LA CONCEPCION DEL HOMBRE
EN EL ADVAITA VEDANTA:
DE GAUDAPADA A SANKARA(*)

por Olivia Cattedra

In the first act of the world play,
breaking through the veil of uncertainty
come the day...

Int the suggestion of dreams...

the old covering comes back

The mind cries out, putting me to shame,

- No, no, I am not a blind denizem of the bottom
in the slime of an incomplete manifestation
whose half articulate power is drunk
with indulgent excitement...
immersed in the liquid state for ever...

I am the Lord,

I am free

Initiate of the Light of the Day
Whose every step

on the hard ground

is eternal self mastery

Rabindranath Tagore, Nabajatak Sanai
La concepcion de Gaudapada:

El tema del hombre se expresa bajo la nocién de jiva y la analogia
de la jarra. Un actual estudioso vedantino define al jiva del siguiente
modo(1): ‘

* como individuo encarnado
* idéntico fundamentalmente a brahman
* en si mismo un centro individual de experiendia(2)

(*) Este trabajo fue presentado en el Coloquio de Antropologfa Filos6fica Comparada, Escuela
de Estudios Orientales - ILICOO, agosto 1986.

I. Mudgal, o.c.p. 12ss, 53ss.

2. GK1I:6, 2:13, Upad I. V1. en general.
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* condicionado

* sin diferencias fundamentales, s6lo aparentes y radicadas en el
nombre y la forma. Nama-riipa alude aqui a lo que se describe co-
mo agregados limitantes: upadhi. Ellos dan la conformacién psico-
fisica. La descripcién de Mudgal halla sus antecedentes en
Gaudapada. El maestro ha ensefiado en GK III:6.

3. “El atman es como el espacio, akasa. Jos jivas parecen espacios
encerrados en jarras. Los agregados del cuerpo son como la jarra. Este
es el ejemplo en el devenir...”

Ciertamente, Gaudapada admite el ekajivavada, esto es, la presen-
cia del atman indiviso en todo ser viviente; sin embargo, muestra la
imagen de las jarras como algo que aparentemente est4 separado o di-
vidido. Y la separacién atn se describe en forma tan sutil como puede
imaginarse la separacién en el mismisimo espacio. El otro elemento
de Gaudapada es la comparacién entre jarras y cuerpos, los agregados
que por su parte, Shankara denominaré en el upad., compuestos:
samghata(3). Continiia el maestro bengali:

GK III:4 *...Asf como al destruirse la jarra los espacios particula-
res se desvanecen, igual desaparecen los jiva en el atman. Y asi co-
mo se unen en el mismo lugar de la jarra el humo y otras cosas, y no
todos participan de la misma manera en la composicién de la jarra, asi
tampoco los jivas participan de placeres y otras cosas...” Los versos
dejan traslucir detalles:

a) la absoluta imperturbabilidad del 4tman, frente a la cual el jiva se
descubre en una condicién ambivalente de ser y no ser dtman, una
extrafia mezcla de finito e infinito, y muy a tono con la mismisima
caracteristica “anirvacaniya”(4) del devenir, de la maya.

El jiva es, jarra y espacios, agregados y 4tman, destructible y eter-
no. El agregado, la jarra es lo finito, lo transitorio, por ende, no-real.
Son ellos son productos o efectos de la maya(5) y la diferencia de
estos es de un caricter “existencial”. Esto es, relativamente real.

3. Samghata, Upad. 1. XV. 19-20. Shankara da la idea de un continuo de cuerpo-mente (1.X.5),
generado por reflexién (1.XIV.33, XVIL27) y que es a la vez: continuo de elementos en gra-
dual proceso de densificacién a la manera de samkhya; continuo de estados mentales; y con-
tinuo de composicién kdrmica determinado por las acciones previas. Todo se considera un
compuesto interactuante y en ello se basa la identificacién errénea o ignorancia. Cf. Upad.
ILL.10ss, el discipulo deberd llegar a afirmar que, en vez de hijo de brahman de tal o cual li-
naje, la respuesta correcta es “yo soy Tu”.

4. Anirvacaniya, ver en el cap. VII.

5. GK IL:12 y el capitulo de causalidad en nuestro trabajo sobre Gaudapada y la tradicién del
advaita.
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A la diferenciacién relativa en la composicién le sigue correlativa-
mente la diferenciacién en la experiencia. Se ha insinuado que no
todos “gozan del placer y otras cosas” en la misma medida. Distintos
jivas corren por distintas existencias/experiencias. Se supone aqui el
tema del karma y la triple diferencia del devenir: nombre, forma y
acto(6):

“El nombre, el efecto y la forma se diferencian por todas partes,
pero en el espacio no hay diferencia. Esta conclusién es la misma
para los jivas...” GK III:6.

El origen de esta diferenciacién parece conectarse con la descrip-
cién cosmogénica de GK I:6, que ensefia como los seres concientes
emergen del foco del ser como rayos de luz. Esta semejanza indicaria
ademas, un antecedente de la nocién shankariana de “reflejo”, unida
al tema de la irradiacién. GK III:10 se indica la situacién ontoldgica
de los agregados, ellos son “...como el suefio, todos creados por la
magia del atman” y “asi como el jiva supremo se manifiesta en el
espacio, de igual manera se encuentra en las envolturas y en los
alimentos descriptos en la taittiriya, como la esencia de ellos...”. La
nocién va puliéndose: el hombre ya aparece como una esencia
envuelta. Aunque no se evidencia con claridad el tema del reflejo, si
se resepta la anterior ensefianza de Gaudapada respecto a los niveles
de ser, aqui equiparados con los envoltorios. La fuente de la informa-
cién es upanishadica(7), los envoltorios o kosa deben entenderse co-
mo modos de percepcién o comprensién en paralelo con los 4 estados
de conciencia(8).

La teoria de las kosa se reelabora atin con las de vehiculos o
sarira, y asi llegamos a describir al hombre como un jiva en tanto
unidad-triple: cuerpo, alma y espiritu. El hombre posee tres vehiculos,
sarira: el material (annamayakosa), el cuerpo “sutil” (o sea, invisi-
ble y elevado), compuesto por tres envoltorios que denotan su com-
plejidad, manomayakosa, pranomayakosa y vijidnammayaakosa)
y el cuerpo espiritual o causal, en el sentido de ser causa o principio
de los dos anteriores, Anandamayokosa(9).

Se considera, ademads, la presencia del 4tman, como esencia en
cada uno de los niveles, reflejdndose en ellos como grados de reali-

dad. Esta presencia es efectiva, y en el caso de la Gaudapada dismi-

6. Deutsch, o.c.p. 56 opina que la doctrina del karma es una ficci6n o explicacién conveniente.

7. Lacroce, La concepcién del hombre en la taitr. up. y en el fedon platénico, citado en biblio-
grafia.

8. Mahadevan, Gaudapada, p. cap. IV.

9. Taitt. up. IL.1.
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nuye la polaridad realidad-irrealidad, atenuando la situacién ontologi-
ca en términos de cuasi-realidad. Agrega, “asf como el Brahman su-
premo se manifiesta alternadamente en el conocimiento y en la miel,
asi el espacio aparece en el interior del cuerpo y de la tierra...”, in-
troduce el paralelismo micro-macrocosmos, el hombre en relacién al
mundo como idéntica miniatura y la fuente es brhad. up.(10). El
paralelismo se profundiza hasta culminar en la identidad suprema:
atman-brahman, el si mismo del hombre con la realidad dltima del
universo. De aqui que Gaudapada concluya afirmando que “la iden-
tidad del jiva y el 4tman se proclama por la ausencia de diferen-
cias...” Son los agregados, upadhi(11) que envuelven al Atman ha-
ciéndolo pasar por jiva, condicién relativa y pasajera, a la vez, inserto
en un cierto nivel de realidad, que le sera propio y sui generis, y que
se definird por su modo de comprensién y conocimiento, y que por asi
decir, serd su plataforma de evolucién. Y desde alli se orientara hacia
lo més externo e irreal o hacia lo mds interno, real y desde alli, a la
incorporacién de la totalidad. Esta es la implicancia del gran juego, en
el que el dinico protagonista es, a la vez, el jiva durmiente y el 4tman
tinico, el propio 4tman, del que dice en GK 1:1-4 “...el omnipresente
es llamado visva cuando conoce lo exterior, taijasa cuando conoce lo
interior y prajiia cuando conoce indistintamente. En verdad, el Uno
(eka) conoce en forma triple...”. Entran en correspondencia el ser y el
conocimiento y “...vemos que el estado humano es un estado privile-
giado. Similarmente la vigilia tiene sus puntos de ventaja. La genuina
busqueda filoséfica que conduce a la iluminacién es posible s6lo des-
de este estado. Sin embargo la bisqueda no debe ser restringida sélo a

10. Brhad. up. 11.5.

11. Sobre upddhi, ver Deussen, The system... p. 303: “...1a extensién del mundo y la pluralidad
de almas, este hibrido que no es ni Ser ni no Ser (Tattva anyatvabhyam anirvacaniyam) y
comparable a una alucinaci6n o suefio, es producida por la ignorancia en virtud de los upa-
dhi, las limitaciones, literalmente, “las adscripciones” (con la idea secundaria de lo no per-
mitido), por medio de las cuales adjudicamos al Brahman aquello que no le pertenece natu-
ralmente a €l y por medio de los cuales €] deviene: 1) dios personal, 2) el mundo, 3) el alma
individual. (...) muy frecuentemente es aceptado todo lo referido a upadhi que permite con-
cebir a Brahman en los jivas o shariras, es decir, el alma individual cuya existencia, en tanto
que diferente de Brahman depende tinicamente de los upadhi (...) la mejor explicacion de tal
relacion es la comparacién de los upadhi con las vasijas que limitan el espacio c6smico lo-
calmente... en este sentido puede considerarse como upadhi principalmente los érganos psi-
quicos o prana (mukhya prana) (manas y los indriyas) junto con el cuerpo sutil y las deter-
minaciones morales del alma que se expresan o explayan conjuntas en la transmigracién...”
El término concreto no figura en Gaudapada, aunque si su imagen. Upadhi como nocién es
elaborada por el vedanta posterior.
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las implicancias del mundo de la vigilia, dado que la vigilia es tan s6-
lo un segmento de la experiencia...”(12)

Analizaremos brevemente el aspecto del jiva en tanto conciencia
subjetiva e individual, que constituyen sus puntos de partida “existen-
ciales”.

“Del mismo modo que en el espacio hay diferencias (supuestas) de
dimensiones tales como pequefio o grande, respecto de los espacios
encerrados en las jarras, en un bol de agua, en una casa, etc., asi tam-
bién hay diferencias en las funciones tales como servir agua, o aca-
rrearla, dormir, etc. Y también en los nombres de las cosas como p.e.
espacio de una jarra, espacio en un bol de agua, espacio en una casa.
Sin embargo, todas estas diferencias no son reales, pues estdn implici-
tas en marcos convencionales que determinan dimensiones creadas en
el espacio. En realidad, el espacio no tiene diferencias ni puede tener
ninguna funcién empirica en la multiplicidad del mismo espacio, a no
ser que existan o se consideren la instrumentacién de los adjuntos
limitantes”(13). La analogia que comenta Shankara permite concebir
la conciencia subjetiva e individual como la que pertenece a cada jiva
en términos de su “yo” empirico en un cierto contexto de tiempo y
espacio, que es privativo de €] mismo y que engloba la totalidad de lo
que podriamos denominar “su mundo”. Este es: su vigilia, parcial-
mente compartida con otros vivientes(14), sus suefios que en el nivel
inferior le son propios(15). Es la conciencia de Juan, diferente de la
de Pedro. Y es la forma de refractarse, de hacerse reflejo la conciencia
dltima que permite que, p.e. Pedro en tanto sujeto, en tanto encarna-
cién se relacione con un mundo “objetivo” que experimenta en pri-
mera instancia como algo distinto de si. Sinari recuerda, atin en un
contexto indio que “...de todos modos, y aunque brahman como ser
supremo o Atman como si mismo individual no son basicamente
distintos el uno del otro, a todo individuo su existencia empirica se
presenta como un hecho tnico...”(16). Y este hecho unico configura

12. Mahadevan, Insights, p. 33.

13. Com de Shankara a GK III:6, ed. de Gambhirananda p. 278.

14. Relativo también porque la percepcién de la multiplicidad es fragmentaria, Upad. 11.2.77 y
I.XV.18. Muchos pueden percibir, ver, tocar una mesa y para ellos serd una mesa, pero no
todos la ven al mismo tiempo, o del mismo modo, o bajo el mismo dngulo y quizds muchos
de ellos ni sepan qué es una mesa.

15. La experiencia onirica, del estado sutil/taijasa y correlativa al suksma sarira diferencia tres
estados principales, representados generalmente por los tres envoltorios (kosas) del plano:
prana, manas y vijuana.

16. Com. de Shankara a BG XIV:3 ss, y Garcia Bazdn, Neoplatonismo... 172ss.
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el dnico punto de partida valedero de cada hombre en su camino de
realizacién, conciencia y verdad.

Como ya se ha mencionado para Gaudapida y todo el vedanta an-
terior y posterior, esta individualidad y encarnacién se conectan con el
proceso transmigratorio regido por el karma, lo que determina a la in-
dividualidad con sus rasgos especificos y caracteristicos. Energética-
mente ello se explica como una cierta y particular conformacién de Ia
naturaleza-energia (ver la correlacién admitida por Sankara entre
maya-prakriti-gunas-sakti(16), que genera una especificidad en la
naturaleza propia, svabhéva, que es soporte de la encarnaci6n asf co-
mo vehiculo de las experiencias kdrmicas, ambas ligadas al prarab-
dha karma o karma de arrastre. Debemos notar que esta naturaleza
especifica y manifiesta de cada entidad es, por definicién ineludible e
inalienable. Obviamente, el karma que ya ha comenzado a dar sus
efectos se asemeja a una flecha en el aire, que debe completar su reco-
rrido: esto es ineludible. El aspecto que si es cambiable y eludible o
modificable, digamos, los mdrgenes de libertad estdn dados por la
contraparte del karma de arrastre que es la posibilidad de acci6n justa
o dhdrmica en cada experiencia que se va planteando(17).

En cuanto a su funcionamiento, diremos que la conciencia subje-
tiva es la receptora de la experiencia vigilica y onirica. En el upada-
desaséhasri, y siguiendo GK, se establece que ambas se remiten a
conocimientos “originados”, esto es, los que poseen principio y fin,
que constituyen percepciones impermanentes, luego, tltimamente

17. Potter o.c.p. 29/32; Mahadevan, Insights p. 103-5, a su vez, cada cosa tiene su “naturaleza
encarnada” accidental o secundaria: svabhava, su forma propia, svarupa y su destino/misién
svadharma. Y *...1a forma propia es algo ciertamente inalienable. Esta forma propia es in-
causada, todo lo demis tiene causa. La propia naturaleza no puede ser adquirida o abandona-
da” (Upad. 1. X1V. 40-1). “Dentro de una manifestacién que refleja un orden césmico, cada
cosa procede de una determinada configuracién kdrmica-energética. Teniendo en cuenta las
profundas y sutiles interrelaciones del karma y la composicién de las cosas manifestadas,
segtin la misma composicién de la naturaleza (me refiero a la especifica combinacién de los
3 gunas, cualidades o fuerzas en cada cosa) cada cosa “es lo que es” y estd destinada o dirigi-
da a mantener y cumplir un equilibrio dindmico dentro de este mismo ordenamiento de suti-
les causas y efectos que dominan el mundo manifiesto. De ahi la naturaleza propia es la per-
tenencia y por ello inalienable, y en tanto tarea a cumplir en el orden global o “destino/fun-
cién” es inevitable. BG 18:59, y el com. de Karmarkar a GK I1I:21. Esta naturaleza puede
estar adormecida o latente, como es el caso de la conciencia conocimiento del si mismo en
su condicion de jiva, pero tarde o temprano se manifiesta pues Upad 11.2.45 es “imposible
evadir la propia naturaleza”, asi como Samkhya kdrika 111 “todo el universo va hacia el Brah-
man” y en definitiva, la funcién dltima, que nos pertenece y es inevitable, es la liberacién:
naturaleza del atman.
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irreales. Sankara dice: “I. XI. 4 y 5: ...Soy el observador de la mente
y sus modificaciones en la vigilia y en el suefio, mi naturaleza es la
conciencia total, plena, no dual. Por este motivo, ambas (la mente y
sus modificaciones) son inexistentes en la serenidad... pero del mis-
mo modo en que el suefio parece real hasta que uno despierta, la
unién del cuerpo y del atman también parece real segiin se evidencian
en la vigilia, hasta que emerge el conocimiento del dtman...”

Las modificaciones se deben al aparato sensorial, correspondiente
al mundo grosero(18). Upad. I. XIII. 6 “...1as fluctuaciones de la
mente, debidas al ojo y compuestas por formas y colores son perma-
nentemente contempladas por el eterno vidente del dtman...”.

Las modificaciones y fluctuaciones efimeras originan residuos,
deseos y rechazos que, justamente por la percepcién confusa de una
conciencia individual anclada en las nociones de yo/mio, generan la
accién, y sus efectos. Retornamos al karma. Y el proceso es doble.
Asi como la conciencia es receptora de la vigilia y el suefio, se debe
considerar también que actuamos con el cuerpo grosero en el mundo
vigilico y ademads con el “cuerpo sutil” en el mundo onirico, en la es-
fera de los pensamientos. Las conclusiones son muchas y complejas,
pero una de ellas es el desdoblamiento del proceso transmigratorio: no
s6lo vamos de vida en vida, sino entre los mundos del grosero al sutil
y viceversa. Transmigramos entre vigilia y suefio (y de ahi la homolo-
gacién de suefio y muerte en ciertas especulaciones vedantinas)(19),
con el cuerpo y con la mente.

Naturalmente se sigue que la liberacién se remitird a estos dos
mundos y concordar el suefio con la vigilia(20). Testimonio de este
proceso es la importancia dada en todas las técnicas meditativas a la
intencionalidad interna(21) incluso en la tradicién occidental.

Sankara dice: “...la actividad emergente de las formas residuales
es ejecutada (aparentemente) por el atman. El se considera unido a los
cuerpos sutil y grosero. En realidad, mi forma propia es, no asf, no asi
(neti-neti)... las preferencias y resistencias que emergen de las
impresiones previas, asi como las formas, se basan en el intelecto...”
Se causa la confusa identificacién del 4&tman con sus reflejos. Ella es
la sobreimpresi6n, raigambre de todo dolor(22): “...quien se identi-
fica con el cuerpo, sufre. No debe ser asi. Su naturaleza es incorpérea,

18. Lacroce, oc.

19. Debido a la doble transmigracién ya mencionada.

20. Upad. 11.2.48 y 73.

21. A. Danielou, Yoga, the method of re-integration, London 1954, p. 19-22. Upad. 1. X1.13.
22. Upad. 1. X1. 13.
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igual que la del durmiente. .. para abandonar esta confusién se opina y
declara: ti eres eso...”(23).

El proceso es referencial a cada mente, a su constitucién bésica y
al estado mental que esté transitando segiin la percepcién con la que
se conecte hacia su experiencia miltiple del mundo y la relacién que
se determine con €l. I. XIV. 3: “...igual que en el caso del cobre, que
toma la forma del molde en que es vertido, asi sucede con la con-
ciencia. Se observa que al impregnarse la con01en01a por formas y
otras cosas, adquiere aspectos semejantes. ..

Debido a esta doble situacién ontolégxca, de jarra'y espac1o, amén
de toda la gama de percepciones, se da también, una doble visién que
es correlativa de la samvriti satya y paramartha satya. El problema
es que el hombre no es conciente ni de la doble visi6n, ni de su exis-
tencia y posibilidad. Sankara expresa:

L. XV. 18: “...la visién del vidente no es como la del 0jo, que es in-
termitente. Se ha dicho que €l ciertamente, no deja de ver. El vidente
se instala en la experiencia constante...” He aqui la plenitud de la
contemplacién espiritual y la efemerldad de la visién sensorial, y
“decadencia” de una visi6n a otra se explica del siguiente modo:

L XV. 3-38: “Debido a la uni6n con el intelecto (buddhi), la mente
(manas) el ojo (los sentidos), los objetos y el mundo, se generan muiltiples
nociones en el intelecto, caracterizadas por el desconocimiento... por
medio del examen y la distinci6n, el mismo Atman se conoce en su pureza
y en la excelsitud de su estado. El es el vidente que habita en todos los
seres, constante, quien vence todos los temores. .. Luego del anlisis agudo
y de la deliberacién, se debe saber que es, y que no es, Brahman...”

L XVIIL. 122: “...asf como las gemas se distinguen segun las
formas de sus componentes también la comprensién se dlstmgue
segilin las impurezas y transformaciones debidas a las mismas nocio-
nes. La manifestacién, captacién o establecimiento de las nociones
debe afirmarse en algo distintas de ellas (= 4tman). El deber4 definirse
como autoevidente. Esta es la inferencia considerada...”

Asi queda sellada la individualidad: conjunto y compuesto de lo
material bajo su forma visible y grosera (el cuerpo) més su forma sutil
y no visible (la mente y sus contenidos). Es la asi también denomi-
nada conjuncién de nombre y forma(24), que determina que el hom-
bre sea “...el punto de contacto de varios estados de realidad...”(25).
23.Ub. L XIL 5.

24. Chand up. V. 3.2, Garcia Bazan, Neoplatonismo... 137.

25. Radhakrishnan, Indian... 1:204, “Vasters orders of mind, accompanying vasers orders of
body...” también p. 171.
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Un punto més. Podriamos agregar que la individualidad actia
“subjetivamente”, de acuerdo con la percepcion, tal como ejemplifica
el caso de las gemas y el cobre. Ahora bien, debe haber un matiz que
diferencie la idea de individualidad y subjetividad. Pareceria ser éste:
a) si la individualidad es la composicién ontoldgica y energética(26),
b) la subjetividad tendrd mayor relaci6n con la actividad psicolégica y

su muy variable dindmica.

Se trata del aparente sujeto quien experimenta un aparente objeto
exterior que denominamos mundo/mundos. Es este dltimo simultdnea
y paradéjicamente una entidad que es y no es concreto y aparente. Y
en todo caso, serd siempre referencial al psiquismo que lo contempla.
Es este otro juego de la dualidad de may4, y que rige tanto en la
vigilia como en el suefio bajo la polaridad sujeto/objeto, percepcién y
no percepcién, presencia y transitoriedad. Estudiosos modernos de
nuevas variables en el campo de la psicologia han encontrado esta an-
tigua ensefianza india, tanto del vedanta como, en este caso, del bu-
dismo.

John White, en su introduccién al estudio sobre la “Experiencia
mistica...”(26) refiere: “...los que estudian la percepcién han apren-
dido que nuestros sentidos estan cegados de muchas maneras. Sefialan
que los hombres se encuentran por lo general, en un estado que yo
llamo de Represién sensorial. Por ejemplo, la cultura puede construir
en la mente, pantallas que, generalmente pertenecen al inconciente de .
la persona. El antropélogo Hall y sus investigaciones en el campo de
la proxémica (The hidden dimension) muestra que diferentes cultu-
ras tienen mundos sensoriales diferentes. ‘La proyeccién selectiva de
datos sensoriales —escribe— admite algunas cosas mientras que filtra
otras, de manera que la experiencia que se percibe a través del juego
de pantallas sensoriales formadas culturalmente es bastante diferente
de la experiencia percibida a través del otro...”

La maitri up. ha sefialado atn antes que Gaudapada que el hom-
bre es lo que piensa o percibe:

“Asf como el fuego falto de combustible halla la paz en la extin-
cién, asi también, cuando los pensamientos se convierten en silencio,
el alma halla la paz en su propio origen. Y cuando la mente ansiosa de
verdad halla la paz en su propio origen, se extinguen las falsas ten-
dencias que eran resultado de pasadas acciones ejecutadas bajo la ilu-
sién de los sentidos. Samséra, la transmigracién de la vida se realiza

26. A. Danielou, The hindu polytheism, o.c.p. 46-7.
26b. Cf. A. Huxley y otros, La experiencia mistica, Barcelona 1982, p. 13.
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en la propia mente. Consérvese por lo tanto, la mente pura, ya qué el

hombre se convierte e aquello que piensa: éste es el misterio de la

Eternidad...”(27).

Es el maestro Vasistha, anterior a Gaudapada en la tradicién de
Bhamati(28), quien explica la técnica casi “eléctrica” de dindmica
mente-cuerpo por la cual se cumple el antiguo adagio.

En otro contexto, los prefacios a las ensefianzas de Don Juan, un
brujo mexicano del siglo XX, replantean el mismo punto:

“ . La antropologfa nos ha ensefiado que el mundo se encuentra
definido de manera diferente en diferentes lugares. .. los mismos pre-
supuestos metafisicos difieren; el espacio no se conforma con la geo-
metrfa euclideana, el tiempo no forma un flujo continuo, y unidi-
reccional. La causalidad no se conforma con la légica aristotélica, el
hombre no se diferencia de lo humano ni la vida de la muerte... la
gran importancia de entrar en mundos diferentes del nuestro... reside
en que la experiencia nos conduce a comprender que nuestro propio
mundo también es una construccién mental...”(29).

La dltima afirmacién, construccién mental, nos introduce en una
polémica mas amplia que es la interaccién budo-vedénta, y que de
algiin modo es un tema comun a ambos. Danielou refiriéndose a la
visién hindd expresa: “...para seres cuyos sentidos son diferentes de
los nuestros, su universo es diferente. Es dltimamente dentro de los
centros de percepcién, esto es, dentro de la individualidad viviente,
27. Maitri up. V1.24, edicién de Mascar6, Diana México, p. 92.

28. Vasistha, uno de los sabios de la cadena de Bhamati, y eminente rsi de la tradicién. Su nom-
bre significa “el més excelente”, el mejor, rico, sabio y vidente que posefa una vaca llamada
la vaca de la abundancia, Nandini, nacida de Surabhi quien le otorgaba todos los deseos y asi
hacia de él lo que su nombre indicaba, Vasistha o sefior 0 maestro de todo Vasu o objeto de-
seable. El era el representante tipico del rango brahménico y las leyendas de su conflicto con
Visva-Mitra, que lo elevaron del rango de rey o guerrero hacia sacerdote pueden ser residuos
del actual conflicto entre brahmanes y kshatriyas. Los himnos del VII mandala del Rig Veda
con adscriptos a Vasistha; en RV VIL.32.2 se lo denomina hijo de la apsara Urvasi y de
Mitra-Varuna, en Manu 1.35 es enumerado entre los 10 sabios 0 Praja-Patis o patriarcas pro-
ducidos por Manu Svayambhuva para poblar el universo. En el MGH es mencionado como
el sacerdote familiar de la raza solar de lkshvaku y Rama Candra, y en los Puranas aparece
como uno de los arregladores del Veda en la edad Dvapara, en otras ocasiones es el padre de
Aurva y de los Sukalins de siete hijos, otras leyendas los hacen uno de los siete patriarcas
considerados que forman la Osa Mayor, en la cual €l es la estrella. Sin embargo, la leyenda
mds piadosa lo hace el padre de cien hijos que han sido muertos, maestro en austeridades,
ahoga su dolor y su ira ofrenddndola, pues la ira de un asceta es a-dharma. Notoriamente,
uno de los preceptos del Yogavasistha, es el no-enojo. Cf. Monier Williams sub Vasistha,
MBH 1.11.166, Dasgupta o.c. vol. IL.

29. Huxley o.c.p. 13.
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donde debemos buscar e inquirir la realidad del mundo, de otro modo
irreal...”(30).

Finalmente, la demarcacién de las condiciones del viviente, de sus
planos de conciencia, de los aspectos individuales y subjetivas de la
misma, los maestros indios sélo intentan demarcar con claridad el
punto de partida de cada trayectoria espiritual. A partir de alli, la
ecuanimidad de la mente, la discriminacién apropiada y la apertura
hacia otras visiones, que podrdn ser “intermitentes” e imperfectas
como la propia, tan fragmentarias como cada jarra, y sin embargo, tan
existentes como ella, conducird a la integraci6n del tat-tvam-asti (eso
eres td). Finalmente la condicién de beatitud, dnanda, el dltimo
término de la ecuacién vedantina (ser-conocimiento-beatitud) actuara
como una brdjula de serenidad, amplitud y plenitud en ese sendero
que va de lo individual a lo universal, de lo parcial existente hacia lo
esencial y asi Shankara dird I. XIII. 25: “...por lo tanto, al conocerse
mediante una intensa comprensién (samhita) que todo pertenecen al
Atman, y sabiendo que yo habito siempre en los cuerpos, se llega a ser
un sabio, libre, sereno y afirmado en si mismo...”(31).

Desde este punto de partida, el hombre enfrenta lo que, en primera
instancia denomina, su mundo objetivo. La ensefianza tradicional nos
aclara.

Las raices upanishadicas

La segunda karika ha completado la informacién de las bases de
Gaudapida. Sabemos por todo el agama su apoyo en la mandukya
up., que a su vez es una sintesis y resumen de las cinco upanishads

30. Danielou, The polytheism... o.cp. 32.

31.Svet. up. VI: ...por la virtud de la armonia interior y por la gracia de Dios, Svetasvatara ob-
tuvo la visién de Brahman. Entonces hablé con el méds préximo de los estudiantes eremitas
acerca de la purificacién suprema, acerca de brahman, al que adoran los clarividentes. Este
supremo misterio del vedanta que fue revelado en tiempos muy lejanos, debe ser ensefiado
solamente al neéfito de corazén puro, siempre y cuando sea discipulo o hijo del comunican-
te...” También en el upad. 1. XI. 4-5. En cuanto a la actitud de apertura o consecuencia ética
de la comprensién espiritual, Potter se pregunta dénde estd el amor en el advaita (0.c.p. 37),
igual Deutsch 45 y la nocién de involucracién en una mistica de la afirmacién que menciona
C. Conio p. 160. En estos planteos podrfamos pensar es que lo que determina el ascenso es-
piritual estd posibilitado por la fe, una de las seis perfecciones, vinculada con la devocion sin
dudas (aunque el Shankara estricto parece rechazar la bhakti, segin Mayeda A thousand...
p. 5) y en su descenso la fuerza de la actitud central, solitaria y sutil del sannyasin, como si-
glos después lo expondrén seguidores bhakti-advaita denominados los “santos-nirguna”, cf.
Giorgio Milanetti, /I dio senza attributi, Roma, 1984.
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mayores, las més antiguas e importantes(32) y los nuevos versos citan
directamente y en relacién al hombre y el mundo, los textos de taitti-
riya y de brhadaranyaka mencionados. Ahora bien y ahi mas. Gau-
dapada sé6lo ha expresado la idea de realidad graduada a través de
koshas y el doble canal de manifestacién micro-macrocosmos.

Como todas las upanishads estén interconectadas, nos serd util ver
otros textos. Un hermoso discurso perteneciente a las upanishads in-
termedias, que se caracterizan por su pulido estilo literario, datadas
como post budistas pero en todo caso anteriores a Gaudapada, presen-
ta un bello panorama para comprender el mundo como un cosmos or-
ganizado y en primera vista, exterior y objetivo al hombre. La Prasna
up. dice: “;...conoces al espiritu de las dieciséis formas...? Hijo mio,
el espiritu que se manifiesta en las dieciséis formas estd aqui, en el
cuerpo. El espiritu pensé: A la salida de quién saldré yo, y en la per-
manencia de quién me quedaré?... Y creé la Vida. Y de la vida creé
la fe, el espacio y el aire, la luz, el agua, la tierra, los sentidos y la
mente. Cre6 el alimento, y de éste, la fuerza, la austeridad, los poemas
sagrados y las acciones santas. E incluso, los mundos... Y en los
mundos encontramos la creacién del Nombre... y asi como cuando
los rios fluyen al océano y hallan en €l la luz postrera y su nombre y
su forma se desvanecen, y las gentes hablan tan s6lo del océano; asi
también las dieciséis formas del omnimodo vidente fluyen al espiritu,
donde se hallan la paz dltima y su nombre y su forma desaparecen y
las gentes hablan sélo del espiritu...”(33).

El mundo objetivo también es denominado el brahman-efecto,
karya-brahman(34) haciendo alusi6n al proceso de causalidad vertical
ya mencionado. El mundo es, cada uno de los cosmos, un “floreci-
miento” de las semillas insitas en el seno del Sefor, Ishvara. En el
Sefior no hay formas, es s6lo una masa homogénea, dird Gaudapada,
semejante a una plenitud o riqueza de energia pronta a manifestarse
en formas. Y cuando la manifestacién se produce, cuando florecen las
semillas, se dice que ha tenido lugar el efecto: karya.

El desenvolvimiento de este kirya brahman es paralelo a la fun-
cién del asi denominado demiurgo, quien conforma, de acuerdo a sus
potencias el mundo sutil y grosero, en ese orden, 0 lo que es igual, el

32. Cf. Hume, The thirteen principal Upanishads. cit. en Bibliografia.

33. Mascar6 y Gambhirananda.

34. Upad. 1. XV1.16 Efecto de una causa mds elevada, el mundo de Ishvara que es un puntual y
unitivo, este efecto es un reflejo debilitado y ademds implica el ingreso en el aspecto de las
formas y de la dualidad; entre las expresiones de la dualidad aparecer4 la causalidad hori-
zontal y su expresién ética como accién reaccion en términos de karma.
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alma del mundo y su cuerpo en ambos canales: universo y hombre,

macro y micro. Este conjunto serd denominado, ademds de Karya, el

universo de oro: Hiranyagarbha.

El texto menciona, entre otros puntos:

* La correspondencia micro-macro (“...las 16 formas estdn aqui, en
el cuerpo...”)

* Salir y permanecer (fitkranta, separarse, salir, pratisha, permane-
cer; y ambas situaciones redondeando los ciclos; ademés de indicar
la dualidad del aspecto de cambio y permanencia, devenir y ser.

* los elementos: tierra, aire, ec. Y los més sutiles: la vida, la fe, la
fuerza, la austeridad, y sus intimas vinculaciones.

* Ellugar de creacién de los mundos: varios y muchos.

* Y junto a los mundos, su determinacié6n a través de la dualidad pro-
pias de lo sutil y lo grosero, denominada nombre y forma, nama
rupa(35).

La multiplicidad de los mundo seré aclarada por Gaudapéda, hay
tantos mundos como formas de percepci6n, 4mbitos de experiencia y
niveles de conciencia(36).

Nombre-forma se refiere a los objetos de la manifestacién, inheren-
temente duales y presentados, a la percepcién, como una dualidad, al-
teridad o propiamente, “ob-jeto”. La fuente del tema nama-rupa o
nombre forma es la chand. up(37). Y es importante tenerlo presente
en el tema de la realizacién o retorno a la unidad no dual, pues lo
mismo que permite la manifestacion, posibilita el retorno. La clave es-
tarfa en nama, el nombre que aludiria a las esencias. De la plenitud in-
diferenciada del plano del Sefior se pasa a la diferenciacién de esen-
cias y esto va desplegandose atin més por la actividad contemplativa,
meditacion suefio o imaginacién del principio sutil, kirya brahman o
Hiranyagarbha. Es él quien “suefia e imagina” el mundo. El texto dice:

35. Chand up. T1.19.1 “El sol es brahman, asf fue ensefiado. Y su explicacién es ésta: en el
principio, éste era inexistente. El devino existente. Crecié. Se transformé en un huevo. Yacié
por el periodo de un afio. Exploté abriéndose y aparecieron las dos mitades del huevo, una
de plata, la otra de oro...” Shankara comenta que “en el principio todo este universo antes de
su-aparici6n era no existente, es decir, el estado en el cual nombre y forma no han sido mani-
festados; y nombre no existente no significa una absoluta no entidad. Dado que la teoria que
el universo ha sido producido de la no entidad es rechazada por afirmaciones directas como
“¢c6mo puede una entidad salir de una no entidad?...” etc., ya hemos explicado que esto sig-
nifica que no tenfa su nombre forma diferenciado...” Edicién de Jha 1923, tomo IlIp. 204-5.
Potter o.c.p. 259.

36.GK I:1-5.

37.En la chand. up. el tema de meditacioén vinculado a las distintas partes de la naturaleza es re-
currente.
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Pras. up. VI;3 iksam cakre: deliberd, penso. Shankara acota: deli-
beré sobre, pensé en, se introdujo en el sujeto de la creacién, resulta-
do, orden, etc....”(38), y en el tratado recuerda I. XIV. 33: “...el
Atman que actda como vida y conocimiento, €s un reflejo, por eso
aparece meditando...” El texto sénscrito utiliza aqui una expresion
derivada de la raiz DHI: meditar y reflexionar(39). En nuestro capitu-
lo sobre maya hemos visto la funcién imaginativa en Gaudapada e in-
cluso vinculada al tema purénico de Visnu encerrado en el Huevo del
mundo (Hiranyagarbha), flotando sobre el mar de la conciencia
césmica, tendido sobre el lecho armado con el cuerpo de Sesa, la ser-
piente del infinito que también significa el “resto” (los residuos kar-
micos-psiquicos) del ciclo anterior. Alli el suefio-imagina el mundo:

«  Visnd es la causa interna, el poder por el cual las cosas existen,
El no se relaciona con las formas externas... el Visnu puro es el ori-
gen, el plan de la vida. Se lo identifica con el mundo del suefio, donde
las cosas se conciben como prototipos que atin deben realizarse. La
creacién real, perdurable, es esta creacién mental. Nosotros creamos
una maquina cuando la concebimos. El conocimiento de las formas
externas se obtiene en el estado de comprensién o conocimiento de
los principios internos en el estado de visién mental denominado
suefio...”(40)... y, ...cuando él duermé, es decir, cuando la creacién
est4 adentrada, Visnu se representa descansando sobre una gigantesca
serpiente de mil cabezas (el nimero del infinito) denomina el infinito
Ananta, o el resto (sesa)...”(41).

El doble juego en éste: en micro-macro, ascenso y descenso de la
manifestacion:

Visnu es, finalmente quien suefia el mundo y al sofiar concibe y
hace descender, materializarse las formas. Por el contrario, el hombre
conoce y se realiza cuando suefia y contempla. Dios y el hombre que
en el caso de la India no son mas que una no dualidad, expresada bajo
diversos niveles de comprensién y manifestacién estan destinados a
conjugarse, identificarse mutuamente y realizarse en el mundo del
suefio, de la imagen. Aqui ya no hay, dird Gaudapada, ni externo ni
interno(42) ni micro, ni macro. La multiplicidad de 1a manifestacién
se ha resumido en sus principales esenciales.

38. Shan. com a Pras. up. VI, ed. Gambhiranand p. 491.
39. Dhyavativeti cokto hi suddho muktah svato hi sah.
40. Danielou, The hindu politheysn p. 150.

41.1b. p. 162.

42.GK 11 38.
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Entretanto, el hombre sigue esforzdndose en su quehacer. Y en-
cuentra que el mundo objetivo es de dos clases: naturalmente, el exte-
rior que vive en la vigilia de tiempo y espacio, y uno interno, el
mundo de su mente, su interioridad, su o sus mundos invisibles, que,
dualidad inherente de por medio, participa de la realidad imaginativa
asi como de una irrealidad ain mayor: fantasfa. Este segundo caso
ser enfatizado por Shankara. Mientras que Gaudapada retoma y real-
za la realidad “intermedia, superior e invisible” de la U del suefio,
Sankara dird que los suefios son absolutamente ilusorios, pura
maiyi(43), reflejo e imagen debilitada. Es esto lo que hace imprescin-
dible el claro trabajo de “razén-revelacién” a fin de determinar la
parte de realidad e irrealidad en cada dato, a fin de conocer la esencia,
realizarla y trascenderla, pues sabido es que los reflejos son engafia-
dores y desorientadores, Upad. 1. XIV. 27: “...el mundo del suefio se
diversifica en el actor, la accién, el instrumento, la meta y el resulta-
do. Igual sucede en la vigilia... se debe saber que sélo es reflejo,
como la luna en el agua y quien as{ lo comprenda por medio de la
percepcién intensa, para ése no hay temor, ni de los otros mundos ni
de la muerte...”. Irreales y fugaces, el status dltimo del hombre y el
mundo, en su dualidad engafiosa interna y externa atan al hombre a la
ignorancia, al temor y a la muerte. Y lo mas grave y paradéjico es que
la mismisima atadura es pura ilusién, y ac si, el término ilusién es el
preciso: Upad. I. X. 10 ss “...La revelacién ha establecido: segura-
mente, no nace. Asi es la visién del atman impertérrito: Yo soy el
brahman supremo”. ’

Se afirma que como no existe ni la semilla ni la floracién, tampoco
el fruto, no hay nacimiento, no hay confusién. No hay visién de lo
mio ni de lo tuyo, ciertamente no soy superior ni diferente. Las imagi-
naciones de las personas se deben a su propia confusién, pues el brah-
man es siempre el mismo, no dual y benéfico...”

Otra idea que opera en la revelacién es que, a mayor profundidad
de entendimiento, la relacién con el mundo “objetivo” por parte del
sujeto que estd siendo iniciado en la naturaleza no dual de la realidad,
se va transformando en una interrelacién ni tan “subjetiva”, ni tan
“objetiva” y, sin entrar en confusiones o pérdidas de identidad y refe-

rencia, en una dimensién mas significativa y real. Dirfamos, se co-

43. Radhakrishan explica que: “la doctrina de maya, la mal denominada irrealidad del mundo o
ilusién césmica, aparece rechazando la realidad del mundo y asf transforma todas las relacio-
nes éticas en un despropésito. Se dice que el mundo de la naturaleza es irreal, y que la histo-
ria humana es ilusoria. No hay sentido en el tiempo y no hay significado en la vida...” Y
esto es inconcebible, The hindu... p. 45.
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menzaré a experimentar el mahavakya, “eso eres ti”. La percepcion
se acercar4 a la percepcién del entramado o red de Indra, o campo de
fuerzas en atracciones y repulsiones determinadas por la composicién
kérmica y vibratoria(44). Ello constituird,

La relacién microcosmos y macrocosmos

Hay dos puntos a recordar: uno es percibir la realidad del hombre
cOmo un cosmos en miniatura, observar, digamos, la correlacion.
Luego, incorporar empiricamente, con la ayuda de los simbalos efec-
tivos la identidad no dual presupuesta en esta correlacién. De aqui po-
driamos entrar en disquisiciones muy sutiles respecto de la funcién
del 4sana y los chakras en el hatha yoga(45).
Sin embargo, y para no distraemos del eje de la tradicién que nos
ocupa, recordemos por ahora la necesidad del hombre de transitar el
mundo sutil, el reino de la U del AUM/om. Ha explicado claramente
Gaudapida la condicién intermedia y elevada de este estado, que en
términos de conciencia implica tanto una amplificacién (de lo indivi-
dual, egoico y particularizado hacia lo universal) como una concentra-
ci6n de energia (en efecto, la manifestacién o paso de o no dual a lo
44. Los constitutivos psicofisicos pertenecen a los envoltorios de maya/prakrit, COMO se mencio-
né varias veces y en consecuencia presentan diferentes combinaciones de los gunas, asf se lo
puede ver, al constitutivo psicofisico, como un campo energético.
Esta constitucién energética, ontolégjcamente ignorante, determiné una @ncarnacién. Esta
encarnaci6n es un campo de fuerzas frente a otro/s campa/s de fuerza/s constituidos por el
mundo manifiesto que experimenta como “ob-jetivo”. La situaci6n se torna una interrelacién
de campos. El hombre es ignorante, mds o menos conciente de este proceso, aunque bésica-
mente se considera que “...la mente no comprende sus propias modificaciones...” (upad. 1.
14. 46). La composicién energética, vibraré (cf. el spanda de Vasistha) en un determinado
nivel con sus respectivas atracciones y repulsiones. Las upanishads establecerdn que “de
acuerdo como uno actde, segiin uno se conduzca a si mismo, asf uno se desarrollard. El que
realiza bien devendré bueno y el que realice el mal devendrd malo” Brhad. up. IV.4.5. Ahora
bien, en la medida en que el hombre concientice e integre el proceso de=

a) atraccioén y repulsién digitada por las tendencias y deseos innatos (kama-vdsand, upad.
1.X1.9-10).

b) que este proceso puede ser gradualmente modificado por la voluntad, pues “el hombre es su
voluntad...” chdnd. up. 111.14.1.

¢) hasta que se produzca un cambio de 6ptica, y en vez de estar sujeto a las condiciones relati-
vas de la naturaleza inferior e inconciente, se comprenda la real naturaleza del ser, concien-
cia pura, libre de toda accién y «_.asi como en el sol no hay oscuridad, pues su naturaleza
misma es la luz, igual en el atman no hay desconocimiento, pues €]l mismo es la eterna ilumi-
nacién. Y esta forma propia es incausada. Todo lo demds tiene causa. La propia naturaleza
no puede ser adquirida o abandonada...” (Upad. 1. XVI. 37-41.

45.J. Varenne, Le yoga et la tradition... p. 1l y IV.
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miiltiple se ve como dispersién de energia, por ende, el proceso con-

trario serd una concentracion. Y tal es el eje técnico de toda préctica

espiritual, y ni hablar de cualquier forma de yoga). Lo cierto es que
amplificacién es elevacién y concentracién(46).

Esta elevacién de conciencia constituye los primeros pasos hacia
una percepcién mitica y mégica de la realidad(47). La metafisica
india llama la atencién sobre la necesidad de debilitar la polaridad su-
jeto objeto, que se representa en la percepcién miiltiple de la manifes-
tacién. El contrario de esta situacion es la elaboracion de una percep-
cién més unitiva e integrativa que culmine en la ecuacién final, la
identidad suprema, dtman-brahman, o, en términos del upad. Concien-
cia pura: caitanya.

En los estados més elevados de la conciencia onirica, se considera que
se contacta la conciencia mitica, clave del proceso. Ella es la que actuard
bajo la imagen del Visnu descripto unas paginas antes. Es la conciencia
que concibe y comprende la estructura interna del universo, las leyes del
entramado c6smico, la red de Indra y los lazos de Varuna. Estos procesos
se explicitan en la literatura en vinculacion con los procesos rituales y
ciertas ensefianzas, como por e€j., la chand. up. V1.7 donde se sefiala “el
progresivo culto de Brahma hacia y hasta el Alma Universal...”(48).

El canal que vehiculiza el proceso es la facultad imaginativa, pro-
pia y especifica de uno de los envoltorios sutiles, especialmente, del
“envoltorio de la mente” (manomayakosha(49)). Por la imaginacién
el hombre accede al mundo mitico. Garcia Bazan explica que la per-
cepcién de los arquetipos constitutivos de este nivel ontolégico, se da
a través de simbolos y mitos. Define al mito como un producto de la
imaginacién creadora o “...facultad que actia sintéticamente e intuiti-
vamente en la conciencia humana, antes de que se subdivida en facul-
tades, o sea, con anterioridad 16gica a sus operaciones animicas inte-
lectivas, apetitiva, vegetativa y sonsoperceptiva...”(50).

46. Ver los comentarios de Shankara a GK 1:19-24, y la teoria vibratoria de Vasistha antes men-
cionada, Dasgupta, vol. II.

47.M. Pandit, More on Tantra, London 1986, p. 135 “la conciencia humana desarrollada en la
que hay una gran fuerza kinética de mente-energia, y luz de percepcién es una creacién tar-
dia. El tantra antiguo explica el alma que ha bajado de su statu quo, que ha debido pasar por
muchos tipos de renacimiento... y la conciencia humana es finalmente el desarollo culmi-
nante del ser conciente, la forma que el alma debe habitar en orden a ser capaz de concebir
una motivacién espiritual y desarrollar una perspectiva espiritual a partir de la vida fisica y
mental...” También G. Baz4n, “La estructura de la conciencia mitica...”

48. Ver capitulo II.

49. Guénon, Mand and his... p. 70, y Lacroce, o.c.
50. Garcia Bazan, o.c.p. 53-55.
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La imaginaci6n creadora es el lugar ut-topico(51) donde

espiritu arquetipos El alma, 3° hispostasis
mundo visible-—---——————- sensible o Hiranyagarbha

es el lugar del alma que en tanto tal pertenece al mundo, y a la vida,
siendo entonces, “una realidad subsistente, inmortal, porque es princi-
po de vida y porque posee principios informadores...”(52). Los prin-
cipios informadores, tan ligados al aspecto de “entramado” y expresa-
dos en la polisemia de los mitos y los simbolos son los que “permiten
la existencia del cosmos total como un organismo ordenado, y un vi-
viente perfecto (gracias a su presencia inmediata en el orbe de las es-
trellas fijas), imperfecto pero indefinido (merced a su potencia mental
inerior...”(53).

Es éste el estado de amplificacién al que el hombre podra acceder
haciendo uso de las facultades superiores de su alma y entrar en con-
tacto con el alma del mundo o conciencia mitica, con su lenguaje de
mitos y simbolos. Eliade expresa:

«...La India antigua nos permite observar la transicion de un esce-
nario mitico ritual a una paleontologia que inspirara después diversas
especulaciones metaféricas. Por otra parte, la India ejemplificard
mejor que cualquier otra cultura la reanudaci6n, en muchos niveles y
la reinterpretacion creativa de los temas arcaicos y muy difundidos.
Los documentos indios nos permiten comprobar que un simbolo fun-

51.1b. p. 57.

52.p. 58 donde agrega “...si el universo existe como una totalidad ordenada y contiene partes y
seres con dimensiones, cualidades y figuras; y esto en espacios y tiempos diferentes y some-
tidos al cambio y al intercambio de acciones entre sf, ello les sobreviene no precisamente
porque son realidaes auténomas, sino subordinadas, porque son fenémenos fisicos o animi-
cos, es decir, manifestaciones y apariencias de principios mds firmes y estables y de los que
son sus imdgenes o reflejos, y mds débiles porque devienen. Podemos de esta manera soste-
ner que la realidad psicosomdtica del universo en su totalidad, o sea, en sus aspectos corpo-
rales (celestes y terrestres) y sus formas psiquicas concientes {es decir, personalmente con-
trolables) e inconcientes (o sea, pertenecientes al drea de la conciencia natural. Son todos
ellos reflejos o imAgenes de los arquetipos espirituales a través de su reflejo anterior en el
alma universal...”

53.Cf. Zimmer o.c.p. 408 *...todo lo que parece existir es resultado del parikalpa, “la creacion
desde dentro”, es decir, “la imaginacién” pero este pensamiento bdsico creador, es posible
sélo porque existe una especie de eterno repositorio (alaya = morada) de donde puede ex-
traerse la sustancia de toda posible imagen o idea y que recibe el nombre de alaya-vijiiana,
conciencia repositorio, que es el pensamiento en si y para si, el pensamiento sin la cosa pen-
sada...”, Garcia Bazén ib. p. 58-9.
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damental que tiende hacia la revelacion de una dimensién profunda de
la existencia humana es siempre un simbolo abierto... En otras pala-
bras, la India demuestra en forma admirable que un simbolo de este
tipo puede inaugurar lo que denominarfamos una simbolizacién en ca-
dena de todas las experiencias que muestran la situacién del hombre
en el universo, y de este modo ejerce una influencia sobre una especie
de reflexién presistemética y articula sus primeros resulados”(54).

Se da un doble proceso cognoscitivo, el normal “horizontal”,
desde el individuo, en términos de datos, del analisis “yo-eso”, dando
preeminencia a la razén y a la mente; y luego una elaboracién interna,
vital, anal6gica, profunda y amplificada. Ambas concurrirdn a una
percepcién de las estructuras correlativas, paralelas de la realidad,
aquellas que conforman la realidad micro/macro, y €s esta percepcion
la que permite “la inteligencia de las significaciones”(55), con la con-
secuente pérdida de las estructuras egoicas a favor de una mayor con-
ciencia universal. La experiencia de apertura se sitia en los umbrales
entre lo individual y lo universal, entre el micro y el macrocosmos.
De otro modo, la experiencia de amplificacion de conciencia arraiga
en niveles no egoicos de la conciencia. El yo no serd tan yo ni el
mundo serd tampoco una alteridad ajena 'y definida. La existencia vol-
vera a develarse como campo de fuerzas y juegos de equilibrios,
donde nada es un fin en si mismo ni las cosas estan desconectadas
unas de las otras. Es el retorno al mundo mégico de la red de Indra y
los lazos de Varuna. Esta esfera de realidad es cualitativamente distin-
ta y més fuerte, en el sentido de mads real, y més conciente. Es la inci-
dencia el proceso analitico y el analégico, de la razén y la revelacion.
Mainkar recuerda expresamente que “...el primer estado hacia la libe-
racién yace en establecer la unidad con Hiranyagarbha, con ayuda de
las upasanas ensefiadas en las upanishads...”(56). Este proceso parece
cumplirse en dos casos:

a) en el caso de las almas maduras que van transitando gradualmente
por la liberacién de vida en vida; aquello que se denomina la via de
los padres y de la luna y van adquiriendo mejores condiciones de
encarnacién, mas aptas para mejores desarrollos espirituales en
funcién del buen mérito logrado en encarnaciones previas, segin
los rituales y las buenas obras(57).

54. M. Eliade, La biisqueda, o.c.p. 119.

55. M. Eliade, Mitos, suefios y misterios, 0.c.p. 136.

56. Mainkar, o.c.p.

57.Mund. up. 1.2.6 y 7. com de Shankara; Guénon, Man and his... o.c.p. 157 ss; Chand. up. V-
1C-3 a 7: B. Sutra 111.3. 26 a 32; la descripcién de BS IV 2.21 y también B. Gita V1:41. Un
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b) en los mismos procesos cumplidos dentro de una misma vida, con-
siderando la transmigracién interna (“de vigilia a suefio y vicever-
sa”), actuando la conciencia onirica desde el punto de vista de la
contemplacién y las actividades meditativas.

En el estado de Hiranyagarbha, o germen de oro, o alma del
mundo se cumple otra caracteristica inherente a la relacién micro-
macro. Es en este plano, donde emerge la dualidad de la manifesta-
cién. Y a ella retorna al final del ciclo: la doble linea de manifestacién
namarupa, segin enuncia el citado himno nasadiya, surge del Ger-
men y, en el sentido ascendente, en la comprensidn espiritual de la
conciencia de este nivel, esta dualidad macro y micro desaparecen, de
ahi la expresién de Gaudapada: GK II:38: “...habiendo examinado la
realidad interna (microcosmos) y la realidad externa (macrocosmos),
uno deviene la realidad misma...”

La funcién del yoga

El prof. Cole, autor de un detallado estudio sobre el asparsa yoga
ha sugerido que, dentro del universo indio “...se expresa que el sufri-
miento costituye la verdadera estructura de la existencia temporal del
hombre. La participacién del hombre en el mundo y su cuestiona-
miento revela su duplicidad. Condicionado por, participante en, y em-
bestido por los pares de opuestos tales como el placer y el odio, dolor,
el hombre raramente se refleja en la naturaleza de su vida... pero duh-
kha se da como un hecho bdsico de la vida, simboliza su cardcter am-
biguo y la naturaleza autocontradictoria del hombre...”(58). En el
otro extremo de la polaridad, tenemos al muni, antiguo sabio alabade
por Gaudapada y Shankara, ejemplo del hombre realizado, su mismo
nombre, o titulo, muni, nos habla de la majestad del silencio y la sole-
-dad que caracterizan ontolégicamente el estado no dual realizado.
Entre ambos, se tiende un camino de perfeccionamiento y disciplina.
En términos muy amplios, el camino es transitado por el yoga consi-
derado como una “dimensién del espiritu indio”(59), mas alld de es-

dato contradictorio lo presenta la mund. up. en 1.2.10 que dice que la condicién de renaci-
miento puede empeorar, com de Shankara en la ed. de Gambhirananda citada p. 106. Kris-
hna BG VI expresa que ni en este mundo ni en el otro morird quien se haya esforzado en el
yoga “...el habitard por innumerables afios en el cielo de aquel a quien haya rendido home-
naje, y asi este hombre que ha fallado en el yoga renacerd nuevamente en casa de buenos y
santos; incluso él podrd nacer en una familia de yogis donde brille la sabiduria del yoga...”

58.C. Cole, o.c.p. 77.

59. M. Eliade, Yoga, inmortalidad... p. 107.
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cuelas y posturas particulares de diversos maestros el yoga es una
idea fuerza de la India que atiende a los procesos intermedios, y nece-
sariamente psiquicos, para lograr pasar del 4ambito del dolor, duhkha,
a la sabia plenitud del muni, moksha. Quizas uno de las mds bellas
definiciones del yoga, que sobrepasa las distinciones eruditas y técni-
cas de escuelas y maestros y deja al descubierto la intencién comiin y
profunda de toda forma de yoga, se la debamos a un occidental. El
prof. Danielou(60) expresa: “...el yoga es la técnica por la cual, me-
diante la introspeccién, el hombre aprende a conocerse a si mismo, a
reducir al silencio las divagaciones de su mente, a traspasar los limites
de sus sentidos, a remontarse a las fuentes profundas de la vida, y a
ponerse en contacto con las fuerzas invisibles que se disimulan, tanto
en €l como en todo lo creado, y que constituyen la naturaleza profun-
da del ser vivo...”

Asparasa yoga, pranava yoga

Gaudapada considera elementos y6guicos desde el comienzo de su
comentario, y concretamente, propondra dos formas: el pranava yoga
y el asparsa; esto es el yoga de la silaba sagrada Om/AUM o Pranava,
y el yoga sin contacto (a-sparsa), por diferenciacion y superacion del
estado unitivo propuesto por Patdnjali.

En el comienzo del primer capitulo, 4gama, del GK se indican los
soportes de concentracion a nivel corpéreo: donde habita cada estade
de conciencia en relacién con el cuerpo. Luego se indica la analogia
del matra/mantra/padas del s mismo. La descripcién del asparsa yoga
viene unida a la critica a Patanjali. Se dice en GK III:34 “...la con-
ducta del sabio de mente disciplinada debe conocerse...” en 42 “...el
pensamiento disperso en el deseo y en el goce, deberia reprimirse con
método...”. Indica ademds, la remocién de los obstaculos. Los upa-
yas descriptos en II1:42 a 45 sobre ellos, observa Mahadevan: “...son
laya (disolucién), vikshepa (distraccién) kasdya (pasion) y rasasva-
da (satisfaccién) (61). Todos ellos aluden al motivo por el cual se cri-
tica a Patanjali, especialmente a raiz de rasasvada o “satisfaccién con
los ultimos estudios del yoga, sin dejar reposar la mente en la dltima
realidad...”(62). En el capitulo IV Gaudapada indica (CK IV/90) los
aspectos a elaborar: lo que debe evitarse (lo no real), lo que debe co-

60. Danielou, Shiva y Dionisios, o.c.p. 86.
61. Mahadevan, Guudapdda, p. 182.
62.1b.
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nocerse, lo que debe obtenerse (la disciplina) y lo que debe abando-
narse en tanto “inefectivo o inconducente”(63).

La descripcién concreta del asparsa yoga viene ligada a la concep-
cién de la manifiestacién como una actividad del pensamiento. El
mundo es consecuencia del pensamiento: manas. Y manas es movido
por maya (cf. GK III:29 ss), enseguida viene la respuesta: “...1a duali-
dad es concebida por el pensamiento. Pero cuando éste deja de ser tal,
la dualidad no es captada, percibida...” (GK III:31). La detenci6n de
los procesos mentales nos reinstalan en la realidad dltima, inmovil e
inmutable. La eliminacién de este movimiento, y de la ceguera(64) a
la que conduce es la remoci6n de los obsticulos citados, asi, manas
«...deviene inmévil cual una ldmpara ubicada en un lugar sin viento;
y asf resta concentrada en el brahman no dual. Este estado correspon-
de a lo que en el sistema yoga se denomina nirvikalpa-samadhi. El
mismo es denomiando asparsha yoga por Gaudapéda...”(65). La
misma imagen del yoga referido a una movilidad-inmovilidad nos re-
cuerda nuevamente al yoga en un sentido amplio, como técnica de
ascesis. Y la ascesis en este caso puede comprenderse como una “co-
rreccién o compensacién de la vida comin dominada por los instin-
tos...”(66). Se une también con la practica del pranava yoga, pues la
meditacién preparatoria estd ligada a los elementos de la silaba, a la
contemplacién del sonido, que generan como efecto la trascendencia
del miedo, la ira y las pasiones(67).

En este sentido, cuando el texto se refiere al pensamiento que deja
de imaginar, alude a la situacién del individuo, que asf detiene su
mente y, concentrado y unificado puede trascender el nivel psicofisi-
co, acceder al centro espiritual (representado en el estado unitivo pro-
pio de prajhaghana/Ishvara, cf. GK 1:2-2-3, 68)) y desde alli acce-
der al reconocimiento del si mismo como unica realidad. Aqui se con-
juga sujeto-objeto-objeto-método y meta, accediéndose por el conoci-
miento (bodhena) de la verdad (satya) al atman. “...y en falta de lo
que se puede aprehender, no se aprehende nada...” GK III:32. Es este
el punto de no-contacto, o superacién de la unién/unidad en la no
dualidad. El umbral designa también los limites entre el yoga cldsico

63. Cole, o.c.p. 83.

64. Upad. capitulo sobre la Ceguera.

65. Mahadevan, o.c.p. 185.

66. Esta es la vision de Eliade, considerando toda técnica adecuada para la liberacion o técnica
de ascesis y toda metodologia de meditaci6n, y C. Conio The philosophy... p. 128-9.

57.GK 11:35. La superacién del miedo, la ira y las pasiones supone concretamente las técnicas
psicofisicas, ademds la idea de vaciar y purificar las vdsand, cf. en Karmarkar o.c.p. 87.
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y su visi6n unitiva y el asparsa que también podemos denominar iden-
tificacién. Gaudapada ensefiard como este nivel de realizacién es la
misma realidad instalada en el 4mbito de la experiencia suprema y
que, por efecto y consecuencia, iluminar todos los planos inferiores,
al modo de una luz en la cima de una montaiia. La posterior interpre-
tacién shankariana seguird estos pasos y mostrara la ineficacia de los
métodos subsidiarios, hasta, a veces, considerarlos peligrosos(69). Se
dice que el “...propésito por el cual se considera este yoga es el
mismo que se establece en el patanjala sitra como la meta del yoga,
viz, detener la concurrencia de la marea emergente de la mente y ob-
tener gradualmente un estado de inmutabilidad mental...”(70). Se im-
plica que “...el control de la menta (manogrha) es esencial para el
sadaka como el medio para alcanzar el fin que visita en vista”(71).
Sin embargo, “...los yoguis son renuentes a transitar este asparsha
pues ellos creen que este es afin al 4tmanasha y se contentan con rea-
lizaciones menores aseguradas por el seguimiento de ejercicios yogui-
cos menos rigurosos. Ellos estdn equivocados, seguramente, pues ven
temor donde hay ausencia de temor. sarvayogin no parece usarse en el
sentido de “todos los yoguis” sino de los “yoguis en general”, u “ordi-
narios tipos de yoguis”. S6lo unos pocos son los que estan aptos para
alcanzar este nivel supremo del asparsha yoga. El bhagavad gita
VI:6-23 parece denominar este asparsha yoga meramente como yo-
ga...”(72). Ademés de la ausencia de temor, la GK 111:34 especifica la
diferencia fundamental con el yoga clésico, en términos de la distin-
cién del suefio profundo. No es esta disciplina alcanzada en la unidad
global la que persigue Gaudapada, pues en el suefio hay un aspecto de
disolucién (recordemos las caracteristicas del matra M medida y diso-
lucién, méana/laya GK I:21), que no es propio de la identificacion su-
prema. Esta disolucién debera incluso ser superada y, de hecho, no
aparecerfa en la disciplina del asparsa en tanto control o aislacién de
la mente (nigrhitam de manas GK III:34 y 35). Allf surge la identifi-
caci6n suprema en que se deviene brahman (c. 35) sin temor, total-
mente oomnisciente (jiidnalokam, v. 35), sin forma y sin nombre, sin
suefio, sin suefio profundo, sin origen... (v. 36). Mahadevan recuerda
68. Es interesante analizar la descripcién de asana de YS:46 y 47: La postura es lo firme y c6-
modo (nivel corporal), tanto en el aquietamiento del esfuerzo (actitud psiquica-animica)
como en la contemplacién del infinito (dmbito de apertura a lo espiritual).
69.G. Bazan Shankara y el yoga, pp. 23,25y 27.
70. Mahadevan o.c.p. 181.

71.1b.
72. Karmarkar o.c.p. 104, GK 111:40-47.
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que el “asparsa yoga es el verdadero samidhi, donde la mente y el
lenguaje concluyen. Estd mdas alld de toda expresién y allende todo
pensamiento. Allf no funcionan los 6rganos externos ni internos, la
mente. Es la calma completa, la cual es eterna conciencia, inmutable y
sin temor...”(73).

La misma etimologia del asparsa, con su “a” privativa (a=no,
sparsa=contacto) recuerda la inefabilidad del brahman supremo. Su
realizacién requiere la determinacién impecable y el esfuerzo no vaci-
lante del p4jaro que vacié el océano con una cucharita de hierba (GK
II:41). El asparsa yoga es, en definitiva, el licido yoga de aquietar la
mente a plena conciencia sin identificarse ma que con lo absoluto: la
suprema soledad y silencio, el muni kaivalya.

El pranava yoga, por su parte, presenta una metodologia més in-
tegrativa, quizé ligada a formas yéguicas mds antiguas, mas distinto
del clasico. Consta en la contemplacién de las analogias entre el hom-
bre, el mundo y el sonido. Asi, una via de ascenso e integrativa permi-
te colocar cada estado de conciencia en el que le es superior, al modo
de cajas chinas, y asi, experimentar la totalidad de la realidad y loga-
rar lo que se denomina la experiencia circulante por los estados de
conciencia. Tal experiencia se ejemplifica en la practica por la pro-
nunciacién ciclica y continua del pranava: aumaumaum... a infinito.
El tema del pranava viene ligado a una antigua doctrina upanishadica
conocida como samvarga, y expuesta en torno al simbolismo del
juego de dados. Se supone que en la medida en que se va ascendiendo
en la comprensién del simbolismo del sonido, elevando el estado de
conciencia y, logrando mejor puntaje en los dados, se estd significan-
do una recuperacién de los planos de mayor realidad de la existencia.
Esta recuperacién es también un reestablecimiento del destino, del
dharma, del equilibrio de la totalidad, el valor de la vida, aumento del
conocimiento e integracién de lo menor en lo mayor, de lo individual
en lo universal(74). A fin de cuentas, la culminacién del pranava yoga
es solidaria con el asparsa pues también se dice que “...conociendo el
OM cuarto por cuarto ya no hay ninguna otra cosa por cono-
cer...” GK I:24.

73.GK [II: 40-47 sefiala las caracteristicas del asparsha: pertenece a los yogui que eliminan el
sufrimiento y que gozan de la iluminacién y paz eterna (v. 40); de dificil acceso (v. 42); que
han descartado toda la dualidad concebida como sufrimiento, fijando claramente su inten-
¢i6n en lo no originado y no dual (v. 45), inmévil y adquirido con esfuerzo, con disciplina,
idéntico con la realidad, con el brahman y con la felicidad suprema (v. 46 y 47).

74.Chand. up. IV.Lss, y el articulo de Krta y Dharma. citado en bibliograffa.
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La posicién de Gaudapada y los cambios de Shankara:

Gaudapada es muy amplio en relaci6n al yoga. Critica a Patanjali,
no al yoga. El habla claramente de técnicas de meditacion, pues esto
es la concentraci6n fija (yuiijita GK 1:24) y de experiencia advaita.
;Cuél puede ser el motivo de la diferencia entre Gaudapada y Shanka-
ra respecto del yoga? Quizés el problema sea histérico cronolégico.
Ambos, maestro y discipulo, provienen de distintas zonas y épocas de
la India. Gaudapada aparece en un momento de gran efervescencia es-
piritual y sujeto a fuertes y distintas influencias e interacciones por
parte de corrientes ortodoxas y heterodoxas.

Gaudapéda surge en Bengala. Esta zona del subcontinente ha sido
siempre la encrucijada de grandes tradiciones y cuna de muchos mo-
vimientos. Payne(75) recuerda que los arios han entrado despacioda-
mente en Bengala ya que se conformaban, o casi, con instalarse en la
llanura indogangética. Simultdneamente, la presencia de las tribus
amarillas del sudeste asiético, asf como la cercania del Tibet brinda-
ron nuevos elementos e influencias. Bengala ha sido la puerta por la
que el budismo partié hacia China. Asimismo, la regi6n fue expuesta
tardfamente a las hordas musulmanas y con respecto a la riqueza de
este suelo, no debemos olvidar los actuales movimientos de renova-
cién nacidos en Bengala por ejemplo, Ram Mohan Roy, Tagore y Au-
robindo(76). Sin embargo, el elemento mds directamente asociado
con la posicién de Gaudapada frente al yoga es la presencia, en Ben-
gala, de las a menudo desdibujadas, adulteradas pero fortisimas co-
rrientes aborigenes de la India. Especificamente, los cultos téntricos-
saktas y dravidas. El culto a la antigua gran diosa, Durga y el durga-
piija constituyen la festividad religiosa mds importante, y por siglos,
en suelo bengali(77). El tantrismo propone una visién integrativa,
sutil y no dualista de la realidad, a la que el pranava yoga y Gaudapa-
75. Payne, o.c.p. 85.

76. Basant Kumar Lal, Contemporary Indian Philosophy.

77. Payne Ib. p. 84-85. “Los invasores indo arios trazaron lentamente su ruta a través del Punjab
y a lo largo de los cursos del Indo y del Ganges. Probablemente ellos avanzaron hasta la
unién del Jumna con el Ganges en una época temprana, pero Bihar y Bengala fueron por
mucho tiempo comarcas no arias, mientras que desde la peninsula hacia el sur hubo un fuerte
y duro influjo debido al temprano movimiento indio-ario. Ya se ha sugerido muchas de las
caracteristicas de las practicas saktas y sus creencias serfan de raices dravidas y mogoles, y
que éstas se habrfan pasado al hinduismo mediante una transicién natural, asi como las tribus
aborigenes, no arias y ajenas al régimen de castas, fueron adoptando oficialmente la religién
de aquellos que estaban socialmente por encima en forma inmediata...” también en Gonda,
Le religioni dell’India, L’ Induismo recente, Milano 1981 p. 88.
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da mismo no han sido ajenos. Karmarkar menciona que entre otras

posibles obras escritas por Gaudapéda, hay dos muy importantes, vin-

culadas a estos temas y sus contextos:

1) el uttaragita, que presenta una serie de alabanzas hacia las précti-
cas yogas propuestas por el bhagavad gitd, junto con una cuidadosa
descripcién de la composicién sutil del individuo(78) o sea, su es-
tructura psiquica, somética y energética y,

2) el subhagodaystuti, corta poesia tantrico-sakta que habla de dos
escuelas, si bien condena a los kaulas(79).

Técnicamente, el pranava se apoya directamente en la concentra-
cién fija y el asparsa en el progresivo control y no identificacion.
Ahora bien y respecto de estas especificaciones técnicas, leamos un
texto ya de Shankara, que también parte del tema de los estados de
conciencia, pero que, al final, concluird sugiriendo otra forma técnica.
Y es que Shankara adoptara ora postura completamente distinta frente
al yoga. Veamos:

I.XV. 21 ss: “...El combustible del fuego del atman es el intelecto
activado por medio de las acciones, los deseos y la ignorancia. Este
fuego siempre arde. Y entra por las puertas del oido y los otros...
cuando el intelecto se conduce entre los medios de percepcién del
ojo derecho, el fuego del atman arde con la oblacién de lo externo; y
por consiguiente se dice que goza de lo burdo...”. Ac4 es clara la hi-
lacién con el texto de Gaudapada, que establecia el lugar de medita-
cién de la vigilia/burdo en el ojo derecho (GK I:1-5) y continua, si-
guiendo siempre al maestro: “...cuando se observa la movilidad de la
mente manifestada como impresiones (vdsand), originados en la ac-
cién y en la ignorancia se dice que el atman es taijasa el brillante,
iluminado por su propio resplandor...” nuevamente la terminologia
delata el origen y aiin sigue: “...y cuando en el intelecto no se obser-
van actividades como las acciones, impresiones u objetos, entonces
se debe conocer al 4tman como préjna. El en verdad, no ve nada dis-
tinto...”

El texto, por supuesto mas largo, da oportunidad para explicar el
origen de esta situacion en la ignorancia, las acciones y los deseos que
las motivan. En el siguiente parrafo, sigue a Gaudapada pero marca
mas nitidamente la distincién realidad-irrealidad, estableciendo la ab-

78. Karmarkar o.c.p. ix., es interesante tener presente los desarrollos del yoga-tantra y la tradi-
ci6én de los Nath que se presenta en la zona de Bengala-Assam mds o menos en el siglo IX,
ver en M. Eliade, Yoga... p. 288ss.

79. Karmarkar o.c. ib.
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soluta inexistencia de los estados relativos: comienza a resaltar la pos-
tura shankariana:

L. XVIL 64 a 66: “...(cuando el 4tman conoce...) externamente es
virat o vaisvandra, cuando conoce en lo interior es prajapati, y cuan-
do todo se diluye se lo llama prijfia, el inmanifestado. Y porque los
estados estan hechos de nombres y modificaciones, el suefio profundo
y los otros, esta triada, es inexistente. Y quien asi se comprenda unido
a la verdad y diga ‘yo soy el conocimiento y la verdad’ ése esta reali-
zado...”. La técnica es indicada expresamente como comprension:

1. XI1I. 25 a 27:

«__Por lo tanto, al conocerse mediante una intensa comprension
que todo pertenece al atman, y comprendiéndose que yo habito siem-
pre los propios cuerpos, se llega a ser un sabio, libre y afirmado en si
mismo. Y asi es el yogui que realiza perfectamente todo lo que debia
realizar, el brahman, instalado en la sabidurfa que tiene por fin la Rea-
lidad. Otra cosa llegaria a ser un destructor del espiritu. La finalidad
de la sabidurfa que aqui se ha expuesto y afirmado, debe ser ensefiada
a aquellos seres pacificos, por quien posea intelecto entrenado...”

La dltima indicacién de la necesidad de un intelecto entrenado
deja tarslucir esta metodologia discriminativa, apoyada en el oir-pen-
sar reflexionar y que bajo la forma de un didlogo maestro-discipulo y,
brillantemente demostrada a lo largo del Tratado, es la metodologia
especifica de Shankara, en un posible retorno a las fuentes upanisha-
dicas.

Consideremos ciertos datos histdricos. Asi como Gaudapada pro-
viene de la compleja y rica Bengala, su discipulo pertenece a la hu-
milde y noble casta brahmdnica Nambidri, de Kaladi, Malabar. “Su
padre, Sivaguru fue un brahmin yajurveda de la rama de la Taittiri-
ya...”(80); su personalidad compleja y contradictoria, Shankara flore-
ci6 en un momento en que “la reacci6én contra la tendencia ascética
del budismo y la devocional del teismo, condujo a los mimamsakas a
exagerar la importancia del ritual védico. Kumarila y Mandana Misra
denunciaban el valor de jfidna y safifiyasa, insistiendo en la importan-
cia del karma y del estado de duefio de casa. Shankara aparecid, en
uno y el mismo tiempo como un brillante defensor de la fe ortodoxa y
de la reforma espiritual. El intent6 retraer desde la era de la brillante
lujuria de los puranas hacia las misticas verdades de las upanishads.
El poder de la fe que conduce al alma hacia la vida superior se trans-

80. Dasgupta o.c. vol. L. p. 432.
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formo para él en la prueba de su fortaleza...”( 81). Su maestro directo
ha sido Govinda, de quien poco y nada sabemos(82), y finalmente de-
bemos recordar la decadencia que sufren las practicas yogas en ciertos
momentos y lugares. Y el momento y lugar de Shankara no es exacta-
mente el mismo que Gaudapidda. Mahadevan llama la atencién sobre
la via del conocimiento que se colocaria por encima de las pricticas
meditativas sugeridas en la literatura sagrada. Por lo demds, Dasgupta
opina que las précticas de concentracién y meditacién decayeron en
apenas alcanzar cierta calma mental pero sin obtener trascendencia.
En todo caso, se las instrumentaba no como medios, sino como fines
en si mismos, y ahf la desviacion(83).

Método discriminativo vs. yoga tradicional:

Hemos visto que, basicamente, el vedanta de Gaudapada y Shan-
kara resisten el yoga y el yoga clésico en distinto grado. Ahora bien,
la tradicién india en general esta de acuerdo en:

* el hombre en tanto situacién
kdrmica de ignorancia debe -t > cONOCET

* el transito es un movimiento desde
irrealidad < > realidad
ignorancia = < > conocimiento

* Es éste un proceso vivido, individual, propio de cada alma y de
cada encarnacién. En él, la conciencia va desplazindose desde los
umbrales de lo no-conciente hacia la conciencia.
no-conciente ...campo de concientizacién... Caitanya-cit

» Este campo no-conciente puede definirse también como lo “incon-
ciente”, coincidiendo entonces con el status y la descripcién onto-
l6gica que en el simkhya tenemos de la prakriti(84). Este incon-
ciente es, también, lo subconciente en la medida en que esta por de-
bajo del campo conciente comin(85). Y la tnica forma vélida de
poder modificar y actuar sobre él, es tomando desde arriba, desde

81. Radhakrishnan, Indian... vol. 1. 449.

82. También es un nombre de Brhaspati, puede haber una alusién mitica, en las estrofas de salu-
do de Shankara a Gaudapada, Govinda es mencionado como un Indra, esto es un rey, entre
los yogi.

83. Mahadevan, Insgihts, o.c.p 70; Dasgupta, Hindu Mysticism, o.c.p. 62.

84. Prakrit y su paralelo en Vedanta, ver Quintana de Azikri, “La antigua doctrina samkhya” en
Oriente Occidente citado en bibliografia.

85.Eliade, Yoga...p. 46ss.
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lo supraconciente(86): la razén y sus métodos son s6lo validos, y
hasta cierto punto, en el estado vigilico. La tradicién en su sentido
amplio acepta, hemos visto, al yoga como un método muy general
sobre el inconciente psiquico. Luego encontramos una tradicion es-
colastica mds “estrecha”(87), que opone a un vedanta escoléstico,
un yoga clésico.

Quizas deberfamos plantearnos la pregunta sobre este campo in-
conciente como es considerado en que etapa del vedanta, y frente a
qué clase de yoga, qué acepta o qué rechaza. Esquemadticamente ten-
driamos:

En el vedanta ante que yoga
Upanishads antiguas Aceptan practicas meditativas
amplias. Via del conocimiento
Upanishads del yoga Aceptan un yoga barroco(88)
Gaudapada Acepta pranava/asparsa
rechaza el cldsico
Primer Shankara Rechaza fuertemente el cldsico,
proponiendo la via discriminativa
Ultimo Shankara Integra el yoga, desde el
Bhagavad Gita(89)

Posiblemente, debemos tener en cuenta que la primera reaccién de
Shankara frente al yoga, esté vinculado con su misma oposicin al bu-
dismo y, como posible consecuencia, las estructuras yéguicas en ge-
neral que son inherentes al budismo(90).

Veamos resumidamente las instancias mencionadas:

a) En las upanishads antiguas (Brhadaranyéka, chiandogya, kausi-
taki, taittiriya y aitareya) al meta es clara: el hombre debe cono-
cer. ;C6mo? mucho no se explica, y las vias son muiltiples. Leyen-
do entrelineas se podrfa rescatar las pautas generales que desembo-
can en el oir-pensar-meditar. En esta etapa, la influencia histérica

86. Ib.

87.Esto ya ha sido explicado, sin embargo, Biardeau (o.c.p. 88) y toda la escuela francesa, in-
cluido R. Guénon (Introduccién a las doctrinas...) se inclinan por una visién integrativa de
las darsanas, lo cual es muy coherente con el denotado mismo de la palabra darshana o pun-
tos de vista y con el hecho de la realidad infinita inobservable desde lo finito.

88. Eliade, Yoga..., cap. I1L.

89. Garcia Bazdn, Shankara y el yoga. citado.

90. El budismo posee una estructura yoga, cf. Filosofia Budista, Ismael Quiles SJ, y Evanz
Wentz, Yoga tibetano y doctrinas secretas, oc. p. 52ss.




132 LA CONCEPCION DEL HOMBRE EN EL
ADVAINTA VEDANTA: DE GAUDAPADA A SANKARA

es concretamente védica, con todo su arrastre de la interiorizacion
ritual, del intento de comprender esotéricamente las equivalencias
de las brahmanas y rescatar la significacién profunda del ritual.
Aqui el yoga no se percibe, en tanto técnica autéctona, con clari-
dad. Entre elementos varios tenemos p.e., en Brhad. 1.3 la superio-
ridad del aliento entre las funciones corpéreas, en 3.4.1 la via del
renunciamiento(91), la famosa via del neti-neti. En chdndogya en-
contramos la triple indicacién en I1.23.1 del sacrificio por un lado,
la préactica de la austeridad y el énfasis en el estadio de brahmécha-
ya. El mismo pasaje da una serie de instrucciones directas, funda-
mentadas en la misma etimologia de upa-ni-sad, rescatando el valor
inicidtico de la transmisién maestro-discipulo como una dindmica
que se va acrecentando en funcién de las preguntas/respuestas, del
didlogo. El pasaje parece anunciar la metodologia del Upadesasa-
hasri. No se excluye lo ritual, pero la dimensién es més profunda,
por ejemplo en la historia de los tres fuegos(92). Un bellisimo pa-
saje de chand. 7.3.1 muestra un proceso de integracién creciente en
que se van elevando y reubicando jerdrquicamente las distintas fun-
ciones del continuo cuerpo-mente:

“La mente es brahman. Sin embargo, la imaginacién es mas que la
mente. La meditacién es méds que la imaginacién. La comprensi6n es
mds que la meditacién. La fuerza es superior a la comprensién, etc.,
sigue con el alimento, el agua, el calor, el espacio, la memoria, la es-
peranza y la vida. As{ se continiian indicando como el estudioso debe
ir transitando y asimilando distintas fases de identificacién y com-
prensién. La Taitt. up., hace todo un énfasis en el estudio de las escri-
turas. Bhrgu nos habla de las fases de la austeridad(1.9). La aitareya,
antigua y corta, parte de una base discriminativa. No tiene casi ningin
rastro de ritual o de yoga, sin embargo, reitera las ensefianzas seme-
jantes a la Chandogya 7.3.1, referidas a la forma de la mente: Ait. 1:
“...;Quién es este Uno...?”. Lo adoramos como el atman. Y ;cuél es
este S Mismo? Aquel por el que uno ve, uno oye, uno huele, uno
habla. Y por el que se discrimina lo dulce de lo amargo. 2. Este que es
el corazén y la mente, esto es, la conciencia, percepcion, discrimina-
cién, inteligencia, sabiduria, intuicién, firmeza, pensamiento, recapa-
citacién, impulso, memoria, imaginacion, propésito, vida, deseo, vo-
luntad. Todas estas en verdad, son apelaciones de la inteligencia. El es
brahman, el es Indra, el es Prajapiti..., es todos estos dioses. Todo

91. Tiwari, Dimension of renunciation in advaira vedanta.
92. Chand up. IV.10-14.
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guiado por la inteligencia, basado en la inteligencia. El mundo es

guiado por la inteligencia, la base es la inteligencia. Brahman es inte-

ligencia...”

b) Las upanishads intermedias poseen elementos yoga. por no hablar
directamente de las que son conocidas como upanishads del yoga.
Su estilo es heterogéneo, si bien literariamente precioso. La idea es
clara, lo que impide conocer es el movimiento mental, luego, hay
que dominarlo (katha up.), o guardarlo en el corazén (maitri up.)
o concentraro en el Om (méandikya).

A Gaudapada ya lo analizamos de modo que veremos que pasa en
Shankara. La primera etapa de Shankara presenta el tema en absoluta
conexién con la situacién del hombre. Segin es la situacién humana,
tal serd la metolodogia propuesta. Y aqui nos encontramos con que el
hombre del upadesasahasri es una maravilla de confusién. Mudgal
dir4 “...asi vemos al jiva limitado, aunque omnipresente: vibhi. Las
limitaciones, las finitudes son todos los productos de la tramposa
maya...”(93). Dice Shankara que el jiva habita en el bosque de los
“esto”: irreales y confusos. La misma vida es un campo de confusidn,
ardor y, a la vez, purificacién y conocimiento. El jiva estd encarnado
como consecuencia de los actos que lo han determinado moralmente.
Rodeado por la confusién, se ve proyectado fuera de Si Mismo (des-
centrado) en una porcién-ilusoria y reflejada = amsa (upad. XII:1 a
11). Por consiguiente la salida es la discriminacién de la propia natu-
raleza, poder contactar “...el ser, en relacién al cual se discriminan lo
que no es...” (XVI:32) Esta discriminacién difiere principalmente del
yoga en tanto que: cuando el yoga propone técnicas de interioridad,
solitarias y basadas en la concentracién, con el peligro de quedar en
una mera ejercitacién psicoldgica; la via discriminativa se plantea
como un didlogo. Rescata la tradicién upanishddica de instruccién
maestro-discipulo. Este didlogo “externo” es un reflejo objetivado del
propio Atman. El maestro acatia como elemento de contraste y, en
tanto funcona la relatividad de samvrti, puliendo y entrenando las fun-
ciones psiquicas para que puedan trascender, via comprension, al 4m-
bito espiritual: dicho de otro modo, para que el conocimiento se inte-
gre licidamente y haya reales modificaciones en todos los planos de
la conciencia. Los capitulos en verso del Upad. muestran los hallaz-
gos de la naturaleza del si mismo, al cual se ve como: el vidente cons-
93. Mudgal o.c.p. 12, Upad. 1V.-4, ver la diferencia de limitacion de maya respecto al jiva que lo

hace imperfecto, y respecto de Ishvara que lo limita sin disminuir su perfeccién, Radhadris-
hnan Indian... Vol. I p. 609.
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tante, el testigo interior, el mas alld de toda descripcién, aquel que es
capaz de discriminar y ubicar la irrealidad de sus contenidos mentales
(suefio y memoria) para alcanzar la via del sabio. Seguidor del silen-
cioso y solitario muni de Gaudapada, el ideal de Shankara sera el
sabio de intensa comprensién (upad. XIII: 25-27), que se ubica en el
método discriminativo de riguroso contexto: XIV:16: “...El 4tman no
puede recordarse ni olvidarse, ciertamente. El es la conciencia irre-
ductible, pues atin el conocimiento recordado se apoya en el descono-
cimiento, que es su origen. Y se ensefia en la transmisién, que el
atman supremo es el objeto de conocimiento del conocedor, sin em-
bargo, ain ésta es una concepcién arraigada en la ignorancia. Por ello,
la falsa dualidad de agente y objeto debe excluirse mediante el cono-
cimiento, como en el caso de la cuerda y la serpiente...”. Este sabio
rechaza el ritual (XIV.12 13), la devocién (XIV. 28), el intelecto nor-
mal (v. 30), otras escuelas (XIV. 35 y XVI 39 ss), y alin la misma ne-
cesidad de realizacién. Insiste en la certeza de no dudar (XIV. 14) y
llama la atencién sobre la emergencia espontdnea de la intuicién (XV:
40 y 46). El proceso debe llevarse a cabo en la totalidad de experien-
cia o vida, entendiéndose la totalidad de estados de conciencia, esfe-
ras de accién e interaccién que se presentan en el dmbito maydvico,
como elementos a discriminar, pues en este plano, es obvio, la reali-
dad se da, “mezclada”. En un sentido profundo, se implica destrabar
los procesos transmigratorios en su doble nivel: vida/muerte, vigi-
lia/suefio, accién/pensamiento: lo exterior y lo interior (XV:52,
XVI:17, XVI:18 ss, XV.21 ss). La vida aparecerd como una percep-
cién infinita figurada por el fuego que siempre arde: simultdnea ilumi-
nacién y purificacién (XV:21 a 29; 16:55 ss). Shankara, luego de sus
fuertes rechazos al ritual y las devociones, remata las practicas yogi-
cas recordando que al 4tman no le pertenece ni la concentracién ni la
dispersién(94), el conocimiento en si mismo es poderoso, ain mds
que la misma magia (XVII:30-36) con lo que termina completamente
con los procesos rituales y sus posibles consecuencias en la via del
karma yoga(95).

94. Garcia Bazan, Shankara y el yoga, p. 24 cita explicando a Shankara: El pasaje mds intere-
sante del Upadesasdhasri se encuentra en Padyabandha 13, 14-15, en donde se sostiene “por
lo tanto, la inestabilidad de la psique (citravikshepa) no me pertenece. Por ello la concentra-
cién no me pertenece. Ambas, inestabilidad y concentracion psiquicas pertenecen (sélo) a la
psique mudable. Puesto que soy apsiquico y puro, ;cémo podrian pertenecerme estos dos?
La liberacién de la psique y del cambio me pertenecen a Mi que soy incorpéreo y todo lo in-

vado...”
95. Cf. capitulo VIII.




OLIVIA CATTEDRA 135

El transito dolor-felicidad, ignorancia-conocimiento,
ilusion-realidad:

La postura advaita extrema identifica al sabio con el contenido de
la realidad. Se cumple el anhelo del Asatoma(96), se construye el
puente entie el saguna brahman y el nirguna, entre lo relativo y lo ab-
soluto. El puente deja ver tras lo miltiple, lo uno: lo que parece sepa-
rado, transitorio y doloroso en su fugacidad se reconoce como inter-
namente integrado, unido y consistente. El conocimiento ha dado
paso a una experiencia de la vida, basada en una éptica mas profunda
que aleja el dolor. Se abre la perspectiva de una coherencia interna
que “desanuda los nudos del corazén”. La claridad del conocimiento
aquieta la mente y brinda paz al corazén, la felicidad se eleva en bea-
titud y se alcanza la “dltima aseveracién de todo: la presencia del es-
piritu en nosotros, lo divino en el hombre. La Vida es Dios y la prueba
de ello es la msma vida. Si en algiin lugar de nosotros mismos no co-
nociéramos con absoluta certeza que Dios Es, no podrfamos vivir.
Adin el sol y la luna huirfan de su érbita si comenzaran a dudar. Nues-
tras vidas no se viven dentro de sus propios limites. No somos sélo
nosotros, somos Dios-Hombres...(97). Esta experiencia de certitum-
bre, de realidad, permite un reajuste de la existencia, la historia y el
tiempo en términos de esencia, permanencia y significacion que se
plasma en la cumplimentacién del dharma como destino profundo, en
un tiempo que estd mds alla de lo eterno y en una dimensi6n absoluta
que es la libertad y que es justamente el punto por el cual el mensaje
de la cultura india se torna “tan supremamente significante para el
hombre moderno, pues, Moksa de acuerdo con la visién generalmente
aceptada, no es un estado postmortem o experiencia a realizar en otro
mundo, sino la suprema felicidad (o beatitud) que es la eterna natura-
leza del si mismo...”(98) y atin asi “...la buena vida no es un fin en si
mismo sino el preludio necesario para la vida eterna que en el pensa-
miento indio es liberacién de la finitud y la imperfeccion...”(99). El
sabio que asi se ha realizado, constituye un “alma profética, que no es
exclusivamente la mente sacerdotal, sino el hombre original que com-
prende...”(100).

96. Asatoma, es el pasaje de la brhad. up. IV. Vi, “...condiceme de lo irreal...”
97. Radhakrishnan, An Idealistic, o.c.p. 124.

98. Mahadevan, Insights, o.c.p. 94.

99. Ib.

100. Radhakrishnan o.c.p. 100.
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La influencia de la tradicién tantrica:

Planteada sobre una estructura metafisica no dual, el tantra es una
corriente india subterrdnea que se expresa en todas las escuelas del
pensamiento indio. Portadora de la sapiencia original y aborigen del
subcontinente, incluye una visién directa y practica sobre la existen-
cia. Muchos estudiosos del tantrismo, escasa y confusamente investi-
gado hasta el momento(101), consideran que el desconocimiento de
esta tradicién y su espectro de influencia hace practicamente ininteli-
gible la comprensién de la mentalidad india(102).

Y mientras que Gaudapada y Shankara alejan al sabio “del munda-
nal ruido”, aunque rescatando la gran importancia de la actividad con-
templativa y sutil del mismo, el tantra “baja” la sabiduria a la tierra. Y
es claro que asi sea. Gaudapada recibi6 sus ensefianzas en el dvapara
yoga, cuenta la tradicién(103); pero nosotros nos encontramos en la
edad oscura: kali yuga(104). Las condiciones cambian y con ellas los
enfoques. Agudamente, el tantra recuerda que el remedio es tal, si
cura(105). Y en el momento de mayor oscuridad est4 todo presente,
pero basicamente para dos vias: la del santo y la del héroe. La visién
es una actitud de retorno ordenador al mundo comtin, de aqui que los
hombres originales, aquellos que adquirfan la intensa comprension de
Shankara son los “...necesarios para ayudar a nuestra generacion
errante a modelar una meta para si mismos. La profecfa es intuicién.
Es visién. Es anticipar la experiencia. Es ver el presente tan plena-
mente que permite preveer el futuro..,”(106).

Gaudapada, Shankara o tantrismo, es claro que el mensaje del ad-
vaita no es teérico. El estudio del pensamiento indio no es mera extra-
vagancia intelectual. El conocimiento de la no dualidad es un bien es-
piritual, esto es, universal y eterno, aqui y ahora.

101. O. Cattedra, Fundamentos del tantrismo hindi, 1 Jornadas del Colegio de Orientalistas,
agosto 1986, Bs.As.

102. Esta es la opinién global de A. Avalon o Sir John Woondroffe, cuyos dos libros, Shakri y
Shakta. y Los principios del Tantra han sido consultados.

103. Mahadevan, Gaudapdda, o.c.p. 14.

104. R. Guénon, Formas Tradicionales y Ciclos Césnicos, Paris, 1971.

105. Avalon, Shakti y Shakta, o.c.p. 109.

106. Radhakrishnan, An Idealistic..., p. 39.




