SIMBOLISMO RITUAL EN
CHANDOGYA UPANISHADS 1Y II

Olivia Cattedra

El universo poderoso y vital es una nocién recurrente del pensa-
miento indio. Jan Gonda informa . . .para el hombre védico, el mun-
do no es solamente una plenitud llena de seres y sustancias; pares de
potencias y fuerzas que se revelan y manifiestan de varios modos en
la naturaleza y en el mundo humano; que pueden ser favorables u hos-
tiles al espiritu e intereses humanos. El indio antiguo trataba de distin-
guir, ordenar y ubicar de alguna forma, las experiencias vitales impor-
tantes y las potencias que actuaban sobre €l; ya sea en la naturaleza
circundante o en los sentimientos, pensamientos y reacciones que se
movilizaban en su interior. . . La experiencia de aquello que se mani-
fiesta en una potencia, el sentimiento de presencia de 1o Numinoso,
del Misterio, tal o cual particular, llevaron a atribuir a las potencias o
fenémenos supra humanos e incomprensibles, un nombre y una figu-
ra. Esto es, una individualidad. . .”(1)

Este universo, impregnado de un politeismo aparente no hace mis
que mostrar los infinitos reflejos y manifestaciones de la Realidad
Ultima, singular y tnica. En nuestro texto de Chand up. 1 y II, esta
realidad una y tnica se define como la Palabra: el Om, el Udgitha. La
palabra sagrada alienta y armoniza un universo ordenado, sagrado,
irradiante, que se expresa en nombres y formas: nama rupa. En este
universo habita, lleno de temor y amor, engarzado entre los Poderes,
el hombre que se busca a si mismo.

La bisqueda es en un primer momento, externa, mas luego se tor-
na intena y es esta internalizacién de las bisquedas lo que puede con-
cebirse como el rasgo distintivo de las upanishads, es decir, de las se-
cretas, eficaces, liberadoras ensefianzas.

1. Gonda, Op. cit. en bibliografia, p. 61.
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El texto es antiguo, muy largo, para nuestro criterio también ho-
mogéneo e interconectado.

Sus caracterfsticas parten de una visién mitico-ritual, que apunta a
una fundamentacién metafisica. Conduce no s6lo al conocimiento,
sino mejor y m4s plenamente, a la experiencia de identificacién con la
realidad inica que es: SAT, el ser; SATYA, la verdad, BHUMAN, la
plenitud.

Experiencia, rasgo interesante en época tan antigua, que viene casi
siempre precedida por una maravillosa y expansiva vivencia de felici-
dad, alegrfa y beatitud.

Los relatos de nuestra upanishad tienen por hilo conductor los can-
tos celebrados al Fuego: el Agnistoma, uno de los rituales m4s cono-
cidos del Soma. Precisamente el elemento fuego, el dios Agni, es el
protagonista, bajo diversos matices, de nuestro texto. Mediador entre
hombres y dioses; reflejo de nuestros procesos mentales; transforma-
dor de nuestra naturaleza inferior; fuego divino, ritual, simbélico o
concreto, Agni arde en toda la chandogya up., iluminando el camino
hacia el gran mahavakya distintivo de la ensefianza: T, eres eso.

Cosmoldgicamente, 1a chand. up., muestra las raices de las tres
darshanas cl4sicas: la descripcion del mundo anuncia los términos
del vedanta (p.e., nama-rupa), del samkhya (p.ej. Narada); y del
yoga (que aparece por doquier, y particularmente en la noci6n de in-
temalizacion del ritual), asf como también el tantrismo con la presen-
cia del arquetipo femenino, la energia del amor y la necesidad de unir
armoniosamente la dualidad existencial que subyacen siempre a cual-
quier manifestacion del pensamiento indio desde sus primeros vesti-
gios. Técnicamente, el texto presenta diversas corrientes cosmolégi-
cas, tanto arias como pre-arias.

La chandogya upanishad se desarrolla casi siempre a través de re-
latos sacrificiales o didlogos iniciticos, de maestros y discipulos; o
bien en tomo a las cl4sicas reuniones de sacerdotes y reyes que deba-
tian los grandes temas.

Y es en tomo a estos relatos donde encontramos el grueso de la in-
formacion esotérica del texto, velada siempre bajo el denso simbolis-
mo del ritual, donde Agni se nos presenta como el gran maestro de la
ensefianza secreta e interna, destinada a transformar la conciencia del
hombre, esto es, permitirle reconocer que TU ERES ESO divino e in-
mortal.



OLIVIA CATTEDRA 29

Om iti etad aksaram udgitham upaista,
Om iti udgayati tasya upavyakhyanam(2)

El capitulo introductorio expresa, 1.1-10:

1. Se debe meditar en la sflaba Om, el udgitha. La gente canta, co-
menzando con el Om.

De esta sflaba, surge la explicacion:

2. La esencia de todos los seres, es la tierra. La esencia de la tierra es
el agua. La esencia del agua son las plantas. La esencia de las plan-
tas es el hombre. La esencia del hombre es el habla. La esencia del
habla es el rik. La esencia del rik, es el saman. La esencia del sa-
man, es el udgitha.

3. Este udgitha es 1a mayor esencia entre las esencias. Es lo supremo
Por eso, merece el lugar excelso: el octavo.

4. Ahora explicaremos: qué es el rik, qué es el saman; y qué es el
udgitha.

5. El habla es el rik, el aliento es el saman; la sflaba om es el udgitha.
Ahora bien; rik y saman o, habla y aliento, constituyen una pareja.

6. Esta pareja se une en la sflaba om: siempre que una pareja se une,
cumple sus deseos.

7. Y quien conoce esto, medltando en la sflaba om, llega a cumplir to-
dos sus anhelos; meditando en la silaba Om como el udgitha.

8. Y ella es una sflaba de adquisiciones, pues siempre que adquirimos
algo, decimos Om; y lo que se adquiere, place.

Quien asf conoce, medita sobre la silaba como el udgitha; asf cum-
ple todos sus deseos.

9. De aquf procede la triple ciencia: con om se recita, con om se orde-
na; con om se canta. Y todo ello es para la adoracién de la silaba y
también, de la grandeza y de 1a esencia de esta sflaba imperecedera
(emana el triple conocimiento).

10.Ahora bien, ambos, el hombre que conoce y aiin, el que no conoce,
los dos, llevan a cabo el ritual. Sin embargo, s6lo aquel ritual que
se realiza con conocimiento, fe y meditacion, es efectivo y podero-
SO.

Esta, es la verdadera explicaci6n de la sflaba Om.

OM SHANTI SHANTI SHANTI
Chand. up. I. 1-10

2. Hemos trabajado con las siguientes fuentes: Ganganath Jha, The Chandogya up; Hume,
Thiarteen Upanishads, Oxford; Deussen Sixty Upanishads, Sénart, Le chandogya upanishads.
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El primer capitulo es la introduccién de la upanishad. Encamina
en el texto como en un aprendizaje profundo y altamente simbolico.
Ya desde el comienzo la perspectiva se define interiorizante. Su meto-
dologfa reside en el término mismo upanishad: el conocimiento con-
creto y eficaz que transforma. Ahora bien, ;d6nde se esconde tal co-
nocimiento? En el ritual, ya que rito y conocimiento no constituyen
dos vias separadas; no hay una dualidad antagénica en ellos. No obs-
tante, debe llevarse a cabo la hermenéutica y comprender c6mo se en-
cuentra, esotéricamente, el conocimiento en el ritual. La clave 1a pro-
porciona el simbolismo. Los 10 primeros versos muestran:

« El capitulo posee 10 estrofas, nimero de totalidad (3).

» Explica el significado interno de la sflaba Om: rik y saman, habla y
aliento, activo y pasivo, varén y mujer.

* En un contexto ritual.

+ Rito inmerso en el conocimiento alusivo de la totalidad mediante
analogfas, sugerencias, 1nterconex1ones y referencias a la unidad
central y esencial del Ser.

» Esta idea se destaca por la estructura descriptiva de todas las
ESENCIAS: rasa: término muy especifico que involucra la nocién
de vida y existencia(4).

 El simbolo del lugar excelso u octavo. El ocho representa la ener-
gia centripeta de cohesi6n vinculada al aspecto solar de Vishnu y al
6ctuple circulo de pétalos que rodea a todo mandala indio(5).

« La palabra y el aliento, dualidad complementaria, dependiente ¢ in-

w

Cf. Arturo Reghini, Les nombres sacrés, Milano 1981, p. 131.

4. Cf. el art. de Ananda Coomaraswamy “Hindu view of art, theory of beauty. . .” en The dance
of Shiva, New York 1957 p. 35ss, en especial explica: “. . .el elemento esencial en la poesia
es rasa o flavor. Este término es equivalente a Belleza 0 emocién estética en un sentido filo-
séfico estricto; aunque debe ser considerado junto con el adjetivo rasavant “que posee rasa”,
aplicado a una obra de arte, y el sustantivo derivado “rasika” aquel que goza de rasa, connois-
seur o amante y finalmente rasasvadana, el gusto de rasa, es decir, de la contemplacién estéti-
ca. . . Ahora bien, se pregunta en la p. 41: ;Qué es este rasa y rasasvadana, belleza y emocién
estética? La naturaleza de esta experiencia se discute con Vishvanatha en el Sahitya Darpana:
“Es la ecuanimidad de alegria, gozo, auto manifiesta, invisible, indivisible y pura; es pura
conciencia, libre de contaminacién con toda otra clase de percepcién, es realmente la herma-
na gemela de la experiencia mistica y la verdadera vida que habita detris y abajo de la expe-
riencia suprasensitiva de lo maravilloso. . .” Y agrega: “. . .Es gozada y experimentada por
aquellos que son competentes en la identidad; asi como la forma de Dios es en si misma la fe-
licidad con la cual el es reconocido. . . nuevamente, es supersensitiva, hiperfisica y la tnica
prueba de su realidad estard sélo 'probada en la misma experiencia. La religion y el arte son
asi, nombres para una y la misma experiencia: la intuicién de la realidad y de la identidad. . .”

5. Danielou, Hindu Polytheism, 354-355 y José Arguelles, Mandala, New York.
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teractuante como toda dualidad. Aqui rememora el texto de
Kausitaki up(6) (mds antiguo, contempordneo?) que dice: *...cuan-
do el hombre habla, no puede alentar: éste es el sacrificio del alien-
to al habla. Cuando el hombre alienta, no puede hablar: éste es el
sacrificio del habla al aliento. Estas son las dos incesantes ofrendas
inmortales del hombre, tanto como si duerme como si vela...”
La trascendencia y cumplimentacién de la dualidad en unidad en la
integracion y plenitud de una comunion total, asf en la pareja hom-
bre y mujer(7), simbolo permanente del pensamiento indio con su
correlativa referencia inmediata y concreta a la experiencia sexual
como integracién total del individuo en términos de totalidad y de
reintegracion, restauracién y reactualizacion del equilibrio y de la
unidad esencial con su consecuente generacién de vida(8).

La idea, expresada con el término maithunam, de largas connota-
ciones en la tradicién posterior(9) es recurrente. A. Coomaraswamy
explica “...el dltimo logro de todo pensamiento es el reconocimiento
de la identidad del espiritu y de 1a materia, del sujeto y el objeto. La
unién de ambos es el matrimonio del cielo y del infiemo, la salida de
un universo contracto y condicionado hacia su libertad, en respuesta
al amor de 1a Eternidad por las criaturas del Tiempo.

No hay sagrado o profano, espiritual o sensual: todo lo que vive es
puro y vacfo. El genuino mundo del nacimiento y de 1a muerte es tam-
bién el gran Abismo. La India no puede omitir 1a convicci6n de que el
amor sexual posee una significacién profunda y espiritual. No hay
6. Eliade, Yoga, Inmortalidad y libertad. . . p. 116. Es el Agnihotr intemo.

7. El término técnico aqui utilizado es maithuna, que luego tendra relevancia especifica dentro
de la corriente tintrica medieval, cf. M. Pandit. Kularnava Tantra, Madrid 1980, en especial
p. 61 donde se expresa que “el auténtico maithuna, la quinta m, es el flujo impetuoso de
Dicha que sigue al encuentro de esta Pareja Divina, la Suprema Shakti con el Ser Supremo, el
Seiior que espera Arriba. Cualquier otra cosa no es més que copulacién. . ." También ver
Varenne, El tantrismo, Madrid. )

8. Coomaraswamy recuerda (Sahaja, en The Dance of Shiva, op. cit. p. 134-135). El logro final
de todo pensamiento es el reconocimineto de la identidad de espiritu y materia, sujeto y obje-
10; esta reunién es el matrimonio del cielo y del infiemo, la bisqueda de un universo restrin-
gido hacia su misma libertad y en respuesta al amor de la eternidad por los hijos del tiempo.
Entonces no habra sagrado o profano, espiritual o sensual, sino que todo lo que vive es puro y
vacio. . . Los estadios del amor humano reflejan los pasos de la evolucién espiritual; y la rela-
cién entre el héroe y la heroina transmiten un mensaje esotérico, . . . Es una experiencia de
amor perfecto, en la que no se busca nada por el mismo, requiere nada ni ofrece nada al
amante, comprendiendo su infinita perfeccién a la cual nada podrd agregirsele: aiin asi, esto
no puede conocerse ni comprenderse excepto en momentos de experiencia perfecta. . .” p.

139.
9. Ver nota 7.
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otra cosa més clara con qué comparar la unién mfstica de lo finito con

lo Infinito: aquella experiencia que se prueba a sf misma y que es, en

sf misma, un campo de conviccién... la proximidad ffsica, el contacto

y la interpenetracion son expresiones del amor porque el Amor es el

reconocimiento de la identidad: ellos son una misma came, pues han

recordado 1a unidad del espiritu...”(10).

* El aspecto productivo y generador de esta experiencia, tanto en la
unidad de la pareja como en la potencia del Om, que resulta de unir
rik y saman. Esta vida que emana de la fuerza del Om, es la Vida
por excelencia: 1a triple ciencia, los Vedas. Su tesoro es la sabidurfa
que encaman y que lleva a la otra orilla. El versiculo noveno del
texto expresa bellamente: “...etasya eva aksharasya apacityai
mahimna rasena...”, es decir: “...asf desde ésta y poderosa esen-
cia...” emana la sabidurfa contenida en los tres Vedas. Sénart agre-
ga que la presencia de los términos mahimna y rasena indica que
el autor insistfa claramente en la connotacién de la idea de akshara
o imperecedero, criticando la traduccién literal de Miiller como
‘“upanishad”, refiriéndose directamente a “esta upanishad”.
Sénart acierta en su intuicién y, aunque no lo explique, apunta a la
eficacia operativa y movilizadora del conocimiento simbélico, de la
esencia del Om, e incluso para el lector del texto litdrgico(11).

Insistentemente se advierte la necesidad de superar el automatismo

y la mecdnica del ritual, comprendiéndolo como conocimiento (vid-

ya), fe (§raddha) y meditacién (upanishad, que en este caso significa

meditacién en el sentido de internalizacién reflexiva y sentida del co-
nocimiento).
Los primeros capitulos de la chand. up., dedicados a las upasanas

o técnicas meditativas cumplen la funci6n introductorias a estados es-

pirituales mds elevados, de intensa comprensién e intuicién. Estos ca-

nales auxiliares y preparatorios preparan el trénsito del ritual a lo que

Eliade denomina la “internalizaci6n del ritual(12).

10. Coomaraswamy, Sahaja, cit. en nota 8, p. 134.

11. Cf. Sénart op. cit. p. 5 y Miiller, pp. 1y 2.

12.Cf. Eliade, Yoga, inmortalidad y libertad: “. . .porque el tapas es también él, un sacrificio. Si
en un sacrificio védico se ofrece a los dioses el soma, manteca fundida y fuego sagrado, en la
prictica ascética se les ofrece un sacrificio interior en el que las funciones fisiolégicas susti-
tuyen las libaciones y a los objetos rituales. La respiraci6n es identificada a menudo con una
libacién ininterrumpida. Vaikhanasasmarta sutra I1.18 habla del pranagnihotra, es decir, del
sacrificio cotidiano de la respiracién. La concepcién de este sacrificio interior es fecunda y
pemmitir a los ascetas y misticos, atn los m4s independientes, mantenerse en el seno del
brahmanismo, y mis tarde, del hinduismo. . . el mismo concepto, en forma m4s discreta, en
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He aqui el umbral del conocimiento esotérico, que por esencia pro-
pia y definicién es intemno y eficaz(13).

Inherente a €] es la comprensién analégica de 1a realidad, presente
en la ciencia ritual y claramente analizada y explicada en la ciencia de
los bandhutas(14).

El segundo capitulo del texto implica una extensa e intensa des-
cripcion de la CONEXION BANDHUTA, o ligaduras, entre el macro-
cosmos y el microcosmos, generada a partir de 1a reflexién en el sa-
man.

Técnicamente se sefiala un entrenamiento del 6rgano intemo del
adepto, pues lo ayuda a meditar y profundizar a través de los soportes
o alambanas(15). A lo largo de estas meditaciones se depura la ener-
gia sattva del intelecto, energia de la que a su vez, depende la integra-
cién del conocimineto a otro nivel, que es el intuitivo espiritual: real-
mente operativo.

Ademads y en relacién a la depuracion de la energia cohesiva, lumi-
nosa de sattva recordamos algunos detalles:

1) podria haber aqui un antecedente del mismo sistema samkhya pues
éste determina que “. . .todo objeto de conocimiento posee las tres
guna, y presupone un observador desprovisto €1 mismo de guna.
Debe existir un poder que presida, pura conciencia y que coordine
todas las experiencias. . . La conciencia, aunque mediadora fisica,
no se explica en términos fisicos. Buddhi manas y los otros, son
los instrumentos o medios; pero no pueden explicar la finalidad de
la conciencia a la cual sirven. Purusha es la unica conciencia, y no

la chandogya up. V 19-24: el verdadero sacrificio consiste en las oblaciones de la respira-
cion: el que ofrece el agnihotra sin saber esto es como el que hiciera la ofrenda en la ceni-
za... esta forma de sacrificio es generalmente llamada sacrificio mental. Nosotros lo lama-
riamos mds bien, interiorizacion ritual pues implica, aparte de la oracién mental, una asimi-
lacién profunda de las funciones fisiologicas a la vida csmica. . .” pp. 116-7.

13. Cf. en general, Luc Benoist, El esoterismo. Bs.As. 1969.

14. Cf. Gispert Sauch, op. cit. p. 52, donde nos habla de la especulacién bandhuta, con relacién a
los niveles o kosas planteados por la taitt. up. considera que “lo que expresa el sufijo mayat,
no seria tanto el material de lo que estd hecho cada nivel, sino el aspecto bajo el cual es con-
siderado, o del si mismo en la medida en que también es alimento, aliento, mente, conoci-
miento y felicidad. Es posible que estos diferentes aspectos estén inspirados en las variadas
esferas de la antigua especulacion bandhuta: el adhibhutam (aspecto fisico), el adhidaivam
(el aspecto de los “poderes” tanto de los sentidos o de las divinidades) el adhiyajam (el as-
pecto del sacrificio) y el adhyatman (el aspecto relativo al si mismo), y remite al texto taitt.
up. 1.3, 1.4 donde dice encontrar una “rara lista de cinco ‘adhis’: adhilokam, adhljyauusam,
adhividyam, adhiprajam, adyatman. .

15. Potter op. cit. p. 255.
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es felicidad, pues la felicidad pertenece al guna sattva que pertene-

ce a la prakriti. . .”(16)

2) no obstante, sf hay rasgos del vedanta posterior en los cuales la pre-
eminencia de sattva dar4 lugar a la expenenc1a de ananda, felici-
dad y beatitud. El ser y la conciencia, sat - cit aparecen en todos
los planos de la manifestacién, mas el tercer elemento de la defini-
ci6n, ananda, s6lo aparece al predominar sattva. Este dato con-
templa numerosos antecedentes en el texto de chand up., p.c. el
didlogo Narada-Sanatkumara, que muestra la alegria y el gozo, su-
kha, como antecedentes del infinito: bhuman(17), siendo ésta la
conformacion ticia de la corriente vedantina upanishadica y cl4sica.
El hecho de que las técnicas meditativas del segundo capitulo sean

una preparacién de la conciencia interior, demuestra por un lado, la

unidad y especificidad de la tradicién upanishadica; y por el otro, la
conexién impureza-ignorancia como un proceso paralelo y simult4neo
de purificacién y conocimiento, o 1o que es lo mismo, devela el factor

purificador de la comprensi6n(18). Agrega, ademd4s, datos técnicos y

especificos que van deslindando y delimitando los distintos sistemas,

datos como p.e. la presencia 0 ausencia de sattva a nivel de la expe-
riencia dltima, y c6mo se da o no este punto en el samkhya y en el
vedanta.

La estructura meditativa auxiliar y secundaria expuesta en el se-
gundo capitulo bajo el método de las analogias, permite ver la unidad
del mundo manifiesto a pesar de sus multiples apariencias y estructu-
ras de “nombre y forma”; se observa c6mo a medida que nos acerca-
mos a la contemplacion de la realidad iltima y esencial, todo soporte,
analogia o simbolo sobreimpuesto, debe desaparecer.

Segiin Potter(19), estas meditaciones se describen en primer térmi-
no s6lo porque son més faciles. Ademds de agregar conocimientos ne-
cesarios, que a su vez, constituyen una suerte de entrenamiento en el
{enguaje ritual y simbélico de las upanishads.

Tales pricticas conforman un estado previo, no evitable(20).

Introducen, a través del sfmbolo del ritual, a la lectura esotérica,
que es también magica en el sentido de dejar comprender los conoci-
mientos de las conexiones intemas, invisibles y eficaces del microcos-
mos al macrocosmos, asf como sus tltimas implicancias.

16. Radhakrishnan, Indian Philosophy, vol. II, p. 281-2.

17. Cf. nuestro capitulo sobre la ensefianza de Narada y Sanatkumana.
18. Cf. upadesasahasri y también chand. up.1-1-10, com. de Shankara.
19. Potter op. cit. p. 256.

20. Upadesasahasi, 1.1.2.
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Jacques expone: “...Importa entender correctamente la cohesion
de todas estas ideas. En este cuadro, el dharma, la ley de la India, se
explica como aquello que REGULA LAS RELACIONES ENTRE EL
CONJUNTO DE LAS CRIATURAS... y todo desequilibrio dentro de
este conjunto puede entrafiar una catdstrofe cOsmica...Asf, llegamos a
reflexionar en la magia... en este mundo, la magia se conserva con
todo su valor e importancia: serd un medio de accién, indispensable
sobre los seres sobrenaturales y sobre el mundo en general. Y es un
medio de accion que puede conducir a lo mejor o a lo peor de las co-
sas, siguiendo las intenciones del que las utilice. Bajo esta condici6n,
s6lo podria ser utilizada por aquellos que “‘saben”, los iniciados, espe-
cialmente, los brahmanes... En este sentido, y luego de la época védi-
ca, los grandes sacrificios desaparecieron, pero el ritual doméstico
permanecié y muy conservadoramente. Los Grihyasutra -textos ela-
borados al final de la época védica (1o que no implica que no sean
més antiguos, ni que no hayan sido retocados después)- constituyen
una fuerte autoridad. Se permite observar que este ritual est lleno de
magia...”(21).

Refiriéndose a la teorfa del rito (descripta y fijada en las brahma-
nas y directamente conectada con la fuente de nuestro texto-base
chand. up.(22)) Gonda expresa: “...el ritual se ha ido complicando y
modificando, si bien las concepciones antiguas respetan al Rg Veda
pero lo amplian. El rito m4s interesante para los autores es el ritual
srauta. Seguido con precisi6n, éste funciona autométicamente. Y en
muchos aspectos es mds un complejo de acciones mégico-mfisticas
que un sacrificio. Hasta los dioses 1o siguen y le deben a él su poten-
cia, dignidad e “inmortalidad”... el pensamiento y las argumentacio-
nes de las brahmanas jamds reniegan de sus propias bases ni de sus
puntos de partida... no hay distinciones fundamentales entre personas
y no-personas, entre fuerzas activas y sus bases materiales entre sus-
tancias y atributos. El proceso del mundo se explica en base a la acti-
vidad, 1a cooperaci6n, la disociacién, el concurso y el influjo recfpro-
co de las potencias entre si.... éstas pueden traspasarse unas a las
otras..., pueden desaparecer unas en otras en un determinado orden y
reaparecer en el orden inverso: la tnica instancia de los autores con-
siste en buscar entender las potencias y sus mdltiples relaciones reci-
procas, para justamente, utilizar estos conocimientos (lo cual significa
poder) por medio de las acciones rituales (que sin el respectivo cono-

21. Jacques, op. cit. p. 257.
22. Gonda op. cit. p. 236-8.
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cimiento permanecen ineficaces), influyendo en la aparicién y efica-
cia de las potencias. De gran importancia es, particularmente, las rela-
ciones entre los fenémenos rituales que somos capaces de dirigir y
manejar, y las potencias c6smicas de las cuales dependemos...”(22).

Gonda enfatiza en las connotaciones de los términos técnicos:
bandhas (o bandhutas) y nidana; es decir la eficacia secreta de las co-
nexiones y estas mismas conexiones sobre la base de identidad(23).
Desde un punto de vista literario, la chand. up., depende de las brah-
manas o textos sagrados de la escuela sacerdotal y ritual de los
Tandin(24), te6logos del samaveda.

Inserta en el contexto ritual del agnistoma y del agnihotra, figuran
la totalidad de estos textos conocidos como brahmanas y de los cua-
les, tal como describe Deussen “...1a mayor parte de los cuales per-
manece sin publicar... esta upanishad del samaveda estd conectada
con el Saman y conduce, por medio de las consideraciones alegéricas
y las interpretaciones del saman, a la idea de atman o brahman, que
forma la clave comiin de todas las upanishads...”(25).

Asi como el primer capitulo revela la serie de glorificaciones co-
nectadas con la alabanza al Saman y su insercién c6smica-ritual en la
Totalidad, es el segundo capitulo el que se explaya sobre las bandhu-
tas.

Sénart recuerda que son estos viejos pensadores indios los que po-
sefan “...el genio de descubrir entre las cosas, misteriosas afinida-
des...”(26).

El segundo capitulo comienza homologando al saman con lo bue-
no, lo que pertenece al orden y a la realidad; andlogo en este sentido
al dharma y al Brahman(27). Describe al Saman en torno a las simbo-
logias del nimero cinco, y luego del nimero siete. Gonda indica que
“...un medio muy importante para descubrir las relaciones y las cone-
xiones entre las cosas, es la concordancia numérica, pues todas las co-
sas y seres tienen su nimero fijo...”(28). Sénart informa que las par-
tes del Saman (ya sea que se lo describa en cinco o siete partes) siem-
pre se vinculan a elementos o fenémenos cuyo conocimiento es -para
Sénart- mera y curiosamente “(til”(29). Deussen acepta que tales ale-
23.Ib.

24. Tandins, cf. Deussen, The System of the Vedanta, op. cit. p. 9.
25.Cf. Deussen, Sixty Upanishads, op. cit. pp. 62-5.

26. Sénart, op. cit. pp. XIV.

27. Miiller op. cit. p. 23 chand. up. IL.1.1.

28. Gonda op. cit. p. 239.
29. Sénart op. cit. p.
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gorias eran precisas y preciosas para los antiguos sabios, pero resta
importancia para la lectura actual por el hecho de que “estamos sepa-
radas de ellas por una gran distancia temporal..."(30). Naturalmente,
ambos autores no perciben que es justamente en este conocimiento de
mera “utilidad” donde se conoce 1a eficacia magico-ritual-mistica. La
primera descripcion, parte del mimero cinco (31) y se asocia con la
estructura c6smica, los cinco mundos. Curiosamente éstos son enume-
rados en un orden ascendente y luego descendente, 1o que nos hace
pensar su posible vinculacién con un movimiento ritual ascendente de
peticion y elevacién (o causa) y una respuesta descendente de mani-
festaci6n (o efecto); de la misma manera que la tradicién popular afir-
ma que el humo del incienso sube en alabanza y baja en bendici6n.

Junto con esta enumeracion, el verso I1.1.4 presenta la introduc-
cion al andlisis a través de la enunciaci6n de la ley de concentracién y
atraccion de la energia, por afinidad (caso nidana). El texto dice:

4. Todo aquel que conozca y medite asf, sobre el Saman
como lo Bueno, a €l toda clase de cosas buenas y buenas
cualidades se le aproximarén rdpidamente...

Las cinco partes del Saman: 1) la vocalizacién preliminar, 2) la
alabanza introductoria, 3) el canto alto, 4) la respuesta, 5) la conclu-
sién, se asimilan a los mundos primero en forma ascendente y se dice:
la vocalizaci6n preliminar es la tierra
la alabanza introductoria es el fuego
el canto alto es el espacio intermedio o atmésfera
la respuesta es el sol
la conclusion es el cielo
Luego, en orden descendente o contrario:
la vocalizaci6n preliminar es el cielo,
la alabanza introductoria es el sol,
el canto alto es el espacio intermedio o atmoésfera
la respuesta es el fuego
la conclusion es 1a tierra.

De suerte que nos queda este esquema
5. Cielo
4. Sol
Peticién 3. Atmésfera
2. Fuego
1. Tierra

30. Deussen op. cit. 62ss. .
31. Pensemos también en la estructura quintuple que analiza Gispert, op. cit. y nota anterior N® 14.
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Notoriamente, el dnico punto de coincidencia de las fuerzas, el
dnico inmutable y sujeto a una influencia doble o mutua, es el espacio
intermedio y con €I, especificamente, €l canto alto.

Posteriormente, 1a divisién quintuple se conecta con todo el espec-
tro de la vida, de lo vital en términos de tormentas y lluvias, aguas,
estaciones, animales, y alientos vitales(32).

Al concluir esta concepcién, y en continuacién, quiz, al texto de
Talav. Up. Brah. 1.12.5, se agregan dos nuevos elementos que remi-
ten al ordenamiento séptuple.

Estos dos nuevos aspectos son el comienzo y la elevacion. La nue-
va divisién se conecta primero, con la palabra y el sonido. Miiller nos
muestra aquf las stobhaksharas o silabas musicales utilizadas en la
ejecucion del himno:

hum
pra
4
ud
pra
upa
ni

La clasificacién excede el plano c6smico-vital de 1o quintuple y al-
canza la trayectoria solar, las fases del dfa y 1a unién con los seres vi-
vos. La suma de las siete sflabas nos da el pasaporte para trascender el
cosmos, nocién representada aqui por el ir més alld del sol y del do-
lor:

Se indica especialmente que cada parte posee distinta cantidad de
sflabas, que en su conjunto llegan al mimero sagrado 21.

La primera parte tiene 3 sflabas
la segunda parte tiene 3 sflabas
1a tercera parte tiene 2 sflabas
la cuarta parte tiene 4 sflabas -
la quinta parte tiene 3 sflabas
la sexta parte tiene 4 silabas
la séptima parte tiene 3 sflabas
‘ 22

Con 21 sflabas se alcanza y obtiene el sol. Miiller siguiendo al co-
mentarista, observa que la suma sagrada es asf pues tenemos 12 me-
ses, 5 estaciones, 3 mundos y un sol. Ahora bien, el sol implica un
cierto plano de evoluci6n espiritual, conectado a su vez con el camino
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de los dioses(34). Y con 22 se va mds alld, se sobrepasa el sol. Este
era parte del significado secreto del ceremonial Samaveda: trascender
y traspasar la otra orilla, m4s all4 del dolor. El texto reza: ~
ILX.5 *. . .Con 21 uno alcanza el Sol, pues el sol es, cierta-
mente, el vigésimo primero de este mundo. Sin embargo, con
22 se conquista lo que est4 aiin m4s all4 del sol: ésta es la ale-
gria, la beatitud, m4s all4 del dolor”.

Deussen y Hume(35) especulan en tomo a la expresién sdnscrita
nakam: na-a-kam. Para Deussen significa el cielo, pues es lo que no
posee dolor; Humer profundiza un poco més: na-a-kam: no lack of
desire: la plenitud. Si no hay deseo, no hay dolor, con lo que reapare-
ce la constante ecuacién india.

El préximo paso en el desarrollo anal6gico-literario es, como bien
remarca Miiller el ya explicado secreto significado de todo el ceremo-
nial del Samaveda, que debe ser comprendido s6lo por medio de la
meditacién (dhyana). Luego, para indicar puntualmente las claves de
este significado esotérico, se otorga a cada parte su “propio nombre,
sucesion y oculto propésito”(36).

Serédn estas las distintas clases del Saman. La idea central ser4 la
de entretejido: c6mo el Saman impregna la totalidad en cada parte, y
c6mo ellas se integran en el conjunto.

Siguiendo a Deussen (que muchas veces parece tener interpreta-
ciones desorientadas pero que en todo caso presenta una buena infor-
macion en la correlacién y remision de textos y fuentes), el texto su-
giere: “...1a idea de que todo el universo es una encarnacion de
Brahman, y que el Saman est4 tejido y entretejido en todo el mundo;
que sus diez partes principales se enlazan con los fenémenos m4s im-
portantes del mundo. No podemos descubrir una razén mé4s profunda

34. Es el tema del Devayana, que aparece en la ensefianza brindada a Upakosala,
ver ese capftulo. Adema4s Potter nos comenta que: A partir de V. 10.2 la upanis-
had nos describe el devayana o via de los dioses. Se considera que este paso est4
indicado para los célibes, los duefios de casa que conozcan la doctrina de los cin-
co fuegos (discutida previamente), y que también se denomina la via del norte;
en contraste a la via del sur, el camino del humo, que es el sendero de aquellos
que realizan la acci6n ritual sin entender las teorfas que subyacen a ella. Este
camino del norte es seguido por los ascetas del bosque, los eremitas, cuyo rena-
cimiento no ser4, de todos modos, bajo la forma humana. Este mismo camino es
el que siguen los brahmacharis vitalicios y los que meditan en Hiranyagarbha.
Este camino culmina en el cielo denominado Satyaloka. . .” p. 259.

35. Deussen op. cit. p. 91; y Hume op. cit. p. 195.

36. Miiller op. cit. p. 28 y 29 notas.
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para la combinacién de ciertos fenémenos particulares y sus partes
con las partes del Saman. Lo que Shankara dice al respecto en 1.13 es
muy artificial(!) para merecer atencion. En 1a conclusién de cada sec-
cién sigue un verso que, como regla, afiade al respectivo fenémeno en
consideracion (al cual estd impregnado el Saman), una cierta prome-
sa, una maxima...”(37). Naturalmente, Deussen no termina de apre-
ciar la autoridad de Shankara, ni los motivos que lo inducen a sus
conclusiones (probablemente ligados a la transmisién oral) pues

Deussen esté interpretando desde fuera de 1a tradicién, y en este senti-

do, no alcanza a ver los preceptos o reglas que hay al final de cada

seccién, que no son s6lo un precepto, sino el efecto de haber incorpo-
rado tal conocimiento de entrelazamiento, en el sentido de causa-efec-
to, accién-reaccién en el dmbito de ritual y de conocimiento.

Las diez partes, o formas del Saman son:

1) GAYATRI SAMAN: tejido en los alientos vitales, que la ténica
yoga posterior conocerd como prana-vayu(38), y que también se
conecta con el himno de inspiracién a Savitri de la Svet. up.(39).
En este caso se dice que el Saman se teje en el hombre a través de
las manifestaciones vitales m4s fuertes y elevadas, en sus planos
mads altos, que hacen de €l un inspirado, literalmente, un mahama-
nas: el hombre de gran o elevada mente(40).

2) EL RATHAMTARA SAMAN: Y las cinco partes conectadas con
el fuego, elemento fundamental no s6lo de todo el ritual védico
sino de toda la simbologia de la chand. up.(41) He aqui el Saman
tejido en el fuego y que segun sefiala Miiller(42) se utiliza para ha-
cer el fuego. Ello nos lleva a reflexionar, por 1a misma regla que se
desprende del fuego y en posible continuacién a la nocién de ma-
hamanas, que se quiere significar aqui el aspecto conocedor del
fuego, de Agni, y del agua. El efecto del conocimiento y de 1a reci-
tacién de este tipo de Saman es la posesion, el dominio y el cono-
cimiento de la naturaleza equilibradora, complementaria y funcio-
nal del agua y del fuego en tanto principios c6smicos bdsicos, liga-
dos a la purificaci6n, transformaci6n y evolucién.

37. Deussen, op. cit. p. 91.

38.Chand. up. IV.5.

39. Svet, up. II.

40.Chand. up. 1.11.2: sa ya evam etad gayatram pranesu protam veda, prani bhavati, sarvam
ayur eti, jyog jivat, maham prajaya prasubhir bhavati, mahan kirtya, maha manah syat, tad
vratam.

41. El tema del fuego es permanente en todo el texto, ver Conclusiones.
42. Miilller op. cit. p. 29 N2 3.
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3) VAMADEVYAM SAMAN: Texto no traducido en la edicién sdns-
crita de Jha, sin comentar por Shankara y sin traducir por Miiller,
se refiere a 1a conexi6n del saman segin se lo observa entretejido
en el acto amoroso, en 1o que serd el posterior matthuna téntri-
c0(43) cuyo efecto serd, para el que lo conozca, “no abstenerse de
mujer”. Serfa interesante indagar que grado de antecedentes téntri-
cos puede contener este texto. Al respecto, nos llaman la atencién
tres cosas: el término vamadevyam que literalmente podria tradu-
cirse como “contrario” (a o de los dioses), muy cercano a la expre-
sibn vamacara o “conducta (acara) contraria” estadio especifico
del ritual tdntrico segin lo presenta el kularnava tantra(44). La
misma palabra maithuna aunque aqui es utilizada como sustanti-
vo, y en lo que hace al aspecto conceptual, el efecto de no necesi-
tar abstenerse de mujer, 1o cual concuerda especificamente con el
estadio vamacara tantrico, pues el grado de purificacién alcanza-
do a través del conocimiento, no requiere la abstinencia. Ni que
decir que las interpretaciones occidentales de este pardgrafo son,
en la mayoria de las veces, menos que suficientes. Sénart mencio-
na elegantemente que se refieren a los “cinco episodios de la uni6n
cama...”(45).

4) BRHAD SAMAN: Entretejido en el sol, con las partes del dia se-
gin el grado de elevacién y transcurso del sol. Su efecto es no
quejarse del sol. Por no quejarse se implica la natural conformidad
con las reglas conocidas de la naturaleza.

5) VAIRUPAN SAMAN: Entretejido en la luvia, sin quejarse de la
naturaleza pluvial.

6) VAIRAJAN SAMAN: Entrelazado en las estaciones, y conocedor
de ellas.

7) SAKVARI SAMAN: Entrelazado y aquf si hay discrepancias en
los textos, en los mundos(46). Este nivel no implica un aspecto
por asi decir de “queja”, sino de “perfeccién”. Quien conozca este
entrelazamiento, contemplara el dindmico equilibrio que compensa
y nivela las distintas formas de 1a manifestacién y asi vera que no

43. Pandit M, Kulamava Tantra; Varenne, el Tantrismo y Pandit M. More on Tantra. La verda-
dera significacién en todos sus niveles, del ritual de las cinco M, que al parecer implica por
lo menos tres niveles de lectura (literal, alegérico y esotérico) es motivo de un trabajo aparte.

44.1b.

45. Sénart op. cit. pp. XV.

46. Veamos las diferencias en las traducciones de Deussen, Miiller y Hume. El texto sanscrito

expresa: 1.17.22 etah sakvaryo kokesu protah.
47. Miiller op. cit.
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HAY ERROR en los mundos. Miiller(47) dice que estos mundos
son cantados por los mahamanas, que segiin €1, son como el agua,
pues los mundos se apoyan o reposan en el agua.

8) REVATI SAMAN: Referido a los animales domésticos.

9) YAINAYANIYAM SAMAN: Asociado a la interioridad del cuer-
po, 6rganos internos y médula. Este se abstendrs, quien lo conoz-
ca, de ingerir médula.

10)RAJANAM SAMAN: Asociado a las divinidades, y quien lo co-
nozca no verd error en el sacerdocio brahmanico (aunque tal razo-
namiento pueda dar lugar a suspicacias sociol6gicas).

Finalmente, el saman en sf mismo, entrelazado consigo mismo
como la totalidad del universo. El texto concluye con expresiones
muy bellas(48) y siguiendo la versién de Deussen leamos: *“...quien
esto conozca, conocerd el universo. A ¢l todas las partes del universo
le rendirdn ofrendas y regalos. Yo soy el universo, adorar esta con-
ciencia es lo maximo; sf, ésto es lo maximo...”

Shankara ha comenzado sobre el verso 2: “...el resultado otorgado
a quien conozca el Saman en relacién a todas las cosas, es que €1 de-
viene todas las cosas. Se debe entender que él deviene el sefior de
todo, y no que se ha identificado con todo; pues s6lo cuando NO
HAY tal identificacion, es que las deidades ocupan el lugar que les
corresponde en los puntos cardinales, y desde alli tienen la oportuni-
dad de ofrecerle el alcanzarlo...”(49).

El pr6ximo paso es las tres formas de conocer lo quintuple. O sea,
aplicar las tres ciencias a las cinco partes, completando entonces el ci-
clo de 1a totalidad. :

Shankara explica: “...uno, quien asf conozca al Saman consistente
en Todo, conocerd obviamente, todo. Por esto, deviene omnisciente.
“Yo soy el todo” (que Deussen traduce como “yo soy el universo”) es
lo que indica que se debe meditar en el Saman: ésta, es la tinica re-
gla...”(50).

El siguiente punto tratado en el capitulo se desarrolla a partir del
khanda 22.

Hay aqui tres temas importantes:

a) se describen los ganas o modos de recitacion, entonacién, las par-

ticularidades propias del sonido y del ritmo. Afortunadamente, Deus-

48. Deussen op. cit. p. 95.

49. Cf. el comentario de Shankara, Trad. de Jha, op. cit. p. 118.

50.1b.p. 119. ~
51.Deussen op. cit. pp. 96.
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sen nos remite a los antecedentes en talav. up. brah. 1.37.51-52(51),
y surgen todas las especulaciones vinculadas al tono. La contempla-
ci6n que se asigna a cada tono y la deidad patrocinante de cada una de
ellas. La totalidad del texto adquiere caracteristicas meditativas y mfs-
ticas. Sénart y Miiller presentan las traducciones més acertadas, pues
completan el nombre del tono con su expresion sanscrita exacta. De
acuerdo con la version de Sénart, el texto dice:

1.El tono vinardin (profundo) es el preferido del Udghita de
Agni; el tono anirukta (indistinto o velado) pertenece a los
cantantes de Prajapati; el nirukta (distinto) a Soma; el mrdus-
laksnam (dulce y tierno) es el modo de cantar y alabar a
Vayu; el $iiaksnam balavad (tiemo y fuerte) es el de Indra; el
krauiica (semejante y heroico como el le6n) es el tono para
Brhaspati, ¢l apadhvanta (discordante y metélico) es el de
Varuna. Deben practicarse todos, menos el de Varuna...”

3. ...Todas las vocales son formas de Indra y todas las sibilan-

tes y aspiradas pertenecen a Prajapati las consonantes a Mrtyu. ..

Si alguien al cantar y entonar se equivocara con las vocales, .de-
ber4 decir: Me he entregado a Indra en refugio y proteccién, él

te contestard... asimismo, si hubiera error con las aspirantes o

con las sibilantes, €l cantante deberd decir: Me he entregado a

Prajapati en refugio y proteccién, quien te aplastard...” “...Y

si hubiera habido faltas con las consonantes, el cantante debe-

rd decir a quien lo increpe: Me he entregado al refugio y a la

proteccién de Mrtyu, quien te incendiar4...”(52).

El khanda 23 inicia otra seccién, de dos partes, que Shankara ha-
bria unido artificialmente de acuerdo con la opinién de Deussen. En
este sector, el texto nos introduce a-los antecedentes del varnasra-
madharma, que no se analizan sucesivamente sino que se los
homologa entre si como formas -las tres primeras- vilidas entre sf y,
en todo caso, las tres consideradas como relativas frente a la cuarta
que es el nivel absoluto de meditacién y afirmacién en Brahman
como fin dltimo del conocimiento. Deussen dice: “...hay una gran
controversia en los vedantinos acerca de si la expresion ‘afirmarse en
Brahman’ brahma samsthath, es decir, el parivrajaka que legi-
timamente pertenece al cuarto estado, debe contemplarse en este texto
0 no (cf. Shankara sobre Brahmasttra 3,4, 18-20).

Lo correcto hubiera sido que nuestro autor s6lo conociera los tres

52.Chand. up. 11.22.4.
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brazos del deber: el estadio de duefio de casa, el de penitencia y el de
estudiante. Yuxtapone a todos ellos, el permanecer fijo en Brahman,
que es el punto devista de las upanishads, meta suprema de todos los
entrenamientos, y esta dltima instancia en el conocimiento de
Brahman, elevado sobre todas las acciones y rituales, desarrolla el
cuarto ashrama, como ejecucién prictica de la ensefianza
upanishadica...”(53).

Sobre estos estadios de la vida y su culminacién en la noci6n de
sannyasin, Radhakrishnan recuerda: ...los cuatro ashramas de
brahmacarin o estudiante, grhasta o duefio de casa, vanaprashtha o
anacoreta, y sannyasin o medicante errante, se mencionan repre-
sentando los cuatro distintos pasos por medio de los cuales el hombre
se purifica a si mismo, gradualmente, y de todos los tintes terrenales,
de modo de estar preparado y listo para su casa espiritual... las
simples pero devotas mentes de India estaban capturadas por suefios
de belleza imperecedera, y ecos de incesante misica. Ellos viven tan
intimamente su ideal que est4n completamente persuadidos de su
realidad. Para nosotros puede ser un suefio, pero atin asi, es el suefio
en el que ellos viven y por consiguiente, més real que la realidad que
ignoran...” “...Este martirio viviente es- mucho m4s arduo que el
suicidio. La muerte es f4cil. La vida es dificultosa. Un verdadero
ascenta no es el que se desprende del hogar y la sociedad para escapar
de los lazos humanos. No es un sannyasin el que escapa de la vida:
¢stos son los que han arrojado descrédito en toda la institucién. El
verdadero sannyasin es el que, con autocontrol y visién espiritual,
sufre por la humanidad. Su labor es dedicarse a purificarnos de
nuestro egoismo..."(53b).

Luego, el final del capitulo retoma un antiguo mito cosmogénico.
Deussen lo refiere al ait. brah 5.32, §at,brah 11 5-8, y talav brah
3.15. Probablemente la finalidad de este sector sea “...1a adoracién de
la palabra OM, en tanto esencia de todos los Vedas, esto es, en tanto
Brahman...”(54).

Aln asi, si observamos cuidadosamente el himno vemos un orde-
namiento emanacionista. Aqui, la “creacién”, se muestra claramente
como una irradiaci6n, en perfecta armonia con las posteriores descrip-
ciones del vedanta y del samkhya.

Sitiia el origen en Prajapati, quien nos recuerda el rg veda X 90, de €l surgen:

53.ay b, cf. Radhakrishnan Indian. . . vol. I p. 221.
54.Mayeda S., A thousand teachings. . . op. cit. pp. 20 y 59.
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PRAJAPATI
LOS MUNDOS
EL TRIPLE CONOCIMIENTO
LOS TRES MUNDOS: BHUR BHUVA SVAHA
OM: EL LENGUAJE, EL MUNDO DE NAMA-RUPA

La secuencia es muy interesante y al concluir nos ubica en el uni-
verso sonoro de nombres y formas. La correspondencia litirgica es
clara: 1a chand. up. pertenece al mundo del Saman, de los cantos, so-
nidos y palabras.

Este mundo de sonidos y palabras puede y debe ser descripto en
términos de nombres y formas: siendo el nombre 1a esencia de la cosa
y la forma su apariencia circunstancial. Asf llegamos a una de las pos-
turas cosmolégicas més importantes de la chand. up., que retomar4
enfiticamente Shankara: nama-rupa.

La concepcion se desarrolla en chand. up. VI. 3.2; y VIII.14.1. La
interpretacién de Shankara es clave y lo expone en upadesasahasri y
en el brahma sutra(54b).

La conclusion del texto enfatiza la relevancia del Om y la vision
de la Realidad como Totalidad: “...igual que todas las hojas estdn uni-
das al tallo, igual el lenguaje estd unido al Om. La silaba Om es todo
esto, si, 1a sflaba Om es todo esto...”

En concordancia con la secuencia mito-rito, el préximo capitulo
desarrolla el aspecto ritual correlativo al contexto mitico previamente
analizado. El punto de uni6n lo establecen la conexi6n de los tres
mundos y la triple sabiduria. Asi, se analiza el Yajamana, o sea, el
cémo, porqué y los efectos y beneficios obtenidos por los sacerdotes
al realizar el ritual. Hume nos remarca que las cuatro estrofas del khan-
da se alargan por medio de un alargue vociélico y ello las hace espe-
cialmente adaptadas a la pronunciaci6n especifica de ciertos sonidos
mégicos, tales como el HUM y el A, muy probablemente conectados
con los dos, mantra-semillas purificatorios d¢ HUM y AH(55).

54b. Deussen op. cit. p. 99: “Por medio de una ceremonia especial se induce a estas deidades a
realizar el Yajamana, la participacién del sacrificador, es decir, el sacerdote oficiante, en
las libaciones por medio de las cuales, éste adquirird para si mismo un lugar post mortem
en el plano de existencia correspondiente. . .”
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No se trata solamente de los efectos que cosecha el sacerdote, sino
de la misma reaccion que posee el ritual en tanto que accién. Se ob-
serva la perfecta armonia con que tiene lugar esta reaccién en precisa
correlacion causa-efecto.

El mito cosmog6nico previamente citado pasa a ser reinterpretado
y actualizado o mejor, reactualizado, en tres ceremonias que tienen
por objeto, preservar el orden del universo. Estos ritos son las libacio-
nes de la mafiana, del mediodfa, y la “tercera”. Cada una est4 ligada a
los dioses grupales: Vasus en la primera, Rudras en la segunda y la
tercera que implica tanto a los Adityas como a los Visvedevas.

Segiin Danielou, es este texto el que sostiene toda la explicacién
acerca de los Vasus(56). Son ellos las “esferas de la existencia”, 1o
més proximo a la forma de la divinidad, al lugar en que habitan las
cosas, 1o que sirve para sostener o contener la manifestacién. El nom-
bre deriva de VAS: brillar; igual que el sabio Vasishta. Son ocho dio-
ses que designan las cuatro formas de la existencia y sus dobles as-
pectos de regetne en los niveles visibles e invisibles:

» laesfera terrestre o prthivi, vivificada por la energia feroz de Agni

» El espacio o antariksha, alentada por el dios del Viento, Vayu;

» Laesfera celeste o Dyaus, animada por el Sol, Surya;

 Laesfera de las estrellas o constelaciones, naksatra, vitalizada por
la gentil energia de 1a Luna, el Soma o 1a Ofrenda.

Los Vasus representan las leyes que rigen la naturaleza y el univer-
so0. Por ello se los llama hijos de Manu, aunque otras veces de
Dharma: el sostén y orden; también de 1a madre Ganga, que todo lo
purifica. Esta oblacién matutina tiene un caricter protector, como to-

55. Hume op. cit. p. 201 n, y Blofeld John, Mantras, Palabras sagradas de poder, explica, si bien
dentro del contexto del Budismo téntrico bastante posterior, que la férmula OM AH HUM
tiene un cardcter de mantra general y protector, cf. pp. 93 y 101, donde explicitamente dice:
“cuando se emplea como ‘mantra de apoyo’, desempeiia tres grandes funciones 1) crear una
atmoésfera ritualmente pura antes de iniciar la prictica principal; 2) transmutar las ofrendas
materiales en su contrapartida espiritual; 3) compensar un mantra que hayamos olvidado o
que no conozcamos. En este contexto, OM la silaba inicial de casi todo los mantras encarna
(como siempre), un tremendo poder creador y representa el infinito, la Mente tnica, la con-
ciencia que todo lo abarca y que constituye la esencia misma de la existencia. AH mantiene,
conseva lo que OM crea. HUM dota a lo creado de energia vital, al tiempo que doma las pa-
siones y destruye el pensamiento dualista. Se trata de un poder concentrado desprovisto de
ego. Juntas estas tres silabas preparan y purifican la mente del fiel para el ejercicio yéguico
que se apresta a realizar. . .” Citamos la explicacién completa porque es muy interesante y
muestra la perduracién, en los siglos y en distinto contexto ritual de la funcién protectora y
purificadora.

56. Danielou, Hindu. . . op. cit. p. 86.



OLIVIA CATTEDRA 47

das las dema4s, y especificamente, regula el orden micro y macro c6s-
mico y purifica.

La oblacién del mediodia se dedica a los rudras, divinidades de la
vida. Asociadas con lo més vital, pleno, sutil, energético e invisible,
apunta al plano intermedio(57):

*“. . .los rudras son las divinidades de todo estadio intermedio, pre-
siden el segundo ritual del sacrificio, la ofrenda del mediodfa, la ma-
durez, el segundo periodo de la vida. . .”(58). Y como toda transicion,
requiere esfuerzo, cierto dolor y quizd, l4grimas: Rudra significa el
que llora. En esta ofrenda, el aspecto protector es relevante, pues a
ellos se les ruega para que protejan la vida, que no se interrumpa y
que tampoco se interrumpa la ofrenda: “. . .no permitan que se sus-
penda esta libacién. . .” (1a del mediodia. . .)

La tradicién cuenta a los rudras en mimero de 11, y posteriormente
se liga este mimero con Shiva(59), igual que con los alientos vitales
que implican las ocho formas auspiciosas de Rudra/Shiva y las cinco
formas terribles del fuego transformador: *. . .las primeras, pueden ser
propiciadas por medio del culto; pero el hombre deberd mantenerse
alejado de las otras. . .”(59b).

La tercera ceremonia se dedica a los hijos del Principio: los
Adityas. Son acompafiados por el “conjunto de todos los dioses”:
Vishvedevas, 1a totalidad de 1o Sagrado en sus infinitas formas(60).

Ellos habitan en el cielo, el tercer mundo, y son los principios o ar-
quetipos informadores e inspiradores de toda creacion.

En relacién al hombre se les asocia con el nexo entre hombre y
hombre (los vinculos humanos) y el hombre y lo divino (los vinculos
sagrados y suprahumanos). Siempre estdn de a pares y la pareja prin-
57. Ib. p. 103-111.

58. Ib.p. 103-111.

59. Hebert, Jean El Yoga del Amor, Barcelona 1988, p. 31.

59b.Danielou, op. cit. p. 205; los ocho nombres auspiciosos de Shiva estdn también tratados en
el himno medieval de Pushpadanta, estrofa 28: “Oh Seiior, Bhava, Sharva, Rudra, Pashupat,

Ugram Mahadeva, Bhima e Ishana: los Vedas tratan detalladamente de cada uno de estos

ocho nombres Tuyos. A Ti, mi mas amado Sefior Shankara de resplandeciente forma, ofrez-

co mis salutaciones. . .” traduccién castellana, y ver la versién francesa, anotada y comenta-
da por Alain Porte, Shiva le seigneur du sommeil, Paris, 1981, donde dice: “Bhava el seiior
de las aguas; Sharva el arquero, sefior de la Tierra; Rudra el sol, sefior de las ligrimas;

Pashupati, maestro del ganado; Ugra, el terrible relampago; Maha Deva el Sefior Supremo,

fuente de toda vida; Bhima el Rdoutable, fuente de todas las cosas; Ishana el Soberano, luz

del Espiritu. Estas son las ocho formas en las que se encama Dios y la Palabra Sagrada:

Ante estos nombres preciosos, Ante Ti, yo me prosterno!. . .”
60. Ver nuestro trabajo Religién en India, citado en bibliografia general.

U
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cipal es Mitra-Varuna “...cuando aparecen juntos, expresan el dia y la
noche. La oscuridad y la luz. La figura de Varuna se transforma e ide-
aliza hasta que llega a ser el dios m4s moral de todos los Veda. El ob-
serva y vigila el mundo, castiga a los que hacen dafio y perdona los
pecados de quienes imploran su perdén. El sol es su ojo, el cielo sus
omamentos, y la tormenta su aliento. Los rfos fluyen bajo sus Orde-
nes, el sol brilla las estrellas y la luna permanecen dentro de sus Grbi-
tas por miedo a €1. Su ley sostiene el cielo y la tierra, mantiene el or-
den fisico y moral. Los dem4s dioses obedecen sus 6rdenes. No es un
dios caprichoso, es un dhrtavrata: aquel de firme resolucién. Es om-
nisciente, comoctal, conoce el vuelo de los péjaros en el cielo, el ca-
mino de los buques en el océano, y las corrientes del viento. No hay
una brisa que pueda moverse sin su conocimiento, €I, es el dios supre-
mo, dios de los dioses, duro con el culpable y gentil con el penitente.

Conforma la ley eterna del mundo moral que ha establecido. En su

merced, se inclina a perdonar a los que 1o han ofendido: “es miseri-

cordioso aun con los pecadores”... la ley que custodia Varuna es lla-
mada Rta: EL CURSO DE LAS COSAS...”(61).

Las triples libaciones implican en su propdsito el beneficio para
aquel que ha llevado a cabo el sacrificio. La decantacién del efecto ri-
tual se explica técnicamente por medio de la nocién de apurva. El
término, arraigado en la liturgia de la mimamsa, indica la potencia
trascendental creada por los actos pasados de un hombre, potencia
que permanece fuera de las condiciones temporoespaciales, y que ge-
nerard un efecto o reaccién en un cierto y determinado lugar, momen-
to no definido puntualmente. La nocién se expresa en chand. up.
V4.1, y se inserta en la mecénica ritual de las ofrendas y libacio-
nes(62). En este punto, las distintas versiones del texto reflejan la in-
tensidad de la preticién: Deussen traduce el estribillo asi: “to gain so-
61. Cf. Radhakrishnan Indian. . . p.77-78.

62. Cf. F. Garcia Bazan y otros René Guénon o la Tradicién Viviente, p. 146, donde explicando
y citando a Guénon hemos escrito el siguiente pérrafo, que, dada la complicacién del tema,
transcribimos textualmente: “. . .toda accién tiene una reaccién que es necesariamente suce-
siva, pero ademis, entre ellas se establece una relacién de causalidad donde se impone la no-
cion de simultaneidad. Toda cuasa debe contener en si el efecto, asi se plantea: el acto ritual
tiene una repercusién sucesiva al mismo tiempo que como causa tiene un efecto simultdneo.
Est:{ paradoja es resuelta por la Mimansa al introducir un elemento, no perceptible, poten-
cial, sutil (y por ello fuera de las condiciones ordinarias del tiempo) llamado apurva, en el
que en cierto sentido se fusionarian los elementos de sucesién y simultaneidad bajo el aspec-
to de una simultaneidad imperfecta. Apurva puede considerarse ya sea como un estado pos-

terior a la accién misma o bien como un estado antecedente del resultado. Ademis lo que
permite esta funcién es el etado no corpéreo de apurva que puede estar tanto en la esfera in-



OLIVIA CATTEDRA 49

vereignty, further sovereignty, self control...”(63) y Hume sugiere
“...sovereeignty wide sovereignty, chief sovereignty, full sove-
reignty ...”

Asi, el texto concluye (chand. up. 11.24.14) *“...entonces ellos
ofrecen la oblacién rogando: Honor a los adityas y a los vishvedevas,
habitantes de los cielos, habitantes de los mundos. Oh, encuentra un
mundo para mi!, para el sacerdote sacrificial! En verdad, el mundo
del sacrificador. Allf iré yo, el sacrificador, luego de la vida: Salud!
Confia! Habiéndose expresado asf, €l se eleva... Y al mismo tiempo,
los Adityas y los Vishvedevas bendicen sobre €1 la tercera liberacién
del Soma...”(65).

Esta conclusion literaria nos sugiere una cierta “circularidad” en el
texto: si el khanda 23 introducia un mito cosmogoénico, el 24 muestra
el ritual que le corresponde. Subyace a ambos, el simbolo del mimero
tres: triple conocimiento y triple mundo: bhur, bhuva, svah. El ritual
se muestra en su funcién, por un lado, de contener el orden c6smico;
por el otro, garantizar la circulacién energética de la vida cotidiana y
en la vida cotidiana; en un tercer plano més sutil, el ritual canaliza el
efecto apurva para el oficiante.

El simbolismo del tres se sugiere desde el cap. 23: Prajapati, 1a tie-
ra, atmoésfera y cielo asi como las tres ofrendas de la mafiana, el me-
diodia y la tercera con sus respectivas divinidades patrocinantes, alen-
tadoras ¢ iluminadoras de cada esfera, con sus respectivos planos de
ser. Ellas prefiguran y preanuncian la especulacién sobre el metro y el
mantra Gayatri, citado en chand. up. II1.12. El ritual hinduista poste-
rior se concentrard en la repeticién diaria del gayatri: reasumiendo
lodo el simbolismo mitico y ritual descripto, €l himo sintetizar4 la
proteccion de las energias vitales. Chand. up. II1.12 nos dird que en
el gayatri habita el simbolo de todo lo que es(66):

“...En verdad, el metro gayatri, es todo lo que ha llegado a ser y
todo 1o que es. Ciertamente: el gayatri es el habla. Verdaderamente,
el habla realiza ambas cosas: cantar (gayati) y proteger (trayate) a to-
das las cosas que han llegado a ser...”.

corpérea del individuo como salir de ella e “ingresar en el dominio de las energias potencia-
les del orden césmico™ como si fuera una vibracion expansiva, que al regresar provoca su re-
accién y de la misma forma en que la accién alterd un equilibrio, 1a reaccién lo restaura. . .”
Ver también Guénon, Introduccion al estudio de las Doctrinas Hindues.

63. Deussen op. cit. p. 99 y 100.

64.1b.

65. Hume p. 201, 202.

66. Hume op. cit. p. 207.



