algo distinto al atmdn. Los seres abando-
nan a quien cree que Jos seres se encuentran en algo distinto al at-
madn. Todo abandona a quien cree que todo se encuentra en algo
distinto al atmdn. Esta autoridad sacerdotal, este poder soberano,
estos mundos, estos dioses, estos védas, estos seres, todo lo que
esto es, eso es el atmdn.

Al igual que no se pueden apresar'? los sonidos que salen'*’ de
un tambor golpeado, mas cogiendo el tambor o a quien lo est4 to-
cando se coge el sonido...

Al igual que no se pueden apresar los sonidos que salen de una
concha al ser soplada, mas cogiendo la concha o a quien la estd
soplando se coge el sonido...
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Al igual que no se pueden apresar los sonidos que salen de un
laud al ser tafido, mas cogiendo el latid o a quien lo toca se coge
el sonido...

Asi como del fuego prendido con leia hiimeda se escapan huma-
redas que salen en todas direcciones, asi, en verdad, de este gran
ser han emanado el Rgvedd, el Yajurvedd, el Samavedd, el Atharya-
veda, la historia (itihasa), el purand, las ciencias, las upanisid, los
versos épicos (sl6ka), los sitras, las exégesis (anuvyakhyana), los
comentarios (vyakhyéana), lo ofrecido en el sacrificio, la oblacién,
la comida y la bebida, este mundo y el otro mundo, y todos los se-
res. Asf de él han emanado todos estos seres.

Como el océano es el punto de unién (ekayand) de todas las aguas,
asi la piel es el punto de unién de todo tacto; asi los orificios na-
sales son el punto de unién de todos los olores; asi la lengua es
el punto de unién de todos los sabores; asi el ojo es el punto de
unién de todas las formas; asf el oido es el punto de unién de to-
dos los sonidos; asf la mente es el punto de unién de todos los
pensamientos'33; asi el corazén es el punto de unién de todas las
ciencias; asf las manos son el punto de unién de todas las accio-
nes; asi el 6rgano sexual femenino es el punto de unién de todos
los placeres; asf el ano es el punto de unién de todas las evacua-
ciones; asi los pies son el punto de unién de todos los viajes; asi
la Palabra es el punto de unién de todos los védas.

Asf como una masa de sal no tiene ni dentro ni fuera, sino que
es toda ella puro sabor [de sal), asi rambién, ioh! [Maitreyi], este
atmdn, que no tiene ni dentro ni fuera, es todo €l puro conoci-
miento (prajitanaghand). Tras surgir de estos elementos, en ellos
se disuelve de nuevo. iOh! [Maitreyil, esto es lo que yo afirmo:

3 2

Al morir, no queda conciencia (sanjiid)'®. Asi hablé Yéjnavalkya.

MAITREYI: Sefior, en esta cuestién has acabado dejindome en la
mis profunda confusién. De veras, no comprendo este atmdn.
YAJNAVALKYA: En realidad, no he dicho nada que sea confuso.
Este atmdn es, en verdad, imperecedero y de naturaleza indes-
tructible.

Porque cuando hay dualidad, ciertamente'?, uno ve al otro, uno
huele al otro, uno saborea al otro, uno habla al otro, uno oye al
otro, uno piensa al otro, uno toca al otro, uno conoce al otro.
Cuando para uno todo, en verdad, ha llegado a ser el atmdn, en-
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tonces éc6mo y a quién puede uno ver?, écdmo y a quién pue-
de uno oler?, icémo y a quién puede uno saborear?, écémo y a
quién puede uno hablar?, écémo y a quién puede uno oir?, écémo
y a quién puede uno pensar?, écémo y a quién puede uno tocar?,
¢écémo y a quién puede uno conocer?, écémo se puede conocer
a aquel en virtud del cual se conoce todo esto? No es asf, ni ast
tampoco: tal es el atmdn. Es incomprensible, pues no se le puede
comprender. Es indestructible, pues no se le puede destruir. Est4
libre de ataduras, pues no se le puede atar. Estd libre de cadenas,
no tiembla, no sufre dafio'. En verdad, ioh! [Maitreyi], écémo
puede uno conocer al conocedor? Asi, ioh!, Maitreyi, se te ha ex-
plicado doctrina. Tal, en verdad, es la inmortalidad.

Tras hablar asi, se retiré Yijiavalkya.

LECCION QUINTA
PRIMER BRAHMANA

oM. Aquello es plenitud; esto es plenitud'#2.
De la plenitud procede la plenirud.

De la plenitud la plenitud tomando
permanece solo la plenirud.

OM. «El brdhman es el espacio, el espacio primordial, el espa-
cio aéreon, asi solia decir el hijo de Katiravyayani. Este es el Ve-
da. Los brahmanes lo conocen. Con él se conoce lo que hay que
conocer.

SEGUNDO BRAHMANA

La triple descendencia de Prajipati —devds, hombres y dsuras—
vivian en casa de su padre Prajipati consagrados al estudio de
la ciencia sagrada (brahmacdrya). Habiendo cumplido ya con
el estudio de la ciencia sagrada, los devds dijeron [a su padre
Prajépati]: «Hablanos, sefior». El pronunci6 la silaba da, y les pre-
guntd: «¢{Habéis entendido?». Contestaron: «<Hemos entendido.
Nos has dicho: idamyata! (idominaos!)». Dijo él: «Bien, lo habéis
entendido».

A continuacién le dijeron los hombres: «Hablanos, sefior», En-
tonces él pronunci6 la misma silaba da, y les pregunté: «¢Habéis
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entendido?». Contestaron: «Hemos entendido. Nos has dicho:
idatta! (idad!)». Dijo él: «Bien, lo habéis entendido».

A continuacién le dijeron los dsuras: «Héblanos, sefior». Entonces
él pronunci6 la misma sflaba da, y les pregunté: «éHabéis entendi-
do?». Contestaron: «Hemos entendido. Nos has dicho: idayadh-
vam! (itened compasi6n!)». Dijo él: «Bien, lo habéis entendido.
Esto mismo exactamente lo repite esta divina voz, el trueno: «ida,
da, da'». Es decir, «<idominaos, dad, tened compasién!». Uno debe
aprender este triple principio: el dominio de si, la caridad y la
compasién.

TERCER BRAHMANA

El corazén (brdaya) es este mismo Prajépati, es el brdbman, es el
todo. Hfdayam es un trisilabo. Hr es una silaba; tanto los propios
como los ajenos llevan (br) presentes a quien esto asf lo conoce,
Da es otra silaba; tanto los propios como los ajenos dan (da) a
quien esto asi lo conoce. Yam es otra silaba; al mundo celestial va
(7) quien esto asi lo conoce.

CUARTO BRAHMANA

Esto fue, en verdad, aquello. Esto es lo real. Quien sabe que este
gran ser adorable, el primer nacido, es el brdhman, que es lo real,
conquista estos mundos. Rendido queda y deja de existir [el ene-
migo] de quien sabe que este gran ser adorable, el primer nacido,
es el brdhman, que es lo real. Porque, en verdad, brdhman es lo
real.

QUINTO BRAHMANA

Al principio, eran las aguas, solo esto. Las aguas emitieron lo real;
lo real al brdabman'¥; el brihman a Prajipati; Prajipati a los de-
vds. Estos devds adoran lo real (satydm). Sa-ti-yam es un trisila-
bo. Sa es una silaba; ti es otra silaba; yam es otra sflaba. Dos si-
labas, la primera y la tercera, son lo real. En medio esti lo irreal
(dnrta). Lo irreal estd cercado por ambos lados por lo real y par-
ticipa en grado sumo de su naturaleza. A quien esto asf lo conoce
no lo dafia lo irreal.
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Lo que es lo real es aquel sol de all4. El pirusa que hay alld en el
orbe solar y el prirusa que hay aci en el ojo derecho se asientan
los dos el uno en el otro. Por medio de los rayos de luz se asienta
el de all en el de ac4. Por medio de los aires vitales se asienta el
de acd en el de alld. Cuando uno se encuentra a punto de morir,
uno solamente ve aquel orbe solar, completamente puro. Sus ra-
yos de luz ya no le llegan.

La cabeza de aquel prirusa que hay alld en el orbe solar es bhiir,
una sola cabeza, una sola silaba. Los brazos son bhstvar: dos bra-
zos, dos silabas (bhii-var). Los pies son svdr: dos pies, dos sila-
bas (s#t-var). Su vinculo secreto («panisdd)'** es [la palabra) dhar
(dia). Al mal derrota (han) y de si lo ahuyenta (br) quien esto asi
lo conoce.

La cabeza de este piirusa que hay aci en el ojo derecho es bhiir:
una sola cabeza, una sola silaba. Los brazos son bhiivar: dos bra-
zos, dos silabas (b/ii-var). Los pies son svdr: dos pies, dos silabas
(stt-var). Su vinculo secreto es [la palabra] ahdm («yo»). Al mal de-
rrota (ban) y de si lo ahuyenta (br) quien esto asi lo conoce.

SEXTO BRAHMANA

Este prirusa hecho de Mente (manomdya) y cuya esencia es la
luz reside ac, en el interior del corazén, diminuto como un gra-
no de arroz o un grano de cebada. Es el sefior de todo, el soberano
de todo. El gobierna todo este universo, todo cuanto existe.

SEPTIMO BRAHMANA
Dicen: «El brdhman es el relimpago». Se llama reldmpago (vid-
y1it) porque destruye (vidana) {las tinieblas]'¥*. Destruye (vidyati)
el mal quien esto asi lo conoce; a saber, que el brdhman es el re-
ldmpago, pues el brdhman es ciertamente el relimpago.

OCTAVO BRAHMANA
Uno debe adorar la Palabra (vac) como a una vaca lechera. Cua-

tro son las tetas de su ubre: svdha, vdsat, hdnta y svadha'. Los
dioses viven de dos de sus tetas: svaha y vdsat; los hombres [vi-
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ven] del hdnta; los antepasados, del svadbé. El aire vital es su
toro; la conciencia, su ternera.

NOVENO BRAHMANA

Este es el fuego universal (vaisvanard) que hay en el interior del
hombre, por medio del cual digiere cuanta comida aqui se come.
Suyo es este ruido que uno oye al taparse los oidos. Cuando uno
se encuentra a punto de morir, ya no oye este ruido.

DECIMO BRAHMANA

Verdaderamente, cuando el hombre sale de este mundo, llega has-
1a el Viento; este se le abre entonces como el hueco de una rue-
da de carro por donde avanza hacia arriba. Llega hasta el Sol;
este se le abre entonces como el hueco de un tambor por donde
avanza hacia arriba. Llega hasta la Luna; esta se le abre entonces
como el hueco de un tamboril por donde avanza hacia arriba. I:le-
ga hasta el mundo sin calor y sin frio donde habita durante afios
ilimitados.

UNDECIMO BRAHMANA

Sumo es el ascetismo (tdpas)'¥’, cuando la enfermefiad tortura al
hombre enfermo. Quien esto asi lo conoce conquista el mundo
supremo.

Sumo es el ascetismo cuando al hombre apenas muerto lo colocan
en la pira funeraria. Quien esto asi lo conoce conguista el mun-
do supremo.

DUODECIMO BRAHMANA

«El alimento (dnna) es el brahman», dicen unos. Esto 1o es cier-
to, pues sin el aire vital se corrompe el alimento. <'<E1 aire vital es
el brahman», dicen otros. Esto no es asi, pues el aire vital se seca
sin el alimento. Pero estas dos divinidades cuando se unen, alcap-
zan el estado supremo (paramdta)**. Sobre el particular le ‘?”0
Pratrdi a su padre: «éQué bien puedo hacer a q}}:cﬂ esto asi lo
conoce?, équé mal le puedo hacer?». Le respondi6 su padre ges-
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ticulando con la mano: «Nada, Pritrd4, pues équién uniéndose
con ambas podria alcanzar el estado supremo?». Y a continua-
cién dijo «vi». El alimento es vi porque en el alimento descansan
(vista) todos estos seres. [Dijo también] «ram»'¥?, El alimento es
«ram» porque en el alimento se deleitan (ram, disfrutar) todos los
seres. Verdaderamente, todos los seres descansan, todos los seres
se deleitan en quien esto asi lo conoce.

DECIMOTERCER BRAHMANA

Ukthd: El aire vital es el ukthd'®®, pues el aire vital hace nacer
(uttha-payati) todo este mundo. A quien esto asi lo conoce le nace
un hijo varén conocedor del ukthd, y logra intima unién y convi-
vencia con el wkthd.

Ydjus: El aire vital es el ydjus, pues todos los seres se unen (yuj)
en el aire vital. Todos los seres se unen a quien esto asi lo conoce
y haciéndolo preeminente logra intima unién y convivencia con
el ydjus.

Séman: El aire vital es el sdman, pues todos los seres confluyen
(san1-yuj) en el aire vital. Al final del ciclo todos los seres conflu-
yen en quien esto asi lo conoce y haciéndolo preeminente logra
intima unién y convivencia con el saman.

Ksatrd"": El aire vital es el ksatrd (poder soberano). El aire vital
protege (tra) 2 uno de todo dafio (ksani). Quien esto asi lo cono-
ce alcanza el poder soberano (ksatrd), que no precisa proteccién
(a-tra) y logra intima unién y convivencia con el ksatrd's2,

DECIMOCUARTO BRAHMANA

Bhit-mir, an-ta-ri-ksam, dy-aub: ocho silabas.

De ocho silabas es cada linea de la estrofa Gayatri'*3. Este [con-
junto de los tres mundos: tierra, espacio intermedio, cielo] es esta
linea de la estrofa Gayatri. Quien asi conoce esta linea de la estro-
fa Gayatri alcanza cuanto hay en estos tres mundos.

R-co ya-jiam-si sa-ma-ni: ocho silabas.

De ocho silabas es cada linea de la estrofa Gayatri. Este [conjun-
to de los tres védas] es esta linea de la estrofa Gayatri. Quién asf
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conoce esta linea de la estrofa Gayatri alcanza cuanto hay en esta
triple ciencia védica.

Pra-no “-pa-no vy-a-nah: ocho silabas. .

De ocho silabas es cada linea de la estrofa Gayatri. Este [conjunto
de los tres aires vitales] es esta linea de la estrofa Gayatri. Quien
asf conoce esta linea de la estrofa Gayatri alcanza todo lo que ests
dotado de aire vital.

Ahora bien, su cuarta linea (¢turiya) es el pie (padd), aparentemen-
te visible, que brilla por encima de la oscuridad (es decir, el Sol)
Turiya significa ‘cuarto’**. Se dice «su pie aparentemente visiblen,
porque se muestra solo aparentemente'*, Se dice «por encima de,
Ja oscuridad» porque solo él (el Sol) brilla mas y més arriba por
encima de toda oscuridad. Quien de veras conoce asf esta il'nea
de la estrofa Gayatri brilla igualmente con resplandor y gloria,

Esta Gayatri se basa en esa cuarta linea, el pie aparentemente vi-
sible, que estd por encima de la oscuridad. Esta linea, a su vez, se
basa en la verdad.

La verdad es la vista, pues, en realidad, la vista es la verdad. Por
esta razén, si dos hombres se pusieran ahora a discutir y dijera
uno: «Yo lo he visto», y el otro: «Yo lo he oido», creerfamos, en
realidad, al que dijera: <Yo lo he visto». Esta verdad se basa en la
fuerza. La fuerza es el aire vital. En el aire vital se basa la verdad.
Por eso dicen: «La fuerza es mas poderosa que la verdad».

Del mismo modo esta estrofa Gayatri se basa en el aire vital que
reside en el cuerpo. Esta es la que protege a los sentidos (gayans
tatre)1%6. Los sentidos son, en realidad, los aires vitales. Como pro-
tege (tra) los sentidos (gdya), su nombre es Gayatri. La estrofa
Savitri!®?, que uno ensefia a recitar, es precisamente esta estro-
fa Gayatri, la que protege los aires vitales de aquel a quien ense-
fia a recitarla.

Algunos recitan esta estrofa Savitri como un anustiibh. Dicen:
«La palabra (vic) es un anustiibh. Lo que ensefiamos es la pala-
bra». No debe hacerse asi. Se debe recitar la estrofa Savitri como
la Gayatri. Verdaderamente, por mucho que reciba quien cree que
es un anustitbh, eso no es nada en comparacién con una sola li-
nea de la estrofa Gayarri'ss,

Quien recibiera estos tres mundos completos alcanzaria solo la

primera linea de la estrofa Gayatri. Quien recibiera todo lo que
comprende esta triple ciencia védica alcanzaria solo la segunda li-
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nea de la estrofa Gayatri. Quien recibiera todo lo que est4 dotado
de aire vital alcanzaria solo la tercera linea de la estrofa Gayatri,
Mas la cuarta linea (turiya), el aspecto (padd) aparentemente visi-
ble, que brilla por encima de la oscuridad, esa no la puede alcanzar
absolutamente nadie. ¢De quién, pues, podria uno recibir tanto?

He aqui la invocacién'?:

«iGayatril, tienes un pie, dos pies, tres pies, cuatro pies. No tie-
nes pie ninguno, pues no andas a pie'®. Alabada sea tu cuarta li-
nea, la que es aparente a la vista, la que estd por encima de la os-
curidad. Que fulano o zutano no consiga tal y tal cosa». Tal es [la
imprecacién]: «Fulano o zutano, que nunca se realice tu deseo».
Nunca, en realidad, se realiza el deseo de aquel a quien uno echa
tal maldicién. O también uno puede decir: «Que consiga yo tal
y tal cosa».

Sobre el particular, Janaki de Videhd dijo a Budila Asvatarasvi:
«¢Cémo es que tii, que te declaraste conocedor de la estrofa Ga-
yatri, vas ahora cargado como un elefante?»'¢'. Contesté: «Ma-
jestad, porque no conocia su boca [y] el fuego es, en verdad, su
boca. Ciertamente, aun cuando echen gran cantidad de leiia al fue-
g0, toda la lena se consume enteramente. De la misma manera,
quien esto asi lo conoce, por muy grande que sea el mal que haga,
todo su mal consume por completo y queda limpio, purificado, li-
bre de vejez, inmortal».

DECIMOQUINTO BRAHMANA

La faz de la verdad estd velada

por un ciliz de oro.

Revélala, Pisdn, para que

quien sea firme en la verdad pueda contemplarla.

Piisan, sabio tinico (ekarsa), Yama, Sol, hijo de Prajipati,
aparta tus rayos, concentra tu resplandor.

Aquella tu forma, la mis bella, aquella tu forma la contemplo
yo.

Ese prirusa que alli esta (en el Sol), ese soy yo.

Del aire vital al aire inmortal;
el cuerpo luego a ceniza final.
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OM. Pensamiento, recuerda, recuerda lo hecho.
Pensamiento, recuerda, recuerda lo hecho.

Agnf, guianos por el buen camino a la prosperidad,
ioh, Dios! que conoces todos los caminos.

Aparta de nosotros la retorcida maldad.

Una y otra vez tu nombre veneramos'é2,

LECCION SEXTA
PRIMER BRAHMANA!®

Quien, en verdad, conoce lo mas importante y lo mejor, ese lle-
ga a ser el mds importante y el mejor!é* entre los suyos. El aire vi-
tal de la respiracién es, en realidad, el mas importante y el mejor.
Quien esto asi lo conoce, llega a ser el mas importante y el mejor
entre los suyos e incluso entre quienes desean liegar a serlo.

Quien, en verdad, conoce la méxima excelencia (vdsistha), ese lle-
ga a ser el mis excelente entre los suyos. El habla es, en realidad,
la méxima excelencia. Quien esto asi lo conoce, llega a ser el mis
excelente entre los suyos e incluso entre quienes desean llegar a
serlo.

Quien, en verdad, conoce la base firme de asentamiento, ese estd
firmemente asentado en terreno llano, esti firmemente asentado
en terreno impracticable. La vista es, en realidad, la base firme de

" asentamiento, pues mediante la vista uno se asienta firmemente

tanto en terreno llano como en terreno impracticable. Quien asf
lo conoce, esta firmemente asentado en terreno llano, esté firme-
mente asentado en terreno impracticable.

Quien, en verdad, conoce el éxito cumplido'®’, ese ve cumplido
con éxito cnanto deseo desea. El oido es, en realidad, el éxito cum-
plido, pues en el ofdo se cumplen todos los védas. Quien esto asi
lo conoce, ve cumplido con éxito cuanto desco desea.

Quien, en verdad, conoce la morada (aydtana), ese llega a ser mo-
rada de los suyos, morada de las gentes. La mente es, en realidad,
la morada. Quien esto asi lo conoce, llega a ser morada de los su-
yos, morada de las gentes.
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Quien, en verdad, conoce la procreacién!®®, ese continiia pro-
creando con hijos y ganado. El semen (el 6rgano sexual) es, en
realidad, la procreacién. Quien esto asi lo conoce, continia pro-
credndose mediante hijos y ganado.

Estas facultades vitales (pranas), disputando y reclamando cada
una para si su propia supremacia'®’, se presentaron ante Brahmd y
dijeron: «éQuién entre nosotros es el mds excelente?». Contestd:
«Aquel con cuya salida se considere que este cuerpo se encuentra
peor, ese es el mis excelente de entre vosotros».

Entonces el habla salié [del cuerpo]. Tras permanecer fuera un
afo, volvid y dijo: «¢Coémo habéis podido vivir sin mi?». Contes-
taron: «Como los mudos, sin hablar con el habla, pero respirando
con la respiracién, viendo con la vista, oyendo con el oido, pen-
sando con la mente, procreando con el semen. Asf hemos vivido».
Entré, pues, el habla.

A continuacién sali6 la vista. Tras permanecer fuera un afio, vol-
vi6 y dijo: «¢Cémo habéis podido vivir sin mi?». Contestaron:
«Como los ciegos, sin ver con la vista, pero respirando con la res-
piracién, hablando con el habla, oyendo con el oido, pensando
con la mente, procreando con el semen. Asi hemos vivido». En-
trd, pues, la vista.

A continuacién sali6 el oido. Tras permanecer fuera un afio, volvié
y dijo: «¢Cémo habéis podido vivir sin mi?». Contestaron: «Como
los sordos, sin oir con el oido, pero respirando con la respiracién,

£ td
hablando con el habla, viendo con la vista, pensando con la men-
te, procreando con el semen. Asi hemos vivido». Entré, pues, el
oido.

A continnacién salié la mente. Tras permanecer fuera un afio,
volvié y dijo: «¢Cémo habéis podido vivir sin mi?». Contestaron:
«Como los tontos, sin pensar con la mente, pero respirando con
la respiracién, hablando con el habla, viendo con la vista, oyendo
con el oido, procreando con el semen. Asi hemos vivido». Entré,
pues, la mente.

A continuacién salié el semen. Tras permanecer fuera un afo,
volvié y dijo: «¢Cémo habéis podido vivir sin mi?», Contestaron:
«Como los impotentes, sin procrear con el semen, pero respiran-
do con la respiracién, hablando con el habla, viendo con la vista,
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oyendo con el oido, pensando con la mente. Asi hemos vivido».
Entré, pues, el semen.

Finalmente, el aire vital de la respiracién, cuando estaba ya a pun-
to de salir [del cuerpo), arrancé de cuajo estas facultades vitales
todas juntas de la misma manera que un caballo grande y hermo-
so de la region del Indo arrancaria de cuajo las estacas que sujeta-
ran sus pies. Dijeron ellas: «No te salgas, sefior. De veras no pode-
mos vivir sin ti». Respondié: «Si soy tal (como decis), dedicadme
una ofrendan». Dijeron: «De acuerdo»,

Dijo el habla: «Verdaderamente, en lo que yo soy la mixima exce-
lencia, en eso ti eres el mas excelente». Dijo la vista: «Verdadera-
mente, en lo que yo soy la base firme de asentamiento, en eso tt
eres la base firme de asentimiento». Dijo el oido: «Verdaderamen-
te, en lo que soy el éxito cumplido, en eso tii eres el éxitor. Dijo
la mente: «Verdaderamente, en lo que yo soy la morada, en eso
tii eres la morada». Dijo el semen: «Verdaderamente, en lo que
yo soy la procreacién, en eso ti eres la procreacién». [El aire vital
de la respiracién dijo]: «Si yo soy tal, ¢cual es mi comida?, écual
es mi ropa?». Contestaron: «Cuanto hay en este mundo, incluso
perros, gusanos, insectos y pdjaros, es tu comida, y el agua es tu
ropa». Quien asi conoce la comida de la fuerza vital, nunca, en
realidad, come lo que no es comida, nunca acepta lo que no es co-
mida. Quienes conocen esto y son brahmanes bien versados en los
védas, sorben un poco de agua al terminar de comer. Creen que
asi mantienen bien arropada esta fuerza vital de la respiracién.

SEGUNDO BRAHMANA!#®

Svetdketu Aruneyi fue en cierta ocasién a una asamblea de los
pasicalds. Se acercé a Jaivali Pravihana (rey de los pasicalds) que
estaba siendo atendido [por sus criados]. Al vetlo, le dijo (el rey):
PRAVAHANA: iMuchacho!

SVETAKETU: Venerable sefior.

PRAVAHANA: Es tu padre quien te ha instruido, éverdad?
SVETAKETU: Asi es (OM).

PRAVAHANA: ¢Sabes tii c6mo, al morir, las gentes de este mundo
se separan y van en distintas direcciones?'®,

SVETAKETU: No.

PRAVAHANA: ¢Sabes tii cémo de nuevo retornan a este mundo?
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SVETAKETU: No.

PRAVAHANA: ¢Sabes ti cémo nunca se llena el otro mundo con
tantos que llegan alli tras morir una y otra vez?

SVETAKETU: No.

PRAVAHANA; ¢Sabes ti después de verter cudntas libaciones llegan
las aguas a poseer una voz humana, se levantan y hablan?
$VETAKETU: No.

PRAVAHANA: ¢Conoces tii la entrada del camino que lleva a los
dioses o el que lleva a los antepasados? éQué deben hacer para
entrar en el camino que lleva hasta los dioses o en el que lleva
hasta los antepasados? Porque hemos oido la palabra del sabio:
«He oido yo que dos son los caminos de los mortales: el de los an-
tepasados (pitryana) y el de los dioses (devayana). Por estos dos
camina todo lo que se mueve!” en este mundo, todo lo que hay
entre el padre (cielo) y la madre (tierra)».

SVETAKETU: No me sé ni siquiera una sola de estas preguntas.

Entonces le invité (el rey) a que se quedara. Sin tomar en conside-
racién [la invitacién] a quedarse, el joven marché corriendo, fue
hasta su padre (Gautam4)'”* y le dijo:

SVETAKETU: Verdaderamente, sefior, me habias dicho que estaba
ya bien instruido.

GAUTAMA: ¢A qué viene esto?, ioh t, de clara inteligencia!
SVETAKETU: Bien. Uno de esos de linaje real'’? me ha hecho cinco
preguntas y no conocia ni una sola [respuesta].

GAUTAMA: ¢{Cudles son esas preguntas?

SVETAKETU: Estas son.

Y mencioné acto seguido los encabezamientos [de las preguntas].

GAUTAMA: Hijo, deberias conocerme lo suficiente como para sa-
ber que ya te he dicho todo lo que sé. Mas vayamos alli los dos
y vivamos consagrados al estudio de la ciencia sagrada (brahma-
cdrya).

SVETAKETU: Vaya usted solo, sefior.

Fue, pues, Gautami adonde estaba la morada de Pravihana Jai-
vali. Hizo este que le trajeran un asiento y le ofrecieran agua. Asi
le hizo la ofrenda de hospitalidad. Le dijo:

PRAVAHANA: Concedamos una merced al venerable Gautamd.

GAUTAMA: La merced que puedo aceptar es que me digas lo que
has dicho en presencia del muchacho.

PRAVAHANA: Gautami, eso cae, en realidad, entre las mercedes
divinas. Hiblame de mercedes humanas.
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GAUTAMA: Bien conocida es mi gran fortuna en oro, vacas y caba-
llos, siervas, séquito y vestidos. Sefior, no sea parco conmigo en
materia de lo abundante, de lo infinito, de lo ilimitado.
PRAVAHANA: Entonces, Gautam4, debes, en verdad, buscarlo se-
gun la norma ritual,

GAUTAMA: Sefior, a usted vengo como discipulo.

Solo con una declaracién solfan antiguamente entrar de discfpu-
los. Asi, simplemente con una declaracién'”, se quedé de disci-
pulo.

PRAVAHANA: Gautamd, no te ofendas con nosotros como tampo-
co tus abuelos [se ofendieron con los nuestros). Mas hasta la fe-
cha esta sabiduria'’* no ha residido en ningtin brahmén nunca
jamds. Mas yo te la voy a comunicar a ti. ¢Quién, pues, podria ne-
gértela hablando como hablas?

Verdaderamente, Gautam, el mundo de alli es el fuego del sa-
crificio. El Sol es, en verdad, el combustible; los rayos de luz, el
humo; el dia, la llama; los puntos cardinales, las brasas; los pun-
tos cardinales intermedios, las chispas. En este fuego los dioses
ofrecen en oblacién la fe (sraddhi). De esta oblacién nace el rey
S6ma.

Verdaderamente, Gautami, Parjinya'” es el fuego del sacrificio,
El afio es en verdad el combustible; las nubes, el hU{no; el relam-
Pago, la llama; el rayo, las brasas; el granizo, las chispas. En este
fuego los dioses ofrecen en oblacién al rey S6ma. De esta obla-
cién nace la Huvia.

Verdaderamente, Gautam4, este mundo de acé es el fuego del sa-
crificio. La tierra es, en verdad, el combustible; el fuego, gl humo;
la noche, la llamaj; la luna, las brasas; las estrellas, las chispas. En
este fuego los dioses ofrecen en oblacién la lluvia. De esta obla-
cién nace el alimento.

Verdaderamente, Gautam4, el hombre es el fuego del ‘sacFi’ficio,
La boca abierta es, en verdad, el combustible; la respiracién, el
humo; el habla, la llama; la vista, las brasas; el oido, las chispas.
En este fuego los dioses ofrecen en oblacién el alimento. De esta
oblacién nace el semen.

Verdaderamente, Gautami, la mujer es el fuego dgl sacrificio. El
6rgano sexual femenino es, en verdad, el combustible; los pelos,
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el humo; la vagina, la llama; lo que se introduce, las brasas; los
sentimientos de placer, las chispas. En este fuego los dioses ofre-
cen en oblacién el semen. De esta oblacién nace el hombre. Este
vive mientras vive. Después, cuando muere,

se lo llevan al fuego [de la pira]. Su fuego se hace, en verdad, fuego;
su combustible, combustible; su humo, humoj su llama, llama; sus
brasas, brasas; sus chispas, chispas. En este fuego los dioses ofre-
cen en oblacién al hombre. De esta oblacién nace el hombre res-
plandeciente (bhasvaravarna).

Quienes asi lo conocen y quienes en el bosque con fe adoran la
verdad, pasan a la llama; de la llama, al dia; del dia, al medio mes
de la Luna creciente; del medio mes de la Luna creciente, a los
seis meses en los que el Sol avanza hacia el norte; de estos me-
ses, al mundo de los dioses; del mundo de los dioses, al Sol; del
Sol, a la regi6n del relampago. El piirusa, hecho de Mente (ma-
nasd), va a las regiones del reldampago y los lleva a los mundos de
Brahma. Alli, en el mundo de Brahmi, residen durante largos pe-
riodos de tiempo. Para ellos no hay retorno a este mundo.

Mas quienes conquistan los mundos con el sacrificio, obras de ca-
ridad y ascetismo pasan al humo, del humo, a la noche, de la no-
che, al medio mes de la Luna menguante, del medio mes de la
Luna menguante, a los seis meses en que el Sol avanza hacia el
sur, de estos meses, al mundo de los antepasados, del mundo de
los antepasados, a la Luna. Una vez que han alcanzado la Luna
se convierten en alimento. Allf los dioses se van alimentando de
ellos conforme van diciendo al rey S6ma: «Crece y menguan»'?,
Después, cuando esto se les acaba, de nuevo pasan a este espacio,
del espacio, al viento, del viento, a la Huvia, de la lluvia, a la tie-
rra. Una vez que alcanzan la tierra se convierten en alimento. De
nuevo son ofrecidos en oblacidn en el fuego sacrificial del hom-
bre. Nacen después en el fuego sacrificial de la mujer. Elevandose
de nuevo a los diversos mundos contintian asi su ciclo [de trans-
migracién]. Mas quienes no conocen estos dos caminos se con-
vierten en gusanos, en insectos voldtiles y en cualquier ser, de este
mundo, que pique.
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Quien sienta el deseo de alcanzar la grandeza'”, durante la mar-
cha del Sol hacia el norte, en un dia propicio del medio mes de
la Luna creciente, tras cumplir durante doce dias con el rito upa-
sdd'?®, tras recoger toda clase de hierbas y frutos en una fuente
de higuera sagrada o en una copa de metal, tras barrer'”? y ro.
ciar todo alrededor, tras levantar el fuego y esparcir alrededor (la
hierba sacrificial), tras preparar segtin la riibrica ritual la manteca
derretida, tras mezclar la pocién bajo el signo de una constelacign
masculina, que ofrezca la oblacién diciendo:

A cuantos dioses haya en ti, ioh, Jatdvedas!'#o,
que adversos destruyan los deseos de los hombres,
a ellos yo su parte les ofrezco. Que satisfechos
satisfagan todos mis deseos. iSvaha!

A esa que se pone de través

pensando: «obsticulo soy»,

a esa ofrezco un chorro de manteca derretida
para que me sea propicia. iSvaha!

«Al mds importante (jyéstha). iSvaha! Al mejor ($réstha). iSvahal».
Derramando con estas palabras una libacién en el fuego vierte
el resto en la mezcla de la pocién. «Al aire vital. iSvaha! Al més
excelente. iSvahal». Derramando con estas palabras una libacién
en el fuego vierte el resto en la mezcla de la pocién. («Al habla.
iSvaba! A la base firme de asentamiento. iSvaha!)»'!. Derraman-
do con estas palabras una libacién en el fuego vierte el resto en
la mezcla de la pocién. (<A la vista. iSvaha! Al éxito cumplido.
iSvaba!')». Derramando con estas palabras una libacién en el fue-
go vierte el resto en la mezcla de la pocién. (<Al oido. iSvahat). A
la morada. iSvaha!». Derramando con estas palabras una libacién
en el fuego vierte el resto en la mezcla de la pocién. («A la mente.
iSvaha!). A la procreacién. iSvihal». Derramando con estas pala-
bras una libacion en el fuego vierte el resto en la mezcla de la po-
cién. «Al semen. iSvihal», Derramando con estas palabras una li-
bacién en el fuego vierte el resto en la mezcla de la pocién.

«Al fuego. 1Svihal», Derramando con estas palabras una libacién
en el fuego vierte el resto en la mezcla de la pocién. «Al séma.
iSvaha'». Derramando con estas palabras una libacién en el f}xe-
go vierte el resto en la mezcla de la pocién. «A la tierra (bhiir).
iSvahal». Derramando con estas palabras una libacion en el fuego
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vierte el resto en la mezcla de la pocién. «A la atmésfera (bhivar).
iSvaha!». Derramando con estas palabras una libaci6n en el fuego
vierte el resto en la mezcla de la pocién. «Al cielo (svar). iSvaha'».
Derramando con estas palabras una libacién en el fuego vierte el
resto en la mezcla de la pocién. «A la tierra, al espacio interme-
dio y al cielo. iSvahal». Derramando con estas palabras una liba-
cién en el fuego vierte el resto en la mezcla de la pocidn. «A la au-
toridad sacerdotal. iSvahal». Derramando con estas palabras una
libacién en el fuego vierte el resto en la mezcla de la pocién. «Al
poder soberano. iSvahba!». Derramando con estas palabras una li-
bacién en el fuego vierte el resto en la mezcla de la pocién. «Al
pasado. iSvahat». Derramando con estas palabras una libacién
en el fuego vierte el resto en la mezcla de la pocién. «Al futuro.
iSvéhat». Derramando con estas palabras una libacién en el fuego
vierte el resto en la mezcla de la pocién. «Al universo. iSvahat».
Derramando con estas palabras una libacién en el fuego vierte el
resto en la mezcla de la pocién. «A todo. iSvahal». Derramando
con estas palabras una libacién en el fuego vierte el resto en la
mezcla de la pocién. «A Prajapati. iSvahal». Derramando con es-
tas palabras una libacién en el fuego vierte el resto en la mezcla
de la pocién.

A continuacién toca la pocién diciendo: «Tt eres el que se mueve,
ti eres el que brilla, td eres el pleno, ti eres el constante, ti eres
la tinica morada'®2. Tt eres el sonido hin que se produce y el mis-
mo producirse del sonido his. Ta eres el canto elevado udgithd y
el mismo cantar del udgithd. Tt eres lo recitado y lo que se reci-
ta en respuesta’®3, Tt eres el que brilla en la hiimeda {nube]. Ta
eres el omnipresente (vibhii), i eres el omnipotente (prabhii).
T eres el alimento, n eres la luz; ti eres la destruccién; ti eres la
absorcién de todo».

A continuacién toma un sorbo diciendo: «Todo lo conoces. No-
sotros también conocemos tu grandeza. Este es, en verdad, el rey,
el sefior, el soberano. Que este, rey y sefior, me haga a mi sobe-
ranon.

A continuacién toma un sorbo diciendo: «En la més excelsa gloria
de Savitri'® [...]. Miel derraman los vientos para el justo. Miel de-
rraman los rios. Dulces como la miel nos sean las plantas. iHonor
a la tierra! En la gloria del Dios meditemos [...]. Miel nos sean la
noche y las auroras. Dulce como la miel nos sea el polvo atmosfé-
rico sobre la tierra. Miel nos sea el padre cielo. iHonor al espacio
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intermedio! Active € nuestros pensamientos. Dulce como la miel
nos sea el 4rbol. Dulce como la miel nos sea el Sol. Dulces como
la miel nos sean las vacas. iHonor al cielo!». Repite toda la estro-
fa Savitri y todos los «versos de la miel» diciendo: «Llegue yo, en
verdad, a ser todo esto. iHonor a la tierra, al espacio intermedio,
al cielo!»', Finalmente, tras tomar un sorbo y lavarse las manos,
se sienta tras el fuego con la cabeza vuelta al este. Por la mafiana
adora al Sol diciendo: «Entre los puntos cardinales eres tii la flor
de loro més excelsa. Llegue yo a ser entre los hombres la flor de
loto mds excelsa»'#, Regresando de la misma manera que vino se
sienta y recita a linea genealégica [de la tradicién].

Esto, en verdad, enseié6 Udd4laka Aruni a su discipulo Vijasane-
yé Yéjiiavalkya y dijo: «Si uno vertiera esto sobre un tronco seco
le nacerfan ramas, le crecerian hojas».

Esto, en verdad, ensefi6 Vajasaney4 Yajiiavalkya a su discipulo Mé-
dhuka Paifigya y dijo: «Si uno vertiera esto sobre un tronco seco le
nacerian ramas, le crecerfan hojas».

Esto, en verdad, ensefi6 Madhuka Pafigya a su discipulo Cila
Bhagavitti y dijo: «Si uno vertiera esto sobre un tronco seco le na-
cerian ramas, le crecerian hojas».

Esto, en verdad, enseii6 Ciila Bhigavitti a su discipulo Janaki
Ayasthiina y dijo: «Si uno vertiera esto sobre un tronco seco le
nacerfan ramas, le crecerfan hojas».

Esto, en verdad, enseii6 Janaki Ayasthiind a su discipulo Satydka-
ma Jabala y dijo: «Si uno vertiera esto sobre un tronco seco le na-
cerian ramas, le crecerfan hojas».

Esto, en verdad, ensefié Satyskama Jabald a sus discipulos y dijo:
«Si uno vertiera esto sobre un tronco seco le nacgrian ramas,”le
crecerfan hojas. Uno no debe comunicar esto a quien no sea hijo
o discipulo»'¥7,

En cuatro objetos se encuentra la madera de la higuera sagrada.
La cuchara es de madera de higuera sagrada'®. La copa es de ma-
dera de higuera sagrada. La lefia es de madera de hlgqera sagrada.
Las dos varas de batir la mezcla son de madera de higuera sagra-
da. Hay diez clases de granos cultivados [utilizados en fl sacpﬂ-
cio]: arroz y cebada, sésamo y alubias, dos clases de mijo, trigo,
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lentejas, garbanzos y habichuela negra'®®. Una vez machacados,
uno los rocia con requesén, miel y manteca, y ofrece una obla-
cién de manteca derretida.

CUARTO BRAHMANA

La tierra es, en verdad, la esencia de estos seres; las aguas, de la
tierra; las plantas, de las aguas; las flores, de las plantas; el hom-
bre, de las flores; el semen, del hombre.

Prajdpati pensd: «Debo proveerle una base firme de asentamien-
to». Asi pues, creé la mujer. Una vez creada la adoré por debajo.
Por eso se debe adorar a la mujer por debajo. Extendié la piedra!®
que surge de s mismo y la impregné.

Su regazo es el altar; sus pelos, la hierba sacrificial; su piel, la pren-
sa del séma; los dos labios de la vulva'®!, el combustible del medio.
El mundo de quien, asi conociéndolo, practica la unién sexual, es
tan grande como el mundo de quien sacrifica con el sacrificio Va-
japéya'? y para si se apropia de las buenas obras de las mujeres.
Mas las mujeres se apropian de las buenas obras de quien, sin asi
saberlo, practica la unién sexual.

Esto es, en verdad, lo que dijo Uddilaka Aruni sabiendo esto. Esto
es, en verdad, lo que dijo Nika Maiidgalya sabiendo esto. Esto es,
en verdad, lo que dijo Kumaraharita sabiendo esto: «Muchos mor-
tales, brahmanes de nacimiento'®, se van de este mundo priva-
dos de vigor y de buenas obras; a saber, quienes sin asi conocerlo
practican la unién sexual». Si poco o mucho semen se le derrama
a uno, dormido o despierto,

debe tocarlo y recitar'** asi:

Todo el semen que hoy sobre la tierra de mi se ha derramado,
todo el que sobre las plantas y las aguas ha fluido,

todo ese semen lo recupero yo. Vuelva a mi el vigor, de nuevo
la energia, de nuevo la felicidad.

Coléquense de nuevo el fuego y los altares en su respectivo
lugar».

Después, tomandolo con los dedos anular y pulgar, debe restre-
garselo entre los pechos o entre las cejas.
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A continuacién, cuando se vea [reflejado] en el agua, debe reci-
tar: «[Haya] en mi energfa (téjas), potencia (indriyd), esplendor
(ydsas), riqueza (drdvina), buena accidn (sukrtd)». Esta es, en ver-
dad, la belleza suma de las mujeres cuando quedan ellas libres de
sus ropas de impureza. Por eso, cuando una mujer quede libre
de sus ropas impuras, toda llena de esplendor, uno debe acercar-
se a ella y solicitarla.

Si ella no accede a sus descos, debe ganirsela con regalos'ss,
aun asf no accede a sus deseos, debe golpearla con un palo o con
la mano y poseerla a la fuerza dlClcndo::«Con mi vigor, con mi es-
plendor, yo te quito tu esplendor», y asf queda ella sin esplendor.

Mas si accede a sus deseos debe decir: «Con mi vigor, con mi es-
plendor, yo te doy esplendor», y asi quedan los dos llenos de
esplendor.

A la mujer que uno desea pensando «iOjald me haga el amor»,
tras meterle el miembro, unir boca con boca y acariciar su regazo,
le debe recitar:

Ti que vienes de cada uno de los miembros.

Ti que nacida del corazén eres la esencia de los miembros.
A esa mujer embridgala, como si la tuvieras atravesada con una
flecha envenenada.

A la mujer que uno desea pensando «iOjald no quede encintal»,
tras introducir el miembro y unir boca con boca, debe primero
inspirar y luego espirar diciendo: «Con mi vigor, con mi semen,
mi semen te lo quiton, y asi ella queda sin semen.

Mas a la mujer que uno desea pensando «iOjald quede encintal»,
tras introducir el miembro y unir boca con boca, debe primero es-
pirar y luego inspirar sobre ella diciendo: «Con mi vigor, con mi
semen, mi semen te lo doy», y asi queda encinta.

Si su mujer tiene un amante a quien él odia, debe él colocar el fue-
go en una vasija de tierra sin cocer, extender una capa de cafias'*
de hierba kusd en orden inverso y ofrecer en oblacién en el fuego,
en orden inverso, las cafias con sus puntas untadas con manteca
derretida diciendo: «Has ofrecido un sacrificio en mi fuego. Tus
aires de inspiraci6n y espiraci6n yo te los quito. Ti, fulano de tal...
{mencionando el nombre del amante). Has ofrecido un sacrificio
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en mi fuego. Tus hijos y ganado yo te los quito. T4, fulano de tal...
Has ofrecido un sacrificio en mi fuego. Tus sacrificios y buenas ac-
ciones yo te las quito. Td, fulano de tal... Has ofrecido un sacrifi-
cio en mi fuego. Tus esperanzas y suefios yo te los quito. Tu, fulano
de tal...». Aquel, a quien maldice un brahman que esto asf lo co-
noce, se va de este mundo, privado, en verdad, de vigor y de bue-
nas acciones. Por eso uno no debe desear divertirse con la mujer
de un brahmén bien versado en los védas que esto asi lo conoce!?’,
Pues quien esto asi Jo conoce resulta ser un enemigo superior'®®,

Cuando a la mujer de uno le llega el periodo, ella no debe beber
con el céliz sacrificial ni ponerse ropa nueva durante tres dias. No
debe tocarla ni hombre ni mujer de casta baja. Al cabo de tres no-
ches debe bararse y entonces uno debe hacerle machacar el arroz.

Si uno desea que le nazca un hijo de tez blanca, que pueda recitar
un véda y que complete todo el ciclo de su vida, tras hacer prepa-
rar arroz cocido con leche, deben los dos comerlo mezclado con
manteca derretida. Entonces podran los dos engendrar ese hijo.

Mas si uno desea que le nazca un hijo de tez morena y de ojos os-
curos, que pueda recitar dos védas y que complete todo el ciclo
de su vida, tras hacer preparar arroz cocido con requesén, deben
los dos comerlo mezclado con manteca derretida. Entonces po-
dréan los dos engendrar ese hijo.

Ahora bien, si uno desea que le nazca un hijo de tez negra y ojos
rojizos, que pueda recitar tres védas y que complete todo el ciclo
de su vida, tras hacer preparar arroz hervido, deben los dos co-
merlo mezclado con manteca derretida. Entonces podran los dos
engendrar ese hijo.

Mas si uno desea que le nazca una hija sabia que complete todo
el ciclo de su vida, tras preparar arroz cocido con sésamo, de-
ben los dos comerlo mezclado con grasa derretida. Entonces po-
drén los dos engendrar esa hija.

Mas si uno desea que le nazca un hijo sabio y famoso que asista
a las asambleas y diga palabras agradables, que pueda recitar to-
dos los védas y que complete todo el ciclo de su vida, tras hacer
preparar arroz cocido con carne, deben los dos comerlo mezcla-
do con manteca derretida. Entonces, sea la carne de novillo o de
toro, podréan los dos engendrar ese hijo.
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Después, hacia la madrugada, tras preparar la manteca derretid

segin el rito apropiado para el puchero sacrificial (sthili e_r,:cnw 9a
ofrece las oblaciones del puchero sacrificial varias v lpad.a? ’
do: «A Agnf. iSvaha! A Anumati. iSvihal2, Al dios Sec.e $ dicien-
dadero procreador. iSvihal». Una vez que ha hechoalmr,[flI bl
nes, toma [el resto del sthalipaka), come y una vez uezl‘1S omid
ofrece el resto a su mujer. Después de lavarse as n(iano: C(()imlliio
nar la vasija con agua, con esta rocia a la mujer tres vecesy d‘e' o
do: «Largate de aqui, Vi§vivasu®', Biscate a otra jo e
sa22, [Deja] a la mujer con su marido». Joven vele¥do-

Entonces se acerca a ella diciendo:

Este (ama)* soy yo. Esa (sa) eres ti.

El canto samavédico?™ soy yo; el verso rigvédico eres t4
El cielo soy yo. La tierra eres ti. '
Ven. Abrazémonos los dos.

Juntos la semilla mezclemos

para obtener un hijo varén.

A continuacién separa los muslos de la mujer diciendo: «Separaos,
cielo y tierra», Tras introducir el miembro y unir boca con hoca,
la acaricia tres veces en la direccién del pelo diciendo: '

Prepare Visnu la matriz;

modele Tvéstr las formas.

Imprégnete Prajépati;

en ti el embrién Dhatf deposite.

Deposita el embri6n, Sinivali;

ti, la de abundantes trenzas, deposita el embrién.
Depositen en ti el embri6n los

Aévins, dioses de guirnaldas de loto?®,

Dos son las varas {ardni) de oro con que los Asvins

hacen saltar la llama frotando.

Para ti imploramos ese embridn, para que nazca al décimo
mes.

Como Agni deposita el embrién en la Tierra;

indra en el Cielo, y el Viento (Vay() en las regiones del
espacio, asi deposito yo el embridn en ti, sefiora de tal...
(mencionando su nombre)?®,
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Cuando est a punto de dar a luz, la rocia con agua diciendo:

Como el viento agita por todas partes el estanque lleno de
lotos,

muévase asf tu feto, salga asf con su membrana,

Este corral de Indra tiene la puerta bien atrancada, estd bien
cercado.

fndra, haz salir de allf al nifio junto con su placenta®’,

4,24, Nacido ya el nifio, prepara el fuego y tomando al nifio en sus ro-

4.27.

dillas mezcla reques6n y manteca derretida, en una vasija de me-
tal, Tomando de la mezcla de requesén y manteca derretida ofre-
ce varias oblaciones diciendo:

Multipliqueme yo con en este hijo mio,
alimente en mi casa a un millar.

Que la fortuna nunca se aleje de

esta casa en hijos y ganado. iSvéha!

Los aires vitales que hay en mi, en ti

con mi mente los ofrezco en oblacién. iSvaha!
Todo en lo que me haya excedido en el rito,
todo en lo que me haya quedado corto en el mismo

que Agni, perfecto oferente y sabio,

lo convierta en sacrificio perfecto, en ofrenda apropiada.
iSvéha!

Entonces, inclinindose sobre el oido derecho del nifio, le dice
tres veces «el habla, el habla, el habla». Después mezcla requesén,
miel y manteca derretida y con una cuchara de oro, sin introdu-
cirsela en la boca, le da de comer diciendo: «Deposito la tierra
en ti; deposito el espacio intermedio en ti; deposito el cielo en ti.
Tierra, espacio intermedio, cielo. Todo en ti lo deposito».

Entonces le pone un nombre diciendo: «tu nombre es Véda»28,
Este es, en verdad, su nombre secreto.

A continuacién, entregindoselo a la madre lo pone a mamar di-
ciendo:

iOh, Sérasvati!, ofrece al nifio para que mame

el pecho inagotable, refrescante, tesoro de riquezas,
depésito de bienes, ubérrimo donante,

con el que alimentas todas las cosas deseables?®,
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Finalmente se dirige a la madre diciendo:

Ti eres {1321° Maitravaruni.

De fuerte varén, varén fuerte has engendrado.
Sé fecunda en varones fuertes,

t que nos has enriquecido con un fuerte varén.

De tal nifio dicen en realidad: «Verdaderamente, has superado al
padre. Al abuelo has superado, en verdad». Alcanza, en verdad, |a
cumbre més alta de la fortuna, la gloria y el resplandor del brih-
man, quien nace hijo de un brahman que esto asf lo conoce.
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NOTAS

1. Tal y como hemos indicado mds arriba en la Introduccién, este brih-
mana se encuentra en SB 10.6.4.

2. Meédhya: ‘apto para el sacrificio’. El sacrificio del caballo ha sido descri-
to con todo detalle en SB 13.1-5.

3. Véase nota 3 en MandU.

4. Mahimdn es el nombre de dos de las extracciones (grdha) de séma que
se hacen en el sacrificio del caballo. También denota el recipiente con que se to-
man las libaciones.

5. Los gandharvds son los cantores celestiales, que a menudo descienden
de los cielos para seducir y poseer a las mujeres terrenales. Por este motivo, se
les asocia con el caballo semental. También por asociaciones mitolégicas se usan
los términos corcel, potro de carrera y caballo en general.

6. De la rafz arc se forma la palabra arkd. Segin Samkara, el texto upa-
nishddico juega con tres significados de la palabra arkd: ‘agua’, ‘fuego’ y ‘ado-
racién’, Para la etimologia de la palabra desde el punto de vista de la filologia
comparada, véase EWA 1 114, 115.

7. La palabra tejorasa ha sido interpretada de varias maneras distintas.
Hume: ‘heat and essence’. Madhavananda: ‘his essence or lustre’; Ildrraz: ‘el
resplandor, su esencia’, Villar Liébana: ‘que tiene la luz por esencia’. Samkara
la glosa como un compuesto apositivo (karmadbaraya) en el cual el segundo
miembro es la imagen comparativa de una metifora (upamanottarapadakar-
madharaya o rspakasamasa): ‘resplandor (téjas)-jugo (rdsa)’, ‘jugo como un res-
plandor’, ‘jugo en forma de resplandor’ (téja eva rasas tejorasah). El comenta-
rio de Samkara claramente especifica que este liquido resplandeciente brota del
cuerpo sudado de Prajipati. Parece, pues, razonable suponer que después de
‘ejercitarse y acalorarse’ el cuerpo de Prajipati emite un sudor igneo que es el
fuego. En realidad, el cuerpo de Prajipati libera la ‘energia resplandeciente’ (¢é-
jas) fruto de la ascesis (tdpas) o del sacrificio. La prictica del ascetismo produce
un ardor interior, una energia resplandeciente que consagra y purifica el cuerpo
del asceta, del oficiante o del sacrificante. Asi, en el Gopathabrabmana 1.4.13
(citado en Marina Vesci 1992: 93) se compara al sacrificante (ydjamana) con
una vasija de barro cocido. Al igual que la vasija de barro, el sacrificante ha de
estar cocinado con el fuego de su propio ascetismo (¢tdpas); es decir, ha de es-
tar lleno de energia resplandeciente (#éjas), ya que de lo contrario seria como
una vasija de barro crudo que se deshace al contacto con el agua. En este caso,
el agua simboliza el fruto del sacrificio. Téjas es, pues, el resultado de la practi-
ca del ascetismo. Podriamos afiadir, por nuestra parte, retomando la metifora
del brahmana, que téjas es el brillo de la vasija de barro después de su coccién;
o, en el caso del asceta, el aura del cuerpo.

También se ha interpretado la palabra tejorasa no como un compuesto, sino
como dos palabras distintas: tejo rasa, ‘resplandor-esencia’. Este es el caso de
Hume y también de A. K. Coomaraswamy. Segfin un comentarista moderno
(Subrahmanya Shastri), el resplandor es el conocimiento (téja iti jiianam ucya-
te) y la esencia es el aire vital (rasa iti prana ucyate). La frase entera se leeria en-
tonces como: «broté el fuego que es el resplandor (conocimiento) y la esencia
(aire vital) del cuerpo de Prajipati».
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8. En nuestra opini6n, a partir de aquf empieza la creacién material del uni-
verso. Hasta ahora se referia tan solo a la creacién sutil o intelectiva. Las bodas y
las discusiones, de la Palabra (véc) y la Mente (mmdnas) son un-tema recurrente zie
los bréahmana, véase SB 6.1.2. De hecho, la Palabra y la Mente son Ia primera pa-
reja reproductora, Véase Int. XIIL1.

9. Elsignificado primario de médhya es: 1) apto, adecuado; 2) fuerte, vigo-
roso; 3) entero, integro. Tras la salida de la Gloria y el Vigor el cuerpo del Praji-
pati queda incompleto y exhausto, y por lo tanto inservible para el sacrificio. El
significado de asvamedhatva es: ‘integridad del caballo’; es decir, del cuerpo sa-
crificial de Prajépati. Tras el primer esfuerzo creativo, que equivale a un descuar-
tizamiento del cuerpo sacrificial, el cuerpo de Prajfpati se vacia y se fractura y
solo puede ser reconstituido mediante el sacrificio. El sacrificio es, pues, un acto
de expiacién y una restauracién de la unidad original desmembrada en el impul-
5o creativo. La pérdida de la unidad en aras de la maravillosa multiplicidad de la
creaci6n, primer sacrificio de Prajpati, es un acto violento que ha de ser com-
pensado con el segundo sacrificio, el sacrificio reintegrador que sirve de modelo
al sacrificio que los hombres realizan en la tierra, Véase Int. XIL3. Para el efecto
restaurador del asvamedha, véase SB 13.3.7.11 (esa vai kiptir nama yajiiah, ya-
traitena yajriena yajante sarvan eva kiptam bhavati),

10. Lo deleitable (bhdga) y lo bueno (kalyana) quizs correspondan al pla-
cer (préyas) y al bien supremo (sréyas) de la KathU 2.1-3. El placer y el bien se
presentan ante el hombre. El hombre ignorante escoge lo placentero y esclavi-
zado por los sentidos no alcanza el objetivo final del conocimiento. El sabio es-
coge lo bueno y alcanza asi su meta. Hay que hacer notar que la upanisdd se re-
fiere al origen de lo malo y no del mal. El mal aparece ya como el instrumento
disponible para perforar la funcion vital correspondiente y hacer que perciba las
cosas malas. El origen de lo malo es narrado de forma similar en ChU 1.2.1-9,
Aqui, sin embargo, se distinguen tres tipos de experiencias: lo deleitable para
los devds, lo bueno para la misma funcién vital y lo malo para los dsuras. El que
lo bueno quede reservado para la misma funcién vital es bastante significativo,
ya que apunta hacia la posibilidad de que una ascesis o purificacién de la per-
cepcién sensual sea también un camino adecuado para la liberacién.

11. Hay aquf un juego de palabras entre la expresién «Helo aqui, en el in-
terior de la boca» (ayam asye’antar iti) y el nombre Ayisya.

12, Juego de palabras entre anena, ‘por éI' —instrumental singular del pro-
nombre ayam, ‘este; éI'— y la voz and, ‘aliento; respiracion; aire vital’, cuya
forma declinada en el instrumental singular es también anena.

13. Hay un doble sentido en el verbo abhi-sam-vis, ‘sentarse alrededor de’ y
también ‘entrar en; penetrar en; fundirse en; confundirse con’, La segunda acep-
cién se predica de los sentidos que entran en el aire vital y se confunden con él. Por
eso la comida que come el aire vital nutre también a los sentidos que son uno con
ély dependen de él para su existencia. El primer significado se predica de aque-
lla persona que haya realizado el sacrificio del conocimiento upanishdico. Por lo
tanto, parece adecuado traducir como ‘se sientan a su alrededor’, pues lo; parien-
tes del sacrificante no pueden literalmente penetrar en el cuerpo del §gcnﬁcar_1te.

14. Segfin Samkaracarya, la igualdad (samatva) del prand, identificado sim-
bélicamente con el canto littirgico del sacrificio (sanan), reside en el hecho de
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que llena por igual el cuerpo de una hormiga, de un elefante o del universo en-
tero. El prand ocupa por igual espacios diversos; pero sin recurrir por ello a un
proceso de expansién y contraccién, como hace la luz de una lampara al ilu-
minar volimenes diversos. Al ser colocada dentro de un céntaro, la luz de una
ldmpara se condensa y llena por entero el volumen del cantaro. Al ser colocada
en una habitacién, la luz de la limpara se expande, perdiendo intensidad e ilu-
minando desigualmente toda la habitacién. El prand en cambio es incorpéreo
(o amorfo, dmitrta) y omnipresente (sarvagata) y no estid sujeto ni a expansio-
nes ni a contracciones que alteren su intensidad.

15. Que el mundo se sostiene en lo alto significa que gracias al aire vital el
mundo se tiene en pie, es decir, el universo se convicrte en una estructura efi-
ciente, en un cOSMOS y NO en un caos.

16. La palabra pratistha, ‘base firme, fundamento’ es una palabra impor-
tante ya sea como sustantivo, ya sea como verbo prati+stha: «<Muchos sacrifi-
cios proporcionan al sacrificante un firme asentamiento (pratistha). Pratistha
sugiere la idea de estabilidad y proteccién contra impedimentos. Gonda ha se-
fialado acertadamente que para los antiguos indios, y para muchos otros pue-
blos, el concepto de firme asentamiento era importante. La pratistha no es
simplemente el estar firmemente asentado, sino que sugiere la condicién de
normalidad 6ptima, de prosperidad, éxito, etc., y por lo tanto pratistha era un
resultado importante que el sacrificante desea obtener» (Tithe 1975: 226-227).
El articulo de Gonda «Pratistha» se ha publicado en varias revistas y antologias
de su obra.

17. El primer verso identifica la muerte con el no ser. Segiin Samkarﬁcﬁrya,
en el contexto de una ascesis intelectual el no ser puede entenderse como una
ausencia de conocimiento sobre la naturaleza del sacrificio. El primer verso nos
lleva, pues, de la ausencia de conocimiento a la aparicién del mismo. Este cono-
cimiento es, sin embargo, oscuro e imperfecto; por eso el segundo verso nos lle-
va de la oscuridad de la ignorancia a la luz de la sabidurifa. Finalmente, la luz de
la sabiduria nos conduce de la muerte a la inmortalidad. El versiculo puede in-
terpretarse, pues, como una plegaria y un proceso que nos lleva por un camino
ascendente desde el no ser (dsat) hasta la inmortalidad a través del conocimien-
to correcto —es decir, luminoso— del ser (sdt). Samkara utiliza la terminolo-
gfa técnica propia de la escoldstica sanscrita al introducir términos como sadha-
na (medio) y sadhya (aquello que se quiere lograr con el sadhana). En el primer
verso se pasa de una falta de medios (asadhana) a la obtencién de un medio
adecuado (sadhana): purvo mantro’sadhanasvabhavat sadhanabbavam apada-
yeti. En el segundo verso la aplicacién del medio adecuado produce el resulta-
do que se quiere conseguir, el sadhya o la luz del conocimiento: dvitiyas tu sad-
banabhavad api ajiianariipat sadhyabhavam apadayeti. El tercer verso, segiin el
propio Samkara y en consonancia con la upanisdd, no encierra ningiin secreto y
expresa simplemente el resultado final del proceso denotado por los dos versos
anteriores: la luz del conocimiento confiere la inmortalidad.

18. Seguimos aqui la interpretacién de Samkara al incluir entre corchetes el
adjetivo creativo. Segiin Samkara, aquel que adecuadamente conoce a Prajépati
se vuelve un creador como el mismo Prajipati. Es mds, volverse un creador sig-
nifica, en este caso, identificarse con la misma creacién, ya que esta emana del
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mismo cuerpo de Prajépati y no es esencialmente distinta de él (sa prajapativat
srasta bhavati svatmano’nanyabhistasya jagataly | kah | ya evam prajapativid
yathoktam svatmano’nawyabhitam jagat sadhyatmadhibhatadhidaivam jagad
aham asmiti veda, S).

19. Siguiendo a Villar Liébana traducimos la voz yéni en su acepcion de
‘matriz’ y no como ‘lugar de origen’. Esta parece ser la lectura mds natural del
texto; especialmente si se tiene en cuenta que la razén de la falta de pelos de la
boca y de las manos es, precisamente, la falta de pelos de la matriz. Asi lo pa-
rece entender también Samkara cuando afirma explicitamente que la matriz de
las mujeres no ticne pelos por dentro: alomaka hi yonir antarataly strinam. Por
otro lado, hay que recurrir a algtn tipo de sentido figurado para encontrarle un
significado coherente a la expresion «el lugar de origen (del fuego) no tiene
pelos por dentro». Es evidente que la palabra yéni se utiliza aqui en un doble
sentido: como ‘matriz’ y como ‘origen’. La voz yéni se utiliza en el ritual para
denotar el agujero en el centro del palo inferior (adhararani) que sirve para pro-
ducir el fuego por friccién. El adhararani estd situado en posicién horizontal y
sobre ese agujero se coloca un anillo giratorio (pramantha) que permite la ro-
tacién del palo superior (wttararani) situado en posicién vertical sobre el palo
inferior. La boca de Prajépati es, pues, este agujero correspondiente al palo in-
ferior, mientras que la mano simboliza el palo superior que al rotar sobre el agu-
jero del adhararani, produce por friccién el fuego sacrificial. Otras traducciones:
Hume: «From his mouth as the fire-hole (yoni) and from his hands he created
fire (agni). Both these [i.e. the hands and the mouth] are hairless on the inside,
for the fire-hole (yoni) is hairless on the inside»; llirraz: «De su boca, el lugar
de origen, y de sus manos produjo el fuego. Por eso ambas (boca y manos) no
tienen pelos en su interior, pues el lugar de origen (del fuego) no tiene pelos por
dentro»; Villar Liébana: «De su boca, como de una matriz, y de sus manos pro-
dujo el fuego. Por eso boca y manos no tienen pelos en su interior, pues la ma-
triz no tiene pelos en su interior»; Tola: «De su boca como yoni, y con sus ma-
nos emiti6 el fuego. Por esa razén ambos no tienen pelos en su interior, pues el
yoni no tiene pelos en su interior». Tola, en una nota a la palabra yéni, especifi-
ca: «Yoni designa 1) el 6rgano sexual femenino y 2) un hueco donde se encien-
de el fuego. En este pérrafo la palabra estd tomada primeramente en el segundo
sentido y luego en el primero».

20. Atisrsti: ‘ultracreacién, transcreacién, creacion insuperable, creacién ex-
celsa’, Villar Liébana: ‘la mds alta creacion’; Hume: ‘supercreation’; lldrraz y Tola:
‘super-creacion’.

21. La palabra visvambhard ha sido interpretada por Whitney de acuerdo
con su significado habitual, que se refiere a un tipo de insecto. En este caso, la
traduccién seria: ‘como un insecto visvambhard en su nido’. Véase la larga nota
de Hume al respecto (Hume: 82), Hume est4 de acuerdo en entender esta pa-
labra como ‘fuego’. Tal es también la interpretacién de los comentaristas tradi-
cionales. Véase asimismo el Manual de Linguistica Indoeuropea (Madrid, 1953)
de F. R. Adrados: ‘como una espada introducida en su vaina o un escorpion en
su madriguera’. La metdfora recurre en KausU 4.20.

22. Hemos adoptado la misma versién que Tola, véase pag. 49 desde Cuan-
do respira hasta mente.
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23. Tola: ‘actividades’; Villar Liébana: ‘actos’; Ilarraz: ‘funciones’s Hume:
‘acts’; Madhavananda: ‘functions’.

24. Tola: ‘se unifican’; Villar Liébana e llirraz: ‘son una’,

25. Tola: ‘rastro’; Villar Liébana e Ilrraz: ‘huella’.

26. Tola: ‘gloria y fama’; Viilar Liébana: ‘gloria y alabanza’; lldrraz: ‘fama
y alabanza’; Samkara: kbyatih, ‘fama’ y samghatam istai ‘reunién con los seres
(y las cosas) queridas’. En un registro veddntico Samkara considera que la pri-
mera significa el conocimiento de la unidad entre jivd y atmdn (aikyajiiana), y
la segunda, la liberaci6n (muekti).

27. Antaratara: Hume: ‘nearer’; Tola: ‘mds préximo’; Madhavananda: ‘in-
nermost’; Villar Liébana e [ldrraz: ‘mds intimo’.

28. Ati-stj: cabe recordar la sinonimia sinscrita entre creacién y emisién.

29. La casta de los ksatriyas segiin Samkara. Tola (p. 52, nota 84) nos habla
de los cuatro significados de la palabra ksatrd: 1) poder; 2) la casta guerrera y
gobernante; 3) miembro de dicha casta y 4) la esencia de dicha casta. En su opi-
nién, en este pasaje ksatrd ha de ser tomada en la primera y la cuarta acepcién.

30. No hay que confundir este brdhman (estado brahmanico, autoridad sa-
cerdotal) con el brdhman o el anteprincipio no dual. Esta oracién, pues, se po-
drfa también traducir: «Mas este misma, la autoridad espiritual (brdhman), es el
origen del poder temporal (ksatrd)», sin por ello agotar todas las connotaciones
de la expresion original.

31, También se podria interpretar esta frase de la siguiente manera: «Cuan-
do el poder temporal destruye a la autoridad espiritual, violenta asf su propio
origen y se vuelve maligno, pues ha destruido lo que era mejor que él».

32, Serefiere a las castas de comerciantes y agricultores auténomos. Es de-
cir, a los ciudadanos y burgueses y no a los siervos y trabajadores (sudrd). En el
Rgvedd la palabra vis (de la raiz vis, ‘entrar, penetrar, ocupar’) significa ‘colonia’
y ‘clan’, y se refiere a los distintos grupos arios.

33. Lajiltima linea es de Villar Liébana: 67.

34. La riqueza humana consiste en las posesiones materiales que se perci-
ben y disfrutan principalmente con la vista. La riqueza divina consiste en la sabi-
durfa revelada de los védas que se escucha con el oido. Asi pues, el sentido mds
importante del 4mbito terrenal es la vista, mientras que el del 4mbito divino es
el oido.

35. Dhi: como atencién, el estado de alerta propjo de la meditacién que
culmina en el reconocimiento de nuestra indiferenciacién con brdhman. Aplica-
da a la actividad ritual no es otra sino la atencién cebandose sin esfuerzo, pero
con gran penetraci6n, en su propio objeto. La actividad ensimismada que se de-
leita estrictamente en su dinamismo presente, sin prestar atencidn a las excre-
cencias, es decir, a la comida producida con su propio acto. Para dhi véase Gon-
da 1984.

36. Samkara ve aqui un juego de palabras entre mukha y pratika. Mukha
quiere decir ‘dignidad, principalidad’ (nukhyatva, pradhanya). Pratikena es en-
tonces sinénimo de ‘pradhanyena’ y la upanisdd, desde el punto de vista de
Samkara, admite la siguiente lectura: ‘Come el alimento con dignidad’; es decir,
no como los ignorantes que supeditados (guyabhiita) a la comida se abalanzan
sobre ella, sino desapasionado como los sabios, sabiendo que su atmdn es la ver-
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dadera esencia de toda comida. Es decir, se convierte en un comedor (bhokty),
pero nunca es comido por la comida (nannam prati gunabbatal san, yathajso na
tatha, vidvan annanam atmabhiito bhoktaiva bhavati na bhojyatam apadyate).

37.  Santkalpd: Hume: ‘imagination’; llrraz: ‘imaginacién’s Villar Li¢bana:
‘representacién’; Madhavananda: ‘resolve’.

38. Samkara lo parece entender de otra manera: respiracin (prand), eva-
cuacion (apand), motricidad (vyand), fuerza de ascensién (udand), digestion (sa-
mand), hilito vital (dna). Panikkar (1983: 23): ‘in-breath, out-breath, up-breath,
middle-breath, vital breath’; Panikkar (1983: 213-215): ‘downward breath (apa-
nd), distributive breath (samand), diffused breath (vyand)'.

39. Vijijiiasya: ‘lo que se desea conocer’. Segiin Samkara, lo cognoscible es
lo que se desea conocer, ya que est4 sujeto a la duda (samdibyamanakaratvad
vijijiiasyam, ).

40.  Para Samkara, la voz vijsiata, ‘conocedor’, puede ser tanto un nombre de
agente (vijiatr) como un participio pasado (vifiiata). La interpretacion como par-
ticipio pasado parece mas égica. La de ‘conocedor’ implica la identidad dltima
entre conocedor y conocido y la autoluminosidad del iluminador (prakasaka).

41.  Ayam agni: ‘este fuego’, el fuego terrenal (parthivo’gnib, ).

42. Samkara divide la Palabra de Prajépati en el continente inerte (adharo’-
prakasalh) —es decir, la tierra— y el contenido luminoso del conocimiento
(adheyam prakasah) —es decir, el fuego—.

43. Samkara considera que aqui la palabra atmin significa ‘cuerpo’.

44. «En una de las ceremonias de transmisién del Padre agonizante al hijo,
lo que el Padre pasa o transfiere en su misma identidad. Y la identidad de su “Yo”
es, dentro del Universo védico, Brahman (el objetivo), el sacrificio (el camino), el
mundo (la orilla). El Yo es todo esto. Solo entonces, tras alcanzar el Yo, alcanza
el Hombre, la inmortalidad y parte de este mundo». Panikkar [1983: 738].

45.  Es decir, de los deberes sacrificiales.

46. La hermeneusis (nirvacana) de putra segiin Samkara es: piiranena tra-
Yyate sa pitaram yasmat tasmat putro namas es decir, «fun hijo] es Illamado hijo
(putra) porque protege (¢ra) al padre con el cumplimiento (prana) [de las ta-
reas que €l ha dejado incompletas]n, pitus chidram pirayitva trayate: «llenando
(piirayitva) los huecos dejados por el padre lo protege (trayate)» (Tola 197:3: S ?.
nota 114). Desde el punto de vista filoldgico la voz putrd deriva de un hipoté-
tica forma indoeswsmpea* “ptiiv iinh oo rpklum.y Jat.nyer. Véase EY/A

II'142. Esta forma a su vez deriva posiblemente del radical indoeuropeo *pou
‘poco; pequerio’; cf. lat. pascus.

47.  Futuro con eva y/o pronombre en el sentido de u
nunca cesa (vadisyamy eva svavyaparad vadanad anup ! !
vratam dadbre, $). Nos permitimos, sin embargo, la licencia de variar los sintag-
mas adverbiales en este y en el pérrafo siguiente: sin parar, sin cesar, sin tregua,
sin descanso y siempre. . .

48.  Ukthd es la parte principal de un sastrd o la recitacién de versos rigvé-
dicos por parte del sacerdote hoty. El sastrd contrasta, pues, con el stotrd, en el
cual se cantan los versos samavédicos. Por extension wkthd e también ‘recita-
cién’ en general. Segiin la hermeneusis upanishidica, el ukthd es el que hace na-
cer (uttha-payati) las cosas. Véase mis abajo 5.13.1.

n futuro continuo que
taivaham syam iti vag
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49. El rey Janaké era famoso por su amor a la sabiduria y su generosidad.

50. Visasahi: Hume: ‘Vanquisher’; Tola: ‘vencedor’; Madhavananda: ‘for-
bearing’; lldrraz: ‘exterminador’; Villar Liébana: ‘dominador’; Panikkar: ‘resis-
tant’; PB: ‘iiberwiltigend, iibermichrig’.

51. La palabra pericardio, al igual que la palabra corazén, no se ha de en-
tender en un sentido literal como ‘tejido membranoso que envuelve el corazén’,
sino como un espacio interior que pertenece al estado sutil.

52. Es bien sabido que la nocién de cuerpo en el pensamiento indio no se
reduce a la de ‘cuerpo material’, matiz que predomina en la acepcién actual de
la palabra espaiiola, sino que muy menudo se extiende a la nocién de cuerpo in-
material, no necesariamente perceptible al ojo desnudo, formado por elementos
sutiles o incluso por un agregado causal. La palabra mitrtd (corpéreo) podria,
pues, haberse traducido por diferenciado, estructurado. E\l bralman corpéreo es
como una estructura compacta y sélida de elementos bien trabados y claramen-
te distinguibles.

53. Se refiere al Viento como divinidad suprema entre las divinidades (véa-
se mds arriba 1.5.22). Se conserva la analogia entre el macrocosmos, con el
Viento como divinidad suprema, y el microcosmos con la respiracién, como la
facultad suprema de entre todas las faculrades.

54, Seguramente un pueblo del noroeste de la India.

55. Saksat: con la inmediatez de una vision directa. Aparoksat: con visién
no mediatizada por ninguna otra cosa. Véase BU 3.7.23; 3.8.11. Aunque se uti-
lice la expresién ‘directamente perceptible’ —justificable, por otra parte, ya que
la palabra sinscrita aparoksa significa literalmente ‘lo que no (@) estd mis alld
(para) de los ojos (aksa)—, eso no significa que el brdhman sea directamente per-
ceptible para los sentidos o la mente. Véase mis abajo 3.4.2.

56. Pandityam nirvidya: Villar Liébana: ‘renunciando a la sabiduria’; Sam-
kara: ‘habiendo conocido ya el estudio erudito’; Radhakrishnan: ‘habxendo aca-
bado ya con el estudio’.

57. Debe tratarse de las etapas de aprendizaje, vida de famllla, de anacore-
ta en el bosque y de monje mendicante, pero el texto no esté claro. Para Deus-
sen, Radhakrishnan y Hume balya es la sxmphc:dad del nifio. Villar Liébana: ‘se
resigna a la i lgnomncm Samkara: ‘debe desear vivir de la fuerza que viene del
conocimiento’.

58. Villar Liébana: «¢Por qué es brahman? Aquello por lo que es brahmén
es por lo que es tal». Hume: «By what means would he become a Brahman? By
that means by which he does become such a one». Samkara, Radhakrishnan,
Madhavananda: «éCémo se comporta el brahmén (el conocedor del Brahma)?
Se porte como se porte, asi es él». llarraz: «Llegue por el medio que llegue, por
él es tal».

59. Las vacas que los brahmanes buscan y reciben como honorario de sus
funciones de oficiantes, o de su ensefianza.

60. Esto es, de acuerdo con Samkara, Radhakrishnan y Madhavananda. Si
entendemos la palabra dntara como ‘diferente’ se puede también traducir: «Aquel
que morando en la tierra es, sin embargo, distinto de la tierra», Asi: Hume: «He
who dwelling in the earth, yet is other than the earth»; Villar Liébana: «Lo que
estando en la tierra, siendo distinto de la tierra». Puesto que se esta hablando
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del rector interno (antaryamin) parece mejor entender ditara como ‘interno’ y
no como ‘distinto’. Si dntara es ‘interno’, se resalta entonces el aspecto inma-
nente de la divinidad, que se encuentra dentro de todas las cosas. Si dntara es
‘diferente’, se resalta entonces el aspecto trascendente de la divinidad, que se
distingue de todas las cosas. Lo mismo en 3.7.3-23.

61. Lit. prand, que puede ser el aire vital en general; la respiracién; el olfato
y la nariz, su 6rgano de percepcién. De acuerdo con Samkara, puede ser ‘el ol-
fato’ o ‘la nariz’ por el orden de la enumeracién de potencias u érganos (priye
prapavayusahite ghrane). Hume: ‘breath’. ’

62. Véase BU 3.8.11. Probablemente: el vidente no visto, el oyente no oido,
el pensante no pensado, el cognoscente no conocido. Asi Samkara, Hume y
Radhakrishnan.

63. Brabmédya: clasico certamen de los brahmanes, después de los sacrifi-
cios piblicos. Sobre el brdhman, sobre la férmula magica brihman y sobre di-
versos juegos filoséfico-lingiiisticos, véase BU 3.9.26 y Renou 1978: 95-116.

64. Hume, Radhakrishnan: ‘ni rojizo (como el sol) ni pegajoso (como el
agua)’. Villar Liébana: ‘que no tiene sangre ni grasa’.

65. Villar Liébana, llirraz: ‘ni es coloreado ni oscuro’; Samkara, Hume,
Radhakrishnan: ‘sin sombra, sin obscuridad’.

66. Asanga: Villar Liébana ‘sin ataduras’; Hume y Samkara: ‘no adhesivo’,

67. Véase TU 2.8.1. y KathU 6.2. Probablemente se mantienen separados
guardando su posicién respectiva.

68. Anvayatta: Hume, Radhakrishnan: ‘estin deseosos de tener un sacrifi-
cante’; Samkara: ‘dependen del sacrificante’. Darvi, darvihoma: ofrenda a los
antepasados. Villar Liébana: ‘los hombres alaban a los donantes, los dioses al
sacrificante, los padres a las ofrendas que les dedican’.

69. Véase mas arriba 3.5.1.

70. Nivid: invocacién que enumera a los Viévedevas. Véase RV 1,29.3;
1.175.6; vaisvadeva: canto o laude en honor a los Visvedevas, Véase Int, V.4,

71. Mahimanas: ‘grandezas’. Véase Int. X.1y en general para toda esta sec-
ci6n 10. Samkara lo glosa como vibhutayas: ‘manifestaciones’s Hume: ‘powers’;
Villar Liébana: ‘atributos’; Madhavananda: ‘manifestations’; llirraz: ‘manifes-
taciones’.

72. Juego etimoldgico entre rudrd y la raiz rud en su forma causativa roda-
yanti, ‘hacen llorar’. Los diez prands: cinco facultades de percepcién, cinco 6r-
ganos de accién.

73. Juego etimoldgico entre adhi-ardha, ‘uno y medio’, y adhi-rdh, ‘incre-
mentarse, crecer’. Véase Int. X.3.

74. Tydd: ‘eso’, ‘lo trascendente’, en oposicién a sat, ‘el existente’ (BU
2.3.1-6.) y a etat: ‘esto’, el mundo diversificado.

75.  Atmdn se refiere aqui a la individualidad; un conglomerado de efectos,
como es el cuerpo, y de 6rganos o instrumentos perceptivos, como son los sen-
tidos y la mente (atmana adhyatmikasya karyakaranasamghatasya, §). Distintos
significados de pardyana: ‘meta final, dltimo fin; sostén; origen; esencia’, Para
variantes en las recensiones Madhyamdina y Kan, véase Limaye.

76. Asu: la vida, el soplo vital.

77. Viruna: dios de las aguas. Véase Int. V.2.
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78. Lit. “¢Te han convertido los brahmanes en un sacabrasas (anigaravaksa-
yana)?’; es decir, para que se queme al intentar resolver sus problemas.

79. Com.: «¢Qué divinidad tienes tii como propia tuya con la que te iden-
tificas?». Concepcién litirgica de diversas divinidades tutelares del sacrificio lo-
calizadas en cuatro, seis u ocho puntos cardinales. Véase ChU 4.5.8 y BU 4.2.4,

80. Yéma: el controlador; el dios de ultratumba y de la muerte.

81. Diksa: iniciacién en general y, en especial, la consagracion del patroci-
nador del sacrificio (ydjamana). Véase Gonda 1985: 315-462.

82. Aballika: una palabra de significado dudoso. Segiin el diccionario de
Bohtlingk y Roth, la palabra acaso signifique Schwitzer, ‘charlatin’. Monier-
Williams, siguiendo el diccionario ya mencionado, la traduce por talker. Noso-
tros ofrecemos aqui la interpretacion de Anandagiri. Segin este autor, la pala-
bra significa ‘fantasma, espectro, espiritu’ (préta) y nos ofrece una etimologia
popular de ahallika (ahan+li): ‘aquel que durante el dia (ahani) desaparece (li-
yate)’. Hume: ‘idiot’; Villar Liébana: ‘fatuo’; Tola: ‘insensato’; lldrraz: ‘tonto’.
Véase también EWA 111 638 y EWA T 156.

83. Varias traducciones posibles: agrahya: ‘incomprensible, imperceptible,
inasible’; asariga: ‘que no se apega’; asita: ‘libre de cadenas que lo aten o limi-
ten’; na vyathate: ‘no tiembla, no tiene miedo’; na risyati: ‘no sufre dafio, no
perece’, se repite en 4.2.4; 4.4.22 y 4.5.15. Ademis, hay variantes en las recen-
siones Madhyamdina y Kan.

84. Latraduccién es la misma que la de llirraz (1988: 133). Traduccién un
tanto libre para mantener el ritmo poético del original. Algunas partes del tex-
to no resultan claras, pues contienen alusiones parciales a textos védicos y brah-
mdnicos y a algunas variantes segiin recensiones distintas. Véase Limaye. En (5)
Samkara y Villar Liébana consideran que las lineas 3a y 4a se refieren al 4rbol, no
al hombre. Samkara: «El 4rbol, tras haber muerto, ciertamente vuelve a nacer de
la semillan; Villar Liébana: «Pero el 4rbol, como de una semilla, al punto nace tras
haber muerto»; Hume: «As the tree, for sooth, springing from seed. Clearly arises
without having died». En (7) Villar Liébana: «Nacido una vez, no nace mds»,

85. Yatha matyman pityman acaryavan brityat tatha tac chailinir abravit: se-
guimos la versién de Hume, ya que es la dinica que tiene sentido. Asi, «As a man
might say that he had a mother, that he had a father, that he had a teacher, so
did that Sailina say». Es decir, que no ha dicho nada relevante, sino una simple
verdad de Perogrullo, algo que es evidente y todo el mundo sabe.

86. «Ese brabman de que ni hablas cojea, es imperfecto, incompleton.
Samkara: «Le faltan los otros tres pies, especialmente el cuarto de la vision tras-
cendental, el turiya». Véase 5.14. 1-4 e Int. XVL
87, Lit qtl:aruditgirasas: los (textos atharvavédicos de los) descendientes de
Atharvan y Angiras. )

88. [Indha: juego fonético entre fndha (el que enciende) y el dios Indra,

89. Probablemente: «pues los dioses es como si fueran amigos de lo criptico
y enemigos de lo evidenten. Es interesante la interpretacién que hace A. K. Coo-
maraswamy de los términos paréksa y pratyaksa. Para Coomaraswamy, parcksa
representa los principios intelectivos y metafisicos propios del orden divino (ad-
bhidaivata) y se contrapone al término pratyaksa, que corresponde a los hechos
visibles o literales propios de la individualidad humana (adbyatmad). Reprodu-
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cimos integramente su nota 37 enAn in‘Indian I_.ife [Coomaras;.vamy 1986: 81).
La referencia estd equivocada y deberfa ser Ait. Up, 1.14: «Samkaracarya on
Ait. Up. 1I1.14: “En la medida en que los dngeles estin habituados al uso de
(grabana-priyah) nociones metafisicas (paroksa-namani), es por lo que son dn-
geles (yasmad deval) —es decir, que en ellos esta el hibito de los principios—",
Cf. CU VIII.12.5; “El intelecto es su ojo angélico™.

Reproducimos también el original sinscrito traducido por Coomaraswa-
my: tatha hi paroksapriyab paroksanamapriya iva eva bi yasmad deval,

Coomaraswamy traduce esta pasaje de Samkara segiin su propia convenien-
cia, sin tener en cuenta las lineas precedentes, atribuyendo a Samkara opinio-
nes que no son suyas. Es evidente que Samkara no lo interpreta de esta manera.
Segiin Samkara, se le llama por el nombre indirecto (Indra) siguiendo una cos-
tumbre ancestral, que considera una falta de respeto ¢l dirigirse a una persona
venerable con su nombre de pila (paroksena paroksabhidhanenacaksate brah-
mavidah savyavaharartham pajyatamatvat pratyaksanamagrahanabhayat, § en
AiU 3.14). Al dirigirse a un superior, se ha de utilizar un titulo honorifico u otro
tipo de nombre, Aun hoy, se conserva en la India este pudor a la hora de utili-
zar el nombre propio (pratyaksa-namagrabanabhaya), sea para dirigirse a un su-
perior o a una persona con la que no se mantiene una relacién estrecha, Asi, a
menudo las mujeres interpelan a sus vecinas no con su nombre de pila, sino me-
diante perifrasis como «madre de fulano». Del mismo modo, las esposas nun-
ca llaman a su marido por su nombre de pila, ni el discipulo se dirige al maes-
tro llamandolo por su nombre. )

Independientemente de que la interpretacién de Samkara sea acertada o
no, Coomaraswarmy tergiversa, sin duda alguna, las palabras de Samkara. Su in-
terpretacién puede ser sugerente, pero no tiene la sancién de los comentaristas
como él pretende.

Segiin Renou, la expresion paroksakama hi devah se utiliza en los bréhmanas
para indicar que no hay que buscar ninguna explicacién ulterior del porqué de
ciertos actos rituales, ya que a los dioses les gusta que ciertas cosas queden sin ex-
plicar (citado en Staal 1996).

90. Sapstavd: el canto del laude en comiin o el lugar de reunién para can-
tarlo.

91. Asi en sentido césmico. En sentido litirgico, segiin la posicién y movi-
mientos de los oficiantes, los aires vitales de enfrente, derecha, izquierda, arriba
y abajo.

92. Véase BU 4.4.16; ChU 8.3.4; 8.12.3; KathU 5.15; MundU 2.2.9-10.

93. Samkara lee la frase de una forma distinta, Para él, la conciencia pura
«se hace semejante» a la mente y entonces parece que se mueva en el mundo.
Nuestra lectura sigue el texto literalmente: samanab san = «siendo el mismon.
Hume: «remaining the same»; Tola: «siempre igual a si mismow; Villar Liébana:
«siendo semejante a si mismo»; Ildrraz: «Permaneciendo él mismo».

94, Se refiere seguramente a este mundo y al mundo del més alld. Véase un
poco mds adelante 4.3.9. .

95. Sthéna: ‘lugar, morada; estado o forma de existencia’. Hume: ‘condi-
tions’; Madhavananda: ‘abode’; Ilrraz: ‘estados de existencia’; Villar Liébana: ‘re-
sidencias’; Tola: ‘sede’.
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96. Traducimos svayam, ‘propio’, por ‘cuerpo’, signiendo a Samkara, para
dar una cierta facilidad a la expresion. Hume: ‘himself tears it apart, himself
builds it up’; Villar Liébana y Tola: ‘destruyendo por si mismo, construyendo
por si mismo’; llarraz: ‘por si mismo destruyendo, por sf mismo construyendo’,

97. Rdthayoga: las yuntas de bueyes uncidos o las parejas de caballos atados
al carro o carroza.

98. Amandds, mudas, pramudas: Hume: ‘blisses, pleasures, delights’; Mad-
havananda: ‘pleasures, joys, delights’; Villar Liébana: ‘goces, alegrias, placeres’;
Tola: ‘felicidades, alegrias, placeres’; lldrraz: ‘gozos, placeres, deleites’. Segiin la
interpretacién de Samkara, anandas son los placeres en particular; es decir, los
placeres comunes de la vida (sukbavisesah, S; sukbasamanyany ity arthab, AG);
mudas son las alegrias causadas por el nacimiento de un hijo, etc. (putradilabha-
nimittani, $); pramudas son esas mismas alegrias prolongadas con mis intensi-
dad (ta eva prakarsopetah, S).

99. Se refiere a los sentidos del durmiente.

100. Hiranyamayah purusal: ‘el piirusa, que es puro oro’; ekahamsa: ‘el an-
sar solitario, el espiritu unico’,

101.  Awvaram kulayam: ‘el nido bajo’; el cuerpo de baja naturaleza que queda
abajo.

102. Pratinyayam prattyonr Samkara: ‘regresando inversamente a su punto
de partida’ (pitrvag parityenayad ag m sa pratinyayab, S); Hume:

‘according to the entrance and the place of origin’. Véase BU 4.3.34.

103. Ananvagata: lit. ‘no es seguido por nada’, pues se encuentra libre de roda

secuela o atadura,

104. Véase BU 2.1.19.

105. Véase BU 4.2.3.

106, Bhriinahan: ‘asesino de fetos’.

107. Clases inferiores despreciadas y marginadas por su mestizaje.

108. Fragmento de dificil lectura. La versién adoptada es basicamente la de
Villar Liébana (1977) y Tola (1973). Yad vai tan na pasyati pasyan vai tan na
pasyati na hi draster viparilopo vidyate'vinasitvat: Villar Liébana: ‘Si ¢l no ve,
no ve aun siendo vidente, pues él, vidente, no pierde la visién porque es impe-
recedero’; Tola: ‘Mientras entonces no ve, viendo en verdad, no ve. No cesa la
visién en aquel que es el que ve, pues es indestructible’; Hume: ‘Verily, while he
does not see [with the eyes), he is verily seeing, though he does not see (what is
[usually] to be seen); for there is not cessation of the seeing of a seer’. Siguien-
do a Samkara se traduciria: ‘En este estado, cierramente, aun viendo no ve; pero
tampoco es cierto que no vea, ya que el vidente nunca deja de ver a causa de su
naturaleza indestructible’,

109. Para una idea similar, véase TU 2.7.1, donde se afirma: «¢Quién, pues,
podria, en realidad, respirar?, équién podria vivir si no hubiera esta felicidad en
el espacio?». La cuantificacién simbélica de la felicidad expuesta en el proximo
pirrafo se encuentra también con algunas diferencias en TU 2.8.1-4.

110. Para los dioses por nacimiento y los dioses por obras, véase nota 37 en
TU. Un poco mds abajo se afirma que «cien felicidades de los “dioses por obras”
equivalen a una sola felicidad de los “dioses por nacimiento”»; mientras que en
TU 2.8.3 se afirma justo lo contrario.
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111. Anta: lic. “fin’, fig. ‘conclusion’ (prasnanirpayavasana, S).

112. Véase BU 4.3.16.

113. Tejomatra: recogiendo en si los elementos de luz y energfa que consti-
tuyen la consciencia y el vigor de las facultades animicas.

114, Sc retira y vuclve a su correspondiente forma luminosa césmica: la vista
al Sol o, en el proceso de transmigracidn, a la correspondiente capacidad visual
de otro ojo individual.

115. El significado no esté claro. Samkara: «El atmdn tiene una conciencia
especifica y va al cuerpo relacionado con tal conciencia segiin las experiencias
previas». Hume y Radhakrishnan: «Se hace uno con la inteligencia. Cuanto es
inteligencia se va con él». Villar Liébana: «El es consciencia y emigra como tal
consciencia».

116. Lokaya karmane: Samkara: «a este mundo para actuar; para participar
de nuevo en la accién’: «Hume ‘para la accién o a causa de sus acciones». Se-
guramente se trata de una referencia a la tierra como el lugar por excelencia de
la accion (karmabhiimi). Gracias a esas acciones el alma transmigra a mundos
superiores o inferiores. En esos mundos se experimentan estados placenteros
o dolorosos segiin el mérito o el demérito acumulado durante la vida terrenal,
Cuando la carga kdrmica se agota, el alma regresa de nuevo a la tierra para acu-
mular un nuevo kdrman.

117. Véase Samkara: el que tiene deseos (transmigra). Mas el que no tiene
deseos (no transmigra). Siendo el mismo brdhman, es brihman.

118. Igual a KathU 6.14.

119. Igual a IU 9. Véase alli nota 6.

120. Samdehya: lit. ‘lugar peligroso, inaccesible’; el conglomerado del cuer-
po.
121. Véase KathU 4.5;5 4.12. Véase U 6 y la nota correspondiente,

122. Pasicajana: lit. las cinco gentes o seres; los cinco grupos o clases de se-
res. Interpretacién tradicional: los gandharvds, los antepasados, los devds, los
dsuras y los raksasas.

123. Anadido en Midhavananda. Véase KU 1.2.

124. Excepruando el primer cuarto de verso es idéntico a KathU 4.11; Cf.
KathU 4.10, donde se repiten las dos dltimas lineas; véase también notas 67 y
68 en KarhU; BU 4.3.23-31; KausU 3.8.

125. Ekadba eva: Samkara: solo como una forma; solo en una forma tinica,
Hume: solo como unidad. Madhavananda lee manasa en lugar de ekadba.

126. Véase KathU 2.23; TU 2.4.1.

127. Véase BU 4.3.7.

128. Véase KathU 2.20; 4.6-7.

129. Bbhiiyas: ‘superior, mejor; mayor; mds’; kdniyas: ‘inferior, peor, menor;
menos’. No se crece con las obras buenas ni se disminuye con las obras malas.

130. Sétu: ‘puente; dique; linde, linea divisoria’. Véase ChU 8.4.1; MundU
2.2.5; SU 6.19. -

131, Igual 2 4.2.4; 4.5.15. Véase también 3.9.26.

132. Annadd, vasudana: que en cuanto atmdn en el cuerpo come toda la co-
mida que los seres vivos comen y les da los bienes o frutos apropiados segiin sus
obras. Asi Samkara.
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133, Sthéana: lugar o estado de vida, estamento. Aqui, el estado del padre de
familia (grhastha) que ha de ser abandonado para pasar al estado de monje reti-
rado al bosque (vanaprastha) o el de monje mendicante (pravajaka).

134. Véase BU 1.4.8-11.

135. Dos lineas afiadidas a 2.4.5.

136. Apédosis incompletas en 4.5.8-10. Probablemente: «El es asf. Como no
se captan», etcétera.

137. Balyan sabdan: Lit. ‘sonidos externos’; las distintas notas musicales (que
se producen por separado). Com.: <Uno no capta las modificaciones especificas de
cada nota, sino el sonido total del conjunto de todas ellas. Asi, todas las modifica-
ciones emanan del atmdn, pero solo el conocedor capta el atmadit, su totalidad».

138. Samkalpd: intencién, proyecto, deseo.

139, Villar Liébana: «Después de la muerte no hay consciencia». Radhakrish-
nan: «Cuando ha muerto, no hay conocimiento individual». Samkara: «Tras al-
canzar esta unificacién total, al atmdsn no le queda consciencia individual», Este
pirrafo ha sido citado 2 menudo por los materialistas indios para reforzar su
tesis sobre la inexistencia del alma (véase en Sarvadarsanasamgraha el capitulo
dedicado a los materialistas). El alma o la conciencia es solo el producto de una
combinacién de los cuatro elementos materiales. Cuando esta combinacién se
destruye con la muerte, su producto, la conciencia, también desaparece. Para
los materialistas, el cuerpo es el alma.

140. Yatra dvaitam iva: «Cuando hay como dualidad; cuando es como si hu-
biera dualidad; cuando hay solo una dualidad aparente». Tal y como ha senala-
do Renou (1978: 136), la particula fva no parece tener en este pasaje el sentido
de ‘como si, en apariencia, etc.’, sino el de ‘ciertamente’.

141. Igual 2 4.2.4;4.4.22. Véase también 3.9.26.

142. Aquello: el brahman absoluto; esto: este mundo, el universo, el brdh-
man diversificado.

143. Véase glosa de Samkara en términos litirgicos y ontolégicos. Partiendo
del agua como primer elemento se indica el proceso diversificador ascendente
lo real (satyd), Satyabrahma, Prajapati, los devds y todos los elementos.

144. Upanisdd: es seguramente ‘la correlacién’ que se establece entre un gra-
do de existencia y otro grado de existencia (Renou 1978: 150). Asi, el piirusa
solar corresponde al dia terrenal en el plano cosmoldgico; y el prirusa que se en-
cuentra en el ojo derecho, correlacién del pirusa solar, corresponde al ‘yo’ del
estado de vigilia en el plano individual. Juego fonético entre dhar/ahdm (dia/yo)
y raices han (golpear, matar), by (ahuyentar, apartar).

145. Juego de palabras entre vidyiit (relampago) y vidana (destruccién). El
brdhman ilumina y disipa las tinieblas como el relimpago con sus repentinos ra-
yos fulminantes da luz y destruye los nubarrones.

146. De la palabra védica (vac) se alimenta toda la creacién. Durante las
oblaciones rituales, toda la creacién sigue alimentindose de la palabra védica
mediante estas cuatro invocaciones propias de distintas partes del rito.

147. Glosa: tdpas es el sacrificio o ascetismo que purifica al hombre enfer-
mo, y al espiritu del difunto (préta) en el bosque o en el fuego funerario, si co-
noce el valor purificador del sufrimiento.
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148. G}o;a: conociendo el ahmlento y el aire vital, y también al brabmdn
como su tltimo ser en que todo estd asentado, se alcanza el estado supremo (pa-
ramdta), el estado sumo de brdhman.

149, Vi-ram: juego f'onétlco de w{w;tam (desc:{n§ando apoyados) y ramf
ramante (sc deleitan). Virama es la quietud total ascético-contemplativa

150. Ukthd: recital litirgico de versos rigvédicos, véase nota 48: y:i)'us.- riibri-
cas litdrgicas yajurvédicas; sdman: el canto litGrgico samavédico, ’Son tr.cs fun-
ciones propias del brahmin y de su preeminencia social,

151. Ksatrd: doble sentido del noble ksatriya y del poder soberano ksatri
que protegen a la sociedad. Para brahmidn y ksatrd/ksatriya, véase 1.4.11-15
notas 29-31. Y

152. Hay que tener en cuenta constantemente el juego de correspondencias,
Segtin Samkara, ksatrd significa en este contexto tanto el poder temporal cuya
funcién es la proteccion de los sibditos como la energfa vital (prand) que pro-
tege el cuerpo curando las heridas y haciendo en general que se recupere de to-
das las lesiones que pueda padecer (trayate palaty enam pindam deham prandh
ksanitob sastradibimsitat punar mamsenapirayati yasmat tasmat ksatatraat
prasiddham ksatratvam pranasya, S). ’

153. Gayatri: metro védico en forma de terceto con ocho silabas en cada una
de las lineas (pada) identificadas aqui con los tres mundos, los tres Védas y los
tres aires vitales.

154. Turiya: la cuarta linea métrica de la Gayatri, que tiene solo tres lineas;
es la linea mistica la que corresponde al brdhman.

155. ElSol essolo la formaaparentemente visible de brdbman. Segiin Samkara,
el brabman es el prirusa que se encuentra dentro del orbe solar (darsatam padam
ity asya ko‘artha ity ucyate dadysa iva drsyata iva by esa mandalantargatah puru-
sah | ato darsatam padam ucyate, S). )

156. Gayas (pl. de gdya): pueden ser ‘los que estdn al servicio de la casa’ a
quienes protege. Aqui, los sentidos al servicio del aire vital que los protege;
géya, derivado de la raiz ga: cantar, es el 6rgano o sentido del habla y por ex-
tensién de todos los sentidos. Juego fonético entre ga - gaya y tra - tatre.

157. Savitri es la estrofa védica que se canta al Sol-Savitr, esencia creado-
ra del universo; «En la mds excelsa gloria de Savitr [...], en la gloria del Dios
meditemos [...], active él nuestros pensamientos». Viene de RV 3.62.10. Véa-
se BU 6.3.6. Se llama también Gayatri porque estd compuesta segiin el metro
Gayatri, véase Int. VL6.

158. Anustiibh: estrofa védica de cuatro lineas octosildbicas. Posiblemente se
refiera al hecho de que al cantar la estrofa Savitri, como si tuviera cuatro ver-
sos en lugar de tres, el cuarto pie invisible se hace visible y se trivializa al pasar
al mismo plano que los tres anteriores.

159. Upasthéna: acercamiento a la divinidad enalteciéndola, con una invo-
caci6n a favor de la persona querida o con una imprecacién contra su enemigo;
upatisthate: se acerca echando una imprecacién.

160. Padd: ‘pie’; también ‘uno de los cuatro versos de la estrofa snscrita’;
también ‘meta final’. Na bi padyase: ‘pues no andas con ningiin pie’ o también
‘pues eres inalcanzable’, ya que turiya estd por encima de todo lo asequible. Jue-
go fonético de significados pada - padyase y estar por encima de todo pie.
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161. Lit.: ‘transformado en elefante transportas cargas’ es el equivalente del
castellano ‘vas cargado como un mulo’. Glosa: ti, supuesto sabio, eres simple-
mente una bestia de carga para el fuego sacrificial. El verdadero conocedor del
fuego purificador, que es su boca, se libera consumiendo todos sus actos con tal
fuego.

162. Las cuatro estrofas se encuentran también en 1U15-18. Véanse allf las
notas correspondientes.

163. El contenido de este brabmana que narra la disputa entre las facultades
vitales es muy parecido a ChU §.1.1-§.

164. Comparar 6.1.1-6 con ChU 5.1.1-55 PU. 2.3. Los términos jyéstha y
$réstha, traducidos como ‘el mds importante y el mejor’ pueden también signi-
ficar ‘el mayor y el mejor’, etcétera.

165. Sampdd: prosperidad, éxito, realizacién; srétra: el oido. Escuchando la
tradicién oral védica (sriti) uno ve cumplidos sus deseos y las promesas védicas.
Ver més arriba 1.4.7 y nota 34 para la importancia del oido como riqueza divina.

166. Madhavananda: en vez de procreacién (prdjati) tiene Prajipati.

167. Comparar 6.1.7-14 con ChU 5.1.6-5.2.2.

168. El contenido de este brahmana que trata sobre los cinco fuegos sacrifi-
ciales es muy parecido a ChU 5.3-10. Véase RV 10.6.3; SB 10.3.3.8.

169. Véanse algunas variantes en $B 1.8.1.5; ChU 5.3.3; TS 1.6.10.4; TB
3.8.15.11.

170. Véase $B 13.2.9.7.

171. Patronimico del legendario maestro Uddélaka Aruni, padre de Svetiketu
Aruney4.

172. En el tono despectivo de un brahmién a un ksatriya o reyezuelo. Véase
$B11.6.2.5; TS 2.6.6.5; SB 3.2.1-19; RV 10.118.8.

173. Costumbre tradicional de aceptar como discipulos a personajes famo-
sos, aunque no sean brahmanes, solo con que declaren su intencién y se lo pi-
dan. Aqui es un brahmén quien se lo pide a un rey.

174, Véase Int. IV.2.

175. Véase Int. V.3.

176. Concepto religioso ritual: los dioses se alimentan de los muertos, i.e.,
de sus méritos, que son su comida. Agotados sus méritos, rerornan al ciclo del
mundo. Ritualmente, los oficiantes comen las oblaciones a los muertos invocan-
do al Rey Séma, lo mismo que los dioses, por el mismo efecto ciclico.

177. Comparar con ChU 5.2.4-5.9.2.

178. Rito de la preparacién de las ‘bases’, como chozas, fogones, altar, etc.,
para el sacrificio.

179. Sobre los detalles que siguen véanse referencias en AV 7.99.1; $B 1.1.1.22;
1.7.3.28; AGS 1.3.1; KSS. 2.3.6; GGS 1.7.9; PGS 1.1.2.

180. Epiteto del fuego ‘el omnisciente’. La palabra aparece en KU 16, 17;
BU 6.3.1; KathU 4.8; MaiU 6.8 y PU 1.8.

181. Partes en paréntesis no incluidas en algunas recensiones. Nétese que
6.3.2 corresponde a 6.1.1-6, pero las diversas partes se combinan de forma irre-
gular.

182. Por los epitetos usados Samkara cree que se refiere al aire vital, al fue-
g0, al espacio infinito, al oido y a la tierra.
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183. Hin: vocalizacién preparatoria del canto preliminar del acélito prastotr.
Sravita: el recital del adhvaryit, y pratyasravita: el responso o antifona de su
acélito. Véase Int, VI.2,

184, Tres versiculos de la estrofa sagrada Savitri en RV 3.62.10. Véase BU
5.14.1-8; Int. VI.6. Los tercetos intercalados de la miel vienen de RV 1.90.6-8.
Véase VS 13.27-29.

185. Para vyabrtis, véase Int, VLS,

186. Véase RV 10.142.8; $B 5.4.5.6.

187. Véasc AiA 3.2.6; SU 6.22; MandU 6.29.

188. Audumbara: de la madera del ficus udumbara (Ficus glomerata o race-
mosa).

189. Vribf, ‘arroz’ (Oryza sativa); ydva, ‘cebada’ (Hordeum vulgare); tila, ‘sé-
samo’ (Sesamun indicum); mésa, ‘alubia’ (Phaseolus radiatus); dun, ‘mijo’ (Pani-
cum miliaceumy); priydngu, ‘mijo’ (Panicum italicum); godhiima, ‘wigo’ (Triticum
aestivum); mastira, ‘lenteja’ (Lens culinaria); kbdlva, ‘garbanzo’ (Cicer arieti-
num); khaldkula, ‘habichuela negra’ (Dolichos biflorus).

190. Grévan: la piedra para extraer el jugo del séma; aqui, probablemente
referencia al pene erecto.

191.  Muskd: generalmente los testiculos; también los labios de la vulva,

192, Véase Int. VL.3.

193. Brahmanayanas: lit. ‘parientes lejanos de brahmanes’; nirindriyas: sin
vigor; sin virilidad, impotentes.

194. Véase AV 7.6.1. Madhavananda ofrece algunas variantes.

195. Ava-kri: sobornarla, Véase $B 2.6.2.17.

196. Cafias de hierba kusi para las imprecaciones mdgicas. Véase SB
1.8.3.13.

197. Pos: por eso uno no debe ni tan siquiera bromear con la mujer de un
brahman bien versado en los védas que esto asi lo conoce (tasmad evamvicchro-
triyasya darena nopahasam icchet). i

198. Superior; terrible. Véase contexto en PGS 1.11.6; SB 1.6.1.18.

199. Sthalipaka: puchero de cebada o de arroz cocido con leche.

200. Divinizacién femenina védica del favor divino asociada con lalunay la
fecundidad. Véase nota 2 en Hume: 171.

201. Un lascivo cantor celestial (gandbarvd).

202. Prapharvi. En algunas ediciones y manuscritos aparece prapiirvyin,

203. Para Samkara y Radhakrishnan, ‘este’: el aire vital; ‘csa’; el habla. Para
Hume, ‘este hombre (ama) soy yo; esa mujer (sa), td.”
d204. El Samavedd o el canto samavédico saman; el Rgvedd o el verso rigvé-

ico fc.

205. Visnu: originalmente ‘el que todo lo penetra’, posteriormente parte de
la triada hindi de Brahmi, el creador, Visnu, el preservador, y Siva, el destruc-
tor. Tvistr, el modelador de las formas y artesano de los dioses. Dhatf, el que
deposita y protege el germen en los ritos matrimoniales asociado, junto con
ISinivali y los Asvins, con la fecundidad y procreacién. Para los Asvins, véase

nt, V.2,

206. Estrofa tomada de RV 10.186.3, como parcialmente también las dos
anteriores, .
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207. Véase RV 5.78.7-8.

208. Véda: sabidurfa, conocimiento. Para Hume, puede ser también ‘la ri-
queza’ (vedas).

209. Sarasvati: diosa del fluir de los rios y corrientes, de la riqueza y de la sa-
bidurfa. Podria ser: «Concédeselo a la madre para que el niito pueda mamar o
entrégaselo al nifio para que mame». Véase RV. 1.169.49,

210. ida/fla: diosa védica considerada a veces como la hija de Mitrd y Varu-
na, y en otras ocasiones como la hija de Manu. Es también ¢l nombre de una be-
bida tonificante y de ciertas libaciones. Véase RV 1.88.8.
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SVETASVATARA UPANISAD
(LA UI’ANISAD DEL HOMBRE DEL MULO BLANCO)

Esta upanisad en verso pertenece a la escuela taittiriya del Yajurveda, Su
titulo significa ‘el (hombre) del mulo blanco’. Al parecer este era el nom-
bre de su autor, Svetasvatara, que lo ensesid a sus pupilos, ascetas que no
pertenecian a ningiin véda o brihmana especifico, aunque la obra tra-
dicionalmente se afilia al Krsnayajurveda. Tiene seis capitulos indicados
por la numeracion. El texto combina muchos el tos sin desarrollar
sistemdticamente un sinico pensamiento. Encontramos criticas de algu-
nos principios metafisicos, citas abundantes especialmente de cada uno
de los védas y de sus recensiones y de toda la tradicion brahmanica, tra-
tamiento amplio de las escuelas simkhya y yoga, y uso repetido de la
terminologia propia de estos dos (pirusa y prakrti; pradhana, vyakta,
avyakta, gund, linga, etc.). Aunque la obra resulta un tanto repetitiva, en
las diversas secciones se explican sutilmente diversos puntos y tiene un
cardcter ecléctico muy peculiar. Frecuentemente enfatiza la importancia
dgl Serior personal Isvard en el marco de brahman, capaz de elevar al pu-
pilo a la realidad dltima. Es una upanisid importante en tres aspectos:
espiritu de conciliacion de diversos principios metafisicos, riqueza de ci-
tas del ingente patrimonio de la tradicion védico-upanishddica incluyen-
do los sistemas filoséficos, y un gran acervo documental muy usado y re-
petido por el devoto comiin y por los autores de obras posteriores.

LECCION PRIMERA

L Los que deliberan sobre el brdhman afirman:
¢Cual es la causa? é[Acaso] es brahman?¢De dénde nacemos?
¢Por qué vivimos? ¢éDénde estamos aposentados?
¢Quién nos gobierna en el placer y el dolor, 2 nosotros,
conocedores de brdhman, que vivimos segin la ley?.
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El tiempo, la naturaleza inherente, la necesidad, el azar,
los elementos, la materia primera? y el espiritu®

han sido considerados [erré6neamente como la causa].
[La causa] tampoco puede ser una combinacién

de estos [factores], ya que existe el alma.

Incluso el alma es, en realidad, impotente en cuanto

a la causa del placer y del dolor?.

Aquellos que cultivando el yoga y la meditacién vieron

la energia del propio ser divino, que yace oculto por sus mismas
cualidades;

es0s [se convirtieron] en el Gnico gobernante de todas estas causas
que incluyen desde el tiempo hasta el atmdn.

[Lo vieron como una rueda] con una sola llanta triplemente
constituida,

con dieciséis extremos, cincuenta radios y veinte contrarradios,
con seis grupos de ocho [trabados por] un solo lazo de multiples
formas.

Va por tres caminos distintos® [y produce] una tnica ilusién que
depende de dos causas®.

Lo entendemos [como un rio] que [fluye] con el agua de cinco
corrientes.

[Rio] torrencial y tortuoso [que brota] de cinco manantiales.

Sus olas son los cinco aires vitales [y corre]

por el cauce quintuple de la percepcién. Tiene cinco remolinos.
Su corriente impetuosa esta formada por los cinco tipos de dolor,
con cincuenta divisiones y cinco pendientes’.

En esta rueda expansiva de brdhman,

en la que todo vive, en la que todo descansa,
gira revoloteando un dnsar (hamsd)®.

Cuando este se considera a si mismo como

el atmdn independiente que impulsa [la ruedal?,
entonces regocijéndose obtiene la inmortalidad.

Se le celebra como al brdhman supremo.

Una triada!® en él se encuentra.

Es la base inconmovible, el principio imperecedero.

Los conocedores de brdahman al considerarlo aqui'! inmamente
se sumergen en brdhman, absortos en él, liberados ya del
nacimiento.
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El Sefior (i4) sostiene todo este [universo,

combinacién de lo perecedero y de lo imperecedero,

de lo manifiesto y de lo no manifiesto.

El alma impotente'? se ve esclavizada (badhyate)®

por su condicién de sujeto de la experiencia (bhoktrbhava),
[pero] tras conocer a Dios se libera de todas las ataduras.

Existen dos principios no nacidos: el que conoce y el que no conoce,
el poderoso y el impotente. Existe asimismo uno femenino, que
se pone al servicio del sujeto de la experiencia y de los objetos
experimentados™.

El atmdn es infinito, omniforme y no es un agente [implicado en
sus actos).

Cuando se descubre esta triada, {entonces se conoce] a este
brabman's,

Lo perecedero es la materia primera (pradhana).

Lo inmortal e imperecedero es el perceptor (bara, el atmdn).
Un tnico Dios gobierna tanto lo perecedero como el atmdn.
Meditando en él, comulgando [con €l], identificindose
repetidamente [con él], cesa finalmente la May4 Universal
(visvamaya).

Al conocer a Dios, se rompen todas las ataduras.

Al quedar destruidas las aflicciones, cesa el nacer y el morir.
Meditando en él, al desprenderse el cuerpo?é, hay un tercer
[estado]:

el sefiorio universal, la soledad en la que se alcanzan [todos] los
deseos.

Hay que conocer, en verdad, a ese ser eterno que existe en uno
mismo

mas all4 del cual no queda nada por conocer.

Conociendo al sujeto de la experiencia, al objeto experimentado
y al que actualiza [la experiencia}'’, todo queda dicho. Este es el
triple brdbman. :

Al igual que la forma del fuego latente [en un lefio] no es visible,
aunque su potencia no haya sido destruida,

y puede ser percibido de nuevo en su origen [al frotar dos] lefios,
lo mismo sucede con ambos [el brdhman trascendente y el atmdn
inmanente. Pueden ser despertados] en el cuerpo mediante [la
friccién] del oM.
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Haciendo del cuerpo la varilla inferior

y de la sflaba OM la varilla superior,

con la friccién repetida de la meditacién

uno puede descubrir al Dios en apariencia escondido.

Como el aceite en las semillas de ajonjoli, la mantequilla en la
leche cuajada,

el agua en las vetas subterrdneas' y el fuego en las varillas de
madera;

as{ se puede ver al @tmdn en uno mismo.

Quien con la verdad y el ascetismo medita una y otra vez!’

en el atmdn que impregna todo [el cuerpo},

como la mantequilla contenida en la leche,

y que es la fuente del autoconocimiento y del ascetismo,
ese se identifica con brdhman, el secreto supremo.

LECCION SEGUNDA

Savitf?, controlando primero la mente
y los sentidos para [alcanzar] la verdad,
vislumbré la luz del fuego

y la trajo a la tierra®'.

Con la mente ya controlada, estamos
bajo la inspiracién del dios Savitf
con energia para alcanzar el cielo.

Tras controlar con la mente a los dioses
que con el pensamiento se levantan
hasta el brillante cielo, inspirelos Savitf
para que irradien una gran luz?,

Los sabios del gran sabio omnisciente
controlan la mente, controlan los sentidos®.
El hétr, el Gnico que conoce las reglas,

ha formulado las funciones sacerdotales.
Grande es el laude coral del dios Savitf?*,

Con mis oraciones dirijo los dos [la mente y los sentidos]

hacia la plegaria primordial.
Vayan [mis] versos como soles por su curso solar.
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Escuchen todos los hijos del inmortal que residen en las
moradas celestes®.

Alli donde se enciende el fuego?,

alli donde se levanta?’ el viento,

alli donde se derrama el jugo del séma;
ahi nace la mente.

Con Savitf de inspirador, uno deberfa
delcitarse en la plegaria primordial.
Si alli cifras [tu] origen,

lo que has hecho deja de afectarte?®,

Manteniendo el cuerpo equilibrado, bien erguido en sus tres
partes?’,

haciendo mentalmente que los sentidos se adentren en el corazén,
el sabio debe cruzar, con el barco de la plegaria,

todos los rios [de la existencia], vehiculos del miedo,

Conteniendo en el cuerpo los aires de la respiracién, [el sabio] de
actividad regulada,

respirara por las fosas nasales tras reducir [el volumen de] aire.
El sabio, siempre atento, debe detener la mente

como se detiene una carroza de la que tiran caballos resabiados®,

Debe practicar el yoga en un lugar llano, limpio, libre de guijarros,
fuego y arena, exento de ruidos y humedad,

en un lugar apacible para la mente, que no sea desagradable a la
vista,

en una cueva o en un lugar protegido del viento®,

Niebla, humo, sol, viento, fuego,

luciérnagas, relimpago, cristal de cuarzo, luna,
estas son las formas preliminares

que en el yoga manifiestan a brahman.

Cuando aparecen las cinco cualidades del yoga

que surgen de la tierra, del agua, del fuego, del viento y del
espacio,

no hay ya ni enfermedad ni vejez ni muerte

para quien ha alcanzado un cuerpo de fuego y6guico.

Llaman primera fase del proceso del yoga
al peso ligero, la buena salud, el desapego™,
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el resplandor de la tez, la voz agradable,
el olor agradable, la excrecién y la miccién limitada.

Asi como el espejo empafiado de polvo

brilla resplandeciente cuando lo han limpiado;

de la misma manera el ser corpéreo, al contemplar la propia
esencia,

alcanza su objetivo y se libera del dolor.

Cuando el yogui (yrktd) contempla en su corazén’*
la esencia del brdhman como la propia esencia,
semejante a una lamparilla, y conoce

al Dios no nacido, firme, libre de todas las categorias,
se libera entonces de todas las ataduras.

Este es el Dios que penetra en todas las direcciones.

Fue el primer nacido, el que se encontraba en la matriz [del
universo].

Ha nacido, en verdad, y volvera a nacer.

Esté en pie ante todas las criaturas mirando en todas direcciones®.

Al Dios que estd en el fuego, que esti en el agua,

que ha impregnado el universo entero,

que estd en las plantas y en los 4rboles, ialabado! iAlabado sea
ese Dios!

LECCION TERCERA

Esa unidad que extiende su red, que gobierna con sus poderes,
que gobierna todos los mundos con su poderes;

esa es la tinica [que permanece] en la creacién y en la
destruccion’,

Los que conocen esto se vuelven inmortales.

Rudr4*” es solo uno, sin segundo.

El gobierna estos mundos con sus poderes.

Estd en pie ante las criaturas®® proyectando todos los mundos,
y él, su protector, los recoge de nuevo al final del tiempo.

Tiene ojos por todas partes*®, por todas partes tiene bocas.
Tiene brazos por todas partes, por todas partes tiene pies.

Ese es el unico Dios que con sus brazos y alas

el cielo y la tierra modela*® tras haberlos él mismo creado.
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Que Rudrd, causa y lugar de origen de los dioses,
de todo soberano, sabio excelso (maharsi),

el que antafio cre6 el Embrién de Oro*,

nos proporcione un claro entendimiento.

Rudr3, tfi que moras en las montaiias,
manifiéstate ante nosotros con tu forma apacible,
benévola, que ni infunde temor ni muestra maldad*,

Tit que moras en las montanas haz propicia
la flecha que para lanzar llevas en la mano.
Protector de las montafias,

no causes dafio ni a hombre ni a animal,

Mas alto que este es el brdhman, la expansién suprema,
oculto en todos los seres segiin sus cuerpos,

la unidad que abarca el mundo entero.

Los hombres se vuelven inmortales al conocerlo como Seior.

Conozco a ese gran piirusa

del color del sol, mis all4 de la oscuridad.
Uno trasciende la muerte solo conociéndolo.
No hay otro camino que transitar®,

No hay absolutamente nada més alto que el prirusa,
nada mis grande o més pequefio que él.

El esté presente como 4rbol afincado en el cielo*.
El pitrusa llena el mundo entero.

Aquel que estd mis all4 del mis all4, ese no tiene forma,
Se encuentra libre de todo mal.

Los que lo conocen se tornan inmortales,

los demas solo encuentran sufrimiento.

El es la cara, la cabeza y el cuello de todos los seres.
Reside en el corazén de cada criatura.

El poseedor de dones (bhdgavat) todo lo impregna®,
El es, por lo tanto, omnipresente y benévolo (sivd).

El pitrusa es el sefior todopoderoso,
el que impulsa la mente (sattvd)

a alcanzar el estado mds puro;

el Seor, la luz imperecedera.
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El prirusa de la medida del pulgar es el atmdn interno,

siempre asentado en el corazén de las criaturas.

Es aprehensible con el corazén, con la intuicién, con el espiritu,
Quienes lo conocen se vuelven inmortales*,

El prrusa tiene un millar de cabezas,
un millar de ojos y un millar de pies.
Cubriendo la tierra por todas partes,
la sobrepasa en diez pulgadas*’.

El prirusa es, en verdad, el mundo entero,
lo que hasido y lo que sera.

Es el sefior de la inmortalidad

y de todo cuanto crece con la comida®s.

Tiene manos y pies por todas partes;

por todas partes ojos, cabezas y caras;
oidos por todas partes.

Reside en el mundo tras abarcarlo todo*.

Refleja las cualidades de todos los sentidos,
pero carece de ellos*.

Es el sefior y el regente de todo el universo,
de todos el refugio, el amigo®*.

El 4nsar en la ciudad de nueve puertas®?
se divierte revoloteando en el exterior.
Es el controlador del mundo entero,
tanto de lo inmévil como de lo movible.

Aunque no tiene ni pies ni manos, anda répido y coge [mucho).
Ve sin ojos, oye sin oidos.

Conoce lo cognoscible, pero nadie lo conoce a él.

Lo llaman el gran psirusa primordial.

El atmdn asentado en el corazén de las criaturas es

més sutil que lo sutil y méas grande que lo mis grande.
Quien por la gracia del creador contempla al excelso Seiior,
como aquel que esta libre de deseos, ese se libera de todo
sufrimiento®,

Conozco el principio incorruptible, primordial,
el atmdn de todas las cosas, omnipresente por su inmanencia.
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Es descrito por los expositores de brdhman
como aquel que estd eternamente libre del nacimiento™,

LECCION CUARTA

Esa unidad incolora, e;ercntando diversamente su poder,
produce la mulnphadad de colores segiin su designio inescrutable.
El es el Dios en qulcn al principio y al fin confluye el universo,
Que €l nos proporcione un claro entendimiento.,

El es el Fuego (Agni). El es el Sol (adityd).

El es el Viento (vayit). Eles la Luna (candrdmas).
El es el Resplandor ($ukrd)’s. El es brabman.

El es las aguas. El es Prajipati®®,

Mujer eres tii. Hombre eres ti.

Joven eres tii y doncella también.

T, envejecido, andas tambaledndote con un bastén
[y] al nacer, miras en todas direcciones.

Pijaro azul eres ti, [loro] verde, [ave] de ojos rojos,

nube prefiada de reldmpagos, las estaciones del afio y los mares.
T, que no tienes principio, resides inmanente [en el mundo].
De ti surgieron todos los mundos.

Hay una hembra no nacida, roja, blanca y negra,

que engendra, a semejanza suya, la multitud de seres.

Hay un macho no nacido que se acuesta a su lado gozindola.
Hay otro macho no nacido que la deja abandonada tras haber
de ella disfrutado®’.

Dos pajaros compaiieros inseparables
anidan en el mismo 4rbol*.

Uno de los dos come el dulce fruto;
el otro mira sin probarlo.

En un mismo arbol un prirusa, hundido en su impotencia,
confundido se atormenta.

Cuando este ve al otro [prirusa] feliz y soberano,

y considera que esta es su grandeza, se libera entonces de todo
dolor®,
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En el espacio supremo e indestructible estin

aposentados los versos rigvédicos y todos los dioses.

A quien no conoce ese [espacio], ¢de qué le sirven los versos
rigvédicos?

Los que lo conocen, en ese [espacio] se congregan®,

El sefior de Maya produce todo esto, a saber:

los himnos, los sacrificios,

los ritos del s6ma y los votos,

el pasado, el futuro, lo que los védas declaran y a nosotros
mismos.

El otro, [el alma individual], por Miya queda aprisionada en
esta [creacién].

Debes conocer que la naturaleza es May4

y que el Gran Dios (Mahesvara) es el sefior de Maya.
Todo este mundo est4 penetrado

por los seres que conforman sus partes.

Uno alcanza la paz eterna cuando conoce a ese Sefior,
el Portador de dones, el Dios adorable,

la unidad que controla todas las causas®!,

en la que todo este mundo se junta y se disuelve.

Que Rudr4, causa y lugar de origen de los dioses,
de todo soberano, sabio excelso (mabharsi),

que contemplé al Embrién de Oro mientras nacia,
nos proporcione un claro entendimiento.

¢A qué dios con la oblacién adoraremos?

¢Al soberano entre los dioses,

en el cual reposan los mundos?

¢Al que gobierna a los bipedos y a los cuadriipedos?

Uno alcanza la paz eterna al conocer el principio benévolo (sivd),

mis sutil que lo sutil, creador del universo
a partir del caos (kalild), de miiltiples formas,
la unidad que abarca al mundo entero®2.

El es, en el tiempo, el protector del mundo,

de todo soberano, oculto en cada ser.

En €l confluyen los sabios brahmanicos y las divinidades.
Quien sabe esto, corta las ataduras de la muerte.

334



19.

20.

21,

22,

SVETASVATARA UPANISAD 5.1

Quien conoce a esa esencia sutil més fina que la manteca
derretida,

al principio benévolo (sivd) oculto en cada ser,

la unidad que abarca al mundo entero,

tras conocer a ese Dios se libera de todas las ataduras,

Ese Dios, cuya obra es el universo, es el gran atmdn,
siempre asentado en el corazén de las criaturas,
aprehensible con el corazén, con la intuicién, con el espiritu.
Quienes lo conocen se vuelven inmortales®.

Cuando la ignorancia desaparece, no queda ni el dia ni la noche,
ni el ser ni no el ser; solo queda la soledad benévola®,

lo imperecedero, la més excelsa gloria de Savitf.

De él surgi6 la sabidurfa primordial (prajia purani).

No se le puede coger ni por arriba
ni al través ni por el medio.

No hay nada semejante a aquel,
cuyo nombre es Gran Gloria®.

Su forma no est4 al alcance de la vista.

Nadie lo ve con el ojo jamds®.

Los que con el corazén y con el espiritu lo conocen,
asentado en el corazén, se tornan inmortales®’.

Pensando que es el no nacido,

alguien se le acerca amedrentado.

iOh, Rudr3!, protégeme siempre

con aquel semblante tuyo que es propicio.

No hagas dafio ni a nuestros hijos

ni a nuestros nietos ni a nuestra vida.

[No daiies ] ni nuestras vacas ni nuestros caballos.
Rudr4, no mates enojado a nuestros héroes.

Con oblaciones te invocamos siempre®,

LECCION QUINTA
El conocimiento (vidy4)® y la ignorancia (dvidya) se encuentran

ocultos
en el imperecedero e infinito, en el supremo brahman.
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La ignorancia es lo perecedero, mientras que el conocimiento es
lo inmortal.
El que gobierna el conocimiento y la ignorancia es otro distinto.

Esta es la unidad que controla todas las causas™,
todas las formas, todas las causas secundarias,

la que al principio vio nacer al sabio Kapila™
nutriendo al recién nacido con sus conocimientos.

Ese Dios tiende sus redes, una tras otra,

de miltiples maneras y luego las recoge en este campo’,
Tras haber creado de nuevo a los demiurgos, el Sefior,
el gran atmdn, ejerce su soberania universal’,

Asf como el Sol brilla arriba, abajo, al través

iluminando todas las direcciones,

de la misma manera ese Dios, unidad gloriosa y adorable,
controla a todas las criaturas que nacen de una causa’™.

Matriz del universo que cuece su propia forma,
transformando todo cuanto puede madurar,
esa es la unidad que gobierna el mundo entero
y distribuye todos los gusuds.

Yace escondido en las upanisdd que son el secreto de los védas.
Brahm4 lo considera como el origen de Brahma™.

Los dioses y los sabios de antafio que lo conocieron,

al identificarse con él se volvieron inmortales.

El que esti relacionado con los gunds es

el que ejecuta la accién que conlleva fruto,

y es también el que experimenta el fruto de esa accién.
Poseyendo todas las formas, los tres gunds y los tres senderos,
el soberano de los aires vitales transmigra segin sus acciones’,

De la medida del pulgar, de forma semejante a la del Sol,
dotado de conceptualizacién y del sentido del yo,

con las cualidades del intelecto y de la mente

parece otro, pequefio como el extremo de un punzén.

El alma individual ha de ser considerada

como la centésima parte de la punta de un cabello
en cien partes dividida.

Y, sin embargo, es capaz de ser infinita.
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No es ni femenino ni masculino.
Tampoco neutro.

Segtin asume un cuerpo,

a eso corresponde.

El pensamiento, el tacto, la vista, las pasiones,

la comida, la bebida y la impregnacién producen

el desarrollo y el nacimiento del alma individual,

El alma encarnada asume sucesivamente, segiin sus acciones,
formas [diversas) en [muiltiples] estados.

El alma encarnada asume muchas formas

toscas y sutiles seglin sus gruds,

segiin las cualidades de [sus] acciones,

segiin las cualidades de [su] mente.

Otra es, sin embargo, la causa de la conjuncién de todas ellas”.

Tras conocer a Dios como el que no tiene principio ni fin,
creador del universo a partir del caos, de miiltiples formas,
[como] la unidad que abarca al mundo entero,
entonces se libera uno de todas las ataduras’.

Quien conoce al que se percibe en la existencia,

al que no tiene cuerpo ni nombre,

al principio benigno productor del ser y de su ausencia,
al hacedor de una creacién compuesta de partes”,

ese se desprende del cuerpo.

LECCION SEXTA

La rueda del bréhman gira por su propia naturaleza (svabhava),
dicen algunos sabios. Otros confundidos [lo atribuyen] al tiempo.
Pero es por la grandeza de este Dios [reflejada]

en el mundo por lo que gira [esta rueda].

Aquel que siempre lo envuelve todo,

inteligente, creador del tiempo,

dotado de atributos, depositario de todas las ciencias,
es el que dirige la accién que se transforma

en tierra, agua, fuego, aire y espacio.
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Ejecuta esta acci6én y reposa de nuevo,

tras combinar elemento con elemento;

con uno, con dos, con tres, con ocho®’,

con el tiempo también, y con las cualidades sutiles del atmdn.

Inicia las acciones asociadas con las gunds

y distribuye todas las existencias.

Al faltar esas gunds, se destruyen las acciones ya realizadas®'.
Al agotarse las acciones, se va,

[pues] es distinto de las categorfas®2.

El, que es el principio y la causa eficiente de esa combinacién,
se ve mds alld de los tres tiempos, exento de partes.

Ese Dios omniforme que deviene existencia®’ ha de ser adorado
como si estuviese aposentado en nuestra propia mente.

Mais elevado, distinto del 4rbol*, del tiempo y de las formas,
es aquel del cual procede la manifestacion (prapaiica).

Al vehiculo del dhdrma, al destructor del mal, al Seiior de la
prosperidad,

conécelo como presente en tu propio ser, como el inmortal,
como la morada universal.

Conozcamos al Dios adorable, al sefior del mundo,

al excelso soberano supremo entre los soberanos,

a la divinidad suprema entre los dioses,

al demiurgo supremo entre los demiurgos, al trascendente.

No se halla en €l ni accién ni instrumento.

No se puede contemplar nada igual o superior a él.

Se dice que su gran poder (sdkti) [se revela] de maltiples maneras.
Innato es también el ejercicio de su sabiduria y de su fuerza.

En este mundo no tiene él ni amo ni sefior

ni hay un signo que permita su inferencia®.

Es la causa, el dios tutelar de las divinidades que rigen los
sentidos®é;

pero no se le encuentra ni progenitor ni dios tutelar,

Al igual que una arafia se cubre a si misma con sus hilos,
asi el Dios tinico se cubre a si mismo

con los hilos producidos por la materia primera.

iQué él haga efectiva nuestra absorcién en brdhman!
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El Dios tinico yace escondido en todos los seres,

todo lo penetra, [y] es el atmdn interno de todos los seres.
Es el supervisor de las acciones, la morada de todos los seres,
el testigo, el conocedor solitario, més all4 de los guyds, ’

Es el tinico gobernante de muchas [cosas] inactivas,

el que multiplica la semilla unitaria,

Los sabios que lo descubren habitando en el propio ser
se hacen participes de la paz eterna, pero no los otros®®,

Es la eternidad de las cosas eternas, la inteligencia de los
inteligentes.

Siendo solo uno satisface los deseos de muchos?,

Tras conocer a ese Dios, a esa causa, alcanzable mediante

la discriminacién y el yoga, uno se libera de todas las ataduras.

No brilla alli el Sol ni la Luna ni las estrellas,

No brillan tampoco los relimpagos. Mucho menos el fuego.
Cuando él brilla, el mundo entero refleja su luz.

Todo este mundo se ilumina con su resplandor®.

El tinico espiritu (hamsd)®! en medio del mundo
es, en verdad, un fuego sumergido en las aguas.
Uno trasciende la muerte solo conociéndolo.
No hay otro camino que transitar.

Es el creador de rodo, conocedor de todo, origen de si mismo®,
inteligente, creador del tiempo, dotado de atributos, depositario
de todas las ciencias,

duefio de la materia primera (pradhana) y del espiritu (ksetrajiia),
el sefior de los gunds, la causa de la transmigracion (samsara),
de la liberacién (noksa), de la existencia y de las ataduras.

El, que consiste en eso, inmortal, bien presente como sefior,
inteligente, omnipresente, guardidn de este mundo,

es el que gobierna este mundo para siempre.

No hay ninguna otra causa que pueda gobernarlo.

A ese Dios que crea a Brahmé en el tiempo primordial®®
y que, en realidad, le entrega los védas al mismo Brahmd,
a ese Dios, luz de su propio intelecto,

yo, anhelando }a liberacién, recurro como refugio.
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[Me refugio] en quien no tiene ni partes ni actividad,
el apacible, irreprochable, inmaculado,

el puente mis alto para la inmortalidad,

que es como un fuego, quemado ya su combustible.

Cuando los hombres enrollen
el espacio como si fuera una piel,
entonces, sin conocer a Dios,
llegarén al final del sufrimiento®.

Con el poder de su ascetismo y por la gracia de Dios%,

el sabio Svetigvatara explic6 el brdhman como

medio supremo de purificacién para los ascetas mas avanzados;
[el brdhman | muy estimado en la comunidad de rsis.

El supremo secreto del vedanta,

declarado ya en la antigiiedad,

no se debe comunicar a quien no controla sus sentidos (aprasanta),
ni a quien no sea hijo o discipulo®.

A quien siente por Dios una devocién suprema

y [siente] por el maestro lo mismo que [siente] por Dios,
a ese se le iluminan las cosas ensefiadas,

a esa gran alma se le iluminan, a esa gran alma.
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NOTAS

_ L Otras versiones posibles: De Pal.ma:. «{Gobernados por qué existimos en
fhfcrc;ntes condiciones, en placeres y miserias?»; Hume: «Overruled by whom
in pains and plesures, do we live our various conditions, O ye theologians», '

2. Yéni: lit. la matriz’, se refiere a la prakrti. '

; 3. Pirusa: lit. ‘el h?mbre o la persona’ (véase Int. XII), probablemente el
prirusa del samikhya. Segiin ?l comentario de. I\_Iﬁrﬁyana, la Svetﬁfuataro[mnisad~
dipika, la voz piirusa se reficre al alma individual 0 a la mente (prirusa atna
mana iti yavat, SUD) como érgano interno de la conciencia, Véase también la
préxima nota.

4. La palabra atmdn se refiere aquf al alrpa individual, la entidad conscien-
te en el ser vivo. Segiin Narayana, la existencia de un principio consciente hace
imposible que los factores mencionados anteriormente puedan ser considerados
como causas, ya que lo consciente gobierna lo inconsciente y no a la inversa. Lo
inconsciente es inerte y por lo tanto carece de libertad. El concepto de libertad
es esencial para poder definir el agente de una accién. Por definicién el agen-
te es libre, puesto que si no lo fuese no serfa el ejecutor de una accién determina-
da, sino un mero instrumento para realizar esa accién, La actividad requiere un
principio consciente (en la gramética de Panini se admiten, sin embargo, agen-
tes inconscientes) que desee ejecutarla y que sea libre; es decir, capaz de llevar a
cabo la accién deseada. Por otro lado, el alma individual es un sujeto paciente de
las emociones placenteras y dolorosas que experimenta a rafz de su propio kdr-
man. Por un lado, el kdrman es inconsciente y, por otro lado, el alma est sujeta
al kdrman. Ambos principios carecen de libertad (paratantrya), son dependien-
tes de alguna otra causa. Véase el pasaje de Nirdyana: atmanas cetanasya vid-
yamanatvat kaladinam acetanatvat cetananadhisthi bhavad
asvatantryat atmanas cetanasya savidhe kartrtvam anvicitam iti bhavab | tarhy
atmana eva jivasya kartytvam astu cetanatvat svatantryac cety ata aha, atmapy
anisab [...] tena paratantryan na jagatkarta (SUD).

5. Con una sola llanta (¢kanemin), May4, la productora de la diversifica-
cién; triplemente constituida (¢trivrtta), por los tres gunds: sattvd, rdjas y tmas;
dieciséis extremos (sodasanta), los cinco elementos bhiitd, los cinco 6rganos de
percepcion buddhindriya, los cinco érganos de la accién karmendriya y la men-
te mdnas; con cincuenta radios (atardhara), las cincuenta divisiones (bhedd) del
mundo fenoménico (pratyayasarga), a saber: los cinco tipos de error (viparyaya),
los veintiocho tipos de impotencia (asakti), las nueve formas de contentamien-
to (tusti) y los ocho tipos de logros (siddhi), SK 46-51; y veinte contrarradios si-
tuados entre los radios para afianzarlos (vimisati pratyara), los diez sentidos y sus
diez objetos; con seis grupos de ocho (astakaib sadbhib), a saber: 1) en prakrti sus
ocho causas creadoras, 2) ocho constituyentes del cuerpo, 3) ocho tipos de pode-
res, 4) ocho condiciones, $) ocho clases de seres sobrenaturales y 6) ocho virtu-
des; [trabados por] un solo lazo de miltiples formas, el lazo comin del deseo; va
por tres caminos distintos (trimargabheda), las tres formas de religiosidad, irreli-
giosidad y conocimiento (dhdrma, ddharma y jiiana) o el sendero de los 5iioses, el
sendero de los antepasados y el sendero de los hombres. Los comentaristas pro-
ponen también otras interpretaciones posibles.

anam a
m pravrtyasay
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6. Segfin el comentario de Vijianabhagavat, Svetasvataropanisadvivarana,
la ilusién (#10ha) es la ilusién del yo individual que construye su identidad iden-
tificindose a sf mismo con lo que no es el S{ Mismo (eka sa eva moho natmany
atmabhimanalaksanah, SUV). Las dos causas son el placer y el dolor (sukha-
dubkha) o el bien y el mal (punyapapa).

7. Las cinco corrientes son los cinco sentidos. El agua es el deseo. Los cin-
co manantiales son los cinco elementos. Los cinco remolinos son los cinco ab-
jetos de los sentidos. Los cinco tipos de dolor son el del feto, el del nacimiento,
el de la vejez, la enfermedad y el de la muerte; o bien el dolor de la ignorancia,
del egoismo, de la pasién, del odio y del miedo a la muerte. Las cincuenta divi-
siones corresponden a las cincuenta categorias o estados del mundo fenoménico
mencionados en la nota 5. Las cinco pendientes (pdrvan significa entre otras co-
sas ‘peldafio’; aqui, pendiente pronunciada de un rio) han sido identificadas con
los cinco estadios de la ignorancia o los cinco tipos de error incluidos en las cin-
cuenta divisiones del mundo fenoménico.

8. Elalma individual.

9. Esta linea ha sido interpretada de varias maneras. Una de las interpre-
taciones més usuales seria la siguiente: «consideran que el alma (atmdn) y el im-
pulsador [de la rueda] son diferentes». En este caso la palabra atmdsn significa
«alma individual» (jivatman) y el sintagma se construye con las dos lineas pre-
cedentes. En la otra interpretacion, que nosotros hemos seguido, enlazamos el
sintagma con la dltima linea del verso tomando la palabra atmdn en su sentido
de «atmdn supremo». Preritr no es tanto ‘actor’ (De Palma), como ‘el que im-
pulsa’ o incluso ‘controlador’ (preritaram karanopadbikatvena sarvaniyantaram
paramatmanam, SUV), es decir, el motor de la rueda del mundo, identificado
con el dios personal (prentaram cesvaram, SUSBh).

10. La triada constitutiva del brdhman aparece mencionada més abajo en
1.12 como el sujeto de la experiencia (bhoktr, es decir, el alma, véase mds abajo
nota 14; KathU 3.4 e Int. XIV.5), el objeto de la experiencia (bhdgya, es decir,
el mundo) y el impulsador o actualizador de la experiencia (preritr, es decir, el
dios personal o Isvard).

11. En el mundo o en el cuerpo.

12. Awisa es aqui interpretado por los comentaristas de forma diferente a
1.2y 1.9 como ‘el que no conoce a Dios’ o ‘el que no conoce su condicién divi-
na’ (aniso’jnatesvarabbava ity arthalh, SUV). Jugando con los sentidos de la pa-
labra podemos hablar de una relacién simétrica: quien no conoce a Dios es im-
potente y el que es impotente no conoce a Dios. Esto explicaria la tltima linea:
«al contemplar al Sefior, se libera de todas las ataduras».

13. Ouralectura es lmdhyate' «Se considera como el alma impotente por su
condici6n de sujeto de la experiencia».

14. Segiin el comentario de Samkarananda, la Svetasvataropanisaddipika, el
principio femenino es el que se encarga de cstableccr las diferencias entre el suje-
toy el objeto en el seno de la percepcién gozosa y unitaria de la no dualidad au-
toluminosa (bhoktrbhogyadibhedartham yuktody ti svayamprakasaik
bbedauyavabarasxddbyartham parikalpitety arthah, SA). Bhoktr, de la rafz bhuj
(comer, consumir, disfrutar, experimentar), es el sujeto de la experiencia que
experimenta tanto las sensaciones placenteras como las dolorosas (véase tam-

bién Int. XIV.5).
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15. En el or{glnal sdnscrito de las dos ﬁltima§ frases hay dificultades sin-
técticas y gramaticales que han provocado un aluvién de versione ibl
nuestra ¢s una més de entre cllas. s posibles. La

16. Es decir, al morir.

17. . Preritr es cl ‘iznpulsador’. Hemos Prcferi({o traducir aqui por ‘el que ac-
tualiza’ para hacer més natural la expresion espafiola. Véase también nota 9

18. Srotas: las vetas subterrdneas (srotabsy bl;z?myddyantarbilesu S'UD).

19. Anupasyati: «cememorar [una cosa] y contemplarla» (anusmrl;:a pas; ;ui
$UV), o bicn «ver [una cosa] meditando continuamente en ella» (yo’lm[mz ,,,;-
punab punab cintayati, SUD). 4

) 20. Las: cinco primeras estrofas aparecen en TS 4.1.1.1-5; VS 11.1-5 y son
citadas en SB. 6.3.1.12-17. Para Savitf, véasc Int. VL6,

21. Estos cinco primeros versos han sido interpretados de diversas maneras
dentro de la tradicién sdnscrita. En este caso hemos preferido seguir en general
las versiones de R. E. Hume.

22. Se ha hecho una doble lectura de este verso jugando con la polisemia de
la palabra devd (dios o sentido). La otra versién es la siguiente: «Tras controlar
con la mente los sentidos que con la atencidn se levantan al mundo gozoso [de
los objetos], inspirelos Savitf para que irradien una gran luz».

23. Seguimos la sugerencia de los comentaristas respecto al acusativo dhi-
yas glosado como jrianendriyani. En 2.3, sin embargo, dhiya ha sido traducido:
«con el pensamiento».

24. El hotr es el invocador o recitador de trozos selectos de los himnos rig-
védicos en el sacrificio piiblico. Véase Int. VL.2. Esta estrofa es igual a RV 5.81.1;
VS 5.14; 11.4 y es citada en SB. 3.5.3.11-12.

25. Estrofa completa en RV 10.13.1; VS 11.5. Las tres primeras lineas con
variantes en AV 18.3.39.

26. Véase en Int. V.4, la relacién sacrificial entre el dios Agni (el Fuego) y
séma en sus aspectos de divinidad, planta y jugo extraido de la misma. Véase
también Int. XIV.5.

27. Nosotros leemos abhiyujyate. Hay versiones donde se lee adhirudhyate,
‘se detiene’. Una vez mis existen interpretaciones diversas de este verso. Cabe
destacar la lectura que algunos comentaristas hacen, entendiéndolo como una
descripcién de procesos yéguicos. Asi, el fuego es el fuego de la energia ascéti-
ca despertada por la prictica del yoga y el viento es el aire vital. El séma es el
néctar lunar que el yogui es capaz de asimilar en sus practicas, produciéndole
un gozo inefable.

28. Esta es la interpretacién usual que aun en su fuente original (parte de
RV 6.16.18.) resulta confusa,

29. Segin el comentario atribuido a Samkara, las tres partes son el pecho,
el cuello y la cabeza (triny nurogrivasiramsy wnnatani yasmi sarire tat tryunna-
tam, S). Véase también BhG 6.13: samam kayasirogrivan dharayan. La plegaria
védica brahman es, en su origen, el poder de alcanzar el objeto deseado. Véase
TU 3.10.4.

30. Véase KathU 3.3-4; BhG 5.27.

31. Véase BhG 6.11; MaiU 6.30.

32. Se mencionan primero los cinco elementos naturales del cosmos. Segiin
la interpretacién tradicional se produce primero la conquista de estos elementos
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(bbitajayaphalam, SUV) EI yoga esun fuego que consume todas las imperfec-
ciones corporales (yogagnisamplustadosakalapam sariram praptasya, $). Segin
Siddhesvar Varma Shastri, en las cuatro estrofas siguientes se indican, respecti-
vamente, las cuatro fases del yoga; a saber, arambha, ghata, paricaya y nigpatti.
En la primera se alcanza la salud del cuerpos; en la segunda, la liberacién del do-
lor; en la tercera, algunos rasgos de la dualidad desaparecen, y se revela la uni-
dad entre el alma y el ser supremo, y en la cuarta se alcanza la identidad efectiva
del alma con el ser supremo. Para una descripcién de estas cuatro fases, véase
HYP 4.69-76. Para arambha véase también YTU $1-64; para ghata, véase YTU
65-66; para paricaya, YTU 81-83.

33, Es decir, la santa indiferencia por los objetos de los sentidos.

34, Iha: lit. ‘aqui’; en este caso se refiere al corazén como centro sutil de la
individualidad.

35. Iguala VS 32.4. Parala interpretacién tradicional, el primer nacido (pitr-
vo hi jatah) es el Embrion de Oro Hiranyagarbha.

36. La voz sambhavd normalmente significa ‘nacimiento, origen’, pero en
este caso ha sido interpretada por algunos comentaristas como una regresién
del efecto en su propia causa y por lo tanto como una forma de ‘destruccién’ (sa-
myak svatmaripenta bhavanam sattamatrena vartamanatvam sambhavah sam-
hara ity artha, SA; sambhave samyagbhavab sambbavabh karapamatrataya bha-
uah karanaxLyapatttb, SUV; sambhave layadasayam adbaranatiriktatve caika

syate | sambhaval kathito hetav utpattau melake’pi ca | adharanati-
riktatvam adheyasya ca sm_nblmua iti visvab, SUD). Es ciertamente dudosa la va-
lidez de esta interpretacién, aunque es interesante la referencia de Nariyana al
Visvakosa. Por otro lado, esta interpretacién es semdnticamente mds consisten-
te que otras. En el comentario atribuido a Samkara, sin embargo, sambhavd se-
ria entendido como ‘manifestacion’ (pradurbhave). Las versiones mds aceptadas
serfan; «The one who alone stands in their arising and in their continued exis-
tence» (Hume); «el uno que estd en el surgimiento y la continuacién» (De Pal-
ma). La acepcién de sambbavd como ‘existencia’ aparece en el diccionario de
Monier-Williams.

37. En el Rgvedd Rudri es la personificacién de las fuerzas destructivas de
la naturaleza. En partes posteriores de los védas se le describe como el benigno
(sivd) y el gran dios (mahadeva). Posteriormente desempena las tres funciones
de crear, sostener y disolver el mundo.

38. Versién distinta; «iOh, gentes!, mora en el interior [de todas las criatu-
ras]». Hume: «He stands opposite creatures»; De Palma: «frente a las criaturas
él se alza protector».

39. Segiin los comentaristas, los ojos de todas las criaturas son sus ojos, ya
que él es en realidad la esencia de todas las cosas, por eso sus ojos se extienden
por todas partes (sarvapranigatani caksamsy asyeti sarvatmakaktvat). Iconogri-
ficamente se representa como un ser al cual le brotan ojos y brazos por todas
partes.

40. En cuanto al significado de sam-dham seguimos la sugerencia de Hume
en nota 1, p. 400. Con algunas variantes esta estrofa es muy parecida a RV

10.81.1; VS 17.19; AV 13.2.26; TS 4.6.2.4; TA 10.1.3; MS 2.10.2.
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41. Mientras que en la estrofa anterior se recalca I i s
aqui s;: enfatiza el espiritu césmico. Samkara comenta; l;’if:'r’rxn:ticrile;;[(:’/’l;' ‘Zt),
yujjvalam j garbhal antassaral yasya tam. Véas ié i '

42. Tguala VS 16.2:3. T tambiénd. 12y MN 10.15.

43, Igual a VS 31.18. La expresion se repite en 6.185,

44. La estrofa completa, en MN 10.20 (referencia tomay 4
bol es la higuera sagrada asvatthd, véase BhG 15.1: «Habla(riladc:j ll_[ml::regcﬂ;:,
asvatthd que tiene sus raices arriba y sus ramas abajo. Sus hojas son los védas
Quien conoce esto, es el conocedor de los védas» (iird) ilant adhabsakl .
asvattham prabur avyayam | chandamsi yasya parnani yas tam veda sa vedavit )]
Véase KathU 6.1. Divi: Samkara cree que esti afincado en su propia grzmdez;;
(divi dyotanatmani sve mahimni tisthati).

45." Segfin el comentario atribuido a Samkara, los seis dones (bhdga) propios
de la persona divina (bhdgavat) son: «el sefiorfo, la completa rectitud, la gloria
la prosperidad, la sabiduria y la renunciacién» (aisvarasya samagrasya dbamms-’
ya yasasah Sriyaly | jiia iragyayos caiva sannam bhaga itirana // S).

46. Otra traduccién posible serfa: «Es el sefior de la mente revelado por
el corazén y por la razén». Samkaracirya en su comentario a esta misma ex-
presién en KU 6.9 afirma que hyrd es el intelecto (buddhi) que reside en el co-
razén (brda hrdayasthaya buddhya) y mdnas es la razén discursiva (manasa
mananaripena). Vijianabhagavat, de acuerdo con la tradicién vedantica, espe-
cifica que mdnas como funcién intelectual de menor calibre es capaz de formar
elucubraciones pero no de llegar a conclusiones definitivas (manasa samkalpito
buddlya niscitah, SUV). Hume: «He is framed by the heart, by the thought, by
the mind»; De Palma: «percibido por el corazén, por la mente», Nosotros he-
mos preferido entender mdnas en su acepcion de ‘espiritu’ tal y como aparece
en los brahmanas cuando se opone a vic, la Palabra. La dos primeras linea apa-
recen también en KathU 6.17; las tres iiltimas lineas recurren mis abajo en 4.17
y la dos tltimas en KathU 6.9.

47, lguala RV 10.90.1; VS 31.1; SV 1.618; TA 3.12.1; AV 19.6.1.

48. Iguala RV 10.90.2; VS 31.2; SV 1.620; TA 3.12.1 (con variantes); AV
19.6.4.

49. Corresponde a BhG 13.13. Hume y De Palma construyen la palabra
loke (en el mundo) con la oracién anterior: «It has an ear everywhere in the
world. It stands encompassing all» (Hume). «Por todas partes tiene oidos en
el mundo. Tras cubrirlo todo se yergue» (De Palma). Parece mis natural cons-
truir loke como adjunto de la tltima oracién: «Reside en el mundo tras abarcar-
lo todo». Samkaracirya al comentar este verso en la BhG, confirma esta segun-
da opcién: loke praninikaye sarvam avrtya samvyapya tisthati sthitim labhate,
BhGS 13.13.

50. Igual a BhG 13.14a.

51. En algunas recensiones aparece la palabra brhat (grande) en lugar de
subrt (amigo).

52. Para la ciudadela de nueve o de once puertas, véase nota 73 en KathU
5.1. Véase también BhG 5.13.

53. Esta estrofa es igual a MN 10.1 y parece casi idéntica a KathU 2.20. Sin
embargo, pequefias diferencias, especialmente en las dos palabras marcadas en
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negrita, hacen que su significado pueda variar considerablemente. A continua-
cién ofrecemos los originales sdnscritos:

anor aniyan mahato mahiyan atma guhayam nihito’sya jantol / tam akra-
tum pasyati vitasoko dhiatuh prasadan mabimanam isam // SU 3.20.
anor aniyan mahato mahiyan atmasya jantor nibito gubayam / tam akra-
tuh pasyati vitasoko dhatu prasadan mahinanam at b // KathU 2.20
(véase alli la nota correspondiente).

54, Jammanirodha ha sido interpretado de diferentes maneras: ‘ausencia de
nacimiento’ (janmanirodhas janmano nirodbam janmabhavan: yasya vadantiti,
$UV) y también ‘nacimiento y destruccién’; es decir, ‘que produce el nacimiento
y la destruccién’ (jammanirodham pravadanti yasya jagajianma jagannirodham
sambrtint ca yasya paramesvarasya karmeti pravadanti, SUV); Hume: «Of who-
se exemption from birth they speak»; De Palma: «Proclaman que detiene el na-
cimiento».

55. El adjetivo sukrd significa ‘de un blanco resplandeciente’ y, figuradamen-
te, ‘puro, inmaculado’. Como sustantivo significa, entre otras cosas, ‘Venus’,
‘semen’. En este verso también ha sido interpretado como refiriéndose al ‘firma-
mento rutilante de estrellas’.

56. VS32.1.

57. Véase BS 1.4-8. La hembra no nacida es la Naturaleza Primordial
(prakrti). Las palabras ‘roja, blanca y negra’ (lobita-sukla-krsiani) se han enten-
dido tradicionalmente como una referencia a los tres gunds (rdjas, sattvd y td-
mas), o también a las tres fuerzas de la naturaleza: el fuego, el agua y la comida
(téjas, apas y duna, véase ChU 6.3.3). La tradicion india interpreta la palabra no
como el compuesto a-ja (no-nacido), sino como el sustantivo aja, que significa
‘macho cabrio’; el femenino, aja, ‘cabra’. Hay, pues, una cabra y dos machos.
La cabra simboliza a la prakrti y los dos machos simbolizan, respectivamente, el
alma de la persona ignorante que vive esclavizada por May4 y el alma del sabio
que tras vivir las experiencias del mundo creado por May4, la abandona en pos
de la liberacién. Véase también ChU 6.4.1-4.

58. La hermenéutica tradicional indica que el cuerpo humano también es
llamado ‘drbol’ (vrksd, de la raiz vrasc, ‘cortar, segar’), ya que los cuerpos son
cortados o segados igual que los 4rboles (ovrascit chedanad ity ucchedatmakam
Sariram, en Siddhesvar Varma; vrksant ivocchedasamanya vrksam sariram, S).
Teniendo esto en cuenta el préximo verso se hace mis inteligible. Véase tam-
bién PU 2.2, donde, segiin Samkara, el cuerpo humano es llamado ‘tronco’
(band). La filologia comparada nos informa de que la palabra vrksd quizés esté
emparentada con vdlsa, ‘brote, retofio’, EWA 11 573 de origen indoeuropeo, cf.
rus. vélos, ‘pelo’. Esta estrofa es igual a RV 1.164.20 y MundU 3.1.1.

59. Segun la interpretacion tradicional, un prrusa seria el alma encarnada
sujeta al imperio de May4, mientras que el otro serfa el prirusa inmanente més
all de toda limitacién, Corresponde a-MundU 3.1.2.

60. Corresponde a RV 1.164.39. En vez de ‘reunidos’, samasate, se puede
entender, segiin Samkara, como ‘realizados’ (krtarthas tisthanti).

61, O también «La unidad que se ha aposentado en todos los fiteros».
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62. Dos versos iguales en 5.13.

63. Tres lineas iguales en 3.13. Dos lineas se coinciden con KathU 6.9¢, d,

64. La palabra $ivd ha sido también interpretada como ‘puro’ »(s’uddlmsva-
bhava), no afectado por la impureza de la ignorancia (avidyadimalasprsta).

65. lgual a VS 32.2¢,d y 32.3. 1a, b; TA 10.1.2; MN 1.10.

66. Estas dos lineas se repiten KathU 6.9a, by en MN 1.10.

67. Véase nota 46,

68. Igual a RV 1.114.8; TS 4.5.10.3 y con variantes VS 16.16.

69. Vidyé es la causa de la liberacién (moksahetu) yq’wa’yﬁ es !a causa v._ie la
transmigracién (sanisrtikarapam). El que rige el conocimiento y la ignorancia es
otro; es el testigo que presencia el proceso evolutivo. .

70. Véase 4.11, en donde se repite la misma expresién. .

71. La voz kapild (‘rojizo’) puede referirse a tres cosas distintas: a'I Em-
brién de Oro, Hiranyagarbha (kapilam kanakagarbham hir al‘)’ﬂgﬂfb_/’am ity ya-
vat, SUV), al fundador de la escuela sankhya o a un avatar secundario de V‘isnu,
Tal y como Hume indica y de acuerdo con la mayor parte de los comentaristas,
lo més probable es que se refiera al Embrién de Oro. ) )

72, Ksétra, lit. ‘campo’, como ‘mundo’. Los comentaristas lp entienden en
forma diferente, ya que la voz ksétra se usa figuradamente, al igual que en la
cultura grecolatina, para referirse a la mujer; es decir, el campo en el Que el
hombre siembra su semilla, El ‘campo’ es, pues, en este caso la mujer de lsv:!r‘:i,
Mayi (milaprakytilaksane ksetre, SUV). Si nos atenemos a esta interpretacion
se estd describiendo el proceso de creacién y destruccién ciclicas. Segiin esta se-
gunda interpretacion, Isvara despliega sus redes, la creacién o emergencia del
mundo, y en el momento de la destruccién las repliega de nuevo en la naturale-
za primordial. .

73. Los ‘sefiores’ (pdti) son los demiurgos que ayudaron a !a creacién del
mundo: RV 10.72.7. En otra lectura son los ‘ascetas’ (ydti), término a veces con
la misma connotacién védica.

74. Yonisvabhava, que participan de la naturaleza de causa, que son causas,
que tienen un origen. )

75. Hay dos interpretaciones de la palabra brdhman en este caso. O bien se
refiere a Hiranyagarbhd, o bien a los védas. Cabe recordar que en el Rgvedd el
término brdhman significaba ‘himno, oracién, plegaria, conocimiento sagrado,
férmula mégica’, el poder de obtener de los devds el objeto deseado. .

76. El atmdn individual se reencarna (samicarati) segiin sean sus a’ccwnes.
Las tres guuas son: sattvd, rdjas y tdmas. Los tres senderos: son dlm’nnfz, ddharma
y jiiéna o devayéna, pitryina y manusyayana (el sendero de los devds, el <.1e los
antepasados y el de los hombres). Véase también 1.4 y la nota corres.pond{ente.

77.  Segiin los comentaristas, esta otra causa es el alma en una existencia an-
terior que determina la conjuncién de todos estos factores. ’

78. ' Lasegunday la tercera lineas aparecen también en 4.14. La tercera hne_a
aparece también en 3.7 y 4.16. La tiltima linea, jiiatva devam mucyate sarvapa-
saih, «tras conocer a Dios se libera uno de todas las ataduras»‘ (en nuestra tra-
duccién esta dividida entre la primera y la iiltima linea) se repite también en la
dltima linea de 1.8; 2.15; 4.16 y 6.13.
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79. Kdla: una parte de las partes (de un conjunto). Segiin el comentario atri-
buido a Samkara, se refiere a los dieciséis elementos del proceso evolutivo men-
cionados en PU 6.4.

80. Los elementos mencionados son: el uno, el pitrusa del sanikhya; los
dos, prirusa y prakrti; los tres, los gunas —sattvd, rdjas y tdmas—; los ocho, los
cinco elementos y la mente (mdnas), el intelecto (buddhi) y el ego o el hacedor
del yo (ahamkara).

81. Segin el comentario atribuido a Samkara, si se dedican las acciones a
Tévari no quedamos sujetos a la ley del kdrman. Al quedar destruidas sus accio-
nes y purificada su naturaleza, distinto ya de todas las cosas, se aparta de los fru-
tos de la ignorancia reconociéndose a si mismo como brdhman.

82. Es decir, es distinto de la naturaleza primordial y de sus productos (tatt-
vatah prakrtiprakrtebhyo’nya isvaratattvam yatity arthal, SUV).

83. O también «causa de toda existencia»,

84, La palabra vrksd (drbol) puede referirse al universo o al cuerpo. Véase
3.9; KathU 6.1; BhG 15.1. Véanse notas 44 y 58.

85. Lisnga: signo inferencial. Por ejemplo, el humo es el signo inferencial del
fuego. Este signo inferencial también se llama ‘razén l6gica’ (betu). Conviene
evitar traducirlo por ‘término medio’.

86. Karanadhipadhipa, lit. el dios tutelar de los dioses tutelares de los sen-
tidos.

87. Muy parecida a 5.12.

88. La dos dltimas lineas aparecen también en KathU 5.12-13.

89, Esta linea aparece también en KathU 5.13.

90. Igual a KathU 5.15 y MundU 2.2.10. Ver también BhG 15.12.

91. Hapsd: el dnsar en este caso, al igual que en SU 3.18, es el simbolo del
Espiritu, el atrmdn inmanente, que destruye las causas de la ignorancia. Véase
también KathU 5.2, donde hamsd se refiere al Sol, y SU 1.6, donde se refiere al
alma individual. Las dos tltimas lineas aparecen en 3.8 y en VS 31.18.

92. Atmayoni: el iitero, origen de su atmdn individual. La tltima linea apa-
rece en 6.2.

93. Es decir, antes del tiempo.

94. Es decir, es imposible liberarse del sufrimiento sin conocer a Dios.

95. Devaprasadac ca: este aserto puede tener un significado muy distinto y a
la vez parecido al cristiano. Hablando del devoto, puede ser su mera bendicién
por la ofrenda hecha y, en un sentido mis profundo, la combinacién de la liber-
tad del hombre y de Ia gracia de Dios en el misterioso proceso salvifico. En lo
que concierne a los ascetas mds avanzados, Samkara opina que se trata de la mis
alta de las cuatro categorias de ascetas: hamsab paramabamsa samnyasinas ta
evatyasraminab. Las cuatro categorias de ascetas son: bahfidaka, kuticaka, hamsa
y paramahamsa. Para una descripcién de estas cuatro categorias, véase Narada-
parivrajakopanisad 5.12-15.,

96. Véase BU 6.3.12; MaiU 6.29. Los maestros solian reservar la transmi-
si6n de la secreta y misteriosa tradicién védica a los miembros, que se lo mere-
cfan, de su escuela ideolégica y a su hijo o pupilo.
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GUIA PARA LA PRONUNCIACION
DE LAS PALABRAS SANSCRITAS

Ofrecemos a continuacién una descripcién muy sucinta y aproximada de la
pronunciaci6n de las letras sanscritas.

a como la u inglesa en but o la a neutra catalana,

como en castellano, pero siempre breves.

como en castellano, pero siempre largas,

como en castellano, pero siempre largas.

como la ri de Cristo, esbozando apenas la i.

como la ri de crin, esbozando apenas la /.

como la li de clip, esbozando apenas la i.

t,d,n,p,m,l,;s como en castellano.

es siempre velar y sonora como en gamo.,
como la » de ganga.

como la ch castellana.

como la j catalana o inglesa.

como la 1 de ancho.

Ld,ns como las correspondientes dentales, con la salvedad de
que la punta de la lengua toca el punto mis elevado del
paladar.

y como en castellano.

v al inicio de palabra o entre vocales entre lav y la w.
inglesa; al final de un grupo consonéntico, como una u.

§ como la sh inglesa, la ch francesa o la x catalana.

h como la b inglesa,

kh, gh, jh, th, dh, como las correspondientes no aspiradas (escritas sin la

th, dh, ph, bh hache), pero con una marcada espiracién.

o -
g
o &

&
B
o

S0 303 m e
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abalimana: 226

dbhaya: 164, 272
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abhi-sam-vis: 309
abhi-tap: 68, 181
abhi-yuj: 343

ad: 162, 227, 231
adadana: 49

adatka: 227

adesi: 100, 172
adharirani: 311
ddharma: 279, 341, 347
adharo’prakasah: 313
adheyam prakasal: 313
adhi-ardha: 315
adhi-rdh: 50, 261, 315
adhi-rudh: 343
adhibhata: 158, 170, 256
adhidaivata: 316
adhisthina: 69
adhvaryd: 20, 37, 159, 220, 323
adhyardha: 50
adhyatma: 158, 170, 316
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adityds: 32, 49, 239, 260
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Agrayand: 139
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ahim: 288, 320

ahamkara: 62, 66, 125, 153, 348

dhar: 288, 320

ahavaniya: 121, 131, 197, 222

ahura: 220

aikyajiiana: 312

Airammadiya: 212

Airtareya: 23, 67, 175

aititmya: 204

a-ja: 346

aja: 346

Ajitasatru; 28, 246-249

ajiina: 179

ajyeya: 100

akami: 279

akdmin: 92s.

akasa: 132, 218, 227, 258

akhyanas: 22

akratu: 120

aksa: 314
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antaratara: 312
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&nu: 120, 323
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anustibh: 291, 321

anuvika: 155

anuviksya: 64

anuvyakhyéna: 267, 285
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anvayatta: 188, 315
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apad: 221
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158, 162, 176ss., 265, 313
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4pas: 69, 72, 92, 346
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apira: 75, 203
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aprand: 141

aprasanta: 340

apratiriipa: 247
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Ara: 212

arambha: 344
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arc: 230, 308

arka: 230s., 308
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Arthaprakasa: 92
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dvara: 147, 318

avarna: 147

avasathya: 121

avidya: 335, 347

avidyadimalasprsta: 347

avijfidna: 164

dvyakrra: 63, 93, 172, 238

avyakrta: 121, 325

avyapadesya: 152

avyavaharya: 152

avyaya: 148

avyayatman: 140, 148

ayam: 211, 309, 313

dyana: 226

Ayasthiina: 301

Ayésya: 234s., 309

ayédtana: 69, 261, 293

aydtanavat: 196

ayus: 162

badara: 227

badh: 327
bahispavamana: 188, 221
bahudha: 147
bahiidaka: 348

bahya: 320

Baka: 188

béla: 156, 227
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bala: 106, 119

balya: 314

bana: 128, 135, 346

Barku: 268

bhiga: 345

bhigavat: 331, 345

Bhagavitti: 301

bhalliksa: 222

bhén: 231

Bhéradvaja Gardabhivipita: 269

Bhiradvaja Satyavaha: 137

Bharadvija Sukesan: 125, 133

bhérata: 38

Bhargava: 125, 127

Bhartrhari: 43

bhasvaravarna: 298

bheda: 341

bhiksa: 215

bhiksu: 29

bhéga: 309

bhégya: 73, 342

bhoktr: 73, 121, 313, 342

bhoktrbhava: 327

bhr: 246

Bhigu: 155, 166s.

Bhrguvalli: 155

bhrinahan: 318

bhuj: 342

Bhujyd: 251

bhiir: 40, 157s., 197, 288, 299

bhitd: 341

bhaitajayaphalam: 344

bhiiti: 172

bhivar: 40, 157s., 197, 288, 300

bhiiyas: 319

bija: 200, 224

brahm4: 37, 159, 197s., 223

Brahmi: 76, 104, 116, 118, 124,
127, 137ss., 144, 180, 219, 226,
237,254,279, 294, 298, 323,
336, 339

brahmaciarin: 29, 147, 174, 193

brahmacirya: 29, 120, 135, 193,
198, 211s., 214, 219, 225s., 228,
286, 296

Brahmadatta: 235

Brahma-ja-jiia: 118

brahman: 23, 25, 29, 33, 48, 50, 53,
57,59, 61, 63, 71, 73s., 76ss.,
81s., 92s., 95-102, 107ss., 111,
114-117, 120, 122, 124s., 127s.,
131-138, 140, 142-147, 151-163,
165-170, 172-175, 178, 180s.,
190, 194ss., 209, 211s., 214,
216, 218s., 222, 224-227, 235,
238s., 240, 244, 246ss., 250-254,
257,259, 261, 263, 266-270,
277-283, 286-289, 307, 312,
314ss., 319ss., 325-331, 333,
335, 337s., 340, 342s., 347s.

brihmana: 20-23, 33s., 38, 41ss.,
45-48, 53, 58, 62, 82, 84, 95,
100, 148, 162, 172, 229s.,
232, 236, 241, 246, 250-254,
257,259, 266, 271s., 278, 283,
286-290, 292s., 295, 299, 302,
308s., 317, 322, 325, 345

Brahmanandavalli: 155

brahmanas-parimara: 174

brahmanas-pati: 235

Brahmanayana: 323

brahmavarcasi: 156, 174

brahmistha: 136

brahmédya: 257, 315

brh: 246

Brhadaranyaka: 23, 47, 51, 229

Brhadaranyakopanisad: 23

Bfhas-pati: 156, 165, 235

Brhat: 22s., 50, 77s., 89

Brhati: 235

buddhi: 62, 66, 109s., 125, 132,
153, 345, 348

buddhindriya: 341

budh: 342

Budila Asvararasvi: 292

Caikitaneya: 235

Cékrayana (Usastd): 251s.
Ciakrayana (Usasti): 183, 186ss.
ciksus: 69, 72

candali: 276

candrd: 234

candridmas: 69, 72, 333

carya: 135
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Caturmasya: 139
caturthd: 77, 85, 152, 154
cétas: 144
chandas: 22, 138
chandogi: 183
Chandogya: 22s,
g, » 47,51, 53, 55, 68,
Chandogyabrahmana: 183
cirtd: 125, 130, 132, 153
Ciila: 301

da: 287

da: 287

daivi: 168

daksina: 197, 222

daksina: 36, 141, 172

daksinagni: 121

Dalbhya: 188

dam: 286

ddma: 159, 170s.

Darsa: 139

dérvi: 259, 315

darvihoma: 315

diasi: 26

day: 287

deva: 31ss., 38s., 51, 100, 121, 183,
185, 213, 215s., 220, 226s.,
232ss., 286s., 309, 319s., 343,
347

devira: 31, 69

devayéna: 296, 347

dhana: 172

dhérma: 39, 43, 159s., 170, 227,
239, 245, 279, 338, 341, 347

dharmya: 107

dhatf: 120

Dhatf: 305, 323

dhatrprasada: 120

dhi: 312, 343

dhfti: 179

dhyanartha: 226

Digambaranucara: 92

diks4: 37, 141, 316

dis: 69, 72, 176

divyd: 141

dravina: 303

dravyadharma: 147

Drptabalaki: 246
dfsti 179

Diir: 233
dvapara: 222
dvira: 226
dvitiya: 237
Dyaus: 32
Dyaus-Pitar: 32
dyotanartha: 220

eka: 63

ekadha: 319
ekahamsa: 318
ékanemin: 341
ekarsa: 91, 149, 292
ekarsi: 149
ekayand: 285

ga: 321

Gandhara: 207

gandharvé: 31, 35, 116, 164s., 173,
230, 251, 253s., 277, 279, 308,
319,323

Gardabhivipita: 269

Girgi: 50, 253s., 257ss.

Girgya: 246, 249

Girgya Sauryayanin: 125, 130s.

Girhapatya: 121, 131, 197, 222

Gaudapada: 151

Gaurami; 102, 113s., 118, 194, 254,
296s.

gaya: 291, 321

Gayatri: 40, 77, 290ss., 321

ghata: 344

githa: 235

Glava: 188

godhiima: 323

gonaya: 225

gopa: 250

Gopathabrahmana: 308

gotrd: 25, 147, 193

graha: 308

grivan: 323

grhastha: 29, 147, 174, 222, 225,
227,320

guhi: 172

gihya: 222
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gund: 79s., 92, 325, 336-339, 346
gunabhita: 312
gurutva: 136

hamsé: 123, 191, 326, 339, 348

han: 288, 320

hénta: 40, 288s.

hara: 327

harda: 226

hardabhava: 226

Haridrumata (Gautama): 183, 194,
196

Havu: 169

hetu: 348

Himalaya: 84, 98

hin: 300, 323

Hiranyagarbha: 33, 89, 93, 118,
120ss., 135s., 148s., 153, 174,
226, 344, 347

Hiranyanabha: 133

hitd: 271, 275

hétr: 37, 220, 313, 328, 343

hr: 287s., 320

hrd: 211, 345

hrd-aya: 211

hfdaya: 69, 72, 287

hrdi-ayam: 211

huta: 241

ida: 324

idam: 66, 181

idam-dra: 178, 181

idya: 118

iks: 64, 67, 74, 224

ila: 307, 324

Ila: 307

indha: 271, 316

Indra: 32s., 49, 51s., 77, 81, 98,
100, 116, 123, 128, 135, 156ss.,
160, 164s., 170, 178, 180s., 183,
213-217, 226, 239, 243, 247,
251, 253, 260, 271, 305s., 316s.

indriya: 69, 221, 303

indriyasamyama: 135

isrd: 212

istiydjuka: 241

igtva: 212
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itihasa: 22, 267, 285
itihasapurana: 190

i$4: 327

1sa: 22s,

I$ana: 239

i$a-vasyam: 89

Tsvara: 76, 95, 325, 342, 347s.

Jabala: 183, 193-196, 269, 301

Jaivali: 28, 295s.

jana: 226

Janaka: 51, 246, 266, 271s., 282,
292,314

Janaki: 301

janar: 40

Janasruta: 191s.

Janasruti: 191s.

janmanirodha: 346

japartha: 226

Jatdvedas: 97, 299

jati: 25

Jitvan Sailini: 266

jiva: 153, 312

jivaja: 224

jivatman: 58, 122s., 200, 342

jivendtmana: 79

jiana: 155, 341, 347

jAanendriyani: 343

jhdrr: 212, 225

jaet: 179

jyéstha: 172, 299, 322

jyeya: 100

jyotisa: 22, 138

jyotismat: 195

ka: 230
Kébandha: 254
Kabandhin: 125s.
Kahola: 252s.
Kaksaseni: 193
kala: 194, 222, 348
kali: 222

Kali: 139

kalila: 334

kalpa: 22, 138
kalyana: 309
kédma: 179
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kdmamaya: 261 krtatman: 227
kamin: 92 ksani: 290
kanda: 42, 84 ksarra: 109, 128, 239, 290, 312, 321
kéniyas: 319 ksatriya: 25-28, 30, 36-39, 149, 239,
Kanva: 89, 229 248, 312, 321s.
Kapeya: 193 kséma: 174
Kapila: 336, 347 ksétra: 347
Kapya: 251, 254 ksetrajiia: 339
Karali: 139 ksinaloka: 148
kirana: 69, 93 ksudri: 180
karanadhipadhipa: 348 kulmasa: 220
Karika: 151, 153 Kumarahdritd: 302
karmabhiimi: 319 kuru: 186, 223
karmadharaya: 308 Kurupaiicala: 38, 263
kirman: 43s., 82, 92, 114, 136, kusa: 303, 323

139s., 142, 147s., 209, 238,319,  kusala: 172

341, 348 kuticaka: 348
karmaphala: 121
karmendriya: 341 Lahyayani: 251
kérna: 69,72 li: 316
karyabrahman: 93 linga: 18, 149, 325, 348
Kasi: 246, 258 lohita: 346
Katha: 23, 92, 101 lok: 147
karhaka: 101 loka: 147s.
Katyayana: 125s. lokya: 244
Katyayanasrautasiitra: 148 l6man: 69, 72
Karyayani: 283
Kaitravyayani: 286 madimada: 120
Kausalya: 125, 129 madgii: 196
Kausitakeya: 252s. madhu-ad: 122
Kausitaki: 23 Midhuka: 301
Kavyamimamsa: 84 Madhukhanda: 229
Kavyapurusotpattih: 84 Midhyandina: 84, 89, 229
Kena: 23, 95 madhyatas: 174
kesinta: 170 madra: 251, 254
khalikula: 323 Maghévan: 98, 128, 135, 215, 217,
khélva: 323 226
khanda: 95, 137, 183, 229 mahabhiita: 180
Khilakhanda: 229 Mahicamasya: 157
khyatih: 312 mahideva: 344
kirtf: 238 mahar: 40
késa: 71 maharsi: 331, 334
Kosala: 19, 133 mahas: 157s., 163, 170
kraru: 120, 179 mahat: 111
krsna: 346 mahavedi: 221
Krsnayajurveda: 155, 325 Mahavrsa: 192
krta: 193,222 Mahesvara: 334
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Mahidhara: 55

mahimén: 49, 100, 230, 308

mahimanas: 315

mahiya: 170, 210

Maitravaruni: 307

Maitreya: 188

Maitreyi: 283-286

Maitri: 23, 49, 78, 80, 84

majj: 119

man: 212

ménas: 63, 69, 72, 122s., 125, 230s.,
269, 309, 341, 345, 348

ménasé: 298, 319

manda: 119

mandala: 20

mandika: 151

Mandikya: 23, 74, 76, 78, 151

manisa: 179

Manojava: 139

manomdya: 158, 162, 165, 288

mantrabrahmana: 183

Manu: 219, 238, 324

ménusa: 159, 171

manusi: 168

manugyayana: 347

mirici: 181, 221

mardts: 33, 239

miésa: 323

masfira; 323

Matarigvan: 98, 100

mati: 106, 179

mitra: 132, 152, 156

Maidgalya: 159, 302

maund: 212, 226

Mayi: 153, 327, 334, 341, 346s.

medhi: 157, 170, 241

medhas: 179

médhya: 231, 308s.

mimamsi: 164

miti: 77, 152

Mitra: 23, 155, 160, 324

modaniya: 107

moha: 342

moksa: 23, 339

moksahetu: 347

mrtyd: 63, 69, 72, 93, 164, 239

mud: 318

mikha: 69, 72, 312
mukhatas: 174

mukhya: 81, 220
mukhyatva: 312

mukti: 312

milla: 147

Mundaka: 23, 137, 140, 143
muni: 226

Munikhanda: 229

miiija: 117

murtd: 126, 172, 250, 314
mugkd: 323

nébhi: 69,72

naciketa: 119

Niciketas: 101-107, 109, 111, 117ss.
nadi: 130

Naka: 159, 302

naman: 317

nama-rupé: 200, 218, 224, 227
nana: 122

nanatva: 122

nas: 212

nasaka: 226

nésika: 69, 72

nihsvasa: 131

nilayana: 164

nirindriya: 323

nirodha: 226 .
nirukra: 22, 138, 164, 211
Nirukra: 84

nirvacana: 313

nirvahityr: 227

nigkdma: 279

nispatti: 344

Nitisataka: 44

nitya: 119

Nivid: 35, 259, 315

Nya: 212

nyagrodha: 206

odana: 120

Om: 40, 53, 74s., 77s., 91, 107, 125,
132s., 137, 142, 151-156, 159ss.,
166, 170, 175, 180, 183s., 188s.,
191, 198, 209, 213, 220, 222,
229, 246, 286, 293, 295, 327s.
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Om-aum: 40
Om-$om: 159
osadhivanaspati: 69, 72

pada: 120, 291s,, 321

paippalada: 125

Paingya: 301

paiicajana: 319

paricald: 295

papmién: 69

para: 138, 147, 314

paramahamsa: 348

paramdéra: 289, 321

parardhyd: 220

paratantrya: 341

paravara: 143, 147

pardyana: 261, 315

paricaya: 344

Pariksit: 33, 251

Parjinya: 32s., 239, 297

pardksa: 170, 172, 316

parthivo’gnih: 313

parvan: 342

Paténcala: 251, 254

piti: 64, 139, 235, 347

pami: 64

paulkasi: 276

Paurpamasa: 139

pavamana: 39, 236 -

Pippalada: 125, 127

pitrydna: 296

pr: 313

prabandhapurusa: 55

prabhii: 300

Pricinayogya: 158

pradhana: 325, 327, 339

pradhanya: 312

prahuta: 241

praja: 159

prajana: 159

Prajépari: 32s., 36, 38, 49, 51s.,
56, 63,77, 85, 91, 126ss., 135,
165, 180, 182, 183, 185, 188,

197, 213-217, 221, 226s., 231s.,

243, 245, 253, 260, 263, 277,
279, 286s., 292, 300, 302, 305,
308-311, 313, 320, 322, 333

préjati: 159, 171,322

praji4: 76s., 151, 153, 180, 335

prajiifna: 108, 179

prajiianaghané: 285

prajiiata: 267

prakasaka: 313

prakagavat: 194

prakrii: 62, 89, 93, 122, 325, 341,
346, 348

prakrtilaya: 93

pramantha: 311

pramud: 318

prand: 33, 40, 49s., 69, 72, 75s.,
80ss., 112, 116, 122, 125s.,
128-132, 135s., 142, 144, 153,
158, 162, 176, 185, 187, 220,
234, 245, 256, 260, 265, 267,
273, 294, 309s., 313, 315, 321

pranamdya: 162, 165

pranayana: 131

prapadana: 213, 226

prapafica: 338

prapathaka: 183

prapharvi: 323

prasada: 120

prasarpana: 221

prasauti: 159

Prasna: 23, 82, 125

prasrsta: 118

prastava: 186s.

prastotf: 39, 186s., 221, 236, 323

pratigari: 159

prarihdra: 187s., 221

pratiharamana: 188

pratihartf: 187s., 221

prérika: 242, 312

pratiriipa: 123, 247, 270

pratistha: 71, 172, 204, 236, 310

pratisthita: 69

Pratrda: 289s.

pratyagatman: 111, 122

pratyikhyana: 22

pratyaksa: 170, 172, 316s.

pratyara: 341

pratyasravita: 323

pratyayasarga: 341

Pravahana: 28, 295s.

365



UPANISAD. LA SABIDURIA DEL BOSQUE

pravajaka: 29, 320

prerayitr: 171

preritr: 342

préta: 118, 215, 316, 320

préyas: 309

priya: 172, 317

priyangu: 323

priyata: 267

pticcha: 71,172

piirana: 313

purand: 22, 267, 285

purani: 335

pirayitva: 313

pur: 57

puritit: 249

purdhita: 37

purusa: 27, 33, 52-65, 67-74, 82,
85, 91, 93, 110, 113s., 116s.,
122, 125, 129s., 132ss., 136,
140-145, 148, 154, 158, 161,
165, 176, 178, 181, 218, 236,
242, 246-250, 261ss., 265, 271,
273ss., 278, 288, 292, 298, 318,
320s., 325, 331ss., 341, 346, 348

purusandya: 225

Purusasiikra: 33, 70

purusavidha: 63, 66, 85, 162

Purusisti: 159

piirva: 236

piirvariipa: 170

pus: 239

Pasan: 32, 91, 239, 292

putrd: 244, 313

ra: 220

Raha: 227

Raikva: 183, 191s.

Raikvaparna: 192

rdjan: 218

réjas: 80, 341, 346ss.

Rajasekhara: 84

Rijasiiya: 38, 239

raksasas: 319

ram: 290, 321

rasa: 164, 189, 220s., 233ss., 250,
308

rithayoga: 318

Rarhitara: 159

rayi: 126ss., 135

fc: 323

reriva: 172

rétas: 69, 72, 264

Rgveda: 20, 22, 37, 45s., 55s., 61,
138, 147, 162, 184, 189, 220,
235, 242, 267, 285, 312, 323,
344, 347

fsi: 21, 23, 126, 144, 158, 221, 238,
240

rta: 43, 113, 121, 123, 156, 159,
161, 163, 169s., 174s., 180s.

red: 37

rtvij: 37

rud: 49, 260, 315

Rudra: 33, 49, 128, 239, 315, 330s.,
334s., 344

rudras: 33, 49, 55, 239, 260

sa: 305, 323

§abéla: 218

gabda: 320, 341

sabhya: 121

sidhana: 310

sadhya: 141, 310

sadvidya: 183, 224

sahasrasirsa: 55

Saibya: 125, 132

Sailini: 266

Sakalya: 259-265, 270

saksar: 314

$akei: 338

$§ama: 159, 170

sama: 235, 246

sdman: 39, 156, 183, 221, 235s.,
246, 290, 309, 321, 323

samand: 81s., 130s., 158, 265, 313

samardhayitr: 220

sam-as: 346

sdmasti: 251

samatva: 309

Samaveda: 20, 37, 39, 95, 138, 147,
162, 183s., 189, 220, 235, 242,
267, 285, 323

sambhavi: 91, 344

sambhiti: 90, 93
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samcarati: 347

samdehya: 319

sam-dham: 344

samdhi: 170

samghata: 312

Samgitaratnakara: 55

samhita: 20, 22s., 156

samjfii: 285

samjiiina: 179

samkalpa: 99s., 179, 225, 313, 320

samkhya: 23, 62, 80, 122, 125, 325,
341, 347s.

samnyisa: 29

samnyasin: 29

sampéd: 322

sampanna: 226

samprasanna: 226

samrddhi: 220

samsara: 93, 110, 121, 171, 339

samsaragati: 93

samsrtikarana: 347

samstava: 271, 317

samvargé: 192

samvatsara: 49

samvid: 160

sam-yuj: 290

Sanatkumara: 30, 84

santdna: 156

santi: 118

Sérasvati: 55, 306, 324

§arira: 261

Sarvadarsanasamgraha: 320

sarvagata: 310

sarvajfia: 152

sarvakaryakaranasraya: 76

sarvausadhd: 172

sarvayusa: 162

sarvesvara: 152s.

$astra: 37, 159, 313

sit: 41, 163s., 199, 204, 211s., 250,
310, 315

Sarapatha Brihmana: 23, 42, 70s.,
84, 229

sat-cit-dnanda: 172

sit-ti-yam: 211, 225

sat-trayana: 212, 225

sattvd: 80, 331, 341, 346ss.

satyd: 48, 121, 148, 155, 159, 161,
163s., 204ss., 211, 225, 287, 320

satyabrahma: 93, 320

satya-dharma: 93

Saryakama: 125, 132, 183, 193-196,
269, 301

satyati: 268

Satyavaha: 137

Saulbayani: 267

Satinaka: 138, 193

Sauryayanin: 125, 130s.

Savitf: 32, 40s., 188, 221, 305,
328s., 335, 343

Savitri: 32, 40s., 43, 291, 301, 321,
323

sétu: 121, 225, 319

siddhi: 341

diksa: 22, 138, 156, 170

Siksadhyaya: 156

Siksavalli: 155

Sinivali: 305, 323

$isnd: 69, 72

$iva: 78, 100, 152, 323, 331ss., 344,
347

sloka: 238, 267, 285

Slokakrt: 174

smfti: 21, 179

Séma: 32-35, 38, 72, 221, 235, 237,
239, 247, 249, 264, 297ss., 302,
308, 322s., 329, 334, 343

Somasavana: 212

Sodaganta: 341

Sphulingini: 139

sraddhi: 160, 297

Srautasiitra: 135

$ravita: 323

Sréstha: 299, 322

$réyas: 309

$ri: 160

srnka: 103, 118

srétas: 343

§rétra: 69, 72, 322

§rdri: 21, 322

sthilipaka: 305, 323

sthana: 283, 317, 320

sthiti: 270

sthitita: 270
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stobha: 174

stotra: 37, 186, 221, 236, 313
Subhri: 141

Subodhini: 170
$uddhasvabhava: 347
Sudhédnvan: 251
Sudhiimravarna: 139
sudra: 25-29, 37, 240, 312
suhrt: 345

Sukegan: 125, 133
sukhaduhkha: 342

$ukla: 127, 346

Sukréd: 149, 333, 346
su-krta: 173

sukrta (adj.): 70s., 121, 147, 181
sukrta (n.): 164, 303
Sulohita: 139

$unga: 225

suparné: 71

susumna: 124

susupta: 151

susupti: 181

stivar: 157s., 288
su-varna: 235

Stryd: 32, 164

siitra: 22, 148, 254, 285
svd: 75, 203, 235
svabhava: 337

svadhi: 40, 289

svdha: 40, 157, 288, 299s., 305s.

sva-krta: 173

svakrta: 71, 121, 147

svap: 75, 203, 224

svapna: 85

svapninti: 224

svar: 40, 197, 288, 300

svéra: 156, 235

svariipalaksana: 155

svayam: 318

svayambhii: 111

Svetakeru: 198s., 202-208, 225,
295s., 322

Svetasvatara: 23, 73, 80, 325,
340

§yama: 218

$yend: 71

tadvana: 100

taijasa: 75, 151ss.

tailaghreadi: 224

taittiriya: 155, 325

Taittiriya: 23, 70s., 155

Taittiriyaranyaka: 155

Talavakara: 95

tamas: 80, 92, 341, 346ss.

tap: 68, 181

tapar: 40

tapas: 64, 68, 122, 147, 149, 159,
164, 166, 174, 241, 289, 308, 320

Taponitya: 159

téjas: 79, 118, 128, 130ss., 178, 182,
199, 221, 224, 227, 303, 308,
346

tejasvin: 247

tejomitra: 319

tejorasa: 230, 308

tetra: 222

t: 211

tila: 323

tirtha: 228
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Se conoce a las upanisdd como «la sabidurfa del bosque» por-
que reivindican el abandono de las ataduras sociales en favor
de la retirada a la meditacién como via de liberaci6n. Son el
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