LA CONCEPCION DEL SUENO EN SANKARA
Y EL NEOPLATONISMO

Por Francisco Garcia Bazin*

L

En una de las obras menores atribuidas al maestro §aﬁkara,
el Pafictkarana, se dice: “Ahora bien A, el estado de vigilia, debe
resolverse en U, el estado de sueno; U en M, el estado de suefio
profundo. Después M debe fundirse en OM y OM en el sujeto.
Yo soy el Atman, el testigo interno, lo Absoluto, que posee la
naturaleza de la conciencia pura. No soy ni el desconocimiento
ni sus efectos. Soy el Brahman tnico, eterno, puro, omnisciente,
eternamente libre y real. Soy la felicidad absoluta, lo Uno sin
segundo y la conciencia interna. Soy el Brahman mismo. Perma-
necer en este estado de identificacidén absoluta, es lo que se
denomina el estado perfecto de concentracién. Lo expresado lo
muestra la sruti: ‘ti eres Eso’; ‘yo soy Brahman’; ‘el Brahman es
conocimiento y felicidad’; ‘Este Si-Mismo es Brahman’, etc.”! .

El contenido del presente texto que formula una antigua
doctrina del Vedinta, debidamente elaborada por Gaugapida en
sus Karikds a la Mandiikya Upanisad, sugiere en sus cortas Ifneas
el significado especial y los amplios alcances filoséficos que en-
cierra la concepcion del suefio en la extensa obra del maestro del
Advaita Sarkarabhagavat? .

*Investigador del CONICET.

! Cf. P. Martin—Dubost, Cankara. et le Vedénta, Paris, 1973, p. 135, para su
situacién dentro de la literatura advaita y su nexo ideologico con e! Com. a la Bhaga-
vad Gitd de ver S. Mayeda, A Thousand Teachings. The Upadesasihasri of
Sdnkara, Tokyo, 1979, p. 60, n. 31.

? Sobre la denominacién y su relacién con el corpus shankarianum véase nues-
tfta obra, Neoplatonismo y Vedanta 1. La concepcion de la materia en Plotino y
Shankara, Ed. Depalma (en prensa), cap. IV, n. 9. Cf. previamente, Paul Hacker,
Kleine Schriften, Wiesbaden, 1978, pp. 41 y ss.
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El estado de suefio considerado' como un modo de ser del
hombre, involucra dos instancias y tres contenidos significativos,
el acto psicofisico de dormir y dentro de esta acepcion una
distincion: la actividad hipnica que incluye la presencia de ima-
genes oniricas (el suefio con suefios)o aquella otra que las descar-
ta totalmente, el suefio profundo o sin suefios®.

Al anilisis del estado de suefio Safkara ha consagrado parti-
cularmente su comentario a los siitras 1 a 9 de la 3a. Parte, 2a.
Seccién de su Com. al Brabma-Sitra*.

El pédda (seccion, cuarto) anterior del Brabmasitrabbdsya lo
dedico por entero el expositor vedantino a explayarse sobre las
diversas etapas por las que atraviesa el espiritu que transmigra.
Ahora se circunscribe a exponer los diversos estados de ese
mismo espiritu particularizado y asi hace hincapié especial sobre
uno de ellos, el estado de suefio, que como se muestra en el
didlogo compuesto por tesis, antitesis y el razonamiento que
conduce al significado pleno de la premisa, también cuenta con
intérpretes cuyas posturas Sankara impugna.

Bien, la primera cuestion que Sankara plantea es la del
estatuto de realidad de los suefios, en tanto que actividad oniri-
ca, que constituye asimismo un estado intermediario o de enlace,
dentro de la continuidad por grados de la realidad, entre la
vigilia y el suefio profundo®. ¢Los suefios son reales o son una
ilusion? , se pregunta éaﬁkarécérya. Expresando la interrogacion
con mas claridad ¢Los suefios son reales, con una condicién de
realidad idéntica a la de los hechos que experimenta la concien-
cia vigilante, o sea como una realidad césmica objetiva, o son
ilusion (mdyd) en sentido general?

"3 Dijstincién entre el concepto genérico del acto de dormir y sus especies que
permite a Safikara dar el ejemplo de la “variedad de imdgenes oniricas, mientras que la
persona que suefa es Unica”. Cf. Brahmastrabhisya 11,23 (G. Thibaut, The Vedinta-
Stitras with the Commentary by Sankardcdrya, I-11, Delhi, 1962: I, pp., 85-86); I1,1,23
(Thibaut I, p. 346).

¢ Cf. Thibaut, II, pp. 133-147; Swami Gambhirananda, Brahma-Siitra-Bhasya of
S(ar'tkaracﬁrya, Cajcutta®, 1977, pp. 588 y ss. Texto sanscrito en B. Sastri, Brahma-
Stitra bh3gya of Satikara, Bombay, 1938,

$ Aunque mads adelante nos referiremos a la nocién de “estado intermediario”
en relacién con la Brh. Up. recordamos lo que expresa Gambhinaranda, en o.c., p.
588, n. 1: “Cuando los sentidos se retiran en el momento de la muerte, el moribundo
carece de percepcion sensible; en ese momento, sin embargo, evoca este mundo como
una especie de impresion animica y en su alma destella una visién del mundo que le
espera como resultado de sus acciones. Tal es el lazo”.
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Responde Sankara. La realidad de los contenidos del suefio
no es equiparable a la realidad de los objetos del estado de
vigilia. Lo que sencillamente se revela patente a la razén, porque
en la esfera del suefio: “la naturaleza del mundo césmico no se
manifiesta con la totalidad de los atributos de las cosas reales”.
Es decir, porque en los suefios las condiciones cosmologicas del
espacio y del tiempo son abolidas, asi como también se anula la
relacion causal que existe entre la accién y el conocimiento sen-
soriales y sus Organos respectivos en relacién con el mundo sensi-
ble y, del mismo modo, porque la consistencia fugaz de las
imagenes sofiadas se desvanece frente a la constitucidn mis séli-
da de los hechos de la vigilia. Confirma el maestro su teoria con
inequivocos ejemplos:

1° “Un ser que duerme no puede ir y retornar en un momento
cubriendo la distancia de cien yoganas. A veces, por afiadidura, una
persona cuenta-un suefio en el que fue a un lugar, sin retornar de el:

‘descansando en mi cama en la tierra de los Kurus me dormi y

durante el suefio fui al pais de los pankalas. Estando allf desperté’.

Ahora bien, si esta persona hubiera ido realmente hasta aquel pafs, .

habriase despertado en el pais de los pankalas hasta el que llegb en su

suefio; de hecho, sin embargo, despierta en el pais de los kurus.

Ademés, mientras que un hombre se imagina en su suefio yendo

corporalmente a otro lugar, los que lo miran observan que el mismo

cuerpo descansa sobre la cama. Igualmente, una persona que suefia,
en su suefio, no ve otros lugares tal como realmente son. Pero si los
viera realmente, se le mostrarian igual que las cosas que ve en estado
de vigilia. La revelaciéon, ademas, declara que el suefo esti dentro del
cuerpo”S.

2° ‘En segundo lugar, vemos que los suefios son incompatibles
con las condiciones del tiempo. Una persona descansando dormida
durante la noche suefia que es de dia en la India; otra vive durante
un suefio que dura sélo un minuto, a lo largo de afios numerosos””.

3° “En tercer lugar, en el estado de suefio no existe el requisito
de los instrumentos corporales que se necesitan tanto para el conoci-
miento como para la accién, porque como durante el suefio los orga-
nos se retiran internamente, la persona que suefia, no necesita ojos,
etc., para percibir carros y otras cosas ¢Y desde donde tendria la

Posibilidad, en el espacio de un segundo, de tener o procurarse el

¢ Cf. $ BSBr., 11, 2, 3 (II, p. 135).
? Cf. ibid., 111, 2, 3 (II, p. 136).
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material, para construir carros y demas? "%,

4° “En cuarto lugar, los carros, caballos, etc, que produce el
suefio, desaparecen, o sea, se tornan inexistentes ante el estado de
vigilia. Y aparte de lo dicho, el suefio mismo elimina lo que crea,
puesto que su fin con frecuencia contradice a su comienzo. Lo que
primero se juzgaba un carro, en un instante se transforma en un
hombre, y lo que se concebia como un hombre, sibitamente se meta-
morfosea en arbol. La (Escritura misma, ademds, afirma claramente
que los carros, etc., de un suefio carecen de existencia real”’,

Por estos motivos y notas diferenciadoras, por consiguiente,
el suefio carece de una naturaleza de cardcter positivo y, ademds,
a su contextura propia le corresponde el sello de la ilusion. Claro
estd, que como un tipo de realidad intermediaria, los suefios no
estin total y drasticamente cortados de los hechos de la existen-
cia vigilante. Poseen, por una parte, como se ha descripto, una
fisonomia peculiar que transforma o manifiesta arbitrariamente
constituidos los elementos de la realidad del hombre que lo
invaden mientras esta despierto, y asi pareciera que estdn entera-
mente separados de ella, pero por otro lado, como lo advierte la
Escritura revelada y lo sostienen los expertos, ofrecen una parti-
cularidad que sefnala a anticipar sucesos favorables o perjudiciales
en relacion con la existencia cotidiana. Asi: “Tampoco es de esa
manera, respondemos, porque los suefios son indicadores de lo
bueno y de lo malo. Puesto que la Escritura dice lo siguiente:
‘Cuando un hombre entregado a una accién emprendida por es-
pecial deseo ve en sus suefios una mujer, puede deducir el éxito
de su obra a partir de esta vision onirica’ (Chdnd. Up. V,2,9).
Ctros pasajes escrituristicos afirman que algunos suefios indican
una ripida muerte, asf, por ejemplo, ‘si ve un hombre negro con
dientes negros, ese hombre lo asesinard’. Igualmente las personas
que entienden de la ciencia de los suefios sostienen la opinion de
que el suefio de un paseo sobre elefante o cosas similares es de
algo feliz, mientras que el de un paseo sobre un asno lo es de
algo infeliz, etc.; y que algunos otros suefios causados también
por mantras especiales o por dioses o sustancias especificas, in-

® Cf. III, 2, 3 (II, p. 136 a continuacién del texto anterior). Ver asimismo III,
3, 54 (II, p. 272).

¢ Cf. 111, 2, 3 in fine (II, p. 136). Igualmente I, 1, 23 (I, pp. 85-86).
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ciuyen un elemento de realidad”'®. Pero, atencion,si la vision
sonada es vaticinadora de un hecho positivo, esto no significa
que esa imagen sea univocamente ese hecho csperado, sino solo
una simple indicacion que debe ser interpretada, puesto que su
constitucion onirica es diversa de la realidad dcl estado de vigi-
lia. Se trata, en suma, solo de una relacion de correspondencia
entre modos de ser que son diversos, puesto que la naturaleza de
los hechos del mundo de vigilia y de los suerios es diferente''.
Y esto viene aqui muy bien para explicar dos ideas aun mis
interesantes, puesto que explican la relacién profunda que existe
entre estos dos modos de realidad, 1°) que la felicidad o desgra-
cia son anunciados por un suefio, pero las causas de estos acon-
tecimientos son el mérito y demérito originados en la conducta
del espiritu humano vigilante, y 2°) que resultando asi lo dicho,
el sujeto productor de las visiones oniricas es el espiritu, pero en
estado de suefio, el que es y no es el Espiritu supremo o
Brahman.. Por ese motivo puede decir Safikara: “La afirmacion
hecha mas arriba de que los seguidores de la Katha Up. interpre-
tan que el Si-Mismo supremo es indicado como el productor de
los suefios no es cierta, porque otro pasaje escriturario atribuye
esta actividad al espiritu individual: ‘El mismo destruyendo, el
mismo formando suenos con su mismo esplendor, con su propia
luz! (Brb. Up. 1V,3,9). Y en la Katha Up. también deducimos de
la formulacion: ‘quien vela en nosotros mientras dormimos’
(11,2,8), expresion que es un anuvada, o sea, una afirmacion
complementaria sobre algo bien conocido, que quien es allf pro-
clamado como plasmador de las cosas deseables no es otro que
el bien conocido espiritu individual. El otro pasaie que forma la
continuacién complementaria del inmediatamente citado (‘Este
es sin duda Resplandor, esto e$ el Brahman’), descarta la nocion
de la existencia separada del espiritu individual v ensefa que no es
otro sino el Brahman, en analogia con el pasaje ‘th eres Eso’.
Esta interpretacion tampoco es incompatible con el Brahman
que es el tema general. Por consiguiente, no negamos completa-

16 Cf I, 2, 4 (II, p. 136). Ver igualmente II, 1, 14 (I, p. 325).

"' Comentando las primeras estrofas de la II Kiriki de Gaugapida a la Mand.
Up., Safkara ya anticipaba argumentos parecidos. Cf. $Bh. Maind. Up. 11, 2, 3, 9, 10;
después ver II, 16 (pp. 102-103) y IV, 34, 35, 36, 37, 38 y 39 (pp. 247~25%). La
paginacién corresponde a The Mapgukyopanisad with Gaugdapdda’s Kdrikd and Sarika-
ra’s Commentary, transl. and annotated by Swami Nikhilananda. Mysore®, 1974.
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mente que el Si-Mismo supremo esté presente en los suefios,
puesto que siendo el Sefor de todo puede considerarse como el
guia y gobernador del espiritu en todos sus estados. Sdio soste-
nemos que el mundo relacionado con el estado intermediario (o
sea el mundo de los suefios), no es real del mismo modo que lo
es el formado de espacio, etc. Debe recordarse asimismo que la
llamada creacion real del espacio, etc., tampoco es realidad en
absoluto; porque hemos, probado antes (I1,1,14), que la expan-
sion total de los seres es simple ilusion (mdyd). La creacion que
consiste de espacio, etc., permanece fija y distinta hasta el mo-
mento en que el espfritu conoce que el Brahman es el Si-Mismo
de todo. El mundo de los suefios, por su parte, es a diario
reemplazado por el estado de vigilia. Por ese motivo la afirma-
cion que dice aue el suefio es simplemente mdyd, tiene un signi-
ficado especial” 2.

Finalmente, advierte $ankara que la identidad y diferencia
del espiritu individual respecto del Espiritu supremo, producidas
por la presencia en el primero de los agregados limitantes (upd-
dbis), en igual relacion analdgica a la que existe entre el fuego y
la chispa, permite decir que ambos poseen la facultad de conocer
y guiar, pero aceptar sblo con limitaciones la tesis del objetante
que sostiene: ‘‘por este motivo puede el espiritu individual,
gracias a su sefiorio, llevar a cabo en el estado de suefio la
formulacion de carros, etc., que nacen de sus deseos (sankalpa)’.
El espiritu encarnado no es el Sefor, es menos, y de este modo
cuando se recoge y libremente produce no tiene la misma
capacidad de crear que el Sefior. De acuerdo con estas ideas
puede concluir el Maestro este aspecto de su ensefianza
sosteniendo: “Por este motivo el espiritu no es diferente del
Sefior, pero su conocimiento y poder estin oscurecidos por su
relacion con el cuerpo. De esto se sigue que el espiritu que
suefa no es capaz de crear, por-su simple aspiracion, carros y
otros objetos. Si el alma poseyera este poder, nadie, en ningun
momento, tendria un suefio desagradable, porque nadie quiere

na ct. § BSBh., 111, 2, 4 (II, pp. 137-188). La relacion de los suefios con los
residuos de impresiones (vdsanas), ya apunta en II, 2, 28 (I, p. 420). Se ratifica en II,
3, 40 (II, p. 56), cuando se afirma: ‘“‘por consiguiente el Si-Mismo en los suefios erra
s6lo junto con el alma. Ademas este vagabundaje que se basa s6lo sobre las impresio-
nes animicas (vdsand), carece de realidad”. La especificidad de estos dos planos de
irrealidad, se aclara ya en SBh. Mand. Up. II, 4 a 8;II, 31¥(p. 116); IV, 26 (p. 239);
IV, 41 (p. 254).
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nunca para si algo desagradable. Por Gltimo negamos que el pasa-
je escriturario sobre el estado de vigilia (‘el suefio es lo mismo
que el estado de vigilia’) designe la realidad de los suefios. La
afirmacion que se hace sobre la igualdad de los dos estados no
estd aqui para indicar que los suefios son reales, porque esto
serfa incompatible con la autoluminosidad del espiritu (antes
referida), y la Escritura, ademas, declara expresamente que los
carros, etc., de un suefio carecen de existencia real; ello simple-
mente quiere decir que los suefios, porque se deben a las impre-
siones psiquicas (vdsands) recibidas en el estado de vigilia, son
aparentemente iguales a éstas. De todo esto se sigue que los
suenos son simple ilusion” ' 2.

Pero el espiritu que hace su curso en el samsdra, en la
rueda sin fin de las existencias, no soélo vela y suefna, también
duerme profundamente. Este Gltimo es el estado de suefio sin
suefios del hombre, en él a través de los nervios (nddis) y el
pericardio (puritit), el espiritu individual toma al Brahman como
la morada firme de su reposo’ 3.

El estado de suefio profundo, como ya lo observa el obje-
tante, se caracteriza por ser “la suspension de todo conocimiento
particular”. 'Y como pone de relieve el advaitano; ‘“ausencia de
suefios. .. cesacion de conocimiento particular, por lo que es
més apropiado decir que en el suefio profundo el espiritu-no
conoce, a causa de su unidad, ya que es uno con el
Brahman’' 4.

En este estado de reposo total en el que el espiritu indivi-
dual entra en convivencia intima con el Brahman y por esto se
dice que ‘“‘se sumerge en la felicidad”, hay unién, pero no identi-
dad espiritual. No debe, por lo tanto, confundirse este estado
con el de liberacion final que es la extincién completa del descono-
cimiento. Todavia “en el caso del espiritu, hay motivos de distin-
cion, es decir, la accién y el conocimiento de cada espititu”,
como agregados limitantes. Por esta razén, persistiendo la exis-
tencia fenomenica del espiritu es posible el acto de despertar y
pasar del estado recogido de simiente al disperso y desarrollado
del vdstago expandido’ ®.

" Cf. & BSBA, 101, 2, 5 (IL, p. 139) y I1L, 2, 6 (I, pp. 140-141).
'S Cf I, 2, 7 (I, pp. 141-145).

'* Cf.IIL 2, 7 (I pp. 142 y 146).

' Cf I 2,9 (IL p. 147 y p. 149).
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Tales son los tres estados en los que alternativamente se
experimenta el espiritu humano, como espiritu encarnado, vi-
viente o jivitman'®. Pero esta triada de situaciones de la con-
ciencia humana en la medida en que es una situacién microcos-
mica, ofrece igualmente sus paralelos en el orden universal o
macrocosmico. Veimoslo.

IL

4

Ahora bien, conocido el significado subjetivo del suefio, po-
demos decir que su naturaleza objetiva, cosmoldgica o universal,
quedd suficientemente expuesta en sintesis en los comienzos del
Com al Brabma-Sitra, cuando al explicar Safikara la composi-
cion inteligente de la causa del cosmos contra la interpretacién
dualista del Sankhya en relacién con el concepto de pradbdna,
llegb a sostener: “Con respecto a la causa denotada por la pala-
bra ‘sat’, dice la Escritura: ‘cuando un hombre duerme, mi queri-
do, se une con el ser y se encamina hacia su propio Si-Mismo
(apito svam). Por consiguiente dicen de él que duerme (svapiti),
porque se une con su propio Si-Mismo’ (Chdn. Up. V1,8,1,). Este
pasaje explica el bien conocido verbo ‘dormir’ en relacién con el
espititu. El término ‘su propio’ (sva) denota al Si-Mismc, que
antes fue indicado por la palabra ‘ser’ (sat). Hacia el S{-Mismo va
el espiritu individual, es decir, en él se sumerge, de acuerdo al
aceptado significado de api-I, que quiere decir ‘sumergirse’. El
viviente (jfva) se mantiene despierto en tanto que relacionado
con los diversos objetos externos por medio de las modificacio-
nes de la conciencia (que de esta forma constituyen los agrega-
dos limitantes del espiritu), los percibe y se identifica con el
cuerpo grosero, que es uno de esos objetos externos. Cuando
modificado por las impresiones que los objetos externos le han
legado, ve suefios, se lo denomina ‘alma’. Cuanco cesando los
dos agregados limitantes (es decir, el cuerpo sutil y el grosero),
desaparecen las consecuentes ausencias de las modificaciones de-
bidas a los agregados y estd en el estado de suefio profundo,
sumergido, por decir, en el Si-Mismo, entonces se dice que estd

'6 Se considera también un cuarto estado de servidumbre espiritual, el de
catalepsia (mugdha) que participa del suefio profundo y de la muerte, ver III, 2, 10
(II, pp. 150-152) T. M. P. Mahadevan, Gaudap@da. A Study in Early Advaita, Univer-
sity of Madras*, 1975, le dedica un breve comentario, antes ver P. Deussen, The
System of the Vedanta, Delhi?, 1977, pp. 352-353.
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dormido profundamente . . . Ademis otro pasaje escrituristico (se
trata de Brip. Up. 1V,3,21), declara que el espiritu en la condi-
cion de suefio sin suefios se resuelve en una entidad inteligente.
Por esto aquello en lo que todos los espiritus inteligentes se
resuelven es una causa inteligente del mundo, denotada por la
palabra ‘sat’ y no lo pradbina’’ .

Por lo tanto y para ampliar debidamente:

a) Existe real y Gnicamente el Brahman, realidad y conoci-
miento, que estd mas alli de los tres estados, los propios del
espiritu que transmigra. Por eso: “‘cuando descartando el agrega-
do del cuerpo, de los érganos sensibles y de la conciencia, llega,
a través de la Escritura, al conocimiento que en si mismo no
participa de este agregado, y que no forma parte de la existencia
transmigratoria, sino que es la Verdad, lo Real, el Si-Mismo,
cuya naturaleza es inteligencia pura, entonces sabiéndose de la
naturaleza del inmutable y eterno pensamiento, se eleva sobre la
nocion vacua de ser idéntico con el cuerpo y se torna el Si-Mis-
mo, cuya naturaleza es pensamiento inmutable y eterno” 8. Y,
por afadidura, ratificando el contenido de la ensefianza, puede
sostenerse: ‘‘Podemos citar otros ejemplos en apoyo de nuestra
doctrina. Como el mago en nada es influido por la ilusibn magi-
ca que produce, porque es irreal, de la misma manera el S{-Mismo
supremo no es afectado por la ilusidbn césmica. Y
como una persona que suefia no es alterada por las visiones
ilusorias de su suefio, porque ellas no estin presentes en el esta-
do de vigilia y en el sueio profundo, asi el testigo permanente
de los tres estados no es tocado por los tres estados que entre si
se excluyen. Porque la aparicion del Si-Mismo supremo como
idéntico a los tres estados es una simple sobreimposicion que no
tiene mds cunsistencia que la de la serpiente por la que es toma-
da la cuerda entre dos luces. Con referencia a este punto los
maestros que conocen la verdadera tradicién del Vedinta han
dicho lo siguiente: ‘cuando el espiritu individual que duerme por
la influencia de la médyd sin comienzo despierta, entonces experi-

menta la no-dualidad (turiya) eterna, sin suefio ni ensuefo’
(Gaud. Kir. 1,16)”*°.

17 cf. & BSBh., 1, 1, 9 (I, pp. 59-60).
' Cf. 1, 3, 19 (I, pp. 185-186).
¥ CEIL 1,9 (I, p. 312).
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__Son varias y repetidas las oportunidades en las que Sankara
ratifica estas mismas ideas, conceptos que revelan una y otra vez
el sentido mistico de la naturaleza del Brahman como un cuarto
estado, que supera toda posibilidad de suefio ?°.

b) Pero como se mostraba en el apartado anterior en el
transcurrir sin comienzo ni fin del samsira, el germen cz')smico,
la posibilidad del mundo de nombres y formas manifiestos, equi-
vale en sentido macrocosmico al estado de sueio profundo del
espiritu individual. Puede decir por esto Safikara: “Las cosas son
diferentes, sostenemos. Si admitiésemos algin estado antecedente
del cosmos como la causa independiente del mundo actual, ad-
“mitirfamos indudablemente la doctrina de lo predado (pradhbd-
na). Lo que admitimos, sin embargo, es solo un estado previo
que depende del Sefior supremo, no un estado independiente.
Un estado previo del mundo como el admitido por nosotros

debe por necesidad aceptarse, puesto que esta de acuerdo con el
buen sentido y la razén. Porque sin él serfa imposible concebir
al Sefior supremo como generador, puesto que no existirfa si se le
destituyera de la posibilidad de accion. La existencia de semejan-
te potencialidad causal hace posible ademds que los espiritus
liberados no ingresen en nuevos cursos de existencia, una vez
que ella ha sido destruida por el conocimiento perfecto. Puesto
que esta potencialidad causal participa de la naturaleza del des-
conocimiento, es correctamente denotada por el término ‘no des-
arrollado’, tiene al Sefior supremo por su fundamento, es de la
naturaleza de la ilusién y es un suefio universal en el que descan-
san los espiritus que transmigran destituidos temporalmente de
la conciencia de sus caracteristicas individuales. Este principio no
desarrollado es a veces denominado éter (akasa) ... a veces el
Inmortal (aksara), a veces ilusidn (mdyd), porque mdyd es con
propiedad denominada no desarrollada o no manifestada, puesto
que no puede definirse ni como lo que es ni como lo que no es.
La frase de la Kat.Up. 1,3,11: ‘lo no desarrollado es superior al
Grande (mabat)’, se justifica en el hecho de que el Grande se
origina del No desarrollado, si el Grande es la inteligencia cosmi-
ca de Hirapyagarbha” '.

2 cf, I, 2, 11 y ss. En .§Bh. Mﬁp‘l. Up., como se verd, es en donde el
vocablo se emplea mas frecuentemente. Ver, por ejemplo, I, 6 (7), pp. 38-39.

u Cf 1, 4, 3 (I, pp. 242-244).
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Este texto que nos introduce en la temitica del mundo
sutil en relacibn con Hirapyagarbha, que es su expresion mais
elevada, nos facilita también un nuevo elemento.

¢) El mundo manifestado en su estado sutil o animico,
segun se desarrolla ciclicamente, equivale al estado de suefio con
suefios. Lo expresa de esta manera Safikara: “Y en el safnsira sin
comienzo debemos considerar el comienzo (relativo) y la disolu-
cion relacionada con un nuevo kalpa bajo la misma luz como
consideramos los estados de suefio y de vigilia, en los que, aunque de
acuerdo con la Escritura tiene lugar (cierto tipo de) disolucién
nacimiento, no hay contradiccion, puesto que en ‘el estado de
vigilia siguiente (al estado de suefio) la existencia practica prosi-
gue a como era anteriormente. La Upanigad afirma que en los
estados de suefio y vigilia, tiene lugar una disolucién y genera-
cién: ‘cuando el durmiente no suefia, entonces se une al Prapa
@inico. En la oportunidad el lenguaje con todos los nombres, el
ojo con todas las formas, el oido con todos los sonidos, la
inteligencia con todos los pensamientos, se sumergen en el Prapa.
Y cuando despierta, como de un fuego que arde, saltan las
chispas en todas las direcciones, asi desde aquel Si-Mismo los
pranas proceden cada uno hacia su lugar; de los prapas los dioses y de
los dioses los mundos’ (Kaus. Up. 111,3)”. (Bien, resume el
oponente, es posible que en el caso del suefio no haya contradic-
ci6n, puesto que durante el suefio de una persona la existencia
de las otras no se interrumpe y puesto que el durmiente cuando
despierta puede recordar su conducta anterior a su suefio. Sin
embargo, el caso de una disolucion final (mabdpralaya) es dife-
rente, porque entonces se interrumpe el curso total de la existen-
cia y la forma de existencia de un kalpa pasado no tiene mis
posibilidades de ser recordada que la que tiene un individuo de
evocar la que le correspondid en su anterior nacimiento).La objecion
no es exacta, responde Sankara. ‘‘Porque aunque un
mabdpralaya anula el curso total de la existencia, sin embargo,
por la misericordia del Sefor supremo, los seres divinos como
Hiranyagarbha, contintian la misma forma de existencia en el
nuevo gran ciclo (kalpa). Por mas que de ordinario los seres
animados, como comprobamos, no recuerdan aquella forma de
existencia que les perteneciO en un nacimiento anterior, sin em-
bargo, no nos es licito juzgar de los seres divinos como de los
ordinarios. Porque como en la jerarquia de los seres que va del
hombre al arbusto se observa una sucesiva disminucién de inteli-
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gencia, poder, etc., aunque todos poseen el atributo comin de la
vida, asi en la ordenacion ascendente que se extiende desde el
hombre hasta Hiranyagarbha, tiene efecto un gradual aumento
de conocimiento, poder, etc. Circunstancia que a menudo men-
cionan la $ruti y la smrti y que no puede negarse. De acuerdo
con estas razones es muy posible que seres divinos como Hira-
nyagarbha, etc.,, que en el kalpa anterior se distinguieron por
superior conocimiento y poder de accién, y que aparecen nueva-
mente en el kalpa actual continlen, si son favorecidos por el
Sefior supremo, en este kalpa el mismo tipo de existencia de que
gozaron en el kalpa precedente; igual que un hombre que des-
pierta prosigue la misma forma de existencia de que gozd antes
del sueno. En apoyo de esto viene el texto védico: ‘aspirando a
la liberacion tomo refugio en aquel ser autoirradiante, que se
revela en mi intelecto que es transformado a semejanza de aquel
Ser Mismo, quien generé a Hirapyagarbha en ¢l comienzo y le
transmitié los Vedas’ (év.Up. VI, 18)”%2.

Se explica, segin los pasajes traidos a colacién que el esta-
do de suefio con suefios sea ilusion (mdyd), pero como lo son
también, cada uno en su plano y jerarquia, el mundo de
Brahman o del suefio sin suenos y el de la Vigilia, CcOSmos sensi-
ble o grosero y iltima expresion inerte obnubiladora de la reali-
dad en si.

d) Por ello es posible afirmar que el cosmos en potencia, o
suefio profundo, el Sefior con atributos o el dominio de los
nombres y formas no discriminados, surgen a través del dbarma
u orden que rige la totalidad de un kalpa, los nombres y las
formas espaciotemporales y sometidos a la causalidad empirica,
que se desarrollan a lo largo del siguiente gran periodo cosmico.

Al comentario citado mas arriba sobre los tres estados, po-
demos agregar este otro referido al buddhi,pero en estrecha rela-
cién con nuestro tema cosmolégico: “como en la vida ordinaria
la virilidad y capacidades semejantes, al existir solo como posibi-
lidad en el nifo, y considerindose entonces inexistente, se mani-
fiesta en el estado de pubertad ( y no se origina en este momen-
to de lo previamente inexistente, porque en tal caso también
engendraria la impotencia), asi la relacion del espiritu con el
buddbi existe simplemente en potencia durante el suefio profun-

2 Cf. 1, 3, 30 (I, pp. 212-213).
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do y el perfodo de recogimiento general, y de nuevo se manifiesta
en el momento de despertar y el tiempo de la creacién...Y
que la aparicion desde el sueiio profundo se debe a la existencia
de una avidyé potencial, también lo afirma la Escritura”.??

IIL

Lo expuesto de la doctrina de Safikara sobre las manifesta-
ciones de lo Absoluto en ‘relacién con los estados de la concien-
cia humana y universal hasta el momento, y como en oportuni-
dades anteriores hemos apuntado ripidamente, no constituye
mas que la ratificacion de ideas que el maestro elucubraba en sus
escritos mas tempranos, a la luz de la tradicién Advaita y perfi-
lando especialmente las reflexiones de un pensador al que alta-
mente veneraba. Gaugdapida ?*. Esta doctrina, ademas, se encuen-
tra reflejada y comentada en otras obras posteriores de $ankara
y no solo en el Brabmasiitrabbisya.

Atentos a la primera afirmacién debe tenerse presente que
en el Com. a la Mapdukya Up. cor las kiriki de Gaudapida 1,3,
decia ya nuestro autor: “waivi-nara es el primer cuarto, pues no
es diferente de la totalidad de los cuerpos groseros, totalidad que
es habitualmente designada por el término virdj . . .La identidad
(del adbyatma y del adbidaiva) desde el punto de vista del virdj,
sefiala una identidad “similar de las entidades denominadas Hirap-
yagarbha y taijasa, asi como de lo No manifestado (Isvara) y
préjfia . . .Es un hecho indiscutible que el Si-Mismo que se en-
cuentra en el sueiio profundo (prdjfia) es idéntico a lo No mani-
festado (Isvara), puesto que no se podria advertir entre ellos la
minima distincioén. Siendo asi las cosas, queda firmemente esta-
blecido que la no dualidad se realiza cuando se disipa (la ilusién
de) toda dualidad”?s

3 Cf. 1L 3, 81 (II, pp. 47-48). Ver igualmente L 4, 18 (L p. 278).

** Como su paramaguru, segin $r Migd. Up. 1V, 100, 2 (p. 403, en ate
caso segln la-interpretacién de S. Gambhirananda, Eight Upanisads, Vol. I, Calcutta,
1973). As{ lo quicre también la tradicién vedantina con buenos fundamentos, véase
Mahadevan, Gaudap@da, pp. 2-3. Cf. asimismo el texto indicado en nota 19. Sobre Ia
expresién, “sampradiya-vid” utilizada también en I, 4, 14 (I, p. 266) contristese A. J.
Alston, zzrhkam on The Absolute, London, 1980, p. 24 y nn. )

** Cf. Nikhilananda, pp. 18 a 15. Ver igualmente I, 6 (2) (pp. 27-30); L, 7 (pp-
48-49). Sobre la doble naturaleza irreal del sueiio en relacién con lo ya dicho en nn. 6
y “5' cf. 1L 1 a 10 (pp. 84-96); IV, 26 (p. 239); IV, 34 a 39 y 41 (pp. 247-252 y p.
254). : : ' :
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Los conceptos anticipados continiian ratificindose asi en
este mismo texto:

- {tvara igual a suefio profundo (swsupti/prdjfia), conoci-
mientc homogéneo o ausencia de contenidos distintivos de con-
ciencia, en: 1, 5y 6; 1,2,2 (pp. 28-30); 1,1,11 (pp. 72-73).

- Hirapyagarbha idéntico al estado de reposo poblado de
iméagenes oniricas (svapna/taijasa) o a la conciencia que autopro-
duce sus propios objetos de conocimiento valiéndose de un ma-
terial sutil, en: 1,2,2 (p. 28); ,1,10 (p. 71)%6.

- Virdj/vai§vinara, 1a totalidad del cuerpo grosero y de su
conciencia refleja como coincidente con la situacién de la con-
ciencia del hombre que estd despierto (jigrat), en: 1,3 (especial-
mente, pp. 12-13), ,1,9 (p. 70).

- Los tres cuartos o estadios que ocultan al Brahrnan, que
lorevelan ilusoriamente (vaisvd-tajjasa-prajid) 'y son superados
por el Cuarto en si (turiya, turya, caturtha), el Atman cuando
por el conocimiento cada vez mis clarc y libre de sujecciones
externas, cada uno de los citados momentos desaparece en el
precedente, en: 1,2 (in fine) (_p. 11); ,1,15 1,2,2 in fine; 1,7 (p.
49); 1,10 (p.56); 1,15 (pp. 61-62); 1,1,12 (p. 77); 111,26.

Para reafirmar del mismo modo lo sostenido en 2° término,
bastaria con mencionar que en el breve manual de ensefianza
veddnta advaita que es el Upadesasibasri, Sankara sostiene sucin-
tamente que el Atman (=Brahman) que es no dual y que esti
exento de todo upddhi *7, aparece en diferentes formas segin
sean los diversos agregados limitantes que condicionan su mani-
festacion y fundamentalmente bajo los tres estados?® y denomi-
mciones de virdj o waisvdnara, el estado sensoperceptivo o de
vigilia ?° ; de Prajipati o tajjasa, “cuando recuerda internamente”’
o suefia *®, y aquella condicién en la que libre de objetos exteriores
el Si-Mismo se ofrece bajo una forma mais pura, es visto como
resplandeciendo por si mismo?', el estado llamado prijia o

*  Ver también IM, 25 (pp. 173 y 175).
3" Cf. Upadesasihasi'1, 10, 4; 1, 16, 17-18.
® Cf 1,17, 16-18.

2 ], 17, 64: “Cuando el itman es extenso es llamado virdf o vaisvénara” y I,
17, 24: “la sensopercepcion debe conocerse como el estado de vigilia”.

® Cf1,17, 64y 1 17, 24.

3 Cf. I, 11,9 (Mayeda, p. 127): “como se ve una espada brillar cuando se saca
de la vaina, asi el conocedor, separado en el estado de sueiios de la causa y el efecto,
se ve resplandeciente”



FRANCISCO GARCIA BAZAN — 23

avyakrta, en el que toda distincion se desvanece y cesa la
funcion consciente comiin caracterizada por el conocimiento de
la dualidad sujeto/objeto, para ser reemplazada por una actividad
sabia mas limpida o un estado del ngan superior a los dos
descriptos*2. El Atman sin agregados limitantes, empero, es tu-
riya, levantado sobre toda circunscripcion consciente e indes-
criptible verbalmente en su propia naturaleza®.

Otros pasajes que nos recuerdan particularmente la doctrina
expuesta en el Brabmasitrabbdsya sobre la naturaleza del suefio
y de la vigilia en su significacion antropoldgico/cosmolégica, se
encuentran en el Com a la Brbaddranyaka Upanisad entre 1V,3,9
y 3434, ’

Pueden espigarse entre estos testimonios explicaciones que
son, una vez mas, aportes conceptuales a una doctrina sobre los
tres estados del Brahman circunscripto de origen upanishddico,
que recorren la obra de Satkara en esta linea de la tradicién 35,
como un recurso analégico idoneo, que teniendo particularmente
conciencia de la continuidad de los estados del ser, torna a hacer
evidente la unica verdad, la sola identidad de lo real como lo
Absoluto o Brahman *¢. Consecuentemente se facilitan asimismo
las notas o componentes que son especificos del estado del
suefio con suéfios, como un momento de la ocultacién del Si-
Mismo y que ratificando lo afirmado en el Brabmasitrabbisya
colaboran para su mejor entendimiento analitico. Se formula de
este modo el fendmeno en este Comentario:

“El sujeto que sueia experimenta impresiones que corresponden a
" objetos previamente percibidos, reanimados por sus deseos y el resul-
tado de acciones pasadas. Por eso en sueiios mundos inexistentes son

2 Cf. 1,17, 64;1, 17, 24 y I, 18, 97.

3 Cf. I, 10, 4. Ver asimismo L 9, 7-8; 1, 11, 11;1I, 15, 23 a 25y II, 86 y ss.
y S. Mayeda, o.c., pp. 44-46.

% Cf. Swami Madhavananda, The Brhadarapyaka Upanisad with the Commen-
tary of $ankardc&rya, Calcultta®, 1975, pp. 441-481. Ver igualmente II, 1, 17 a 19
( pp. 194-199).

» cf. $Bh. Chand. Up. V, 18; V1, 8, 1; VIII, 6, 3; $Bh. Pras. Up. 1V, 4, 5, 6;
en SBh. BG. VIII, 18, sospechamos el mismo tipo de exégesis. Mahadevan, o.c., pp-
94-106 ha dedicado buenas paginas al estudio de la doctrina upanishidica sobre los
estados de conciencia segin los interpreté Gaugapida. Ver con anterioridad P. Deus-
sen, The Philosophy of the Upanishads, Edinburgh’ 1919, pp. 296-312 y puede con-
trolarse asimismo el resumen del mismo Deussen sobre el tema en el Brahmasiitrabhd-
Sya, en The System of the Vedanta, pp-342-352.

36 Cf. A. J. Alston, §arhkara on The Creation, London, 1980, pp. 213 y ss.
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falsamente sobreimpuestos como siendo una parte del Si-Mismo. Debe
saberse que los mundos experimentados en el estado de vigilia son
también semejantes. Demis esti decir que el Si-Mismo es puro y
nunca estd relacionado con la accién, sus factores y resultados. Puesto
que tanto en el estado de suefio con suefios como en el de vigilia
observamos que los mundos grosero y sutil que estin formados por lg
accion, sus factores y resultados, son sélo objetos para quien los ve,
éste, el S{-Mismo, es diferente de estos estados y puro” 3’

La situacion del sofador, pues, es diferente de la dei
hombre despierto y dé la de quien descansa profundamente. ’

La caracterizacion, por aiadidura, del estado onirico es la
siguiente: la psique estd relacionada con el cuerpo, pero ha deja-
do de servirse de él. Los medios de conocimiento empirico o
sensorial que la ponen en contacto con lo externo (organos de la
percepcion fundamentalmente y de la accién) se han retirado
interiormente o replegado. Ella, empero, sigue funcionando libre
de ataduras exteriores como facultad de pensar (manas), inteli-
gencia (buddhi), egoidad (abamkira) y disposicibn animica
(citta), pero sin alimentarse de contenidos a través de los canales
sensoriales®. La psique, libre de lo extramental u objetivo, ope-
ra con materiales ya asimilados en su misma estructura sutil. El
material del suefio, por lo tanto, estd formado de vdsands, de los
residuos de impresiones del estado de vigilia. Impresiones desco-
loridas, que carecen de la estabilidad de las sensoperceptivas, y
cuya naturaleza no es ya grosera, sino sutil, independiente, asf,
de los objetos sensibles y de sus condiciones intrinsecas de cono-
cimiento®® '

Ahora bien, esos productos residuales son organizados no
segun los deseos o imaginacion (sarikalpas) del hombre despier-
to, sino segin los que pertenecen a la conciencia del durmiente.
Estos deseos, ¢én consecuencia, no son simplemente individuales,
de lo contrario la pefsona que suefia, queriendo siempre lo mejor
para si y no dependiendo de. constricciones externas, tendria
ininterrumpidamente suefios agradables®®. Pero no sucede asi

v Cf. $Bh. Br. Up. 11, 1, 18 (pp. 197-198). Ver también para las diferencias
entre la naturaleza del suefio y la vigilia IV, 3, 14 y 16 (pp. 447-448 y 452).

* ctf. $Bh. Mind. Up. 1, 3 (pp. 12-13).

® Cf. $Bh. Mand. Up. 1, 4 (p. 17); Upadesasihrf 1, 11, 10; 1, 14, 1; 1, 15, 24;
L 17, 24; $Bh. Br. Up.'IV, 3, 10 (pp. 444-445).

*° Cf. $.BS Bh. III, 2, 6 in fine. (I, p. 140).
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¢Por qué razén? Porque como lo afirma Sakara el estado de
suefio con suefios es un estado intermediario, en el que el Si-
Mismo exento de los lazos de vigilia se revela con superior liber-
tad en el sujeto. La psique individual mientras suefia tampoco
estd despojada de los resultados de las acciones pretéritas que
configuran sus disposiciones kamasicas. En este punto la psique
del individuo se toca con la universal, con la que rige el orden
de todo un kalpa. Por este motivo, nos parece, el estado inter-
mediario ostenta en su produccion espontinea una doble calidad
de productos, unos, quiméricos, los suefios habituales; pero otros
vaticinadores, relacionados con el futuro. Y éstos Gltimos son
producidos sin causas especificas, o por obra de seres divinos
(devata), mantras o sustancias especiales*'. Debido a este caric-
ter “‘entre dos” del suefio, es explicable también que se refieran
a este mundo y al otro, es decir, al que después de una gran
extincion (mabapralaya) inscripto germinalmente en Tévara antici-
pa a través de Hiranyagarbha el desarrollo del gran ciclo césmico
actual y preanuncia el proximo 2.

Lo que se acaba de expresar permite igualmente explicar la
relacién de correspondencia que existe entre el durmiente indivi-
dual y Hiranyagarbha o la psique universal, cuyo suefio se con-
creta libremente como el devenir cosmico, puesto que Hiranya-
garbha visto desde una perspectiva cosmologica y no liberadora,
como el alma del universo o sintesis viviente jivaghana, orienta
los ciclos cosmicos de un kalpa irradiando desde T&ara y confor-
mando con su deseo o resplandor la totalidad de los resultados
de las acciones del gran ciclo cosmico inmediato anterior. De
esta naturaleza participa directamente la actividad onirica del
sofiador, aunque agre?'mdole a su creacion hipnica elementos de
su particular historia**. Porque si el suefio sin suefios es el mds
elevado logro o recompensa: “los demis logros, caracterizados

“* Ct. $.BS BhIIL, 2, 4 (I, p. 136).

* Cf. mis arriba n. 22. Cf. SBh. By. Up. IV, 3,9; IV, 3, 21 (pp. 440443 y
45.8-45?). Ver asimisgw sobre la funciéon de Hiranyagarbha como anima mundi y -
primogénito césmico S. BS Bh. I, 2, 23 (I, p. 142); 1, 3, 13 (I, p-173); L, 4,1 (1, p.
240); 11, 4, 2 (1L, p. 77 y n. 1); II, 4, 13 (II, p. 91); I, 3, 32 (11, p. 238); IV, 3, 10
(11, p. 391). o

** En el soiiador el soporte transmigratorio opera sin las limitaciones de las
condiciones objetivas. Véase mas adelante en nota 77 lo que se expone sobre los tipos
de imaginacién en Plotino. Con agudeza H. J. Blumenthal relaciona la imaginacién que
se alimenta de la intuicién espiritual con la teoria de la transmigracién en ¢l filésofo
neoplaténico. ’ )
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por el efecto de un cuerpo desde la condicion de erargyagaybha
hasta el de una brizna de hierba, son creados por ignorancia y,
por lo tanto, inferior a éste, permaneciendo dentro de la igno-
rancia”**.

IV.

Pero esta vieja preocupacion upanishddica por los estados
de la conciencia individual paralelos a la cosmica, retoma,da y
enriquecida por §ankara a continuaciéon de Gaugapida, segin se
ha expuesto, no permanece aislada dentro del cuadro de la meta-
fisica del maestro del Advaita, sino que encaja, ademds, armonio-
samente, con su doctrina mas abarcadora, la que describe la
relacion del Brahman o Absoluto como realidad tnica, con los
estados ilusorios y jerarquizados de una espiritualidad seminal,
una envoltura sutil y un cuerpo grosero que lo violentan y que

reciben el nombre general de madyd. Pero un producto migico
que en tanto que vivarta, presupone el concepto de “miyd”
como recepticulo, posibilidad de medida o causa material, y que
concibe cuanto no es el Brahman como realidad imaginaria o ser
-reflejo®.

En relaciéon con este tema y los varios matices que entrafia,
ya en el temprano SBh.Mind. Up., nos facilita nuestro autor un
excelente anticipo, cuando dice: “Como los rayos que emanan
del sol, los jfvas innumerables, que pueden compararse a los
reflejos miltiples del mismo sol en el agua, que se manifiestan
diferentemente como visvd, taijasa y prijiia, bajo las formas cor-
porales de dioses, animales, etc., proceden de Purusa . ..La mani-
festacibn del suefio profundo, del suefio con suefios y de la
vigilia es aniloga al acto de lanzamiento de la cuerda por el
mago . . .Es el dtman, resplandeciendo con su propia luz, quien
por medio de su propia mayd, imagina (kalpayati) en si mismo y
por si mismo, los diferentes objetos, cuya descripcion seguira;
todo sucede como cuando imaginamos una serpiente en una

“ cf. §Bh. Br. Up. IV, 3, 32 (p. 476). Ver igualmente L, 1, 1 (pp. 1, 3, 4, 5);
I, 4, 6 (pp. 7475); 1, 5, 20 (pp. 165-166); II, 3, 6 (pp. 238-289); III, 3, 1 (p. 320);
IV, 3, 33 (p. 479); IV, 5, 28 (pp. 574-575); SBh. Ait, Up. 1II, 1, 3; $Bh. Mund. Up.
I, 2, 11: SBh. Pras. Up. V, 5 in fine y VI, 4 in initio; $Bh. Isa Up. 14; $Bh., Tait. Up.
11, 8, 14 in fine y P. Hacker, Kleine Schriften, pp. 267-269. Cf. asimismo $Bh. B. G.
Int. in initio. VII, 4; XI, 37 y XIV, 3.

4 Cf. Neoplatonismo y Vedanta 1., cap. IV.
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cuerda; es El quien los conoce a todos, puesto que los ha imagi-
nado y no se podria encontrar otro fundamento para el conoci-
miento y la memoria. El fin del Vedinta es declarar que el
conocimiento y la memoria no carecen de sustrato, como lo
sostienen los nihilistas’™*¢.

Y posteriormente el Upadesasibasri sostiene en sintesis:
“Esta tnica madyd sementera puede conocerse en tanto qug reite-
rada y sucesivamente cambia en estas tres formas. El Atman,
aunque uno e inmutable, es como el dador de la mdyd [ cognosci-
ble ] de muchas maneras, como el sol en el agua. Como la misma
semilla es diferente de acuerdo con las diferencias del aire vital,
el estado onirico, etc., asi el Atman como la luna sobre el agua
es diferente en los cuerpos y los estados de suefio y vigilia.
Como un mago se pasea sobre un elefante producido por su magia,
asi el Atman, aunque inmovil, se relaciona con el aire vital, el
estado onirico, etc. Como no existe elefante ni jinete, sino la
magia diversa de ellos, asi tampoco hay aire vital, etc., ni quien
los ve, sino el Conocedor, el Vidente, diferente de ellos y que
siempre existe”*?.

Estas ideas brevemente expuestas explican que $afikara en
apariencia paradojalmente utilice la formula doble dormir/desper-
tar para designar la situacion de servidumbre y liberacion, respec-
tivamente, del Atman, sin que ello implique ningin tipo de con-
tradiccion con su teoria tradicional de los tres estados y turiya,
puesto que si el Atman se ofrece cosmicamente ensombrecido y
oculto por la ilusion merced a su propia actividad imaginaria, a
su espontinea produccion onirica, que lo torna pesado (nidrd) y

cautivo de Jas, formas, solo la desaparicipn .de la-imagep.en su, g
origen inimaginable o la eliminacion del suefio profundo romo'el * -
espejismo de Brahman sabija y sus expresiones sudil (onirica) y . . °

grosera (conciencia de la vigilia), la verdadera vela, permitirin el
brillo sin sombras de Brabman/itman, o la realizaciéon de la su-
prema Identidad. Lo ratifica de este modo el Satikara temprano:
“El sueno (midrd), caracterizado por la ignorancia de la realidad,
€s un rasgo comin a los tres estados. Y puesto que viswa y
taijasa tienen por rasgos comunes el suefio con sueiios y el sueio
(nidrd), constituyen una misma categoria. Este suefio caracteriza-

* Cf.1,6(6), L 6(7), y I, 12 (pp. 37, 38 y 97). Ver también I, 7 (p. 47);
IL 11,12, 13 (pp. 96-99); IL, 33 (pp. 123-124); II, 3 (pp. 187-8); IV, 78 (p. 278).

47 Cf I, 17, 26-29 (Mayeda, pp. 162-168).
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do por el conocimiento falso de la realidad, constituye el estado
de obnubilaciéon que es el suefio con suefios, pero en el tercer
estado, el suefio caracterizado por la ignorancia de la realidad, es
la sola obnubilacién . .. Por consiguiente, cuando estas dos cate-
gorias que tienen respectivamente la naturaleza del efecto y de
la causa, y que se caracterizan, una, por la ignorancia y la otra
por la captacién equivocada de la realidad, desaparecen en el
instante mismo en que se disipa la obnubilacién, que se caracte-
riza por el efecto y la causa, entonces, se realiza turiya y se
alcanza el fin. Puesto que en turiya no se encuentra esta condi-
cion caracterizada por el efecto y la causa, se alcanza la realidad
suprema, la que no es otra que turiya’*®

»

Si nos trasladamos ahora hacia Occidente, nos encontramos
con este pasaje de Jamblico en su obra Sobre los misterios egip-
cios, que traducimos por completo:

2. “En cuanto a la adivinacién durante el suefio se dice esto:
‘mientras dormimos a menudo captamos las cosas futuras por medio
de imigenes onfricas no encontrindonos en éxtasis agitado (puesto
que el cuerpo yace en reposo), pero sin tener conciencia de ellas
como en estado de vigilia’®. Lo que dices suele suceder en los
suefios de los hombres y ellos provienen del alma, de las ideas que
hay en nosotros o de las palabras que se mueven, de cuanto surge de
la fantasia o de las inquietudes del dia; todo esto es a veces verdade-
ro a veces falso, y en algunos casos acierta con la realidad, pero con
mayor frecuencia fracasa. Por el contrario los suefios denominados
‘enviados por la divinidad’ no tienen lugar del modo que dices, sino
que cuando €l suefio cesa y apenas comenzamos a despertarnos, es
posible ofr una voz expeditiva que nos guia en nuestras acciones; o
bien estando entre la vigilia y el suefio o incluso totalmente despier-
tos oimos las voces. Y en oportunidades un pneuma intangible e
incorpéreo rodea con un circulo a quienes estin descansando de ma-
nera que no le puedan ver, sino que haya una percepcion y concien-
cia diferente. Zumba a su entrada y se extiende por todas partes sin
tocar y cumple maravillas para liberar al alma y cuerpo de pasiones.

4 Cf. §Bh. Mind. Up. 1, 7 (15) (pp. 61-62). Ver asimismo 1, 7 (16), pp.
62-63. También Plotino en Enn. III, 8, 8 habla ya del Espititu mismo como ‘‘entorpe-
cido” (bebaremenos) y en 1II, 6, 6 in fine, segun se explicard mas adelante, se refiere
a la vida sensible como una modorra.

4 Cf. Aristoteles, De divinatione y Artemidoro, Oniricriticon, segin E. des
Places, Jamblique, Les Mystéres d’Egypte, Paris, 1966, p. 99, n. 1.
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Otras veces, cuando lesorprende una luz brillante y pacifica retiene la
vision de los ojos y los cierra, mientras que antes la extendia; pero
los otros sentidos despiertan y perciben como los dioses se manifies-
tan en la luz, escuchan cuanto dicen y saben conscientemente cuanto
hacen. Y hay una contemplacién aiin mis perfecta, cuando la vista
también ve y el espiritu (nous) vigoroso comprende también las accio-
nes y el movimiento de los contempladores coexiste (con ellas).

Ahora bien, estos suefios siendo tan numerosos y diversos no se
asemejan a ninguno de los humanos; pero el suefio, ¢l cierre de los
ojos, el sopor parejo a la torpeza corporal, el estado intermediario
entre suefio y vigilia, el despertar que apenas comienza o total, todos
estos estados son divinos y apropiados para recibir a los dioses y
enviados por ellos mismos y como parte de la epifania divina tam-
bién tales hechos van delante. :

Aparta, pues, de los suefios de los dioses, en los que también la
adivinacién tiene un puesto eminente, cuanto tiene que ver con el
acto de dormir y ’la imposibilidad de tomar conciencia de lo que se
manifiesta igual que en la vigilia’ . Porque no es posible que la
presencia de los dioses sea mis débil que la conciencia del estado de
vigilia; por el contrario, si hablamos con verdad, debe ser mds mani-
fiesta y exacta que ella y producir una inteligencia mds perfecta. No
conociendo estos indicios de sueiios como realmente adivinatorios, y
concibiéndolos de manera vulgar y humana, algunos caen rara vez,
por azar, gracias a ellos en el preconocimiento del futuro y conse-
cuentemente dudan, naturalmente, que los suefios contengan la
verdad. Esto me parece que también a ti te turba, por ignorar las
verdaderas caracteristicas de ellos. Es necesario, sin embargo, que
pongas estos hechos, como fundamentos, a la base del conocimiento
genuino de los suefios para comprender todos los conceptos de la
adivinacién mientras dormimos.

3. Se dice al respecto. Puesto que el alma tiene una vida doble,
una con el cuerpo y la otra separada de todo cuerpo, durante la
“primera vida, despiertos, la mayor parte de las veces usamos la vida
comiin con el cuerpo, salvo cuando a veces al comprender los puros
pensamientos y razonar nos separamos totalmente de él; pero en el
suefio nos despojamos por entero como de ciertos lazos que estin en
nosotros y usamos la vida separada del conocimiento (gnosis). Enton-
ces, pues, la idea de la vida, bien sea algo espiritualizable o algo
divino o cada uno de ellos algo Gnico que es él mismo con propiedad,
despierta en nosotros y acta naturalmente. Y puesto que el espiritu
(nous) contempla los seres y el alma encierra en si los principios
formadores (logoi) de todo lo que se genera, es normal que conozca

50 Ge trata de una referencia correctora de la anterior cita.
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de antemano las cosas futuras en los logoi que van delante, ordenadas
esas cosas segun la causa que las encierra. Y opera una adivinacién
incluso mds completa que aquélla, cuando une a los universales, de los
que ha sido separada, las partes (moirai) de la vida y de la actividad
espiritual, porque se colma entonces desde los universales del saber
total al punto de que alcanza lo mis a menudo posible por sus
pensamientos lo que se lleva a cabo en el mundo. Pero no es sino
cuando se ha unido también a los dioses segiin semejante actividad
separada, cuando recibe las mis verdaderas perfecciones (pleromatai)
de las intuiciones, gracias a las que emite una verdadera adivinacion; a
partir de aqui [igualmente] arroja desde arriba los principios mds
auténticos de los suefios divinos. Pero si el alma enlaza a las potencias
mais fuertes lo espiritualizable y divino de ella, entonces también sus
imaginaciones (fantismata) serin mis puras, tanto en lo que se refiere
a los dioses, como a las sustancias incorpdreas en si o en general a lo
que concurre a la verdad sobre las realidades espirituales. Si, por otra
parte, remonta los discursos de los seres a sus causas, los dioses, saca
de ellos una potencia y un conocimiento analdgico de cuanto era y
serd, ve todo el tiempo, examina las obras de lo que sucede en el
tiempo y participa en el orden de los dioses, en su providencia y
éxito conveniente; cuida a los cuerpos enfermos, dispone hacia el bien
lo que entre los hombres va mal y desordenado y a menudo entrega
(paradidomi) hallazgos de artes y distribucién de los derechos y' dis-
posiciones legales” 5!

El texto es el mejor testimonio que poseemos sobre el
suefio y su fundamentacién metafisica en una época del pensa-
mientd griego en el que han abundado los tratados oniroldgicos.
Desde la obra de recopilador. de Artemidoro®?, hasta el “nocta-"+
rio” casi coetineo de Elio Arfstides **. ‘ :

Jamblico preocupado no soélo por el fenémeno de la adivi-
nacion, en cuyo contexto méis amplio aparece su disertacion
sobre los suefos, sino también por el fenémeno onirico en si,
atentp a una version favorable que asimismo recogen el Corpus

St Cf. De mysteniss, I1I, 2-3. Texto establecido criticamente por E. des Places,
o.c., pp. 99-103.

2 Cf. A. Oepke, art. onar A. L 1, en G. Kittel (Ed.), Theologisches Worter-
buch zum Neuen Testament.

* Cf. E. R. Dodds, Pagan and Christian in an Age of Anxiety, London, 1965
(reimp. 1968), pp. 69 y ss.
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Hermeticum>* y los Oriculos Caldeos %3, inserta la explicacién
de ellos dentro «f; la cosmovision neoplaténica, aunque incluyendo
también su original enfoque que a diferencia del de Plotino,
acoge en su seno elementos religiosos y tetirgicos 5.

Presuponiendo tal fondo filoséfico postplotiniano, el futuro
inspirador de la Escuela de Pérgamo, desarrolla su concepcion
sobre la base de tres nociones diferentes en el pasaje transcripto:
1° descripcion de una interpretacién vulgar que caracteriza al
suefio como un simple fenémeno del individuo humano; 2° alu-
sibn a una doctrina filosofica que distingue dos formas de vida
anfmica; 3° exposicion de la concepcion onirica que deriva del
anterior punto de vista.

1° Hay una interpretacién del arte adivinatoria que la in-
cluye en el marco de los suefios*7. Ahora bien, los indicios
anticipatorios de hechos del futuro que se presentan bajo la
forma de las imigenes oniricas no ofrecen mayor garantia,
puesto que ellos se presentan como materiales que participan del
estado de suefio del durmiente y en tal situacién, aminorados los
rasgos de la conciencia que son propios de la persona que esta
~ despierta, reina connaturalmente mis la confusidn que la claridad.

2° Jamblico explica que tal postura y solucién correspon-
den a una exégesis que entiende los suefios y sus visiones como
debiéndoseles adjudicar un origen pura y exclusivamente huma-
no. Para escapar de la dificultad recuerda que por encima del
suefio interpretado como una actividad vulgarmente humana,

)  Cf. C. H. XIIl, 4: “Quiera el cielo, hijo, que tii también salgas de ti, como
quienes suefian mientras duermen, aunque sin dormir”’ (Nock-Festugiere, II, p- 202).
Ver también VI, 6, X, 5 y XII, 19 (Nock-Festugiére I, pp. 75, 115 y 181).

* Cf. Oriculo 118: “A algunos le ha dado comprender por el estudio del
simbolo de la luz; a otros también mientras dormian los ha fecundado con su fuerza”.
Ver asimismo Miguel Psello, Hypotyposis, IV, 14 (en E. des Places, Oracles Chaldai:
ques, Paris, 1971, pp. 96 y 199-200, respectivamente), quien habla de la “cintura del
suefio”, el cinto de Hécate, que se origina en el alma fuente o Hécate. Véase Hans
Lewy, Chaldaean Oracles and Theurgy, nouvelle éd. par M. Tardieu, Paris, 1978, pp.
92-93. El Oriculo 118 es citado por Sinesio de Cirene en su De insomniis, ver Lewy,
0.C., p. 203 y ss. y ya W. Kroll, De Oraculis Chaldaicis, Breslau, 1894, p. 59.

% Cf. la buena sintesis de Bent Dalsgaard Larsen, “La place de Jamblique
dans la philosophie antique tardive”, en De Jamblique & Proclus, Entretiens sur ’Anti-
quité Classique XXI, Vandoeuvres-Genéve, 1975, pp. 1-26.

%7 Véase nota 49 y el comentario de E. R. Dodds en Los griegos y lo irracio-
nal, Madrid, 1960, pp. 117-118.
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como se la representa su interlocutor, existen los “suefios que
provienen de los dioses”. Estos, ademds, se justifican en el hecho
antropolégico de que la vida del sujeto humano es doble % : una, la
estrictamente individual que acompanaal cuerpo como su instru-
mento en la vida prictica, la otra, una vida universal, que separa
al individuo de su estrechez, que lo expande, y que opera
cuando el hombre ejercita la existencia del espiritu y razona de
acuerdo con él. En semejante estado el sujeto elevindose por
sobre sus preocupaciones particulares, que estin al servicio de la
existencia particular y sus necesidades, vive la vida del cosmos,
puesto que llega a entrar en correspondencia y captar los princi-
pios del mundo espritual, de las ideas que se proyectan en los
principios formadores del alma cosmica aptos para desarrollarse
espaciotemporalmente. Desde la vida particular asciende por el
conocimiento como actividad humana integral, a la vida césmica,
que es reflejo de la vida noética o en si. Esto, razonablemente,
lo lleva a cabo previa la separacion y control de su existencia
psicofisica. **2. El estado de suefio o reposo corporal presenta
caracteristicas de despojo similares para el viviente humano, por
eso, Jamblico, desarrolla del siguiente modo sus consecuencias:

~ 3° El estado de reposo completo del cuerpo es la condicién
necesaria para que la vida del Alma haga su aparicién. En tal
sentido constituye una etapa anterior a la manifestacion de los
dioses con su cortejo de maravillas. Este fenomeno puede presen-
tarse mientras el sujeto duerme, pero también en otras oportuni-
dades en las que sus funciones psicosomaiticas o practico-indivi-
duales, se encuentran reducidas. Para que ese estado sea plena-
mente divino y epifinico no solo es necesaria la paz exterior,
sino también su recogimiento interno y logro de un nivel ritmico
que permite que en tal concentracion la psique individual se
movilice de consuno con la universal y ella misma por supera-

® Sobre la significacién de los suefios en la época clisica, véase Dodds, o.c.,

pp- 103 y ss., para su presencia en la tradicién cristiana, Natalio Fernindez Marcos,
Los thaymata de Sofronio. Contribucion al estudio de la incubatio cristiana, Madrid,

1975; para su sentido universal, Les songes et leur interprétation, Sources Orientales
IL, Paris, 1959.

2 La exposicién filosofica del tema remonta al Fedro platénico. Para su
difusion en los primeros siglos cristianos cf. F. Garcia Bazan, “Plotino y la antropolo-
gla insistencial”, en Primer Coloquio Internacional sobre Antropologia Filoséfica In-
sistencial, Buenos Aires, 1981, pp. 125 y ss.
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cién de su movimiento armonico y su conciencia no ya particu-
lar, sino general. Por eso los sentidos individuales pierden su
especificacion, la inteligencia adquiere densidad y no es el sujeto
quien conoce, sino los dioses quienes se le revelan.

Ocupando de este modo el principio vital del cosmos el
ambito sorpresivamente ilimitado de su reducto parcial en un
sujeto, opera sin barreras o ataduras y como el alma del universo
contiene en sintesis, como principios conformadores del curso
del cosmos, cuanto habri de suceder, el mortal que goza de tal
sityacion de privilegio no sblo puede participar por anticipado de
sucesos que verdaderamente existiran, sino que también anticipa
con genio realmente creador o productor, cuanto puede ampliar
originalmente la existencia del hombre en el campo del arte, de
la medicina y de las relaciones justas entre los hombres.

Dicho de otro modo. El cosmos cultural no se opone al
natural, es un estrato mas del universo, por eso quien se acuerda
o se identifica con su fuente y gufa de su movimiento, el princi-
pio de vida cosmico individual, al participar de su realidad divi-
na, es el mas auténtico creador. Productor de realidades que
junto con la fuerza natural y trasnatural, corrige y extiende el
dmbito cosmico en que habita.

En este punto el concepto de imaginacion creadora es fun-
damental. Si en el caso de los suefios simplemente humanos la
fantasia puede producir autbnomamente productos cuyo origen
noble no puede identificarse claramente, en el caso de los
“suefios de los dioses”, la fantasia como imaginacion creadora
adelanta “fantismata”, imagenes que nada deben al mundo exte-
rior para su generacion y son el resultado inédito de la vida pura
del alma universal. Anticipaciones, creaciones genuinas, reflejos
nuevos, imagenes del Espiritu antes nunca proyectadas y, asi,
vistagos flamantes de la vida del cosmos.

Cae de suyo que en el estado de creacién apuntado, la
situacion de conciencia no dividida y de conocimiento pleno, es
mas claro y confiable que el del normal estado de vigilia 5.

* Cf. asimismo Jdmblico, De anima, fragmentos: I, XIV, XV (Festugiére, La
Revelation d’Hermés Trismegistes III, Paris, 1953, pp. 184-185; 228 y 237) y De
mysteriis III, 11 y 14 en relaciéon con el Gltimo testimonio. Es el pneuma luminoso o
vehiculo etéreo (posteriormente el cuerpo astral), el que por su limpieza superior
refleja a los dioses, siendo de esta manera la verdadera “potencia imaginativa” del
sujeto, Véase mas adelante n. 77, sin omitir cuanto E. R. Dodds dejé escrito sobre el
cuerpo astral entre neoplatonicos (Proclus. The Elements of Theology, Oxford?, 1963,
pp. 313 ss.). Lo alli dicho sobre Plotino es muy sugestivo, pero no concluyente. Ver

asimismo J. M. Dillon, Iamblichi Chalcidensis in Platonis dialogos commentariorum
fragmenta, Leiden, 1973, pp. 371-377.
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Algunos de estos mismos elementos, con mas extension
aunque con menor profundidad, han sido también expuestos
anos después por Sinesio de Cirene®®, y creemos que Plotino,
aunque sin detenerse particularmente en el tema, participaba me-
dio siglo antes, del mismo punto de vista .

Es Plotino quien refiriéndose a la obra de arte, al ilustrarla
con el Zeus de Fidias, llega a sostener que: “Fidias ha producido

¢ En su breve tratado Peri Enypnion (Migne, Pat. Griega Vol. LXVI, texto
reimpreso en Alex. C. Ionides, A Discourse on Dreams by Synesius, London, Hazell,
Watson and Viney, Ldt., s/d), Sinesio pone el acento en varias ideas ya conocidas: I.—
La adivinacion, puesto que permite conocer el futuro, es lo que mis aproxima al
hombre a los dioses, puesto que ellos se definen por la sabiduria II. La adivinacién se
fundamenta en la relacion invisible que existe entre indicio y hecho oculto, pero la
simpatia cosmica la permite. III. La adivinacién por suefios no debe desecharse. Todo
lo contrario, puesto que el espiritu contiene a la vida y éta a todo ser que llega a la
existencia, “porque el alma posee las formas de cuanto existe. Por consiguiente lo
tiene todo; proyecta lo que viene y refleja la imaginacion por cuyo medio el viviente
tiene la percepcion de lo que en ella hay. De este modo no comprendemos los actos
intelectuales antes -de que la potencia principal anuncie lo comin, ni quien presta
atencion a ésta oculta lo que vive; igualmente tampoco tenemos la percepcién de ellos
en la primera alma, antes de que sus impresiones lleguen a la imaginacién”. Nuestra
vida, pues, estd un poco mas abajo que la imaginacién y asi cuando nuestros sentidos
estan inactivos “vemos los colores, oimos los sonidos y poseemos una experiencia de
tacto mas poderosa”. Se explica de este modo la inspiracién poética en sueiios y se
admite que esta doctrina ya es reconocida por el Ordculo (118). IV. Todo resulta
asi porque en los suefos actia la imaginacion, el espiritu imaginativo (pneuma fantas-
tikon) que es la percepcion de las percepciones, primera vida del alma, su vida mis
intima. V. Lo expresado presupone el descenso y la existencia humana que es una
doble vida. VL Por lo tanto, cuando la vida es limpia, es profética. Manchada, no lo
es. Cuando subsiste entre ambas a veces tiene éxito y a veces no. Es en el primer
ejemplo cuando el espiritu imaginativo tiene impresiones de la verdad, tanto en situa-
cién de vigilia como de suefio. VII. Se debe valorar la adivinacién, pero mas todavia
en suenos, pyyque en ese estado se ven las cosas de aqui mejor que cuando se esti en
comercio con ellas. VII-IX. Queda dicho que las visiones premonitorias se ofrecen en
suefios, pero el suefio es la realidad de origen divino mas universal y libre de imposi-
ciones externas. Confiesa, ademas, el autor que a él siempre le han acompafado los
suenos y han sido los auxiliares de su éxito. X. Cuando el espiritu imaginativo esta en
paz, sus imagenes son claras. XI. Para interpretar debidamente los indiciosdel futuro el
espiritu imaginativo debe estar en equilibrio. XII. La relacion de las visiones con el
Ienguaje lo enriquecen. Por eso es positivo confiarlas a la memoria escrita. XIII. Se
concluye adviertiendo la vinculacion de los suefios con los mitos, fibulas y el lenguaje
literario. Para una visién general de nuestro autor, neoplaténico y posteriormente
Obispo de Cirene, cf. J. Geffcken, The last days of Greco-Roman paganism, Amster-
dam, 1978, pp. 255 y ss. (trad. inglesa corregida y puesta al dia).

¢! Porfirio, por su parte, no sélo menciona los suefios adivinatorios (por ejem-

plo, De abstinentia I, 25 y II, 53 — A. Nauck, Opuscula Selecta, pp. 102 y 178-),
sino que también admite la correccion del razonamiento en los suefios y los considera
como una actividad del alma liberada de las exigencias corporales. Cf. H. Dérrie,
Porphyrios Symmikta Zetémata, Minchen, 1959, p. 63 y el comentario de A. Smith,
Porphyry’s place in the Neoplatonic tradition, The Hague, 1974, p. 24.
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el Zeus no teniendo en cuenta lo sensible, sino habiéndolo con-
cebido como habria existido, si Zeus hubiera querido mostrarse-
nos a través de los ojos” ¢>. Es decir que el artista no copia lo
sensible. Su inspiracion viene de mis arriba y por ello con su
obra endereza el mundo sensible y lo completa asimismo con su
cosmos artistico >. Porque “las artes no imitan simplemente lo
visible, sino que se levantan ripidas (anatréjousin) hacia los prin-
ClplOS formadores de donde proviene la naturaleza” ®*. O sea, el
artista, el creador, como el sabxo, participa directamente de la
actividad del alma del universo

Esta anterior reflexion, ademas nos orienta hacia Enéada
11, 8, 4, en donde se afirma sobre la produccion espontanea del
alma natural: “y mi contemplaciéon produce un objeto contem-
plativo, igual que los gedmetras dibujan cuando contemplan; sin
embargo, yo no dibujo, sino que al contemplar surgen los con-
tornos de los cuerpos como escapindose” *®. Actividad superior
a la del simple estado de vigilia del individuo movido por intere-
ses practicos, porque la conciencia y conocimiento del alma uni-
versal y su imagen natural, mas libre, son también mais transpa-
rentes y claros que la del hombre que busca conducirse teniendo
en cuenta sus intereses corporales y este es su comportamiento
habitual. Dice Plotino de esta manera renglones mds abajo:
“...el alma del universo ha conocido por este entendimiento
(syneszs) y perccpcxon (synaisthesis) lo que hay tras ella. . . Pero
si se le quiere dar a la naturaleza algin tipo de entendimiento

(synesis) y sensaciOn (aisthesis), no hablemos de la sensacion c
el entendimiento como en los restantes seres, sing al modo comu
alguno pudiera comparar la conciencia que hay en el suefio con
la de quien estd despierto... en reposo.. .: contemplacion si-
lenciosa también, pero mas confusa” *”.

El pasaje fuera de su dificultad textual, ha merecido co-

62 Cf. Enn. V, 8 (31), 1 in fine.

¢ Véase nuestro Plotino y la Gnosis, Buenos Aires, 1980, pp. 84 y 130. n. 9.
Agregar a los textos mencionados sobre el motivo del Zeus de Fidias la funcién de
intermediario cumplida por Antioco de Ascalén, segin Cicerén, De Oratore, 8 y ss.
Cf. John Dillon, The Middle Platonists, London, 1977, pp. 93-95.

¢ Cf. Enn.V, 8, 1, 36-37.

¢ Ver igualmente V, 8, 3 in initio y nuestro Plotino y la Gnosis, pp. 84 y 91.
¢ Cf. lineas 7-10.

¢7 Cf. lineas 18-25.
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mentarios varios®®. Para ser mis explicitos. En las escasas refe-
rencias indirectas que Plotino hace en lo que respecta a su conte-
nido al estado onirico (émeiron), no se explaya sobre su consti-
tucion intrinseca. Si, en una conocida linea de pensamiento ya
atestiguada por Hericlito, tiende a darle a la conciencia onirica
un nivel de conocimiento inferior, como una forma extrema de
individualizacién mis acd de los criterios generales de la logi-

69
ca™. . ., . . ,
Hay un pasaje de la produccién escrita de Plotino, Enéada

I, 6 (26), 6, al final, en donde el fildésofo neoplatonico al
impugnar la concepcién gnéstico-valentiniana de una posible re-
surreccion corporal ™, llega a utilizar la casi totalidad del voca-
bulario que emplea para referirse en diversos lugares de su obra
al estado de suefio. Corre asi el texto de nuestro interés: “De
este modo, pues, refutamos a quienes colocan las realidades en
los cuerpos por el testimonio de los choques y encuentran
prueba de la verdad en las representaciones de las cosas sensibles,
estas personas actilan como quienes suefian (omeiréprousin) que
consideran que lo que ven existe positivamente, aunque se trata
de seres que aparecen en suefios (enypnia). Porque la actividad
de la sensacién es como la de un alma que duerme (beydouses);
efectivamente, cuanto del alma esti en el cuerpo, duerme; el
verdadero despertar, en cambio, es una auténtica resurreccién
desde el cuerpo y no con el cuerpo. Si, la resurreccién con el
cuerpo es un traslado de un suefio en otro, como ir de una cama
a otra. El verdadero resucitar, empero, es totalmente de los cuer-
pos, los que siendo de la naturaleza que es la contraria del alma,
participan de lo contrario respecto de la realidad (ousia). El

® Cf. P. Henry-H. R. Schwyzer, Plotini Opera 11, p. 380. Ver Plotino y la
Gnosis, p. 43 y nn. 41-42. Entre la bibliografia allf citada téngase presente J. N. Deck,
Nature, Contemplation and the One, Toronto, 1967, pp. 69 y ss. Ver también ahora,
M. L Santa Cruz de Prunes, La genése du monde sensible dans la philosophie de
Plotin, Paris, 1979, pp. 47-48.

®® Cf. Herdclito, Fr. 24 ‘(Marcovich, ed. maior) con el comentario de M. L.
West, Early Greek Philosophy and the Orient, Oxford, 1971, pp. 119-120. Ver igual-
mente Platon, Rep. 534 cd. La explicacién de 571 ¢ - 572 b no aclara mucho. Enn.
V, 5 11 y I, 9, 9, 49, y para otros textos platdnicos, plotinianos, gnosticos y del
medio helenistico, nuestro Plotino y la Gnosis, p. 195, nn. 53 y 54.

" Cf. F. Garcia Bazan, en Revista Biblica 60 (1976), pp. 170-171, n. 20 y el
testimonio de Epifanio, Panarion 31, 7, 6: “niegan la resurreccién del muerto, dicien-

do algo misterioso y ridiculo, que no es este cuerpo el que resucitard, sino que otro
surgira de €l, al que llaman espiritual”.
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nacimiento de ellos, su fluir y corrupcién, que no son del orden
de la realidad, testifican lo que digo”. En este corto pasaje, por
consiguiente, una vez mis y comparativamente, se considera el
sueio como una forma de realidad y cognoscitiva, por lo tanto,
inferior, pero en analogia con el conocimiento sensible. El alma
incorporada se encuentra en una situacion de amodorramiento
permanente. Despierta cuando se separa del cuerpo. Entonces su
actividad es mas propia, libre y espontinea ! . :

La anotada tension entre alma/cuerpo y la actividad psiquica
mas equilibrada en la medida en que la primera se aleja del
cuerpo 'y lo controla se torna mis explicita en Enn. 1, 4 (46),
capitulos 9 y 10, aclaraciones entre las que se retinen los temas
expuestos en III, 8, 4 y 1II, 6, 6 en dos planos significativos, al
comentar:

“dPero cuando no es consciente (me parakolouté) abatido por la
enfermedad o las artes migicas? Si sostienen que es un sabio en ese
estado, entonces, cuando reposa en el sueiio équé le impide ser feliz?

- Puesto que tampoco en los estados de sueiio le quitan la felicidad ni
le descuentan este tiempo al punto de decir que no sea feliz toda su
vida; pero si dicen que no es sabio, entonces ya no se refieren al
sabio. Nosotros, empero, tomamos por punto de partida al sabio e
indagamos si es feliz en tanto que es sabio. Dicen: — Bien, que sea
sabio; pero si no percibe que actiia virtuosamente ¢Coémo seri feliz?
Si no percibe que estd sano, no lo estd menos y si no percibe que es
bello, no es menos bello, ¢Pero de no percibir que es sabio, seri
menos sabio? Quizis alguien pudiera sostener que precisamente en el
caso de la sabiduria es necesario que la percepcion y toma de con-
ciencia (parakoloutbein) estén presentes, puesto que en la sabiduria
en operaciéon también se hace presente la felicidad. Si se sostuviera
que el pensar y la sabiduria viniesen de afuera quizis el argumento
tendria sentido, pero si la realidad de la sabiduria es cierta sustancia,
o mejor, en la sustancia, Y esta sustancia no deja de existir ni en
quien duerme ni en quien se dice que no esti totalmente consciente,
y si la actividad de la sustancia estd en él y esta actividad es insome
(abypos), entonces el sabio, en cuanto tal, también en ese momento
estard activo. Y no le estard oculta la totalidad de esta actividad, sino
una parte de €él. Asf también cuando la fuerza vegetativa actiia la
captacion de tal actividad no alcanza al resto del hombre por la
percepcion y si lo vegetativo fuese lo nuestro de nosotros, seriamos
nosotros los que actuiramos. Pero no somos esto, sino la actividad de
quien piensa; al punto de que cuando aquél esti en accién, lo somos

™ Recuérdese lo dicho en n. 69.
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nosotros. 10. Quizis queda oculta al no tener que ver con ningin
objeto de los sentidos, porque por medio de la percepcién como un
intermediario entre estas cosas y aquellas parece actuar. Pero ¢Por
qué el nous mismo no podri actuar y el alma que estd en torno a él
que es anterior a la percepcion y totalmente a la apercepcion (anti-
lepsis)? Si, debe existir una actividad previa a la apercepcién, si ‘el
pensar y el ser son lo mismo’. Y pareciera que la apercepcion existe y
nace cuando es el pensar regresivo y la energia vital del alma se proyecta
hacia atris, como sucede en un espejo cuando estd liso,
brillante y quieto. En estas circunstancias estando presente el espejo
produce la imagen, pero si no esti o no reviste tales condiciones
aquello de lo que habria la imagen estd presente actualmente. Igual-
mente respecto del alma, cuando aquello de nosotros en donde se
reflejan las imageries de la razon y del intelecto esti en reposo, lo
vemos y conocemos de modo perceptible junto con el conocimiento
anterior, porque el intelecto y la razén estin en actividad. Pero
cuando esto se fractura porque la armonfa del cuerpo esti perturba-
da, la razon y el intelecto piensan sin imagen y entonces el pensa-
miento carece de representacion; de este modo se puede llegar a esta
conclusion: que el pensamiento se produce con representacién, no
siendo la representacion del pensamiento. Es posible encontrar milti-
ples actividades notorias contemplativas y pricticas -de la vigilia,
cuando contemplamos y actuamos, de las que no se tiene conciencia.
Asf, no es necesario que el lector tenga conciencia de que lee, mayor-
mente cuando lee concentrado; tampoco el sujeto valiente cuando
actia con valentia y de la misma manera hay miles de ejemplos,
porque la toma de conciencia haria mis débiles estas actividades de
las que es conciencia que solas, puras, mds activas y vivientes, y
cuando los sabios estin asimismo en este estado, su vida aumenta, no
dispersandose en la sensacion, sino concentrindose en si misma’’.

Las referencias historicas concretas se dirigen contra los es-
toicos”?, pero las nociones expuestas en esta oportunidad por
Plotino ayudan a aclarar su pensamiento sobre la autoconciencia
en sus varios niveles. La percepciéon y el razonamiento en la
prictica normal van acompafiados de la conciencia aperceptiva
de estos actos. El sujeto humano sabe por autorreflexion que

7 Cf. Bréhier, Ennéades 1, Paris, 1960, p. 68.

™ Cf. E. W. Warren, “Consciousness in Plotinus”, en Phronesis IX, 1 (1964),
pp. 83-90. El empleo de los términos parakoloithesis y syndisthesis por Jamblico en el
pasaje que hemos facilitado en traduccién confirman la amplitud del concepto de
theoria en la tradicién neoplaténica.

74 Ver nota 67. El tema ya era confirmado en V, 8, 11 in fine. Ver Plotino y la
Gnosis, pp. 122-123.
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conoce (antilepsis, parakolouthesis)™. Pero existen momentos
de concentracion en los que la persona acrisolada su atencién,
obra sabiamente y lo sabe, pero sin necesidad alguna de dete -
nerse en ello. En Gltima instancia se trata de la naturaleza propia
de cualquier actividad de tipo contemplativo™. El acto de re-
pliegue, en realidad, sobre su concentracion, lo disgregaria y asi
lo harfa mas débil e incompleto. Sucede lo mismo con la natura-
leza que “estd en reposo mientras contempla su objeto de con-
templacion que ha llegado a ser para ella por permanecer en si y
consigo y ser un objeto de contemplacion: contemplacion silen-
ciosa también, pero mas confusa” ’*, y en mais alto grado, conse-
cuentemente, con el alma del universo: “mas clara que ésta en el
acto de ver”7¢. La toma de conciencia de nuestros actos, activi-
dad cognoscitiva refleja, es un comportamiento animico inferior.
El hombre movido por el entusiasmo, émulo de los dioses, es
decir, puesto en conmocidn interior por sus intuiciones y facul-
tades superiores, se asemeja en su accionar a la espontaneidad
del alma, que mueve o produce permanenciendo inmévil. Sus
actos le fluyen desde adentro, sin esfuerzos ni elementos media-
dores. Su cuerpo y las informaciones del mundo superficial que
¢l le aporta, dejados en suspenso, no anulan su actividad cognos-
citiva, puesto que su estructura antropoldgica excede la esfera
del simple nexo con lo sensible y es al mismo tiempo superior
en varios de sus niveles.

Si bien Plotino guarda silencio sobre el origen de las imdge-
nes onfricas y su grado de realidad ontologica, podemos deducir
de la importante opinion de Enéada V, 5, 12 sobre el estado de
reposo profundo del ser humano en combinacién con el concep-
to de imaginacion superior, nocion sobre la que no se ha exten-
dido el maestro, y la capacidad de produccion espontinea del
alma natural segin Emn. 1III, 8, 4, que su ensehanza sobre el
tema, de haberla hecho explicita, no habria diferido en sus
grandes rasgos de las tesis defendidas por el neoplatonismo pos-
terior. Sus figuras subestimativas del suefio entendido como un
tipo de ensofacion que se enmarca dentro de la actividad psico-
fisica individual, no descalifican nuestra presuncion y, por el
contrario, una concepcion de la imaginaciéon poco trabajada,

7 Enn. 111, 8, 4, 25-28.
76 Enn. 111, 8, 4, 28.
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pero que se distingue de la aristotélica’, habilita para conside-
rar con solidez que el neoplatonismo tardio exploté una con-
cepcion que se podia extraer de su fundador.

Nos parece, sin embargo, que si Plotino no se extendid
sobre este aspecto de su filosofia en el que la antropologia entra
en contacto simultineamente con la cosmologia y la psicologia,
fue porque estrechamente vinculada en su tiempo la onirologfa
con una doctrina de la adivinacion en cuyo circulo ideoldgico
ingresaban expeditivamente los daimones”, no habfa alcanzado
a proporcionarle una forma doctrinal conveniente. Sus seguido-
res, particularmente alejandrinos, mis inclinados a los problemas
intramundanos, sin rehuir su mismo vocabulario, facilitarin las
explicaciones que faltaban.

*

Ha sido posible trazar analogias sobre algunos puntos par-
giales y el enfoque general de la concepcién de los suefios en
afikara y el neoplatonismo. El motivo fundamental que lo ha
permitido, -creemos, es el hecho de que tanto Satikara como el
iniciador del neoplatonismo, Plotino, conciben la realidad desde
una perspectiva eminentemente mistica. De mistica especulativa,
se entiende. En una visién similar de la existencia, la experiencia
de la realidad como Unidad o Posibilidad en si’ inmanifestable, se
proyecta enérgicamente sobre cualquier otra experiencia, espiri-
tual, cosmica, humana y cultural. Cuanto no es el Absoluto, en
diversos grados de debilitacién o mostraciéon, es manifestacién,
fenémeno, irradiacién, sombra, imagen reflejo o suefio, porque
cualquier estado revelador, como simbélico, arroja hacia su ori-

" Tres modos de la imaginacion, en realidad, se ofrecen en Plotino: represen-
tativa, quimérica y creadora. La primera procede de la sensacién, la segunda, que
incluye a la anterior, actia anticipando a la sensacién representada, la tercera se
vincula al conocimiento intuitivo y se relaciona con la razén que enjuicia y razona
correctamente o segin naturaleza (orthés logos). Las dos primeras estan en Aristételes
y la concepcion empirista del suefio del Estagirita se relaciona con el segundo caso. Cf.
brevemente Enn. III, 6 (26), 4; IV, 3 (27), 30, 31 y 32y VI, 8 (39), 3y ver H. J.
Blumenthal, Plotinus’Psychology, The Hague, 1971, pp. 92-99 y “Plotinus’ Adaptation
of Aristotle’s Psychology: Sensation, Imagination and Memory”, en R. Baine Harris
(ed.) The Significance of Neoplatonism, Studies in Neoplatonism: Ancient and Mo-
dem, Vol. I, Norfolk, 1976, pp. 51 y ss. El vehiculo espiritual del aima de Porfirio
(cf. M. Dulaey, Le réve dans la vie et la penséé de Saint Augustin,Paris, 1973, pp.
76-78) y el espiritu imaginativo de Sinesio (De insomniis, passim) se inspiran en el
tercero de los conceptos plotinianos. Ver asimismo Jamblico, De anima XV.

™ Tal sucede con Antioco de Ascalén, Posidonio y Albino. Cf. Dillon, o.c.,

pp- 89, 110 y 288. El origen ya estaria en la Antigua Academia, si se tiene presente
Epinomis 985 C. Plotino no habria superado la duda que corre por el trat. IX del C.H.
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gen permanente y delata una intrinseca inestabilidad que aspira a
la extincion ™.
Lo expresa asi el maestro indio:

“El conjunto total de la existencia fenoménica se considera verda-
dero en la medida en que el conocimiento del Brahman que es el
Si-Mismo de todo no ha aparecido; igual que los simulacros de un
suefio se juzgan reales hasta que el durmiente despierta” %-

Y lo ratifica el filosofo griego:

“A menudo entro en mi mismo despertindome del cuerpo y fuera
de lo ajeno, ensimismado, veo una belleza admirable y creo entonces
mis que nunca que me pertenece un destino mis elevado; actualizo
una vida optima, me identifico con lo divino y, afirmindome en este -
fundamento, obrando asi supero a cuanto es espiritual; después de
este descanso en lo divino descendido del Espiritu a lo racional me
pregunto como es posible el descenso y como el alma ha llegado al
interior de mi cuerpo siendo de tal calidad como por si misma revela,
a pesar de que exista incorporada” ®

™ Cf. F. Garcia Bazin, Neoplatonismo y Vedanta 1, capitulo VL
* §. BSBhIL 1, 14 (I, p. 324). Ver también $Bh. B.G. II, 18; 69 y XV, 4.
*  Enéada IV, 8 (6), 1 in initio.



