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PRÓLOGO A LA SEGUNDA EDICIÓN 

Hace ya unos cuantos años que la primera edición de este volumen se 
agotó. A lo largo de este tiempo, y en diferentes ocasiones, me pregun- 
taron sobre la disponibilidad del libro. La respuesta era invariablemente 
una lacónica negativa. Cabe, por lo tanto, felicitar a la editoríal Trotta 
por la iniciativa de publicar una segunda edición. La traducción que se 
ofrece en este volumen es el resultado de la colaboración con el cono- 
cido sanscritista Félix G. llárraz, fallecido en 2006. La traducción 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 pós- 
tumo homenaje a la figura del profesor Félix G. llárraz, mantenemos el 
texto intacto de la primera edición. 

El lecror encontrará en este volumen, como en el de la primera edi- 
ción, una larga introducción sobre el contexto histórico-social de estos 
textos, así como un análisis detallado de los principales conceptos de las 
upanisád. Se examina, pues, la importancia del sacrificio, del brabman, 
del átman y especialmente de un concepto bisagra, que hace de puen- 
te entre el brabman y el átman. Este concepto tendrá una relevancia ex- 
traordinaria en el desarrollo no solo de la filosofía india, sino también 
de la arquitectura y del arte indio en general. Nos referimos al concep- 
to de purusa o Hombre Universal, el Gigante Cósmico cuyo desmem- 
bramiento configura la creación del universo. Encontramos paralelos 
de este hombre cósmico en la figura de Marduk y Tiamat en Mesopo- 
tamia, la de Fanes en Grecia, la de Ymir en la mitología nórdica, la de 
Tlaltecuhtli de los aztecas, la de Pangu en China e incluso en el hombre 
de Vitruvio de Leonardo da Vinci. Las upanisád nos muestran como es- 
tos conceptos se van articulando desde la antigiiedad védica hasta cris- 
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talizar en nuevas doctrinas que pasarán a formar parte del hinduismo 
actual. Así, el lector en los textos más antiguos como la Brhadaranyaka 
y la Chandogya, podrá ser testigo de la formación de conceptos como 
los guna, los cuatro estados del ser, el práza y los cinco envoltorios o 
kosa, que tendrán una importancia capital en el desarrollo de la filoso- 
fía india. 

Otra característica de este volumen es la abundancia de notas con 
diferentes lecturas y el hincapié que se hace en los comentaristas sánscri- 
tos, comentaristas que, acusados de anacronismo, a menudo han sido 
infravalorados por la tradición académica occidental, pero que no pue- 
den ser ignorados si se quiere tener una visión cabal de lo que signifi- 
can las upanisád en el pensamiento indio. Con todo esto, y a pesar de 
las numerosas ediciones de las upanisád en español, creemos que la ree- 
dición de este libro cubre un hueco importante en la recepción españo- 
la de las upanisád. 

Quiero cerrar estas líneas 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- 
mitirá que el lector pueda volver a tener entre sus manos un libro que, 
con sus nuevas aportaciones, contribuye a ensanchar el panorama de las 
upanisád en lengua española. 

OsCAR PUJOL RIEMBAU 
Fez, mayo de 2025 
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PRÓLOGO 

Quizá pocas obras sánscritas han sido tantas veces vertidas al español 
como las upanisád. En estos últimos treinta años hemos podido disfru- 
tar de las versiones de Fernando Tola, Francisco Liébana, Félix llárraz, 
Daniel de Palma, León Herrera, Benjamín Preciado, etc. Recientemente 
se han añadido a esta lista las versiones, publicadas en esta misma edito- 
rial, de Ana Agud y Francisco Rubio. Dada la escasez de obras sánscritas 
traducidas direcramente al español, no deja de sorprender esta abundan- 
cia. Las razones no han de buscarse muy lejos: las upanisád son textos 
fundamentales para la comprensión del pensamiento indio y desde el si- 
glo XvIII su demanda ha sido constante en Occidente. En cierta manera, 
son textos bisagra que señalan el final de una época centrada en el ritual 
e inauguran otro modo de sentir volcado hacia la autorrealización 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, mostrándole un 
texto multisignificativo, cargado de alusiones y matices que reflejan la 
complejidad misma de la realidad que describen. Cabe asimismo seña- 
lar que dentro de la tradición india estos textos se han visto sometidos 
también a distintas interpretaciones, que han servido de fundamento a 
las escuelas más dispares. 

La presente versión quiere inscribirse de lleno en esta tradición his- 
pánica de traducción. Por lo tanto, hemos hecho especial hincapié en 
estas versiones, especialmente en las de Tola, Liébana e llárraz, aunque 
lamentamos no haber podido utilizar por motivos cronológicos ni la 
versión de Herrera ni la de Agud-Rubio, que contiene notas muy valio- 
sas. Queremos también mencionar aquí la traducción inglesa de Patrick 

, 
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Olivielle, publicada en 1998, y que representa un nuevo esfuerzo para 
acercar estos textos a la sensibilidad contemporánea. A modo de com- 
plemento tendremos que citar también los importantes estudios de Mi- 
chael Witzel, quizá uno de los académicos que más está contribuyendo 
ahora mismo a aclarar las circunstancias históricas del período védico al 
cual pertenecen estas upanisád. 

Será también necesario hacer un pequeño recuento sobre el origen 
de las versiones que el lector tiene ahora en sus manos. En 1988 Fé- 
lix llárraz publicaba en la Universidad Pontificia de Salamanca el pri- 
mero de sus dos volámenes sobre los Libros Sagrados de la India: La 
Upanishad del Gran Bosque. Se trataba de una versión completa de la 
Brhadaranyaka Upanisád, acompañada de una erudita introducción y de 
abundantes notas. En 1992 salía el segundo volumen, que incluía las ver- 
siones completas de la Chandogya, Taittiriya y Kena Upanisád, en una 
edición artesanal y numerada dentro de la ya mítica colección Los Li- 
bros de Benarés a cargo de Jesús Aguado y Chantal Maillard. Félix Ilá- 
rraz preparaba la tercera entrega de sus Libros Sagrados de la India, que 
iba a incluir upanisád como Katha, Svetasvatara, Kausttaki, Maitri, etc., 
cuando recibió la oferta de Alejandro Sierra, director de Editorial Trotta, 
de preparar una antología de textos upanishádicos. A raíz de esa ofer- 
ta, Félix llárraz, con la generosidad que le caracteriza, solicitó mi cola- 
boración y empezamos la tarea de traducción conjunta tomando como 
sustrato los mismos textos que Félix llárraz había estado preparando en 
años anteriores. En algunos casos esos textos se modificaron sustancial- 
mente y en otros apenas han sufrido variación, de modo que lo que el 
lector tiene entre manos es el resultado de una triple conjunción: la de 
cada traductor con el original sánscrito y la confluencia definitiva entre 
los textos de los dos traductores. 

En lo que atañe al título del libro será necesario hacer una pequeña 
aclaración. Seguramente la lireratura de los árazyakas y de las upanisád 
no fue compuesta por ascetas en la soledad de sus ermitas selváticas, tal 
como se pensó en un principio, sino que es la continuación de la tradi- 
ción ritualística de los brábmaznas, tradición que estaba estrechamente li- 
gada al poder sacerdotal y político de los principales clanes védicos. Sin 
embargo, si la sabiduría presentada en estos libros no nace en el bosque, 
sí que se dirige hacia él. En las upanisád encontramos ya articulada una 
dicotomía que jugará un papel muy importante en la religiosidad poste- 
rior de la India: el contraste entre la vida en la aldea y la vida en el bos- 
que. Los que viven en sociedad, se casan, tienen descendencia, realizan 
los rituales de la religión establecida y contribuyen a la vida social de su 
comunidad no pueden escapar del ciclo de nacimiento y muerte propio 

14 



PRÓLOGO 

de la transmigración de las almas, aunque sus obras hayan sido muy vir- 
tuosas, o quizá precisamente por ello. Los que, por el contrario, aban- 
donan las ataduras sociales y viven entregados a la meditación 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 liberación. 
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 índice 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 más complejo en donde el exceden- 
te de comida, el aumento de población, la aparición de ciudades y el co- 
mercio vigoroso entre ellas permitió la eclosión de esta mentalidad ur- 
bana que ranto valora la ausencia de ciudades. El título del libro, pues, 
se refiere implíciramente a esta paradoja: la sabiduría del bosque nace 
del hastío de la ciudad con el afán de reivindicar la dimensión no social 
y trascendental del hombre. 

Sería imposible mencionar aquí todas las personas que han contri- 
buido con sus comentarios y observaciones a enriquecer la tarea del tra- 
ductor. Sí que será imprescindible, sin embargo, dejar constancia de tres 
mujeres sin las cuales este esfuerzo no hubiese fructificado nunca. La 
primera es Aurora Xalma, compañera de Félix Ilárraz, cazadora de me- 
teoritos upanishádicos en un cielo informático. La segunda es Mercé Es- 
crich, compañera del que suscribe estas líneas 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 río sonoro, rebosante de significado, que 
es la base de toda elocuencia y el fulgor de toda inspiración. 

ÓsCAR PujoL RIEMBAU 
Benarés, noviembre 2001 
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INTRODUCCIÓN 

I. EL SUBCONTINENTE INDIO ANTIGUO 

El subcontinente indio comprende la India actual, Pakistán, Nepal, Bu- 
tán, Bangladés y Sri Lanka. En líneas generales sus fronteras quedan de- 
terminadas por Irán y Afganistán al noroeste, por China y el Tíbet al 
norte y noreste, y por Birmania al este. La cadena del Himalaya al nor- 
te, las montañas de Hindukush, Karakorum, Kirrtar, Assam y Birmania al 
norte-noreste, el golfo de Bengala al este y el océano Índico al oeste for- 
man las fronteras geográficas 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 indígenas y por pue- 
blos prearios seguramente no indígenas. 

1. Los pueblos prearios del subcontinente 

Hablando en términos geológicos, surge el subcontinente indio del cho- 
que de grandes bloques tectónicos que, desgajándose del subcontinente 
suramericano, chocan primero con África y después con el sur de Asia 
central, y forman los Himalayas y el subcontinente indio. Son parte de 
las capas tectónicas que divididas en varios bloques forman también In- 
donesia y Australia. Prescindimos aquí de los restos del hombre paleolí- 
tico y neolítico del subcontinente, hombre que fue uno de los puntos de 
partida de los indígenas de la India actual. 

Limitándonos a tiempos históricos encontramos cuatro grupos ra- 
ciales distintos anteriores a los arios: los habitantes del Indo, los drávi- 
das, los mongoloides y los protoaustraloides!. Al noroeste se encuentran 
los habitantes del Indo, concentrados especialmente en las riberas del río 
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Indo y de sus afluentes, en Pakistán. Es la civilización preindoeuropea de 
Harappa a orillas del río Ravi al norte, y de Mohenjodaro a orillas del 
Indo más al sur; civilización que se extendió hacia el sur por Guyarat y 
por el norte de Maharashtra, y hacia el este hasta la región 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 culrura de 
Sumer y Ur en Irak actual. Los restos arqueológicos que se van excavan- 
do incluyen estatuillas de un dios macho con cuernos y tres caras, posi- 
ble símbolo de la tradicional triada india posterior, en postura de yogui, 
y símbolos de fertilidad, lingas y yonis, propios del hinduismo posterior 
(Fagan 1989: 397-413; Majumdar 1953: 15-23). 

En el sur de la India se encuentran los drávidas, que ocupan Tamil 
Nadu, Kerala, Karnataka y Andhra Pradesh con otros focos aislados por 
el Deccán. El tipo dravídico también se encuentra extendido entre las 
castas bajas del norte de la India. Es posible que vinieran de, o a través 
de, Mesopotamia e Irán; ya que se han encontrado tipos similares en las 
tumbas predinásticas 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 ríos, había muchas tribus indígenas que se mantenían separadas en- 
tre sí 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 

Se piensa que entre los años 3000 y 1500 a.C. sucesivas oleadas de dis- 
tintas tribus arias invaden el subcontinente cruzando las montañas del 
norte del Pakistán y Cachemira actuales por altos pasos como el de Hin- 
dú Kush, pasos que se originan a partir de Pamir. Descendiendo a lo lar- 
go del Indo se instalan en el actual Panyab pakistaní-indio; es decir, en las 
ricas llanuras del río Indo y de sus afuentes Jhelum, Cherub, Ravi y Sar- 
lej. Avanzan hacia el sur y tras dominar rápidamente a los habitantes de 
Harappa y Mohenjodaro se dirigen hacia el noreste estableciéndose en 
las llanuras del Doab entre los ríos Yamuna y Ganges. Conforme avan- 
za la colonización aria, el centro de gravitación de su cultura pasa del 
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Panyab a la región de Kurukshetra en Haryana y después, con diversos 
reinos a lo largo de la cuenca gangética especialmente en Uttar Pradesh, 
a la región 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 sí, 
acaban consolidándose en reinos de mayor extensión gracias a los pac- 
tos políticos y las alianzas matrimoniales o con la victoria militar del más 
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 más al noroes- 
te. Estos reinos quedan finalmente consolidados bajo la dinastía Maga- 
dha (Cambridge 1922: 122-136; Majumdar 1953: 33). En este momen- 
to la expansión 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 difícil determinar las 
fronteras exactas de la expansión aria por estas regiones. 

Con la consolidación final de estos reinos bajo la dinastía Magadha 
las tribus arias, seminómadas en busca de tierras más 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 comunicación y comercio de la clase media, y núcleos 
de grandes instituciones docentes con distintos puntos de vista sociales, 
religiosos y filosóficos (Olivell 1992: 29-46). La dinastía Magadha da 
paso a la dinastía Nanda y esta a la dinastía Maurya, dinastía que queda 
fuera del período inicial upanishádico del que tratamos ahora. 

H. LAS UPANISÁD, COMPENDIO Y COLOFÓN 
DE LA TRADICIÓN VÉDICA 

Aunque la literatura védica no tiene un enfoque histórico, la mayor par- 
te del conocimiento de los arios en la India y de su avance cultural nos 
viene de esta literatura. Además, a pesar de que se escribió en su mayor 
parte bajo el punto de vista del ario colonizador, nos proporciona mu- 
chísima información, a veces confusa y debatible, de las costumbres y 
mitos de los pueblos prearios y de la fusión de diversas razas y culturas 
con la cultura aria. Las upanisád, como punto final de la literatura védi- 
ca, son un compendio de las costumbres, ritos y ceremonial litúrgico de 
la dilatada y compleja tradición védica, y al mismo tiempo una nueva re- 
interpretación de la misma. Buscan ante todo la última unidad ontológi- 
co-mística latente en la tradición védica pluriforme, la unidad subyacen- 
te a la multiplicidad existencial. 

19 



UPANISAD. LA SABIDURÍA DEL BOSQUE 

La tradición védica incluye los cuatro védas, los bráhmanas, los aran- 
yakas, las ciencias auxiliares (vedangas), diversos tratados y comentarios, 
y las upanisád. Reciben estas últimas el nombre de vedanta (Veda-anta, 
lit. «final del Véda») por ser el colofón final de todo el ciclo védico. Ya 
en algunas upanisád se les da a estas la categoría 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 filosófi- 
co determinado que se considera a sí mismo como el más fiel continua- 
dor de la tradición védica. La escuela no dualista de Samkara, el célebre 
comentador de las upanisád, tendrá una influencia muy importante en 
el ulterior desarrollo de la filosofía india. 

1. Las colecciones védicas 

Los védas o sambitás son cuatro: el Rgvedá, el Sámavedá, el Yajurvedá 
y el Atharvaveda (Dasgupta 1957: 10-13; Radhakrishnan 1968: 27-46; 
Winternitz 1972: 52-187). Los tres primeros recogen ante todo la tra- 
dición religioso-cultural de la aristocracia aria; es decir, de los cultos 
brahmanes y de la nobleza guerrera, y en menor proporción las costum- 
bres y ritos de los pueblos arios más bajos y la de los pueblos prearios. 
El Rgvedá o Véda de los Himnos, dividido en diez libros llamados mazt- 
dalas, se ordena, generalmente, según 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 enigmáticas y algunos himnos parecen presentar ini- 
cios de especulación filosófica. El mardala X muestra muchos elemen- 
tos de encantamientos y magia propios del pueblo bajo y de los aborí- 
genes. El Samavedá o Véda de los Cánticos tiene 1810 estrofas, tomadas 
en su mayoría del Revedá, ordenadas con fines lirúrgicos para ser salmo- 
diadas con diversas melodías en el sacrificio. El Yajurvedá o Véda de las 
Fórmulas (Rúbricas) y Plegarias Litúrgicas está formado por estrofas ri- 
gvédicas en verso y por rúbricas rituales en prosa, en gran parte según 
el uso que de ellas haga en el sacrificio el maestro de ceremonias o sa- 
cerdote adbvaryú. El Atharvaveda o Véda de los Atharvas y Añgirasas no 
formó parte inicialmente de los tres primeros védas canónicos. Escrito 
mucho más tarde, recoge muchos elementos de los pueblos indígenas, 
Puede, por esta misma razón, reflejar tradiciones mucho más antiguas 
y más primitivas de magia, encantamientos y cosmogonías que siendo 
muy populares entre las tribus indígenas aparecían menos en los védas 
canónicos. Al menos cuando estas tradiciones aparecen en las upanisád 
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(ejemplo: BU 6.6.5-24), aunque estén codificadas por los arios, tienen 
su origen en las tribus aborígenes 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 Sabiduría» (trayí vidyá; Masson Oursel 1967: 229-235). Aun siendo 
una misma visión o ciencia, esencialmente poética e intuitiva, discurre 
por tres corrientes paralelas y complementarias, Una misma savia nutre 
el mismo árbol con las tres ramas distintas de los Himnos, Cánticos y 
Fórmulas o Rúbricas de los tres védas; visión y savia que enriquecen y a 
la vez son enriquecidas por la tradición atharvavédica posterior. Son los 
grandes poeras o vates, llamados fsis, sabios videntes legendarios, los que 
intuyen esta revelación, los que le dan la forma poética original que se 
transmite oralmente de generación en generación, Esta tradición védica 
original revelada a los fsis, por ser transmitida oralmente se llama srúti, 
lit. «audición» (Heesterman 1985: 97-98; Renou y Filliozat 1971: 1-44). 
La misma tradición, cuando es recordada por expositores o comentaris- 
tas posteriores, se llama smfti, lit. «memoria, recuerdo». 

2. Los bráhmanas, áranyakas y las ciencias auxiliares 

Tras el primer período creador, que guarda toda la frescura de la ins- 
piración poética original, vienen los brábmazas. Son tratados en prosa 
de carácrter explicativo y didáctico con minuciosos comentarios y des- 
cripciones de textos rituales y de sacrificios védicos. Representan, ante 
todo, el punto de vista de la jerarquía sacerdotal brahmánica con nor- 
mas morales y rúbricas rituales ya estratificadas. Proporcionan también 
explicaciones exegéticas y mitológicas con algunas aproximaciones teo- 
lógicas e interpretaciones espirituales de la lógica del ritual, Por el ex- 
ceso de minucias triviales y por el detallismo descriptivo resultan litera- 
riamente aburridos y técnicamente difíciles para el lector moderno. Son, 
sin embargo, sumamente importantes. Forman el primer núcleo exten- 
so de prosa indoeuropea en el mundo y recogen información detalla- 
da del ritual védico y de las normas morales y prácticas de la vida coti- 
diana. En muchos casos es imposible entender partes cruciales de textos 
upanishádicos posteriores sin haber comprendido el trasfondo cultural 
de los brábmanas. 

En parte como reacción contra el ritualismo mecánico brahmánico 
(ver también VII.1 y Thite 1975: 6) surgen los aranyakas, Tratados del 
Bosque, 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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brahmánica, insisten en formular, al menos simbólicamente, preguntas 
fundamentales sobre el verdadero valor del sacrificio ritual y sobre la re- 
lación entre acción, rito sacrificial, ascetismo, conocimiento y liberación 
final. Los arayakas son a veces tratados independientes y otras veces 
meros apéndices de los brálimanas, que en su parte final muestran cier- 
ta mayor búsqueda de la realidad última. 

Con el objetivo de explicar sistemáticamente los textos védicos y 
de facilitar a los iniciados su memorización se componen tratados muy 
variados. En las explicaciones exegéticas de la literatura védica se usan 
las ciencias auxiliares, los vedargas, lit. «miembros del Véda». Los seis 
vedáigas tradicionales usados frecuentemente en las exégesis textuales 
son: la fonética (siks7), el rimal (kalpa), la gramática (vyakarana), la eti- 
mología (nirukta), la métrica (chandas) y la astrología (jyotisa). A estos 
vedañgas más tradicionales se añaden otras ciencias, como la historia mi- 
tológica (itihasa), los puranas, las leyendas folclóricas, la ética, la lógica 
y la política, términos que solo en un sentido muy amplio corresponden 
a su connotación moderna. 

Al parecer, con objeto de compendiar los puntos clave de una doc- 
trina específica y de facilitar su memorización y transmisión secreta en- 
tre los iniciados por medio de claves mnemotécnicas, se introducen los 
sítras («hilo, cuerda»). Son series de aforismos concatenados con cla- 
ves, reglas y principios exegéticos sumamente precisos y concisos. Por su 
extremada concisión y hermetismo pronto resultaron enigmáticos aun 
para los entendidos y totalmente ininteligibles para los no iniciados. En 
parte como reacción a este hermetismo misterioso de las explicaciones 
védicas se escribieron comentarios (2khyanas) y comentarios de comen- 
tarios textuales (bratyakhyanas). 

Aunque parece cierto que la tradición oral del Revedá se remonta al 
año 1200 a.C., no es posible determinar con certeza las fechas exactas de 
su codificación final y de las diversas variantes según las distintas familias 
sacerdotales, Lo que parece cierto es que entre los años 1000 y 600 a.C. 
se compusieron los principales brábmanas y áranyakas, y posteriormen- 
te se fueron incorporando las ciencias auxiliares y se iniciaron algunos 
sútras y Comentarios. Aun siendo dudosas las fechas exactas, la secuen- 
cia concatenada de toda esta literatura védica parece incuestionable. 

3. Los textos upanishádicos 

Las upanisád más antiguas forman parte de los brábmanas o de los áran- 
yakas correspondientes. Algunas como la Chandogya y la Isa forman par- 
te del mismo Sambitá. En este primer grupo encontramos: Brhat, Chan- 
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dogya, Aitareya, Taittiriya, Kausitaki, Isa y Kena. La más antigua es, sin 
duda alguna, la Brhat, seguida de cerca por la Chandogya; posiblemente 
compuestas alrededor de los siglos VII o VIl a.C. Las sigue én un período 
intermedio el grupo de Kazha, Muzdaka y Prasna. Vienen posteriormente 
Svetasvatara, Mandúkya y Maitri. Las upanisád de estos dos últimos gru- 
pos empiezan a distanciarse de sus raíces védicas y de su contexto ritual 
y hacen ya gala de un vocabulario filosófico afín al de las escuelas poste- 
riores del vedanta, el yoga y el sámbkbya. Existen dudas sobre la clasifica- 
ción de algunas de los dos últimos grupos y es cierto que algunas partes 
de las mismas pertenecen a períodos ya distintos. Se siguen escribien- 
do upanisád hasta fechas recientes y se conocen más de 200, incluyendo 
un Allopanisád en donde aparece Alá junto con Mitra y Váruna. 

Las upanisád más antiguas están afiliadas a un véda en concreto. 
Se menciona a veces como autor de una upanisád, o de algunas de sus 
partes más importantes, algún vidente o sabio (fsi) legendario. Algunas 
upanisád son meros apéndices de un Zranyaka, que es a su vez apéndi- 
ce de un brábmana afiliado a un véda en concreto. Por ejemplo, la Brha- 
daranyakopanisád es un apéndice del Brhadaranyaka, que es a su vez 
un apéndice del Satapatha Bráhmana afiliado a la recensión del Yajur- 
vedá Blanco. A veces una upanisád, como la Chandogya, forma parte de 
un 4ranyaka que se encuentra ya presente en el mismo sambitá. Se in- 
dicará en cada upanisád la atribución que se le dé a la misma. Las upa- 
nisád intermedias y posteriores están indirectamente afiliadas a un véda, 
pero habitualmente no forman parte del correspondiente brábmana o 
aranyaka. 

A pesar de las grandes diferencias en el proceso de formación de las 
diversas upanisád, todas ellas tienen algunos rasgos esenciales en común: 

a) Aceptación clara de la autoridad final de la tradición védica con 
abundantes referencias textuales a la misma. 

b) Repetición frecuente de un patrimonio ideológico cultural co- 
mún aun en las upanisád de períodos distintos. Por ejemplo, los princi- 
pios de evolución diversificadora, del brábman y el atman, de involu- 
ción unificadora y liberación final (moksa). 

c) Gran importancia de las doctrinas de los brábmanas, especialmen- 
te en cuanto a la normativa ética práctica y a las reglas de ritos y sacri- 
ficios. 

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

Estos rasgos comunes podrían sugerir una mera continuación del pen- 
samiento védico brahmánico. Las upanisád, sin embargo, tienen algunas 
características esenciales que las distinguen de la tradición anterior: 
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a) Un nuevo presupuesto cognitivo-ontológico sobre la verdadera 
realidad esencial y la realidad existencial. 

b) Un nuevo componente de estamentos sociales históricamente dis- 
tintos y filosóficamente sublimados. 

c) La aparición ya antes del siglo vI a.C. de ideologías filosófico- 
religiosas distintas con conceptos y terminología diferentes que poste- 
riormente producirá sistemas filosóficos distintos. 

d) Un proceso consciente de interiorización de todos los elementos 
preupanishádicos, en búsqueda constante del último principio o «ser-en- 
sí», el ser esencial de todos ellos. 

A causa de la mezcla constante de elementos védico-brahmánicos 
antiguos con un nuevo presupuesto cognitivo-ontológico y con las nue- 
vas categorías analíticas 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 visión intuitiva fascinante de la unicidad universal de 
todo ser. 

II NUEVO PRESUPUESTO COGNITIVO-ONTOLÓGICO 
UPANISHÁDICO 

La constante búsqueda upanishádica de la última unidad universal parte 
de un nuevo presupuesto cognitivo-ontológico. El concepto previo de la 
dualidad y multiplicidad de los seres del universo es un concepto que 
puede ser reducido a categorías lógicas y empíricas. El nuevo concepto 
de la no dualidad absoluta de todo ser está por encima de toda lógica. La 
intuición no dualista absoluta es lógica y empíricamente contradictoria. 
Todo conocimiento lógico y empírico es esencialmente un conocimien- 
to relacional entre sujeto conocedor, objeto conocido y la relación entre 
los dos que es el conocimiento mismo; conocimiento relacional que une 
dos entes distintos en una misma proposición. 

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 transformación. Así, en 
este plano metafísico se puede hablar de espíritu y materia, de concien- 
cia y energía; mitológicamente se puede hablar de cielo y tierra; episte- 
mológicamente de sujeto y objeto; causalmente de causa y efecto; on- 
tológicamente de sustancia y accidente o cualidad; moralmente de bien 
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y mal, y así 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 empírico-lógico, que es 
puramente relacional. 

En la visión vedántica upanishádica hay una nueva categoría por en- 
cima de la lógica y del mundo empírico. Si el sujeto puede percibir un 
objeto es porque hay entre ambos un lazo real común, un principio 
estricramente preontológico 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 bráhman, es «el-ser-en-sí». Un ser-en-sí más allá de la 
dualidad del ser y del no ser; es decir, la realidad verdadera de la reali- 
dad empírica. 

Cuando uno no intuye este «ser-en-sí-no-dual», uno vive en el pla- 
no de la no realidad verdadera, ofuscado por los reflejos relacionales del 
mundo empírico. Mas cuando uno intuye, según la visión vedántica, que 
la propia conciencia, purificada de las limitaciones del nombre y la for- 
ma, es ese mismo «ser-en-sí», se libera entonces de todas las contradic- 
ciones y sufrimientos inherentes al plano de la dualidad. Así, liberarse, en 
vida o tras la muerte, no es deshacerse de algo ajeno a sí mismo ni po- 
seer algo nuevo, sino sencillamente ser ese «ser-en-sí» que siempre se ha 
sido y se será en el plano de la realidad verdadera. El proceso detallado 
de los múltiples pasos de la evolución diversificadora aparente de la rea- 
lidad relativa, y de la involución ontológica, retorno o liberación final, 
se explicará más adelante. 

IV. LOS ESTAMENTOS SOCIALES BRAHMÁNICO-UPANISHÁDICOS 

Es conocida la división tradicional védico-brahmánica de la sociedad 
aría india en cuatro estamentos (várza), que posteriormente se ramifi- 
can para formar las distintas castas (j2zi): brahmanes o brahmanás, ksa- 
tríyas, vaíéyas y Sidrás. Los cultos brahmanes y los ksatríyas o nobles 
guerreros formaban la aristocracia aria (para várna, jati y gotrá véase: 
Dumont 1980: 65-89; Heestermann 1985: 40-44; Lannoy 1975: 177- 
180; Masson-Oursel 1967: 9-100; Weber 1967: 9-100; Ilárraz 1977: 
284-317; Prabhu 1979: 285-287). El pueblo común vaísya estaba in- 
tegrado por los campesinos, artesanos y comerciantes. Los siadrás eran 
las masas más bajas del pueblo al servicio de los estamentos anteriores, 
«siervos», no «esclavos» suyos. Fuera de estos estamentos originalmen- 
te arios —aunque los sidrás 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 várnas arios— quedaban las grandes multitudes de aborígenes 
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 Señor». 

1. Proceso gradual de mezcla y asimilación racial 

Esta estructura social original, con rasgos en parte parecidos a los de los 
otros grupos indoeuropeos fuera del subcontinente indio, tenía su base 
en la sabiduría del brahmán, en el poder del ksatríya, en la especializa- 
ción laboral de cada estamento y, en parte, en diferencias raciales. Era 
natural, al principio, que los cultos brahmanes se dedicaran a mantener 
y enseñar 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 común tuviera en sus manos los medios de produc- 
ción y comercio; y que los tres anteriores se fiaran primeramente de los 
súbditos arios más bajos, los sidrás de su propia raza pronto en proceso 
de mezcla con los aborígenes. La preparación récnica de cada estamen- 
to ario para una función laboral específica distinguía la estructura labo- 
ral aría de la de los indígenas, que trabajaban conjuntamente en todas 
las labores de su tribu. Los colonizadores arios eran blancos muy cons- 
cientes de su color, Para ellos, los aborígenes y otros pueblos prearios 
eran siervos (dasá) colonizados, no blancos o menos blancos, inferiores 
y de tez más morena: «la gente de color». De aquí quizás venga el tér- 
mino várna, o «color», que se usó para clasificar los estamentos sociales. 
Los arios con su sabiduría y cultura más organizada, con su poder mi- 
litar muy superior y con su especialización laboral más eficiente fueron 
ocupando fácilmente las tierras de los no arios, los dominaron militar y 
jurídicamente, y establecieron, al menos oficialmente, una nueva clasifi- 
cación interna de la sociedad india. 

Conviene notar, sin embargo, que en el período rigvédico la estruc- 
tura de los estamentos sociales era muy elástica, con mestizaje frecuente 
de los diversos grupos. Se fue haciendo mucho más rígida en el período 
brahmánico por la influencia de los brahmanes ritualistas, y también por 
la reacción 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 mitología y la visión mística upanishádica. 
Posteriormente, especialmente en el período medieval, las castas se fue- 
ron dividiendo en subcastas con una muy compleja y extrema regimen- 
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tación de castas y subcastas que fue en realidad una mezcla racial selec- 
tiva aun dentro de las mismas castas. 

Esta clasificación pudo ser cierta en términos generales, pero en rea- 
lidad fue muy confusa en diversos períodos históricos. Fue una clasifica- 
ción teórica que en muchos aspectos no corresponde a la realidad histó- 
rica, en constante proceso de mezcla de los diversos estamentos sociales 
arios y de mezcla y asimilación con los no arios en proceso de coloniza- 
ción, El brahmán de Panyab tiene rasgos fisiológicos muy distintos del 
de Benarés (Utrar 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 dravídicos 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 aborígenes 
asimilados. 

2. Magisterio sacro del brahmán y poder de los nobles. 
Cooperación y conflicto 

Manteniéndose fieles a la tradición védico-brahmánica (RV 10.90.12), 
las upanisád aceptan el origen divino de los cuatro estamentos, cre- 
yendo que surgieron, lo mismo que todo el universo, del desmembra- 
miento del púrusa 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 primacía del binomio brahmán y noble guerrero, 
dando mucha menos importancia a los otros dos estamentos de pue- 
blo común (vafsya) y del pueblo bajo (BU 2.4.6; 11.4.11-15). Los sí- 
drás y los descastados se mencionan con frecuencia en tono despectivo 
(BU 4.3.22; 6.4.3). 

En un plano tanto mirtológico como histórico el brahmán y el gue- 
rrero (ksatríya) constituyen la fuerza motriz de la vida. Así, tradicional- 
mente asociamos al estamento brahmánico con la clase sacerdotal, con 
los formuladores oficiales de la normativa moral práctica y del rito li- 
túrgico sacrificial, con los grandes eruditos de las ciencias védicas y fa- 
mosos maestros a nivel práctico y filosófico, y con los ascetas y contem- 
plativos más venerados. El prestigio de la sabiduría sacra es la fuerza del 
brahmán, Al mismo tiempo asociamos al ksatríya con el rey y la noble- 
za guerrera, y consideramos que sus funciones normales fueron la con- 
quista de nuevos territorios, la administración del reino y la protección 
militar y jurídica de todos los estamentos en su territorio. El poder mi- 
litar y administrativo es la fuerza del noble y del rey ksatríya. La prima- 
cía de este binomio que rigió la vida aria parece cumplirse en el período 
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upanishádico, pero se habla también de un nuevo tipo de sabiduría que 
hasta la fecha no ha conocido ningún brahmán 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 desempeñaron funciones primordialmente sacerdotales ni tam- 
poco fueron los únicos sacerdotes. Los brahmanes fueron con frecuencia 
los consejeros del rey, famosos por su sagacidad en toda clase de nego- 
ciaciones e intrigas políticas. Al mismo tiempo las capas más bajas de la 
sociedad upanishádica, racial y culturalmente ya bastante mezcladas con 
las clases altas, y especialmente las tribus aborígenes 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 habría que buscar la raíz de muchos elementos de los sa- 
crificios en el período brahmánico y upanishádico. Nótese de paso que, 
aun en los grandes sacrificios públicos, el sacrificante era generalmente 
un ksatríya consagrado específicamente para ello, y que algunos vaísyas 
adinerados e incluso algunos sidrás desempeñaron probablemente la 
misma función. 

Es verdad que los brahmanes fueron normalmente los maestros de la 
educación brahmánica formal y que entre ellos hubo grandes exponen- 
tes de doctrinas filosóficas antiguas y nuevas. Pero es igualmente verdad, 
como ya hemos dejado entrever un poco más arriba, que en el período 
upanishádico hubo también algunos reyes, como Ájarasatru 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; Satyákama Jabalá [ChU 4.4.1-4.9.31). Parece 
también muy probable que muchas veces los brahmanes no creasen, sino 
que simplemente formulasen las reglas rimales y la normativa ética so- 
cial ya establecidas por las costumbres del pueblo ario o no ario, im- 
puestas después por el poder jurídico 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 brahmán como asceta y contemplativo era bien co- 
nocido, aunque no siempre bien merecido, Especialmente cuando du- 
rante sus años de vida matrimonial vivía atrapado por las necesidades de 
la vida cotidiana, su prestigio espiritual era a veces meramente teórico. 
El brahmán, en contra de lo que de él se esperaba, a menudo se volvía 
avaricioso, rico, orgulloso de su riqueza o erudición. En vez de dar ex- 
plicaciones filosóficas, lo que muchas veces quería, en realidad, era sa- 
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car dinero?. Vivía casado con una mujer de familia brahmánica; convi- 
vía frecuentemente con una segunda mujer; y tenía también siervas de 
cualquier casta, incluso mujeres siidrás mezcladas ya con aborígenes, lo 
cual explica a veces los rasgos fisiológicos (véase IV.1) de los brahmanes 
en distintas regiones. 

Hay otro factor importante en la vida del brahmán. Se trata de las 
cuatro etapas tradicionales (Zsramas) o períodos distintos de su vida. 
Son: los períodos de estudio o el pupilaje sagrado, la vida matrimonial, 
el retiro al bosque y la renuncia total. Pasados los años de la niñez con 
sus padres, el joven brahmán inicia el ciclo de estudios védicos llama- 
do brahmacárya o el «curso del brábman»; es decir, estudio de la tradi- 
ción védica. Es ya un brabmacárin. 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 leña para los fuegos 
sacrificiales y a pedir limosna para el maestro. Sigue una vida sumamen- 
te rígida con intensos ejercicios ascéricos y en celibato completo, aleja- 
do de toda mujer. Brabmacárya no significaba originalmente «celibato», 
aunque este era un elemento ascético esencial del brabmacárya (véase 
también nota 1 en PUJ. 

Terminado el período de pupilaje sacro bajo la tutela del maestro 
brahmán, 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 línea 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 dedicándose al ascetismo y a la contemplación. Entra des- 
pués en la etapa final de renuncia total o samnyasa. Es ya un samnyasin, 
li. «renunciante total». Considerándose por encima de toda obligación 
ascético-moral, consagra su existencia a vivir una vida de contempla- 
ción independiente, propagando la visión espiritual adquirida. Se trans- 
forma, generalmente, en monje mendicante (bhiksu) o en predicador iti- 
nerante pravajaka. Se esperaba que todo brahmán siguiera estas cuatro 
etapas. En realidad, muchos brahmanes no las siguieron, mientras que 
otros no brahmanes las siguieron o las imitaron según sus inclinaciones 
espirituales, como lo han seguido haciendo siempre muchos santones 
no brahmanes. 

En las upanisád estas cuatro etapas (ásrama) aparecen en formas 
muy distintas. Son a veces las tradicionales «etapas ascendentes» de es- 
tado de vida según la edad del brahmán. Son con frecuencia meras ca- 
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tegorías simbólicas o clasificadoras. Así, diversas divinidades, potencias 
anímicas, 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 upanisád no son etapas de la vida brahmánica, sino 
meros estados o modos de vida. Así, cualquier persona, prescindiendo 
de su estamento social y de las etapas tradicionales? del brahmán, puede 
conocer y ser maestro de doctrinas sumamente elevadas, como se pue- 
de ver en la leyenda de Sanatkumára (ChU 7.1). 

Los cambios graduales y profundos que los 4srama experimentan 
en el período upanishádico son un mero reflejo de los grandes cambios 
económicos, sociales, políticos y sobre todo filosófico-religiosos que es- 
taban revolucionando la vida y el pensar del subcontinente indio. Se 
hacen más llamativos los conflictos entre el brahmán y el ksatríya. Lu- 
chan los dos por el liderazgo de la sabiduría 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, último profeta fundador del jainismo ac- 
tual, es también de familia real. Niegan ambos la autoridad védica, que 
era el verdadero sostén de toda la tradición brahmánica. Aquí el afán re- 
formador termina en una escisión completa. 

Los brahmanes ritualistas tradicionales, tan frecuentes también en 
las upanisád, quedan superados por los nuevos brahmanes iluminados, 
defensores del nuevo concepto cognitivo-ontológico de la no dualidad 
del ser. Al mismo tiempo algunos ksatríyas más avanzados reclaman que 
fue a ellos, y no a los brahmanes, a quienes se les reveló tal doctrina. 
Quieren mantener la primacía de la doctrina védica. Aunque la lucha por 
la primacía ideológica se hace muy intensa, los dos estamentos se ayu- 
dan y protegen, porque se necesitan mutuamente. El brahmán, maestro 
y padre de familia, necesita los ingresos de su docencia y los ricos emolu- 
mentos de los sacrificios públicos para poder mantener su prestigio ante 
la comunidad, El rey, por su parte, necesita la sagacidad del brahmán 
como consejero político y administrador de palacio, y también su pres- 
tigio sacro para poder afianzar su influencia sobre el pueblo. El rey difí- 
cilmente podría imponer sus normas sin recibir el visto bueno del siem- 
pre venerado brahmán. Su presrigio era permanente; el poder del rey, 
un tanto efímero, pues cuando estaban formándose los reinos nuevos, 
podía ser fácilmente derrotado por lo ejércitos rivales o destronado por 
las intrigas palaciegas. Al rey, en cuanto rey, no se le consideró nunca el 
modelo ideal de la vida espiritual, aunque en algunos casos se lo mere- 
ciera; mientras que el brahmán fue, por principio, el verdadero modelo 
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de hombre, aunque en algunos casos no se lo mereció. Sin embargo, en 
las secciones más elevadas de las upanisád el término «verdadero brah- 
mán» transciende el concepto de estamento social. El brahmán 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 brahmán», 

V. DIVINIDADES VÉDICAS Y UPANISHÁDICAS 

1. Observaciones generales 

Las upanisád recogen el rico panteón védico, adaptado al ritua! brahmá- 
nico y subordinado al proceso creativo diversificador y reintegrador upa- 
nishádico según el nuevo presupuesto cognitivo-ontológico (véase IID). 
Incluso las citas védicas tienen muchas veces este nuevo significado mís- 
tico. Usamos indistintamente los términos dios para devá y divinidad 
para deváta, aunque deváta puede tener litúrgicamente la connotación 
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 aními- 
ca, potencia u órgano cognitivo (véase XIV.2). Devá puede ser también 
una categoría clasificadora de los distintos niveles del ser (devás, gan- 
dhbarvás, demonios o ásuras y hombres; ejemplos en BU 1.1:2; 1.5.6; 
4.4.4; 5.2.1-4). La gradación ascendente de los devás se compara tam- 
bién a los diversos niveles de beatitud (BU 3.3.33). Se nos habla también 
de los devás como «dioses por obras» y «dioses por nacimiento», Se su- 
giere que los primeros adquieren su condición divina por ser grandes 
héroes de hazañas extraordinarias o personajes famosos por su sabidu- 
ría o méritos. Los segundos poseen la condición divina por ser esa su 
naturaleza congénita. Trataremos aquí solo de los dioses más importan- 
tes. Los otros dioses se indicarán en el texto. Prescindimos de explicar 
los múltiples detalles de las agrupaciones de dioses; agrupaciones muy 
elásticas que incluyen a varios dioses en grupos distintos, aunque a ve- 
ces lo indicamos brevemente. Toda clasificación de los devás es debatible 
y temeraria especialmente en contextos upanishádicos, subordinados a 
principios unitarios del ser. Los clasificamos solo como método de pre- 
sentación ordenada para entender mejor algunos textos. 
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2. Devás del firmamento celestial 

Dyaus, Váruna, los 4dityás y los dos Asvíns son los más importantes. Dyaus- 
Pítar, etimológicamente el griego Zeus-Pater y el latino Júpiter, aparece 
contadas veces en las upanisád en la dualidad de Cielo-Padre y Madre- 
Tierra y en contextos rituales mágico-sexuales (BU 6.4.28). Váruna, 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 ríos y el agua. Está relacionado con el semen y con el nacimiento 
de un hijo varón. Es también, para los devotos, un dios de carácter mo- 
ral que castiga al malvado y protege, compasivo, al miserable. Los ádi- 
tyás, divinidades resplandecientes castigadoras del malvado y protectoras 
del devoto, aparecen en grupos (Váruna es uno de ellos) y en contextos 
rituales, Se identifican con los doce meses del año, con diversas libacio- 
nes y ceremonias, y con los distintos períodos de la vida del hombre. 

Súrya, el dios Sol, ojo del firmamento y de Váruna, ilumina el uni- 
verso y ahuyenta las tinieblas. Se identifica a veces con Savitf, que pare- 
ce representar no el aspecto físico 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 Púsán, 
que puede interpretarse como un aspecto del dios Súrya 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 Asvíns, que nos recuerdan a los Dióscuros griegos, son 
dioses ágiles, escurridizos, sabios, ingeniosos y misteriosos. Por sus re- 
laciones con Súryá, esposa del dios Sol, y con Sóma (véase V.4) están 
envueltos en un tono misterioso de mensajes secretos y aventuras amo- 
rosas, Están también relacionados con la fecundidad de las mujeres yer- 
mas. Su función es siempre salvífica, ayudando a dioses y a hombres, 
haciendo de médicos y curanderos con toda clase de trucos mágicos pro- 
pios de los encantamientos de los aborígenes (BU 2.5.16-19; véase tam- 
bién Heestermann 1985: 45-48; Keirh 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 función ritual de la 
procreación sexual. 

3. Dioses del aire: Índra y Prajápati (Vayú, Váta, Parjánya, Marúts) 

Entre los devás védicos del aire viene primero Índra. Es el dios de las fa- 
bulosas proezas guerreras que se mueve en su carroza de múltiples caba- 
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llos, armado de trueno y rayo, con arco y flechas aladas, Se alimenta del 
sóma sagrado, de miel, grano y animales varios. En la carroza le acom- 
pañan frecuenrtemente Vayú y Váta, dos dioses del viento. 

Según el Purusastikta, el primero nace de la respiración del prúru- 
sa gigante. El segundo parece ser más bien el poder del viento furio- 
so en nubes, truenos y tormentas, Parjánya es con frecuencia una per- 
sonificación de las nubes cargadas de agua y preñadas de truenos; dios 
también de las plantas, contribuye a su crecimiento, lo mismo que a la 
fertilidad de las mujeres y el ganado. Rudrá (o los rudrás, bastante inde- 
finidos) se transforma en una divinidad destructora y es objeto de ofren- 
das sacrificiales para evitar sus maleficios. Los marúts son en general 
formas del viento y acompañan a Indra en sus proezas terribles. 

En las upanisád, aunque con muchas referencias védicas, Índra ya 
no es ni el dios más importante ni el gran guerrero rigvédico. Empare- 
jado con Prajápati se identifica con el trueno y con el rayo (BU 3.9.6). 
Se le identifica también con el aire viral (praná) 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 pájaro confía los descendientes de Parik- 
sít al viento para que los traslade allí donde ascienden los que ofrecen el 
sacrificio del caballo (BU 3.3.2). Según la leyenda atharvavédica, Índra 
es identificado con el púrusa inmortal, que con sus «mágicos poderes» 
se mueve transformado en múltiples 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 devás, Índra llega a ser el pupilo formal de 
Prajápati que le alecciona sobre la verdadera naturaleza del 2tmán inmor- 
tal (ChU 8.7-15). Enfrentado con brálman, que está disfrazado de yak- 
sá, es el primero en reconocerlo (KU 4.3). Indra, como todos los dioses, 
sigue el proceso ascendente védico de interiorización y unificación. 

Prajápati, «Señor de las criaturas» o «Padre de la creación», es el pri- 
migenio Hiranyagarbhá védico, el «Embrión Dorado» de la creación di- 
versificadora universal. Continuando el proceso de los brábmanas se 
trasforma gradualmente en la divinidad central y piedra angular del sa- 
crificio upanishádico. Prajápati es el creador del sacrificio, el sacrifican- 
te del sacrificio y el sacrificio mismo (véase VI.3). 

4. Agní y sóma 

Agní (posiblemente emparentado con el lat. ¿gnis, véase EWA 1 44,45) 
es el fuego. Tanto como elemento natural como divinidad está íntima- 
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 misión de acercar al hombre a la divinidad y con la felici- 
dad de la vida familiar. Se alimenta del sóma y de manteca derretida. Se 
le atribuyen orígenes distintos. Nace de la madera mediante la fricción 
de dos varillas de madera. Surge también de las aguas en la tierra y ciene 
también su nacimiento celeste. 

En los brábmazas y las upanisád son continuas las referencias a Agní. 
Es uno de los elementos naturales (agua, fuego, tierra, aire) del univer- 
so en su proceso de diversificación. Ritual y místicamente del ser ocu- 
pado en oración 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 rambién el fuego que todo lo consume. Así tiene su 
forma de fuego Vaisvanará, consumidor universal (BU 1.1.1; 5.9.1). Este 
es el fuego universal, boca abierta del caballo sacrificial en el sacrificio 
cósmico 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 sílabas místicas, todos los errores sacrificiales (ChU 6.17.1-7). 

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

En las upanisád no está clara la diferencia entre Sóma-divinidad y 
sóma-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 iniciación del sacrificante (BU 3.9.23). Está íntimamente relacionado 
con el ascenso y descenso de los espíritus de los muertos que imploran 
al «Rey Sóma» mientras sus mériros son consumidos por los dioses, o pa- 
san por la Luna-Sóma antes de iniciar su descenso a este mundo de mi- 
serias (BU 6.2.16; para sóma en general véase Griswold 1923: 209-243; 
Keith: 326-332; Renou: 70-71). No es raro referirse a Sóma como «el 
Grande, el Vestido de blanco, el Sóma, el Rey». Es también frecuente 
asociar al dios Sóma con el proceso generativo, tanto en el plano de la 
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diversificación universal del ser primordial como en el plano humano de 
la impregnación de la mujer. 

Los gandharvás son los «músicos celestiales» y están relacionados 
con el dios Sóma, al que protegen. Son una especie de espíritus 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 apsarás, ninfas 
acuáticas divinizadas, y hasta tomando formas de animales para deshon- 
rar a las mujeres. Los gandharvás a veces inspiran, enloquecen y seducen 
a las mujeres para poseerlas. En las leyendas de Patañjala, primero su hija 
y después su mujer aparecen poseídas por un gandharvá (BU 3.3.1-2; 
3.7.1), que explica doctrinas misteriosas sobre el sacrificio y sobre el sig- 
nificado último del universo. 

Aunque no encajen aquí, mencionamos el caso curioso de los visve- 
devas o «todos los dioses», infinitos e ilimitados. Aparecen en la lista de 
dioses de la invocación rirual Nivíd, invocación especial a todos los dio- 
ses, Este grupo y la invocación correspondiente nos trae a la memoria, 
mutatis mutandis, el término todos los santos, pues todos los devotos 
podían 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 upanisád 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 
último ser. 

VI. EL SACRIFICIO EN SU ENTORNO LITÚRGICO Y MÍSTICO 

1. Observaciones generales 

El análisis y las teorías del origen y naturaleza del sacrificio brahmánico- 
védico responden a diversas corrientes, que a su vez dependen de teorías 
generales que los autores tienen sobre el alma, la religión 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 limitrándonos a explicar el entorno litúrgi- 
co de los sacrificios, su significado y el proceso de sublimación mística 
constante, como en el caso de las divinidades. 

Encontramos en los sacrificios una clara ascendencia védica y brah- 
mánica con múltiples elementos: propiciación de las fuerzas adversas de 
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la naturaleza, glorificación de las grandes divinidades, culto a los muer- 
tos, magia, encantamientos y comunión con la divinidad. Continúa la 
tendencia védica a conceder la supremacía temporal al sacrificio que se 
esté celebrando, aunque es mucho más importante la subordinación de 
los sacrificios importantes al sacrificio unitario universal propio de las 
upanisád. 

Tradicionalmente todo sacrificio se ofrece a fin de obtener algún 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 daño. Los beneficios implorados frecuen- 
temente son tener un hijo varón, 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 unión con algún 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 fórmulas repetidas ritualmente y también se basan en el prin- 
cipio de que el sacrificio alcanza mecánicamente el objero deseado. Por 
ejemplo, la sabiduría, 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 mínimo error de pronunciación 
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 remuneración llamado dáksina por sus funciones especí- 
ficas; honorario muy rígido y exagerado en teoría, pero muy elástico en 
las upanisád. Al parecer el beneficio que se espera obtener y el honorario 
que se debe dar al sacerdote no tienen relación ninguna con su disciplina 
ascética, su moralidad personal o su nivel espirirual. Así, en el plano me- 
ramente ritual persiste un sistema mecánico asombroso. En el plano in- 
tuitivo místico upanishádico, sin embargo, el rito mecánico tradicional 
es un mero juego fenoménico para el verdadero vidente, el verdadero 
brahmán, Por ejemplo, en el sacrificio del caballo, Prajápati es el crea- 
dor del sacrificio, el sacrificante y el sacrificio mismo universal, y todo 
el universo se reintegra en el último ser y es el último ser. El verdadero 
vidente brahmán se libera reintegrándose en el último ser con el sacrifi- 
cio o sin él (BU 1.4.15; 1.5.2). 

2. Las personas del sacrificio: el oficiante y los sacrificantes 

El patrocinador y sacrificante es el yájamána, término con muchas con- 
notaciones sociales, Es normalmente un rey o un noble ksatríya, aunque 
a veces también lo fueran brahmanes adinerados, comerciantes vaísyas 
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influyentes y probablemente incluso súdrás. El sacrificante yájamana ini- 
cia los preparativos, selecciona los sacerdotes oficiantes y costea los gas- 
tos de materiales, víctima, festividades adjuntas, honorarios de los ofi- 
ciantes y la comida para el ágape público. Es formalmente consagrado 
sacerdote solo para este sacrificio concreto mediante la ceremonia de 
iniciación o consagración (diksá) y participa en todas las ceremonias ri- 
tuales. Le acompaña toda su familia, especialmente su mujer y un hijo 
varón, y aun todos los hijos e hijas y la misma servidumbre, 

Los sacerdotes oficiantes son normalmente brahmanes. El término 
general para sacerdote es tvíj, el que sacrifica (-1j) en el tiempo apropia- 
do (7t). Puede haber también otro sacerdote, el puróbita, contratado 
por el rey como superintendente o supervisor general. Su misión ambi- 
valente de sacerdote y representante del rey recalca la interferencia del 
poder del rey en los sacrificios públicos y explica parte de los conflictos 
(véase IV.2) entre los brahmanes y los ksatríyas. 

Los sacerdotes oficiantes son cuatro: hótr, adhvaryú, udgatf y brab- 
má. A cada uno de los cuatro les acompaña una terna de sacerdotes con- 
celebrantes de su grupo y varios otros ayudantes o acólitos para las fun- 
ciones rituales. Cada uno de los concelebrantes y acólitos viene de una 
familia sacerdotal distinta y representa a un véda distinto. El oficiante 
hótr con su grupo representa al Revedá. El hótr es el invocador o recita- 
dor de trozos selectos de los himnos rigvédicos (sastrá). Es ritualmente 
la esencia de la palabra sacra rigvédica (BU 3.1.3). El adhvaryú con su 
grupo representa al Yajurvedá. Es el ejecutor principal de los ritos y el 
maestro de ceremonias que dirige la función coordinando todas las ac- 
tividades (BU 3.1.4). El udgatf es el director del coro que forma él con 
sus concelebrantes y acólitos, Representa el Saámavedá y su misión es 
cantar y dirigir el canto salmódico de las diversas melodías samavédicas 
(stotrá). Es el que canta el «canto elevado» llamado wdgithá, 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 brabmá, 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 contemplación silenciosa mís- 
tica, observador de la pureza ritual y subsanador de todo error litúrgi- 
co. Si no se siguen escrupulosamente todas las reglas y él no interrumpe 
la función, el sacrificio perjudicará al sacrificante. Si interrumpe la fun- 
ción, debe corregir las deficiencias rituales y restañar las heridas con sí- 
labas y fórmulas místicas para restaurar todo el vigor de la esencia védi- 
ca y obtener el fruto deseado (BU 3.1.9; ChU 4.17.1-8). 

37 



UPANISAD. LA SABIDURÍA DEL BOSQUE 

3. Sacrificios de carácter sómico: Asvamedha, Rajasúya y Vajapéya 

El sacrificio en el que hay libaciones del jugo del sóma (véase V.4) se lla- 
ma sacrificio sómico, especialmente si es un gran sacrificio público. Hay 
sacrificios donde se ofrecen granos, leche, papillas, tortas, etc. Hubo tam- 
bién sacrificios donde se sacrificaban animales como víctimas, en parte 
en función expiatoria y en parte en función de la comunión comunitaria 
del ágape final. También hay referencias legendarias a víctimas humanas 
que, si existieron, pronto desaparecieron en el sacrificio canónico. 

El sacrificio de carácter sómico pronto llegó a ser el patrón común de 
los grandes sacrificios públicos, que tenían una gran diversidad de fun- 
ciones y duraban muchos días. Tal es el caso de los sacrificios Ásvamedha 
(«Sacrificio del Caballo»), Rajasúya («Consagración del Rey») y Vajapé- 
ya («Bebida de Fortalecimiento»). Sin embargo otros sacrificios sómicos 
privados eran muy cortos, como el Agnistomá («Sacrificio del Fuego»), 
que duraba un solo día. 

Es muy difícil 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 aspecto mági- 
co del rey, en su poder y virilidad, y la asociación íntima del caballo con 
el ciclo solar podrían ser parte de la mitología popular primitiva o tam- 
bién podrían venir de ritos místicos posteriores. En algunas partes de 
los brábmanas y especialmente en las upanisád es un sacrificio simbóli- 
co donde se eliminan los aspectos crudos, grotescos o violentos, aunque 
se encuentran algunas referencias a los mismos. Prajápati es ya el crea- 
dor del sacrificio, el oficiante, sacrificante y víctima del sacrificio, y el 
sacrificio mismo. Es el creador de todo el universo: devás y ásuras, los 
mundos de dioses y hombres con todas sus fuerzas cósmicas y anímicas, 
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- 
ción 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 (devás), hombres y demonios (ásuras), que son formalmente sus pu- 
pilos (ChU 8.7.1-8.11.3). 

El sacrificio Rajasúya o consagración real está repleto de elementos 
populares y legendarios con referencias a las hazañas de la primeras rri- 
bus guerreras arías de los bháratas y kurupañcálás. El nuevo rey, ungi- 
do por un brahmán en presencia de los ksatríyas y vaísyas, es el símbo- 
lo de la unificación de los tres estamentos bajo el poder real. Queda el 
brahmán sometido a la autoridad del rey, y este al prestigio y a las nor- 
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mas sagradas del brahmán, y ambos a la ley dbárma universal, armonía 
que resulta ratificada ritualmente (BU 1.4.11-14; véase también Hees- 
terman 1985: 5-6; Keith 1976: 340). En el sacrificio Vajapéya se glo- 
rifica al ksatríya victorioso con la mágica infusión ritual de virilidad. 
Poder, virilidad y prosperidad constituyen el éxito del ksatríya consa- 
grado rey. 

4. Importancia de la melodía salmódica en el sacrificio 

En todo sacrificio sómico se cantan versículos rigvédicos adaptados en 
el Samavedá al canto ritual según diversas melodías. La esencia melódi- 
ca del Samavedá y de toda la doctrina védica y, en sentido ontológico 
místico, de la eterna melodía cósmica del universo (BU 1.3.22-28) es sal- 
modiada con tonalidades apropiadas al efecto que se quiera conseguir 
según las gradaciones de identificaciones con diversas divinidades, ele- 
mentos del universo o fuerzas anímicas. Cada cántico sáman, en sus di- 
versos tonos, tiene varias partes como vocalización, introito, canto ele- 
vado, responso y conclusión. El canto elevado udgithá es la parte más 
sagrada, la quinraesencia védica y samavédica. Poseerla significa obtener 
el domino universal. Por esta razón los devás derrotan a los ásuras en 
su pugna por la supremacía universal (BU 1.3.1-7). No es raro encon- 
trar combinaciones de recital, canto y pronunciación de fórmulas yajur- 
védicas con comentarios textuales explicativos. Tal es el caso de los ri- 
tos purificadores pavamanás. Cuando el cantor acólito prastotf inicia el 
canto, el sacrificante recita y el autor comenta las famosas fórmulas ya- 
jurvédicas (BU 1.3.28) sobre la inmortalidad: «Condúceme del no-ser al 
ser. Condúceme de la oscuridad a la luz. Condúceme de la muerte a la 
inmortalidad». 

5. Sonidos, sílabas y palabras místicas, 
Explicaciones fonéticas y etimológicas 

En la tradición védica, brahmánica y upanishádica hay un sentido pro- 
fundo de adoración de la palabra en sí. Vác, Palabra o Verbo, es en sí 
la esencia de la revelación, la revelación y lo revelado, la creación y el 
objeto creado. Como concepto y expresión reveladora y revelada, crea- 
dora y creada, es el proceso evolutivo-involutivo de todo el universo 
(véase nota 44 en ChU). La visión india del equilibrio simétrico univer- 
sal contribuyó siempre a las equivalencias armónicas entre sonidos y as- 
pectos del sacrificio, entre los estados anímicos y los principios funda- 
mentales del universo. En un sentido profundo ontológico-místico son 
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la misma realidad última. Por esta razón, aun los trozos en prosa, que 
de veras resultan prosaicos en las traducciones, tienen una perfecta si- 
metría rítmica y armónica en el original sánscrito que sabe captar la na- 
turaleza última común de toda expresión y de su realidad última. Por 
ello se usan tantos sonidos y sílabas místicas impregnadas de armonía 
y misticismo. 

El sonido indefinible OM es el primero. Literalmente puede signi- 
ficar «de acuerdo», «conforme», para expresar aceptación, sumisión o 
benevolencia, etc. En sentido místico-filosófico, pronunciado en forma 
misteriosa y difusa «OM-AUM», es la esencia universal cósmica del último 
ser en sí indefinible (ChU 1.1.1-3). Por ello aparece tantas veces al prin- 
cipio y al final de grandes sacrificios, de las partes más importantes y de 
las estrofas más excelsas. 

Hay siete interjecciones sagradas llamadas vyábrtis (bhúr, bhúvar, svár, 
mahar, janar, tapar, satya). Aunque por sí mismas no tengan significa- 
do preciso, representan místicamente diversas fuerzas o niveles de la na- 
turaleza. Las tres primeras son las más comunes, Bhir simboliza la tie- 
rra y también los tres mundos: tierra, mundo intermedio, cielo. Bhúvar 
simboliza el mundo intermedio, también el aire o la armósfera y los tres 
elementos fundamentales: fuego, viento, sol. Svár simboliza el cielo o la 
luz celeste solar. El uso de otras cuatro invocaciones o términos místicos 
(sváha, vásat, hánta, svadhá) se indicará en el texto. 

El afán de los indios por la fonética y la etimología, parte de las cien- 
cias auxiliares, los vedarigas, los llevó al prurito exagerado de combinar 
formas lingiiísticas con connotaciones filosóficas. Cuando la etimología 
corresponde al significado común o místico, no hay problema mayor. 
Cuando hay una mera coincidencia fónica 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 indicará esto en 
el texto. 

6. La estrofa sagrada Savitrí o Gayatrí 

La estrofa más sagrada del sacrificio sómico es la Savitrí, también llama- 
da Gayatrí por el metro en que está compuesta. En las tres famosas lí- 
neas rigvédicas «En la más excelsa gloria de Savitf, en la gloria del dios 
meditemos, active él nuestros pensamientos» se intercalan los «versos 
dulces» sobre la meliflua armonía universal (BU $.14.1-3). Las ocho sí- 
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 Trayí Vidyá; las del tercero, al conjunto de los tres aires vi- 
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tales: práná, apáná, vyaná. La Savitrí es probablemente la estrofa védi- 
ca más popular en partes importantes del ritual brahmánico, y se utiliza 
también en la primera adoración matinal al dios Savitf y en muchas in- 
vocaciones benéficas o imprecaciones maléficas, y en los ritos privados. 
En las upanisád a los tres pies rigvédicos tradicionales se les añade el 
cuarto pie turíya, la verdadera fuerza reintegradora de la multiplicidad 
universal en la unidad del último ser. El pie turíya es el que brilla por en- 
cima de toda oscuridad (BU 5.14.3), la visión mística directa (aparoksa) 
del verdadero ser, visión final del proceso ascendente del no ser (ásat) al 
ser (sát), de la muerte a la inmortalidad (BU 1.3.28). 

En las upanisád todo ser fenoménico de realidad relativa es un refle- 
jo o manifestación aparente de la realidad verdadera del último ser in- 
definible. Es natural que todos los seres y los mismos dioses sean su ma- 
nifestación 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 fenóme- 
no aparente de la misma realidad verdadera. Todas las sílabas y términos 
místicos, por artificiales que puedan parecer, y la estrofa sacra Savitrí, 
en sus tres primeros pies, son la manifestación fenoménica del Verbo sa- 
cro. El cuarto pie turíya es la visión mística directa de la última verdade- 
ra realidad del ser indefinible. 

VIL DE LOS DIOSES AL SACRIFICIO 

1. El paso de los bráhmanas a las upanisád 

El paso de los brábmanas a las upanisád ha sido a menudo considera- 
do como una reacción encabezada por la casta de los guerreros en con- 
tra del ritualismo mecanizado de la clase sacerdotal (véase II.2). Aunque 
es evidente que se encuentran indicios que confirman este estado de co- 
sas, presentar las upanisád exclusivamente así constituiría, sin duda al- 
guna, una exageración injustificada. De hecho, parece más sensato en- 
tender la literatura upanishádica como una extensión de la literatura de 
los brábmanas, más que como un reacción contra la misma (véase Thite 
1975: 6). El paso de una concepción externa del sacrificio a una concep- 
ción interna es más bien gradual. Los bráhmazas representan el punto 
de inflexión entre el pensamiento védico más antiguo y el pensamiento 
védico más moderno, representado por las upanisád, y que reconoce la 
importancia del conocimiento por encima de la acción ritual. El cambio 
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no es, en modo alguno, brusco. Se produce un deslizamiento sin fisuras 
entre los brábmanas y las upanisád. Tal y como afirma Thite: 

Los textos de los bralimanas y las upanisád no manifiestan intereses y 
puntos de vista tan divergentes como podría aparecer a simple vista. [...] 
La mayor parte de las ideas relacionadas con el Agni-cayana, las que es- 
tán relacionadas con otros ritos y, en general, las que se mencionan en el 
undécimo karda del Satapatha Brálimana poseen un naturaleza bastante 
upanishádica. [...] En realidad, los brábmaras, los aranyakas y las upani- 
sád están tan íntimanente relacionados que es difícil trazar una línea di- 
visoria entre ellos (Thite 1975: 325y*. 

La importancia del conocimiento por encima de la acción rirual se 
encuentra ya bien articulada en algunos pasajes de los brábmanas (KB 
10.7.1; $B 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 inversión en los valores del acto 
sacrificial. La eficacia del rito depende de su realización correcta. La eje- 
cución correcta depende del conocimiento minucioso de la multitud de 
detalles que implica el ritual. A medida que el rito se vuelve cada vez 
más complejo, las dificultades técnicas de su realización aumentan, con 
lo que también aumentan la atención y la conciencia reflectiva del sacri- 
ficante. La necesidad de conocer todos los aspectos del rito hace que el 
sacerdote busque explicaciones cada vez más precisas de rodas las minu- 
cias y gestos que lo componen. Los brábmanas representan claramente 
el resultado de esta preocupación, que es tanto práctica, en lo que con- 
cierne al orden de la ejecución, como teórica, pues se buscan explicacio- 
nes del porqué de esa ejecución precisa (sobre la artificialidad de esras 
discusiones véase Staal 1996: 117-119). En un momento dado la acción 
ritual se vuelve más importante que la divinidad a la cual va dirigida; ya 
que la acción ritual no depende de la voluntad divina, sino del conoci- 
miento del sacrificante: 

Junto con esta búsqueda aparece también la necesidad de una identifi- 
cación explícita y consciente del hombre con la sacralidad operativa en 
la acción sacrificial, si es que uno ha de recibir sus beneficios salvíficos. 
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 Zranyakas y las upanisád se incorporen en los 
bráhmanas y sean su continuación lógica (Vesci 1992: 270-289. 
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2. La Acción Sacra 

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

De hecho, cuando el sacrificio se vuelve inportante en sí mismo y no 
como una ofrenda a alguien por encima de él, se convierte en el único 
Acto capaz de dererminar el mundo, la única acción que puede garanti- 
zar su creación y su preservación (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 encarnación precisa de la acción sagrada. La acción sagrada, 
por su parte, presupone un orden, que en última instancia es un orden 
cósmico. No es, pues, casualidad que sea también en esta época cuan- 
do encontramos claramente desarrollada la teoría del kárman, del rtá y 
del dhárma. 

Es interesante observar cómo 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 acción 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 Sófocles y Eurípides, en las cuales el 
hombre es vícrima de un destino implacable. En Grecia el concepto de 
la autonomía del ser humano frente a las fuerzas divinas o del destino 
nace a partir del desarrollo de la filosofía crítica. En la India, por otro 
lado, la fuerza del destino queda supeditada a la acción del kárman por 
medio del sacrificio. Este kárman 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 fatalidad. 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 decía el gran poeta Bhartrhari: 
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Nos inclinamos ante los dioses y, sin embargo, ellos están también su- 
jetos a la fuerza del destino. Deberíamos en su lugar adorar al destino, 
pero este, por su parte, solo puede otorgar los frutos que han sido pre- 
viamente ordenados por el kárman. Si el fruto depende del kárman, ¿qué 
importancia podrán tener los dioses y el destino? Adoremos, pues, al kár- 
man que no puede ser gobernado ni por el destino (Nitisataka 91). 

VIIL 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 exposición meramente histórica de su desa- 
rrollo. Indudablemente el estudio histórico proporciona una visión pro- 
funda y puntual del origen y crecimiento de un fenómeno determinado. 
Sin embargo, en los períodos más antiguos, y esto es especialmente cier- 
to para la culrura índica, el estudio histórico encuentra a menudo obs- 
táculos formidables al faltar datos cronológicos fiables. Es, por lo tan- 
to, necesario complementar este enfoque con otro distinto, que preste la 
debida atención a los datos y a las categorías mentales que el pensamien- 
to antiguo manifiesta explícitamente como propias. La mirada india del 
pasado se basa en caregorías míticas y no históricas. Si pretendemos res- 
catar mínimamente el sentido de las Escrituras será, pues, necesario in- 
tentar mirar, en la medida en que eso sea posible, con una mirada míti- 
ca parecida sin por ello tener que abandonar necesariamente una actitud 
crítica. Esto, como hemos dicho más arriba, no significa en modo algu- 
no negar la visión histórica, sino complementarla con una visión alter- 
nativa del devenir, 

Simplificando enormemente podríamos 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 histórico como una especie de involución 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 fácil de simplificar la cuestión, ya que entre estos 
dos extremos hay todo un abanico de opciones intermedias que recha- 
zan la visión del devenir en estos dos términos tan excluyentes. La mo- 
dernidad, aparentemente, parece haber superado la noción de progre- 
so. Desde un punto de vista tradicional, por otro lado, se puede hablar 
de la simultaneidad última de todo suceso. El carácter cíclico 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 hindú, 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 liberación. 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 más toscos del entendimiento» 
(Calinescu 1991: 153). 

2. Punto de vista histórico 

Podemos, pues, considerar la historia de las ideas indias desde un pun- 
to de vista histórico tal y como lo entiende la modernidad. La historia 
es contemplada entonces como un desarrollo de acontecimientos eco- 
nómicamente dererminados. Al aplicar esta visión del mundo a la cul- 
tura india, hablaremos de una época mítica en la cual el hombre, cuyos 
medios de producción son todavía muy primitivos y totalmente supedi- 
tados a los caprichos de la naturaleza, diviniza los fenómenos naturales 
a fin de intentar obtener un control sobre los mismos. En esta interpre- 
tación, que se puede llamar naturalista, el sacerdote diviniza a los ele- 
mentos y luego intenta propiciarlos mediante la técnica del sacrificio. 
Lirerariamente hablando, esta es la época del Rgvedá, El hombre no ha 
descubierto todavía el concepto y vive expuesto a las imágenes y a los 
sucesos externos. Acto seguido se produce el descubrimiento de la pro- 
pia interioridad y la articulación de los primeros conceptos. Se descu- 
bren nociones invariantes detrás de la multiplicidad de los fenómenos. 
Los conceptos son aún inruitivos, aparecen como si estuviesen todavía 
pegados a los iconos de los cuales derivan. Literariamente esta es la épo- 
ca de los brábhmanas y de las upanisád. Finalmente estalla la razón huma- 
na con todo su aparato conceptual; surge el silogismo como instrumento 
consciente de la razón, la clasificación, la definición; en pocas palabras: 
el método. 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 filosóficos“. 

3. La visión mítica 

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- 
túa míticamente al inicio de la creación, cuando se produce la manifes- 
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tación de la sabiduría divina. En esta Edad de Oro el ser humano posee 
todavía una intuición directa del símbolo: la visión del poeta clarividen- 
te que no contempla una escisión entre el interior y el exterior. El flujo 
de la realidad es contemplado todavía como flujo, sin las separaciones 
ficticias que impondrá la razón. No hay diferencia entre el objeto y su 
nombre. La mirada humana es como una extensión de la luz solar que 
todo lo ilumina. A continuación empieza la caída. La mirada holística se 
extravía y el hombre siente la necesidad de explicar los símbolos, por- 
que ya no los entiende. Nace la literatura. Primero, como en el caso del 
Revedá, con un armamento conceptual muy simplificado y en forma mé- 
trica. Posteriormente la necesidad de abstracción aumenta y nace la pro- 
sa, que liberada de las estructuras rítmicas del verso tiene plena libertad 
para expresar todas las dudas de una mente, que ya no es únicamente 
simbólica, sino que ya empieza también a ser discursiva. Es la época de 
los brábmanas y de las upanisád, 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 común 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 más difíciles de entender y se siente la necesidad de ser toda- 
vía más explícitos. Aparecen ya con toda claridad los conceptos propios 
del pensamiento discursivo, que con sus abstracciones reducen la com- 
plejidad de la realidad, haciéndola así más manejable. Con todo, es esta 
la manera más comunicativa que el hombre tiene de explicar la realidad, 
de hacerla humana y socialmente justificable; ya que perdió 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 meditación. 

IX. DIFICULTADES DE INTERPRETACIÓN 

1. La época axial 

Utilizamos metodológicamente el concepto de tiempo axial (Achsenzeit) 
acuñado 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 categoría de tiempo axial: entre los siglos VIII y V a.C. 
(aproximadamente) surge en diferentes zonas de la humanidad el pen- 
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samiento filosófico y religioso en el que de alguna manera todavía hoy 
vivimos, Según Jaspers, «en ese corto lapso de tiempo (visto desde una 
perspectiva histórica más global) podemos comprobar la emergencia de 
un pensamiento autorreflexivo, de un sentido ético y político universal, * 
de una noción metafísica de unidad, de un sentimiento religioso de lo 
Inmutable» (Antón,7). 

Al igual que el autor de las líneas 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» (Antón,8). Lo que nos inte- 
resa remarcar de la época axial es precisamente cómo se produce en un 
contexto upanishádico la «emergencia o el nacimiento del pensamiento 
autorreflexivo» (idem) y el novum «que el tiempo axial representa [...] 
respecto a lo anterior» (idem). 

2. Las upanisád y la época axial 

Antes de continuar con el tema del tiempo axial, cabría por lo menos 
hacer una observación respecto a cómo la subdivisión de la edad anti- 
gua de la cultura índica, propuesta un poco más arriba, difiere de la ge- 
neralización presentada en la noción de tiempo axial. La época axial 
incluye en un mismo saco a las upanisád y al Buda. Según nuestro pun- 
to de vista el Buda se sitúa justo al inicio de la época en que empieza a 
florecer el ejercicio desnudo de la razón. Las upanisád, en cambio, tie- 
nen un carácter mixto y presentan justamente el paso de la época de los 
brábmanas al predominio de la razón. Esto se manifiesta claramente en 
las mismas upanisád. Solo hace falta comparar las upanisád más anti- 
guas con las más modernas, Por otro lado, hay que puntualizar que a lo 
largo de la Introducción, al hablar de upanisád, nos referimos especial- 
mente al grupo más primitivo, compuesto por las trece upanisád más 
importantes (véase II.3). Por lo demás, se puede comprobar lo que de- 
cimos incluso en el corpus de una misma s«panisád. 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 brálbmamnas, y de las partes más primitivas 
de las upanisád, ha suscitado una gran preplejidad entre los estudiosos 
modernos. Las correspondencias upanishádicas 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 afín a los modos de pensar modernos, Estas dificultades no se sien- 
ten cuando abordamos los textos budistas o los Diálogos de Platón, 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 presocráticos, que al 
igual que las upanisád deberíamos situar, posiblemente, en el momen- 
to de transición entre la segunda y la tercera etapa que hemos esbozado 
más arriba Sin embargo, la dificultad que este tipo de pensamiento tie- 
ne para nosotros no implica necesariamente que sea absurdo. Debería- 
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 atención. 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 upanisád no son caprichosas y que sí 
es posible estructurar el contenido de las upanisád y los brálimanas en 
un conjunto armonioso y coherente, aunque complejo y no sistemático 
(Staal 1996: 119). 

X. EL BRÁHMAN 

1. La Realidad de la realidad 

El pensamiento upanishádico comparte plenamente las características 
del pensamiento axial en lo que concierne a su insistencia en una unidad 
subyacente a la multiplicidad manifiesta, y también en su espíritu crítico, 
que lo lleva a efectuar una deconstrucción de la realidad aparente. Esta 
deconstrucción es un análisis regresivo que toma como punto de partida 
una pregunta esencial: ¿cuál es el sustrato imperecedero de la realidad? 
A partir de aquí se produce una reducción paulatina de los distintos ni- 
veles que se presentan, hasta llegar a descubrir la Realidad de la realidad 
(satyasya satyam). 

He aquí la instrucción [sobre el brábman]: «No es así; no es así». No hay 
nada más elevado que esta [instrucción]: «No es así», 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 39 se reducen los 3306 dioses que se mencionan en la invo- 
cación del canto Vaisvadevá a una sola unidad (véase V.4). Al hablar de 
dioses, hay que tener en cuenta que los dioses en las upanisád 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 upanisád se reducen a 33. Los 3306 son tan 
solo las manifestaciones de la grandeza (mahimán) de esos 33 dioses. El 
número 3 tiene una importancia capital en las upanisád, pues simboliza 
la cantidad ideal para expresar el proceso de diversificación a partlr 
de la primera dualidad del ser. 

2. Los 33 dioses 

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

El segundo grupo está formado por once dioses que se identifican 
con los diez principios vitales o potencias anímicas (práná) y la mente 
(atmán). En el vedanta posterior a los diez principios vitales se los lla- 
ma los diez sentidos, que incluyen tanto los cinco sentidos de percepción 
como los cinco sentidos de acción. La mente (átman) se convierte en el 
órgano 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 rudrás («las que hacen llorar»), porque cuando salen de 
este cuerpo, provocan el llanto. Hay un juego de palabras entre rudrá y 
la raíz rud en su forma causativa «hacer llorar y lamentarse»?. 

El tercer grupo está formado por los 12 Adityás, que no son sino los 
doce meses del año; es decir, el principio temporal inherente en la crea- 
ción del mundo (véase V.2). Samvatsará («año») es otra de las palabras 
utilizadas para denotar este principio temporal (MaiU 6.15). Hay aquí 
una referencia al Tiempo como el que se lleva a los seres. Son Adityás 
según la etimología upanishádica, porque avanzan «llevándose» (ada- 
dana) consigo todo este mundo. Una vez más 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: Índra y 
Prajápati, que simbolizan, respectivamente, el poder del sacrificio y el 
sacrificio mismo, 

3. El único Dios 

Los 33 dioses se reducen a seis: fuego, tierra, viento, atmósfera, 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 están 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 (adlyar- 
dhba) que es «este [Dios] que sopla». A continuación en 3.9.9 se anun- 
cia: «Si el que sopla, sopla siendo solo uno, ¿cómo 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 
afirmación de la upanisád cabría decir que el aire (práná) 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» (adbyardha) y «prosperar» 
(adbyardbnot). En realidad, este «uno y medio» es un único Dios, el aire 
o el principio vital (prazá), la vida misma, que se identifica con «eso» 
(tyád), el brábhman. 

Esta Realidad de la realidad es el mismo brábman, una unidad que 
no puede ser encapsulada en ninguna de las categorías que configuran 
la realidad empírica, pero que en cierta forma constituye el .horizonte 
de esas categorías. En la Brbat se habla de él en los siguientes términos: 

Gárgi, los brálbmanes lo llaman el imperecedero. No es ni grueso ni fino, 
ni corto ni largo. No está formado con sangre ni grasa. No tiene color, 
tampoco es oscuro. No rtiene ni aire, ni espacio, ni adhesividad, ni olor, 
ni sabor, ni vista, ni oído, ni habla, ni mente, ni luz, ni respiración, ni 
boca, ni medida, ni fuera, ni dentro. No come jamás. Nadie se lo come 
jamás (BU 3.8.8). 

Verdaderamente, Gárgi, por mandato de ese imperecedero el Sol y la 
Luna se mantienen en su lugar. 
Verdaderamente, Gárgi, por mandato de ese imperecedero el cielo y la 
tierra se mantienen en su lugar. 
Verdaderamente, Gárgi, por mandato de ese imperecedero lo que se co- 
noce como momentos, horas, días y noches, quincenas y años, todos ellos, 
se mantienen en su lugar. 
Verdaderamente, Gárgi, por mandato de ese imperecedero desde las blan- 
cas montañas fluyen los ríos... (BU 3.8.9). 

Verdaderamente, Gárgi, ese imperecedero es el vidente invisible, el oyen- 
te inaudible, el pensante impensable, el cognoscente incognoscible. No 
hay ningún otro vidente sino él. No hay ningún otro oyente sino él. 
No hay ningún otro pensante sino él. No hay ningún otro cognoscente 
sino él. En verdad, Gárgi, en ese inperecedero se sostienen trenzadas la 
trama y urdimbre del espacio (BU 3.8.11). 
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. XI. EL ATMÁN 

1. La luz del alma 

Paralelamente a este análisis regresivo de la realidad externa se produ- 
ce un análisis de lo que constituye el centro de la persona. Esto se efec- 
túa mediante la eliminación 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 eliminación es la conciencia sin contenido. En un 
pasaje bellísimo de la Brhadaranyaka (4.3.1-6) encontramos a Janaká y 
Yajñavalkya buscando la luz de luces, la luz del alma: Janaká le pregunta 
a Yájñavalkya: «¿Qué luz tiene el hombre en este mundo?». Yájñavalkya 
contesta: «La luz del sol, majestad, pues solamente con el sol como luz 
se está quieto, se mueve alrededor, hace su trabajo y vuelve sobre sus pa- 
sos». Aquí 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. Janaká no parece satisfecho con la respuesta y sigue inte- 
rrogando: «Mas cuando el sol se ha puesto, Yájñavalkya, ¿qué luz exac- 
tamente tiene el hombre en este mundo?». Yájñavalkya 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 está quie- 
to, se mueve alrededor, hace su trabajo y vuelve sobre sus pasos. Ver- 
daderamente por esta razón, 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 
átmán; es decir, «la conciencia pura en medio de los sentidos, la luz 
en el interior del corazón» (BU 4.3.7), que ilumina tanto la oscuridad 
como el silencio. 

2. Virócana e Índra: En busca del atmán 

En la Chandogya se narra la historia de Virócana e Índra, el rey de los 
ásuras y el rey de los devás. 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 Prajápati, que conoce esta doctrina, Para empezar, 
Prajápati les muestra su propio reflejo en el agua de un barreño 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. Virócana queda del todo satisfecho 
con esta doctrina y regresa entre los suyos para manifestarles la buena 
nueva: «Uno debe complacerse a sí mismo (Atmán). Uno debe cuidar de 
sí mismo. Complaciéndose a sí mismo y cuidando de uno mismo aquí 
en este mundo, uno alcanza los dos mundos, el de acá y el del más allá» 
(ChU 8.8.4). 

Índra, sin embargo, percibe lo peligroso de esta doctrina, que con- 
fía a las contingencias del cuerpo la felicidad de la persona, y se acer- 
ca una vez más a Prajápati. Este progresivamente hace que identifique 
el 4tmán con la conciencia en el estado de sueño, que no se ve afectada 
por las contingencias físicas del estado de vigilia, y acto seguido con la 
conciencia en el estado de sueño profundo, que no se ve perturbada por 
las pesadillas que afligen al soñador. La felicidad que se siente al dor- 
mir profundamente no le parece tampoco suficiente a Índra; pues este 
es un estado inconsciente, negativo en el que «ese Ztmán no se reconoce 
a sí mismo sabiendo que “este soy yo” ni tampoco conoce los seres [de 
este mundo], Por consiguiente esto [nos] lleva únicamente a su destruc- 
ción» (ChU 8.11.2). Finalmente Prajápati le enseña la verdad sobre el 
Atmán inmortal e incorpóreo. El que sea incorpóreo no quiere decir que 
no pueda disfrutar de los cuerpos (ChU 8.12.3). En las upanisád la ne- 
gación de la multiplicidad todavía no se ha consumado. De hecho, todo 
el espectáculo del mundo se le ofrece al 2tmán a través de la instrumen- 
talidad de los sentidos, ya que el atmán es aquel que sabe que ve, que 
huele, que oye: 

La persona (púrusa) es la que ve cuando el ojo se dirige al espacio. El ojo 
es para ver. El atmán es aquel que es consciente de que va a oler. El ol- 
fato es para oler, El atmán es aquel que es consciente de que va a hablar. 
El habla es para hablar. El 2tmán es aquel que es consciente de que va a 
ofr. El oído es para oír (ChU 8.12.4). 

3. Los cuatro estados 

La historia de Virócana, Índra y Prajápati nos recuerda la doctrina ve- 
dántica posterior de los cuatro estados (véase más abajo XV y XVI). Se- 
gún esta teoría, 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 bráhman y con el atmán. En la Chandogya encontra- 
mos la siguiente descripción del átmán: 

OM. En el centro de esta ciudad de bráhman [nuestro cuerpo] hay un 
pequeño 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- 
ra (ChU 8.1.1). . 
El espacio en el interior del corazón 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 relámpago y las estrellas. Todo está 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 atmán es un puente, la línea divisoria que separa estos 
mundos. Este puente no lo cruza ni el día ni la noche, ni la vejez ni la 
muerte, ni el dolor, ni la buena acción ni la mala acción. Todos los ma- 
les retroceden ante ese puente, pues el mundo de bráhman está exento 
de todo mal. 
Por eso, al cruzar este puente, quien está ciego deja de estar ciego, quien 
está herido deja de estar herido, quien está afligido deja de estar afligido. 
Por eso, al cruzar este puente, aun la noche se transforma en día, pues 
este mundo de bráhman está siempre iluminado (ChU 8.4.1,2). 

La gran intuición final de las upanisád es establecer la identidad en- 
tre brábman y atmán: 

Ahora bien, ese ser sosegado que elevándose desde el cuerpo y alcanzan- 
do la luz suprema se manifiesta en su propia forma, ese es el 4tmán. Esto 
es lo que dijo: «Ese es el inmortal, el libre de temor. Ese es brábman, El 
nombre de ese brábman es en verdad lo real» (ChU 8.3.4). 

XIL EL PÚRUSA 

1. El cuerpo básico 

Ninguna imagen parece más adecuada que la del púrusa para ejempli- 
ficar, por un lado, el paso del mito al pensamiento prefilosófico de los 
brábmanas y de las upanisád; y, por otro lado, la identificación del bráh- 
man con el átmán, Es esta una de las imágenes más fértiles del pensa- 
miento indio; un punto de intersección en donde confluyen la mitolo- 
gía, el ritual, la filosofía, la arquitectura, la sociología, la poesía, etc. 
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Cabría preguntarse, con Paul Mus, dónde termina el simbolismo del pú- 
rusa (Báumer 1982: 27). 

¿Qué significa la palabra púrusa? Literalmente la palabra denota 
«hombre» y, en un sentido un poco más amplio, se refiere también a la 
forma humana, la forma antropomórfica. Las cosmogonías upanishádi- 
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 púrusa ocupa un lugar preeminente en muchas de ellas. Podríamos 
empezar con lo siguiente: lo más esencial del púrusa es que provee un 
punto de partida estructurado, el cuerpo básico, 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 básico o inicial presupone ya un cierto grado de articulación, pues 
la idea de estructura orgánica se presupone en la concepción de cuerpo. 
El «origen no articulado» o «el punto de partida sin estructura» es en- 
tendido normalmente como el caos que precede a la formación del cos- 
mos embrionario. Decir «cosmos embrionario» es otra forma de llamar 
al púrusa, pues el púrusa, el hombre primordial, representa la primera 
ordenación del caos. 

Si el sacrificio, como hemos visto, es un acto capaz de ordemar el 
universo, el púrusa es el principio de ese ordenamiento (Báumer 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 sí mismo la semilla del orden. No hay 
que olvidar que en la doctrina del sacrificio el púrusa es en primer lu- 
gar la víctima sacrificial por excelencia (puruso hi pratamah pasimam 
SB 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- 
pomórfica. 

Hay que tener siempre presente el grado de flexibilidad con que se 
usa el concepto del púrusa. La totalidad que va a ser creada puede ser so- 
cial y en este caso el púrusa es el origen de las cuatro castas. La totalidad 
también puede ser cósmica, y entonces de su cuerpo surgirán el sol, la 
luna, las direcciones del espacio, erc.; o arquitectónica, y el púrusa será 
el plano de la construcción; o la totalidad puede referirse a un objeto de 
arte, y entonces el púrusa representa la primera visualización de la obra 
artística antes de su producción efectiva (Biumer 1982: 28). Hay refe- 
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rencias, asimismo, a la literatura como totalidad que ha de ser creada y 
el púrusa se convierte entonces en el Hombre Poesía, hijo de Sárasvati, 
del cual saldrán todos los géneros literarios, todas las figuras, los estilos, 
etc.3. El origen de la composición musical se refiere también al praban- 
dhapurusa y a sus seis partes distintas (Samgitaratnakara 4.13). 

2, El himno del pñrusa 

Seguramente la primera utilización de la imagen del púrusa se encuen- 
tre en el famoso himno que lleva su nombre (RV 10.90; véase también 
SB13.6.1-2 y MundU 2.1). El púrusa es aquí tanto el origen del univer- 
so como el principio que trasciende el universo. El púrusa es el princi- 
pio de toda medida, pero es también aquello que excede todas las medi- 
das, lo inmensurable. El púrusa tiene mil cabezas (sahasrasirsá purusab, 
RV 10.90.1). Si se nos permite tener en cuenta la interpretación pos- 
terior de Mahidhara, la palabra mil connota la idea de multiplicidad 
(sahasrasabdo bahbutvavaci, MahBh). Igualmente la palabra cabeza me- 
diante una extensión semántica connota el concepto de miembro o par- 
te (sirograbanam sarvavayopalaksanam, MahBh), ya que la cabeza es un 
miembro o una parte del cuerpo. El púrusa contiene en sí mismo el con- 
junto de todas las partes que formarán la creación. Como dice el comen- 
tarista, la multiplicidad de cabezas del púrusa significa que todas las ca- 
bezas de todos los seres de la creación están incluidas en su cuerpo y no 
son sino su cabeza (yani sarvapraáninam siramsi táni sarvani taddehanta- 
hpatitvat tasyaiveti sabasrasirsatvam, MahBh). Del mismo modo se dice 
que el púrusa tiene mil ojos, lo que significa.que posee todos los órganos 
sensoriales (aksigrabanam sarvajñanendriyopalaksanam, MahBh). Tie- 
ne, también, mil pies; es decir, posee todas las facultades de acción que 
habrá en el mundo (padagrahanam karmendriyopalaksanam, MahBh). 
El comentarista, sin duda alguna, lee el texto védico tomando como cla- 
ve interpretativa la división posterior de los sentidos en sentidos de la 
percepción y sentidos de la acción; sentidos que se encontraban agrupa- 
dos como rudrás en la Chandogya Upanisád (véase X.2). 

El púrusa, según el Revedá, es todo lo que es, todo lo que fue y todo 
lo que será (purusa evedam sarvam yad bhútam yac ca bhávyam, 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 púrusa 

Hemos dicho anteriormente que a partir del púrusa como cuerpo inicial 
se llega a la multiplicidad de la creación mediante el descuartizamiento 
de_ €se cuerpo único. Este descuartizamiento del cuerpo del púrusa cós- 
Mico es el sacrificio primordial. La deidad unitaria se sacrifica a sí misma 

y el fruto de este sacrificio es precisamente la maravillosa multiplicidad 
del mundo (SB $.1.1.12; 11.1.8.3; TMB 7.2.1; ChU 6.2.3; TU 2.6.1). 

a 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 creación. Este dolor es una forma de carencia: la distancia 
que separa las distintas partes que surgen de la unidad. La explosión del 
núcleo en una galaxia de mil formas diferenciadas comporta una tensión 
en la quietud de la unidad primera. Por este motivo se instaura el sacri- 
ficio humano como una réplica invertida del sacrificio divino. Los sa- 
cerdotes en el curso de sus rituales, especialmente en la construcción del 
altar del fuego, pretenden restaurar las fisuras en el cuerpo de Prajápati 
a_fin de evitar su disgregación final y permitir que la creación continúe 
($B7.4.1.16 y 2.4; 7.5.2.45; 8.2.2.6; 9.4.1.3; 10.1.1.3, etc.). En el him- 
no del púrusa encontramos la descripción de este sacrificio cósmico que 
toma al prusa como víctima: 

Cuando sacrificaron al púúrusa, ¿cuántas partes hicieron de él? ¿Qué fue 
de su boca, de sus brazos, de sus piernas, de sus pies? 

Encontramos a continuación la descripción del cuerpo del púrusa 
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 cósmica. El mismo himno del Rgvedá nos ofrece la primera 
descripción del púrusa como origen del universo: 

La luna nació de su mente. El sol nació de sus ojos; de su oído el aire y el 
aliento. De su boca nació el fuego. De su ombligo [surgió] el mundo in- 
termedio. De su cabeza surgió el cielo, de sus pies la tierra, de sus oídos 
los puntos cardinales. Así pues, se formaron los mundos. 
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4. La inmanencia del púrusa 

En las próximas secciones seguiremos examinando el concepto de pú- 
rusa como cuerpo cósmico. Antes, sin embargo, nos detendremos un 
momento en otra noción importante: la inmanencia del principio divi- 
no en la creación (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 núcleo unitario 
a cada uno de esos fragmentos. Como atmán se instala en las entrañas 
de cada fragmento, lo que hace que cada fragmento quede indisoluble- 
mente conectado con esa unidad primordial. El verbo que se utiliza en 
las upanisád es anu-pra-Vvi9, que literalmente significa «entrar después 
de, entrar a continuación»; es decir, entrar en una cosa después de ha- 
berla creado. Podríamos 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 fórmula védica: «De 
la plenitud se exrtrae la plenitud y todavía 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 corazón de cada parte encontramos la plenitud comprimida, 
por decirlo de alguna manera, en lo más mínimo. Descubrimos una vez 
más un reflejo de la correspondencia upanishádica entre el bráhman, la 
unidad más grande, y el Ztmán, la unidad más ínfima, que habita en los 
cuerpos prestándoles la luz de la conciencia sin estar en realidad condi- 
cionado por ellos (KarhU 5.15; MundU 2.2.10; SvU 6.14; BU 4.3). Una 
de las palabras favoritas, aparte de atmán, para denotar a esa plenitud 
que penetra de nuevo en los seres individuales es púrusa. Este es el púru- 
$a que reside en el cuerpo, tal y como indica la hermeneusis tradicional: 
«Es el púrusa porque yace (sete) en este cuerpo (puri) (yo'asyam puri sete 
tasmát purusab, SB 13.6.2.1)». 

Los comentaristas posteriores han encontrado indicios de esto en 
RV 10.90. Del púrusa nace la viráj, que seguramente puede ser conside- 
rada como la energía que permite la manifestación del universo. De viráj 
nace otro púrusa. Los comentaristas posteriores entienden que el pri- 
mer púrusa y el segundo púrusa se refieren a cosas distintas. Es una for- 
ma de eliminar la contradicción que resulta del hecho que viráj sea tanto 
el producto del púrusa como su causa. La tradición índica ha entendido 
que el segundo púrusa es el púrusa 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 jivñtman. Para la visión tradicional, el nacimiento del púrusa interno 
sobre el cuerpo del viráj denota la inmanencia del púrusa 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 
brábmanas. Aquí el púrusa 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 prusa como principio supremo es el que llena 
(pirayati) el mundo entero y como principio inmanente es el que yace 
en la ciudad del cuerpo!. 

XINI. EL PROCESO CREATIVO 

1. Dos esquemas 

Queremos ahora presentar un recuento del proceso creativo en las princi- 
pales upanisád (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 carácrer más 
didáctico que teórico. Estos esquemas, especialmente el -segundo, son 
como plantillas conceptuales que nos pueden ayudar a traducir el len- 
guaje simbólico de las upanisád al lenguaje conceprual al que estamos 
acostumbrados. Hay que reconocer, sin embargo, que estos esquemas no 
dejan de ser una ficción intelectual, una representación abstracta conve- 
niente que nunca puede agotar la multisignificación del texto. Podría- 
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 círculos concéntricos. Ambas representaciones, la nues- 
tra y la circular, podrían ser igualmente útiles, siempre que las relaciones 
entre sus miembros fuesen, en cierto modo, equivalentes. 

En primer lugar, para facilitar la exposición, nos gustaría ofrecer un 
esquema simplificado, y a continuación el segundo esquema, que repre- 
senta un modelo mucho más complejo. En general, podríamos decir, en 
términos inteligibles para nosotros, que el modelo más complejo pre- 
supone primero una creación causal del universo y a continuación una 
creación tosca o material. Se parte de una unidad básica. 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 espíritu y 
las aguas primordiales, el cielo y la tierra, que al interfecundarse, hacen 
posible la creación de los mundos y los seres. 

Este modelo más simple podría esquematizarse de la siguiente ma- 
nera: 

l unidad 

principio materia 
intelectivo primera 

multiplicidad 

El modelo más complejo, en cambio, hace que el resultado de la fe- 
cundación de la primera pareja reproductora sea una nueva unidad: el 
púrusa, el viráj o el huevo cósmico. Es decir, el ser que contiene ya en sí 
mismo las estrucruras del universo en estado potencial. Este púrusa o 
este huevo se escindirá y a continuación se crearán los mundos junto con 
sus potencias. Una vez creada la diversidad del mundo, se produce un 
movimiento inverso, que culmina con la formación del hombre entendi- 
do como la quintaesencia de la creación, 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 átmán o del pú- 
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 atmán o el púrusa interno. 
Desde la unidad primera, el brábman, se regresa, pues, a la unidad últi- 
ma, la del hombre, que gracias al sacrificio ha conseguido restaurar en sí 
mismo la unidad escindida. 
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El esquema correspondiente sería ahora el siguiente: 

A 

unidad incondicionada1 - 

B c 

principio materia 
intelectivo primera 

a - 
púrusa, 

ser condicionado 

D/(b, c) 

multiplicidad 

hombre 

2., Etiquetas 

Hemos etiquetado cada casilla con un designación aproximada: unidad, 
principio intelectivo, materia primera, etc. Una de las dificultades con 
la que nos enfrentamos en las cosmologías upanishádicas reside, preci- 
samente, en el hecho de que los nombres que se asignan a estas casillas 
varían enormemente!?, Más aún, es común que un mismo nombre se 
aplique a casillas distintas. Este es el juego de las identificaciones y co- 
rrespondencias propio de este pensamiento analógico y prefilosófico, 
que tanto confunde al hombre moderno, más acostumbrado a la univo- 
cidad del signo, Será útil, por lo tanto, utilizar una notación más formal: 
A, B, C, D, a, A”. Los símbolos utilizados ahora pretenden reflejar unas 
ciertas estructuras. Por ejemplo, si conservamos tan solo las mayúsculas 
no marcadas (A, B, C, D) obtendremos la versión simplificada del pro- 
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ceso creativo expuesta más arriba. La D aparece opcionalmente etique- 
tada como (b, c). Esto significa que en esta posición también podemos 
encontrar, en lugar de la descripción de una multiplicidad, una pare- 
ja reproductora equivalente a B y C. Esto produce una nueva combina- 
ción: a, b, c, A”. Si nos fijamos en las tres a, nos daremos cuenta de que 
la letra a, mayúscula o minúscula, es utilizada para designar centros de 
confluencia. Sea la A, como punto de partida, o la a como el púrusa in- 
termedio o la A”. Como hemos dicho más arriba, un mismo nombre se 
aplica alternativamente a diferentes casillas. En el verso del Rgvedá que 
hemos examinado más arriba A y A* son llamados púrusa, mientras que 
a es llamado viráj. Ahora bien, en la literatura posterior la palabra viráj 
es a menudo un sinónimo de púrusa. El uso de la letra a quiere indicar, 
en cierta manera, que el concepto de púrusa se ha aplicado preferente- 
mente a estos tres centros de confluencia. 

En general, A es igual a brábman y A* igual a amán. Por lo tanto, la 
ecuación upanishádica que identifica a bráhman y Atmán se expresará 
en nuestra notación de la siguiente manera: A = A”. La línea que parte 
directamente de A a a indica que muy a menudo el paso del ser incon- 
dicionado al ser condicionado, listo para proceder a la creación, es des- 
crito como un proceso directo sin hacer referencia alguna a B y 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 más hay que tener en cuenta, especialmente desde la pers- 
pectiva vedántica de Samkara, que cuando se habla del proceso creati- 
vo, se puede hacer desde dos puntos de vista distintos: desde la perspec- 
tiva del brá»bman inmensurable, incondicionado, no dual (A); o desde la 
perspectiva del ptúrusa o el ser condicionado (a), como la totalidad del 
mundo como semilla a punto de germinar. Estas precisiones de Samkara 
pueden ser extremadamente útiles para construir una doctrina metafísi- 
ca, pero las «panisád parecen ser menos tajantes al respecto; de tal for- 
ma que en el recuento creativo upanishádico y brahmánico, 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 más ambiguas. Más aún, un mis- 
mo recuento creativo puede permitir la aplicación simultánea de distin- 
tos esquemas según 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 narración puede ser leída de dos o incluso de 
más maneras distintas, pero no que todas las lecturas sean posibles. Es 
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evidente que la sistematización rigurosa de estas cosmologías sería solo 
posible forzando el contenido más allá de cualquier límite; lo que acaba- 
ría, seguramente, por desnaturalizarlas por completo. 

Más adelante presentaremos dos posibles esquematizaciones del pro- 
ceso creativo narrado en BU 1.4.1-5. El atmán, que es el punto de parti- 
da unitario, y que según la interpretación de Samkara es a, puede tomar 
en este caso la posición de A o a; es decir, la de un centro de confluen- 
cia. Raramente tomará la posición de B, aunque ello sucede en las escue- 
las dualistas (véase el próximo parágrafo XIII.3); y trambién cuando al 
escindirse el principio una mitad, la C, es considerada como el alter ego 
de A, mientras que B es considerado como una extensión, ya en modo 
dual, de A, y es por consiguiente llamado con el mismo nombre que A. 

3. Las upanisád: un modelo asistémico 

El pensamiento de los brálbmanas y de las upanisád toma el signo lin- 
giístico, o el objeto sacrificial, como un elemento multisignificativo y 
juega con todas las posibilidades que la multisignificación 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 zpanisád no son un sistema de pensa- 
miento, sino, más 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 filosófi- 
ca posterior de las grandes escuelas en donde el signo se vuelve univo- 
co: la palabra se vuelve término técnico con una acepción muy precisa. 
En el pensamiento no dualista posterior, como el vedanta y el shivaís- 
mo de Cachemira, sí que encontramos ya un sentido de pertenencia a 
una escuela y un afán de sistematización que proporciona a estos modos 
de pensamiento una consistencia doctrinal propia de las grandes escue- 
las filosóficas. 

Por otra parte, el esquema presentado no tiene por qué realizarse 
plenamente. En el caso de las escuelas dualistas, como el samkhya, po- 
dríamos prescindir de la unidad primordial A y empezar el recuento di- 
recramente a partir de B y C, que en este caso serían llamados púrusa y 
prakrti. A partir de púrusa y prakrti nace el principio de la buddhi, con 
su contrapartida del abambára; y a partir de aquí empieza el proceso de 
diversificación, 

Las tres líneas que parten de a y se prolongan hasta la multiplicidad 
representada por D indican que una de las formas más recurrentes de 
expresar el proceso de diversificación es mediante la división trinitaria. 
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En fin, el esquema se ofrece como una simple aproximación y simplifi- 
cación de la compleja realidad del pensamiento upanishádico. 

4. La unidad inicial 

Al inicio de la creación encontramos, pues, una unidad básica (A). Las 
escuelas no dualistas posteriores preferirán llamar a esta unidad con el 
nombre de «no dualidad», afirmando que la unidad es ya una determi- 
nación 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 infinirud subsecuente de los números, Pare- 
ce, pues, más 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 ádvaita (no dual) apenas es utilizada en las upani- 
sád más 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 MándU 7 y 12, donde aparece ya con el significado preciso que se 
le dará luego en el vedanta: la realidad no dual del cuarto estado (véa- 
se más abajo XV1I). Es en ChU 6.2.1 donde encontramos por prime- 
ra vez en las upanisád la palabra advitiya, «sin segundo, no dual», en el 
sentido típico del vedanta y como adjetivo del ser único y primero. En 
MaiU 6.7 encontramos también la expresión advaitibhitta, «que se ha 
vuelto no dual», referida al conocimiento. Se contrasta en este pasaje el 
conocimiento dual de la realidad empírica con el conocimiento no dual 
de la realidad última. Sin duda alguna, en las zpanisád más antiguas se 
prefiere calificar a esta unidad básica de «una» (eka), más que «no dual» 
(ádvaita). 

El nombre utilizado para nombrar esta unidad (4/a) es por lo demás 
diverso. Se la llama brábman (BU 1.4.10-11; TU 2.6), pero también «no 
ser» (ásat: ChU 3.19.1; TU2.7), «ser» (sát: ChU 6.2.1), «muerte» (mrtyú: 
BU 1.2.1), atmán (BU 1.4.1;1.4.17), prajápati (PU 1.4; MaiU 2.6), «el 
principio inmanifiesto» (évyakrta: BU 1.4.7), púrusa (MundU 2.1). En 
BU 1.4.1 se la llama el 2tmán con forma de púrusa (púrusavidha). 

5. La primera escisión 

Esta unidad primordial se parte en dos mitades (B, C). Una mitad repre- 
senta un principio consciente, luminoso, intelectivo (mánas, 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 física, 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 Señor, el Esposo (páti). 

Es interesante señalar que el proceso que lleva a la unidad a partirse 
en dos mitades es normalmente o bien una reflexión, especialmente una 
autorreflexión, o bien una forma de visión. Una de las raíces más usa- 
das es iks, «ver, mirar, contemplar; pensar, considerar». Esto puede co- 
rresponder al principio intelectivo (B). Esta reflexión o visión engendra 
el deseo de ser múltiple. Este deseo es como la contrapartida de esa re- 
flexión inicial. El deseo produce un calor (zápas) en el seno de esta uni- 
dad. Este ardor germinal es el medio gracias al cual el núcleo se reblan- 
dece y permite crear la multiplicidad. 

Hemos dicho hace un momento que las upanisád 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 átmán con forma de púrusa. Reflexionando (amuviksya) se da cuen- 
ta de que no hay nada aparte de sí mismo y dice: «ese soy yo»; es decir, 
la única realidad existente. Esto engendra el deseo del otro (sa dvitiyan 
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 así nace la primera pareja re- 
productora. A continuación esta pareja se diversifica y se va creando l_a 
multiplicidad de los seres. En BU 1.4.5 el autor de la creación se identi- 
fica con el conjunto de la creación. Si en BU 1.4.1 no había nada aparte 
del atmán y él era eso, ahora existe todo (sárva) y puede decir: «yo soy 
este todo» (abam hidam sarvam). Se produce, pues, una reunificación. 

6. El conocimiento unitivo 

El objeto de todas estas descripiciones es el conocimiento unitivo. El pú- 
rusa original, después de pasar por el proceso de diversificación, se re- 
conoce a sí mismo en la creación. De la misma manera el hombre que 
conozca esto, es decir, cómo se produce la manifestación del universo a 
partir de la plenitud y cómo esa plenitud se instala de nuevo en el cora- 
zón del hombre, «aquel que así lo conozca» (ya evam veda) se libera fi- 
nalmente del mundo y reunifica todas sus potencias en el origen. «Aquel 
que así lo conozca» (ya evam veda) es una expresión que se repite hasta 
la saciedad en las upanisád. El esquema inicial se vería, pues, represen- 
tado de la siguiente manera: 
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hombre 

macho 
cabrío 

cordero 

A/a 

atmán 
púrusa 

e 

mujer 

c| 

e_| 
yegua 

e_| 
burra 

c _| 
cabra 

yo soy toda 
la creación 
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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 revelará una estructura más compleja del mis- 
mo. La clave de esta nueva lectura consiste en el hecho de interpretar la 
primera expresión del Zimán: «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 terminología posterior, como su buddhi/abhambara. 
Esto es equivalente a una toma de conciencia respecto al «esto», el idam, 
el universo que entrará en existencia y que todavía no se distingue de la 
propia conciencia. El universo todavía no se distingue de la propia con- 
ciencia, el otro todavía no existe (14nyad) y por eso dice que no ve nada 
distinto de sí mismo. Esta toma de conciencia hace nacer el deseo del 
otro y a raíz de ese deseo el 4imán se convierte en una unidad dual, se 
vuelve como un pareja estrechamente enlazada: el andrógino primor- 
dial. El esquema se organiza de la siguiente manera: 

atmán 
púrusavidha 

ese soy yo deseo 

andrógino 
primordial 

esposo esposa 

yo soy toda 
la creación 
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No nos detendremos más en el análisis de los distintos relatos del 
proceso creativo y de la reunificación producida por el conocimiento. Se 
producen muchas variantes, pero creemos que se pueden intentar expli- 
car siguiendo este esquema abierto. SÍ que queremos, sin embargo, to- 
mar ahora como modelo la descripción que se hace de la creación en la 
Aitareya Upanisád. Esto nos permitirá examinar algunos conceptos cla- 
ves de las upanisád. 

XIV. LA DIVERSIFICACIÓN DEL ATMÁN 

1. El proceso de incubación 

Al principio esto era solo el único átmán (A). Ninguna otra cosa pesta- 
ñeaba, Pensó para sí: «Emira yo los mundos» (B). 

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

El [atmán] pensó para sí: «He aquí estos mundos. Emita yo los 
guardianes de los mundos», De las aguas extrajo un púrusa y le dio 
forma (a) (A:U 1.1.1-3). 

En este caso la unidad primera es el átmán que se encuentra perfec- 
tamente solo, ya que ninguna otra cosa «pestañea». Se produce la prime- 
ra autorreflexión, la aparición de la conciencia reflexiva. El verbo uti- 
lizado es ¡ks. La voz es la media y por lo tanto el resultado de la acción 
recae sobre el mismo agente. Se trata, pues, de una contemplación para 
sí mismo. El 4tmán contempla en sí mismo y para sí mismo la necesidad 
de crear mundos. Este es el principio intelectivo que hemos etiquetado 
con la letra B. El resultado casi inmediato de ésa reflexión es la creación 
efectiva de los mundos que son básicamente «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 creación de los mundos equivale a una creación física de 
los mismos, ya que esto se describe más adelante en 1.1.4. Los mundos, 
en realidad, no son más que un espacio inicial, el soporte preliminar de 
la creación que permitirá que se desarrollen todas sus posibilidades fu- 
turas. A continuación, el Z£mán extrae una forma humana de las aguas, 
el púrusa. La extracción ha sido posible gracias a la mediación del prin- 
cipio intelectivo, que una vez más ha contemplado la necesidad de crear 
los guardianes de los mundos. Que las aguas son todavía un simple so- 
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porte material no estructurado, no ordenado y en cierta forma caóti- 
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 incubó. Una vez incubado abrió la boca, como [se abre] un huevo; de 
la boca [emergió] el habla; del habla, el fuego. Se abrieron las fosas na- 
sales; de las fosas nasales [emergió] el aire vital; del aire vital, el viento. 
Se abrieron los ojos; de los ojos [emergió] la vista; de la vista, el sol. Se 
abrieron las orejas; de las orejas [emergió] el oído; del oído, las regiones 
del espacio. Se abrió la piel; de la piel [emergieron] los pelos; de los pe- 
los, las plantas y los árboles . Se abrió el corazón; del corazón [emergió] 
la mente; de la mente, la luna. Se abrió el ombligo; del ombligo [emer- 
gió] el aire de la espiración; del aire de la espiración [emergió] la muerte. 
Se abrió el órgano viril; del órgano viril [emergió] el semen; del semen, 
el agua (AiU 1.1.4). 

El proceso de incubación aparece mencionado varias veces en la Chan- 
dogya (2.23.3-4; 3.1.3; 3.2.2; 3.3.2; 3.4.2; 3.5.2; 4.17.2-3; 7.11.1). Se 
hace referencia una vez más al proceso de calentamiento, que es una parte 
indispensable del proceso creativo, al igual que la cocción de la ofrenda 
sacrificial es indispensable para que la misma sea efectiva. El verbo que 
se utiliza es abhi-tap, formado con la raíz tap, de donde viene también 
la voz tápas (cf. i.e *tep, «estar caliente»; lar. tepeó-ere, «estar tibio»). La 
noción 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 español. No se trata solo de una incubación física; sino 
también, como en el caso de una idea, de un calentamiento sutil, de una 
meditación que equivale a un proceso de destilación; proceso que de- 
semboca en la extracción de una esencia. 

2. El descuartizamiento del púrusa 

El fragmento que estamos presentando nos muestra claramente el des- 
cuartizamiento del púrusa (a) y la formación de la multiplicidad (D). El 
descuartizamiento es descrito en este caso como una eclosión de los dis- 
tintos miembros. Hay una referencia al huevo cósmico del universo en 
la expresión «como [se abre] un huevo» (yathaándam). Se establecen las 
correspondencias entre las partes del hombre cósmico y las potencias de 
la creación que surgen de los miembros del púrusa: 
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boca (múkha) habla (vác) fuego (agnf) 
fosas nasales (násika) aire vital (praná) — viento (vayrí) 
ojos (áksi) vista (cáksus) sol (adityá) 
orejas (kárma) oído (srótra) direcciones del espacio (dí9) 
piel (twác) pelos (lJóman) plantas (osadhivanaspat1) 
corazón (bídaya) mente (mánas) luna (candrámas) 
ombligo (74bhi) exhalación (apaná) muerte (mrtyú) 
pene (sisná) semen (rétas) aguas (ápas) 

Es preciso tener en cuenta que las facultades que se mencionan aquí, 
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 cósmicas. Estas potencias cósmicas que salen de los 
miembros del psrusa son llamadas «divinidades» (devátá) en el siguien- 
te parágrafo. Según Samkara, el orden de emergencia de estas triadas 
(trayan kramam nirbbinnam) es siempre el siguiente: en primer lugar, 
el sustrato o soporte (adbisthána), que no es sino un órgano del cuerpo 
cósmico; en segundo lugar, el sentido o la facultad (kárana, indriyá), y fi- 
nalmente, la deidad regente de esa facultad (adhisthatri deváta). 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. Él 
(el 4tmán) lo sometió (al púrusa) 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 más 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 (papmán). Hasta ahora el pro- 
ceso creativo se manifiesta como una escisión. A partir de aquí viene la 
reunificación. Esta reunificación es entendida como una forma temporal 
de liberarse del hambre y de la sed. La búsqueda de una nueva unidad, 
de una morada (Zyátana) en donde estas potencias o divinidades puedan 
asentarse (pratisthita) y tomar alimento (ánna). En este relato se entien- 
de que la creación es perfecta porque culmina con la creación del hom- 
bre (A), reflejo del púrusa (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: «¡Qué cosa tan bien hecha! La perso- 
na es en verdad algo bien hecho (sikrta)». 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 víctima más perfecta, ya que 
es el reflejo más adecuado del púrusa cósmico. 

4. El hombre como correspondencia del púrusa 

Todo parece indicar que para los autores de las upanisád, el hombre se 
forma a partir de la estrucrura elemental del universo; es decir, constitu- 
ye su correspondencia estructural. Alice Bonner en su introducción a la 
Vastusittropanisad lo expresó 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 clásicas de Occidente. El 
cosmos no se contempla según la imagen del hombre, sino que el hom- 
bre es contemplado según la imagen del cosmos (Báumer 1982: 28)''. 

Las palabras de Báumer van en la misma dirección: 

Otro factor que contribuyó a hacer del púrusa el «modelo» ideal de cual- 
quier creación artística es el hecho de que tenga un cuerpo dotado de 
miembros orgánicamente 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 cósmico es la 
medida de todos los otros «organismos», sean sociales o artísticos, tal y 
como veremos más adelante (Biumer 1982: 28)'5. 

Según el pensamiento de las upanisád, no parece erróneo afirmar 
que cuando el principio adopta una forma, esa forma es esencialmente la 
forma del púrusa. Respecto a la forma del púrusa cabría, por lo menos, 
hacer una puntualización. Es evidente que en el Purusasikta la forma 
del púrusa es antropomórfica —cabeza, dos brazos, tronco y dos pies—, 
pero se conocen también formas no estrictamente antropomórficas. En 
el Satapatha Bráhmana 6.1.1.4 se habla de un púrusa compuesto por sie- 
te púrusas, que son sus respectivos miembros. Este púrusa 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 Upanisád (2.1-5) aparece una descripción 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 (atmán) y finalmente la cola (púccha) 
o base (pratisthá). 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 suparná, «águila», 
o syená, «halcón»; 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 teoría de los 
cinco envoltorios, que como círculos concéntricos forman la individua- 
lidad humana. En la upanisád no son llamados «envoltorios» (kósa), sino 
púrusas, igual que en el Satapatha Brálhmana. En el círculo más interior 
encontramos el prírusa hecho de gozo y a continuación se mencionan, 
en sucesivo orden, los púrusas hechos de conocimiento, de mente, de 
aire viral y de comida. Teniendo en cuenta este pasaje, no parece desca- 
bellado sostener que la teoría posterior de los cinco envoltorios tiene fi- 
nalmente su origen en las cinco capas superpuestas de ladrillos que for- 
man el diseño del altar del fuego sacrificial (para otras formas del púrusa 
y para su apariencia luminosa, véase Batimer 1988: 30-3 y 36-3; para la 
importancia del número 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 más perfecto de la imagen del púrusa cós- 
mico, es la culminación de la creación. Eso es quizás lo que significa aquí 
la palabra súkrta, «bien hecho». Esta palabra aparece en las upanisád 
más 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 KarhU 1.3.1 la palabra es interpretada así 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 bráb- 
man y la upanisád nos ofrece una etimología tradicional de la palabra: 
«se le llama bien hecho (sukrtá) porque se hace a sí mismo, porque se 
crea a sí mismo (svákrta)» (atmanan svayam akuruta, tasmát tat sukriam 
ucyata iti). Podemos, a modo de sugerencia, permitirnos la licencia de 
extrapolar esta observación a la creación del hombre: el hombre se hace 
a sí mismo porque finalmente es la morada ideal del púrusa; del púru- 
$a que tiene la medida de un pulgar y que se encuentra agazapado en el 
espacio en el interior del corazón. Este púrusa es el atmán, y el atmán, 
siguiendo el tema principal de las upanisád, no es otro sino bráhman, 
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S. La reunificación en el púrusa bumano 

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

El fuego, transformado en habla, entró en la boca. El viento, transforma- 
do en el aire de la respiración, entró en las fosas nasales. El sol, transfor- 
mado en vista, entró en los ojos. Las regiones del espacio, transformadas 
en oído, entraron en las orejas. Las plantas y los árboles, transforma- 
dos en pelos, entraron en la piel. La luna, transformada en mente, entró 
en el corazón. La muerte, transformada en el aire de la espiración, en- 
tró en el ombligo. El agua, transformada en semen, entró en el órgano 
viril (AiU 1.2.5). 

El hombre es como un reflejo del púrusa cósmico. Una imagen refle- 
jada es una imagen invertida de la imagen original. Esto es lo que hace 
el texto upanishádico 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 esquemáticamente el conte- 
nido de este fragmento: 

fuego (agní) habla (vác) boca (múkha) 
viento (vZyú) aire vital (praná) fosas nasales (násika) 
sol (adityá) vista (cáksus) ojos (áksi) 
direcciones del espacio (dís) orejas (kárma) oído (srótra) 
plantas (osadhivanaspatí) pelos (lóman) piel (tvác) 
luna (candrámas) mente (mánas) corazón (bídaya) 
muerte (mrtyz) exhalación (apaná) ombligo (nábhi) 
aguas (ápas) semen (rétas) pene (sisná) 

A la luz de orros fragmentos upanishádicos se puede entender todo 
lo dicho hasta ahora como la creación del sujeto y no como la creación 
completa del mundo. La creación del sujero culmina con la creación del 
hombre, pero falta todavía 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, 

Según BU 1.4.6 el mundo está compuesto por la comida (ánna), el 
objeto, y el comedor de comida (annadá), el sujeto. Se trata de una ana- 
logía tomada del ritual, La comida es el sóma o la mantequilla sacrificial 
(6B 2.2.4.4). El comedor de comida es el fuego (BU 1.4.6; $B 2.2.4.1, 
etc.). Una upanisád tardía lo expresa claramente: «la persona que se en- 
cuentra dentro del loto del corazón come la comida y ese es el fuego que 
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reside en el sol» (MaiU 6.10). Más adelante habla de la persona cons- 
ciente que se encuentra en medio de la naturaleza y disfruta de su comi- 
da. El pasaje en cuestión 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 así cobra ple- 
namente sentido uno de los siguientes párrafos: 

El atmán pensó para sí: «He aquí estos mundos y sus guardianes. Emita 
yo alimento para ellos». 

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

Utilizamos palabras como «sujeto» y «objeto» como etiquetas conve- 
nientes que reducen categorías como «comida» y «comedor-de-comida» 
a conceptos más 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 desviación, facilitan el trasvase de sig- 
nificado de un modo de pensamiento a otro distinto. Vale la pena tam- 
bién observar que una upanisád más moderna, la Svetasvatara, utiliza los 
términos bhoktr (lit. «el experimentador») y bhogya (lit. «aquello que ha 
de ser experimentado») de una forma parecida a ánna y annádá (véanse 
las notas 10 y 14 en $U). 

Con la producción de la comida la tarea creativa puede darse por 
terminada. La upanisád, sin embargo, continúa mostrando la perpleji- 
dad simbólica que siente el Ztmán ante su propia creación. Ha creado 
el mundo, pero queda todavía por formular la identidad final entre el 
púrusa y el bráhman. Ha de producirse ahora el nacimiento del púrusa 
omnisciente dentro del cuerpo humano. Este es, una vez más, el conoci- 
miento redentor que eliminará, de una vez por todas, la carencia creada 
por la lejanía aparente, por el distanciamiento del origen que la creación 
impone al hombre. Recordemos que en el párrafo 1.2.5, que no hemos 
presentado aquí, el Hambre y la Sed piden al Ztmán que les proporcio- 
ne su lugar; y los dos se instalan finalmente entre los dioses, como par- 
te de la creación. 

El primer estadio de este conocimiento unitario es, a menudo, un 
movimiento crítico; como hemos dicho anteriormente: la separación de 
la conciencia de sus atributos periféricos, de sus condicionantes (upa- 
dhí). ¿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 upanisád en un pasaje realmente delicioso: 
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Pensó para sí: «Cómo podría existir esto sin mí?». Pensó: «¿En cuál de 
estas debería penetrar?». Pensó: «Si se habla con el habla, si se respira 
con el aire de la respiración, si se ve con la vista, si se oye con el oído, si 
se toca con la piel, si se piensa con la mente, si se digiere el alimento con 
el aire de la espiración, si se eyacula con el órgano viril, ¿quién soy yo, 
entonces?» (AT 1.3.11). 

Notemos una vez más que la emergencia del conocimiento es como 
un acto de creación. El verbo utilizado es ¡ks, el mismo que aparece nor- 
malmente al inicio del proceso creativo, Pero a esta visualización no la 
acompaña ahora el deseo de ser múltiple, sino la pregunta contraria: 
¿son realmente muchos, son realmente algo sin mí?, pues «¿cómo podría 
existir esto sin mí?». Esta es la pregunta que conduce al conocimiento 
unitivo. Finalmente el 4tmán decide entrar por la coronilla, y obriene la 
visión unitaria del 2tmán y del brábman (A”): 

Así entró por esta puerta hendiendo esta coronilla. Es la puerta llama- 
da «hendidura». Esta es [la puerta] gozosa, El atmán tiene tres moradas, 
tres sueños. Esta es una morada, esta es otra morada y esta es otra mo- 
rada. Una vez nacido contempló a los seres [pensando]: «¿Hay algo aquí 
que pueda ser llamado el otro?». Vio al ptírusa como al bráhman más ex- 
tenso. [Dijo]: «Lo he visto» (AIU 1.3.12-13). 

Xv. LOS TRES ESTADOS, LAS TRES MORADAS 

1. La vigilia, el estado de sueño y el sueño profundo 

En el fragmento anterior hemos visto como el Ztmán se aposenta en tres 
moradas. Según Samkara las tres moradas del 2tmán son, respectivamen- 
te, el ojo derecho, la mente y el espacio en el interior del corazón. Los 
tres estados son, respectivamente, el estado de vigilia, el estado del dur- 
miente que sueña y el del sueño profundo. Encontramos una referencia 
a estos tres estados en BU 4.3.9-18. Allí se nos habla de las dos residen- 
cias del tmán, Una es este mundo y otra el más allá. Hay, sin embargo, 
un tercer lugar, un lugar en donde confluyen los dos mundos anteriores. 
Este lugar de confluencia es el mundo de los sueños (samdbyam trtiyam 
svapnasthanam). 

La teoría de los tres estados por los que pasa el alma encarnada 
jugará un papel muy importante en el vedanta, y aparece ya bien es- 
tructurada en la Mandúkya, donde se hace una correlación entre las 
tres letras de las sílaba OM (a + u + m) y los tres estados de la con- 
ciencia encarnada. 
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La conciencia mora simbólicamente en el ojo derecho durante el es- 
tado de vigilia, según Samkara, pues es un estado en el que predomina la 
percepción del mundo exterior a través de los sentidos: 

El primer cuarto [es decir, la letra al es el estado de vigilia, el Hombre Uni- 
versal (vaisvanará), el que conoce los objetos externos, tiene siete miem- 
bros y diecinueve bocas y experimenta los objeros toscos (MándU 3; véa- 
se la nota correspondiente en la traducción), 

En el estado de sueño 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, él es el creador (BU 4.310, 
PU 4.5). 

El segundo cuarto [es decir, la letra 1s] es el estado de sueño, el Resplan- 
deciente (taijasá), el que conoce los objetos internos, tiene siete miem- 
bros y diecinueve bocas, y experimenta los objeros sutiles (MándU 4). 

Como hemos dicho más arriba, la morada del sueño se describe 
como un mundo intermedio entre este mundo y el más allá. Se entiende, 
pues, que en el simbolismo del monosílabo OM, este estado quede sim- 
bolizado por la letra 1, ya que representa el estado intermedio (ubha- 
yatva) entre la a y lam: 

El estado del sueño, taijasá, es la letra u, el segundo elemento, ya que 
[la lerra 4 representa] la [palabra] utkarsa (aumento, fortalecimiento) 
o [la palabra] u«bhayatva (intermediación) (MundU 10; véase también la 
nota correspondiente en la traducción). 

Respecto al sueño profundo, este se entiende normalmente como un 
regreso al verdadero ser. De ahí la etimología tradicional'*: 

Aprende de mí, hijo mío, la naturaleza del sueño. Cuando se dice que 
el hombre duerme (svapiti), se encuentra entonces en comunión 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 aquí con el praná: 
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Así como el pájaro 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 mío, 
también la mente después de volar en todas direcciones sin encontrar 
dónde posarse en parte alguna, baja a descansar sobre el aire vital. Por- 
que, hijo mío, la mente está atada al prayá (ChU 6.8.2; véase también 
BU4.3.19). 

2. El tercer estado 

Según Samkara, hay que identificar este prard, mencionado en el pa- 
saje anterior como la base de la mente, con la deidad suprema, llama- 
da el ser (sadakhya pará devatá). La afirmación de Samkara sirve, en 
cierta forma, para armonizar la «panisád con la teoría vedántica poste- 
rior. En el vedanta esta deidad suprema es isvará o el estado causal del 
universo, el lugar donde descansan todas las causas y todos los efectos 
(sarvakaryakaranasraya). Veamos su descripción en un texto vedántico 
del siglo XvI, el Vedantasara: 

Esta [ignorancia] colectiva de Isvará [es llamada] el cuerpo causal, ya que 
es la causa de todo el universo. A raíz 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 cesación de todo [fenó- 
meno), es llamado el estado de sueño profundo y el lugar en donde se di- 
suelve la manifestación tosca y sutil (Vedantasara 7). 

Mitológicamente este estado causal corresponde a la noche cósmica 
de Brahmá, en la que todo se disuelve en lo no manifiesto. A esta noche 
cósmica corresponde la noche del individuo que no sueña nada en ab- 
soluto, Este estado en la Mandakya es llamado prajñá. La interpretación 
de Samkara parece justificable desde las mismas upanisád y seguramen- 
te en este caso no se le puede acusar, como se ha hecho a menudo, de 
tergiversar las upanisád para acomodar los principios de la doctrina ve- 
dántica posterior. Así en BU2.1.19; 4.3.21, en PU 4.6 y en ChU 8.6.3 la 
condición 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 corazón siendo una con brábman (BU 2.1.19; PU 4.4). 

Como hemos dicho anteriormente, en la Mandúkya las coinciden- 
cias entre las upanisád y el vedanta son muy explícitas: 

El tercer estado es el sueño profundo. Cuando uno, estando dormido, 
ni desea deseo alguno ni contempla sueño alguno; eso es el sueño 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 Señor de todo, el conocedor de todo, el regente interno, la 
matriz de todo, el principio y el fin de los seres (MandU 5,6). 

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

En la Mandikya el estado de sueño profundo es identificado con la 
letra m de la sílaba OM, ya que al pronunciar esta 51laba, la a y lau se ab- 
sorben en la letra m: 

El estado del sueño profundo, prajñá, es la letra m, el tercer elemento, 
Viene de la palabra miti (medición) o de la palabra apiti (lugar de absor- 
ción). Quien conoce esto hace surgir todo este mundo y se convierte en 
el Jugar de absorción [del universo] (MandU 11). 

XvVI. EL CUARTO ESTADO 

Ya en las upanisád más antiguas se habla de un cuarto estado, más allá 
de los tres estados anteriormente descritos. Las enseñanzas de Prajápati 
a Índra sobre el Zzmán, como hemos visto más arriba, presuponen esta 
teoría de los cuatro estados; ya que el verdadero 4tmán no puede ser 
descubierto ni en el estado de vigilia ni en el de sueño ni en el de sue- 
ño profundo. Este es el estado incorpóreo (asarira) en donde no le afec- 
tan ni el placer ni el dolor (ChU 8.12.1). La palabra cuarto (turíya, ca- 
turthá) no aparece en la Chandogya con el significado de «cuarto estádo 
trascendente»17; pero sí que encontramos la palabra turíya en la Brhat 
(5.14.3-4) para denotar el cuarto pie de la Gayatrí, que se encuentra por 
encima de los tres pies anteriores y les sirve de fundamento. Las inter- 
pretac1ones sobre este cuarto pie de la Gayatrí varían. Es evidente que 
el cuarto pie de la Gayam ha de ser, en cierto modo, invisible o trascen- 
dental, ya que la Gayatrí tiene solo tres pies visibles de ocho sílabas cada 
uno (BUS.14.1-3). 

En realidad, se produce una inversión 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 manifestación, el mundo representa tres 
cuartas partes y el principio es la cuarta parte oculta. Todo parece de- 
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pender de una cuestión de perspectiva, como si se observase un iceberg 
desde dentro o desde fuera del agua. Desde la perspectiva del principio 
supremo, la manifestación es tan solo una pequeña fracción 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, ínfimo, detrás del esplendor de la creación, 
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 explícitamente que los tres primeros estados corresponden a un 
cuarto de brábman; mientras que el cuarto estado es aquel que se en- 
cuentra más allá del que está profundamente dormido. Este cuarto esta- 
do sobrepasa a todos y equivale a los tres cuartos restantes de brábman. 
Se armonizan de esta manera la afirmación de RV 10.90.3 y la doctri- 
na de los cuatro estados cuyo rudimento aparece ya en la Brhat. Una vez 
más es en la Mándikya en donde encontramos la descripción más 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 él no 
se encuentra ni una masa [indistinta] de conocimiento, ni conocimiento 
[diferenciado] ni no conocimiento [diferenciado]. Es invisible, no empí- 
rico, inaprensible, indefinible, impensable, mefable, es aquel cuya esen- 
cia es la conciencia de la unidad del atmán, el lugar de reposo de la ma- 
nifestación, el tranquilo, el benigno, el no dual. Ese es el que consideran 
el cuarto. Ese es el atmán. Ese es el que se debe conocer (MándU 7). 

Siguiendo con el simbolismo del monosílabo OM, se afirma que el 
cuarto estado no posee letra alguna. El Ztmán está más allá de las pala- 
bras (TU 2.4.1), más allá de todo predicado. De hecho, el cuarto estado 
es el mismo OM tomado en su conjunto. Como dice la upanisád: «OM es 
en verdad el atmán»: 

El cuarro estado no posee letra alguna. Más allá de lo empírico, es el lu- 
gar de reposo de la manifestación, el benigno (sivá), el no dual (ádvaita). 
Así, OM es en verdad el atmán. Con su ser (átmán) penetra en el atmán 
quien esto conoce; quien en realidad esto conoce (MándU 12). 
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XVIL. LA TRIPLICACIÓN Y LOS GUNÁS 

1, La triplicación 

En la cosmogonía de la ChU 6.2.1-4, después del proceso intelectivo y 
volitivo cósmico 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 más arriba, pero esto es solo en apariencia. Es 
evidente que el calor, el agua y la comida forman aquí 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 creación 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 ekaikám karaváni, ChU 6.3.3). 
La triplicación significa que cada uno de los tres será dividido en tres 
partes y que, conservando una parte para sí, prestará 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- 
plicación como el antecedente upanishádico de la teoría de la quintupli- 
cación propuesta por el vedanta. En la doctrina vedántica 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 más, Cada una de esas cua- 
tro partes penetrará en los otro cuatro elementos restantes para formar 
los elementos toscos. Un elemento tosco, el fuego, por ejemplo, estará 
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 efectúa esta combinación no es- 
tán especificadas en la upanisád. 

2. Los tres gunás 

Las tres divinidades: el calor, el agua y la comida han sido equiparadas 
con los tres elementos sutiles: fuego, agua, tierra. La triplicación, 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, la 
luna, el relámpago, la comida, etc. Todos los objetos del mundo poseen 
en mayor o menor grado una combinación de estos tres elementos: 
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Sabían ellos que cuanto aparecía como rojo era una forma del calor. Sa- 
bían ellos que cuanto aparecía como blanco era una forma del agua. 
Sabían ellos que cuanto aparecía como oscuro era una forma del alimen- 
to (ChU 6.4.6). 

De hecho, esta es una sabiduría 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, conocían antiguamente cuando decían: «Ahora nadie 
nos hablará de una cosa no conocida, no pensada, no entendida», porque 
con estas tres formas ellos conocían todo (ChU 6.4.6). 

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

Los gunás son los tres constituyentes básicos de la realidad. El guná 
sattvá es la pureza, el principio luminoso, la inteligencia, la felicidad, la 
virtud, y su color es el blanco; el guná rájas es la pasión, la actividad, el 
dolor, la ambición, y su color es el rojo; el guzá támas es la ignorancia, 
la oscuridad, la pesantez, el torpor, y su color es el negro. 

La palabra guná solo aparece en las upanisád más tardías como son la . 
Svetasvatara y la Maitri ($U 5.5,8; MaiU2.4; 3.2,3; 6.30). En la Svetasva- 
tara los tres gunás son descritos como los tres constituyentes de una uni- 
dad no nacida que es roja, blanca y negra, y que produce descendencia 
abundante ($U 4.5). Esta unidad no nacida se identifica con la narura- 
leza primordial del sambkbya, entendida como un principio eterno y tri- 
plemente constituido por los gunás. 

XVIIL PRANÁ 

Hasta ahora no nos hemos referido directamente a otro concepto que 
tiene una importancia capiral en el pensamiento de las upanisád: el 
praná. El práná (de la raíz an más el preverbo pra-; cf. 1E. *h,enh- , lat. 
animus) no es solo el aire vital que da vida a los cuerpos, sino el prin- 
cipio mismo de la vida; el «espíritu» que anima a los seres vivos y que 
recorre la creación entera. En el Atharvaveda 9.1.2 el práná es consi- 
derado como el gobernante de todas las cosas, ya que todas las cosas 
descansan en él y de él dependen. 
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En las upanisád la importancia concedida al praná parece estar basa- 
da, entre otras cosas, en una constatación indiscutible: de todas las fun- 
ciones vitales la más importante es la respiración. El cuerpo puede vi- 
vir sin la vista, sin el tacto, sin el oído, etc.; puede también subsistir un 
cierta cantidad de tiempo sin comer y sin beber, pero no puede sobre- 
vivir apenas unos minurtos sin respirar. Esta constatación se ve reflejada 
en las upanisád 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» 
(pranás). Este praná, a diferencia de los sentidos, se encuentra más allá 
de la muerte, pues se mueva o no se mueva nunca se corrompe. Los sen- 
tidos reconocen su supremacía y no son sino un aspecto del aire vital, 
por eso son llamados aires vitales (BU 1.5.21). 

Siguiendo los modos de pensar upanishádicos el siguiente paso es 
identificar el aire vital, que se encuentra en el cuerpo, con la correspon- 
diente divinidad cosmológica, en este caso el Viento. «Así como el aire 
vital es el aire central de las facultades, así 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 extrañar que el praná adquiera 
una importancia sin igual en el pensamiento upanishádico y se le iden- 
tifique con las realidades más elevadas: con el brábman, con el udgithbá, 
con el sol, con el néctar de la inmortalidad, con el fuego sactificial, con 
el atmán, con Índra, etcétera. 

En las upanisád podemos distinguir al menos tres niveles distintos 
del praná. El primero es el práná como principio supremo, identificado 
como acabamos de ver con los aspectos más elevados de la realidad. El 
segundo es el práná como el principio vital que anima a todas las otras 
facultades, El rercero es el práná como el aire de la inspiración, uno más 
de los cinco aires vitales —praná, apaná, vyaná, samáná 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 praná como principio vital o aire vital principal (mukbya, véase 
ChU 1.2.7 y las notas 8 y 9; véase también BU 1.3.7 y TU 2.2.1 y 2.3.1) 
es solo uno, pero se subdivide en cinco pranás distintos (BU 1.5.3; 
3.9.26; ChU 3.13; 5.138): la inspiración (praná), la espiración (apaná), la 
respiración difusa (vyaná), la respiración ascendente (samaná) y la res- 
piración moduladora (udana; véase BU 1.5.3 y nota 38; véase también 
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la tercera pregunta de la Prasna Upanisád y la nota 10 en TU). La des- 
cripción de estos prayás es a veces contradictoria (véase Deussen 1987: 
335-6). En ocasiones se habla de solo tres pranás (BU 3.1.10; 5.14.3; 
ChU 1.3.8); también se mencionan cuatro prásás (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- 
gún la Prasna Upanisád (PU 3.5-7) el aire vital apaná se ocupa de las fun- 
ciones de excreción y procreación; el aire vital praná se aposenta en los 
ojos, los oídos, la boca y las fosas nasales; el aire vital samáná se encarga 
del proceso digestivo; el aire vital vyaná es el que se mueve en las arte- 
rias sutiles del cuerpo humano; finalmente, el aire vital udana es el aire 
de la expiración, gracias al cual el alma al morir alcanza un mundo vir- 
tuoso o pecaminoso en virtud de su kárman acumulado. 

Hemos visto algunas de las doctrinas que se incluyen en las upani- 
sád. Quedarían muchos aspectos por perfilar. Lo que hemos presentado 
es una simple guía a este mundo tan rico en implicaciones. Las upanisád 
son ciertamente un tejido de correlaciones, una red de vínculos con los 
que trazar el 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 identificación de lo más grande (el brábman) con lo más pe- 
queño (el Ztmán). El punto de intersección es el púrusa y el praná. No 
es el objero de esta introducción ofrecer un mapa detallado del mun- 
do upanishádico. Para hacerlo, es necesario tener en cuenta la literatu- 
ra precedente, especialmente los brábmanas, en donde encontraremos 
muchas de las claves necesarias para entender el rico simbolismo upanis- 
hádico. Tampoco se puede despreciar el vedanta posterior a la hora de 
intentar entender las upanisád, pues a menudo nos explica con un len- 
guaje más próximo a la razón lo que las upanisád nos indican con sus 
alegorías. Finalmente, el poder de las palabras se encuentra todavía 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 está básicamente tomado de Renou y Filliozat (1985: 43- 
$1), que a su vez reproduce la clasificación basada en criterios exclusivamen- 
te antropológicos de B. Guha. Habitualmente se clasifican las razas de la India 
con nombres como indo-ario, dravídico, munda, etc. Este tipo de clasificación, 
aunque esté muy extendida y pueda resultar conveniente, es un tanto imprecisa, 
ya que sustituye los nombres de las familias lingúísticas por los de la razas. Des- 
de un punto de vista estrictamente antropológico se han podido discernir los si- 
guientes grupos humanos en el subcontinente indio: 

1) Entre los antiguos habitantes de la civilización del Indo se han encontra- 
do tres tipos predominantes: indo A (cráneo alargado o dolicocéfalo y robus- 
to que parece pervivir en las poblaciones del Panyab; no hay que confundirlos 
con los protonórdicos; véase más abajo), indo B (cráneo alargado o dolicocéfa- 
lo, nariz delgada y trazos finos, susceprtible de ser identificado con los tipos me- 
diterráneos y que pervive ampliamente en la población del norte de la India, es- 
pecialmente en las castas altas) e indo C (cráneo redondeado o braquicéfalo y 
elevado, aplastado por la parte posterior, susceptible de ser identificado con un 
tipo armenoide; véase más abajo los llamados alpo-dináricos). Estos tres tipos 
se relacionan con tipos similares encontrados en Mesopotamia. Se encontraron 
también cráneos de proroaustraloides, mediterráneos, un cráneo mongoloide y 
un cráneo de tipo alpino. 

2) Los protoaustraloides, considerados normalmente como los aborígenes 
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 relación entre estas tribus, los vedda 
de Sri Lanka y los aborígenes australianos. Las tribus indias parecen las más 
primitivas, de ahí el nombre de protoaustraloides, a continuación vendrían los 
vedda y finalmente los aborígenes dustralianos. 

3) Los llamados dolicocéfalos de base, más conocidos como drávidas, 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 también entre las castas bajas del norte de la India y ocasional- 
mente rambién en las castas altas. Se han encontrado tipos similares en las tum- 
bas predinásticas del Alto Egipto. - 

4) Los alpo-dináricos son probablemente los descendientes del tipo indo C. 
Tienen el cráneo redondeado y la piel bastante clara. Se encuentran actualmen- 
te en Guyarar 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 península arábiga. 

$) Los protonórdicos, conocidos habitualmente como arios, se distinguen 
por una capacidad craneal más elevada, nariz estrecha y recta, mandíbula infe- 
rior poderosa, y por el gran tamaño y la robustez general del cuerpo. Este tipo 
se encuentra en Cachemira, en el Panyab, especialmente entre los sijs y también 
en Rajastán, Se distinguen rasgos característicos de este tipo en algunas pobla- 
ciones de la cuenca gangética y también entre las castas brahmánicas más 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 
Afganistán y en el norte de Pakistán. 

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 
religión islámica) y los mongoloides (noreste de la India e Himalayas). 

2. «Rendimos homenaje al mejor brahmán, 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 Sanatkumaára (ChU 7.1.1-7.26.2). 
4. «The Bráhmana-texts and the Upanisád-rexts 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 kánda of the Satapatha Brahmana are 
quite of Upanisadic nature [...] Actually the Bráhmanas, the Aranyakas and the 
Upanisáds 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 
oneiis 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 Upanisáds are incorporated into the Bráhmanas and 
are their logical continuation». 

6. Esta es una clasificación conveniente para el período y la lirerarura que 
nos ocupan. Es evidente que desde la aparación del budismo hasta el apogeo de 
las grandes escuelas tántricas podemos distingir muchas etapas distintas. Todo 
parece indicar que en el desarrollo del pensamiento discursivo en la India la 
observación empírica precede a la formación de los grandes sistemas raciona- 
les: primero es la gramática descriptiva y después el silogismo y la filosofía del 
lenguaje. 

7. Además de en BU3.9.4 encontramos la misma etimología en ChU 3.16.3, 
en la recensión Madhyandina del SB, en JB 2.77, TS 1.5.11, y Yaska, en el Ni- 
rukta 10.5, por su parte nos ofrece la versión no causativa de la etimología: 
«porque lloró (arodit) se llama Rudra» (yad arodit tad rudrasya rudratvam). 

8. Kavyapurusotpattib, el capítulo tercero de la Kayyamimamsá de Rajase- 
khara. Hay traducción española de este capítulo: Rajasekhara, El nacimiento del 
hombre poesía, 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. sarvavedantavedyal paramñtmaá svamayaya viraddeham brahmándari- 
pam srstvá tatra jivaripena pravisya brabmandabhimani devatatma jivo'bhavat 
ity arthah MahBh. 

11. Tanto en el comentario de Samkara a ChU 1.6.6 (purusab puri sayanát, 
pirayati vá suenatmana jagad iti ) como en SB 13.6.2.1 (ime vai lokab púrayam 
eva yo'ayam pavate so'asyám puri sete tasmát purusab) podemos encontrar jun- 
tas las dos etimologías tradicionales. Desde el punto de vista filológico no está 
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claro cuál es el origen de esta palabra, véase EWA II 149. La palabra, en todo 
caso, no parece ser de origen indo-iranio. 

12. Se podría, para evitar las disputas, vaciar aun más de contenido semán- 
tico las casillas y llamar a A unidad 1, a B y C pareja reproductora 1, a a unidad 
2,a D multiplicidad o, en su aspecto alternativo de b y c, pareja reproductora 2, 
y finalmente A? sería la unidad 3. De este modo el esquema se podría aplicar con 
más facilidad a los distintos recuentos de la creación, sin necesidad de ser tan 
precisos a la hora de etiquerar las distintas casillas. Finalmente, si no se ha opta- 
do por esta opción, es porque el esquema perdería 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 último caso se apela a la tolerancia 
terminológica del lector. Más abajo se presentarán algunos de los nombres que 
las upanisád proponen para las distinas casillas, 

13. BU 1.4.1. El compuesto púrusavidhba 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 señalar que según 
Samkara la unidad en BU 1.4.1 no se refiere a A, sino a a, el ser condiciona- . 
do, Prajápati, el primer ser encarnado que nace del huevo cósmico (prajapatib 
prathamo*ndajah sariry abhidhiyate, Samkara en BU 1.4.1). 

14. «Man here grows out of the elemental structure of the cosmos and is 
connarural 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 ocher “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. siápnas, “sueño”, 
gr. bvoE, lar. sopor y somnus. 

17. La palabra turíya no aparece en absoluro en la Chandogya. La palabra 
caturthá 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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ISA UPANISÁD 

Esta upanisád en verso recibe su nombre de su primera palabra T$a- 
vasyam. Pertenece a la escuela vajasaneyi del Yajurvedá Blanco. La upa- 
nisád es el capítulo último de ese Yajurvedá. De las dos recensiones Kanva 
y Mádhyandina aquí se usa generalmente la primera. Esta breve upani- 
sád trata de una forma muy condensada algunos de los temas más esen- 
ciales de la metafísica de las upanisád: el atmán, el principio inmanifiesto 
(prakrti), el principio manifiesto (hiranyagarbhá), etc. La upanisád ter- 
mina con una plegaria, que también se encuentra en la Brhat, que el ago- 
nizante recita para obtener la liberación. 

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

2. Aunobrando en este mundo, 
uno podría desear vivir cien años. 
Si así eres, no hay forma alguna de 
que la acción no afecte al hombre!. 

3. Demoníacos? son, en verdad, esos mundos 
en cegadora oscuridad envueltos. 
Al morir, a ellos van cuantos 
hombres hayan matado al atmán. 

4 lLaunidad sin moverse es más rápida 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 espíritu se ordenan la aguas primordiales*. 

Se mueve y no se mueve. 
Está cerca y está lejos. 
Está dentro de todo esto 
y está fuera de todo esto*. 

Aquel que ve a todos los seres en su propio atmán 
y a su propio átmán en todos los seres, 
no querrá jamás sepárarse de él (del atmányY. 

Todos los seres convergen 
en el atmán del hombre de conocimiento. 
En ese caso, ¿qué ilusión, qué dolor queda 
para quien ha contemplado la unidad? 

Ese [ser] todo lo impregna. Es brillante, incorpóreo, invulnerable, 
sin tendones, puro, no afectado por el mal. 
Es el sabio, el gobernante de la mente, el ser trascendente que 
existe por sí mismo. 
Distribuye debidamente los objetos a lo largo de los años. 

Los que adoran la ignorancia 
penetran en una cegadora oscuridad. 
Parecen entrar en oscuridad más profunda 
los que en el conocimiento se complacenó. 

Dicen que es distinto del conocimiento, 
dicen que es distinto de la ignorancia. 
Así lo hemos oído 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 (ásambbiiti) 
penetran en una cegadora oscuridad. 
Los que se deleitan en la manifiestación (sárbhiiti)* 
parecen entrar todavía en una oscuridad más profunda. 
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Dicen que es distinto del origen (sambbhavá), 
dicen que es distinto del no origen (ásambhava). 
Así lo hemos oído de los sabios 
que nos lo explicaron. 

Quien conoce ambos, 
la manifestación y la disolución (vinasa), 
rebasando la muerte con la disolución, 
alcanza la inmortalidad con la manifestación”. 

La faz de la verdad está velada 
por un cáliz de oro. 
Revélala, Pusán, para que 
quien sea firme en la verdad!? pueda contemplarla. 

Púsán, sabio único (ekarsa), Yáma, Sol, hijo de Prajápáti, 
aparta tus rayos, concentra tu resplandor. 
Aquella tu forma, la más bella, aquella tu forma la contemplo yo. 
Ese púrusa que allí está (en el Sol), ese soy yo. 

Del aire vital al aire inmortal!!; 
el cuerpo luego a ceniza final. 
OM. Pensamiento, recuerda, recuerda lo hecho. 
Pensamiento, recuerda, recuerda lo hecho. 

Agní, guíanos 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??, 
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NOTAS 

1. La versión de Samkara sería la siguiente: «Si así eres, no hay otra for- 
ma de que la [mala] acción 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 así 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 sería “sin (la luz del) sol”, “no iluminados”. Para 
oscuridad, véase támas y los otros gunás: Int. XVII. Para el átmán y la cegado- 
ra oscuridad, véase BU 4.4.10-11. Para el mán en general, véase Int. XI 

3. Hemos optado por una nueva interpretación de la última línea. Exis- 
ten ya diversas lecturas de este verso. Así Hume, siguiendo a Samkara, tradu- 
ce: «In it Matarisvan places action»; Swami Gambhirananda: «lt being there, 
Matarisvan allots (or supports) all activities»; De Palma: «En él el aire que todo 
lo abarca sostiene [toda] actividad». La palabra clave es ápas, que normalmente 
significa “aguas”, pero que en este caso es interpretrada por Samkara como “ac- 
ción ritual; de ahí las traducciones que presentamos. Sin embargo, el mismo 
Hume señala en una nota que ápas puede referirse a las aguas primordiales. El 
verso podría referirse, entonces, al viento del espíritu alereando sobre las aguas 
primordiales a fin de fecundarlas para ordenarlas y poder proceder así al pro- 
ceso creativo. Véase Int. XIVa. Otra interpretación posible, de corte naruralista, 
es la ofrecida por Digambaránucara en su comentario Arthaprakasa. Según este 
autor, el Z¿mán como viento sostiene a las aguas; es decir, a las nubes (maátarisva 
váyut apo megharipa dadhati).Véase también KathU 2.21-22. 

4. Véase BhG 13.15. 
5. Véase BhG 6.30; BU 4.4.15; KarhU 4.5; 4.12. La versión de Samkara 

entiende el verbo vi-gup como “odiar, sentir disgusto”. El verso se leería entonces 
de la siguiente manera: «Aquel que ve a todos los seres / en su propio atmán / y 
a su propio atmán en todos los seres, / ese deja de estar disgustado». 

6. Según Samkara, la ignorancia es, en este caso, la vía rirual que celebra el 
sacrificio externo a los dioses (avidyam tam karmety arthab [...] avidyam agni- 
hotrádilaksanam, $). La vía ritual es llamada ignorancia porque el ritual implica 
acción y la acción se opone al conocimiento no dual al producir un nuevo kár- 
man (karmano vidyavirodhitvát, $). El conocimiento, en este caso, no se refie- 
re al conocimiento supremo del brábman no dual, sino a la contemplación y al 
culro a los dioses que depende del objeto el conocimiento de las distintas divi- 
nidades y que lleva a conseguir los paraísos celestiales donde moran estos dioses 
(tad daivam vittam devatávisayam jñánam karmasambandhitvenopanyastam 
na paramatmajñanam vidyayá devaloka iti prtihakphalasravanat). Para Samkara 
hay dos tipos de personas. Los primeros están llenos de deseos (kamin), mani- 
fiestan deseos mundanos (riqueza, posición, etc.) y ultramundanos (paraíso ce- 
lestial), mientras que los segundos están libres de todo deseo (akámin). Estos 
últimos son los renunciantes que aspiran a la absorción en el bráliman no dual. 
Para los primeros, este verso aconseja la combinación de la vía ritual y la vía del 
conocimiento de los dioses. Lo que se condena en este verso, siempre según la 
interpretación de Samkara, es la separación de estas dos vías, 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 vías en sf mismas, ya que ambas han sido 
sancionadas por las Escrituras (tayor ¡ñánakarmanor ibaikaikanusthananinda 
samuccicisaya, na nindaparaivaikaikasya [...] na hi sastravibitam kin cid akar- 
tavyatám syát, $ 1sá 8). Para los que están libres de deseo (akámin), la vía es la 
del conocimiento supremo y esta vía nunca puede ser combinada con la del ri- 
tual o la del conocimiento divino (tan na kena cit karmana jñanantarena vá hy 
amúdhab samuccicisati, $). Esta estrofa coincide con BU 4.4.10. 

7. Según Samkara, la inmortalidad (amfta), en este caso, es un estado de 
identificación con los dioses en el paraíso (tad dby amrtam ucyate yad devatát- 
magamanam, $) fruto de la vía del conocimiento divino. Aquí la inmortalidad 
no equivale a la liberación final. Un poco más abajo, en la estrofa 14, la inmor- 
talidad es entendida como la disolución en la naturaleza primordial (prakrti- 
laya), lo que en términos de la metafísica de Samkara viene a ser lo mismo: 
la salvación sempiterna. Véase nota 25 en KathU sobre la sempirernidad. En 
KU 2.5 la misma palabra es interpretada, en cambio, como la condición no dual 
que hace efectiva la absorción en bráh (advaitam apannab santo'mriá bha- 
vanti brabmaiva bhavanty ity arthab, 5). 

8. Lo inmanifiesto (ásambbiti) es, según Samkara, la naturaleza primor- 
dial (prakrti) en su estado indiferenciado (évyakrta) antes del proceso creativo, 
Es, pues, la ignorancia en su aspecto causal (karaza), principio imperceptible 
que lleva la semilla de todos los deseos y de todas las acciones (kamakarmabija- 
bhitam adarsanatmikam, S). Lo manifiesto es Hiranyagarbhá. Si la prakyti in- 
diferenciada es entendida como causa, Hiranyagarbhá es entendido como efec- 
to (karyabrahman). Hume traduce ásambhbiti por non-becoming y sámbbúti 
por becoming. El diccionario de M. Monier-Williams da como equivalentes 
non-existence y destruction; y traduce sambhúti por birth, orígin, production, 
growth, increase... 

9. Samkara interpreta la estrofa de una forma distinta. Para él, sámbhitti 
equivale en este caso, por elisión del sufijo a- privativo, a ásambhiiti, lo inma- 
nifiesto, y vinasa es un sinónimo de Mrtyú, es decir, Hiranyagarbhá. Según 
Samkara, la estrofa nos habla una vez más de la consecución de una inmorta- 
lidad relativa y no de la liberación. Estamos todavía en el “curso del samsara” 
(samsaragatib, 5). El camino hacia la liberación es el que se explica a continua- 
ción. Es el camino solar, ya que «lo que es lo real es aquel sol de allá. El púriusa 
que hay allá en el orbe solar» (BU 5.5.2). Ese prrusa se encuentra cubierto por 
el resplandor del sol aparente. Los próximos versos han de leerse, tal como hace 
Sambara, 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 vía que conduce a la realidad que se encuentra en el sol del 
más allá: «Cuando uno se encuentra a punto de morir, uno solamente ve aquel 
orbe solar, compleramente puro» (BU 5.5.2). 

10. Satya-dbarma: “el firme (dharma, cf. lat. firmus) en la verdad, en el sa- 
tya-brahma'; el que busca al brábman con firmeza, 

11. Samkara construye amfta 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 upanisád forma parte del Bráhmana Talavakára, que a su vez perte- 
nece al Samavedá. Por ello se conoce con los dos nombres de Talavakara 
y Kena. La voz kena significa «¿por quién?» o «¿por qué?» y la upanisád 
empieza precisamente con esta palabra. Tiene cuatro secciones (khanda) 
indicadas por la numeración. Consta de una serie de preguntas y respues- 
tas que utilizan la expresión «¿por 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 bráhman no 
cualificado, la realidad subyacente al mundo fenoménico de las aparien- 
cias. Las otras dos tratan de Isvará, el Señor supremo. El conocimiento 
del primero conlleva la liberación inmediata. El conocimiento del segun- 
do abre el camino a fin de que el asceta ascienda gradualmente para rein- 
tegrarse, en último término, en la unidad de bráhman. 

SECCIÓN 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 oído? 

2. [Respuesta] 
Los sabios al trascender el oír del oído, 
el pensar de la mente, la voz del habla, 
el respirar de la respiración y la visión de la vista, 
saliendo de este mundo se tornan inmortales. 
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Ahí no alcanza la vista. 
No alcanza el habla ni la mente tampoco!. 
No conocemos, no entendemos 
cómo se puede enseñar esto. 

Es distinto de lo conocido. 
Trasciende lo desconocido. 
Así lo hemos oído 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 bráhman 
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 brábman 
y no esto que es adorado [por la gente]. 

Aquello que no se puede ver con los ojos, 
pero con lo cual la visión es vista; 
eso considera como brábman 
y no esto que es adorado [por la gentel. 

Aquello que no se puede escuchar con los oídos, 
pero con lo cual se oye lo escuchado; 
eso considera como brábman 
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 brábman 
y no esto que es adorado [por la gente]. 

SECCIÓN SEGUNDA 

[Maestro] 
Si crees conocerlo bien, es que apenas [lo conoces]. 
Sin duda alguna has conocido solo aquella forma del brábman 
que a ti te pertenece, [0] lo que de él hay en los dioses. 
Así pues, debes de veras reflexionar sobre esto. 
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[DISCÍPULO] 
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 iluminación, 
es [realmente] percibido y en consecuencia se alcanza 
la inmortalidad. 

Con el aátmán se alcanza la fuerza (viryá). 
Con la sabiduría se alcanza la inmortalidad. 

Si lo ha conocido aquí, [en este mundol, eso es la verdad, 
Si no lo ha conocido aquí, eso es la gran exterminación. 
Los sabios, conociéndolo claramente en cada uno de los seres, 
se vuelven inmortales al salir de este mundo. 

SECCIÓN TERCERA 

Brábman obtuvo la victoria para los dioses, Los dioses se crecie- 
ron con la victoria de brábman. Pensaron: «Nuestra es en verdad 
esta victoria. Nuestra es esta grandeza»'. 

Bráhman se dio cuenta de ello [y] apareció ante ellos. Al no reco- 
nocer a brábman, dijeron: «¿Quién podrá ser este genio (yaksá)?». 

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

Se acercó al [genio] con presteza y este le preguntó: «¿Quién eres 
tú?», Le contestó: «Soy el fuego. Say el que todo lo conoce», 

(El genio le dijo]: «¿Qué poder hay en ti?». [Le contestó]: «Puedo 
quemar todo esto, todo cuanto hay aquí en la tierra». 
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[El genio] le puso delante una brizna de hierba [y le dijo]: «¡Qué- 
mala!». El Fuego se lanzó a toda velocidad sobre la hierba, pero 
no pudo quemarla, Así que regresó [y dijo]: «No he podido ave- 
riguar quién es este genio». 

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

Se acercó al [genio] con presteza y este le preguntó: «¿Quién eres 
tú?». Le contestó: «Soy el Viento. Soy Matarísvan», 

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

[El genio] le puso delante una brizna de hierba [y le dijo]: «¡Llé- 
vatela!»,. El Viento se lanzó a toda velocidad sobre la hierba, pero 
no pudo llevársela. Así que regresó [y dijo]: «No he podido ave- 
riguar quién es este genio». 

A continuación [los dioses] le dijeron a Índra; «Maghávant, averi- 
gua quién es este genio», «De acuerdo» [dijo Índra], y se precipitó 
[hacia el genio] con presteza, pero este había desaparecido. 

En ese mismo lugar se encontró con una mujer bellísima, Uma, la 
hija del Himalaya, y él le preguntó: «¿Quién era este genio?». 

SECCIÓN CUARTA 

Le contestó ella: «Es brábman. Os habéis crecido con la victoria 
de bráhman». Solo así supo [Índra] que era bráhman. 

Por esta razón, estos dioses —a saber, Agní, Vayú e Índra— pa- 
recen estar, en realidad, por encima de los otros dioses; porque 
fueron ellos los que lo tocaron de más cerca, los que primero lo 
reconocieron7 como brábhman. 

Por esta razón, Índra parece estar en realidad por encima de los 
otros dioses, pues fue él quien lo tocó de más cerca, el que prime- 
ro lo reconoció como brábman. 

He aquí la enseñanza* sobre brábman: «Es como el repentino bri- 
llar del relámpago, como el pestañear del ojo». Así en cuanto al 
orden divino (0 cosmológico). 
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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 (sambkalpa). 

A bráhman se le llama el objeto de todo deseo", Se le debe ado- 
rar como el objeto de todo deseo. Todos los seres buscan ávidos 
a aquel que así conoce [a brálhman]. 

[Discípulo] 
Explícame la doctrina upanishádica. 
[MAESTRO] 

La doctrina upanishádica ya está explicada. Ya te hemos explica- 
do en realidad la doctrina upanishádica sobre bráhman. 

La austeridad, el dominio de sí y la acción 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 KathU6.12; MundU 3.1.8; TU 2.4.1; 2.9.1. 
2. Véase TU 10; 13. 
3. En principio esta frase se podría considerar unida a la anterior: «Así 

pues, pienso que de veras debes reflexionar sobre lo que consideras conocido». 
Así, [Discípulo] vendría al inicio de 2.2. 

4. Paralaleyenda de la victoria de los devás, véase BU 1.3.1-7 y ChU 1.2.1- 
7. Para la relación entre victoria y grandeza (mahimán), véase TS 1.6.4.21. 

S. Matarísvan: el aire que se mueve en el espacio y produce la actividad de 
todas las cosas. Véase también TU 4; KarhU 2.21-22. 

6. Epítero de Índra: «liberal, munificente, ubérrimo». 
7. El verbo está en singular en el original. Según Samkara ha de ser pues- 

to en plural. De hecho, no hay concordancia entre el pronombre “ellos”, el adje- 
tivo “primero” y el verbo reconoció'. La solución propuesta por Hume es tam- 
bién interesante: «for these touched Ir nearest, for these and [especially] he [i.e. 
Indra] first knew It was Brahma». 

8. Gambhirananda, utilizando la terminología de la escolástica occidental 
y s¡gu¡endo a Samkara, traduce adesá por instruction through analogy, es decir, 
por *vía de comparaciones”. Samkara considera el adesá como la enseñanza analó- 
gica de brábman (ádesa upamopadesab, $). Lo específico de este tipo de enseñan- 
za es que se efectúa sobre el brábman, el cual por definición no admite compa- 
ración alguna (nirupamasya brahmano yenopamanenopadesab so”yam adesa ity 
ucyate, $). La palabra adesa en el sentido habitual de «enseñanza» 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. 

92. Samkalpá puede significar “volición”, “determinación”. Véase ChU nota 
65. 

10. ParaSambara, tadvana es lo más adorado o el objeto de toda adoración. 
Brábman es el átmán interior de todos los seres y por eso es lo más apreciado por 
ellos (tasya vanat tadvanam tasya pranijátasya pratyagatmabhitatvad vanani- 
yam sambhajantyam atas tad: náma prakhyatam brahma tadvanam, S). 

11. Jyeye: «en el supremo, en el más excelente», Según 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 brábmanas y las upanisád, hay 
una constante y gradual sublimación e interiorización de los dioses, divinizacio- 
nes de las fuerzas cósmicas. Ya no es el mundo celeste védico, sino su profundo 
mundo interior que los enmarca, Este es el caso aquí con los devá, especialmen- 
te con el gran héroe guerrero védico Índra, que es el primero en reconocer al 
misterioso brahman, reconocimiento que le llega de Uma, la mujer de Sivá, pa- 
reja divina siempre presente en la mitología popular, 
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KATHA UPANISÁD 
(LA UPANISÁD DE LOS DISCÍPULOS DE.KATHA) 

[Diálogo entre Náciketas y la Muerte] 

El nombre de esta upanisád probablemente se refiera a una de las escue- 
las del Yajurvedá Negro, la escuela kathaka fundada por el sabio Katha. 
La palabra katha también significa «discípulo de Katha». Es esta una upa- 
nisád en donde se narra el célebre diálogo entre el joven Náciketas y Yama, 
el dios de la muerte. Náciketas rechaza los deseos mundanos con que le 
tienta la Muerte y no queda satisfecho hasta que la Muerte accede a co- 
municarle la enseñanza suprema sobre el atmán. Hay que notar, sin em- 
bargo, que Náciketas 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 Náciketas se libera de la deuda que todo brahmán tiene con sus 
progenitores. El segundo deseo está relacionado con el sacrificio y con 
la felicidad del paraíso. El tercer deseo se ocupa directamente del bráh- 
man y del aátmán que se encuentran incluso más allá de la felicidad con- 
dicionada del paraíso. La upanisád contiene también la famosa metáfo- 
ra de la carroza. 

LECCIÓN PRIMERA 

1. Vajasravás donó voluntariamente todos sus bienes [para el sacri- 
ficio]. Tenía a la sazón un hijo llamado Náciketas. 

2, La fe se apoderó de este, joven todavía, cuando estaban trayendo 
los donativos sacrificiales. Pensó: . 

3. . Bebidatoda el agua, consumida ya la hierba, 
la leche ya ordeñada 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 así por segunda y tercera vez. 
Le replicó: «A la Muerte te voy a entregar». 

[Náciketas reflexiona:] 

Entre muchos voy el primero. 
En medio de muchos voy!. 
¿Qué tarea podrá [mi padre] tener con la muerte 
que así vaya hoy a cumplir conmigo? 

Recuerda cómo 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. 

1VOZ] 

El brahmán como fuego entra 
de huésped en las casas. 
Para apaciguar ese fuego*, 
trae, ¡Vaivasvatá!*, el agua [de la ofrenda]. 

Esperanza y expectación, buena compañía y trato cortés, 
sacrificios, obras meritorias, hijos y ganado. 
Todo esto se le arrebata al hombre de poco seso 
en cuya morada reside un brahmán en ayunas. 

[LA MUERTE] 

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

[NÁCIKETAS] . 

Que Gautama* [mi padrel, satisfecho su propósito 
y disipada su ira, sea benévolo conmigo, ¡oh, 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“, Aúddalaki Aruni [tu padrel, 
al reconocerte, será afectuoso contigo como antes, 
Disipada ya su ira, pasará las noches durmiendo 
plácidamente al verte libre de las fauces de la Muerte. 

[NÁCIKETAS] 

En el cielo no existe temor alguno. 
Al no estás tú. No hay que temer la vejez. 
Habiendo trascendido el hambre y la sed, 
superado todo dolor, uno vive feliz en el mundo celestial. 

Tú misma, ¡ioh, Muerte!, conoces bien ese fuego que lleva al paraíso, 
Explícamelo, 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 mí 
el fuego que lleva al paraíso. Lo conozco bien, Náciketas. 
Este fuego es el medio para alcanzar el mundo infinito y también 
su fundamento, 
entiéndelo como asentado en la caverna del corazón. 

Entonces le habló del fuego del sacrificio, origen del mundo, 
y del número de ladrillos necesario [para construir el altar 
sacrificial] y la manera [de colocarlos]. 
Todo lo repitió [Náciketas] tal y como se lo había explicado. 
Entonces, satisfecha, habló de nuevo la Muerte. 

Complacido el magnánimo le dijo: 

[LA MUERTE] 

Te concedo aquí y ahora un deseo más. 
Este fuego llevará tu propio nombre. 
Ácepta esta guirnalda (sr:k4)”, de múltiples formas. 
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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 Brahmá?, 
alcanza para siempre la paz. 

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

Este, ¡Nácikeras!, es el fuego que lleva al paraíso, 
el segundo deseo que escogiste. 
Este fuego como tuyo lo proclamarán las gentes. 
Escoge, Nácikeras, el tercer deseo. 

[NÁCIKETAS] 

Se duda en este mundo sobre [la suerte] del difunto!?. 
«Existe», dicen unos. «No existe», dicen otros. 
Esto es lo que me gustaría saber, por ti instruido. 
De entre [todos] los deseos este es el tercero. 

[LA MUERTE] 

Aun los dioses de la antigiiedad dudaron al respecto. 
No es fácil entenderlo. Es esta una cuestión sutil. 
Náciketas, escoge otra merced. 
No me presiones. Por favor, no me pidas esto. 

[NÁCIKETAS] 

Los mismísimos dioses dudaron sobre esto. 
Tú misma, ¡oh, Muerte!, dices que no es fácil entenderlo 
y es imposible encontrar otro exponente como tú. 
No hay ningún otro deseo que se le pueda comparar. 

[LA MUERTE] 

Escoge hijos y nietos que sean centenarios, 
abundancia de ganado, elefantes, oro y caballos. 
Escoge una gran extensión de tierra. 
Vive tú mismo cuantos años quieras. 
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Si crees que este don se le iguala, 
escoge riqueza y larga vida. 
Náciketas, conviértete [en señor] 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 música 
difícilmente se encuentran al alcance de los humanos. 
Yo te las regalo. Vete de ellas bien servido, 
[pero] sobre la muerte no me preguntes más, Náciketas, 

[NÁCIKETAS] 

¡Oh, Muerte!, cuanto posee el mortal es efímero 
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, ¿cómo obtendremos una riqueza [duradera]?3, 
¿Acaso viviremos mientras dure tu reinado? 
El don que escogí es en verdad el que deseo. 

Tras contemplar de cerca la incorruptibilidad de los dioses, 
- ¿qué mortal perecedero en este bajo mundo 

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

¡Oh, Muerte! El punto preciso de la duda es qué sucede 
en este gran viaje al más allá. Explícanoslo. 
Este es el don que penetra el misterio profundo"*, 
Este, solo este, es el que escoge Náciketas. 

LECCIÓN SEGUNDA 

[LA MUERTE] 

Lo mejor es una cosa, Lo más 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 sí escoge lo mejor. 
Se desvía de su objetivo quien prefiere lo más agradable. 

Lo mejor y lo más agradable se acercan al hombre. 
El sabio examina los dos cuidadosamente y discrimina. 
El sabio escoge lo mejor por encima de lo más agradable. 
El necio escoge lo más agradable a fin de adquirir y acumular's, 

i¡Náciketas!, así eres tú. 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'*. 

Dos cosas totalmente opuestas yendo en direcciones contrarias 
son la ignorancia y lo que se conoce como sabiduría. 
Creo que Náciketas quiere alcanzar la sabiduría. 
No te tientan los múltiples deseos”. 

Viviendo en el seno de la ignorancia, 
sabios ante sí mismos, creyéndose eruditos, 
yendo sin parar de aquí para allá, andan al retortero, confusos, 
como ciegos por otro ciego guiados'*, 

Como si fuese un chiquillo (béla) no es consciente del gran viaje 
al más allá, 
errando confundido por la ilusión 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 ofr hablar. 
Muchos, aun oyendo hablar de él, no lo conocen”. 

Cuando lo explica un hombre incompetente”', 
no es fácil de conocer, aunque se le den muchas vueltas”'. 
S1 no lo explica otro, no se le puede alcanzar . 
Más allá de todo razonamiento (atarkyam) es más sutil que lo sutil. 

Esta sabiduría (matí) no es alcanzable con el raciocinio. 
Si la expone otra persona?, ¡querido amigo!, es fácil de entender. 
¡Oh!, tú la has alcanzado, [ya que] eres firme en la verdad”*. 
¡Que quien nos pregunte sea siempre como rú, Nácikeras! 
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[NÁCIKETAS] 

Sé que este tesoro?* no es eterno, 
ya que con objetos transitorios no se alcanza lo permanente. 
Por eso he apilado el fuego de Náciketas. 
He alcanzado lo perdurable con materiales perecederos”s, 

[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 expansión, la base, 
y itú, sabio!, lo has desechado firmemente, Náciketas. 

El sabio, al meditar con la comprensión que nace del 
adhyatmayoga”” 
en ese dios inescrutable, adentrado en lo oculto, 
agazapado en la caverna del corazón, 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 4£tmán). 
Entonces se deleita al hallar la fuente de todo deleite (modaniya: 
lit., lo deleitable). 
A Náciketas lo considero como una morada abierta [al brábman]. 

[NÁCIKETAS]** 

Háblame de aquello que tú 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 será. 

[LA MUERTE] 

Es la meta?” que todos los védas proponen, 
la que todas las ascesis proclaman. 
Quienes desean alcanzarla cultivan el brabmacárya”. 
Te la voy a explicar en pocas palabras. Es la sílaba OM. 

Esta sílaba*! es el bráhman. 
Esta sílaba es el supremo. 

107 



17. 

18. 

19. 

20. 

21. 

22. 

23. 

24. 

KATHA UPANISAD 

Quien conoce esta sílaba 
alcanza cuanto desea. 

Este es el mejor soporte??. 
Este es el soporte supremo. 
Quien conoce este soporte 
se enaltece en el mundo de brábman. 

La consciencia (vipascít) 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 2£mán) ni mata ni es matado**. 

El atmán asentado en el corazón de las criaturas 
es más sutil que lo sutis y más grande que lo más grande. 
Quien ha trascendido la voluntad** y remontado todo dolor, 
al apaciguarse sus sentidos?, contempla la grandeza del atmán. 

Aunque esté sentado, camina lejos. 
Yace tendido, pero va a todas partes. 
¿Quién sino yo podrá conocer 
a ese Dios que goza sin excitarse?*, 

El sabio deja de lamentarse cuando 
contempla al Ztmán inmenso, omnipresente, 
incorpóreo entre los cuerpos, 
estable entre los inestables. 

No se puede conocer este 4tmán ni mediante la instrucción, 
ni mediante el entendimiento ni mediante la enseñanza oral. 
Solo puede conocerlo aquel a quien él mismo escoge. 
A él el atmán le revela su propio cuerpo”. 

Quien no ha abandonado su mala conducta, 
quien no está sosegado ni recogido, 
quien no tiene la mente serena, 
no puede alcanzar este 4tmán con el conocimiento (prajñána). 
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Tanto la autoridad sacerdoral (brábhman) 
como el poder político (ksatrá) 
son la comida de este [2/mán]”. 
La muerte es su condimento. Mas ¿quién 
conoce cierramente dónde se halla? 

LECCIÓN TERCERA 

[LA MUERTE] 

Dos son los que adentrados en la caverna del corazón, en la 
esfera suprema, 
disfrutan de su justo destino*! en el mundo de las buenas obras*?, 
[Estos dos] luz y sombra** son llamados por los conocedores de 
bráhman, 
por los que mantienen los cinco fuegos sacr¡f"1c¡ales'W y por los 
que apilan el triple fuego de Náciketas. 

Ojalá podamos conocer el fuego de Náciketas, 
puente* para quienes ofrecen sacrificios, 
el supremo e imperecedero brábman 
para quienes anhelan pasar a la otra orilla, allí donde no existe el 
miedo*, 

Considera que el alma“” (Ztmán) es el dueño de la carroza 
y el cuerpo es la carroza. 
Considera que el intelecto (buddbi) es el auriga 
y la mente las riendas. 

A los sentidos los llaman caballos 
y a los objetos de los sentidos sus pastizales. 
Al atmán en conjunción 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 domeñados, 
como los caballos disciplinados de un auriga. 

Aquel que es ignorante, 
con su mente distraída, 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 jamás*!. 

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 Vísnu*?. 

Más altos que los sentidos son los objetos de los sentidos. 
Más alta que los objetos de los sentidos es la mente. 
Más alto que la mente es el intelecto (budahi). 
Más alto que el intelecto es la gran alma**. 

Más alto que la gran alma es lo inmanifiesto. 
Más alto que lo inmanifiesto es el púrusa. 
Por encima del púrusa no hay nada más. 
Este es el culmen y el objetivo supremo. 

Oculto en cada ser 
no se muestra como el Ztmán, 
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 última la debe ofrecer al intelecto*3. 
El intelecto lo ofrendará a la gran alma. 
Esta última se ofrecerá al alma tranquila, 

Levantaos. Despertad. - 
Recibid los dones y entendedlos. 
Como el filo cortante de una navaja es este camino, 
muy difícil de transitar. Así 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 (mabhat), 
al permanente. 

Se enaltece en el mundo de brábman 
el hombre inteligente cuando relata y escucha 
la Jeyenda de Náciketas, 
la eterna enseñanza 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. 

LECCIÓN CUARTA 

[LA MUERTE]J 

El señor que existe por sí mismo (svayambhii) perforó hacia 
afuera las aperturas [de los sentidos]. 
Por ello uno ve los objetos externos, mas no el alma inmanente 
(antaratmán)”. 
Cierto sabio, deseando de la inmortalidad, 
al invertir la mirada, vio al 2imán 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 sueño y el de vigilia*, 
el sabio ya no se lamenta [jamás]. 
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Quien conoce de cerca al principio vital, 
el que disfruta de [todas] las experiencias”, 
señor de lo que ha sido y de lo que será, 
no querrá jamás separarse de él“. 
Esto es eso, en verdad. 

Aquel que primero nació del ardor%1, 
el que nació antes que las aguas*?, 
el que se encuentra adentrado en la caverna del corazón, 
y que mediante los seres miró hacia fuera%3, 
Esto es eso, en verdad. 

La que surge con el aire vital (prazá), 
la Infinidad (Áditi) modeladora de dioses, 
que se encuentra adentrada en la caverna del corazón 
y que mediante los seres emergió al exterior. 
Esto es eso, en verdad“. 

El fuego, que todo lo sabe, oculto en dos varillas de madera 
como embrión que llevan con cuidado las mujeres preñadas, 
en este fuego ofrecerán sus oblaciones 
los hombres que lo cuidan cada día. 
Esto es eso, en verdad. 

Aquel de donde el sol se levanta, 
aquel en donde encuentra su ocaso, 
en él están trabados los dioses”s. 
Nadie lo trasciende jamás, 
Esto es eso, en verdad. 

En verdad, lo que hay aquí, 
es lo que hay en el más allá. 
Lo que hay aquí corresponde 
a lo que hay en el más allá. 
Muerte tras muerte alcanza 
quien aquí solo ve la diversidad”, 

Esto es solo accesible con el intelecto*, 
En verdad no existe la diversidad en este mundo. 
Muerte tras muerte alcanza 
quien aquí solo ve la diversidad. 
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El púrusa de la medida de un pulgar” 
reside en el centro del atmár”, 
[Quien lo conoce] como señor de lo que ha sido y de lo que será 
no querrá jamás separarse de él. 
Esto es eso, en verdad. 

El púrusa de la medida de un pulgar 
es como una luz sin humo. 
Es el señor de lo que ha sido y de lo que será. 
Existe hoy y existirá también mañana?!, 
Esto es eso, en verdad. 

Así como la lluvia al caer en terreno escarpado 
se desperdicia corriendo por las montañas, 
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, ¡Gautamá!, con el 4tmán 
del sabio contemplativo?? que así lo conoce. 

LECCIÓN 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. 

Él es el ánsar”* que vive en el cielo despejado, 
el aire que habita en la atmósfera, 
el fuego sacrificial aposentado en el altar, 
el huésped que se hospeda en casa. 
Vive ente los hombres, entre los dioses, en el 7tá73, en el cielo. 
Es el nacido de las aguas, nacido del ganado, nacido de la piedra, 
nacido del rzá, 
nacido de las monrañas. Es el 7tá. Es el grande”s. 
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Él es el que empuja el aliento hacia arriba 
y el que introduce el aire inhalado. 
Todos los dioses7” adoran a ese ser diminuto”s 
asentado en el centro. 

Cuando el alma encarnada 
que reside en el cuerpo perece 
y se libera del cuerpo, 
¿qué es lo que queda aquí?””. 
Esto es eso, en verdad. 

Ningún 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 más te hablaré, ¡oh!, Gautamá, 
del recóndito y eterno brábhman 
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 
según su kárman, según su conocimiento*!. 

El púrusa permanece despierto mientras los otros duermen, 
deseo tras deseo continuamente modelando. 
Solo él resplandece. El es el brábman 
al que llaman inmortal. 
En él descansan todos los mundos. 
No hay nada que lo trascienda. 
Esto es eso, en verdad. 

Así 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 único atmán inmanente en todos los seres 
hace que su forma corresponda a cada una de las formas y aun 
así las trasciende, 

Así 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 único 4tmán inmanente en todos los seres 
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hace que su forma corresponda á cada una de las formas y aun 
así las trasciende. 

Así como al sol, ojo de todos los mundos, 
no le afectan los defectos externos propios de la visión; 
del mismo modo, al único 4tmán inmanente en todos los seres 
no le afecta el dolor del mundo, ya que se encuentra fuera [de su 
alcance]. 

El único azmán inmanente en todos los seres, subyugador [del 
mundo], 
es el que diversifica la única forma. 
Los sabios que lo descubren habitando en el propio ser 
se hacen partícipes de la felicidad eterna, pero no los otros*3, 

Él es lo eterno en lo transitorio. Él 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 partícipes de la paz eterna, pero no los otros, 

Cuando dicen: «Eso es esto», se refieren 
a la felicidad suprema e indescriprtible. 
¿Cómo podré, pues, conocer eso? 
¿Brilla acaso con luz propia o reflejada? 

No brilla allí el sol, ni la luna ni las estrellas. 
No brillan tampoco los relámpagos. Mucho menos el fuego. 
Cuando él brilla, el mundo entero refleja su luz. 
Todo este mundo se ilumina con su resplandor”>. 

LECCIÓN SEXTA 

[LA MUERTE] 

Con las raíces hacia arriba, con las ramas hacia abajo, 
así es el eterno baniano*, 
Eso en verdad es lo puro. Eso es el bráhman, 
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 (praná) en él se mueve. 
Quienes conocen a este [brábman] 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 Índra y el Viento, 
y la Muerte en quinto lugar**, 

Si uno consigue conocerlo en este mundo 
antes de que el cuerpo se desprenda, 
según [su conocimiento] está preparado para asumir 
un nuevo cuerpo en los mundos creados””. 

Se ve a sí mismo en la mente como en un espejo, 
en el mundo de los antepasados como en un sueño, 
en el mundo de los gandharvás como en el agua, 
en el mundo de Brahmá como la sombra y la luz”*. 

Al saber que los sentidos originándose 
por separado son en realidad distintos”!. 
[Al conocer] su origen y su ocaso, - 
el sabio ya no sufre más. 

Más alta que los sentidos es la mente. 
Más alto que la mente es el intelecto. 
Más alta que el intelecto es la gran alma. 
Más alto que el gran ser es lo inmanifiesto?. 

Más alto que lo inmanifiesto es el púrusa. 
que todo lo penetra y carece de atributos”. 
Al conocerlo, el hombre se libera 
y alcanza la inmortalidad. 

Su forma no está al alcance de la vista. 
Nadie lo ve con el ojo jamás”, 
Es el señor de la mente aprehensible con el corazón, con el espíritu. 
Quienes lo conocen se vuelven inmortales”s. 

Cuando descansan los cinco sentidos 
de la percepción junto con la mente, 
y el intelecto deja de funcionar, 
ese estado es llamado la condición suprema. 
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Al considerar el yoga como 
el firme refrenar de los sentidos, 
queda uno libre de toda distracción, 
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 más fácil reconocer su esencia”, 

Cuando se desprenden todos los deseos 
alojados en el corazón, el mortal 
se vuelve inmortal 
y alcanza el brábman” aquí mismo. 

Cuando se deshacen en este mismo mundo 
todos los nudos del corazón”*, 
el mortal llega entonces a ser inmortal. 
Tal es en verdad la enseñanza. 

Ciento y una son las arterias del corazón. 
Una de ellas fluye hasta la coronilla de la cabeza. 
Ascendiendo por ella uno alcanza la inmortalidad. 
Lasotras salen en diversas direcciones en el momento de la muerte”>, 

El púrusa de la medida del pulgar es el 4imán interno, 
siempre asentado en el corazón de las criaturas. 
Uno debe separarlo del cuerpo con mucho cuidado, 
como se separa la paja de la hierba múñja. 
Uno debe conocerlo como el puro e inmortal. 
Como el puro e inmortal debe uno conocerlo en verdad!0, 

Entonces Náciketas, recibida ya esta ciencia 
y la normativa completa del yoga 
impartida por la Muerte, liberado de la pasión, 
liberado de la muerte alcanzó el brábman. 
Lo mismo [sucederá] a aquel que en verdad 
conozca lo referente al 2tmán. 
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NOTAS 

1. Según Samkara, Náciketas se pregunta cómo 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 discípulos. Náciketas puede muy bien ir con aquellos que destacan 
por su buena conducta. En todo caso, él nunca ha mostrado una actitud mez- 
quina. ¿Quizás su padre tenga una obligación que cumplir con la Muerte y por 
eso le envía a él? 

2. Prob.: «Considera que como los pasados (fueron), así (serán) los veni- 
deros». Según Samkara: «Considera cómo fueron los antiguos (sabios), conside- 
ra del mismo modo a los presentes». 

3. Veéase en general BU1.4.15. El brahmán entra como el fuego purifica- 
dor y le dan la bienvenida ritual con el agua que apaga el fuego y apacigua al 
brahmán. En el original sánscrito el verso es de una belleza singular, ya que la 
palabra sánti tiene el doble sentido de “apaciguar” y “ceremonia propiciaroria” 
(tasya dihan samayanta ivágner etám padyasanadidanalaksanam santim kur- 
vanti santo'atither yatal», 5). El brahmán 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. Vaivasvatá es un nombre del dios de la muerte. 
5. Gautamá y Uddálaka Áruni: nombres de sabios legendarios que aquí se 

dan al padre de Náciketas. Al hijo rambién se le llama Gautamá en 4.15; 5.6. 
6. Prasrsta: despedido”. Dificultades textuales; véase explicaciones de va- 

rios autores indicadas por Hume. , 
7. Smba: se desconoce el significado exacto de este término., Según Sam- 

kara: «Acepta, de todas maneras, este collar tintineante, cargado de joyas y de 
múltiples formas maravillosas. O, quizás, acepta la vía intachable del ritual» (kim 
ca srhkám sabdavatim ratnamayim malám imám anekarápam vicitram grbana 
svikuru | yad va srikam akutsitám gatim karmayim grhana). 

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

9. Brabma-ja-jña: “conocedor del nacido de Brahmá”. Según Sambeara, 
Brahmá es Hiranyagarbhá. Idya: digno de alabanza, adorable, epítero de Agní, 
dios del fuego. 

10. Según Samkara, “esos tres” se refiere a los tres factores mencionados en 
1.15: el fuego del sacrificio, el número de ladrillos necesarios para construir el 
hogar del fuego sacrificial y la manera de colocar los ladrillos. 

11. Según Hume, las estrofas 1.16-18 pueden ser interpoladas. 
12. Préta: lit. “partido”. 
13. Versión de Samkara: «Y en caso de que deseemos la riqueza, la conse- 

guiremos ahora que te hemos visto» (yadi namasmakam vittatrsua syal lapsyá- 
mabe prápsyamabhe vittam adraksama drstavanto vayam cet tvá tvam). 

14. La expresión es gñdham anupravistab, que aquí califica al sustantivo 
vara, “don, deseo”. En 2.12 califica al dios inescrutable y se ha traducido por 
adentrado lo oculto. 

118 



KATHA UPANISAD 

15. Yoga-ksema: acumular propiedades y protegerlas para vivir cómoda- 
mente. Manda: lit. “lento”, aquí fig. "necio, simple, estúpido”, En 4.2, bálas “ni- 
ños, 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 expresión española. Uno no se hunde en una 
guirnalda, más bien se enreda, 

17. Citado en MaiU7.9. 
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. Según Samkara: «No es posible conocerlo fácilmente. Por eso los filó- 

sofos (vádin) 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- 
t0, otros dicen que es impuro, etc.» (1a hi susthu samyag vijñeyo vijñatum sakyo 
yasmád babudbasti násti kartákartá suddho'suddho ityady anekadhá cintyamá- 
no vádibbib). Hume traduce: «[...] is He to be well understood [though] bcing 
manifodly considered». Y en la nota: «Or perhaps, “[...] [because] being consi- 
dered manifoldly”, i. e. by the inferior man the Átman is falsely conceived of as 
“a plurality”, while in reality He is absolure unity». 

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

23. Orambién, según Hume y Samkara: “rú eres uno cuya firmeza es antén- 
tica”. Hume: “thou art of true steadfastness”. Samkara: satyavitathavisaya dhrtir 
yasya tava sa tvam satyadhrtib. 

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

25. Para explicar esta aparente contradicción, quizás haya que seguir las in- 
dicaciones de Samkara, que considera que la palabra nitya tiene aquí el sentido 
de eternidad relativa o sempirernidad (nityam apeksikam, $). Habría que hacer 
una distinción entre lo perdurable como tiempo infinito o duración infinita y la 
erernidad como lo que no puede ser medido por el tiempo. Lo perdurable no es 
necesariamente lo eterno. La eternidad rampoco es una proyección del tiempo 
al infinito. La eternidad está por encima del tiempo y es su fundamento, mien- 
tras que la sempiternidad es la infinita perduración temporal. Esta distinción no 
es en absoluto ajena a la merafísica occidental, pues se encuentra ya bien articu- 
lada en el Timeo de Plarón. De hecho, corresponde también a la distinción rea- 
lizada por Boecio entre eternidad y sempiternidad en De Trinitate 4.2. Nácike- 
tas ha conseguido con el fuego náciketá 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 mirológico del hinduismo se dice que ha conseguido 
la salvación en el cielo. El cielo, en este caso, es relativamente eterno, pues dura 
todo lo que dura el tiempo en su ciclo cósmico. Cuando el tiempo se cancela 
y todo se reabsorbe en la indeterminación original de la materia primera, el cie- 
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lo deja de existir, aunque desde el punto de vista de la duración 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 brálman más allá de todo 
acontecimiento, sustrato y catalizador de la materia primera, masa radiante de 
conciencia, gozo y pura existencia. La contradicción de la frase es, pues, más 
aparente que real, ya que en ningún momento ha conseguido lo eterno con ma- 
teriales transitorios. Véase también nota 16 en MundU. 

26. Krátu: voluntad, deseo, intención. Varios significados posibles en los tér- 
minos usados en estas dos líneas. La voluntad es el sacrificio, el deseo por el cual 
se sacrifica. El sacrificio (krátu) conduce a la plenitud de los deseos en el es- 
tado de Hiranyagarbhá en el que la voluntad ejerce su propia infinitud. Véa- 
se nota anterior (krator upasanayal» phalam hairanyagarbhapadam anantyam 
anantyam, $). 

27. Según Samkara: «El adbyatmayoga es la recolección de la mente en el 
Atmán, tras apartarla de los objetos de los sentidos» (visayebhyab pratisambrtya 
cetasa atmani samadhaánam adbyatmayogab, S). 

28. Algunos ponen esta estrofa en boca de la Muerre. 
29. Véase B)hG 8.11. Padá: lugar, meta, morada, estado, condición, etcétera. 
30. Para brahmacárya, véase PU nota 1. 
31. Aksára: 'sílaba o imperecedero”. Pos.: «Esa, en verdad, es el l;ra'hn_íd" 

imperecedero, Esa, en verdad, es el supremo imperecedero. Quien conoce al_1m_- 
perecedero, en verdad, etc.». Brábman aquí podría significar “fórmula litúrgica'. 

32. Álambana:'soporte parala meditación” (átmano'sesavisesarabitasyalam- 
banatvena pratikatvena combaro nirdistab, 5). . 

33. Vipascit: 'el sabio, el conocedor”, el atmán consciente. Muy parecido a 
BhG 2.20. 

34. Muy parecido a BG 2.19, 
35. Ánu: átomo o corpúsculo muy pequeño”, como una mota de polYo, 

grano de mostaza. La expresión más sutil que lo sutil ha aparecido más 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 $U 3.20. Véase nota 53 en SU para las diferencias. 

36. Akratu: el “libre de todo deseo y voluntad”. 
37. Otra lectura posible es “por la gracia (prasada) del creador (dhatf”. He- 

mos seguido la versión de Samkara. Véase la interesante nota de Hume al res- 
pecto y nuestra nora 53 en SU. El problema es que, si leemos dbatuprasadat, 
nunca podemos obtener el significado de *creador”, ya que para ello haría falta 
el compuesto dbatrprasadat. 

38. Madamada: lit. “con gozo y sin gozo”. Hemos optado por una traduc- 
ción menos literal y más interpretativa, pero quizás más sugerente para el lector. 
Hume: «The god who rejoices and rejoices not». Según 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 (asivatmá devo madamada 
samadomadas ca saharso“abarsas ca viruddhadharmavan, ato'Sakyatvaj ¡ñátum 
kas tam madamadam devan danyo jñatum arhati). 

39. Igual a MundU3.2.3. 
40. Odana: lit. “arroz hervido”. Quizás en este caso el mejor equivalente se- 

ría “el pan de cada día”, pues aquí la voz odana tiene el valor de “comida básica”. 

120 



KATHA UPANISAD 

41. Sobre el rtá véase nota 3 en TU, Véase también KarhU 5.2, donde 
Samkara interpreta rtá como “la verdad” (satyá) 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 interpretación de Samkara es in- 
teresante: «disfruran en este cuerpo de la verdad que emana de sus propias 
acciones» (sukrtasya svayambrtasya karmana rtam iti púrvena sambandhab | 
loke'smin sarire). Una vez más Samkara es consistente en su interpreración de 
stkrta 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 versión española. 

44,. Los cinco fuegos del hogar: gárhapatya, 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 KarhU2.11, 
47. Lapalabra 4imán tiene aquí el sentido de “alma” individual como sujeto 

moral que cosecha el fruro de las acciones. No es aquí el 4tmán inmanente (an- 
tarátmán), el cual es a la vez trascendente y no se ve afectado por los resultados 
de las acciones (tatratmánam rtapam samsárinam rathinam rathasváminam, $). 

48. Bhoktr: lit. el experimentador”. Véase $U 1.17 y 1.12; notas 10 y 14 en 
$U, e Int. XIV.5 en SU para la trinidad del sujeto de la experiencia (bhoktr), el 
objeto de la experiencia y el actualizador de la experiencia. 

49. ChU2.9. - 
50. Samsára: el ciclo de la existencia, el ciclo transmigratorio. Véase MaiU 

1.4; 6.34; BG 16.19. 
51. Véase ChU8.15.1; PU 1.10; BhG 8.26. 
52. Para Vísnu véase RV 1.22.20; 1.154.5. La hermenéutica vedántica ofre- 

ce la siguiente explicación de la palabra Vasudevá: se llama Vasu-deva porque 
provee de un lugar para vivir (vása) a las criaturas y al mismo tiempo es resplan- 
deciente (devá) (vasayati bhútani svasmin iti vasub, sa cásau devas ca divyate iti 
svaprakáasa: sa vasudeva ity artha). Para la erimología de víst11 véase EWA II 566. 

53. Véase KarhU 6.7 y 8; BhG 3.42 y 43. Traducimos átmá mahán por “gran 
alma". Según Samkara, el gran ser es Hiranyagarbhá, la primera manifestación 
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 núcleo de conciencia de cada individuo y 
es llamado “grande” porque es la primera, y por lo tanto la más amplia, mani- 
festación del principio inmanifiesto. A partir de esta gran alma se producirá 
la doble evolución del universo (sarvapranibuddhinam pratyagatmabbitatuad 
atma, mabán sarvamahattvad avyaktat yat prathamam jatam hairanyagarbham 
tattvam bodhabodhatmakam maban 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», Samkará- 
cárya prefiere glosar yam y ni-yam con el verbo upa-sam-br, «retraer, reabsor- 
ber, fusionar». 
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55. Lit. «ó4tmán conocimiento (jñana átmani)». 
56. El alma tranquila (santa Aimani) se refiere, según Samkara, al atmán 

inmanente (véase la próxima nota) en el cual se cancelan todas las diferencias 
(sarvavisesapratyastamitariipa). Es también el testigo de todas las percepciones 
del intelecto (sarvabuddbipratyayasaksin). 

57. Antaratmán: “atmán interno o inmanente”, alma o espíritu inmanente 
distinto del alma encarnada o jivátman. El pratyagatman, que aparece un poco 
más abajo, es exactamente lo mismo. 

58. Véase BU4.3.7-32. 
59. Madhtr-ad: lit. “el que come la miel”. 
60. Véase BU4.4.15; KathU 4.12; IU 6 y la nota correspondiente. 
61. El que nació antes que las aguas no es otro sino Hiranyagarbhá. Se tra- 

ta del tápas o el ardor ascético. Véase nora 7 en BU, 
62. Según Samkara, las aguas simbolizan aquí los cinco elementos sutiles. 

Hiranyagarbhá es, pues, el principio anterior a la creación de los elementos suti- 
les. Los elementos sutiles son estrucruras formales a partir de las cuales evolucio- 
narán los elementos toscos que configurarán la creación propiamente material. 
Las aguas también pueden ser entendidas como un símbolo de las aguas pri- 
mordiales, es decir, la naturaleza amorfa, indeterminada y caótica en el alba de 
la creación, materia primera que precisa del soplo del espíritu, Hiranyagarbhá, 
para su fecundación. La fecundación equivale a una articulación del caos pri- 
mordial en un cosmos inteligible o aparentemente inteligible. Véase también 
nota 3 en TU, - 

63. Hume enuna nota reconoce las dificultades gramaricales que plantea este 
verso y el siguiente. Nuestra versión sigue la suya. La versión de Samkara es dis- 
tinta. Siguiendo las indicaciones de su comentario, traduciríamos de la siguiente 
manera: «Aquel que contempla al que primero nació del ardor (Hiranyagarbhá), 
al que nació antes que las aguas, y que tras entrar en la cueva del corazón reside 
allí en medio del cuerpo y los sentidos, ese, en verdad, contempla cierramente». 
Según Hume, se refiere probablemente al púrusa del sámbklya. 

64. Interprerado como una referencia a prakrti. , 
65. Es decir, en él están fijados o instalados los dioses. Según Sambkara, al 

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 Hiranyagarbhá (praza) mientras 
dura el período de la manifestación del universo (arú iva ratbanabhav arpital 
sampravesitab sthitikale). Véase también KausU 3.8. 

66. Véase AV 10.18.16; BU 1.5.23 (referencias tomadas de Hume). 
67. Esta expresión se repite en BU 4.4.19. Sobre el significado de iva véase 

nota 140 en BU. La palabra náná como “diversidad, multiplicidad” aparece tam- 
bién en KausU 3.8. La voz nánátva con el mismo sentido aparece en MaiU 3.3. 

68. La palabra es mánas, 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 espíritu intuitivo capaz de remitir al brábman ra- 
cionalmente ininteligible. En este caso también podemos entender la voz má- 
nas, siguiendo a Samkarácárya, como el “intelecto purificado por la experiencia 
previa de la unidad, y por las enseñanzas del maestro y de la tradición revelada” 
(Wragekatvavijianacaryagamasamskrtena manasá). En cualquier caso la traduc- 
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ción de mánas por *mente” no es aconsejable, ya que comúnmente se considera 
que las cualidades predominantes de la mente son su facultad perceptiva, su ca- 
pacidad racional y su carácter emotivo, y estas son precisamente las cualidades 
que se pretenden excluir. 

69. KarhU4.13; 6.17; $U 3.13; 5.8. 
70. Madhye atmani: “en el centro, en el atmán', se refiere al espacio en la 

caverna del corazón. 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, audirivos y nasales; la boca, el ano y el órgano 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 U 3.18 y 
nota 73 en KathU 5.1; BhG 5.13. 

74, Hamsá, aquí se refiere al sol. Para hamsá véase también SU 1.6; 3.18; 
6.15 y nota 91 en la misma upanisád. 

75. Pararta véase nota 3 en TU y nota 41 en esta misma upanisád. 
76. Esta estrofa, a veces con variantes, aparece en RV 4.40.5; VS 10.24; 

12.14; TS 3.2.10.1. $B 6.7.3.11. 
77. Devas: sentidos, facultades o porencias anímicas divinizadas. Véanse BU 

1.3.1-18; AiU 1.2.4; Int. XIV.2. 
78. Adoran al diminuto, lit. “enano” (vamaná), de la medida de un pulgar. 

Samkara glosa vámaná como “adorable” (vananiyam sambhajaniyam). 
79. Ver KarhU4.3. 
80. AÁtmán en este caso se refiere al jivatman o al alma individual, 
81. Véase KathU 6.4. 
82. Laoración rápam ripam pratiripo babhitva aparece por primera vez en 

RV 6.47.18 y es citada en BU 2.5.19. Esta oración se utilizará posteriormente 
en el comentario a la Vastusiitropanisad 1.2 para indicar que toda imagen artís- 
tica corresponde a un arquetipo divino. Véase nota 1.2 a la Vastusiitropanisad 
para las dos posibles interpretaciones de la palabra pratiripa. 

83. Estas dos líneas se repiten en la estrofa siguiente y también en SU 6. 12. 
84. Esta línea se repite en SU 6.13. 
85. Igual a MundU2.2.10 y SU. 6.14. Véase también BhG 15.2. 
86. Asvatthá: Ficus indica, símbolo mítico de las múltiples ramificaciones 

del ser reencarnado, enraizado en el último ser. Véase BhG 15.1-3 y $U 3.9. 
87. Vajra: rayo, terrible arma arrojadiza de Índra. 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 traducción dada, siguiendo a Hume, indica la relación 

entre el grado de conocimiento y el tipo de reencarnación. Max Miiller añade 
un no: «Si uno no ha conseguido, etc.» Samkara, suponiendo elisiones en el rex- 
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 
así decirlo, de tomar otro cuerpo (na ced asakad boddhum, tato'navabodhát [...] 
sariratvaya sarirabbavaya kalpate, samartho bhavati, sariram grhuátity artháb). 
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90. Se presentan diversos niveles de visión. Atmán y brábman se interpre- 
tan de forma distinta. Para Hume, atmán es el cuerpo y para Sambara, el pro- 
pio intelecto (atmani suabuddhau). La interpretación según Samkara se refiere 
a los grados de nitidez en la visión del atmán. En el propio intelecto purificado 
se le puede contemplar con la misma nitidez con la que se contempla una ima- 
gen en un espejo (atmani svabuddhav adarsavan nirmalibhitayam viviktam át-- 
mano darsanam bhavati). En el mundo de los antepasados, sin embargo, es visto 
en forma borrosa, como en un sueño, ya que aparece indisociablemente unido 
a la experiencia de los frutos de la acción (karmaphalopabhogasaktatvat). Fi- 
nalmente en el mundo de Brahmá aparece nítidamente distinto como la luz y la 
sombra (chayatapayor ivatyantaviviktam bralmaloka evaikasmin). 

91. Según Sañkara son en realidad distintos en cuanto los sentidos surgen 
de elementos distintos (indriyanam [...] suakaranebhya akasadibbyab prthag 
utpadyamanánam) para percibir objetos distintos ( isayagrahanaprayo- 
janena). Por otro lado, los sentidos no solo son distintos entre sí, sino que tam- 
bién son radicalmente distintos del átmán, pues están sujetos a un proceso de 
creación y destrucción que no afecta para nada la pureza del atmán (tesám even- 
driyanam udayastamayau cotpattipralayau jagratsvapnavasthapeksaya nátma- 
nas tau). 

92. Véase KathU3.10-11; BhG 3.42 y 43. 
93. Aliñga: sin atributo o marca ninguna que lo defina; incognoscible, inde- 

finible. 
94. Estas dos líneas se repiten en $U 4.20. 
95. Estas dos líneas se repiten en SU 3.13c, d y en 4.17c, d. Para la traduc- 

ción, véase la nota 46 en SU. 
96. Se trata del ser relativo que “existe”, es decir, que está fuera de sí mismo 

(ex-stare) y del ser real, conciencia pura constituida como la realidad verdadera 
del ser existencial. Seguimos la interpretación de Samkara que recuerda la dis- 
tinción escolástica entre un punto de vista existencial y otro esencial. 

97. Se encuentra también en BU 4.4.7. 
98. Veéase MundU2.1.10; 2.2.8. 
99. ChU8.6.6. 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 físico, sino a canales energéticos que pertenecen al ámbito de la 
creación sutil. 

100. Lasdos primeras líneas aparecen también en $U 3.13. 
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(LA UPANISAD DE LAS PREGUNTAS) 

Esta upanisád, compuesta en prosa, pertenece a la escuela paippalada del 
Atharvaveda, Su título es descriptivo y se refiere a las seis preguntas que 
el maestro contesta y explica con meticulosidad a cada uno de sus seis 
discípulos. En todas ellas los conceptos de praná, como aire vital y prin- 
cipio de la vida, y del púrusa, como origen del propio práná, tienen una 
importancia crucial. La primera pregunta atañe 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 práná, 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 núcleo del individuo. La quinta pregunta expo- 
ne el método para meditar adecuadamente en el monosílabo sagrado OM 
y los resultados así conseguidos, Finalmente la sexta pregunta se centra 
en el mismo púrusa como núcleo central e inmutable de la realidad. La 
upanisád está repleta de términos que posteriormente pasarán a formar 
parte del vocabulario esencial de escuelas como el vedanta y el samkhya. 
En 4.8, por ejemplo, se enumeran las categorías básicas de estas dos es- 
cuelas: los elementos toscos, los sutiles, los diez sentidos, la buddhi, el 
mánas, el ahamkara y el cittá. 

PRIMERA PREGUNTA 

1. Sukesan Bharadvaja, Satyákama Saibya, Gárgya Sauryayanin, Kau- 
salya Asvalayana, Bhargavá Vaidarbhi, Kabandhín Katyayana, to- 
dos ellos devotos de brábman, dedicados a brábman y buscando 
al brábman supremo se presentaron ante el venerable Pippalada 
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con un haz de leña en sus manos pensando: «Sin duda alguna nos 
lo explicará todo». 

Este sabio les dijo: «Vivir conmigo un año más 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 año] Kabandhín Katyayana se presentó ante 
él y le preguntó: «Venerable señor, ¿de dónde nacen todas estas 
criaturas?». 

Le contestó: «Prajápáti deseaba de veras tener descendencia. Prac- 
ticó el ascetismo. Completada su ascesis, engendró una pareja: la 
materia (rayí) y el aire vital (o la vida). Pensó: “Estos dos engen- 
drarán para mí 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 (mirtá) como lo que no tiene forma (ámirta). Por esto lo que 
tiene forma es la materia (rayí)”. 

»Al salir el Sol penetra en la región 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 día] no es sino el mismo práá, el fuego 
universal (vaisvanará) que asume todas las formas. Esto ha sido 
declarado en el verso rigvédico: 

Multiforme, refulgente, conocedor de todo, 
meta final, única luz que irradia calor, 
Este sol que se levanta con sus mil rayos rotando 
de cien maneras es el hálito de las criaturas?. 

»El año es, cierramente, Prajápati. 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 ahí retornan de nuevo, Por ello los sabios (7si) toman 
el camino del sur. La materia (rayí) es cierramente el camino de 
los antepasados*. 
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»Pero quienes buscan el atmán 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 está libre de temor. Esa es la meta final de 
donde, dicen, ya no retornan. Aquí se acaba [el volver a nacer]. 
Sobre el particular, he aquí 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 creación (Prajápati). La materia (rayí) es 
su quincena oscura; el aire vital es la quincena luminosa (suklá). - 
Así, los 7sis celebran los sacrificios durante la quincena luminosa; 
los demás, en la otra quincena. 

»El día y la noche son el padre de la creación (Prajápati). El día es, 
en realidad, el aire vital; la noche, la materia (r2yí). Quienes ha- 
cen el amor durante el día malgastan su aire viral. Quienes hacen 
el amor durante la noche es como si observasen el celibato. 

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

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

»El mundo inmaculado de brábman es para los que estan libres de 
retorcimiento, falsedad e hipocresía», 

SEGUNDA PREGUNTA 

Entonces Bhargavá Vaidarbhi le preguntó a Pippalida: «Venera- 
ble señor, ¿cuántos dioses sostienen a las criaturas? ¿Cuántos de 
entre ellos alardean [de ser el sostén de las criaturas]? y ¿cuál es 
finalmente el mejor de entre ellos?». 

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

ntonces el aire vital, el supremo entre ellos, les dijo: «No os en- Ent [ tal, el sup tre ellos, les dijo: «N 
gañéis. 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. Así 
como todas las abejas levantan el vuelo cuando la reina vuela y 
se quedan quieras cuando la reina se tranquiliza, exactamente lo 
mismo hacen el habla, la mente, la vista y el oído hacen lo mismo. 
Así, todo satisfechos, ensalzan al aire vital, 

Él es el fuego que calienta, es el Sol, 
es la lluvia generosa (maghávan), es el viento, 
es la tierra, es la materia (rayí), 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 está todo asentado: 
los himnos rigvédicos, las fórmulas yajurvédicas, los cantos sa- 
mavédicos, 
y también el sacrificio, el poder soberano (ksatrá) y la autori- 
dad sacerdoral (brábman). 

Eres tú, Prajápati, el que te agitas en el útero y el que nace de 
nuevo. 

¡Oh, praná! Las criaturas de este mundo te hacen una ofrenda 
a ti que moras en los seres vivos??, 

Tú eres el que mejor lleva las ofrendas a los dioses. 
Tú eres la primera libación para los manes. 
Tú eres la conducta certera de los sabios, 
el descendiente de Atharvan y Áñgiras. 

¡Oh, práná! Tú eres Índra por tu esplendor (téjas). 
Tú eres Rudrá, el que protege por todos los lados. 
Tú eres el Sol que se mueve en el 
firmamento, el señor de los astros. 
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Las criaturas de este mundo respiran 
cuando tú llueves sobre ellas. 
[Y] permanecen felices [pensando]: 
«Habrá comida hasta el hartazgo». 

¡Oh, praná! Eres un ser puro (vrátya)', el único sabio, 
el que come”?, el verdadero señor de todo. 
Nosotros somos los que te ofrecemos la comida. 
Tú eres el padre del viento. 

Haz propicia esa forma tuya 
que está aposentada en el habla, en el oído, 
en la vista, que impregna la mente. 
No emprendas el vuelo3. 

Todo lo que está aposentado en los tres mundos 
está bajo el control del aire vital. 
Protégenos como la madre a sus hijos. 
Concédenos prosperidad y sabiduría. 

TERCERA PREGUNTA 

Entonces Kausalya Asvalayana preguntó: « Dónde ha nacido este 
aire vital? ¿Cómo viene a este cuerpo? ¿Cómo se reparte a sí mis- 
mo y permanece? ¿Por dónde emprende el vuelo? ¿Cómo sostie- 
ne el mundo externo? ¿Cómo sostiene al individuo?». 

Le dijo: «Me estás haciendo demasiadas preguntas (atiprasna). 
Eres, creo, un brahmán eminente"*. Por esa razón te lo voy a ex- 
plicar. 

»Del 4tmán nace el aire vital. Al igual que la sombra [se extien- 
de] ante el hombre (psrusa), [así también] ese, [el aire vital], se 
extiende sobre este (el púrusa). [El aire vital] viene a este cuerpo 
[impulsado] por la acción de la mente'5. 

»Así 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 viral apaná (el de la espiración) [lo coloca] en los órganos 
de excreción y generación. El aire vital praá se aposenta él mis- 
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mo en los ojos y los oídos, y también en la boca y en las fosas na- 
sales. El aire vital samaná está en el centro. Este es el que asimi- 
la (samam nayati) cuanto alimento se come. De él se levantan las 
siete lenguas de fuego!*, 

»El alma (2tmán) está en el corazón. En este hay ciento una ar- 
terias (74di). Cada una de ellas se subdivide en cien arterias [más 
pequeñas]. A cada una de ellas pertenecen setenta y dos mil venas 
[más pequeñas]. En estas se mueve el aire vital vyaná. 

»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 está en la tierra sostie- 
ne la espiración del hombre”7. El espacio que existe en medio es 
el aire vital samaná. El viento (vayú) es el aire vital vyaná. 

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

»Uno entra en el aire viral según su pensamiento (cittá). Su aire 
vital unido al fuego, juntamente con su alma (Ztmán), lo conduce 
a un mundo de acuerdo con sus deseos*. 

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

Quien conoce el origen del práná, su venida, su localización, 
su quíntuple manifestación y su existencia corporal, 
conociendo esto alcanza la inmortalidad, 
conociendo esto alcanza la inmortalidad». 

CUARTA PREGUNTA 

Entonces Gárgya Sauryaáyanin le preguntó: «Venerable señor, ¿quié- 
nes son los que en esta persona (púrusa) están soñando? ¿Quiénes 
son los que están en estado de vigilia? ¿Cuál es el dios que sueña? 
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¿De quién es esta felicidad? ¿Puedes decirme, por favor, en quién 
están firmemente asentados todos los seres?». 

Le dijo: «Gárgya, así como todos los rayos del sol, que se está po- 
niendo, se concentran en un círculo 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 razón, en este estado la persona ni oye, ni ve, ní 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 viral permanecen despiertos en esta 
ciudad. La espiración (apaná) es el fuego del hogar (garhapatya). 
El fuego sacrificial del sur (anvabaryapacana) es el aire difuso 
(vyaná). La inspiración (praná) es el fuego en el que se ofrece la 
oblación (abavaniya). Este nombre viene de pranayana (ser toma- 
do), porque [el fuego de la oblación] se toma del fuego del hogar 
garhapatya”. 

»El aire vital, samaná, se llama así porque asimila (semam 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 (yájamana). El fruto del sacrificio es el aire vital udz- 
na, el que cada día conduce al sacrificante hacia bráhman, 

»En el sueño 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 oído, 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 oído y lo no oído; 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 sueño alguno [y] la felicidad se 
expande por su cuerpo. 

»Hijo mío, así como los pájaros se refugian en al árbol donde se 
encuentra su nido, exactamente de la misma manera todos se re- 
fugian en el 4tmán supremo, cobijándose en él. 
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»La tierra y la esencia sutil (mátra) de la tierra, el agua y la esen- 
cia sutil del agua, el fuego y la esencia sutil del fuego, el viento 
(vayú) y la esencia sutil del viento, el éter (4kasá) y la esencia sutil 
del éter, la vista y lo que se puede ver, el oído y lo que se puede 
oír, 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 órgano 
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 (buddbi) y lo que se puede concebir, el sen- 
tido del yo y lo que es atribuible al yo, el pensamiento (cittá) y lo 
que se puede pensar, el resplandor (téjas) y lo que se puede ilumi- 
nar, el aire vital (prázá) y lo que puede ser sostenido [por el aire 
vital]. 

»Él es, en realidad, el que ve, toca, oye, huele, saborea, piensa, con- 
cibe, el que acrúa, el tmán individual consciente (vijtanatma), la 
persona (púrusa). El está firmemente asentado en el 41mán supre- 
mo e imperecedero. 

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

¡Hijo mío!, quien reconoce al inperecedero donde 
firmente se asientan el aimán hecho de conocimiento, 
los aires vitales y los elementos junto con todas las potencias, 
ese ser omnisciente, penetra en el todo». 

QUINTA PREGUNTA 

Entonces Saryákama Saibya, le preguntó: «Venerable señor, quien 
entre los hombres medita en la sílaba OM hasta el final de su vida, 
¿qué mundo alcanza con eso?». Le dijo: 

«Satyákama, la sílaba OM es tanto el brábman superior como el 
inferior. Por esta razón el conocedor, con este soporte, alcanza 
uno u otro brábman?, 
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»Si medita en una sola letra [a], 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 allí la grandeza. 

»Si se recoge mentalmente en dos letras [4 y ), las fórmulas ya- 
jurvédicas lo elevan al espacio intermedio, al mundo de la Luna. 
Tras experimentar la grandeza allí, en el mundo de la Luna, retor- 
na de nuevo a este mundo. 

»Pero quien medita en el púrusa supremo con las tres letras de la 
sílaba OM?! [a, u y m] se reabsorbe en el sol resplandeciente. Así 
como una serpiente se libera de su piel, exactamente de la misma 
manera se libera él del mal. Los cánticos samavédicos lo condu- 
cen al mundo de bráhman. Ve al púrusa que habita en el cuerpo 
y que está por encima de todos lo seres vivos. Sobre el particular 
he aquí 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 fórmulas yajurvédicas, el espacio intermedio; 
con los cánticos samavédicos, lo que los sabios conocen. 
Con la sílaba OM solo como soporte el conocedor alcanza 
el ser apacible, que no envejece, inmortal, libre de temor, el 
ser supremo». 

SEXTA PREGUNTA 

Entonces Sukesan Bharadvaja le preguntó: «Venerable señor, Hi- 
ranyanabha, un príncipe del reino de Kosala se me acercó y me 
hizo esta pregunta: “¿Bharadvaja, conoces al púrusa con sus die- 
ciséis partes?”. Yo le contesté al príncipe que no lo conocía. Si hu- 
biera conocido al púrusa, ¿cómo no se lo hubiese dicho? A quien 
miente, se le secan sus mismas raíces. Por esta razón, no debo de- 
cir lo que no sea cierto. Entonces [el príncipe] no habló más, se 
montó en su carroza y se marchó. Así que a ti te pregunto: ¿dón- 
de está el púrusa?». 
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Le dijo: «¡Hijo mío!, ese púrusa —en el que, según dicen, se ori- 
ginan las dieciséis partes— está aquí mismo, en el cuerpo. 

»El púrusa pensó para sí mismo: “¿Saliendo quién, saldré yo [tam- 
bién]? ¿Quién ha de estar firmemente asentado para que yo pue- 
da estar firmemente asentado?”. 

»El púrusa creó 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 fórmulas litúrgicas, el sacrifi- 
cio, los mundos y en los mundos el nombre7?, 

»Ásí como los ríos”* 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 púrusa, al alcanzarlo, en el púrusa se 
convierten y, perdiendo el nombre y la forma, son llamados sim- 
plemente púrusa. Ese es el que no tiene partes, el inmortal. Sobre 
el particular, he aquí la siguiente estrofa: 

Conoce al púrusa, digno de conocer, 
donde están 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 discípulos: «Esto es todo lo que conozco 
del brábman supremo. Más allá no hay nada». 

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

1. Según Samkara, con sus sentidos controlados o sosegados (indriyasamya- 
ma). Mientras duraba el brabmacárya, todo pupilo tenía que controlar su apeti- 
to sexual y mantener sosegados sus sentidos. Brabmacárya significa literalmente 
*caminando con el brábman', “cultivando el brábman”, “dedicado al bráhmar”. 
El brábman también puede ser entendido como el Véda. Así, brabmacárya es 
rtambién 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 práctico de este cultivo del brábman. El brahmacárya no es, pues, solo 
el estudio téorico del Véda, sino también su interiorización existencial. Por este 
motivo hay que cumplir con ciertas normas de conducta, siendo el celibato una 
de las más importantes. Como es bien sabido, esta palabra también significa “ce- 
libato”. Véase más abajo en 1.13. - 

2. Se explica 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 mareria solo la materia tosca. 

3. RV3.62.10. 
4. Para explicaciones de los dos caminos hacia el otro mundo, véase BU 

6.2.15-16. 
5. Véase RV 1.164.12. Según Samkara y Sayana, se trata del año con sus 

cinco estaciones y doce meses. El número 7 se refiere a los siete caballos del Sol 
y el 6 a las seis estaciones. 

6. Podría referirse a que Prajápati es Hiranyagarbhá, el que genera la dua- 
lidad hombre/mujer y roda clase de pares de opuestos; y de la misma manera los 
bien asentados en brábman engendran hijos e hijas y conocen la dualidad de la 
creación diversificada. 

7. Estetronco (bána) es, según Samkara, el cuerpo (sarira karyakaranasar- 
ghátah). Sobre el cuerpo como árbol, 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 prazá, véase 
BU1.3.1-7; 1.5.21. 

9. Maghávan, epíteto de Índra, el munificente. Rayí es también el alimen- 
to de todos. En este sentido representa los elementos toscos y sutiles de todas 
las criaturas. 

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

11, Aquíla palabra vrátya está utilizada todavía en un sentido positivo. Vrát- 
ya posteriormente se convierte en un término peyorarivo. Parece ser que los 
vrátyas eran arios más primitivos cuyo ritual estaba menos desarrollado que el 
que se expone en los $rautasitras y que eran despreciados por los brahmanes 
más avanzados en el ritual. Se les acusaba de no practicar el bralmacárya, de no 
cultivar la tierra y de no dedicarse a la ganadería (Gonda 1985: 289). 

12. Attf: el comedor de comida se refiere en primer lugar a la divinidad que 
acepta las oblaciones y en clave filosófica al sujeto de la experiencia. Véase Int. 
XIV.6. 

135 



PRASNA UPANISAD 

13. Laideaesque 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 físico y ascien- 
de por la coronilla. En ese momento se interrrumpen las funciones vitales. Véa- 
se más arriba 2.4. 

14. Sambara, en lugar de 'eminente” interpreta la palabra brábmistha como 
“un gran conocedor de bráhman” (bralimistho'asity atisfayena tuam brabmavid). 

15. Parece que hay un juego velado de palabras entre la voz púrusa y el pro- 
nombre etasmin. La palabra púrusa, como ya hemos visto, significa tanto “hom- 
bre” como “espíritu” o Atmán. Se parte, pues, de una comparación a nivel de la 
realidad tosca —el cuerpo físico del hombre proyecta una sombra tangible— para 
llegar a una analogía metafísica: el piírusa 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 metáfora del hombre y la sombra, a diferencia de la de la cuerda y la ser- 
piente, no se presta al irrealismo vedántico. La venida del praná al cuerpo está 
determinada por el kárman acumulado en el alma o mente de la entidad indivi- 
dual que transmigra. 

16. Paralos nombres de las siete lenguas de fuego, véase MundU 1.2.4. 
17. Según Sambara, la deidad de la tierra evita que el aire de la espiración 

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. Ortambién: “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, derermina su fururo desti- 
no. Véase BhG 8.6. 

19. Se concibe la vida como un sacrificio. Así, los tres aires vitales que están 
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 práná es el embrión de oro llamado Hiranyagarbhá 

que es el sustrato y la causa de rodos los seres vivos: hiranyagarbhakhyam sarva- 
právikaranadharam antarátman. Véase también SU 5.14 y la nota correspon- 
diente, 

23. La metáfora de los ríos se repite en ChU 6.10.1, en PU 6.5 y MundU 
3.2.8; véase en esta última upanisád la nota 36. 
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(LA UPAN!$ÁD DE LOS ASCETAS TONSURADOS) 

La upanisád Mundaka pertenece al Atharvaveda. En esta upanisád se 
combinan el verso y la prosa. Su título, que quiere decir “los tonsurados”, 
hace referencia a una clase de ascetas. Esta upanisád se divide en tres li- 
bros, llamados cada uno de ellos Mundaka, con sus correspondientes sec- 
ciones (khanda), como indica la numeración. Estos libros, escritos con 
gran simetría y paralelismo, a veces un tanto repetitivos, están repletos 
de referencias al patrimonio védico y upanishádico. Destaca el análisis de 
la diferencia fundamental entre el conocimiento inferior del mundo em- 
pírico y el conocimiento superior del bráhman supremo. Sirve el prime- 
ro0 para cumplir con los ritos usuales de la vida práctica. Solo el verda- 
dero conocedor, el renunciante perfecto, alcanza mediante el segundo la 
liberación final. 

PRIMER MUNDAKA 

SECCIÓN PRIMERA 

11. ¡OM! Brahmá, el que surgió primero entre los dioses, 
creador del universo, protector del mundo, 
impartió el conocimiento de brábman, 
fundamento de todo conocimiento, a su hijo mayor Átharvan. 

12, El conocimiento de brábman que Brahmá impartió a Átharvan, 
Atharvan se lo comunicó a Añgir en la antigiiedad; 
Añgir se lo comunicó a Bháradvaja Satyavaha. 
Bháradvaja a Áñgiras de generación en generación!. 
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Saúinaka?, gran padre de familia, 
se presentó según la regla ante Áñgiras y le preguntó: 
«Señor, ¿qué hay que conocer 
para conocer todo esto?». 

[Áñgiras] Le respondió: «Hay dos clases de conocimiento que 
aprender. Los conocedores del bráhman (del Véda) dicen según 
la tradición que hay dos conocimientos: el superior (pará) y el in- 
ferior (aparay. 

»De estos, el inferior es el Revedá, el Yajurvedá, el Saámavedá, el 
Atharvaveda, la pronunciación (siks3), el ritual (kalpa), la gramá- 
tica (vyakarana), la hermenéutica (nirukta), la métrica (chandas) y 
la astrología (jyotisa). El superior, sin embargo, es aquel mediante 
el cual se alcanza lo imperecedero (aksára). 

»Aquel que es invisible, imperceptible, sin relaciones ni cualidades*, 
que no tiene ni vista ni oído 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. 

»Así como la araña? segrega su hilo y lo recoge; 
así como las hierbas brotan sobre la rtierra; 
así como el cabello y los pelos [brotan] en el hombre vivo; 
de la misma manera el universo surge del imperecedero. 

»Brábman 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 Brahmá, el nombre, 
la forma y el alimento. 

SECCIÓN SEGUNDA 

»Esta es la verdad: 
los ritos que los vates vieron en los mantras 
se extienden en múltiples formas en la triada”. 
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Practicadlos constantemente, deseando la verdad3, 
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 Agnihotrá sin el sacrificio de la luna 
nueva (Darsa) ni el de la luna llena (Paurnamasá), 
sin el sacrifico cuatrimestral (Cáturmasyá), sin el sacrificio de las 
cosechas (Agrayaná)”, sin invitados, 
sin oblaciones, sin el rito de todos los dioses (Vaisvadevá), 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 (Sudhúmra- 
varná), 
la centelleante (Sphulingini), y la del todo esplendorosa (Visva- 
ruci) 
son llamadas las siete lenguas del fuego!!. 

»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 único señor (páti) de los dioses. 

»Diciéndole: “Ven, vente”, las oblaciones resplandecientes 
llevan al sacrificante por los rayos del sol. 
Pronunciando palabras agradables, honrándolo 
[le dicen]: “Este es vuestro mundo de Brahmá, virtuoso, ganado 
con las buenas obras”. 

»Frágiles barcas son, sin embargo, estas formas sacrificiales 
(yajñaripa), 
dieciocho'? en número, en las que [se muestra] el kárman inferior. 
Los ignorantes, que las celebran como el bien más alto, 
retornan a la vejez y a la muerte reiterada. 

»Viviendo en el seno de la ignorancia, 
sabios ante sí mismos, creyéndose eruditos, 
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una y otra vez atormentados, andan al retortero, confusos, 
como ciegos por otro ciego guiados!3, 

»Viviendo de muchas maneras en la ignorancia, 
son [como] chiquillos que creen que han alcanzado su objetivo. 
Son productores de kárman que no entienden [nada] a causa de 
la pasión. 
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 empíreo con buenas obras ganado, 
vuelven a entrar en este mundo o en otro inferior'5, 

»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 púrusa inmortal, cuyo ser es indestructible 
(avyayatman)'*. 

»El brahmán, examinados los mundos que el kárman alcanza, 
debería lograr la indiferencia. Es imposible alcanzar con lo hecho 
el mundo que jamás fue hecho. 
Para conocerlo, se acercará con un haz de leña en la mano, 
a un maestro bien versado en los védas [y] consagrado a 
brábman. 

»El maestro, verdadero sabio, imparte la ciencia de brábman, 
con toda su verdad a ese pupilo que se le ha acercado 
según la norma, con mente tranquila y todo sosegado. 
Con esto uno conoce al imperecedero (aksára), al púrusa, al 
verdadero, 

SEGUNDO MUNDAKA 

SECCIÓN PRIMERA 

»Esta es la verdad: 
Como del fuego llameante, saltan chispas 
a millares cuya naruraleza es semejante [a la del fuego]; 
del mismo modo, hijo mío, del imperecedero 
surgen seres diversos y a él regresan de nuevo””. 
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1.6. 

1.7. 

1.8. 

1.9. 

MUNDAKA UPANISAD 2.1.9 

»El púrusa es resplandeciente (divyá), sin forma (ámúrta). 
concurrente con el exterior y el interior, no nacido, 
sin aire vital (apraná), sin mente (amana), puro (subbrá), 
más elevado que el elevado imperecedero!*, 

»De él 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 oídos; los védas revelados, su voz; 
el viento es su aire vital [y] el mundo entero su corazón. 
De sus pies surge la tierra. 
Él 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 púrusa”. 

»De él surgen los himnos rigvédicos, los cantos samavédicos, los 
mantras yajurvédicos, la iniciación ritual (diksá), 
rodos los sacrificios, las ceremonias, los donativos sacrificiales (dák- 
sina), 
rambién el año, el sacrificante (yájamana)”' 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 pájaros, 
la inspiración y la espiración, el arroz y la cebada, el ascetismo, 
la fe, la verdad, el estudio de la ciencia sagrada 
y el cumplimiento de la ley. 

»De él 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 corazón] en grupos de siete colocados. 

»De él surgen todos los océanos y las montañas, 
de él fluyen los ríos de toda clase, 
de él las plantas y también su savia, 
gracias a él el Ztmán interno reside en los seres, 
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»El púrusa mismo lo es todo en este mundo: 
el kárman, el ascetismo y el bráhman, supremo e inmortal. 
Aquel que conoce al púrusa que está asentado en la caverna [del 
corazón], 
ese, hijo mío, corta en este mundo el nudo de la ignorancia. 

SECCIÓN SEGUNDA 

»Revelado, próximo, se mueve en la caverna [del corazón]; 
él es la gran morada. Ahí se encuentra?3 
cuanto se mueve, respira y pestañea. 
Conócelo como el ser y el no ser, como el más deseable, 
por encima del conocimiento, el más elevado de las criaturas. 

»Refulgente, más sutil que lo sutil, 
en él reposan los mundos y sus gentes; 
ese es el bráhman imperecedero; ese es el aire vital (praná); la 
palabra y la mente; 
ese es el verdadero, el inmortal, el que hay que atravesar. 
Atraviésalo, hijo mío. 

»Tomando como arco el arma poderosa de las upanisád, 
uno debe colocar en él la flecha afilada por la meditación. 
Tensándolo con la mente concentrada en ese pensamiento, 
atraviesa, hijo mío, ese blanco, imperecedero. 

»A la sílaba OM la llaman el arco; 
al imán, la flecha; a bráhman, su blanco. 
Hay que atravesar el blanco sin errar 
[y] será solo uno [con el brábman], al igual que la flecha [con el 
blanco]. 

»Aquel en el que están entretejidos el cielo, la tierra y la armósfera, 
como también la mente y todos los aires vitales, 
solo a ese debes conocer como al único Ztmán. 
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; 
ahí, en su interior, se mueve él, diversificándose. 
[Promuncia] OM y medita así en el 2tmán. 
Bienaventurado seas al rebasar la ribera más allá de la ignorancia. 
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1.2. 

MUNDAKA UPANISAD 3.5. 

»Omnisciente, sabio en todo, suya es la grandeza de la tierra, 
está asentado como Ztmán en el espacio más elevado y en la 
divina ciudad** de brábman. 
Hecho de espíritu, es el rector de los aires vitales y del cuerpo; 
está asentado en el alimento. Concentrando el corazón, 
con este conocimiento los sabios perciben claramente 
al que brilla, al inmortal, cuya forma es el gozo”. 

»Se deshace el nudo del corazón, 
se disipan todas las dudas, 
se agotan sus acciones; cuando 
se contempla lo inmanente y lo trascendente (paravara). 

»El brábman, inmaculado, sin partes, [se encuentra] 
en el envoltorio supremo hecho de oro, 
Es puro. Es la luz de luces. 
Eso es lo que conocen los conocedores del atmán. 

»No brilla allí el sol ni la luna ni las estrellas, 
No brillan tampoco los relámpagos. Mucho menos el fuego. 
Cuando él brilla, el mundo entero refleja su luz. 
Todo este mundo se ilumina con su resplandor**. 

»Brábiman es, en verdad, ese inmortal. Brábman está delante?”; 
brábman está detrás, a la derecha y a la izquierda, 
abajo y arriba, extendido está. 
Bráliman el más elevado es, en verdad, el mundo entero. 

TERCER MUNDAKA 

SECCIÓN PRIMERA 

»Dos pájaros, compañeros inseparables, 
anidan en el mismo árbol. 
Uno de los dos come el dulce fruto; 
el otro mira sin probarlo. 

»En un mismo árbol un púrusa, hundido en su impotencia, 
confundido se atormenta. 
Cuando este ve al otro [púrusa] feliz y soberano, 
y considera que esta es su grandeza, se libera entonces de todo 
dolor*s, 

143 



3.1.3 

1.3. 

1.4. 

15. 

1.6. 

1.7. 

1.8. 

1.9. 

1.10. 

MUNDAKA UPANISAD 

»Cuando el vidente ve al que es de color dorado, 
al creador, al Señor, al púrusa, matriz de Brahmá, 
entonces, conociéndolo, se deshace de la virtud y del pecado 
y libre de toda mácula alcanza la identidad suprema. 

»Es la vida (praná) la que brilla en todos los seres. 
Al conocer esto, el sabio deja de hablar más de la cuenta. 
Deleitándose en el aimán (atmakrida), complaciéndose en el 
atmán (atmarati)”, cumpliendo con sus deberes rituales; 
ese sabio es el mejor entre los conocedores de brábman. 

»Asequible es este 4tmán con la verdad, el ascetismo, 
el conocimiento correcto, la continencia constante. 
Los ascetas, una vez extinguidos sus defectos, ven 
a ese [4tmán], 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 fsis ascienden, cumplidos sus deseos, 
allí, donde se halla la morada suprema de la verdad. 

»Ese [ser] extenso, celestial, cuya forma es impensable, 
más sutil que lo sutil?, se manifiesta diversamente, 
más allá de lo más lejano [y al mismo tiempo] aquí en lo 
inmediato, 
en lo recóndito del corazón, aquí mismo, entre los que lo perciben. 

»No se percibe ni con la vista ni con la palabra, 
ní con los otros sentidos ni con el ascerismo ni con la acción*!, 
Sin embargo, con la mente purificada por la transparencia del 
conocimiento, 
el meditante contempla a ese [4tmán] que carece de partes. 

»Al atmán sutil hay que conocerlo con el pensamiento (cétas), 
penetrado por los aires vitales con sus cinco formas. 
Todo el pensamiento está impregnado por los aires vitales. 
Purificado el pensamiento, el 2/mán se revela claramente. 

»Cualquier mundo que con su mente visualice, 
el hombre de mente pura o cualquier deseo que para sí desee, 
ese mundo alcanza, y ese deseo también. 
Así, quien busque la prosperidad, debe adorar al conocedor del 
atmán. 
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MUNDAKA UPANI$ÁD 3.2.8 

SECCIÓN SEGUNDA 

»Él conoce la morada suprema, el brábman, 
donde el universo colocado brilla resplandeciente. 
Los sabios, que libres de deseo, adoran al púrusa, 
trascienden el [humano] semen*?, 

»Quien desea deseos en ellos pensando, 
acá y allá renace de deseos acompañado. 
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 Ztmán ni mediante la instrucción, 
ni mediante el entendimiento ni la enseñanza oral. 
Solo puede conocerlo aquel a quien él escoge. 
A él el 4mán le revela su propio cuerpo. 

»Este Ztmán no lo alcanza quien carece de fortaleza, 
tampoco con la ilusión ni con el ascetismo no sancionado [por 
las Escriruras]**. 
Pero el alma del conocedor, si se esfuerza 
con esos medios*s, entra en la morada de brábman. 

»Al alcanzarlo, los videntes, saciados de conocimiento, 
[se vuelven] seres realizados, libres de pasión, 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 sabiduría del vedanta, 
purificada su mente con el yoga de la renunciación, 
en el momento del final supremo, vueltos ya del todo inmortales, 
se liberan completamente en los mundos de brábman. 

»Volvieron las quince partes a sus fundamentos. 
Volvieron también los sentidos a sus divinidades respectivas. 
Las acciones y el atmán hecho de conocimiento , 
se reintegran todos, unificados, en el supremo imperecedero. 

»Como los ríos fluyen hacia el mar 
perdiendo en él el nombre y la forma*s; 
de la misma manera el conocedor, liberado del nombre y la forma, 
llega al púúrusa divino, más elevado que el elevado?”. 
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»Quien conoce, en verdad, al brábman supremo 
deviene el mismo brábman [y] en su familia no nace nadie que no 
conozca a brábman. 
Trasciende el dolor, trasciende el mal, 
[y] liberado de las ataduras del corazón, se vuelve inmortal*s, 

»Esto mismo ha declarado el verso rigvédico: 
Los que cumplen con los rituales, los que son eruditos en los 
védas, los que están firmemente establecidos en brábman, 
los que con fe se ofrecen a sí mismos en oblación al único sabio%, 
a esos se puede en verdad declarar el conocimiento de bráhman, 
solo cuando hayan cumplido con el voto de la tonsura según la 
regla». 

Esta es la verdad que declaró el sabio Áñgiras en la antigtiedad. 
Quien no ha cumplido con el voto, que no estudie esto. 
i¡Veneración a los más grandes sabios! 
¡Veneración a los más grandes sabios! 
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NOTAS 

1. Hay distintas interpretaciones de la voz parávaram. Así, Hume: «both 
the higher (pára) and the lower (ávara)». Samkara ofrece dos lecturas de esta 
palabra. La primera considera que el conocimiento es recibido desde el más alto 
(pára, el maestro) al más bajo (ávara, el discípulo o el hijo), es decir, sucesiva- 
mente. La segunda interpretación coincide con la de Hume. 

2, El padre de familia, el grbastha, lit. “el que reside en casa”. El discípulo, 
cuando acaba su etapa de brahmacárín o estudio védico bajo su maestro brah- 
mán, 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. El superior es el conocimiento metafísico más allá de la dualidad; el in- 
ferior, el conocimiento de la virtud, del buen obrar, etc., cuyo ámbito no sobre- 
pasa el reino de la dualidad. 

4. A-gotra, a-varija, lit. “que no tiene ni parentesco, ni casta que lo defina”, 
Probablemente porque está por encima de todo conocimiento sensorial que lo 
relacione y lo califique. El adjetivo a-varua aparece también en SU 4.1, donde 
claramente significa “incoloro”; ya que allí se explica la creación de la mulripli- 
cidad de colores (varnán anekán). Como es bien sabido, la voz várna significa 
tanto *color” como “casta”. Hume traduce agotra por “without family” y avarna 
por “without caste”. Parece más coherente, dado el tono abstracto y metafísi- 
co de toda la upanisád, despersonalizar estos adjetivos y entender, al igual que 
Samkara hace, la voz gozrá como “conexión, relación” (anvaya) o “raíz, funda- 
mento” (múla) y várya como “atributo, cualidad” (dravyadharma). 

5. Véase BU2.1.20. 
6. Tapasa: “con el ardor primordial” (para tapas, véase nota 7 en BU) se 

inicia la manifestación de brábman, gradualmente en las etapas indicadas. 
7. Tretáyam bahudha: en los tres védas canónicos —Revedá, Samavedá y 

Yajurvedé— en los que aparecen comúnmente los mantras (himnos védicos o 
fórmulas rituales) en múltiples formas (bahudha). Hay otra versión posible ofre- 
cida como alternativa en Samkara: «perduran diversamente en el Tretá Yuga». 

8. Según Samkara: *buscando el resulrado certero”. 
9. Al igual que en TU 2.7.1, Samkara interpreta la voz súkrta como “he- 

cho por uno mismo” o svákrta. La palabra loká, “mundo”, es interpretada como 
“aquello que es visto o experimentado”. Samkara la hace derivar de la raíz lok, 
'ver, contemplar”: Jokyate drsyate bhujyata iti karmaphalam loka ucyate. Lo 
que es visto o experimentado equivale, para Samkara, al “fruto del kírman o 
resultado de la acción”. Así pues, la frase se lee de la siguiente manera: «ese es 
vuestro camino [que os lleva] hacia el resultado de la acción hecha por voso- 
tros mismos». En realidad, la raíz lok es una raíz denominativa que deriva del 
sustantivo Joká. Por su parte, la voz loka deriva posiblemente del IE, *lox k-6!, 
“espacio iluminado; espacio abierto”, cf. lat. Iíicus, “claro del bosque; bosque sa- 
grado”. Por otro lado, esta forma IE. está emparentada con *Jleyrk, “Iucir, brillar”, 
de donde lat. lux, líceo, etc.; cf. ser. ruc, “lucir, brillar”. 

10. Celebrados en otoño (octubre/noviembre) y en primavera (febrero/ 
marzo). 

11. Véase RV 1.146.1. 
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12. No está claro a qué se refiere el número 18. Según Hume, se trata de 
los cuatro védas más sus correspondientes, brábmanas y sútras, más las seis 
ciencias auxiliares enumeradas en 1.1.5 como formando el corpus del conoci- 
miento inferior. Samkara considera que yajñarapa significa “elementos del sa- 
crificio” y hace referencia a los 16 sacerdotes oficiantes más el sacrificante y su 
mujer. La palabra yajñariipa aparece también en SBS.3.5.20; 12.8.2.15 y KSS 
(Katyayanasrautasitra) 15.5.11. 

13. Verso muy parecido a KathU 2.5, solo cambia el participio janghanyamá- 
náb “una y otra vez atormentados o golpeados' por las dificultades de la vida. En 
KarhU 2.5 el participio es dandramyamaánab, ir incesantemente de aquí para allá”. 

14, Ksinaloka: Samkara entiende loká como “resultado del kármar”. 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 más po- 
pular podemos hacer notar que la palabra mundo también tiene en castellano 
unas connotaciones parecidas. Decimos que una persona tiene s mundo. Este 
mundo es el resultado de su actividad cotidiana impulsada por la constelación 
de deseos que constituyen el núcleo de su personalidad. Cuando a una persona 
se le cae el mundo encima, entendemos que ha perdido aquellas cosas (posición 
social, posesiones, familia, amigos, etc.) que más valoraba y que daban sentido 
a su vida. Entonces, al igual que los aludidos en la upanisád, puede sumirse fá- 
cilmente en la más profunda desesperación. 

15. Según el sendero de ascenso que haya seguido es su reencarnación. Véa- 
se Int. IV.2. 

16. Samkara considera que este estado no es rodavía la liberación, sino el 
paraíso de Hiranyagarbhá, el estado más elevado dentro de la dualidad y el re- 
sultado último del conocimiento inferior. Este púrsa es imperecedero en el 
sentido una vez más de la sempiternidad y no de la inmortalidad absoluta, ya 
que es coexistente con toda la duración de un ciclo cósmico (yatra yasmin sa- 
tyalokadav amrtab sa purusab prathamajo hiranyagarbho hy avyayatmavyayas- 
vabbávo yavatsamsarasthayi / etadantás tu samsáragatayo'paravidyagamyab, S; 
véase también nora 25 en KarhU). Preferimos la interpretación de Samkara a la 
de otros traductores modernos, ya que parece encajar bien con la lógica interna 
del texto. Así, el púrusa aquí descrito es llamado amfta y avyayatman, y con- 
trasta con el púrusa descrito en el verso que cierra está sección, que es llamado 
el verdadero (satyá) y el imperecedero (aksára). En realidad la voz avyaya (lit. 
“el que no se descompone, el que no se deshace en partes distintas”) y aksára (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 upanisád. 

17. Véase TU3.1.1. 
18. Según Samkara, el elevado imperecedero” (aksarát parqtab) se refiere a 

la materia primera e indiferenciada (avyakrtákhyam aksaram, S). Aquí el adje- 
tivo aksára parece usarse deliberadamente para indicar que hay dos principios 
imperecederos; es decir, que a diferencia de Hiranyagarbhá, no duran simple- 
mente lo que dura el ciclo cósmico, sino que están por encima de las creaciones 
y disoluciones temporales, Estos son: el púrusa más elevado (A en la notación 
presentada en la Introducción, véase Int. XIII.2), que contrasta con el púriusa 
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inferior o Hiranyagarbhá (a en la notación presentada en la Introducción, ver 
Int. XIIL2) y la materia primera (C en la notación presentada en la Introduc- 
ción, ver Inr. XIII.3-5). 

19. Véase SU6.2. 
20. Véase en general ChU 5.5.1-8. 
21. El yájamána es el sacrificante, consagrado por el sacerdore para el sa- 

crificio público ofrecido en ese momento. Era generalmente un ksatríya, a ve- 
ces un vaísya adinerado, que costeaba todos los gastos del sacrificio y elegía a 
los cuatro sacerdotes oficiantes, representantes de los cuatro védas. Véase Int. 
IV.2; VI.2. 

22. Se comparan los diversos elementos en grupos de siete. Según Sambara, 
los siere aires vitales son los siete órganos de la cabeza (dos ojos, dos oídos, dos fo- 
sas nasales y la boca). 

23. Lasdos primeras líneas en AV 10.8.6. 
24. Según Samkara, en el cuerpo. 
25. Véase TU2.5.1. 
26. Igual a KarhU5.15 y SU 6.14. Véase también BhG 15.12. 
27. Estos puntos, según la posición que ocupan los oficiantes en el sacrifi- 

cio público que corresponden a los puntos cósmicos de este y oeste, sur y norte, 
cenit y nadir. 

28. Estos dos versos se encuentran rambién en $U 4.6,7. Para la palabra 
vrksá, “árbol”, y los dos púrusas, véase allí las notas correspondientes. 

29. Lasvoces atmakrida y atmarati aparecen también juntas en ChU 7.25.2 
y atmarati en BhG 3.17. 

30. Laexpresión más sutil que lo sutil se repite en KarhU 2.8; 2.20; $U 3.20. 
MundU 2.2.2. 

31. Véase KathU6.12. 
32. Sukrá, es decir, la semilla del ciclo transmigratorio. Véase también en 

general ChU 8.1.1-6. 
33. Serepite en KarhU 2.23. - 
34. Tapaso vapy alingát: según Sambkara, “ni con el conocimiento que no 

implica una renuncia” (tapo'tra jñanam | lirgam sannyasab | sannyasarahitaj 
jñanan na labhyata ity arthab, $); Hume: “nor through a false notion of auste- 
rity”. La voz aliñga, 'sin marcas”, plantea problemas de interpretación. Esta pa- 
labra aparece también en KarhU 6.8 y MaiU 6.31,35;7.2, pero siempre como 
atributo del principio supremo que carece de marcas distintivas. Aquí, al ser un 
adjerivo de tápas, es difícil saber a qué se refiere exactamente, La palabra liiga 
posteriormente pasa a significar también *marca religiosa, hábito”. Quizás aliñ- 
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 metáfora del río aparece también en ChU 6.10.1; PU 6.5. El libera- 

do se reintegra en el ser como los ríos en el mar, desapareciendo su identidad 
individual, su nombre y su forma. 

37. Parát param: véase nota 18. 
38. Véase MandU 10. 
39. Ekarsí: “el único vidente” (véase PU 2.11); cf. la voz ekarsa en TU 16, in- 

terpretada por Samkara como “el viajero solitario”. 
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(LA UPANISÁD DE LOS MANDUKAS) 

Pertenece a la escuela védica de los Mándika (lit. rana”). La idea central 
es que el universo entero se expresa con la sílaba OM (A+U+M) cuyos ele- 
mentos se identifican con los tres estados cognitivos: vigilia, sueño, sueño 
profundo. El monosílabo 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 explícitos del monosílabo. Gaudapada, con su Karika, 
compuso el primer comentario a la Mandúkya Upanisád. Samkara co- 
menta la Karika y la upanisád, consideradas como la quintaesencia del 
advaitavedanta. 

1. ¡OM! Esta sílaba! es todo este mundo. He aquí su explicación: 
Todo el pasado, el presente y el futuro? son solo la sílaba OM. Y 
todo lo que trasciende estos tres tiempos es también tan solo la sí- 
laba OM. 

Todo esto es, en verdad, el brábman. El atmán es bráhman. Cua- 
tro cuartos tiene el atmár?. 

El primer cuarto es el estado de vigilia, el hombre universal (vais- 
vanará), el que conoce los objetos externos, tiene siete miembros 
y diecinueve bocas, y experimenta los objetos toscos*. 

El segundo cuarto es el estado de sueño, el resplandeciente (tai- 
jasá), el que conoce los objetos internos*, tiene siete miembros y 
diecinueve bocas, y experimenta los objeros sutiles. 

El rercer cuarto es el estado de sueño profundo“. Cuando uno, es- 
tando dormido, ni desea deseo alguno ni contempla sueño algu- 
_no, eso es el sueño profundo (stisupta). Es la inteligencia (prajñiá) 
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concentrada, una masa indistinta de conocimiento, llena de gozo 
(ánandamaya) y que experimenta gozo. Es la puerta de la mente. 

Este es el señor de todo (sarvesvaraY', el conocedor de todo (sarvaj- 
ña), el regente interno (antaryamín), 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 empírico (avyavaharya), inaprensi- 
ble, indefinible, impensable, inefable (avyapadesya), es aquel cuya 
esencia es la conciencia de la unidad del 2tmár*, el lugar de repo- 
so de la manifestación, el tranquilo, el benigno, el no dual (ádvai- 
ta). Ese es aquel que consideran el cuarto (caturtháY. Ese es el at- 
mán. Ese es el que se debe conocer. 

Este mismo Ztmán visto como una sílaba es el monosílabo 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 1, la letra 71 (AUM). 

El estado de vigilia, vaisvanará, es la letra a, la primera letra, ya que 
[la letra a representa] la [palabra] ápti (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 sueño, taijasá, es la letra 1, la segunda letra (mátra), 
ya que [la letra u representa] la [palabra] utkarsa (“aumento, for- 
talecimiento”) o [la palabra] ubhayatva (“intermediación”)'!. El 
conocedor fortalece en verdad la continuidad del conocimiento y 
se vuelve ecuánime!?, Ninguna persona que ignore el brábhman' 
nacerá en la familia de quien conozca esto. 

El estado del sueño profundo, prájñá, es la letra m, la tercera le- 
tra.Viene de la palabra miti (*medición”) o de la palabra ápiti (lu- 
gar de absorción”). Quien conoce esto hace surgir todo este mun- 
do y se convierte en el lugar de absorción [del universo]!*. 

El cuarto estado no posee letra alguna. Más allá de lo empírico 
es el Jugar de reposo de la manifestación, el benigno (sivá), el no 
dual (ádvaita). Así, OM es en verdad el Zimán. Con su ser (atmán) 
penetra en el álmán'* quien esto así lo conoce. 
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NOTAS 

1. Lavoz aksára tiene aquí un doble ignificado: lo imperecedero? y “la sí- 
laba imperecedera'. OM: lit. significa de acuerdo”, 'conforme”, indicando acep- 
tación, sumisión, etc, Metafísica y ritualmente, cuando es debidamente salmo- 
diada, indica la esencia universal cósmica del último ser inefable e indefinible. 
Véase ChU 1.1.1, el capítulo primero de la Gaudapadakáriká y el comentario 
de Sambara. Véase también Int. VL.5; XV; XVI. 

2. Véase Sver. 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) taijasá, que corresponde al sueño, 3) prajñá, 
que corresponde al estado de sueño profundo, y 4) turíya, o el llamado cuarto 
estado. Véase Int. XV y XVI. 

4. La palabra vaisvánará admite las siguientes acepciones: 1) el fuego di- 
gestivo o la facultad digestiva en el estómago de todo hombre; 2) lo común a to- 
dos los hombres o la casa común de la experiencia humana, lo que equivale al 
concepto de realidad objetiva y empírica; 3) el hombre universal, en cuanto 
cuerpo cósmico del universo y en cuanto conciencia del estado de vigilia y de 
los elementos toscos. Este último se equipara también con Hiranyagarbhá (el 
embrión de oro de la creación diversificadora), y con viráj, que, identificado 
con el anterior, brilla refulgente, gobierna en todas las direcciones y conoce los 
objetos toscos externos. Según Samkara las diecinueve bocas son las cinco fa- 
cultades sensoriales o buddbindriyas (oído, tacto, vista, gusto, olfato), las cinco 
facultades de acción karmendriyas (habla, manipulación, locomoción, genera- 
ción, excreción), los cinco aires vitales (práná), la mente, el intelecto (buddhi), 
el ego (ahambkara) y la memoria (cittá); los siete miembros son: el cielo como la 
cabeza, el ojo es el sol, el aire es el práná, 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 está 
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 taijasá se perciben los objetos 
menrales internos sutiles producidos por las impresiones latentes (vásana) acu- 
muladas en la memoria (citrá), 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. Enelvedanta posterior el Señor de todo (sarvesvara) es el brábman con 

atributos (sagunabrahman), limitado por Mayá, mientras que el alma individual 
(ivá) está condicionada por la mente, por el cuerpo sutil (siksmasarira). Véase 
la Káriká y Samkara. 

8. Ekñtmya-pratyaya-sara: Samkara ofrece dos interpretaciones de este 
compuesto: “que se puede rastrear a partir de la percepción continuada de una 
sola identidad que perdura en los estados de vigilia y que constituye precisa- 
mente el 2tmán” (ekátmapratyayasaram jagradadisthanesv eka evayam átmety 
avyabhicari yal pratyayas tenánusaraniyam, $). La otra interpretación es la que 
ofrecemos en el texto: athavaika atmapratyayab saáram pramánam yasya turi- 
yasya. Notemos que en este caso la palabra esencia (sára) es interpretada por 
Samkara como prueba (pramara). 
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9. Caturihá y turíya significan el cuarto estado. Se usa turíya en BU 5.14.3, 
4, 6 y 7; MaiU 7.11.7. Se usa caturtbá 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 tradición védica como inherente a to- 
das las demás 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 cosmoteándrico en la figura del Hombre Universal, es considerado como un 
estado que engloba toda la realidad empírica, un estado externamente omnia- 
barcante, de ahí el sentido de la palabra apti (“alcance”), ya que el púrusa pri- 
mordial impregna el universo entero, está 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 riene con- 
ciencia de sí mismo y de la realidad que lo envuelve; de la misma manera, la le- 
tra a es la primera letra del monosílabo OM. 

11. Al pronunciar la sílaba OM, la letra 4 representa como un incremen- 
to tonal de la letra a (akarad utkrsta iva hy ukáral» tatha, 5). Del mismo modo 
el estado de sueño 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 14 se encuentra 
en una posición intermedia entre la a y la m, al igual que el estado de sueño ocu- 
pa una posición intermedia entre la vigilia y el sueño profundo. 

12. Samánasca bhbavati: Hume lo interpreta de cuatro formas distintas: 1) se 
vuelve ecuánime, 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 
interpretación favorecida por Samkara); 3) se identifica con el universo entero 
gracias a la vía unitiva que lleva del atmán al brábman, y 4) permanece igual, no 
cambia. 

13. Véase MundU 3.2.9. 
14. Al pronunciar la sílaba OM, la letra m es el lugar donde parecen con- 

verger o absorberse las dos letras anteriores, la a y la 17; del mismo modo, en el 
estado de sueño profundo, la manifestación tosca y la manifesración sutil con- 
vergen en la indiferenciación de la conciencia del durmiente. Al mismo tiempo el 
estado causal es la medida de la manifestación tosca y de la manifestación sutil, 
ya que estas dos emergen y luego se reintegran de nuevo en este estado poten- 
cial, que contiene por así decirlo la semilla; es decir, la estructura formal o la 
medida de todo el universo. Al recitar repetidamente la sílaba OM, parece como 
si las otras letras emergiesen y se absorbiesen alternativamente en la nasaliza- 
ción de la m; de ahí la relevancia de la comparación. 

15. Véase en general TU 1.8; MundU 2.2.3-4. 
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TAITTIRIYA UPANISÁD 
(LA UPANISÁD DE LOS DISCÍPULOS DE TITTIRI) 

Esta upanisád tiene tres lecciones tomadas del Taittiriyaranyaka 7-9. Tit- 
tiri lit. perdiz”) fue un sabio, discípulo de Yaska, que fundó la escuela 
taittiriya del Yajurvedá Negro. Las lecciones se llaman valli (lit. lianas”) 
Asf: Siksavalli o «La liana de la pronunciación», Brahmánandavalli o «La 
liana de la beatitud de bráhman» y Bhrguvalli o «La liana de la doctri- 
na de Bbígu». Cada lección se subdivide en anuvaká, recitales o capítu- 
los, indicados por la numeración. En cuanto a los temas tratados des- 
tacan la enumeración de las parejas productivas y las correspondencias 
que se producen a cinco niveles distintos. También destaca la definición 
de bráhman presentada no en forma negativa, sino positivamente según 
su naturaleza esencial (svarapalaksana). Bráhman es la realidad (satyá), 
el conocimiento (jñhána) y la infinitud (anantá). Al mismo tiempo se pre- 
senta la visión del bráhman según los efectos que produce. Encontramos 
también una descripción de los cinco envoltorios y un cómputo figurado 
de la felicidad. En los temas de carácter práctico los maestros exponen 
sus expectativas, los deberes de los pupilos, los significados de las pala- 
bras mágicas, los paralelismos en el plano personal y cósmico, y algunas 
cuestiones de fonética. Esta upanisád pertenece al Krsnayajurveda, tiene 
frecuentes citas o referencias a textos védicos y brahmánicos e incluye va- 
rias invocaciones añadidas al texto original. 

LECCIÓN PRIMERA 

Invocación 

1.1. ¡OM! Propicio! nos sea Mitrá; propicio, Váruna. 
Propicio nos sea Aryamán. 
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3.1. 

3.2. 

33. 

34. 
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Propicio nos sea Índra y Bfhaspáti también. 
Propicio nos sea Vísnu, el de las grandes zancadas. 
Alabado sea brábman. Alabado seas, Viento (vay1). 
Tú eres el brábman perceptible. 
Hablaré de ti, el brábman directamente perceptible?. 
Hablaré del 7t4?. Hablaré de la verdad. 
Protéjame esto. Proteja esto a quien lo expone. 
Que esto me proteja, que esto proteja a quien lo expone 

¡OM! PAZ PAZ PAZ 

Hablaremos de la ciencia de la pronunciación* (siksa): letra (várna), 
acento (svára), cantidad (mátra), intensidad (bála), homogeneidad 
(sáman), combinación eufónica (santána). Queda, pues, enunciada 
la lección de la pronunciación (siksadhyaya). 

Nuestra sea la gloria, nuestro el esplendor del conocimiento (brab- 
mavarcasá). Acto seguido hablaremos de la doctrina de la com- 
binación (sambitá) 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 (atmán). 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 
conjunción; 

el viento, el vínculo, Así 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 conjunción; el relámpago, el vínculo. Así 
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 conjunción; la instruc- 
ción, el vínculo. Así 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 conjunción; la procreación, el 
vínculo. Así en lo que concierne a la descendencia. 

En lo que concierne al individuo, la mandíbula inferior es la for- 
ma anterior; la superior, la forma posterior; el habla, la conjun- 
ción; la lengua, el vínculo. Así en lo que concierne al individuo. 
Estas son las grandes combinaciones. Confluyen la descendencia, 
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4.1. 

4.2. 

4.3. 

5.1. 
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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 así expuestas. 

Que Índra* me fortalezca con su inteligencia (medhá). 
[Índra] excelso entre los védas, el omniforme 
que surgió de la inmortalidad, de entre los himnos védicos. 
¡Oh, Dios! Pueda yo hacerme partícipe de la inmortalidad. 
Sea mi cuerpo vigoroso. 
Mi lengua sumamente dulce. 
Pueda yo oífr con mis oídos muchas y variadas cosas. 
Tú eres la envoltura de bráhman, encubierto por la 
inteligencia. 
Guarda en mí lo que he aprendido. 

Tú siempre atraes, aumentas 
y pronto haces tuyas 
mis ropas y [mis] vacas, 
[mi] comida y [mi] bebida.Tráeme prosperidad 
en lana y en ganado. ¡Svába! 

Vengan a mí los discípulos de todas partes, ¡Sváha! 
Vengan a mí los discípulos de varias maneras, ¡Sváha! 
Vengan a mí los discípulos convenientemente, ¡Sváha! 
Que los discípulos se dominen, ¡Sváha! 
Que los discípulos se apacigiien. ¡Sváha! 

Sea yo famoso entre la gente. ¡Sváha! 
Sea yo mejor que los ricos. ¡Sváha! 
Entre yo en ti, ¡oh, dadivoso señor! ¡Sváha! 
Entra tú mismo en mí, ¡oh, dadivoso señor! ¡Sváha! 
En ese, en ti que en mil [formas distintas] te divides, en ti me 
purifico, ¡oh, dadivoso señor! ¡Sváha! 
Como corren las aguas vertiente abajo, como transcurren los 
meses formando el año, de la misma manera vengan a mí de 
todos lados los discípulos, ¡oh creador! 
Tú eres el refugio. Muéstrate ante mí. Acude a mí. 

Estas son las tres interjecciones sagradas (vyábrti”: bhitr, bbivar, 
súvar. Máhacamasya dio a conocer la cuarta: mábas. Esta es el 
brábman y el atmán también. Las otras divinidades son sus miem- 
bros. Bhúr es, en verdad, este mundo de acá. Bhúvar es el espacio 
intermedio. Súvar es aquel mundo del más allá. 
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Máhas es el sol. Con el sol todos los mundos se engrandecen. 
Bhúr es, en verdad, el fuego (Agní). Bhúvar es el viento (vayú). 
Súvar es el sol (adityá). Máhas es la huna. Con la luna todos los 
mundos se engrandecen. Bhitr son, en verdad, los himnos rigvé- 
dicos. Bhúvar son los cantos samavédicos. Súvar son las fórmulas 
yajurvédicas. 

Mábas es el conocimiento védico (bráhman). Con este conoci- 
miento védico todos los védas se engrandecen. Bháúr es, en ver- 
dad, el aire vital de la respiración. Bbúvar es el aire vital de la es- 
piración (apaná). Súvar es el aire vital de la respiración difusa 
(vyaná). Máhas es el alimento (ánna). Con el alimento todos los 
aires vitales se engrandecen. Estas cuarro se subdividen en cua- 
tro. Así, las interjecciones sagradas son cuatro por cuatro. Quien 
las conoce, conoce el conocimiento védico (brábman). Todos los 
dioses le traen una ofrenda. 

Este es el espacio en el interior del corazón en donde se encuen- 
tra el púrusa que es pura consciencia (manomáya), inmortal, res- 
plandeciente. Lo que cuelga como una lengiieta entre los dos la- 
dos del paladar es la matriz de Índra. Atravesando el cráneo por 
allí en donde clarea el cabello*, se establece en el fuego mediante 
la palabra bbúr; en el viento mediante la palabra bhbúvar; 

en el sol mediante la palabra súvar; en el conocimiento védico 
(brábman) mediante la palabra mábas. Alcanza la soberanía. Al- 
canza también al señor de la mente, al señor del habla, al señor 
de la vista, al señor del oído, al señor del conocimiento. Esto y 
todavía más. Se transforma incluso en brábman, cuyo cuerpo es 
el espacio, cuyo ser (aimán) es la realidad, cuyo pasatiempo son 
los aires vitales (braná), cuya Mente es la beatirud, exuberante de 
paz, inmortal. Contémplalo así, Prácinayogya. 

Tierra, espacio intermedio, cielo, puntos cardinales, puntos car- 
dinales intermedios; fuego,viento, sol, luna, astros; agua, plan- 
tas, árboles, espacio, cuerpo (¿tmán). Así en cuanto a los elemen- 
tos (adbibbita). Ahora en cuanto al individuo (adhyatmá). Praná, 
vyaná, apúná, udana, samáná; vista, oído, mente, habla, tacto; 
piel, carne, músculo, hueso, médula. Hecha esta clasificación 
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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9.1. 
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OM es bráliman. OM es todo el mundo. OM es asentimiento, pues 
está bien claro que al ordenar “recite”, recitan. OM: con esta pa- 
labra cantan los cantos samavédicos. OM-SOM: con estas palabras 
recitan los laúdes (sastrá). OM: con esta palabra el oficiante ad- 
hvaryú recita el responso (pratigará). OM: con esta palabra el ofi- 
ciante brabmá canta el laude del introito (prasauti). OM: con esta 
palabra [el sacrificante yájamána] permite el sacrificio (Agniho- 
trá). OM: con esta palabra el brahmán a punto de iniciar el recital 
dice: «Alcance yo el brábman». Alcanza, en verdad, el brábman 
(el conocimiento sagrado)'*. 

El rtá, el estudio y la enseñanza [de los védas]. 
La verdad (satyá), el estudio y la enseñanza, 
El ascetismo (tápas), el estudio y la enseñanza. 
El dominio de sí mismo (dáma), el estudio y la enseñanza. 
La quietud!! (sama), el estudio y la enseñanza. 
Los fuegos sacrificiales del hogar (agní), el estudio y la enseñanza. 
El sacrificio del fuego (Agnihotrá), el estudio y la enseñanza. 
Los huéspedes (átithi), el estudio y la enseñanza. 
La humanidad!? (mánusa), el estudio y la enseñanza. 
La prole (prajá), el estudio y la enseñanza. 
La procreación (prajana), el estudio y la enseñanza. 
La descendencia!? (prájati), el estudio y la enseñanza. 
La verdad (satyá): así dice Rathitara, el que dice la verdad. 
El ascetismo (tápas): así dice Taponitya (lit. “el que es constante 
en la austeridad”), hijo de Purusisti. 
El estudio y la enseñanza: así dice Náka (lit. “el que no tiene 
penas”) Maúdgalya. Porque esto es el ascetismo. Esto es, en 
verdad, el ascetismo. 

Soy la fuerza del árbol'*. 
Mi fama es como la cumbre de una montaña. 
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 enseñar el Véda el maestro continúa instruyendo al 
pupilo!s: 
Di la verdad. Practica el dhárma. 
No seas negligente en el estudio. 
Después de llevarle al maestro la riqueza deseada!7 no 
interrumpas tu linaje. 
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11.2. 

11.3. 

11.4. 

11.6. 

12.1. 
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No se debe descuidar la verdad. 
No se debe descuidar el dhárma. 
No se debe descuidar el propio bienestars, 
No se debe descuidar la prosperidad. 
No se debe descuidar el estudio y la enseñanza. 

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 
demás. 
Cuantas costumbres dignas haya entre nosorros, esas se deben 
honrar, no las demás. 

A cuantos brahmanes haya que nos sean superiores, a ellos se les 
debe proporcionar solaz ofreciéndoles asiento. 
Da con fe ($raddhá). Sin fe no se debe dar. 
Da con generosidad (sri). Da con modestia. 
Da con respeto. Da con comprensión (samvid). 

Si dudas respecto a un rito o a la conducta [virtuosa] debes por- 
tarte en tal caso como se portarían los brahmanes que ahí hubie- 
ra capaces de juzgar, competentes en la materia, independientes, 
benévolos, amantes del dhárma. 

Ahora bien, en cuestión de acusados, debes portarte con ellos 
como se portarían en tales casos los brahmanes que ahí hubiera 
capaces de juzgar, entendidos en la materia, independientes, be- 
névolos, amantes del dhárma. 

Este es el precepto. Esta es la instrucción. Esta es la doctrina eso- 
térica de los védas (vedopanisád). Este es el mandato. Así es como 
se debe venerar. Así es como se debe venerar”. 

Invocación 

¡OM! Propicio nos sea Mitrá; propicio, Váruna. 
Propicio nos sea Aryamán. 
Propicio nos sea Índra y B£haspati también. 
Propicio nos sea Vísnu, el de las grandes zancadas. 
Alabado sea brábman. Alabado seas, Viento (vay?). 
Tú eres el bráhman perceptible. — 
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2.1. 

TAITTIRIYA UPANISAD 2,2.1 

Hablaré de ti, el brábman perceptible. 
Hablaré del 7tá. Hablaré de la verdad. 
Protéjame esto. Proteja esto a quien lo expone. 
Que esto me proteja, que esto proteja a quien lo expone. 

¡OM! PAZ PAZ PAZ 

LECCIÓN SEGUNDA 

Invocación 

Protéjanos juntos a los dos. 
Complázcase con los dos juntos. 
Con tesón trabajemos juntos los dos. 
Ilumínenos a ambos el estudio. 
No nos disgustemos mutuamente. 

¡OM! El conocedor de brábman alcanza lo más alto. Sobre el par- 
ticular he aquí lo dicho en verso: 

Bráhman es la verdad (satyá), el conocimiento y la infinitud?", 
Aquel que sepa que reside en la caverna [del corazón], 
en el espacio supremo, ese alcanza todos sus deseos 
y a la vez brábman, el omnisciente. 

De ese 2tmán surgió, 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 (púrusa). El hombre está hecho con 
la esencia del alimento? (annarasamaya). Esta es, en verdad, su 
cabeza”*; este, su lado derecho; este, su lado izquierdo; este, su 
cuerpo (atmán); esta, su parte inferior, su base firme de asenta- 
miento. Sobre el particular he aquí 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 más grande de los seres, 
se llama por ello la panacea universals, 
Alcanzan todos los alimentos 
quienes como alimento veneran a brábman, 
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3.1. 

4.1. 

TAITTIRIYA UPANISAD 

El alimento es el más 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 (aiti) a los seres, 
por eso es llamado alimento (ána). 

En el interior del 2tmán que está hecho con la esencia del alimen- 
to, pero diferente de él, hay otro 4tmán que consiste en aire vital 
(pranamáya). Este (átmán-alimento) está lleno de aquel (Ztmán- 
práná). Este tiene la forma de una persona (púrusavidha). Tiene 
la forma de una persona según la forma de persona [que tiene el 
Atmán hecho con la esencia del alimento)]. El aire vital de la ins- 
piración (praná) es su cabeza; el aire vital de la respiración difusa 
(vyaná), su lado derecho; el aire vital de la espiración (apaná), su 
lado izquierdo; el espacio, su cuerpo (Ztmán); la tierra es su par- 
te inferior, la base firme de asentamiento. Sobre el particular he 
aquí la siguiente estrofa: 

Los dioses respiran con el aire vital (praná), 
los hombres y los animales también. 
El aire vital es la vida (áyus) de los seres; 
se le llama por ello vida universal (sarvayusa). 
Recorren el ciclo completo de su vida 
quienes adoran a brábman como al aire vital. 
El aire vital es la vida de los seres; 
se le llama por ello vida universal. 

Este es, cierramente, el cuerpo esencial del [atmán] anterior. En 
el interior del atmán que consiste en aire vital (praná), pero dife- 
rente de él, hay otro 4tmán que consiste en mente (manomáya). 
Este [4iman-prána] está lleno de aquel [atmán-mente]. Este tie- 
ne la forma de una persona. Tiene la forma de una persona según 
la forma de persona [que tiene el Ztmán que consiste en aire vi- 
tal). El Yajurvedá es su cabeza; el Rgvedá, su lado derecho; el Sa- 
mavedá, su lado izquierdo; los brábmana”*, su cuerpo; el Athar- 
vaveda, su parte inferior, la base. Sobre el particular he aquí la 
siguiente estrofa: 

Quien conoce esa beatitud de brábman, 
de donde, sin haberla alcanzado, retornan 
las palabras junto con la mente; 
ese queda libre de todo temor. 
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TAITTIRIYA UPANISAD 2.6.1 

Este es, ciertramente, el cuerpo esencial del [Atmán] anterior. En 
el interior del 4tmán que consiste en mente, pero diferente de él, 
hay otro átmán que consiste en conocimiento (vijñanamáya). Es- 
te [el 4tmán-mente] está lleno de aquel [el 2tmán-conocimiento]. 
Tiene la forma de una persona según la forma de persona [que 
tiene el átmán que consiste en mente]. La fe es, en verdad, su ca- 
beza; el 7tá, su lado derecho; la verdad (satyá), su lado izquierdo; 
el yoga, su cuerpo; la grandeza (máhas), su parte inferior, la base. 
Sobre el particular he aquí la siguiente estrofa: 

El conocimiento ejecuta?” el sacrificio, 
y también las acciones. 
Todos los dioses adoran el conocimiento 
como al brábman, como lo más grande. 
Si uno sabe que brábhman es conocimiento 
y de esto no se desvía, 
dejando en el cuerpo todos los males, 
alcanza todos sus deseos. 

Este es, ciertamente, el cuerpo esencial del [Ztmán] anterior. En 
el interior del 4tmán que consiste en conocimiento, pero diferen- 
te de él, hay otro atmán que consiste en beatitud (Znandamaya). 
Este [el 4tmán-conocimiento] está lleno de aquel [el 2tmán-bea- 
tirud]. Este tiene la forma de una persona. Tiene la forma de una 
persona según la forma de persona [que tiene el Z/mán que con- 
siste en conocimiento]. 
La alegría es, en verdad, su cabeza; el placer, su lado derecho; el 
gozo, su lado izquierdo; la beatitud, su cuerpo (Zimán); el bráb- 
man es su parte inferior, la base. 
Sobre el particular he aquí la siguiente estrofa: 

Uno se transforma en no existente (á-sat) 
si conoce a brábman como no existente, 
Pero si uno sabe que brábman existe (asti), 
por eso mismo reconocen que el mismo existe. 

Este es, ciertamente, el cuerpo esencial del [Ztmán] anterior. So- 
bre el particular he aquí las preguntas pertinentes: 

Al morir, ¿va al más allá quien no conoce? 
Al morir, ¿va al más allá quien conoce? 

163 



7.1. 

8.1. 
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TAITTIRIYA UPANISAD 

Deseó él: «¡Ojalá fuera yo muchos. Engéndreme a mí mismo!», 
Practicó el ascetismo (tápas). Practicado el ascetismo, creó todo 
este mundo, todo cuanto existe. Tras haberlo creado penetró en 
él. Una vez penetrado en él, se convirtió en lo existente (sát) y en 
lo trascendente (tyád)*, en lo definido (nirukta) y en lo no defi- 
nido (ánirukta), en lo afincado (nilayana) y en lo que no afincado 
(anilayana), en lo consciente (vijiána) y en lo inconsciente (avi- 
¡ñana). Lo Real (satyá) se transformó en lo real” (satyá) y en lo 
falso (anrtá), en todo cuanto aquí existe. Esto es lo que llaman 
lo Real. Sobre el particular he aquí la signiente estrofa: 

En el principio este [mundo] era el no ser*? (ásat). 
De ahí surgió el ser (sát). 
El mismo se creó a sí mismo. 
Por eso se llama el bien-hecho (sukrtá)*'. 

Lo que es eso, el bien-hecho, es, en verdad, la esencia (rása). Por- 
que cuando uno alcanza la esencia, consigue realmente la felici- 
dad (anandín). ¿Quién podría, en realidad, respirar; quién podría 
vivir si no hubiera esta felicidad (anandáY? en el espacio? Pues es 
esta [felicidad] la que hace feliz (anandayati). Porque cuando uno 
encuentra la ausencia de temor (ábhaya) y se establece firmemente 
en este invisible, incorpóreo, indefinido y no afincado, ha alcanza- 
do entonces la ausencia del temor (ábhaya). Pero uno tiene miedo 
cuando percibe la más ligera diferencia. Este es el miedo de quien 
se cree sabio”?. Sobre el particular he aquí la siguiente estrofa*': 

Por temor a él sopla el Viento (vayú). 
Por temor a él sale el Sol (sírya). 
Por temor a él corren el fuego e Índra, 
y la Muerte (Mrtyú) en quinto lugar. 

He aquí una consideración (mimamsá) sobre la felicidad*5: su- 
pongamos que haya un joven, un buen muchacho, instruido, el 
más rápido, el más robusto y el más fuerte, y que toda la tierra re- 
pleta de riquezas esté a su disposición. He aquí una felicidad hu- 
mana. 

Cien felicidades de los hombres equivalen a una sola felicidad de 
los gandharvás humanos y a la del bien versado en los védas que 
está libre de deseo. Cien felicidades de los gandharvás humanos 
equivalen a una sola felicidad de los gandharvás divinos* y a la 
del bien versado en los védas que está libre de deseo. Cien felici- 
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8.4. 

8.5. 

2.1. 

TAITTIRIYA UPANISAD 2.9.1 

dades de los gandharvás divinos equivalen a una sola felicidad de 
los antepasados en sus mundos de larga duración y a la del bien 
versado en los védas que está libre de deseo. Cien felicidades de 
los antepasados en sus mundos de larga duración equivalen a una 
sola felicidad de los “dioses por nacimiento”?7 y a la del bien ver- 
sado en los védas que está 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 está 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 está libre de deseo. Cien felicidades de los dioses equiva- 
len a una sola felicidad de Índra y a la del bien versado en los vé- 
das que está libre de deseo. 

Cien felicidades de Índra equivalen a una sola felicidad de Béhas- 
páti y a la del bien versado en los védas que está libre de deseo. 
Cien felicidades de Bfhaspáti equivalen a una sola felicidad de 
Prajápati y a la del bien versado en los védas que está libre de de- 
seo. Cien felicidades de Prajápati equivalen a una sola felicidad 
de brábman y a la del bien versado en los védas que está libre de 
deseo. 

Aquel que está acá en el ser humano (púrusa) y aquel que está allá 
en el sol son uno solo. Quien conoce esto, al salir de este mundo, 
asciende hasta el Ztmán que consiste en la esencia del alimento 
(annarasamaya), asciende hasta el 4tmán que consiste en aire vital 
(pranamáya), asciende hasta el 2tmán que consiste en mente (1a- 
nomáya), asciende hasta el Z4itmán que consiste en conocimiento 
(wijianamáya), asciende hasta el 4imán que consiste en beatitud 
(Gnandamaya). Sobre el particular he aquí la siguiente estrofa”*: 

Quien conoce esa beatitud de brábman, 
de donde, sin haberla alcanzado, retornan 
las palabras junto con la mente, 
ese queda libre de todo temor. 

«¿Por qué no he obrado bien?”*, ¿por 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 así lo co- 
noce, se libera, en verdad, de ambos. 
Tal es la doctrina. 
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Invocación 

Protéjanos juntos a los dos. 
Complázcase con los dos juntos. 
Con tesón trabajemos juntos los dos. 
Tlumínenos a ambos el estudio. 
No nos disgustemos mutuamente. 

¡OM! PAZ PAZ PAZ 

LECCIÓN TERCERA 

Invocación 

Protéjanos juntos a los dos. 
Complázcase con los dos juntos. 
Con tesón trabajemos juntos los dos. 
Ilumínenos a ambos el estudio. 
No nos disgustemos muruamente. 

¡OM! PAZ PAZ PAZ 

Bhfgu Varuni se acercó a su padre Váruna y le dijo: 
BHÉGU: Señor, explícame el brálhman'. Se lo explicó, pues, como 
alimento, aire vital, vista, oído, mente, habla. A continuación le 
contestó: 
VÁRUNA: 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 (vijijitasasva). Ese es bráhman. Bhígu prac- 
ticó el ascetismo"!. Practicado el ascetismo, 

comprendió que el alimento es brábman. 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 dirigió de nuevo a su padre Váruna: 
BHRGU: Señor, explícame el brábman. 
VÁRUNA: Debes anhelar conocer el bráhman mediante el ascetis- 
mo (tápas). El ascetismo es bráliman. 

Bhfgu practicó el ascetismo, Practicado el ascetismo, comprendió 
que el aire vital es brábman. Porque todos estos seres nacen, en 
realidad, del aire vital; una vez nacidos viven del aire vital; al mo- 
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TAITTIRIYA UPANISAD 3.7.1 

rir, se reintegran en el aire vital. Tras comprender esto se dirigió 
de nuevo a su padre Váruna: 
BHÉGU: Señor, explícame el brábman. 
VÁRUNA: Debes anhelar conocer el brábman mediante el ascetis- 
mo. El ascetismo es brábman. 

Bhígu practicó el ascetismó. Practicado el ascetismo, comprendió 
que la mente es brábman. 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 dirigió de nuevo 
a su padre Váruna: 
BHRGU: Señor, explícame el brábman. 
VÁRUNA: Debes anhelar conocer el bráhman mediante el ascetis- 
mo. El ascetismo es brábman. 

Bhígu practicó el ascerismo. Practicado el ascetismo, comprendió 
que el conocimiento es bráhman. 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 dirigió de nuevo a su padre Váruna: 
BHÉGU: Señor, explícame el brábman. 
VÁRUNA: Debes anhelar conocer el brábman mediante el ascetis- 
mo, El ascetismo es bráliman. 

Bhfgu practicó el ascetismo. Practicado el ascetismo, comprendió 
que la felicidad (anandá) es brábman. 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 dirigió de nuevo a su padre Váruna. Esta es la sabiduría de 
Bhígu Varuni, firmemente asentada en el espacio supremo. Quien 
conoce esto, está 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 (vratá) es no criticar* el alimento. El aire vital es, en 
realidad, el alimento. El cuerpo es el que come el alimento. El 
cuerpo está asentado en el aire vital. El aire vital está asentado en 
el cuerpo. Así, el alimento está asentado en el alimento. Quien co- 
noce que el alimento está asentado en el alimento, está 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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TAITTIRIYA UPANISAD: 

La norma es no despreciar el alimento. El agua es, en realidad, ali- 
mento, La luz es la que come el alimento. La luz está asentada en 
el agua. El agua está asentada en la luz. Así, el alimento está asen- 
tado en el alimento. Quien conoce que el alimento está asentado 
en el alimento, está 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 está asentado en la tierra. La tierra está asentada en el es- 
pacio. Así, el alimento está asentado en el alimento. Quien cono- 
ce que el alimento está asentado en el alimento está 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 está preparada la comida para él». La comida, que se 
prepara para él al principio, está preparada para él al principio. La 
comida, que se prepara para él en el medio, está preparada para él 
en el medio. La comida, que se prepara para él al final, está pre- 
parada para él al final para aquel que conoce esto*. 

[Se debe meditar en brábman] como preservación**; en el habla, 
como adquisición y preservación; en el aire vital de inspiración 
y de espiración, como actividad en las manos, movimiento en 
los pies y evacuación en el ano. Estos son los modos de conocer 
[a brábman como alimento] en el plano humano (mámnusi). [Los 
modos de conocer a bráhman como alimento] en el plano divino 
(daivi) son: como satisfacción en la lluvia, como fuerza en el re- 
lámpago; 

como excelencia en el ganado, como luz en las estrellas, como pro- 
creación, inmortalidad, y felicidad en el órgano viril, como todo 
en el espacio. Uno debe adorarlo como la base firme de asenta- 
miento; así está firmemente asentado. Uno debe adorarlo como la 
grandeza; así llega a ser grande. Uno debe adorarlo como la Men- 
te; así se consigue una mente atenta. 

Uno debe adorarlo como veneración; así los deseos le rinden ve- 
neración. Uno debe adorarlo como bráhman; así llega a poseer la 
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fórmula mágica bráhman. Uno debe adorarlo como el morir en 
torno a la fórmula mágica bráhman'*; así, sus rivales que le odian 
y los enemigos molestos mueren en torno suyo. Este que está acá 
en el hombre y aquel que está allá en el sol son uno solo. 

Quien conoce esto ascendiendo, al salir de este mundo, hasta el 
Atmán hecho con la esencia del alimento, ascendiendo hasta el át- 
mán consistente en aire vital, ascendiendo hasta el átmán consis- 
tente en mente, ascendiendo hasta el 4imán consistente en cono- 
cimiento, ascendiendo hasta el atmán consistente en beatirud, 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: 

¡Havu! ¡Havu! ¡Havu!”, 
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 7zá de este mundo”, 
anterior a los dioses, en el ombligo de la inmortalidad. 
Quien da el alimento, que yo soy, a mí 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. RV1.90.9. Véase ChU 1.1.1. Inr VLS; XV.1-2. El de las grandes zanca- 
das: RV 8.29.7. 

2. Pratyaksa, lo mismo que aparoksa, es lo perceptible con visión no me- 
diatizada por ninguna otra cosa; en oposición a paróksa: lo perceptible con vi- 
sión mediatizada; en este caso, la inteligencia (medhá), que es el velo que encu- 
bre a bráhman. Véase 1.4.1. 

3. rta (<TE. *b,r-1ó-, *colocado; reunido; ensamblado; correcto, verda- 
dero” de la raíz indoeuropea ar-, “colocar, ajustar”, cf. gr. áp-nóc juntura, arti- 
culación”, úp-uovia “proporción, orden”; lat. ar-s, “arte”, y las variantes ór-00, 
“order”, y r-iu, “rito, costumbre”) es lo correcto, el orden ritual y cósmico, la 
verdad, la concordia, el ritmo cíclico (esp. de las estaciones), la ruta normal, el 
fluir espontáneo del ser en el espacio y en el tiempo, en las fuerzas cósmicas del 
sol, en las fuerzas anímicas de todo ser vivo, en el menstruo periódicamente re- 
petido, en el dbárma (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”, siks1 0, 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 arriculación uniforme y la combinación o conjunción de las lerras. 

5. Púrvaripa: forma anterior”; aquí la letra que viene antes en una com- 
binación (samdbi) de dos letras. Así, cuando la a precede a la 1, el resultado de 
la combinación es la 0. En este caso, la forma anterior es la 4; la posterior, la 1; 
y la conjunción, la o. , 

6. Según Samkara, la palabra Índra en este caso se refiere a OM, el mono- 
sílabo sagrado. 

7. Para las interjecciones sagradas (vyábrti), véase Int. VI.S. Mábas: *gran- 
deza”. De ahí mabhiyante: 'se engrandecen, florecen o prosperan”. 

8. Kesanta: el lugar donde termina el cabello; es decir, la coronilla. 
9. Con la serie del mundo interior (adbyatmá) uno engrandece (sprmoti), 

enriquece o alcanza la serie del mundo exterior (adhibbita). 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.S; también ChU 1.1.8-9. 
Para la función específica de cada sacerdote oficiante y del sacrificante, véase 
Int. VL2. 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. Enel vedanta posterior fama pasa a ser uno de los requisitos del aspi- 
rante a la liberación, Según la Subodhini, el comentario de Nrsimhasarasvati al 
Vedantasára, sama es un proceso mental determinado (vritivisesa) que hace que 
la mente, cuyas tendencias innatas la llevan a desarender el estudio y la medi- 
tación, y la incitan a fijarse en los objetos de los sentidos, se aparte de esos ob- 
jetos sensuales (tada pñrvavasanabalac chravanadisadhanebhya uddiya srakcan- 
danadivisayesu gamyamanam mano yenantabkaranavritivisesena nigrhyate sa 
vrttivisesab sama ity arthab, Subodhini 4). Según el mismo autor, dáma 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 meditación, etc. (jñanasadhanasravanadisadha 
nebhyo vilaksanesu nivartyante sa dama ity arthab, Ídem). Sama sería, al menos 
para el vedanta posterior, el control de la mente y dáma de los sentidos (damo 
bahyakarano”upasamab | Samo'ntakaranopasamab, 5). 

12. Según Samkara, mámsa 'humanidad” se refiere al buen comportamiento 
hacia los demás en la vida cotidiana (mánusam iti laukikab samvyavabarab, S). 

13. Según Samkara, prajáti, aquí traducido como *descendencia', significa ca- 
sar a los hijos y producir nietos (prajatib pantrotpattil putro nivesayitavya ity etat). 

14. Todo este recital tiene varias interpretaciones por las lecturas distintas 
del rexto original y por las posibles alusiones a textos anteriores. Así, Hume: Tam 
the mover of the tree”; Samkara: «Yo soy el que impulsa (prerayitr) el árbol del 
mundo (samsara) susceptible de ser arrancado» (abam vrksasyocchedatmakasya 
samsáravrksasya reriva prerayita"ntaryamy atmaná). Siguiendo a Samkara, 
Deussen sugiere: Yo soy el que mueve o anima el espíritu del árbol de la vida”. 
El preyaritr es el impulsador, el que hace mover, el instigador, el que anima, el 
que incira. Para Sambkara, este instigador no es otro sino el rector interno (an- 
taryamín); es decir, el atmán inmanente, que es al mismo riempo el testigo y 
el controlador. No deja de ser curioso el desliz de Hume a la hora de leer a 
Samkara. Así, según Hume, la versión de Samkara es: “l 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 interpreración de Deussen como la menos 
probable (less likely). ¿La menos probable en relación a cuál?, éa la hipotética 
de Samkara, ¿be feller of the tree, o a la suya propia, ihe 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, según Hume, a una versión al- 
rernativa que le ha sido sugerida por Sambara, al proponer el sinónimo antaryá- 
mín para mover: «También propone, como sinónimo de “el que agita”, anta- 
ryamín, “controlador interno”, —lo que le sugiere a Deussen la interpretación 
(menos probable): Yo soy el espíritu que mueve (0 anima) el árbol de la vida», 
No deja de ser curioso que una versión toralmente hipotética pueda parecer más 
probable que una real; porque ciertamente la versión de Deussen no es sino, 
esencialmente, la versión de Samkara, ya que lo único que cambia es el árbol 
de la vida por el árbol del samsara. Por otro lado, la propia versión de Hume 
no parece diferir de la de Samkara. Cabría preguntarse: ¿cuál es, en realidad, la 
versión de Hume?; ya que él se limita a traducir: “l 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 árbol de un lugar a otro” o figuradamente “el que anima, el 
que impulsa un árbol a su crecimiento. En este último caso, su versión tampoco 
se contrapone radicalmente a la de Samkara y Deussen, que lo único que hacen 
es ofrecer la posibilidad de una extensión alegórica de la palabra árbol. En todos 

, ]os casos la traducción sería: 'soy el que muevo el árbol” en un sentido figura- 
do de 'animar”. De hecho, tenemos todos los motivos para entender que “el que 
mueve el árbol” no es sino el rector interno, ya que la imagen del “árbol” es en- 
tendida en la literatura védica como una metáfora no solo del universo ($U 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 $U 4.6 (véase nota 58 en SU). Nuestra traducción 
priva el sentido figurado de la forma reriva. Palabra, que sepamos, que solo está 
documentada en esta upanisád y que en realidad nadie parece saber lo que sig- 
nifica ni de dónde deriva, véase KEWA III 74. 

15. Asísise lee amrto"ksita. Si se lee amrtoksita: “ungido de inmortalidad”. 
Todo este recital sugiere que Trisañku está cantando la grandeza del sabio que 
ha alcanzado a bralmán como Vamádeva en AiU 2.1.5. 

16. Veéase Apastambadbarmasfitra 2.21.5. 
17. Priyam dhanam: riqueza o regalo querido. Se trata de los costosos ho- 

norarios para los sacerdotes (dáksiza). Véase Int. VI.1; ChU 1.10.6 y 1.11.3. 
18. Kusala puede ser la protección del bienestar propio y bbñti puede ser la 

obra propicia para la prosperidad de otros. 
19. Upasitavyam: también “así se debe meditar en esto”. 
20. Deussen propone anandá (beatitud, gozo) en vez de anantá (infinito) 

pensando en sat-cit-inanda (ser, conciencia y beatitud), la conocida frase que 
constituye la definición positiva del brábman no cualificado. Guba: la cueva o 
cavidad en el interior del corazón donde el brábman o el Gtmán yace oculto. 
Véase ChU 8.1.1 

21. Enalgunas recensiones se omite “el semen; del semen”, quedando “del 
alimento, el hombre, etc.”. 

22. De2.1.1a2.5.1 se exponen los diversos estados ascendentes desde el 
Atmán entendido como cuerpo físico hasta llegar al atmán trascendente (tyád). 

23. Así, en cuanto a las diversas partes del cuerpo, morada del atmán. 
Como hemos dicho en la Introducción, probablemente encontremos aquí una 
referencia al altar del fuego sacrificial, que tiene forma de águila (véase Int. 
XIV.4). También el texto parece tener ecos del simbolismo rirual del caballo sa- 
crificial cósmico, Con relación a la posición 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 estróma- 
go o barriga del caballo queda abajo; su parte inferior (príccha) es la cola del ca- 
ballo que se ve cuando se aleja por el poniente, estableciendo la base (pratisthá) 
del ciclo cósmico. El atmán en el cuerpo y todo ser del cosmos emanan de, y se 
reintegran en, el mismo ser. 

24. Estaestrofa tiene ocho líneas en su forma sánscrita. Las cuatro primeras 
líneas aparecen en MaiU 6.11; las cuatro últimas, en MaiU 6.12. 

25. Sarvausadhá: lit. “que tiene toda clase de hierbas medicinales”, 'remedio 
para todo". El alimento es jyéstha, “el mayor”, el primer nacido en el proceso de 
diversificación. 

26. Adesá: en este caso se refiere a las prescripciones de los brábmana. 
27. Tanute: lit. “despliega” (< IE. *ten, cf. gr. teivo, lat. tendo); “desplegar 

el sacrificio”, es decir, ejecutarlo, 
28. Según Samkara, 'manifiesto” o “existente” en este caso es la creación 

con forma (miirtá), visible (pratyaksa) y “lo inmanifiesto" o “trascendente” es la 
creación sin forma (ámúrta), invisible (paróksa). Ambas se encuentran en esta- 
do indiferenciado (ávyakrta) dentro del mismo brábman. 

29. Siguiendo la interpretación de Samkara podemos afirmar que lo Real 
con mayúsculas se refiere al brábman no dual, la realidad suprema (ekam eva 
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hi paramárthasatyam brabma [...] satyam paramarthasatyam, $). Lo real con 
minúsculas se refiere a la realidad empírica y relativa de los fenómenos que es 
real en cuanto se la compara con las percepciones ilusorias. El agua es llama- 
da real en comparación con el agua de un espejismo (iba punar vyavaháravisa- 
yam apeksikam satyam, mrgatrsuikadyanrtapeksayodakadi satyam ucyate, 5), 
pero su realidad es condicionada cuando se la compara con la Realidad de 
bráhman. 

30. Doctrina mencionada y rechazada en ChU 6.2.1 y 2. Según Samkara el 
no ser, en este caso, se refiere al estado informal, inmanifiesto o indistinto de 
brábman, antes de la creación del mundo, sin distinción de nombre y forma. Se 
trata, pues, del caos primordial antes de la configuración del cosmos, y no de un 
no ser absoluto (asad iti vyákrtanamaripavisesaviparitarápam avikrtam brab- 
mocyate | na punar atyantam evasat | na hy asatab sajjanmasti | idam iti nama- 
ripavisesavad vyakrtam jagad agre pirvam prag utpatter brabmaivasacchabda- 
vácyam ásit, 5). 

31. Según Samkara s-krta ha de ser interpretado como sva-krta o “el que se 
hace a sí mismo”, *el que nace de sí mismo”, ya que es la causa última y no pue- 
de ser producido por una causa anterior. Véase AiU nora 8 e Int. XIV.. 

32. En este caso traducimos anandá por felicidad debido a los matices pro- 
pios de la lengua española. Así, podemos decir que el brábman es beatitud (ánan- 
dá), ya que la palabra beatitud pertenece a un registro religioso que concuerda 
bien con el uso sánscrito de anandá. Por otro lado, parece un poco forzado de- 
cir en español: «¿quién podría vivir si no hubiera esta beatitud en el espacio?». 
Preferimos utilizar aquí la voz felicidad, porque creemos que ello facilita la lec- 
tura del rexto. La upanisád quiere resaltar que la felicidad terrenal depende fi- 
nalmente de la beatitud de brábman. Por este motivo emplea una misma palabra 
para designar la felicidad perfecta del brábman incondicionado y la felicidad li- 
mitada de la vida cotidiana. La vida sería imposible sin esta felicidad esencial que 
impregna la existencia. Orra traducción frecuente de 2nandá es gozo. 

33. Es decir, del erudito que se cree sabio porque conoce bien las Escritu- 
ras, pero que desconoce la sabiduría unitiva de brábman. 

34. Estrofa parecida en KarhU 6.3. Para una idea parecida, véase también 
BU3.8.9. 

35. Gradación ascendente de diversas formas de felicidad. Véase también 
BU4.3.33 0 $B 14.7.1.31-39. 

36. Los gandharvás son los músicos celesriales, los cantores de los dioses 
que tomando forma humana encantaban y poseían a las mujeres en sus aventuras 
amorosas. Estos son los gandharvás divinos, que nacen ya como gandharvás. Se- 
gún Samkara los gandharvás humanos, por otro lado, son aquellos hombres que 
se han convertido en gandharvás 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 (manusyab 
santab karmavidyavisesad gandharvatvam prápta manusyagandharval | te by 
antardbánadisaktisampannab suksmakaryakaranab | tasmat pratighatalpatvam 
tesám dvandvapratighatasaktib sadhanasampattis ca | tato pratibanyamanasya 
pratikaravato manusyagandharvasya syác cittiprasadab, $). 
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37. Los dioses que, por su naturaleza congénita, siempre se consideraron 
dioses en oposición a los que ascendieron al rango de dioses “por su obrar”; sea 
por su sabiduría legendaria o por los méritos de buenas acciones o de sus proe- 
zas guerreras. 

38. Repetición de 2.4.1 con un pequeño cambio en línea 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, la de omi- 
sión y la de comisión, ya no le atormentan más porque el verdadero conocedor 
refuerza (sprnute) su propio ser (átmánam), se libera. 

40. Véase $B 11.6.1.1-13. 
41. Tapo'tapyata: siguiendo el estilo de todo pupilo brabmacárín se dedica 

a la vida austera de los ascetas y deseando conocer el brábman medita concen- 
trando sus potencias anímicas para alcanzar tal conocimiento. Sobre tápas, véa- 
se nota 7 en BU. 

42. Brabma-varcasena: en sentido védico y brahmánico, “en el esplendor del 
conocimiento de toda la tradición védica”, parte esencial del pupilaje tradicio- 
nal. Podría también tener otro sentido más upanishádico: “en el esplendor de 
bráhman”, pues va ascendiendo hacia el conocimiento del brábman neutro y no 
dual. 

43. Annam na nindyát | tad vratam: lit. “no critique uno el alimento, no lo 
censure, no hable mal de él”. 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 
brábman. 

44. Esel padre de familia, lit. “el que-está-en-casa” o grhastha, el que agasa- 
ja al huésped. Tradicionalmente se prepara por la mañana al amanecer, al me- 
diodía y al atardecer. Según Samkara, cuando es joven (mukhatas), cuando es 
un hombre maduro (madhyatas) y cuando es ya viejo (antatas). También con 
gran cortesía, menos cortesía y cortesía muy limitada conforme va avanzando 
en edad. 

45. Dos deberes importantes de todo padre de familia bien instruido en el 
conocimiento sagrado védico (brábman) son preservar los bienes ya adquiri- 
dos (kséma) y asegurarse de incrementar los bienes de la familia (yóga). Se logra 
esto con las diversas prácticas ascéticas que giran en torno al conocimiento del 
bráhman. 

46. Brabmanas-parimara: fórmula mágica que acarrea una maldición letal 
que supone la muerte de los enemigos. 

47. Exclamaciones rituales (stobha). 
48. Slokakrt: el que crea y unifica la gloria de la diversificación y reintegra- 

ción de los diversos elementos. Se sugiere que se trata de la reintegración en el 
brábman o al menos de acercarse a ella. 

49. Prathamaja rtá'sya: el primer nacido (biranyagarbhá) del orden (rtá) de 
este mundo. Véase nota 3. Quien da el alimento protege al alimento, inicio del 
proceso diversificador. 
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(LA UPANISAD DEL AITAREYA ARANYAKA) 

Esta upanisád consta de tres lecciones tomadas del Aitareya Aranyaka 
4-6. Se abre la primera lección con la descripción del proceso creativo 
del mundo y sus elementos, la creación del ser humano y la formación 

- de las facultades anímicas del hombre. Se exponen también la interde- 
pendencia y la penetración de las fuerzas cósmicas en el hombre y la en- 
trada del armán 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 más elevado, identificado con el atmán y bráhman. 
Es una upanisád riguédica, de las más antiguas, con frecuentes citas y re- 
ferencias védicas. 

Invocación 

Mi habla en la mente está aposentada. 
Mi mente en el habla está aposentada. 
¡Oh, ser manifiesto! Revélate. 
Sé para mí el portador del Véda. 
No dejes que pierda el conocimiento! védico. 
Con lo estudiado sostengo los días y las noches. 
Hablaré del r1á*. Hablaré de la verdad. 
Protéjame esto. Proteja esto al que habla [al maestro]. 
Protéjame. Proteja al que habla. Proteja al que habla. 

¡OM! PAZ PAZ PAZ 
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LECCIÓN PRIMERA 

Al principio? esto era solo el único atmán. Ninguna otra cosa pes- 
tañeaba. Pensó para sí: «Emita yo los mundos». 

Emitió estos mundos: las aguas [superiores], los rayos, la muerte, 
las aguas [inferiores]*. El “agua” está 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 están debajo. 

El [atmán] pensó para sí: «He aquí estos mundos. Emita yo los 
guardianes de los mundos». De las aguas extrajo un púrusa [amor- 
fo] y le dio forma>. 

Lo incubó*, Una vez incubado abrió la boca”, como [se abre] un 
huevo; de la boca [emergió] el habla; del habla, el fuego. Se abrie- 
ron las fosas nasales; de las fosas nasales [emergió] el aire vital; 
del aire vital, el viento (vayú). Se abrieron los ojos; de los ojos 
[emergió] la vista; de la vista, el sol (ádityá). Se abrieron las ore- 
jas; de las orejas, femergió] el oído; del oído, las regiones del es- 
pacio (dís). Se abrió la piel; de la piel [emergieron] los pelos; de 
los pelos, las plantas y los árboles. Se abrió el corazón; del cora- 
zón [emergió] la mente; de la mente, la luna. Se abrió el ombligo; 
del ombligo [emergió] el aire de la espiración (apaná); del aire de 
la espiración [emergió] la muerte. Se abrió el órgano viril; del ór- 
gano viril [emergió] el semen; del semen, el agua. 

Estas divinidades, una vez creadas, se precipitaron en el gran océa- 
no. Él (el Ztmán) lo sometió (al púrusa) 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 (púrusa). Dijeron: «¡Qué 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, entró en la boca. El viento, trans- 
formado en el aire de la respiración (prZ11á), entró en las fosas na- 
sales. El sol, transformado en vista, entró en los ojos. Las regiones 
del espacio, transformadas en oído, entraron en las orejas. Las 
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3.1. 

3.2, 

3.3. 

34. 

3.5. 

3.6. 

3.7. 

3.8. 
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plantas y los árboles, transformados en pelos, entraron en la piel. 
La luna, transformada en mente, entró en el corazón. La muerte, 
transformada en el aire de la espiración (apáná), entró en el om- 
bligo. El agua, transformada en semen, entró en el órgano viril. 

El hambre y la sed dijeron: «Encúentranos [una morada] a noso- 
tras dos también». Les contestó: «A las dos, en verdad, 0s asigno 
una parte entre estas divinidades. Os hago partícipes de estas di- 
vinidades». Por ello, el hambre y la sed participan en la oblación 
que se ofrezca a cualquier divinidad. 

El Ztmán pensó para sí: «He aquí estos mundos y sus guardianes. 
Emita yo alimento para ellos». 

Incubó las aguas. Una vez incubadas, de ellas produjo una forma 
sólida”. La forma sólida producida es en verdad el alimento. 

Una vez creado, intentó escaparse. El aimán intentó cogerlo con 
el habla, pero no pudo cogerlo con el habla. Si lo hubiera cogido 
con el habla, uno habría satisfecho las ganas de comer solo con 
hablar del alimento. 

Intentó cogerlo con el aire de la respiración, pero no pudo coger- 
lo con la respiración. Si lo hubiera cogido con la respiración, uno 
habría satisfecho las ganas de comer solo con respirar absorbien- 
do el alimento. 

Intentó cogerlo con la vista, pero no pudo cogerlo con la vista. Si 
lo hubiera cogido con la vista, uno se habría saciado solo con ver 
el alimento. 

Intentó cogerlo con el oído, pero no pudo cogerlo con el oído. Si 
lo hubiera cogido con el oído, uno se habría saciado solo con oír 
el alimento. 

Intentó cogerlo con la piel, pero no pudo cogerlo con la piel. Si 
lo hubiera cogido con la piel, uno se habría saciado solo con to- 
car el alimento. 

Intentó cogerlo con la mente, pero no puedo cogerlo con la men- 
te. Si lo hubiera cogido con la mente, uno se habría saciado solo 
con pensar en el alimento. 
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Intentó cogerlo con el órgano viril, pero no pudo cogerlo con el 
órgano viril. Si lo hubiera cogido con el órgano viril, uno se ha- 
bría saciado con solo eyacular alimento. 

Intentó cogerlo con el aire de la espiración (apaná)"”. Se lo comió. 
El viento (vayú) es, en verdad, el que devora el alimento. El vien- 
to es, en verdad, el que vive del alimento, 

Pensó para sí: ««Cómo podría existir esto sin mí?», Pensó: «¿En 
cuál de estas debería penetrar?». Pensó: «Si se habla con el habla, 
si se respira con el aire de la respiración, si se ve con la vista, si se 
oye con el oído, si se toca con la piel, si se piensa con la mente, si 
se digiere el alimento con el aire de espiración (apaná), si se eya- 
cula con el órgano viril, ¿quién soy yo, entonces?». 

Así entró por esta puerta hendiendo esta coronilla!!, Es la puerta 
llamada «hendidura». Esta es [la puerta] gozosa. El atmán tiene 
tres moradas"?, tres sueños. Esta es una morada, esta es otra mo- 
rada y esta es otra morada. 

Una vez nacido contempló a los seres [pensando]: «¿Hay algo 
aquí que pueda ser llamado distinto [de mí]?». Vio al púrusa como 
al brábman más extenso3. Se dijo a sí 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 Ilaman Indra indirectamente, 
pues los dioses son amigos de lo indirecto, son en verdad amigos 
de lo indirecto"*. 

LECCIÓN SEGUNDA 

Este (atmán) es primero concebido como embrión en el ser hu- 
mano. El semen es el esplendor (téjas)'* recogido de todos los 
miembros. Lleva fel hombre] un ser (2tmán) en su propio ser (at- 
mán). Cuando impregna a una mujer, entonces lo engendra. Este 
es su primer nacimiento. 

Se vuelve algo propio de la mujer, exacramente como un miem- 
bro suyo. Por eso no le hace daño [a la mujer]. Nutre ella al ser 
que de él ha venido. 
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15. 

1.6. 

1.1. 

1.2. 

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 niño. Al 
proteger al niño desde el nacimiento, protege su propio ser para 
la continuidad de estos mundos. Porque así 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 orro ser [del padre, es decir, el propio 
padre], habiendo cumplido ya su cometido, entrado ya en años 
fallece. Así, tras salir de este mundo vuelve a nacer de nuevo. Este 
es su tercer nacimiento. 

Sobre el particular dijo el sabio: 

Estando todavía en el feto conocía!s 
bien todos los nacimientos de los dioses. 
Cien fortalezas de hierro me protegían, 
mas escapé [como] un halcón en raudo vuelo. 

Así habló Vamádeva cuando todavía yacía en el feto. 

Conociendo esto, ascendió a lo alto tras separarse del cuerpo, al- 
canzó todos los deseos en el mundo celestial del más allá y se trans- 
formó en inmorral, en inmortal se transformó, en verdad. 

LECCIÓN TERCERA 

¿Quién es este que adoramos como atmán? 
¿Cuál de los dos es el atmán?7. 
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 corazón, es la mente, es la conciencia (samjñána), es la per- 
cepción (ajñána), es el conocimiento (vijñána), es la inteligencia 
(brajiána), es la sabiduría (medhas), es la visión (dfsti), es la for- 
taleza (dbfti), es el pensamiento (matí), es la intuición (manisá), es 
el impulso (j7t/), es la memoria (smfti), es la ideación (sambalpá), 
es la intención (krátu), es la vida (ást1), es el deseo (káma), es la 
voluntad (vása). Todos estos son en verdad apelativos de la inte- 
ligencia (prajñána). 
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Este es Brahmá. Este es Índra. Este es Prajápáti. Es todos estos 
dioses y los cinco elementos toscos (mahabhitta); a saber, tierra, 
viento, espacio, agua, luz. Es estas cosas y también las que están 
mezcladas con el elemento sutil (ksudrá). Es la semilla de toda es- 
pecie: los nacidos de huevo, los nacidos de matriz, los nacidos del 
sudor, los nacidos de retoño; los caballos, vacas, hombres y ele- 
fantes; todo lo que respira, se mueve o vúela y también lo que no 
se mueve. Todo esto está firmemente guiado por la inteligencia 
(brajña) y se basa firmemente en la inteligencia. El mundo está 
guiado por la inteligencia. La inteligencia es la base firme de asen- 
tamiento. La inteligencia es brábman. 

Él (Vamádeva), habiendo ascendido de este mundo mediante este 
átmán que es inteligencia (prajñá), alcanzó todos los deseos en 
aquel mundo celestial del más allá; y se transformó en inmortal, 
en inmortal se transformó, en verdad. 

Invocación 

Mi habla en la mente está aposentada. 
Mi mente en el habla está aposentada. 
¡Oh, ser manifiesto! Revélare. 
Sé para mí el portador del Véda. 
No dejes que se me pierda el conocimiento védico. 
Con lo estudiado sostengo los días y las noches. 
Hablaré del 7tá. Hablaré de la verdad. 
Protéjame esto. Proteja esto al que habla (al maestro). 
Protéjame. Proteja al que habla. Proteja al que habla. 

¡OM! PAZ PAZ PAZ 
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NOTAS 

1. $ruta: Lit. “lo ofdo, la tradición oral védica”. Véase Int. IL. 
2. Paralos diversos significados de rtá, véase la nota 3 en TU. 
3. Agre: “Al principio” no es una expresión 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 atmán; es decir, una conciencia no condicionada inaccesible tanto a 
la percepción sensorial como al pensamiento discursivo. Hablando metafórica- 
mente, este 2tmán es el centro a partir del cual irradiarán, al principio, tanto las 
direcciones del espacio como los objetos que ocuparán las coordenadas de ese 
espacio. “Esto” (idam) es el Gtman único e indefinible. Véase BU 1.4.1. 

4. Según Samkara, siguiendo a la upanisád, las aguas [superiores] (ámbhas) 
se refiere a los mundos superiores más allá del cielo; las aguas [inferiores] (ap) se 
refiere a los mundos inferiores por debajo de la tierra; los rayos (márici) 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. 

S. De las aguas extrae un púrusa sin forma y a continuación le da forma. 
Es decir, configura la estrucrura del universo, entendido antropomórficamente 
como el Hombre Universal o Viráj. Véase Int. XIV.1. 

6. Para abhi-tap, véase Int. XIV.1. Tola “lo incubó”. 
7. Todoeste párrafo pone en relación un órgano del cuerpo con una fuer- 

za cósmica divinizada, que en la lirurgia corresponde a la divinidades tutelares 
del sacrificio. Véase Inr. XIV.2. 

8. Según Samkara, la persona es un ser bien hecho (sríkrta), porque es la causa 
de la ejecución de todos los actos o rituales meritorios (sarvapunyakarmabetutvat, 
$). Se puede también hablar del hombre como rérmino de la creación y por lo 
tanto como del ser 'bien hecho”. Véase TU 2.7.1 y nota 31 en TU e Int. XIV.4. 

9. Márti: lir. forma”; es aquí entendida por Samkara como una forma só- 
lida con capacidad de sostén (múrtir ghanaripam dbaranasamartham, $). 

10. Apaná: este aire vital es aquí también el aire de la digestión. Avayat: Se 
lo comió. Para las distintas funciones de los aires vitales según su ubicación 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. Simán: “la cima o punto más 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. Avasathá: lit. morada, residencia”. Samkara interpreta: el ojo derecho, 
la mente, el espacio del interior del corazón, indicándolo con un gesto de sus 
manos. Tres estados: el ojo derecho durante el estado de vigilia, la mente inter- 
na (antar-manas) al dormir soñando y el espacio del corazón (brdayakasa) du- 
rante el sueño profundo (stsupti). También: el cuerpo del padre, la matriz de la 
madre y el cuerpo de uno mismo. Véase también Int. XV.1. 

13. Seguimos la lectura de Samkara que entiende tatama como tatatama. 
Hume: “veriest Brahma'; Tola: “el más Brahma”. 

14. Juego fonético: idam-dra significa “esto he visto” (idam adarsam) y se 
refiere a la visión merafísica de la identidad del brábman y el atmán. Para Índra 
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y Prajápati, 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 rtambién nota 7 en BU. 
16. Cira de RV 4.27.1; 1.34.2; 1.164.18; 10,17.5. Véanse posibles inter- 

pretaciones en Hume. 
17. Fume: «[Question:] Who is this one? [Answer:] We worship him as the 

Self (Arman). [Question:] Which one is the Self?»; Tola: «Quién es aquel? Lo 
veneramos como Atman. ¿Qué es el Árman?». En nuestra interpretación los dos 
Atmán son, respectivamente, el “instrumento de percepción” —es decir el cuer- 
po, los sentidos y la mente que constituyen el yo visible de la persona— y el ver- 
dadero sujeto de la percepción —la conciencia pura, el testigo—. 

18. Vijñána: según Samkara es el conocimiento específico de las ciencias y 
las artes (vijñanan kaladiparijñanam, 5). 
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CHAÁNDOGYA UPANISÁD 
(LA UPANISÁD DE LOS CANTORES SAMAVÉDICOS) 

Esta upanisád está afiliada al Samavedá y es, junto con la Brhad, una 
de las más antiguas. El chandogá es el cantor del sáman, la melodía sa- 
mavédica. Las dos primeras lecciones (prapathaka) son parte del Chan- 
dogyabrahmana, también llamado Mantrabrahmana. A cada lección la 
acompañan varias secciones llamadas khanda, indicadas mediante la nu- 
meración. La upanisád empieza con una meditación sobre el OM y sigue 
con una descripción del origen del mal. En la sección décima de la prime- 
ra lección 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 ejecución mecánica del ritual, En la lección cuarta aparece 
también la figura de Raikva, el hombre del carro, personaje poco conven- 
cional que es, sin embargo, el depositario de la sabiduría más alta. En la 
sección cuarta de esa misma lección se introduce a Satyákama, el mucha- 
cho de orígenes inciertos que por su sinceridad es aceptado en la comu- 
nidad brahmánica. Satyákama recibe enseñanzas de distintos animales 
y finalmente de su propio maestro, Haridrumata. La lección sexta es de 
una importancia esencial, ya que en ella Uddálaka Aruni expone “la sabi- 
duría del ser” (sadvidya) y refuta la doctrina de que el ser tiene su origen 
en el no ser. Finalmente, en la lección octava encontramos una hermosa 
descripción del atmán que reside en el espacio en el interior del corazón. 
La upanisád concluye con las enseñanzas de Prajápati a IÍndra, rey de los 
devás, y a Virócana, rey de los ásuras. Se ha omitido lo siguiente: de 1.3 
a 1.9; 1.13; toda la lección segunda; de 3.6 a 3.19; de 4.10 a 4.16; toda 
la lección quinta y la lección séptima. 
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1.1. 

1.2. 

1.3. 

1.4. 

15. 

1.6. 

1.7. 

1.8. 

1.9. 

1.10. 

CHANDOGYA UPANISAD 

LECCIÓN PRIMERA 

SECCIÓN PRIMERA 

Meditemos! en la sílaba OM que corresponde al dgithá?, pues se 
canta el udgithá [comenzando] con la sílaba OM. He aquí su ex- 
plicación. 

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 udgithá es la esencia del canto samavédico. 

Este (OM] es la quintaesencia de las esencias, el supremo, el más 
elevado*, el octavo. Tal es el udgithá. 

Se discute aquí qué es el verso rigvédico, qué es el canto samavé- 
dico y qué es el udgithá. 

El Revedá es, en verdad, el habla; el Samavedá es el aire vital; el 
udgithá, la síflaba OM. El habla y el aire vital forman, en realidad, 
una pareja. El Revedá y el Samavedá rambién. 

Esta pareja se acopla en la sílaba OM. Verdaderamente, cuando 
una pareja se une, los dos satisfacen sus muruos deseos. 

Aquel que, conociendo esto, medite en el udgithá como la sílaba 
OM, ese satisface todo los deseos. 

Esta sílaba es, en verdad, una palabra de aceptación, pues cuan- 
do uno acepta, dice simplemente OM. Aceptación es prosperidad. 
Aquel que, conociendo esto, adora el udgithá como la sílaba OM, 
ese ve cumplidos sus deseos de prosperidad$. 

La triple ciencia védica“ parte de esta sílaba. Uno invoca diciendo 
OM. Uno recita diciendo OM. Uno entona el canto del udgithá di- 
ciendo OM, en honor de esta sílaba, con su grandeza, con su esencia. 

Quien conoce esto y quien no lo conoce ofician, los dos, con esta 
sílaba. Distintas son, sin embargo, la sabiduría y la ignorancia. Lo 
que uno hace con verdadera sabiduría, con fe y con la upanisád re- 
sulta más efectivo. Esta es, en verdad, la explicación de esta sílaba. 
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2.1, 

2.2. 

2.3. 

2.4. 

2.5. 

2.6. 

2,7. 

2.8. 

2.9. 

CHANDOGYA UPANISAD 6,2.9 

SECCIÓN SEGUNDA 

Cuando los dioses (devá) y los demonios (ásura)”, ambos descen- 
dientes de Prajápati, se pelearon entre sí, los devás se apoderaron 
del udgithá pensando: «Los derrotaremos con el udgithá». 

[Los devás] adoraron, pues, el udgithá como el aire vital (praná) 
que reside en la nariz*. Los ásuras 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 está penetrado por el mal. 

Adoraron, pues, el udgithá como la palabra. Los ásuras la atrave- 
saron con el mal. Por eso uno dice con la palabra tanto la verdad 
como la mentira, porque está penetrada por el mal. 

Adoraron, pues, el udgithá como la vista. Los ásuras 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 está penetrada por el mal. 

Adoraron, pues, el udgithá como el oído. Los ásuras lo atravesa- 
ron con el mal. Por eso uno oye con el oído tanto lo que se debe 
oír como lo que no se debe, porque está penetrado por el mal. 

Adoraron, pues, el udgithá como la mente. Los ásuras 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 está penetrada por 
el mal. 

Adoraron, pues, el udgithá como el aire vital (práná) que reside 
en la boca”. Los ásuras se lanzaron contra él, mas quedaron he- 
chos añicos como quedaría hecho añicos [un terrón de tierra] al 
chocar contra una roca dura. 

Así como [un terrón de tierra] al chocar contra una roca dura 
queda hecho añicos, exactamente de la misma manera queda he- 
cho añicos 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 está 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 práná principal que reside en la boca). Al final (en 
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1.10.1 

10.1. 

10.2. 

10.3. 

10.4. 

10.5. 

10.8. 

CHAÁNDOGYA UPANISAD 

el momento de la muerte), al faltarle este aire vital, [el hombre] 
abandona el cuerpo y se queda ciertamente con la boca abierta. 

SECCIÓN DÉCIMA 

Usasti Cakrayana era un hombre muy pobre. Vivía con su mujer 
Átiki en el pueblo de un hombre muy rico, en el país de los kurus 
que se encontraba asolado por el granizo. 

Mendigó [comida] de un hombre rico que estaba devorando un 
potaje de lentejas!!. Le dijo el rico: «No tengo más lentejas que las 
que tengo puestas delante de mí». 

USASTI: Dame unas cuantas de estas lentejas. 
Se las dio y dijo: 
EL RICO: Tras la comida, si te apetece, aquí tienes agua a tu dis- 
posición. 
USASTI: Eso sería beberme las sobras [impuras]?? del agua en par- 
te ya bebida. 

EL RICO: ¿Estas [lentejas] no son, acaso, sobras impuras también? 
USASTI: Así es. Pero si no las hubiese comido no podría vivir. [En 
cambio] tengo toda el agua que quiera a mi disposición?. 

Después de habérselas comido, le llevó las sobras a su mujer. Esta, 
anteriormente, ya había obrenido la limosna adecuada, [por lo 
que] las cogió y las guardó. 

Al levantarse por la mañana, dijo: 
USASTI: ¡Ay!, si pudiese comer algo, podría ganar entonces un poco 
de dinero. El rey va a celebrar un sacrificio. ¿Quizás me elija para 
[desempeñar] todas las funciones sacerdotales? 

LA MUJER: En este caso, esposo mío, aquí están las lentejas. Se las 
comió y marchó al sacrificio que ya había empezado. 

Se sentó al lado de los sacerdotes udgatf'* cuando estaban en el 
astavá'5 a punto de cantar el laude (stotrá). Luego Usasti se diri- 
gió al sacerdore prastotf. 

USASTI: Sacerdote prastotf, si cantas el introito (prastava) sin co- 
nocer la divinidad que está relacionada con el prastava, caerá tu 
cabeza. 
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10.10. 

10.11. 

11.1. 

11.4. 

11.5. 

11.6. 

CHANDOGYA UPANISAD 1.11.6 

Habló de la misma manera al sacerdote udgatf. Sacerdote udgarr, 
si cantas el udgithá sin conocer la divinidad que está relacionada 
con el udgithá, caerá tu cabeza. 

Habló de la misma manera al sacerdote pratihartf: Sacerdote pra- 
tibartf, si te encargas del responso (pratibára) sin conocer la divi- 
nidad que está relacionada con el pratibára, caerá tu cabeza. En- 
tonces se detuvieron y se sentaron en silencio. 

SECCIÓN UNDÉCIMA 

A continuación habló el sacrificante (yájamana)'s: 
EL SACRIFICANTE: De veras que me gustaría conocerle, venerable 
señor. 
USASTI: Soy Usasti Cákrayana. . 

EL SACRIFICANTE: Venerable señor, le he estado buscando para 
[que desempeñase] todas estas funciones sacerdotales. Pero al no 
encontrar a tan venerable señor, he tenido que escoger a otros. 

No obstante, [desempeñe usted] ahora por cuenta mía todas las 
funciones sacerdotales. 
USASTI: De acuerdo. En ese caso, que canten ellos los laudes bajo 
[mis] órdenes. Pero has de darme tantos bienes como les vayas a 
dar a ellos. 
EL SACRIFICANTE: ASsí sea. 

Entonces el sacerdote prastotf se le acercó humildemente. 
EL PRASTOTR: Venerable señor, usted me dijo: «Sacerdote prastotf, 
si cantas el introito (prastáva) sin conocer la divinidad que está 
relacionada con el prastáva, caerá tu cabeza». Mas ¿cuál es esa di- 
vinidad? 

USASTI: Es el aire vital (praná). Verdaderamente, todos estos seres 
se disuelven en el praná y emergen del praná. Esta es la divinidad 
relacionada con el prastava. Si hubieras cantado el prastáva sin 
saber esto, habría caído tu cabeza, tal y como lo había anunciado. 

Entonces el sacerdote udgatf se le acercó humildemente, 
EL UDGATR: Venerable señor, usted me dijo: «Sacerdote udgatf, si 
cantas el dgithá sin conocer la divinidad que está relacionada con 
el udgithá, caerá tu cabeza». Mas ¿cuál es esa divinidad? 

187 



.I7 

11.7. 

11.9. 

12.1. 

12.2. 

12.3. 

12.4. 

12.5. 
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USASTI: El Sol. Verdaderamente todos los seres de este mundo 
cantan cuando el sol está en lo alto. Esta es la divinidad relacio- 
nada (anváyatta) con el udgithá. Si lo hubieras cantado sin saber 
esto, habría caído tu cabeza, tal y como lo había anunciado. 

Entonces el sacerdote pratibartf se le acercó humildemente. 
PRATIHARTR: Venerable señor, usted me dijo: «Sacerdote prati- 
hartf, si te encargas del responso (pratihara) sin conocer la divini- 
dad que está relacionada con el pratibara, caerá tu cabeza». Mas 
¿cuál es esa divinidad? 

USASTI: La comida. Verdaderamente todos los seres de este mundo 
subsisten recogiendo (pratiharamána) comida. Esta es la divini- 
dad relacionada con el pratibara. Si te hubieras encargado del 
pratibára sin saber esto, habría caído tu cabeza, tal y como yo lo 
había anunciado. 

SECCIÓN DUODÉCIMA 

A continuación el Canto Elevado (udgithá) de los perros. En cier- 
ta ocasión Baka Dalbhya, [también llamado] Glava Maitreya, par- 
tió para estudiar los védas. 

Se le apareció un perro blanco?7. Alrededor de él se congregaron 
otros perros. 

LOS PERROS: Venerable señor, consíguenos comida con tu canto, 
pues tenemos un hambre [canina]. 

DALBHYA: Podéis congregaros aquí, en este lugar, en mi presencia 
mañana al alba. 
Así pues, Baka Dalbhya, [también llamado] Glava Maitreya, que- 
dose de guardia allí mismo. 

Así como los sacerdotes cuando están a punto de iniciar el can- 
to del babispavamaná's se acercan sigilosamente cogidos de la 
mano”, de la misma manera los perros también se acercaron jun- 
tos y pronunciaron [la exclamación] «bir»?. 

Cantaron: 
LOS PERROS: ¡OM! Comamos. ¡OM! Bebamos. 
¡OM! ¡Que el dios Savitf, Váruna y Prajápati?!, nos traiga aquí co- 
mida. Señor de la comida, trae aquí comida, Tráela. ¡oM! 
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1.2. 

1.3. 

1.4, 

2.1. 

2.2. 

2.3. 

3.1. 

3.2. 

CHANDOGYA UPANISAD 3.3.2 

LECCIÓN TERCERA 

SECCIÓN PRIMERA 

¡OM! Ese Sol es, en verdad, la miel de los dioses; el firmamento es 
el soporte [de la colmena]; la atmósfera, el panal; los destellos??, 
las larvas [de las abejas]. 

Los rayos del Sol que van al este son las celdas de miel del este?3; 
los versos rigvédicos, las abejas obreras que producen la miel; el 
Revedá, la flor; el agua, la ambrosía. Estos versos rigvédicos 

incubaron?* el Revedá. Una vez incubado, nacieron de él, como 
su esencia (rása), la gloria, el esplendor, la potencia“$, el vigor y el 
alimento. 

[Esta esencia] se derramó depositándose al lado del Sol [al este]. 
Este es el color anaranjado del Sol. 

SECCIÓN SEGUNDA 

Así, los rayos del sur del Sol son las celdas de miel del sur; las fór- 
mulas yajurvédicas son las abejas obreras que producen la miel; el 
Yajurvedá, la flor; el agua, la ambrosía. 

Estas fórmulas yajurvédicas incubaron el Yajurvedá. Una vez in- 
cubado nacieron de él, como su esencia, la gloria, el esplendor, la 
potencia, el vigor y el alimento. 

[Esta esencia] se derramó depositándose al lado del Sol [al sur]. 
Este es el color blanco del Sol. 

SECCIÓN TERCERA 

Así, 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 Samavedá, la flor; el agua, la ambrosía, 

Estos cantos samavédicos incubaron el Samavedá. 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 derramó depositándose al lado del Sol [al oeste]. 
Este es, en verdad, el color oscuro del Sol. 

SECCIÓN CUARTA 

Así, 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 
[itihasapurana], la flor; el agua, la ambrosía. 

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 derramó depositándose al lado del Sol [al norte]. 
Este es, en verdad, el color más oscuro del Sol. 

SECCIÓN QUINTA 

Así, los rayos del Sol que se dirigen hacia arriba son, en verdad, 
las celdas de miel del Sol en su ascenso hacia arriba; la enseñan- 
za secreta”, las abejas obreras que producen la miel; brábman, la 
flor; el agua, la ambrosía. 

Estas enseñanzas secretas incubaron el brábman. De este, una vez 
incubado, surgieron la gloria, el esplendor, la potencia, el vigor y 
el alimento. 

[Esta esencia] se derramó depositándose al lado del sol. Esto es lo 
que está 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 ambrosías de las ambrosías, porque los védas son las 
ambrosías y estas son sus ambrosías. 
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LECCIÓN CUARTA 

SECCIÓN PRIMERA 

¡OM! Hubo un tal Jánasruti, biznieto [de Janasruta], que repartía 
en abundancia, daba con fe?7 y cocinaba para muchos. Construyó 
casas de descanso por todas partes pensando: «En todos lados la 
gente comerá de mi comida». 

Pues bien, una vez por la noche pasaron volando por allí cerca 
unos ánsares (bamsá) cuando uno de ellos habló a otro así: 
ÁNSAR PRIMERO: ¡Vaya lince estás hecho!?3, La luz de Janasruti, el 
biznieto [de Janasruta], se ha extendido como la luz del cielo. No 
la toques, no vayas a quemarte. 

ÁNSAR SEGUNDO: Vamos. ¿Quién es ese hombre de quien hablas 
como si fuera Raikva?”, el hombre del carro? 

ÁNSAR PRIMERO: ¿Qué pasa, pues, con el hombre del carro? 
ÁNSAR SEGUNDO: Así como al dado* de la suerte que gana con 
el número más alto se le suman los dados con números 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 aquí que Jánasruti, el biznieto [de Janasruta], oyó esta con- 
versación. Levantándose, pues, le dijo a su criado: 
JÁNASRUTI: Oye. Hablas de mí como si yo fuera Raikva, el hom- 
bre del carro. 
CRIADO: ¿Qué pasa, pues, con Raikva, el hombre del carro? 

JANASRUTI: Así como al dado de la suerte que gana con el número 
más alto se le suman los dados con números inferiores, de la mis- 
ma manera a él [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 volvió tras haber indagado. 
CRIADO: No lo he encontrado. 
JANASRUTI: Vamos, Búscalo donde se encuentra a un brahmán. 

Ácercose, pues, a un hombre que estaba rascándose sus postillas 
bajo un carro. 
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CRIADO: Señor, ¿eres tú acaso Raikva, el hombre del carro? 
RAIKVA: Pues claro que lo soy. 
El admitió esto. Volvió el criado. 
CRIADO: Ya lo he encontrado. 

SECCIÓN SEGUNDA 

Entonces Janasruti, el biznieto [de Janasruta], rtomó seiscientas 
vacas, un collar de oro y una carroza de mulas, y volvió a Raikva. 

JANASRUTI: Raikva, he aquí seiscientas vacas; he aquí un collar de 
oro; he aquí una carroza de mulas. Señor, enséñame la divinidad 
que rú adoras. 

RAIKVA: ¡Oh, paria!, quédate con el collar y la carroza, y con las 
vacas también. 
Entonces, Janasruti, el bizniero [de Janasruta], tomó mil vacas, un 
collar de oro, una carroza de mulas y también a su hija, y se fue 
de nuevo a Raikva. 

JANASRUTI: He aquí mil vacas; he aquí un collar de oro; he aquí 
una carroza de mulas; he aquí una esposa?! rambién, y además el 
pueblo donde vives. Señor, instrúyeme, por favor. 

Entonces Raikva levantó hacia sí la cabeza de la muchacha y dijo: 
RAIKVA: ¡Oh, paria!, has traído estas cosas, mas solamente con 
esta cara me habrías hecho hablar. Por esta razón, en el país de 
Mahavrsá hay esos pueblos llamados Raikvaparna, donde él vivió. 

SECCIÓN TERCERA 

RAIKVA: El viento es, en verdad, el que todo lo absorbe (samvar- 
£á). 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], Así 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 habia al aire viral se va; 
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la vista, al aire vital; el oído, 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 ocasión un estudiante de la ciencia sacra (brabmacarín) 
pidió comida a Saúnaka Kapeyá y a Abhipratárin 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? ¡Kapeyá! ¡Abhipratiharin! A ese 
no le ven los mortales, aunque habite en múltiples formas, En rea- 
lidad, esta comida no se ha entregado a quien iba destinada. 

Reflexionando sobre esto Saúnaka Kapeyá, acercándose [al estu- 
diantel, replicó: 
Es el 4tmán, 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, así lo adoramos nosotros, ¡Dadle comida! 

Entonces le dieron de comer. Estos cinco y los otros cinco hacen 
diez. Esta es la tirada perfecta (krtá)”. Por ello, los diez que es- 
tán en rodas 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 así lo conoce, contempla el mun- 
do entero y llega a ser un comedor de comida, quien esto así lo 
conoce. 

SECCIÓN CUARTA 

En cierta ocasión, Satyákama Jabala se dirigió a su madre Jabala. 
SATYÁKAMA: Señora, quiero vivir en casa del maestro consagrado 
al estudio de la ciencia sagrada (brabmacárya). ¿A qué linaje (go- 
trá) pertenezco? 

JABALA: Hijo mío, no sé a qué linaje perteneces. Te tuve en mi ju- 
ventud cuando me tocó rodar mucho sirviendo de criada. Así que 
no sé a qué linaje perteneces. Mas mi nombre es Jabalá y tu nom- 
bre es Satyákama. Debes llamarte, pues, Satyákama Jabala. 
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Satyákima se fue entonces a Haridrumata Gautamá. 
SATYÁKAMA: Quiero vivir en su venerable [compañía] consagrado 
al estudio de la ciencia sagrada, por eso me he acercado a usted. 

HARIDRUMATA: Hijo mío, ¿a qué familia perteneces? 
SATYÁKAMA: Señor, no sé a qué familia pertenezco. Se lo pregun- 
té a mi madre y me contestó: «Te tuve en mi juventud cuando me 
tocó rodar mucho, sirviendo de criada. Así que no sé a que linaje 
perteneces. Mas mi nombre es Jabala y tu nombre es Satyákama 
Jabala». Así que yo soy Satyákama Jabala, señor. 

HARIDRUMATA: ¡Quien no fuera brahmán no podría explicarlo de 
esta manera! Trae la leña, hijo mío, te iniciaré como discípulo. No 
te has desviado de la verdad. 
Después de iniciarlo separó cuatrocientas vacas flacas y débiles, y 
le dijo: 
HARIDRUMATA: Hijo mío, vete con esas vacas. 
Cuando se las llevaba, le contestó: 
SATYÁKAMA: No volveré sin tener mil vacas. Así pues, vivió lejos 
un buen número de años hasta que las vacas llegaron al millar. 

SECCIÓN QUINTA 

He aquí que el toro le habló: 
EL TORO: Satyákama. 
SATYÁKAMA: Venerable señor. 
EL TORO: Hijo mío, ya hemos llegado al millar. Llévanos a casa 
del maestro. 

Ya te explicaré yo un cuarto de brábman. 
SATYÁKAMA: Explícamelo, venerable señor. 
EL TORO: El este es una parte (kálz)*S; el oeste es una parte; el 
sur es una parte; el norte es una parre. Este es el cuarto* de brá- 
hman que se llama el resplandeciente (prakasavat)?” y que cons- 
ta de cuatro partes. 

Quien conociendo esto adora como al resplandeciente el cuar- 
to de brábman que consta de cuatro partes, resplandece en este 
mundo. Además, quien conociendo esto adora como al resplan- 
deciente el cuarto de brábman que consta de cuatro partes, alcan- 
za mundos resplandecientes. 
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SECCIÓN SEXTA 

El fuego te explicará un cuarto de brábman. 
Al amanecer Satyákama se llevó las vacas. Donde llegaron al atar- 
decer, preparó el fogón, acorraló las vacas, echó leña al fuego y 
se sentó al oeste del fuego mirando hacia el este. 

EL FUEGO: Satyákama. 
SATYÁKAMA: Venerable señor. 

EL FUEGO: Hijo mío, te voy a explicar un cuarto de brábman. 
SATYÁKAMA: Explícamelo, venerable señor. 
EL FUEGO: La Tierra es una parte; la atmósfera es una parte; el fir- 
mamento es una parte; el océano es una parte. Hijo mío, este es, 
en verdad, el cuarto de brábman que se llama el ilimitado (anar- 
tavat) y que consta de cuatro partes. 

Quien conociendo esto adora como al ilimitado el cuarto de bráh- 
man que consta de cuatro partes, ese en este mundo se libera de 
sus limitaciones. Además, quien conociendo esto adora como al 
ilimitado el cuarto de brábman que consta de cuatro partes, al- 
canza mundos ilimitados. 

SECCIÓN SÉPTIMA 

El ánsar te explicará otro cuarto. 
Al amanecer Saryákama se llevó las vacas caminado. Donde llega- 
ron al atardecer, preparó el fogón, acorraló las vacas, echó leña al 
fuego y se sentó al oeste del fuego mirando hacia el este. 

Un ánsar bajó volando y le habló: 
EL ÁNSAR: Satyákama. 
SATYÁKAMA: Venerable señor, 

EL ÁNSAR: Hijo mío, te voy a explicar un cuarto de brábman. 
SATYÁKAMA: Explícamelo, venerable señor. 
EL ÁNSAR: El fuego es una parte; el Sol es una parte; la Luna es 
una parte; el relámpago es una parte. Hijo mío, este es, en ver- 
dad, el cuarto de brábman que se llama el lleno de luz (jyotismrat) 
y que consta de cuatro partes. 
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Quien conociendo esto adora como lleno de luz el brábman que 
consta de cuatro partes, se llena de luz en este mundo. Además, 
quien conociendo esto adora como lleno de luz el cuarto de brá- 
hman que consta de cuatro partes, alcanza mundos llenos de luz. 

SECCIÓN OCTAVA 

El martín pescador (madgú) te explicará un cuarto. 
Al amanecer Satyákama se llevó las vacas caminando. Donde lle- 
garon al atardecer, preparó el fogón, acorraló las vacas, echó leña 
al fuego y se sentó al oeste del fuego mirando hacia el este. 

Bajó volando hacia él un martín pescador. 
EL PÁJARO: Satyákama. 
SATYÁKAMA: Venerable señor. 

EL PÁJARO: Hijo mío, te voy a explicar un cuarto de bráhman. 
SATYÁKAMA: Explícamelo, venerable señor. 
EL PÁJARO: El aire vital de la respiración es una parte; la vista es 
una parte; el oído es una parte; la mente es una parte. Este es, en 
verdad, el cuarto de brábman que se llama el que tiene morada 
(ayátanavat) y que consta de cuatro partes. 

Quien conociendo esto adora como al que tiene morada el cuarto 
de bráhman que consta de cuatro partes, ese encuentra su mora- 
da en este mundo. Además, quien conociendo esto adora como al 
que tiene morada el cuarto de brábman que consta de cuatro par- 
tes, alcanza mundos con morada. 

SECCIÓN NOVENA 

Llegó, pues, Satyákama y le habló el maestro. 
HARIDRUMATA: Satyákama. 
SATYÁKAMA: Venerable señor. 

HARIDRUMATA: Hijo mío, resplandeces, en verdad, como quien 
conoce a bráhman. ¿Quién te ha aleccionado? 
SATYAKAMA: Algunos, y no hombres. 
Reconociéndolo añadió: 
SATYÁKAMA: Venerable señor, instrúyeme tú mismo, 
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porque he oído de otros como usted, señor, que lo que más le 
ayuda a uno a alcanzar su objetivo es precisamente el conocimien- 
to recibido del maestro. 
Entonces se lo explicó. En esta explicación nada en absoluto que- 
dó por explicar, absoluramente nada quedó por explicar. 

SECCIÓN DECIMOSÉPTIMA 

Prajápati incubó los mundos. Cuando se estaban incubando, ex- 
trajo de ellos sus esencias. De la tierra, el fuego; de la atmósfera, 
el viento; del firmamento, el Sol. 

Incubó estas tres divinidades. Cuando se estaban incubando, ex- 
trajo de ellas sus esencias. Del fuego, los himnos rigvédicos; del 
viento, las fórmulas yajurvédicas; del Sol, los cantos samavédicos. 

Incubó la triple ciencia védica*, Cuando se estaba incubando, ex- 
trajo de ella sus esencias. De los himnos rigvédicos, bhúr; de las 
fórmulas yajurvédicas, bbitwar; de los cantos samavédicos, svár. 

Si el sacrificio resulta lesionado en cuanto a los himnos rigvédi- 
cos, el sacerdote brahmá debe ofrecer una oblación en el fuego 
gárhapatya” diciendo: «¡Alabada sea la Tierra!». Así cura la le- 
sión 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 fórmulas yajurvé- 
dicas, el sacerdote brahmá debe ofrecer una oblación en el fuego 
dáksína diciendo: «¡Alabado sea el espacio intermedio!». Así cura 
la lesión de las fórmulas yajurvédicas del sacrificio con la esencia 
de las fórmulas yajurvédicas, con el vigor de las fórmulas yajur- 
védicas. 

Ahora bien, si resulta lesionado en cuanto a los cantos samavé- 
dicos, el sacerdote brabmá debe ofrecer una oblación en el fue- 
go Ahavaniya diciendo: «¡Alabado sea el cielo!». Así cura la le- 
sión de los cantos samavédicos del sacrificio con la esencia de los 
cantos samavédicos, con el vigor de los cantos samavédicos. 

Así como uno debe restañar” el oro con sodio bórico, la plara 
con oro, el estaño con plata, el bronce con estaño, la madera con 
bronce o con cuero; 
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de la misma manera cura él la lesión del sacrificio con el vigor de 
estos mundos, de estas divinidades, de esta triple ciencia védica. 
El sacrificio en que haya un sacerdote brabmá que conoce esto 
queda, en verdad, curado. 

El sacrificio en el que haya un sacerdote brabmá que conoce esto 
camina, en verdad, hacia un norte propicio. Sobre el sacerdote 
brahmá que conoce esto he aquí el verso siguiente: 

Por dondequiera que se tuerza"! el sacrificio 

por allá mismo va el hombre. 
El sacerdote bralmá es el único que protege, 
como buen perro a los oficiantes*?. 

Verdaderamente, el sacerdote brabmá que conoce esto protege el 
sacrificio, al sacrificante y a todos los oficiantes del sacrificio. Por 
esto, uno debe nombrar como sacerdote bralhmá exclusivamente 
a quien conoce esto, nunca a quien no lo conozca, nunca a quien 
no lo conozca. 

LECCIÓN SEXTA 

SECCIÓN PRIMERA 

¡OM! Érase una vez [un muchacho llamado] Sverákeru Aruneyá. 
En cierta ocasión su padre le dijo: «Vive consagrado al estudio de 
la ciencia sagrada (brabmacárya). Hijo mío, no hay nadie en nues- 
tra familia que no sea versado en los védas, nadie que sea brah- 
mán solo de nombre», 

Marchó fel muchacho] a la edad de doce años y tras estudiar to- 
dos los védas regresó a los veinticuatro envanecido, creyéndose 
un erudito, orgulloso de sí mismo. Su padre le dijo: 
UDDALAKA ARUNI: Sverákeru, hijo mío, te has vuelto vano, te crees 
un erudito y te sientes orgulloso de ti mismo. Bien, ¿pediste aca- 
so que te enseñaran también aquella sabiduría 

con la que se logra conocer lo nunca conocido**, pensar lo impen- 
sable, entender lo ininteligible? 
SVETÁKETU: Venerable señor, dime, por favor, cómo es esa sabi- 
duría. 
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UDDALAKA ARUNI: Hijo mío, festa sabiduría] es como la que nos 
permite reconocer todos los objetos hechos de arcilla tras cono- 
cer un solo terrón 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 mío, [esta sabiduría] 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 mío, esta sabiduría 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 mío, esta es 
cierramente la enseñanza, 

SVETÁKETU: Sin duda alguna, aquellos hombres venerables no sa- 
bían esto; de haberlo sabido ¿cómo habrían dejado de explicár- 
melo? Instrúyeme, pues, venerable señor. 
UDDALAKA ARUNI: Como desees, hijo mío. 

SECCIÓN SEGUNDA 

Al principio, hijo mío, este mundo era puro ser (sát), uno solo, uno 
sin segundo. Cierto que algunos dicen: «Al principio este mundo 
era puro no-ser (á-satY'S, uno solo, uno sin segundo. El ser surgió 
de ese no-ser». 

Mas en verdad, hijo mío, ¿de dónde pudo surgir este ser? ¿Cómo 
el ser podría surgir de ese no-ser? Por el contrario, hijo mío, en el 
principio este mundo era puro ser, uno solo, uno sin segundo. 

Este ser pensó* para sí: «¡Ojalá fuera yo muchos. Procréeme yo 
a mí mismo!». Emitió de sí el calor (téjas). El calor pensó para sí: 
«¡Ojalá fuera yo muchos, Procréeme yo a mí mismo!». Emitió de 
sí el agua. Por eso, siempre que un hombre sufre o suda a causa 
del calor, brota el agua. 
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El agua pensó para sí: «¡Ojalá fuera yo muchos. Procréeme yo a mí 
misma!». Emitió de sí el alimento. Por eso, siempre que llueve hay 
comida abundante, pues del agua surge el alimento comestible. 

SECCIÓN TERCERA 

Tres son, en verdad, los orígenes (bíja) de las criaturas de este 
mundo: los que nacen de los huevos, los nacidos de un ser vivo y 
los que nacen de la eclosión de las semillas*”. 

Aquella deidad pensó para sí: «Penetraré en estas tres divinidades 
con mi ser encarnado (jivátman) y determinaré su nombre y for- 
ma (nama-rapá)»*. 

Aquella deidad con su ser encarnado penetró en estas tres divini- 
dades [el calor, el agua y el alimento] con la intención de que cada 
una de ellas se manifestase en tres partes (trivriram)” y determinó 
así su nombre y forma. 

Hizo que cada una de ellas se manifestase en tres partes. Ahora, 
hijo mío, aprende de mí cómo cada una de estas tres divinidades 
se manifiesta en tres partes. 

SECCIÓN 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 modificación que asume su 
nombre mediante una operación 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 modificación que asume su nombre me- 
diante una operación 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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5.3. 
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ra, la forma del alimento. Se pierde, pues, la identidad de la Luna 
como Luna. [La Luna] es una mera modificación que asume su 
nombre mediante una operación de la Palabra. La realidad son 
solo las tres formas. 

Cualquier forma roja que tenga el relámpago 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- 
lámpago como relámpago. [El relámpago] es una mera modifica- 
ción que asume su nombre mediante una operación 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, conocían antiguamente cuando decían: «Aho- 
ra nadie nos hablará de una cosa no conocida, no pensada, no en- 
tendida», porque con estas tres formas ellos conocían todo. 

Sabían ellos que cuanto aparecía como rojo era forma del calor, Sa- 
bían ellos que cuanto aparecía como blanco era forma del agua. 
Sabían ellos que cuanto aparecía como oscuro era forma del ali- 
mento. 

Sabían ellos que cuanto aparecía como si fuese algo no conocido 
era precisamente un agregado de estas tres divinidades. Ahora, 
hijo mío, aprende de mí cómo cada una de estas tres divinidades 
se manifiesta en tres partes al incorporarse en el hombre. 

SECCIÓN QUINTA 

El alimento que se come se divide en tres, Su ingrediente más tos- 
co se transforma en excremento; su ingrediente mediano, en car- 
ne; su ingrediente más sutil, en mente. 

El agua que se bebe se divide en tres. Su ingrediente más tosco se 
transforma en orina; su ingrediente medio, en sangre; su ingre- 
diente más sutil, en aire viral, 

El calor, cuando se come*!, se divide en tres. Su ingrediente más 
tosco se transforma en hueso; su ingrediente medio, en médula; 
su ingrediente más sutil, en habla. 
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7.2. 

CHANDOGYA UPANISÁD 

Porque, hijo mío, la mente está hecha de comida. El aire viral está 
hecho de agua, el habla, de calor. 
SVETÁKETU: Venerable señor, sigue explicándolo para entender- 
lo mejor. 
UDDALAKA ARUNI: Bien, hijo mío. 

SECCIÓN SEXTA 

Hijo mío, al batirse la leche cuajada, su esencia más sutil sube ha- 
cia arriba y se transforma en nata. 

De la misma manera, hijo mío, al comerse el alimento, su esencia 
más sutil sube hacia arriba y se transforma en mente. 

Hijo mío, al beberse el agua, su esencia más sutil, sube hacia arri- 
ba y se transforma en aire vital. 

Hijo mío, del calor cuando se come su esencia más sutil, sube ha- 
cia arriba y se transforma en el habla. 

Porque, hijo mío, la mente está hecha de comida. El aire vital está 
hecho de agua, el habla, de calor. 
SVETÁKETU: Venerable señor, sigue explicándolo para entender- 
lo mejor. 
UDDALAKA ARUNI: Bien, hijo mío. 

SECCIÓN SÉPTIMA 

El hombre, hijo mío, consta de dieciséis partes. No comas duran- 
te quince días, [pero] bebe agua a tu antojo. A quien beba agua no 
se le cortará el aire vital hecho de agua. 

Así pues, Svetáketu no comió durante quince días. Después se 
acercó a su padre. 
SVETÁKETU: ¿Qué debo decir? 
UDDALAKA ARUNI: Hijo mío, debes recitar los himnos rigvédicos, 
pronunciar las fórmulas yajurvédicas, cantar los cánticos sama- 
védicos. 
SVETAKETU: La verdad es que ahora no me vienen a la cabeza 
(prati+bha). 
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8.3. 
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UDDALAKA ARUNI: Hijo mío, cuando de una gran hoguera encen- 
dida quede solo una brasa del tamaño de una luciérnaga, su lla- 
ma no se alzará 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 comprenderás. 

Entonces Svetáketu comió y se acercó a su padre, que atendió a 
todas sus preguntas. 

UDDALAKA ARUNI: Hijo mío, si uno cubriera con paja esa brasa 
del tamaño de una luciérnaga que quedó de la gran hoguera ex- 
tinguida”, prendería entonces la llama y mucho ardería el fuego. 

De la misma manera, hijo mío, de las dieciséis partes te quedó 
solo una. Mas esa parte, cubierta con el alimento, ya se encendió. 
Con ella recuerdas ahora los védas. Porque, hijo mío, la mente 
está hecha de comida. El aire vital está hecho de agua, el habla de 
calor. 
Entonces lo entendió todo, vaya si lo entendió. 

SECCIÓN OCTAVA 

Entonces Uddalaka Áruni, hijo de Aruna, le dijo a su hijo Svetá- 
ketu: 
UDDALAKA ARUNI: Aprende de mí, hijo mío, la naturaleza del sue- 
ño**. Cuando se dice que el hombre duerme (svapiti), se encuen- 
tra entonces en comunión con el ser, habiendo alcanzando (api- 
ta) su propia naturaleza (svá). Por eso dicen «duerme» (svapiti), 
porque ha alcanzado (apita) su propio ser (svá). 

Así como el pájaro 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 mío, 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 mío, la mente es la atadura del aire 
vital. 

Aprende de mí, hijo mío, 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. Así como hablan de “quien lleva las vacas a pastar”, de “quien 
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conduce los caballos” y de “quien guía a los hombres”, de la misma 
manera hablan también del agua como de “aquella que se lleva el 
alimento” (asan2ayá)**. Sobre el particular, hijo mío, entiende que 
este cuerpo es solamente un retoño* que ha brotado. No estará, 
pues, sin raíz. 

¿Dónde podrá estar su raíz sino en el alimento? Así pues, hijo mío, 
con el alimento como retoño, busca el agua como raíz. Hijo mío, 
con el agua como retoño, busca el calor como raíz. Hijo mío, con 
el calor como retoño, busca al ser (sát) como raíz. Todas las cria- 
turas de este mundo, hijo mío, tienen al ser como raíz”, tienen al 
ser como morada, tienen al ser como fundamento (pratisthá). 

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. Así como 
hablan de “quien lleva las vacas a pastar”, de “quien conduce los 
caballos” y de “quien guía a los hombres”, de la misma manera 
también hablan del calor como de “aquello que se lleva el agua”. 
Sobre el particular, hijo mío, entiende que este cuerpo es sola- 
mente un retoño que ha brotado. No estará, pues, sin raíz. 

¿Dónde podrá estar su raíz sino en el agua? Hijo mío, con el agua 
como retoño busca el calor como raíz. Todas las criaturas de este 
mundo, hijo mío, tienen el ser como morada, el ser como funda- 
mento, 

Hijo mío, ya se explicó anteriormente** cómo, en realidad, cada 
una de estas tres divinidades, al incorporarse en el hombre, se 
manifiesta en tres partes. Hijo mío, 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 más alta. 

Lo que es la esencía más sutil, eso es el alma de todas las cosas (ai- 
tátmya)”. Eso es la realidad (satyá). Eso es el atmán y eso eres tú 
(tat tuam asi), Sveráketu , 
SVETÁKETU: Venerable señor, sigue explicándolo para entender- 
lo mejor, 
UDDALAKA ARUNI: Bien, hijo mío. 

SECCIÓN NOVENA 

Hijo mío, así como las abejas preparan la miel recolectando las 
esencias de diversos árboles y las reducen a una sola unidad en la 
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cual estas [esencias] no se reconocen como pertenecientes a un ár- 
bol determinado*!, del mismo modo, hijo mío, todas las criaturas 
de este mundo, aun estando unidas al ser, ignoran que al ser es- 
tán unidas. 

Cualquier cosa que en este mundo sean: tigre, león, lobo, jabalí, 
gusano, mosca, cínife o mosquito, eso vuelven a ser. 

Lo que es la esencia más sutil, eso es el alma de todas las cosas. 
Eso es la realidad (satyá). Eso es el Atmán y eso eres tú (tat tvam 
así), Sveráketu. 
SVETÁKETU: Venerable señor, sigue explicándolo para entender- 
lo mejor. 
UDDALAKA ARUNI: Bien, hijo mío. 

SECCIÓN DÉCIMA 

Hijo mío, hacia levante fluyen los ríos del este, acia poniente los 
del oeste; del océano [nacen], al océano vuelven, en océano se 
convierten para allí no saber si son este o aquel?; 

del mismo modo, hijo mío, 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, león, lobo, jabalí, gusa- 
no, mosca, cínife o mosquito, eso vuelven a ser. 

Lo que es la esencia más sutil, eso es el alma de todas las cosas. 
Eso es la realidad (satyá). Eso es el almán y eso eres tú (tat tvam 
asi), Svetáketu. 
$VETÁKETU: Señor, sigue explicándolo para entenderlo mejor. 
UDDALAKA ARUNI: Bien, hijo mío. 

SECCIÓN UNDÉCIMA 

Hijo mío, si alguien hiciera una hendidura en este gran árbol a la 
altura de su raíz, [el árbol] sangraría, pero todavía seguiría vivien- 
do. Si alguien hiciera una hendidura en su tronco sangraría, pero 
todavía seguiría viviendo, Si alguien hiciera una hendidura en su 
copa, sangraría, pero todavía seguiría viviendo. Estando comple- 
tamente saturado de vida seguiría en pie, absorbiendo agua con 
avidez, deleitándose. 
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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 fel árbol], es [el árbol) entero el que se 
seca. Verdaderamente, hijo mío, entiéndelo exactamente así. 

El cuerpo muere, en verdad, cuando la vida lo deja, mas la vida 
no muere, Lo que es la esencia más sutil, eso es el alma de todas 
las cosas, Eso es la realidad (satyá). Eso es el atmán y eso eres tú 
(tat tvam asi), Sveráketu. 
SVETÁKETU: Venerable señor, sigue explicándolo para entender- 
lo mejor. 
UDDALAKA ARUNI: Bien, hijo mío. 

SECCIÓN DUODÉCIMA 

Tráeme un fruto de ese árbol »yagrodha (Ficus indica). 
SVETÁKETU: Aquí está, venerable señor. 
UDDALAKA ARUNI: Pártelo. 
SVETÁKETU: Ya está partido, venerable señor. 
UDDALAKA ARUNI: ¿Qué ves ahí? 
SVETÁKETU: Estas semillas diminutas, venerable señor. 
UDDALAKA ARUNI: Hijo mío, parte una de ellas. 
SVETÁKETU: Ya está partida, venerable señor. 
UDDALAKA ARUNI: ¿Qué ves ahí? 
SVETÁKETU: Absolutamente nada, venerable señor. 

UDDALAKA ARUNI: Verdaderamente, hijo mío, de esa esencia sutil 
que no percibes, de esa esencia sutil nace y crece muy alto el gran 
árbol nyagrodha. 

Lo que es la esencia más sutil, eso es el alma de todas las cosas. 
Eso es la realidad. Eso es el atmán y eso eres rú, Svetáketu. 
SVETÁKETU: Señor, sigue explicándolo para entenderlo mejor. 
UDDALAKA ARUNI: Bien, hijo mío. 

SECCIÓN DECIMOTERCERA 

Echa al agua este puñado de sal y mañana por la mañana vuelve 
de nuevo a mi lado, [Sverákern] hizo lo indicado y Aruni le dijo: 
UDDALAKA ARUN!: Hijo mío, trae la sal que ayer por la tarde echas- 
te al agua, 
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La buscó, pero no la encontró, porque estaba completamente di- 
suelta. 

Toma un sorbo de la superficie. ¿A qué sabe? 
SVETÁKETU: Sabe a sal. 
UDDALAKA ARUNI: Prueba el agua por la parte del medio. ¿A qué 
sabe? 
SVETÁKETU: Sabe a sal. 
UDDALAKA AÁRUNI: Toma un sorbo del fondo. ¿A qué sabe? 
SVETÁKETU: Sabe a sal. 
UDDALAKA ARUNI: Tira esa agua y vente conmigo. 
Hizo lo indicado y dijo: 
SVETÁKETU: [La sal] sigue estando allí. 
UDDALAKA ARUNI: Del mismo modo, hijo mío, tú no percibes aquí 
el ser [que reside] en el cuerpo. Mas, en realidad, se encuentra 
aquí. 

Lo que es la esencia más sutil, eso es el alma de todas las cosas. 
Eso es la realidad. Eso es el 4tmán y eso eres tú, Sveráketu. 
SVETÁKETU: Señor, sigue explicándolo para entenderlo mejor. 
UDDALAKA ARUNI: Bien, hijo mío. 

SECCIÓN DECIMOCUARTA 

Si de la región 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 clamaría, al oeste o al sur [clamaría] 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 Gandharas 
están en esa dirección. Vete a buscarlos en esa dirección», enton- 
ces él, como estaba bien informado y era inteligente, llegaría a 
los Gandharas indagando de aldea en aldea. De la misma manera, 
también en este mundo quien tiene maestro sabe que permanecerá 
aquí solamente mientras no se libere y que después llegará. 

Lo que es la esencia más sutil, eso es el alma de todas las cosas. 
Eso es la realidad. Eso es el atmán y eso eres tú, Svetáketu. 
SVETÁKETU: Venerable señor, sigue explicándolo para entender- 
lo mejor. 
UDDALAKA ARUNI: Bien, hijo mío. 
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15.1. 
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SECCIÓN DECIMOQUINTA 

Hijo mío, los parientes de un hombre moribundo se congregan 
a su alrededor y le preguntan: «¿Nos reconoces?». Mientras el 
habla no se reúna con la mente, mientras la mente [no se reú- 
na] con el aire vital, mientras el aire vital [no se reúna] con el ca- 
lor, mientras el calor [no se reúna] con la deidad más altra, él los 
reconocerá. 

Mas cuando el habla se reúne con la mente, la mente con el aire 
vital, el aire vital con el calor y el calor con la divinidad más alta, 
él no los reconoce. 

Lo que es la esencia más sutil, eso es el alma de todas las cosas. 
Eso es la realidad. Eso es el 7imán y eso eres rú, Sverákeru. 
SVETÁKETU: Venerable señor, sigue explicándolo para entender- 
lo mejor. 
UDDALAKA ARUNI: Bien, hijo mío. 

SECCIÓN DECIMOSEXTA 

Hijo mío, 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, él 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 más sutil, eso es el alma de todas las cosas. 
Eso es la realidad. Eso es el Zimán y eso eres tú, Sveráketu. 
Entonces lo comprendió, en verdad, lo comprendió. 
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LECCIÓN OCTAVA 

SECCIÓN PRIMERA 

OM. En el centro de esta ciudad de bráhman (el cuerpo) hay un 
pequeño santuario en forma de flor de loto. En su interior hay 
un espacio diminuto. Hay que buscar, hay que desear conocer a 
quien lo habira. 

Si los discípulos le preguntasen: ¿Qué es lo que hay que buscar, 
lo que hay que desear conocer en ese espacio diminuto en el in- 
terior del pequeño santuario en forma de loto en esta ciudad de 
brábman? 

Respondería: El espacio en el interior del corazón 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 relámpago y las estrellas, 
Todo está contenido en su interior, lo que le pertenece a uno en 
este mundo y también lo que no le pertenece. 

Si le dijeran [los discípulos]: Si en esta ciudad de brábman está 
contenido todo este mundo, todos los seres y todos los deseos, 
¿qué es lo que queda de ello cuando este [cuerpo] envejece o 
muere? 

Respondería: Este (álmán) no envejece con la vejez, no muere 
con la muerte. Esta es la verdadera ciudad de brábman, la que 
abarca todos los deseos. Este es el Ztmán libre de todo mal, más 
allá de la vejez, de la muerte, más allá del dolor, más allá del 
hambre y la sed“, cuyo deseo es lo real, cuyo conceptoS es lo 
real. Porque así como las gentes siguen viviendo en este mundo 
según les manden“ y viven dependiendo de cualquier objetivo 
que deseen conseguir, sea una región o una parte del campo, 

y así como en este mundo lo adquirido con la acción (kárman) 
acaba por perecer, de la misma manera en el más allá el cielo con- 
quistado con los méritos termina pereciendo. Quienes parten de 
este mundo sin haber encontrado el atmán 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 2tmán, pueden vagar a su antojo por todos los 
mundos”. 
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CHANDOGYA UPANISAD 

SECCIÓN SEGUNDA 

Si desea el mundo de los antepasados, estos aparecen conjura- 
dos por su voluntad y reunido con ellos se enaltece (mabiyate). 

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 música, 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 objerivo que desee, cualquier deseo que desee, aparece 
al conjuro de su voluntad y reunido con él se enaltece. 

SECCIÓN TERCERA 

Estos deseos son ciertos, pero están 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 jamás. 

Mas cualquier pariente, vivo en este mundo o muerto [en el más 
allá], cualquier otra cosa que uno desee mas no alcance, todo eso 
lo logra uno adentrándose [en el espacio interior del corazón], 
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porque allí residen los deseos que son ciertos, aunque estén cu- 
biertos con un velo de falsedad. 
Así 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 día paseen 
por el mundo de brábman, no lo encuentran, ofuscados como es- 
tán por la falsedad. 

Este 4tmán está en verdad en el corazón. He aquí su exégesis (ni- 
mbta). Hrdi-ayam. Este (ayam) está en el corazón (brdi). Por eso 
es el corazón: hbrd-aya. Quien, en verdad, conoce esto, alcanza el 
cielo cada día. 

Ahora bien, ese ser completamente sosegado que elevándose des- 
de del cuerpo y alcanzando la luz suprema se manifiesta en su pro- 
pia forma, ese es el 4tmán, Esto es lo que dijo: «Ese es el inmor- 
tal, el libre de temor. Ese es bráhman. El nombre de ese brábman 
es, en verdad, lo real (satyá)». 

Tres son sus sílabas: sát-ti-yam”. La sílaba sát es lo inmortal. La 
sílaba tí es lo mortal. Las dos se mantienen trabadas mediante la 
sílaba yam. Por eso se llama yam (lit. “controlar, regir”), porque 
controla a las otras dos. Quien, en verdad, conoce esto, alcanza el 
cielo cada día. 

SECCIÓN CUARTA 

Ahora bien, el Ztmán es un puente”!, la línea divisoria que sepa- 
ra estos mundos. Este puente no lo cruza ni el día ni la noche, ni 
la vejez ni la muerte, ni el dolor, ni la buena acción ni la mala ac- 
ción. Todos los males retroceden ante ese puente, pues el mundo 
de bráhman está exento de todo mal. 

Por eso, al cruzar este puente, quien está ciego deja de estar ciego, 
quien está herido deja de estar herido, quien está afligido deja de 
estar afligido. Por eso, al cruzar este puente, aun la noche se trans- 
forma en día, pues este mundo de brábman está siempre iluminado. 

Solamente quienes alcanzan el mundo de brábman mediante el 
estudio de la ciencia sagrada (brabmacárya) obtienen realmente 
el mundo de brábman. Estos son los que se mueven libres a su an- 
tojo por todos los mundos [del universo]. 
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5.2. 

5.3. 

54. 

6.1. 

6.2. 

CHANDOGYA UPANISAÁD 

SECCIÓN QUINTA 

Lo que llaman sacrificio (yaiñá)” es, en verdad, el estudio de la 
ciencia sagrada (brahmacárya), pues aquel (yab) que es un cono- 
cedor (jñatr) alcanza ese mundo solo mediante el brahmacárya. 
Lo que llaman el objeto del sacrificio (istá) es, en verdad, el brab- 
macárya, pues solo se alcanza el Zimán al convertirlo en obje- 
to del sacrificio (istv2) mediante el estudio de la ciencia sagrada 
(brabmacárya). 

Lo que llaman el gran sacrificio (sét-trayaná) es, en verdad, el es- 
tudio de la ciencia sagrada (brabhmacárya), pues solo se consigue 
la protección (trána) del verdadero (sát) atmán mediante el brab- 
macárya”3. Lo que llaman silencio contemplativo (mauná) es, en 
verdad, el brabmacárya, pues tras descubrir al atmán, se lo con- 
templa (an) mediante el estudio de la ciencia sagrada (brahma- 
cáryay. 

Lo que llaman ayuno prolongado (anásakayana) es, en verdad, el 
estudio de la ciencia sagrada (brabmacárya), pues el átmán alcan- 
zado mediante el brahmacárya no perece jamás (nas). Lo que 
llaman la pamda al bosque (eranyayana es, en verdad, el estu- 
dio de la ciencia sagrada (brabmacárya). Ára y Nya son los dos 
océanos del mundo de brábman, en el tercer cielo a partir de este 
mundo. Allí también se encuentra el lago Airammadiya, la higue- 
ra sagrada Somasavana, la ciudadela de brábman Áparajita y el sa- 
lón de oro del señor. 

En verdad el mundo de brábman pertenece tan solo a quien en- 
cuentre mediante el estudio de la ciencia sagrada (brahmacárya) 
los dos océanos de Ara y Nya en el mundo de bráhman. Estos son 
los que se mueven libres a su antojo por todos los mundos [del 
universo]. 

SECCIÓN SEXTA 

Las arterias del corazón constan de una sustancia muy sutil de co- 
lor marrón rojizo, blanco, azul, amarillo y rojo. El Sol de allá a lo 
lejos es de color marrón rojizo, blanco, azul, amarillo y rojo. 

Así como un camino largo recorre los dos pueblos, este de acá y 
aquel de más allá; de la misma manera los rayos del Sol recorren 
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6.3. 

6.4. 

6.5. 

6.6. 

7.1. 

7.2. 

CHANDOGYA UPANISAD 8.7.2 

los dos mundos, este de acá y aquel de más allá. Desde aquel Sol 
de más allá, sus rayos se extienden infiltrándose en estas arterias. 
Desde las arterias de acá se extienden infiltrándose en el lejano 
Sol de allá. 

Cuando uno, encontrándose profundamente dormido, recogido y 
sereno7”, no conoce ya sueño ninguno, entonces se encuentra infil- 
trado en estas arterias. Entonces ya no le afecta ningún mal, pues 
está compenetrado con la energía luminosa. 

Cuando uno queda reducido a la impotencia”, los que están sen- 
tados a su alrededor le dicen: «¿Me conoces?, ¿me conoces?». Los 
reconoce mientras se encuentra todavía sin salir del cuerpo. 

Pero una vez que sale del cuerpo asciende hacia arriba mediante 
esos 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 aquí la siguiente estrofa: 

Ciento y una son las arterias del corazón. 
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 demás*?, 

SECCIÓN SÉPTIMA 

PRAJÁPATI: El atmán libre de todo mal, más allá de la vejez, de la 
muerte, más allá del dolor, más allá 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 A4tmán alcanza todos los mundos y todos los deseos, 

Los dioses (devá) y los demonios (ásura) oyeron esto y dijeron: 
«Venga, busquemos ese átmán con cuyo hallazgo uno alcanza to- 
dos los mundos y todos los deseos». Así pues, Indra'! entre los de- 
vás y Virócana entre los ásuras se adelantaron y, sin comunicár- 
selo mutuamente, se presentaron los dos ante Prajápati”?, leña en 
mano. 

213 



8.7.3 
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7.4. 

8.1. 

8.2. 

8.3. 

CHANDOGYA UPANISAD 

Acto seguido, ambos se consagraron, durante treinta y dos años, 
al estudio de la ciencia sagrada (brabmacárya). 
PRAJÁPATI les dijo: ¿Deseando qué cosa habéis permanecido aquí 
[todo este tiempo]? 
ÍNDRA Y VIRÓCANA: Deseando ese 2mán hemos permanecido aquí 
[todo este tiempo]. El atmán libre de todo mal, más allá de la ve- 
jez, de la muerte, más allá del dolor, más allá 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 4tmán alcanza todos los mundos y todos los de- 
seos. Señor, según la gente estas son tus enseñanzas. 

PRAJÁPATI: Esa persona que se ve en el ojo, ese es el Ztmán, ese es 
el inmortal, él que está libre de todo temor. Ese es el bráhman. 
ÍNDRA Y VIRÓCANA: Señor, pero ¿quién es ese?, ¿acaso aquel que 
se puede contemplar en el [reflejo] del agua y en un espejo? 
PRAJÁPATI: Ese es, en verdad, el mismo que se ve en todas las cosas. 

SECCIÓN OCTAVA 

Miraos en un barreño de agua y decidme qué es lo que no enten- 
déis acerca del atmán. 
Los dos se miraron en un barreño de agua. 
PRAJÁPATI: ¿Qué veis? 
ÍNDRA Y VIRÓCANA: Señor, nos vemos aquí todo enteros. [Vemos] 
un ser que es como una copia perfecta hasta en los mismos pe- 
los y uñas. 

* PRAJÁPATI: Después de poneros bien adornados, bien vestidos y 
bien acicalados, miraos en el barreño de agua. 
Se pusieron los dos bien adornados, bien vestidos y bien acicala- 
dos y se miraron en el barreño de agua. 
PRAJÁPATI: ¿Qué veis? 
ÍNDRA Y VIRÓCANA: Señor, tal y como estamos aquí los dos, bien 
adornados, bien vestidos y bien acicalados, así también esos dos 
ahí, en el barreño de agua, están bien adornados, bien vestidos y 
bien acicalados, señor. 

PRAJÁPATI: Ese es el atmán. Ese es el inmortal, el libre de temor. 
Ese es brábman. 
Se fueron, pues, los dos con el corazón tranquilo. 
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Luego Prajápati siguiéndolos con la mirada dijo: 
PRAJAPATI: Se van sin haber alcanzado el atmán, sin haberlo co- 
nocido. Los que se aferren a esta doctrina, sean devás o ásuras, 
perecerán. Entonces Virócana se fue a los ásuras con el corazón 
tranquilo y les expuso esta doctrina. 
VIRÓCANA: Uno debe complacerse a sí mismo (4tmán). Uno debe 
cuidar de sí mismo. Complaciéndose a sí mismo y cuidando de 
uno mismo aquí en este mundo, uno alcanza los dos mundos, el 
de acá y el del más allá. 

Por esta razón, aun aquí en este mundo se dice de quien no da li- 
mosna, de quien no cree y no sacrifica, que es ciertamente un de- 
monio (ásura), porque tal es la doctrina de los demonios. Ador- 
nan el cuerpo del difunto (préta) con donaciones (bhiksá), con 
vestidos, con ornamentos, pues creen que con esto alcanzan el 
mundo del más allá. 

SECCIÓN NOVENA 

Índra, sin embargo, aun antes de llegar a los dioses, percibió la si- 
guiente dificultad: «Verdaderamente, así como este (atmán cor- 
póreo) está bien adornado cuando el cuerpo está bien adornado, 
bien vestido cuando el cuerpo está bien vestido, bien acicalado 
cuando el cuerpo está bien acicalado; de la misma manera tam- 
bién se volverá ciego cuando el cuerpo se torne ciego, lisiado cuan- 
do el cuerpo quede lisiado, tullido cuando el cuerpo esté tullido. 
No veo en esto beneficio alguno», 

Índra volvió de nuevo, leña en mano, y Prajápati le dijo: 
PRAJÁPATI: Maghávan3, ¿qué deseo te ha hecho regresar, siendo 
así que marchaste con el corazón tranquilo en compañía de Vi- 
rócana? 
ÍNDRA: Verdaderamente, así como este (Zimán corpóreo) está 
bien adornado cuando el cuerpo está bien adornado, bien vesti- 
do cuando el cuerpo está bien vestido, bien acicalado cuando el 
cuerpo está bien acicalado; de la misma manera también se volve- 
rá 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. 

PRAJÁPATI: ¡Oh! Índra, así es cierramente. Vive conmigo otros 
treinta y dos años y té lo volveré a explicar. Indra vivió con él 
otros treinta y dos años y Prajápati le dijo: 
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10.1. 

10.2. 

10.3. 

10,4. 

CHANDOGYA UPANISAD 

SECCIÓN DÉCIMA 

PRAJÁPATI: Ese que se mueve feliz en el sueño*, ese es el atmán. 
Ese es el inmortal, el libre de temor. Ese es brábman. 
Entonces Índra se fue con el corazón tranquilo. Sin embargo, antes 
de llegar a los devás percibió la siguiente dificultad: «Aun cuan- 
do este cuerpo se vuelva ciego, ese (4tmán) no se tornará ciego. 
Aun cuando este cuerpo esté lisiado, ese 4tmán no quedará lisia- 
do. Verdaderamente, el 2tmán no se ve afectado por los defec- 
tos del cuerpo. 

»El átmán no muere al morir el cuerpo. El Z£mán no queda lisia- 
do al estar lisiado el cuerpo. Sin embargo, [durante el sueño] pa- 
rece que lo maten, parece que lo acosen, parece que experimente 
sensaciones desagradables, parece que llore. No veo en esto bene- 
ficio alguno». 

Índra volvió de nuevo, leña en mano, y Prajápati le dijo: 
PRAJAPATI: Índra, ¿qué deseo te ha hecho regresar, siendo así que 
marchaste con el corazón tranquilo? 
ÍNDRA: Bien, señor. Aun cuando este cuerpo se vuelva ciego, ese 
(átmán) no se tornará ciego. Aun cuando este cuerpo esté lisiado, 
ese Atmán no quedará lisiado. Verdaderamente, el 4imán no se ve 
afectado por los defectos del cuerpo. 

El atmán no muere al morir el cuerpo. El 2tmán no queda lisiado 
al estar lisiado el cuerpo. Sin embargo, [durante el sueño] parece 
que lo maten, parece que lo acosen, parece que experimente sen- 
saciones desagradables, parece que llore. No veo en esto benefi- 
cio alguno. 
PRAJAPATI: ¡Oh! Índra, así es ciertamente. Vive conmigo otros 
treinta y dos años y té lo volveré a explicar. 
Índra vivió con él orros treinta y dos años y Prajápati le dijo: 

SECCIÓN UNDÉCIMA 

PRAJÁPATI: Bien, cuando ese 24mán está profundamente dormido, 
recogido y sosegado, y no contempla sueño alguno, ese es el 4f- 
mán. Ese es el inmortal, el libre de temor. Ese es brábman. 
Entonces Índra se fue con el corazón tranquilo. Más aun antes de 
llegar a los devás percibió la siguiente dificultad: «Verdaderamen- 
te, en ese estado, ese 4tmán no se reconoce a sí mismo sabiendo 
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que “este soy yo”, ni tampoco conoce los seres, Por consiguien- 
te, esto conduce únicamente a su destrucción. No veo en esto be- 
neficio alguno». 

Índra volvió de nuevo, leña en mano. Entonces Prajápáti le dl)0' 
PRAJÁPATI: Índra, ¿qué deseo te ha hecho regresar, siendo así que 
marchaste con el corazón tranquilo? 
INDRA: Señor, verdaderamente, en ese estado, ese Ztmán no se re- 
conoce a sí mismo sabiendo que «este soy yo», ni tampoco cono- 
ce los seres. Por consiguiente, esto conduce únicamente a su des- 
trucción. No veo en esto beneficio alguno. 

PRAJAPATI: Índra, así es cierramente. Vive conmigo cinco años y 
te explicaré aquello que, en verdad, no es distinto [del atman] 
Así pues, Índra vivió con él otros cinco años. Fueron en toral cien- 
to un años. Por eso dicen: «Maghávan vivió ciento un años con 
Prajápati consagrado al estudio de la ciencia sagrada». Después de 
esto Prajápati añadió: 

SECCIÓN DUODÉCIMA 

PRAJÁPATI: Este cuerpo es, en realidad, mortal. Está bajo el poder 
de la muerte, pero es el sustrato de ese 4tmán inmortal e incorpó- 
reo. Está bajo el poder del placer y del dolor mientras está unido 
al cuerpo. Verdaderamente, no puede librarse del placer y del do- 
lor mientras está unido al cuerpo. Pero ni el placer ni el dolor le 
afectan en su estado incorpóreo. 

El aire es incorpóreo. La nube, el relámpago y el trueno son in- 
corpóreos. Así como estos, surgiendo de ese lejano espacio y al- 
canzando la luz más 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 más alta, se manifiesta con su pro- 
pia forma. Esa es la persona suprema (uttamapuruusa). Esa perso- 
na suprema se mueve en el más allá riendo, jugando, divirtiéndo- 
se con mujeres, con carrozas.o con sus conocidos, sin acordarse 
de este, su cuerpo añadido (upajanaY*. Así como la bestia de tiro 
está uncida al carro, de la misma manera también este aire vi- 
tal está unido al cuerpo. 
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12.5. 
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La persona (púrusa) es la que ve cuando el ojo se dirige al espacio. 
El ojo es para ver. El átmán es aquel que es consciente de que va 
a oler. El olfato es para oler. El aimán es aquel que es consciente 
de que va a hablar, El habla es para hablar. El atmán es aquel que 
es consciente de que va a oír. El oído es para ofr. 

El atmán 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- 
mán), contemplando con la mente, su ojo divino, disfruta de los 
placeres que se encuentran en el mundo de brábman. 

Verdaderamente, los dioses adoran a este mismo atmán. Por esta 
razón han alcanzado todos los mundos y también todos los de- 
seos. Quien encuentra y conoce este brábman alcanza todos los 
mundos y también todos los deseos. 
Así habló Prajápati, así habló, en verdad, Prajápati. 

SECCIÓN DECIMOTERCERA 

Desde la oscuridad (syamá) me dirijo a la plenitud del color (sabá- 
la). Desde la plenitud del color me dirijo a la oscuridad*7. 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, atmán perfecto, me sumerjo en el mundo no-creado 
de brábman. 

SECCIÓN DECIMOCUARTA 

Lo que se llama el espacio (akasa)” es, en realidad, lo que produ- 
ce el nombre y la forma (nama-riipá). En su interior se encuentra 
el brábman. Ese es el inmortal, ese es el 4tmán”. Me dirijo a la 
asamblea, a la morada de Prajápati. Sea yo la gloria misma. Sea yo 
la gloria de los brahmanes, la gloria de los reyes (rajan), la gloria 
de los vaísyas (vís”'. Deseo alcanzar esa gloria. Ese soy yo, la glo- 
ria de [todas] las glorias. No me acerque jamás a la pálida y des- 
dentada, a la desdentada, pálida y baboseante. No me acerque ja- 
más a la baboseante [vejez o muerte]”, 
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SECCIÓN DECIMOQUINTA 

Brahmá transmitió esto a Prajápati, Prajápari a Mánu, Mánu a su 
descendencia. Aquel que, en el tiempo que le sobre del servicio a 
su maestro, aprende de la familia de su maestro según la regla del 
Véda, aquel que después de volver a su hogar [tras el período de 
bralmacárya] continúa el estudio del Véda en un lugar puro y tie- 
ne hijos virruosos”, 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 así durante toda su vida, 
ese alcanza el mundo de bráhman y no retorna nunca, no retorna 
nunca jamás. 
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NOTAS 

1. Según Samkara, OM es, al igual que una imagen, un representación del 
atmán supremo (tathá cárcadivat parasyátmanal pratikam sampadyate, $). La 
adoración de la sílaba OM es, propiamente, una meditación y consiste en un 
flujo mental caracterizado por una concentración constante en la sílaba OM, 
contemplada como símbolo de ese atmán supremo (omkare paramatmapratike 
drdbam aikagryalaksanám matim samtanuyat, $). 

2. Véase Int. VI.2, 4. 
3. Esencia (rása): véase BU 1.3.19; ChU 3.1.4; 3.2.3; 3.3.3; 3.4.3; 3.5.3 

y 4. 
4. Parardbyá: el que ocupa la cumbre, el más alto de la serie de ocho rásas, 

el ser supremo. Véase $B 3.1.3.1; 3.8.4.1. 
5. Sámrddhi: prosperidad; samardhayitr: el que cumple sus deseos de pros- 

peridad. 
6. lLatrayí vidyá es la ciencia védica, que es una sola, pero fluye por las tres 

corrientes complementarias de los tres védas canónicos. El sacerdote oficiante 
hótr, el invocador, recita los himnos del Revedá que representa; el adbvaryú, el 
maestro de ceremonias, dirige la función según las prescripciones del Yajurvedá 
que representa; el udgatf, el director del coro, canta el udgithá según las melodías 
del Samavedá que representa. Véase Int. VI.2 y la nota 14 un poco más abajo. 

7. Los devás y los ásuras son originalmente dioses de luz. Los segundos se 
revelan contra los devás buscando su supremacía y transformándose en dioses 
del mal, como Lucifer. Véase también BU 6.1.7-14. Samkaracarya, siguiendo 
a la upanisád, internaliza la noción de “dios” y *'demonio”. Ambos representan 
a los sentidos por su función de iluminar los objetos de percepción (dyotanar- 
tha, 5). Los sentidos controlados que desarrollan su actividad en conformidad a 
los preceptos de las Escriruras son los devás (sastrodbhasita indriyavrttayab, $). 
Los ásuras, al contrario, representan los sentidos ensimismados que se delei- 
tan exclusivamente en sus propios objetos y funciones, Astt-ra es, pues, según la 
interpretación tradicional, aquel que exclusivamente se deleita (ra) en su pro- 
pia vida (ásu). Como es bien sabido, la palabra ásura significaba originalmente 
“dios”, cf. av. abura. Para la etimología de la palabra, véase EWA 1 147-8. Toda 
esta sección es parecida a BU 1.3.1-7. 

8. Parael praná en la nariz, y después en la boca, véase sus funciones se- 
gún su localización en diversas partes del cuerpo. Esta sección 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 mukbya significa tanto “de la boca” como “principal”. Se 
aprovecha, pues, la polisemia del sánscrito para connorar 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. Kulntasa 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 alimentación propias de cada 
casta se relajan en tiempos difíciles (apad). Se establece, pues, un código de emer- 
gencia (apad-dharma) dictado por la necesidad. Así, 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, según 
el código de emergencia, es lícito tomar comida impura para salvar la vida. 

14. El udgatf, cantor del udgithá, trae varios sacerdotes acólitos. Antes del 
udgithá, el prastotf canta el introito con el laude stotrá y, después del udgithá, 
el pratibartf canta el responso (pratibara). 

15. El astavá es el lugar en donde se sientan los udgatfs para cantar el bahis- 
pavamáná. El babispavamaná es un laude (stotrá) que se canta en la mañana que 
se extrae el jugo del sóma. En la geografía del ritual, el astava está situado en el 
mahavedi, área en forma de trapecio delante del altar del sacrificio sómico. 

16. El patrocinador oferente del sacrificio, el yájamana, que costeaba los 
gastos de todo, no los oficiantes que cobraban sus honorarios por sus funciones 
sacrificiales. Véase Int. VI.2. 

17. Según Samkara, se trata de un rsí, 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 acepción ritualística, Se trata de 

una procesión (prasarpana) de sacerdotes que les lleva al astavá para cantar el 
babispavamaná (véase nota 15). Los sacerdotes se agarran por el borde de sus 
rúnicas. Según el Apastambasrautasitra, 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. Exclamación ritual que señala el inicio de un sáman. 
21. Según Samkara, Váruna y Prajápati son en este caso sinónimos de Sa- 

vitf. Savitf es el Sol, que pone en movimiento a todas las criaturas (savita prasa- 
vitrtvát sarvasyaditya ucyate, 5). Váruna, dios de las aguas, representa aquí la 
lluvia (varuzyro varsanaj jagatal, $). Prajápati, el demiurgo y padre de todos los 
seres, es invocado aquí como el protector de las criaturas (prajapatih palanat 
prajanam, $). 

22, Máúárici, lit. los rayos”. Según Samkara, se trata del Sol, que absorbe las 
partículas de agua que se encuentra. Hume: “particles of light”; Tola e llárraz: 
“partículas de luz”; Gambhirananda: “rays”, 

23. Encl sacrificio rirual los oficiantes miran hacia el oriente al frente de 
ellos; los rayos de luz del Sol brillan más hacia el sur, el levante, a mano dere- 
cha de los oficiantes; los rayos del Sol hacia el poniente, detrás de los oficiantes; 
los rayos del Sol hacia el norte, la izquierda de los oficianres. Véase el sacrificio 
cósmico ÁAsvamedha y el proceso de la creación: BU 1.1.1-1.3.28; Int. VI.3. 

24. Parael proceso de incubación, véase Int. XIV.1, 
25. Rása ritualmente puede ser el jugo del sóma; en sentido metafísico, la 

esencia creadora. Según Sambara, la voz esplendor (téjas) se refiere al esplendor 
del cuerpo (tejo dehagata diptir, $). Véase también nota 7 en BU sobre téjas. Se- 
gún Samkara, la voz potencia (indriyá) se refiere a la plena potencia de todos 
los sentidos; es decir, al hecho de no estar disminuido (samarthyopetair indri- 
yair avaikalyam, $). 
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26. Gúhya: puede referirse a las doctrinas secretas upanishádicas y tal vez a 
himnos yajurvédicos. En ambos casos brábman se interpreta como la sílaba OM, 
símbolo del último ser no condicionado. 

27. Véase TU1.11.3. 
28. La palabra sánscrita bballaksa, “de buena vista”, que se repite dos veces 

en el original, ha sido utilizada aquí irónicamente para indicar que el segundo 
ánsar no ve nada. 

29. Este sabio prescindió 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 máxima tirada en el juego de 
los dados, véase nota 33. 

31. Le ofrece su propia hija como esposa. Según la tradición no era raro 
que en los grandes sacrificios públicos un patrocinador (yájamána) rico diera 
una de sus hijas como honorario al oficiante udgatf por sus servicios en el sacri- 
ficio. Véase Int. VI.1-2. 

32. Puede indicar aquí el viento se ha tragado el fuego, el Sol, la Luna y las 
aguas en el plano cósmico; y el aire viral se ha tragado el habla, la vista, el oído 
y la mente en el plano individual. 

33. Serefierealos dos grupos de cinco enumerados en 4.3.1-3: el viento, el 
fuego, el Sol, la Luna y las aguas en el plano cósmico o divino; y el aire viral, 
el habla, la vista, el oído y la mente en el plano individual. En el juego de dados 
la suma de los números de los cuatro dados es diez. El krta, la máxima 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. Viráj: véase Int. XIII.1.Viráj es también el nombre de un verso decasilabo. 
35. Kalá es tanto “parte” como“dieciseisavo”. Así Hume: “One sixteenth is 

the east'; Tola: “La región oriental es una de sus dieciseisavas partes”; llárraz: “el 
este es un dieciseisavo”. 

36. El brá»man 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 evolución cósmico-astrológica, de la posición de los ofi- 
ciantes en el sacrificio y de las potencias anímicas del hombre. 

37. Setrata obviamente de la manifestación, un cuarto del brábman. Véase 
Int. XVI. 

38. Para trayí vidyá, véase 1.1.9, véase también nota 6; Int. II.1. Los térmi- 
no místico-metafísicos del texto captan las esencias de cada uno de los védas y 
subsanan ritualmente las deficiencias del sacrificio. Véase Int. VI.5. 

39. Gárhapatya: el fuego sagrado del hogar ofrecido por el padre de fami- 
lia (el grhastha) y transmitido de generación en generación. El dáksina: el fuego 
colocado a la derecha del oficiante. El ahavantya: el fuego ya consagrado y listo 
para recibir las oblaciones sacrificiales. 

40. Delos 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 brabmá, que representa al Atharvaveda, presencia en silencio contem- 
plativo las ceremonias de los otros subsanando los errores que cometan. Véase 
Int. VI.2. 
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41. Significado debatible. Puede ser: dondequiera que se tuerza/falle el sa- 
crificio, allá va él (el sacerdote brabmá para enderezarlo; en cualquier dirección 
que se vuelva el sacrificio, en esa dirección va él el hombre).Véanse las versio- 
nes de Samkara, Deussen, Hume y Radhakrishna. 

42. Kurimn: puede significar “a los oficiantes” o también “a los kuru”, la tribu 
guerrera de los kuru, que estaba celebrando el sacrificio. Entonces “perro' sería 
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 llárraz 1989, notas 112 y 113. 

43. Lit. “ofr lo nunca oído”; “pensar lo nunca pensado”; “entender lo nunca 
entendido”. Véase 6.4.5. 

44. Es preciso tener en cuenta que utilizamos la voz Palabra, vác en el origi- 
nal, con ciertas reservas. El concepto expresado por el término vác, traducido a 
menudo por palabra, voz, véase BU 1.1.1, y en ocasiones /enguaje (a pesar de las 
observaciones citadas más abajo), tiene poco que ver en este contexto con el sig- 
nificado habitual de lenguaje en español. Quizás el concepto que mejor traduce 
esta idea, con todas las salvedades, es el de logos en su acepción de Verbo tal y 
como se presenta en el cuarro Evangelio (Al principio existía el Verbo, Y el Ver- 
bo estaba en Dios. Y el Verbo era Dios. Él 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.). Vác, pues, no es solo el principio de inteligibilidad, sino 
también el mundo mismo que se hace inteligible. Es una estructuración cósmica 
plena de sentido, si se tiene en cuenta que es la misma estructuración la que crea 
los objeros que son simultáneamente estructurados. Es decir, vác 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: «Quizá no esté de más explicar aquí por qué el sánscrito vzc se ha tradu- 
cido por palabra, un término que rambién hace referencia al tema central de esta 
obra. Aquí nos enfrentamos a un problema de traducción, ya que ninguna tra- 
ducción es toralmente satisfactoria. Vác, de VAC —hablar, decir— significa voz, 
discurso, palabra; también puede referirse a la expresión y al lenguaje. También 
es la Palabra encarnada, divinizada: la Diosa que es Palabra, y este último aspec- 
to será el más frecuente aquí. Como vác 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 está diciendo—, su 
traducción 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 más adelante). Lenguaje habría sido una traducción to- 
ralmente inadecuada, aunque solo fuera porque vác, en las etapas descritas en las 
páginas siguientes, es anterior a cualquier lenguaje [...] Sin embargo, la traduc- 
ción de vác como discurso o Discurso, que urilizan algunos autores, también es 
posible: a veces hemos recurrido a ella» (Padoux 1992: xiii). 

Estas observaciones son necesarias para evitar dar a la traducción un giro 
excesivamente idealista. La mayoría 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”; Gambhirananda: “all transformation has speech as its basis, 
and it is name only'; De Palma [1997]: “toda modificación es solo un nombre 
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que tiene su origen en la palabra”. Al traducir vzcarambhanam por “verbal dis- 
tinction”, etc., parecen reducir el mundo sensible a un lugar encantado habitado 
por nombres vacíos. Nada parece más ajeno al espíritu de la upanisád. Incluso 
el vedanta de Samkara tiene una epistemología de corte realista que admite que 
la percepción corresponde a un objeto externo. Por eso hemos urilizado un esti- 
lo perifrástico al verter esta expresión intentado evitar las connotaciones excesi- 
vamente idealistas. Nuestra traducción 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 námadheyam. Normalmente 
la palabra 2rambhana es entendida como 'sustrato”. Sin embargo, hemos prefe- 
rido “operación”, que es otra de sus posibles acepciones, ya que así se justifica 
mejor el instrumental de vacá (vaca kevalam arabhbyate vikarajátam, 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 ChU3.19.1: «El ser era brábman. Tal es la enseñanza. He aquí su 
explicación. En el principio este mundo era en verdad no-ser (á-sat). Se diversi- 
ficó. Se transformó en huevo. Permaneció así durante un año. Se dividió 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 análisis derallado de la doctrina del ser (sad- 
vidyá), 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 repriles, los in- 

sectos; “los nacidos de un ser vivo” (jivaja) son los mamiferos; “los que nacen de 
la eclosión de las semillas” (udbbija) son las plantas. Bija: lit. “semillas”; fig. “los 
orígenes seminales”. 

48. Nama-ripá: individuación o principio de individuación. 
49. Posiblemente se reflejó aquí el paso de la creación sutil a la creación tos- 

ca mediante un proceso de triplicación análogo al proceso de quintuplicación 
postulado posteriormente por el vedanta. Véase Int. XVII. 

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. 

S1. Quizás se podría traducir “el calor cuando se absorbe”. Según Samkara, 
la palabra téjas se refiere a alimentos caloríficos o ígneos por naturaleza, como 
son el aceite, la mantequilla, etc. (tailaghrtadi, 5). 

52. Anubhavasi: 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. Svapnántá: la condición o naturaleza del sueño. Por el contexto 'el sue- 

ño profundo”. Para los varios estados del sueño, 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 
(sampamno bhavati), el ser adonde ha ido (svapito bhavati). 

55. El pastor que conduce las vacas (gonZya); el que conduce los caballos 
(asvanaya); el rey o general que guía a los hombres (purusanaya). El agua que 
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conduce el alimento (asanayá). Hay, pues, un juego de palabras entre “el ham- 
bre y la sed” (asanápipase) y el agua como la que se lleva el alimento (asanayá). 

56. Sxmga retoño; capullo”. 
57. Tola: “raíz, punto de apoyo, fundamento”; Sambara: *raíz; morada y di- 

solución o reintegración final”. 
58. Véase 6.5.1-4. 
59. Utilizamos alma para dar mayor naturalidad a la expresión, Alma no 

tiene aquí el significado específico 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 tú, Sverákeru”. Para tat tvam asi, véase también Van Bui- 
tenen 1992: 67. 

61. Lit. estas [esencias] no distinguen: yo soy la esencia de este árbol, yo 
soy la esencia de este árbol”. 

62. Lir. “¿quién soy yo?, ¿quién soy yo?”. 
63. Yasmin tad antas: lit. lo que hay dentro”. 
64. Véase 8.7.1; BU3.5.1. 
65. Samkalpá: *intención, voluntad; concepto (de lo que es o de lo que 

quiere ser); deliberación”. Otra traducción posible, siguiendo a Samkara: sería 
“aquel cuya voluntad es infalible”. 

66. Yathanusasam: “según el mandato (de los reyes o jefes de la región)'. 
67. Para la posibilidad de vagar libremente por los mundos, véase también 

TU 3.10.2 y un poco más abajo ChU 8.2.1-10. 
68. Esobligación fundamental de todo hijo varón y cabeza de familia (grbas- 

tha) ayudar a sus antepasados por línea parerna en su viaje al más allá mediante los 
ritos del hogar y sacrificios riruales. También debe mantener a su familia y a todos 
los miembros de su familia, y practicar la ascesis yóguica. Con este yoga puede al- 
canzar todos sus deseos (8.2.1-10). Puede rambién ascender, mediante el ascetis- 
mo contemplativo, a la verdadera realidad del atmán y bráhman (8.3.2; 8.4.3). 

69. Los deseos son ciertos, es decir, nos impulsan a actuar, pero al mismo 
riempo están cubiertos con la falsedad de su logro perecedero. 

70. Juego fonético de satyam (verdad, realidad), término dividido arbi- 
rrariamente en las tres sílabas sat-ti-yam: de sat *verdad, realidad", i y yam 
“controlar, unir, ir”. Para una explicación distinta de la palabra, véase también 
KausU 1.6. 

71. Sétu: “puente; dique; linde, línea divisoria” para la separación de cam- 
pos o aguas que hay que separar, contener o cruzar 0 que no se pueden cruzar. 
Véase también BU 4.4.22 y nota 130, donde parece más conveniente traducir 
setu como “línea divisoria”. La imagen del puente se utiliza también en MundU 
2.25 y SU 6.19. 

72. En estos tres párrafos (8.5.1-3) se utilizan sistemáticamente juegos fo- 
néticos para elaborar las etimologías hermenéuticas rípicas de la literatura de 
este período. Así, por ejemplo, yajña (sacrificio) se relaciona con “aquel (yah) 
que es el conocedor (jratr): conocedor”, Para brabmacárya, véase en PU nota 1. 

73. Sattrayaná: sacrificio ritual que dura varios días; trána: “protección”. 
74. Mauna: silencio del asceta contemplativo muni que hace voto de silen- 

cio. 

225 



CHANDOGYA UPANISAD 

75. Lavoz anasakáyana, “ayuno prolongado” (véase BU 4.4.22) —formada 
por (an-asa+ka) +yana, “el camino (yana o ayana) del no (an) comer (asa) ('dis- 
pasión, inapetencia, indiferencia por los objetos de los sentidos")—, es interpre- 
tada aquí como a-14saka-Ayana, “que nunca (a) encuentra el camino (Zyana) de 
la destrucción (nasaka). 

76. Aranyáyana: la tercera etapa del brahmán que se va al bosque a vivir la 
vida de anacorera solitario o de miembro de cenobios comunitarios, dedicándo- 
se al ascetismo. Ver Int. IV.2. 

77. Samprasanna: 'sereno, con calma absoluta”; sampanna: “dotado de, com- 
penetrado con, unido a, es decir, compleramente envuelto en la energía lumi- 
nosa del Sol, símbolo de la esencia del último ser. 

78. Abalimana: “desvalido, falto de fuerza” para seguir viviendo por vejez o 
* enfermedad, a punto de morir. 

79. Duára: "puerta, punto de paso'”; prapadana: “acceso”, fig. “puerta abierta 
para entrar'; nirodhba: *“obstrucción”, fig. “puerta cerrada”. 

80. Esta estrofa aparece en KathU 6.16. Véase BU 2.1.19 y 20. 
81. Índra y Virócana se hacen pupilos de Prajápari siguiendo las reglas del 

bralmacárya. Como pupilos recogen la leña para el maestro y se la llevan para 
encender el fuego del sacrificio. Esta es la norma del pupilo brahmán durante el 
brabmacárya. Véase Int. IV.2 y XL.2. 

82. Prajápati, padre de las criaturas, el primigenio Hiranyagarbhá védico 
creador de la multiplicidad, es también el progenitor de los devás y los ásuras. 
Asciende aquí a la categoría de maestro de doctrinas metafísicas. Véase Int, V.3 
y X1L2; BU 1.3.1. . 

83. Maghávan: “munificente, generoso”, epíteto de Índra. 
84. Paralos distintos estados del sueño, véase 6.8.1; 8.6.3; 8.11.1; BU 4.3.9- 

22; Int. XV. 
85. Sambara ofrece dos etimologías distintas de la voz upajana: “produci- 

do (jana) por la proximidad (upa)” 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 atmán” (átmabhavena vatmasamipyena ¡Ayata 
iti upajanam). 

86. Mánasse refiere aquí al órgano interno. 
87. Según Sambara, este párrafo es una salmodia purificadora para ser re- 

citada (japartha) o meditada (diyanarthba). La oscuridad se refiere al brábman 
inescrutable (brabma atyantaduravagabyatuat) que se encuentra en el cora- 
zón (barda), véase 8.1.1. Una vez se ha reconocido ese brábman en el inte- 
rior del corazón uno se eleva después de la muerte hasta el paraíso de Brahmá, 
en donde la plenitud del color representa la riqueza infinita del deseo siem- 
pre satisfecho. Desde allí uno alcanza la identificación con el brábman que 
reside en el corazón. Se llega al “estado cordial” (hardabhava) que represen- 
ta la verdadera naturaleza del ser humano (syamo gambhiro varnab syama 
iva syamo hardam brahmátyantaduravagabyatvat taddhardam brahma jñáatua 
dbyánena tasmac chyamac chabalam sabala iva sabalo'ranyadyanekakámami- 
Sratvád brabmalokasya sabalyam tam brabmalokam sabalam prapadye ma- 
nasá sarirapatád, nordhvam gaccheyam | yasmad aham sabalad bralimalokad 
naámaripavyakaranaya $yYamam prapadye hardabhávam prapanno'asmity abhi- 
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práyah | atas tena prakrtisvarápam atmanam sabalam prapadya ity arthab, $). 
Hay otra interpretación 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 policromía del paraí- 
so, Desde la policromía del paraíso se alcanza la Gran Oscuridad del brábman 
inescrutable, llamado con un nombre negativo para eliminar todos los atributos 
posibles. 

88. Setrata del eclipse personificado en Rahú. Según la mitología india, al 
final del eclipse el dios Luna logra escaparse de las fauces del diablo Rahú que 
se la quiere tragar. Krtátman: hecho yo un átmán perfecto mediante la medita- 
ción en este mundo e identificándome finalmente con el bráhman absoluto. 

89. Samkara entiende el akasá como lo que manifiesta (irvahitr) el nombre 
y la forma (nama-ripá) que residen como potencias en el mismo espacio. Akasá 
es, pues, el diferenciador (vyakartr) del nombre y la forma, que a su vez cons- 
tiruyen la semilla del mundo. El ak2sá 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 cákaso namaripayoh svatmasthayor jagadbijabhistayob salilasyeva phe- 
nasthaniyayob nirvahitá nirvodha vyakarta, 5). 

90. Según Samkara, la proposición 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 brábman, ese es el inmortal, ese es el aimán. En todo 
caso el brábhman no se ve nunca “tocado” (asprsta) por el nombre y la for- 
ma (te namariúpe yadantará yasya brabmano'ntará madhye vartete | tayor va 
naámarápayor antará madhye yan namaripabbyam asprstam yad ity etat tat 
brabma námaripavilaksanam namaripabbyam asprstam tathápi tayor nirvodhr 

nlaksanam brabmety arthal»). 
91. Pertenezca uno a la casta que pertenezca asciende al mundo celestial y 

puede también alcanzar el brábman. Desde 8.1.1 hasta 8.15.1 hay un constante 
proceso de interiorización y sublimación de todas las categorías tradicionales. 
Todas las funciones sacrificiales (8.5.1-3) se identifican con una ascesis gradual 
que lleva al descubrimiento del verdadero atmán. Prajápati (8.7.1) es el gran 
maestro, y los devás y ásuras son los pupilos oficiales (8.7.2, etc.). Toda criatu- 
ra de cualquier casta u origen asciende al ser último. 

92. La versión de Samkara sería distinta: «No me acerque jamás 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 pasión, cuyo ade- 
rezo son las mujeres, y devora a los hombres adictos al sexo, privándoles de su 
energía interior (téjas), de su fuerza (bála), de su semen/valor (viryá), de su sabi- 
duría (vijñána) y de su moralidad (dbárma). La palabra adatka, es usada, según 
Samkara, alternativamente en dos sentidos: “depredador/devorador” (de ad, “co- 
mer') y “desdentado” (a-dat-ka). Así Samkara: tathadatkam dantarabitam apy 
adatkam bhaksayitr strivyañjanam tatsevinam tejobalaviryavijiianadharmánam 
apahantr vinasayitr ity etat. 

93. Dharmikán vidadhat puede significar el cabeza de familia (grbastha) que 
educa a sus hijos según las leyes del dhárma o educa a hijos y discípulos. El pá- 
rrafo entero habla de la importancia del brahmán. El brahmán joven estudia 
los védas con el maestro brahmán durante el período de brabmacárya; el casa- 
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do sigue aprendiendo de él 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 (yájamána) ofrecen los sacri- 
ficios cruentos de las víctimas sacrificiales degolladas. Esta violencia no com- 
porta una sanción moral al estar explícitamente indicada por las Escrituras, 
Fuera del sacrificio todo brahmán debe proceder sin crueldad o violencia. 
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(LA UPANISAÁD DEL GRAN ARANYAKA) 

Esta es una de las upanisád más importantgs, tanto en extensión como en 
antigiedad y contenido. Forma parte del Satapatha Bráhmana (10.6.4,5 
y 14.4-9). Se divide tradicionalmente en tres secciones (khanda). La pri- 
mera sección, la sección de la miel (Madhukhanda), expone la meliflua 
armonía de la reintegración final del ser individual en el ser absoluto. La 
sección segunda (Yájñavalkya o Munikhanda) justifica por boca del ilus- 
tre maestro la reintegración de todo en el último ser. La sección tercera 
(Khilakhanda) es más compleja a primera vista. Se entremezclan los pun- 
Los centrales de las dos secciones anteriores con elementos didácticos mo- 
ralizantes. El último capítulo se cierra con las fórmulas rituales concer- 
nientes al sexo y la procreación, que recuerdan por su ritualismo mágico 
al Atharvaveda. Una cierta amalgama externa de múltiples elementos a 
distintos niveles y la participación de diversos expositores que se fueron 
añadiendo gradualmente a la forma final, pueden desconcertar al lector. 
Esta obra esta afiliada al Yajurvedá y existen dos recensiones de la mis- 
ma: la Kanva y la Mádhyandina. Las lecciones (adhyaya) se subdividen 
en capítulos llamados bráhmana, indicados con la numeración. Se omi- 
te 2.2; de 2.4 a 2.6; 3.1 y 3.2; 4.6 y 6.5. 

LECCIÓN PRIMERA 

PRIMER BRÁHMANA! 

1.1. ¡OM! Verdaderamente la aurora es la cabeza del caballo sacrifi- 
cial?. El Sol, el ojo; el viento, la respiración; el fuego universal 
(vaisvanará, la boca abierta; el año es el cuerpo (4tmán) del ca- 
ballo del sacrificio; el cielo, la espalda; la atmósfera, el estóma- 
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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 días 
y las noches, las plantas de los pies; los astros son sus huesos; las 
nubes, sus carnes; las partículas de arena constituyen la comida 
desmenuzada de su estómago; los ríos, las venas; las montañas, el 
hígado y los pulmones; las plantas y los árboles 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 (vác). 

Verdaderamente, tras el caballo nació el día: vaso de oro llama- 
do mabimán (copa ritual que se coloca delante del caballo)*. Su 
origen se encuentra en el mar de levante. Tras él nació la noche: 
vaso de plata llamado mabimán (copa ritual que se coloca detrás 
del caballo). Su origen, ahí en el mar de poniente. Verdaderamen- 
te junto con el caballo, en sus dos extremos, surgieron estos dos 
vasos mahimán. Como corcel llevó a los dioses, como semental a 
los cantores celestiales (gandharvá, 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 BRÁHMANA 

Al principio no había aquí absolutamente nada. Por la Muerte, en 
verdad, estaba este mundo cubierto, por el hambre, pues el ham- 
bre es la Muerte. Entonces esta (la Muerte) creó la Mente (mánas) 
y pensó: Tenga yo ser. Adoró y adorando (arc)* nacieron las aguas. 
Pensó: Cierramente, cuando estaba adorando, nació el agua (ka). 
Esta es precisamente en el agua (arká) la esencia del agua (arkatvá). 
Gozo (ka), en verdad, llega a tener quien así conoce en el agua la 
esencia del agua. 

Las aguas son, en verdad, la adoración (arká). Lo que era la espu- 
ma de las aguas se solidificó. Se convirtió en la tierra. Sobre esta 
se ejercitó la Muerte. Y de ella, una vez que se hubo ejercitado y 
acalorado, brotó un líquido resplandeciente (sudor ígneo, tejora- 
say”: el fuego. 

Este se dividió a sí mismo en tres partes: el sol es un tercio, el aire, 
otro tercio [y el fuego el otro tercio]. Él es rambién 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. Está firmemente asentado sobre las aguas. Quien esto 
así lo conoce queda firmemente asentado dondequiera que vaya. 

Deseó él (la Muerte): Ojalá me naciera un segundo ser (atmány'. 
Él —el hambre, la Muerte— copuló con la Palabra (vác) median- 
te la Mente (mánas). Lo que era el semen se convirtió en el año. 
Lo llevó durante todo un año. Al cabo de ese período lo expulsó. 
Apenas nacido (el año) abrió la boca [para tragárselo]. Este (el re- 
cién nacido) produjo el sonido bhán. Así nació el habla (vác). 

Pensó (la Muerte): Si lo mato, tendré una comida demasiado fru- 
gal. Con la Palabra y la Mente produjo [la Muerte] todo cuanto 
aquí existe: los himnos, las fórmulas rituales, los cantos litúrgicos, 
los metros, los sacrificios, los hombres y los animales; y empezó 
a comer (atti) todo cuanto produjo. La Muerte se llama Áditi (de 
ad, “comer”), porque, en verdad, todo se lo come. Esta es la natu- 
raleza devoradora (adititvá) de la Muerte (áditi). Todo lo devo- 
ra, todo se transforma en comida para quien conoce la naturaleza 
devoradora de la Muerte. 

Deseó [la Muerte]: Sacrifiqué yo de nuevo con un sacrificio ma- 
yor. Se ejercitó ella y practicó el ascetismo. De ella, una vez se ha- 
bía 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 comenzó a hincharse; mas en el cuer- 
po quedaba, en verdad, la Mente. 

[La Muerte] deseó: Apto para el sacrificio sea este mi cuerpo. 
Por medio de él tenga yo ser (áimán). Entonces, al hincharse 
(asvat), se convirtió en caballo (ásva). Tornose apto para el sa- 
crificio (médhya); por eso el sacrificio del caballo se llama á$va- 
medha. Quien esto así lo conoce, conoce, en verdad, el sacrificio 
del caballo. Dejando, pues, al caballo en plena libertad, continuó 
pensando en él. Al cabo de un año lo sacrificó para sí mismo; los 
otros animales los cedió a las divinidades, Por esta razón sacri- 
fican como propia de Prajápati (la víctima) ya consagrada a to- 
das las otras divinidades. Verdaderamente, ese [Sol] que calien- 
ta es el sacrificio del caballo; el año es su cuerpo; el fuego terrenal 
es el fuego sacrificial (arká); estos mundos son sus miembros. El 
fuego sacrificial (arká) y el sacrificio del caballo son dos, pero se 
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integran una vez más en una sola divinidad: la Muerte. Evita el 
retorno de la Muerte [quien esto así lo conoce]. La Muerte no lo 
alcanza; la Muerte se convierte en su esencia y él se transforma en 
la única [divinidad] de esas divinidades. 

TERCER BRÁHMANA 

En el pasado hubo dos clases de descendientes de Prajápati: los 
dioses (devá) y los demonios (ásura). Bien, los más pequeños eran 
los devás; los mayores, los ásuras. Rivalizaron, pues, por el domi- 
nio de estos mundos. Dijeron los devás: Vamos, derrotemos a los 
ásuras en el sacrificio por medio del Canto Elevado (udgithá). 

Así pues, le dijeron (los devás) al habla: Cántanos el udgithá. «Así 
sea», replicó el habla, y se lo cantó. Cuanto hay de deleitable en 
el habla, lo alcanzó para los devás por medio del Canto Elevado 
(udgithá); mas para sí misma [guardó] todo lo bueno!* que uno 
habla. Estos (los ásuras) comprendieron que con este cantor los 
iban, sin duda alguna, a derrotar y lanzándose 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: Cántanos el udgithá. «Así sea», re- 
plicó el olfarto, y se lo cantó. Cuanto hay de deleitable en el ol- 
fato, lo alcanzó para los devás con el Canto Elevado (udgithá); 
mas para sí mismo todo lo bueno que uno huele. Estos (los ásu- 
ras) comprendieron que con este cantor los iban, sin duda alguna, 
a derrotar y lanzándose 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: Cántanos el udgithá. «Así sea», re- 
plicó la vista, y se lo cantó. Cuanto hay de deleitable en la vista, lo 
alcanzó para los devás con el Canto Elevado (udgithá); mas para 
sí misma todo lo bueno que uno ve. Estos (los ásuras) compren- 
dieron que con este cantor los iban, sin duda alguna, a derrotar y 
lanzándose contra él, con el mal lo atravesaron. Ese mal es todo 
lo malo que uno ve; ese, en verdad, es el mal. 

Le dijeron entonces al oído: Cántanos el udgithá. «Así sea», repli- 
có el oído, y se lo cantó. Cuanto hay de deleitable en el oído, lo 
alcanzó para los devás con el Canto Elevado; mas para sí mismo 
todo lo bueno que uno oye. Estos (los ásuras) comprendieron que 
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con este cantor los iban, sin duda alguna, a derrotar y lanzándo- 
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: Cántanos el udgithá. «Así sea», re- 
plicó la mente, y se lo cantó. Cuanto hay de deleitable en la men- 
te, lo alcanzó para los devás con el Canto Elevado; mas para sí 
misma todo lo bueno que uno piensa, Estos (los ásuras) compren- 
dieron que con este cantor los iban, sin duda alguna, a derrotar y 
lanzándose contra él, con el mal lo atravesaron. Ese mal es todo 
lo malo que uno piensa; ese, en verdad, es el mal. Así pues, a es- 
tas divinidades las dejaron cubiertas de males; así pues, con el mal 
las atravesaron. 

Le dijeron entonces al aire vital que reside en la boca: Cántanos 
el udgithá. «Así sea», replicó el aire vital que reside en la boca, y 
se lo cantó. Estos (los ásuras) comprendieron que con este cantor 
los iban ciertamente a derrotar y lanzándose contra él, con el mal 
lo intentaron atravesar. Al igual que un terrón de tierra se desha- 
ce al chocar con una roca, exactamente, de la misma manera que- 
daron destruidos estos (los ásuras), desparramados en pedazos en 
todas direcciones. Así, los devás en su ser quedaron confirmados 
y los ásuras destrnidos. Perece el odiado enemigo de aquel que 
esto así lo conoce, mientras este (el conocedor) se confirma en su 
propio ser. 

Dijeron entonces: ¿Dónde ha ido aquel (el aire vital) que de esta 
manera se unió a nosotros? Helo aquí, en el interior de la boca 
(ásyá), pensaron. Por eso es Ayasya!! Ángirasa, porque es la esen- 
cia (rása) de los miembros corporales (áñga). 

Verdaderamente, esta divinidad (el aire vital) se llama Dúr (leja- 
na), pues la muerte está lejos de ella. Verdaderamente, la muerte 
se encuentra lejos de quien esto así lo conoce. 

Verdaderamente, esta divinidad, tras alejar la muerte, el mal de 
tales divinidades, la obligó a retirarse hasta los confines del espa- 
cio y allí depositó sus males. Por eso uno no debe acercarse a la 
gente [de tal región], uno no debe ir hasta el confín [del espacio], 
no sea que se encuentre con el mal, con la muerte, 

Verdaderamente, esta divinidad, tras alejar [a la muertel, el mal 
de estas divinidades, las condujo más allá de la muerte. 

233 



1.3.12 

3.15. 

3.16. 

3.17. 

3.18. 

3.19. 

BRHADARANYAKA UPANISAD 

Acto seguido, se llevó primero al habla. Cuando este quedó fuera 
del alcance de la muerte, se transformó en fuego (agní). Rebasada 
la muerte, libre brilla este fuego. 

A continuación, se llevó al olfato. Cuando quedó este fuera del 
alcance de la muerte, se transformó en viento (váy). Rebasada la 
muerte, libre sopla este viento. 

A continuación, se llevó a la vista. Cuando quedó esta fuera del 
alcance de la muerte, se transformó en el sol (adityá). Rebasada 
la muerte, libre calienta este sol. 

A continuación, se llevó al oído. Cuando quedó este fuera del al- 
cance de la muerte, se transformó en los puntos cardinales. Re- 
basada la muerte, libres [se extienden] estos puntos cardinales. 

A continuación, se llevó a la mente. Cuando quedó esta fuera del 
alcance de la muerte, se transformó en la Luna (candrá). Rebasa- 
da la muerte, libre resplandece esta Luna. Del mismo modo esta 
divinidad (el aire vital) conduce más allá de la muerte a quien esto 
así lo conoce. 

Entonces con el canto del udgithbá el aire vital (braná) obtuvo ali- 
mento saludable. Pues cuanto alimento se come, por él (aná)”? es 
comido; en él (en el alimento) está (el aire vital) firmemente asen- 
tado. 

Dijeron [al aire vital] estos devás (es decir, los sentidos): «Tal, en 
verdad, es todo el alimento que aquí hay [y tú] lo has obtenido 
con el canto del udgithá. Haznos partícipes de este alimento». Re- 
plicó: «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 viral satisface a los sentidos (devá). Del mismo 
modo los suyos se sientan alrededor de [quien esto así lo cono- 
ce]. De los suyos llega a ser sustentador, jefe, guía, hombre fuer- 
te y soberano señor quien esto así lo conoce. Aquel de entre los 
suyos que desee rivalizar con quien esto así lo conoce, ese no es 
capaz de sustenrar a los que dependen de él. Mas quien lo sigue y 
siguiéndolo desea sustentar a los que dependen de él, ese, en ver- 
dad, es capaz de sustentar a los que dependen de él. 

Este es Ayásya Ángirasa, pues es la esencia (rása) de los miem- 
bros corporales (áñga). 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 secándose; 
porque él es, en verdad, la esencia (rása) de los miembros (ánga). 

Este es también Bfhas-páti. El habla es, en verdad, Brhatí (el 
Revedá) y este su señor (páti). Por eso es el señor de Brhatí (Béhas- 
páti). 

Este es también Bráhmanas-páti. El habla es, en verdad, brábman 
(el Yajurvedá) y este es su señor (páti). Por eso es el señor de bráh- 
man (Bráhmanas-páti). 

Este es también el sáman. El habla es, en verdad, el sáman (el Sá- 
ma-veda). Es sa (lo femenino) y ama (lo masculino). De aquí la ar- 
monía del canto litúrgico (sáman). O también, al ser igual (samá) 
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 sáman"*. Íntima unión y convivencia 
con el sáman alcanza quien esto así lo conoce. 

Este es también el udgithá. 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, gíthá (canto), ud (elevado) y gítha (canto); 
por eso es el Canto Elevado (udgithá). 

Sobre este particular dijo también Brahmadatta Caikitaneya, 
cuando estaba tomando el Soberano (Sóma): «¡Que este Sobera- 
no (Sóma) haga caer mi cabeza si Ayásya Áñgirasa cantó el udgithá 
con un medio distinto a este!». «Porque», añadió él, «él (Ángirasa) 
solo con el habla y con el aire vital cantó el udgithá». 

Quien conoce la riqueza (svá) del sáman, posee tal riqueza. El 
tono (svára) es, en verdad, la riqueza (svá) del sáman. Por ello, 
quien vaya a oficiar de sacerdote debe cultivar tal tono de voz, y 
con la voz dotada de ese tono, desempeñar su función sacerdotal. 
Por esta razón desean ver en el sacrificio a quien posea ese tono 
de voz, como a quien tiene la riqueza del sáman. Posee esta rique- 
za quien así conoce la riqueza del sáman, 

Quien conoce el oro (s-vára) del sáman, posee ese oro. El tono 
(svára), en verdad, es el oro del sáman. Este oro posee quien así 
conoce el oro del sáman. 
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Quien conoce el fundamento (pratisthá)'s del sáman, queda fir- 
memente asentado. El habla, en verdad, es el fundamento del 
sáman; 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 continuación, pues, la invocación ascendente de los cantos de 
purificación (pavamaná), El sacerdote prastotf es quien, en reali- 
dad, inicia el canto de los laúdes del sáman. Cuando inicie él los 
laudes, recite uno en voz baja las siguientes fórmulas litúrgicas: 

Condúceme del no ser al ser. 
Condúceme de la oscuridad a la luz. 
Condúceme de la muerte a la inmortalidad. 

Cuando dice: «Condúceme del no ser al ser», el “no ser” es, en 
verdad, la muerte; el “ser”, la inmortalidad. «Condúceme de la 
muerte a la inmortalidad»; lo que, en realidad, está diciendo es: 
«Hazme inmortal». «Condúceme de la oscuridad a la luz»; la os- 
curidad es, en verdad, la muerte; la luz, la inmortalidad. «Con- 
dúceme de la muerte a la inmortalidad»; lo que, en realidad, es- 
tá diciendo es: «Hazme inmortal», «Condúceme de la muerte a 
la inmortalidad»; en esta frase parece que no hay nada oculro”. 
A continuación, con el canto de los laudes (stotrá) restantes con- 
seguirá para sí mismo comida saludable; por eso en el transcur- 
50 de esos laudes escogerá un don, según sea su deseo. El sacer- 
dote udgztf, que esto así lo conoce, con el canto consigue ese 
[don], según sea su deseo; bien para sí mismo, bien para el sa- 
crificante (yájamána). Con esto, en verdad, conquista el mundo. 
No hay peligro de que no posea su mundo quien este sáman así 
lo conoce. 

CUARTO BRÁHMANA 

Al principio, este mundo era solamente el Atmán con forma de 
púrusa. Este, mirando a su alrededor, no vio nada aparte de sí 
mismo. Dijo: «Este soy yo». De aquí surgió el nombre yo. Por esta 
razón, 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” (púrva) de todos en *quemar” (15a) to- 
dos los males, por eso es el púrusa. Ciertamente, quien esto así lo 
conoce “quema” a aquel que intente pasar “primero'” que él. 
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Temió: por eso el que está solo tiene miedo. Pensó: «No hay na- 
die, solo yo. ¿De quién, pues, habré de tener miedo?». Por con- 
siguiente, se le pasó el miedo. El miedo aparece cuando hay otro 
(dvitíya, lit. “segundo”). 

En realidad, así tampoco disfrutaba; por eso el que está solo no 
disfruta. Deseó, pues, compañía. Ciertamente, era tan grande 
como un hombre y una mujer unidos en íntimo abrazo. Hizo, 
pues, que su ser cayera partido en dos. De aquí surgieron el mari- 
do y la mujer. Este [cuerpo] es la mitad de uno, como la mitad de 
un guisante partido, así solía decir Yájñavalkya. Por eso este espa- 
cio vacío se llena con la mujer. Con ella se unió, de aquí nacieron 
los hombres. 

Pensó ella: «¿Cómo es que se une conmigo después de engendrar- 
me de sí mismo? Bien, me ocultaré». Ella se transformó en vaca 
y él en toro. Se unió con ella. De ahí nació el ganado vacuno. Se 
volvió yegua, él caballo. Ella burra, asno el otro. Se unió con ella. 
De ahí nació la especie de los de un solo casco (solípedos). En ca- 
bra se transformó la una, en macho cabrío el otro. En oveja la 
una, en carnero el otro. Se unió con ella. De ahí nacieron las ca- 
bras y las ovejas. Verdaderamente, así produjo cuanto existe em- 
parejado, hasta las mismas hormigas. 

Él lo sabía: «Yo soy, en verdad, la creación misma, porque yo he 
creado todo esto». En esta creación suya llega a ser [creativo]!8 
quien esto así lo conoce. 

Entonces se frotó así. De su boca como matriz (yóni) y con sus 
manos emitió 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 así a 
cada uno de los dioses». Mas todo esto, en verdad, es solo su crea- 
ción, pues todos los dioses son solo él. 
Todo lo que es hámedo salió de su semen. Eso es el sóma. Todo 
este mundo es, en verdad, solamente esto: comida y comedor de 
comida. El sóma es la comida; Agní (el Fuego), el comedor de co- 
mida. 
Esta es la supercreación?? de Brahmá, ya que creó dioses superio- 
res [a él mismo]. Puesto que siendo mortal creó a los dioses in- 
mortales, por eso es una supercreación. Nace en esta su super- 
creación quien esto así lo conoce. 
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Ciertamente al principio este [universo] era algo indeterminado 
(ávyakrta). Se determinó (vyakr) mediante el nombre y la forma. 

A saber: «Esto tiene tal nombre y tal forma». Así fue y así es tam- 
bién hoy en día, pues se dererminan las cosas mediante el nombre 
y la forma: «Esto tiene tal nombre y tal forma». Él mismo pene- 
tró en este [cuerpo] hasta la punta de las uñas, como una nava- 
ja colocada en su estuche o el fuego (visvambhará)*' 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,'oído; cuando piensa, mente??. Estos son tan solo 
los nombres de sus funciones (kárman)?*. 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 2tmán es precisamen- 
te lo que uno debe adorar, pues en él todas estas se vuelven sola 
una?*. Esto mismo, es decir, el Ztmán, 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 (kirtí) y ala- 
banza (slóka)? encuentra quien esto así lo conoce. 

Aquello más querido que un hijo, más querido que la riqueza, 
más querido que cualquier otra cosa, eso es el Ztmán, lo más ínti- 
mo?”, Quien dijese sobre aquel que afirma que otra cosa le es más 
querida que el 4tmán, que ese perderá esa misma cosa tan estima- 
da, ese sería veraz, pues eso mismo sucedería [al que afirmase que 
otra cosa le es más querida que el atmán]. Se debe adorar al át- 
mán como único objeto querido. Quien adora el 4tmán como el 
único objeto querido, ese nunca pierde su objero querido. 

Dicen que los hombres creen que con el conocimiento de bráb- 
man se llega a ser todo. ¿Qué es, pues, lo que conoció bráhman 
con lo cual llegó a ser todo? 

Al principio, este mundo era solo brábman. Por lo tanto se cono- 
ció tan solo a sí mismo: «Yo soy bráliman»; por eso llegó a ser 
todo. A medida que cada uno de los dioses conocía esto, en este 
mismo [todo] se transformaba. Lo mismo sucedió con los fsi; lo 
mismo con los hombres. Viendo esto el fsi Vamádeva declaró: 
«Yo fui Mánu y también el Sol». Asimismo, hoy en día aquel que 
sabe que él es el mismo brábman, ese se transforma en todo esto. 
Ni los mismos dioses pueden impedir que llegue a serlo, pues se 
convierte en el alma (atmán) 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, así como muchos animales están al servicio del 
hombre, de la misma manera cada hombre está al servicio de los 
dioses. El hurto de un solo animal resulta desagradable. ¿Cuan- 
to más si son muchos? Por esta razón les desagrada [a los dioses] 
que los hombres sepan esto. 

Al principio, este mundo era brábman, el único. Siendo solo uno, 
no se manifestaba (vi-bhbi). [Se derramó a sí mismo] en abundan- 
cia y emitió?s una forma superior: el poder soberano (ksatrá)”. 
Es decir, cuantos poderes soberanos hay entre los dioses: Índra, 
Váruna, Sóma, Rudrá, Parjánya, Yáma, Mrtyú, Isana. Por eso no 
hay nada superior al poder soberano (ksatrá). Por eso en el sa- 
crificio Rajasúya el brahmán se sienta por debajo del ksatríya. 
Solamente al poder soberano (ksatrá) se le confiere este honor. 
Mas esta misma, la autoridad sacerdotal (bráhman)”, es el origen 
(yóni) del poder soberano (ksatrá). Por esta razón, aunque un rey 
alcance la supremacía, al fin y al cabo descansa en el brábman, 
como en su origen. Quien hiere [a un brahmán], vulnera su pro- 
pio origen, [y] se convierte en un gran pecador, pues ha herido a 
uno que era mejor*!. 

Aunaasí, no consiguió manifestarse. Emitió, pues, los distintos cla- 
nes (vís)??, que corresponden a las distintas clases de dioses que se 
designan por grupos: los vásus, los rudrás, los adityás, los visve- 
devas y los marúts. 

Aun así, no consiguió manifestarse. Emitió, pues, la clase de los 
servidores, como [la divinidad] Pusán. Esta [tierra] es, en verdad, 
el sustento (psán), pues nurre (pus5) todo cuanto existe. 

Aun así, no consiguió manifestarse. [Se derramó a sí mismo] en 
abundancia y emitió una forma superior el dhárma. Lo que es el 
poder (ksatrá) del poder soberano (ksatrá), eso es el dhárma. Por 
eso no hay nada superior al dhárma. Así, el más débil espera con- 
trolar al más fuerte por medio del dhárma, al igual [que un hom- 
bre débil espera que se haga justicia] gracias al rey. Lo que es el 
dhárma eso es ciertamente la verdad, Por eso de quien dice la ver- 
dad afirman: «Dice la palabra del dhárma», y de quien dice la pa- 
labra del dhárma afirman: «Dice la verdad». Ciertamente, ambas 
cosas son una misma**, 

Así pues, en verdad, este es brábman, ksatrá, vís y siidra. Entre los 
dioses se manifestó como el fuego; entre los hombres como brah- 
mán; como ksatriya mediante el ksatríya; como vaísya median- 
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te el vaísya; como siidrá mediante el sidrá. Por eso la gente de- 
sea encontrar un lugar entre los dioses en el fuego [y] entre los 
hombres en el brahmán; porque por medio de estas dos formas 
se manifestó el bráhman. 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 así 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 atmán como mundo. En verdad, la obra meritoria de 
aquel que solo al 4itmán como mundo adora, nunca se agota; por- 
que todo cuanto desea, lo produce a partir de su propio Ztmán. 

Ahora bien, este Ztmán 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 fsi. 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 pájaros e 
incluso las hormigas, es el mundo de todos estos. Verdaderamen- 
te así como uno desea seguridad para su propio mundo, de la mis- 
ma manera todos los seres desean seguridad para quien esto así lo 
conoce. Esto, en verdad, es bien sabido y comprobado. 

Al principio, este mundo era el único atmán. Deseó él: «¡Ojalá tu- 
viera yo una esposa! Así llegaría tener descendencia. ¡Ojalá tuviera 
yo riquezas! Así podría ofrecer sacrificios». Tal es el alcance del 
deseo. Por encima de esto nada podría uno alcanzar, aun deseán- 
dolo. Por esta razón aun hoy en día el que está solo desea: «¡Oja- 
lá tuviera yo esposa! Así podría tener descendencia. ¡Ojalá tuviera 
riquezas! Así podría ofrecer sacrificios». Mientras uno no alcanza 
cada una de estas cosas, se considera a sí mismo incompleto. He 
aquí su plenirud: la Menre es, en verdad, su ser (2tmán); la Pa- 
labra, su esposa; el aire vital, su descendencia; la vista, su rique- 
za humana, porque con la vista la friqueza] alcanza; el oído, su 
riqueza divina, porque con el oído la [riqueza divina] escucha**. 
El cuerpo (atmán) es, en verdad, la acción ritual, porque con el 
cuerpo se ejecuta. Cinco aspectos tiene el sacrificio; cinco, la víc- 
tima sacrificial; cinco, el hombre; cinco, todo este mundo, todo 
cuanto existe, Todo esto alcanza quien esto así lo conoce. 
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QUINTO BRÁHMANA 

Engendró el Padre los siete alimentos 
con su inspiración divina (medhá) y su ardor ascético (tápas). 
Uno de elios fue común para todos, 
dos los compartió con los dioses, 
tres para sí mismo los hizo, 
uno lo entregó a los animales. 
En este [alimento] está todo firmemente asentado, 
tanto lo que respira como lo que no respira. 
¿Cómo 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 energía (riá) vive. 

Tal es la alabanza. 

«Engendró el Padre los siete alimentos con su inspiración divina 
y su calor ascético»; es decir, verdaderamente con su inspiración 
divina y su calor ascético los engendró el Padre. 
«Uno de ellos fue común para todos»; es decir, el alimento común 
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 compartió con los dioses»; es decir, el sacrificio vertido 
en el fuego (butá) y la oblación (prábuta). 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 razón, uno no debe ofrecer estos sacrificios a fin de 
satisfacer sus deseos personales (istiyájuka). 
«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 niño 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 está todo firmemente asentado, tanto lo que respira 
como lo que no respira»; es decir, en la leche está todo esto fir- 
memente asentado, tanto lo que respira como lo que no respira. 
Dicen que «durante un año entero verriendo en el fuego la leche 
del sacrificio, evita uno el retorno de la muerte», Sin embargo, 
uno debe saber que esto no es así. Solo el mismo día en que vier- 
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te en el fuego la leche del sacrificio evita el retorno de la muer- 
te quien esto así lo conoce, pues a los dioses ofrece el alimento. 
«¿Cómo es que no se agotan nunca estos [alimentos] si son conti- 
nuamente devorados?» El púrusa es ciertamente la inexhaustibi- 
lidad, ya que sin cesar produce este alimento. «Quien, en verdad, 
conoce la inexhaustibilidad [del alimento]»; es decir, el púrusa es 
ciertamente esta inexhaustibilidad, ya que produce este alimento 
con su meditación continua? y con sus actos. Si no hiciera eso, 
[el alimento] se agoraría. 
«Come con su boca alimento [abundante]»; es decir, prátika es la 
boca, por lo tanto quiere decir “con la boca”3*, «Ese hasta los dio- 
ses llega, de la energía (úrjá) vive. Tal es la alabanza». 

«Tres para sí mismo los hizo»; es decir, la Mente, la Palabra, el 
aire vital. Estos para sí mismo los hizo. [Se dice:] «Tenía yo mi 
mente en otra parte y no veía. Tenía yo mi mente en otra parte 
y no escuchaba», pues con la mente se ve, con la mente se escu- 
cha, Deseo, imaginación?”, duda, fe, escepticismo, firmeza, debi- 
lidad, vergiienza, comprensión, 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] está dererminada en función de su objeto, pero no 
en sí misma. La inspiración, la espiración, la respiración difusa, la 
respiración ascendente, la respiración moduladora y el hálito vi- 
tal todos estos son el aire vital3. El 4tmán está hecho de Palabra, 
está hecho de Mente, está hecho de aire vital. 

Estos mismos son los tres mundos. Verdaderamente este mun- 
do (la rierra] es la Palabra; el mundo intermedio, la Mente; aquel 
mundo [el cielo], el aire vital. 

Estos mismos son los tres védas. Verdaderamente el Rgvedá es la 
Palabra; el Yajurvedá, la Mente; el Samavedá, 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 allí llega la tierra, hasta 
allí llega este fuego”. 

Igualmente el cielo es el cuerpo de la Mente. El Sol es su forma 
luminosa, Hasta donde llega la Mente, hasta allí llega el cielo, 
hasta allí llega ese Sol. Ambos se unieron. De ahí nació el aire vi- 
tal. Ese es Índra, el que no tiene rival, pues el segundo es el rival. 
No tiene rival quien esto así lo conoce. 

Igualmente las aguas son el cuerpo del aire vital. La Luna es su 
forma luminosa. Hasta donde llega el aire, hasta allí llegan las 
aguas, hasta allí 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 Prajápati es el año, compuesto de dieciséis partes. Las 
noches son, en verdad, sus quince partes; el punto fijo, la dieci- 

"seisava. Este (el año) 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 mañana, Por eso, du- 
rante esta noche, en honor de esta divinidad, nadie debe segar la 
vida de ningún ser vivo, ni aun la de una lagartija. 

Prajápati, que no es sino el año compuesto de dieciséis partes, se 
identifica con el hombre que esto así lo conoce. Su riquezas son, 
en verdad, las quince partes; su atmár', la dieciseisava parte. 
Este crece y mengua solo en cuanto a su riqueza. Este atmán es 
lo que constituye el orificio del eje de la rueda. La riqueza es la 
llanta. Por eso, aun cuando pierda todo, si todavía vive por su áf- 
mán, dicen: «Perdió 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 procreación de 
un] hijo, y con ninguna otra acción; el mundo de los antepasados, 
con el sacrificio ritual; el mundo de los dioses, mediante la sabi- 
duría. El mundo de los dioses es, en verdad, el mejor de los mun- 
dos; por eso se enaltece la sabiduría. 

A continuación la transmisión**. Cuando uno cree que va a partir 
[de este mundo], le dice a su hijo: «Tú eres la Plegaria (bráhman), 
tú eres el Sacrificio, tú eres el Mundo». Responde el hijo: «Yo 
soy la Plegaria (brábman), yo soy el Sacrificio, yo soy el Mundo». 
Pues, en verdad, todo lo recitado está contenido en la Plegaria (el 
brábman). Pues, en verdad, cuantos sacrificios hay están conteni- 
dos en el Sacrificio. Pues, en verdad, cuantos mundos hay están 
contenidos en el Mundo. A tanto alcanza todo esto. Que este [mi 
hijo], siendo todo esto, de esto me libere**. Por este morivo al hijo 
bien aleccionado lo llaman “del mundo? (Jokyá) y por eso lo ins- 
truyen. Cuando el que esto así lo conoce sale de este mundo, pe- 
netra en su hijo con estos aires vitales. Si por un error de omisión 
queda algo incompleto, su hijo lo libera de todo ello cumplida- 
mente, Por eso se le llama hijo (putrá)**. Por medio del hijo que- 
da, en verdad, el padre firmemente asentado en ese mundo. Así 
penetran en él 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 
gozo 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 así lo conoce 
se convierte en el A4tmán de todos los seres. Tal como es esta divi- 
nidad, así [se vuelve] él. Al igual que todos los seres preservan a 
esta divinidad, del mismo modo todos los seres preservan a quien 
esto así lo conoce. Cualquier dolor que estos seres padezcan, les 
pertenece exclusivamente. A él solamente le llega la virtud, pues 
el mal nunca alcanza a los dioses. 
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A continuación unas consideraciones sobre el voto. Tal y como 
dicen, Prajápati emitió las facultades vitales (praná). Estas, una 
vez emitidas, compitieron entre sí. «Hablaré sin parar»”, se pro- 
puso el habla. «Miraré sin cesar», [se propuso] la vista. «Escucha- 
ré constantemente», [se propuso] el oído. Y así todas las demás 
facultades, cada una según su función. La muerte, en forma de 
cansancio, las capturó y tomó posesión de ellas. Al tomar posesión 
de ellas, las paralizó; por eso se cansa necesariamente el habla, se 
cansa la vista, se cansa el oído. Mas no pudo, en verdad, la muer- 
te tomar posesión 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. ¡Ea!, asumamos cada una de nosotras una 
forma suya». Y asumieron cierramente su forma, por esto son lla- 
madas aires vitales (práná). La familia en la que nace un hombre 
que esto así lo conoce, se denomina según este mismo hombre. 
Quien compite con quien esto así lo conoce, se marchita y al mar- 
chitarse, perece finalmente. Hasta aquí en cuanto al individuo. 

Ahora en cuanto a las divinidades. 
«Arderé sin tregua», se propuso el Fuego. «Calentaré sin descan- 
so», [se propuso] el Sol. «Brillaré siempre», [se propuso] la Luna. 
Así las demás divinidades, cada una según su naturaleza divina. Así 
como el aire vital (praná) es el aire central de las facultades, así 
rambién el Viento lo es de estas divinidades. Porque las demás di- 
vinidades tienen su ocaso, mas no el Viento. El Viento es la divini- 
dad que nunca cesa. 

Sobre el particular, he aquí 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 ocaso 

con él los dioses hacen el dhárma. 
Solo él es hoy. Solo él será mañana. 

En verdad, lo que estas [divinidades] se propusieron antaño, eso 
mismo es lo que siguen haciendo hoy. Por eso debe el hombre ob- 
servar un solo voto. Debe observar la práctica de “inspirar” y “es- 
pirar” deseando: ¡Que no tome posesión de mí el mal, la muerte! 
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Si observa [este voto] habrá de cumplirlo hasta el final. En virtud 
de esta práctica alcanza íntima unión y convivencia con esta divi- 
nidad [con el aire vital]. 

SEXTO BRÁHMANA 

Una trinidad es, en verdad, este mundo: nombre, forma y ac- 
ción. La Palabra es [el origen] de los nombres, el ukthás, porque 
de ella surgen todos los nombres. Ella es su sustrato común, su 
sáman, porque es común (samá) a todos los nombres. Ella es su 
sostén, su bráhman, porque ella sostiene (bbr) todos los nombres. 

La vista es el [origen] de las formas, el ukthá; porque de ella sur- 
gen todas las formas. Ella es su sustrato común (sáman), porque 
es común (samá) a todas las formas. Ella es su sostén (brábman), 
porque ella sostiene (br/») todas las formas. 

El cuerpo (aimán) es el [origen] de las acciones, el ukthá, porque 
de él surgen todas las acciones, Él es su sustrato común (sáman), 
porque es común (samá) a todas las acciones. Él es su sostén (bráb- 
man), porque él sostiene (bbr) todas las acciones. 
Aun siendo una trinidad, este 4?mán es solo uno. Este Ztmán, aun 
siendo solo uno, es esta trinidad. Él 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. 

LECCIÓN SEGUNDA 

PRIMER BRÁHMANA 

OM. Drptabalakí era un Gárgya muy erudito (aníicana) que dijo a 
A]atasatru de Kasi: «Me propongo instruirte sobre el brábhman». 
Contestó Ájatasatru: «Te damos mil [vacas] por esta propuesta. La 
gente ciertamente corre diciendo: ¡Es un Janaká, es un Janaká!»*?, 

GÁRGYA: Adoro solamente como bráliman a ese púrusa que está 
en el Sol. 
ÁJATASATRU: 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 así lo adora se convierte 
en un ser preeminente, cabeza y rey de todos los seres. 
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1.3. 

14. 

1.5. 

1.6. 

1.8, 

1.9. 

BRHADARANYAKA UPANISAD 2.1.9 

GÁRGYA: Adoro solamente como brábhman a ese púrusa que está 
en la Luna. 
AJATASATRU: Por favor, no me hables de él. Lo considero como el 
Inmenso, el de la Blanca Vestidura, el Rey Sóma y como tal, en 
verdad, lo adoro. Para quien así lo adora cada día se exprime in- 
cesantemente el jugo del sóma. Su alimento nunca se agota. 

GÁRGYA: Adoro solamente como bráhman a ese púrusa que está 
en el relámpago. 
ÁJATASATRU: Por favor, no me hables de él. Lo considero un ser 
resplandeciente (tejasvín) y como tal, en verdad, lo adoro. Quien 
así lo adora se convierte en un ser resplandeciente y su descen- 
dencia se torna igualmente resplandeciente. 

GÁRGYA: Adoro solamente como brábman a ese púrusa que está 
en el espacio. 
AJATASATRU: Por favor, no me hables de él. Lo considero un ser 
pletórico e inmutable y como tal, en verdad, lo adoro. Quien así 
lo adora se llena de hijos y de ganado, y su linaje jamás se extin- 
gue en esta tierra. 

GÁRGYA: Adoro solamente como brábman a ese púrusa que está 
en el viento. , 
AJATASATRU: Por favor, no me hables de él. Lo considero Índra 
el terrible (vaikunthá), el de la armada invencible y como tal, en 
verdad, lo adoro. Quien así lo adora se convierte en un ser victo- 
rioso, invencible conquistador de sus enemigos. 

GÁRGYA: Adoro solamente como brábman a ese púrisa que está 
en el fuego. 
AJATASATRU: Por favor, no me hables de él. Lo considero un vence- 
dor“ y como tal, en verdad, lo adoro. Quien así lo adora llega a ser 
un vencedor, y su descendencia llega a ser igualmente vencedora. 

GÁRGYA: Adoro solamente como brábman a ese púrusa que está 
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 así 
lo adora alcanza lo semejante y no lo diferente (apratiripa), y 0b- 
tiene así descendencia semejante. 

GÁRGYA: Adoro solamente como brábman a ese púrusa que está 
en el espejo. 

247 



2.1.10 

1.11. 

1.12. 

1.13. 

1.14. 

1.15. 

BRHADARANYAKA UPANISAD 

AJATASATRU: Por favor, no me hables de él. Lo considero un ser 
esplendoroso y como tal, en verdad, lo adoro. Quien así lo ado- 
ra se convierte en un ser esplendoroso, y su descendencia llega a 
ser igualmente esplendorosa. Además, sobrepasará en esplendor 
a todo el mundo. 

GÁRGYA: Adoro solamente como bráhman al sonido que brota tras 
el caminante. 
ÁJATASATRU: Por favor, no me hables de él. Lo considero como 
la vida misma y como tal, en verdad, lo adoro. Quien así lo ado- 
ra termina en este mundo el ciclo entero de su vida, y no expira 
antes de tiempo. 

GÁRGYA: Adoro solamente como brábman a ese púrusa que se en- 
cuentra en los puntos cardinales. 
AJATASATRU: Por favor, no me hables de él. Lo considero como 
el compañero inseparable y como tal, en verdad, lo adoro. Quien 
así lo adora, encuentra a un compañero, y sus seguidores no le 
abandonan, 

GÁRGYA: Adoro solamente como brábman a ese púrusa que con- 
siste en sombra. 
ÁJATASATRU: Por favor, no me hables de él. Lo considero la muer- 
te y como tal, en verdad, lo adoro. Quien así lo adora termina en 
este mundo el ciclo entero de su vida, y no le alcanza la muerte 
antes de tiempo. 

GÁRGYA: Adoro solamente como brábman a ese púrusa que está 
en el intelecto (atmán). 
AJATASATRU: Por favor, no me hables de él. Lo considero inteli- 
gente (átmanvin) y como tal, en verdad, lo adoro. Quien así lo 
adora se vuelve inteligente, y su descendencia llega a ser igual- 
mente inteligente. 
Entonces Gárgya guardó silencio. 

ÁJATASATRU: ¿Esto es todo? 
GÁRGYA: Sí, esto es todo. 
AJATASATRU: Mas solo con esto no se puede llegar a conocerlo. 
GÁRGYA: Desearía acercarme a ti como discípulo. 

AJATASATRU: Va en contra de la costumbre que un brahmán se 
acerque a un ksatriya pensando: «Me explicará el brábman». No 
obstante, haré que lo entiendas con toda claridad. 
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1.17. 

1.18. 

1.19. 

1.20. 

BRHADARANYAKA UPANISAD 2.1.20 

“Tomándolo, pues, de la mano, se levantó. Se acercaron los dos 
a un hombre dormido [y Ajatasatru] lo interpeló con estos nom- 
bres: «¡Eh tú!, el Inmenso, el de la Blanca Vestidura, el Rey Sóma». 
Mas este no se levantó. Sacudiéndolo repetidas veces con la mano, 
logró despertarlo y entonces se levantó. 

AJATASATRU: Cuando este hombre estaba así dormido, ¿dónde es- 
taba ese púrusa hecho de conciencia? ¿De dónde [al despertar] ha 
regresado? 
Mas Gárgya tampoco lo sabía. 

ÁJATASATRU: Cuando este hombre se encontraba así dormido, ese 
púrusa hecho de conciencia, tras recoger la conciencia (vijána) 
de estas funciones vitales junto con su propia conciencia, reposa 
en el espacio interior del corazón. Mientras las retiene, se dice en- 
tonces que el hombre está dormido: suspendido el aire vital, sus- 
pendida el habla, suspendida la vista, suspendido el oído, la men- 
te suspendida. 

Cuando se mueve en sueños, suyos son, en verdad, estos mundos. 
Como si se convirtiera en un rey, en un brahmán eminente, como 
si pasase por estados elevados y bajos. Al igual que un rey, toman- 
do a sus súbditos, se mueve a placer en su propio territorio, así 
también él, 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 corazón al pericardio (puritát)*', 
en el pericardio reposa. Al igual que tranquilamente reposaría 
un niño o un rey o un brahmán eminente tras haber alcanzado el 
sumo éxtasis del Gozo, así también reposa él ahora. 

Como la araña asciende por los hilos [que ella misma producel, al 
igual que del fuego se alzan chispas diminutas, asimismo de este 
Atmán surgen todas las funciones vitales, todos los mundos, todos 
los dioses, todos los seres. Su vínculo secreto (ver nota 144) es «la 
realidad de lo real». Las funciones vitales son verdaderamente lo 
real y el 4imán su realidad. 
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3.1. 

3.2. 

3.3. 

34. 

3.5. 

3.6. 

SRHADARANYAKA UPANISAD 

TERCER BRÁHMANA 

Dos, en verdad, son las formas del brábman: la corpórea“? (múirtá) 
y la incorpórea (ámúrta), la mortal y la inmortal, la inerte y la ac- 
tiva, la existente (sát) y la trascendente (tyá). 

La forma corpórea es, precisamente, la que es distinta del Vien- 
to%3 y del espacio, Esta es la mortal; esta es la inerte; esta es la 
existente. La esencia (rása) de esta forma corpórea, 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 incorpórea es el aire y el espacio. Esta es la 
inmortal; esta es la activa, esta es la trascendente. La esencia de 
esta forma incorpórea, inmortal, activa y trascendente es el pú- 
rusa que se encuentra en el orbe solar, pues él es la esencia de lo 
trascendente. Así en cuanto a las divinidades. 

Ahora en cuanto al individuo. La forma corpórea es, precisamen- 
te, lo que es distinto del aire vital y del espacio interior del co- 
razón. Esta es la mortal; esta es la inerte; esta es la existente. La 
esencia (rása) de esta forma corpórea, mortal, inerte (y) existente 
es el ojo, pues él es la esencia de lo existente. 

Ahora bien, la forma incorpórea es el aire vital y el espacio inte- 
rior del corazón. Esta es el inmortal; esta es la activa, esta es la 
trascendente. La esencia de esta forma incorpórea, inmortal, acti- 
vVa, trascendente es el púrusa que se encuentra en el ojo derecho, 
pues él es la esencia de lo trascendente. 

El aspecto de esta persona es semejante a una túnica teñida de 
azafrán, 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 relámpago. En verdad, quien esto así lo conoce 
alcanza una gloria [instantánea] como el repentino brillar del re- 
lámpago. Por ello he aquí la instrucción [sobre el bráhman]: «No 
es así; no es así». No hay nada más elevado que esta [instrucción]: 
«No es así». En consecuencia, esta es llamada: la realidad de lo 
real. Cierramente los aires vitales son lo real y él es su realidad. 
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3.1. 

3.2. 

4.1. 

BRHADARANYAKA UPANISAD 3,4.1 

LECCIÓN TERCERA 

TERCER BRÁHMANA 

A continuación le preguntó Bhujyú Lahyayani: 
BHUJYÚ: Yájñavalkya, estábamos entre los madra** caminando 
como monjes mendicantes. Llegamos así a las dependencias de Pa- 
táficala Kapya. Tenía este una hija poseída por un gandharvá. Le 
preguntó al gandharvá: «¿Quién eres tú?». Contestó: «Sudhánvan 
Áñgirasá». Al preguntarle sobre los confines de los mundos, le di- 
jimos: «¿Qué ha pasado con los descendientes de Pariksít? ¿Qué 
ha pasado con los descendientes de Pariksít? Y ahora te pregun- 
tamos a ti, Yájñavalkya, ¿qué ha pasado con los descendientes de 
Pariksít?». 

YÁJNAVALKYA: Indudablemente se fueron adonde van los que ce- 
lebran el sacrificio del caballo. 
BHUJYÚ: ¿Adónde, por favor, van los que celebran el sacrificio del 
caballo? 
YÁJNAVALKYA: Verdaderamente, el mundo habitado tiene la ex- 
tensión de treinta y dos jornadas de viaje del divino carro solar, 
La tierra, dos veces más extensa, lo rodea por todas partes. El 
océano, dos veces más 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. Índra, trans- 
formado en pájaro, los confió al Viento. El Viento, cargando con 
ellos, los trasladó adonde se encontraban los que celebran el sa- 
crificio del caballo. 

Mas o menos de esta manera glorificó él al Viento. Por esto el 
Viento es, en verdad, lo específico (vyasti), el Viento es lo co- 
lectivo (sámast:). Quien esto así lo conoce evita el retorno de la 
muerte, 

CUARTO BRÁHMANA 

A continuación le preguntó Usastá Cákrayana: 
USASTÁ: Yájñavalkya, explícame aquel que es, en verdad, el bráh- 
man inmediato y directamente perceptible”, el 4tmán presente 
en el interior de todo. 
YÁJNAVALKYA: Es tu propio ser (4tmán) el que se encuentra pre- 
sente en el interior de todo. 
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4.2. 

51. 

BRHADARANYAKA UPANISAD 

USASTÁ: Yájñavalkya, ¿cuál de ellos es el que se encuentra presen- 
te en el interior de todo? 
YÁJÑAVALKYA: El que inspira con tu inspirar, ese es tu propio ser 
(atmán), 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 respiración difusa, ese es tu propio ser, pre- 
sente en el interior de todo. El que respira ascendente con tu res- 
piración ascendente, ese es tu propio ser presente en el interior 
de todo. 

USASTÁ: Esta explicación es como si alguien dijera: «Eso es una 
vaca, eso es un caballo». Explícame aquel que es, en verdad, el 
bráhman inmediato y directamente perceprtible, el Ztmán presen- 
te en el interior de todo. 
YAJÑAVALKYA: Es tu propio ser (4tmán) el que se encuentra pre- 
sente en el interior de todo. 
USASTÁ: Yájñavalkya, ¿cuál de ellos es el que se encuentra presen- 
te en el interior de todo? 
YÁJÑAVALKYA: No puedes ver al vidente de la visión. No puedes 
oír al oyente de la audición. No puedes pensar en quien piensa el 
pensamiento. No puedes conocer al que conoce el conocimiento. 
Todo, menos él, es pura miseria. 
Entonces Usastá Cákrayana guardó silencio. 

QUINTO BRÁHMANA 

A continuación le preguntó Kahola Kaúsitakeya: 
KAHOLA: Yájñavalkya, explícame aquel que es, en verdad, el bráb- 
man inmediato y directamente perceptible, el atmán presente en 
el interior de todo. 
YÁJÑAVALKYA: Es tu propio ser (atmán) el que se encuentra pre- 
sente en el interior de todo. 
KAHOLA: Yájñavalkya, ¿cuál de ellos es el que se encuentra pre- 
sente en el interior de todo? 
YAJÑAVALKYA: Es el que trasciende el hambre y la sed, el dolor, el 
engaño, la vejez y la muerte. Cuando de veras han llegado a co- 
nocer el Ztmán, 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 brahmán, hastiado ya de la erudición”*, 
debe desear vivir con la simplicidad del niño (bálya)”. Cuando se 
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6.1. 

BRHADARANYAKA UPANISAD 3.6.1 

encuentra ya hastiado tanto de la erudición como de la simplici- 
dad del niño, se hace asceta. Rebasados ya tanto el estado de as- 
ceta como el estado de no-asceta, entonces es ya un brahmán (es 
decir, un verdadero conocedor del brábhman). 
KAHOLA: ¿Cómo podría él llegar a ser un brahmán? 
YAJNAVALKYA: Llegue por el medio que llegue, por él es tal*. Todo, 
menos esto, es pura miseria. 
Entonces Kahola Kaúsitakeya guardó silencio, 

SEXTO BRÁHMANA 

A continuación le preguntó Gárgi Vacaknavi: 
GÁRGI: Yájñavalkya, siendo así que la trama y la urdimbre de todo 
este mundo se sostienen entretejidas en las aguas, ¿dónde, en ver- 
dad, se sostienen entrete]1das la trama y la urdlmbre de las aguas? 
YAJNAVALKYA: En el viento, Gárgi. 
GÁRGI: ¿Dónde, en verdad, se sostienen entretejidas la trama y la 
urdimbre del viento? 
YAJNAVALKYA: En los mundos intermedios, Gárgi. 
GARGÍ: ¿Dónde, en verdad, se sostienen entretejidas la trama y la 
urdimbre de los mundos intermedios? 
YÁAJÑAVALKYA: En el mundo de los gandharvá, Gárgi. 
GÁRGI: ¿Dónde, en verdad, se sostienen entretejidas la trama y la 
urdimbre de los mundos de los gandharvá? 
YÁJNAVALKYA: En los mundos del Sol, Gárgi. 
GÁRGI: ¿Dónde, en verdad, se sostienen entretejidas la trama y la 
urdimbre de los mundos del Soi? 
YÁJNAVALKYA: En los mundos de la Luna, Gárgi. 
GÁRGI: ¿Dónde, en verdad, se sostienen entretejidas la trama y la 
urdimbre de los mundos de la Luna? 
YÁJÑNAVALKYA: En los mundos de las estrellas, Gárgi. 
GAÁRGI: ¿Dónde, en verdad, se sostienen entretejidas la trama y la 
urdimbre de los mundos de las estrellas? 
YAJÑAVALKYA: En los mundos de los dioses, Gárgi. 
GÁRGI: ¿Dónde, en verdad, se sostienen entretejidas la trama y 
urdimbre de los mundos de los dioses? 
YAJÑAVALKYA: En los mundos de Índra, Gárgi. 
GÁRGI: ¿Dónde, en verdad, se sostienen entretejidas la trama y 
urdimbre de los mundos de Índra? 
YÁAJÑAVALKYA: En los mundos de Prajápati, Gárgi. 
GÁRGI: ¿Dónde, en verdad, se sostienen entretejidas la trama y 
urdimbre de los mundos de Prajápati? 
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7.1. 

7.2. 

BRHADARANYAKA UPANISAD 

YAJÑNAVALKYA: En los mundos de Brahmá, Gárgi. 
GÁRGI: ¿Dónde, en verdad, se sostienen entretejidas la trama y 
urdimbre de los mundos del Brahmá? 
YAJÑAVALKYA: Gárgi, no preguntes demasiado, no sea que caiga 
tu cabeza. Estás preguntando demasiado sobre la divinidad, so- 
bre la cual, verdaderamente, no se debe preguntar más. Gárgi, no 
preguntes demasiado. 
Entonces Gárgi Vacaknavi guardó silencio. 

SÉPTIMO BRÁHMANA 

A continuación le preguntó Uddálaka Aruni: 
UDDÁLAKA: Yájñavalkya, estábamos viviendo entre los madra en 
las dependencias de Patáñcala Kapya, dedicados al estudio del sa- 
crificio. Tenía este una esposa poseída por un gandharvá. Le pre- 
guntamos al gandharvá: «¿Quién eres tú?». Contestó: «Soy Ká- 
bandha Atharvaná», y dijo a Patáñcala Kapya y a los estudiantes 
del sacrificio: «¿Conoces tú, Kapya, el hilo (sátra) que mantiene 
unidos este mundo, el otro mundo y todos los seres?». Patáñcala 
Kapya contestó: «Señor, yo no lo conozco». 
Entonces [el gandharvá] dijo a Paráñcala Kapya y a los estudiantes 
del sacrificio: «¿Conoces rú, Kapya, aquel rector interno que des- 
de el interior rige este mundo, el otro mundo y todos los seres?». 
Patáñcala Kapya contestó: «Señor, yo no lo conozco». 
Entonces [el gandharvá] dijo a Paráñcala Kapya y a los estudiantes 
del sacrificio: «Kapya, quien de veras conoce ese hilo y ese rector 
interno, ese es un conocedor del brábhmar, conocedor de los mun- 
dos, conocedor de los dioses, conocedor del Veda, conocedor de 
los seres, conocedor del atmán, conocedor de todo». Así es como 
les habló y yo [Uddálaka] sí lo conozco. Mas si tú, Yájñavalkya, 
sin conocer ese hilo y ese rector interno, todavía te llevas las vacas 
brahmánicas”, caerá entonces tu cabeza. 
YÁJNAVALKYA: [Uddálaka] Gautamá, sí que conozco, en verdad, 
ese hilo y ese rector interno. 
UDDALAKA: En realidad, cualquiera podría decir: «Lo conozco, lo 
conozco». Explícalo tal y como lo conozcas tú. 

YÁJNAVALKYA: Gautamá, el viento en verdad, es ese hilo. Verda- 
deramente, Gautamá, con el viento como hilo se mantienen uni- 
dos este mundo, el otro mundo y todos los seres. Por eso, Gau- 
tamá, dicen de un hombre que ha muerto que sus miembros han 
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7.3. 

7.4. 

7.5. 

7.6. 

7.7. 

7.8. 

7,9. 

BRHADARANYAKA UPANISAD 3.7.10 

quedado desencajados, pues es con el viento como hilo con el que 
se mantienen unidos. 
UDDALAKA: Compleramente de acuerdo, Yájñavalkya. 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 áí- 
mán, el rector interno (antaryamín), 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 4tmán, 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 Zimán, el rector in- 
terno, el inmortal. 

Aquel que morando en la atmósfera se encuentra en el interior de 
la atmósfera, aquel a quien la atmósfera no conoce, cuyo cuerpo 
es la atmósfera, que rige la atmósfera desde su interior, ese es tu 
atmán, 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 Atmán, 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 Ztmán, 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 Ztmán, 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 carfíl— 
nales no conocen, cuyo cuerpo son los puntos cardinales, que rige 
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los puntos cardinales desde su interior, ese es tu atmán, el rector 
interno, el inmortal. 

Aquel que morando en la Luna y las estrellas se encuentra en el 
interior de la Luna y 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 2?mán, 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 Zimán, 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 
atmán, el rector interno, el inmortal. 

Aquel que morando en la luz se encuentra en el interior de la luz, 
aquel a quien la huz no conoce, cuyo cuerpo es la luz, que rige la 
luz desde su interior, ese es tu 4tmán, el rector interno, el inmor- 
tal. Hasta aquí en cuanto a las divinidades. Ahora en cuanto a los 
seres (adhibhita). 

Aquel que morando en todos los seres se encuentra en el interior 
de todos los seres, aquel a quien ningún ser conoce, cuyo cuerpo 
son todos los seres, que rige todos los seres desde su interior, ese 
es tu dimán, el rector interno, el inmortal. Hasta aquí en cuanto 
al plano de los seres. Ahora en cuanto al individuo. 

Aquel que morando en la respiración (praná)*! se encuentra en el 
interior del olfato, aquel a quien la respiración no conoce, cuyo 
cuerpo es la respiración, que rige la respiración desde su interior, 
ese es tu 4tmán, 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 4tmán, 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 Atmán, el rector inter- 
no, el inmortal. 

Aquel que morando en el oído se encuentra en el interior del oído, 
aquel a quien el oído no conoce, cuyo cuerpo es el oído, que rige 
el oído desde su interior, ese es tu Ztmán, 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 Ztmán, 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 Atmán, el rector interno, el 
inmortal. 

Aquel que morando en el conocimiento (vijñána) 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 4tmán, el rector interno, el in- 
morral. 

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 Z7mán, el rec- 
tor interno, el inmortal, el vidente invisible, el oyente inaudible, 
el pensante impensable, el conocedor desconocido*”. No hay nin- 
gún otro vidente sino él. No hay ningún otro oyente sino él. No 
hay ningún orro ser pensante sino él. No hay ningún otro cognos- 
cente sino él, El es tu Atmán, el rector interno, el inmortal. Todo 
fuera de él es pura miseria. 
Entonces Uddálaka Aruni guardó silencio. 

OCTAVO BRÁHMANA 

A continuación Vacaknaví dijo: «Honorables brahmanes, le voy a 
hacer dos preguntas [a Yájñavalkya]. Si me las contesta, nadie de 
entre nosotros le va a vencer jamás en el certamen sobre el bráb- 
man (brahmódya)»*. Respondieron: «Pregunta, Gárgi». 
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GÁRGI: Al igual que ante ti puede presentarse un noble guerrero 
de Kasi o de Videhá, tensando el arco destensado y tomando en 
sus manos dos afiladas flechas capaces de atravesar al enemigo, 
exactamente de la misma manera, Yájñavalkya, yo me presento 
ante ti con dos preguntas. Contéstamelas. 
YÁJÑAVALKYA: Pregunta, Gárgi. 

GÁRGI: Yájñavalkya, lo que está por encima del cielo, lo que está 
por debajo de la tierra, lo que está entre los dos, entre el cielo y 
la tierra, lo que llaman pasado, presente y futuro, ¿dónde se sos- 
tienen entretejidas la trama y la urdimbre de todo esto? 

YAJNAVALKYA: Gárgi, lo que está por encima del cielo, lo que está 
por debajo de la tierra, lo que está 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 (akasá). 

GÁRGI: Alabado seas, Yájñavalkya, ya que has contestado esta pre- 
gunta. Prepárate para la otra. 
YAJÑAVALKYA: Pregunta, Gárgi. 

GÁRGI: Yájñavalkya, lo que está por encima del cielo, lo que está 
por debajo de la tierra, lo que está entre los dos, entre el cielo y 
la tierra, lo que llaman pasado, presente y futuro, ¿dónde se sos- 
tienen entretejidas la trama y urdimbre de todo esto? 

YÁJNAVALKYA: Gárgi, lo que está por encima del cielo, lo que está 
por debajo de la tierra, lo que está entre los dos, entre el cielo y 
la tierra, lo que llaman pasado, presente y futuro, la trama y la 
urdimbre de todo esto se sostienen entretejidas en el espacio. 
GÁRGI: ¿Dónde, en verdad, se sostienen entretejidas la trama y la 
urdimbre del espacio? 

YAJÑAVALKYA: Gárgi, los brahmanes lo llaman el imperecedero 
(aksára). No es ni grueso ni fino, ni corto ni largo. No está 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 oído, ni habla, ni mente, ni luz, ni respiración, ni 
boca, ni medida, ni fuera, ni dentro. No come jamás. Nadie se lo 
come jamás. 

Verdaderamente, Gárgi, por mandato de ese imperecedero el Sol 
y la Luna se mantienen en su lugar”, Verdaderamente, Gárgi, por 
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mandato de ese imperecedero el cielo y la tierra se mantienen en 
su lugar. Verdaderamente, Gárgi, por mandato de ese imperece- 
dero lo que se conoce como momentos, horas, días, noches, quin- 
cenas y años, todos ellos se mantienen en su lugar. 
Verdaderamente, Gárgi, por mandato de ese inperecedero desde 
las blancas montañas fluyen los ríos, unos hacia el este y otros ha- 
cia el oeste, cada uno según su dirección. Verdaderamente, Gárgi, 
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 dárvi, 

Verdaderamente, Gárgi, 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 años, a ese su 
[obra] se le vuelve perecedera. 
Verdaderamente, Gárgi, quien sale de este mundo sin conocer a 
ese imperecedero, ese es digno de lástima. Quien por el contra- 
rio, Gárgi, sale de este mundo conociendo a ese imperecedero, 
ese es un brahmán”, 

Verdaderamente, Gárgi, ese imperecedero es el vidente invisible, 
el oyente inaudible, el pensante impensable, el conocedor des- 
conocido. No hay ningún otro vidente sino él. No hay ningún 
otro oyente sino él. No hay ningún otro ser pensante sino él. No 
hay ningún otro conocedor sino él. En verdad, Gárgi, en ese im- 
perecedero se sostienen entretejidas la trama y la urdimbre del 
espacio. 

GÁRGI: Honorables brahmanes, debéis consideraros muy afortu- 
nados al poder despediros de este solamente con una reverencia. 
Nadie de entre nosotros le va a vencer jamás en el certamen sobre 
el brábman. 
Entonces Vacaknaví guardó silencio. 

NOVENO BRÁHMANA 

A continuación le preguntó Vídagdha Sákalya: 
SÁKALYA: ¿Cuántos dioses hay, Yájñavalkya? 
YAJNAVALKYA: Cuantos se mencionan en la invocación del can- 
to Vaisvadevá (Nivíd)””; a saber, trescientos tres y tres mil tres 
(3306). 
Contestó así según tal invocación. 
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SAÁKALYA: Bien, Yájñavalkya, pero exactamente ¿cuántos dioses 
hay? 
YÁJÑAVALKYA: Treinta y tres. 
SÁKALYA: Bien, Yájñavalkya, pero exactamente ¿cuántos dioses 
hay? 
YÁJNAVALKYA: Seis. 
SÁKALYA: Bien, Yájñavalkya, pero exactamente ¿cuántos dioses 
hay? 
YÁJNAVALKYA: Dos. 
SÁKALYA: Bien, Yájñavalkya, pero exactamente ¿cuántos dioses 
hay? 
YAJNAVALKYA: Uno y medio 
SAKALYA: Bien, Yájñavalkya, pero exactamente ¿cuántos dioses 
hay? 
YÁJÑAVALKYA: Uno. 
SÁKALYA: Bien, ¿cuáles son esos trescientos tres y esos tres mil tres? 

YAJÑAVALKYA: Esas son solamente sus manifestaciones”!, mas, en 
realidad, hay solo treinta y tres dioses. 
SAKALYA: ¿Cuáles son esos treinta y tres dioses? 
YÁJÑAVALKYA: Ocho vásus, once rudrás, doce adityás: estos su- 
man treinta y uno. Además, Índra y Prajápati: suman treinta y 
tres. 

SÁKALYA: ¿Quiénes son los vásus? 
YAJÑAVALKYA: El Fuego, la Tierra, el Viento, la Atmósfera, el Sol, 
el Cielo, la Luna y las Estrellas. Estos son los vásus, porque so- 
bre ellos se basa (vas) todo este mundo; por eso se llaman vásus 
(bases). 

SÁKALYA: ¿Quiénes son los rudrás? 
YÁJNAVALKYA: Estos diez pranás que hay en el hombre, y el at- 
mán el undécimo. Cuando salen de este cuerpo, provocan el 
llanto (rud); por eso se llaman rudrás?. 

SÁKALYA: ¿Quiénes son los adityás? 
YÁJNAVALKYA: [Los adityás] son, en realidad, los doce meses del 
año. Son adityás porque avanzan llevándose consigo (4+dá) todo 
este mundo; como avanzan llevándose consigo todo este mundo, 
se llaman adityás. 

SÁKALYA: ¿Quién es Índra? ¿Quién es Prajápati? 
YAJÑNAVALKYA: Índra es el trueno. Prajápati, el sacrificio. 
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SÁKALYA: ¿Qué es el trueno? 
YÁJNAVALKYA: Es el rayo. 
SAKALYA: ¿Qué es el sacrificio? 
YÁJÑNAVALKYA: Son los animales [víctimas del sacrificio]. 

SÁKALYA: ¿Quiénes son los seis? 
YÁJNAVALKYA: El Fuego, la Tierra, el Viento, la Atmósfera, el Sol 
y el Cielo. Estos son los seis, pues estos seis son todo este mundo. 

SÁKALYA: ¿Quiénes son estos tres dioses? 
YÁJNAVALKYA: Son, en realidad, estos tres mundos, porque en ellos 
están todos estos dioses, 
SAÁKALYA: ¿Quiénes son estos dos dioses? 
YÁJÑAVALKYA: 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, 
¿cómo es entonces uno y medio? Porque en él (el aire) todo este 
mundo prospera (adhyardhnot), por eso es uno y medio»”3, 
SÁKALYA: ¿Quién es ese único dios? 
YÁJÑAVALKYA: Es el aire vital. Es el brábman. Lo llaman tyád”*. 

SÁKALYA: Quien, en verdad, conozca al púrusa, meta final (paraya- 
7a) de toda individualidad (atmánYS, aquel cuya morada (ayá- 
tana) es la tierra, cuyo mundo es el fuego, cuya luz es la mente, 
ese es el verdadero conocedor, Yájñavalkya. 
YÁJÑAVALKYA: Yo conozco, en verdad, a ese púrusa de quien tú 
hablas, mera final de toda individualidad, Él es este mismo púr- 
sa, esencia del cuerpo (sarirá). Di, pues, Sákalya, ¿cuál es su divi- 
nidad? 
SÁKALYA: El néctar (amfta). 

Quien, en verdad, conozca a aquel púrusa, meta final de toda in- 
dividualidad, aquel cuya morada es el deseo, cuyo mundo es el 
corazón, cuya luz es la mente, ese es el verdadero conocedor, Yáj- 
ñavalkya. 
YAJNAVALKYA: Yo conozco, en verdad, a ese púrusa de quien tu 
hablas, mera final de toda individualidad. Él es este mismo púru- 
$a, esencia del deseo (kamamaya). Di, pues, Sákalya, ¿cuál es su 
divinidad? 
SÁKALYA: Las mujeres. 
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Quien, en verdad, conozca a aquel púrusa, 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, 
Yájñavalkya. 
YAJNAVALKYA: Yo conozco, en verdad, a ese pirusa de quien tú 
hablas, meta final de toda md1vxdual¡dad Él es este mismo púrusa 
que hay en el Sol. Di, pues, Sákalya, ¿cuál es su divinidad? 
SAKALYA: La verdad. 

Quien, en verdad, conozca a aquel piúrusa, meta final de toda in- 
dividualidad, aquel cuya morada es el espacio, cuyo mundo es 
el oído, cuya luz es la mente, ese es el verdadero conocedor, 
Yájñavalkya. 
YAJÑAVALKYA: Yo conozco, en verdad, a ese púrusa de quien tú 
hablas, meta final de toda individualidad. Él es este mismo púru- 
sa esencia del oído y del eco. Di, pues, Sákalya, ¿cuál es su divi- 
nidad? 
SÁKALYA: Los puntos cardinales. 

Quien, en verdad, conozca a aquel púrusa, meta final de toda in- 
dividualidad, aquel cuya morada son las tinieblas, cuyo mundo es 
el corazón, cuya luz es la mente, ese es el verdadero conocedor, 
Yájñavalkya. 
YAJÑAVALKYA: Yo conozco, en verdad, a ese púrusa de quien tú 
hablas, meta final de toda individualidad. Él es este mismo púru- 
sa esencia de la sombra. Di, pues, Sákalya, ¿cuál es su divinidad? 
SÁKALYA: La muerte. 

Quien, en verdad, conozca a aquel púrusa, 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, 
Yájñavalkya. 
YÁJNAVALKYA: Yo conozco, en verdad, a ese púrusa de quien tú 
hablas, meta final de toda 1nd1v1duahdad Él es este mismo púr- 
sa que hay en el espejo. Di, pues, Sákalya, ¿cuál es su divinidad? 
SÁKALYA: La vida”, 

Quien, en verdad, conozca a aquel púrusa, meta final de toda in- 
dividualidad, aquel cuya morada son las aguas, cuyo mundo es 
el corazón, cuya luz es la mente, ese es el verdadero conocedor, 
Yájñavalkya. 
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YÁJNAVALKYA: Yo conozco, en verdad, a ese púrusa de quien tú 
hablas, meta final de toda individualidad. Él es este mismo púru- 
sa que hay en las aguas. Di, pues, Sákalya, ¿cuál es su divinidad? 
SÁKALYA: Váruna7”. 

Quien, en verdad, conozca a aquel púrusa, meta final de toda in- 
dividualidad, aquel cuya morada son las aguas, cuyo mundo es el 
semen, cuyo mundo es el corazón, cuya luz es la mente, ese es 
el verdadero conocedor, Yájñavalkya. 
YÁJÑAVALKYA: Yo conozco, en verdad, a ese púrusa de quien tú 
hablas, meta final de toda individualidad. El es este mismo púru- 
$a, esencia del hijo. Di, pues, Sákalya, ¿cuál es su divinidad? 
SÁKALYA: Prajápati. " 

YAJNAVALKYA: Sákalya, ¿te han encargado estos brahmanes que les 
saques las castañas del fuego?”3. 

SÁKALYA: Yájñavalkya, ¿te has burlado así de los brahmanes de 
Kurupañcalá, acaso porque conoces el brábman? ) 
YÁJÑAVALKYA: Conozco los puntos cardinales con sus dioses y 
asentamientos. 
SAKALYA: Siendo así que conoces los puntos cardinales con sus 
dioses y asentamientos, 

¿con qué divinidad estás identificado”” en el punto cardinal del este? 
YÁJNAVALKYA: Con la divinidad solar. 
SÁKALYA: Y ese Sol ¿dónde se asienta? ! 
YÁJÑAVALKYA: En el ojo. 
SÁKALYA: ¿Y dónde se asienta el ojo? 
YÁAJNAVALKYA: En las formas, pues uno ve las formas con el ojo. 
SÁKALYA: ¿Dónde se asientan las formas? 
YÁJNAVALKYA: En el corazón se asientan las formas. 
SÁKALYA: Así es, Yájñavalkya. 

¿Con qué divinidad estás tú identificado en este punto cardinal 
del sur? 
YÁJNAVALKYA: Con la divinidad Yáma*. 
SÁKALYA: Y ese Yáma ¿dónde se asienta? 
YÁJNAVALKYA: En el sacrificio. 
SÁKALYA: ¿Dónde se asienta el sacrificio? 
YÁJÑAVALKYA: En el honorario [de los sacerdotes oficiantes]. — 
SÁKALYA: ¿Dónde se asienta el honorario [de los sacerdotes ofi- 
ciantes]? 
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YAJÑAVALKYA: En la fe, pues solo cuando uno tiene fe, da el ho- 
norario [a los sacerdotes oficiantes)]. 
SÁKALYA: ¿Dónde se asienta la fe? 
YAJÑAVALKYA: En el corazón, pues con el corazón conoce uno la 
fe. Así, solo en el corazón se asienta la fe. 
SÁKALYA: Así es, Yájñavalkya. 

¿Con qué divinidad estás tú identificado en este punto cardinal 
del oeste? 
YÁJNAVALKYA: Con la divinidad Váruna. 
SÁKALYA: Y ese Váruna, ¿dónde se asienta? 
YÁJÑAVALKYA: En las aguas. 
SAKALYA: ¿Dónde se asientan las aguas? 
YÁJÑAVALKYA: En el semen (rétas). 
SAKALYA: ¿Dónde se asienta el semen? 
YÁJNAVALKYA: En el corazón; por eso dicen del recién nacido que 
se parece mucho a su padre: «Es como salido de su propio cora- 
zón, como formado de su propio corazón». Así, solo en el corazón 
se asienta el semen. 
SÁKALYA: Así es, Yájñavalkya. 

¿Con qué divinidad estás tú identificado en este punto cardinal del 
norte? 
YÁJÑAVALKYA: Con la divinidad Sóma. 
SÁKALYA: Y ese Sóma ¿dónde se asienta? 
YAJÑAVALKYA: En la iniciación*!. 
SÁKALYA: ¿Dónde se asienta la iniciación? 
YÁJÑAVALKYA: En la verdad; por eso le dicen al iniciado: «Di la 
verdad», Así, solo en la verdad se asienta la iniciación. 
SÁKALYA: ¿Dónde se asienta la verdad? 
YÁJNAVALKYA: En el corazón, pues con el corazón conoce uno la 
verdad. Así, solo en el corazón se asienta la verdad. 
SÁKALYA: Así es, Yájñavalkya. 

¿Con qué divinidad estás tú identificado en este punto cardinal 
del cénit? 
YAJÑNAVALKYA: Con la divinidad Agní, el Fuego. 
SÁKALYA: ¿Y ese fuego dónde se asienta? 
YÁJÑAVALKYA: En la voz. 
SÁKALYA: ¿Dónde se asienta la voz? 
YÁJNAVALKYA: En el corazón. 
SÁKALYA: ¿Dónde se asienta el corazón? 
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YÁJNAVALKYA: Eres un fantasma? si piensas que puede asentar- 
se fuera de nosotros mismos; pues sí se encontrara fuera de no- 
sotros, los perros lo podrían comer, las aves de presa lo podrían 
despedazar. 

SAKALYA: ¿Dónde os asentáis tú y el atmán? 
YÁJNAVALKYA: En el aire de la inspiración (prazá). 
SAKALYA: ¿Dónde se asienta el aire de la inspiración? 
YÁJNAVALKYA: En el aire de la espiración (apaná). 
SAKALYA: ¿Dónde se asienta el aire de espiración? 
YÁJÑAVALKYA: En la respiración difusa (vyaná). 
SÁKALYA: ¿Dónde se asienta la respiración difusa? 
YÁJÑAVALKYA: En la respiración ascendente (udana). 
SAKALYA: ¿Dónde se asienta la respiración ascendente? 
YÁJNAVALKYA: En la respiración moduladora (samaná). Este at- 
mán no es así, ni así 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. Está libre 
de cademas, no tiembla, no sufre daño*?, Estas son las ocho mora- 
das, los ocho mundos, los ocho dioses, los ocho purusas. Te estoy 
haciendo preguntas acerca de ese ser upanishádico que aunque 
separa y junta a estos purusas, los trasciende [a todos ellos]. 
Si no me lo explicas, caerá tu cabeza. 
Mas Sákalya, en realidad, no lo conocía. Así, cayó su cabeza. De 
hecho, los ladrones se llevaron sus huesos creyendo que era algu- 
na otra cosa. 

YAJÑAVALKYA: Honorables brahmanes, pregúnteme 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 preguntó con estas estrofas**: 

(1) Cual árbol 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 árbol golpeado. 
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(5) 

(6) 

(7 

Janaká de Videhá estaba ya sentado. Se acercó entonces Yájñaval- 
kya. 
JANAKÁ: Yájñavalkya, ¿a 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 raíz, más renovado, 
el árbol talado renace. 
Una vez por la muerte segado 
el mortal, ¿de qué raíz se rehace? 

Del semen nunca digas; 
producto es este de la vida. 
Cual árbol que de semilla nace, [el hombre] 
tras haber muerto de nuevo surge en realidad. 

Si el árbol de raíz se arranca 
nunca puede volver a retoñar. 
Si al mortal la muerte lo arrasa, 
¿de qué raíz puede volver a brotar? 

Cuando nace, no nace en realidad. 
¿Quién engendrarlo podría, en verdad? 
El brábman es conocimiento, es felicidad, 
de quien hace ofrendas la meta final, 
también del equilibrado, 
del iluminado. 

LECCIÓN CUARTA 

PRIMER BRÁHMANA 

guntas sutiles? 
YAJÑAVALKYA: En realidad, las dos cosas, majestad. 

Oigamos, pues, lo que te haya dicho cualquiera [de tus maestros]. 
JANAKÁ: Jítvan Sailini me ha dicho: «El habla es, en verdad, el 
bráhman», 
YAJÑAVALKYA: Como cualquiera podría decir tengo un padre, ten- 
go una madre, tengo un maestro, del mismo modo Sailini ha di- 
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cho*s: «El habla es, en verdad, el bráhman». Probablemente pen- 
saría: «¿Qué, pues, podría tener uno sin la capacidad de hablar?», 
Mas ¿te ha dicho su morada y asentamiento? 
JANAKÁ: No. No me lo ha dicho. 
YAJÑAVALKYA: Entonces, majestad, ese brábman, en realidad, tie- 
ne un solo pie*. 
JANAKÁ: Dínoslo, pues, tú, Yájñavalkya. 
YÁJÑALVALKYA: El habla es, en verdad, su morada; el espacio, su 
asentamiento. Uno debe adorarlo como la inteligencia. 
JANAKÁ: ¿Cuál es la naturaleza de la inteligencia (prajñata), 
Yájñavalkya? 
YÁAJNAVALKYA: El habla misma, majestad. Verdaderamente, por 
el habla se conoce a un amigo, majestad. El Revedá, el Yajurve- 
dá, el Samavedá, el Atharvaveda”, la historia (itihasa), el puraná, 
las ciencias (vidyás), las upanisád, los versos épicos (slókas), los 
aforismos, las exégesis (anuvyakhyánas), los comentarios (vyakb- 
yánas), lo ofrecido en el sacrificio, la oblación, 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 brábman 
supremo, majestad. El habla no lo abandona, todos los seres acu- 
den a aquel [que así conociéndolo lo adora como tal]. Transfor- 
mado en dios hasta los mismos dioses llega quien, así conocién- 
dolo, lo adora como ral. 
JANAKÁ: Te doy mil vacas con un toro tan grande como un ele- 
fante. 
YAJNAVALKYA: Mi padre pensaba que sin haber enseñado antes, 
uno no debe aceptar nada. 

Oigamos, pues, lo que te haya dicho cualquiera [de tus maestros). 
JANAKÁ: Udanká Saulbáyaná me ha dicho: «El aire vital (praná) 
es, en verdad, el bráhman», 
YÁJNAVALKYA: Como cualquiera podría decir tengo un padre, ten- 
go una madre, tengo un maestro, del mismo modo Saulbáyaná ha 
dicho: «El aire vital es, en verdad, el bráhman». Probablemente 
pensaría: «¿Qué, pues, podría tener uno sin el aire vital?». Mas 
¿te ha dicho su morada y asentamiento? 
JANAKÁ: No. No me lo ha dicho. 
YÁJÑAVALKYA: Entonces, majestad, ese brábman, en realidad, tie- 
ne solo un pie. 
JANAKÁ: Dínoslo, pues, tú, Yájñavalkya. 
YAJÑAVALKYA: El aire vital es, en verdad, su morada; el espacio, 
su asentamiento. Uno debe adorarlo como al amado. 
JANAKÁ: ¿Cuál es la naturaleza del amor (priyáta), Yájñavalkya? 
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YÁJÑAVALKYA: El aire vital mismo, majestad. Verdaderamente, por 
amor al aire vital, majestad, uno hace que se ofrezcan sacrifi- 
cios para quien no deberían ofrecerse, uno acepta donaciones de 
quien no deberían 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 brábman supremo, majestad. El 
aire vital no lo abandona, todos los seres acuden a aquel [que así 
conociéndolo lo adora como tal]. Transformado en dios hasta 
los mismos dioses llega quien, así conociéndolo, lo adora como 
tal. 
JANAKÁ: Te doy mil vacas con un toro tan grande como un ele- 
fante. 
YÁJNAVALKYA: Mi padre pensaba que sin haber enseñado prime- 
ro, uno no debe aceptar nada. 

Oigamos, pues, lo que te haya dicho cualquiera [de tus maestros]. 
JANAKÁ: Bárku Vársna me ha dicho: «La vista es, en verdad, el 
brábman». 
YAJÑAVALKYA: Como cualquiera podría decir tengo un padre, ten- 
go una madre, tengo un maestro, del mismo modo Vársna ha di- 
cho: «La vista es, en verdad, el bráhman». Probablemente pensa- 
ría: «¿Qué, pues, podría tener uno sin la capacidad de ver?». Mas 
¿te ha dicho su morada y asentamiento? 
JANAKÁ: No. No me lo ha dicho. 
YAJÑAVALKYA: Entonces, majestad, el tal brálbman, en realidad, 
tiene solo un pie. 
JANAKÁ: Dínoslo, pues, tú, Yájñavalkya. 
YAJÑAVALKYA: La vista es, en verdad, su morada; el espacio, su 
asentamiento, Uno debe adorarlo como lo real. 
JANAKÁ: ¿Cuál es la naturaleza de la realidad (satyatá), Yájñaval- 
kya? 
YAJÑAVALKYA: 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 bráhman supre- 
mo, majestad. La vista no lo abandona, todos los seres acuden a 
aquel [que así conociéndolo lo adora como tal]. Transformado 
en dios hasta los mismos dioses llega quien, así conociéndolo, lo 
adora como tal. 
JANAKÁ: Te doy mil vacas con un toro tan grande como un ele- 
fante. 
YÁAJNAVALKYA: Mi padre pensaba que sin haber enseñado prime- 
ro, uno no debe aceptar nada. 
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Oigamos, pues, lo que te haya dicho cualquiera [de tus maestros]. 
JANAKÁ: Gardabhivipita Bháradvaja me ha dicho: «El oído es, en 
verdad, el brábman». 
YÁJNAVALKYA: Como cualquiera podría decir tengo un padre, ten- 
go una madre, tengo un maestro, del mismo modo Bháradvaja ha 
dicho: «El oído es, en verdad, el brábman». Probablemente pen- 
saría: «¿Qué, pues, podría tener uno sin la capacidad de ofr?». 
Mas ¿te ha dicho su morada y asentamiento? 
JANAKÁ: No. No me lo ha dicho. 
YÁJNAVALKYA: Entonces, majestad, ese bráhman, en realidad, tie- 
ne un solo pie. 
JANAKÁ: Dínoslo, pues, tú, Yájñavalkya. 
YÁJÑAVALKYA: El oído es, en verdad, su morada; el espacio, su 
asentamiento. 
Uno debe adorarlo como lo infinito (anantá). 
JANAKÁ: ¿Cuál es la naturaleza de la infinitud (anantátaá), Yájña- 
valkya? 
YAJÑAVALKYA: Las puntos cardinales en sí mismos, majestad. Ver- 
daderamente, por esta razón, majestad, hacia cualquier punto car- 
dinal que uno se dirija, uno nunca llega hasta su límite, porque los 
puntos cardinales son infiniros. 
Los puntos cardinales son, en verdad, el oído, majestad. El oído 
es, en verdad, el brábman supremo, majestad. El oído no lo aban- 
dona, todos los seres acuden a aquel [que así conociéndolo lo 
adora como tal]. Transformado en dios hasta los mismos dioses 
llega quien, así conociéndolo, lo adora como tal. 
JANAKÁ: Te doy mil vacas con un toro tan grande como un ele- 
fante, 
YÁJÑAVALKYA: Mi padre pensaba que sin haber enseñado prime- 
ro, uno no debe aceptar nada. 

Oigamos, pues, lo que te haya dicho cualquiera [de tus maestros]. 
JANAKÁ: Satyákama Jabalá me ha dicho: «La mente (mánas), en 
verdad, es el brábman». 
YÁJNAVALKYA: Como cualquiera que tuviera madre, padre o maes- 
tro podría decir, así Jabalá ha dicho: «La mente es, en verdad, 
el brábman». Probablemente pensaría: «¿Qué, pues, podría tener 
uno sin la capacidad de pensar?». Mas ¿te ha dicho su morada y 
asentamiento? 
JANAKÁ: No. No me lo ha dicho. 
YAJÑAVALKYA: Entonces, majestad, ese brábman, en realidad, tie- 
ne un solo pie. 
JANAKÁ: Dínoslo, pues, tú, Yájñavalkya. 
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YÁJÑAVALKYA: La mente es, en verdad, su morada; el espacio, su 
asentamiento. Uno debe adorarlo como la felicidad (anandá). 
JANAKÁ: ¿Cuál es la naturaleza de la felicidad (anandata), Yájña- 
valkya? 
YÁJÑNAVALKYA: La mente misma, majestad. Verdaderamente con 
la mente, majestad, uno se entrega a la mujer y en ella nace un 
hijo varón a su imagen y semejanza (pratiripa). Eso es la felici- 
dad. La mente es, en verdad, el brábman supremo, majestad. La 
mente no lo abandona, todos los seres acuden a aquel [que así 
conociéndolo lo adora como tal]. Transformado en dios hasta los 
mismos dioses llega quien así conociéndolo lo adora como tal. 
JANAKÁ: Te doy mil vacas con un toro tan grande como un ele- 
fante. 
YAJÑNAVALKYA: Mi padre pensaba que sin haber enseñado prime- 
ro, uno no debe aceptar nada. 

Oigamos, pues, lo que te haya dicho cualquiera [de mus maestros]. 
JANAKÁ: Vídaghda Sákalya me ha dicho: «El corazón, en verdad, 
es el brábman». 
YÁJÑAVALKYA: Como cualquiera podría decir tengo un padre, ten- 
go una madre, tengo un maestro, del mismo modo Sákalya ha di- 
cho: «El corazón es, en verdad, el brábman». Probablemente pen- 
saría: «¿Qué, pues, podría tener uno sin corazón?». Mas ¿te ha 
dicho su morada y asentamiento?” - 
JANAKÁ: No. No me lo ha dicho. 
YÁJÑAVALKYA: Entonces, majestad, ese brábman, en realidad, tie- 
ne un solo pie. 
JANAKÁ: Dínoslo, pues, tú, Yájñavalkya. 
YAJNAVALKYA: El corazón es, en verdad, su morada; el espacio, su 
asentamiento. Uno debe adorarlo como la estabilidad (sthíti). 
JANAKÁ: ¿Cuál es la naturaleza de la estabilidad (sthitíta), Yáajña- 
valkya? 
YAJÑAVALKYA: El corazón mismo, majestad. Majestad, el corazón 
es, en verdad, la morada de todos los seres. El corazón es, en ver- 
dad, el brábman supremo. El corazón no lo abandona, todos los 
seres acuden a aquel [que así conociéndolo lo adora como tal]. 
Transformado en dios hasta los mismos dioses llega quien así co- 
nociéndolo lo adora como tal. 
JANAKÁ: Te doy mil vacas con un toro tan grande como un ele- 
fante, 
YÁJÑAVALKYA: Mi padre pensaba que sin haber enseñado prime- 
ro, uno no debe aceptar nada. 

270 



2.1. 

2.2. 

2.3. 

2.4. 

BRHADARANYAKA UPANI$ÁD 4.2.4 

SEGUNDO BRÁHMANA 

Janaká de Videhá, levantándose de su estera de hierba y acercán- 
dosele, le dijo: 
JANAKÁ: Alabado seas, Yájñavalkya, instrúyeme, por favor. 
YÁJÑAVALKYA: Verdaderamente, majestad, así como quien está a 
punto de emprender un largo viaje prepara una carroza o una 
nave, de la misma manera tú también tienes tu 4tmán bien prepa- 
rado con estas upanisád. Así, tú que eres respetado, rico, versado 
en los védas e instruido en estas upanisád, ¿adónde irás cuando 
salgas de este mundo? 
JANAKÁ: No sé, señor, adónde iré, 
YÁJÑAVALKYA: Ahora, pues, te voy a decir adónde irás. 
JANAKÁ: Di, señor. 

YAJÑAVALKYA: Índha* es el nombre, en verdad, de este púrusa que 
está en el ojo derecho; y a este Indha, en realidad, lo llaman Índra, 
indirectamente, claro está, pues los dioses parece que son amigos 
de lo indirecto y enemigos de lo directo%. 

Ahora bien, aquello que en forma de púrusa está en el ojo izquier- 
do, eso es su esposa Viráj. El punto de encuentro (samstává)” de 
los dos es el espacio que está en el interior del corazón. A su vez, 
el alimento de ambos es esta materia roja en el interior del cora- 
zón. Asimismo, la envoltura de ambos es esta especie de red en el 
interior del corazón. También su vía de movimiento común es la 
arteria que sube hacia arriba desde el corazón. Sus venas llama- 
das hitás, finísimas como un cabello partido en mil, se encuentran 
asentadas en el interior del corazón. A través de ellas, en verdad, 
continúa fluyendo este flujo [alimenticio]. Por esta razón, parece 
tener este un alimento más fino que el atmán corpóreo. 

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 
atmán ni es así, ni así tampoco. Es incomprensible, pues no se le 
puede comprender. Es indestructible, pues no se le puede des- 
truir, Está libre de ataduras, pues no se le puede atar. Está libre 
de cadenas, no tiembla, no sufre daño, en verdad, ya ha alcanza- 
do la ausencia del miedo. 
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JANAKÁ: Que a ti te llegue, Yájñavalkya, el estado libre de todo te- 
mor (ábhbaya), a ti, señor, que nos has hecho conocer el estado li- 
bre de todo temor. Alabado seas. He aquí los de Videhá. Heme 
aquí, a mí mismo, a tu disposición. 

TERCER BRÁHMANA 

Fue Yájñavalkya a Janaká de Videhá. Pensaba: «No voy a hablar», 
Mas cuando [en cierta ocasión] Janaká de Videhá y Yájñavalkya 
conversaban durante la ceremonia del Agnihotrá, Yájñavalkya le 
concedió su deseo. Este, pues, escogió el hacer las preguntas que 
quisiera y Yájñavalkya se lo concedió. Así que ahora su majestad 
fue el primero en preguntar. 

JANAKÁ: Yájñalvalkya, ¿qué luz tiene el hombre en este mundo? 
YÁJÑNAVALKYA: La luz del Sol, majestad, pues solamente con el Sol 
como luz se está quieto, se mueve alrededor, hace su trabajo y 
vuelve sobre sus pasos. 
JANAKÁ: Así es, Yájñavalkya. 

Mas cuando el Sol se ha puesto, Yájñavalkya, ¿qué luz exacramen- 
te tiene el hombre en este mundo? 
YÁJÑAVALKYA: La Luna es solamente su luz; pues solamente con 
la Luna como luz se está quieto, se mueve alrededor, hace su tra- 
bajo y vuelve sobre sus pasos. 
JANAKÁ: Así es, Yájñavalkya. 

Mas cuando el Sol se ha puesto, Yájñavalkya, y la Luna se ha es- 
condido, ¿qué luz exactamente tiene el hombre en este mundo? 
YÁJÑAVALKYA: El fuego solamente es su luz, pues solamente con 
el fuego por luz se está quieto, se mueve alrededor, hace su traba- 
jo y vuelve sobre sus pasos. 
JANAKÁ: Así es, Yájñavalkya. 

Mas cuando el Sol se ha puesto, Yájñavalkya, la Luna se ha escon- 
dido y el fuego se ha apagado, ¿qué luz exactamente riene el hom- 
bre en este mundo? 
YAJÑNAVALKYA: La voz (vác) solamente es su luz; pues solamente 
con la voz como luz se está quieto, se mueve alrededor, hace su 
trabajo y vuelve sobre sus pasos. 
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Verdaderamente por esta razón, 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. 
JANAKÁ: Así es, Yájñavalkya. 

Mas cuando el Sol se ha puesto, Yájñavalkya, 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? 
YÁJÑNAVALKYA: El atmán es solamente su luz, pues solamente 
con el Z4imán como luz se está quieto, se mueve alrededor, hace 
su trabajo y vuelve sobre sus pasos. 

JANAKÁ: ¿Qué es el átmán? 
YAJÑAVALKYA: Es este púrusa conciencia pura en medio de las fun- 
ciones vitales (praná), la luz en el interior del corazón. Siendo el 
mismo”, recorre los dos mundos” como si pensara, como si se 
moviera; en sueño convertido trasciende este mundo, [trascien- 
de] las formas de la muerte. 

Verdaderamente este púrusa, 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”s 
de este púrusa: el de su existencia en este mundo y el de su exis- 
tencia en el otro. Hay un tercer estado intermedio: el sueño. 
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 sueño y] sueña con 
su propio resplandor, con su propia luz. En este estado este púru- 
$a se convierte en su propia luz. 

No hay allí carruajes ni animales de tiro” ni senderos, pero [a 
partir de sí mismo] emire los carruajes, los animales de tiro y los 
senderos. No hay allí ni placeres ni alegrías ni gozos”, pero [a 
partir de sí mismo] emite los placeres, las alegrías y los_ gozos. Iro 
hay allí lagos ni estanques de lotos ni ríos, pero [a partir de sí mis- 

- mo] emite lagos, estanques de lotos, ríos. Porque él es el creador. 
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3.11. Sobre el particular he aquí las siguientes estrofas: 

Con el sueño lo corpóreo destruyendo, 
despierto observa a los dormidos”. 
Tomando la luz, retorna a su morada 
el púrusa de oro, el único ánsar!0, 

3.12. Con el aire vital protegiendo el nido bajo?%!, 
el inmortal abandona el nido. 
Va doquiera le place al inmortal, 
el púrusa de oro, el único ánsar. 

3.13. En el estado del sueño ascendiendo y descendiendo, 
formas se crea el dios infinitas, 
como divirtiéndose con mujeres o riendo, 
o aun contemplando visiones malditas. 

3.14. La gente ve su estancia de placer, 
a él nadie jamás lo puede ver. 

Dicen: «No se le puede despertar de repente». Difícil de curar es, 
en verdad, aquel a quien él no retorna. Dicen también: «Este es- 
tado (el del sueño) es, en realidad, el mismo estado de vigilia por- 
que las mismas cosas que ve despierto las ve también dormido». 
[Mas no es así, pues] en este estado el púrusa se convierte en su 
propia luz. 
JANAKA: Así es, Yájñavalkya. Te doy, señor, mil vacas. Por favor, 
continúa explicándolo a fin de que me libere. 

3.15. YAJNAVALKYA: Verdaderamente él mismo, después que en este es- 
tado de suma serenidad [del sueño profundo] ha gozado, corre- 
teado y visto tanto el bien como el mal, siguiendo su vía de en- 
trada de nuevo retorna presuroso a su punto de partida, al sueño 
en verdad!?7, No queda afectado!%* por nada de lo que ve en este 
estado [de sueño profundo], pues este púrusa está libre de todo 
apego. 

JANAKÁ: Así es, Yájñavalkya. Te doy, señor, mil vacas. Por favor, 
continúa explicándolo a fin de que me libere. 

3.16. YÁJNAVALKYA: Verdaderamente, él mismo, después que en este 
sueño ha gozado, correteado y visto tanto el bien como el mal, si- 
guiendo su vía 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 púrusa está libre 
de todo apego. 
JANAKÁ: Así es, Yájñavalkya. Te doy, señor, mil vacas. Por favor, 
continúa explicándolo a fin de que me libere. 

YÁJÑNAVALKYA: Verdaderamente, él mismo, después que en este es- 
tado de vigilia ha gozado, correteado y visto tanto el bien como 
el mal, siguiendo su vía de entrada de nuevo retorna presuroso a 
su punto de partida, al estado del sueño en verdad. 

Así como un pez grande recorre las dos orillas del río, la de acá y 
la de allá, de la misma manera este ser púrusa recorre estos esta- 
dos: el estado de sueño y el estado de vigilia. 

Así como un halcón, o un águila, cansado de dar vueltas volan- 
do por el espacio, recoge sus alas y desciende derecho a su nido, 
de la misma manera este púrusa se dirige presuroso a aquel esta- 
do en que, dormido, ya no desea deseo alguno, ya no ve ningún 
sueño!, 

Verdaderamente estas sus venas llamadas hitás'5, finísimas como 
un cabello partido en mil, se encuentran llenas [de una sustancia] 
blanca, azul, amarilla, verde y roja. 
Ahora bien, cuando parece que lo están matando, que lo están 
derrotando, que un elefante lo está persiguiendo, que se está ca- 
yendo en un abismo, entonces el mismo miedo que siente cuan- 
do está despierto lo vuelve a sentir, por su propia ignorancia, en 
este estado [de sueño]. 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. Así como el hombre en íntimo abrazo con la 
mujer amada no es consciente de nada ni de dentro ni de fuera, 
de la misma manera este púrusa en íntimo abrazo con el atmán, 
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 Ztmán como único deseo, libre de deseo, más allá 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 ladrón ya no es ladrón. En este estado 
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el abortador ya no es abortador'%, el candalá ya no candalá, el 
paulkasá ya no es paulkasá'”, 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 más allá 
de todos los dolores [que afligen] el corazón. 

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!'5, No hay, sin embargo, ningún 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, ningún 
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, 
ningún otro ser distinto, aparte de él, al cual saborear. 

Verdaderamente, mientras él 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, ningún 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 oír, a 
causa de su naturaleza imperecedera. No hay, sin embargo, nin- 
gún otro ser distinto, aparte de él, al que oír. 

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- 
gún otro ser distinto, aparte de él, en el cual pensar. 

Verdaderamente, mientras él 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, ningún 
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, 
ningún 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 oír al otro, se puede pensar en el otro, 
se puede tocar al otro, se puede conocer al otro. 

Majestad, es el vidente único, sin dualidad, en medio del océano. 
Tal es el mundo de brábman. 

Así es como lo instruyó Yajñavalkya. 
YÁJÑAVALKYA: Este es su destino supremo. Este es su éxito su- 
premo. Este es su mundo supremo. Esta es su felicidad suprema, 
Solo de una partícula de esta felicidad viven los demás seres!0, 

Si uno es afortunado y rico entre los hombres, señor de los de- 
más, 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 gandharvá. Cien felicidades del mundo 
de los gandharvá equivalen a una sola felicidad de los “dioses por 
obras”119, que con sus obras alcanzan la condición 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 Prajápati, 
y a la del bien versado en los védas, recto y libre de deseo. Cien 
felicidades del mundo de Prajápati equivalen a una sola felicidad 
del mundo del brábman, y a la del bien versado en los védas, rec- 
to y libre de deseo. Así, esta es, en verdad, la felicidad suprema, 
este es el mundo del bráhman, majestad. 
JANAKÁ: Así es, Yájñavalkya. Te doy, señor, mil vacas. Por favor, 
continúa explicándolo a fin de que me libere. 
Entonces Yájñavalkya tuvo miedo y pensó: «Este rey sagaz ha aca- 
bado forzando todas mis conclusiones (ánta)»'!'. 

YAJÑAVALKYA: Verdaderamente, él mismo, después que en este 
estado de sueño ha gozado, correteado y visto tanto el bien como 
el mal, siguiendo su vía de entrada de nuevo retorna presuroso a 
su punto de partida, al estado de vigilia en verdad!!?, 
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Así como un carro muy cargado avanza chirriando, de la misma 
manera este 4imán corpóreo, montado por el átmán inteligencia, 
avanza gimiendo cuando uno se encuentra a punto de exhalar el 
último suspiro. 

Cuando se debilita, sea por la vejez o por la enfermedad, entonces 
este ser púrusa se libera de los miembros corporales; como el man- 
go, el higo o la baya de la higuera sagrada se sueltan de su atadu- 
ra (es decir, el tallo) y siguiendo su vía de nuevo retorna presuroso 
a su punto de partida, al aire vital en verdad. 

Así como los nobles, los policías, los cocheros y los jefes del pue- 
blo esperan al rey que está llegando con comida, bebida y aloja- 
miento, y dicen: «Ya llega, por aquí se acerca», de la misma ma- 
nera todos los seres esperan a quien esto así lo conoce diciendo: 
«Ya llega el brábman, por aquí se acerca». 

Así como los nobles, los policías, los cocheros y los jefes del pue- 
blo se congregan alrededor del rey que está ya a punto de mar- 
charse, de la misma manera todos los aires vitales se congregan 
alrededor del atmán en el momento de la muerte, cuando uno se 
encuentra a punto de exhalar el último suspiro. 

CUARTO BRÁHMANA 

Cuando este 4tmán, falto ya de fuerzas, parece como que entra en 
un estado de inconsciencia, entonces se congregan a su alrededor 
los sentidos vitales. Recoge para sí los elementos de energía lumi- 
nosa!!3 y desciende hasta el mismo corazón. Cuando ese ser prí- 
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 corazón se ilumina y por esta ilumina- 
ción escapa el Atmán, por el ojo o por la cabeza o por cualquier 
otra parte del cuerpo. Al escaparse el Gtmán, 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!!5, A él continúan 
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adheridos sus conocimientos y sus acciones, y su experiencia pre- 
via también,. 

Así como una oruga al llegar al extremo de una hoja, se contrae 
para pasar de nuevo fa otra hoja], de la misma manera este 4t- 
mán, descartando su ignorancia, se repliega al pasar de nuevo [a 
otra vida]. 

Ásí como un orfebre tomando una pieza de oro modela otra for- 
ma más nueva y más bella, de la misma manera este átmán des- 
cartando el cuerpo y ahuyentando su ignorancia se modela para 
sí otra forma más nueva y más bella, como la de un antepasado, 
un gandharvá, un dios, Prajápati, el Brahmá, o como la forma de 
Otros seres, 

Verdaderamente este atmán es el bráliman. 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 
dhárma y el ádharma, en todo. Este es el significado del dicho 
«Consiste en esto: consiste en aquello». Según actúe, según se 
porte, así es. Quien hace el bien es bueno; quien hace el mal es 
malo, Se es bueno en virtud de la buena acción; malo en virtud de 
la mala acción. Dicen también: «Verdaderamente la persona está 
hecha de deseo». Según sea el deseo, así es la intención. Según sea 
la intención, así es la acción ejecutada. Según sea la acción ejecu- 
tada, eso es lo que alcanza para sí mismo. 

Sobre el particular he aquí la estrofa siguiente: 

El que está apegado va junto con su acción, 
allí donde su mente y su cuerpo sutil se encuentran apegados. 
Una vez se ha agotado el efecto de la acción hecha en este 

mundo, 
de nuevo viene de ese mundo a este mundo, 
el mundo de la acción''6, 

Esto en lo que concierne al que tiene deseos. A con_tinuagón res- 
pecto al que no tiene deseos!!7. No escapan los aires v1gales de 
aquel que no tiene deseos (akámá), de aquel que se ha liberado 
del deseo (nískama), de aquel que ha satisfecho todos los, d_eseos 
(aptakama), de aquel cuyo único deseo es el atmán (atmákama). 
Siendo él el mismo brábman, el brábman alcanza. 
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Sobre el particular he aquí la siguiente estrofa: 

Cuando se descartan todos los deseos 
que están alojados en el corazón, 
entonces el mortal llega a ser inmortal 
y ya en este mundo alcanza el brálman''s, 

Así 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 incorpóreo e inmortal es el mismo brálman; 
es, en verdad, la misma luz. 

JANAKÁ: Te doy, señor, mil vacas. 

YÁJÑAVALKYA: Sobre el particular he aquí las estrofas siguientes: 

Ya he encontrado, ya he alcanzado 
el estrecho, el largo camino primordial, 
Los sabios, los conocedores del brálman, ascienden por él 
de este mundo al mundo celestial, una vez liberados. 

En él —dicen— hay funa substancia] blanca y azul, 
amarilla, verde y roja. 
Este camino fue encontrado por el bráhman; 
por él camina quien conoce al brábman, 
quien hace el bien, quien es todo luz. 

Los que adoran la ignorancia 
penetran en una cegadora oscuridad. 
Parecen entrar en una oscuridad más 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 atmán 
y pensara: «ese soy yo», 

¿deseando qué y por amor a qué 
seguiría atado al cuerpo? 

Aquel que ha encontrado y conocido al atmán 
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 
destrucción. 
Quienes lo conocen se vuelven inmortales. 
Solo sufrimientos padecen los demás. 

Cuando uno a él lo contempla 
como ¿tmán, como Dios, con claridad, 
como señor de lo que ha sido y de lo que será, 
no querrá jamás separarse de él!!, 

Aquel ante el cual el año 
va rodando con sus días, 
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 atmán, 
yo, que siendo inmortal, al brábman inmortal conozco, 

Quienes conocen el respirar de la respiración, 
la visión de la vista, el oír del oído, 
(el alimento de la comida)', el pensar de la mente, 
esos han comprendido el brábman antiguo y primordial. 

Solo puede ser contemplado con el intelecto. 
En verdad, no existe la diversidad en este mundo. 
Muerte tras muerte alcanza 
quien aquí solo ve la diversidad!?3, 

Solamente en la unidad puede ser contemplado!?s 
ese [principio] indemostrable, permanente. 
El 4tmán libre de impurezas trasciende el espacio, 
es no nacido, grande, eterno. 

Solo a él conociendo debe el sabio 
brahmán procurar la sabiduría!?s, 
No debe medirar en muchas palabras, 
pues esto es cansancio inútil del habla. 
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Él es, en verdad, el átmán, grande, no nacido, hecho del cono- 
cimiento que habita en las facultades!?. Reside en el espacio que 
hay en el interior del corazón!?*, dominador de todo, señor de 
todo, soberano de todo. Ni es superior!?* en virtud de la acción 
buena, ni inferior en virtud de la acción mala. El es el señor de 
todo, el soberano de los seres, el protector de los seres, Es la lf- 
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 buscándolo a él como su mundo, em- 
prenden los mendicantes la vida mendicante. Conociendo esto en 
verdad, los antiguos no deseaban descendencia. Pensaban: «¿Qué 
vamos a hacer con la descendencia, nosotros que ya tenemos al 
átmán 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 Zimán no es así, ni 
así tampoco. Es incomprensible, pues no se le puede comprender. 
Es indestructible, pues no se le puede destruir. Está libre de atadu- 
ras, pues no se le puede atar. Está libre de cadenas, no riembla, no 
sufre daño!*!. Ni el pensar que obré mal por esta razón ni el pen- 
sar que obré bien por esta otra atormentan a aquel [que esto así 
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 bráhman 
con la acción ni aumenta ni disminuye. 
Su naturaleza verdadera debe uno conocer. 
Conociéndola no queda mancillado por la mala acción, 

Por esta razón, quien esto así lo conoce, habiéndose vuelto sose- 
gado, disciplinado, sereno, paciente y recogido, solo en el atmán 
a sí mismo se contempla, todo en el atmán 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 brahmán. Este es el mundo del brábman, majestad. 
Este mundo tú ya lo has alcanzado. 
JANAKÁ: Te doy, señor, a los de Videhá y con ellos a mí mismo 
también, para que seamos tus siervos. 
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YAJÑAVALKYA: Verdaderamente, este es el gran átmán, el no naci- 
do, el comedor de comida, dador de bienes (vasudána)'*?, Quien 
esto así lo conoce, riquezas alcanza. 

Verdaderamente, este es el gran átmán que ni nace ni envejece ni 
muere, inmortal, libre de temor, el bráhman. Libre de temor es, 
en verdad, el brábman. Quien esto así lo conoce es, en verdad, el 
bráhman libre de todo temor. 

QUINTO BRÁHMANA 

Yájñavalkya tenía dos esposas, Maitreyi y Kátyayaní. De las dos, 
Maitreyi era la que solía discutir sobre el brábman, mientras que 
Katyayaní tenía solamente en esta materia el conocimiento pro- 
pio de las mujeres. Así, como Yájñavalkya estuviera a punto de 
adoptar un nuevo estado de vida, dijo: 

YAJÑAVALKYA: Vamos, Maitreyi, de veras voy a dejar este estado 
de vida (sthana)'? por la vida mendicante. Mira, quiero acabar de 
arreglar tu situación con Katyayani. 

MAITREYI: Señor, si toda esta tierra llena de riquezas fuera mía, 
ésería yo por ello inmortal? 
YAJÑAVALKYA: No, no. Tu vida sería 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, señor, todo cuanto sepas. 

YAJNAVALKYA: Tan querida que nos eras, en verdad, más 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 átmán es el marido querido. 
Verdaderamente, no por amor a la mujer es la mujer querida, sino 
por amor al átmán es la mujer querida. 
Verdaderamente, no por amor a los hijos son los hijos queridos, 
sino por amor al 4tmán son los hijos queridos. 
Verdaderamente, no por amor a la riqueza es la riqueza querida, 
sino por amor al átmán es la riqueza querida. 
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Verdaderamente, no por amor al ganado es el ganado querido, 
sino por amor al 4imán es el ganado querido. 
Verdaderamente, no por amor a la autoridad sacerdotal!** es la 
autoridad sacerdotal querida, sino por amor al atmán es la auto- 
ridad sacerdotal querida. 
Verdaderamente, no por amor al poder soberano es el poder so- 
berano querido, sino por amor al atmán es el poder soberano 
querido. 
Verdaderamente, no por amor a los mundos son los mundos que- 
ridos, sino por amor al a£mán son los mundos queridos. 
Verdaderamente, no por amor a los dioses son los dioses queri- 
dos, sino por amor al atmán son los dioses queridos. 
Verdaderamente, no por amor a los védas son los védas'*S que- 
ridos, sino por amor al atmán son los védas queridos. 
Verdaderamente, no por amor a los seres son los seres queridos, 
sino por amor al atmár son los seres queridos. 
Verdaderamente, no por amor a todo es todo querido, sino por 
amor al 4tmán es todo querido. 
El atmán es, en verdad, lo que se debe ver, lo que se debe oír, lo 
que se debe pensar, lo que se debe meditar, Maitreyi. 
Verdaderamente, visto, oído, pensado y conocido el Zimán, se co- 
noce todo esto. 

La autoridad sacerdotal abandona a quien cree que la autoridad 
sacerdotal se encuentra en algo distinto al atmán. El poder sobe- 
rano abandona a quien cree que el poder soberano se encuentra 
en algo distinto al 21már. Estos mundos abandonan a quien cree 
que estos mundos se encuentran en algo distinto al atmán. Los 
dioses abandonan a quien cree que los dioses se encuentran en 
algo distinto al atmán. Los védas abandonan a quien cree que los 
védas se encuentran en algo distinto al átmán. Los seres abando- 
nan a quien cree que los seres se encuentran en algo distinto al 4t- 
mán. Todo abandona a quien cree que todo se encuentra en algo 
distinto al 4tmán. Esta autoridad sacerdotal, este poder soberano, 
estos mundos, estos dioses, estos védas, estos seres, todo lo que 
esto es, eso es el Atmán. 

Al igual que no se pueden apresar'** los sonidos que salen'?7 de 
un tambor golpeado, mas cogiendo el tambor o a quien lo está 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 está 
soplando se coge el sonido... 
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Al igual que no se pueden apresar los sonidos que salen de un 
laúd al ser tañido, mas cogiendo el laúd o a quien lo toca se coge 
el sonido... 

Así como del fuego prendido con leña húmeda se escapan huma- 
redas que salen en todas direcciones, así, en verdad, de este gran 
ser han emanado el Revedá, el Yajurvedá, el Samavedá, el Atharva- 
veda, la historia (itihasa), el purazá, las ciencias, las upanisád, los 
versos épicos (slóka), los sútras, las exégesis (anuvyakhyána), los 
comentarios (vyakhyána), lo ofrecido en el sacrificio, la oblación, 
la comida y la bebida, este mundo y el otro mundo, y todos los se- 
res. Así de él han emanado todos estos seres. 

Como el océano es el punto de unión (ekáyaná) de todas las aguas, 
así la piel es el punto de unión de todo tacto; así los orificios na- 
sales son el punto de unión de todos los olores; así la lengua es 
el punto de unión de todos los sabores; así el ojo es el punto de 
unión de todas las formas; así el oído es el punto de unión de to- 
dos los sonidos; así la mente es el punto de unión de todos los 
pensamientos!*; así el corazón es el punto de unión de todas las 
ciencias; así las manos son el punto de unión de todas las accio- 
nes; así el órgano sexual femenino es el punto de unión de todos 
los placeres; así el ano es el punto de unión de todas las evacua- 
ciones; así los pies son el punto de unión de todos los viajes; así 
la Palabra es el punto de unión de todos los védas. 

Así como una masa de sal no tiene ni dentro ni fuera, sino que 
es toda ella puro sabor [de sal], así también, ¡oh! [Maitreyi], este 
Atmán, que no tiene ni dentro ni fuera, es todo él puro conoci- 
miento (prajianaghaná). Tras surgir de estos elementos, en ellos 
se disuelve de nuevo. ¡Oh! [Maitreyi], esto es lo que yo afirmo: 
Al morir, no queda conciencia (samjñá)'”. Así habló Yájñavalkya. 

MAITREYi: Señor, en esta cuestión has acabado dejándome en la 
más profunda confusión. De veras, no comprendo este ¿tmán. 
YAJÑAVALKYA: En realidad, no he dicho nada que sea confuso. 
Este 4tmán es, en verdad, imperecedero y de naturaleza indes- 
trucrible, 

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 atmán, en- 
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tonces ¿cómo y a quién puede uno ver?, ¿cómo y a quién pue- 
de uno oler?, ¿cómo y a quién puede uno saborear?, ¿cómo y a 
quién puede uno hablar?, ¿cómo y a quién puede uno oír?, ¿cómo 
ya quién puede uno pensar?, ¿cómo y a quién puede uno tocar?, 
¿cómo y a quién puede uno conocer?, ¿cómo se puede conocer 
a aquel en virtud del cual se conoce todo esto? No es así, ni así 
tampoco: tal es el 4tmán. Es incomprensible, pues no se le puede 
comprender. Es indestructible, pues no se le puede destruir, Está 
libre de ataduras, pues no se le puede atar. Está libre de cadenas, 
no tiembla, no sufre daño!'!. En verdad, ¡oh! [Maitreyi], ¿cómo 
puede uno conocer al conocedor? Así, ¡oh!, Maitreyi, se te ha ex- 
plicado doctrina. Tal, en verdad, es la inmortalidad. 
Tras hablar así, se retiró Yájñavalkya. 

LECCIÓN QUINTA 

PRIMER BRÁHMANA 

OM. Aquello es plenitud; esto es plenirud!?, 
De la plenitud procede la plenitud. 
De la plenitud la plenitud tomando 
permanece solo la plenitud. 

OM. «El brábman es el espacio, el espacio primordial, el espa- 
cio aéreo», así solía decir el hijo de Kaúravyayani. Este es el Ve- 
da. Los brahmanes lo conocen. Con él se conoce lo que hay que 
conocer. 

SEGUNDO BRÁHMANA 

La triple descendencia de Prajápati —devás, hombres y ásuras— 
vivían en casa de su padre Prajápati consagrados al estudio de 
la ciencia sagrada (brabmacárya). Habiendo cumplido ya con 
el estudio de la ciencia sagrada, los devás dijeron [a su padre 
Prajápati]: «Háblanos, señor». Él pronunció la sílaba da, y les pre- 
guntó: «¿Habéis entendido?». Contestaron: «Hemos entendido. 
Nos has dicho: idamyata! (idominaos!)». Dijo él: «Bien, lo habéis 
entendido». 

A continuación le dijeron los hombres: «Háblanos, señor». En- 
tonces él pronunció la misma sílaba da, y les preguntó: «¿Habéis 
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entendido?». Contestaron: «Hemos entendido. Nos has dicho: 
idatta! (idad!)». Dijo él: «Bien, lo habéis entendido». 

A continuación le dijeron los ásuras: «Háblanos, señor». Entonces 
él pronunció la misma sílaba da, y les preguntó: «¿Habéis entendi- 
do?». Contestaron: «Hemos entendido. Nos has dicho: idayadh- 
vam! (itened compasión!)». Dijo él: «Bien, lo habéis entendido». 
Esto mismo exactamente lo repite esta divina voz, el trueno: «ida, 
da, da!». Es decir, «idominaos, dad, tened compasión!». Uno debe 
aprender este triple principio: el dominio de sí, la caridad y la 
compasión. 

TERCER BRÁHMANA 

El corazón (brdaya) es este mismo Prajápati, es el brábman, es el 
todo. Hfdayam es un trisílabo. Hr es una sílaba; tanto los propios 
como los ajenos llevan (br) presentes a quien esto así lo conoce, 
Da es otra sílaba; tanto los propios como los ajenos dan (dá) a 
quien esto así lo conoce, Yam es otra sílaba; al mundo celestial va 
(5) quien esto así lo conoce. 

CUARTO BRÁHMANA 

Esto fue, en verdad, aquello. Esto es lo real. Quien sabe que este 
gran ser adorable, el primer nacido, es el brábman, 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 bráhman, que es lo real. Porque, en verdad, brábman es lo 
real. 

QUINTO BRÁHMANA 

Al principio, eran las aguas, solo esto. Las aguas emitieron lo real; 
lo real al bráhman'*; el brábman a Prajápati; Prajápati a los de- 
vás. Estos devás adoran lo real (satyám). Sa-ti-yam es un trisíla- 
bo. Sa es una sílaba; tí es otra sílaba; yam es otra sílaba. Dos sf- 
labas, la primera y la tercera, son lo real. En medio está lo irreal 
(ánrta). Lo irreal está cercado por ambos lados por lo real y par- 
ticipa en grado sumo de su naturaleza. A quien esto así lo conoce 
no lo daña lo irreal. 
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Lo que es lo real es aquel sol de allá. El prírusa que hay allá en el 
orbe solar y el púrusa que hay acá en el ojo derecho se asientan 
los dos el uno en el otro. Por medio de los rayos de luz se asienta 
el de allá en el de acá. Por medio de los aires vitales se asienta el 
de acá en el de allá. Cuando uno se encuentra a punto de morir, 
uno solamente ve aquel orbe solar, compleramente puro. Sus ra- 
yos de luz ya no le llegan. 

La cabeza de aquel prírusa que hay allá en el orbe solar es bhúr, 
una sola cabeza, una sola sílaba. Los brazos son bhúvar: dos bra- 
zos, dos sílabas (bhí-var). Los pies son svár: dos pies, dos síla- 
bas (si-var). Su vínculo secreto (upanisád)'* es [la palabra) áhar 
(día). Al mal derrota (ban) y de sí lo ahuyenta (br) quien esto así 
lo conoce. 

La cabeza de este púrusa que hay acá en el ojo derecho es bhúr: 
una sola cabeza, una sola sílaba. Los brazos son bltúvar: dos bra- 
zos, dos sílabas (bbí-var). Los pies son svár: dos pies, dos sílabas 
(stf-var). Su vínculo secreto es [la palabra] ahánt («yo»). Al mal de- 
rrota (ban) y de sí lo ahuyenta (br) quien esto así lo conoce. 

SEXTO BRÁHMANA 

Este púrusa hecho de Mente (manomáya) y cuya esencia es la 
luz reside acá, en el interior del corazón, diminuto como un gra- 
no de arroz o un grano de cebada. Es el señor de todo, el soberano 
de todo. El gobierna todo este universo, todo cuanto existe. 

SÉPTIMO BRÁHMANA 

Dicen: «El brábman es el relámpago». Se llama relámpago (vid- 
y1út) porque destruye (vidana) [las tinieblas]'*5. Destruye (vidyati) 
el mal quien esto así lo conoce; a saber, que el brábman es el re- 
lámpago, pues el brábman es ciertramente el relámpago. 

OCTAVO BRÁHMANA 

Uno debe adorar la Palabra (vác) como a una vaca lechera. Cua- 
tro son las tetas de su ubre: svába, vásat, hánta y svadhá'**. Los 
dioses viven de dos de sus tetas: svába y vásat; los hombres [vi- 
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ven] del hánta; los antepasados, del svadbá. El aire vital es su 
toro; la conciencia, su ternera. 

NOVENO BRÁHMANA 

Este es el fuego universal (vaisvanará) que hay en el interior del 
hombre, por medio del cual digiere cuanta comida aquí se come. 
Suyo es este ruido que uno oye al taparse los oídos. Cuando uno 
se encuentra a punto de morir, ya no oye este ruido. 

DÉCIMO BRÁHMANA 

Verdaderamente, cuando el hombre sale de este mundo, llega has- 
ta 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 ramboril por donde avanza hacia arriba, I:le- 
ga hasta el mundo sin calor y sin frío donde habita durante años 
ilimitados, 

UNDÉCIMO BRÁHMANA 

Sumo es el ascetismo (tápas)'*”, cuando la enfermeflad tortura al 
hombre enfermo. Quien esto así lo conoce conquista el mundo 
supremo. 

Sumo es el ascetismo cuando al hombre apenas muerto lo colocan 
en la pira funeraria, Quien esto así lo conoce conquista el mun- 
do supremo. 

DUODÉCIMO BRÁHMANA 

«El alimento (ánna) es el brábman», dicen unos. Esto no es cier- 
to, pues sin el aire vital se corrompe el alimento. «El aire vital es 
el bráhman», dicen otros. Esto no es así, pues el aire vital se seca 
sin el alimento, Pero estas dos divinidades cuando se unen, 3|Caf' 
zan el estado supremo (paramáta)'*. Sobre el particular le ?'lo 
Pratrdá a su padre: «¿Qué bien puedo hacer a quien esto así lo 
conoce?, ¿qué mal le puedo hacer?». Le respondió su padre ges- 

289 



5.13.1 

13.2, 

13.3, 

13.4. 

14.2. 

BRHADARANYAKA UPANISAD 

ticulando con la mano: «Nada, Prátrdá, pues ¿quién uniéndose 
con ambas podría alcanzar el estado supremo?». Y a continua- 
ción 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, disfrurar) todos los 
seres. Verdaderamente, todos los seres descansan, todos los seres 
se deleitan en quien esto así lo conoce. 

DECIMOTERCER BRÁHMANA 

Ukthá: El aire vital es el ukthá'”, pues el aire vital hace nacer 
(uttha-payati) todo este mundo. A quien esto así lo conoce le nace 
un hijo varón conocedor del ukrhá, y logra íntima unión y convi- 
vencia con el ukihá. 

Yájus: El aire vital es el yájus, pues todos los seres se unen (yuj) 
en el aire vital. Todos los seres se unen a quien esto así lo conoce 
y haciéndolo preeminente logra íntima unión y convivencia con 
el yájus. 

Sáman: El aire vital es el sáman, pues todos los seres confiuyen 
(san1-yuj) en el aire vital. Al final del ciclo todos los seres conflu- 
yen en quien esto así lo conoce y haciéndolo preeminente logra 
íntima unión y convivencia con el sáman. 

Ksatrá'5'; El aire vital es el ksatrá (poder soberano). El aire vital 
protege (tra) a uno de todo daño (ksari). Quien esto así lo cono- 
ce alcanza el poder soberano (ksatrá), que no precisa protección 
(a-tra) y logra íntima unión y convivencia con el ksatrá's?, 

DECIMOCUARTO BRÁHMANA 

Bhi-mir, an-ta-ri-esam, dy-aub: ocho sílabas. 
De ocho silabas es cada línea de la estrofa Gayatrí!%3, Este [con- 
junto de los tres mundos: tierra, espacio intermedio, cielo] es esta 
línea de la estrofa Gayatrí. Quien así conoce esta línea de la estro- 
fa Gayatrí alcanza cuanto hay en estos tres mundos. 

Reco ya-júm-si sá-má-ni: ocho sílabas. 
De ocho sílabas es cada línea de la estrofa Gayatrí. Este [conjun- 
to de los tres védas] es esta línea de la estrofa Gayatri. Quién así 
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conoce esta línea de la estrofa Gayatrí alcanza cuanto hay en esta 
triple ciencia védica. 

Prá-uo “-pa-no vy-3-nab: ocho sílabas. ' 
De ocho sílabas es cada línea de la estrofa Gayatrí, Este [conjunto 
de los tres aires vitales] es esta línea de la estrofa Gayatri, Quien 
así conoce esta línea de la estrofa Gayatrí alcanza todo lo que está 
dotado de aire vital. 
Ahora bien, su cuarta línea (turiya) es el pie (badá), aparentemen- 
te visible, que brilla por encima de la oscuridad (es decir, el Sol). 
Turiya significa “cuarto”!54. Se dice «su pie aparentemente visible» 
porque se muestra solo aparentemente!S3, Se dice «por encima dé 
la oscuridad» porque solo él (el Sol) brilla más y más arriba. por 
encima de toda oscuridad. Quien de veras conoce así esta línea 
de la estrofa Gayarrí brilla igualmente con resplandor y gloria, 

Esta Gáyatrí se basa en esa cuarta línea, el pie aparentemente vi- 
sible, que está por encima de la oscuridad. Esta línea, a su vez, se 
basa en la verdad. 
La verdad es la vista, pues, en realidad, la vista es la verdad, Por 
esta razón, si dos hombres se pusieran ahora a discutir y dijera 
uno: «Yo lo he visto», y el otro: «Yo lo he oído», creeríamos, 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 más poderosa que la verdad». 
Del mismo modo esta estrofa Gayatrí se basa en el aire vital que 
reside en el cuerpo. Esta es la que protege a los sentidos (gayans 
tatreY**. Los sentidos son, en realidad, los aires vitales, Como pro- 
tege (tra) los sentidos (gáya), su nombre es Gayatri. La estrofa 
Savitri!s7, que uno enseña a recitar, es precisamente esta estro- 

fa Gayatrí, la que protege los aires vitales de aquel a quien ense- 
ña a recitarla. 

Algunos recitan esta estrofa Savitrí como un anustúbh. Dicen: 
«La palabra (vác) es un anustúbb. Lo que enseñamos es la pala- 
bra». No debe hacerse así. Se debe recitar la estrofa Savitrí como 
la Gayatri. Verdaderamente, por mucho que reciba quien cree que 
es un anustúbh, eso no es nada en comparación con una sola lí- 
nea de la estrofa Gayatrí!s. 

Quien recibiera estos tres mundos completos alcanzaría solo la 
primera línea de la estrofa Gayatrí. Quien recibiera todo lo que 
comprende esta triple ciencia védica alcanzaría solo la segunda lf- 
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nea de la estrofa Gayatri. Quien recibiera todo lo que está dotado 
de aire vital alcanzaría solo la tercera línea de la estrofa Gayatrí, 
Mas la cuarta línea (turíya), el aspecto (padá) aparentemente visi- 
ble, que brilla por encima de la oscuridad, esa no la puede alcanzar 
absolutamente nadie. ¿De quién, pues, podría uno recibir tanto? 

He aquí la invocación'””: 

«¡Gayatrí!, tienes un pie, dos pies, tres pies, cuatro pies. No tie- 
nes pie ninguno, pues no andas a pie!*%. Alabada sea tu cuarta lí- 
nea, la que es aparente a la vista, la que está por encima de la os- 
curidad. Que fulano o zutano no consiga tal y tal cosa». Tal es [la 
imprecación]: «Fulano o zutano, que nunca se realice tu deseo». 
Nunca, en realidad, se realiza el deseo de aquel a quien uno echa 
tal maldición. O también uno puede decir: «Que consiga yo tal 
y tal cosa». 

Sobre el particular, Janaká de Videhá dijo a Budila Asvatarásvi: 
«¿Cómo es que tú, que te declaraste conocedor de la estrofa Ga- 
yatri, vas ahora cargado como un elefante?»'!“1, Contestó: «Ma- 
jestad, porque no conocía su boca [y] el fuego es, en verdad, su 
boca. Ciertamente, aun cuando echen gran cantidad de leña al fue- 
go, toda la leña se consume enteramente. De la misma manera, 
quien esto así 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 BRÁHMANA 

La faz de la verdad está velada 
por un cáliz de oro. 
Revelala, Púsán, para que 
quien sea firme en la verdad pueda contemplarla. 

Púsán, sabio único (ekarsa), Yama, Sol, hijo de Prajápati, 
aparta tus rayos, concentra tu resplandor. 
Aquella tu forma, la más bella, aquella tu forma la contemplo 
yo. 

Ese púrisa que allí está (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. 

Agní, guíanos por el buen camino a la prosperidad, 
loh, Dios! que conoces todos los caminos, 
Aparta de nosotros la retorcida maldad. 
Una y otra vez tu nombre veneramos'?, 

LECCIÓN SEXTA 

PRIMER BRÁHMANA'? 

Quien, en verdad, conoce lo más importante y lo mejor, ese lle- 
ga a ser el más importante y el mejor!' entre los suyos, El aire vi- 
tal de la respiración es, en realidad, el más importante y el mejor. 
Quien esto así lo conoce, llega a ser el más importante y el mejor 
entre los suyos e incluso entre quienes desean llegar a serlo. 

Quien, en verdad, conoce la máxima excelencia (vásistha), ese lle- 
ga a ser el más excelente entre los suyos, El habla es, en realidad, 
la máxima excelencia. Quien esto así lo conoce, llega a ser el más 
excelente entre los suyos e incluso entre quienes desean llegar a 
serlo. 

Quien, en verdad, conoce la base firme de asentamiento, ese está 
firmemente asentado en terreno llano, está 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 así 
lo conoce, está firmemente asentado en terreno llano, está firme- 
mente asentado en terreno impracticable. 

Quien, en verdad, conoce el éxito cumplido's5, ese ve cumplido 
con éxito cuanto deseo desea. El oído es, en realidad, el éxito cum- 
plido, pues en el oído se cumplen todos los védas. Quien esto así 
lo conoce, ve cumplido con éxito cuanto deseo desea. 

Quien, en verdad, conoce la morada (Zyátana), ese llega a ser mo- 
rada de los suyos, morada de las gentes. La mente es, en realidad, 
la morada. Quien esto así lo conoce, llega a ser morada de los su- 
yos, morada de las gentes. 
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Quien, en verdad, conoce la procreación!%, ese continúa pro- 
creando con hijos y ganado. El semen (el órgano sexual) es, en 
realidad, la procreación. Quien esto así lo conoce, continúa pro- 
creándose mediante hijos y ganado, 

Estas facultades vitales (prázás), disputando y reclamando cada 
una para sí su propia supremacía , se presentaron ante Brahmá y 
dijeron: «¿Quién entre nosotros es el más excelente?», Contestó: 
«Aquel con cuya salida se considere que este cuerpo se encuentra 
peor, ese es el más excelente de entre vosotros». 

Entonces el habla salió [del cuerpo]. Tras permanecer fuera un 
año, volvió y dijo: « Cómo habéis podido vivir sin mí?», Contes- 
taron: «Como los mudos, sin hablar con el habla, pero respirando 
con la respiración, viendo con la vista, oyendo con el oído, pen- 
sando con la mente, procreando con el semen. Así hemos vivido», 
Entró, pues, el habla. 

A continuación salió la vista. Tras permanecer fuera un año, vol- 
vió y dijo: «Cómo habéis podido vivir sin mí?», Contestaron: 
«Como los ciegos, sin ver con la vista, pero respirando con la res- 
piración, hablando con el habla, oyendo con el oído, pensando 
con la mente, procreando con el semen. Así hemos vivido». En- 
tró, pues, la vista. 

A continuación salió el oído. Tras permanecer fuera un año, volvió 
y dijo: «¿Cómo habéis podido vivir sin mí?». Contestaron: «Como 
los sordos, sin oír con el oído, pero respirando con la respiración, 
hablando con el habla, viendo con la vista, pensando con la men- 
te, procreando con el semen. Así hemos vivido». Entró, pues, el 
oído. 

A continuación salió la mente. Tras permanecer fuera un año, 
volvió y dijo: «Cómo habéis podido vivir sin mí?». Contestaron: 
«Como los tontos, sin pensar con la mente, pero respirando con 
la respiración, hablando con el habla, viendo con la vista, oyendo 
con el oído, procreando con el semen. Así hemos vivido». Entró, 
pues, la mente. 

A continuación salió el semen. Tras permanecer fuera un año, 
volvió y dijo: «Cómo habéis podido vivir sin mí?». Contestaron: 
«Como los impotentes, sin procrear con el semen, pero respiran- 
do con la respiración, hablando con el habla, viendo con la vista, 
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oyendo con el oído, pensando con la mente, Así hemos vivido» 
Entró, pues, el semen. 

Finalmente, el aire vital de la respiración, cuando estaba ya a pun- 
to de salir [del cuerpo], arrancó de cuajo estas facultades vitales 
todas juntas de la misma manera que un caballo grande y hermo- 
so de la región del Indo arrancaría de cuajo las estacas que sujeta- 
ran sus pies. Dijeron ellas: «No te salgas, señor. De veras no pode- 
mos vivir sin ti». Respondió: «Si soy tal (como decís), dedicadme 
una ofrenda». Dijeron: «De acuerdo». 

Dijo el habla: «Verdaderamente, en lo que yo soy la máxima exce- 
lencia, en eso tú eres el más excelente». Dijo la vista: «Verdadera- 
mente, en lo que yo soy la base firme de asentamiento, en eso tú 
eres la base firme de asentimiento». Dijo el oído: «Verdaderamen- 
re, en lo que soy el éxito cumplido, en eso tú eres el éxito». Dijo 
la mente: «Verdaderamente, en lo que yo soy la morada, en eso 
tú eres la morada». Dijo el semen: «Verdaderamente, en lo que 
yo soy la procreación, en eso tú eres la procreación». [El aire vital 
de la respiración dijo]: «Si yo soy tal, ¿cuál es mi comida?, ¿cuál 
es mi ropa?», Contestaron: «Cuanto hay en este mundo, incluso 
perros, gusanos, insectos y pájaros, es tu comida, y el agua es tu 
ropa». Quien así 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 
así mantienen bien arropada esta fuerza vital de la respiración. 

SEGUNDO BRÁHMANA's 

Svetáketu Aruneyá fue en cierta ocasión a una asamblea de los 
pañcalás. Se acercó a Jaivali Praváhana (rey de los parcalás) que 
estaba siendo atendido [por sus criados]. Al verlo, le dijo (el rey): 
PRAVÁHANA: ¡Muchacho! 
SVETÁKETU: Venerable señor. 
PRAVÁHANA: Es tu padre quien te ha instruido, ¿verdad? 
SVETÁKETU: Así es (OM). 

PRAVÁHANA: ¿Sabes tú cómo, al morir, las gentes de este mundo 
se separan y van en distintas direcciones?'9, 
SVETÁKETU: No. 
PRAVÁHANA: ¿Sabes tú cómo de nuevo retornan a este mundo? 
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SVETÁKETU: No. 
PRAVÁHANA: ¿Sabes tú cómo nunca se llena el otro mundo con 
tantos que llegan allí tras morir una y otra vez? 
SVETÁKETU: No. 
PRAVÁHANA: ¿Sabes tú después de verter cuántas libaciones llegan 
las aguas a poseer una voz humana, se levantan y hablan? 
SVETÁKETU: No. 
PRAVÁHANA: ¿Conoces tú la entrada del camino que lleva a los 
dioses o el que lleva a los antepasados? ¿Qué deben hacer para 
entrar en el camino que lleva hasta los dioses o en el que lleva 
hasta los antepasados? Porque hemos oído la palabra del sabio: 
«He oído yo que dos son los caminos de los mortales: el de los an- 
tepasados (pitryára) y el de los dioses (devayána). Por estos dos 
camina todo lo que se mueve!”9 en este mundo, todo lo que hay 
entre el padre (cielo) y la madre (tierra)». 
SVETÁKETU: No me sé ni siquiera una sola de estas preguntas. 

Entonces le invitó (el rey) a que se quedara. Sin tomar en conside- 
ración [la inviración] a quedarse, el joven marchó corriendo, fue 
hasta su padre (Gautamá)'”! y le dijo: 
SVETÁKETU: Verdaderamente, señor, me habías dicho que estaba 
ya bien instruido. 
GAUTAMÁ: ¿A qué viene esto?, ¡oh tú, de clara inteligencia! 
SVETÁKETU: Bien. Uno de esos de linaje real!?? me ha hecho cinco 
preguntas y no conocía ni una sola [respuesta]. 
GAUTAMÁ: ¿Cuáles son esas preguntas? 
SVETÁKETU: Estas son. 
Y mencionó acto seguido los encabezamientos [de las preguntas]. 

GAUTAMÁ: Hijo, deberías conocerme lo suficiente como para sa- 
ber que ya te he dicho todo lo que sé. Mas vayamos allí los dos 
y vivamos consagrados al estudio de la ciencia sagrada (bralbma- 
cárya). 
SVETÁKETU: Vaya usted solo, señor. 
Fue, pues, Gautamá adonde estaba la morada de Praváhana Jai- 
vali. Hizo este que le trajeran un asiento y le ofrecieran agua. Así 
le hizo la ofrenda de hospitalidad. Le dijo: 
PRAVÁHANA: Concedamos una merced al venerable Gautamá. 

GAUTAMÁ: La merced que puedo aceptar es que me digas lo que 
has dicho en presencia del muchacho. 

PRAVÁHANA: Gautamá, eso cae, en realidad, entre las mercedes 
divinas, Háblame de mercedes humanas. 
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GAUTAMÁ: Bien conocida es mi gran fortuna en oro, vacas y caba- 
llos, siervas, séquito y vestidos. Señor, no sea parco conmigo en 
materia de lo abundante, de lo infinito, de lo ilimitado, 
PRAVÁHANA: Entonces, Gautamá, debes, en verdad, buscarlo se- 
gún la norma ritual. 
GAUTAMÁ: Señor, a usted vengo como discípulo. 
Solo con una declaración solían antiguamente entrar de discípu- 
los. Así, simplemente con una declaración'”, se quedó de discí- 
pulo. 

PRAVÁHANA: Gautamá, no te ofendas con nosotros como tampo- 
co tus abuelos [se ofendieron con los nuestros]. Mas hasta la fe- 
cha esta sabiduría!7* no ha residido en ningún brahmán nunca 
jamás. Mas yo te la voy a comunicar a ti. ¿Quién, pues, podría ne- 
gártela hablando como hablas? 

Verdaderamente, Gautamá, el mundo de allá es el fuego del sa- 
crificio. El Sol es, en verdad, el combustible; los rayos de luz, el 
humao; el día, la llama; los puntos cardinales, las brasas; los pun- 
tos cardinales intermedios, las chispas. En este fuego los dioses 
ofrecen en oblación la fe (sraddhá). De esta oblación nace el rey 
Sóma. 

Verdaderamente, Gautamá, Parjánya"s es el fuego del sacrificio. 
El año es en verdad el combustible; las nubes, el hufno; el relám- 
pago, la llama; el rayo, las brasas; el granizo, las chispas. En este 
fuego los dioses ofrecen en oblación al rey Sóma. De esta obla- 
ción nace la lluvia, 

Verdaderamente, Gautamá, este mundo de acá es el fuego del sa- 
crificio. La tierra es, en verdad, el combustible; el fuego, f:l humo; 
la noche, la llama; la luna, las brasas; las estrcllag, las chispas. En 
este fuego los dioses ofrecen en oblación la lluvia. De esta obla- 
ción nace el alimento. 

Verdaderamente, Gautamá, el hombre es el fuego dcl.sac1:l'flcm. 
La boca abierta es, en verdad, el combustible; la respiración, el 
humo; el habla, la llama; la vista, las brasas; el oído, las chispas. 
En este fuego los dioses ofrecen en oblación el alimento. De esta 
oblación nace el semen. 

Verdaderamente, Gautamá, la mujer es el fuego dgl sacr1f1c1oi El 
órgano 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 oblación el semen. De esta oblación nace el hombre. Este 
vive mientras vive. Después, cuando muere, 

se lo ¡levan al fuego [de la pira]. Su fuego se hace, en verdad, fuego; 
su combustible, combustible; su humo, humo; su llama, llama; sus 
brasas, brasas; sus chispas, chispas. En este fuego los dioses ofre- 
cen en oblación al hombre. De esta oblación nace el hombre res- 
plandeciente (bhásvaravarna). 

Quienes así lo conocen y quienes en el bosque con fe adoran la 
verdad, pasan a la llama; de la llama, al día; del día, 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 región del relámpago. El púrusa, hecho de Mente (má- 
nasá), va a las regiones del relámpago y los lleva a los mundos de 
Brahmá. Allí, en el mundo de Brahmá, residen durante largos pe- 
ríodos 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 hamo, 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. Allí los dioses se van alimentando de 
ellos conforme van diciendo al rey Sóma: «Crece y mengua»!7, 
Después, cuando esto se les acaba, de nuevo pasan a este espacio, 
del espacio, al viento, del viento, a la lluvia, de la lluvia, a la tie- 
rra, Una vez que alcanzan la tierra se convierten en alimento. De 
nuevo son ofrecidos en oblación en el fuego sacrificial del hom- 
bre. Nacen después en el fuego sacrificial de la mujer. Elevándose 
de nuevo a los diversos mundos continúan así su ciclo [de trans- 
migración]. Mas quienes no conocen estos dos caminos se con- 
vierten en gusanos, en insectos volátiles y en cualquier ser, de este 
mundo, que pique. 
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Quien sienta el deseo de alcanzar la grandeza'”7, durante la mar- 
cha del Sol hacia el norte, en un día propicio del medio mes de 
la Luna creciente, tras cumplir durante doce días con el rito upa- 
sád'7, 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 según la rúbrica ritual la manteca 
derretida, tras mezclar la poción bajo el signo de una constelación 
masculina, que ofrezca la oblación diciendo: 

A cuantos dioses haya en ti, ioh, Jatávedas!!*0, 
que adversos destruyan los deseos de los hombres, 
a ellos yo su parte les ofrezco. Que satisfechos 
satisfagan todos mis deseos. ¡Svába! 
A esa que se pone de través 
pensando: «obstáculo soy», 
a esa ofrezco un chorro de manteca derretida 
para que me sea propicia. ¡Sváha! 

«Al más importante (yéstha). ¡Sváha! Al mejor (sréstha). ¡Svába!». 
Derramando con estas palabras una libación en el fuego vierte 
el resto en la mezcla de la poción. «Al aire vital. ¡Sváha! Al más 
excelente. ¡Svába!». Derramando con estas palabras una libación 
en el fuego vierte el resto en la mezcla de la poción. («Al habla. 
iSvába! A la base firme de asentamiento. ¡Sváha!)»'*!, Derraman- 
do con estas palabras una libación en el fuego vierte el resto en 
la mezcla de la poción. («A la vista. ¡Svába! Al éxito cumplido, 
¡Sváha!)». Derramando con estas palabras una libación en el fue- 
go vierte el resto en la mezcla de la poción. («Al oído. ¡Sváhá!). A 
la morada. ¡Sváhba!». Derramando con estas palabras una libación 
en el fuego vierte el resto en la mezcla de la poción. («A la mente. 
iSvábá!). A la procreación. ¡Sváha!». Derramando con estas pala- 
bras una libación en el fuego vierte el resto en la mezcla de la po- 
ción. «Al semen. ¡Sváha!». Derramando con estas palabras una li- 
bación en el fuego vierte el resto en la mezcla de la poción. 

«Al fuego. ¡Sváhá!». Derramando con estas palabras una libación 
en el fuego vierte el resto en la mezcla de la poción. «Al sóma, 
iSvába!». Derramando con estas palabras una libación en el fye— 
go vierte el resto en la mezcla de la poción. «A la tierra (bhúr). 
iSváha!». Derramando con estas palabras una libación en el fuego 

299 



34. 

3.5. 

3.6. 

BRHADARANYAKA UPANISAD 

vierte el resto en la mezcla de la poción. «A la atmósfera (bbtúvar). 
iSvábá!». Derramando con estas palabras una libación en el fuego 
vierte el resto en la mezcla de la poción. «Al cielo (svár). ¡Sváhba!». 
Derramando con estas palabras una libación en el fuego vierte el 
resto en la mezcla de la poción. «A la tierra, al espacio interme- 
dio y al cielo. ¡Sváhbá!». Derramando con estas palabras una liba- 
ción en el fuego vierte el resto en la mezcla de la poción. «A la au- 
toridad sacerdotal. ¡Svába!». Derramando con estas palabras una 
libación en el fuego vierte el resto en la mezcla de la poción. «Al 
poder soberano. ¡Svaba!». Derramando con estas palabras una li- 
bación en el fuego vierte el resto en la mezcla de la poción. «Al 
pasado. ¡Svába!». Derramando con estas palabras una libación 
en el fuego vierte el resto en la mezcla de la poción. «Al fururo. 
iSváha!». Derramando con estas palabras una libación en el fuego 
vierte el resto en la mezcla de la poción. «Al universo. ¡Svaha!». 
Derramando con estas palabras una libación en el fuego vierte el 
resto en la mezcla de la poción. «A todo. ¡Sváha!». Derramando 
con estas palabras una libación en el fuego vierte el resto en la 
mezcla de la poción. «A Prajápati. ¡Sváha!». Derramando con es- 
tas palabras una libación en el fuego vierte el resto en la mezcla 
de la poción. 

A continuación roca la poción diciendo: «Tú eres el que se mueve, 
tú eres el que brilla, tú eres el pleno, tú eres el constante, tú eres 
la única morada'*?, Tú eres el sonido hi que se produce y el mis- 
mo producirse del sonido hiñ. Tú eres el canto elevado udgithá y 
el mismo cantar del udgithá. Tú eres lo recitado y lo que se reci- 
ta en respuesta!%, Tú eres el que brilla en la húámeda [nube]. Tú 
eres el omnipresente (vibbú), tú eres el omnipotente (prabhíí). 
Tú eres el alimento, tú eres la luz; tú eres la destrucción; tú eres la 
absorción de todo». 

A continuación toma un sorbo diciendo: «Todo lo conoces. No- 
sotros también conocemos tu grandeza. Este es, en verdad, el rey, 
el señor, el soberano, Que este, rey y señor, me haga a mí sobe- 
rano». 

A continuación toma un sorbo diciendo: «En la más excelsa gloria 
de Savitri!* [...]. Miel derraman los vientos para el justo. Miel de- 
rraman los ríos. Dulces como la miel nos sean las plantas. ¡Honor 
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. ¡Honor al espacio 
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intermedio! Active él nuestros pensamientos. Dulce como la miel 
nos sea el árbol. Dulce como la miel nos sea el Sol. Dulces como 
la miel nos sean las vacas. ¡Honor al cielo!». Repite toda la estro- 
fa Savitrí y todos los «versos de la miel» diciendo: «Llegue yo, en 
verdad, a ser todo esto. ¡Honor a la tierra, al espacio intermedio, 
al cielo!»'*5, Finalmente, tras tomar un sorbo y lavarse las manos, 
se sienta tras el fuego con la cabeza vuelta al este. Por la mañana 
adora al Sol diciendo: «Entre los puntos cardinales eres tú la flor 
de loro más excelsa, Llegue yo a ser entre los hombres la flor de 
loto más excelsa»'%, Regresando de la misma manera que vino se 
sienta y recita la línea genealógica [de la tradición]. 

Esto, en verdad, enseñó Uddálaka Áruni a su discípulo Vajasane- 
yá Yájñavalkya y dijo: «Si uno vertiera esto sobre un tronco seco 
le nacerían ramas, le crecerían hojas». 

Esto, en verdad, enseñó Vajasaneyá Yájñavalkya a su discípulo Má- 
dhuka Paíñeya y dijo: «Si uno vertiera esto sobre un tronco seco le 
nacerían ramas, le crecerían hojas». 

Esto, en verdad, enseñó Mádhuka Paíñgya a su discípulo Cila 

Bhagavitti y dijo: «Si uno vertiera esto sobre un tronco seco le na- 
cerían ramas, le crecerían hojas». 

Esto, en verdad, enseñó Cúla Bhágavitti a su discípulo Janaki 
Ayasthiná y dijo: «Si uno vertiera esto sobre un tronco seco le 
nacerían ramas, le crecerían hojas». 

Esto, en verdad, enseñó Janaki Ayasthúná a su discípulo Satyáka- 
ma Jabalá y dijo: «Si uno vertiera esto sobre un tronco seco le na- 
cerían ramas, le crecerían hojas». 

Esto, en verdad, enseñó Satyákama Jabalá a sus discípulos y dijo: 
«Si uno vertiera esto sobre un tronco seco le nacgrían ramas,”le 
crecerían hojas. Uno no debe comunicar esto a quien no sea hijo 
o discípulo»1s7, 

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 leña es de madera de h1gt.lera sagrada. 
Las dos varas de batir la mezcla son de madera de higuera sagra- 

da. Hay diez clases de granos cultivados [utilizados en f1 sac.r1f1- 
cio]: arroz y cebada, sésamo y alubias, dos clases de mijo, trigo, 

301 



6.4. 

4.1. 

4.2. 

4.3. 

4.4. 

4.5. 

BRHADAÁRANYAKA UPANISAD 

lentejas, garbanzos y habichuela negra'?”. Una vez machacados, 
uno los rocía con requesón, miel y manteca, y ofrece una obla- 
ción de manteca derretida. 

CUARTO BRÁHMANA 

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. 

Prajápati pensó: «Debo proveerle una base firme de asentamien- 
to». Así pues, creó la mujer. Una vez creada la adoró por debajo. 
Por eso se debe adorar a la mujer por debajo. Extendió la piedra*? 
que surge de sí mismo y la inpregnó. 

Su regazo es el altar; sus pelos, la hierba sacrificial; su piel, la pren- 
sa del sómra; los dos labios de la vulva!*, el combustible del medio. 
El mundo de quien, así conociéndolo, practica la unión sexual, es 
tan grande como el mundo de quien sacrifica con el sacrificio Va- 
japéya!” y para sí se apropia de las buenas obras de las mujeres. 
Mas las mujeres se apropian de las buenas obras de quien, sin así 
saberlo, practica la unión sexual. 

Esto es, en verdad, lo que dijo Uddálaka Áruni sabiendo esto. Esto 
es, en verdad, lo que dijo Náka Maúdgalya sabiendo esto. Esto es, 
en verdad, lo que dijo Kumaraharitá sabiendo esto: «Muchos mor- 
tales, brahmanes de nacimiento'”3, se van de este mundo priva- 
dos de vigor y de buenas obras; a saber, quienes sin así conocerlo 
practican la unión sexual», Si poco o mucho semen se le derrama 
a uno, dormido o despierto, 

debe tocarlo y recitar!”* así: 

Todo el semen que hoy sobre la tierra de mí se ha derramado, 
todo el que sobre las plantas y las aguas ha fluido, 
todo ese semen lo recupero yo. Vuelva a mí el vigor, de nuevo 
la energía, de nuevo la felicidad. 
Colóquense de nuevo el fuego y los altares en su respectivo 
lugar». 

Después, tomándolo con los dedos anular y pulgar, debe restre- 
gárselo entre los pechos o entre las cejas. 
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A continuación, cuando se vea [reflejado] en el agua, debe reci- 
tar: «[Haya] en mí energía (téjas), potencia (indriyá), esplendor 
(yásas), riqueza (drávina), buena acción (sukrtá)». 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 ganársela con regalos!s, si 
aun así no accede a sus deseos, debe golpearla con un palo o con 
la mano y poseerla a la fuerza d1c¡endo:)uCon mi vigor, con mi es- 
plendor, yo te quito tu esplendor», y así queda ella sin esplendor, 

Mas si accede a sus deseos debe decir: «Con mi vigor, con mi es- 
plendor, yo te doy esplendor», y así quedan los dos llenos de 
esplendor. 

A la mujer que uno desea pensando «¡Ojalá me haga el amor!», 
tras mererle el miembro, unir boca con boca y acariciar su regazo, 
le debe recitar: 

Tú que vienes de cada uno de los miembros, 
Tú que nacida del corazón eres la esencia de los miembros. 
A esa mujer embriágala, como si la tuvieras atravesada con una 
flecha envenenada, 

A la mujer que uno desea pensando «¡Ojalá 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 quito», y así ella queda sin semen. 

Mas a la mujer que uno desea pensando «¡Ojalá quede encinta!», 
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 así 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 cañas!* 
de hierba kusá en orden inverso y ofrecer en oblación en el fuego, 
en orden inverso, las cañas con sus puntas untadas con manteca 
derretida diciendo: «Has ofrecido un sacrificio en mi fuego. Tus 
aires de inspiración y espiración yo te los quito. Tú, 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. Tú, fulano de tal... 
Has ofrecido un sacrificio en mi fuego. Tus sacrificios y buenas ac- 
ciones yo te las quito. Tú, fulano de tal... Has ofrecido un sacrifi- 
cio en mi fuego. Tus esperanzas y sueños yo te los quito. Tú, fulano 
de tal...». Aquel, a quien maldice un brahmán que esto así 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 brahmán bien versado en los védas que esto así lo conoce!?7, 
Pues quien esto así lo conoce resulta ser un enemigo superior!?*, 

Cuando a la mujer de uno le llega el período, ella no debe beber 
con el cáliz sacrificial ni ponerse ropa nueva durante tres días. No 
debe tocarla ni hombre ni mujer de casta baja. Al cabo de tres no- 
ches debe bañarse 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 podrán 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 requesón, deben 
los dos comerlo mezclado con manteca derretida. Entonces po- 
drán 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 podrán 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- 
drán 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, podrán los dos engendrar ese hijo. 
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Después, hacia la madrugada, tras preparar la manteca derretid 
según el rito apropiado para el puchero sacrificial (stháli of£et=9 ;¡ 
ofrece las oblaciones del puchero sacrificial varias o _a? , do: «A Agní. ¡Sváhá! A Anumati. ¡Svábal20, Al dios Savir dicien- 
dadero procreador. ¡Svába!». Una vez que ha hech al...r, N lo nes, toma [el resto del sthálipakal, come y una vez 3eol'15 oblac.lo. 
ofrece el resto a su mujer. Después de lavarse las r?1anosa C(:imiíio 
nar la vasija con agua, con esta rocía a la mujer tres vecesy d'e' . do: «Lárgate de aquí, Visvávasu?"!, Búscate a otra ¡ lsido: sa222, [Deja] a la mujer con su marido», Joven vele?do- 

Entonces se acerca a ella diciendo: 

Este (ama)'* soy yo. Esa (sá) eres tú. 
El canto samavédico”* soy yo; el verso rigvédico eres tú 
El cielo soy yo. La tierra eres tú. . 
Ven. Abrazémonos los dos. 
Juntos la semilla mezclemos 
para obtener un hijo varón. 

A continuación separa los muslos de la mujer diciendo: «Separaos, 
cielo y tierra». Tras introducir el miembro y unir boca con boca, 
la acaricia tres veces en la dirección del pelo diciendo: ! 

Prepare Vísnu la matriz; 
modele Tvástr las formas. 
Imprégnete Prajápati; 
en ti el embrión Dhatf deposite. 
Deposita el embrión, Sinivalí; 
tú, la de abundantes trenzas, deposita el embrión 
Depositen en ti el embrión los - 
Asvíns, dioses de guirnaldas de loto?s, 

Dos son las varas (arári) de oro con que los Asvíns 
hacen saltar la llama frotando. 
Para ti inploramos ese embrión, para que nazca al décimo 
mes. 

Como Agní deposita el embrión en la Tierra; 
Índra en el Cielo, y el Viento (Vayú) en las regiones del 
espacio, así deposito yo el embrión en ti, señora de tal... 
(mencionando su nombre)?, 
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Cuando está a punto de dar a luz, la rocía con agua diciendo: 

Como el viento agita por todas partes el estanque lleno de 
lotos, 
muévase así ru feto, salga así con su membrana, 
Este corral de Índra tiene la puerta bien atrancada, está bien 
cercado. 
Índra, haz salir de allí al niño junto con su placenta?”, 

4.24. Nacido ya el niño, prepara el fuego y tomando al niño en sus ro- 

4.25. 

4.27. 

dillas mezcla requesón y manteca derretida, en una vasija de me- 
tal. Tomando de la mezcla de requesón y manteca derretida ofre- 
ce varias oblaciones diciendo: 

Multiplíqueme yo con en este hijo mío, 
alimente en mi casa a un millar, 
Que la fortuna nunca se aleje de 
esta casa en hijos y ganado. ¡Svábaá! 
Los aires vitales que hay en mí, en ti 
con mi mente los ofrezco en oblación. ¡Sváha! 
Todo en lo que me haya excedido en el rito, 
todo en lo que me haya quedado corto en el mismo 
que Agní, perfecto oferente y sabio, 
lo convierta en sacrificio perfecto, en ofrenda apropiada. 
¡Sváha! 

Entonces, inclinándose sobre el oído derecho del niño, le dice 
tres veces «el habla, el habla, el habla». Después mezcla requesón, 
miel y manteca derretida y con una cuchara de oro, sin introdu- 
círsela en la boca, le da de comer diciendo: «Deposiro 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»?0, 
Este es, en verdad, su nombre secreto. 

A continuación, entregándoselo a la madre lo pone a mamar di- 
ciendo: 

¡Oh, Sárasvati!, ofrece al niño para que mame 
el pecho inagotable, refrescante, tesoro de riquezas, 
depósito de bienes, ubérrimo donante, 
con el que alimentas todas las cosas deseables?, 
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Finalmente se dirige a la madre diciendo: 

Tú eres [la?!? Maitravaruní. 
De fuerte varón, varón fuerte has engendrado, 
Sé fecunda en varones fuertes, 
tú que nos has enriquecido con un fuerte varón. 

De tal niño dicen en realidad: «Verdaderamente, has superado al 
padre, Al abuelo has superado, en verdad». Alcanza, en verdad, la 
cumbre más alta de la fortuna, la gloria y el resplandor del bráb- l 
man, quien nace hijo de un brahmán que esto así lo conoce, 
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NOTAS 

1. Tal y como hemos indicado más arriba en la Introducción, este bráb- 
mana se encuentra en $B 10.6.4. 

2. Meédlrya: “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. Mahimán es el nombre de dos de las extracciones (grába) de sóma que 

se hacen en el sacrificio del caballo. También denota el recipiente con que se to- 
man las libaciones. 

S. Los gandharvás 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 mitológicas se usan 
los términos corcel, potro de carrera y caballo en general. 

6. De la raíz arc se forma la palabra arká. Según Samkara, el texto upa- 
nishádico juega con rres significados de la palabra arká: *agua”, “fuego” y “ado- 
ración'. Para la etimología de la palabra desde el punto de vista de la filología 
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'; llárraz: “el 
resplandor, su esencia”, Villar Liébana: *que tiene la luz por esencia”. Samkara 
la glosa como un compuesto apositivo (karmadharaya) en el cual el segundo 
miembro es la imagen comparativa de una meráfora (upamanottarapadakar- 
madháraya o rapaka ): 'resplandor (téjas)-jugo (rása)”, 'jugo como un res- 
plandor", jugo en forma de resplandor” (téja eva rasas tejorasal»). El comenta- 
rio de Samkara claramente especifica que este líquido resplandeciente brota del 
cuerpo sudado de Prajápati. Parece, pues, razonable suponer que después de 
*ejercitarse y acalorarse” el cuerpo de Prajápati emite un sudor ígneo que es el 
fuego. En realidad, el cuerpo de Prajápari libera la “energía resplandeciente” (té- 
jas) fruto de la ascesis (tápas) o del sacrificio. La práctica del ascerismo produce 
un ardor interior, una energía resplandeciente que consagra y purifica el cuerpo 
del asceta, del oficiante o del sacrificante. Así, en el Gopathabrábmana 1.4,13 
(cirado en Marina Vesci 1992: 93) se compara al sacrificante (yájamáana) 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 (1ápas); es decir, ha de es- 
tar lleno de energía resplandeciente (téjas), ya que de lo contrario sería 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 prácti- 
ca del ascetismo. Podríamos añadir, por nuestra parte, reromando la metáfora 
del brálimara, que téjas es el brillo de la vasija de barro después de su cocción; 
0, 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. Según un comentarista moderno 
(Subrahmanya Shastri), el resplandor es el conocimiento (téja iti jñanam ucya- 
te) y la esencia es el aire vital (rasa iti prana ucyate). La frase entera se leería en- 
tonces como: «brotó el fuego que es el resplandor (conocimiento) y la esencia 
(aire vital) del cuerpo de Prajápati». 

308 



BRHADARANYAKA UPANISAD 

8. En nuestra opinión, a partir de aquí empieza la creación material del uni- 
verso. Hasta ahora se refería tan solo a la creación sutil o intelectiva, Las bodas y 
las discusiones, de la Palabra (vác) y la Mente (ánas) son untema recurrente ZIe 
los brálbmana, véase 5B 6.1.2. De hecho, la Palabra y la Mente son la primera pa- 
reja reproductora. Véase Int. XII.1. 

9. El significado primario de médbya es: 1) apto, adecuado; 2) fuerte, vigo- 
roso; 3) entero, íntegro. Tras la salida de la Gloria y el Vigor el cuerpo del Prajá- 
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 Prajápati. Tras el primer esfuerzo creativo, que equivale a un descuar- 
tizamiento del cuerpo sacrificial, el cuerpo de Prajápati se vacía y se fractura y 
solo puede ser reconstituido mediante el sacrificio. El sacrificio es, pues, un acto 
de expiación y una restauración de la unidad original desmembrada en el impul- 
so creativo. La pérdida de la unidad en aras de la maravillosa multiplicidad de la 
creación, primer sacrificio de Prajápati, es un acto violento que ha de ser com- 
pensado con el segundo sacrificio, el sacrifício 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 klptir nama yajñab, ya- 
traitena yajñena yajante sarvam eva klptam bbavati). 

10. Lo deleirable (bhóga) y lo bueno (kalyána) quizás 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 objerivo final del conocimiento. El sabio es- 
coge lo bueno y alcanza así su mera. Hay que hacer notar que la upanisád se re- 
fiere al origen de lo malo y no del mal. El mal aparece ya como el instrumento 
disponible para perforar la función 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, 
Aquí, sin embargo, se distinguen tres tipos de experiencias: lo deleitable para 
los devás, lo bueno para la misma función vital y lo malo para los ásuras. El que 
lo bueno quede reservado para la misma función viral es bastante significativo, 
ya que apunta hacia la posibilidad de que una ascesis o purificación de la per- 
cepción sensual sea también un camino adecuado para la liberación. 

11. Hay aquí un juego de palabras entre la expresión «Helo aquí, en el in- 
terior de la boca» (ayam ásye 'antar iti) y el nombre Ayásya. 

12. Juego de palabras entre anena, “por él” —instrumental singular del pro- 
nombre ayam, “este; El — y la voz aná, “aliento; respiración; aire vital”, cuya 
forma declinada en el instrumental singular es también anena. 

13. Hayun doble sentido en el verbo abbi-sam-vis, “sentarse alrededor de” y 
también 'entrar en; penerrar en; fundirse en; confundirse con'. La segunda acep- 
ción 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 

él y dependen de él para su existencia. El primer significado se predica de aque- 
lla persona que haya realizado el sacrificio del conocimiento upanishádico. qu lo 
tanto, parece adecuado traducir como “se sientan a su alrededor”, pues los_ parien- 
tes del sacrificante no pueden literalmente penerrar en el cuerpo del ?a.cnñca¡_1te. 

14. Según Samkaracarya, la igualdad (sematva) del prariá, identificado sim- 
bólicamente con el canto litárgico del sacrificio (sáman), 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 práná ocupa por igual espacios diversos; pero sin recurrir por ello a un 
proceso de expansión y contracción, como hace la luz de una lámpara al ilu- 
minar volúmenes diversos. Al ser colocada dentro de un cántaro, la luz de una 
lámpara se condensa y llena por entero el volumen del cántaro. Al ser colocada 
en una habitación, la luz de la lámpara se expande, perdiendo intensidad e ilu- 
minando desigualmente toda la habitación. El práá en cambio es incorpóreo 
(o amorfo, ámitrta) y omnipresente (sarvagata) y no está 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 convierte en una estructura efi- 
ciente, en un cosmos y no en un caos. 

16. La palabra pratisthá, “base firme, fundamento” es una palabra impor- 
tante ya sea como sustántivo, ya sea como verbo prati+sthá: «Muchos sacrifi- 
cios proporcionan al sacrificante un firme asentamiento (pratistha). Pratistha 
sugiere la idea de estabilidad y protección contra impedimentos. Gonda ha se- 
ñalado acertadamente que para los antiguos indios, y para muchos otros pue- 
blos, el concepto de firme asentamiento era importante. La pratisthá no es 
simplemente el estar firmemente asentado, sino que sugiere la condición de 
normalidad óptima, de prosperidad, éxito, etc., y por lo tanto pratisthá era un 
resultado importante que el sacrificante desea obtener» (Tithe 1975: 226-227). 
El artículo de Gonda «Pratistlá» se ha publicado en varias revistas y antologías 
de su obra. 

17. El primer verso identifica la muerte con el no ser, Según Samkarácárya, 
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 aparición 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 sabiduría. Finalmente, la luz de 
la sabiduría nos conduce de la muerte a la inmortalidad. El versículo puede in- 
terpretarse, pues, como una plegaria y un proceso que nos lleva por un camino 
ascendente desde el no ser (ásat) hasta la inmortalidad a través del conocimien- 
to correcto —es decir, luminoso— del ser (sár). Samkara uriliza la rerminolo- 
gía técnica propia de la escolástica sánscrita al introducir rérminos como sádha- 
na (medio) y sadhya (aquello que se quiere lograr con el sádhana). En el primer 
verso se pasa de una falta de medios (asadlana) a la obtención de un medio 
adecuado (sádhana): purvo mantro'sadhanasvabhavat sadhanabhavam ápada- 
yetí. En el segundo verso la aplicación del medio adecuado produce el resulta- 
do que se quiere conseguir, el sadbya o la luz del conocimiento: dvitiyas tu sad- 
hanabbavad api ajñanaripat sadbyabha apadayeti. El tercer verso, según el 
propio Samkara y en consonancia con la upanisád, no encierra ningún secreto y 
expresa simplemente el resultado final del proceso denotado por los dos versos 
anteriores: la luz del conocimiento confiere la inmortalidad. 

18. Seguimos aquí la interpretación de Samkara al incluir entre corchetes el 
adjetivo creativo. Según Samkara, aquel que adecuadamente conoce a Prajápati 
se vuelve un creador como el mismo Prajápati. Es más, volverse un creador sig- 
nifica, en este caso, identificarse con la misma creación, ya que esta emana del 
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mismo cuerpo de Prajápati y no es esencialmente distinta de él (sa prajapativat 
srastá bhavati svátmano'nanyabhitasya jagatah | kal | ya evam prajapativid 
yathboktan svátmano'nanyabbitam jagat sadbyatmadhibbitadbidaivan jagad 
abam asmiti veda, $). 

19. Siguiendo a Villar Liébana traducimos la voz yóni en su acepción de 
“matriz” y no como “lugar de origen', Esta parece ser la lectura más natural del 
texto; especialmente si se tiene en cuenta que la razón de la falta de pelos de la 
boca y de las manos es, precisamente, la falta de pelos de la matriz. Así lo pa- 
rece entender también Samkara cuando afirma explícitamente que la matriz de 
las mujeres no tiene pelos por dentro: alomaká hi yonir antaratab striuam. Por 
otro lado, hay que recurrir a algún tipo de sentido figurado para encontrarle un 
significado coherente a la expresión «el lugar de origen (del fuego) no tiene 
pelos por dentro». Es evidente que la palabra yóni se utiliza aquí en un doble 
sentido: como *matriz” y como “origen”. La voz yóni se utiliza en el ritual para 
denotar el agujero en el centro del palo inferior (adbaráraní) que sirve para pro- 
ducir el fuego por fricción. El adbaráraní está situado en posición horizontal y 
sobre ese agujero se coloca un anillo giratorio (pramantha) que permite la ro- 
tación del palo superior (uttarárani) situado en posición vertical sobre el palo 
inferior. La boca de Prajápati 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 adbaráraruí, produce por fricción el fuego sacrificial. Otras traducciones: 
Hume: «From his mouth as the fire-hole (yoni) and from his hands he created 
fire (agní). Both these [i.e. the hands and the mouth] are hairless on the inside, 
for the fire-hole (yon) is hairless on the inside»; llárraz: «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 emitió el fuego. Por esa razón ambos no tienen pelos en su interior, pues el 
yosni no tiene pelos en su interior». Tola, en una nota a la palabra yóni, especifi- 
ca: «Yoni designa 1) el órgano sexual femenino y 2) un hueco donde se encien- 
de el fuego. En este párrafo la palabra está tomada primeramente en el segundo 
sentido y luego en el primero». 

20. Atisrsti: ultracreación, transcreación, creación insuperable, creación ex- 
celsa”, Villar Liébana: “la más alta creación”; Hume: “supercreation”; llárraz y Tola: 
'super-creación”. 

21. La palabra visvambhará ha sido interpretada por Whitney de acuerdo 
con su significado habirual, que se refiere a un tipo de insecto. En este caso, la 
traducción sería: 'como un insecto visvambhará en su nido”. Véase la larga nota 
de Hume al respecto (Hume: 82), Hume está de acuerdo en entender esta pa- 
labra como “fuego”, Tal es también la interpretación de los comentaristas tradi- 
cionales. Véase asimismo el Manual de Lingnística Indoeuropea (Madrid, 1953) 
de F. R. Adrados: *como una espada introducida en su vaina o un escorpión en 
su madriguera”. La metáfora recurre en KausU 4.20. 

22. Hemos adoptado la misma versión que Tola, véase pág. 49 desde Cuar- 
do respira hasta mente. 
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23. Tola: “actividades”; Villar Liébana: “actos”; llárraz: “funciones'; Hume: 
“acts'; Madhavananda: “funcrions”. 

24. Tola: “se unifican'; Villar Liébana e llárraz: 'son una”. 
25. Tola: “rastro”; Villar Liébana e Ilárraz: *huella”. 
26. Tola: 'gloria y fama”; Villar Liébana: 'gloria y alabanza'; Hlárraz: “fama 

y alabanza”; Samkara: kbyatib, “fama” y samghatam istaib *reunión con los seres 
(y las cosas) queridas”. En un registro vedántico Samkara considera que la pri- 
mera significa el conocimiento de la unidad entre jivá y atmán (aikyajriana), y 
la segunda, la liberación (1mukti). 

27. Antaratara: Hume: 'nearer”; Tola: “más próximo”; Madhavananda: *“in- 
nermost'; Villar Liébana e llárraz: *más íntimo”. 

28. Ati-srj: cabe recordar la sinonimia sánscrita entre creación y emisión. 
29, Lacasta de los esatríyas según Samkara. Tola (p. 52, nota 84) nos habla 

de los cuatro significados de la palabra ksatrá: 1) poder; 2) la casta guerrera y 
gobernante; 3) miembro de dicha casta y 4) la esencia de dicha casta. En su opi- 
nión, en este pasaje ksatrá ha de ser tomada en la primera y la cuarta acepción. 

30. No hay que confundir este brálmman (estado brahmánico, autoridad sa- 
cerdotal) con el brábman o el anteprincipio no dual. Esta oración, pues, se po- 
dría también traducir: «Mas este misma, la autoridad espiritual (brábma»r), es el 
origen del poder temporal (ksatrá)», sin por ello agorar todas las connotaciones 
de la expresión original. 

31. También se podría interpretar esta frase de la siguiente manera: «Cuan- 
do el poder temporal destruye a la autoridad espiritual, violenta así su propio 
origen y se vuelve maligno, pues ha destruido lo que era mejor que él». 

32. Serefiere a las castas de comerciantes y agriculrores aurónomos, Es de- 
cir, a los ciudadanos y burgueses y no a los siervos y trabajadores (sudrá). En el 
Revedá la palabra vis (de la raíz vis, “entrar, penetrar, ocupar”) significa *colonia” 
y “clan”, y se refiere a los distintos grupos arios. 

33, Laúltima línea 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 ríqueza divina consiste en la sabi- 
duría revelada de los védas que se escucha con el oído. Así pues, el sentido más 
importante del ámbito terrenal es la vista, mientras que el del ámbito divino es 
el oído. 

35. Dbi: como atención, el estado de alerta propio de la meditación que 
culmina en el reconocimiento de nuestra indiferenciación con bráhman. Aplica- 
da a la actividad ritual no es otra sino la atención cebándose sin esfuerzo, pero 
con gran penetración, en su propio objeto. La actividad ensimismada que se de- 
leita estricramente en su dinamismo presente, sin prestar atención a las excre- 
cencias, es decir, a la comida producida con su propio acto. Para dhi véase Gon- 
da 1984. 

36. Samkara ve aquí un juego de palabras entre mukha y pratika, Mukha 
quiere decir “dignidad, principalidad” (1ukhbyatva, pradbanya). Pratikena es en- 
tonces sinónimo de 'prádhanyena” y la upanisád, desde el punto de vista de 
Sambara, admire la siguiente lectura: “Come el alimento con dignidad”; es decir, 
no como los ignorantes que supeditados (e1abhita) a la comida se abalanzan 
sobre ella, sino desapasionado como los sabios, sabiendo que su 4tmán es la ver- 
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dadera esencia de toda comida. Es decir, se convierte en un comedor (bhoktr), 
pero nunca es comido por la comida (nannam prati guabbitab san, yathajio na 
tatha, vidvan annánam atmabhito bboktaiva bhavatina bhojyatam apadyate). 

37. Samkalpá: Hume: imagination'; llárraz: imaginación'; Villar Liébana: 
Trepresentación”; Madhavananda: “resolve”. 

38. Samkara lo parece entender de otra manera: respiración (praná), eva- 
cuación (apaná), motricidad (vyaná), fuerza de ascensión (udaná), digestión (sa- 
maná), hálito vital (4na). Panikkar (1983: 23): “in-breath, out-breath, up-breath, 
middle-breath, vital breath'; Panikkar (1983: 213-215): 'downward breath (apa- 
ná), distributive breath (samáaná), diffused breath (vyaná). 

39. Vijijñasya: “lo que se desea conocer”. Según Samkara, lo cognoscible es 
lo que se desea conocer, ya que está sujeto a la duda (samdibyamanakáratvad 
vijiiiasyam, 5). 

40. Para Samkara, la voz vijñátá, “conocedor', puede ser tanto un nombre de 
agente (vijriatr) como un participio pasado (vijñáta). La interpreración como par- 
ticipio pasado parece más lógica. La de 'conocedor” implica la identidad última 
entre conocedor y conocido y la autoluminosidad del iluminador g)rakás'alza). 

41. Ayam agní: “este fuego', el fuego terrenal (parthivo'gnib, $). 
42. Samkara divide la Palabra de Prajápati en el continente inerte (áldháro'- 

prakasab) —es decir, la tierra— y el contenido luminoso del conocimiento 
(adbeyan prakasab) —es decir, el fuego—. 

43. Samkara considera que aquí la palabra atmán significa “cuerpo”. " 
44. «En una de las ceremonias de transmisión 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, Bráhman (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 según Sambara es: púranena tra- 

Yate sa pitaram yasmát tasmát putro nama; es decir, «fun hijo] es llamado hijo 
(butra) porque protege (tra) al padre con el cumplimiento (prraza) [de las ta- 
reas que él ha dejado incompleras]», pitu$ chidram púrayitva trayate: «llenando 
(pirayitva) los huecos dejados por el padre lo protege (tráyate)f (Tola 197;33 5?. 
nota 114). Desde el punto de vista filológico la voz putrá deriva de un hipoté- 
tica forma indoeswasped' “prido;“iigu ;.¿_,x%¿.¡¡k]¿¡m,y,|nt._f.¡yex. Véase EYVA 

II 142. Esta forma a su vez deriva posiblemente del radical indoeuropeo *póu 
“poco; pequeño”; cf. lat. pancus. . 

47. Futuro con eva y/o pronombre en el sentido de un f.uturo continuo que 
nunca cesa (vadisyamy eva svavyaparad vadanad anup t l n syam 1ti vas 
vratam dadbre, $). Nos permitimos, sin embargo, la licencia c!e variar 195 sintag- 
mas adverbiales en este y en el párrafo siguiente: sin parar, sin cesar, sin tregua, 
sin descanso y siempre. — . 

48. Ukthá es la parte principal de un sastrá o la recitación de versos rigvé- 
dicos por parte del sacerdote hotr. El sastrá contrasta, pues, con el sfqtrzf, en el 
cual se cantan los versos samavédicos, Por extensión ukthá es rambién frecita- 
ción” en general. Según la hermeneusis upanishádica, el ukthá es el que hace na- 
cer (uttha-payati) las cosas. Véase más abajo 5.13.1. 
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49. El rey Janaká era famoso por su amor a la sabiduría y su generosidad. 
50. Visasabi: Hume: *Vanquisher'; Tola: “vencedor'; Madhavananda: “for- 

bearing"; llárraz: “exterminador'; Villar Liébana: 'dominador'; Panikkar: *resis- 
tant'; PB: “tiberwáltigend, tibermáchtig”. 

51. La palabra pericardio, al igual que la palabra corazón, no se ha de en- 
tender en un sentido literal como “tejido membranoso que envuelve el corazón', 
sino como un espacio interior que pertenece al estado sutil. 

52. Es bien sabido que la noción de cuerpo en el pensamiento indio no se 
reduce a la de “cuerpo material”, matiz que predomina en la acepción actual de 
la palabra española, sino que muy menudo se extiende a la noción de cuerpo in- 
material, no necesariamente perceprtible al ojo desnudo, formado por elementos 
sutiles o incluso por un agregado causal. La palabra mirtá (corpórco) podría, 
pues, haberse traducido por diferenciado, estructurado. El brábman corpórco es 
como una estructura compacta y sólida de elementos bien trabados y claramen- 
te distinguibles. 

53. Serefiere al Viento como divinidad suprema entre las divinidades (véa- 
se más arriba 1.5.22). Se conserva la analogía entre el macrocosmos, con el 
Viento como divinidad suprema, y el microcosmos con la respiración, como la 
facultad suprema de entre todas las facultades. 

$4. Seguramente un pueblo del noroeste de la India. 
55. Saksat: con la inmediatez de una visión directa. Aparoksát: con visión 

no mediarizada por ninguna otra cosa. Véase BU 3.7.23; 3.8.11. Aunque se uti- 
lice la expresión “directamente perceprtible —justificable, por otra parte, ya que 
la palabra sánscrita aparoksa significa literalmente “lo que no (a) está más allá 
(para) de los ojos (alsa)—, eso no significa que el bráliman sea directamente per- 
ceptible para los sentidos o la mente. Véase más abajo 3.4.2. 

56. Pandityam nirvidya: Villar Liébana: “renunciando a la sabiduría”; Sam- 
kara: *habiendo conocido ya el estudio erudito”; Radhakrishnan: *=habiendo aca- 
bado ya con el estudio”. 

57. Debe tratarse de las etapas de aprendizaje, vida de fam¡l¡a, de anacore- 
ta en el bosque y de monje mendicante, pero el texto no está claro. Para Deus- 
sen, Radhakrishnan y Hume balya es la simplicidad del niño. Villar Liébana: *se 
resigna a la ignorancia”; Samkara: “debe desear vivir de la fuerza que viene del 
conocimiento”. 

38. Villar Liébana: «¿Por qué es brahmán? Aquello por lo que es brahmán 
es por lo que es tal». Hume: «By what means would he become a Bráhman? By 
thar means by which he does become such a one». Samkara, Radhakrishnan, 
Madhavananda: ««Cómo se comporta el brahmán (el conocedor del Brahma)? 
Se porte como se porte, así es él». llárraz: «Llegue por el medio que llegue, por 
él es ral». 

59. Las vacas que los brahmanes buscan y reciben como honorario de sus 
funciones de oficiantes, o de su enseñanza. 

60. Esto es, de acuerdo con Samleara, Radhakrishnan y Madhavananda. Si 
entendemos la palabra ántara como 'diferente' se puede también traducir: «Aquel 
que morando en la tierra es, sin embargo, distinto de la tierra». Así: 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 está hablando 
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del rector interno (antaryamín) parece mejor entender ántara como “interno” y 
no como “distinto”. Si ántara es “interno”, se resalta entonces el aspecto inma- 
nente de la divinidad, que se encuentra dentro de todas las cosas. Si ántara 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. praná, que puede ser el aire viral en general; la respiración; el olfato 
y la nariz, su órgano de percepción. De acuerdo con Samkara, puede ser el ol- 
fato” o 'la nariz' por el orden de la enumeración de potencias u órganos (bráne 
pranavayusabite ghrane). Hume: *breativ. 

62. Véase BU3.8.11. Probablemente: el vidente no visto, el oyente no oído, 
el pensante no pensado, el cognoscente no conocido. Así Sambara, Hume y 
Radhakrishnan. 

63. Brabmódya: clásico certamen de los brahmanes, después de los sacrifi- 
cios públicos. Sobre el bráhman, sobre la fórmula mágica brábman y sobre di- 
versos juegos filosófico-lingiísticos, 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, llárraz: “ni es coloreado ni oscuro'; Samkara, Hume, 
Radhakrishnan: “sin sombra, sin obscuridad”. 

66. Asaiga: 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 posición respectiva. 
68. Anvayatta: Hume, Radhakrishnan: “están 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. YVéase más arriba 3.5.1. 
70. Nivíd: invocación que enumera a los Visvedevas. 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.1 y en general para toda esta sec- 

ción 10. Samkara lo glosa como vibbutayas: “manifestaciones”; Hume: powers'; 
Villar Liébana: “atriburos”; Madhavananda: “manifestations”; llárraz: *manifes- 
taciones”. 

72. Juego etimológico entre mudrá y la raíz rud en su forma causativa roda- 
yanti, “hacen llorar”. Los diez pranás: cinco facultades de percepción, cinco ór- 
ganos de acción. 

73. Juego etimológico entre adbi-ardba, 'uno y medio", y adbi-rdh, “incre- 
mentarse, crecer”. Véase Int. X.3. 

74. Tyád: 'eso'”, “lo trascendente”, en oposición a sat, “el existente” (BU 
2.3.1-6.) y a etat: “esto”, el mundo diversificado. 

75. Atrmán se refiere aquí a la individualidad; un conglomerado de efectos, 
como es el cuerpo, y de órganos o instrumentos perceptivos, como son los sen- 
tidos y la mente (átmana adbyatmikasya karyakaranasamghatasya, $). Distintos 
significados de paráyana: *meta final, último fin; sostén; origen; esencia”, Para 
variantes en las recensiones Madhyamdina y Kán, véase Limaye. 

76. Ást: la vida, el soplo vital. 
77. Váruna: dios de las aguas. Véase Int. V.2. 
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78. Lit. ¿Te han convertido los brahmanes en un sacabrasas (añgaravaksa- 
ya1a)?; es decir, para que se queme al intentar resolver sus problemas, 

79. Com.: «Qué divinidad tienes tú como propia tuya con la que te iden- 
tificas?». Concepción litúrgica 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. Yáma: el controlador; el dios de ultrarumba y de la muerte. 
81. Diksá: iniciación en general y, en especial, la consagración del patroci- 

nador del sacrificio (yájamána). Véase Gonda 1985: 315-462. 
82. Ahallika: una palabra de significado dudoso. Según el diccionario de 

Bóhtlingk y Roth, la palabra acaso signifique Schtwátzer, *charlatán”. Monier- 
Williams, siguiendo el diccionario ya mencionado, la traduce por talker. Noso- 
tros ofrecemos aquí la interpretación de Anandagiri. Según este autor, la pala- 
bra significa fantasma, espectro, espíritu” (préfa) y nos ofrece una etimología 
popular de aballika (ahan+li): “aquel que durante el día (abani) desaparece (li- 
yate). Hume: *idior'; Villar Liébana: *faruo”; Tola: *insensato”; llárraz: “tonto”, 
Véase también EWA III 638 y EWAI156. 

83. Varias traducciones posibles: agrálya: “incomprensible, imperceptible, 
inasible”; asañga: “que no se apega'; asita: “libre de cadenas que lo aten o limi- 
ten'; ma vyathate: 'no tiembla, no tiene miedo'; na risyati: “no sufre daño, no 
perece”, se repite en 4.2.4; 4.4.22 y 4.5.15. Además, hay variantes en las recen- 
siones Madhyamdina y Kan. 

84. Latraducción es la misma que la de llárraz (1988: 133). Traducción un 
tanto libre para mantener el ritmo poérico del original. Algunas partes del tex- 
to no resultan claras, pues contienen alusiones parciales a textos védicos y brah- 
mánicos y a algunas variantes según recensiones distintas. Véase Limaye. En ($) 
Sambara y Villar Liébana consideran que las líneas 3a y 4a se refieren al árbol, no 
al hombre. Samkara: «El árbol, tras haber muerto, cierramente vuelve a nacer de 
la semilla»; Villar Liébana: «Pero el árbol, como de una semilla, al punto nace tras 
haber muerto»; Hume: «As the tree, for sooth, springing from seed. Clearly arises 
wirthour having died». En (7) Villar Liébana: «Nacido una vez, no nace más», 

85. Yathbá mátrmán pitrnán ácaryavan briyat tatha tac chailinir abravit: se- 
guimos la versión de Hume, ya que es la única que tiene sentido. Así, «As a man 
might say that he had a mother, thar he had a father, that he had a reacher, so 
did thar 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 brábman de que tú hablas cojea, es imperfecto, incomplero», 
Sambkara: «Le faltan los otros tres pies, especialmente el cuarto de la visión tras- 
cendental, el truriya». Véase 5.14. 1-4 e Int. XVI. 
, 87. Lit. ¿ítlmn¡áizgirasas: los (textos atharvavédicos de los) descendientes de 

Atharvan y Áñgiras. . 
88. Índha: juego fonético entre índha (el que enciende) y el dios Indra, 
89. Probablemente: «pues los dioses es como si fueran amigos de lo críptico 

y enemigos de lo evidente». Es interesante la interpretación que hace A. K. Coo- 
maraswamy de los términos paróksa y pratyaksa. Para Coomaraswamy, paróksa 
representa los principios intelectivos y metafísicos propios del orden divino (ad- 
hidaivata) y se contrapone al término pratyaksa, que corresponde a los hechos 
visibles o literales propios de la individualidad humana (adhyatmá). Reprodu- 
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cimos íntegramente su nota 37 en Art in Indian Life [Coomaraswamy 1986: 81] 
La referencia está equivocada y debería ser Ait. Up, .14: <<Samkarácñr);a or; 
Ait. Up. [II.14: “En la medida en que los ángeles están habituados al uso de 
(grabana-priyab) nociones metafísicas (paroksa-námani), es por lo que son án- 
geles (yasmád devál) —es decir, que en ellos está el hábito de los principios—”, 
Cf CU VIII.12.5: “El intelecto es su ojo angélico”», 

Reproducimos también el original sánscrito traducido por Coomaraswa- 
my: Zatha hi paroksapriyab paroksanamapriya iva eva hi yasmad devab. 

Coomaraswamy traduce esta pasaje de Samkara según su propia convenien- 
cia, sin tener en cuenta las líneas precedentes, atribuyendo a Samkara opinio- 
nes que no son suyas. Es evidente que Samkara no lo interpreta de esta manera, 
Según Samkara, se le llama por el nombre indirecto (Índra) siguiendo una cos- 
tumbre ancestral, que considera una falta de respeto el dirigirse a una persona 
venerable con su nombre de pila (paroksena paroksabhbidhanenacaksate brab- 
mavidal savyavaharartham pújyatamatvat pratyaksanamagrabanabhayát, $ en 
AiU3.14). Al dirigirse a un superior, se ha de utilizar un título honorífico u otro 
tipo de nombre. Aun hoy, se conserva en la India este pudor a la hora de utili- 
zar el nombre propio (pratyaksa-námagrabanabhaya), sea para dirigirse a un su- 
perior o a una persona con la que no se mantiene una relación estrecha, Así, a 
menudo las mujeres interpelan a sus vecinas no con su nombre de pila, sino me- 
diante perífrasis como «madre de fulano». Del mismo modo, las esposas nun- 
ca llaman a su marido por su nombre de pila, ni el discípulo se dirige al maes- 
tro llamándolo por su nombre. , 

Independientemente de que la interpretación de Samkara sea acertada o 
no, Coomaraswamy tergiversa, sin duda alguna, las palabras de Samkara. Su in- 
terpretación puede ser sugerente, pero no tiene la sanción de los comentaristas 
como él prerende. 

Según Renou, la expresión paroksakama hi devab se utiliza en los brábhmanas 
para indicar que no hay que buscar ninguna explicación ulterior del porqué de 
cierros actos rituales, ya que a los dioses les gusta que ciertas cosas queden sin ex- 
plicar (cirado en Staal 1996). 

90. Samstává: el canto del laude en común o el lugar de reunión para can- 
tarlo. 

921. Así en sentido cósmico. En sentido litúrgico, según la posición y movi- 
mientos de los oficiantes, los aires vitales de enfrente, derecha, izquierda, arriba 
y abajo. 

92. Véase BU4.4.16; ChU8.3.4; 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 mismo». 
Hume: «remaining the same»; Tola: «siempre igual a sí mismo»; Villar Liébana: 
«siendo semejante a sí mismo»; llárraz: «Permaneciendo él mismo». 

94. Serefiere seguramente a este mundo y al mundo del más allá. Véase un 
poco más adelante 4.3.9. , 

95. Sthána: *lugar, morada; estado o forma de existencia”. Hume: “condi- 
tions'; Madhavananda: “abode”; llárraz: “estados de existencia”; Villar Liébana: “re- 
sidencias”; Tola: 'sede”. 
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9%6. Traducimos svayam, “propio”, por “cuerpo”, siguiendo a Samkara, para 
dar una cierta facilidad a la expresión. Hume: “*himself tears it apart, himself 
builds ir up”; Villar Liébana y Tola: “destruyendo por sí mismo, construyendo 
por sí mismo'; llárraz: “por sí mismo destruyendo, por sí mismo construyendo”, 

97. Ráthayoga: las yuntas de bueyes uncidos o las parejas de caballos atados 
al carro o carroza, 

98. Ánandás, mudas, pramidas: Hume: 'blisses, pleasures, delights”; Mad- 
havananda: “pleasures, joys, delights'; Villar Liébana: 'goces, alegrías, placeres'; 
Tola: “felicidades, alegrías, placeres'; llárraz: “gozos, placeres, deleites”. Según la 
interpretación de Samkara, anandas son los _placeres en particular; es decir, los 
placeres comunes de la vida (sukbavisesab, $; sulbasamányany ity artbab, AG); 
mudas son las alegrías causadas por el nacimiento de un hijo, etc. (putradilabha- 
nimittáni, $); pramudas son esas mismas alegrías prolongadas con más intensi- 
dad (ta eva prakarsopetab, $). 

99. Se refiere a los sentidos del durmiente. 
100. Hirauyamayab purusal»: “el púrusa, que es puro oro”; ekahamsa: “el án- 

sar solitario, el espíritu único”. 
101. Avaram kulayam: *el nido bajo”; el cuerpo de baja naturaleza que queda 

abajo. 
102. Pratinyayam pratiyoni: Samkara: regresando inversamente a su punto 

de partida' (pirvagamanavaiparityena yad ágamanam: sa pratinyayab, $); 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 toda 
secuela o atadura, 

104. Véase BU2.1.19. 
105, Véase BU4.2.3. 
106. Bbrimaban: *asesino de fetos”. 
107. Clases inferiores despreciadas y marginadas por su mestizaje. 
108. Fragmento de difícil lectura. La versión adoptada es básicamente 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 él no ve, 
no ve aun siendo vidente, pues él, vidente, no pierde la visión porque es impe- 
recedero”; Tola: “Mientras entonces no ve, viendo en verdad, no ve. No cesa la 
visión 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 nor see (whar is 
[usually] ro be seen); for there is nor cessation of the seeing of a seer”. Siguien- 
do a Samkara se traduciría: 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, 
podría, en realidad, respirar?, ¿quién podría vivir si no hubiera esta felicidad en 
el espacio?». La cuantificación simbólica de la felicidad expuesta en el próximo 
párrafo se encuentra también con algunas diferencias en TU 2.8.1-4. 

110. Paralos dioses por nacimiento y los dioses por obras, véase nota 37 en 
TU. Un poco más 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. Ánta: lit. fin”, fig. “conclusión” (prasnanirnayavasana, 5). 
112. Véase BU4.3.16. 
113. Tejomátra: recogiendo en sí los elementos de luz y energía que consti- 

tuyen la consciencia y el vigor de las facultades anímicas. 
114, Seretira y vuelve a su correspondiente forma luminosa cósmica: la vista 

al Sol o, en el proceso de transmigración, a la correspondiente capacidad visual 
de otro ojo individual. 

115. El significado no está claro, Samkara: «El 4tmán tiene una conciencia 
específica y va al cuerpo relacionado con tal conciencia según las experiencias 
previas». Hume y Radhakrishnan: «Sc hace uno con la inteligencia. Cuanto es 
inteligencia se va con éb». Villar Liébana: «Él es consciencia y emigra como tal 
consciencia». 

116. Lokáya karmane: Sambkara: «a este mundo para actuar; para participar 
de nuevo en la acción': «FHume “para la acción o a causa de sus acciones», Se- 
guramente se trata de una referencia a la tierra como el lugar por excelencia de 
la acción (karmabhimi). Gracias a esas acciones el alma transmigra a mundos 
superiores o inferiores. En esos mundos se experimentan estados placenteros 
o dolorosos según el mérito o el demérito acumulado durante la vida terrenal, 
Cuando la carga kármica se agota, el alma regresa de nuevo a la tierra para acu- 
mular un nuevo kárman. 

117. Véase Samkara: el que tiene deseos (transmigra). Mas el que no tiene 
deseos (no transmigra). Siendo el mismo bráhman, es brábman. 

118. Iguala KarhU6.14. 
119. Igual a 1U9. Véase allí nota 6. 
120. Samdebya: lit. “lugar peligroso, inaccesible”; el conglomerado del cuer- 

po. 

121. Véase KarhU 4.5; 4.12. Véase TU 6 y la nora correspondiente, 
122. Pañcajana: lit. las cinco gentes o seres; los cinco grupos o clases de se- 

res. Interpretación tradicional: los gandbarvás, los antepasados, los devás, los 
ástras y los raksasas. 

123. Añadido en Madhavananda. Véase KU 1.2. 
124. Excepruando el primer cuarto de verso es idéntico a KarhU 4.11; Cf. 

KathU 4.10, donde se repiten las dos últimas líneas; véase también notas ,67 y 
68 en KathU; BU 4.3.23-31; KausU 3.8. 

125. Ekadhá eva: Samkara: solo como una forma; solo en una forma única, 
Hume: solo como unidad. Madhavananda lee manasz en lugar de ekadbá. 

126. Véase KarhU2.23; TU 2.4.1. 
127. Véase BU4.3.7. 
128. Veéase KarhU 2.20; 4.6-7. 
129. Bhúyas: 'superior, mejor; mayor; más'; kániyas: “inferior, peor, menor; 

menos”. No se crece con las obras buenas ni se disminuye con las obras malasí 
130. Sétu: *“puente; dique; linde, línea divisoria”. Véase ChU 8.4.1; MundU 

2.2.5; U 6.19. N 
131. Iguala4.2.4; 4.5.15. Véase también 3.9.26, 
132. Annádá, vasudána: que en cuanto átmán en el cuerpo come toda la co- 

mida que los seres vivos comen y les da los bienes o frutos apropiados según sus 
obras. Así Samkara. 
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133. Sthána: lugar o estado de vida, estamento. Aquí, el estado del padre de 
familia (grbastha) que ha de ser abandonado para pasar al estado de monje reti- 
rado al bosque (vanaprasthba) o el de monje mendicante (pravajaka). 

134. Véase BU 1.4.8-11. 
135. Doslíneas añadidas a 2.4.5. 
136. Apódosis incompletas en 4.5.8-10. Probablemente: «Él es así. Como no 

se captan», etcétera. 
137. Balryyan sabdan: Lit. 'sonidos externos”; las distintas notas musicales (que 

se producen por separado). Com.: «Uno no capta las modificaciones específicas de 
cada nota, sino el sonido total del conjunto de todas ellas. Así, todas las modifica- 
ciones emanan del atán, pero solo el conocedor capta el átmás, su totalidad». 

138. Sambkalpá: intención, 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 unificación total, al 2tmán no le queda consciencia individual», Este 
párrafo ha sido citado a menudo por los materialistas indios para reforzar su 
tesis sobre la inexistencia del alma (véase en Sarvadarsanasamgraha el capítulo 
dedicado a los marerialistas). El alma o la conciencia es solo el producto de una 
combinación de los cuatro elementos materiales. Cuando esta combinación 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 señala- 
do Renou (1978: 136), la partícula iva no parece tener en este pasaje el sentido 
de “como si, en apariencia, etc.”, sino el de “cierramente”. 

141. Iguala4.2.4;4.4.22. Véase también 3.9.26. 
142. Aquello: el brábman absoluto; esto: este mundo, el universo, el bráb- 

man diversificado. 
143. Véase glosa de Samkara en términos litúrgicos y ontológicos. Partiendo 

del agua como primer elemento se indica el proceso diversificador ascendente 
lo real (satyá), Satyabrahma, Prajápati, los devás y todos los elementos, 

144. Upanisád: es seguramente “la correlación” que se establece entre un gra- 
do de existencia y otro grado de existencia (Renou 1978: 150). Así, el púrusa 
solar corresponde al día terrenal en el plano cosmológico; y el púrusa que se en- 
cuentra en el ojo derecho, correlación del púrusa solar, corresponde al “yo* del 
estado de vigilia en el plano individual. Juego fonético entre áhar/ahám (día/yo) 
y raíces han (golpear, matar), br (ahuyentar, apartar). 

145. Juego de palabras entre vidyút (relámpago) y vidana (destrucción). El 
brábman ilumina y disipa las tinieblas como el relámpago con sus repentinos ra- 
yos fulminantes da luz y destruye los nubarrones. 

146. De la palabra védica (vác) se alimenta toda la creación. Durante las 
oblaciones rituales, toda la creación sigue alimentándose de la palabra védica 
mediante estas cuatro invocaciones propias de distintas partes del rito. 

147. Glosa: tápas es el sacrificio o ascetismo que purifica al hombre enfer- 
mo, y al espíritu del difunto (préta) en el bosque o en el fuego funerario, si co- 
noce el valor purificador del sufrimiento. 
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148. Cflqsa: conociendo el alim¡ento y el aire vital, y también al brabmán 
como su último ser en que todo está asentado, se alcanza el estado supremo (pa- 
ramátá), el estado sumo de brábman. 

149. Vi-ram: juego f'o¡_16uc0 de u¡_/w;tam (descan_sando apoyados) y ram/ 
ramante (se delcitan). Viráma es la quietud total ascético-contemplativa. 

150. Ukthá: recital litárgico de versos rigvédicos, véase nota 48; yájus: rúbri- 
cas litúrgicas yajurvédicas; sáman: el canto litúrgico samavédico. Son tr.es fun- 
ciones propias del brahmán y de su preeminencia social, 

151. Ksatrá: doble sentido del noble ksatríya y del poder soberano ksatrá 
que protegen a la sociedad. Para brahmán y ksatrálksatríya, véase 1.4.11-15 y 
notas 29-31. 

152. Hayque tener en cuenta constantemente el juego de correspondencias, 
Según Samkara, ksatrá significa en este contexto tanto el poder temporal cuya 
función es la protección de los súbditos como la energía vital (prázá) que pro- 
tege el cuerpo curando las heridas y haciendo en general que se recupere de to- 
das las lesiones que pueda padecer (tráyate palaty enam pindam dehar: pranáb 
ksanitob sastradibimsitát punar mamsenapirayati yasmat tasmat k.satatrá)¡át 
prasiddham ksatratvam pránasya, 5). - 

153. Gaáyatri: merro védico en forma de terceto con ocho sílabas en cada una 
de las líneas (pada) identificadas aquí con los tres mundos, los tres Védas y los 
tres aires vitales. 

154. Tiríya: la cuarta línea mérrica de la Gayarrí, que tiene solo tres líneas; 
es la línea mística la que corresponde al bráhman. 

155. ElSolessolola forma aparentemente visible de brábman. Según Samkara, 
el brábman es el púrusa que se encuentra dentro del orbe solar (darsatar padam 
ity asya ko'artha ity ucyate dadrsa iva drsyata iva hy esa mandalantargatab puru- 
sab / ato darsatam padam ucyate, 5). 

156. Gayas (pl. de gáya): pueden ser “los que están al servicio de la casa' a 
quienes protege. Aquí, los sentidos al servicio del aire vital que los protege; 
gáya, derivado de la raíz gá: cantar, es el órgano o sentido del habia y por ex- 
rensión de todos los sentidos. Juego fonético entre g7 - gaya y trá - tatre. 

157. Savitri es la estrofa védica que se canta al Sol-Savitr, esencia creado- 
ra del universo; «En la más 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 rambién Gayatri porque está compuesta según el metro 
Gayatrí, véase Int. VL6. 

158, Anustúbh: estrofa védica de cuatro líneas octosilábicas. Posiblemente se 
refiera al hecho de que al canrar la estrofa Sávitri, 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. Upasthána: acercamiento a la divinidad enalteciéndola, con una invo- 
cación a favor de la persona querida o con una imprecación contra su enemigo; 
upatisthate: se acerca echando una imprecación. 

160. Padá: “pie”; también “uno de los cuarro versos de la estrofa sánscrita”; 
también “meta final”. Na hi padyase: “pues no andas con ningún pie' o también 
*pues eres inalcanzable”, ya que turíya está 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: tú, 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 brábmaza que narra la disputa entre las facultades 
vitales es muy parecido a ChU 5.1.1-5. 

164. Comparar 6.1.1-6 con ChU 5.1.1-5; PU, 2.3. Los términos ¿yéstha y 
Sréstha, traducidos como “el más importante y el mejor” pueden también signi- 
ficar “el mayor y el mejor”, etcétera. 

165. Sampád: prosperidad, éxito, realización; srótra: el oído. Escuchando la 
tradición oral védica ($riiti) uno ve cumplidos sus deseos y las promesas védicas. 
Ver más arriba 1.4.7 y nota 34 para la importancia del oído como riqueza divina. 

166. Madhavananda: en vez de procreación (prájati) tiene Prajápati. 
167. Comparar 6.1.7-14 con ChU 5.1.6-5.2.2. 
168. El contenido de este brábmarna que trara sobre los cinco fuegos sacrifi- 

ciales es muy parecido a ChU 5.3-10. Véase RV 10.6.3; $B 10.3.3.8. 
169. Véanse algunas variantes en SB 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. Patronímico del legendario maestro Uddálaka Aruni, padre de Svetáketu 

Aruneyá. 
172. Enel tono despectivo de un brahmán a un ksatríya o reyezuelo. Véase 

SB 11. 6.2.5; TS 2.6.6.5; $B 3.2.1-19; RV 10.118.8. 
173. Costumbre tradicional de aceptar como discípulos a personajes famo- 

sos, aunque no sean brahmanes, solo con que declaren su intención y se lo pi- 
dan. Aquí es un brahmán quien se lo pide a un rey. 

174, Véase Int. IV.2. 
175. YVéase 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 Sóma, lo mismo que los dioses, por el mismo efecto cíclico. 

177. Comparar con ChU 5.2.4-5.9.2. 
178. Rito de la preparación de las “bases”, como chozas, fogones, altar, etc., 

para el sacrificio. 
179. Sobrelos detalles que siguen véanse referencias en AV 7.99.1; $B 1.1.1.22; 

1.7.3.28; AGS 1.3.1; K$S. 2.3.6; GGS 1.7.9; PGS 1.1.2. 
180. Epítero 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. Nótese que 

6.3.2 corresponde a 6.1.1-6, pero las diversas partes se combinan de forma irre- 
gular. 

182. Por los epítetos usados Samkara cree que se refiere al aire vital, al fue- 
go, al espacio infinito, al oído y a la tierra. 
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183. Hir: vocalización preparatoria del canto preliminar del acólito prastotr. 
Sravita: el recital del adbvaryú, y pratyásravita: el responso o antífona de su 
acólito. Véase Int, VI.2. 

184. Tres versículos 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 vyábrtis, véase Int. VI.S. 
186. Véase RV 10.142.8; $B 5.4.5.6. 
187. Véase AiA 3.2.6; $U 6.22; MandU 6.29. 
188. Audumbara: de la madera del ficus udumbara (Ficus glomerata o race- 

mosa). 
189. Vribí, “arroz” (Oryza sativa); yáva, 'cebada” (Hordeum vulgare); tíla, “sé- 

samo' (Sesamun indicum); mása, “alubia” (Phaseolus radiatus); ánu, 'mijo” (Pani- 
cum miliaceum); priyáñgu, “mijo” (Panicum italicum); godhúma, “trigo” (Triticum 
aestivum); masíra, “lenteja” (Lens culinaria); khálva, “garbanzo” (Cicer arieti- 
num); kbaláksula, “habichuela negra” (Dolichos biflorus). 

190. Grávan: la piedra para extraer el jugo del sóma; aquí, probablemente 
referencia al pene erecto. 

191. Muská: generalmente los testículos; también los labios de la vulva. 
192, vVéase Int. VI.3. 
193. Brabmanayanas: lit. “parientes lejanos de brahmanes'; nirindriyás: sin 

vigor; sin virilidad, impotentes. 
194. Véase AV 7.6.1. Madhavananda ofrece algunas variantes. 
195. Ava-kri: sobornarla. Véase SB 2.6.2.17. 
196. Cañas de hierba kusá para las imprecaciones mágicas. Véase $B 

1.8.3.13. 
197. Pos: por eso uno no debe ni tan siquiera bromear con la mujer de un 

brahmán bien versado en los védas que esto así lo conoce (tasmád evamvicchro- 
triyasya dárena nopabasam icchet). , 

198. Superior; terrible. Véase contexto en PGS 1.11.6; $B 1.6.1.18. 
199. Sthálipaka: puchero de cebada o de arroz cocido con leche. 
200. Divinización femenina védica del favor divino asociada con la luna y la 

fecundidad. Véase nora 2 en Hume: 171. 
201. Un lascivo cantor celestial (gandbarvá). 
202. Prapharvi. En algunas ediciones y manuscritos aparece prapitrvyám, 
203, Para Samkara y Radhakrishnan, “este”: el aire vital; “esa': el habla. Para 

Hume, “este hombre (ama) soy yo; esa mujer (sá), tú.” 
d204. El Samavedá o el canto samavédico sáman; el Rgvedá o el verso rigvé- 

ico fc, 

205. Vísnu: originalmente “el que todo lo penetra”, posteriormente parte de 
la triada hindú de Brahmá, el creador, Vísnu, el preservador, y Sivá, el destruc- 
tor. Tvástr, el modelador de las formas y artesano de los dioses. Dhátí, el que 
deposita y prorege el germen en los ritos marrimoniales asociado, junto con 
lSinivalí y los Asvíns, con la fecundidad y procreación. Para los Asvíns, 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: sabiduría, conocimiento. Para Hume, puede ser también *la ri- 

queza” (vedas). 
209. Sárasvati: diosa del fluir de los ríos y corrientes, de la riqueza y de la sa- 

biduría. Podría ser: «Concédeselo a la madre para que el niño pueda mamar o 
entrégaselo al niño para que mame». Véase RV. 1.169.49. 

210. Ída/íla: diosa védica considerada a veces como la hija de Mitrá y Váru- 
na, y en otras ocasiones como la hija de Mánu, Es también el nombre de una be- 
bida tonificante y de ciertas libaciones. Véase RV 1.88.8. 
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SVETASVATARA UPANISÁD 

(LA UI'ANISÁD DEL HOMBRE DEL MULO BLANCO) 

Esta upanisád en verso pertenece a la escuela taittiriya del Yajurvedá. Su 
título significa “el (hombre) del mulo blanco”. Al parecer este era el nom- 
bre de su autor, Svetásvatara, que lo enseñó a sus pupilos, ascetas que no 
bertenecían a ningún véda o bráhmana específico, aunque la obra tra- 
dicionalmente se afilia al Krsnayajurveda. Tiene seis capítulos indicados 
por la numeración. El texto combina muchos elementos sin desarrollar 
sistemáticamente un único pensamiento. Encontramos críticas de algu- 
nos principios metafísicos, citas abundantes especialmente de cada uno 
de los védas y de sus recensiones y de toda la tradición brahmánica, tra- 
tamiento amplio de las escuelas samkhya y yoga, y uso repetido de la 
terminología propia de estos dos (púrusa y prakrti; pradhana, vyakta, 
avyakta, guná, liñga, etc.). Aunque la obra resulta un tanto repetitiva, en 
las diversas secciones se explican sutilmente diversos puntos y tiene un 
carácter ecléctico muy peculiar. Frecuentemente enfatiza la importancia 
del Señor personal isvará en el marco de bráhman, capaz de elevar al pu- 
pilo a la realidad última. Es una upanisád importante en tres aspectos: 
espíritu de conciliación de diversos principios metafísicos, riqueza de ci- 
las del ingente patrimonio de la tradición védico-upanishádica inchuyen- 
do los sistemas filosóficos, y un gran acervo documental muy usado y re- 
petido por el devoto común y por los autores de obras posteriores. 

LECCIÓN PRIMERA 

1. Los que deliberan sobre el brábman afirman: 
¿Cuál es la causa? ¿[Acaso] es bráhman? ¿De dónde nacemos? 
¿Por qué vivimos? ¿Dónde estamos aposentados? 
¿Quién nos gobierna en el placer y el dolor, a nosotros, 
conocedores de bráhman, que vivimos según la ley?'. 
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El tiempo, la naturaleza inherente, la necesidad, el azar, 
los elementos, la materia primera? y el espíritu? 
han sido considerados [erróneamente como la causa]. 
[La causa] tampoco puede ser una combinación 
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 meditación vieron 
la energía del propio ser divino, que yace oculto por sus mismas 
cualidades; 
esos [se convirtieron] en el único gobernante de todas estas causas 
que incluyen desde el tiempo hasta el atmán. 

[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 múltiples 
formas. 
Va por tres caminos distintos> [y produce] una única ilusión que 
depende de dos causasé. 

Lo entendemos [como un río] que [fluye] con el agua de cinco 
corrientes. 
[Río] torrencial y torruoso [que brota] de cinco manantiales. 
Sus olas son los cinco aires vitales [y corre] 
por el cauce quíntuple de la percepción. Tiene cinco remolinos. 
Su corriente impetuosa está formada por los cinco tipos de dolor, 
con cincuenta divisiones y cinco pendientes”. 

En esta rueda expansiva de brábman, 
en la que todo vive, en la que todo descansa, 
gira revoloteando un ánsar (hamsá). 
Cuando este se considera a sí mismo como 
el átmán independiente que impulsa [la rueda]”, 
entonces regocijándose obtiene la inmortalidad. 

Se le celebra como al brábman supremo. 
Una triada"* en él se encuentra. 
Es la base inconmovible, el principio imperecedero. 
Los conocedores de bráhman al considerarlo aquí!! inmamente 
se sumergen en brábman, absortos en él, liberados ya del 
nacimiento. 
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El Señor (isá) sostiene todo este [universo], 
combinación de lo perecedero y de lo imperecedero, 
de lo manifiesto y de lo no manifiesto. 
El alma impotente!? se ve esclavizada (badbyate): 
por su condición 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 átmán ces infinito, omniforme y no es un agente [implicado en 
sus actos). 
Cuando se descubre esta triada, [entonces se conoce] a este 
bráhman'S, 

Lo perecedero es la materia primera (pradhana). 
Lo inmortal e imperecedero es el perceptor (bara, el atmán). 
Un único Dios gobierna tanto lo perecedero como el Gimán. 
Meditando en él, comulgando [con él], identificándose 
reperidamente [con él], cesa finalmente la Mayá 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'*, hay un tercer 
[estado]: 
el señorío 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 
más allá del cual no queda nada por conocer. - 
Conociendo al sujero de la experiencia, al objeto gxpenmentado 
y al que actualiza [la experiencia]7, todo queda dicho. Este es el 
triple brábman. - 

Al igual que la forma del fuego latente [en un leño] no es visible, 
aunque su porencia no haya sido destruida, . 
y puede ser percibido de nuevo en su origen [al frotar dos] lenqs, 
lo mismo sucede con ambos [el bráhman trascendente y el atmán 
inmanente, Pueden ser despertados] en el cuerpo mediante [la 
fricción] del OM. 
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Haciendo del cuerpo la varilla inferior 
y de la sílaba OM la varilla superior, 
con la fricción repetida de la meditación 
uno puede descubrir al Dios en apariencia escondido. 

Como el aceite en las semillas de ajonjolí, la mantequilla en la 
leche cuajada, 
el agua en las vetas subterráneas! y el fuego en las varillas de 
madera; 
así se puede ver al 2tmán en uno mismo. 
Quien con la verdad y el ascetismo medita una y otra vez? 

en el atmán que impregna todo [el cuerpo], 
como la mantequilla contenida en la leche, 
y que es la fuente del auroconocimiento y del ascetismo, 
ese se identifica con brálman, el secreto supremo. 

LECCIÓN SEGUNDA 

Savitf?, controlando primero la mente 
y los sentidos para [alcanzar] la verdad, 
vislumbró la luz del fuego 
y la trajo a la tierra*. 

Con la mente ya controlada, estamos 
bajo la inspiración del dios Savitf 
con energía para alcanzar el cielo. 

Tras controlar con la mente a los dioses 
que con el pensamiento se levantan 
hasta el brillante cielo, inspírelos Savitf 
para que irradien una gran luz??, 

Los sabios del gran sabio omnisciente 
controlan la mente, controlan los sentidos*. 
El hótr, el único 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. 

328 



10. 

11. 

12. 

13. 

Tn IKT— T T== 

SVETASVATARA UPANISAD 

Escuchen todos los hijos del inmortal que residen en las 
moradas celestes*'. 

Allí donde se enciende el fuego*s, 
allí donde se levanta?7 el viento, 
allí donde se derrama el jugo del sóma; 
ahí nace la mente. 

Con Savitf de inspirador, uno debería 
deleitarse en la plegaria primordial, 
Si allí 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 corazón, 
el sabio debe cruzar, con el barco de la plegaria, 
todos los ríos [de la existencia], vehículos del miedo, 

Conteniendo en el cuerpo los aires de la respiración, [el sabio] de 
actividad regulada, 
respirará 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, relámpago, cristal de cuarzo, luna, 
estas son las formas preliminares 
que en el yoga manifiestan a brábman. 

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 yóguico*. 

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 excreción y la micción limitada, 

Así como el espejo empañado de polvo 
brilla resplandeciente cuando lo han limpiado; 
de la misma manera el ser corpóreo, al contemplar la propia 
esencia, 
alcanza su objetivo y se libera del dolor. 

Cuando el yogui (yuktá) contempla en su corazón** 
la esencia del brálman como la propia esencia, 
semejante a una lamparilla, y conoce 
al Dios no nacido, firme, libre de todas las categorías, 
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 volverá a nacer. 
Está en pie ante todas las criaturas mirando en todas direcciones. 

Al Dios que está en el fuego, que está en el agua, 
que ha impregnado el universo entero, 
que está en las plantas y en los árboles, ¡alabado! ¡Alabado sea 
ese Dios! 

LECCIÓN TERCERA 

Esa unidad que extiende su red, que gobierna con sus poderes, 
que gobierna rodos los mundos con su poderes; 
esa es la única [que permanece] en la creación y en la 
destrucción*, 
Los que conocen esto se vuelven inmortales. 

Rudrá? es solo uno, sin segundo. 
El gobierna estos mundos con sus poderes. 
Está 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 único Dios que con sus brazos y alas 
el cielo y la tierra modela tras haberlos él mismo creado. 
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Que Rudrá, causa y lugar de origen de los dioses, 
de todo soberano, sabio excelso (mabarsi), 
el que antaño creó el Embrión de Oro"!, 
nos proporcione un claro entendimiento. 

Rudrá, tú que moras en las montañas, 
manifiéstate ante nosotros con tu forma apacible, 
benévola, que ni infunde temor ni muestra maldad*?, 

Tú que moras en las montañas haz propicia 
la flecha que para lanzar llevas en la mano. 
Protector de las montañas, 
no causes daño ni a hombre ni a animal, 

Más alto que este es el brábman, la expansión suprema, 
oculto en todos los seres según sus cuerpos, 
la unidad que abarca el mundo entero. 
Los hombres se vuelven inmortales al conocerlo como Señor. 

Conozco a ese gran púrusa 
del color del sol, más allá de la oscuridad. 
Uno trasciende la muerte solo conociéndolo. 
No hay otro camino que transitar*, 

No hay absolutamente nada más alto que el púrusa, 
nada más grande o más pequeño que él. 
El está presente como árbol afincado en el cielo“, 
El púrusa llena el mundo entero. 

Aquel que está más allá del más allá, ese no tiene forma, 
Se encuentra libre de todo mal. 
Los que lo conocen se tornan inmortales, 
los demás solo encuentran sufrimiento. 

Él es la cara, la cabeza y el cuello de todos los seres. 
Reside en el corazón de cada criatura. 
El poseedor de dones (bhágavat) todo lo impregna.. 
Él es, por lo tanto, omnipresente y benévolo (sivá). 

El púrusa es el señor todopoderoso, 
el que impulsa la mente (sattvá) 
a alcanzar el estado más puro; 
el Señor, la luz imperecedera. 
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El púírusa de la medida del pulgar es el átmán interno, 
siempre asentado en el corazón de las criaturas. 
Es aprehensible con el corazón, con la intuición, con el espíritu. 
Quienes lo conocen se vuelven inmortales**, 

El púrusa 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 púrusa es, en verdad, el mundo entero, 
lo que ha sido y lo que será. 
Es el señor de la inmortalidad 
y de todo cuanto crece con la comida'. 

Tiene manos y pies por todas partes; 
por todas partes ojos, cabezas y caras; 
oídos por todas partes. 
Reside en el mundo tras abarcarlo todo”. 

Refleja las cualidades de todos los sentidos, 
pero carece de ellos*, 
Es el señor y el regente de todo el universo, 
de todos el refugio, el amigo*!. 

El ánsar en la ciudad de nueve puertass? 
se divierte revoloteando en el exterior. 
Es el controlador del mundo entero, 
tanto de lo inmóvil como de lo movible. 

Aunque no tiene ni pies ni manos, anda rápido y coge [mucho]. 
Ve sin ojos, oye sin oídos. 
Conoce lo cognoscible, pero nadie lo conoce a él. 
Lo llaman el gran púrusa primordial. 

El 4tmán asentado en el corazón de las criaturas es 
más sutil que lo sutil y más grande que lo más grande. 
Quien por la gracia del creador contempla al excelso Señor, 
como aquel que está libre de deseos, ese se libera de todo 
sufrimiento*, 

Conozco el principio incorruptible, primordial, 
el atmán de todas las cosas, omnipresente por su inmanencia. 
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Es descrito por los expositores de bráhman 
como aquel que está eternamente libre del nacimientos* 

LECCIÓN CUARTA 

Esa unidad incolora, ejercitando diversamente su poder, 
produce la mulnpl¡c¡dad de colores según su designio inescrutable. 
Él es el Dios en qu|cn al principio y al fin confluye el universo. 
Que él nos proporcione un claro entendimiento, 

Él es el Fuego (Agní). El es el Sol (adityá). 
Él es el Viento (vayú). Él es la Luna (candrámas). 
El es el Resplandor (sukrá)*s. Él es brábman. 
Él es las aguas. Él es Prajápati“*. 

Mujer eres tú. Hombre eres tú. 
Joven eres tú y doncella también. 
Tú, envejecido, andas tambaleándote con un bastón 
[y] al nacer, miras en todas direcciones. 

Pájaro azul eres tú, [loro] verde, [ave] de ojos rojos, 
nube preñada de relámpagos, las estaciones del año y los mares. 
Tú, 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 gozándola. 
Hay otro macho no nacido que la deja abandonada tras haber 
de ella disfrutado”. 

Dos pájaros compañeros inseparables 
anidan en el mismo árbol*, 
Uno de los dos come el dulce fruto; 
el otro mira sin probarlo. 

En un mismo árbol un púrisa, hundido en su impotencia, 
confundido se atormenta. 
Cuando este ve al otro [púrusa] 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 están 
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 señor de Mayá produce todo esto, a saber: 
los himnos, los sacrificios, 
los ritos del sóma y los votos, 
el pasado, el futuro, lo que los védas declaran y a nosotros 
mismos. 
El otro, [el alma individual], por Mayá queda aprisionada en 
esta [creación]. 

Debes conocer que la naturaleza es Mayá 
y que el Gran Dios (Mahesvara) es el señor de Mayá. 
Todo este mundo está penetrado 
por los seres que conforman sus partes. 

Uno alcanza la paz eterna cuando conoce a ese Señor, 
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 Rudrá, causa y lugar de origen de los dioses, 
de todo soberano, sabio excelso (maharsi), 
que contempló al Embrión de Oro mientras nacía, 
nos proporcione un claro entendimiento. 

¿A qué dios con la oblación adoraremos? 
¿Al soberano entre los dioses, 
en el cual reposan los mundos? 
¿Al que gobierna a los bípedos y a los cuadrúpedos? 

Uno alcanza la paz eterna al conocer el principio benévolo (sivá), 
más sutil que lo sutil, creador del universo 
a partir del caos (kalilá), de múltiples formas, 
la unidad que abarca al mundo entero”, 

Él es, en el tiempo, el protector del mundo, 
de todo soberano, oculto en cada ser. 
En él confluyen los sabios brahmánicos y las divinidades. 
Quien sabe esto, corta las ataduras de la muerte. 
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Quien conoce a esa esencia sutil más fina que la manteca 
derretida, 
al principio benévolo (sivá) 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 atmán, 
siempre asentado en el corazón de las criaturas, 
aprehensible con el corazón, con la intuición, con el espíritu. 
Quienes lo conocen se vuelven inmortales , 

Cuando la ignorancia desaparece, no queda ni el día ni la noche, 
ni el ser ni no el ser; solo queda la soledad benévola“, 
lo imperecedero, la más excelsa gloria de Savitf. 
De él surgió la sabiduría primordial (praja purari). 

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 está al alcance de la vista. 
Nadie lo ve con el ojo jamás“. 
Los que con el corazón y con el espíritu lo conocen, 
asentado en el corazón, se tornan inmortales””, 

Pensando que es el no nacido, 
alguien se le acerca amedrentado. 
¡Oh, Rudrá!, protégeme siempre 
con aquel semblante tuyo que es propicio. 

No hagas daño ni a nuestros hijos 
ni a nuestros nietos ni a nuestra vida. 
[No dañes ) ni nuestras vacas ni nuestros caballos. 
Rudrá, no mates enojado a nuestros héroes. 
Con oblaciones te invocamos siempre**. 

LECCIÓN QUINTA 

El conocimiento (vidyá)* y la ignorancia (ávidya) se encuentran 
ocultos 
en el imperecedero e infinito, en el supremo bráhman. 
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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 múltiples maneras y luego las recoge en este campo. 
Tras haber creado de nuevo a los demiurgos, el Señor, 
el gran atmán, ejerce su soberanía universal”3, 

Así 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 criaruras 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 guzás. 

Yace escondido en las upanisád que son el secreto de los védas. 
Brahmá lo considera como el origen de Brahmá”s. 
Los dioses y los sabios de antaño que lo conocieron, 
al identificarse con él se volvieron inmortales. 

El que está relacionado con los gunás es 
el que ejecuta la acción que conlleva fruto, 
y es también el que experimenta el fruto de esa acción. 
Poseyendo todas las formas, los tres gunás y los tres senderos, 
el soberano de los aires vitales transmigra según sus acciones”, 

De la medida del pulgar, de forma semejante a la del Sol, 
dotado de conceptualización y del sentido del yo, 
con las cualidades del intelecto y de la mente 
parece otro, pequeño como el extremo de un punzón. 

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. 
Según asume un cuerpo, 
a eso corresponde, 

El pensamiento, el tacto, la vista, las pasiones, 
la comida, la bebida y la impregnación producen 
el desarrollo y el nacimiento del alma individual, 
El alma encarnada asume sucesivamente, según sus acciones, 
formas [diversas] en [múltiples] estados, 

El alma encarnada asume muchas formas 
toscas y sutiles según sus grnás, 
según las cualidades de [sus] acciones, 
según las cualidades de [su] mente. 
Otra es, sin embargo, la causa de la conjunción de todas ellas””, 

Tras conocer a Dios como el que no tiene principio ni fin, 
creador del universo a partir del caos, de múltiples 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 creación compuesta de partes”, 
ese se desprende del cuerpo. 

LECCIÓN SEXTA 

La rueda del brábman gira por su propia naturaleza (svabbava), 
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 acción que se transforma 
en tierra, agua, fuego, aire y espacio. 
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Ejecuta esta acción 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 átmás. 

Inicia las acciones asociadas con las guznás 
y distribuye todas las existencias. 
Al faltar esas gunás, se destruyen las acciones ya realizadas*'. 
Al agorarse las acciones, se va, 
[pues] es distinto de las categorías*?. 

ÉI, que es el principio y la causa eficiente de esa combinación, 
se ve más allá 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. 

Más elevado, distinto del árbol*“, del tiempo y de las formas, 
es aquel del cual procede la manifestación (praparica). 
Al vehículo del dbárma, al destructor del mal, al Señor de la 
prosperidad, 
conócelo como presente en tu propio ser, como el inmortal, 
como la morada universal. 

Conozcamos al Dios adorable, al señor 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 él ni acción ni instrumento. 
No se puede contemplar nada igual o superior a él. 
Se dice que su gran poder (sákti) [se revela] de múltiples maneras. 
Innato es también el ejercicio de su sabiduría y de su fuerza. 

En este mundo no tiene él ni amo ni señor 
ni hay un signo que permita su inferencia*s. 
Es la causa, el dios tutelar de las divinidades que rigen los 
sentidos**; 
pero no se le encuentra ni progenitor ni dios tutelar, 

Al igual que una araña se cubre a sí misma con sus hilos, 
así el Dios único se cubre a sí mismo 
con los hilos producidos por la materia primera. 
¡Qué él haga efectiva nuestra absorción en brábman! 
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El Dios único yace escondido en todos los seres, 
todo lo penetra, [y] es el atmán interno de todos los seres, 
Es el supervisor de las acciones, la morada de todos los seres 
el testigo, el conocedor solitario, más allá de los gunás”?, ! 

Es el único gobernante de muchas [cosas] inactivas, 
el que multiplica la semilla unitaria, 
Los sabios que lo descubren habitando en el propio ser 
se hacen partícipes 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 discriminación y el yoga, uno se libera de todas las ataduras, 

No brilla allí el So! ni la Luna ni las estrellas, 
No brillan tampoco los relámpagos. Mucho menos el fuego, 
Cuando él brilla, el mundo entero refleja su luz. 
Todo este mundo se ilumina con su resplandor”, 

El único espíritu (hamsá)”! 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 todo, conocedor de todo, origen de sí mismo”:, 
inteligente, creador del tiempo, dotado de atributos, depositario 
de todas las ciencias, 
dueño de la materia primera (pradhána) y del espíriru (Rsetrajña), 
el señor de los giunás, la causa de la transmigración (samsára), 
de la liberación (moksa), de la existencia y de las ataduras. 

ÉI, que consiste en eso, inmortal, bien presente como señor, 
inteligente, omnipresente, guardián 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 Brahmá en el tiempo primordial”* 
y que, en realidad, le entrega los védas al mismo Brahmá, 
a ese Dios, luz de su propio intelecto, 
yo, anhelando la liberación, recurro como refugio. 
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[Me refugio] en quien no tiene ni partes ni actividad, 
el apacible, irreprochable, inmaculado, 
el puente más 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, 
llegarán al final del sufrimiento*. 

Con el poder de su ascetismo y por la gracia de Dios”>, 
el sabio Svetásvatara explicó el brábman como 
medio supremo de purificación para los ascetas más avanzados; 
[el brábman ] 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 discípulo”. 

A quien siente por Dios una devoción suprema 
y [siente] por el maestro lo mismo que [siente] por Dios, 
a ese se le iluminan las cosas enseñadas, 
a esa gran alma se le iluminan, a esa gran alma. 
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NOTAS 

1. Otras versiones posibles: De Palfna:_ «¿Gobernados por qué existimos en 
f11fcr(_:ntes condiciones, en pla.cercs y mls¡enns?»; l-.iume: «Overruled by whom, 
in pains and plesures, do we live our various conditions, O ye theologians». 

2. Yómi: lit. la matriz”, se refiere a la prakrti. 
, 3. Púrusa: lit. “el h<3mbre ola pergona' (véase Int. XII), probablemente el 

púrusa del sanikhya. Según ofl comentario de¡ Naráyana, la Suetáíuataro[¡anísad— 
dipika, la voz púrusa se refiere al alma individual o a la mente (búírusa atma 
mana iti yavat, SUD) como órgano interno de la conciencia. Véase también la 
próxima nota. 

4. La palabra atmán se refiere aquí al alrpa individual, la entidad conscien- 
te en el ser vivo, Según Naráyana, 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 acción, Por definición el agen- 
te es libre, puesto que si no lo fuese no sería el ejecutor de una acción determina- 
da, sino un mero instrumento para realizar esa acción. La actividad requiere un 
principio consciente (en la gramática de Panini se admiten, sin embargo, agen- 
tes inconscientes) que desee ejecutarla y que sea libre; es decir, capaz de llevar a 
cabo la acción deseada. Por otro lado, el alma individual es un sujeto paciente de 
las emociones placenteras y dolorosas que experimenta a raíz de su propio kár- 
man. Por un lado, el kárman es inconsciente y, por otro lado, el alma está sujeta 
al kárman. Ambos principios carecen de libertad (paratantrya), son dependien- 
tes de alguna otra causa. Véase el pasaje de Nárayana: atmanas cetanasya vid- 
yamanatvat kaladinam acetanatvát cetananadhisthitanam pravriyasambhavad 
asvatantryat atmanas cetanasya savidhe kartrtvam anucitam iti bhavab | tarhy 
átmana eva jivasya kartrtvam astu cetanatvat svatantryac cety ata aha, atmapy 
anisab [...] tena paratantryan na jagatkarta (SUD). 

5. Conuna sola llanta (ékanemin), Mayá, la productora de la diversifica- 
ción; triplemente constituida (trivrtta), por los tres gunás: sattvá, rájas y támas; 
dieciséis extremos (sodasanta), los cinco elementos bhitá, los cinco órganos de 
percepción buddbindriya, los cinco órganos de la acción karmendriya y la men- 
te mánas; con cincuenta radios (satardbára), las cincuenta divisiones (bhedá) del 
mundo fenoménico (pratyayasarga), a saber: los cinco tipos de error (viparyaya), 
los veintiocho tipos de impotencia (Asakti), las nueve formas de contentamien- 
to (Zusti) y los ocho tipos de logros (sidahi), SK 46-51; y veinte contrarradios si- 
tuados entre los radios para afianzarlos (vimsati 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, 5) ocho clases de seres sobrenaturales y 6) ocho virtu- 
des; [trabados por] un solo lazo de múltiples formas, el lazo común del deseo; va 
por tres caminos distintos (trimargabbeda), las tres formas de religiosida(?, irreli- 
giosidad y conocimiento (dbárma, ádharma y ¡ñána) o el sendero de los dioses, el 
sendero de los antepasados y el sendero de los hombres, Los comentaristas pro- 
ponen también otras interpretaciones posibles. 
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6. Según el comentario de Vijñanabhagavat, Svetasvataropanisadvivarana, 
la ilusión (moha) es la ilusión del yo individual que construye su identidad iden- 
tificándose a sí mismo con lo que no es el Sí Mismo (ekar1 sa cva moho'nátmany 
átmabhimanalaksanal, SUV). Las dos causas son el placer y el dolor (sukla- 
dubkha) o el bien y el mal (bunyapapa). 

7. Lascinco corrientes son los cinco sentidos. El agua es el deseo. Los cin- 
co manantiales son los cinco elementos. Los cinco remolinos son los cinco ob- 
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 egoísmo, de la pasión, del odio y del miedo a la muerte. Las cincuenta divi- 
siones corresponden a las cincuenta categorías o estados del mundo fenoménico 
mencionados en la nota 5. Las cinco pendientes (párvan significa entre otras co- 
sas 'peldaño'; aquí, pendiente pronunciada de un río) 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. El alma individual. 
9. Esta línea ha sido interpretada de varias maneras. Una de las interpre- 

taciones más usuales sería la siguiente: «consideran que el alma (2£má1) y el im- 
pulsador [de la rueda] son diferentes». En este caso la palabra atmán significa 
«alma individual» (ivatman) y el sintagma se construye con las dos líneas pre- 
cedentes. En la otra interpretación, que nosotros hemos seguido, enlazamos el 
sintagma con la última línea del verso tomando la palabra atmián en su sentido 
de «átmán supremo». Preritr no es tanto “actor” (De Palma), como “el que im- 
pulsa” o incluso 'controlador” (preritaran karanopadbikatvena sarvaniyantaram 
paramátmanam, SUV), es decir, el motor de la rueda del mundo, identificado 
con el dios personal (preritáram cesvaram, SUSBH). 

10. Latriada constitutiva del brálman aparece mencionada más abajo en 
1.12 como el sujeto de la experiencia (bboktr, es decir, el alma, véase más abajo 
nota 14; KarhU 3.4 e Int. XIV.5), el objeto de la experiencia (bbógya, es decir, 
el mundo) y el impulsador o actualizador de la experiencia (preritr, es decir, el 
dios personal o Isvará). 

11, En el mundo o en el cuerpo. 
12. Anisa es aquí interpretado por los comentaristas de forma diferente a 

1.2 y 1.9 como el que no conoce a Dios” o *el que no conoce su condición divi- 
na” (aniso'jnatesvarabhava ity arthal, SUV). Jugando con los sentidos de la pa- 
labra podemos hablar de una relación simétrica: quien no conoce a Dios es im- 
porente y el que es impotente no conoce a Dios. Esto explicaría la última línea: 
«al contemplar al Señor, se libera de todas las ataduras». 

13. Ortra lectura es budbyate: «Se considera como el alma impotente por su 
condición de sujeto de la experiencia». 

14. Según el comentario de Samkarananda, la Svetasvataropanisaddipika, el 
principio femenino es el que se encarga de establecer las diferencias entre el suje- 
to y el objeto en el seno de la percepción gozosa y unitaria de la no dualidad au- 
toluminosa (bhoktrbbogyadibhedartham yuktodyamavati suayamprakasaikarase 
bhedavyavabarasiddhyártham parikalpitety arthab, SA). Bhoktr, de la raíz bbuj 
(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). 

342 



SVETASVATARA UPANISAD 

1'5 . Enel on¡gmal sánscrito de las dos úlnmag frases hay dificultades sin- 
tácticas y gramaticales que han provocado un aluvión de versiones posibl nuestra es una más de entre ellas. * posibles. La 

16. Esdecir, al morir. 
17. , Preritr es el “ip1pulsndor'. Hemos_ 'prcfcric30 traducir aquí por “el que ac- 

tualiza” para hacer más natural la expresión española. Véase también nota 9 
18. Srótas: las vetas subterráneas (srotal»st: bhñrnyádyantarl¡itew $UD)' 

19. Anupasyati: «rememorar [una cosa] y contemplarla» (mmsmr!):a pas ;...— 
$UV), o bien «ver funa cosa] meditando continuamente en ella» (yo'm¡pa? ati punal punal cintayati, SUD). y 

20. Lascinco primeras estrofas aparecen en TS 4.1.1.1-5; VS 11.1-5 y son 
citadas en $B. 6.3.1.12-17. Para Savitf, véase Int. VL6, 

21. Estoscinco primeros versos han sido interpretados de diversas maneras 
dentro de la tradición sánscrita. En este caso hemos preferido seguir en general 
las versiones de R. E. Hume. 

22. Seha hecho una doble lectura de este verso jugando con la polisemia de 
la palabra devá (dios o sentido). La otra versión es la siguiente: «Tras controlar 
con la mente los sentidos que con la atención se levantan al mundo gozoso [de 
los objetos], inspírelos Savitf para que irradien una gran luz». 

23. Seguimos la sugerencia de los comentaristas respecto al acusativo dbi- 
yas glosado como ¡ñanendriyani. En 2.3, sin embargo, dbiya ha sido traducido: 
«con el pensamiento». 

24. El hótr es el invocador o recitador de trozos selectos de los himnos rig- 
védicos en el sacrificio público. Véase Int. VL2. 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 líneas con 
variantes en AV 18.3.39. 

26. Véase en Int. V.4. la relación sacrificial entre el dios Agní (el Fuego) y 
sóma en sus aspectos de divinidad, planta y jugo extraído de la misma. Véase 
rambién Inr. X1V.5. 

27. Nosotros leemos abbiyujyate. Hay versiones donde se lee adbirudbyate, 
'se dertiene”. Una vez más existen interpretaciones diversas de este verso. Cabe 
destacar la lectura que algunos comentaristas hacen, entendiéndolo como una 
descripción de procesos yóguicos. Así, el fuego es el fuego de la energía ascéti- 
ca despertada por la práctica del yoga y el viento es el aire vital. El sóma es el 
nécrar lunar que el yogui es capaz de asimilar en sus prácticas, produciéndole 
un gozo inefable. 

28. Esta es la interpretación usual que aun en su fuente original (parte de 
RV 6.16.18.) resulta confusa. 

29. Según el comentario atribuido a Sambeara, las tres partes son el pecho, 
el cuello y la cabeza (triny urogrivasiramsy wmatáni yasmiñ Sarire tat tryunna- 
tam, $). Véase también BhG 6.13: samani kayasirogrivan: dbárayan. La plegaria 
védica brábman es, en su origen, el poder de alcanzar el objero deseado, Véase 
TU3.10.4. 

30. Veéase KarhU3.3-4; BhG 5.27. 
31. Véase BhG 6.11; MaiU6.30. 
32. Se mencionan primero los cinco elementos naturales del cosmos. Según 

la interpretación tradicional se produce primero la conquista de estos elementos 
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(bhistajayaphalam, SUV). El yoga es un fuego que consume todas las imperfec- 
ciones corporales (yogágnisamplustadosakaláparn sariram práptasya, $). Según 
Siddhesvar Varma Shastri, en las cuatro estrofas siguientes se indican, respecti- 
vamente, las cuatro fases del yoga; a saber, 2rambha, ghata, paricaya y nispatti. 
En la primera se alcanza la salud del cuerpo; en la segunda, la liberación 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 descripción de estas cuatro fases, véase 
HYP 4.69-76. Para arambla véase también YTU 51-64; para gbata, véase YTU 
65-66; para paricaya, YTU 81-83. 

33. Esdecir, la santa indiferencia por los objetos de los sentidos. 
34 Ihba: lit. *aquí'; en este caso se refiere al corazón como centro sutil de la 

individualidad. 
35. Iguala VS32.4. Parala interpretación tradicional, el primer nacido (prr- 

vo hi jatab) es el Embrión de Oro Hiranyagarbhá. 
36. La voz sambbavá normalmente significa “nacimiento, origen', pero en 

este caso ha sido interpretada por algunos comentaristas como una regresión 
del efecto en su propia causa y por lo tanto como una forma de “destrucción' (sa- 
myak svatmariipena bhavanar sattámatrena vartamanatvan samblhaval sam- 
hara ity artha, SÁ; sambbave samyagbbavab sambbavab karanamatrataya bha- 
vab káranaikyapattib, SUV; sambhave layadasayam adharanatiriktatve caika 

avasisyate | sambhaval» kathito betáv utpattau melake'pi ca | adháranati- 
riktatvam ádbeyasya ca sambhava iti visval», SUD). Es cierramente dudosa la va- 
lidez de esta interpretación, aunque es interesante la referencia de Naráyana al 
Visvakosa. Por otro lado, esta interpreración es semánticamente más consisten- 
te que otras. En el comentario atribuido a Samkara, sin embargo, sambbavá se- 
ría entendido como “manifestación” (pradurbháve). Las versiones más aceptadas 
serían: «The one who alone stands in their arising and in their continued exis- 
tence» (Hume); «el uno que está en el surgimiento y la continuación» (De Pal- 
ma). La acepción de sarmbhavá como “existencia” aparece en el diccionario de 
Monier-Williams, 

37. Enel Revedá Rudrá es la personificación de las fuerzas destructivas de 
la naturaleza. En partes posteriores de los védas se le describe como el benigno 
(sivá) y el gran dios (mahádeva). Posteriormente desempena las tres funciones 
de crear, sostener y disolver el mundo. 

38. Versión distinta: «¡Oh, gentes!, mora en el interior [de todas las criaru- 
ras|». Hume: «He stands opposite creatures»; De Palma: «frente a las criaturas 
él se alza protecror». 

39. Según 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 (sarvapramnigatani cakstimsy asyeti sarválmakaktvat). Iconográ- 
ficamente se representa como un ser al cual le broran 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; TÁ 10.1.3; MS 2.10.2. 
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4¡1. Mlc¡?tras que en la estr9fa anterior se recalca la forma cósmica (viráj), aqui s;: enfatiza el cs¡;)1[nt]u cósmico. Samkara comenta: bitam atiramaniyam at- 
yujjvalam ¡ñá arbhab antassárab yasya tam. Véas 1é í 42.. Igual a V$ 16.2-3. " ecambién4.12 y MN 10.19. 

43. IgualaVS31.18. La expresión se repite en 6.15, 
44. Laestrofa completa, en MN 10.20 (referencia tomada ár- bol es la higuera sagrada asvatthá, véase BhG 15.1: (<Hnb]ag1dí(|: $LT:3CE;;Z, 

asvatthá que tiene sus raíces arriba y sus ramas abajo, Sus hojas son los védas 
Quien conoce esto, es el conocedor de los védas» (irdl ñlam adbabsakl N 
asvattham prábur avyyayam | chandamsi yasya parnani yas tam veda sa vedavit /n 
Véase KaghU 6.1. Divi: Samkara cree que está afincado en su propia grnndez:l 
(divi dyotanátmani sve mahimni tisthati). 

45. Según el comentario atribuido a Samkara, los seis dones (bbdga) propios 
de la persona divina (blrágavat) son: ue'l señorío, la completa rectitud, la gloria, 
la prosperidad, la sabiduría y la renunciación» (aisvarasya samagrasya dbarmas- 
ya y b sriyab | ¡ná iragyayos caiva samam bhaga itirana || $). 

46. Otra rraducción posible sería: «Es el señor de la mente revelado por 
el corazón y por la razón». Samkarácárya en su comentario a esta misma ex- 
presión en KU 6.9 afirma que hrd es el intelecto (buddbi) que reside en el co- 
razón (brda hrdayasthaya buddhyá) y mánas es la razón discursiva (manasa 
mananariipena). Vijhánabhagavat, de acuerdo con la tradición vedántica, espe- 
cifica que mánas como función intelectual de menor calibre es capaz de formar 
elucubraciones pero no de llegar a conclusiones definitivas (manasá sambalpito 
buddbya niscitab, SUV). Hume: «He is framed by the heart, by the thought, by 
the mind»; De Palma: «percibido por el corazón, por la mente», Nosotros he- 
mos preferido entender mánas en su acepción de “espíritu” tal y como aparece 
en los brábmanas cuando se opone a vác, la Palabra. La dos primeras línea apa- 
recen también en KarhU 6.17; las tres últimas líneas recurren más abajo en 4.17 
y la dos últimas en KarhU 6.9. 

47. Iguala RV 10.90.1; VS 31.1; SV 1.618; TA3.12.1; 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 oración anterior: «It has an ear everywhere in the 
world. It srands encompassing all» (Hume). «Por todas partes tiene oídos en 
el mundo. Tras cubrirlo todo se yergue» (De Palma). Parece más natural cons- 
truir /oke como adjunto de la última oración: «Reside en el mundo tras abarcar- 
lo todo», Samkarácárya al comentar este verso en la BhG, confirma esta segun- 
da opción: loke prásinikaye sarvam avrtya samvyapya tisthati sthitim labhate, 
BhGS 13.13. 

50. Iguala BhG 13.14a. 
51. En algunas recensiones aparece la palabra brbat (grande) en lugar de 

subrt (amigo). 
52. Para la ciudadela de nueve o de once puertas, véase nota 73 en KarhU 

5.1. Véase también BhG 5.13. , 
53. Estaestrofa es igual a MN 10.1 y parece casi idéntica a KarhU 2.20. Sin 

embargo, pequeñas diferencias, especialmente en las dos palabras marcadas en 
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negrita, hacen que su significado pueda variar considerablemente. A continua- 
ción ofrecemos los originales sánscritos: 

anor aniyan mabato mabiyan atma gubayan nibito'sya jantol / tam akra- 
tum pasyati vitasoko dhátuh prasadán mahimánam isam // $U 3.20. 
anor aniyán mahato mabiyan átmasya jantor nibito gubayan / tam akra- 
tuh pasyati vitasoko dhátu prasadan mabinmanam atmanals // KarhU 2.20 
(véase allí la nota correspondiente). 

54. Janmanirodba ha sido interpretado de diferentes maneras: “ausencia de 
nacimiento” (janmanirodhan: janmano nirodbam janmaáblávan yasya vadantiti, 
SUV) y también “nacimiento y destrucción”; es decir, “que produce el nacimiento 
y la destrucción” (janmanirodham pravadanti yasya jagajjanma jagannirodham 
sambrtim ca yasya paramesvarasya karmeti pravadanti, SUV); Hume: «Of who- 
se exemprion from birth they speak»; De Palma: «Proclaman que detiene el na- 
cimiento». 

55. El adjetivo sukrá 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”. 

36. 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-krssam) se han enten- 
dido tradicionalmente como una referencia a los tres gurás (rájas, sattvá y tá- 
mas), o también a las tres fuerzas de la naturaleza: el fuego, el agua y la comida 
(téjas, ápas y ámna, véase ChU 6.3.3). La tradición india interpreta la palabra no 
como el compuesto 4-ja (no-nacido), sino como el sustantivo aja, que significa 
*macho cabrío”; 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 Mayá y el alma del sabio 
que tras vivir las experiencias del mundo creado por Mayá, la abandona en pos 
de la liberación. Véase también ChU 6.4.1-4. 

58. La hermenéutica tradicional indica que el cuerpo humano también es 
llamado “árbol” (vrksá, de la raíz vrasc, “cortar, segar”), ya que los cuerpos son 
cortados o segados igual que los árboles (ovrascú chedanad ity ucchedatmakan 
sariram, en Siddhesvar Varma; vrksam ivocchedasamanyá vrksam sariram, $). 
Teniendo esto en cuenta el próximo verso se hace más inteligible. Véase tam- 
bién PU 2.2, donde, según Samkara, el cuerpo humano es llamado “tronco” 
(baná). La filología comparada nos informa de que la palabra vrksá quizás esté 
emparentada con válsa, *brote, retoño”, EWA II 573 de origen indoeuropeo, cf. 
rus. vólos, “pelo”. Esta estrofa es igual a RV 1.164.20 y MundU 3.1.1. 

59. Según la interpretación tradicional, un púrusa sería el alma encarnada 
sujeta al imperio de Mayá, mientras que el otro sería el psírusa inmanente más 
allá de toda limitación. Corresponde a-MundU 3.1.2. 

60. Corresponde a RV 1.164.39. En vez de “reunidos”, samásate, se puede 
entender, según Sambara, como 'realizados” (krtarthas tisthanti). 

61. O también «La unidad que se ha aposentado en todos los úteros». 
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62. Dos versos iguales en 5,13. 
63. Tres líneas iguales en 3.13. Dos líneas se coinciden con KathU 6.9c, d, 
64. La palabra sivá ha sido también interpretada como 'p.uro' (suddhasva- 

bhava), no afectado por la impureza de la ignorancia (avidyadimalasprs(a). 
65. Iguala VS 32.2c, d y 32.3. la, b; TÁ 10.1.2; MN 1.10. 
66. Esras dos líneas se repiten KarhU 6.9a, b y en MN 1.10. 
67. YVéase nota 46. 
68. Iguala RV 1.114.8; TS 4.5.10.3 y con variantes VS 16.16. 
69. Vidyá es la causa de la liberación (moksabetu) y q'uidyñ es I_n causa c.ie la 

transmigración (samsrtikaranam). El que rige el conocimiento y la ignorancia es 
otro; es el testigo que presencia el proceso evolutivo, " 

70. YVéase 4.11, en donde se repite la misma expresión. — 
71. La voz kapilá (rojizo”) puede referirse a tres cosas distintas: a[| Em- 

brión de Oro, Hiranyagarbhá (kapilam kanakagarbbam hlrdl.lyagarb_lmm ity ya- 
vat, SUV), al fundador de la escuela sámbbya o a un avatar secundario de str_¡u. 
Tal y como Hume indica y de acuerdo con la mayor parte de los comentaristas, 
lo más probable es que se refiera al Embrión de Oro. , , 

72. Ksétra, lit. campo', como “mundo”. Los comentaristas l.o 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 [s'vgrá, 
Mayá (milaprakrtilaksane bsetre, SUV). Si nos atenemos a esta interpretación 
se está describiendo el proceso de creación y destrucción cíclicas. Según esta se- 
gunda interpretación, Isvará despliega sus redes, la creación o emergencia del 
mundo, y en el momento de la destrucción las repliega de nuevo en la naturale- 
za primordial. , 

73. Los señores” (Dáti) son los demiurgos que ayudaron a _la creación del 
mundo: RV 10.72.7. En otra lecrura son los “ascetas” (yáti), término a veces con 
la misma connotación védica. 

74. Yonisvabhava, que participan de la naruraleza de causa, que son causas, 
que tienen un origen,. , 

75. Hay dos interpretaciones de la palabra brábman en este caso. O bien se 
refiere a Hiranyagarbhá, o bien a los védas. Cabe recordar que en el Rgvedá el 
término brábman significaba *'himno, oración, plegaria, conocimiento sagrado, 
fórmula mágica", el poder de obrener de los devás el objeto deseado. . 

76. El atmán individual se reencarna (samcarati) según sean sus acciones. 
Las tres guas son: sattvá, rájas y támas. Lostres senderos: son dhárma, ádharma 
y jtána o devayána, pitryána y manusyayana (el sendero de los devás, el <_ie los 
antepasados y el de los hombres). Véase también 1.4 y la nora corrcs_pondfcnte. 

77. Según los comentaristas, esta otra causa es el alma en una existencia an- 
terior que determina la conjunción de todos estos facrores. . 

78. - La segunda y la tercera líneas aparecen también en 4.14. La tercera ||nc_a 
aparece rtambién en 3.7 y 4.16. La última línea, jñátva devan mucyate sarvapa- 
saib, «tras conocer a Dios se libera uno de todas las ataduras»_ (en nue's'tm tra- 
ducción está dividida entre la primera y la última línea) se repite también en la 
última línea de 1.8; 2.15; 4.16 y 6.13. 
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79. Kála: una parte de las partes (de un conjunto). Según 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 púrusa del sanikhya; los 
dos, púrusa y prakrti; los tres, los grisas —sattvá, rájas y támas—; los ocho, los 
cinco elementos y la mente (mánas), el intelecto (brrddli) y el ego o el hacedor 
del yo (ahambaára). 

81. Según el comentario atribuido a Samkara, si se dedican las acciones a 
Iévará no quedamos sujetos a la ley del kármar. 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 sí mismo como brálunan. 

82. Esdecir, es distinto de la naturaleza primordial y de sus productos (tatt- 
vatal prakrtiprákrtebhyo'nya isvaratattvam yatity arthal, SUV). 

83. O también «causa de toda existencia». 
84. La palabra vrksá (árbol) puede referirse al universo o al cuerpo. Véase 

3.9; KarhU 6.1; BhG 15.1. Véanse notas 44 y 58. 
85. Linga:signo inferencial. Por ejemplo, el humo es el signo inferencial del 

fuego. Este signo inferencial también se llama *razón lógica" (bets). Conviene 
evitar traducirlo por *término medio”. 

86. Karanadhipadhipa, lit. el dios tutelar de los dioses tutelares de los sen- 

87. Muy parecida a 5.12. 
88. Lados últimas líneas aparecen también en KarhU 5.12-13. 
89. Esta línea aparece también en KathU 5.13. 
90. Igual a KarhU 5.15 y MundU 2.2.10. Ver también BhG 15.12. 
91. Harisá: el ánsar en este caso, al igual que en SU 3.18, es el símbolo del 

Espíritu, el 4tmán inmanente, que destruye las causas de la ignorancia. Véase 
también KathU 5.2, donde hamsá se refiere al Sol, y SU 1.6, donde se refiere al 
alma individual. Las dos últimas líneas aparecen en 3.8 y en VS 31.18. 

92. Atmayoni: el útero, origen de su atmán individual. La última línea apa- 
rece en 6.2. 

93. Esdecir, antes del tiempo. 
94. Es decir, es imposible liberarse del sufrimiento sin conocer a Dios, 
95. Devaprasadác ca: este aserto puede tener un significado muy distinto y a 

la vez parecido al cristiano. Hablando del devoto, puede ser su mera bendición 
por la ofrenda hecha y, en un sentido más profundo, la combinación de la liber- 
tad del hombre y de la gracia de Dios en el misterioso proceso salvífico. En lo 
que concierne a los ascetas más avanzados, Samkara opina que se trata de la más 
alta de las cuatro categorías de ascetas: hamsal paramahamsa sanmyasinas ta 
evátyasraminal. Las cuatro categorías de ascetas son: bahñidaka, kisticaka, hamsa 
y paramahamsa. Para una descripción de estas cuatro categorías, véase Naráda- 
parivrajakopanisad 5.12-15, 

9%6. Véase BU6.3.12; MaiU 6.29. Los maestros solían reservar la transmi- 
sión de la secreta y misteriosa tradición védica a los miembros, que se lo mere- 
cían, de su escuela ideológica y a su hijo o pupilo. 
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GUÍA PARA LA PRONUNCIACIÓN 
DE LAS PALABRAS SÁNSCRITAS 

Ofrecemos a continuación una descripción muy sucinta y aproximada de la 
pronunciación de las letras sánscritas. 

como la 11 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 ¿. 
como la ri de crin, esbozando apenas la ¡, 
como la li de clip, esbozando apenas la ¿. 

, , d, n, p, M, 1,s — como en castellano. 
es siempre velar y sonora como en ganio. 
como la 1 de ganga. 
como la cl castellana. 
como la j catalana o inglesa. 
como la »1 de ancho. 

f d, n, s como las correspondientes dentales, con la salvedad de 
que la punta de la lengua toca el punto más elevado del 
paladar. 

y como en castellano. 
v al inicio de palabra o entre vocales entre la v y la 1. 

inglesa; al final de un grupo consonántico, como una u, 
$ como la sh inglesa, la ch francesa o la x catalana. 
h como la / inglesa, 
kh, gh, jh, th, dh, como las correspondientes no aspiradas (escritas sin la 
th, dh, ph, bh hache), pero con una marcada espiración. 
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arc: 230, 308 
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Aruni: 103, 118, 183, 203ss., 254, 

257,301s., 322 
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Bháradvaja Satyavaha: 137 
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bhiksá: 215 
bhiksu: 29 
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bhógya: 73, 342 
bhoktr: 73, 121, 313, 342 
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bhr: 246 
Bhégu: 155, 166s. 
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bhrúnahan: 318 
bhuj: 342 
Bhujyú: 251 
bhúr: 40, 1575s., 197, 288, 299 
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bhúvar: 40, 157s., 197, 288, 300 
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bija: 200, 224 
brahmá: 37, 159, 197s., 223 
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198, 211s., 214, 219, 225s., 228, 
286, 296 

Brahmadatta: 235 
Brahma-ja-jña: 118 
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bráhmanas-páti: 235 
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Brhadáranyaka: 23, 47, 51, 229 
Brhadaranyakopanisád: 23 
Bfhas-páti: 156, 165, 235 
Brhat: 22s., 50, 77s., 89 
Brhatí: 235 
buddhi: 62, 66, 109s., 125, 132, 

153, 345, 348 
buddhindriya: 341 
budh: 342 
Budila Asvatarásvi: 292 

Caikiraneya: 235 
Cákrayana (Usastá): 251s. 
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cáksus: 69, 72 
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candrá: 234 
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citá: 125, 130, 132, 153 
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da: 287 
da: 287 
daivi: 168 
dáksina: 197, 222 
dáksina: 36, 141, 172 
daksinagni: 121 
Dalbhya: 188 
dam: 286 
dáma: 159, 170s. 
Darsa: 139 
dárvi: 259, 315 
darvihoma: 315 
dasá: 26 
day: 287 
devá: 31ss., 38s., 51, 100, 121, 183, 

185, 213, 215s., 220, 226s., 
232ss., 2865., 309, 3195., 343, 
347 

devára: 31, 69 
devayána: 296, 347 
dhana: 172 
dhárma: 39, 43, 159s., 170, 227, 

239, 245, 279, 338, 341, 347 
dharmya: 107 
dhatf: 120 
Dhatf: 305, 323 
dhátrprasada: 120 
dhi: 312, 343 
dhíti: 179 
dhyanartha: 226 
Digambaranucara: 92 
diksá: 37, 141, 316 
dís: 69, 72, 176 
divyá: 141 
drávina: 303 
dravyadharma: 147 

Drptabalakí: 246 
désti: 179 
Dúr: 233 
dvápara: 222 
dvára: 226 
dvitiya: 237 
Dyaáus: 32 
Dyáus-Pírar: 32 
dyotanártha: 220 

eka: 63 
ekadha: 319 
ekahamsa: 318 
ékanemin: 341 
ekarsa: 91, 149, 292 
ekarsí: 149 
ekayaná: 285 

ga: 321 
Gandhara: 207 
gandharvá: 31, 35, 116, 164s., 173, 

230, 251, 253s., 277, 279, 308, 
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Gardabhívipita: 269 
Gárgi: 50, 253s., 257ss. 
Gárgya: 246, 249 
Gárgya Sauryayanin: 125, 130s. 
Gárhapatya: 121, 131, 197, 222 
Gaudapada: 151 
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gáya: 291, 321 
Gáyatri: 40, 77, 290ss., 321 
ghata: 344 
githa: 235 
Glava: 188 
godhúma: 323 
gonaya: 225 
gopa: 250 
Gopathabráhmana: 308 
gotrá: 25, 147, 193 
gráha: 308 
grávan: 323 
grhastha: 29, 147, 174, 222, 225, 

227, 320 
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gúhya: 222 
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guná: 79s., 92, 325, 336-339, 346 
gunabhita: 312 
gurutva: 136 

hamsá: 123, 191, 326, 339, 348 
han: 288, 320 
hánta: 40, 288s. 
hara: 327 
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hirá: 271, 275 
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hédaya: 69, 72, 287 
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ída: 324 
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itihásapurana: 190 
isá: 327 
Tsa: 22s, 
Isana: 239 
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Isvará: 76, 95, 325, 342, 347s. 

Jabalá: 183, 193-196, 269, 301 
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janmanirodha: 346 
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Jítvan Sailini: 266 
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máhas: 157s., 163, 170 
mahat: 111 
mahavedi: 221 
Mahavrsá: 192 
Mahesvara: 334 

363 



UPANISAD. LA SABIDURÍA DEL BOSQUE 

Mahidhara: 55 
mahimán: 49, 100, 230, 308 
mahimanas: 315 
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márici: 181, 221 
marúts: 33, 239 
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Se conoce a las upanisád como «la sabiduría del bosque» por- 
que reivindican el abandono de las ataduras sociales en favor 
de la retirada a la meditación como vía de liberación. Son el 
reflejo de un nuevo modo de sentir, no centrado ya en el ritual, 
sino volcado hacia la autorrealización del individuo. 

Esta versión directa del sánscrito va acompañada de un 
estudio del contexto, orígenes, transmisión y contenidos de las 
upanisád. Constituye así la mejor iniciación a la antigua tradi- 
ción védica de la India y a la filosofía que la inspira. 

Félix G. llárraz estudió sánscrito y filosofía oriental y occi- 
dental en universidades indias y fue catedrático de literatura 
española y humanidades en universidades de Estados Unidos, 
así como profesor invitado en Jawaharlal Nehru University 
(Nueva Delhi). Compaginó la docencia con la publicación de un 
gran número de artículos sobre literatura española, lingiística 
y filosofía indias. 

Oscar Pujol estudió sánscrito en la Banaras Hindu University 
de Benarés, donde se doctoró en 1999 con una tesis sobre ma- 
nuscritos gramaticales del siglo xI1. Entre sus obras publicadas 
cabe destacar el primer Diccionario sánscrito-español. Mito- 
logía, filosofía y yoga (2019). En la actualidad es el director 
del Instituto Cervantes de Fez. 
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