GAUDAPADA

KARIKE £ TA MANDUKYA UPANISAD

Traduccién directa del sdnscrito,
introduccidn y notas
de

Graciela de la Lamg

México, 1963.



e e

Universidad Nacional - J ~  Biblioteca Central
Auténoma de México -

Direccion General de Bibliotecas de la UNAM
Swmie 1 Bpg L IR

UNAM - Direccion General de Bibliotecas
Tesis Digitales
Restricciones de uso

DERECHOS RESERVADQOS ©
PROHIBIDA SU REPRODUCCION TOTAL O PARCIAL

Todo el material contenido en esta tesis esta protegido por la Ley Federal
del Derecho de Autor (LFDA) de los Estados Unidos Mexicanos (México).

El uso de imagenes, fragmentos de videos, y demas material que sea
objeto de proteccion de los derechos de autor, serd exclusivamente para
fines educativos e informativos y debera citar la fuente donde la obtuvo
mencionando el autor o autores. Cualquier uso distinto como el lucro,
reproduccion, edicion o modificacion, sera perseguido y sancionado por el
respectivo titular de los Derechos de Autor.



A MIS PADRES
A MI ESPOSO

Q21314



Quiero, en primer término, hacer patente mi reconoci-
miento al Dr. Eduardo Nicol, Director del Seminario de Meta-
fisica de la Facultad de Filosofia y Letras de la U.N,A.M.,
del que he formado parte desde 1956, a quien, como maestro y
director de esta tesis, debo asesoramiento y estimulos ina-
preciables; al Dr. Pedro Urbano Gonzdlez de ia Calle, sin
cuyas enseflanzas y cuidadosa supervisién la traduccidén no hu-
biera sido posible; al Prof. TLuis Villoro que encaus$, en gran
medida,mi interés por los estudios orientales y a la Prof,
Madame Esnoul, maestra de sdnscrito del Institute de Civili-
savion Indienne de la Sorbona.

Tanmbién quiero extender mi agradecimiento al Dr. S.T.
Murti, de la Universidad de Benares, que tuvo la amabilidad
de confrontar el texto utilizado para esta traduccidén con o-
tras versiones y a los Servicios de la Biblioteca Benjamin
Pranklin que gestionaron el préstamo de materiales indispen-
sables para esta investigacién de 1la Universidad de Harvard.

La ayuda econdémica que me brindé la Coordinacidn de Hu-
nanidades de la U.,N.A.M. fué singularmente valiosa.

El apoyo y la comprensidén encontrados siempre en E1l Co-
legio de México obligan al mds amplis reconocimiento.

Graciela de 1la Lanma.



INDICE

Introduccidn.

Siglas y tabla de pronunciacibén de las palabras sénscritas.
CAPITULO I.- Cuadro histdérico.

CAPITULO IT.- GAUPAPKDA y la filosofia Advaita.

CAPITULO III.- Karika a la Ma??ﬁkya Upani§ad. Traduccidn

y transcripcibén fonética:
Karika I. Agama,
Kariks II. Vaitathya.
Karika III. Advaita.

Karika IV, AlataSanti.

Notas,

Bibliografia.



INTRODUCCION

Ta Kariks (1) de Gaudapada a la Mandukya Upanisad (2)

es uno de los textos oldsicos de la filcsofia de la India
y representa el primer intento de exposiciébn sistemdtica
de la Filosoffa Vedinta.(3)

El conocimiento de estas karika es indispensable pa-
ra la comprensién del pensamiento Advaita (4). El incipien
te interés por los estudios orientales, en los paises de -
hgbla hispdnica, hacfa urgente la tradudcién al espafiol de
un texto hasta ahora sdélo accesible en otras lenguas euro-
peas. Su complejidad y las divergencias existentes en esas
versiones hacian necesario el que esta traduccién fuese he
cha directamente del original sédnscrito.

Para superar la visién fragmentaria y a menudo super-
ficial que de las culturas orientales se tiene en Occiden-
te, muy especialmente en los medios hispanoamericanos, es
menester el contacto directo con las fuentes de que aquellas
han surgido. S6lo mediante su estudio serd posible nuestra
incorporacibén al proceso que en nuestro tiempo se lleva a
cabo de integracidén entre Oriente y Occidente.

La filosofia de la India, entre las muchas que cons-
tituyen el centro de las culturas orientales, por diversas

razones, ocupa un lugar de singular importancia y ofrece -
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para nosotros, el especial atractivo de sus tratos comu-~

(5)

nes y vinculos (6) indiscutibles con Occidente. Muy

probablemente ambas tradiciones, la oriental y la occiden
tal, tuvieron su origen en ntcleos de filiacién aria (7)
como lo ponen de manifiesto su condicidn racial indoeuro-
pea, y las caracteristicas de sus lenguas, el latin, el -
alemdn o el sdnscrito (8), Cabe sefialar también, como cir
cunstancia que propicia el enlace que buscamos, la mani--
fiesta racionalidad de sus formas de pensamiento.

La filosoffa de la India ofrece ademds el interés de
que, pese a su compleja y a menudo abstrusa estructura -
tebrica, ha mantenido siempre una influencia decisiva en
la mentalidad del pueblo indio, afectando incluso sus cos
tumbres y vida cotidiana. La filosofia, en lg India,nunca
ha sido un monumento estéril., E1l pensamiento, pleno de vita
lidad, de sus grandes dirigentes espirituales, ha estado -
presente en los movimientos sociales, econdémicos y politi-
cos que hoy la transforman e influye directamente en la po
1{tica exterior de sus representantes. ELl movimiento de -

(9).

"no-cooperacibn" que trajo como resultado la independen
cia de la India, no pudo ser llevado a cabo sino por un pue
blo preparado, durante tres o cuatro mil afios, por una ri-
gida disciplina interior.

Figuras como las de Gandhi o Nehru, Tagore o Ramakris

hna, susceptibles de ser convertidas en auténticos mitos,

y actitudes politicas, como las que han llevado a la india
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al primer plano de las relaciones internacionales, sélo -
pueden ser comprendidas dentro de ura tradicién filoséfi-
ca realmente vigorosa y fecunda. Nuestra aproximacién a -
ese mundo serd una realidad en la medida en que logremos
incorporar a nuestra cultura la genuina experiencia de sus
concepciones filosé6ficas.

No basta el goce estético de una Torana de Safichi (10)

(11)

o de un fresco de Ellora . No es suficiente, trascen-
diendo la distancia que nos separa de su sensibilidad,de
jarse arrastrar por la sensualidad formal y la vibracién
interior de sus esculturas y bajorelieves. No es posible
que nos enfrentemos al fascinante y grandioso mundo de 1la
pldstica india como ante un monumento carente de sentido.
Es necesario ir mds alld, penetrar en los conceptos impli
citos en la piedra y aprehender el sentido y razén de ser
tan singulares expresiones pldsticas. S6lo asi habrdn de
abrirsenos puertas que han permanecido cerradas para noso
tros durante siglos.

No todo, sin embargo, son diferencias y dificultades,
Hay circunstancias favorables. Los fildélogos (12) hen agru
pado un gran nuimero de lenguas orientales y occidentales
bajo el rubro de indoeuropeas, al encontrar similitudes -
semdnticas en conjuntos sildbicos del sdnscrito, el grie-
go y el alemdn, por ejemplo. Por otra parte, una cierta -

(13)

coincidencia entre los filésofos presocrdticos y al-

gunos pensadores de las Upanisads, conduce a la reflexién
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sobre un posible origen comin.

Por la coincidencia sefialada, algunos aspectos del
trabajo que acompafia esta traduccibn vendrian a suscitar
un replanteamiento de problemas que, en un momento dado,
nos pertenecieron también y a los que en Oriente se dif
un enfoque distinto pero no menos sigrificativo,

Dentro del vasto campo de la filosofia india ha de
prestarse atencién aqui, casi exclusivamente, a la corrien
te Advaita.

Se hace, en primer término, un cuadro histérico de 1la
India que, dentro de su brevedad, sefiala los acontecimien-
tos culturales y politicos mds significativos y proporcio-
nag una visién general de esta tradicién. En segundo térmi-
no se intenta un andlisis introductorio a las Karika, pres
tando especial atencién al discutido problema relativo a -
la posicién filosébfica de Gaudapéda y a la determinacibn -
de su teorfa del ser y su concepciébén del conocimiento,

Para la elaboracién de los capitulos introductorios
de esta tesis se ha procurado acudir a las fuentes histd-
ricas y filoséficas originales. Cuando ésto no ha sido po
sible se ha seguido, como consta en la bibliograffa, a -
aquellos autores de mayor seriedad y reconocido prestigio.

Por lo que hace a la traduccién de las Karika de Gau-
dapada, trabajo que se presenta como tesis para obtener la
Maestria en Filosofia, en la Facultad de Filosofia y Letras,

de la Universidad Nacional Auténoma de México, cabe sefialar,
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gue se ha seguido el criterio de respetar, en la forma -
més rigurosa posible, el original sdnscrito, adn cuando
ésto haya redundado en perjuicio de la calidad literaria
o estética del lenguaje usado. Se ha procurado también -
abstenerse del empleo de todos aquellos términos que, por
sus implicaciones filoséficas occidentales, pudieran des=
virtuar el auténtico sentido de la obra,

Los distintos significados que en castellano pueden
encontrarse, a menudo, para una sola palabra sdnscrita;
lo intrincado del pensamiento expuesto, en muchos glokas
(14), el lenguaje metafédrico y no pocas veces ciertamente
esotérico; el temor de traicionar el ritmo poético de las
gg;;ya y el afén de hacer fdcilmente comprensible el tex-
to al lector occidental, serian razones para justificar,
en alguna forma, el ejercicio de una mayor libertad en la
traduccidén pero los peligros son maycres que las meramende
posibles ventajas. Tratdndose de una obra de naturaleza fi
los6fica parece conveniente poner mayor énfasis en las im-

plicaciones ideolégicas del lenguaje que en sus aspectos

puramente formales.



TABLA DE PRONUNCIACION DE LAS
PALABRAS SANSCRITAS

Las vocales se pronuncian como en espafiol,
excepto la a que tiene el sonido de la u de -~
but en inglés y T que tiene el sonido de ri. -
Las consonantes se pronuncian como en espafiol,
excepto ¢, que tiene el sonido de ch; g, g y B,
se pronuncian como %, d y n en inglés; Kh, gh,
ch, jh, th, db, th, dh, ph, y bh, tienen el so-
nido de la co;so;;htgnreggectiva seguido de una
aspiracién; la pronunciacién de § y 5 se aseme-
ja al sonido de sh en inglés; y, por uUltimo, el

sonido de h corresponde a una aspiracién seguida
9

del sonido vocdlico que la precede.
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CUADRO HISTORICO.

El pasado permanece en lg India, (1)con sorprenden~-
te vitglidad, a través de los siglos. Jamds pueblo algu-
no ha logrado mantener, como la India, una tan uniforme con
tinuidad cultural. El encuentro de razas diferentes, en su
territorio, y la fusién de diversas corrientes espirituales,
a través de su historia, no han roto la unidad interior de
su pensamiento, La Historia de la India adquiere as{ una -
peculiar dimensién. El individuo se "disuelve" en los gran
des movimientos de la cultura y ésta es mds el fruto de la
voluntad de todo un pueblo que resultado de esfuerzos indi
viduales. La obra de Gaudapada, como la de todos los pensa
dores de la India, no puede comprenderse como un fendmeno
independiente,

El andlisis de los Vedas, el Mahabharata y el Ramayana,

los textos mds antiguos de la literatura india, y el estu-
dio de los datos proporcionados por la arqueologia, han per
mitido a los historiadores el establecimiento de una crono-
logia aproximada pars sus primeros testimonios culturales.
Se ha sefialado asi que el florecimiento de Mohenjo-Daro y
Harappé,(z) las ciudades que sirvieron de centro a la cul-
tura del Valle del Indus, tuvo lugar en el afio 3000 a.d, y

al hacerlo se han sentado las bases para afirmar la’existen
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cia de civilizaciones altamente evolucionadas antes de la
llegada de los arios. E1l descubrimiento de las estatuillas
y los sellos de Mohenjo-Daro (B)permite asimismo suponer -

(%) (5) _

antecedentes del hinduismo y de las técnicas yoga
en esas culturas,

Las tribus arias llegan al Valle del Indus alrededor de
1400 a.J.(6). Son de origen indoeuropeo, tienen una impor-
tante tradicidén religiosa y una lengua plenamente estructu
rada. De acuerdo con el Rig Veda (7)se establecen en la re
gién después de violentas luchas. Aunque asimilan en forma -

aulatina elementos de las culturas regionales, como se ha
D 2

ce evidente en el Atharva Veda (8), Ultimo de los cuatro -

libros sagrados, conservan la esencia de sus tradiciones,
El Rig-Veda, pzimero de estos libros, se encuentra en desg
rrollo. Se supone que gran parte dz los himnos due lo cons
tituyen fué formulada antes de su llegada (9),otros, en -
cambio, reflejan los primeros mcomentos de la invasidn.

E1l origen indoeuropeo de los invasores se manifiesta

(10)

en las relaciones entre la lengua védica y la avésti-

ca,(ll) hablada por los iranios, en la concepcién religio-

(12)

sa contenida en el Rig Veda y en las Samhitas poste-

riores, en donde los dioses conservan gran semejanza con

(13)

las divinidades persas como Mitra y Mithra, por ejemplo,

Ambas representan fuerzas naturales y no poseen todavia ca
rédcter totalmente definido.

Poco después de la invasiébn aria se inicia el proceso
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de integraoién que ha de dar origen a la cultura propia
mente india. Se constituyen las clases de los brahmanes,

ksatriyas, vaisyas y sudras., Las tres primeras como resul

tado de la transformacién de la estructura social aria y

la cuarta como consecuencia de la incorporacién del nucleo
aborigen. La convivencia de ambos grupos étnicos trae con-
sigo la rigidez que caracterizarfa el sistema de castaso(14)
Los brahmanes se convierten en los Unicos poseedores de 1la
autoridad religiosa, detentores del poder sagrado y capa-
ces de determinar la voluntad de los dioses por medio del

(15)

sacrificio y adquieren una preponderancia absoluta,
En esta etapa de integracién se concluye la elabora-
cién de los libros sagrados, en la parte correspondiente

a las samhitas o himnos, al formularse el Yajur Veda, el

Sama Veda y el Atharva Veda. Tambisn en esta época tiene
(16)

lugar la guerra de Bharata y se crean el Mahabharata
y el Ramayana, los grandes poemas épicos,

Dos reinos se estructuran en los estados de Kodala y
Magadha, cuna politica y religiosa de la Indis antigua.Se

(17) y los primeros Upanisads (18)

escrihen las Aranyakas
y nacen los movimientos de reforma religioso-filoséficos
de Jina (lg)y Buda (20). El Budismo alcanga una gran trasg
cendencia en todo el Lejano Oriente tanto en el campo re-
ligioso como en el de las artes pldsticas., Podrfa sefialar-

se el aflo 483 a.J., afio del Parinirvana de Buda, como el
0o

principio de una nueva era.
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Esta es una época (600 - 300 a.J.) de gran %fervesoeg
cia politica y religiosa. Se escriben Upanigads & se inicia
la redaccién de las Sltras (21)0 selecciones de sus textos,

Chandragupta consolida el primer imperio indo-gangué
tico como corolario de la derrota infligida a los griegos =
cuando, después de la muerte de Alejandro,(22>trataron de ~
permanecer en la India. Unos afios mds tarde, c.305 a.J., Se

(23)

leucos, general de Alejandro, pretende invadir el reino
Meurya pero fracasa y se ve obligado a firmar un tratado -
que deja en libertad este imperio, permaneciendo sélo en -
las provincias occidentales del norte. La influencia grie-
ga no es importante en la cultura india en general y no se-
4 sino m4s tarde, en Gandhara, Mathura o Amarévati,(24) -
centros artisticos de primer orden, cuando se hard patente en
la escultura y el bajorelieve,

Los reyes Maurya se convierten al Budismo (25) ¥y nace
la stupa, construccién religiosa que se levanta en toda la
India para honrar las religuias de Buda. E1l Budismo adquie-
re la supremacia y esta potencia Maurya llega a su cuspide
para decaer bajo la dinastia Junga. Se comienzan a escribir
los grandes tratedos candénicos budistas que habrdn de termi
narse antes de 241 an.(27)fecha del Tercer Concilio Budis-
ta que se celebra bajo el gobierno de Ldoka (28).
Para la historia de este perfodo se dispone ya de docu

mentos que permiten una rigurosa precisidbn cronoldégica, como

el tratado de Megastenes, embajador de Seleucos en Pétalipg
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tra, capital del imperio Maurya, o las innumerables imscripcio
nes, con recomendaciones moralas, que ASoka ordena grabar cn
los mds diversos sitios.(zg)Dol enorme florecimicnto de la cul
tura en la época Maurya quedan como testimonio las ruinas de
monumentos, santuarios, monasterios y stupas. La institucidn
de Srdenes mondsticas favorece la reflexién filoséfica y la di
fusién de los conceptos religiosos. Diversos textos budistas,
(30)

por ejemplo, son traducidos al chino y al tibetano . E1 des

arrollo del Budismo no impide la evolucién de las doctrinas or

(31)

todoxas e incluso estimula a sus representantes, Jaimini

alrededor de 200 a.J., escribe sus Mimansa,Sutras, uno de los
(32)

libros bdsicos de 1la escuela Purva Mimansa, y Badarayana,

las Brahma-Sutras, por ejemplo.

En este momento se inicia un amplio periodo de transi-
cidén cuyos limites cronolégicos pucden setialarse entre 100
2.J., ¥y 300 d.J. La intensidad del intercambio comercial en-
tre Asia Occidental y los paises de los mares del sur, mani-

(33)

fiesta en los mds recientes hallazgos arqueoldégicos, ejer-
ce influencia en la evolucidbn religiosa y artistica de la In-
dia y contribuye, de manera decisiva, 2 la expansién del Bu-
dismo.

Es ésta también 1la época de las grandes invasiones.
Griegos, escitas y yuet-chis, entre otros, luchan por apode-
rarse del patrimonio que tan diffcilmente han adquirido los

indios. Esta cultura, sin embargo, se revela como la mds

fuerte, y, sin sufrir influencias de importancia, asimila
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(34)

a los invasores, como en el caso de los escitas o los

yuet_chis,(BS) (36)

0, como en el de los griegos, consigue re
chazarlos después de apropiarse algunos de sus elementos -
culturales,

La era Kushana, (3746 78 a 170 d.J., con los reyes -
escitas establecidos en Peshawar, se distingue como una de
las mds productivas, Mathura y Amaravati se levantan como
grandiosos exponentes del arte greco-budista e irradian su
influencia, exportando, junto con sus esculturas, su concep-
cibén filoséfico-religiosa de la vida, hasta Ceyldn, Java o

Sumatra.

E1l Budismo, que se habia escindido alrededor de 200

A.daey (38)en dos grandes ramas antagénicas: Einaléna (39)
v Mahayana (40); conservadora la primera de las mds rigu-

rosas eXxigencias y tradiciones y abierta la segunda a cier
tas transformaciones renovadoras, alcanza, con Nagarjuna,
(41) uno de los mds importantes pensadores budistas, nive-
les admirables de desarrollo.

Kanishka (42)

el principal rey de la dinastia Kushana,
asciende al trono en 78 d,Jd., se convierte al Budismo y se
interesa profundamente en su propagacibn. Poetas de la ta-
1la de Aévaghosa,(43) 80 a.J., se perfilan como escritores

de gran pureza y el Brahmanismo (44)

se debate por recuperar
la primacia que habia perdido por el florecimiento del Bu~
dismo en lg India. Todo el movimiento cultural y las trans-

formaciones politicas anuncian el advenimiento de la gran -
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época cldsica de la India: La Gupta.

La dinastia Gupta, de origen Magadha, como la laurya
600 afios antes, crea una atmésfera de orden y prosperidad fa
vorables al desarrollo cultural que se inicia alrededor de

320 4, J., con Chandragupta, iniciador del poderio del impe-
(45)

rio Gupta, quien emprende la lucha por lograr la hegemo-

nfa hindd., La dinastia Gupta alcanza su apogeo bajo el reina

(46)

do de Chandragupta II, 380 d. J., y sufre, poco después,

el ataque de los Hunos Hephalitas.(47) En 606 d.J., después

de una serie de reyes incapaces de mantener la unidad del Im

(48)

perio, sube al poder Harsha, quien, pese a su gran habili

ded, no logra ya la consolidacién del Imperio que, después
de su muerte, en 647 d.J., llega a desmembrarse definitiva-
mente.,

(49)

Los reyes Guptas, aunque de religidn Visnuita, mues-

tran un gran espiritu de liberalidad y tolerancia religiosa.
Florecen las artes y las ciencias (los mds notables astréno-
mos vivieron en esta época). Se estimula la reflexién filosd
fica., Se inicia el resurgimiento del Brahmanismo.(so) Se per
filan nuevas corrientes corrientes dentro de la escuela

(51)

Vedanta y las ya existentes, como la Advaita, alcanzan

gran desarrollo.
En la época de los Guptas, con el apoyo de reyes y prin

cipes, surgen personalidades tan relevantes como Kalidasa,

(52>e1 gran poeta y dramaturgo que florecib en Pataliputra,

(53)

durante el reinado de Chandragupta II, o Bana, autor de
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la Harshahcarita, contempordneo de Harsha,

En 1la época cldsica coexisten el Budismo y el Brahmanig
mo. Atraviesan ambos por un periodo de fecundas controversias.
La expresién plédstica de las distintas tendencias se desarro
1lla en forma paralela y llega incluso a coincidir en los mig
mos sitios, como en el caso de Ellora. Nace la escultura
brahmdnica y con ella una nueva visién pldstica del mundo.

La concepcidn teolégioa del cosmos, en el Brahmanismo, tras-
ciende los textos filoséficos para regir la vida cotidiana y,
por supuesto, las vivencias estéticas de sus seguidores. En
el budismo, el pensamiento fundamentalmente moralista se re-
fleja en creaciones artisticas de Indole muy distinta.(54)
Las diferencias entre las escuelas brahmdnicas y las budistas
se perfilan asi, no s&lo en el riguroso campo de las doctri-
nas, sino en todas las formas de la cultura.

Después de una intensa lucha por 1la supremacia, la des-
truccidén llevada a cabo por 1los érabes,(SS)de los monasterios
budistas, en el norte, y el hecho de encontrarse el poder po-
1itico en manos de quienes profesan el hindufsmo, favorecen
el predominio del brahmanismo en todo el territorio de la
India.

Todas estas circunstancias favorecerdn el florecimiento
de uno de los sistemas ortodoxos mds importantes: el Vadanta.
Dentro de esta tradicidn, representando la tendencia monista
de la escuela Vedanta, contrapuesta a la corriente dualista,

surge Gaudapada, quien escribe sus Karika a la Mandukya
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Upanisad. El renacimiento brahménico encuentra en €1, como
podrd verse a continuacidén, uno de sus mds brillantes expo-

nentes,
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II
GAUDAPADA Y LA FILOSOFIA ADVAITA

El pensamiento de Gaudapﬁda ejerce una influencia deter
minante en toda la evolucidn filoséfica de la India posterior
al siglo VII d. J. Por el rigor légico y formal de su obra,

Karika a la Mandukya Upanisad, Gaudapada se convierte en uno

de los cldsicos de la tradicién Vedﬁhta(l)y en el fundador
de la escuela Advaita.

La posicidn de Gaugapada, con relacién a las distintas
corrientes del pensamiento en la India, ha dado lugar a mil-
tiples controversias. Dasgupta,(2)por ejemplo, uno de los mds
notables historiadores de esa cultura, insiste en su forma-
cién budista y pretende afiliarlo a dicha escuela. La verdad
es que un juicio objetivo de su obra no justifica semejante
afirmacién. Gaugapﬁda mismo, en III, 2, dice: "Por este moti
vo enseflaré la doctrina de la identidad y del no-devenir. Na
da nace, en forma alguna, aun cuando se crea ver manifesta-
ciones en todas partes".'Y en IV, 80: ",..la esfera de los
sabios es lo indiferenciado, lo eterno, la no dualidad". Es-
tas ideas son contrarias a la doctrina budista y acordes con
la mds pura concepcién advaita. En IV, 99, Gau@apgda llega
incluso a afirmar: "...Todo lo referente a los objetos
(dharma) y al conocimiento supremo (jflana) no es afirmado

por Buda',
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Radhagkrishnan y Keith,(B)otras dos autoridades en la
materia, hacen coincidir la aparicidén de Gaudapada con una
época en la que el Budismo, representado por la escuela

Madhyamika(4)se encontraba en pleno florecimiento, pero tam

bién se muestran acordes en considerar que la filosofia
Vedanta atravesaba por una. etapa de afirmacién. Para
Gaugapgda, como para todos los que vivieron en aguel momen-
to, los conceptos fundamentales del Budismo, por su enorme
difusiébn, tienen que haber sido familiares, pero su voluntad
parecce haber estado empeflada precisamente en la reafirmacién
de las tradiciones vedantas. Pone esto en evidencia el con-
tenido ideoldégico de sus Karika y el tono polémico adoptado
en varios glokas. Cf. IV, 99.

Tres puntos fundamentales mds pueden ser aclarados para
dilucidar en forma definitiva el prohlema de los nexos de
Gau@apgda con el Budismo.

A) El1 uso que Gauqapﬁda hace de términos como

alataganti (la extincidén de la llama), t{tulo de la Karika

IV, gaganopama (inmutable), en IV, I, y adhva (tiempo), en

el §loka 27 de la IV Agama, de extraccidén budista, no puede
ser considerado como prueba de su vinculacidén con el Budismo
porque, en primer lugar, esos términos son muy escasos y, en
segundo, no son conceptos exclusivamente utilizados por el
Budismo., Como ya se ha dicho, la expansién de las doctrinas
budistas hizo que pasaran algunos de sus términos al patri-

monio comin del lenguaje filosdéfico. Cabe sefialar también que
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no se trata de términos fundamentales.
B) Mencidén sparte merecen dos términos que ofrecen ma-

yores dificultades. Dvipadam varam, de gscuerdo con Dasgupta,

(S)designaria a Buda, "el mejor de los hombres" pero, con el
apoyo de Nikhilananda, en este caso mds apegado al sentido
del texto (cf. IV, I) puede afirmarse que hace referencia al
Ser Supremo y no necesariamente a Buda.

géxig,que<quiere decir "protector" (segun Lesimple, en
su traduccién a las Karika...) por su origen budista demos-
traria la filiacidn de Gaugapgda, en IV, 99; pero este térmi
no no es en realidad sino una variante, muy explicable en
devanagari, alfabeto sdnscrito, ya que en el texto de Benares,
usado para esta traduccién, aparece tapin, al que no podria
atribuirse ninguna de estas connotaciones.

C¢) Se ha dicho que algunos glokas de Gau@apﬁda glosan

los de la Madhyamika, libro de Nagarjuna, autor budista,

(ef. IV, 22), pero, de acuerdo con Nikhilananda (en la intro

duccién de Gaudapada's Karika whith Sankara's commentary,
pp. XIV-XIX) investigaciones recientes demuestran que

}
Gaudapada vivié antes que Nagarjuna.

Antcs de proceder al estudio del texto de las Karika es
necesario hacer una sintesis del contenido de la Mzndukya

Upanisad, obra que forma parte del Atharva Veda y estéd consi

derada como una de las Upanisads mds antiguas.

La Mandukya Upanisad estd dividida en doce partes. Estd

integramente dedicada al estudio de la silaba AUM. Afirma la
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tradicidn que su estudio basta para lograr "la liberacién".
En esta Upanisad, por medio de un cuidadoso andlisis,
se compara cada una de las letras que integran la silaba AUM

con los tres estadios cldsicos de la introspeccidn: Vigva,

1llamado aqui vaidvanara, taijasa y prajfia. La ME@quXa afiade
a estas doctrinas, desarrolladas en otras U anigads,(6)el
estadio de ﬁg;ixg que es representado por la silaba completa.
Brahman, el Si-mismo absoluto, inalterable e imperecede-
ro, sélo es asequible a través de la doctrina de los estadios
del alma (jiva). Del contenido de la Mﬁédﬁkxa se desprende
que cada uno de estos estadios corresponée a un estrato epig

temolégico, y a un grado de 'realizacién ontolégica:

El primer estadio, llamado vaigvanara, corresponde al

modo de ser propio de la vigilia y en é1 se da el conocimien
to de los fendmenos a través de la percepcién. Esta forma de
conocimiento carece de validesz.

Al ser superado el estadio de vaidvanara, el sabio se

encuentra en el de taijasa, correlativo al modo de ser pro-
pio del suefio (svapna). En este estadio existen ailn ciertas
representaciones y se conocen, por medio de la imaginacién,
los objetos internos, llamados sutiles, provocados en la con
ciencia por las experiencias de la vigilia., Es un estadio in
termedio que permite alcanzar el de prajfia, o sea el tercer
estadio, participando de éste y del primero.

Prajfia es el S{-mismc conceptual, Es el estado de suefio

profundo (susupti) en el que no existe deseo ni pensamiento



alguno, en donde todas las impresiones se han unificado y
"sélo el conocimiento y la beatitud subsisten", R PU, 697.
La Upanisad dices "el tercer cuarto es prajfia..., que es una
masa de conocimiento global, que estd lleno de beatitud y
goza de ella...", MEQQQ, 5.

"E1l cuarto estadio..., que posee la bienaventurada no-
dualidad es la silaba AUM, el Si-mismo. Y penetra en el Si-
mismo del S{-mismo...," (Mgggg, 12). Es decir, comenta E.

Lesimple, en su introduccién a la Mandukya Upanisad et Karika

(7)

de Gauda ada,''‘en lo mds Intimo del Si-mismo, en el atman
indiferenciado que es Brahman. En este estadio del alma,
atman se unifica con Brahman y se sumerge en la realidad ul-
tima: el Ser.

Tratar, con mayor detenimiento, las teorias propugnadas
por este Upanigad representaria un irntento de interpretacidn
de la Mggggkxg ajeno, por completo, a los propbsitos de un
trabajo como el presente, que no aspira a ser sino una in-

troduccidn al estudio de las Karika de Gaudapada.

Gaudapada, de acuerdo con lg tradicién que lo hace maes
tro de Govinda (quien, a su vez, tuvo como discipulo a

" v—
Sankara), debe haber escrito su obra, las Karikas a la

Mandukys Upanisad, en el siglo VII 4, J.

Una serie de doscientos quince versos (glokas), distri-
buidos en cuatro libros (§gamas), constituyen la obra de

Gaudapada. E1 primero de sus libros sigue el desarrollo de
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la Mandukya Upanisad y parece haber obedecido propdsitos fun

damentalmente diddcticos. Los tres libros restantes, si bien
tienen una relacién directa o indirecta con la Mﬁ@gﬁkza, es-
tdn estructurados en forma auténoma. Es importante sefialar,
sin embargo, que ya desde la primera agama anuncia Gaugapgda
la posicién monista que se adopta en los libros siguientes.
En I, 17, dice, por ejemplo: "Si la diversidad existiera,
desapareceria sin duda. La dualidad es la mera ilusidn, 1la

no dualidad es la verdad suprema'.

Gaudapada, al desarrollar, en sus Karika, la doctrina

de los estadios del alma de la Mandukya Upanisad, analiza

con todo cuidado la diferencia entre el estado de prajfia y
el de turiya. El pensador afirma que, aunque ambos se encuen
tran mds alld de la dualidad, prajfia. en el sueflo, estd aso-
ciado con la conciencia, en tanto que turiya la trasciende.
Esta tesis vedanta tiene una gran importancia en toda la evo
lucién posterior de la filosoffa de la India. Sahkara, al co
mentar la obra de Gau?apgda, afirma que la diferencia entre
anbos estados estriba en los distintos puntos de vista. En
el comentario a la segunda $loka del primer capitulo, Sankara
dice: "Lo que es designado como prajfia, cuando se le consi-
dera como causa del mundo, serd descrito como turiya cuando
no es visto como causa y se encuentra libre de toda relacidn
fenoménica, es decir, en su aspecto real y absoluto".

El conocimiento es asequible, para Gaudapada, a través
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de la introspeccidn (8>; El "sabio" ha de lograr la identifica-
cibén total con el absoluto, Turiya, por medio de la superacidn
de cada une de los estadios del conocimiento. En el §loka 35
de la III agama, dice, a este respecto: " ..... En este caso

es Brahman exento de temor, totalmente iluminado de conoci -
miento".,

La $ruti (escrituras sagradas)es considerada como auto
ridad absoluta, y la razdén Unicamente como medio auxiliar. "La
é;ggg sostiene que el sujeto de la creacién es el mismo en -
la realidad y en la irrealidad. Se encuentra establecido y
plenamente determinado que esto es asi y no de otra manera",
dice en III, 23, éaﬁkarafg)interpretando este $loka, conce -
derad a la razbén una tarea importante en el logro del conoci-
miento absoluto.

La meta se define con claridad en tanto que se tornan
complejos los problemas y postulados inherentes a su prose-
cucidén. Para poder alcanzar a Brahman es menester darse cuen
ta del valor de la introspeccidén como medio de profundizar
en cada una de las etapas que conducen al Si-mismo. S6lo por
medio de ella, de la introspeccidn, puede lograrse el atman
incondicionado. Pero no basta con esto. Es indispensable tam
bién saber que la realidad est& por encima de las caracteris
ticas fenoménicas del mundo circundante, y mas allé de la
dualidad sujeto-objeto que se nos impone en los modos de co-
nocimiento propios de los dos primeros estadios de introspec

cibn: vidva y taijasa. Gaudapada afirma asi que es posible el
o
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conocimiento del absoluto, como no-dualidad o por encima de
ella, aunque estd a punto de caer en la posicién budista,
cuando parece negar 1la aspiracién a la liberaciébn, al afir-
mar en el §loka 32 de la II agama: "...nadie aspira a libe-
rarse y nadie ciertamente se encuentra liberado. Esta e¢s la
verdad suprema"., La percepcibén no tiene la categoris de me-
dio vdlido de conocimiento ya que "...los objetos que vemos
son ilusorios (falsos) aun cuando estas ilusiones sean consi
deradas verdaderas" (IV, 31). O de una manera mds explicita,
en IV, 25: "Desde el punto de vista de la razbn, se acepta
que la percepcién depende de una causa (externa). Desde el
punto de vista de la realidad, se considera que tal causa ca
rece de causalidad".

Puede concluirse asi que, para Gau@apada, el conocimien
To sélo se da en la intuicidn del absoluto. Para que esta in
tuicién pueda ser lograda se requiere el cumplimiento de dos
condiciones cuya comprensidén es de singular importancia: la
no-discriminacién y la represién del espiritu.

La"no-discriminacién” estriba en 1la abolicién del nom-
bre y la forma que, por su funcién determinadora, caracteri-
zan al mundo del fendémeno, comprendiendo en é1 no sélo el ob
jeto externo y el interno, en la imaginacidbn, sino también
la idea y el pensamiento, en tanto que pensamiento de algo.
Porque "cuando (el espiritu) dejar de crear debido al cono-
cimiento de la verdad del atman, pasa a la condicién de no

espiritu (amanas) y en la carencia de lo perceptible no tie-
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ne de donde asirse’, dice Gaugapgda en III, 32.

Por “repreéién del espiritu® ha de entenderse la supera
cién del deseo y, con ello, del karman. Esta represién llega,
en Gau@apﬁda, hasta el extremo de que se hace necesario postu
lar la desaparicién del espiritu, como consecuencia del conp
cimiento del atman, Cf, III, 32,

Para Gaudapada, y por tanto para la filosoffa Advaita,
puede concluirse en este sentido que el conocimiento tiene
como funcidn y meta, la integracién tota} "del sabio® en la
unidad absoluta.

La teoria epistemolébgica de Gau@apgda adquiere su ver-
dadera significacién, y una importancia decisiva, cuando se
proyecta al terreno ontolégico. Las rafces de la tepqrfa del
conocimiento expuesta en las Karika sélo pueden encontrarse
en la concepcién advaita del Ser.

"Los seres vivientes percibidos por la mente de quien se
encuentra en estado de vigilia no existen separadamente, Se
admite que la mente de quien estd en estado de vigilia es
sélo visible para é1", dice Gau@apﬁda, en IV, 66, No garan-
tiza la existencia del fendémeno, como la harfa mds tarde
éaﬁkara, como producto de la ilusién de Brahman. Gaugapgda
insiste en el modo de ser ilusorio, como producto de 1la géyé,
de la "realidad® fenoménica. En este sentido afirma en II,
153 "Las diversidades que sblo existen en el interior y no
se han manifestado y aquellas exteriores manifiestass todas

son meramente imaginadas..."
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"E1l no ser no tiene por causa el no ser. El ser no tie-
ne por causa el no ser., Tampoco el ser tiene como causa el
ser y mucho menos el no ser tiene como causa el ser", afir-
ma Gau@apﬁda en IV, 40. Los fendmenos no pueden tener exis-
tencia real porque nada puede originarse en el no-ser y 1lo
que no tiene realidad no puede haberse engendrado en el ser.
Un poco mds adelante, en IV, 52, llega incluso a afirmar que
este mundo de las apariencias no puede siquiera concebirse:
"Como consecuencia de la negacién de la substancialidad ellas
(las apariencias) no emergen de la conciencia. Son siempre
inconcebibles debido a que no existe la relacién causa-efec-
to ¥y no pueden ser conocidas en el sentido riguroso de este
término, pues lo VYnico cognoscible, que es a su vez todo co-
nocimiento, es el ser, el Supremo Si-mismo.

La naturaleza ilusoria de los fenémenos, interiores y
exteriores, se pone de manifiesto cuando dice en II, 93 "Lo
que es inferido por la conciencia en el interior, en el modo
de existir del suefio es (considerado) no-ser; lo aprehendido
en el exterior, la conciencia lo considera verdadero: ambos
son falsos" (carecen de ser). O en el $loka 10 de la misma
Egama: "Lo que es imaginado interiormente, en el estado de
vigilia, es (considerado) no-ser; lo que la conciencia apre-
hende exteriormente es considerado existente: ambos son fal-
sos",

Gaudapada recurre a la idea de la maya para explicar la

naturaleza de la experiencia del mundo empirico que tiene el
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hombre comin. A este respecto dice en II, 19: "Si se identi
fica el(atman) con el prana (el soplo) y con otros innumera
bles objetos se engafia a si miswmo el que sufre los efectos
de la maya del dios", No fué sin embargo el autor de las Kari
ka..., sino éaﬁkara, gquien desarrolldé en todas sus implicacio
nes el concepto de maya.

E1l término @éx@ se remonta a los Vedas, en donde apare
ce con la connotacidén de poder sobrenatural, como la fuerza
que sostiene el mundo, como poder mdgico. En las gpanisads -

Vo G ———- b v
.

aparece con el sentido de "ilusién" y en la Bhagavat g?pé re
presenta el poder del dios personal, Para Safikara este térmi
no designa el mundo, carente de ser real; la relacibn , ine-
xistente en dWltima instancia, entre el mundo y Brahman, rela
cién que podria compararse con la que se establece entre la

serpiente ilusoria y la cuerda real que la sugiere y, por ul
timo, el poder de proyeccidén de la divinidad. La teorfa de 1la
maya se encuentra relacionada con la de la ayigyg 'ignoran-

B )

cia', La maya en el plano ontolégico y la avidya en el epig
temolégico sirven para designar la realidad carente de exis
tencia que nos rodea y el desconocimiento que implica la re
lacién causa -efecto que nos conduce a las falsas nociones
de individualidad, pluralidad, causacién y finitud.

Es importante hacer notar aqul que al tratar Gaudapada

los estadios de vidva y taijasa sefiala que la diferencia que

existe entre la realidad del fendmeno que se da en la concien

cia, en el estado de vigilia, y la de la imagen que se produ-
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ce en el sueflo, s6lo estriba en la naturaleza del sentido
que efectda la aprehensidén y no en la constitucién 6ntica
del fenbmeno. Cf. II, 15. Es menester insistir en que, para
Gau?apada, el fendmeno no existe como tal, desde ningﬁn pun
to de vista, pues: "lo que no existe en el principio y en -
el fin, tampoco existe en el presente (en el medio). Los ob
jetos que vemos son ilusorios (falsos) aun cuando estas ilu
siones sean consideradas verdaderas", (IV, 31) O mds clara-
mente, y haciendo referencia a la realizacién de turiya, en
ITI, 31: "Esta dualidad que comprende los seres mutables e
inmutables, es sélo visible para el espiritu (manas), porque
la dvalidad no es percibida cuando el espiritu deja de serlo",
No debe confundirse la concepcién del mundo fenoménico
de Gaugapéda con las corrientes subjetivistas occidentales,
En las Karika.., se sostiene la irrealidad de la conciencia,
en tanto que conciencia de algo., En IV, 47 dice: "igual que
la apariencia (abhasam) de la recta y la curva, descritas por
una tea en movimiento, as{ la apariencia de la percepcién y
del sujeto que percibe es el resultado de la conciencia pues
ta en movimiento". E1 Unico ser real es la conciencia pura,
Brahman, De su movimiento emanan las apariencias pero con su
calidad de entes exclusivamente imaginados. Dos $lokas de la
cuarta agama, la 48 y la 49, contribuyen en forma decisiva -
a la precisién de estas ideas: "Cuando la tea permanece inmé
vil estd libre de apariencia y es inmutable, asi también -

cuando la conciencia permanece inmévil estd libre y es inmu-
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table". Y "cuando la tea estd en movimiento las apariencias
(que se producen) no provienen de otra parte. Nacen del mo-
vimiento y no se incorporan a la tea"., Al hacer hincapié en
que esas aparienoias no se incorporan a "la tea", estd insisg
tiendo el pensador en su fugacidad e irrealidad,

El fenémeno se origina en el pensamiento como resultado
de 1la gélé pero ésta no puede otorgar el ser a aquello que
no lo tiene. Tanto el fendémeno como el pensamiento carecen de
realidad y poseen un cardcter exclusivamente ilusorio. Asi
lo afirma en IV, 58: "Los objetos (dharma) que nacen no nacen
en realidad. Su nacimiento es semejante a la ilusién y esta
ilusidén no existe". Brahman es la Unica causa posible pero,
por su naturaleza iuperecedera, no puede dar origen a algo
mutable y perecedero. En este sentido parece plantear Gauqapé
da en IV, 6: ",,, &4Cémo 10 eterno, lc inmortal, participaria
de la naturaleza de lo mortal?" y en la misma agama, en 7:-
"T,o inmortal no se vuelve mortal ni lo mortal puede volverse
inmortal, de ninguna manera puede una cosa cambiar la natura
leza que le es propia',

Al reafirmar su posicidén monista llega Gau@apéda, en -
forma implficita, al extremo de negar incluso la posibilidad
de hablar de creacidbn, objeto de conocimiento o fenbémeno. En
I, 17 dice: "8i la diversidad existiera, desapareceria sin -
duda, La dualidad es la mera ilusiébn, la no-dualidad es la -
verdad suprema". En III, 20: "Los partidarios de esta doctri

na aceptan la transformacién de lo no originado; écbémo, lo -
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que no es originado, lo inmortal, tomarfa la naturaleza de
lo mortal?" Y por Gltimo en III, 15: "Cuando la creacidn es
ensefiada como arcilla, cobre, chispa, etc.,, es s6lo un pro-
cedimiento para la enseflanza, ya que la multiplicidad no exis
te en forma alguna",

S6lo pareceria quedar, después de la serie de negaciones
que se han revisado, un elemento, el alma (jiva). Gaudapada

— o

explica también su naturaleza. La doctrina del jiva se desa-
rrolla también en funcidén de la maya. Todos los agregados cor
porales que condicionan el Si-mismo individual no son sino -
suefios producidos por "la ilusidén del atman". En III, 10 lo
afirma de manera clara y rotunda: "Todos los agregados corpora
les (samghatah) son producidos por la ilusidén del éﬁggg, como
durante el suefio", Para explicar la naturaleza del jiva se re
curre, en las karika..., a un ejemplc cldsico dentro de la -
tradicién védica: "E1l atman puede decirse que es semejante -
al espacio (akada), de la misma manera que los jivas son seme
Jantes a los espacios (particulares) de las vasijas., Asf en -
su origen las vasijas son como los agregados corporales..."
Esto lo afirma en III, 3 y en III, 8 precisa:'hsi como el es-
pacio de la vasija no es ung modificacidén o una parte del es-
pacio total, el jiva no es una modificacién o una parte del -
§§ggg" puesto que al desaparecer los agregados corporales, -
que son ilusorios, se hace evidente la unidad del atman. La
relacién de los jivas con el atman incondicionado no es, por

tanto, la de una parte con el todo,
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El jiva es el atman mismo que se nos presenta diferen
ciado como consecuencia de nuestra ignorancia.

Al ser superada nuestra ignorancia, y con ella los es-
tadios del alma que, ya se ha dicho, lo son también de nues-
tro conocimiento, el espiritu deja de ser espiritu (cf. IIT,
31), y los agregados corporales desaparecen "como en la des
truccidén de las vasijas los espacios que estaban en ellas -
se incorporan al espacio (total)...". En el mismo $loka, III,
4, continda: ",.. igualmente los jivas (se incorporan) al -
atman,"

Estamos asi ante la inmersién en el Si-mismo incondicig
nado, en el estado de turiya. La Unica verdad, la realidad -
suprema, el sentido de todo, es éste: por medio de la introg
peccién Brahman es cognoscible, Brahman somos nosotros.,

iEsto eres tiu!



KARIKA A LA MANDUKYA UPANISAD
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Karika I

Egamakhyam prathamaprakaranam /

Bahisprajtio vibhurvidvo
hyantahprajfiastu taijasah /
Ghanaprajfiastatha prajfia eka eva

tridha smrtah // 1 //

Daksinaksimukhe vidvo
manasyantastu taijasah/ akade ca
hrdi prajfiastridha dehe

vyavasthitah // 2 //

Vidvo hi sthulabhunnityam
taijasah praviviktabhuk /
@nandabhuktathd prajfiastridha

bhogam nibodhata // 3 //

Capitulo primero: Kgama.(l)

El omnipresente Eiggg(z)es el que
conoce los objetos externcs.

Taijasa(B)es el que logra el cono-
cimiento interior. PrEjﬁa,(4)
que posee el conocimiento total,

es uno solo, cognoscible en tres

estados.

En el ojo derecho aparece Visva,
Taijasa en el interior de la men-

te, Prajfia en el espacio y en el

‘corazén.(S)La manifestacién (del

atman) en el cuerpo es triple.

Como Vidva goza del placer mate-

rial y Taijasa de lo sutil, asi

‘Prajfia de la felicidad. ®)obsér-

vése que la experiencia es triple.



Sthulam tarpayate vidvam
praviviktam tu taijasam / anandadca
tatha prajfiam tridha trptim

nibodhata // 4 //

Trisu dhamasu yadbhojyam bhokta
yadca prakirtitah /
vedaitadubhayam yastu sa bhufijano

na lipyate // 5 //

Prabhavah sarvabhavanam satamiti
vinidcayah / sarvam janayati

pranadcetomgunpurusah prthak // 6 /

Vibhutim prasavam tvanye manyante

srsticintakah / svapnamayasarupeti

srstiranyairvikalpita // 7 //

38,

Lo material satisface a Vigva, lo
sutil a Taijasa y de la misma ma-
nera la beatitud a Prajiia. Obsér-
vese que la satisfaccién es tri-

p1e.(T)

E1l que conoce al sujeto y al obje
to de la experiencia, revelados
en los tres estados,(B)no se con-
tamina con el goce del objeto.(g)
Existe, con certeza, una causa de
todos los seres creados. E1 Purusa,

(10) (11) engendra

que es el Prana,
todas las cosas en sus miltiples

formas y separadamente,

Aquéllos que reflexionan en la
creacién consideran el origen (de
las cosas) como una expansidén de
la divinidad. Otros imaginan 1la
creacidén semejante a la ilusién

del sueﬁo.(lz)



schamatram prabhoh srstiriti

stau vinidcitah / kalatprasutim

LI ) L]

wutanam manyante kalacintakah //

//

logartham srstirityanye krida
‘thamiti capare / devasyaisa
‘abhavo 'yamaptakamasya ka sprha

"9 //

vrtteh sarvaduhkhanamidanah
abhuravyayah / advaitah

rvabhavanam devasturgo vibhuh

rtah // 10 //

ryakaranabaddhau tavisyete
$§vataijasau / prajtiah
ranabaddhastu dvau tau turye na

dhyatah // 11 //

Aquéllos opinan con firmeza que la

] creacién no es sino el deseo del

Sefior. Algunos que reflexionan en

el Tiempo consideran que los seres

| son generados por é1.

Otros piensan que la creacidén tie-
ne su origen en el placer y otros

en el juego. Esta es la naturaleza
esencial de la divinidad. 4Cudl se
ria el deseo vehemente de aquél que

ha satisfecho todos sus deseos?(13)

El que por la superacién de todos
los dolores es el soberano,(lQ)
poderoso e inmutable, el dios exen
to de dualidad, inherente a todos
los seres, es conocido como omni-

presente Turiya.(l5)

Vidva y Taijasa estdn sujetos a
la relacién causa-efecto. PrEjﬁa(16)
est4 condicionado sélo por la causa
y ambos -causa y efecto- no son vé-

lidos en el cuarto estado.



smanam na paramdcaiva na satyam
yi canrtam / prajnah kimcana
wetti turyam tatsarvadrksada //

//

vitasyagrahanam tulyamubhayoh
ijflaturyayoh / bijanidrayutah
;jfiah sa ca turye na vidyate //

//

pananidrayutavadyau

jflastvasvapnanidraya / na nidram

va ca svapnam turye padyanti

cit'é}.l // 1 //

atha grhnatah svapno nidra
tvamajanatah / viparyase tayoh

ne turiyam padamadnute // 15 //

40.

Prajfia no tiene conciencia de si
mismo ni dé los otros, tampoco de
lo verdadero y de lo falso, pero
siempre tiene la visidn total del

cuarto estado.(17)

La no percepcidén de la dualidad
es semejante en ambos estados,

Prajfia y Turiya. Prajfia estd aso-

ciado al suefio de la causa prima-

ria y este sueflo no existe ya en

Turfxq.(18)

Los dos primeros estdn asociados

con el sue%io y el suefio (sin con-
tenido). Prajfia sblo con el suefio.
(lg)Los que conocen la verdad no

ven el suefio, ni el suefio (sin con

tenido) en Turiya.

El sueflo es la realidad del que ha
comprendido falsamente, El suefio
(sin contenido)(zo)es la realidad
del que percibe falsamente. Cuan-
do el error de éstos desaparece,

se obtiene Turiya.



Anadimayaya supto yada jivah
prabudhyate / ajamanidramasvapnam

advaitam budhyate tada // 16 //

Prapafico yadi vidyeta nivarteta
na samdayah / mayamatramidam
dvaitamadvaitam paramarthatah

/11T )/

Vikalpo vinivarteta kalpito yadi
kénacit / upadedadayam vado

jfiate dvaitam na vidyate //18//

Vidvasyatvavivaksayamadi-
samanyanutkatam /
mEtrEsampratipattau

syadaptisamanyameva ca // 19 //

Cuando la giyg,(zl)adormecida
por la ilusidén eterna, despier-
ta, percibe la no dualidad eter
na libre de suefio y de sueillo

(sin contenido).

Si la diversidad existiera, des
apareceria sin duda, La duali-
dad es la mera ilusién, la no-

dualidad es la verdad suprema.

Si (la multiplicidad) hubiese

sido creada por alguien la al-
ternativa desapareceria. Esta
doctrina procede de la ensetlan

cuando se ha reconocido 1la

(22)

za

dualidad dzsparece.

Cuando se trata de describir la
identidad de Vidva y el sonido
A, se encuentrg que ambos son
primero (en sus posiciones res-
pectivas). Ddndose también 1la
coincidencia de los elementos

silébicos...(gg)



ijasasyotvavijfiana utkardo
S§yate sphutam /
‘trasampratipattau syadubhayatvam

thavidham // 20 //

karabhave prajfiasya
nasamanyamutkatam /
trasampratipattau tu

yasamanysmeva ca // 21 //

isu dhamasu yattulyam samamyam
tti nidcitah / sa pujyah
rvabhrtanam (sarvabhutanam)

ndyadcaiva mahamunih // 22 //

aro nayate vidvamukaradcapi

ijasam / makara$ca punah prajfiam

matre vidyate gatih // 23 //

Se percibe una elevaciébén en el co-
nocimiento de Taijasa y en el soni
do U, ddndose la coincidencia de

los elementos sildbicos. Se aseme-

jan también por la ambivalencia.

El sonido M se identifica con

Prajfia en la evolucién, d4ndose la
coincidencia de elementos sildbi-
cos. Ciertamente son semejantes en

la absorcidén (disolucidn).

E1l que percibe lo que es igual en
los tres estados: sabe. Este gran
sabio es honrado y venerado por

todos los seres.

El sonido A conduce a Visva, el so
nido U a Taijasa y el sonido M a

Prajfia. No existe posibilidad de

superacién en la ausencia de soni-
do.(24)



karam padado vidyatpada matra
samdayah / omkaram padado
atva na kimcidapi cintayet //

//

fijita pranave cetah pranavo
'ahma nirbhayam / pranave
tyayuktasya na bhayam vidyate

acit // 25 //

*anavo hyaparam brahma

‘anavadca parah smrtah / apurvo
[ L] () 2

1antare 'bahyo 'naparah pranavo

ryayeh // 26 //

43,

Se debe comprender el sonido AUM(25)
en cada una de sus cuatro partes.
(26)534 quda cada una de ellas tie-
ne la duracién de una vocal breve,
Habiendo aprehendido el sonido AUM,

en sus cuatro partes, no se puede

pensar nada mas.

La inteligencia se debe integrar en
la silaba sagrada AUM, que es el
Brghman libre de temor; para el que
se encuentra siempre integrado en
la silaba sagrada AUM no existe el

(27)

tenor,

La silaba sagrada AUM es considerada
el Brahman supremo y el Brahman in-
ferior. La silaba sagrada AUM, no
habiendo existido antes ni después,
ni en el interior, ni en el exterior.

es imperecedera.



Sarvasya pranavo
hyadirmadhyamantastathaiva ca /
evam hi pranavam jfiatva

vyadnute tadanantaram // 27 //

Pranavam hidvaram vidyatsarvasya
hrdi samsthitam /
sarvavyapinamomkaram matva

dhiro na $ocati // 28 //

Amatro Aantamatrasca
dvaitasyopadamah $ivah /
omkaro vidite yena sa

munirnetaro janah // 29//

La silaba sagrada ATM es el prin
cipio, el término medio y el fin
de todo, porque habiendo conoci-
do la silaba AUM se alcanza de

inmediato (el si-mismo).(zg)

Uno debe saber que la silaba sa-
grada AUM es el sefior de todas
las cosas, que permanece en el
corazén.(zg)El sabio, habiendo
discriminado.la s{laba saprads
AUM que trasciende todas las &o-

sas, no sufre mds dolor.

E1l que conoce la silaba sagrada
AUM, sin medida, de medida infi
nita, negadora de la dualidad,
bienhechora, ése es un sabio y

(30)

ninguna otra criatura.



Yarika IT

Vaitathyakhyam dvitiyam

prakaranam /

Vaitathyam sarvabhavanam svapna
ahurmanisinah / antahsthanattu

bhavanam samvrtatvena hetuna //

1 //

Adirghatvaeca kalasya gatva

dedanna padyati / pratibuddhadca }

val sarvastasmindéde na vidyate

/] 2/

Abhavadca rathadinam $ruyate

nyayapurvakam / vaitathyam tena
vai praptam svapna zhuh

prakaditam // 3 //

L

: (1)

{ Segundo capitulo; Vaitathya.

Los sabios han proclamado la
irrealidad de todos los objetos
del suefio. Debido a la coloca-
cidén interior de estos objetos
se determina su condicién ocul-

ta.(z)

A causa de la brevedad del tiem-
po no ve (el que duerme) las re-
giones a donde (supone) ha ido

¥y, cuando despierta, no reconoce

nada de esa regién.(B)

La razén ensefia la inexistencia
del carro(4)y de todo lo subsi-
guiente. Asi declaran (los sa-

bios) con respecto a la falsedad
evidente de lo conocido durante

el suefio.



Antahsthanattu bhedanam
tasmajjagarite smrtam / yatha
tatra tatha svapne samvrtatvena

bhidyate // 4 //

Svapnajagaritasthane
hyekamahurmanisinah / bhedanam

[ ] L] L ] o
hi samatvena prasiddhenaiva

hetuna // 5 //

Adavante ca yannasti vartamane
'pi tattatha / vitathaih
sadréah santo 'vitatha iva

laksitah // 6 //

Saprayojanata tesam svapne
vipratipadyate /
tasmadadyantavattvena mithyaiva

khalu te sm?ta@ // 1/

kn estado de vigilia las diver-
sidades (los objetos) son declg
radas existencias interiores,

lo mismo que el sueﬁo.(S)El he=-
cho de estar escondido no cons-

tituye una diferencia.

Los sabios han hablado de uni-
dad en los estados de vigilia y
de suefio porque la explicacidn
de las diversiifiades (los objetos)

(6)

es la misma.

Aquello que no existe en el
principio y en el fin tampoco
existird actualmente. Asi (los

objetos) son falsos aun cuando

‘sean considerados como verdade

I‘OSo(7)

Las cosas creadas (durante la
vigilia) son motivadas, a dife-
rencia de las cosas (creadas)
durante el sueiio, mas, cierta-
mente, el hecho de tener aqué-
llas un principio y un fin 1las
revela (también)como inexistentes

(falsas).



ApUrvam sthanidharmo hi yatha
svarganivasinam / tanayam
preksate gatva yathaiveha

sudiksitah // 8 //

Svapnavrttavapi tvantadcetasa
kalpitam tvasat /
bahidcetogrhitam saddrstam

e 0 o L]

vaitathyametayoh // 9 //

Jagradvrttavapi tvantadcetasa
kalpitam tvasat /
bahidcetogrhitam sadyuktam

vaitathyametayon // 10 //

Bl rasgo caracteristico, origi-

nal, (en el suefio) es lo nuevo,

lo insélito, como en el ejemplo

de los habitantes del cielo: (el
sujeto de este caso) ve en sue-

flos a tales seres como los veria
aquil un sujeto bien instruido

(en estado de vigilia).

Lo que es inferido por la con-
ciencia en el interior, en el
modo de existir del suefio, es
(considerado) no-ser; lo apre-
hendido en el exterior, la con-
ciencia lo considera verdadero:

ambos son falsos (carecen de

ser)SB)

Lo que es imaginado interiormen
te, en el estado de vigilia, es
(considerado) no-ser; lo gque la
conciencia aprehende exteriormen
te es considerado existente: am-

bos son falsos.



Ubhayorapi vaitathyam bhedanam
[ (]

sthanayoryadi / ka etanbudhyase

bhedanko vai tesam vikalpakah

/1L //

Kalpayatyatmangtmanamatma devah
svamayaya / sa eva budhyate
bhedaniti vedantanidcayah //

12 //

Vikarotyaparanbhavanantadcitte
vyavasthitan / niyataméda
bahidcitta evam kalpayate

prabhuh // 13 //

Cittakala hi ye 'ntastu

dvayakalasca ye bahih / kalpita

eva te sarve videso nanyahetukah
* ()

/114 //

Si las dos clases de diversida-
des (fenémenos) son falsas,
éQuién conoce esas diversidades

y quién las ordena?

Rl Atman divino crea, por su

propia mEyE,(g) €1 s{-mismo por
4 0

si-mismo, é1 sblo conoce estas

diversidades. Tal es la afirma~

cién del VedZnta,(10)

(71 Atman divino) transforma
los objetos limitados distri-
buifdos en el interior de la con
ciencia y €1 mismo se imagina
en el exterior de la conciencia.,

(11).

Aquellas diversidades interiores

que existen el tiempo que dura

‘el pensamiento y las exterio-

res que existen los dos tiempos
(pasado y futuro), son meramen-
te imaginadas. La distincién no

tiene otra base.



Avyakta eva te *ntastu sphuta
eva ca Yye bahih / kalpita eva te
sarve videsastvindriyantare //

15 //

Jivam kalpayate purvam tato
bhavanprthagvidhan /
bahyanadhyatmikam$caiva

yathavidyastathasmrtih // 16 //

Anidcita yatha rajjurandhakare
vikalpita / sarpadharadibhirbha-
vaistadvadatma vikalpitah // 17

//

Nidcitayam yatha rajjvam vikalpo
vinivartate / rajjureveti
cadvaitam tadvadatmavinidcayah

/7 18 //

Las diversidades que sélo exi-~
ten en el interior y no se han
manifestado y aquéllas exterig
res manifiestas: todas son me-
ramente imaginadas. La diferen
cia de (aprehensidén) reside en

el 6rgano de los sentidos.

Primero es originada la Jiva,
después los seres de diversas
clases, exteriores y relativos
al Atman. Igual que el conoci-
miento asi es la memoria ( de

las cosas).

Como una cuerda, imprecisa en
la obscuridad, se toma por una
serpiente, un hilo de agua u

otros objetos, asi el Atman es

imaginado de varias maneras.

As{ como, determinada la cuer-
da, la ilusién desaparece y sé
lo queda la cuerda, igualmente
la discriminacién del ATman

(conduce) a la no-dualidad.



Pranadibhiranantaidca
bhavairetairvikalpitah /
mayaisa tasya devasya yaya

sammohitah svayam // 19 //

Prana iti pranavido bhutaniti ca
tadvidah / guna iti
gunavidastattvaniti ca tadvidah

// 20 //

Pada iti padavido visaya iti
tadvidah / loka iti lokavido

deva iti ca tadvidah // 21 //

Si se identifica (el Ztman) con
el PrE?a (el soplo) y con otros
innumerables objetos se engafia

a s mismo el que sufre los

efectos de la maya del dios.

El que conoce al Praga dice que
es el prana; el que conoce lcs
elementos, que es los elementos;
el que conoce las categorias,
que es las categorias; y para
el que conoce los principios
verdaderos que es estos princi-

pios.(lz)

El que conoce los cuatro cuar-
tos dice que es los cuatro cuar-
tos; el que conoce los objetos
de los sentidos dice que es eso;
el que conoce los mundos que es
los mundos y el conocedor de los

dioses que es ellos.



Veda iti vedavido yajfia iti ca
tadvidah / bhokteti ca
bhokt?vido bhojyamiti ca
tadvidah // 22 //

Suksma iti suksmavidah sthula
iti ca tadvidah / murta iti
martavido 'murta iti ca tadvidah

// 23 //

Kala iti kalavido dida iti ca
tadvidah / vada iti vadavido

bhuvananiti tadvidah // 24 //

E1l conocedor de los Vedas que
es los Vedasj; el conocedor de
los sacrificios dice que es eso;
el conocedor del sujeto del pla-
cer que es el sujeto del placer;
el conocedor del objeto del pla

cer que éste es.

E1l que conoce lo sutil que es
1o sutil, el que conoce la matg
ria, que ésta es; el que conoce
lo determinado, que es lo deter
minado, y aquél que conoce lo

indeterminado que eso es,

El que conoce el tiempo que es
el tiempo; el gue conoce el es
pacio que eso esy el que cono-
ce la palabra (el verbo) que es
las palabrass el que conoce los

mundos que éstos son.



Mana iti manovido buddhiriti ca
tadvidah / cittamiti cittavido

dharmadharmau ca tadvidah // 25

//

Paficavimdaka ityeke sadvimda iti
L] * ° ° |

capare / ekatrimdaka,

ityahurananta iti capare // 26

//

Lokamllokavidah prahuradrama iti
tadvidah / stripumnapumsakam
laingah paraparamathapare // 27

//

E1 que conoce la mente dice que
es la mentej el que conoce la
inteligencia dice que es ellag
el que conoce el pensamiento
que es el pensamiento y el que
conoce lo justo y lo injusto,

que es esto,

Unos dicen que se compcne de
veinticinco partes, otros de
veintiseis; algunos dicen que
consiste en traeinta y una y
otros que contiene un nimero in

finito.

Aquel que concce los mundos 1lo
llama los nmundos; es los dife-
rentes estadios de la existen-
cia (adramas) dice aquél que

los conoce; los gramdticos dicen
que es el masculino, femenino y
neutro; otros también dicen que

es lo superior y lo inferior,



Srstiriti srstivido laya iti ca
tadvidah / sthitiriti
sthitividah sarve ceha tu

sarvada // 28 //

Yam bhavam daréayedyasya tam
bhavam sa tu padyati / tam
cavati sa bhutvasau tadgrahah

samupaiti tam // 29 //

Btaireso 'prthagbhavaih
prthageveti laksitah / evam yo
veda tattvena kalpayetso

'vigankitah // 30 //

Lo llama el origen aquél que
conoce el origem:la disolucién
aquél que la conoce; en fin, el
que conoce la existencia conti-
nua, dice que es la existencia
continua. Realmente estas ideas
existen solamente aqui (en el

mundo de la ilusidn).

%1 pensador ve la idea (fendme-
no) que le es propuesta, la fa=-
vorece, toma su forma y asi la

realiza.(13)

Ellos lo consideran separado de
los fendémenos, siendo insepara-
ble. A quien conozca su verdade
ra esencia se le revelard sin

lugar a dudas.(l4)



Svapnamaye yatha drste

00

gandharvanagaram yatha / tatha

vidvamidam drstam vedantesu
[ L ]

vicaksanaih // 31 //

Na nirodho na cotpattirna baddho

na ca sadhakah / na mmmuksurna
vai mukta ityesa paramarthata

// 32 //

Bhavairasadbhirevayamadvayena
ca kalpitah / bhava
apyadvayenaiva tasmadadvayata

$iva // 33 //

Natmabhavena nanedam na svenapi
kathamcana / na
prthafinaprthakkimeciditi

tattvavido viduh // 34 A/

Asi como la ilusidn y el suefio

son considerados semejantes a la
ciudad de los Gandharva,(IB)asi
considera este mundo el conoce-

dor de los textos Vedanta.

No existe produccién ni destrug
cibn., Nadie estd sujeto y nadie
estd diberado (realizado); na-
die aspira a liberarse y nadie
ciertamente se encuentra libera
do. Esta es la Verdad Suprema,

(16).

Este (atman) es imaginado como
fendémenos irreales y como iden
tidad (no-dualidad), los fené-
menos (son imaginados) en la
misma no-dualidad. Ciertamente
la no-dualidad es la liberacidn

(la bienaventuranza).(l7)

La diversidad no es (el producto)
de la manifestacién del si-mismo,
ni existe por si-misma en forma
alguna. No existe separada ni
existe no-separadamente. Asi 1lo

saben los que conocen la verdad.



Vitaragabhayakrodhairmunibhirve-
daparagaih / nirvikalpo hyayam

drstah

o0 e L]

35 //

prapaficopagamo 'dvayah //

Tasmadevan viditvainamadvaite
yojayetsurtim / advaitam
samanuprapya jadavallokamacaret

// 36 //

Nistutirnirnamaskaro
nihsvadhakara eva ca /
calacalaniketadca yatiryadrcchiko

bhavet // 37 //

Tattvamadhyatmikam drstva

tattvam drstva tu bahyatah

L 4 [

tattvibhutastadaramastattvadapra=-

cyuto bhavet // 38 //

Los sabios, libres de temor y de
cblera, que conocen ampliamente
los Vedas, ven (el Atman) exento

de diversidad y no-dual.(le)

Asi (el sabio) habiendo aprehen
dido esto debe orientar su pen-
samiento conciente hacia la no=-
dualidad y, habiendo realizado la
no-dualidad, habrd de mesorwen®

el mundo como un ser insensible,

L1l asceta debe colocarse por en-
cima de las alabanzas, de los
homenajes y de las obligaciones
rituales (prescritas por 1la
gmriti) funerarias, teniendo por
morada lo estable (Atman) y lo
inestable (el cuerpo), dejando

(19)

que el destino lo conforme.

llabiendo comprendido la verdad
referente al Si-mismo y también
la verdad exterior, convertido
en la realidad misma, el asceta
encuentra su placer en la ver-

dad y no se separa de ella.



karikg f1zv

Advaitakhyam trtiyam prakaranam /

om // upasana$rits dharmo jate
brahmani vartate /
pragutpatterajam sarvam tenasau

krpanah smrteh // 1 //

Ato vaksyamyakarpanyamajatim
samatam gatam / yatha na jayate
kimcijjayamanam samantatah //

2 //

Atma hyakadavajjivairghatakasai-|

rivoditah / ghatadivacca

samghatairjatavetannidardanam //

3 //

4

Capitulo tercero: advaita.(l)

iAum!(z)La JTVa(3)(dharma) que
se refugia en la devocién consi
dera a Brahman como nacido., Es-
ta doctrina es considerada de-
plorable porque piensa que con

anterioridad a la creacién todo

era eterno.

Por este motivo ensefiaré la doc
. . ()

trina de la identidad‘ ’y del

no-devenir. Nada nace, en forma

alguna, aun.cuando se crea ver

manifestaciones en todas partes.

El atman puede decirse que es
seme jante al espacio (akada) de
la misma manera que las Jivas
son semejantes a los espacios
(particulares) de las vasijas.
As{ en su origen las wvasijas son
como los agregados corporales(S).

Esta es la doctrina del devenir.



Ghatadisu pralinesu ghatakagadayo
yatha / akade sampralimyante

tadvajjiva ihgtmani // 4 //

Yathaikasminghatakade
rajodhumadibhiryute / na sarve
samprayujyante tadvajjivah

sukhadibhih // 5 //

Rupakaryasamakhyadca bhidyante
tatra tatra vai / akasasya na
bhedo 'sti tajjivesu nirnayah //

6 //

Nakadasya ghatakado vikaravayavau
yatha / naivatmanah sada jivo

vikaravayavau tatha // 7 //

570

Como en la destruccidn de las vasi
jas los espacios gue estaban en

ellas se incorporan al espacio (to
tal), igualmente los Jivas (se in-

(6)

corporan) al atman.

Como en una porcidén del egpacio
dentro de una vasija se encuentran
impurezas, polvo, humo, etc., sin
que contaminen los otros espacios,
as! los Jivas con respecto a los

placeres.

En este caso forma, efecto y nom-

bre son ciertamente diferentes. La
modificacidén del espacio no es po-
sible. BEs ésta la misma conclusidn

(7)

respecto de los Jivas.

Igual que el espacio de la vasija
no es una modificacidén o una parte
del espacio total, el Jiva no es
una modificacidn o una parte del

Etman.(B)



Yatha bhavati balanam gaganam

malinam malaih / tatha
bhavatyabuddhanamatmapi malino

malaih // 8//

Marane sambhave caivo
) [
gatyagamanayorapi / sthitau
sarvadariresu akadenavilaksanah
) ]

ey n

Samghatah svapnavatsarve
atmamayavisarjitah / adhikye
sarvgsamye va nopapattirhi

vidyate // 10 //

Rasadayo hi ye koda
vyakhyatastaittiriyake /
tesamatma paro jivah kham yatha

samprakaditah // 11 //

Asi como el cielo, para los ni-
flos, puede estar manchado de im
purezas, para los ignorantes,
el atman, puede estar manchado

también con impurezas.

En lo relativo al nacimiento y
la muerte, la llegada y la par
tida (la transmigracién), asi
como en lo referente a la per-~
manencia en todos los cuerpos
(el atman) no es diferente del

(9)

espacio.

Todos los agregados corporales,

(samghatah) son producidos por

(10)

la ilusién del atman, como
durante el suefio. En efecto no
puede aceptarse el argumento ya
sea de identidad en todos senti

dos o de exoeso.(ll)

(12)como la mate-

Las envolturas,
rial, etc., descritas en la

Taittiriya Upanisad, su si mis-

mo es la Jiva suprema que se ma
nifiesta al érgano de los senti

dos.



Dvayordvayormadhu jiiane parah
brahma prakaditam /
prthivyamudare caiva yathakadah

prakasitah // 12 //

Jivatmanorananyatvamabhedena
pradasyate / nanatvam nindyate
yacca tadevam hi samafijasam //

13 //

JEVEtmanop prthaktvam
yatprggutpatte@ prakirtitam /
bhavigyadv?ttyg gaunan
tanmukhyatvam hi na yujyate //
14 //

Mrllohavisphulingadyaih srstirya

coditanyatha / upayah so
'vataraya nasti bhedah

kathamcana // 15 //

Alternativamente, el Brahman
supremo se manifiesta en la
mie1(13)y en el conocimiento,
como akada se manifiesta en 1la
tierra y en el estdmago.(lq)
La identidad de la Jiva y del
Atman, debido a su cardcter in
separable, es alabada y la plu
ralidad es condenada (en las
escrituras). Por lo tanto ésta

(no dualidad) es lo correcto.

Proclamada(15)la separacidn del
Atman y la Jiva anterior a la

creacién, por su forma de exis
tir futura esa prioridad resul

ta inadecuada.

Cuando la creacidn es ensefiada
como arcilla, cobre, chispa,
etc., es s6lo un procedimiento

(16)ya que la

para la enseflanza,
multiplicidad no existe en for-

ma alguna.



amastrividia
amedhyamotkrstadrstayah /

sanopadisteyam

arthamanukampaya // 16 //

siddhantavyavasthasu dvaitino
:ita drdham / parasparam
idhyante tairayam na virudhyate

L7 //

aitam paramartho hi dvaitam
>heda ucyats / tesamubhayatha
itam tenayam na virudhyate //

7/

60.

N
Los tres estadios de la vida(l7)

corresponden a tres formas de ser

(capacidades de aprehensién): infe
rior, intermedia y superior. Es por
este motivo, por compasidén, que es-

ta disciplina es enseﬁadaa(lB)

Los dualistas, firmemente convenci-
dos de las conclusiones de su pro-
pia doctrina, se contradicen mutua-
mente, mientras que éste (el

(19)

advaitin) no se opone a ellos.

La no-dualidad es la verdad supre-

na. Ciertamente se dice que la dua

(20)

lidad es su efecto. Ellos (los

dualistas) ven la dualidad en am-

' bas formas (en el absoluto y en

los fendémenos). La doctrina (advaita)
no se opone (a la posiciébn dualista)

(21).



Mayaya bhidyate
hyetannanyathajam kathamcana /
tattvato bhidyamane hi
martyatgmam?ta? vrajet // 19 //

Ajatasyaiva bhavasya
jatimicchanti vadinah / ajato
hyamrto bhavo martyatam

kathamesyati // 20 //

Na bhavatyamrtam martyam na
martyamamrtam tatha /
prakrteranyathabhavo na

kathamcidbhavisyati // 21 //

Svabhavenamrto yasya bhavo
gacchati martyatam /
krtakenamrtastasya katham

sthasyati nidcalah // 22 //

61,

Lo eterno (Brahman) es alterado

por la ilusién y no por otro moti
vo. Si estas modificaciones fuesen
reales lo inmortal se volveria mor

tal.(22)

Los partidarios de estas doctrinas
aceptan la transformacidén de lo no
originado, écémo, lo que no es ori
ginado, lo inmortal, tomaria la na

(23)

turaleza de lo mortal?

Lo mortal no llega a ser inmortal,
como lo inmortal no llega a ser
mortal. Es imposible la alteracidn

de la naturaleza original.(24)

Si aquél que por naturaleza propia
es inmortal alcanzara la mortali-
dad, écémo entonces la falsa inmor

talidad podria persistir sin cam-
pio? (25)



Bhutato 'bhutato vapi srjyamane
sama $rutih / nidcitam )
yuktiyuktam ca yattadbhavati

netarat // 23 //

Neha naneti camnayadindro
mayabhirityapi / ajayamano
bahudha mayaya jayate tu sah //

o4 //

Sambhuterapavadacca sambhavah
pratisidhyate / konvenam
janayediti karanam pratisidhyate

/25 //

Sa esa neti netiti vyakhyatam
nihnute yatah /
sarvamagrahyabhavena hetunajam

prakadate // 26 //

~ .

La éruti sostiene que el sujeto
de la creacidn es el mismo en la
realidad y en la irrealidad. Se
encuentra establecido y plena-
mente determinado que ésto es

asi y no de otra manera.(26)

La pluralidad no existe en este
mundo de acuerdo con las escritu
ras sagradas. También Indra es
motivado por la mEyE.(27)Sin es-

tar sujeto a nacimiento por la

| ilusién aparece bajo miltiples

| formas.

Por la negacién de la creacidn,
el devenir es refutado y la cau

salidad (del atman) es negada en

los siguientes términos: "4(Quién

podria engendrarle?ﬁ(zs)

En pasajes como "no es asi, no

| es asi"(29)61 (2tman) evita el

- ser explicado, porque es total-

mente inasequible.



Sato hi mayaya janma yujyatecna.
tu tattvatah / tattvato jayate
yasya jgta@,tasya hi jayate //
27 //

Asato mayaya janma tattvato naiva
yujyate / vandhyaputro na
tattvena mavaya vapi jayate //

28 //

Yatha svapne dvayabhasam spandate;

mayaya manah / tathd
jagraddvayabhasam spandate mayaya

manah // 29 //

Lo que existe parece unido al na
cimiento desde el punto de vista
de la ilusidn, pero no desde el
punto de vista de la realidad.
El que dice que nace habla en

realidad de lo que ya ha nacido.

(30%.

1o que-es no puelle temer owrigen, des

de el punto de vista de la ilu-

' sién o conforme a la realidad,
ya que el hijo de una mujer esté

- ril no nace en realidad ni por

(31)

la ilusién.

Durante el suefio, el espiritu
(manas), por la ilusién (maya),
se pone en movimiento (presen-
tando) la apariencia de la dua-
lidad; asi, en el estado de vi-

gilia, el espiritu (manas), se

pone en movimiento por la ilusidn

(32) (presentando) la apariencia

de la dualidad.



Advayam ca dvayabhasam manah Sin duda durante el suefio el es-

svapne na sam$ayah / advayam ca piritu no dual tiene la aparien-
jvayabhasam tatha jagranna cia de la dualidad. Sin duda tam
sam$ayah // 30 // bién durante 1la vigilia (el espl

ritu) no dual presenta la apa-

riencia de la dualidad.(33)

Manod?éyamidam dvaitam Esta dualidad, que comprende los
yatki@citsacargcaram / manaso seres mutables e inmutables, es
iygmanibhave dvaita@ sélo visible para el espiritu
naivopalabhyate // 31 // (manas), porque ta dualidad no es
percibida cuando el espiritu
(34)

(manas) deja de serlo.

Atmasatyanubodhena na Cuando (el espiritu) deja de
samkalpayate yada / amanastE@ crear debido al conocimiento de
tada yati grahyabhave la verdad del atman, pasa 'a la
tadagraham // 32 // condicién de no espiritu (amanas)

y en la carencia de lo percepti-

ble no tiene de donde asirse.(js)

Akalpakamajam jﬁﬁha? El conocimiento (jfianam) eterno,
jﬁeyﬁbhinna@ praoak§ate / incomparable, es considerado co-
brahmajﬁeyamaja@ nityamajenaja@ mo inseparable de lo cognoscible
vibudhyate // 33 // (36). E1 objeto de conocimiento

de Brahman es eterno e inmutable.

Lo eterno es conocido por lo

(3%)

eterno.




Nigrhitasya manaso nirvikalpasya
dhimatah / pracarah sa tu
vijiieyah susupte 'nyo na

tatsamah // 34 //

Iiyate hi susupte tannigrhitam
na liyate / tadeva nirbhayam
brahma jfianalokam samantatah //

35 //

Ajamanidramasvapnamanamakamaru-
pakam / sakrdvibhatam sarvajfiam

nopacarah kathamecana // 36 //

Sarvabhilapavigatah
sarvacintasamutthitah /
supradantah sakrjjyotih

samadhiracalo {bhayah // 37 //

La conducta del espiritu (manas)
dominado, exento de duda, pruden
te, se puede conocer. Esta (con-
ducta) es diferente durante el

(38)

suefio profundo.

(E1 espiritu) se confunde en el
placer durante el suefio profundo
y no se confunde cuando estéZ ba-
jo control. En este caso es
brahman exento de temor, total-

mente iluminado de conocimiento.

(Bste Brahman) es eterno, libre
de sueflo y de suefio sin conteni-
do, sin nombre, amorfo, siempre
luminoso, omnisciente. No existe

homenaje (que pueda rendirsele),

en forma alguna.

(Este Brahman) aparece desprovig

to de toda expresidn y de toda

inquietud; tranquilo y luminoso;

es 1la concentracidn total

(Samgdhi)(Bg)inmutable y beatifi-

Ca.



Graho na tatra notsargadcinta
yatra na vidyate / atmasamstham
tada jflanamajati samatam gatam

// 38 //

Aspardayogo vai nama durdardah
sarvayogibhih / yogino bibhyati
hyasmadabhaye bhayadardinah //

39 //

Manaso nigrahayattamabhayam
sarvayoginam / dukhaksayah
prabodhadcapyakssya Santireva ca

// 40 //

Utseka
udadheryadvatkndagrenaikabinduna
/ manaso

nigrahastadvadbhavedaparikhedatah

[/ L //

En donde no existe tomar ni dar
no existe la inquietud. Inheren-
te al atman el conocimiento

(jflanam) alcanza entonces el no

(40)

devenir: la identidad.

Este Yoga, llamado sin contacto

(Asparéayoga)gql)

es dificil de
lograr (reconocer) por todos los
yogis, Los yogis le temen por-
que encuentran peligro en donde

hay seguridad (paz).(42)

La ausencia de temor de todos
los yogis reposa en el control
del espiritu, la destruccidn del
sufrimiento, el conocimiento y

la tranquilidad eterna.(43)

Igual que el crecimiento del
océdno (se produce) por una sola
gota de agua en el extremo de

una hoja dd.kuéa(44),

asi el do-
minio de espiritu (manas) debe

proseguirse sin fatiga.



Upayana nigrhniyadviksiptam
kamabhogayoh / suprasannam laye
caiva yatha kamo layastatha //

42 //

Duhkham sarvamanusmriya

L] [ L)
kamabhogannivartayet / ajam
sarvamanusmrtya jatam naiva tu

pasyati // 43 //

Laye sambodhayeccittam viksiptam
damayetpunah’ / sakasayam
vijaniyatsamapraptam na calayet

[/ 4/

(E1 espiritu, manas) disperso en
el deseo y su satisfaccién y

tranquilo en la distraccién (laya)

- debe ser, por este motivo, repri

mido, por este procedimiento, ya
que el deseo y la distraccién

(45)

(laya) son iguales.

Habiendo recordado todo el sufri
miento (la Jiva) deberd alejarse
de la satisfaccidén de los deseos
y considerando que todo es derno

no ver lo que tiene origen.

El pensamiento que esti disperso
en la distraccién (laya) debe

ser iluminado (instrufdo) y apa-

- ciguado otra vez, dominado por

la pasidén deberia conocer y cuan

| do haya logrado obtener la mismi

dad (la revelacidén) no se deberia
(46)

mover,



Vasvadayetsukham tatra nihsatgah
prajfiaya bhavet / nidcalam
nidcaraccittamekikuryatpraya-

tnatah // 45 //

Yada na 1iyate cittam na ca
viksipyate punah /
aninganamanabhasam nispannam

brahma tattada // 46 //

Svastham $antam
sanirvanamakathyam
sukhamuttaman / ajamajena

jfleyena sarvajfiam paricaksate //

41 //

Na kadcijjayate jivah sambhavo
'sya na widyate / etattaduttamanm
satyam yatra kimcinna jayate //

ug //

No gozaria el placer y se volve-
ria indiferente por el conocimien
to (prajfia). Si el pensamiento
inmutable se manifiesta,se unifi

card con diligencia.

Cuando el pensamiento (cittam)
no se disuelve en el placer y no
se dispersa de nueve, cuando es
inmutable, carente de apariencis,

(47)

concluso: es Brahman,
Indzpendiente, beatifico, absor-
vido en el ser supremo, indes-
criptible, suprema felicidad,
eterno, con un objeto de conoci-
miento eterno, omnisciente, asi

se define, (a Brahman).

Ninguna Jiva nace, no existe cau
sa alguna de ésta. La verdad su-

prema es que nada nace.(48)
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Karika IV

Al3tadantyakhyam caturtham

prakaranam /

JHianenakagakalpena dharmanyo
gaganopama / jfleyabhinnena
sambuddhastam vande dvipadam varam

// 1/

Asparéayogo vai nama
sarvasattvasukho hitah / avivado
'viruddhaSca deditastam namamyahan

/72 //

Bhutasya jatimicchanti vadinah
kecideva hi / abhutasyapare dhira

vivadantah parasparam // 3 //

(1)

capitulo cuarto: Alatadanti.

Rindo homenaje al mejor de los hom-
bres que, por medio del conocimien=-
to semejante al espacio (Ekﬁég)(z)

y no diferente del objeto de conoci-
miento (dharma), comprende que es in

mutable.(B)

Rindo homenaje al yoga conocido como

asparéayoga,(4)al que se hace refe-

rencia en la escritura, el que favo-
rece la felicidad de todas las cria-
turas, libre de contradicciones y de

incertidumbre.

Algunos pensadores sdélo admiten el
devenir (la creacién) de lo que es;
otros, que se contradicen mutuamen-

te, (el devenir) de lo que no es.(S‘



Shutam na jayate kimecidabhuitam Lo que existe no deviene (no na-
[ L] L]

1aiva jayate / vivadanto dvaya ce) ¥y lo que no es no nace de
1yevama jatim khyapayanti te // ninguns manera. Discutiendo en-
v // tre ellos demuestran la no crea

cién (el no devenir).(6)

{hyapyamanamajatim Nosotros aceptamos la no crea-
-tairanumodamahe vayam / cién demostrada por ellos. No es
vivadamo na taih ! tamos en contradioecién con ellos.

sa#dhamavivadam nibodhata // 5 //| iEscuchen lo que estd libre de

toda controversia!

Ajatasyaiva Los que discuten (los partida-
dharmasya .jatimicchanti vEdina@ Y rios de la dualidad) admiten el
ajato hyam;t( dharmo martyata@ nacimiento (el devenir) de lo
kathamesyati // 6 // que no ha sido originado (el

atman) &C6émo lo eterno, lo in-
mortal, participaria de la na-

turaleza de lo mortal? (7)

Na bhavatya?{ta? martya@ na ' Lo inmortal no se vuelve mortal,
martyamam?ta@ tathg / ni lo mortal puede volverse in-
prak?teranyathgbhEVo na mortal, de ninguna manera puede
kathamcidbhavisyati // T/ una cosa cambiar la naturaleza

que le es propia.(8)




Svathavenamrto yasya dharmo Si aquél cuya condicidén es, por
L

gacchati martyatgﬁ /  naturaleza propia, inmortal se
kytakengmytastasya katham volviera mortal é(cémo permanece
sthasyati nigcalah // 8 // { ria inmutable esta inmortalidad
adoptada?
saqlsiddhik{ svabhaviki sahaja | La materia original(g)(prak?ti)
ak?tE ca ya / prakrtih seti debe ser conocida como natural,
vijfieya svabhﬁﬁag na jahati ya | espontdnea, innata e incapaz de
// 9 // ' abandonar su propia naturaleza.
(16)
Jaramaraganirmuktg@ sarve Todas las Jivas (dharmE@, fené-
dharmE@ SVabhEVata@ / menos) por su propia naturaleza
jargmaragamicohantaécyavante | estdn libres de la vejez y de
tanmani?ayg // 10 // la muerte. Quienes admiten (es-

tar sujeton)ala senectud y la
muerte se degradan por este sé-
lo pensamiento.

KEfaga@ yasya vail kETya? kﬁfagag Ciertamente para aquél que pien
tasya jayate / jEyamEha? sa que la causa es el efecto la
kathama jam bhinnam nityam katham | causa nace (también). éDe qué

ca tat // 11 // menera podria lo que es origina
do ser eterno y céme podria lo
eterno estar sujete a alteracién

(nacimiento)? (11)




Karanadyadyananyatvamatah
karyamajam yadi / jayamanaddhi
vai karyatkaranam te katham

dhruvam // 12 //

Ajadvai jayate yasya
drstantastasya nasti vai /

jatacca jayamanasya na

vyavastha prasajyate // 13 //

Hetoradih phalam yesamadirhetuh
phalasya ca / hetoh phalasya
canadih katham tairupavarnyate

[/ 14 [/

51 (se admitiese) la identidad
de causa y efecto éste seria
ciertamente eterno. 4éCémo seria
permanente la causa de ellos
(los oponentes) si no fuera di-
ferente del efecto que es origi

nado? (12)

Ciertamente no existe limite vi
sible para aquél que dice que
el efecto nace de lo eterno o
para el que dice que el efecto
proviene de una causa originada
a su vez, Esto es el resultado
de la sefialada sucesién sin 1i-

mites.(13)

Aquéllos para quienes el efecto
es el origén de la causa y la

causa el origen del efecto: 4Co
mo explican la carencia de ori-

gen de la causa y del efecto?



Hetoradih phalam yesamadirhetuh
phalasya ca / tatha janma
bhavettesam putrajjanma

pituryatha // 15 //

Sambhave hetuphalayo resitavyah
kramastvaya / yugapatsambhave

yasmadasambandho visanavat // 16

//

PhalEdutpadyamEha@ sanna te
hetu? prasidhyati / aprasiddhah
kathag hetu@
phalamutpEdayigyati /) 1T /)

Yadi hetoh phalatsiddhih
phalasiddhidca hetutah /
kataratpurvanispannam yasya

siddhirapeks aya // 18 //

Aquéllos para quienes el origen
de la causa es el efecto y el

origen del efecto la causa, ad-
miten el nacimiento del padre a

partir del hijo.

Debes buscar una secuencia en
la relaciébén causa efecto. Si su
origen es simultdneo son como
los cuernos de un animal, no

existe relacidn entre ellos.(14)

Ellos no han demostrado que la
causa sea producto del efecto.
,C6émo, la causa, que carece de
existencia, (que no ha sido es-
tablecida) engendraria el efec-

to? (15)

Si el origen de la causa estd en
el efecto y el del efecto en la
causa écudl de los dos surge
primero y cudl debe tomarse en

consideracidn?



Adaktiraparijfianam kramakopo
'tha va punah / evam hi
sarvatha buddhairajatih

paridipita // 19 //

N - -
Bi jankurakhyo drstantah sada

gadhyasamo hi sah / na hi

sadhyasamo hetuh siddhau

sadhyasya yujyate // 20 //

. Purvaparaparijfianamajateh

L

paridipakam / jayamanaddhi vai

dharmatkatham purvam na grhyate |

// 21 //

Svato va parato vapi na
kimcidvastu jayate /

Bl
sadasatsadasadvapi na

kimcidvastu jayate // 22 //

La impotencia, la ignorancia
(la no discriminacidén) y la inm
posibilidad de establecer un
orden,(conduce) a los sabios g
la afirmacién del no devenir.
El ejemplo de la semilla y el
brote tiene sdélo semejanzas
aparentes (mEdhyasama@). Esta
proposicidén debe ser probada.
No es apropiads a la comprehen
sién del término que debe ser

demostrado.(l6)

La no discriminacidéa con respec
to 2 lo primero y lo subsecuen-
te prueba el no devenir. Cierta
mente si el efecto (dharma) es
originado écémo no es captado

su antecedente (causu)?

Nada treal nace de si mismo o de
otro; nada real nace del ser ¥y
del no ser o de ambos: ser y no

(17)

ser.



Heturna jayate 'nadeh phalam
capi svabhavatah / adirna
vidyate yasya tasya hyadirna

vidyate // 23 //

Prgjfiapteh sanimittatvamanyatha
dvayanadatah /
samklesasyopalabdhedca

paratantrastita mata // 24 //

Prajfiapteh sanimittatvamisyate
yuktidardanat /
nimittasyanimittatvamisyate

bhutadardéanat // 25 //

La causa no nace de lo que care
ce de principio. Tampoco el efec
to nace de si mismo. ®l princi-
pio de agquélla (de la causa) no
es conocido porque este princi-

pio no existe.

Toda experiencia depende de una
causa, de otra manera la duali-
dad desapareceria. De la expe-
riencia del dolor se desprende
la concepcidn de la existencia

de los objetos externos.(18)

Desde el punto de vista de la
razén se acepta que la percep-
cibén depende de una causa (ex-
terna). Desde el punto de vista
de la realidad se considera que
tal causa carece de causalidad.

(19)



‘ittam na samsprdatyartham
arthabhasam tathaiva ca / abhuto

i yatadcartho narthabhasastatah

rthak // 26 // |

imittam na sada cittam
amspréatyadhvasu trisu /
nimitto viparyasah katham tasya

havisyati // 21 //

asmanna jayate cittam
ittadrdyam na jayate / tasya
adyanti ye jatim khe vai

adyanti te padam // 28 //

jatam jayate yasmadajatih
rakrtistatah /
rakrteranyathabhavo na

athamcidmavisyati // 29 //

|
|
|

El pensamiento no estd en rela-
cién con el objeto de los senti-
dos o con la impresidén mental
(idea) del objeto, puesto que el
objeto de los sentidos es irreal
y la impresidén mental (idea) del

mismo no existe independientemen
te.(zo)

El pensamiento nunca se relacio-

(21)

na con la causa en ninguno de

los tres tiempos (adhvasu).(zz)
4Cémo podria existir el error ca

reciendo de causa?

Ni el pensamiento ni lo percibido
por €l pensamiento nace. Quienes
esto afirman dirdn también que

perciben la huella (de los pdja-

(23)

ros) en el cielo.

(Ellos piensan que) lo que es

eterno nace aun cuando su natura
leza propia sea eterna. Un obje=
to no serd de naturaleza diferen

te (a la propia) en ningun senti
do. (24)



\naderantavattvam ca samsarasya
1a setsyati / anantata cadimato

noksasya na bhavisyati // 30 //

Edavante ca yannasti vartamane fpi
tattatha / vitathaih sadréah
cantovitatha iva laksitah // 31 /

Saprayodjanata tesam svapne
vipratipadyate /
tasmadadyantavattvena mithyaifa

khalu te smrtah // 32 //

Sarve dharma mrsa svapne
kayasyantarnidardanat /
samvrtesminpradede vai bhutanam

daréanam kutah // 33 //

91 se admitiese la carencia de
principio del devenir (del mundo)
no serfa admisible lo limitado

(Lo perecedero). ILa liberacién(25)

no podria tener un principio y

ser eterna.

Lo que no existe en el principio
y en el fin, tampoco existe en
el presente (en el medio). Los
objetus que vemos son ilusorios
(falsos) aun cuando estas ilusio

nes sean consideradas verdaderas.

E1l que ellos (los objetos que ve-
mos ) ‘sirvan algin propdsito es
contradicho durante el suefio. Son
reconocidos como falsos debido a

su condicidn finita.(26)

Todos los objetos del suetio son
falsos (debido) a su manifesta-
cidén en el interior del cuerpo.
(De qué manera la percepcidn de

seres existentes en ese lu-

02(27)

los

gar se produ]j



yuktam daréanam gatva
lasyaniyamadgatau /

atibuddhadca vai

rvastasmindede na vidyate // 34 //

tradyaih saha sammantrya
mbuddho na prapadyate / grhitam
pi yatkimeit pratibuddho na

dyati // 35 //

apne cavastukah kayah
thaganyasya dardanat / yatha
yastatha sarvam

ttadrdyamavastukam // 36 //

78:

El que, durante el sueflo, se encuen-
tra en un lugar no puede establecer
un orden en su experiencia debido a
1a incertidumbre del tiempo. Cierta
mente todo lo de aquel lugar no exig

te en estado de Vigilia.(zs)

Bl que se halla en estado de vigilia
no sigue los consejos del amigo a
quien consultaba (en suefios). E1 que
se encuentra en estado de vigilia no
percibe tampoco aquéllo que poseia

(en suefios).

Ia carencia de entidad (realidad)
del cuerpo se comprende cuando duran
te el suefio se percibe otro cuerpo.
Tgual que el cuerpo, todo lo perci-
bido por la mente carece de entidad.

(29).



Grahanajjagaritavattaddhetuh
svapna isyate / taddhetutvattu
tasyaiva sajjagaritamisyate //

37 //

Utpadasyaprasiddhatvadajam
sarvamudzhrtam / na ca
bhutadabhutasya sambhavo 'sti

kathamcana // 38 //

Asajjagarite drstva svapne
padyati tanmayah / asatsvapne

'pi drstva ca pratibuddho na

vasdyati // 39 //

Nastyasaddhetukamasat
sadasaddhetukam tatha / sacca
saddhetukam nasti

saddhetukamasatkutah // 40 //

Lo que durante el sueflo es imagi
(30) Conos
nado y la experiencia del
que estd despierto tienen la mig
ma causa. Asi es necesario admi-
tir que lo que percibimos en el

(31)

estado de vigilia tiene 1la

misma causa.

Todo es declarado eterno porque
el origen es desconocido. De nin
gur.a manera puede ser lo real

causa de lo inexistente.

Habiendo visto el no-ser (los fe
némenos) en estado de vigilia,
obsérvase igualmente en el suefio;
pero habiéndolo intuido durante
el suefio, el que estd despierto

no lo percibe.

El no ser no tiene por causa el
no ser. El ser no tiene por cau
sa el no ser. Tampoco el ser

tiene como causa el ser y mucho
menos el no ser tiene como cau-

sa el ser,



Viparyasadyatha
jagradacintyanbhutavatspréet /
tatha svapne viparyasat

dharmamstatraiva padyati // 41 //

Upalambhatsamacarat
astivastutvavadinam / jatistu

dedita buddhaih ajatestrasatam

sada // 42 //

Ajatestrasatam
tesamupalambhadviyansii ye /
jatidosa na setsyanti dosopyalpo

bhavisyati // 43 /

Asi como el que se encuentra en
el estado de vigilia, condiciona
do por el error, penetra en 1o
inconcebible, como si fuera real,
durante el suefio sélo percibe, a
través de la falsedad, los obje-

tos.(32)

Para algunos interlocutores (sa-
bios) la realidad esti fundada
en la experiencia y en la percep
cién. E1l devenir es siempre ori-
ginado por los sabios temerosos

(33)

de lo eterno,

De aquéllos que temen lo eterno
(el no devenir), algunos se ale
jan en distintas direcciones ha
cia 1la percepciébn. Los errores
del devenir no tendrdn éxito. El

(34)

error llegard a ser minimo.,



palambhatsamacaranmayahasti
athocyate /
palambhatsamacaradasti vastu

;athocyate // 44 //

Jatyabhasam calabhasam
rastvabhasam tathaiva ca /
ajacalamavastutvam vijfianam

$antamadvayam // 45 //

Evam na jayate cittamevam dharma
ajah smrtah / evameva vijananto

na patanti viparyaye // 46 //

Rjuvakradikabhasamalataspanditam
yatha / grahanagrahakabhasam

vijfianaspanditam tatha // 47 //

Asi como de un elefante, produc-

to de la ilusiébn, se dice que

existe por el hecho de ser perci

bido y por su conducta, asi se
dice de lo real (objeto real),que
existe debido a la percepcidbn y=

(35)

a su actuacién (conducta).

(36)

El conocimiento, que tiene la
apariencia del nacimiento y del

cambio, es, en realidad, inmuta-
ble, insubstancial, libre de pa-

siones y no dual.

Asi como el pensamiento no estd

| sujeto a nacimiento, todos los

)(37)

seres (dharma no son origing
dos. De la misma manera aquéllos
que conocen la verdad no caen en

el error.

Igual que 1a apariencia (abhasam)
de la recta y la curva descritas
por una tea en movimiento, asi
la apariencia (E?hasam) de la
percepcién y del sujeto que per-
cibe es el resultado de la con-

ciencia puesta en movimiento.



pandamahamalatgmangbhasamaja? Cuando la tea parmanece inmévil es
tha / aspandamanag td libre de apariencia y es inmuta
jﬁEhamanEbhEsamaja@ tatha // 48 ble, asi también cuando la concien
cia permanece inmévil estd libre y

es inmutable.

ate spandamane vai nabhasa Cuando la tea estd en movimiento

Lyatobhuvap / na tato 'nyatra las apariencias (que se producen)

.spandEnnElEta? praviganti te // no provienen de otra parte. Nacen

y // del movimiento y no se incorporan
a la tea.

» nirgats alatatte Las apariencias no surgen de la

*avyatvgbhgvayogatay / vijfiane 'pi| tea como consecuencia de la nega-
ithaiva syurEbhEsasyEviéegata@ // cién de la substancia. En la con-
) // ciencia, la uniformidad de la apa
riencia existiria en forma simi-

lar.




Vijfiane spandamine vai nabhasa
anyatobhuvah / na tato 'nyatra
nispandanna vijiianam vidanti te

// 51 //

Na nirgataste
vijflanaddravyatvabhavayogatah /
karyakaranatabhavadyato 'cintyah

sadaiva te // 52 //

Dravyam dravyasya hetuh
syadanyadanyasya caiva hi /
dravyatvamanyabhavo va dharmanam

nopapadyate // 53 //

Evam na cittaja dharmagcittam vapi
na dharmajam / evam
hetuphalajatim pravidanti

manisinah // 54 //

83.

Puesta en movimiento la conciencia,
las apariencias no surgen en otra
parte. Inmévil (la conciencia) no
van 2 otra parte. No entran ademds

(37)

en la conciencia.

Como consecuencia de la negaciébn de
12 substancialidad ellas (las apa-

riencias) no emergen de la concien-
cia. Son siempre inconcebibles debi-
do a que no existe la reslacidbn cau-

sa-efecto.

Una substancia seria causa de otra
substancia y ésta, a su vez, de
otra. Pero de los objetos (dharma)

no puede predicarse (upapadyate) la

substancialidad ni otra cosa diferer

te,

Asi los objetos no nacen de la men-
te (citta) y la mente no tiene su

origen en ellos. De esta manera los
sabios sostienen el no devenir de 1:

causa y el efecto.(38)



yavaddhetuphalavedastavaddhetu-
phalodbhavah / kgfne
hetuphalavede nasti

hetuphalodbhavah // 55 //

Yavaddhetuphalavedah
samsarastavadayatah / ksine
hetuphalavede samsaram na

prapadyate // 56 //

Samvrtya jayate sarvam $asvatam
nas-ti tena vai / sad@tbhavena

hyajam sarvamucchedastena nasti

vai // 57 //

Dharma ya iti jayante te na
tattvatah / janma mayopamam
tesam sa ca maya na vidyate //

58 //

En tanto la creencia en la causa
y el efecto persista habrd pro-
duccién de causa y efecto. Pero
cuando la creencia en la causa y
el efecto es destruida cesa la
produccién de la causa y el efec

to.

En tanto existe la creencia en
la causa y el efecto la transmi-
gracién (samsara) se extiende in
terminable, Fero en cuento esta
creencia es destruida la transmi

gracidén no tiene lugar.

Desde el punto de vista de la ex
periencia(BQ)todo nace y nada es
eterno (permanente). De acuerdo
con la verdad suprema todo es
eterno y no existe la destruccidn,

(40)

Los objetos (dharma) que nacen
no nacen en realidad. Su naci-
miento es semejante a la ilusién

y esta ilusiébn no existe.



Yatha mayamayadbijajjayate
tanmayo 'nkurah / nasau nityo na

cocchedI tadvaddharmesu yojans

// 59 //

Najesu sarvadharmesu
$&dvatadadvatabhidha / yatra
varna na vartante vivekastatra

nocyate // 60 //

Yatha svapne dvayabhasam cittam
calati mayaya / tatha
jagraddvayabhasam cittam calati

mayaya // 61 //

El brote (agkura) creado nace de
la semilla ilusoria, por lo tan-
to no es permanente ni destructi
ble. Este mismo razonamiento es

v4lido para los objetos (dharma).

Los epitetos de permanencia o fu
gacidad no son vdlidos para nin-

guno de los objetos eternos.(42)

(43)

Si los conceptos (varna) no
existen no puede haber (na

uccyate) discriminacién.

Igual que durante el suefio el
pensamiento (cittam) actda por
la ilusién (maya) presentando la
apariencia de la dualidad, en 1la
vigilia, el pensamiento actia
por la ilusidén presentando la

apariencia de la dualidad.



Advayam ca dvayabhasam cittam
svapne na samdayah / advayam ca
dvayabhasam tatha jagranna

samayah // 62 //

Svapnadrk pracaran svapne diksu
vai dadasu sthitan / andajah
svedajanva 'pi jivan padyati yan

sada // 63 //

Svapnadrkcittadréyaste na
vidyante tgtah prthak / tatha
taddrdyamevedam

svapnadrkcittamisyate // 64 //

Caran jagarite jagraddiksu vai
©
dadasu sthitan / andajan
L I

svedajanva 'pi jivanpadyati

vensada // 65 //

No hay duda de que el pensamien-
to (cittam) que es no-dual pre-
senta la apariencia de la duali
dad, durante el sueflo, y tampoco
la hay de que, durante la vigi-
lia, la mente que es no-dual pre
senta la apariencia de la duali-

dad.(44)

Ciertamente el que suefla que cir

cula durante el suetfio ve siempre

los seres vivientes, (jivas) na-

cidos del huevo, o bien del ca-
(45) ..

lor y la humedad, situados en

las diez direcciones.

Los objetos visibles para la
mente de quien duerme no existen
separadamente. Se admite que el
pensamiento del que duerme es

sélo visible para éste.(46)

Ciertamente quien se mueve en es
tado de vigilia ve constantemen-
te seres vivientss (jivas), naci
dos del huevo o de la humedad y
el calor, situados en las diegz

direcciones.



Jagraccitteksaniyaste na vidyante
tat=h prthak / tatha
taddrsyamevedam

jagratadcittamisyate // 66 //

Ubhe hyanyonyadrsye te kim
tadastiti nocyate /
laksanasunyamubhayam

tanmatenaiva grhyate // 67 //

Yatha svapnamayo jivo jayate
mriyate 'pi ca / tatha jiva ami
sarve bhavanti na bhavanti // 68

//

Yatha mayamayo jivo Jayate
mri%ate 'pi ca / tatha jiva ami
sarve bhavanti na bhavanti // 69

/!

Los seres vivientes percibidos
por la mente de quien se encuen-
tra en estado de vigilia no exig
ten separadamente., Se admite que
la mente(48)de quien estd en es-
tado de vigilia es sélo visible
para €1,

_ (49)
Ambas (la mente y la jiva)
se contemplan mutuamente aunque
no se¢ pueda decir cémo es posi-
ble. Ambas estdn desprovistas de
caracteristicas y ambas formas
s6lo pueden ser conocidas por el

pensamiento.(po)

Igual que la Jiva, producto del
suefio, nace y muere, asi todas
las jivas, (percibidas en estado

de vigilia) son y no son.

Igual que 1la Jiva, producto de
la ilusién, nace y muere, asi to

das estas Jivas son y no son.



fatha nirmitako ;ivo jayate mriyate
'pi va / tatha jiva ami sarve

bhavanti na bhavanti // 70 //

Na kascijjayate jivah sambhavo
'sya na vidyate /
etattaduttamam satyam yatra

kimcinna jayate // 71 //

Cittaspanditamevedam
grahyagrahakavaddvayam / cittam
nirvisayam nityamasangam tena

kirtitam // 72 //

Yo 'sti kalpitasamvrtya
paramarthena nastyasau /
paratantrabhisamvrtya syannasti

paramarthatah // 73 //

Ajah kalpitasamvrtya paramarthena
napyajah /
paratantrabhinispattya samvrtya

jayate tu sah // 74 //

88.

Asi como el Jiva creado nace y mue-
re asi también todos estos Jivas

son y no son.

Ningin Jiva nace. El nacimiento de
2lgo no existe. Esta es la verdad

supremas nada nace.

La dualidad del sujeto de la apre-
hensién y el objeto de ésta, es s
lo una actividad de la mente (citta
La mente es proclamada como libre
de las reslaciones, no ligada al ob-

jeto de los sentidos, eterna.(51)

Lo que es producto de la ficcidbn nc
existe en realidad. Lo que existi-
ria, como dependiente de otras doc-

trinas, en realidad no existe.(Sz)

Lo eterno, como ficcidn artificial

no es eterno en realidad,(SB)

parec
que la ficcidbn nace, de acuerdo co

otras doctrinas.



Abhutabhinivedo 'sti dvayam
tatra na vidyate / dvayabhavam
sa buddhvaiva nirnimitto na

jayate // 75 //

Yada na labhate
hetunuttamadhamamadhyaman / tada
na jayate cittam hetvabhave

phalam kutah // 16 //

Animittasya cittasya ya
'nutpattih sama 'dvaya /
ajatasyaiva sarvasya cittadrs$yam

hi tadyatan // 77 //

Buddhva 'nimittatam satyam hetuh

prthaganapnuvan / vitadokam tathal

kamamabhayam padamadnute // 78 //

La firme conviccidén en el no ser
(abhUta) no deruestra que la dua
lidad exista. Aquel iluminado,
que niega la dualidad, no nace

pues carece de motivacidn.

Cuando no se encuentran las cau-
. . . . (54)
sas superior,media o inferior
el pensamiento (cittam) no nace.
$Cémo puede existir el efecto

sin causa®

El no devenir de 1la mente (cittam)
carente de causa es semejante a
12 no dualidad. Todo es eterno.
(In dualidad). ®s sdélo una visidn

de 1a mente,(55)

Habiendo comprendido la ausencia
de causalidad verdadera, no con-
cibe la causa separadamente. Se

alcanza (la liberacién) cuando se

est4 libre de dolor, desco y te-
mor.(56)



Abhutabhinivedaddbi sadrde
tatpravartate / vastvabhavam sa
buddhvaiva nihsangam vinivartate

// 179 //

Nivrttasyapravrttasya nidcala hi -
tada sthitih / visayah sa hi
buddhanam

tatsamyamajamadvayam // 80 //

Ajamanidramasvapnam prabhatam
bhavati svayam / sakrdvibhato
hyevaisa dharmo

dhatusvabhavatah // 81 //

Sukhamavriyate nityam duhkham
vivriyate sada / yasya kasya ca
dharmasya grahena bhagavanasau

// 82 //

Por su apego a lo gue nNo exziste
se dirige hzcia lo visible. Ha-
biendo comprendido la no existen
cia de lo real se extingue en la

concentracidén absoluta (nihsamga)

Asi, liberada, no comprometida,
inmutable (logra) la permanencia.
La esfera de los sabios es 1o
indiferenciado, lo eterno, la no

dualidad. (37

Lo eterno, libre de suefio y de
suefio sin contenido, sc¢ revels
por siI mismo. Este objeto
(dharma) se manifiesta simultd-
neamente por la constitucidn in-

herente a la materia.(58)

El bienaventurado (2tman) se es-
conde siempre fdcilmente y difi-
cilmente se manifiesta debido a

la aprehensién del objeto.(59)



sti nastyasti nastiti nasti
astIti va punah /
alasthirobhayabhavairavrnotyeva

Eliéa@ // 83 //

otyadcatasra etastu grahanairyasa
adavrtah / bhagavanabhirasnrsto

rena drstah sa sarvadrk // 84 //

>rapya sarvajfiatam krtsnam
»rahmanyam padamadvayam
mapannadimadhyantam kimatah

paramihate // 85 //

Vipranam vinayo hyesa d$amah prakrta
ucyate / damah pravrtidantatvadevam

vidvaiidaman vrajet // 86 //

91.

Bl existe, 41 no existe; 41 existe

y no existe; ni existe ni no existe;
gs nutable e inmutable; por las ne-
gaciones contradictorias el ignoran-

te lo cubre.(6o)

Estas son las cuatro teorias alter-
nantes que siempre lo cubren. El
bienaventuradéo no es tocado por és-

tas. E1 ve todo lo visible.(61>

LQué mds puede desesar aquél que ha
alcanzado el conocimiento total, en
el estado de Brahman venturoso sin
segundo, sin principio, medio y

£ins(62)

La disciplina del sacerdote es de-

clarada como la tranquilidad natural
el dominio de si mismo por sumisidn
a la naturaleza original. Quien esto

sabe alcanza la paz.



Savastu sopalambham ca dvayam
laukikamisyate / avastu
sopalambham ca $uddham

laukikamisyate // 87 //

Avastvanupalambham ca

lokottaramiti smrtam / jiianam

jfleyam ca vijfieyam sada buddhaih

orakirtitam // 88 //

Jfiane ca trividhe jfleyo kramena
vidite svayam / sarvajiata hi
sarvatra bhavatiha mahadhiyah //

89 //

Heyojiileyapyapakyani :
vijﬁeyﬁhyagrayg@ata@ /
tegﬁmanyatra
vijﬁeyEdupalambhastri§u sm?ta@

// 90 //

La percepciéﬁ(63)de lo real, 1la
dualidad mundana (laukikam) es

admitida y también lo es lo mun
dano(64)1ibre de error, la per-
cepcién de lo irreal (en el sue

fio).

Los sabios reconocen la superio
ridad del estado en que no exis
te la percepcidén de lo irreal y
también proclaman el conocimien
to supremo como meta cognosci-

ble.

Bl conocimiento!6?)

y su triple
objeto son aprehendidos en or-
den. E1l que posee el conocimien
to supremo se convierte, é1 mis

mo, en la Omnisciencia, aqui y

en todas partes.

Hay que saber qué cosas deben
evitarse,(66)cuéles deben ser

(67)

conocidas, lo que debe lo-

grarse (por la experiencia), y
lo que debe superarsef6g;cepto
lo que debe ser conocido, los
otros tres se obtienen por 1la

percepcidn.



Prakrtyakasavajjfieyah sarve
dharma anadayah / vidyate na hi
nanatvam tesam kvacana kimcana

// oL //

fdibuddhah prakrtyaiva sarve
dharmah sunigcitah / yasyaiva
bhavati ksantih so 'mrtatvaya

kalpate // 92 //

Tdidanta hyanutparnzh
prakrtyaiva sunirvrtah / sarve
¢harmah samabhinna ajam samyam

vigaradam // 93 //

Veidaradyam tu vai nasti bhede
vicaratam sada / bhedanimnam
prihagvadastasmatte krpanah

smrta@ [/ //

Todos los objetos (dharma) son
conocidos, por su naturaleza,
como carentes de principio, sg
mejantes al espacio (akada). No
existe 12 multiplicidad‘®¥en
ninguna parte y de ninguna mane
ra.

Todos los objetos inmutables(7o)
(es decir jivas)son, por natura
leza, iluminados desde el prin-
cipio. E1 que es paoiente,(7la

sélo ése, puede lograr 1la inmor

talidad.

Todos los objetos (jivas) tran-
quilos por naturaleza, son ca-
rentes de origen, completamente
felices e indivisibles. Ellos

son lo eterno, la mismidad, la

serenidad (Ktman)°(72)

Ciertamente no existe la sabidu-
ria para aquéllos que siempre se
mueven en la diversidad. Los que

(73)

creen en lo separado y asi
lo sostienen, con argumentos,

son pobres de espiritu.



Aje samye tu ye kecidhhavisyanti
sunidcitah / te hi loke
naha jfifnastacca loko na gahate

// 95 //

.jesvajamasamkrantam dharmesu
jianamisyate / yato na kramate

flanamasafigam tena kirtitam //

6 //

numatre 'pi vaidharmye jayamane
ripadcitah / asangata sada
asti kimuta 'varanacyutih //

1 //

.abdhavaraggy sarve dharmgy
ak;tinirmalag / adau
ddhastatha mukta budhyanta iti
yakah // 98 //

S6lo aquéllos que estén firmemen
te colocados en la eternidad, en
la identidad (samye) alcanzarin

T4)

el conocimiento< supremo en

este mundo. E1l mundo no puede

(75)

comprenderlo.
_ (76)

El conocimiento (Jfiana) que

se refiere a las cosas eternas

es admitido como eterno e inmu-

table. Este conocimiento es con

siderado libre y no relacionado.

(77).

La independencia de las relacio-
nes (asatgata) no existe para el
ignorante que alimenta la mds
insignificante heterogeneidad.
(Para éste) la destruccién del
velo mental (Evara?a) no es po-

sible,

Todas (las jivas) son, por natu-
raleza, resplandecientes y estédn
libres de velos. Los sabios las
consideran, desde el principio,
como ejemplos de libertad y lu-

(78)

cidez.



{ramate na hi buddhasya jfianam
lharmesu tapi (yi) nah / sarve
lharmastatha jiianam

laitasbuddhena bhasitam // 99 //

urdardamatigambhiramajam samyam
idaradam / buddhva
adamananatvam namaskurmo

athabalam // 100 //

E1l conocimiento del sabio no se
relaciona con los objetos del

sufrimiento. Todo lo referente a
los objetos (dharma) y al cono-

cimiento supremo (jfiana) no es

afirmado por Buddha.(79)

iA la verdad suprema, libre de
multiplicidad, misteriosa, que
ex:ede los limites, temible,
eterna igualdad, sabia, deslum-
brante, le rendimos homenaje con

todas nuestras fuerzasi(80)

// samgptip //

FIN
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NOTAS A LA INTRODUCCION.

1.~ Sentencia filoséfica o gramatical de tipo aforistico en

verso (Monier and Williams, A Sanscérit-Bnglish dictionary,

274). Entre las karikas mds conocidas se encuentran las -

de Gaugapﬁda y las Madhyamika-Karika de Nagarjuna.

2,~ Cf, cap. II, 10-11 y nota 18 del cap. I.

3.~ Aun cuando el término 'filosofia' no existe en sdnscrito
hemos seguido la opinién de los historiadores del pensa-
miento de la India por considerarlo adecuado al sentido
del pensamiento qué se agrupa bajo el término de dardana,
de la raiz D@S, que significa 'ver!', y que tiene el sen-
tido de 'gufa' y mds tarde Haribhadra (Siglo V d,.C.) lo -
usa con el significado de 'sistema'. La Filosofia Vedanta
ec uno de los seis sistemas que aceptan la autoridad de
los Vedas, es decir, uno de los sistemas ortodoxos,

4.~ Este término proviene de a - dva 'dos', y tiene el senti-
do de no-dualidad. Su significado, dentro de este sistema,

es el de'monismo absoluto'., Se opone a visistZdvaita, o -
o

'monismo modificado' de Ramanuja.
5.~ Arios, griegos, germanos, etc. tienen su origen en los -
llamados pueblos Indoeuropeos. L. de la Vallée Poussin ha

estudiado ampliamente este problema en Indo-Européens st

Indo-Iraniens, Paris, 1924,

6.~ Existieron relaciones con Occidente, desde el siglo VI

a.J., principalmente con los griegos, sin tomar en cuenta
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los que anteriormente tuvieron las civilizaciones pre-
arias con Mesopotamia, etc.
Los invasores de la India, en 1400 c.J., se declararon g

s mismos arios. Cf. B WI,

8.- Estas evidentes relaciones lingtiisticas han sido amplia-

9.~
10,~-

110""

12.~
130"

14‘-" .

mente estudiadas. Cf. K RPhVU, 32,

Movimiento pacifico de protesta que estalla en 1920,

Se encuentra en el centro de la India al norte del rio
Narmada. En este lugar se levanta una de las construccio
nes budistas mds famosas,

Situada en las colinas, al noroeste de Bombay, es famosa
por su templo, llamado Kailasa, cabado en la roda de las
colinas y cubierto de esculturas que son consideradas co
mo verdaderas obras de arte dravidiano,

Por ejemplo Franz Bopp. Cf. B WI, 386.

K. RPhVU, 634-37.

Distico dividido en cuatro padas, de cuatro silabas en es

te caso.
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NOTAS AL CAPITULO I.

La palabra India se deriva de Sindhu, nombre del rio In-
dus, lugar donde se establecieron las tribus arias a su
llegada a esta regién,

La época del florecimiento de estas dos ciudades ha sido
motivo de amplias discusiones, Para los datos y bases reg
pectivas. cf. W IC, 90-100.

¢f. W IC, 82-87.

Marshall y Wheeler identifican a Siva Pasupati en uno de

los sellos de este sitio, Cf. op. cit, 89. Al hacerlo en
cuentran los origenes de una de las divinidades méds popu
lares de la India,

Cf. Op, cit. loc. cit.

Cf. M AHI, 25,

La parte relativa n los himnos se considera la mds antigua
y contiene referencias a la llegada de los arios a suelo
indio, Varios himnos aluden a la toma violenta de las ciu
dades "de los enemigos de Indra", Cf. RV X.53.8, IV.33.1l1,
VI.75.3, VIII.2.18, 13.33,

Ultimo libro de los cuatro Vedas. Originalmente no fue re
conocida su categoria sagrada. Se ha llegado a establecer
su orfigen tardio teniendo en cuenta el lenguaje usado y el
hecho de mencionarse ciertos tipos de animales que sélo se
encueatran en Bengala, lo que significa una expansién orien

tal. Cf., CH NHSL, 33 y K RPhVU, 14, En cuanto a la asimila



109"‘

lla—

120"‘

13,~

14g"

100,

cién de las creencias y prdcticas aborigenes cf. R IPh, I,
117-123. En cuanto a la fecha de creacidén de estos himnos
existen miltiples teorfias, Dasgupta HIPh , I, 10 y Radha':
krisiman IPh, I, 67,mencionan las principales que oscilan
entre 4500 a.Jd, y 1200 a.d.

Se ha llamado lengua védica al sdnscrito en que fueron for
mulados los Vedas. Es una lengua arcaica de gran belleza.

Lengua del Zend Avesta, libro sagrado de los iranios. Se

ha establecido al parentezco de dichas lenguas, Cf. CH -
NHSL, 25, K RPhVU, 9 .

Samhitas o colecciones de mantras (himnos, férmulas mdgicas,
dichos, etc.) que constituyen la parte mds antigua de cada
uno de los cuatro Vedas.

Mitra y Mithra, este Ultimo iranio, Cf. K. RPhVU, p.34. La

similitud no se limita a estos ejemplos, la identidad entre

Ahura Magdah y Varuna, que posee el epiteto de Asura, entre

otros, es notable. Cf. el canitulo de Keith, al respecto en
RPhVT, 32-36.

Casta puede definirse "como un grupo de familias unidas in

teriormente por reglas peculiares para la observancia de 1la
pureza ceremonial, especialmente en lo referente a la dieta
y matrimonio", § OHI, 61. Es decir es un grupo social cerra
do, con cardcter hereditario, en el que no tiene especial -
importancia el ndcleo religioso o filoséfico a que pertenez
ca. En é1 "Puruda-Sukta" (RV, X, 90) aparecen por primera -

vez ennumeradgs las cuatro varnas o clases que se subdividi
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rdn posteriormente, constituyendo las géﬁl, 0 castas pro
piamente dichas, cf. B WI,

En la época del Rig Veda no se encuentra representacién
alguna de los dioses, ni templo de ninguna clase. Es por
ésto que el sacrificio tiene una funcién preponderante en
la religién védica y constituye por si solo, una ofrenda
y un homenaje a los dioses. Mds tarde, en la época a que
hacemos referencia, se acepta "como un hechio que el sacri
ficio tiene un poder mdgico propio, y que logra los efec-
tos que se propone con absoluta independencia", K RPhVU,
260, Es decir, pierde su cardcter propiciatorio y adquie
re un poder capagz de determinar la voluntad de los dio-
ses.

La Guerra de Bharata sirve de tema al Mahabharata de Vyasa

gue se ha considerado perteneciente a esta época, Se han ~
analizgado detenidamente las regiones que parecen haber si-
do asiento de los arios en este periodo, Ademds de su im-

portancia histérica este libro posee gran trascendencia pa
ra la filosofia y la religién pues forma parte de 61 la -

Bhagavad GItd., Cf. Ch, NHSL, 200-19,

Las Kra?yakas forman la tercera parte de los libros sagra-
dos y fueron elaboradas especialmente para la meditacidn
de los ascetas, es decir, para los que han alcangado el -
tercer estadio en la vida, el tercer asrama.

Constituyen el fin de 1los Vedas por lo que se les designa

bajo el nombre de Vedanta (vedasya antah), término que sig

nifica tanto la resolucibn como el fin de los Vedas. De -
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ellos dice Radhakrishnan que "son las composiciones filo

séficas mds antiguas del mundo". Cf. R PU, 22, La etimolp
gfa de la palabra Upanisad nos muestra el cardcter esoté-
rico de sus ensefianzas y con esta implicacién es usada en
las ypgglgggﬁ mismas. Segun Radhakrishnan el término deri-

va de upa 'icerca", ni "abajo" y sad "sentarse", es decir,

sentarse cerca. 3ankara, en su comentario a la Katha Upani-
sad, y la tradicidn en general, lo derivan de la ralz sad

T

"destruir", "perder", "alcanzar", con upa y ni como prefi
jos y Kvip como determinacién. De acuerdo con esta deriva
cidbi: su significado serfa el conocimiento de Brahman por
medio del cual es destruida la ignorancia.

El problema de laantigilédad de los textos no es dnicg
mente grave e insoluble en cuanto se refiere a las Upani§ads,
se ha tratado de poner en claro dicha antigliedad, ya sea -
por el estilo y el 1léxico empleados, ya sea por el desarro
1llo filosdéfico alcanzado, pero no se ha logrado un acuerdo
y seguimos en la incertidumbre ., Sin embargo, la critica -
moderna estd acorde en pensar que la prosa antigua de las -

Upanisads: Aitareya, Kausitaki, Chandogya, Kena, Taittiriva

y Brhad-aranyaka, junto con Iga y Katha, pertenece al siglo

octavo o séptimo a.J. siendo, por lo tantc, prebudistas,

19.- 0 Mahavira, considerado segin la mayoria de las autoridades

occidentales, como el verdadero fundador del jainismo (ex-
cepto Zimmer en PhI cap. "Le Jainisme" 144-222), Jina, de

acuerdo con la tradicidn, nace en 599 a.J. y muere en 527
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a.J.. Es el reformador de una antigua religién, a la que or
ganiza en 6rdenes ascéticas. E1 jainismo es un sistema hete
rodoxo de cardcter fundamentalmente ético, La doctrina de -
la Ahimsa, o no injuria a ningin ser viviente, que tendrd -
eco en las doctrinas politicas de Gandhi, procede directamen
te de esta escuela filoséfica. Cf. R IPh, 286-340.

Buda nace en 567 a.J., en Kapilavastu y alcanza el Parinirva-
Ef’ es decir la liberacidn absoluta, al morir, en 483 a.d..
Su doctrina es heterodoxa, de cardcter ético. Surge como una
reaccidén en contra del brahamanismo, pero se nutre de algunos
de sus principios, Las ideas fundamentales del Budismo son el
descubrimiento de las cuatro nobles verdades y la proposiciébn
del octuple sendero como medio para lograr el Nirvé?a. Estas
doctrinas constituyen el Budismo primitivo. Cf. R IPh 342,

y ss. y D HIPh 78 y ss.

Alrededor de la Sruti crece una literatura auxiliar de los -
Vedas que se ha agrupado como Smriti,y  se encuentra dividida
en seis clases de asuntos, cada uno de los cuales, constitu-
ye una Vedéﬁga. Estas se encuentran en manuales especiales -
llamados Sﬁtras, término que significa hilo conductor, guia,
aforismo, etc., ¥y que, en la literatura sdnscrita, constitu-
yen un género literario. Bn principio tienen un cardcter ne~
motécnico. Las mds importantes colecciones de Sutras son: las

Kalpa-Sutras que se dividen en: Zrauta-Sutras o sutras rela-

tivas al rito pidblico y Grihya-Sutras o aquellas relativas

al rito doméstico; Dharma-Sutras, las relativas a la ley se-
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cular y religiosa y las Brahma-Sutras, especialmente intere

santes para nosotros por referirse a cuestiones de orden fi
losé6fico, Cf. Nota 32.

Alejandro cruza el Indus en 326 a.Jd.. Se supone que Chan-
dragupta lo conoce en 326 o 325, Poco tiempo después este il
timo ataca Magadha y extermina a la familia reinante consg
lidando as{ su gobierno en contra de todos sus enemigos, -
principalmente los sucesores de Alejandro, que habia muerto
en 323 a.J.. Se seflala el afio de 322 como la fecha de la ag
cencidén al trono de Chandragupta. Es licito afirmar que és-
ta "es la primera personalidad estrictamente histdérica que
puede ser denominada propiamente como Emperador de la In-

dia". S OHI, 97.

23.~ Entre los sucesores de Alejandro, Seleucos Nicator, es uno

de los mds notables y puede ser llsmado con justicia el rey
de Asia Occidental. Después de luchas violentas con atros
pretendientes a dichas provincias, Seleucos toma el poder
en 306 a.Jd. y decide recuperar las provincias Indias de Ale
jandro. Cruza el Indus y ataca a Chandraguptza. pero es de-
rrotado en el Punjab y el emperador Maurya lo obliga a reti
rarse. Los términos de la paz establecen, entre otras cusas,
la cesidén de varias provincias por parte de Seleucos y la -
entrega de 500 elefantes por parte del emperador indio, asi
como una alianza matrimonial no bien definida, Cf, S QHI,

97 y M AHI, 101-2,

24.- BEstas ciudades son los centros representativos de trees ten
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dencias artisticas diferentes, en las cuales se hace pre
sente, en diversos grados de asimilacién, la influencia

griega. Gandhara representa el estadio de mayor influen-
cia (Cf.. S QOHI, 90), incluso su situacién geogrdfica es
significativa. Se encuentra emplazada en las provincias

occidentales, sobre el Indus, en el actual Pakistdn. Ma-
thura, sobre el rio Jamuna, cerca de Delhi, y Amaravati ,
en el sur, a orillas del Krishna, representan dos estilos
de mayor trascendencia y asimilacién artistica. Cd. J. -

Auboyer, Arts et styles de 1'Inde, Paris 1958.

Adoka, 273-232 a.J., el rey mds importante de la dinastia
Maurya, se convierte al budismo nueve afios después. de ha-
ber sido ungido rey, como consecuencis de la guerra de Ka
lifiga. Le imprime un cardcter fundamentalmente moral a su
reinado y propaga el Budismo personalmente y a través de
sus enviados especiales. Envia a su hijo Mahendra a Ceylédn,

y emprende sus "conquistas por piedad" o Dharma-vyaya.

Cf. M AHI 103-110 y Thapar, Adoka and the decline of the

Mauryas, cf, M AHI 103-110 y Thapar, Asoka Univ, Press.,
Oxford, 1961, 35-36,

El dltimo de los reyes Maurya fue destronado por su coman
dante en jefe, Pushyamitra, quien funda una nueva dinastia
llamada Sunga, en c. 187 a.d.

Cf. D HIPh, 82 y R IPh, 342.

Se lleva a cabo en Pé?aliputra y parece haber sido convo-

cado debido principalmente al cisma budista a que se hace
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refersncia en uno de los Ultimos edictos de Agoka. Cf. S QHI
123 y Thapar, op. cit, 42 y ss.

29.- Cf. S QHI, 125-26.

30.- ¢f. M AHI, 213-14 y D HIPh, 125- n.

31.- Autor del tratado mds antiguo que se conoce de la filo-

soff{a Purva Mima. sa. Acerca de su nacimiento existen va-

rias teorias: unos lo sitdan en el Siglo IV a. de J.
Cf. R IPh, 376 y otros lo colocan en el Siglo II a. de
J. 0f. D HIPh, 370.

32.- La época en que vividé el autor de las Vedanta-Sutra no

ha podido ser precisada a causa de las dificultades cro
noldgicas con que se tropieza en el estudio de toda la

antigiiedad hindd y porque, en el caso particular de es-
ta obra, no se ha logrado determinar con claridad abso-
luta su identidad. A pesar de ello los principales his-
toriadores de la filosoffa consideran a Badarayana el

autor de las Vedanta-Sutra. Las opiniones acerca de la

fecha de composicién de dicha obra varian grandemente.
Desde el punto de vista de los eruditos hindds y de Fra-
ser, ésta se sitda entre los afios 500 y 200 a.J. R IPh,
IT, 433, Keith la coloca en el afio 200 d.J. Karma
MEﬁE@sE, 5-6.

Las Vedanta-Sutra pueden ser consideradas como la

investigacidén mds antigua acerca de las doctrinas de
las Upanisads. Este libro estd compuesto por una serie

de enseflanzas derivadas de las Upanisads, expuestas en
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forma aforistica, sumamante lacdnica, llegando a ser in
clusive ininteligibles muchas de sus partes y dando lu-
gar a diversas interpretaciones y a un nimero elevado de
comentarios.

33.- En Thailandia, Sumatra, Java, etc. Por ejemplo en Oc Eo,
en Cambeodia, se encuentra una imagen de Buda provenien-
te de Amaravatl junto a una moneda de oro del emperador
romano Antoninus Pius (138-61 a.J) Cf. S OHI, 185, In-
tenso comercio por tierra, a través de la Ruta de la Sg
da, y por mar, se lleva a cabo en esta época. Se han en
contrado numerosos denarios. Recientemente se hallaron
cerca de Pondicherry, fragmentos de cerdmica romana. Cf,
S OHI, 159-160.

34.- Cf. M AHI 211-23.

35.~ Los escitas se habfan ido apoderando de parte del Valle
del Indus y paulatinamente, a partir del Siglo I d4.Jd.,
se infiltran en el territorio. Rudradaman fue uno de
los gobernantes mds notables de la India antigua, (130-
150 d.J), y se incorpor$ al sistema hindd contrayendo
alianza matrimonial con la dinastia Satavahana, Los
yuet-chis, némadas de Asia Central, gue se encontraban
asentados en el Valle del Oxus, atacan los principados
indios alrededor de 92.d.5. y se establecen en las pro-
vincias fronterizas occidentales. Sus gobernantes se con
vierten al divaismo o al Budismo, incorpordndose asi a

la tradicién india. Cf. M AHI, 118-20.
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Los griegos, que numerosas veces atacan a la India desde
los tiempos mds remotos --Panini menciora la palabra
Yavani, que significa lengua griega, en 500 a.J.--, con,
sin embargo, los que abimilan en menor medida a la cul-
tura india. Cf. S QHI, 159.

Los yuet--chis constituyen la llamada era Kushana. Su
fundador fue Kanishka, tercer rey de la dinastia. Es és
ta la Unica era india fundada por un extranjero. Cf. M
AHI, 119-20.

Otros piensan que este cisma tuvo lugar alrededor de
400 a.J. (D HIPh, I, 125).

Hinayana significa, via estrecha. E1 fin dltimo para un
seguidor de esta doctrina es alcanzar su propio nirvaga.
Por esto se ha considerado que su objetivo es inferior
al de la escuels Mahaxgha. La liberacidén puede ser al-
canzada en sélo tres vidas. Cf. D HIPh, I, 126.
Mahayana significa via amplia. El1 fin dltimo es lograr,
no su propia sslvaciébén sino la de todos los seres. Por
esto el seguidor de la escuela Mghayana se encuentra pre
parado para renacer, cuantas veces sea necesario, para
ayudar a todos los seres a alcanzar la salvacién. Cf,
HIPh, I, 126.

Que algunos historiadores sostienen que fue contemporéd-
neo de Kanishka, propaga el Budismo Mahayana.

Kanishka, igual que Afoka, convoca un concilio budista

que se lleva a cabo en Cachemira. Este concilio ha sido
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clasificado como Hinayana. Cf, S QHI, 149-51 y M-AHI,
120~22.

Segin la mayoria de los especialistas vivié alrededor de
los siglos I a II d.J., Cf. Ch NHDL, 244. Sus obras prin

cipales son Buddhacharita, que alcanzdé gran popularidad

y auin se considerd meritorio leerla, ya que relata la

vida de Buda y Saundara Nanda, que se refiere a la vida

y liberacién de Nanda.

El renacimiento del Brahamanismo se inicia, en el norte
de la India, con Pushyamitra, en C. 187 d.J., Cf. M. AHI,
199. En el sur no habia declinado la popularidad de es-
ta doctrina.

No se conoce la extensidén real del imperio en esta épo-
ca, pero Chandragupta, tercer rey de su dinastia, es el

primero en llevar el titulo Maharajadhiraja, rey de re-

yes. Se sabe que comprende Magadha, Saketa, etc., terri-
torios que se encuentran en las riberas del Ganges.
Chandragupta reina de 320 a 335 d.J. Cf. M GE, 13-1€ y
B AIG,

Nieto de Chandragupta I e hijo de Samudragupta, el gran
conquistador, es el rey méds notable de su dinastia., Fa
Hien, peregrino chino, resefia fielmente la prosperidad
de esa época. Cf. M GE, 58-65.

Los primeros ataques tienen lugar bajo Kumara Gupta, c.
d.J., pero son rechazedos por este principe. Sin embar-

go, el imperio no resistird el impacto y se desmorcnard
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lentamente, conservando una cierta unidad hasta la época
de Buddha Gupta, 476-495, A partir de este momento los
Hunos penetran mds profundamente en el territorio indio.
Cf. M AHI, 151.

Quien se establece en Kanauj y trata de restablecer la
gloria Gupta siendo, sin duda, uno de los grandes’reyes
de la India antigua. Cf. M AHI, 156-60.

"La mayoria de los emperadores y los reyes locales de

esa época se llamaron a si mismos Parama-Bhagavatas, es

decir, adoradores de Bhagavata, o Va§udeva", una de las
representaciones de Visnu. Fue tal la folerancia religio
sa que, por ejemplo, "dos ministros de Chandragupta II,
eran adoradores de éixg", M GE, 135,

Cf. S. OHI, 173 y M AHI, 199-202.

Que adquiere gran trascendencia con Gaugapada y con
éaﬁkara mds adelante.

Vive bajo el reinado de Chandragupta II. Es uno de los
autores mds conccidos en Occidente y sus obras han sido

ampliamente traducidas, por ejemplo: Shakuntala, Kumara

Sambhava y Megha Duta, poemas narrativos de gran belle-

za. Cf. Ch NHSL, 251-65 y 311-22,

Gozbé de la proteccibén de Harsha y escribié la Harshacha-

rita en su honor. Cf. Ch NHSL, 384-96.
"Las obras budistas expresan ternura hacia los seres, mi
sericordia y dulzura que se desprenden de la moral budig

ta. En cambio la escultura brahmdnica trata en general
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de expresar la fuerza sobre humana de los dioses, su
grandiosa majestad y el equilibrio dentro de la parado-
ja que brota de los textos hindds", J. Auboyer; Arts et
styles de 1'Inde.

Que comienzan a invadir la India a partir de 712, afio
en que derrotan a las fuerzas indias bajo el mando de
Dahir, y se establecen en Sind. Posteriormente se adue-
fian del Punjab y desde alll atacan las demds provincias,
hasta establecer su dominio, que culmina con la destruc-
cién de Nalanda, sede cultural del Budismo, en 1197, en

casi todo el territorio Indio. Cf. B WI, 70, M AHI.
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NOTAS AL CAPITULO II

cf. D HiPh, I, 423,
R IPh, II, 453.

Karma Mimansa, 3-6

Esta escuela procede directamente del Budismo llamado
Mahayana, 'via amplia', representado por Nagarjuna princi
palmente, Cf. nota 40 del cap. I.

D HiPh, I, 423.

BrhU, IV, 3.9, Chandogya Upanisad, VIII, 111, por ejemplo.
Pdgina 24.

He usado el término 'introspeccidén' en lugar de conocimien-
to porque, aun cuando en el primer estadio, Viéva, el cono-
cimiento que obtenemos, se encuentra determinado por nues-
tra percepcidn de lo externo, lo externo no se puede consi-
derar absolutamente como tal, desde el momento en que lg
apreciacién real del mismo depende de que comprendamos in-

teriormente su cardcter ilusorio.

788-820 d.J. BEs el mds importante expositor de esta doctri-
na y uno de los que ha tenido mayor trascendencia. Cf. D

HIPh, I, 428,
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NOTAS AL CAPITULO I DE LAS KARIKA

Nombre dado por muchos pensadores a trabajos de Indole
diversa. En este caso significa tradicidén o colecciébn

de textos sagrados. Este nombre se justifica ampliamen
te por el contenido del capitulo: exposicién de los di
versos estadios de conocimiento basados fundamentalmen
te en la tradicién brahmdnica y apegados al texto de -

la Mandukya Upanisad.

La facultad intelectual que percibe la individualidad
que yace bajo la materia. Al lado de esta interpreta-
cién ortodoxa nos encontramos con el significado pecu
liar de las Upani§ads: Vidva es el estado especial que
permite el conocimieato de lo externo, en el que se go
za del elemento material.

De la ralz TIJ, que significa afilar, agudizar y mds -
directamente del sustantivo Tejas, con el sentido de -
esplendor, brillantez, la punta de la flama, luz, fue-
go; en su sentido derivado, poder vital, espiritu, -
esencia, poder moral o espiritual. En su connotacién
plenamente Vedanta, en el derivado Taijasa, especial-
mente en la MandU, brillante, consistente de luz (te-
jas). Tanto en la Méggg como en las Karika de Gau@apé—
da o, posteriormente, en el Vedanta, sirve para desig-

nar el segundo estadio de introspeccién en el que se -
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logra el conocimiento interior.

Término que sirve para designar el tercer estadio de -

introspeccibén. Derivado de la raiz JNi (conocer) y la

particula pra, significa, especialmente en el Vedanta,

la inteligencia gue no ha superado aun la individuali-

dad. Es necesario establecer una clara diferencia entre

prajfia y prajiia, que tiene la connotacién general de co

nocimiento, traduccidén que se le ha dado aqui. Evidente
mente el primero de estos términos es una derivaciébén ~
del segundo por la vrddhi de la vocal del prefijo.

Taijasa y vidva son iguales dado que ambos se apoyan en

el pensamiento que contempla los objetos externos asi -
como el contenido de la memoria. Taijasa, dice Sahkara
en su comentario a este g$loka, se unifica con Prajfia

en el akada que se encuentra en 21 interior del corazén
y se convierte en una masa de conciencia al cesar las -
actividades mentales. Esta es la misma teoria de 1la -~

Brhadaranyaka Upanisad,

Ta felicidad, en sdnscrito ananda, posee ademds del sig
ificado corriente, un sentido filoséfico-religioso mds

profundo; es la felicidad pura, uno de los tres atribu-~

tos deBrahman en la filosofia Vedanta. Es también uno -

de los nombres de Siva.

Este $gloka y el anterior muestran una semejanza notable
que podria hacer penser en las dos versiones de una mig

ma idea, Creo, sin embargo, que la diferencia de matiz
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se origina en los dos sustantivos derivados de lgs rail
ces BHUJ y TBP que sefialan una diferencia de intenciébn
clara., (ser satisfecho - gozar)

En los tres estadios existe un solo objeto de experien-
cia que se presenta en tres formas diferentes: material,
sutil y bienaventurada, ya que en los tres estadios exis
te una sola conciencia que aprehende la realidad segin -
su grado de conocimiento. Sahkara dice que la experien-
cla de los tres estadios es descrita como una debido a
la unidad de conciencia implicada en un acto de conoci-
miento como "Yo soy esto"...

No es contaminado ya que tiene clara conciencia de la -
constitucibn ilusoria de su experiencia: "Un tigre ima-
ginario o visto en suefios, no asusta al que 1o percibe'.
Asi esto no afecta a. s{ mismo, "debido a que conoce su
verdadera naturaleza". Todas las citas textuales perte
necen, salvo indicacidén contraria, al comentario de San
kara al §loka a que se hace referencia,

Ser humano, hombre. En especial en esta obra correspon-
de al Ser supremo o glma del universo. En el RV se refig
re al primer hombre, alma y fuente original del universo;
al principio animador personal de cada ser, es decir, al
ma o espiritu,

En su connotacidén especial de aliento, esencia del uni-
verso, se equipara a Eggggg dado el cardcter general de

la obra. En el Vedég}g, en general, significa el esriri

-
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tu identificado con la totalidad de los espiritus en
suefio profundo, es decir, con los espiritus que no esg
tdn condicionados por su individualidad.

La creacién carece de interés para aquellos que buscan
la moksa porque creacidén implica dualidad.

En los $lokas comprendidos entre el 6 y el 9,. Gau?a-
pada menciona las diferentes teorias cosmoldgicas de su
tiempo seflalando que dada la naturaleza de la Realidad,
estas teorfas de la creacién no tienen sentido.

E1l soberano iéggg, por definicidn, es el que termina con
todas las miserias, es decir, el que es felicidad pura,
en su connotacién de dios personal.

En el caso de Turixa, cuya transcripcién del sdascrito
corresponderia a Turya se ha adoptado esta diferente -
transcripcidén por st popularidad, cf. Mukhopadhyaya. En
este estadio de realizacidn suprema se supera el estado
de gggggﬁi, ya que éste es caracterizado como infeliz
si ﬁo cuenta con el conocimiento de Turiya.

Sankara, en su comentario a este §loka, explica que Vi$-
va y Taijasa se caracterizan por la no-aprehensién y la
mala aprehensidén de la Realidad suprema, mientras que -
la caracteristica del estado de Prajfia es la no aprehen
sién de la ilusiébn, porque sblo conoce la causa.,

Prajfia no percibe la dualidad externa por lo que no se
contempla a si mismo "E1l ego sélo puede ser conocido en

relacién con el no ego" cf. el comentario de Satkara a
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este §loka

El suefio de la causa primaria (bijanidra) se caracteri

za por la ausencia del conocimiento de la realidad. Hay
que tener presente que Turiya es considerado tanto por

Sankara como por todos los advaitas, el sustrato de to-
dos los estados.

Se ha adoptado esta traduccidén de suefio y suefio sin con

tenido para los términos svapna y nidra por considerar

se que estos traducen mds claramente el sentido sdnscri
to ya que la palabra ensuefio tiene un matiz muy determi
nado enesgpafiol que no corresponderfa al sentido de svapna
Fl suefio, nidra, es la caracteristica de los tres esta-
dos ya que incluye, dice Sahkara en su comentario, la vi
gilia, el suefio y el sueflo sin contenido. Préjﬁa esta-
rfa asociado con el suefio sin atributos.

Se ha optado por transcribir el término jIva ya que las
posibles traducciones de alma o espiritu parecen traer
consigo connotaciones que no son propias del término,
Jiva proviene de una rafz JIV que tiene las acepciones
de vivir, revivir, permanecer vivo, vivificar, etc. En
su forma nominal derivada significa: cualquier ser vivo,
aliento vital, principio vital, vida y no tiene en si -
mismo ninguna connotacién de eternidad; también tiene -
el sentido de alma individual en oposicidn al alma del -
mundo o alma universal,

Este §loka toca el punto principal de la doctrina Advaita.
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Si el conocimiento de la no-dualidad es posible después
de la desaparicibn de la diversidad 4cémo puede decirse
que la no-dualidad existe mientras que la diversidad -
perceptiva permanece? En realidad, dice Sa@kara, "no -
existe tal cosa como la diversidad de la cual pueda pre
dicarse la aparicién o desaparicién", La diversidad no -
existe en el sentido de algo separado de la Realidad. -
"La multiplicidad es Brahman y siempre existe como tal™,
la i1lusiébn es la que aparece o desaparece. Haciendo uso
de una de las alegorias mds conocidas de la filosoffa -
concluye Safikara: "Cuando la naturaleza real de la cuer
da es seflalada, lo que desaparece es la ilusidén que pre
sentaba la cuerda diferente de lo que es", como una ser
piente.

23.~ Fn la versién de est: $loka me apoyo en el término matra-

sampratipattau, que aparece en los $lokas 19-20 y signi-

fica, para Safkara, identidad, ya que su traduccidbn 1li-
teral serla: "ddndose la coincidencia de los elementos
sildbicos".

24,- Porque, dice Satikara, cuando han desaparecido los soni-
dos la causalidad misma es negada, De AU%, que ya no tie
ne sonido, nada puede predicarse, siendo AUM igual a -
Brahman.

25.—~ La sflaba sagrada AU¥ estd integrada por tres fonemas -
articulados simbdélicamente, representativos de los bras

estadios referidos en este capitulo.
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26.~ E1 sentido especifico de padado en métrica es el de una

270"”

28, -

parte de un verso constituido de tres estancias. Esto -
explica en cierta medida que consideren a la sflaba sa-
grada AUM como integrada por cuatro partes ya que la Ul

tima es el conjunto, Cf. Macdonell, A Practical Sanskrit

dictionary, p. 160,

Porque no es posible concebir nada mds, puesto que AUM
es Brahman mismo.

Nikhilananda en sus notas a la traduccién inglesa del -
Comentario de Sankara dice:"AUM, desde el punto de vista
de lo relativo, parece haber dado origen a la multiplici
dad manifiesta, sin que por ello sufra cambio, pero des~
de el punto de vista de AUM (de la realidad suprema) no
existe la multiplicidad manifiesta"., FEn el momento en -
que conocemos la naturaleza real de AUM nos unificamos

con é1,

29.~ El1 corazén, hrdi, en sdnscrito, significa tanto el asien

30.

to de 1lgs emociones y sentimientos como el del pensamien
to. Como tal sirve de base para el pensamiento y las ope
raciones intelectuales.

Es decir; sbélo aquel que trasciende la multiplicidad es
sabio, no importa cuan amplio sea su conocimiento de las

escrituras sagradas.,
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NOTAS AL CAPITULO II DE LAS KARIKA

aitathya en su sentido ordinario significa falsedad, Sa%-
kara puntualiza en su comentario: Vaitathya significa el -
hecho de ser irreal o falso, por lo que este capitulo se -
referird a la demostracidén de la irrealidad de todo lo crea

do, ya se llame a esta creacidén vaitathya o maya, término

aclarado mds adelante.

Los objetos del suefic se perciben dentro del cuerpo. "To-
das estas entidades, tales como una montafia; percibidas du
rante el suefio, sblo son conocidas ahi y no fuera del sue-
fio dice Safikara.

Otra prueba de la irrealidad de los objetos del suefio es
gque no existe secuencia cronolégica y lugar con los que -
puedan ser asociados.

El carro es sdélo un ejemplo del cardcter ilusorio de todo
fenémeno percibido durante el suefio. En el suefio se reali
zan actividades de indole diversa. Como los 4rganos de los
sentidos no funcionan, se infiere que éstas se deben a la
luminosidad del atman.

Safkara admite la ilusidén de los objetos percibidos duran-
te la vigilia porque, aunque existe una diferencia bdsica’
entre estos y los objetos del sueflo por-el lugar que ocu~-
pan, ya que estos se limitan al espacio del cuerpo, existe
una similitud que consiste en que ambos son percibidos, es

decir, ambos se dan en el modo de ser de la aprehensictn; -
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lo cual implica dualidad, irrealidad.

La experiencia de los objetos en ambos estados estd aso
ciada a la relacién sujeto-objeto.

Porque si existiese "implicaria" la realidad de la crea-
ciodn,

Este élggg y el siguiente mencionan las formas de apre
hensién: percepcibn y la inferencia y los equipara a la
pura imaginacién, negdndoles validez como formas de” co
nocimiento. En el suefio también lo que es imaginado por
la mente es ilusorio y lo que es conocido fuera del cuer
po parece real. Se sabe que ambos son irreales. Igualmen
te durante la vigilias lo que es imaginado en el interior
por el pensamiento es ilusorio y lo que es experimentado
fuera parece real. De hecho, ambos deberian, racionalmen
te, ser considerados como irreales,

Término que posee muy diferentes acepciones en la filoso
fia de 1la India. Es uno de los conceptos bdsicos del pen
samiento Vedanta. De la rafz MA que significa desplegar,
exhibir, construir, en su derivado nominal Qéz@ con el -
sentido de poder sobrenatural. En el lenguaje mds anti-
guo, en-el RV, tiene el sentido de magia; mds tarde sig-
nifica ilusién y en el Vedanta, igual que en el Samkhya,
es considerada como la fuente del universo visible; En
el Vaisnavismo representa a ung de las nueve energfas de
Viggu. Satkara glosa de la siguiente manera este pasaje:

"El resplandeciente Atman mismo, por su méxa imagira en
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s mismo los diferentes objetos... El los conoce... Y no
existe otro sustrato del conocimiento y la memoria",

10.- "E1l propésito del Vedanta, dice Safkara, es demostrar que
el conocimiento y la memoria no existen sin sustrato, co
mo los budistas sostiene". Conocimiento y memoria son ca
tegorias de la percepcién relativa,

11.- Sahkara glosa: "En tanto esta imaginacién subsiste siendo
de la naturaleza de lo sutil o idea en el interior de su

pensamiento, el Sefior (Idvara, atman) imagina diversas

ideas que son subjetivas". Es decir, segin Satkara, antes
de crear, el Seflor tiene una idea del mundo, lo imagina,
y luego lo proyecta,

12.~ En los élokas 20-28 revisa Gaugapﬁda las teorias corrien-
tes en su tiempo acerca de la naturaleza del atman.

13.~ Este $§loka es un vercadero enigma debido principalmente
a la multitud de acepciones de la palabra bhava. Nosotros
hemos adoptado la traduccidén propuesta por Nikhilananda:
idea. E1 pensador ve la idea que le es propuesta y le atri
buye la realidad. Nos parece que este $loka es el corola-
rio necesario a los $lokas precedentes, es decir: posefdo

el pensador por la idea que cree conocer (prana, srsti,
B * L)

el -
etc.) piensa que eso es absoluto, el atman.
14.- En la filosofia Vedanta el término tattva, verdadera esen

cia, se considera formado por tat y tvam, "esto (eres) tu",

y se sostiene que es el término mds adecuado para expre-

sar la identidad del mundo y Brahman, Macdonell en c¢p.cit.,
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lo traduce por thatness.

Los Gandharva, seres celestiales encargados de la custo
dia del Soma, viven en una ciudad comparable a los cas-
tillos en el aire.

Paramartha, la verdad suprema, similar en cierto sentido

a tattva, posee un matiz especial de orden en el terreno
especulativo y tattva en el orden ontolégico.

La liberacidn, £iva es un substantivo derivado de giva,
nombre de la divinidad hindd y significa la energfa de
esta divinidad personificada en su esposa. En este caso
se trata de un sinénimo de mukti, liberacién.

Este $loka muestra el punto de vista brahmdnico para ob-
tener la liberacién: el conocimiento de los Vedas. MAs -
adelante este criterio serd refutado.

Es decir, sin intervenir en ninguna forma en el curso de
los acontecimientos, en perfecta indiferencia unido en el
absoluto, Este estado corresponderia al de Samadhi del -~

sistema Yoga.
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NOTAS AL CAPITULO III DE LAS KARIKA.

Advaita Cf, Nota 4 de la Introducciédn.

Esta introduccidén de alabanza no existe en el texto de Be-
nares. Probablemente haya sido afladida posteriormente al
texto de las Karika.

La traduccién de dharma por Jiva estd basada en el comenta
rio de éaﬁkara. Este giyg limitado sélo conoce un aspecto
parcial de Brahman y es contradictorio por considerar que
lo eterno puede dejar de serlo. E1 concepto mismo de devo-
cién (upasana) implica dualidad, de ahi su falta de vali-
dez.

Samata, igualdad, mismidad, identidad. S61lo lo que tiene
partes puede decirse que nace o cambia de forma.

éaﬁkara recurre al ejmplo de la vasija y gkgég a que nos
hemos referido antes para explicar que la totalidad de los
gizgg constituye el Ser Supremo, en el momento en que des-
aparecen los agregados corporales (sgmghgta).

Asi como el espacio limitado existe posteriormente a la va
sija que lo encierra, el Jiig sigue a la creacidén de los
agregados corporales jue lo limitan y el identificarse del
jiva con el supremo Si-mismo sigue a la destruccién de los
agregados corporales.

Las diferencias existentes entre los diversos jivas depen-
den de los upadhis que los condicionan.

E1 hecho de que el espacio aparezca como limitado por la va
sija, no significa que sea una modificacidn o una parte del
espacio total, como una joya es la modificacién del oro,

dice Santkara.
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Es decir, el éiggg, siendo puro por naturnleza, no pue-
de estar sujeto a transmigracidén, aun cuando, debido a
la avidya (ignorancia) se le atribuyen tales caracteris-
ticas al estar condicionado, y considerarse como jiva.
Saﬁkara sostiene esta misma teoria de la creacidn y tam-
bién reconoce que, en Wltima instancia, sélo el atman di
vino, Brahman, es el conocimiento puro que no implica re
lacién alguna.

Ya que todos los seres creados poseen una igualdad‘abso-

luta en tanto que carecen de existencia real.

Existen cinco envolturas: Annamaya, Pranamaya, Manomaya,

Vijfianamaya y Anandamaya. Cf. TaittU.

Este $loka sugiere en cierto sentido la teoria Samkhya
del conocimiento, el intelecto se modifica en la forma
del objeto cuando tiene contacto con é1 a través de los
sentidos y proyecta este objeto al purusa, realizindolo
en esta forma.

Sin duda se refiere Gaudapada en este gloka al atman su-
premo.

La distincién entre jiva y atman tiene sélo un.significa-

do secundario, ya que ésta depende del upadhi.

Las teorfas de 1la creacidn que aparccen en las escrituras
son medios dtiles para alcanzar la unidad y no tienen
otro sentido.

0 adramas que corresponden a las muy conocidas divisiones
de 12 vida de un ser humano y también, en este caso, a

las castas.
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En este $loka se asienta la legitimidad de otras doctri-
nas, tomando en consideracién los tres tipos fundamenta-
les de inteligencia: inferior, igtermedia y superior,

"Los dualistas, es decir, glosa éa@kara, los que siguen

las doctrinas de Kapila, Kanada, Buddha o Jina (Mahavira):®

Otra razén para sostener que se encuentran en un error

es su conviccidén de que su razonamiento es el Unico vd-
lide. El1 ngahta, basado en la identidad absoluta, no
puede caer en tal error.

Lo que significa el efecto de 1la no-dualidad, ya que la
dualidad no es percibida en los estados de sueflo profun-
do, éxtasis (samadhi), o en cualesquier momento en que ce
se 1a actividad mental.

Porque Brahman es el verdadero ser de los dualistas en
Ultima instancia.

Lo cual constituir{a una contradiccidn. Basdndose en es-
te $loka éaﬁkara explica en su "Comentario" 1la doctrina
de la maya como ilusién del que percibe y, por lo tanto,
su carencia de realidad. La multiplicidad (dualidad), pro
ducto de la maya, no es real.

Lo no originado no puede dar origen a algo permaneciendo
inmutable, ya que nacimiento significa cambio de natura-
leza.

éaﬁkara recurre o la ilustrativa metdforas "E1l fuego no
podrd cambiar su cualidad de ser caliente", en el comen-

tario de este $loka.
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Porque 1la liberacién, la ggggg, seria un absurdo en el
sentido de inmutable y permancnte, puesto que podria de-
jar de serlo en cualquier momento.

El fin de las escrituras es probar la condicidn eterna

de Brahman. Segln la filosofia Advaita toda creacidn ac-
tual o metaférica (objetos del suefio), durante la vigi-
lia o el suefio, es igualmente ilusoria, desde el punto de
vista de¢ la Realidad. Se llama creacién secundaria a los
objetos del sueflo.

’

Sankara afirma en su -Comentario que Mﬁx§bhi, a través

de la ilusidn, en los textos sagrados significa: a través
del conocimiento sensorial, el cual es ilusorio. idsto

afirma 1la temporalidad de la divinidad,

La creacidn, sa@bhﬁti, se dice que es Hiranya-garbha (cf.
R PU, 576) y, en comparacién con el jiva, se dice que es
inmortal, dado que continda existiendo aldn despuds de la
desaparicién del jiva. Desde el punto de vista de la rea-

lidad suprema es mort,l. Bn la Ida Upanisad 12 "En la ce-

gadora oscuridad entran aquéllos que adoran lo no mani--
fiestec y en una mayor oscuridad aquéllos que encuentran
su satisfaccidn en lo manifiesto".

Ccf. BrihU, II.3.6. éaﬁkara discute la incomprensibilidad
del atman que sélo sirve para sefialar la irrealidad de
los medios para alcanzar el fin, ya que éstos poseen la
misma reslidad que el fin.

La comprechensidn de los efectos como creacidn "nos condu-
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’
ce, dice Sankara, a inferir la existencia del atman, ya
que €1 podria considerarse como el sustrato de la ilu-
sién que es contemplada en 1la forma de la creacién del

universo". Si se creyese en 1la creaciédén ad infinitum no

podria haber liberaciédn.

Bste $loka nos muestra la imposibilidad de 1la creaciédn
y2 que la Realidad dltima es no-existencia, por lo que
el objeto que vemos es irreal.

Como es posible para la realidad nacer a través de la
maya, igual gue la serpiente imaginaria es real cuando
se percibe como una cuerda, asi, la inteligencia, sustra
to de las experiencias oniricas, es idéntica a la reali-
dad.

’

Sankara afirma en el comentario a2 este $loka que "hablan
do con claridad, la serpiente es idéntica a la cuerda...
El caso es semejante en el estado de vigilia, ya que la
mente, que es la realidad suprema, es comin a ambos".
Debido a 1la desaparicidén de 12 dualidad en el estado de
suefio sin contenido o en el éxtasis se establece que la
dunlidad es irreal. Y el espiritu (manas) deja de ser
espiritu al lograrse el conocimiento absoluto.

Fl pensamiento se libera de todo acto de conocimiento al
carecer de objeto parn éste.

Como lo es el calor del fuego.

Brahman posee la naturaleza de una maza homogenea de con

ciencia eterna que se conoce a si-misma.
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La conducta de la mente, durante el suefio sin contenido,

es diferente de la conducta de la mente bajo control, 1li-
bre de Kalpan&s. En la primera permanecen los deseos en

un estado latente.

"E1l hecho es, dice éaﬁkara, que al lado de la destrucciébn
de la ignorancia, no es posible prescribir ningin deber".
El término samadhi, en este caso, significa la completa
identidad con Brahman.

éaﬁkara, al comentar este $loka, dice: "&Cémo puede existir
aceptacidn o abandono (de Brahman) en donde, en la ausencia
del pensamiento, no es posible ningin juicio al respecto?".
Brahman, libre de actividad y temor, no tiene nada que ne-
gar, y nada que aceptar. Esta teoria se encuentra mds alld
de toda ética, dado que ésta implica un mundo dual.

E1l Asparsayoga significa yoga sin contacto.

E1l temor proviene de la conciencin de la dualidad y los
yogis temen perder su conciencia individual.

Este gloka "es para aquéllos que consideran la conciencia
separada del ézggg y piensan que la paz y el conocimiento
dependen de su dominio" (Cf. Notas al comentario de éaﬁkara
a este §loka, Nikhilananda).

Yerba empleada en ciertas ceremonias religiosas.

El método es el del Jfiana Yoga, ya que tanto los estados

de placer como de deseo son igualmente dafiinos. El despren-
dimiento implica un espiritu de indiferencia hacia todo lo

que signifique duvualidad.
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46,~ S6lo entonces se habrd logrado la liberacién, y ésta es ete’
na.

47.- Que es el estado supremo de realigacién.

48,- Este $loka sugiere que todos estos medios nos ayudan a al

canzar a Brahman pero no nos lo revelan,
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NOTAS AL CAPITULO IV DE LAS KARIKA

La extincidén de 1la llama.,
Este $loka ha dado lugar a nmuchas discusiones, especialmen

te en lo referente a los término dvipadam varam, el mejor

de los hombres, que, segin Bhattacharya y Dasgupta (HIPh,
I, 423), designa a Buddha y, segin otros, por ejemplo Nikhi

lananda, no puede referirse sino al ser supremo,

3.~ También en el término gazanopama se ha querido ver una prue

6.)"
70-
80"

9-"‘
100"

ba evidente de 1a extrﬁccién budista de Gaudapada, cf.trad.
de Em, Lesimple a las Karika... p. 35 y D HIPh, I, 423,
Yoga libre de toda relacién, cf, III, 39.

La pririera parte se refiere 2 1la dootrina §§gggxg, seguin

la éual ¢} efecto existe actualmente en la causa. La segunc.
parte trata de la doctrina Vedanta, que afirma la inexistern
cia del efecto en la causa,

Gaudapada refuta las posturas Vaisesika y Samkhya.

Véase III. 20,
Estos $lokas, 7 y 8, contienen la misma idea expresada en

III. 20 y 21,

Samsiddhi significa, segin Satkara, "Consecucidén total™,

Al comentar sste gloka dice Safkara: "La cualidad caracte
ristica de una cosa tal como lo caliente nunca sufre cambic
en el tiempo o en el espacio. Asf también 12 naturaleza de

una cosa que forma parte de ella desde su nacimiento, como



la capacidad de volar de un pdjaro... Se le llama prakriti.
Cualquier otra cosa que ho sea producida por otra causa -
(excepto 1la cosa misma) es llamada prakriti. Y, finalmente,
cualquier cosa que no deje de ser clla misma es conocida
popularmente como prakriti",

11l,- "La experiencia ordinaria no nos proporciona la idea de un
cdntaro, compuesto de partes, que, si se rompe, adn puede
ser llamado permanente o inmutable" dice Satkara en su co-
mentario,

12.- Ananyatvam, an -anya - tva, la no-diferencia, la identidad,

no ~dnite otro andlisis gramatical,

13.- "Bs inposible evitar una regresién al infinito", dice Sah-

kara en su comentario,
14,~ Cadla uno existe independientemente.

15.~ Este $loka prueba, dice Nikhilananda (n. a 1la trad. de las
Karika) "que la verd~dera naturnleza de la relacién causal
implica un absurdo".

16.- La palabra hetu o término medio es usada aqui con el senti-
do de ilustracidn, ya que es la ilustracién la que conduce
al establecimiento de una proposicién, Y ufiade Nikhilanand.
en su nots a este $loka, "en este contexto significa ilus-
tracién y no razébn, causa',

17.~ Existen seis alternativas posibles en el caso del nacimien
to. a partir de si mismo, de otro, de ambos, lo que nace -
es existente, inexistente o ambas cosas. Este $loka demues

tra lo absurdo de todns estas teorias y establece la teor:



18.-

190-

20, -

210"'

220"‘

23."’

153,

de 1la no evolucién. (Cf. Nagarjuna, Madhyamika, I, 1).

Prajfiapti significa en este caso, dice Sankara, conocimien-
to. Aqui se mencionan tres de las mds importantes objecio-
nes a la teoria Advaita: a) ELl conocimiento (subjetivo) de
be tener una causa objetiva; b) La variedad del conocimien
to (azul, rojo, etc.,) es un tostimonio de la existencia ex
terna de los objetos; y c¢) Los objetos no pueden carecer -
de existencia puesto que son directamente percibidos por tc
dos.,

Puesto que los objetos externos desaparecen al desaparecer
la ignorancia, no existe prueba alguna de su existencia in
dependiente de la mente,

El mal no estriba en la convicciébén de que los objetos ex-
ternos existan sino en pretender separarlos del atman, No
existe nada sino el atman no-dual,

Es ciertamente, la mente la que toma la forma del cdntaro,
En realid~d el cdntaro no existe de ninguna manera.

En su connotacién de tiempo, es de franco origen budista

y jaina, cf. Em. Lesimple, op. cit. p. 38 y M. Monier~-Wi-

1lliams, A Sanskrit-English Dictionary, p. 23.

Sankara, en el comentario a este $§loka, dice que los versos

25 a 27 exponen las opiniones de los vijfianavadins, y el -

28 tiene por objeto refutar a estos pensadores con sus mig
mos argumentos, "Ellos olvidan, dice Satkara, que la verda
dera naturaleza del pensamiento nunca puede ser comprendide
por ¢l pensamiento (como es descrito por ellos), los vijfia-

navadins postulan la momentaneid2d de la conciencia.
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¢f. III, 21

Mokga significa liberarse de la existencia o de la transmi
gracién, emancipacién final,

cf, 11, 6 y 7.

Los objetos del suefio se ven dentro del cuerpo y é1 mismo
estd dentro del s{ mismo (atman). E1 atman no puede conte-
ner multiplicidad.

cf. II. 2.

Las experiencias de la vigilia, debido a su semcjanza con
las oniricas, son irreales.

Ambos tipos de experiencia se caracterizan por la relacién
sujeto-objeto,

Los objetos percibidos durante 1la vigilia, dice Sahkara, -
no son comunes 2 todos." Con esto queda refutado otro argu
mento de los oponentes,

Se trnta de suprimir la mds pequefia posibilidad de relacién
causal entrs los est-dos de suefin y vigilia, adn cuando am-
bos son irreales,

Porque tiene fe en los objetos y los asocia con las diferen
tes castas y estadios de vida, pero un estudiante, que no
tenga tal fe en 1a causalidad, espontdncamente logrard el
conociniento del Si-mismo,

Este g§loka reconoce la validez de las prdcticas religiosas
condicionadas por los diverscs temperamentos,

"La percepcidén dir:cta, dice Satkara, y la posibilidad de

traficar prdcticamente con los objetos no prueba su exister
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Ci:l n o

El conocimisnto es igual al atman.

"La palabra dharmah es usado metaféricamente en plural, di
¥

ce Satkara, debido a nuestra percepcién', poryue en reali-

dad sblo existe un ser, Brahman,

De las apariencias no se puede predicar la existencia o la

inexistencia porque siendo ilusorias son inconcebibles.Tam

poco se puede décir que las apariencias emerjan de la con-=

ciencia o que existan en ella ya que son irreales.

El s{ mismo es uno y no pucde atribuirsele nada,

La palabra samv¥ti significa la experiencia del mundo empi

rico que es producto de la ignorancia.

No teniendo lugar el nacimiento no puede haber destrucciébn

de la causa o del efecto, ya que estos no existen en reali-

dad.

En este caso, segin Sahkara, se refiere a los jivas y de -

ellos "no se puede predicar nacimiento o nwuerte",

Es decir los jiIvas son siempre de la naturaleza de una con

ciancia homogenea", dice Satkara,

Hemos traducido varna por concepto, basdndonos en el comen

tario de Safkara: "Aquella-palabra que sirve para designar

un objeto se conoce como yorna o nombre asociado con el so

nido. Las palabras no son capaces de denotar 1la naturaleza

del atman".

La conciencia pura suele sér descrita con palabras, debido

a la condiciébn activa de la mente "esta descripcidén no tie.
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sentido desde el punto de vista de 1la Verdad ultima"; co-
menta Safkara y agrega Nikhilanandas "se dice que lo -~
que es descriptible por medio de 12 palabra por los inves
tigndores no es el 4tman no dual sino 1la dualidad percibi
da a causa de la actividad del pensamiento.”

Los seres cuya existencia se supone pueden ser divididos
en cuatro clases: nacidos de la matriz, del huevo, de la -
humedad y de la tierrz,

"No existe, dice Satkara, ninguna cosa separada llamada
pensaniento que exista de manera independiente del sujeto
que duerme", Durante el sueiio el pensamiento se objetiviza
en el que percibe y en lo percibido, ambos se producen si-
nultdneamente,

Los jivas, dice Sahkara, son las modificaciones del pensa-
miento.

La realidad, caracterigada por la percepcibn del sujeto y
el objeto, se 1llama pensaniento,

El pensamiento existe s6lo en relacibn con el jiva y el
jiva y los objetos sélo en relacién con el pensamiento,
porque ambos, ¢l pensamiento y su objeto, no tienen prueba
de su existencia independiente.

"Los jivas, afirma Satkara, como los seres humanos, los an:
males, las plantas, etc., visios en el estado de vigilia,
a pesar de su inexistencia (parece que se originan y luego
desaparecen)",

Aquello que percibe objetos fuern de si se encuentra rela-

cionado con ellos. El pensamiento, no poseyendo tales obje
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tos externos, estd libre de toda relacién, Cf. QgEgA IV.3.
15 a 17,

"La existencia de tales objetos, dice Safkara, como las es
crituras etc., se debe a 1laq experiencia empirica, que es
ilusoria... y es imaginada sélo corio medio para comprender
la realidad dltima", Cf, I. 28,

Del atman no puede predicarse ni siquiera la eternidad des
de el punto de vista de 1la Verdad suprema, ya que, como di
ce Nikhilananda, siendo la idea de no-nacimiento correlati
va de una ilusién (el nacimiento) ésta también es ilusoria.
"La causa supcrior, seflala Safikara, la constituyen aque-
llos Dharmas (deberes sociales).. que se prescriben de -
acuerdo con las diferentes castas y estadios de vida y que
cuando son cumplidos sin ningun interés en el resultado,
permiten alcanzar la posicién de los dioses, etc.", ‘La cau-
sa nmedia la constituyen aquellos deberes, mezclados con -
ciertas prdcticas irreligiosas, cuya observancia permite -
alcanzar la posicién del hombre, etc." "La causa inferior
la constituyen aquellas tendencias particulares, caracteri
zadas por prdcticas irreligiosas uUnicamente, que conducen
a la mds baja posicidn de las criaturas, tales como buistisa:
pdjaros, etc." Y concluye "Si (el sabio) no se objetiviza
a si mismo como dios, hombre o bestia... ningin efecto pue
de producirse en ausencia de causa, igual que no pueden -
producirse retoifios sin semilla",

"AUn antes de adquirir el conocimiento, apunta Safkara, el

pensamiento permanece no manifiesto y no-dual®,.. Luego la
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no-evolucién del pensomiento, que estd siempre libre de
ambio o nncimiento, es constante y absoluta,
Bs decir, liberdndose a si mismo del deseo, se alcanza el
conocimiento, 1la liberacidn.,
Este logro del pensamiento, dice Safkara, es, como Brahman,.
una nasa de conciencia no-dual... Por 1o tanto este estado
es supremo e indiferenciado, eterno y no-dual.
El revelarse por si mismo, es decir 1la autoluminosidad de
su naturaleza, es la caracteristica inherente a Dharma, co-
nocido como atman., "Y para desaprobar esta teoria, afirma
Radhakrishnan en PU 259, se dice que el estado de suefio es
similar al estado de vigilia porque en ambos contemplamos
1ns misnos objetos. Pero es falso porque, en sueilos, los
sentidos dejan de funcionar y s6lo 1la luz inherente al S{
mismo permanece activa durante el suefio”,
Por esto la mayoria no conoce la Realidad suprema "ya que,
el pensamiento, aprehendiendo, a través de su interés, los
objetos particulares del nmundo de la dualidad, fdcilmente

cubre la bienaventurada naturaleza del atman',

En este $loka se refutan las teorias Vaidesika, Vijfianavade
Jaina y el Budismo nihilista. |

Y aquel que lo conoce lo ve en todos los objetos.

El estado de brahmana significa que se encuentra estableci
do en Brahman.

"Savastu implica en el texto, dice Sadhkara, los objetos qu-

son percibidos en nuestras experiencias empiricas" y la pa
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labra "sopalambhe implica la idea de ponerse en contasto

con tales objetos (inexistentes)".

Es decir aquello que taubién es comin a todos pero dife-
rente y mds sutil que <1 estado materianl de la vigilia,
Jilana es el conocimiento por el cual se puede captar el sig
nificado de los tres estndos, jfieya, que deben conocerse.
Los tres estados de la experiencia empirica.

"Son los accesorions de la realizaciébn espiritual: sabiduria
(capacidad intelectual), puerilidad (inocencia libre de -
egoisno y vanidad) y silencio (intensa concentracidn en Bra:
nan )" dice Sahkara.

Superacibn del triple deseo: de descendencia, de bicenestar
y de felicidad celestial.

Pakyani significa impresiones latentes® "Estas son conoci-
das cono .. kashaza o pasiones que cubren la naturaleza resl
del alma™.

"No existe 1la multiplicidad en los jivas en el menor grado
ni bajo condicidn alguna", dice Satkara.

Que no pueden estar sujetos a duda.

"Agquel que permanece sin formarse ideas de dualidad con reg
pecto 2 ningin conocimiento posterior a su propio si-mismo.
es capaz de realizar la realidad dltima", dice Sahkara y,
por lo tanto, afiade Nikhilananda, "ningin deber, ningin im-
perativo moral puede aplicarse al atman no-dual".

"Por lo tanto, asegura Bafkara, el esfuerzo de alcanzar la
liberacién carece de sentido. Porque si algo se cumple en

relacibén con una entidad que siempre posee la nmisma natura-
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leza, no trasciende =n cambio alguno en la cosa misma',
Los dualistas, 2flade Sathknra, "nunca conocen la pureza na
tural del atman, por mantenerse siempre en el pensamiento
de la multiplicidad, es decir, por considerarla real,
Este conociniento no puede ser comprendido por los que po-
seen un intelecto estrecho, por los no-sabios, por las per
sonas de pequeflo intelecto que se encuentran ajenas a1l co-
nocimiento del Vedanta.

"Aquellos pocos, ya sean mujeres u otros, que estén firmes
en su conviccibn de la naturaleza de la Realidad dltima,
son los Unicos poseedores de la mds alta sabidurfa", Y es-
tos sabios '"no dejardn rastro, como los pdjaros volando a
través del espacio", y esta conviccidn se encuentra mds -
2lld de la comprensidn de la mayoria.

"Que constituye la esencia de los jivas".

Este $loka refuta la teoria Nyaya que dice que el conoci=-
miento es un atributo del atman y surge por el contacto -
d21 pensamiento con los objetos externos. El conocimiento
"es, dice Sadkara, exactamente igunl a la luz y el calor
pertenecientes al sol",

La idea de "cognoscibilidad" adscrita al jiva, que es todo
conocimiento por naturaleza, no le afecta en ningin sentid
Al comentar este pasaje, tan delicado por lo que a 1la in-
fluencia budista respecta, Sahkara afirma que "la opinidn
de Buddha, que niega la existencia de los objetos externos
y acépta sélo la existencia de las ideas, se dice que es s

mejante o estd muy cerca de la verdad del atman no dual,
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Pero no es verdad", Esta doctring es 1la Vedéntq, Sin embar
g0, basdndose en el término téyin, Em, Lesimple se hace -

eco de la interpretacién de Bhattacharya (The Gaudapada e

Karikd... p. 449). Este término significa protector y es
usado, no sélo por los budistas sino también por los jainas
Por otra parte esta expr:sibn es sélo una variante ya que
en el texto de Benares, usado para esta versidn, aparcce -
tapin derivado de 1la raiz TAP con el sentido de sufrimientc
80,- Y afiade Safhkara: "Aun cuando este conncimiento absoluto no
pueda estar sujeto a ningin género de tratamiento (%2l comc
una salutacién, etc.) nosotros lo vemos desde un punto de

vista relativo y lo adoramos lo mejor que podenmos™,
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