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INTRODUCCION 

La Karika (l) de Gaudapada a la MandÜkya Upanisad ( 2) 

es uno de los textos clásicos de la filosofía de la India 

y representa el primer intento de exposici6n sistemática 

de la Filosofía Vedanta.(3) 

El conocimiento de estas karika es indispensable pa

ra la comprensión del pensamiento Ady~~.§:. (4 ), El incipie~ 

te interés por los estudios orientales, en los países de -

habla hj_spánica, hacía urgente la tradudci6n al español de 

un texto hasta ahora sólo accesible en otras lenguas euro

peas. Su complejidad y las divergencias existentes en esas 

versiones hacían necesario el que esta traducción fuese he 

cha directamente del original sánscrito. 

Para superar la visión fragmentaria y a menudo super

ficial que de las culturas orientales se tiene en Occiden

t1e, muy especialmente en los medios hispanoamericanos, es 

menester el contacto directo con las fuentes de que aquellas 

han surgido. Sólo mediante su estudio será posible nuestra 

incorporación al proceso que en nuestro tiempo se lleva a 

cabo de integración entre Oriente y Occidente~ 

La filosofía 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 -



para nosotros, el especial atractivo de sus tratos comu

nes ( 5) y vínculos ( 6 ) indiscutibles con Occidente. Muy 

probablemente ambas tradiciones, la oriental y la occiden 

tal, tuvieron su origen en núcleos de filiación aria(?) 

como lo ponen de manifiesto su condici6n racial indoeuro

pea, y las características de sus lenguas, el latín, el -

alemán o el sánscrito (S)~ Cabe señalar también, como cir 

cunstancia que propicia el enlace que buscamos, la mani-

fiesta racionalidad de sus formas de pensamiento. 

La filosofía de la India ofrece además el interés de 

que, pese a su compleja y a menudo abstrusa estructura 

teórica, ha mantenido siempre una influencia decisiva en 

la mentalidad dél pueblo indio, afectando incluso sus cos 

tumbres y vida cotidiana. La filosofía, en la India 1nunca 

ha sido un monumento estérilº El pensamiento, pleno de vit~ 

lidad, de sus grandes dirigentes espirituales, ha estado -

presente en los movimientos sociales, econ6micos y políti

cos que hoy la transforman e influye directamente en la P2 

lítica exterior de sus representantes. El movimiento de 

11no-cooperaci6n 11 ( 9), que trajo como reBultado la independe!! 

cia de la India, no pudo ser llevado a cabo sino por un pu~ 

blo preparado, durante tres o cuatro mil años, por una rí

gida disciplina interiorª 

Figuras como las de Gandhi o Nehru, Tagore o Ramakri~ 

hna, susceptibles de ser convertidas en auténticos mitos, 

y actitudGs políticas, como las que han llevado a la lndia 



al primer plano de las relaciones internacionales, s6lo 

pueden ser comprendidas dentro de ui~a tradición filosófi

ca realmente vigorosa y fecundaº Nuestra aproximación a -

ese mundo será una realidad en la medida en que logremos 

incorporar a nuestra cultura la genuina experiencia de sus 

concepciones filos6ficas. 

No basta el goce estético de una Torana de Sañchi (lG) 

o de un fresco de Ellora _(ll) No es suficiente, trascen

diendo la distancia que nos separa de su sensibilidad,d~ 

jarse arrastrar por la sensualidad formal y la vibraci6n 

interior de sus esculturas y bajorelievesº No es posible 

que nos enfrentemos al fascinante y grandioso mundo de la 

plástica india como ante un monumento carente de sentido. 

Es necesario ir más allá, penetrar en los conceptos implí 

citos en la piedra y aprehender el sentido y razón de ser 

tan singulares expresiones plásticas. S6lo así habrán de 

abrírsenos puert~s que han permanecido cerradas para naso 

tras durante siglosc 

No todo, sin embargo, son diferencias y dificultadesº 

Hay circunstancias favorables. Los filólogos (l2) han agr~ 

pado un gran número de lenguas orientales y occidentales 

bajo el rubro de indoeuropeas, al encontrar similitudes -

semánticas en conjuntos silábicos del sánscrito, el grie

go y el alemán, por ejemplo. Por otra parte, una cierta -

coincidencia entre los fil6sofos presocráticos (lJ) y al

gunos pensadores de 1as QP.aniaads, conduce a la reflexión 
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sobre un posible origen común. 

Por la coincidencia señalada, algunos aspectos del 

trabajo que acompaña esta traducción vendrían a suscitar 

un replanteamiento de problemas que, en un momento dado, 

nos pertenecieron también y a los que en Oriente se di6 

un enfoque distinto pero no menos significativo~ 

Dentro del vasto campo de la filosofía india ha de 

prestarse atenci6n aquí, casi exclusivamente, a la corrien 

te Advaita. 

Se hace, en primer término, un cuadro hist6rico ~e la 

India que, dentro de su brevedad, señala los acontecimien

tos culturales y políticos más significativos y proporcio

na una visi6n general de esta tradici6n. En segundo térmi

no se intenta un análisis introductorio a las Karika, pres 
., ........ ¿..¡,;¡-.,·..;:a:r- -

tando especial atención al discutido problema relativo a -

la posici6n filos6fica de Gaudapada y a la determinaci6n -

de su teoría del ser y su concepción del conocimiento. 

Para la elaboraci6n de los capítulos introductorios 

de esta tesis se ha procurado acudir a las fuentes hist6-

ricas y filos6ficas originales. Cuando ésto no ha sido p~ 

sible se ha seguido, como consta en la bibliografía, a 

aquellos autores de mayor seriedad y reconocido prestigio. 

Por lo que hace a la traducci6n de las Karika de Gau

dapada, trabajo que se presenta como tesis para obtener la 

Maestría en Filosofía, en la Facultad de Filosofía y Letras, 

de la Universidad Nacional Autónoma de México, cabe señalar, 
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que se ha seguido el criterio de respetar, en la forma -

más rigurosa posible, el original sánscrito, aún cuando 

ésto haya redundado en perjuicio de la calidad literaria 

o estética del lenguaje usado. Se ha procurado tambi~n -

abstenerse del empleo de todos aquellos términos que, por 

sus implicaciones filos6ficas occidentales, pudieran des~ 

virtuar el auténtico sentido de la obra. 

Los distintos significados que en castellano pueden 

encontrarse, a menudo, para una sola palabra sánscrita; 

lo intrincado del pensamiento expuesto, en muchos s~~. 
(l4 ), el lenguaje metaf6rico y no pocas veces ciertamente 

esotárico; el temor de traicionar el ritmo poético de las 

~ª!.~~a y el afán de hacer fácilmente comprensible el tex

to al lector occidental, serían razones para justificar, 

en alguna forma, el ejercicio de una mayor libertad en la 

traducci6n pero los peligros son mayores que las meramente 

posibles ventajas. Tratándose de una obra de naturaleza fi 

los6fica parece conveniente poner mayor énfasis en las im

plicaciones ideol6gicas del lenguaje que en sus aspectos 

puramente formales. 



TABLA DE PRONUNCIACION DE LAS 
PALABRAS SANSCRITAS 

Las vocales se pronuncian como en español, 

excepto la~ que tiene el sonido de la u de 

bv_t en inglés y r q:.rn tiene el sonido de ri º -
"li' 

Las consonantes se pronuncian como en español, 

excepto c, que tiene el sonido de 9.h; 1, d y~, 
o • JI 

se pronuncian como t, d y~ en inglés; Kh, _gh, 

.9h, .tiE., ,:th, _gh, ~h, 9-h, .Eh, y bh, tienen el so

nido de la consonante respectiva seguido de una 

aspiración; la pronunciaci6n des y s se aseme-
- T 

ja al sonido de sh en inglés; y, por último, el 

sonido de h corresponde a una aspiración seguida 
'e' 

del sonido vocá+ico que la precede. 
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CUADRO HISTORICO. 

El pas~do permanece en la India, (l)con sorprenden

te vitijlidad, a travás de los siglos~ Jamás 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 fusi6n de diversas corrientes espirituales, 

a travás de su historia, no han roto la unidad interior de 

su pensamiento. La Historia de la India adquiere así una -

peculiar dimensión. El individuo se "disuelve" en los gra!! 

des movimientos de la cultura y ésta es más 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 fenómeno 

independienteº 

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

los textos más antiguos de la literatura india, y el estu

dio de los datos proporcionados por la arqueología, han per 

mitido a los historiadores el establecimiento de una crono

logía aproximada para. sus primeros testimonios culturales. 

Se ha señalado así que el florecimiento de Mohenjo-]aro y 

Harappa,( 2 ) las ciudades que sirvieron de centro a la cul

tura del Valle del Indus, tuvo lugar en el año JOOO a.J. y 

al hacerlo se han sentado las bases para afirmar laºexiste~ 



cia de civilizaciones altamente evolucionadas antes de la 

llegada de los arios. El descubrimiento de las estatuillas 

y los sellos de Mohenjo-Daro (J)permite asímismo suponer -

antecedentes del hinduísmo (4 )y de las técnicas yoga (S) -

en esas culturase 

Las tribus arias llegan al Valle del Indus alrededor de 

1400 a.Je( 6). Son de origen indoeuropeo, tienen una impor

tante .tradición religiosa y una lengua plenamente estructu 

rada. De acuerdo con el li_ig Veda (?)se establecen en la re 

gi6n después de violentas luchas. Aunque asimilan en forma· 

paulatina elementos de las culturas regionales, como se ha 

ce evidente en el Atharva Veda (s), último de los cuatro -

libros sagrados, conservan la esencia de sus tradiciones. 

El Big-Veda, p~imero de estos libros, se encuentra en desa 

rrollo. Se supone que gran parte d3 los himnos gue lo cons 

tituyen fué formulada antes de su llegada (g),otros, en -

cambio, reflejan los primeros momentos de la invasión. 

El origen indoeuropeo de los invasores se manifiesta 

en las relaciones entre la lengua védica (lO) y la avésti

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

sa contenida en_el Rig Veda y en las Samhitas (l2) poste

riores, en donde los dioses conservan gran semejanza con 

las divinidades persas como Mitra y Mithra,(lJ)por ejemploº 

Ambas representan fuerzas naturales y no poseen todavía ca 

rácter totalmente definido. 

Poco después de la invasi6n aria se inicia el proceso 



de integraci6n que ha de dar origen a la cultura propi~ 

mente india. Se constituyen las clases de los brahmanes, 

ksatri_Xas, vaisy~ y südras~ Las tres primeras como resul 

tado de la. transformaci6n de la estructura social aria y 

la cuarta como consecuencia de la incorporaci6n del nucleo 

aborigen. La convivencia de ambos grupos étnicos trae con

sigo la rigidez que caracterizaría el sistema de castas.(l4 ) 

Los brahmanes se convierten en los únicos poseedores de la 

autoridad religiosa, detentares del poder sagrado y capa

ces de determinar la voluntad de los dioses por medio del 

sacrificio (l5) y adquieren una preponderancia absolutaº 

En esta etapa de integraci6n se concluye la elabora

ci6n de los libros sagrados, en la parte correspondiente 

a las samhitas o himnos, al formularse el Yajur Veda 1 el 

Sa,!Ila Veda y el Atharva Veda .• Tambi1n en esta época tiene 

lugar la guerra de Bharata y se crean el Mahabharata(l6 ) 

y el B.amayana, los grandes poemas épiCOSo 

Dos reinos se estructuran en los estados de Kosala y 

Magadha, cuna política y religiosa de la Indis antigua.Se 

escriben las Aranyakas ( 17 ) y los primeros Qp~_nisads ( 18 ) 

y nacen los movimientos de reforma religioso-filos6ficos 

de Jina (l9)y Buda ( 2o). El Budismo alean¿~ª una gran tra§_ 

cendencia en todo el·Lejano Oriente tanto en el campo re

ligioso como en el de las artes plásticasª Podría señalar

se el gño 483 a.J., año del Parinirv~na de Buda, como el 
o-

principio de una nueva era. 
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Esta es una época (600 - 300 a.Jo) de gran efervescen 
1 -

cia política y religiosa. Se escriben Upanisads y se inicia 
• 

la redacci6n de las Sütras ( 21 )0 selecciones de sus textosº 

Chandragupta consolida el primer imperio in.do--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 años más tarde, c.J05 a.J., S~ 

leucos,( 2J) general de Alejandro, pretende invadir el reino 

Maur_y..§!: per'O fracasa y se ve obligado a firmar un tratado -

que deja en libertad este imperio, permaneciendo s6lo en -

las provincias occidentales del norte. La influencia grie-

ga no es importante en la cultura india en general y no se

:_:,a sino mgs tarde, en Gandhara, Mathura o Amaravatr,( 24) -

centros artísticos de primer orden, cuando se hará patente en 

la escultura y el bajorelieve. 

Los reyes Maur~~ se convierten al Budismo ( 25 ) y nace 

la stu..E.§!_., construcci6n religiosa que se levanta en toda la 

India para honrar las reliquias de Budaº El Budismo adquie

re la supremacía y esta potencia M~ury_§:. llega a su cúspide 

para decaer bajo la dinastía ~un@o Se comienzan a escribir 

los grandes trate/tos canónicos budistas que habrán de termi 

narse antes de 2~l aoJ.( 2?)fecha del Tercer Concilio Budis

ta que se celebra bajo el gobierno de Ásoka ( 2s). 

Para la historia de este período se dispone ya de docu 

mantos que permiten una rigurosa precisi6n cronológica, como 

el tratado de Megastenes, embajador de Seleucos en Patalip~ 
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tra, capital del imperio Mq~rla, o l~s innumerables in~cripciQ 

nes, con recomend1cioncs morqlas, que Adokn ordena grab~r en 

los más diversos sitios.( 29 )Dol enorme florecimiento de la cul 

tur~ en 19 6pocq Mqury~ quedan como ·testimonio las ruin~s de 

monumentos, santuarios, mon2sterios y stu~~~. La instituci6n 

de 6rdenes mon1stic8s f1vorece 1~ reflexi6n filos6fica y ls di 

fusi6n de los conceptos religiosos. Diversos textos budistas, 

por ejemplo, son trnducidos al chino y al tibetgno(jo). El de~ 

arrollo del Budismo no impide lg evolución de las doctrinas or 

todoxQs e incluso estimula a sus representantes, Jaimini(Jl), 

nlredador de 200 a. J., escribe sus ~.1imnns7i'; Sutr3s_, uno de los 

libros b:isicos de la escuela Purva Mirn"i1nsG:', y B3d:1r0:yana,( 32 ) 

las Br1hm3-S~tr~s, por ejemplo. 

En este momento se inicia un :1mplio periodo de tr'J.nsi

ción cuyos limites cronológicos pueden sefi8l~rse entre 100 

a.J., y JOO d.J. L~ intensidad del intercambio comercial an

tre Asi:1 Occident3.l y los p'lises de los m:1res del sur, mani

fiesta en los m1s recientes hallazgos arqueológicos,(JJ)ejer

ce influencia en la evolución religiosa y artística de la In

dia y contribuye, de manera decisiva, a la expansión del Bu

dismo. 

Es ést2 también la época de 19.s grandes invasiones. 

Gr~gos, escitas y yuet-chis, entre otros, luchan por apode

rarse del patrimonio que tan difícilmente han adquirido los 

indios. Ssta cultura, sin emb~rgo, se revela como la m1s 

fuGrte, y, sin sufrir influencias de importancia, asimila 
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a los invasores, como en el caso de los escitas ( 34)0 los 

yuet,-chis, ( 35 ) o, como en el de los griegos, ( 36 ) consigue r~ 
\ 

chazarlos después de apropiarse algunos de sus elementos -

culturales. 

La era Kushana, (J7 )de 78 a 170 d·.J., con los reyes -

escitas establecidos en Peshawar, se distingue como una de 

las más productivas~ Mathura y Amaravatí se levantan como 

grandiosos exponentes del arte greco-budista e irradian su 

influencia, export~ndo, junto con sus esculturas, su concep

ción filosófico-religiosa de la vida, hasta Ceylán, Java o 

Sumatraº 

El Budismo, que se había escindido alrededor de 200 

a.J., (J8 )en dos grandes ramas antagónicas: ªJnayana (Jg) 

:." MahayaE_~ ( 40 ); conservadora la primera de las más rigu

rosas 8Xigencias y tradiciones y abierta la segunda a cier 

tas transformaciones renovadoras, alcanza, con Nagarjuna, 

(4l) uno de los más importantes pensadores budistas, nive

les admirables de desarrolloe 

Kanishka (42 )el principal rey de la dinastía Ku_shana, 

asciende al trono en 78 d.J., se convierte al Budismo y se 

interesa profundamente en su propagación. Poetas de la ta

lla de Asvaghosa,( 43 ) 80 a.J., se perfilan como escritores 

de gran pureza y el Brahmanismo (44) se debate por recuperar 

la primacía que había perdido por el florecimiento del Bu

dismo en la India. Todo el movimiento cultural y las trans

formaciones políticas anuncian el advenimiento de la gran -
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época clásica de la India: La Gupta. 

La dinastía Gup12_, de origen Magadha, como ln l\~aur;y:a 

600 años antes, crea una atmósfera de orden y prosperidad fa 

vorables al desarrollo cultural que se inicia alrededor de 

320 d. J., con Chandragupta, iniciador del poderío del impe

rio Gupta,( 45 )quien emprende la lucha por lograr la hegemo

nía hindú. La dinastía GuJ?,ta alcanza su apogeo bajo el reina 

do de Chandragupta II,( 4&)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 

pe~io, sube al poder Harsha,( 4B)quien, pese a su gran habili 

d2.11, no logra ya la consolidaci6n del Imperio que, después 

de su muerte, en 647 d.J., llega a desmembrarse definitiva

mente. 

Los reyes Gupta~, 1.unque ·de religión Vi~~uit~., (49 )mues

tran un gran espíritu de liberalidad y tolerancia religiosa. 

Florecen las artes y las ciencias (los más notables astróno

mos vivieron en esta época). Se estimula la reflexión filos6 

fica. Se inicia el resurgimiento del Brahmanismo.( 5o) Se pe~ 

filan nuevas corrientes corrientes dentro de la escuela 

Vedanta y las ya existentes, como la Advaita,( 5l)alcanzan 

gran desarrollo. 

En la época de los Guptas, con el apoyo de reyes y príg 

cipes, surgen personalidades tan relevantes como Kalidasa, 

(52 )el gran poeta y dramaturgo que floreció en Pataliputra, . 
duran te e 1 reinado de Chandragupta II, o Bana, ( 5 3 ) auto:!" de 
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la H9...rshahcarita, contemporáneo de Harsha. 

En lq época clásica coexisten el Budismo y el Brahmanis 

mo. Atraviesan ambos por un período de fecundas controversias. 

La expresión plástica ue las distintas tendencias se desarro 

lla en forma paralela y llega incluso a coincidir en los mis 

mos sitios, como en el caso de Ellora. Nace la escultura 

brahm:Ínica y con ella una nueva visión plástica del mundo. 

La concepción teológica del cosmos, en el Brahmanismo, tras

ciende los textos filosóficos 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 artísticas de índole muy distinta.< 54 ) 

Las diferencias entre las escuelas brahmánicas y las budistas 

se perfilan así, no smlo en el riguroso campo de las doctri

nas, sino en todas las formas de la cultura. 

Despuás de una intensa lucha por la supremacía, la des

trucción llevada a cabo por los árabes,(SS)de los monasterios 

budistas, en el norte, y el hecho de encontrarse el poder po

lítico en manos de quienes profesan el hinduísmo, favorecen 

el predominio del brahmanismo en todo el territorio de la 

India. 

Todas estas circunstancias favorecerán el florecimiento 

de uno de los sistemas ortodoxos más importantes: el Vadanta. 

Dentro de esta tradición, representando la tendencia monista 

de la escuela Vedanta, contrapuesta a la corriente dualista, 

surge Gaudapada, quien escribe sus Karika a la Mandukyª 
o • 



20. 

Upani~ad. El renacimiento brahmánico encuentra en él, como . 
podrá verse a continuación, uno de sus más brillantes expo

nentesº 
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II 

GAUDAPADA Y LA FILOSOFIA ADVAITA . 
El pGnsamiento de Gaudapada ejerce una influencia deter .. 

minante en toda la evolución filosófica de la India posterior 

al siglo VII d. J. Por el rigor lógico y formal de su obra, 

Karika a la Mandul~ya Upanisad, Gaudapada se convierte en uno 
D e O • 

de los clásicos de la tradición Vedqnta(l)y en el fundador 

de la escuela Advaita. 

La posición de Gaudapada, con relación a las distintas 

corrientes del pensamiento en la India, ha dado lugar a múl

tiples controversias. Dasgupta,( 2 )por ejemplo, uno de los más 

notables historiadores de esa cultura, insiste en su forma

ción budista y pretende afiliarlo a dicha escuela. La verdad 

es que un juicio objetivo de su obra no justifica semejante 

afirmaci6n. Gaudapada mismo, en III, 2, dice: "Por este moti 
• 

vo enseñaré la doctrina de la identidad y del no-devenir. Na 

da n~ce, en forma alguna, aun cuando se crea ver manifesta-
. 

cienes en todas partes 11 • Y en IV, 80: 11 ••• 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 más pura concepción advaita. En IV, 99, Gaudapada llega . 
incluso a afirmar: 11 ••• Todo lo referente a los objetos 

(dharma) y al conocimiento supremo (jñana) no es afirmado 

por Buda 11 • 



22. 

Radhakrishnan y Keith,( 3)otras dos autoridades en la 

materia, hacen coincidir la aparici6n de Gaudapada con una 
t 

época en la que el Budismo, representado por la escuela 

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

bién se muestran acordes en considerar que la filosofía 

Vedanta atravesaba por una. etapa de afirmación, Para 

Gaudapada, como para todos los que vivieron en aquel momen-
• 

to, los conceptos fundamentales del Budismo, por su enorme 

difusión, tienen que haber sido familiares, pero su voluntad 

parece haber estado empeñada precisamente en la reafirmación 

de las tradiciones vedantas. Pone esto en evidencia el con

tenido ideológico de sus Karika y el tono polémico adoptado 

en varios slokas. Cf. IV, 99. 

Tres puntos fundamentales más pueden ser aclarados para 

dilucidar en forma definitiva el pro½lema de los nexos de 

Gaudapada con el Budismo • 
• 

A) El uso que Gaudapada hace de té1·minos como 

~latasanti (la extinción de la llama), título de la Karika 

IV, &1ganop~ma (inmutable), en IV, I, y adhva (tiempo), en 

el Slok~ 27 de la IV Agam~, de extracción budista, no puede 

ser considerado como prueba de su vinculación 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 expansión de las doctrinas 

budistas hizo que pasaran algunos de sus términos al patri

monio común del lenguaje filosófico. Cabe señalar también que 
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no se trata de términos fundamentales. 

B) Menci6n aparte merecen dos t6rminos que ofrecen ma

yores dificultades, Dvip2dam !.?l!ª~' de acuerdo con Dasgupta, 

( 5)designaria a Buda, "el mejor de los hombres" pero, con el 

apoyo de Nikhilananda, en este caso mis apegado al sentido 

del texto (cf. IV, I) puede afirmarse que hace referencia al 

Ser Supremo y no necesariamente a Buda. 

T~y_il1;, que quiere decir "protector" ( según Le simple, en 

su traducci6n a las Karika, .• ) por su origen budista demos

traría la filiaci6n de Gaudapada, en IV, 99; pero este térmi 
• 

no no es en realidad sino una variante, muy explicable en 

devanagari, alfabeto sánscrito, ya que en el texto de Ben~res, 

usado para esta traducción, aparece tapi~, al que no podría 

atribuirse ninguna de estas connotaciones. 

O) Se ha dicho que algunos slokas ie Gaudapada glosan 
• 

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

(cf. IV, 22), pero, de acuerdo con Nikhilananda (en la intrQ 

ducciün de G~udapada's Karika whith Sankara's commentar~, 
Q 

pp. XIV-XIX) investigaciones recientes demuestran que ,.,. 
) 

Gaudapada vivió antes que Nagarjuna. . ~ 

Antes de proceder al estudio del texto de las Karika es 

necesario hacer una síntesis del contenido de la MandÜkya . . 
Upanisa~, obra que forma parte del Atharva Veda y está consi 

• 
derada como una de las Qpanisad~ más antiguas • 

• 
La MandÜkya Upani~a.2:, está dividida en doce partes. Está 

o • • 

íntegramente dedicada al estudio de la sílaba AUM. Afirma la 



24. 

tradición que su estudio basta para lograr "la liberación". 

En esta Upanisad, por medio de un cuidadoso análisis, 
• 

se compara cada una de las letras que integran la sílaba AUM 

con los tres estadios clásicos de la introspección: Visva, 

llamado aquí ~iSvanara, taijasa y prajña. La Ma~~Ükya añade 

a estas doctrinas, desarrolladas en otras Upanisads,( 6)el 
• 

estadio de turiya que es representado por la sílaba completa. 

Brahman, el Sí-mismo absoluto, inalterable e imperecede-

ro, sólo es asequible a través de la doctrina de los estadios 

del alma ( jiva). ])el contenido de la MandÜkya se desprende . ' 
que cada uno de estos estadios corresponde a un estrato epi.§_ 

temol6gico, y a un grado de 'realización ontológica: 

El primer estadio, llamado vaisvanara, corresponde al 

modo de ser propio de la vigilia y en él se da el conocimien 

to de los fenómenos a través de la percepción. Esta forma de 

conocimiento carece de validez. 

Al ser superado el estadio de vaisvanara, el sabio se 

encuentra en el de taijas~, correlativo almo.do de ser pro

pio del sueño (svapna). En este estadio existen aún ciertas 

reprasentaciones y se conocen, por medio de la imaginaci.6n, 

los objetos internos, llamados sutiles, provocados en la co~ 

ciencia por las experiencias de la vigilia. Es un estadio in 

termedio que permite alcanzar el de prajña, o sea el tercer 

estadio, participando de éste y del primero. 

Prajña es el Sí-mismc conceptual. Es el estado de sueño 

profundo (susupti) en el que no existe deseo ni pensamiento 
• 
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alguno, en donde todas las impresiones se han unificado y 

"sólo el conocimiento y la beatitud subsisten", R P~, 697. 

La Upanisaq_ dice: 11 el tercer cuarto es :erajña ••• , que es una 

masa de conocimiento global, que está lleno de beatitud y 

goza de ella ••. 11 , Map..-ª,U:, 5. 
·' f • 

"El cuarto estadio ••• , que posee la bienaventurada no

dualid~d es la sílaba AUM, el Sí-mismo. Y penetra en el Sí

mismo del Sí-mismo.,." (MandU, 12). Es decir, comenta E. 

Lesimple, en su introducción a la MandÜkya Upanisad et Karika 
• o • 

de Gaudapada,(?)en lo más íntimo del Sí-mismo, en el atman 
o 

indiferenciado que es Brahman. En este estadio del alma, 

atman se unifica con Bra~~~ y se sumoree en la realidad úl

tima: el S:e;r. 

Tratar, con mayor detenimiento, las teorías propugnadas 

por esta Upanisad representaría un ir .. tento de interpretación 
• 

de la Mandukya ajeno, por completo, a los propósitos de un . . 
trabajo como el presente, que no aspira a ser sino una in

troducción al estudio de las Karika de. Gaudapada. 
o 

Gaudapada, de acuerdo con la tradición que lo hace maes 

tro de Govinda (quien, a su vez, tuvo como discípulo a 
.;: 

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

MandÜkya Upanisad, en el siglo VII d, J. 
' -~ . 

Una serie de doscientos quince versos (slokas), distri

buídos en cuatro libros (agamas), constituyen la obra de . 
Gaudapada. El primero de sus libros sigue el desarrolla de 

• 
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la Ma_~~ukya Upani~~~ y parece haber obedecido prop6sitos fun 

dament~lmente didácticos. Los tres libros restantes, si bien 

tienen una relación directa o indirecta con la Mandukya, es-.. 
tán estructurados en forma autónoma. Es importante señalar, 

sin embargo, que ya desde la primera agam~ anuncia Gaudapada 
o 

la posición mo·nista que se adopta en los libros siguientes. 

En I, 17, dice, por ejemplo: "Si la diversidad existiera, 

desaparecería sin duda. La dualidad es la mera ilusión, la 

no dualidad es la verdad suprema", 

Gaudapada, al desarrollar, en sus Karika, la doctrina 
' 

de los estadios del alma de la Manduk~a Upanisad, analiza 
O GI e • 

con todo cuidado la diferencia entre el estado de prajñ~ y 

el de turiya. El pensador afirma que, aunque anbos se encuen 

tran más allá de la dualidad, :er:'ajñ~,. en el sueño, está aso

ciado con la conciencia, en tanto que tuma la trasciende. 

Esta tesis vedanta tiene una gran importancia en toda la evo 
., ¡ 

lución posterior de la filosofía de la India. Sankara, al CQ 

mentar la obra de G-audapada, afirma que la diferencia entre 
• 

ambos estados estriba en los distintos puntos de vista. En 

el comentario a la segunda sloka del primer capítulo, Sankara 

dice: "Lo que es designado como pr"a:'jñ_§,, cuando se le consi

dera como causa del mundo, será descrito como ti¿r,Tu§. cuando 

no es visto como causa y se encuentra libre de toda relaci6n 

fenoménica, es decir, en su aspecto real y absoluto" .. 

El conocimiento es asequible, para Gaudapada, a través 
o 
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de la introspección (B).; El "sabio" ha de lograr la identifica

ción total con el absoluto, Turiyª-, por medio de la superación 

de cada una de los estadios del conocimiento. En el sloka 35 

de la III ~BJI!.<!, dice, a este respecto: 11 •••• º En este caso 

es ~f~!Eilªl?; exento de temor, totalmente iluminado de conocí -

miento". 

La sruti (escrituras sagradas)es considerada como autQ 

ridad absoluta, y la razón únicamente como medio auxiliat>~ "La 
, 
Sru~i sostiene que el sujeto de la creación es el mismo en -

la realidad y en la irrealidad. Se encuAntra establecido y 

plenamente determinad.o que esto es así y no de otra manera", 
, ( 9) 

dice en III, 23. Saríkara, interpretando este sloka, canee -

derá a la razón 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

cución. Para poder alcanzar a Brahmanes menester darse cuen 

ta del valor de la introspección como medio de profundizar 

en cada una de las etapas que conducen al Sí-mismo. Sólo por 

medio de ella, de la introspección, puede lograrse el atman 

incondicionado. Pero no basta con esto. Es indispensable ta~ 

bién saber que la realidad está por encima de las caracterís 

ticas fenoménicas del mundo circundante, y má.3 aJlá de la 

dualidad sujeto-objeto que se nos impone en los modos de co

nocimiento propios de los dos primeros estadios de introspeQ 

ci6n: visva y taijasa. G~udapada afirma así que es posible el 
• 
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conocimiento del absoluto, como no-dualidad o por encima de 

ella, aunque está a punto de caer en la posici6n budista, 

cuando parece negar la aspiraci6n a la liberación, al afir

mar en el sl,,Qkg_ 32 de la II :J.gam~: " ••• nadie aspira a libe

rarse y nadie ciertamente se encuentra liberado. Esta es la 

verdad suprema". La percepci6n no tiene la categoría de me

dio válido de conocimiento ya que " •.• los objetos que vemos 

son ilusorios (falsos) aun cuando estas ilusiones sean consi 

deradas verdaderas" (IV, Jl). O de una manera más explícita, 

en IV, 25: "Desde el punto de vista de la raz6n, se acepta 

que la percepción depende de una causa (Gxterna). Desde el 

punto de vista de la realidad, se considera que tal causa CQ 

rece de causalidad". 

Puede concluirse así que, para Gaudapada, el conocimien 

to s6lo se da en la intuición del abuoluto, Para que esta in 
. -

tuición pueda ser lograda se requiere el cumplimiento de dos 

condiciones cuya comprensión es de singular importancia: la 

no-discriminación y la represión del espíritu. 

La"no-discriminaci6n" estriba en la abolición del nom

bre y la forma que, por su función determinadora, caracteri

zan al mundo del fenómeno, comprendiendo en él no sólo el ob 

jeto externo y el interno, en la imaginación, sino también 

la idea y el pensamiento, en tanto que pensamiento de algo. 

Porque "cuando (el espíritu) dejar de crear debido al cono

cimiento de la verdad del atman, pasa a la condición de no 

espíritu (am~nas) y en la carencia de lo perceptible no tie-
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ne de donde asirse¡', dice Gaudapida en III, 32. 

Por ;1represi6n del espíritu II ha de entenderse la super-ª 

ci6n del deseo y, con ello, del karma~. Esta represión llega, 

en Gaudapada, hasta el extremo de que se hace necesario post!! 

lar la desaparición del espíritu, comó consecuencia del cono 

cimiento del ~tman, Cf. III. 32. 

Para Gaud:1.pada, y por tanto para la filosofía A9-y_aita, 
o 

puede concluirse en este sentido que el conocimiento tiene 

como función y meta, la integración total ª·del sabio II en la 

unidad absoluta. 

L~ teorí~ epistemológica de Gaudapada adquiere su ver

dadera significación, y una importanci·a decisiva, cuando se 

proyecta al terreno ontológico. Las raíces de·1a te~Qría del 

conocimiento expuesta en las Karika s6lo pueden encontrarse 

en la c0ncepción 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 está en estado de vigilia es 

sólo visible para él", dice Gaudapada, en IV, 66, No garan

tiza la existencia del fenómeno, como la haría más tarde 
, 
Sankara, como producto de la ilusión de Brahman. Gaudapada 

···- - - •• ~· ' o 

insiste en el modo de ser ilusorio, como producto de la may_a, 

de la ¡'realidad II fenoménica. En este sentido afirma en II, 

15: "Las diversidades que sólo existen en el interior y no 

se han manifestado y aquellas exteriores manifiestas: todas 

son meramente imaginadas ••. " 
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"El 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 Gaudapada en IV, 40. Los fen6menos no pueden tener exis

tencia real porque nada puede originarse en el no-ser y lo 

que no tiene realidad no puede haberse engendrado en el ser. 

Un poco más adelante, en IV, 52, llega incluso a afirmar que 

este mundo da las apariencias no puede siquiera concebirse: 

"Como consecuf!ncia de la negaci6n de la substancialidad ellas 

(las apariencias) no emergen de la conciencia. Son siempre 

inconcebibles debido a que no existe la relaci6n causa-efec

to y no pueden ser conocidas en el sentido riguroso de este 

término, pues lo único cognoscible, que es a su vez todo co

nocimiento, es el ser, el Supremo Sí-mismo. 

La naturaleza ilu~oria de los fen6menos, interiores y 

exteriores, se pone de manifiesto cuando dice en II, 9: "Lo 

que es inferido por la conciencia en el interior, en el modo 

de existir del sueño es (considerado) no-ser; lo aprehendido 

en el exterior, la conciencia lo considera verdadero: ambos 

son falsos" (carecen de ser). O en el sloka 10 de la misma 

agama: "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 empírico que tie~e el 
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fica el(atman) con el prana (el soplo) y con otros innumera ---..-
bles objetos se engafia a sí mismo el que sufre los efectos 

de la ~l-~ del dios". No fué sin embargo el autor de las .Kar_i· 

ka .. ó, sino iankara, quien desarrolló en todas sus implicaciQ 

nes el concepto de maya. 

El término~ se remonta a los~~~' en donde apar~ 

ce con la connotación de poder sobrenatural, como la fuerza 

que sostiene el mundo, como poder mágicoº En las Upanisads -.......... , ... _____ .... . 
aparece con el sentido de "ilusión" y en la ~hag1::Y::: ~-~~. r~ 

presenta el poder del dios personal. Para Sankara este térmi 

no designa el mundo, carente de ser real; la relaci6n, ine

xistente en última instancia, entre el mundo y Brahman, rela 

ci6n que podría compararse con la que se establece entre la 

serpiente ilusoria y la cuerda real que la sugiere y, por úl 

timo, el poder de proyección de la divinidad. La teoría de la 

maya se encuentra relacionada con la de la ~y~d~~ 'ignoran

cia'. La maya en el plano ontoJ.ógico y la ~'7".~~~!,~ en el epi~ 

temol6gico sirven para designar la realidad carente de exis 

tcncia qv.e nos rodea y el desconocimiento que implica la r~ 

laci6n causa -efecto que nos conduce a las falsas nociones 

de individualidad, pluralidad, causaci6n y finitud. 

Es importante hacer notar aquí que al tratar Gaudapada 
• 

los estadios de visva y taijasa sefiala que la diferencia que 

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

cia, en el estado de vigilia, y la de la imagen que se produ-



oe en el sueño, s6lo estriba en la naturaleza del sentido 

que efectúa la aprehensi6n y no en la constituci6n óntica 

del fenómeno. Cf. II, 15. Es menester insistir en que, para 

Gaudapada, el fenómeno no existe como tal, desde ningdn pu~ , 
to de vista, pues: 11 10 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) aún cuando estas ilu 

siones sean consideradas verdaderas". ,rv, 31) O más clara

mente, y haciendo referencia a la realizaci6n de turiia, en 

III, 31: "Esta dualidad que comprende los seres mutables e 

inmutables, es s6lo visible para el espíritu(~~~), porque 

la dualidad no es percibida cuando el espíritu deja de serlo". 

No debe confundirse la concepción del mundo fenoménico 

de Gaudapada con las· corrientes subjetivistas occidentales. 
0 

En las Kar~ka ••• se sostiene la irrealidad de la conciencia, 

en tanto que conciencia de algo. En IV, 47 dice: 11 igual que 

la apariencia (abhasam) de la recta y la curva, descritas por 

una·tea en movimiento, así la apariencia de la percepci6n y 

del sujeto que percibe es el resultado de la conciencia pue~ 

ta en movimiento". El único ser real es la conciencia pura, 

Brahman. De su movimiento emanan las apariencias pero con su 

calidad de entes exclusivamente imaginados. Dos slokas de la 

cuarta agama, la 48 y la 49, contribuyen en forma decisiva -

a la precisi6n de estas ideas: "Cuando la tea permanece inm.6 

vil eGtá libre de apariencia y es inmutable, así también 

cuando la conciencia permanece inm6vil está libre y es inmu-
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table". Y "cuando la tea está en movimiento las apariencias 

(que se producen) no provienen de otra parteº Nacen del mo

vimiento y no se incorporan a la tea''º Al hacer hincapié en 

que esas apariencias no se incorporan a 11 1a tea", está insis 

tiendo el pe~sador en su fugacidad e irrealidad, 

El fenómeno se origina en el pensamiento como resultado 

de la ~.§X.§. pero ésta no puede otorgar el ser a aquello que 

no lo tiene, Tanto el fenómeno como el pensamiento carecen de 

realidad y poseen un carácter exclusivQmente ilusorioe Así 

lo afirma en IV, 58: "Los objetos (dharma) que nacen no nacen 

en realidad. Su nacimiento es semejante a la ilusión y esta 

ilusión no existe 11 º Brahmanes la única causa posible pero, 

por su naturaleza iwperecedera, no puede dar origen a algo 

mutable y perecederoº En este sentido parece plantear Gaudapi 
o --

da en IV, 6: "··· ¿cómo lo eterno, le inmortal, participaría 

de la naturaleza de lo mortal?" y en la misma §.g§.1!!~, en 7:

"Lo inmortal no se vuelve mortal ni lo mortal puede volverse 

inmortal, de ningun~ manera puede una cosa cambiar la natura 

leza que le es propia". 

Al reafirmar su posición monista llega Gaudapada, en -
• 

forma implícita, al extremo de negar incluso la posibilidad 

de hablar de creación, objeto de conocimiento o fenómeno. En 

I 1 17 dice: "Si la diversidad existiera, desaparecería sin -

duda. La dualidad es la mera ilusión, la no-dualidad es la -

verdad suprema". En III, 20: "Los partida:cios de esta doctri 

na aceptan la transformación de lo no originado; ¿c6mo, lo -
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que no es origin8do, lo inmortal, tomaría la naturaleza de 

lo mortal?" Y por 6.ltimo en III, 15: "Cuando la creaci6rt es 

enseñada como arcilla, cobre, chispa, etc.,, es s6lo un pro

cedimiento para la enseñanza, ya que la multiplicidad no exis 

te en forma alguna". 

S6lo parecería quedar, después de la serie de negaciones 

que se han revisado, un elemento, el alma (jiva). Gaudap~da 
• 

explica también su naturaleza. La doctrina del jiva se desa

rrolla también en función de la m-2y~. Todos los agregados coE 

perales que condicionan el Sí-mismo individual no son sino -

sueños producidos por "la ilusión del atman". En III, 10 lo 

afirma de manera clara y rotunda: "Todos los agregados corpor.§_ 

les (samghatah) son producidos por la ilusión del at~an, como 

durante el sueño". Para explicar l::t naturaleza del jiva se re 

curre, en lqs karika ••• , a un ejemplo clásico dentro de la -

tradici6n védica: "El atman puede decirse que es semejante -

al espacio (akasa), de la misma manera que los jÍvas son seme 

jantes a los espacios (particulares) de las vasijas. Así en -

su origen las vqsijas son como los agregados corporales ••• " 

Esto lo afirma en III, J y en III, 8 precisa: 'Así como el es

pacio de la vasija no es un8 modificaci6n o una parte del es

pacio total, el _jlva no es una modificaci6n o una parte del -

atman" puesto que al desaparecer los agregados corporales, -

que son ilusorios, se hace evidente la unidad del ~tman. La 

relaci6n de los jÍvas con Pl atman incondicionado no es, por 

tanto, la de una parte con el todoº 



35. 

El _iiv~ es el atm~ mismo que se nos presenta diferen 

ciado como consécuencia de nuestra ignoranciaº 

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 espíritu deja de ser espíritu (cf. III, 

31), y los agregados corporales desaparecen "como en la de~ 

trucción de las vasijas los espacios que estaban en ellas -

se incorporan al espacio (total) ••• 11 ~ En el mismo sloka_, III, 

4, con.tin1ia: "··· igualmente los j:lvas (se incorporan) al -

atmane II 

Estamos así ante la inmersión en el Si-mismo incondicio 

nado, en el estado de turiya. La única verdad, la realidad -

suprema, el sentido de todo, es éste: por medio de la intro~ 

pecci6n Brah~~ es cognoscibleª ·Brahman somos nosotrosn 

iEsto eres tú! 



K.ARIKA A LA M.ANDÜKYA UPANISAD 
o • o 



Agamakhyam prathamaprakaranam / . . . 

Bahisprajño vibhurvisvo 

hyantahprajñastu taijasah / 
• 

Ghanaprajñastatha prajña eka eva 

tridhá- smrtah // 1 // 
• • 

Daksinaksimukhe visvo 
• • • 

manasyantastu taijasan/ akaée ca 

hrdi prajñastridha dehe 
• 

vyavasthitah // 2 // . 

Visvo hi sthulabhunnityam 
• 

taijasah praviviktabhuk / 
• 

anandabhuktatha prajñastridha 

bhogam nibodhata // 3 // 
• 

37. 

Karika I 

Capítulo primero: Igama. (l) 

El omnipresente Visva( 2)es el que 

conoce los objetos externos • 

Taijasa( 3)es el que logra el cono

cimiento interior. 1:Eajña,( 4 ) 

que posee el conocimiento total, 

es uno solo, cognoscible en tres 

estados. 

En el ojo derecho aparece Jisva, 

Taijasa en el interior de lamen

te, Prajña en el espacio y en el 

coraz6n.( 5J1a manifestación (del 

atman) en el cuerpo es tri.ple. 

Como Viéva goza del placer mate

rial y Taijasa de lo sutil, así 

'Prajña de la felicidad.( 6)0bsér-

, vése qtie la experiencia es triple • 



Sthulam tarpayate visvam 
o • 

pra~vjktam tu taijasam / anandasca 

J8. 

Lo material satisface a Visva, lo 

sutil a Taijasa y de la misma ma-

tatha prajñam tridha trptim nera la beatitud a Prajña. Obsér-
• • 

nibodhata // 4 // vese que la satisfacción es tri

ple.(?) 

Trisu dha:masu yadbhojyam bhokta El que conoce al sujeto y al obje 
• 

yasca prakirtitah / to de la experiencia, revelados 
• 

vedaitadubhayam yastu sa bhuñjano en los tres estados,(B)no se con-
• 

na lipyate // 5 // tamina con el goce del objeto.(g) 

Prabhavah sarvabhavanam satamiti Existe, con certeza, una causa de 
• • 

viniscayah / sarvam janayati todos los seres creados. El h~, 
• • 

pranascetomsunpurusah prthak // 6 / (lO)que es el Prana,(ll) engendra 
• o • o o o 

VibhÜtim prasavam tvanye manyante 
• • 

srsticintakah / svapnamayasarupeti 
o • • • • 

srstiranyairvikalpita // 7 // 
• • • 

todas las cosas en sus múitiples 

formas y separadamente. 

Aquéllos que reflexionan en la 

creación consideran el origen (de 

las cosas) como una expansión de 

la divinidad. Otros imaginan la 

creación semejante a la ilusión 

del sueño.( 12 ) 



!chamatram prabhoh srstiriti 
• o • • 

~stau viniscitah / kaiatprasÜtim 
• • • 

1Ütanam manyante kalacintakah // 
o 

// 

1ogartham srstirityanye krida 
o •• 

·thami ti capare / devasyaisa 

·abhavo 'yamaptakamasya ka sprha 

I 9 // 

vrtteh sarvaduhkhanamisanah 

,abhuravyayah / advaitah . . 
.rvabhavanam devasturgo vibhuh 

trt ah / / 1 O / / 

'ryakaranabaddhau tavisyete . . 
svataijasau / prajñah . 
ranabaddhastu dvau tau turye na 

dhyatah // 11 // . 

Aquéllos opinan con firmeza que la 

creaci6n no es sino el deseo del 

Señor. Algunos que reflexionan en 

el Tiempo consideran que los seres 

son generados por él. 

1 Otros piensan que la creaci6n tie

ne su origen en el placer y otros 

en el juego. Esta es la naturaleza 

esencial de la divinidad. ¿cuál se 

ría el deseo vehemente de aquél que 

ha satisfecho todos sus deseos?(lJ) 

El que por la superaci6n de todos 

los dolores es el soberano,(l4 ) 

poderoso e inmutable, el dios exe~ 

to de dualidad, inherente a todos 

los seres, es conocido como omni

presente Turiya.(lS) 

Visva y Taijasa están sujetos a 

la relación causa-efecto. Prajña(l6 ) 

est1 condicionado sólo por la causa 

y ambos -causa y efecto- no son vá

lidos en el cuarto estado. 



;manam na paramscaiva na satyam 
• • • 

)i canrtam / prajnah kimcana 
• o • 

1vetti turyam tatsarvadrksada // 
• o • 

// 

iitasyagrahanam tulyamubhayoh 
• • • 

Ljñaturyayoh / bijanidrayutah . . 
ijñah sa ca turye na vidyate // . 
// 

.pananidrayutavadyau 

'.jñastvasvapnanidraya / na nidram l 
o 

va ca svapnam turye pasyanti 
• 

citah // 14 // 
• 

atha grhnatah svapno nidra . . . 
tvamajanatah / viparyase tayoh 

• • 
ne turiyam padamasnute // 15 // 

• 

40. 

Pra__j_fi§: no tiene conciencia. de si 

mismo ni de los otros, tampoco de 

lo verdadero y de lo falso, pero 

siempre tiene la visi6n total del 

cuarto estado.(l?) 

La no percepción de la dualidad 

es semejante en ambos estados; 

Praj~~ y TurI~. Prajña está aso

ciado al sueño de la causa prima

ria y este sueño no existe ya en 

~ urI;t:a;. ( 18 ) 

Los dos primeros están asociados 

con el sue~o y el sueño (sin con

tenido). Pra~ña s6lo con el sueño. __ ,.. __ 
(lg)Los que conocen la verdad no 

ven el sueño, ni el sueño (sin con 

tenido) en Turiya. 

El sueño es la realidad del que ha 

comprendido falsamente. El sueño 

(sin contenido)( 20)es la realidad 

del que percibe falsamente. Cuan

do el error de éstos desaparece, 

se obtiene Turiya. 



Anadimayaya supto yada jivah Cuando la Jiva,(:2l)adormecida 
• 

prabudhyate / ajamanidramasvapnam por la ilusi6n eterna, despier

advaitam budhyate tada // 16 // ta, percibe la no dualidad eter 

Prapañco yadi vidyeta nivarteta 

na samsayah / mayamatramidam 
• • 

dvaitamadvaitam paramarthatah . . 
// 17 // 

Vikalpo vinivarteta kalpito yadi 

kénacit / upadesadayam vado 
• 

jñate dvaitam na vidyate //18// 
• 

Visvasyatvavivaksayamadi-
• 

samanya~utkatam / 
• 

matrasampratipattau . 
syadaptisamanyameva. ca// 19 // 

na libre de sueño y de sueño 

(sin contenido). 

Si la diversidad existiera, de~ 

aparecería sin duda. La duali

dad es la mera ilusión, la no

dualidad es la verdad suprema. 

Si (la multiplicidad) hubiese 

sido creada por alguien la al

ternativa desaparecería. Esta 

doctrina procede de la enseñan 

za; cuando se ha reconocido la 

dualidad d3sparece.(i2 ) 

Cuando se trata de describir. la 

identidad de Visva y el sonido 

A, se encuentrq que ambos son 

primero (en sus posiciones res

pectivas). Dándose también la 

coincidencia de los elementos 

s:.lábicos .•• (~) 



.ijnsasyotvavijñana utkar~o 

syate sphutam / 

.'tras ampra t ipattau syad u bhaya tvam 
• 

thavidham / / 20 // 

. karabhave prajñasya 

.'nasamanyamutka tam / 
• 

~trasampratipattau tu 
• 

,yasamanyameva ca // 21 // 

·isu dhamasu yattulyam samamyam . " . 
tti niscitah / sa pÜjyah . . 
.rvabhrtanam ( sarvabhutanam) . . 
.ndyascaiva mahamunih // 22 // 

• • 

:aro nayate visvamukarascapi 

.ijasam / makarasca punah prajñam . . 
~atre vidyate gatih // 23 // . 

Se percibe una elevación en el co

nocimiento de Taijasa y en el soni 

do U, dándose la coincidencia de 

, los elementos silábicos. Se aseme

jan también por la ambivalencia • 

El sonido M se identifica con 

Prajña en la evolución, dándos& la 

coincidencia de elementos silábi

cos. Ciertamente son semejantes en 

la absorción (disolución). 

El 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 

Prajña. No existe posibilidad de 

superación en la ausencia de soni

do.(24) 



karam padaso vidyatpada matra 

samsayah / omkaram padaso 
• • • 

atva na kimcidapi cintayet // 

// 

.ñjita pranave cetah pranavo 
• o 

·ahma nirbhayam / pranave 

.tyayuktasya na bhayam vidyate 
,. 

·aci t // 25 // 

~anavo hyaparam brahma 
' . 

·anavasca parah smrtah / apurvo 
' • 8 

1antare 'bahyo 'naparah pranavo 
o • 

ryayah / / 26 / / 
• 

Se debe comprender el sonido AUM( 25 ) 

en cada una de sus cuatro partes. 

( 26 )Sin duda cada una de ellas tie-

ne la duración de una vocal breve. 

Habiendo aprehendido el sonido AUM, 

en sus cuatro partes, no se puede 

pensar nada más, 

La inteligencia se debe integrar en 

la sílaba. sagrada All,i, que es el 

Brahman libre de temor; para Al que 

se encuentra siempre integrado eh 

la sílaba sagrada AID.1 no existe el 

temor. ( 27 ) 

La sílaba sagrada AUM es considerada 

el Brahm~ supremo y el Brahman in

ferior. La sílaba sagrada AUM, no 

habiendo existido antes ni después, 

ni en el interior, ni en el exterior 

es imperecedera. 



Sarvasya pranavo 
• 

hyadirmadhyamantas"tathaiva ca/ 

evam hi pranavam jñatva 
• • • 

vyasnute tadanantaram // 27 // 

Pranavam hisvaram vidyatsarvasya 

hrdi samsthitam / 

sarvavyapinamomkaram matva 
• • 

dhiro na socati // 28 // 

Amatró nantamatraéca 

dvaitasyopasamah sivah / 
• 

omkaro vidito yena sa .. 
munirnetaro janah // 29// 

• 

La sílaba sagrada Al1~ es el priQ 

cipio, el término medio y el fin 

de todo, porque habiendo conoci

do la sílaba AUM se alcanza de 

inmediato (el si-mismo).( 28 ) 

Uno debe saber que la sílaba sa

grada AUM es el señor de todas 

las cosas, que permanece en el 

coraz6n.( 29 )El sabio, habiendo 

discriminado la sílaba sagrada 

AUM que trasciende todas las c~

sas, no sufre más dolor. 

El que conoce la sílaba sagrada 

AUM, sin medida, de medida infi 

nita, negadora de la dualidad, 

bienhechora, ése es un sabio y 

ninguna otra criatura.(JO) 



··r-:-' . • ·--;·
.t.ilr11{a II 

Vaitathyakhyam dvitiyam 
• o 

prakaranam / 
• 

Vaitathyam sarvabhavanam svapna 
• • 

ahurmanisinah / antahsthanattu 
• o • • 

bhavanam samvrtatvena hetuna // 
o • 

1 // 

Adir~hatvaE9akalasya gatva 

o 

· Segundo capítulo: Vaitathya.(l) 

Los sabios han proclamado la 

irrealidad de todos los objetos 

del sueño. Debido a la coloca

ción interior de estos objetos 

se determina su condición ocul

ta.(2) 

A causa de la brevedad del tiem-

desanna pasyati / pratibuddhasca l po no ve (el que duerme) las re-

vai sarvastasmindése na vidyate 

// 2 // 

Abhavasca rathadinam sruyate 

nyayapÜrvakam / vaitathyam tena 

vai praptam svapna ahuh 

prakasitam // J // 

• 

giones a donde (supone) ha ido 

y, cuando despierta, no reconoce 

nada de esa región.(J) 

La razón enseña la inexistencia 

deJ carro( 4 )y de todo lo subsi

guiente. Así declaran (los sa

bios) con respecto a la falsedad 

evidente de lo conocido durante 

el sueño. 



Antahsthanattu bhedanam 
• • 

tasmajjagarite smrtam / yatha 
• 

tatra tatha svapne samvrtatvena 
• • 

bhidyate // 4 // 

Svapnajagaritasthane 

hyekamahurmanisinah / bhedanam 
• • • o 

hi samatvena prasiddhenaiva 

hetuna // 5 // 

Adavante ca yannasti v~rtamane 

'pi tattatha / vitathaih 
• 

sadrsah santo 'vitatha iva 
• • 

laksitah // 6 // 
• • 

Saprayojanata tesam svapne 
• • 

vipratipadyate / 

tasmadadyantavattvena rnithyaiva 

khalu te smrtah // 7 // 
• • 

i.~n estado de vigilia las di ver

sidades (los objetos) son decl~ 

radas existencias interiores, 

lo mismo que el sueño.< 5)El he

cho de estar escondido no cons

tituye una diferencia. 

Loo sabios han hablado de uni

dad en los estados de vigilia y 

de sueño porque la explicaci6n 

de las diversiillaiies (los objetos) 

es la misma.( 6 ) 

Aquello que no existe en el 

principio y en el fin tampoco 

existirá actualmente. Así (los 

objetos) son falsos aun cuando 

sean considerados corno verdad~ 

ros. ( 7 ) 

Las cosas creadas (durante la. 

vigilia) son motivadas, a dife

rencia de las cosas (creadas) 

durante el sueño, mas, cierta

mente, el hecho de tener aqué

llas un principio y un fin las 

revela (también)como inexistentes 

(falsas). 



ApÜrvam sthantdharmo hi yatha . 
svarganivasinam / tanayam 

• 

preksate gatva yatha.iveha 

susiksitah // 8 // 

Svapnavrttavapi tvantascetasa 

kalpitam tvasat / 

bahiscetogrhitam saddrstam 
• • • o • • 

vaitathyametayoh // 9 // 

Jagradvrttavapi tvantascetasa 

kalpitam tvasat / 
• 

bahiscetogrhitam sadyuktam 
• • • 

vaitathyametayoh // 10 // 
• 

El rasgo característico, origi

nal, (en el sueño) es lo nuevo, 

lo insólito, como en el ejemplo 

de los habitantes del cielo: (el 

sujeto de este caso) ve en sue

ños a tales seres como los vería 

aquí 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 sueño, es 

(considerado) no-ser; lo apre

hendido en el exterior, la con

ciencia lo considera verdadero: 

ambos son faléos (carecen de 

ser¡~S) 

Lo que es imaginado interiormen 

te, en el estado de vigilia, es 

(considerado) no-ser; lo que la 

conciencia aprehende exteriormeg 

te es considerado existente: am

bos son falsos. 



Ubhayorapi vaitathyam bhedanam 
11 • 

sthanayoryadi / ka etanbud~lf;-a.te 

bhedanko vai tesam vikalpakah 
• • • 

// 11 // 

Kalpaya tyatmañatmanamatma devah 

svamayaya / sa eva budhyate 

bhedaniti vedantaniscayah // 
" 

12 // 

e 

Vikarotyapara:nbhavanantascitte 

vyavasthitan / niyatarnsda 
. o 

bahiscitta evam kalpayate 
o 

prabhuh // lJ // 
~ 

Cittakala hi ye 'ntastu 

Si las dos clases de diversida

det (fen6menos) son falsas, 

¿Qui6n conoce asas diversidades 

y quién las ordena? 

El Atman divino crea, por su 

propia maya,< 9) ®1 sí-mismo por 

sí-mismo, él s6lo conoce estas 

diversidades. Tal es la afirma

ción del Vedanta.(lO) 

(";~l Atman divino) transforma 

los objetos limitados distri

buidos en el interior de la cog 

ciencia y él mismo se imagina 

en el exte~ior de la conciencia. 

(11). 

A.quellas div.ersidades interiores 

dvayakalasca y,e bahih / kalpita que existen el tiempo que dura 
• 

eva te sarve viseso nanyahetukah el pensamiento y las exterio-
• o 

// 14 // res que existen los dos tiempos 

(pasado y futuro)~ son meramen

te imaginadas. La distinci6n no 

tiene otra base. 



Avyakta eva te 'nta.stu sphuta 
• 

eva ca ¡y.e bahih / kalpi ta eva te 
• 

sarve visesastvindriyantare // 
• 

15 // 

Jivam kalpayate pÜrvam tato 
o o 

bhavanprthagvidhan / 
• 

bahyanadhyatmikamscaiva 
• 

yathavidyastathasmrtih // 16 // 
• • 

Aniscita yatha rajjurandhakare 

vikalpita / sarpadharadibhirbha

vaistadvadatma vikalpitah // 17 .. 
// 

Niscitayam. yatha rajjvam vikalpo 
• o 

vinivartate / rajjureveti 

cadvaitam tadvadatmaviniscayah 
• • 

// 18 // 

Las diversidades que sdlo exi

ten en el interior y no se han 

manifestado y aquéllas exteri2 

res manifiestas: todas son me

ramente imaginadas. La difereu 

cia de {aprehensi6n) reside en 

el 6rgano de los sentidos. 

Primero es originada la Jiva, 

después los seres de diversas 

clases, exteriores y relativos 

al !tman. Igual que el conoci

miento así es la memoria ( de 

las cosas). 

Como una cuerda, imprecisa en 

la obscuridad 9 se toma por una 

serpiente, un hilo de agua u 

otros objetosp así el Atman es 

imaginado de varias maneras. 

Así como, deterDinada la cuer

da, la ilusi6n desaparece y SQ 

lo queda la cuerda, igualmente 

la discriminación del Afman 

(conduce) a la no-dualidad. 



Pranadibhiranantaisca 

bhavairetairvikalpitah / 
• 

mayaisa tasya devasya yaya 

sammohitah svayam // 19 // 
• o 

Prana iti pranavido bhÜtaniti ca 
• 

tadvidah / guna iti 
• • 

gu~avidastattvaniti ca tadvida~ 

! / 20 // 

Pada iti padavido vi~aya iti 

tadvidah / loka iti lokavido 
• 

deva iti ca tadvidah // 21 // 

Si se identifica (el Atman) con 

el Prana (el soplo) y con otros 

innumerables objetos se engaña 

a sí mismo el que sufre los 

efectos de la maya del dios. 

El que conoce al Prana dice que 

es el prana; el que conoce l~s 

elementos, que es los elementos; 

el que conoce las categorías, 

que es las categorías; y para 

el que conoce los principios 

verdaderos qµe es estos princi

pios.(12) 

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 yajña iti ca 

tadvidah / bhokteti ca 
• 

bhoktrvido bhojyamiti ca 
• 

tadvidah // 22 // 
• 

El conocedor de los Vedas que 

es los Vedas; 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 pl~ 

cerque éste es. 

SÜksma iti sÜksmavidah sthÜla El que conoce lo sutil que es 
9 ~ 

iti ca tadvidah / murta iti lo sutil, el que conoce la mat~ 
• 

martavido 'murta iti ca tadvidah ria,'que ésta es; el que conoce 
• 

// 23 // lo deterr.1inado, que es lo deter, 

minado, y aquél que conoce lo 

indeterminado que eso es. 

Kala iti kalavido dj_sa iti ca 

tadvidah / vada iti vadavido 
• 

bhuv.ananiti tadvidah // 24 // 
• 

El que conoce el tiempo que es 

el tiempo; Pl que conoce el es -
pacio que eso es; el que cono-

ce la palabra (el verbo) que es 

las palabras; el que conoce los 

mundos que éstos son. 



Mana iti manovido buddhiriti ca 

tadvidah / cittamiti cittavido 
• 

dharmadharmau ca tadvidah // 25 
• 

// 

Pañcavimsaka ityeke sadvimsa iti 
• • • 

capare/ ekatrimsaka 
• 

ityahurananta iti capare// 26 

// 

Lokamllo.kavidah prahurasrama iti 
• • 

tadvidah / stripumnapumsakam 
• • • q 

laingah parapa.ra.mathapare // 27 
• • 

// 

El que conoce la mente dice que 

es la mente; el que conoce la 

inteligencia dice que os ella; 

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 compone de 

veinticinco partes, otros de 

veintiseis; algunos dicen que 

consiste en treinta y una y 

otros que contiene un número iU 

finito. 

Aquel que conoce los mundos lo 

llama los mundos; es los dife

rentes estadios de la existen

cia (asramas) dice aquél que 

los conoce; los gramáticos dicen 

que es el masculino, femenino y 

neutro; otros también dicen que 

es lo saperior y lo inferiorQ 



Srstiriti srstivido laya iti ca 
• o • " •• 

tadvidah / sthitiriti 
• 

sthitividah sarve ceha tu 
• 

sarvada // 28 // 

Yarn bhavam darsayedyasya tam . . ., 

bhavam sa. tu pasyati / tam 
• • 

cava.ti sa bhÜtvasau tadgrahah 
• 

samupaiti tam // 29 // 

Btaireso 'prthagbhavaih 
• • o 

prthageveti laksitah / evam yo 
p • • o 

veda tattvena kalpayetso 

'vi~ankitah //JO// 
• 

Lo llama el origen aquél que 

conoce el or;g.e.r;i.;la disoluci6n 

aquél que la conoce; en fin, el 

que conoce la existencta contí

nua, dice que es la existencia 

contínua. ~ealmente estas ideas 

existen solamente aquí (en el 

mundo de la ilusi6n). 

Bl pensador ve la idea (fenóme

no) que le es propuesta, la fa

vorece~ toma su forma y así la 

realiza.(lJ) 

Ellos lo consideran separado de 

los fen6menost siendo insepara

ble. A quien conozca su verdad~ 

ra esencia se le revelará sin 

lugar a dudas.(l4 ) 



Svapnamaye yatha drste 
• • • 

gandharvanagaram yatha / tatha 
• 

vióvamidam drstam vedantesu 
• • • • • • 

vicaksanaih // 31 // 
• • o 

Na niroóho na cotpattirna baddho 

na ca sadhakah / na mmmuksurna 
• o 

vai mukta ityesa paramarthsta 
• 

// 32 // 

Bhavairasadbhirevayamadvayena 

ca kalpitah / bhava 
o 

apyadvayenaiva tasrnadadvayata 

siva // 33 // 

Natrnabhavena nanedam na svenapi 

ka.thamcana / na 

prthafmaprthakldmcidi ti 

tattvavido viduh // 34 // 
• 

Así como la ilusión y el sueño 

son considerados semejantes a la 

ciudad de los Gandharva,(lS)así 

considera este mundo el conoce

dor de los textos Vedanta. 

No existe producción ni destru,g_ 

ci6n. Nadie está sujeto y nadie 

está iliiberado (realizado); na

die aspira a liberarse y nadie 

ciertamente se encuentra liber~ 

do. Esta es la Verdad Suprema. 

(16). 

Este (atman) es imaginado como 

fenómenos irreales y como ideu 

tidad (no-dualidad), los fen6-

menos (son imaginados) en la 

misma no-dualidad. Ciertamente 

la no-dualidad es la liberación 

{la bienaventuranza).(!?) 

La diversidad no es (el producto) 

de la manifestación del sí-mismo, 

ni existe por sí-misma en forma 

alguna. No existe separada ni 

existe no-separadamente. Así lo 

saben los que conocen la verdad. 



Vitaragabhayakrodhairmunibhirve

daparagaih / nirvikalpo hyayam 
• • 

drstah prapañcopasamo 'dvayah // 
• • • • • 

35 // 

Tasmadevam viditvainamadvaite 
o 

yojayetsmrtim / advaitam 
• • 

samanuprapya jadavallokamacaret 
o 

// 36 // 

Los sabios, libres de temor y de 

c6lera, que conocen ampliamente 

los Vedas,ven (el Atman) exento 

de diversidad y no-dual.(lB) 

Así (el sabio) habiendo aprehen -
dido esto debe orientar su pen

samiento conciente hacia la no

dualidad y, habiendo realizado la 

no-d,1alidad, habrá de !:r.e1Hn:~;f);,I1' 

el mundo como un ser insensible. 

Nistutirnirnamaskaro El asceta debe colocarse por en-

nihsvadhakara eva ca/ cima de las alabanzas, de los 
• 

calacalaniketasca yatiryadrcchiko homenajes y de las obligaciones 
• 

bhavet // 37 // rituales (prescritas por la 

sillÍ'iti) funerarias, teniendo por 

morada lo estable (A-tman) y lo 

inestable (el cuerpo), dejando 
. (19) que el destino lo conforme. 

Tattvamadhyatmikam drstva Habiendo comprendido la verdad 
• • • 

tattvam drstva tu bahyatah / referente al Sí-misno y también 
• • • • • 

tattvibhÜtastadaramastattvadapra- la verdad exterior, convertido 

cyuto bhavet // 38 // en la realidad misma, el asceta 

encuentra su placer en la ver

dad y no se separa de ella. 



Advaitakhyam trtiyam prakaranam 
• • • • 

Om // upasanasrito dharmo jate 
• 

brahmani vartate / 

pragutpatterajam sarvam tenasau 
í 

krpanah smrtah // 1 // 
• • • • 

Ato vaksyamyakarpanyamajatim 
• • • 

samatam gatam / yatha na jayate 

kimcijjayamanam samantatah // 

2 // 

Capítulo tercero: advaita.(l) 

iAum!( 2)La Jiva(J)(dharma) que 

se refugia en la devoci6n consi 

dera a Brahman como nacido. Es

ta doctrina es considerada de

plorable porque piensa que con 

anterioridad a la creaci6n todo 

era eterno. 

Por este motivo enseffaré la doc 

trina de la identidad( 4 )y del 

no-devenir. Nada nace, en forma 

alguna, aun,~ cuando se crea ver 

manifestaciones en todas partes. 

Atma hyakasavajjivairghatakasai- El atman puede decirse que es 
• 

rivoditah / ghatadivacca semejante al espacio (akasa) de . . 
samghatairjatavetannidarsanam // la misma manera que las Jivas 

J // son semejantes a los espacios 

(particulares) de las vasijas. 

Así en su origen las vasijas son 

como los agregados corporales( 5 ). 

Esta es la doctrina del devenir. 



Ghatadisu pralinesu ghatakasadnyo 

yatha / akase sampralimyante 
• 

tadvajjiva ihu.tmani // 4 // 

Yathaikasminghatakase 
• 

rajodhÜmadibhiryute / n~ sarve 

sampra.yujyante tadvajjivah 
• • 

sukhadibhih // 5 // 
• 

Rupakaryasamakhyasca bhidyante 

tatra tatra vaj_ / akasasya na 

bhedo 'sti tajjivesu nirnayah // 
• • • 

6 // 

Nakasasya ghatakaso vikaravayavau 
• 

yatha / naivatmanah sada jivo 

vikaravayavau tatha // 7 // 

57. 

Como en la destrucción de las vasi 

jas los espacios que estaban en 

ellas se incorporan al espacio (tQ 

tal), igualmente los Jivas (se in

corporan) al atman.< 6 ) 

Como en una porción del espacio 

dentro de una vasija se encuentran 

impurezas, polvos humo, etc., sin 

que contaminen los otros espacios, 

así los Jtvas con respecto a los 

placeres. 

En este caso forma, efecto y nom

bre son cinrtamente diferentes. La 

modificación del espacio no es po

sible. Es ésta la misma conclusión 

respecto de los Jivas.(?) 

Igual que el espacio de la vasija 

no es una modificación o una parte 

del espacio total, el Jiva no es 

una modificación o una parte del 

atman. ( 8 ) 



Yatha bhavati bal°anam gaganam 

malinam malaih / tatha . . 
bhavatyabuddhanamatm~pi malino 

malaih // 8// 
• 

Mqrane sambhave caivo 
• • 

gatyagamanayorapi / sthitau 

sarvaéariresu akaéenavilaksanah 
o • • 

// 9 // 

Samghatah svapnavatsarve . . 
atmamayavisarjitah / adhikye . 
sarv~samye va nopapattirhi 

vidyate // 10 // 

Rasñdayo hi ye kosa 

vyakhyatastaittiriyake / 

tesamatma paro jivah kham yatha 
• • • 

samprakasitah // 11 // 

Así como el cielo, para los ni

ños, puede estar manchado de i~ 

purezas, para los ignor~ntes, 

el atman, puede estar manchado 

también con impurezas • 

En lo relativo al nacimiento y 

la muerte, la llegada y lapa~ 

tida (la transmigración), así 

como en lo referente a la per

manencia en todos los cuerpos 

(el atman) no es diferente del 

e.spacio. (g) 

Todos los agregados corporales, 

(samghatah) son producidos por 

la ~lusió~(lO) del atman, como 

durante el sueño. En efecto no 

puede aceptarse el argumento ya 

sea de identidad en todos senti 

dos o de exceso. (ll) 

(12) Las envolturas,, como la mate-

rial, etc., de0critas en la 

T~ittirIY:3, UJ:2.?.nisad, su sí mis-. 
mo es la Jiva suprema que se ma 

nifiesta al 6rgano de los sentí 

dos. 



Dvayoro.vayorma·ohujñane parah . 
brahma prakasitam / 

prthivyamudare caiva yathakasah 
• 

prakasitah // 12 // 
• 

Jivatmanorananyatvamabhedena 

prasasyate / nanatvam nindyate 
G 

yacca tadevam hi samañjasam // 

13 // 

Alternativamente, el Brahman 

supremo se manifi$sta en la 

miel(lJ)y en el conocimiento, 

como akasa se manifiesta en la 

tierra y en el est6mago.(l4 ) 

La identidad de la JI-ra y del 

Atm~n, debido a su carácter in 

separable, es alabada y la plg 

ralidad es condenada (en las 

escrituras). Por lo tanto ~sta 

(no dualidad) es lo correcto. 

Jivatmanoh prthaktvam Proclamada(l5 )1a separación del 
• • • 

yatpragutpatteh prakirtitam / Atma.n y la Jiva anterior a la 
• 

bhavisyadvrttya gaunam creaci6n, por su forma de exi~ 
• • • o 

tanmukhyatvam hi na yujyate // tir futura esa prioridad resul 
o 

14 // ta inadecuada. 

Mrllohqvisphuli~gadyaih srstirya Cuando la creación es enseñada 
• • o o • 

coditanyatha / upayah so como arcilla, cobre, chispa, 

'vataraya nasti bhedah etc., es s6lo un procedimiento . 
kathamcana // 15 // para la enseñanza,(l6 )ya que la 

• 
multiplicidad no existe en for

ma alguna. 



3.mastrividl.:.a 

1madhyamotkrstadrstayah / 

60. 

Los tres estadios de la vida(l?) 

corresponden a tres formas de ser 

3anopadisteyam (capacidades de aprehensión): infe 
• • • 

3.rthamanukampaya // 16 // 

3iddhantavyavasthasu dvaitino 

~ita drdham / parasparam 
o o • 

1dhyante tairayam na virudhyate 
o 

L7 // 

3.itam paramartho hi dvaitam 

)heda ucyat'J / tesamubhayatha .. 
itam tenayam na virudhyate // .. . 
!/ 

rior, intermedia y superiorº Es por 

este motivo, por compasión, que es

ta disciplina es enseñadac(lB) 

Los dualistas, firmemente convenci

dos de las conclusiones de su pro

pia doctrina, se contradicen mutua

mente, mientras que éste (el 

advaitin) no se opone a ellos.(lg) 

La no-dualidad es la verdad supre-

, ma. Ciertamente se dice que la dua 

lidad es su efectoº( 20) Ellos (los 

dualistas) ven la dualidad en am

bas formas (en el absoluto y en 

los fen6menos). La doctrirJ.a (~ita) 

no se opone (a la posici6n dualista) 

( 21). 



Mayaya bhidyate 

hyetannanyathajam kathamcana / . . 
tattvato bhidyamane hi 

martyatamamrtam vrajet // 19 // 
• • 

Ajatasyaiva bhavasya 

jatimicchanti vadinah / ajato 

hyamrto bhavo martyatam . . 

Lo eterno (Brahman) es alterado 

por la ilusión y no por otro moti 

vo. Si estas modificaciones fuesen 

reales lo inmortal se volvería mor 

ta1.( 22 ) 

Los partidarios de estas doctrinas 

aceptan la transformación de lo no 

originado, ¿c6mo, lo que no es ori 

kathamesyati // 20 // ginado, lo inmortal, tomaría la na 
• 

Na bhavatyamrtam martyam na 
e • .. 

martyamamrtam tatha / 
~ . 

prakrteranyathabhavo na 
• 

kathamcidbhavisyati // 21 // . . 

Svabhavenamrto yasya bhavo 

gacchati martyatam / 

krtakenamrtastasya katham 
o • • 

sthasyati niscalah // 22 // . 

turaleza de lo mortal? ( 23) 

Lo mortal no llega a ser inmortal, 

como lo inmortal no llega a ser 

mortal. Es imposible la alteraci6n 

de la naturaleza original.( 24 ) 

Si aquél que por naturaleza propia 

es inmortal alcanzara la mortali

dad, ¿cómo entonces la faloa inmor 

talidad podría persistir sin cam

bio? ( 25 ) 



Bhutato 'bhÜta.to vapi sr.jyamane .. 
sama srutih / niscitam 

• • 
yuktiyuktam ca yattadbhavati . 
netarat // 23 // 

Neha naneti camnayadindro 

mayabhirityapi / ajayamano 

bahudha mayaya jayate tu sah // 

24 // 

Sambhuterapavad.acca sambhavah 
• • o 

pratisidhyate / konvenam 
• • 

janayediti karanam pratisidhyate 
• • 

// 25 // 

Sa esa neti netiti vyakhyatam 

nihnute yatah / 
• 

sarvamagrahyabhavena hetunajam 
• 

prakasate // 26 // 

... ,:.-:,. 

" 
La Sruti sostiene que el sujeto 

de la creación es el mismo en la 

realidad y en la irrealidad. Se 

encuentra establecido y plena

mente determinado que ésto es 

así y no de otra manera.( 26 ) 

La p¡uralidad no existe en este 

mundo de acuerdo con las escritu 

ras sagradas. También Indra es 

motivado por la maya. ( 2?)Sin es

tar sujeto a nacimiento por la 

ilusión aparece bajo múltiples 

formas. 

Por la negación de la creación, 

el devenir es refutado y la cag 

salidad (del atman) es negada en 

los siguientes términos: 11 ¿Quién 

podría engendrarle?~( 28·) 

En pasajes como "no es así, no 

es así" ( 29 \1 ( atman) evita el 

~ser explicado, porque es total

mente inasequible. 



Sato hi mayaya janma yujyatEvna.· 

tu tattvatah / tattvato jayate 

yasya jatam tasya hi jayate // 
• 

27 // 

Lo que existe parece unido al na 

cimiento desde el punto de vista 

de la ilusión, pero no desde el 

punto de vista de la realidad. 

El que dice que nace habla en 

realidad de lo que ya ha nacido. 

Asa.to mayaya janma tattvato naiva 10, q,µe,es. no~puetle it.:e.:1:T.a'l:'.' onr1i.ge..ru.,, des: 

yujyate / va.ndhyaputro na de el punto de vista de la ilu-

tattvena ma'yaya vapi jayate // 

28 // 

sión o conforme a la realidad, 

ya que el hijo de una mujer esté 

ril no nace en realidad ni por 

la ilusi6n,(Jl) 

Yatha svapne dvayabhasam spandate¡ Durante el sueño, el espíritu 
• 

mayaya manah / tatha' ( m9.nas)' por la ilusión (maya)' 
• 

jagraddvayabhasam spandate mayaya se pone en movimiento (presen-
• 

manah // 29 // tando) la apariencia de la dua-
• 

lidad; así, en el estado de vi

gilia, el espíritu (manas), se 

pone en movimiento por la ilusión 

(32) (presentando) la apariencia 

de la dualidad. 



~dvayam ca dvayabhasam manah 
• • • 

3vapne na samsayah / advayam ca 
• • 

Sin duda durante el sueño el es

píritu no dual tiene la aparien-

:ivayabhasam tatha jagranna cia de la dualidad. Sin duda tam 

samsayah //JO// 
• • 

Manodrsyamidam ivaitam 

yatkimcitsacaracaram / manaso 
d 

iy.gmanibhave dvaitam 
• 

naivopalabhyate // 31 // 

Atmasatyanubodhena na 

samkalpayate yada / amanastam 
• • 

tadñ yati grahyabhave 

tadagraham // J2 // 

Akalpakamajam jñannm . . 
jñey;bhinnam pracaksate / 

• • 
brahmajñeyamajam nityamajenñjam 

• • 

vibudhyate // JJ // 

bién durante la vigilia (el espf 

ritu) no dual presenta la apa

riencia de la dualidad. (JJ) 

Esta dualidad, que comprende los 

seres mutables e inmutables, es 

sólo visible para el espíritu 

(manas), porque la dualid~d no es 

percibida cuando el espíritu 

(manas) deja de serlo. (J4 ) 

Cuando (el espíritu) deja de 

crear debido al conocimiento de 

la verdad d9l atman, pasa·a la 

condición de no espíritu (amanas) 

y en la carencia de lo percepti

ble no tiene de donde asirse. (JS) 

El conocimiento (jñanam) eterno, 

incomparable, es considerado co

mo inseparable de lo cognoscible 

(36). El objeto de conocimiento 

de Brahmanes eterno e inmutable. 

Lo eterno es conocido por lo 

eterno. (Jfl,) 



Nigrhitasya manaso nirvikalpasya . 
dhirnatah / pracarah sa tu 

• • 
vijñeyah susupte 'nyo na 

• • 

tatsamah // J4 // 
• 

Liyate hi susupte tannigrhitam 
• • • 

na liyate / tadeva nirbhayam 
• 

brahma jñanalokam samantatah // 
• 

35 // 

Ajam~nidramasv3.pnamanamakamarü'

pakarn / sakrdvibhatam sarvajñam . . . 
nopacarah kathamcana // J6 // 

• 

Sarvabhilapavigatah 
• 

sarvacintasamutthitah / 

suprasantah sakrjjyotih 
• • • 

samadhir~calo (bh2yah // 37 // 

ta conducta del espíritu (manas) 

dominado, exento de duda, prudeg 

te, se puede conocer. Esta (con

ducta) es diferente durante el 

sueño profundo. (JB) 

(El espíritu) se confunde en el 

placer durante el sueño profundo 

y no se confunde cuando está ba

jo control, En este caso es 

br~hman exento de temor, total

mente iluminado de conocimiento. 

(Este Brahman) es eterno, libre 

de sueño y de sueño sin conteni

do, sin nombre, amorfo, siempre 

luminoso, omnisciente. No existe 

homenaje (que pueda rendírsele), 

en forma alguna. 

(Este Br3hman) aparece desprovi~ 

to de toda expresión y de toda 

inquietud; tranquilo y luminoso; 

es la concentración total 

(samadhi)(Jg)inmutable y beatífi-

ca. 



Graho na tatra notsargascinta 

yatra n~ vidyate / atmasamstham 
o • 

tada jñanamajati samatam gatam 

// J8 // 

Asparsayogo vai nama durdarsah 

sarvayogibhih / yogino bibhyati 
• 

hyasmadabhaye bhayadarsinah // 
• 

39 // 

Manaso nigra.hayattamabhayam 
• 

sarvayoginam / dukhaksayah 
• • 

prabodhasc;pyaksªyasñntireva ca 
• 

// 40 // 

En donde no existe tomar ni dar 

no existe la inquietud. Inheren

te al atman el conocimiento 

(jñanam) alcanza entonces el no 

devenir: la identidad.( 4o) 

Este Yoga, llamado sin contacto 

(Asparsayoga)~ 41 )es difícil 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 espíritu, la destrucción del 

sufrimiento, el conocimiento y 

la tranquilidad eterna,( 4J) 

Utseka Igual que el crecimiento del 

udadheryadv!ltkusagrenaikabinduna océ4no (se produce) por una sola . 
/ manaso gota de agua en el extremo de 

nigrahastadv'.1dbhavedaparikhedatah una hoja del kusa( 44 ), así el do-
• 

// 41 // minio de espíritu (manas) debe 

proseguirse sin fatiga. 



Upayana nigrhniyadviksiptam . .. . . 
kamabhogayoh / supras!J.nn~m laye 

• • 
caiva yatha kamo layastntha // 

42 // 

Duhkh!J.m sarvamanusmrtya 
• • • 

kamabhogannivQrtayet / ajam 
• 

sarvamA.nusmrtya jatam naiva tu 

pasyati // 43 // 

(El espíritu, manas) disperso en 

el deseo y su satisfacci6n y 

tranquilo en la distracci6n (laya) 

debe ser, por este motivo, repri 

mido, por este procedimiento, ya 

que el deseo y la distracción 

(laya) son iguales.( 45 ) 

Habiendo recordado todo el sufrí 

miento (la Jiva) deberá alejarse 

de la satisfacción de los deseos 

y considerando que todo es ~erno 

no ver lo que tiene origen. 

Laye sambodha.yeccittam viksiptam El pensamiento que está disperso 
• o o • 

same.yetpunah'. / sakasayam en la distr3.cci6n (laya) debe 
& • • • 

vijaniyatsamapr'aptam na calayet ser iluminndo (instruido) y apa-
• 

// 44 // ciguado otra vez, dominado por 

la pasión debería conocer y cu,~ 

do haya logrado obtener la mismi 

dad (la revelación) no se debería 

mover.( 46 ) 



1asv:i'dayetsukham tatra nilb.sañgah 
o o 

prajñ3ya bhavet / niscalam 

-0iscaraccittamekikury3tpraya

tnatah // 45 // 
• 

Yada na liyate cittam na ca 

viksipyate punah / 
• • 

ani:ng9.ng_mnnabhasam nispannam 
• • 

brahma t2ttada // 46 // 

SV3Stham santam 
• • 

sanirvanamakathyam 
• • 

sukhamuttaman / ajamajena 

jñeyena sarvB.jñam p3.ricnks!:lte // . . 
47 // 

Na kascijjayate jivah s2mbhavo . . 
'sya na vidyate / etattaduttamam 

o 

satyam yatra kimcinna jayate // . . 
48 // 

No gozaría el placer y se volve

ría indiferente por el conocimien 

to (prajña). Si el pensamiento 

inmutable se manifiesta,se unifi 

cará con diligencia. 

Cuando el pensamiento (cittam) 

no se disuelve en el placer y no 

sa dispersa de nueve, cuando es 

inmutable, carente de apariencia, 

concluso: es Brahman.( 47 ) 

Independiente, beatífico, ~bsor

vido en el ser supremo, indes

criptible, suprema felicidad, 

eterno, con un objeto de conoci

miento eterno, omnisciente, así 

se define, (a Brahman). 

Ninguna Jiva nace, no existe cau 

sa alguna de ésta. La verdad su

prema es que nada nace.( 48) 



Karikñ° IV 

Al3tasantyakhyam caturtham 
• • 

prakar8.n'.1m / 
• 

Jñanenakasak~lpen~ dharmñnyo 

gfJgsmopam'i / jñeyabhinnenn 

snmbuddhastam vande dvip2dam vnrnm 

// 1 // 

Asparsayogo vai n3,ma 

sarvasattv~sukho hitah / ~vivqdo 

'viruddhqsca desit1stam n:.1mamyaham 

// 2 // 

Bhut~syn jatimicch3.nti vadinnh 

kecidevn hi / 3.bhut9.sy:.1po.re dhira 

vivadant11h par:isparam // J // 

, - .- ( 1) Capitulo cuqrto: Alata~anti. 

Rindo homen~je al mejor de los hom

bres que, por medio del conocimien

to semej::mte 9.l espacio (°ñkasa)( 2 ) 

y no diferente del objeto de conoci

miento (dharmn), comprende que es in 

muti:ible. (J) 

Rindo homenaje 21 yoga conocido como 

3SR~rs2~ogn,( 4 )al que se hace refe

rencia en la escritura, el que favo

rece ln felicid~d de todas l~s cria

turas, libre de contradicciones y de 

incertidumbre. 

Algunos pensadores sólo admiten el 

devenir (la creación) de lo que es; 

otros, que se contradicen mutuamen

te, (el devenir) de lo que no es,( 5 : 



3hutam na jayatt:: kimcidabhntam 
• • o 

1aiva jayate / vivadanto dvaya 

1yevamajatim khyapayanti te// 
• 

~ // 

F'IL09QP'UI 
V l..llT'IIIAlr 

Lo que existe no deviene (no na-

ce) y lo que no es no nace de 

ninguna manera. Discutiendo en

tre ellos demuestran la no crea 

ci6n (el no devenir).(6) 

Ulyapyamanamajatim Nosotros aceptamos la no crea-
º 

~airanumodamahe vayam / ci6n demostrada por ellos. No e~ 

vivadamo na taih tamos en contradio~i6n con ellos. 

9atdhamavivadam nibodhata // 5 // iEscuchen lo que está libre de 

toda controversia! 

Ajatasyaiva 

dharmasy,a .jatir.aicchanti vadinah 
o 

ajato hyamrt( dharmo martyatam 
• 

kathamesyati // 6 // 
• 

Na bhavatyamrtam martyam na 
• • • • 

martyamamrtam tatha / . . 
prakrteranyathabhavo na . 
kathamcidbhavisyati // 7 // 

• • 

Los que discuten (los partida

rios de la dualidad) admiten el 

nacimiento (el devenir) de lo 

que no ha sido originado (el 

atman) ¿c6mJ lo eterno, lo in

mortal, participaría de la na

turaleza de lo mortal? (7) 

Lo inmortal no se vuelve mortal, 

ni lo mortal puede volverse in

mortal, de ninguna manera puede 

una cosa cambiar la naturaleza 

que le es propia.(8) 



Svabhavenamrto yasya dharmo 
• 

gacchati martyatam / 

krtakenamrtastasya katham 
• • • 

sthasyati niscalah // 8 // 

Samsiddhiki svabhaviki sahaja 
• 

akrta ca ya/ prakrtih seti 
• • • 

vijñeya svabhavam na jahati ya 
• 

// 9 // 

Jaramarananirmuktah sarve 
• • 

dharmah svabhavatah / 

jaramaranamicchantascyavante 
• 

tanmanisaya // 10 // . 

Karanam yasya vai karyam karanam . . . . 
tasya jayate / jayamanam 

• 
kathamajam bhinnam nityam katham 

• • 
ca tat // 11 // 

Si aquél cuya condición es, por 

naturaleza propia, inmortal se 

volviera mortal ¿cómo permanec~ 

ría inmutable esta inmortalidad 

adoptada? 

La materia original(g)(prakrti) 
• 

debe ser conocida como natural, 

espontánea, innata e incapaz de 

abandonar su propia naturaleza~ 

(1&) 

Todas las Jivas (dharmah, fenó

menos) por su propia naturaleza 

están libres de la vejez y de 

la muerte. Quienes admiten (es

tar sujetor,))ala senectud y la 

muerte se degradan por este só

lo pensamiento. 

Ciertamente para aquél que pie~ 

saque la causa es el efecto la 

causa nace (también). ¿ne qué 

manera podría lo que es origin~ 

do ser eterno y cóm, podría lo 

eterno estar sujeto a alteración 

(nacimiento)? (11) 



Karana.dyadyananyatvamat-ah 
• • 

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 // 

Sl (se admitiese) la identidad 

de causa y efecto éste sería 

ciertamente eterno. ¿c6mo sería 

permanente la causa de ellos 

(los oponentes) si no fuera di

ferente del efecto que es origi 

nado? (12) 

Ciertamente no existe límite vi 

sible para aquél que dice que 

el efecto nace de lo Gterno o 

para el que dice que el efecto 

proviene de una causa originada 

a su vez. Esto es el resultado 

de la sefialada sucesión sin lí

mites.(13) 

Aquéllos para quienes el efecto 

es el origen de la causa y la 

causa el origen del efecto: ¿co 

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 
• o • 

kramastvaya / yugapatsambhave 
• 

yasmadasambandho vis~navat // 16 
• • • 

// 

Phaladutpadyamanah sanna te 
• 

hetuh prasidhyati / aprasiddhah 
• • 

katham hetuh 
~ . 

phalamutpadayisyati // 17 // 
• 

Yadi hetoh phalatsiddhih 

phalasiddhisca hetutah / 
• 

kataratpürvanispannam 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 relación causa efecto. Si su 

origen es simultáneo son como 

los cuernos de un animal, no 

existe relación entre ellos.(14) 

Ellos no han demostrado que la 

causa sea producto del efecto. 

¿c6mo, la causa, que carece de 

existencia, (que no ha sido es

tablecida) engendraría el efec

to? (15) 

Si el origen de la causa está en 

el efecto y el del efecto en la 

causa ¿cuál de los dos surge 

primero y cuál debe tomarse en 

consideración? 



Asaktiraparijñanam kram~kopo 
• 

'tha va punah / evam hi 
o • 

sarvqtha buddhairajatih 
o 

paridipita // 19 // 

B1ja~kurakhyo drstantnh sada 
o • • o 

Gadhyasamo hi sah / na hi 

sadhyasamo hetuh siddhau 

s3dhyasya yujyate // 20 // 

. pü'rvaparaparijñanamajateh . 
paridipakam / jayamanaddhi vai 

dharmatkatham purvam na grhyate 
o • • 

// 21 // 

Svato va parato vapi na 

kimcidvastu jayate / 
~ 

sadasatsadasadvapi na 

kimcidvastu jo.yate// 22 // 
• 

La impotencia, la ignornncia 

(la no discrimin~ci6n) y la i~ 

posibilidad de establecer un 

orden,(conduce) a los sabios a 

la afirmación del no devenir. 

El ejemplo de la semilla y el 

brote tiene sólo semejanzas 

aparentes (m3dhy8samah). Esta 

proposición debe ser probad~. 

No es apropiadE'.i a la comprehe!! 

sión del término que debe ser 

demostrado. (l 5) 

La no discriminació:a con :respe2_ 

to a lo primero y lo subsecuen

te prueba el no devenir. Cierta 

mente si el efecto (dharma) es 

originado ¿cómo no es captado 

su antecedente (caus:::..)? 

Nada teal nace de sí mismo o de 

otro; nada real nace del ser y 

del no ser o de ambos: ser y no 

ser.(l7 ) 



Heturna jayate 'nadeh phalam 

ca:pi svabn'iivatah / adirna 

vidyate yasya tasya hyadirna 

vidyate // 2J // 

Prª'jñapteh sanimittatvamanyatha 

dvayanasntah / 
• 

so.mkle$asyopalnbdhesc~ 
• 

paratantrastitq mata// 24 // 

Prajñapteh sanimittatvamisyate . . 
yuktidarsanat / 

nimittasyanimittatvamisyate 
• 

bhÜtndarso.nat // 25 // 

La causa no nace de lo que car~ 

ce de principio. Tampoco el efeQ 

to nace de sí mismo. El princi

pio de aquélla (de la causa) no 

es conocido porque este princi

pio no existe. 

Toda experiencia depende de una 

causa, de otra manera la duali

dad desaparecería. De la expe

riencia del dolor se desprende 

la concepción de la existencia 

de los objetos externos.(lB) 

Desde el punto de vista de la 

raz6n se acepta que la percep

ción depende de una causa (ex

terna). Desde el punto de vista 

de 1~ realidad se considera que 

tal c~usa carece de causalidad. 

(19) 



:ittam na samsprsatyartham 

.arthabhasam tathaiva ca/ abhuto 

li yatascartho narthabhasastatah 

,rthak / / 26 / / 
• 

imittam na sada cittam 

amsprsatyadhvasu trisu / 
• 

• 

nimitto viparyasah katham tasya 
• • 

havisyati // 27 // 

asmanna jayate cittam 
o. 

ittadrsyam na jayate / tasya . ' 
asyanti ye jatim khe vai 

asyanti te padam // 28 // 

jatam jayate yasmadajatih . . 
rakrtistatah / . . 
rakrteranyathabhavo na 

o 

athamcidmavisyati // 29 // . . 

El pensamiento no está en rela

ción con el objeto de los senti

dos o con la impresión mental 

(idea) del objeto, puesto que el 

objeto de los sentidos es irreal 

y la impresión mental (idea) del 

mismo no existe independientemen 

te.(20) 

El pensamiento nunca se relacio

na con la causa( 2l)en ninguno de 

los tres tiempos (adhvasu).( 22 ) 

¿c6rno podría existir el error ca 

reciendo de causa? 

Ni el pensamiento ni lo percibido 

por ~l pensamiento nace. Quienes 

esto afirman dirán también que 

perciben la huella (de los pája

ros) en el cielo. ( 23) 

(Ellos piensan que) lo que es 

eterno nace aun cuando su natura 

leza propia sea eterna. Un obje

to no será de naturaleza diferen 

te (a la propia) en ningún sentí 

do.(24) 



~naderantavattvam ca samsarasya 
• o 

1a setsyati / anantata cadimato 

noksasya na bhavisyati // 30 // 
• • 

Si se admitiese la carencia de 

principio del devenir (del mundo) 

no sería admisible lo liTuitado 

(1o perecedero). La liberación( 25 ) 
. 

no podría tener un principio y 

ser eterna. 

Adavante ca yannasti v.g,rtamane- rpi Lo que no existe en el principio 

tattatha / vitathaih sadrsah y en el fin, tampoco existe en 
o • 

8antovitatha iva laksitah // 31 / el presente (en el medio). Los 

Saprayoja..~ata tesam svapne 
o • 

vipratipadyate / 

tasma'dadyantavattvena mi thyaii'a 

khalu te smrtah // 32 // 
• • 

Sarve dharma mrsa svapne 
" . 

kayasyantarnidarsanat / 

samvrtesminpradese vai bhÜtanam . . . 
darsanam kutah // 33 // 

• • 

objet~s que vemos son ilusorios 

(falsos) aun cuando estas ilusio 

nes sean consideradas verdaderas. 

El que ellos (los objetos que ve

mos) ·sirvan algún prop6si to es 

contradicho durante el sueño. Son 

reconocidos como falsos debido a 

d . . , f. . t ( 26) su con 1c1on 1n1 a. 

Todos los objetos del sueño son 

falsos (debido) a su manifesta

ción en el interior del cuerpo. 

¿De qué manera la percepción de 

los seres existentes en ese lu-
( ~,..) 

gar se produjo? ~v 



78. 

yuktnm dars1n~m gatva El que, durante el sueño, se encuen-
• • 

Lasyaniyamadgatau / traen un lugar no puede establecer 

:itibuddhasca vai un orden en su experiencia debido a 

rvastasmindese n~ vidyate // 34 ¡¡· 12 incertidumbre del tiempo. Cierta 

trady1ih saha S::l.mmantrya 
' . 

mbuddho na prapcidyate / grhitam 

pi yatkimcit pratibuddho n~ 
• 

éyati // 35 // 

qpne caV8StUkRh kayah 
• 

thaganyg,sya darsan·at / y'ltha 

.·ynstath'l sarv8.m . 
ttg,drsyamavastukarn // 36 // 

• 

mente todo lo de aquel lugar no exis 

te en estado de vigilia.( 28 ) 

El que se halla en est2do de vigilia 

no sigue los consejos del amigo a 

quien consultaba (en sueños). El que 

se encuentra en estado de vigilia no 

percibe tanpoco aquéllo que poseía 

(en sueños). 

La cQrencin de entidad (reqlidad) 

del cuerpo se comprende ~uando durag 

te el sueño se percibe otro cuerpo • 

Igual que el cuerpo, todo lo perci

bido por la mente cqrece de entidad. 

( 29). 



Grahanajjagaritavattaddhetuh 

svapna isyate / taddhetutvattu 

tasyaiva sajjagaritamisyate // . 
37 // 

Utpadasyaprasiddhatvadajam 
• 

sarvamudahrtam / na ca 
• 

bhÜtada.bhÜtasya sambhavo 'sti 

kathamcana // J8 // 

Asajjagarite drstva svapne . . . 
pasyati tanmayah / asatsvapne 

• 
'pi drstva ca pratibuddho na 

• • • 

pasyati // 39 // 

Nastyasaddhetukamasat 

sadasaddhetukam tatha / sacca 

saddhetukam nasti 

saddhetukamasatkutah // 40 // 
• 

Lo que durante el sueño es imagi 

nado(JO) y la experiencia del 

que está despierto tienen la mis 

ma causa. Así es necesario admi

tir que lo que percibimos en el 

estado de vigilia(Jl) tiene la 

misma causa. 

Todo es declarado eterno porque 

el origen es desconocido, De nirr 

tfflLa manera puede ser lo real 

causa de lo inexistente. 

Habiendo visto el no-ser (los f! 

nómenos) en estado de vigilia, 

obsérvase igualmente en el sueño; 

pero habiéndolo intuido durante 

el sueño, el que está despierto 

no lo percibe. 

El no ser no tiene por causa el 

no ser. El ser no tiene por ca~ 

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 Así como el que se encuentra en 

jagradacintyanbhutavatsprset / el estado de vigilia, condicion~ 
• 

tatha svapne viparyasat do por el error, penetra en lo 

dharmamstatraiva pasyati // 41 // inconcebible, como si fuera real, . 

Upalambhatsamacarat 

astivastutvavadinam / jatistu 

de~ita buddhaih ajatestrasatam 
• 

sada // 42 // 

Ajatestrasatam 
• 

tesamupalambhadv.íy&U1tii ye/ 
• 

jatidosa na setsyanti dosopyalpo 
• 

bhavisyati // 43 / . 

durante el sueño s6lo percibe, a 

través de la falsedad, los obje

tos.(32) 

Para algunos interlocutores (sa

bios) la realidad está fundada 

en la experiencia y en la percep 

ci6n. El devenir es siempre ori

ginado por los sabios temerosos 

de lo eterno.(JJ) 

De aquéllos que temen lo eterno 

(el no devenir), algunos se nle 

jnn en distintas direcciones ha 

cía la percepci6n. Los errores 

del devenir no tendrán éxito. El 

error lleg~rá a ser mínimo.(J4 ) 



palambhatsamacaranmayahasti 

athocyate / 

.palambh'itsamacaradasti vastu 

;athocyate // 44 // 

Jatyabhasam calabhasam 

rastvabhasam tathaiva ca/ 

ijñcalamavastutv3m vijñanam 
o • 

gantamadvayam // 45 // 

Evam na jayate cittamevam dharma 
• 

ajah smrtah / evameva vijananto . . . 
na p~tanti viparyaye // 46 // 

Rjuvakradikabhasamalataspanditam 

yatha / grahanagrahakabhasam . . 
vijñanaspanditam tatha // 47 // . 

Así como de un elefante, produc

to de la ilusi6n, se dice que 

existe por el hecho de ser perci 

bido y por su conducta, así se 

dice de lo real (objeto real),que 

existe debido a la percepci6n y: 

a su actuaci6n (conducta)~J5 ) 

El conocimiento,(J6 )que tiene la 

apariencia del nacimiento y del 

cambio, es, en realidad, inmuta

ble, insubstancial, libre de pa

siones y no dual. 

Así como el pensamiento no está 

sujeto a nacimiento, todos los 

seres (dharma)(J?)no son originª 

dos. De la misma maner~ aquéllos 

que conocen la verdad no caen en 

el error. 

Igual que ~a ap~riencia (abhasam) 

de la recta y la curva descritas 

por una tea en movimiento, así 

la apariencia (abhasam) de la 

percepción y del sujeto que per

cibe es el resultado de la con

ciencia puesta en movimiento. 



pandamanamalatamanabhasamajam . 
. tha / aspandamanam 

jñanamanabhasamajam tatha // 48 

. ate spandamane vai nabhasa 

Lyatobhuvah / na tato 'nyatra 
• 

. spandannalatam pravisanti te// 
• 

l // 

t nirgata alatatte 

·avyatvabhavayogatah / vijfiane 'pi 
• 

tthaiva syurabhasasyavisesatah // . . 
) // 

Cuando la tea permanece inmóvil es 

tá libre de apariencia y es inmut~ 

ble, así también cuando la concien 

cia permanece inmóvil está libre y 

es inmutable • 

Cuando la tea está en movimiento 

las apariencias (que se producP-n) 

no provienen de otra parte. Nacen 

del movimiento y no se incorporan 

a la tea. 

Las apariencias no surgen de la 

tea como consecuencia de la nega

ción de la substancia. En la con

ciencia, la uniformidad de la ap§ 

rienci.a existiría en forma simi

lar. 



Vijñane spandam§.ne vai nabhasa 

anyatobhuv2h / nq t~to 'nyatrn . 
nispandanna vijñ::inrim visnnti te . 
// 51 // 

Na nirgataste 

vijññnaddravyatvabhav~yogatah / 
• 

karyakñranatabhav:.1.dy11to I cintyah 
• • 

sadnivq te// 52 // 

Dr~vyam dravygsya hetuh . 
syñanny3.d~nyasya cniva hi / 

dra.vyatv::i.manyabh:1.vo va dharmñn'ii'm 

nopgpadyote // 53 // 

Evam na cittaja dharmascittam vapi 
• 

na dharmajam / ev.'Jm 

hetuphalajatim pravisanti 

manisingh // 54 // 
o o • 

83. 

Pu2sta en movimiento la conciencia, 

18s aparienci~s no surgen en otra 

p~rte. Inmóvil (la conciencia) no 

v2n ~ otra parte. No entran adem4s 

en la concienci3.(J?) 

Como consecuencia de la negación de 

la substanciulidad ellas (l2s apa

rienci~s) no emergen de 12 concien

cia. Son siempre inconcebibles debi

do a que no existe la ralación cau

sa-efecto. 

Una substancia sería c~usa de otra 

substancia y ásta, a su vez, de 

otrn. Pero de los objetos (dharma) 

no puede predic~rse (uEa~ad~at~) la 

substancialidad ni otra cosa diferer 

te. 

Así los objetos no nacen de lamen

te (citta) y la mente no tiene su 

origen en ellos. De estq msnera los 

sabios sostienen el no devenir de lt 

cgusa y el efecto.(JS) 



'{ava.ddhetuphalavesa.stavaddhetu

phalodbhavah / ksine 
• • • 

hetuph~l;vese nasti 

hetuphalodbhav:;.i.h // 55 // 
• 

Yavaddhetuphalavesah 

samsarastavadayatah / ksine 
• • • • 

hetuphalavese samsaram na 

prapadyate // 56 // 

Samvrtya jayate sarvam saévatam . . . . 
nas-ti tena vai / saábhavena 

hyajam sarvamucchedastena nasti 
• 

vai // 57 // 

Dharma ya iti jayante te na 

tattvatah / janma mayopamam . . . 
tesam saca maya na vidyate // . . 
58 // 

En tanto la creencia en la causa 

y el efecto persista habrá pro

ducci6n de causa y efecto. Pero 

cuando la creencia en la causa y 

el efecto es destruída cesa la 

producción de la causa y el efe~ 

to. 

En tanto existe la creencia en 

la causa y el efecto la transmi

gración (samsara) se extiende in 
•• 

terminable. Pero en cuento esta 

creencia es destruída la transmi 

gración no tiene lugar. 

Desde el punto de vista de la ex 

periencia(J4)todo nace y nada es 

eterno (permanente). De acuerdo 

con la verdad suprema todo es 

eterno y no existe la destrucción. 

(40) 

Los objetos (dharma) que nacen 

no nacen en realidad. Su naci

miento es semejante a la ilusión 

y esta ilusión no existe. 



Yatha mayamayadbijajjayate 
• 

tanmayo 'nkurah / nasau nityo na . 
cocchedi tadvaddharmesu yojana 

// 59 // 

Najesu sarvadharmesu . . 
S6l'3V,'1tasasvatabhidha / yatra 

varna na vart~nte vivekastatra 

nocyate // 60 // 

Yatha svapne dvayabhasam cittam 
• • 

calati mayaya / tatha 

jagraddvayabhasam cittam calati 

mayaya / / 61 / / 

El brote (ankura) creado nace de 

la semilla ilusori~, por lo tan

to no es permanente ni destructi 

ble. Bste mismo razonamiento es 

válido para los objetos (dharma). 

( 41 ). 

Los epítetos de permanencia o fu 

gacidad no son válidos para nin

guno de los objetos eternos. (42 ) 

Si los conceptos( 43 )(varna) no 
• 

existen no puede haber (na 

uccyate) discriminación. 

Igual que durante el sueño el 

pensamiento (cittam) actúa por 

la ilusión (maya) presentando la 

apariencia de la dualidad, en la 

vigilia, el pensamiento actúa 

por la ilusión presentando la 

ap~riencia de la dualidad. 



Adv~yam ca dvayabhasam cittam 
• • • 

sv':lpne na s:1@fri.yah / advayam ca 
• • 

dvayabhasam tatha j~gr~nna . 
sams~yah // 62 // 

• • 

Svapnadrk pracaran svapne diksu 
• • 

No hay duda de que el pensamien

to (cittam) que es no-dual pre

senta la apariencia de la duali 

dad, durante el sueño, y tampoco 

la h~y de que, durante la vigi

lia, la mente que es no-dual pr~ 

senta la apariencia de la duali

dad. ( 44 ) 

Ciertamente el que sueña que cir 

vai dasasu sthitan / andajah cula durante el sueño ve siempre 

svedaj'inva 'pi jivan pasyati yan 

sada // 6J // 

Svnpnadrkcittadrsyaste na 
• • 

vidyante t~t:1h prth~k / tatha . . 
t,1ddrsyamevedam 

• • 

svapnadrkcittamisy3.te // 64 // 
• o 

Caran jagari te jagr::i.ddiksu vai 

dasasu sthitan / and~j~n .. •. 

svedajanva 'pi jivanpasyati 

~nsada // 65 // 

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 

sólo visible para éste.( 46 ) 

Ciertamente quien se mueve en es 

tado de vigilia ve constantemen

te seres vivient2s (jivns), naci 

dos del huevo o de la humedad y 

el calor, situados en las diez 

direcciones. 



Jagraccitteksaniyaste na vidyantel Los seres vivientes percibidos . . 
tat~h prthak / tatha 

taddrsyamevedam 
• 

jagrata.scittamisy2te // 66 // 
• 

Ubhe hyanyonyadrsye te kim 

tadastiti nocyate / 

laksanasünyamubhay~m 
• o e 

tanm1.ten:liva grhy1.te // 67 // 
• 

Y~tha svapnamayo jivo jayate 

mriyate 'pi ca/ tatha jivi ami 

sarve bhavanti na bh~vqnti // 68 

// 

Yatha mayamayo jivo ~ayate 

mrij;ate 'pi ca / tathr.1 ji va ami 

snrve bhavanti na bhavnnti // 69 

// 

por la mente de quien se encuen

tra en estado de vigilia no exis 

1 ten sep~radamente. Se admite que 

1 la mente{4-8)de Quien está en es-

tado de vigilia es s6lo visible 

para él. 

(49) 
Ambas (la mente y la jiva) 

se contemplan mutuamente aunque 

no se pueda decir cómo es posi

ble. Ambas están desprovistas de 

características y ~mbas formas 

sólo pueden ser conocidas por el 
. ( 50) pensamiento. 

Igual que la Jiva, producto del 

sueño, nace y muere, así tod~s 

las jivas, (peTuibidas en est~do 

de vigilia) son y no son. 

Igunl que 11. Jiva, producto de 

la ilusión, nace y muere, así to 

das estas Jivas son y no son. 



Intha nirmitako ~ivo jayate mriyate 

'pi va/ tatha jivñ ::imi sarve 

bhavanti na bhav~nti // 70 // 

Na kascijjayate jivah sambhavo 

'sya na vidyate / 

etG.tt9.duttamam saty':lm yatrs. 
o • 

kimcinna jayate // 71 // 

Citt'J.spanditamevedam 
• 

grahyagrah!J.kavaddvayam / citta!!l 

nirvisayam nityamasañgnm tena 
• o 

kirtitam // 72 // 

Yo 'sti kalpitasamvrtya 
o o 

param~rthena nñstyasgu / 

paratantrabhisamvrtya syannGsti ... 
pnr.2marthatah // 73 / / 

o 

Ajah kalpi tasamvrtya paramnrthe.na 
• • • 

napyajah / 
• 

paratantrabhinispatty~ samvrtya 
• o 

jayate tu sah // 74 // 
• 

88. 

Así como el JiV·'.l creado nace y mue

re así t'.lmbién todos estos Jivas 

son y no son. 

Ningún Jiva nGce. El ngcimiento de 

algo no existe. Esta es la verd8d 

suprema: nada nace. 

La dualidad del sujeto de ln apre

hensión y el objeto de ~sta, es s6 

lo una actividad de la mente (citta 

La nente es proclamJda como libre 

de l~s ral~cioncs, no ligada al ob

jeto de los sentidos, eterna.( 5l) 

Lo que es producto de la ficción ne 

existe en realidad. Lo que existi

rí~, como dependiente de otras doc· 

trinas, en re~lidad no existe. ( 52 ) 

Lo eterno, como ficción artificial 

no es eterno en realidad,( 5J)parec 

que la ficción n~ce, de acuerdo co 

otras doctrinas • 



Abhutabhiniveso 'sti dvayam 
• 

tatra na vidyate / dv2yabhavam . 
sa buddhvaiva nirnimitto na 

fiya te / / 7 5 / / 

Yada na labhate 

hetunutt'lm'.ldhamamadhyaman / t::i.da 

na jayate cittnm hetvabhave 
o 

phalam kut8h // 76 // 
• • 

La firme convicción en el no ser 

(abhüta) no deITuestra que la dua 

lidad exista. Aquel ilumin2do, 

que niega la dualidad, no nace 

pues carece de motivación. 

Cuando no se encuentran las cau-

. d. . f . ( 54) sas superior,me 1n o in er1or 

el pensamiento (cittQm) no nace. 

¿cómo puede existir el efecto 

sin causa? 

Animitt3.sya cittasya ya El no devenir de la mente (cittam) 

'nutpattih sama 'dvayi / carente de causa es semejante a 
o 

a fi'tasyai va sStrvnsyg, ci tt'.3.drsyam l -:i no dualid8d. Todo es eterno. 
• o 

hi tady2tah // 77 // (L~ dualidad). Bs sólo un~ visión 
~ 

de la mente.( 55 ) 

Buddhvñ 'nimittatam satyam hetuh Habiendo comprendido la :1usencia 
~ . . 

prth2g3.napnuvan / vitasok'.'lm t1.tha de causalidad verdadera,, no con

kamamnbh~yam pad3mé1snute // 78 // ci be la ca.usf:l. separadamente. Se 
• 

alcanz~ (la liberación) cuando se 

está libre de dolor, deseo y te

mor.(55) 



Abhutabhinivesn.ddbi sadrse 
• 

tatpr'.lv3rt8.te / vastvabh:J.vam sa 
o 

buddhvaiva nihsañgam viniv~rtate 
• 

// 79 // 

Por su apego a lo que no ezitiLe 

se dirige haci9. lo visible. Ha

biendo comprendido la no existeg 

cia de lo real se extingue en la 

concentraci6n absoluta (nihsamga) 
• • 

Nil"rttnsyapravrttasy:J niscala hi: Así, liberad9., no comprometida, 
• • 

tada sthitih / Visayah S.'l hi inmutable (logra) la perrrnnencia. . . . 
buddhanam La esfera de los S!3.bios es lo 

tatsamyamajnm1dvayam // 80 // 

Aj9.manidramn.sv'.lpnam prabhat.'lm 
• • 

bhavati svayam / sakrdvibhato 
• 

hyev2is3. dharmo 
• 

dhatusv~bhav~tah // 81 // 

Sukham;vriyate nityam duhkham 
• • o ~ • 

vivriyate sada / yasya kasya ca 

dharmasya grghena bhag3.vñ'n!::!sau 
• 

// 82 // 

indiferenciado, lo eterno, la no 

dualidad. ( 57 ) 

Lo eterno, libre de sueño y de 

sueño sin contenido, se revela 

por sí mismo. Este objeto 

(dharm~) se manifiesta simultá

neamente por 1~ constitución in

herente a la m3.teria.( 5S) 

El bienqventurado (~tman) se es

conde siempre fácilmente y difí

cilmente se manifiesta debido a 

la ~prehensión del objeto.( 59) 



sti nastyasti nastiti nasti 

astiti va punah / 
• 

31Qsthirobhayabhñvair;vrnotyeva 
• • 

a1is!lh // 83 // 
• 

:otyascatetsra .etastu grahanairyas'i . 
. ~davrtah / bh~gav2nabhirqsprsto 

• • • o • 

reno drstah sa S3rvadrk // 84 // 
o • 

?rapya sarv3jñat;m krtsnam 
• • • 

:irahrm:myam pJd'.3.madvay1m 
• • 

inapannadimadhy~ntqm kimntah 
• 

9aramih.'lte // 85 // 

Viprñnñm vinayo hyesa srnnah prakrta 
• • 

ucysite / damn.h pravrtidantatv°idevam . . . 
vidvañsa~an vrajet // 86 // 

91. 

El existe, él no existe; él existe 

y no existe; ni existe ni no existe; 

os mutable e inmutable; por l2s ne

gaciones contradictorias el ignoran-· 

te lo cubre.( 60) 

Estas s0n las cuatro teorías alter

nantes que siempre lo cubren. El 

bienaventurado no es toc2do por és

tas. El ve todo lo visible.( 6l) 

¿Qu~ mds puede desear aquél que ha 

alc~nz2do el conocimiento total, en 

el estado de Brahman vanturoso sin ----·· 
segundo, sin principio, medio y 

fin?( 62 ) 

La disciplina del sacerdote es de

clarada como la trnnquilidad natural 

el dominio de sí mismo por sumisi6n 

a la naturaleza original. Quien esto 

sabe alcanza la paz. 



Savastu sopalambham ca dvayam . . 
laukikamisyate / avastu 

sopalambham ca suddham 
• 

laukikamisyate // 87 // . 

Av~stvnnupalambham ca 
• 

lokottaramiti smrtgm / jñanam 
• • 

jñeyam ca vijñeyam sada buddhaih 
• o 

~rakirtitam // 88 // 

Jñane ca trividhe jñeyo kramena 

vidite svayam / sarvajñata hi 

sarvatra bhavatiha mahadhiyah // 

89 // 

Heyojñeyapyapakyani: 

vijñeyanyagrayanatah / 
o o 

tesamanyatra 
• 

• 

vijñeyadupalambhastrisu smrtah . . 
// 90 // 

··e 6-) La percepción 3 de lo real, la 

dualidad mundana (laukikam) es 

admitida y también lo es lo mun 

dano( 64 )libre de error, la per

cepción de lo irreal (en el sue 

ño). 

Los sabios reconocen la superi2 

ridad del estado en que no exi~ 

te la percepción de lo irreal y 

también proclaman el conocimien 

to supremo como meta cognosci

ble. 

El conocimiento( 65 )y su triple 

objeto son aprehendidos en or

den. El que posee el conocimieg 

to supremo se convierte, él mi~ 

mo, en 1~ Omnisciencia, aquí y 

en todas partes. 

Hay que saber qué cosas deben 

evitarse,( 66 )cuáles deben ser 

conocidas,( 67 )10 que debe lo

gr2rse (por la experiencia), y 
(68) 

lo que debe superarse. Excepto 

lo que debe ser conocido, los 

otros tres se obtienen por la 

percepción. 



Pra.krtyakasavajjñeyah sarve 
• • 

dharm'a anadayah / vidya te na hi 

nanqtvam tesam kvacana kimcana 
o • • • 

// 91 // 

Adibuddhah prakrtyaiva sarve 
• 

dharmah suniscitah / yasyaiva 

bb.9.V8.ti ksantih SO 'mrt'ltvaya 

kal.p9.te // 92 // 

ldisanta hyanutpa~nah . 
prakrtyaiva sunirvrtah / sarve . . . 
c.harm7i'h s3mabhinna ajam samyam . . 
viciarad8.m // 93 // 

Vaisaradyam tu vai nasti bhede 

vicaratam sada / bhedanimnam 

prthagvadastasmatte krpanah 
~ . . . 

smrtah // 94 // . 

Todos los objetos (dharma) son 

conocidos, por su nqturaleza, 

como carentes de principio, s~ 

mejantes al espacio (akasa). N'o 

existe 1~ multiplicidad( 6~)en 

ningu~a parte y de ninguna mane 

ra. 

Todos los objetos inmutables(70) 

(es decir jivas)son, por natur§_ 

leza, iluminados desde el prin

cipio. El que es paciente,( 7l~ 

sólo ése, puede lograr 1~ 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 (Atman). (7 2 ) 

Ciertamente no existe la sabidu

ría para aquéllos que siempre se 

mueven en la diversidad. Los qua 

creen en lo separado(?J)Y así 

lo sostienen, con argumentos, 

son pobres de espíritu. 



Aje samye tu ye kecidhhavisyanti . 
suniscitah / te hi loke 

• 

nahajfianastacca loko na gahate 

I / 95 // 

.jesvajamasamkrantam dharmesu 
• • o • 

j.fianamisyate / yato na kramate 
• 

ñanamasañgam tena kirtitam // 
• 

6 // 

--numatre 'pi vaidharmye jayamane 

vipascitah / asañgata sada 
• 

isti kimuta 'varanacyutih // . . 
7 // 

. abdhavaranah sarve dharmah 
o o • 

akrtinirmalah / adau ,, . 
ddhastatha mukta budhyanta iti 

yakah // 98 // 
• 

S6lo aquéllos que estén firmemeg 

te colocados en la eternidad, en 

la identidad (samye) alcanzarán 

el conocimiento( 74)supremo en 

este mundo. El mundo no puede 

comprenderlo.( 75 ) 

(76) 
El conocimiento (Jfiana) q~e 

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 (asañgata) no existe para el 

ignorante que alimenta la más 

insignificante heterogeneidad. 

(Para éste) la destrucci6n del 

velo mental (avarana) no es po-
• 

sible • 

Todas (las jivas) son, por natu

raleza, resplandecientes y están 

libres de velos. Los sabios las 

consideran, desde el principio, 

como ejemplos de libertad y lu

cidez.(?S) 



Cramate na hi buddhasya jñanam 
• 

lharmesu tapi (yi) nah / sarve 
• 

lharmastatha jñanam 

Laitasbuddhena bhasitam // 99 // 
• 

1urdarsamatigambhiramajam samyam 
• • 

isaradam / buddhva 
o 

adamananatvam namaskurmo 

athabalam // 100 // 

El conocimiento del sabio no se 

relaciona con los objetos del 

sufrimiento. Todo lo referente a 

los objetos (dharma) y al cono

cimiento supremo (jñana) no es 

afirmado por Buddha.(?9) 

iA la verdad suprema, libre de 

multiplicidad, misteriosa, que 

ex~ede los límites, temible, 

eterna igualdad, sabia, deslum

brante, le rendimos homenaje con 

todas nuestras fuerzas!(BO) 

// samaptih // 
• 

FIN 
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NOTAS A LA INTRODUCCIONo 

1,- Sentencia filos6fica o gramatical de tipo aforístico en 

verso (Monier and Williams, A Sansdri t-Englis:J:i dictionary, 

274)& Entre las kirikas más conocidas se encuentran las -

de Gaudapada y las Madhyamika-Karika de Nagarjuna • 
• 

2.- Cfo capº II, 10-11 y nota 18 del cap, I. 

J.- Aun cuando el término 'filosofía' no existe en sánscrito 

hemos seguido la opini6n de los historiadores del pensa

miento de la India por considerarlo adecuado al sentido 

del pensamiento que se agrupa bajo el término de darsana, 

de la raíz D~g, que significa 'ver', y que tiene el sen

tido de 'guía' y más tarde Haribhadra (Siglo V d.C.) lo -

usa con el significado de 'sistema'. La Filosofía Vedanta 

eG m.10 de los seis sist.emas que aceptan la autoridad de 

los Vedas, es decir, uno de los sistemas ortodoxosº 

4, ·· Este término proviene de ~ - ~ 'dos', y tiene el senti

do de no-dualidad. Su significado, dentro de este sistema, 

es el de 1monismo absoluto'. Se opone a visistadvaita, o -
• 

'monismo modificado' de Ramanujaº 

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 et 

Indo-Iranie~, París, 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, etcº 

7.- Los invasores de la India, en 1400 c.J., se declararon a 

sí mismos §:_rios. Cf. B WI, 

80- Est~s evidentes relaciones· lingüísticas han sido amplia

mente estudiadas. Cf. K RPhVU, 32º 

9º- Movimiento pacífico de protesta que estalla en 1920, 

lOo- Se encuentra en el centro de la India al norte del río 

Na.rmada. En este lugar se levnnta una de las construccio 

nes budistas más famosas. 

11~- Situada en las colinas, al noroeste de Bombay, es famosa 

por su templo, llamado Kailasg, cabado en la roda de las 

colinas y cubierto de esculturas que son consideradas co 

mo verdaderas obras de arte dravidianoº 

12.- Por P-jemplo Franz Bopp. Cf. B WI, 386. 

13.- K. RPhVU, 634-37. 

14.--]ístico dividido en cuatro Eadas, de cuatro sílabas en es 

te caso. 



NOTAS AL CAPITULO I. 

1.- La palabra India se deriva de Sindhu, nombre del río In

dus, lugar donde se establecieron las tribus arias a su 

llegada a esta regi6n. 

2o- La época del florecimiento de estas dos ciudades ha sido 

motivo de amplias discusiones. Para los datos y bases res 

pectivas. cf. W IQ, 90-100. 

J.- et. w re, 82-87º 

4.- Marshall y Wheeler identifican a ~i_y_~ P§~~r¡JE);li en uno de 

los sellos de este sitio, Cf • .QJ2 ,, cll, 89 e Al hacerlo en 

cuentran los orígenes de una de las divinidades más popu 

lares de la Indiaº 

5.- Cf. ~cit. loe. cit. 

6.- Cf. M AHI, 25. 

7o- Ln parte relativa 8 los himnos se considera la más antigua 

y contiene referencias a la llegada de los arios a suelo 

indioº Varios himnos aluden a la toma violenta de las ciu 

dades "de los enemigos de Indra 11 .. Cf. RY. X.5J.8, IV.JJ.11, 

VIo75.J, VIII.2.18, 13,33. 

8.- Ultimo libro de los cuatro Vedas. Originalmente no fuer~ 

conocida su categoría sagr3da. Se ha llegado a establecer 

su origen tardío teniendo en cuenta el lenguaje us~do y el 

hecho de mencionarse ciertos tipos de animales que s6lo se 

encueutran en Bengala, lo que significa una expansión orien 

tal. Cf. CH NHSL, 33 y K g~y:_g, 14º En cuanto a la asimila 
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ci6n de las creencias y prácticas aborígenes cf. R IPh, I, 

117-123º En cuanto a la fecha de creación de estos himnos 

existen múltiples teorías, Dnsgupta HIPh, I, 10 y Radha~: 

kris~man IPh, I, 67,mencionsn las principales que oscilan 

entre 4500 aaJ. y 1200 a.J. 

10.- Se ha llamado lengua védica al sánscrito en que fueron fo~ 

muladas los Veda~º Es una lengua arcaica de gr~n belleza. 

11.- Lengua del f~nd Avesta, libro sagrado de los iranios. Se 

ha establecido al parentezco de dichas lenguas, Cfs CH 

NHSL, 25, K RPhVU, 9. 

12.- Samhitas o colecciones de mant~ (himnos, f6rmulas mágicas, 

dichos, etc.) que constituyen la parte más antigua de cada 

uno de los cuatro Vedas. 

13.- Mitra y Mithr~, este último iranio, Cf. K. RPhVU, pGJ4. La 

similitud no se limita a estos ejemplos, la identidad entre 

Ahura Mazdah y Varun~ que posee el epíteto de Asura, entre 

otros, es notable. Cf. el capítulo de Keith, al respecto en 

RPhVU, J2-J6 º 

14.- Casta puede definirse "como un grupo de familias unidas i!!_ 

teriormente por reglas peculiares para la observancia de la 

pureza ceremonial, especialmente en lo referente a la dieta 

y matrimonio", S OHI, 61. Es decir es un grupo social cerra 

do, con carácter hereditario, en el que no tiene especial -

import3ncia el núcleo religioso o filos6fico a que pertene~ 

ca. En él "Purusa-Sukta" (RV, X, 90) aparecen por primera -

vez ennumeradss las cuatro :y:__arnlJ& o clases que se subdividi 
" 
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rán posteriormente, constituyendo las Jati, o castas prQ 

piamente dichas. cf. B WI, 

15.- En la época del Rig Ve3..§:_ no se encuentra representación 

alguna de los dioses, ni templo de ninguna clase. Es por 

ésto que el sacrificio tiene una función prepondernnte en 

la religión védica y constituye por sí solo, una ofrenda 

y un homenaje a los dioses. Más tarde, en la época a que 

hacemos referencia, se acGpta "como un hecho que el sacri 

ficio tiene un poder mágico propio, y que logra los efec

tos que se propone con absoluta independencia", K JtPhVU, 

260. Es decir, pierde su carácter propiniatorio y adqui! 

re un poder capaz de determinar la voluntad de los dio-

seso 

16.- La Guerra de Bh~r~ta sirve de tema al Mahabharata de Vyasa 

que se ha considerado perteneciente a esta época. Se han -

analizado detenidamente las regiones que parecen haber si

do asiento de los arios en este período. Además de su im

portancia histórica este libro posee gran trascendencia p~ 

rala filosofía y la religión pues forma parte de él la 

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

17.- Las Aranyakas forman la tercera parte de los libros sagra-
• -

dos y fueron elaboradas especialmente para la meditación 

de los ascetas, es decir, para los que han alcanzado el -

tercer estadio en la vida 1 el tercer asrama. 

18a- Constituyen el fin de lJs V~ por lo que se les designa 

bajo el nombre de Vedanta (vedasya antah), término qne sii2 

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

s6ficas más antiguas del mundo". Cf. R f!I, 22. La etimol2 

gía de la palabra Upanisa~ nos muestra el carácter esoté-
~ 

rico de sus enseñanzas y con esta implicación es usada en 

las y~~~ads. mismas. Segú...~ Radhakrishnan el término deri-, 

va de UEa 11 cerca", ni "abajo" y sad "sentarse", es decir, 

sentarse cerca. ~allkara, en su comentario a la Katha Upani-
-

sad, y la tradici6n en general, lo deriv~n de la raíz sad 
' 
"destruir", "perder", "alcanzar", con up9: y !?l, como prefi 

jos y Kvip como determinaci6n. De acuerdo con esta deriva 

ci61.:. su significado sería el conocimiento de Brahman por 

medio del cual es destruída la ignorancia. 

El problema de laantigüedad de los textos no es única 

mente grave e insoluble en cuanto se refiere a las Upanisads) 
• 

se ha tratado de poner en claro dir.ha antigüedad, ya sea -

por el estilo y el léxico empleados, ya sea por el desarro 

llo filosófico alcanzado, pero no se ha logrado un acuerdo 

y seguimos en la incertidumbre. Sin embargo, la crítica -

moderna está acorde en pensar que la prosa antigua de las -

Upanisads: A_itareya, Kausitaki, Qhandogya, Kena, Taittiríva 

y Brhad-aranyaka, junto con Isa y Katha, pertenece al siglo 
1) o 

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

19.- O Mahavira, considerado según la mayoría 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 tradición, nace en 599 a~J. y muere en 527 
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a.J •• Es el reformador de una antigua religi6n, a la queº! 

ganiza en 6rdenes ascéticas. El jainisI!lo es un sis.tema hete 

rodoxo de carácter fundamentalmente ético. La doctrina de -

la Ahimsa, o no injuria a ningón ser viviente, que tendrá -

eco en las doctrinas políticas de Gandhi, procede directame!! 

te de esta escuela filos6ficaº Cf. R IPh, 286-340. 

20.- Buda nace en 567 a.J., en Kapilavastu y alcanza el Parinirva

na, es decir la liberaci6n absoluta, al morir, en 483 a.Jº. 

Su doctrina es heterodoxa, de car1cter ético. Surge como una 

reacción en contra del brahamanismo, pero se nutre de algunos 

de sus principios. Las ideas fundaCTentales del Budismo son el 

descubrimiento de las cuatro nobles verdades y la proposici6n 

del octuple sendero como medio para lograr el Nirvana. Estas .. 
doctrinas constituyen el Budismo primitivo. Cf. R IPh 342, 

y ss. y D HIPh 78 y ss. 

21º- Álrededor de la ~ruti crece una literatura auxiliar de los -

Vedas que se ha agrupado como Smriti,y· se encuentra dividida n 

en seis clases de asuntos, cada uno de los cuales, constitu-

ye una Vedafi~. Estas se encuentran en CTanuales especiales -

llamados SÜtras, término que significa hilo conductor, guía, 

aforismo, etc., y que, en la literatura sánscrita, constitu

yen un género literario. En principio tienen ur;. carácter ne

motécnico. Las más import':l.ntes colecciones de SÜtras son: las 

~alE~9ut_E.~s que se dividen en: ~rauta-SÜtras o sütras rela

tivas al rito público y Grihya-SÜtras o aquellas relativas 

al rito doméstico; Dharma-SÜtra~, las relativas a la ley se-
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cular y religiosa y las Braf!.IDa~~Sfü;~j especialmente interi 

santes para nosotros por referirse a cuestiones de orden fi 

los6fico, Cf. Nota 32. 

22,- Alejandro cruza el Indus en 326 a.J •• Se supone que Chan

dragupta lo conoce en 326 o 325, Poco tiampo después este úl 

timo ataca Magadha y extermina a la familia reinante canso 

lidando así su gobierno en contra de todos sus enemigos, -

principalmente los sucesores de Alejandro, que había muerto 

en 323 a.J •• Se señala el año de 322 como la fecha de la as 

cenci6n al trono de Chandragupta. Es lícito afirmar que és

ta 11 es la primera personalidad estrictamente histórica que 

puede ser denominada propiamente cono Emperador de la In

dia". S OHI, 97, 

2J.- Entre los sucesores de Alejandro, Seleucos Nicator, es uno 

de los más notables y puede ser ll&mado con justicia el rey 

de Asia Occidental. Después de luchas violentas con otros 

pretendientes a dichas provincias, Seleucos toma el poder 

en 306 a.J. y decide recuperar las provincias IndiRS de Al~ 

jandro. Cruza el Indus y ataca a Chandragupta~ pero es de

rrotado en el Punjab y el emperador Ma~~E: lo obliga a reti 

rarse. Los términos de la paz establecen, entre otraa cosas, 

la cesión de varias provincias por parte de Seleucos y la -

entrega de 500 elefantes por parte del emperador indio, así 

como una alianza matrimonial no bien definida, Cf ª S ,QHI 1• 

97 y M AHI, 101-2, 

24.- Est3s ciudades son los centros represantativos de treE ten 
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dencias artísticas diferentes, en las cuales se hace pr~ 

sente, en diversos grados de asimilación, la influencia 

griega. Gandhara representa el estadio de mayor influen

cia (Cf,. S 91!1, 90), incluso su situación geográfica es 

significativaº Se encuentra emplazada en las provincias 

occidentales, sobre el Indus, en el actual Pakistán. Ma

thura, sobre el río Jamuna, cerca de Delhi, y Amaravati, 

en el sur, a orillas del Krishna, representan dos estilos 

de mayor trascendencia x asimilación artística. Cd. J. -

.Auboyer, grts et styles deJ' Inde,, París 1958. 

25g- Asoka, 273-·232 a.Jº, el rey más importante de la dinastía 

Maurya, se convierte al budismo nueve años después. de ha

ber sido ungido rey, como consecuencia de la guerra de Ka 

liftga. Le imprime un carácter fundamentalmente moral a su 

reinqdo y propaga el Budismo persJnalmente y a través de 

sus enviados especiales. Envía a su hijo Mahendra ~ Ceylán, 

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

Cf. M AHI 103-110 y Thapar, Asoka and the decline of the --- __ ,. ___ .. , ___________ _ 
Mauryas, cf. M AHI 103-110 y Thapar ~ Aso~ "Jniv~ ·Press., 

Oxford, 1961, 35-36. 

26.- El último de los reyes Maury~ fue destronado por su comaa 

dante en jefe, Pushyamitrq, quien funda una nueva dinastía 

llamada ~unga, en c. 187 a.J. 

27.- Cf .. D HIPh1. 82 y R Qh, 342. 

28.- Se lleva a c~bo en Pataliputra y parece haber sido convo-
• 

cado debido principalmente al cisma budista a que se hace 
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referencia en uno de los últimos e.dictas de Asokaº Cf. S OHI 

12J y Thapar, op. cit, 42 y ss. 

29.- Cf. S QH~~ 125-26. 

JO.- Cf. M @l, 213-14 y D HIPh, 125- n. 

Jl.- Autor del tratado más antiguo que se conoce de la filo

sofía Purva Mima sa. Acerca de su nacimiento existen va

rias teorías: unos lo sitúan en el Siglo IV a. de J. 

Cf. R JPh, 376 y otros lo colocan en el Siglo II a. de 

J. Cf. D HIPh, 370. 

J2.- La época en que vivi6 el autor de las Vedanta-SÜtra no 

ha podido ser precisada a causa de las dificultades ero 

nológicas con que se tropieza en el estudio de toda la 

antigUedad hindú y porque, en el caso particular de es

ta obra, no se ha logrado dete~minar con claridad abso

lut.a su identidad. A pesar de e:lo los principales his

toriadores de la filosofía consideran a Badarayana el 

autor de 1a.s Vedanta-SÜtra. Las opiniones acerca de la 

fecha de composici6n de dicha obra varían grandemente. 

Desde el punto de vista de los eruditos hindús y de Fra

ser, ésta se sitúa entre los años 500 y 200 a.J. R IPh, 

II 1 4JJ, Keith la coloca en el año 200 d.J. Karma 

Mimamsa, 5-6. 

Las Vedanta-Sutra pueden ser consideradas como la 

investigación más antigua acerca de las doctrinas de 

las Upanisads. Este l-l_bro está compuesto por una serie 
• 

de enseñanzas derivadas de las Upani~ads, expuesta3 en 
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forma aforística, sumamante lacónica, llegando a ser i~ 

clusive ininteligibles muchas de sus partes y dando lu

gar a diversas interpretaciones y a un número elevado de 

comentarios. 

33.- En Thailandia, Sumatra, Java, etc. Por ejemplo en Oc Eo, 

en Cambodia, se encuentra una imagen de Buda provenien

te de Amaravati 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 Se 

da, y por mar, se lleva a .cabo en esta época. Se han en 

centrado numerosos denarios. Recientemente se hallaron 

cerca de Pondicherry, fragmentos de cerámica romana. Cf. 

S OHI, 159-160. 

34.- Cf. M !.J!l 211-23. 

35.- Los ~cit~ se habían ido apoderando de parte del Valle 

del Indus y paulatinamente, a partir del Siglo I d,J., 

se infiltran en el territorio. Rudradaman fue uno de 

los gobernantes más notables de la India antigua_, ( 130-

150 d.J), y se incorporó al sistema hindú contra.yendo 

alianza matrimonial con la dinastía Satavahana. Los 

,;yuet-chis, nómadas de Asia Central, que se encontraban 

asentados en el Valle del Oxus, atacan los principados 

indios alrededor de 92 d.J. y se establecen en las pro

vincias fronterizas occidentales. Sus gobernantes se con 

vierten al sivaísmo o al Budismo, incorporándose así a 

la tradición india. Cf. M fil, 118-20. 
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36,- Los griegos, que numerosas v-eces atacan a la India desde 

los tiempos más remotos --Panini menciora la palabra 

Yavan~, que significa lengua griega, en 500 a.J.--, son, 

sin embargo, los que asimilan en menor medida a la cul

tura india. Cf. S QHI, 159. 

J7º- Los yuet .. chis constituyen la llamada era ~shana. Su 

fundador fue Kanishka, tercer rey de la dinastía. Es és 

ta la única era india fundada por un extranjero. Of. M 

AHI, 119-20. 

J8.- Otros piensan que este cisma tuvo lugar alrededor de 

400 a.J. (D ~IPh, I, 125). 

39,- ~Inayana significa, vía estrecha. El fin último para un 

seguidor de esta doctrina es alcanzar su propio nirvana • 
• 

Por esto se ha considerado que su objetivo es inferior 

al de la escuela Mahayana. La liberación puede ser al-~ 

canzada en sólo tres vidas. Cf. D gJPh 1 I~ 126. 

40.- Mahayana significa vía amplia. El fin último es lograr, 

no su propia salvación sino la de todos los seres. Por 

ento el seguidor de la escuela Mahayana se encuentra pr.§. 

parado para renacer, cuantas veces sea necesario, para 

ayudar a todos los seres a alcanzar la salvación. Cf. 

~' I, 126. 

41,- Que algunos historiadores sostienen que fue contemporá

neo de Kanishka, propaga el Budismo Mahayana. 

42.- Kanishka, igual que A{oka, convoca un concilio bu~ista 

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

120-22. 

4-J.- Seg1m la mayoría de los especialistas vivió alrededor de 

los siglos I a II d.J., Cf. Ch ~"'HDL, 244. Sus obras prig 

cipales son Buddhacharit~, que alca...~z6 gran popularidad 
. 

y aún se consideró meritorio leerla, ya que relata la 

vida de Buda y Saundara Na~da, que se refiere a la vida 

y liberación de Nanda. 

44.- El renacimiento del Brahamanismo se ir.Licia.? en el norte 

de la India, con Pushyamitra, en C. 187 d,J., Cfº M. Afil, 

199. En el sur no había declinado la popularidad de es

ta doctrina. 

45.- No se conoce la extensión real del imperio en esta épo

ca, pero Chandragupta 9 tercer rey de su dinastía, es el 

primero en llevar el título Maharajadhiraja, rey de re

Y8S. Se sabe que comprende Magadha, Saketa, etcº, terri

torios que se encuentran en las riberas del Ganges. 

Chandragupta reina de J20 a 3.35 d. J. Cf. M GE, 13·-16 y 

B AIG~ 

46.- Nieto de Chandragupta I e hijo de Samudragupta, el gran 

conquistador, es el rey más notable de su dinastía. Fa 

Hien, peregrino chino, resefta fielmente la prosperidad 

de esa época. Cf. M ~~, 58-65. 

47.- Los primeros ataques tienen lugar bajo Kumara Gupta, c. 

d. J., pero son rechazedos por este príncipe. Sin embar·

go, el imperio no resistirá el impacto y se desm.orcnará 
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lentamente, conservando una cierta unid.ad hasta la época 

de Buddha Gupta, 476-495. A partir de este momento los 

Hunos penetran más profundamente en el territorio indio. 

Cf. M AHI, 151. 

48.- Quien se establece en Kanauj y trata de restablecer la 

gloria Gill2,_ta siendo, sin duda, uno de los grgndes reyes 

de la India antigua. Cf. M AHI, 156-60. 

49.- "La mayoría de los emperadores y los reyes locales de 

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

decir, adoradores de Bhagavata, o Vasudeva", una de las 
• 

representaciones de Visnu. Fue tal la tolerancia religi9. •• 
sa g_ue, por ejemplo, "dos ministros de Chandragupta II, 

, 
eran adoradores de Siva" _, M GE., 135. 

50.- Cf. S. OHJ., 173 y M AHI, 199-202. 

51.- Que adg_uiere gran trascendencia C'On Gaudapada y con 
, 
Sankara más adelante. 

52.- Vive bajo el reinado de Chandragupta II. Es uno de los 

autores más conocidos en Occidente y sus obras han sido 

ampliamente traducidas, por ejemplo: Shakuntala, Knmara 

Sambhava y Megha Duta, poemas narra ti vos de gran be lle·-

53°-

54.-

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

Gozó de la protecci6n de Harsha y escribió la Harshacha-

rita en su honor. Cf. Ch NHSL_, 38'+-96. 

"Las obras bud-istas expresan ternura hacia los seres, mi 

sericordia y dulzura que se desprenden de la moral budi~ 

ta. En cambio la escultura brahmánica trata en general 



de expresar la fuerza sobre humana de los dioses, ou 

grandiosa majestad y el equilibrio dentro de la parado

ja que brota de los textos hindús", J, Auboyers Arts et 

styles de l'Inde. 

55.- Que comienzan a invadir la India a partir de 712, año 

en que derrotan a las fuerzas indias bajo el mando de 

Dahir, y se estab~ecen en Sind. Posteriormente se adue

ñan del Punjab y desde allí atacan las demás provincias, 

hasta establecer su domini~ que culmina con la destruc

ción de Nalanda, sede cultural del Budismo, en 1197, en 

casi todo el territorio Indio. Cf. B WI, 70, M AHI. 



NOTAS AL CAPITULO II 

1.- Cf. D Hi,1:g, I, 423. 

2.- R IPh, II, 453. 

J.- K~rma Mimansa, 3-6 

4.- Esta escuela procede directamente del Budismo llamado 

Mahayana, 'vía amplia', representado por Nagarjuna princi 

palmente, Cf. nota 40 del cap. I. 

5.- D HiPh, I, 42J. 

6.- ;BrhU, IV, J.9, Chandogya Up~_J?.isad, VIII, 111, por ejemplo. 
• • 

7.- P1gina 24. 

8.- He usado el término 'introspección' en lugar de conocimien

to porque, aun cuando en el primer estadio, Visv_§,, el cono

ciQiento que obtenemos, se encuentra determinado por nues

tra percepci6n de lo externo, lo externo no se puede consi

derar absolutamente como tal, desde el momento en que la 

apreciaci6n real del mismo depende de que comprendamos in

teriormente su carácter ilusorio. 

9.- 788-820 d.J. Es el más importante expositor de esta doctri

na y uno de los que ha tenido mayor trascendencia. Cf. D 

HIPh, I, 428, 



NOTAS AL CAPITULO I DE LAS KARIKA 

1.- Nombre dado por muchos pensadores a trabajos de índole 

diversa. En este caso significa tradici6n o colecci6n 

de textos sagrqCTos. Este nombre se justifica ampliame~ 

te por el contenido del capítulo: exposici6n de los di 

versos estadios de conocimiento basados fundamentalmen 

te en la tradición brahmánica y apegados al texto de -

la Mandukla Upani§l_ad. 
• • o 

2.- La facultad intelectual que percibe la individualidad 

que yace bajo la materia. Al lado de esta interpreta

ci6n ortodoxa nos encontramos con el sign~ficado pee~ 

liar de las Upanisads: Visva es el estado especial que 
o 

permite el conocimie~to de lo externo, en el que seg~ 

za del elemento material. 

J.- De la raíz TIJ, que significa afilar, agudizar y más -

directa.mente del sustantivo Tejas, con el sentido de -

esplendor, brillantez, la punta de la flama, luz, fue

go; en su sentido derivado, poder vital, espíritu, 

esencia, poder moral o espiritual. En su connotaci6n 

plenamente Vedanta, en el derivado Tai¡asa, especial

mente en la F4~~~~, brillante, consistente de luz (te

jas). Tanto en la MandU como en las Karik8 de Gaudapa-. . . 
da o, posteriormente, en el Vedanta, sirve para desig

nar el segundo estadio de introspecci6n en el que sa -



114, 

logra el conocimiento interiorº 

4.- Término que sirve para designar el tercer estadio de -

introspección. Derivado de la raiz JNA (conocer) y la 

partícula pra, significa, especialmente en el Vedanta 7 

la inteligencia que no ha superado aún la individuali

dad. Es necesario establecer una clara diferencia entre 

Erajña y prajña, que tiene la connotaci6n general de co 

nacimiento, traducción que se le ha dado aquí. Evident~ 

mente el primero de estos términos es una derivación -

del segundo por la vrddhi de la vocal del prefijo. --.----
5.- Taijasa y visva son iguales dado que ambos se apoyan en 

el pensamiento que contempla los objetos externos así -

como el contenido de la memoria. Taijasa, dice dañ.ka.ra 

en su comentario a este sloka, se unifica con Prajña 

en el akasa que se encuentra en al interior del coraz6n 

y se convierte en una masa de conciencia. al cesar las -

actividades mentales. Esta es la misma teoría de la 

Brhadar~aka Upanissd.,. 
• • 

6.- La felicidad, en sánscrito ananda, posee además del si~ 

nificado corriente, un sentido filosófico-religioso más 

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

tos de~rahman en la filosofía Vedantaº Es también uno -

de los nombres de Siva. 

7.- Este sloka y el anterior muestran una semejanza notable 

que podría hacer pensar en las dos versiones de una mis 

ma idea. Creo, sin embargo, que la diferencia de matiz 



se origina en los dos sustantivos derivados de l~s raí 
. -

ces BHUJ y TRP que señalan una diferencia de intenci6n 
a 

claraª (ser satisfecho - gozar) 

8.- 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 exi~ 

te una sola conciencia que aprehende la realidad según -

su grado de conocimiento. Sañkara dice que la experien

cia de los tres estadios es descrita cuma una debido a 

la unidad de conciencia implicada en un acto de conoci

miento como "Yo soy esto 11 ••• 

9.- No es contaminado ya que tiene clara conciencia de la -

constituci6n ilusoria de su experiencia~ 11 Un tig.re ima

ginario o visto en sueños~ no asusta al que lo percibe". 

Así esto no afecta a: sí mismo, ''debido a que conoce su 

verdadera naturaleza". Todas las citas textuales pert!:. 

necen, salvo indicaci6n contraria, al comentario de ~añ 

kara al ~loka a que se hace referencia. 

10.- Ser humano, hombrea En especial en esta obra correspon

de al Ser supremo o alma del universo" En el RV se refie 

re al primer hombre, alma y fuente original del universo; 

al principio anim.qdor personal de cada ser, es decir, a.1, 

ma o espíritu. 

11.- En su connotación especial de aliento, esencia del uni

verso, se equipara a Pt1 rusa dado el carácter general de - ... 
la obra. En el Vedanta, en genera~, significa el esríri 
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tu identificádo con la totalidad de los espíritus en 

suefio profundo, es decir, con los espíritus que no es 

tán condicionados por su individualidad. 

12.- La creación carece de interés para aquellos que buscan 

la moksa porque creaci6n implica dualidad • .. -
13.- En los §lOk~ comprendidos entre el 6 y el 9 _;. Gauda-

º 
pida menciona las diferentes teorías cosmol6gicas de su 

tiempo señalando que dada la naturnleza de la Realidad, 

estas teorías de la creaci~n no tienen sentido~ 

14.- El soberano Ísan.§:_, por definici6n, es el que termina con 

todas las miserias, es decir, el que es felicidad pura, . 
en su connotaci6n de dios personal. 

15.- En el caso de Turrya~ cuya transcripción del sá~scrito 

correspondería a Turya se ha adoptado esta diferente -

transcripción por si.:. popularidad, cf º Mukhopadhyayaº En 

este estadio de realización suprema se supera el estado 

de susupti, ya que éste es caracterizado como infeliz 
o -

si no cuenta con el conocimiento de Turiya .. 

16.- ~ankara, en su comentario a este sloka, explica que Vis

Y§:. y Taijasa se caracterizan por la no-aprehensi6n y la 

mala aprehensión de la Realidad suprema, mientras que -

la característica del estado de Prajña es la no aprehe~ 

si6n de la ilusión, porque sólo conoce la causa. 

17.- Prajña no percibe la dualidad externa por lo que no se 

contempla a sí mismo "El ego sólo puede ser conocido en 

relaci6n con el no ego" cf. el comentario de ~a:hkar9. a 
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este sloka 

18,- El sueño de la causa primaria (b1janidr8) se caracteri 

za por la ausencia del conocimiento de la realidad. Hay 

que tener presente que Turiya es considerado tanto por 

~ankara como por todos los advaitas, el sustrato de to-·---·-···---
dos los estados, 

19.- Se ha adoptado esta traducción de sueño y sueño sin con 

tenido para los términos ~vapn~ y nidra por consideraE 

se que estos traducen más claramente el sentido s1nscri 

to ya que la palabra ensueño tiene un matiz muy determi 

nado enef{)añol que no correspondería al sentido de svapna 

20G- El sueño, nidra, es la característica de los tres esta

dos ya que incluye, dice ~a~ara en su comentario, la vi 

gilia, el sueño y el sueño sin contenido, Prajña esta

ría asociado con el sueño sin atributosº 

21.- Se ha optado por transcribir el término ji~ ya que las 

posibles traducciones de alma o espíritu parecen traer 

consigo connotaciones que no son propias del t·érminoo 

Jiva proviene de una raíz 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 sí -

mismo ninguna connotaci6n de eternidad; también tiene -

el sentido de alma individual en oposici6n al alma del -

mundo o a.lm.a universal. 

22.- Este slo~ toca el punto principal de la doctrina Advaita. 
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Si el conocimiento de la no-dualidad es posible después 

~e la desqparici6n de la diversidad ¿c6mo puede decirse 

que la no-dualidad existe mientras que la diversidqd -

perceptiva permanece? En realid1d, dice ~ankarc., "no -

existe tal cosa como la diversidad de la cual pueda pr~ 

dicarse la aparición o desaparici6n"~ La diversid2d no -

existe en el sentido de algo sep3r~do de la Realidad. -

1!La multiplicidad es Br~~a:q y siempre existe como tal n, 

la ilusión es la que aparece o desapareceº Haciendo uso 

de una de las alegorías más conocidas de la filosofía -

concluye ~aflkara: "Cuando la naturaleza real de la cuer 

da es señalada, lo que deséparece es la ilusión que pr~ 

sentaba la cuerda diferente de lo que es 11 , como una ser 

piente,, 

23 ... - En la versi6n de ~st~ sloka me aroyo en el término matra-~ 

~mpralli..§,j;tall, que aparece en los ~~_Q§.8--.f;l 19-20 y signi-
• . 

fica, para f:lafl.kara., identidad, ya que su traducci6n li

teral sería: "dándose la coincidencia de los elementos 

silábicos". 

24.- Porque, dice ~ankara, cu!lndo han desé.1.parecido los soni

dos la causalidad misma es negada, De AUM, que ya no tie 
" 

ne sonido, nada puede predicarse, siendo AUM j __ gual a 

Brahman. 

25.- La sílaba sagrada AUM está integrqda por tres fonemas -
a 

articulados simb6licamAnte, representativos de los trg~ 

estadios referidos en este capítulon 
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26.- El sentido específico de ,P_§daáo en métrica es el de una 

parte de un verso constituído de tres estanciasº Esto -

explica en cierta medida que consideren a la sílaba sa

grada AUM como integr1da por cuatro partes ya que la úl . . 
tima es el conjunto. Cf. Macdonell, A Practical Sanskrit 

dictionar_;y_, Ps 160. 

270- Porque no es posible concebir nada más, puesto que AUM 

es Brahman mismo • ......... ______ .... 

28.- Nikhilananda en sus notgs a la traducci6n inglesa del -

Comentario de ~añ.kara 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"., En el momento en -

que conocemos la nat~raleza real de AUM nos unificamos 
• 

con él. 

29ª- El coraz6n, hrdi, en sánscrito, significa tanto el asien -,--

to de lqs emociones y sentimientos como el del pensamie~ 

to~ Como tal sirve de base para el pensami0nto y las op~ 

raciones intelectuales. 

JO.- Es decir; s6lo 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 

1.- Vaitath;E; en su sentido ordinario significa falsedad, ~all-
~ 

kara puntualiza en su comentario~ Vaitathya significa el -

hecho de ser irreal o falso, por lo que este capítulo se -

referirá a la demostración de la irrealidad de todo lo crea 

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

aclarado más adelante. 

2.- Los objetos del sueño se perciben dentro del cuerpo. "To

das estas entidades, tales como una montaña 9 percibidas d~ 

rante el sueño, sólo son conocidas ahí y no fuera del sue

ño" dice Sankara .. 

J.- Otra prueba de la irrealidad de los objetos del süeño es 

que no existe secuencia cronológica y lugar con los que -

puedan ser asociados. 

4.- El carro es sólo un ejemplo del carácter ilusorio de todo 

fenómeno percibido durante el sueño. En el sueño se reali 

zan actividades de índole diversa. Como los órganos de los 

sentidos no funcionan, se infiere que éstas se deben a la 

luminosidad del atman. 

5.- ~añkara admite la ilusión de los objetos percibidos duran

te la vigilia porque, aunque existe una diferencia básica' 

entre estos y los objetos del sueño por el lugar que ocu

pan, ya que estos se limitan al esp!Jcio del cuerpo, existe 

una similitud que consiste en que ambos son percibidos, es 

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

6.- La experiencia de los objetos en ambos estados está as~ 

ciada a la rel3ci6n sujeto-objeto. 

7.- Porque si existiese "implicaría" la re~lidad de la crea

ci6n. 

8.- Este ~loka y el siguiente mencionan las formas de apr~ 

hensi6n: percepci6n y la inferencia y los equipara a la 

pura imaginaci6n, negándoles validez como formas de·, co 

nacimiento. En el sueño 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 irrealesº Igualme~ 

te durante la vigilia: lo que es imaginado en el interior 

por el pensamiento es ilusorio y lo que es experimentado 

fuera p~rece real. De hecho, ambos deberían, racionalmen 

te, ser considerados como irreales. 

9.- Término que posee muy diferentes acepciones en la filos~ 

fía de la India. Es uno de los conceptos básicos del pe~ 

samiento Vedanta. De la raíz MA que significa desplegar, 

exhibir, construír, en su derivado nominal maya con el -

sentido de poder sobrenatural. En el lenguaje más anti

guo, en·el ~J, tiene el sentido de magia; más tarde sig

nifica ilusi6n y en el V.~_d}ip.~a, igual que en el e.~!}?-.Yª' 
es consider3da como la fuente del universo visible. En 

el V.ª;i,§!P.~Y..i.ª-m.9 representa a una de las nueve energías de 

Visnu. ~a~kara glosa 0e la siguiente manera este pasaje: ... 
"El resplandeciente A tman mismo, por su maya imagir_a en 
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sí mismo los diferentes objetos ••• El los conoce ••• Y no 

existe otro sustrato del conocimiento y la memoria". 

10.- "El prop6sito del Vedanta, dice ~aflkara, es demostrar que ·- .~ .... _ .. ~-- . 

el conocimiento y la memoria no existen sin sustrato, co 

molos budistas sostiene". Conocimiento y memoria son ca 

tegorías de la percepci6n relativa. 

11.- ~aflkara glosa: "En tanto esta imaginaci6n subsiste siendo 

de la naturaleza de lo sutil o idea en el interior de su 

pens3.Illiento, el Señor (Iévara, atma~) imagina diversas 

ideas que son subjetivas". Es decir, según ~af:J.k~ra, antes 

de crear, el Señor tiene una idea del mundo, lo imagina, 

y luego lo proyecta. 

12.- En los slokas 20-28 revisa Gaudapada las teorías corrien-
• 

tes en su tiempo acerca de la 'naturaleza del atmano 

lJ.- Este slo,,!ca es un verc'adero enigma. debido principalmente 

a la multitud de acepciones de la palabra bhava. Nosotros 

hemos adoptado la traducci6n propuesta por Nikhilananda: 

idea, El pensador ve la idea que le es propuesta y le atri 

buye la realidad. Nos parece que este éloka es el corola

rio necesario a los slokas precedentes, es decir~ poseído 

el pensador por la idea que cree conocer (prana, srsti, 
• o o • 

) el _ 
etc. piensa que eso es absoluto, el atman. 

14.- En la filosofía Vedanta el término tattva, verdadera esen 
. . . -

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

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

sar la identidad del mundo y Brah.man. Macdonell en e:p.cit., 
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lo traduce por thatness. 

15.- Los gandharva, seres celestiales encargados de la cust~ 

dia del Soma, viven en una ciud'1d comparable a los cas

tillos en el aireo 

16.- 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 ontol6gico. 

17.- La liberaci6n, ~iva es un substantivo derivado de s.iv:a, - -
nombre de la divinidad hindú y significa la energía de 

esta divinidad personificada en su esposa. En este caso 

se trata de un sin6nimo de mukti, liberaci6n. 

18.- Este ~oka muestra el punto de vista brahmánico para ob

tener la liberaci6n: el conocimiento de los Veda~~ MRs -

adelante este criterio será refutado. 

19.- Es decir, sin intervEnir en ningu~a forma en el curso de 

los acontecimientos, en perfecta indiferencia unido en el 

absoluto. Este estado correspondería al de Samadhi del -

sistema Yoga. 



124. 

NOTAS AL CA~ITULO III DE LAS KARIKA. 

1.- Advaita Cf. Nota 4- de la Introducción. 

2.- Esta introducción de alabanza no existe en el texto de Be

nares. Probablemente haya sido añadida posteriormente al 

texto de las Karika. 

J.- La traducción de dharma por Jiva está basada en el comenta 
, 

rio de Saükara. Este Jiva limitado s6lo conoce un aspecto - . 

parcial de Brahman y es contradictorio por considerar que 

lo eterno puede dejar de serlo. El concepto mismo de devo

ción (uEasana) implica dualidad, de ahí su falta de vali

dez. 

4.- Samata, igualdad, mismidad, identidad. Sólo lo que tiene 

partes puede decirse que nace o cambia de forma. 
, 

5.- Sañkara recurre al ejmplo de la vasija y akasa a que nos 

hemos referido antes para explicar que la totalidad de los 

Jivas constituye el Ser Supremo, en el momento en que des

aparecen los agregados corporales (samghata) • 
• 

6.- Así como el espacio limitado existe posteriormente· a la v~ 

sija que lo encierra, el jiva sigue a la creación de los 

agregados corporales 1ue lo limitan y el identificarse del 

j1va con el supremo Sí-mismo sigue a la destrucción de los 

agregados corporales. 

?.- Las diferencias existentes entre los diversos jivas depen

den de los upadhis que los condicionan. 

8.- El hecho de que el espacio aparezca como limitado por la V§ 

sija, no significa que sea una modificación o una parte deJ 

espacio total, como una joya es la modificación del oro, 
, 

dice Saflkara. 
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9.- Es decir, el ~tm'l_!!, siendo puro por natur'Jleza, no pue

de estar sujeto g_ transmigración, aun cua.ndo, debido a 

la avidyq_ ( ignor9.ncia) se le a tri buyon tales caracterís

tic~s 31 estar condicionBdo, y considerarse como jiva. ,. 
10.- Sank9.ra sostiene esta misma teoría de la cre9.ción y tám-

bién reconoce que, en última inst~nciq, sólo el atman di 

vino, Brshman, es el conocimiento puro que no implica re 

laci6n alguna. 
• 11.- Ya que todos los seres creados poseen una igualdad abso-

luta en tg,nto que carecen de existencia real. 

12.- Existen cinco envolturas: !nn!J.mrr~, Pr-=-i°nama.ya, r!.I::.mom9.ya., 
• 

Vi j füm'.J.maya y An3.ndama¡_a. Cf. TaittU. --
13.- Este S1ok3 sugiere en cierto sentido la teoría S3mkhya 

• 
del conocimiento, el intelecto se modifica en la forma 

del objeto cuando tiene cont~cto con él a través de los 

sentidos y proyecta este objeto al E,Erusa, realiz1ndolo . 
en esta forma. 

14.- Sin dud9. se refiere GG.udapadn en este slokn. al ñtman su-
• 

prGmo. 

15.- L~ distinción entre jiva y at~~ tiene s6lo un-significq

do secundario, ya que ésta depende del uEÜdhi. 

16.- L~s teorías de la creación que aparecen en l~s escrituras 

son medios útiles p3.ra alc1.nzar la unidad y no tienen 

otro sentido. 

17.- O :i'sram:i's que corresponden a las muy conocidas divisiones 

de 1~ vida 'de un ser humano y también, en este caso, a 

l.1,s castas. 
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18.- En este slo~ se asient~ 13 legitimid~d de otras doctri

nas, tomando en consideraci6n los tres tipos fundgmenta

les de ihteligencia: inferior, intermedia y superior, , , 
19.- "Los dualistas, es decir, glosa Sa~kara, los que siguen . 

las doctrinas de Ka pila, Kanadn, Buddh~ o Jina (Mahñvira) :: 

Otra razón p~ra sostener que se encuentran en un error 

es su convicción de que su r3zonamiento es el único vá

lido. El Vedanta, bas3do en la identidad absoluta, no 

puede caer en tal error. 

20.- Lo que significa. el efecto de la no-dualidad, ya que la 

dualidad no es percibida en los estados de sueño profun

do, éxtasis (samadhi), o en cug,lesquier momento en que ce 

se 13 actividad mental. 

21.- Porque Brahmanes el verdadero ser de los dualistas en 

última instancia. 

22.- Lo cual constituirí~ un~ contradicción. Bas1ndose en es-
, 

te sloka Sañkara explica en su r•comentario" la doctrina 

de la maya como ilusión dal que percibe y, por lo tanto, 

su carenci~ de realidad. L1 multiplicidad (dualidad), pr2 

dueto de 1~ maya, no es real. 

2J.- Lo no originado no puede dar oriten a algo permaneciendo 

inmutable, ya que n'3cimiento significa cambio de natura

leza. 
, 

24.- S9.fi.k1r9 recurre a la ilustrativa metáfora: "El fuego no 

podrá cambiar su cualidnd de ser c~liente", en al comen

tario de este dloks. 



25.- Porque la liberación, la moksq, sería un gbsurdo en el 
• 

sentido de inmutable y permanente, puesto que podría de

jnr de serlo en cu3lquier momento. 

26.- El fin de las escrituras es probar la condición etern~ 

de Brahman. Según la filosofía Adv~it~ toda creación ac

tual o metaf6ricq (objetos del sueño), durante la vigi

lia o el sueño, es igualmente ilusoria, desde el punto de 

vist3. a o la Re:.üidad. Se 11,::i.ma creación secundaria a los 

obj0tos del sueño. 
, 

27.- S2Ilkar~ afirma en su ·Comentario que Mayabhi, a través 

de la ilusión, en los textos sagrados significa: a trav~s 

del conocimiento sensori2l, el cual es ilusorio. ~sto 

afirma la temporalidad de la divinidad, 

28.- 12 cre-':lción, sambhü'ti, se dice que es Hiran;ya-garbha (cf. 
• • 

R PU, 576) y, en comparcwión con el ji~' se dice que es 

inmortal, d1do que continúa existiendo aún después de la 

des:1-p.'J.rición del j_i va. Desde el punto de vista de la rea

lidad suprem3 es mortql. En la Isa Upanisad 12 i1En la ce

gadora oscuridnd entrStn aquéllos que adoran lo no m~ni~

fiesto y en un~ mayor oscuridad aquéllos quG encuentran 

su satisf9.cción en lo m'.lnifiesto 11 • 

, 
29.- Cf. BrihU, II.J.6. Sañk2ra discute la incomprensibilidad 

del atman que sólo sirve p1.r9, sefüllar 19. irrealidad de 

los medios para alc~nzar el fin, ya que éstos poseen la 

misma realidad que el fin. 

JO.- La comprehensi6n de los efectos como creaci6n "nos condu-
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, 
ce, dice Sañkara, a inferir ln existenci~ del atman, ya 

que él podría consider3rse como el sustrato de la ilu

sión que es contemplnda en 1~ forma de la creación del 

universo 11 • Si se creyese en la creación ad infinitum no 

podrí~ hnber lib0raci6n. 

Jl.- Este slok'3. nos muestr::i la imposibilidnd de la creación 

yQ que la Realid~d Últimg es no-existencia, por lo que 

el objeto que vemos es irreal. 

32º- Como es posible par~ la realidad nacer a trav~s de la 

msya, igual que la serpiente il'.!lagin1.ria es real cuando 

se percibe como una cuerdfl, :::tsí, la inteligencia, sustra 

to de l2s experienci~s oníricas, es idéntica a la reali

dad. 
, 

JJ. - Sa:tikara afirma en el coment;:_i,rio ::1 este sloka que 11 hablag 

do con clqridad, la serpiente es idéntica a la cuerda •.• 

El caso es semejante en el estado de vigilia, ya que la 

mente, que es la realidad supremn., es común a o.mbos". 

34.- Debido a la desaparición de 1~ dualidad en el estado de 

suefio sin contenido o en el éxtasis se establece que la 

duglid 3d es irreal. Y el espíritu ( ma.n_as) deja de ser 

espiritu nl logr~rse el conocimiento absoluto. 

35.- El pensamiento se libera de todo ~cto de conocimiento al 

carecer de objeto p3r~ éste. 

36.- Como lo es el calor del fuego. 

J7.- Brahman posee la naturaleza de un3 m~za homogenea de con ----.. ~ 

cienci3 eterna que se conoce a sí-misma. 



38.- La conducta de la mente, durante el sueño sin contenido, 

es diferente de la conducta de la mente bajo control, li

bre de Kalpanas. En la primera permanecen los deseos en 

un estado latente. 
, 

.39.- "El hecho es, dice Sa:hkara, que al lado de la destrucción 

de la ignorancia, no es posible prescribir ningún deber". 

El término samadhi, en este caso, significa la completa 

identidad con Brahman. 
, 

40.- Sa:hkara, al comentar este éloka, dice: 11 J.C6mo puede existir 

aceptación o ab~ndono (de Brahman) en donde, en la ausencia 

del pensamiento, no es posible ningún juicio al respecto?". 

Brahman, libre de actividad y temor, no tiene nada que ne

gar, y nada que aceptar. Esta teoría se encuentra más allá 

de toda ética, dado que ésta implica un mundo dual. 

41.- El Asparsayoga significa yoga sin contacto. 

42.- El temor proviene de la concienci~ de la dualidad y los 

~~ temen perder su conciencia individual. 

4J.- Este sloka 11 es para aquéllos que consideran la conciencia 

separada del atnan y piensan que la paz y el conocimiento 
, 

dependen de su dominio" (Cf. Notas al comentario de Sruikara 

a este sloka, Nikhilananda). 

44.- Yerba empleada en ciertas ceremonias religiosas. 

45.- El método es el del Jñana Yoga, ya que tanto los estados 

de placer como de deseo son igualmente dañinos. El despren

dimiento implica un espíritu de indiferencia hacia todo lo 

que signifique dualidad. 



46º- S6lo entonces se hqbr1 logr3do la liberación, y ~sta es ate~ 

nn, 

47.- Que es el est~do supremo de re2lizaci6n. 

48.- Este sloka sugiere ~ue todos estos medios nos ayudan a al 

canzar a Brahmnn paro no nos lo revelan. 



NOTAS AL CAPITULO IV DE LAS KARIKA 

1.- La extinción de la llama9 

2.- Este sloka h8 dBdo lug2r a Buchas discusiones, especi~lme~ 

te en lo referente a los término dvipgdgm V_QE..§:.g!, el mejor 

de los hombres~ que, según Bhattacharya y Dasgupta (HIP.,h, 

I, 423), design::t a Buddha y, según otros, por ejemplo Nik1h:l 

lananda, no puede referirse sino nl ser supremo. 

3. - También en el término gags,nt2,.vama se ha querido VGr unri pru~ 

ba evidente de la extr~cci6n budista de G~ud~p5dn, cf.trqd. 
1 

de Em. Lesimple 1, los Kq;r~ka ••• p, 35 y D HIPh, I, 42J. 

4.- Yoga libre de toda rel~ci6n, cf. III, 39, 

5º- 13 primera p9rte se refiere a 1~ do~trina Sñmkhya, según 
• 

ln 6u~l·•l efecto existe actunlnente en lq c~us~. L~ segunf .. 

parte tr2ta de la doctrina Vedinta, que afirm~ la inexisten 

cia del efecto en la c~usa. 

60- Gaudapada refuta las posturas Vaisesika y Samkhya, 
• o 

7.- Véase IIIo 20. 

B.- Estos sloka.§.1 7 y B, contienen la mism3. idea expresa.da en 

IIL, 20 y 21. 

9.- Samsiddhi significa, según ~añkara., "Consecuci6n total". 
" ·-

10.- Al coment8.r este sloka dice ~añkara: i:La cualid1.d C!'lracte 

rística de una cos~ t~l como lo caliente nunca sufre cambie 

en el tiempo o en el esp,qcio. Así también la naturaleza de 

una cosa que forma p~rte de ella desde su nacimiento, como 
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la capacidqd de volar de un pájaro ••• Se 1~ llama prakriti~ 

Cualquier otra cosa qu0 no sea. producida por otr:i causa -

(excepto la cosa misma) es llom~da prakriti. Y, finalmentei 

cualquier cos3 que no deje de ser cllrr misma es conocida 

popul 'lrmente corno pr2kri ti."º 

11.- "La experiencia. ordin1.ri1. no nos proporcionn ln ide3 de un 

c1ntqro, co~puesto de partes, que, si se rompe, aún puede 

ser llamado perm':menta o in.P.1ut2ble" dice ~at.i.kara en su co

mentario. 

12.- Arn:inyn.tvag, an -anyn - tvn, la no-diferencia, la identidad 

no ~anite otro análisis gramatical~ 

13.- "Es imposible evitar un9. regresi6n al infinito", dice ~at.i.~ 

kara en su comentario. 

14.- caaa uno existe independientementeº 

150·- Este fu_ka prueba, dice Nikhilananda (n. a 1.'J, tr1d. de las 

Kñrik~) "que la verd...,der'.1 nntur·1leza de la relnci6n cJ.usal 

implica un absurdo". 

16.- La palabra hetu o tárnino madio es usada aquí con el sentí· 

do de ilustración, ya que es la ilustración la que conduce 

al est2blecimiento de una proposición, Y u.ñnde Nikhilnno.nd_ 
·' "" ..... 

en su notg a este dloka, "en este contexto significa ilus

trsci6n y no raz6n, causa. 11 • 

17.- Existen seis alternatiVQS posibles en el caso del n3cimien 

t~ a partir de sí misno, de otro, de ~mbos, lo que nace -

es existente, inexistente o ambas cosas. Este ~loka demuee 

tra lo absurdo de tod~s ost2s teoríns y establece la teori 
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de la no evoluci6n. (Cf. Nagarjuna, Madhyamika, I, 1). 

18. - Pr11ifi.EJJ2ti signific'l en es te caso, dice ~m\kara, conocimien~ 

to, Aquí se mencionan tres de las m1s importantes objecio

nes a la teorí.'.1 .J\9..Y.11.1}: a) El conocir:üent o (subjetivo) d~ 

be tener ung C'.1uso. ob j eti vn; b) La variad '.ld del conocimien 

to (azul, rojo, etc.) es un t.Jstimonio de la existencia ex 

terna de los objetos; y c) Los objetos no pueden carecer -

de existanci2 puesto que son directamente percibidos por te 

dos. 

19.- Puesto que los objetos externos desaparecen nl desaparecer 

la ignor1ncia, no existe prueb3 alguna de su existencia in 

dependiente de la mente. 

20.- El mal no estriba en la convicción de que los objetos ex

ternos existan sino en pretender separarlos del itmrrno No 

existe nada sino el ~tman no-dual. 

21.- Es ciertamente, la mente la que tor.1.a la forma del c1ntaroG 

En realidqd el cánt~ro no existe de ninguna msner~. 

22.- En su connotaci6n de tiempo, es de fr3nco origan budista 

y j2ina, cfº Em. Lesimple, op. cit. p. J8 y M. Monier-Wi

lliams, A S~nskrit-English filc~i2Jl~EI., p. 23. 

23. ·- ~a:t\kq.rn., en el coment1.rio 3. este sloka, dice que los versos 

25 a 27 exponen lns opinioues de los vijñanavadi!l!l, y el -

28 tiene por objeto refutar 3 estos pensadores con sus mi~ 

mos argumentos. "Ellos olvidan, dice ~a:hk11rn, que la verd!: 

dera natur~leza del pensamiento nunc~ puede ser comprendid2 

por el pensafiliento (como es descrito por ellos)~ los yijña

:g~:v:~.~.ins postul!J.n 13 momentaneid"Jd de lg_ conciencia. 



24,- Cf. III, 21 

25.- Mok~a significa liber~rse de la existencia o de la tr~nsmi 
" 

graci6n, emancipnci6n fin2l. 

26.- Cf. II, 6 y 7. 

27.- Los objetos del sueño se ven dentro del cuerpo y él mismo 

está dentro del sí mismo (atman). El atm~n no puede conte

ner multiplicidado 

28.- Cf .. II. 2, 

290- Las experienci0s de ln vigilia, debido a su semejanza con 

los oníricJs, son irreales~ 

JO. - Ambos tipos de experi;0nci2 s0 c1-rnct0rizan por la relaci6n 

sujeto-objeto a 

310- Los objetos percibidos dur'1.nte la vigilia, dice ~añkara, -

"no son comunes '1 todos." Con esto queda refutrido otro n.rg.B_ 

~ento de los oponentes. 

" 32.- Se tr~ta de suprimir ln mas pequeñ~ posibilidad de rel~ci6~ 

c1us1.l entre los est-·dos de sueño y vigilia, aún cuando am

bos son irre~les. 

33.- Porque tiene fe en los objetos y los asocia con las diferen 

tes castis y estqdios de vidq, pero un estudiante, que no 

tenga tal fe en 1~ causalid8d, espont1noamente logrará el 

conoci~iento del Sí-mismo. 

34.- Este slok~ reconoce la vqlidez de lQs prácticas religiosas 

condicionadas pc)r los diversos temperg,mentos. 

35«- "La percepción dir .. Jcts., dice 5aflkara, y la posibilidad de 

traficar prácticamente con los objetos no prueba su exister. 
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36.- El conocimiento es igual al ~tmanº 

JG.- "La palabra dharm1h es US'l.d.'.1. rl8t9.fóric'.lr1.ente en plural, di 

ce ~a:r\kara, debido q nuestr'.l percepci6n 11 , pori-1ue en reali

dad sólo existe un ser, Brahman. 

37'- De las aparienci1s no se puede predic~r la existencia o la 

inexistenci~ porque siendo ilusorias son inconcebibles.Tam 

poco se puede décir que las apari8ncias emerjan de la con~ 

ciencia o que existan en ell~ ya que son irreales. 

JB. - El sí mis:ci.o es uno y no pu1:;de atribuírsele nada. 

39.- La pal~bra samvrti significa la experiencia del mundo emp! 
• 

rico que es producto de la ignornncia. 

40.- No teniendo lugDr el nacir:liento no puede haber destrucci6n 

de la causa o dol efecto, ya qua estos no existen en reali

dad. 

41.- En esta c1so, según ~a!i.ko.rn., se refiere a los jirn y de -

ellos "no se puede :predicar nacimiento o :r.1uerte 11 • 

42.- Es deuir los jivas ~on sieDpre de la natur2leza de una con 

ci:::i.ncia honogene3- 11 , dice ~a!i.kara. 

43.- Hemos traducido varna por concepto, b8sándonos en el comen .-
tario de ~aftk'.lra: "Aquellq-palabra que sirve p'lrci. designar 

un objeto se conoce co~no v .. rna o nombre asocindo con el so· --.-
nido. L1s palabras no son cnp3ces de denotar 1~ naturaleza 

del atman 11 • 

44.- La conciencia pura suele ser descrita con palabras, debido 

a la condici6n activ:i. de lQ mente "est.2 descripción no tie., 



sentido desde el punto da vist'.J. de lq Verd-'ld úl tima 11 ; co

r1enta :.h.ñkaro. y agrega Nikhilananda: 11 se dice que lo "

que es descriptible por medio de 1~ palabra por los inve~ 

tig,1dores no es el 5:tm'l!! no du1.l sino 11. dualid~1d percibí 

da a c~usa de la actividad del pensamiento." 

45.- Los seres .cuya existencia se supone pueden ser divididos 

en custro clqses: nacidos de la matriz, del huevo, de la -

hu2ed~d y de la tierrn. 

46. - "No existe, dice ~afik3.r:1, ningun,1 cos'1 separada llamada 

pensamiento que exist~ de TI3nern independiente del sujeto 

que duerme"º Dur~nte el sueño el pensamiento se objetiviza 

en el que percibe y en lo percibido, ambos se producen si

multáneamente. 

47.- Los jiva~, dice ~añ.kar~, son las modificaciones del pens~-

miento. 

48.- La realidad, car3cterizad~ por la percepci6n del s~jeto y 

el objeto, se ll3m3 pens~miento. 

49.- El pensamiento existe s6lo en relqci6n con el jiva y el 

_jiva y los objetos s6lo en relaci6n con el pensamiento, 

porque ambos, al pensamiento y su objeto, no tienen prueba 

de su existencia independiente. 

50.- "Los jiv.2s, afirma 3aflk:1.r-1., cono los seres humanos, los nn_: 

males, lqs plantas, etc., vis~os en el est~do de vigilia, 

~ pes2r de su inexistencia (parece que se originan y luego 

desap.:1.recen) 11 • 

51.- Aquello que percibe objetos fuer~ de sí se encuentra rela

cion.3do con ellos. El pensamiento, no poseyendo t:lles obj~_ 
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tos externos, está libre de toda re1Qci6n., Cf, BrhU ~ IV. 3. . -
15 a 17., 

52.- "La existenci8 de t-:1les objetos, dice ~aflkara, 001~0 las es 

criturns etc., se debe a 1~ experienciq empírica, que es 

ilusoria~ •• y es imagina.da s6lo coCTo medio para comprender 

la re~üid3.d última". Cf ~ I. 28. 

5:3 º - Del ~tB,2,J'..! no puede predicarse ni s.iquier'.l la eternifüid des 

de el punto de vista de la Verdsd suprema, ya que, como di 

ce Nikhilananda, siendo la idea de no-nacimiento correl~ti

va de un:1 ilusión ( el nacimiento) ésta tar:ibién es ilusoria .. 

54.- "L:t. causa superior, señala $a:t'l.karn, la constituyen .'.lque

llos Dharmas. ( deberes sociales) •• que se prescriben de 

acuerdo con las diferentes c3st2s y est~dios de vida y que 

cuando son cumplidos sin ningún interés en el resultado, 

permiten 3.lcanz'.1r la posici6n de los dioses, etc. 11 • ·La cau .. 

sa media la constituyen aquellos deberes, mezcl'.ldos con -

ciertas pr1.ctic'.ls irreligiosqs, cuya observ:1ncia permite -

alcnnzar la posici6n del honbre, etc." "L~ csusa inferior 

la constituyen aquell~s tendenóias particulares, caracteri 

zad3.s por práctic·1s irreligios,1s único.mente, que conducen 

a lQ más b2ja posici6n de las criaturQs, tales como bdstia~ 

pájaros, etc." Y concluye "Si (el sabio) no se objetiviza 

3 sí ~ismo cooo dios, hombre o bestia ••• ningún efecto pu~. 

de producirse en ausencia de causa, igual que no pueden -

producirse retofi.os sin semilla". 

55.- "Aún antes de adquirir el conocimiento, apunta ~a11kara, eJ 

pensamiento pert:13 nece no manifiesto y no-dual" ••• Luego la 



no-evoluci6n dGl pens1miento, que está siempre libre de 

cambio o nncirniento, es const~nte y absoluta. 

56.- Es decir, liberándose 4 sí mismo del deseo, ~e alcanza el 

conocioiento, 13 libcraci6n. 

57 º - Este logro del pensamiento,. dice ~nnkara ,. es, como Brahman; 

una rnas3 de conciencia no-du~l ••• Por 10 tanto este estado 

es supremo e indiferenci1.do ,. eterno y no-dualº 

58.- El revel2rse por sí mismo, es decir l':1 ~utoluminosid~d de 

su natur'l.leza, es lci c2racterística inherente a DhDrmn, CO·· 

nocido cor:,o 2tr:mn. 11 Y par'l desaprobar esta teorÍ ':I, g,firma 

Radhakrishnan en PU 259, se dice que el estado de sueño es 

simil:1r rü estado de vigilia pc,rque en ambos cont0mpl2m'Js 

l~s misnos objetos. Pero es f3lso p'Jrque, en sueños, los 

sentidos dej4n de funci0n~r y s6lo ln luz inherente al Sí 

misno perm1nece activ3. dur':lnte el sueño". 

59.- Por esto lo. mo.yorÍ9. no conoce la Realidad supreon "yn que, 

el pens~miento, aprehendiendo, a tr9vés de su interés, los 

objetos particulares del cundo de la dualidad, f6cilmente 

cubre la bi0naventurada n~tur~leza del atm~n..::e 
60.,- En este slokl: se refut'.ln las teorías Vaisesikn, Vijñanavadr: 

Jaina y el Budismo nihilistq. 

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

62.- El estado de brahm9.na significa que se encuentr(} est8.bleci· 

do en Brahman. 

6J.- 11 I3avostu implica en el texto., dice ~a:t'tkara, los objetos qu, 

son percibidos en nuestr~s experiencias empíric~s" y lapa 
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labra 11 sopalambha iriplica la ide-::i de ponerse en contaeto 

con t3les objetos (inexistentes)"4 

64.- Es decir qquello que t~8bién es común a todos poro dife

rente y más sutil que 01 est3do m2teri~l de la vigilia. 

65. - Jñana es el conocimiento por el cu:.ll se puede captar el si,e;, 

nific3do de los tres est1dos, jñeya, que deben conocerse. 

66.- Los tres est'1dos de la experiencia empíricaª 

67~- "Son los accesorios de la realizaci6n espiritual: sabiduría 

(cap3cidad intelectual), puerilidad (inocencia libre de -

egoísno y vanid8d) y silencio (intens~ concentr3ci6n en Br~: 

man )11 , dice ~añkara. 

68.- Superaci6n del triple deseo: de descendencia, de bienestar 

y de felicid~d celestinl. 

Pakyani significa impresiones latentes: "Estns son conoci···· 

das como ··· kashaya o pasiones que cubren la naturaleza re2l 

del alma". 

69.- 11 No existe la I:1l..lltiplicid1.d en los jivas en el menor gr'-ldo 

ni b·::ijo condición alguna", dice ~añkira. 

70a- Que no pueden est3r sujetos a duda. 

71.- "Aquel que permanece sin formarse ide9s de dualidad con r:e_§ 

pecto a ningún conocir:liento posterior a su propio sí-r:1isr:1oi 

es capaz de re~lizar la realidad última", dice Sa~k~ra y, 

por lo t'.lnto, añade Nikhilananda, "ningún deber, ningún im

perativo mor3.l puede aplicarse al atman no_-dual". 

72.- 11 Por lo t:mto, asegura ~añkara, el esfuerzo de 3.lcanzar la 

liberaci6n cqrece ele sentido. Porque si algo se cumple en 

relnci6n con una entidad que siem¡:.:re posee la misma natura-
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leza, no tr~sciende an cacbio 2lguno en la cosa misma". 

73. - Los d unlisto.s, ~ñade ~afik 01ro., "nunca e onocen la pureza n~ 

tur3.l del atnan, por mantenerse sienpre en el pensaniento 

de la I!l.Ul tiplicidad ;• es decir, por considerr-irln real. 

74, - Este conocinien to no puede ser comprendido por los que po

seen un intelecto astr.:;cho, por los no-sabios, por l'.ls pe.E, 

sonas de pequeño intelecto qu~ se encuentran ajenas Ql co

nocimiento del Vedinta. 

75,- "Aquellos pocos, ya sean mujeres u otros, que estén fir:ries 

en su convicci6n de la n!:!tur.'1leza de la Re:1.lidad última, 

son los únicos poseedores de la más alta sabiduría", Y es

tos sabios "no dejarán rastro, cono los páj1ros volando a 

tr3.vés del espgcio", y est~ convicción se encuentra más -

allá de la comprensi6n de la mayoría. 

76. - "Que constituye la esenci.'3 de los ji vas". 

77.- Este sloka refuta la teoría Nyaya. que dice que el conoci

miento es un atributo del atm2n y surge por el cont3cto -

dal pens3niento con los objetos externos, El conocimiento 

"es, dice ~afikara, exactrJ.mente igu!ü a la luz y el calor 

pertenecientes 31 sol". 

78.- L3 ide'3. de 11 cognoscibilid'1d 11 adscrita al jiva, que es todo 

conociDiento por n~turaleza, no le afecta en ningún sentid 

79.- Al coraent2r este p~saje, tan delicado por lo que a la in

fluencia budist~ respect1, gafl.k:~ra afirma que 11 la opinión 

de Buddha, que niega la existencia de los objetos externos 

y acepta s6lo la existencia de las ide~s, se dice que es s 

mejante o está muy cerca de la verdad del atman no dual. 
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Pero no es verdad''• Esta doctrina es 12 Vedanta. Sin embnr 

go, bas1ndose en el término tayin, Em. Lesimple se hace -

eco de la interpret~ci6n de Bhattacharya (The Gaudapadai~ 
• 

Karika •.• p. 449)º Este térnino significa protector y es 

US'.ldo, no s6lo por los budistas sino también por los jainaF 

Por otr':l parte esta exprJsi6n es sólo una variante y':.l que 

en el texto de Benares, ussdo par~ esta versi6n, aparece -

t'.ipiil; deriv::ido de la raíz TAP con el sentido de sufrimientc 

80.- Y añade ~aftk1.ra: 11Aun cuando este con0cit1iento absoluto no 

pueda est1r sujeto a ningún gJnero de trritamiento (t'll come 

una salutación, etc.) nosotros lo vemos desde un punto de 

vistq rel2tivo y lo adoraoos lo mejor que podemos"º 
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