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INTRODUCCION

Existe en el hombre una pugna constante que se hace presente a lo largo de’

- su vida: por una parte se siente atraido por toda la diversidad de experiencias
que le ofrece el mundo cotidiano; por otra parte algo le impulsa a ir mas alla
de la cotidianidad, a una vivencia mas rica, acabada y permanente.

" A pesar de que ¢l mundo ha cambiado en forma considerable en el aspecto

material, como ha ocurrido en la ciencia, la técnica, las comunicaciones, etc.,

no ha sido el caso en el ambito ético, moral o espiritual. Las mismas fuerzas

del odio y el amor, de las alegrias y tristezas del corazén, continttan formando

parte de la naturaleza humana. Los grandes problemas de la ﬁlosoﬁ;i; y:de la

humanidad y los sentimientos mas hondos de la religiéon no han sido fesueitds
: como tampoco muchas de las necesidades materiales.

La relacién del ser humano con su entorno, su interaccidn con otros hombres
en la sociedad y la busqueda de un sentido para su vida son cuestiones que no
han dejado de formar parte fundamental de la vida de todo individuo. Y hoy
mas que nunca, en un mundo donde lo establecido se desmorona, donde el
cambio en todos los ambitos es la constante y no hay nada visible que oriente
en este devenir, es pertinente hacer un esfuerzo por hallar respuestas, si no
contundentes, si que den al menos claridad y un poco de luz sobre estas
situaciones.

La cultura de Ia India nos ofrece una visién del mundo y del hombre rica y

variada, asi como compleja y bella. De ella se puede aprender mucho y abrir




_nuevas perspectivas. Considero inexacto afirmaciones tales cohlo que posee
una posicién pesimista de la vida o que su filosofia no es critica ni progresista.

Lo primero a considerar es que no existe sélo una filosofia india, sino que
existen diversas tendencias que se agrupan en dos grandes vertientes: las
escuelas ortodoxas ( nyaya, vaishesika, samkhya, yoga, purva mimamsa y
uttara mimamsa) y las escuelas heterodoxas ( jainismo, charvaka y budismo).
Ademis, encontramos diferentes tradiciones misticas, que a pesar de tener una
fuente comuin, adquieren matices distintos.

El método del razonamiento ldgico, que es el utilizado por los filésofos
occidentales, tiene un valor relativo para la filosofia india. Para ella el analisis
légico sélo puede proporcionar un conocimiento mediato y limitado, aunque
no ignora su valor. En consecuencia, se ha dado a la tarea de encontrar una via
de conocimiento que aprehenda de manera directa la realidad, y la ha
encontrado en lo que podriamos denominar método intuitivo, el cual no es
infrarracional sino suprarracional.

Otra tendencia que debe sefialarse de esta filosofia es el fuerte impulso que
tiene de unificar toda la realidad. La idea de que la realidad fundamental es
una o no dual y que es la misma esencia del hombre, la encontramos en
muchos de los sistemas filosoficos indios, e implicada en otros. Ya que la
finalidad de la filosofia india no es la sola aprehensién intelectual de la
realidad, sino una comprension intuitiva y una experiencia de ella, se insiste
en la disciplina practica. Alguien que aspira a la sabiduria filoséfica no sélo
debe estar intelectualmente alerta, sino que también en lo moral debe ser puro.
La contemplacion s6lo es posible para quien ha cultivado cualidades como la
ecuanimidad y el autocontrol, entre otras.

El hecho de que para la filosofia de la India el conocimiento se encuentra

estrechamente ligado a la vivencia parece ser la razon por la que ha mantenido
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una alianza tan profunda con la religién. Ademas, ambas comparten el mismo
objetivo, que es llevar al hombre a la liberacién del ciclo de nacimiento y
muerte que se denomina samsara y' el llegar a la experiencia de unidad entre
el ser del hombre y el Ser universal.

Es debido a esta falta de claridad con respecto al pensamiento filoséfico
indio y a la agudeza y profundidad que tiene, que me doy a la tarea en este
trabajo de tocar uno de los temas fundamentales de la vida humana desde la
optica de la filosofia india, que es el de la ética y que nos lleva necesariamente
a otros muchos temas, entre ellos, el sentido de la existencia humana. Y
debido a esta inmensa riqueza que nos ofrece la India en su filosofia, es que he
escogido uno de sus grandes textos, la Bhagavad Gitd, elogiada por grandes
pensadores tanto orientales como occidentales.

El presente trabajo pretende ubicar este texto en el contexto filos6fico de la
India y realizar un analisis de la ética que nos propone este libro, que puede
considerarse un compendio de las mis importantes corrientes de pensamiento
indias. No pretendo hacer una critica a la manera de un indélogo especialista,
sino mas bien exponer y sefialar las principales ideas que este texto contiene,
haciendo énfasis en las relacionadas con el aspecto ético, sin dejar a un lado la
encomienda que tiene todo estudioso de la filosofia, que es el estudiar con un
ojo critico lo que llega a sus manos.

Después de una exposicién general de las enseflanzas que anteceden a la
Bhagavad Gita en el primer capitulo contenidas en los Vedas, los Brahmanas
y en las Upanishads, pasaré al contexto histérico de la Gita, que esta
representado por la transicién del periodo védico al periodo épico, en el que
encontramos un texto muy importante que es el del Manava Shastra o
Dharma Sastra que se conoce también como Leyes de Manu. En esta época

comienza a definirse lo que propiamente conocemos como hinduismo. Daré




una introduccion de la Bhagavad Gita y se anélizaré la visién metafisica que
nos plantea el texto, aquella que se relaciona con el sistema filoséfico llamado
samkhya. En el tercer capitulo, aparecen los diversos caminos que plantea la
Gita para alcanzar el fin tltimo del hombre y en el dltimo capitulo se tocaran
en detalle varios de los conceptos y aspectos que delinean la ética y el fin de
ella segiin el texto.

Por iltimo quisiera hablar de los problemas hermenéuticos a los que me vi
expuesto durante la lectura de los textos utilizados para este trabajo. Existen
muchos términos que aparecen a lo largo del texto de la Git@ y de la filosofia
india en general los cuales resultan intraducibles, Prakriti, purusha, brahman,
dharma, entre otros, son ejemplo de ello. Esto nos lleva a que las definiciones
que se dan son aproximadas y no totalmente exactas; ademas un mismo
término puede tener diferentes significados dependiendo del contexto o de la
escuela filos6fica que lo utilice.

Para la visién general de la filosofia india y de la lectura e interpretacion de
la Bhagavad Gita me basé principalmente en S. Radhakrishnan. De los
comentaristas de la Gité me inclino por la vision de Shankaracharya al
identificar a la realidad 1ltima con el ser del hombre, pero me separo de €l en
su interpretacion del mundo como una mera ilusién la cual no contiene
ninguna realidad, lo cual no comparto pues aunque transitoria y limitada posee
una realidad como tal.

Otro problema que surge para la filosofia occidental al tratar de interpretar
los términos utilizados por las corrientes filoséficas indias es que para ellas
tales nociones son imprecisas al describir lo esencial del mundo, por lo cual
deben ser trascendidas y esto implica a la razén. Esto para el pensamiento
occidental en general seria impensable pues el instrumento propio del filésofo

es la razon.




La realidad iltima de la que nos habla la Gitd es tanto trascendente éomo
inmanente. Es inmanente porque no es algo diferente de todas las cosas y
trascendente debido a que no se acaba en ellas sino que va mas alla
otorgandoles su ser. Esto nos lleva al problema eterno de cémo conciliar al
mundo transitorio con lo permanente. La respuesta que obtenemos de la Gita
es una que alude a la experiencia interior mas que una explicacién
argumentativa que no la deja a un lado.

A lo largo del texto utilizo el término brahman como significando la
realidad iltima de todo, pero sin llegarlo a hacer totalmente equivalente al
brahman del advaita-vedanta de Shankaracharya el cual excluye al mundo
fenoménico. También para poder expresar la relacion de esta realidad dltima
con €l mundo utilizo términos como ‘ser ultimo’ o ‘ser supremo’. Cuando
empleo el término de Dios como en la parte dedicada al yoga de la devocidn,
hay que entenderlo en el sentido de un Dios personal pero a la vez
trascendente como brahman. En la parte dedicada a analizar la concepcién de
la realidad ultima en el capitulo cuarto, el término Dios engloba los diferentes
aspectos que la Gita atribuye a la realidad ultima: trascendente, inmanente y
personal. Esto se debe al espiritu conciliador que permea todo el texto, lo cual
no deja de presentar problemas al buscar conciliar varios puntos de vista. Lo
importante para mi de la Gita es su afirmacién de que no es uno sino varios
los caminos que nos permiten llegar a comprender la realidad esencial.

La premisa que subyace detris de este trabajo es que existe una unidad
fundamental de todas las cosas que las hace ser lo que son y a la cual tienden
como fin. De ella se desprende mi concepcion de ética la cual tiene como
finalidad conducir al hombre a ese estado de libertad total al experimentar su

unidad con todo.




Espero que al entrar énﬂ‘co'ntaéto"con las ideas expresadas en la Bhagavad
Gita a través del” préseﬁt‘e trébajo, éstas se conviertan en una fuente de
biisqueda, contemplacién y goce como sucedié conmigo al leer tan inspirada

obra.




CAPITULO PRIMERO

ANTECEDENTES

I. LA RELIGION VEDICA.

No es posible decir cuando comenzé el pensamiento filos6fico de la India.
Incluso en la literatura mas antigua —el Veda-, encontramos referencias a
pensadores de un pasado remoto. La fecha establecida para lo que se ha dado
en llamar la civilizacién del valle del Indo, es de 3000 a 4000 afios a.C. Los
restos descubiertos en Mohenjo-daro y Harappa revelan el gran predominio
de una civilizacién urbana compleja. Hallazgos posteriores han demostrado
que esta civilizacién no estaba confinada al valle del Indo.

Sélo pueden hacerse conjeturas acerca de las ideas filosofico-religiosas del
pueblo del valle del Indo, a partir de los sellos y objetos de culto que se
encuentran entre los descubrimientos de estos sitios. Existe la hipétesis de que
una deidad, que era probablemente el prototipo del histérico Shiva, fue un
objeto de culto. Otra deidad que constituia el centro de un culto era la Diosa
Madre. No es posible decir cuales eran las ideas vinculadas a estos cultos ni
cudles las creencias y practicas asociadas a ellos. También encontramos una
cierta clase de bafios que al parecer no tenian un uso comtn, sino
probablemente eran utilizados como lugares de purificacion.

De tal suerte, estamos obligados a comenzar nuestra historia del



pensamiento indio con los Vedas, los cuales nos llevan al momento histérico
en el que los pueblos indoecuropeos provenientes del centro de Asia, llegan a

“la regién del valle del Indo trayendo consigo toda su cultura y religién.

1.1. Los Vedas.

En la tradicién india se alude a los Vedas como shruti, que significa “oido”.
Se cree que estas escrituras basicas fueron algo escuchado por los videntes-
poetas o vardos (rishis) de antafio. Las verdades védicas fueron descubiertas,
no creadas; fueron reveladas a los poetas, no establecidas por ellos. Asi pues,
se sostiene que los Vedas son impersonales (apaurusheya) y eternos (nitya).

El término Veda, deriva de la raiz vid, conocer, y significa ‘libro de
conocimiento’. Los sabios del Veda hablaban desde una experiencia directa
con la realidad de las cosas, sin dejar de lado un analisis légico-racional
aunque diferente del que se desarrollé posteriormente en Grecia.

Son cuatro los vedas existentes: Rig-veda, Yajur-veda, Sama-veda y
Atharva-veda. Los primeros tres concuerdan no sélo en su nombre, forma y
lenguaje, sino también en el texto. De todos ellos el Rig-veda es el més
importante, el cual consiste de una coleccién de himnos dedicados a las
diferentes divinidades indoeuropeas. El Sama-veda es puramente una
coleccién littirgica; gran parte de €l se encuentra en el Rig-veda, e incluso
aquellos himnos peculiares a €l no tienen algo nuevo que los distinga. Estan
compuestos de tal manera que puedan ser cantados en los sacrificios.

El Yagjur-veda como el Sama, también tiene un propdsito litirgico; esta
coleccién tiene el propdsito de responder a las cuestiones del ceremonial

religioso. De las férmulas de sacrificio de este ceremonial, se desprende el




nombre de Yajus de la raiz yaj, sacrificar. Estas formulas que componen el

Yajur-veda esté.n,hechas en prosa y en Verso, sxguxendo un ‘orden especifico

para el sacnﬁci .‘La colecc1on del Sama Y del Y u Vedas, debieron de

Rzg—veda y el periodo

haberse hecho

brahmamco c a.ndo arelxglon ntuallsta es'ab‘ n es bleéida.

El Atharva-veda, por un largo penodo sin ser consxderado un veda, es una
coleccion que en su contenido es independiente de las demas. Un espiritu
diferente permea este veda, en el que encontramos cultos'y préctxcas de los
pueblos autdctonos de la India. 3 k

Una tradicién ulterior, que es una de varias, la cual dio i mlcxo a la epoca de
los rituales, relaciona los cuatro vedas con los cuatro oﬁc:antes del sacrificio.
El Rig-veda es para el sacerdote cuya funcion es recitar los' hlmnos invitando
a los dioses al lugar de sacrificio. El Yajur-veda esv, para el adhvaryu,
sacerdote que lleva a cabo el sacrificio de acuerdo con la‘ regla. El Sama-veda
es para el sacerdote udgatri, que es quien canta los himnos. Y el Atharva-veda
es para el sacerdote brahma, supervisor general del sacrificio. El nimero total
de estrofas que constituyen los cuatro vedas es de 20,500.

Con el significado de coleccién de himnos (samhitas), el término ‘Veda’ se
usa en su sentido mas especifico. En su sentido mas amplio, cada Veda estd
compuesto de cuatro partes: Sambhita, Brahmana, Aranyaka y Upanishad. La
samhita son himnos, expresiones poéticas que se han interpretado con un
caracter religioso. Los brahmanas son libros que dan una orientacién muy
exhaustiva para la realizacién de los ritos del sacrificio. Los aranyakas,
proporcionan las interpretaciones filosoficas de los ritos mediante la

alegorizacion de éstos, y prescriben ademas diversas formas de meditacién. Y




’ generahzada

las upanishads, que son los fragmentos concluyentes del Veda, y a los que por
ello se les denomina vedanta, contienen las doctrinas metafisicas acerca de la
realidad dltima y los medios para comprenderla. ' k
Por un proceso histérico, el samhita se llegé a vincular a los sacrificios.
Pero, estrictamente, es un preludio a las upanishads. Para S. Radhakrishnan
algunas de las cuestiones filos6fico-religiosas que se encuentran implicitas en
la sambhita, se hacen explicitas en las upamshads La intima relacién que hay

entre ellos se hace evidente, a partxr delkhecho de que las upanishads mismas

mencmnan los textos de 1a samhzta pa.r' "d'ar autondad a lo que enseifian.

Cuando exactamente los hxmnos on compuestos y coleccionados, es_

muy dlf' 011 de calcular Algunos estudiosos'indios’ asignan una fecha de 3000

.a. C otros de 6000 a. C. Jacobx un estudloso cc1dental calcula’ una fecha de

4500 aC .S Radhaknshnan'da una’ fécha de 1500 a. C la’ cual es la mas

Un estudlo de los Vedas es’ mdlspensable para entender elpensamxento

mdm pues ellos son a’ fuente de las posteriores practxcas y ﬁlosoﬁ'as que se
desarrollaron en especxal el Veda mayor, el Rxg-veda que es el que a

contmuacxon estudlaremos

1.2. El Rig Veda.
El Rig-Veda consiste en una coleccién de 1028 himnos o swkras, que cubren

alrededor de 10,600 stanzas o estrofas. Se encuentra dividido en ocho
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ashtakas,' cada uno teniendo ocho adhyayas o capitulos que se encuentran a
su vez divididos en vargas o grupos. Otra divisiéon es la que divide a los
himnos en diez mandalas o circulos. El primer mandala contiene 191
himnos, asignandosele quince diferentes autores o rishis como son Gautama,
Kanva, etc.

Diferentes opiniones sobre el espiritu de los vedas han sido sostenidas por
muchos estudiosos, que han hecho de su estudio su vida. De acuerdo a
Bloomfield, los himnos de los Vedas son composiciones relativas a sacrificios
de una raza primitiva, que le daban una gran importancia a los ritos
ceremoniales. Sea cual fuese la postura que se adopte, los Vedas no éon
simples himnos a deidades, tienen en su composicién un mensaje muy valioso

y rico tanto en su forma como en su contenido.
1.2.1 Teologia

Un aspecto caracteristico de los himnos védicos es su polivalencia. Un gran
numero de dioses son nombrados y adorados; pero en otras partes observamos
himnos que nos sorprenden por su alta concepcioén abstracta. Una triple
corriente de pensamiento puede ser encontrada en los Vedas: la naturalista-
politeista, la henoteista y la monista.

Para lo que expondré a continuaciéon de este subcapitulo me basé en la
History of Indian Philosophy de Radhakrishnan. En primer término nos
encontramos con la divinidad llamada Dyaus, 1a cual no es meramente una

deidad indo-irania, sino indoeuropea. En Grecia aparece como Zeus, en Roma

' Una porcion de ocho es una ashtaka.




como Jupiter y entre las tribus teutonas como Tyr y Tyi. Otra palabra que
hace referencia a lo divino es la de deva,; tiene el significado original de
brillante, el cual se ampli6é hasta abarcar a todo lo que lo implicaba, como el
sol, el cielo, las estrellas, el amanecer, el dia, etc. La tierra también fue
deificada. Asi encontramos atributos adscritos a ella como “la portadora de
miel”, “llena de leche™, etc. Al cielo y a la tierra se les apelaba como ‘padre’ y
‘madre’. Se les dieron atributos morales como rectitud, omnisciencia y
bondad.? *

La tierra y el cielo son los padres universales que dan la vida a todas las
criaturas, asi como los medios de su subsistencia. En el Rig-veda se les invoca
como dos seres, pero formando en esencia uno solo, puesto que todo lo que
esta entre el sol, el amanecer, el fuego, el viento y la lluvia es de ellos. Son los
padres de los hombres y de los dioses®.

Varuna es el dios del cielo. El nombre se deriva de la raiz ‘vas’, cubrir,
envolver. Podemos identificarlo con el Urano griego y el Ahuramazda del
Avesta. El cubre todo el firmamento “como si lo hiciese con un manto, con
todas las criaturas por debajo™. Mitra es su constante acompafiante. Varuna

*y Mitra, cuando van juntos, expresan la noche y el dia, la oscuridad y la luz.
La figura de Varuna es transformada e idealizada, hasta convertirse en el mas
moral de los dioses védicos.

Varuna observa al mundo, castiga a los malvados y perdona las faltas de

aquellos que le imploran. El sol es su ojo, el cielo es su vestidura y la

21.160.2; 1.187.5 (Rig-veda).
*1.185.4.
4 VIIL 41.
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tormenta es su aliento®. Los rios fluyen por su mandato; tanto el sol brilla,
como las estrellas y la luna siguen sus cursos por temor a €él. Varuna sostiene
el orden fisico y moral; es omnisciente, es el dios supremo, el dios de dioses.
El acata la ley eterna y moral del mundo, que él mismo ha establecido. En
casi todos los himnos a Varuna encontramos stplicas por el perdén de las
faltas.

La ley de la cual Varuna es el custodio es llamada rita. Rita literalmente
significa “el curso de las cosas”. Comprende la ley en general y la justicia
inmanente. Esta concepcxon pudo haberse desarrollado de la observacién de
los movimientos regulares del sol la luna y las estrellas, las alternancias del
dia y 1a noche, y de las estaclones. Rita denota el orden universal. Todo 1o’ que
esta ordenado en el mundc}, tiene :a rita como su principio. El mundo de la
experiencia es una sombra o reflejo.de ri‘ta, la realidad permanente que no
cambia en el devenir de las cosas.

El continuo cambio en el mundo es una expresion de la constancia de rita,

el cual recibe el apelatlvo de padre de todo’. El cielo y la tierra son lo'que -

son debldo a rzta JEl orden cosrmco representado por rita, se convertira en la

voluntad del dios supremo en 1 ley moral. De significar el orden de los

astros acabara por sxgmﬁcar el ca.rmno de la rectitud, seguido por hombres y

dioses. La stplica a los dxoses es en muchos casos, con el propdsito de

mantenernos en el recto cammo.

Oh Indra, condticenos por el camino de Rita,

SVIL 87. 2.
fX. 1211,
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eh el camino recto sobre toda falta.”

Mnra como ya se dl_]O es el acompaﬁante de Varuna y es mvocado* :

generalmente _)unto con el Representa algunas veces al sol y otras veces. a la

“luz. Bl tambxen es un leS que lo ve todo,.un dios de amor; y verdad Mm-a y :

; Varuna- con_]untamente son” los guardlanes de rita; gradualmente Mxtra se

asociara a la luz de la mafiana, y Varuna al cielo oscuro  Ambos rec1b1ran el
apelativo de Adityas o hijos de Aditi. i

Surya es el sol. Es la vida de “todo ]o que se mueve y esta parado”. Levanta
a los hombres a cumplir sus acthdades disipa la obscuridad y es el otorgador
de la luz. “Surya amanece, para apacxguar ambos mundos, cuida de los
hombres, protector de todo lo que v1a_|a y se queda, observando lo bueno y lo
malo entre los hombres”8

Savitri, es tamblén una d1v1mdad solar. Es descrito como el del ojo dorado,
mano dorada y lengua dorada. Algunas veces se le distingue del sol, y en otras
ocasiones se le identifica a €él. Savitri representa ademas de la luz brillante del
dia, el sol invisible de 1a noche. Tiene un aspecto moral, que lo encontramos
en ¢l importante himno Gayatri, dirigido a Savitri: “Meditemos en aquel
esplendor adorable de Savitri; que ¢l ilumine nuestras mentes”.

Los Ashvins son los gemelos inseparables, los sefiores de la luz y el brillo,
fuertes y agiles como las aguilas. Son los hijos del cielo. Se convertiran en los
médicos de los dioses y hombres, protectores del amor y la vida. Aditi, *“sin
limite”, es otra deidad, la cual denota lo invisible, lo infinito que nos rodea

por todas partes. Como ya se dijo, es el padre de los Adityas.

7 X.133.6.
5. 133.6.
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Agni, el fuego, ‘ocupa un lugar preponderante en los Vedas, solo detras de

Indra. La madera y el ‘ghee (mantequilla purificada) son su alxmento. Brilla

como el sol dlslpando la oscuridad de la noche. Su carmno s\' egro cuando

inmortales: “Hemos bebido el Soma, nos hemos vuelto mmortales hemos

entrado a la luz, hemos conocido a los dioses™® ST s
El dios de los fendmenos atmosféricos, del cielo azul y élz'x:kiés,ihibprté:hté, en
la religion védica es Indra. Nacido de las aguas y de las rmbes, nos trae lkaﬁ luz
y la vida, el vigor y la frescura. Puede equipararsele a Zeus entre los 'gﬁéébs. '
Gradualmente ird perdiendo su conexion con el cielo y el rayo y se cohvertiré
en el espiritu divino, el gobernante de todo el mundo, que lo ve ¥ lo escucha
todo, inspirando a los hombres a tener sus mejores pensamientos e impulsos.
Indra es también un dios guerrero; muchos de los demonios con los Que
combate, probablemente representen los dioses tribales de los habitantes
autdctonos, como Vrita, la serpiente. ‘
Encontramos una infinidad de dioses menores y diosas, como Ushas,
Sindhu y Sarasvati; ésta ultima se convertird gradualmente en la diosa del

aprendizaje. Vak es la diosa del lenguaje. También encontramos himnos a

? VIIIL 48. 3.

=




Shakti, la energia divina.
Vemos pues una enorme dlverSIdad de dloscs que se decla llegaban a333o0
cualquier otro multiplo de " tres En el culto a' Varuna tenemos el

acercamiento mas importante alo que podna ser un. monotelsmo indio, pero

sin llegar a serlo. Mas: blen nos encontramos con /
en varios momentos, ocupan él lugar prepond rante en. el panteén indio. A
esto se le. denomma henoteismo y es Io que deﬁ mejbr este aspecto de la
'rehglosxdad md1a . S

Por otra parte, aunque es dificil aseverarlo hay ya. ciertos signos de un
monlsmq desde los himnos védicos: ‘¢ Quién ha visto al primer nacido?”. Los
poetas-videntes o vardos hallaron un principio neutro, Sat (existencia,
réalidad, ser), para tratar de definir a esa realidad ultima. Percibian que habia

algo detras de Agni, Indra, Varuna, etc., quienes eran meramente nombres:

La realidad es una, los sabios la nombran de diferentes formas, Agni, Yama y
: Matarishvan.!!

Este Uno es’ el alma del universo, la razéon inmanente del mundo, la fuente

de toda 12 naturaleza 1a energia eterna. No es ni cielo ni tierra, sino otra

esenma i ‘1 rzta substancxahzado el Aditi espiritualizado. En algunos de los

ultxmos hlmnos del Rig-veda, el supremo es llamado indiferentemente como
_El o Ello. .

°11.9.9.
1.164.46.




1.2.2. Cosmologia

Los pensadores védicos no eran ajenos al problema del origen y naturaleza
del mundo. Ellos, como algunos griegos, miraron en el agua, el aire y demads
elementos los componentes ultimos de los cuales la variedad del mundo est4
constituida. Se dice que el agua se desarrolla hasta transformarse en el mundo,

- por medio de la fuerza del tiempo, del deseo o kama, de la inteligencia o

purusha, y del calor o tapas '*. k
= “También se atribuia a los diferentes dioses como Varuna, Indra, Agni,
: Vishvakarman, la autoria de la creacién. El método de la creacién se concebia
" de distinta manera: algunos dioses hacian al mundo como un carpintero
construia una casa; otros dioses lo concebian por el poder del sacrificio.

En el himno X.121 tenemos. la descripcion de la creacion por el dios
omnipotente, a partir de una materia preexistente. Hiranyagarbha (el huevo
césmico) surgié en el principio de las aguas primordiales que permeaban el
universo. El hizo evolucionar al mundo desde el caos, que era todo lo que
. exiStié. Pero {cémo es que el caos produjo al Hiranyagarbha? (',Quién: es el

" autor 'de las aguas primordiales? De acuerdo a Manu y a los Purah:is, la

. divinidad suprema fue el autor del caos. Por su voluntad, deposité una semilla

~en ese caos, que se transformé en el germen dorado del cual él mismo nacié
- como Brahma o el dios creador:
Yo soy Hiranyagarbha, el mismo espiritu supremo se volvié manifiesto en la forma de

Hiranyagarbha.'?

2 x.190.
¥} Cédigo de Manu, V. 9.




Segun Radhakrishnan, en el himno llamado Nasadiya, enéontramos la visién :

védica mds acabada de la creacién:

No habia entonces ni lo gue es ni lo que no es, no habia cielo, ni el espacio que
esta m%’xs alla. LQué cqbﬁa? ¢Dénde estaba, y en el lugar de quién? ¢Era el agua el
7 abismo profundo (en donde yacia)?

No h'abiabm‘uerte, no habifa nada inmortal. No existia la luz (distincién) entre
noche y dxa Aquel uno respxraba por si solo sin otro aliento que el que no habia.
La oscundad exusua, en el principio todo esto era un mar sin luz; el germen que
yacna cubierto, aquel uno, nacia por el poder del calor (tapas).

El amor venci6 (a la oscuridad) en el principio; era la semilla germinada de la
mente; los poetas habiendo buscado en sus corazones, encontraron la sabiduria de
B la frontera de lo que es y lo que no es... L )

LQmén entonces sabe, quién lo ha proclamado aqul, de donde ha nac:do esta.

creacnén" Los dioses vinieron después de esta creacnon, Lquxen sabe entonces

cuando surgxé”

: excepto dxcxendo que es. Dentro de esta conciencia absoluta, esta primero el
'acto de aﬁrmacxon ‘yo’. Inmediatamente después tenemos el ‘no-yo’. Esta.
oposwxon es la primera antitesis y el desarrollo de ella es rapas, ‘lo que

aparece’, el espontaneo ‘desenvolverse’, la proyeccion del ser a la existencia,




el impulso energético, el natural espiritu de fervor del ser.

De acuerdo con el himno, el deseo constituye el impulso secreto del mundo.
El deseo o kama es el signo de la autoconciencia, el germen de la mente. Hay
otros himnos que hablan solamente de los dos principios de purusha
(principio creador) y prakriti ( naturaleza caética).

En el Purusha Sukta'’, tenemos que los dioses son los agentes de la
creacion, mientras que el material del cual el mundo es hébho, esel cuerpo del
gran purusha (hombre primordial, la suprema dxvmldad) Al acto de la

creaciéon se le ve ‘como un sacrificio donde purusha es la v1ct1m

no estd en contradiccién con la teoria arriba mencnonada, pues:

segin este himno, es la auto-bifurcacién del absoluto en !- u_|eto y ob_]eto

purusha y prakriti.

1.3 Etica en los vedas

Mientras por regla general los dloses vedxcos son los guardlanes de la ley,

algunos de ellos siguen retemendo sus pasmnes egoxstas, sxendo"olamente
hombres magnificados. ' : . s

Es en el concepto de rita, donde ‘encontramos un prime

importante relativo a lo ét E la antlclpamon de la ley

causa y efecto, una de la c enstxcas distintivas de la rellgl

como se ha mencxonado, es'la ley que permea todo el umverso la cual‘debe

ser obedecida por dxoses y hombres

4 X.129.




Rita ‘es ajéha a la voluntad de los dioses, no depende de ellos. Si por a]gunak

razén sus efectos no se muestran aqul en la tierra, apareceran en otra pa.rte.

.conduct‘ » a es l]a.mada vrata ' (conducta) vcrdadera Vratani .son los
medxos de vxda de ]os hombres buenos que siguen la senda de rita.

La congruencx'

1 es, la marca de una 'vida buena. Los hombres nobles de los

Vedas no camblan sus: cammos ' Varuna es el perfecto ejemplo del seguidor
de rita, es un dhrztavrata, "de caminos inalterables. Cuando el ritual cobré
gran importancia, rita se volvié sinénimo de yagjria, que es la ceremonia de
sacrificio. S

Los himnos védicos nos detallan lo que seria una vida moral. Las oraciones

alos dloses y los ntos deben ser una prictica cotidiana. 16 Los Vedas plantean

uy' ercana entre los hombres y los dioses. Aparte de los
i deberes con los dloses se tenian deberes con los hombres.

La gente de los tiempos védicos parecia tener un cédigo moral senc:llo La
‘realizacién de los sacrificios era considerada como 1la virtud prmcxpal que
tenia como recompensa el cielo. Los mandatos védicos iban de:. la mano con
promesas de recompensa. Al lado de esta idea de virtud ritual, tamblen se
desarrollé el concepto social de las virtudes y vicios, como la veracidad y la
falsedad, la caridad y la ausencia de generosidad, etc. La amabilidad hacia

todos era muy apreciada; la hospitalidad es reconocida como una gran virtud.

% X. 90.
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La brujeria, la hechiceria, la seduccion y el adulterio eran condenados como
vicios. La virtud se definia por el seguimiento a la ley de la divinidad, que
incluia el amor al hombre. El vicio era la desobediencia a esa ley.

Las virtudes si bien eran elogiadas por si mismas, también eran vistas como
medios de lograr un placer superior en este o en el otro mundo. EIl heroismo y
el sacrificio de la vida en el campo de batalla, eran altamente apreciados.
Tapas (austeridad, penitencia) se describe como irresistible!”. Tapas tenia el
sentido de cierto tipo de austeridades fisicas prolongadas; también se entendia
como la capacidad de soportar cualquier esfuerzo mental o fisico para
alcanzar determinado fin, y se le mostraba como una fuerza invencible, no
sdlo en los Vedas sino también en otros textos como los Puranas.

El concepto de verdad probablemente estaba asociado en un principio, con
la pronunciacién de los mantras (palabra sagrada, frase de un significado
espiritual, llena de poder; himno) y sus consecuencias. También se usé con el
significado de correspondencia entre los hechos y las palabras (vac). En la
literatura posterior, la verdad significaba aquello que no tenia cambio y era
eterno, y era un epiteto de brahman (la realidad dltima). También tenia el
sentido de realidad con sus diversos grados.

La creencia en los encantos magicos y la eficacia de los mantras, aparecié
con mayor fuerza en el periodo de los brahmanas. Un hecho imposible de
alcanzar por los medios habituales, podria lograrse por los poderes
sobrenaturales de los riks o samans ( los himnos del Rig-veda y del Sama-
veda).

' R.V.1.104. 6.
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De la grandeza atribuida a vac, la palabra, tomé gran importancia la
veracidad. La mentira era descrita como *“la muerte de la palabra™ y se narra
céomo una persona, Kalyana, quien decia mentiras, fue castigada con la
lepra.'® La falsedad producia impureza, la cual tenia que ser desechada por
medio de ciertos ritos. También encontramos que para comprobar la
veracidad de lo dicho por uno, se usaban pruebas. En la Tandya-Brahmana'®
se describe co6mo Vatsa Kanva da una prueba de lo dicho por €l acerca de su
linaje, en respuesta al reproche de su hermano, al caminar a través del fuego,
y se narra que ni siquiera un cabello suyo se quemo.

Logros grandiosos debido a kama, el deseo, también son descritos. Como se
vio en la parte de la cosmologia, se le describe como el impulso de la
creacién. La personificacién de virtudes abstractas no es rara en el Rig-veda.
Shraddha, la fe, es alabada en el Rig-veda. ?° Se dice que permea el universo,
y se le dan varios epitetos. Es el soporte del universo, el primer producto de
una ceremonia religiosa y es dadora de la inmortalidad a sus seguidores y
controladora del mundo. Ella constituye la esencia divina de los dioses y se
dice que la verdad se obtiene por medio de ella.

Dana o la ofrenda de regalos, era otra de las grandes virtudes. Ademas del
acto de sacrificio que tenia la importancia mayor en los Vedas, ninguna otra
virtud era tan elogiada. En el Rig-veda’’, se dice que el bienestar de una

persona caritativa es inagotable, mientras que una persona que no lo es, no

TRV, X. 154.
% -randya-Br. XII. 11. 12.
¥ XIV. 6. 6.




23

tiene amigos. La riqueza cambia como la rueda de una carroza®, y teniendo
en cuenta esto, el rico deberia ser generoso con las necesidades de los demas.

Se dice también que los hombres generosos viven en el cielo; los que dan
caballos habitan en el sol, los que regalan oro alcanzan la inmortalidad. Las
ofrendas traen amor y oro para el dador. Asi como se elogia mucho la
generosidad, se critica el aceptar mucho. Si uno sélo recibe, es un “bebedor de
veneno”. o ;

Entre los vicios, el juego ocupaba un lugar preponderante. Tanto eny el ng;
veda como en el Atharva-veda, encontramos varios himnos donde se déscribe
el destino tragico de un jugador, sus tristes lamentos, su mala fortuna, etc El
robo y la enemistad también aparecen como otros tantos vicios que el hombre
- debe evitar.

En los Vedas ain no encontramos una doctrina clara de la vida después de
la muerte; se habla del cielo y del infierno con vaguedad. Yama y Yami fueron
los primeros mortales en entrar al otro mundo y a gobernarlo. Cuando un
hombre muere, se cree que alcanza el reino de yama. En la muerte, el alma
toma una especie de resplandor espiritual y se dirige a la morada de los
dioses, ‘donde: yama y los antepasados viven como seres inmortales. Los
mu’er‘jtos llegan a este paraiso cruzando las aguas del inframundo y un
puente®

Los muertos llevan una vida similar a la que tenian en la tierra. Los deleites
del cielo son los deleites terrenales, pero perfeccionados y en mayor grado.
No hay hambre ni sed.

2 Rig~veda 117. 5.
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Como hemos visto, en esta primera etapa de la religiosidad india, atin no
encontramos claramente desarrollados varios de los conceptos que mds tarde
serdn pilares en la filosofia india. De la idea de la inmortalidad y de la
creencia de los frutos de los sacrificios, se desarrollard una concepcién del
hombre, de la reencarnacién y del karma, que tomaran forma en la filosofia de

las Upanishads.
II. Brahmanismo.

Los brahmanas forman la segunda parte de los Vedas siendo los textos que
describen de manera muy exacta y abundante la realizacién de los sacrificios
y ritos. La fecha en que fueron compuestos es dificil de determinar. Segin
Fernando Tola podemos ubicarlos entre el 1000 al 500 a.C. Los principales
brahmanas son el ditareya y élkShatapatha.

Durante este penodo algunos dioses cobran una importancia la cual carecian
durante la epoca vedlca szhnu por ejemplo en algunos hlmnos se convxerte

en la persomﬂcacxon del sacrificio. Brahmanspati, que es el senor de la

oracién, tamblen se’le asigna el papel de rector de los himnos y de'los’ ntos

Brahman que en el Rig-veda tiene la connotacién de himno u oracién a’ ons

se convirtié en el principio creativo del mundo.

Para Radhakrishnan la religion brahmaéanica dejé a un lado el contemdo de
los textos para ocuparse mas en la forma de las ceremonias. Es aqui cua.ndo el
papel del brahman como oficiante del sacrificio comenzé a tOfnar

preponderancia hasta convertirse en la tinica persona que tenia la capacidad y

23 Rig-veda X. 6. 10.
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el conocimiento para fungir como vinculo entre los hombres y los dioses.

En cuanto a la cosmologia no cambié mucho la visidén que se tenia en los
Vedas, aunque tuvo ciertos matices. Se habla en el Taittiriva Brahmana del
deseo como la semilla de la existencia o de Prajapati que por medio de
austeridades creé a los seres vivientes.

En lo relativo a la ética se habla de los diferentes deberes que tlene el

hombre: hacia los dioses, sacerdotes, manes, demas personas y: hac ! los seres
de una existencia inferior a la del ser humano El cumphr con estos deberes
hace de la persona un ‘buen hombre, el no hacerlo, su contrario. Se trata de
parecerse a los dioseS, mediante una conducta recta la cual consistia en la
realizacion de buenas obras, la honestidad, la oracién y las austeridades.
Conductas como el adulterio y 1a ofensa contra los dioses eran severamente
condenadas.

Es en este periodo donde se comienza a formular el ashrama dharma o
deberes segin la etapa de la vida de la persona, que en el Codigo de Manu
quedara perfectamente definido. El sistema de castas que en la época védica
era flexible y mas que un sistema de castas representaba una diferenciacién de
actividadeé, se transforma en algo rigido a tal punto que si una persona
transgrédfa los deberes o reglas de su casta era castigada.

IIL. Las Upanishads.

En vista de su contenido, las Upanishads son consideradas una literatura

independiente de los himnos védicos y de los Brahmanas. La fe en los dioses
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de los himnos fue reemplazada por el sacerdocio estricto de los Brahmanas.
Ante un ritualismo exagerado, donde todo se conseguia a través de los ritos,
surgé “la_ filosofia mistica de las Upanishads, que representa el punto
culn-unante del antiguo pensamiento indio. ‘ e

Las Upamshads conforman muchos de los principios: ﬁmdamentales de la

"ﬁlosof' ia mdla tanto de los sistemas filoséficos ortodoxos como heterodoxos.

El enu nto especxal que tienen estos textos, reside tanto en la filosofia monista

que ensei‘ian como en la manera en que se expone esta enseiianza.
Estas obras no son tratados sistemadticos de filosofia, ni tampoco son la obra

de un solo autor Los sabios cuyas intuiciones estin inscritas en las

Upamshads, son mas v1dentes misticos que estudiosos de la metafisica. Hay |
franqueza en sus ensefianzas, y una autenticidad nacida de la experiencia
directa de- la realidad ‘superior. Vierten sus revelaciones en la forma de. -

narracmnes y paribolas, conversaciones informales y mondlogos. El metodo

que adopta.n es mas poético que filoséfico.

En esta parte abordaremos algunos de los puntos mas significativos de estos - o :

textos, ‘como lo referente a la realidad ltima, la concepcion del hombre" la fhe

naturaleza, y la ética.

3.1 Aspectos generales.

Las Upanishads constituyen la parte concluyente de los Vedas. De tal
suerte, son denominados vedanta (veda + anta, final del Veda). La expresion
también es significativa en el sentido de que las ensefianzas de las

Upanishads, representan la meta o el propodsito del Veda. Las escuelas
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vedanticas posteriores, derivan su nombre del hecho de interpretar las
Upanishads. Uno de los significados que se le da al término wpanishad es:
sentarse (sad), cerca (upa), con devocioén (ni), e indica la manera en que las
doctrinas contenidas estos textos eran aprendidas en un principio por los
discipulos en pequeiios cénclaves, sentados cerca'dél maestro.

Como se consideraba que las Upamshads constltulan las ensefianzas de la

verdad suprema, sélo podian comumcarse, '

:aqﬁéllos que eran aptos para .

recibirlas y beneficiarse de ellas, y esto apto' 'ser solo unos cuantos en " V

una época determinada. Asi pues llegé a confenrsele un senndo secreto al:

término Upanishad. :

Los textos conocidos hoy dia que llevan el nombre de Upamshad son mas
de doscientos. Una de las Upanishads, Muktika, da los nombres de ciento
ocho. Muchos de estos textos, sin embargo, son composiciones posteriores,
imitaciones lejanas de las antiguas. Uno de los criterios mediante los cuales
puede juzgarse la naturaleza candnica de una Upanishad es saber si ha sido
comentado o citado por alguno de los grandes sabios indios.

. Doce son las principales, las cuales han sido comentadas por grandes
filésofos como Shankaracharya, uno de los mas importantes en la historia de
la Indla, y el principal exponente de la escuela vedanta no dualista o advaita.
Ellas son: Ishavasya, Kena, Katha, Prashna, Mundaka, Mandukya, Taittiriya,
‘Aztareya, Chandogya, Brihadaranyaka, Kaushitaki, Maitrayaniya y
Shvetashvatara. De éstas, segiin T.M. Mahadevan, la Brihadaranyaka y la
Chandogya son las mas importantes, pues no sélo son textos antiguos y
comprensivos, sino que representan también las dos tradiciones principales de

pensamiento en las Upanishads: 1a no césmica (nishprapancha) y la cdsmica
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(saprapancha), respectivamente. La fecha de composiciéon para las mas
antiguas, va del 1000 al 300 a.C. ‘ '

3.2 Ideas centrales.

No es facil determinar lo que diéeh’ las.U ‘
en que son tratados los temas en ellas s prest diféfentés‘interpretaciones
y por otra parte, ha habldo dlfe : :

vision muy partlcul

Shankaracharya ha'influido mucho arios de/los comentadores, aunque no

El tem 1 central‘ de las Upamshads es el fmxsm que. el de la filosofia: la

: busqueda de }a vefdad En su bisqueda de la naturaleza ultuna de las cosas,’

_los autores de las Upanishads siguieron un camino’ que Ios 1levé hacia adentro
del hombre y no afuera de él. Y la respuesta que encontraron fue la unidad

. _entre el ser del hombre y la realidad ultima.
3.2.1 Naturaleza de la realidad.

Atman y brahman son dos palabras centrales para la filosofia upanishadica.
El -término ‘brahman> probablemente significO al principio ‘oracion’ o
‘palabra’; se deriva de la raiz bri (expandir, brotar, superior a lo mis grande).
En algiin momento llegd a significar el fundamento del universo, o el origen
de toda existencia. La palabra “arman’, viene de la raiz ar (respirar), y podria

haber significado ‘aliento’, pero con el tiempo llegdé a ser la expresiéon para
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referirse al ‘si mismo’de un ser viviente.

Los dos conceptos, brahman como el principio césmico y objetivo, y atman
como el principio individual y subjetivo, llegan a ser lo mismo en las
Upanishads. La concepcién trascendental sostenida en el Rig-veda, al referirse
ya sea a la divinidad mas importante o a rita es aqui’,‘fra'.»rylksformada a una
inmanente al afirmar que la esencia de todo es la kﬁi‘sma y est4 en cada cosa.
La Chandogya Upanishad, por ejemplo, plantea la pregunta metafisica central
de esta manera: “;Cudl es el atman? (Qué es brahman?®* Aqui, ambos
términos aparecen como intercambiables. En ciertos contextos donde se
plantea la cuestion del origen del universo, se emplea la expresion atman y en
algunos otros, en los que se discute el tema del verdadero ser del hombre, se
emplea brahman.

Asi pues, brahman y atman representan la misma realidad iltima de las
cosas. Aquello que esta fuera es idéntico a lo que esta adentro. Por medio de
la indagacion sobre el origen del universo y a través de la busqueda posterior
del verdadero ser individual, se descubrié que la realidad es no dual,
presentandose como un mundo muiltiple, y como la pluralidad de los seres
ihdividuales. El método usado por las Upanishads consiste en una sintesis
entre un acercamiento objetivo y uno subjetivo de la misma realidad.

En la Brihadaranyaka Upanishad, siguiendo a T.M.P. Mahadevan, se
cuenta sobre un debate filosofico sostenido en la corte del rey Janaka. Gargi,
una sabia, cuestiona a Yajfiavalkya acerca del fundamento de todas las cosas:
* (sobre qué estd todo esto tejido, urdido y tramado?” Con una serie de

respuestas, Yajilavalkya conduce a la sabia a mundos cada vez mas elevados;

24 Chandogya, V. 11.1.
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y ﬁnalmente cuando la mujer le pregunta sobre qué esta tejldo y urdxdo el

espaclo el responde que es lo imperecedero (akshara), lo: que constltuye el
fundamento d lespacno. : L

mdlwduales principio del cual estas cosas no txenen conocxmxento pero que

‘las controla desde adentro, es el rector interno;’ y este rector, dice Ya_)navalkya
' dmgléndose a Uddalaka, es su propio yo inmortal:
' quen mora en todas las cosas, y sin embargo es distinto de todas ellas, a quien
ninguna de ellas conoce, cuyo cuerpo lo constituyen todas, quien las controla -

todas desde dentro... El es tu yo, el rector interno, inmortal.?®

En otra Upanishad, la Taittiriva, Bhrigu se acerca a su padre Varuna
buscando le instruya respecto a la naturaleza de brahman. Varuna
proporciona a su hijo una férmula que muestra la naturaleza general de la
realidad y le pide que descubra por si mismo la verdad a partir de una austera
indagacién (zapas). “Aquello de lo que en verdad proceden todos los seres,
aquello por lo cual una vez nacidos viven, aquello en lo que penetran al
marcharse, aquello que ansia conocimiento: eso es brahman.”¢

Bhrigu hace de esta férmula la base de su empefio y emprende asi la
biisqueda de lo real. El primer descubrimiento que hace es que el alimento
(anna, 1a materia), es esencial para la vida. Pero muy pronto se percata de que

el alimento no es mas que el revestimiento externo de lo que anima, esto es,

2% Brihadaranyaka. 111, 7.15.
28 Taittiriya, I1I.1.1.
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de la vida (prana). Este conocimiento no le satisface atin; una indagacién mas
profunda lo lleva a descubrir que la mente (manas) es el sustrato de la vida.
Un analisis ulterior le revela entonces a Bhrigu, que la mente también es un
producto y que no puede responder a la definicién de brahman que su padre le
diera. Entonces piensa que la conciencia intelectual (vijfiana) es la realidad
final. Pero esto tampoco es adecuado; por fin Bhrigu, llega a la verdad dltima:

brahman es bienaventuranza (ananda). En este deleite que es lo absoluto no

- hay distincién entre el que goza y el objeto dvé goce.’

En la Mandukya Upanishad, tenemos un licido andlisis de los tres estados

.de la experiencia: la vigilia, el ensuefio y el suefio profundo. El texto

comienza identificando el sonido mistico om con todo lo que es. Om es todo
esto: lo que fue, 1o que es y lo que ha de ser. Es también lo que estid mas alla
de las tres divisiones del tiempo, es decir, el fundamento oculto del universo
manifiesto. Brahman es todo esto y om es su simbolo sonoro. La conciencia
individual es brahman.

Entonces "-la - Upanishad pasa a mostrar como se encuentran, en
correspondenma con los tres modos (matras) de om (a u m), y con la cuarta
parte que estd mas alla de cualquier forma (amatra), las tres formas en las que
la conciencia mdlvxdual se presenta en los estados de vigilia, ensuefio y suefio
profundo, respectivamente, y el cuarto, que es el estado natural de la
conciencia, el inmutable e incondicionado, turiya.

En el estado de vigilia, la conciencia se asocia con los objetos de los
sentidos, los objetos externos y sus disfrutes burdos. En los ensuefios se revela
en un mundo de imdgenes y su experiencia es sutil. En el suefio profundo no

hay deseos ni ensueiios; la conciencia se vuelve una, sin la distincién entre el
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que -ve y el objeto visto; persiste como una masa sensible. La conciencia en
los tres estados se llama respéctivamente, vaishvanara, taijasa 'y prajia.

El cuarto, chaturtha o turiya, es el ser real y se encuentra mads alla de los
modos de existencia cambiantes. Este no es captado en el triple flujo de
vigilia, ensuefio y suefio “pifoﬁxndo, aunque es el sustrato que subyace a estos
estados. Es invisible;"b’d'e:s el contenido del lenguaje empirico; no puede ser
aprehendido; no tiene :"marcés distintivas; es impensable e innombrable,.es lo
que constituye la esenc_ia de la conciencia; es aquello en lo que el universo se
convierte; es la dicha tranquila que es no-dual. '

La realidad idltima de acuerdo a las Upanishads, no es un sujeto
contrapuesto a los objetos, tampoco es un objeto, un ser ahi; es aquello que
subyace tanto en el sujeto como en el objeto y los trasciende. Esta verdad sélo
puede comprenderse cuando se abandona la distincién aparente entre lo
césmico y las formas individuales de la conciencia, cuando se reconoce la
identidad entre brahman y atman.

Es necesario sefialar, sin embargo, que no es el alma individual lo que se
afirma aqui como el fundamento de todo ser. Es cierto que el ser individual no
es distinto del espiritu universal, pero éste ultimo es lo que explica la totalidad
del mundo y al ser individual como tal.

Por otra parte, en las Upanishads, brahman-atman se concibe de dos modos:
como el fundamento omnimodo del universo y como la realidad de la cual el
universo no es mas que la apariencia. La primera es la visién césmica
(saprapancha) del absoluto, mientras que la segunda es la visién no cdésmica
(nishprapancha). La diferencia entre estas dos visiones es lo que hace posible

la divergencia posterior, entre las escuelas teista y absolutista del vedanta.
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La siguiente cita es un ejemplo de la visién césmica de brahman: »
El es Brahma, él es Iﬁdra, éles ijapzﬁi, él es todos eétb's dioses; y estos cinco
elementos principalés, {iéna, aire, éter, agua y fuego; estas yiaquellas cosas que
son mezcla de io sutil, bor asi decirlo; las semillés de cualquier clase; las que ‘
surgen de hﬁevos, las que nacen de entrafias; las que brotan de la fermentacién y
las qhe naden de retoiios. Caballos, rebaiio, hombres, elefantes; todas las criaturas’

que équiVexis'teh, anden o vuelen y también lo que se encuentra estatico.?’

La visién no césmica la encontramos segin T. Mahadevan en la siguiente
cita: e

Esto es: imperécedero, joh Gargi!, y a"ello adoran los hombres' sébids; Nd"‘es”‘ ;

'burdo, ‘no es sutil, no es pequeiio, no es grande, no es rojo, no es adheswo, '
‘tiene sombra, ni oscuridad, ni aire, ni espac:o, ni ubicacién, ni sabor, m aroma ni
" ojos, ni oidos, ni habla, ni txeng;mgnte, ni luz, ni aliento, ni boca, ni ‘medlda, ni
tiene tampoco interior o exterior. No es algo que se alimente, ni que sirva de

alimento a nada.?®

Esta descripcidn negativa de brahman-atman, la cual no me parece
necesariamente no cdsmica, no debe interpretarse en el sentido de que la
realidad ultima es un vacio, una pura nada. Significa sélo que el absoluto no
puede delimitarse mediante las categorias conocidas por el entendimiento
humano. Para comprender las implicaciones de los textos negativos, uno debe
'mterpfetarlos conforme a otros textos que son positivos en su forma, los
textos por ejemplo que hablan de brahman como existencia (saf), conciencia
(chzt) y.dicha (ananda)

7 Ajtareya. V. 3.
?® Brihadaranyaka. 111.7.8.
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Estas expreSiones ciertamente no han de entenderse en su sentido ordinario.

Sin: embargo,f representan los ‘mas elevados conceptos que la mente del

hombre ha ‘ 'paz de desarro]lar para denotar la naturaleza del espmtu

a Br:hadaranyaka describe a brahman como “lo real de 10 real"
'(satyasya satyam)y,29
se aﬁrma en{la Upanishad que la primera silaba y la tercera 51gmﬁcan verda

supremo.

nuentras que la segunda tiene el sentido de falsedad, y que Ia p labra entera

1mplxca el encxerro de la falsedad con la verdad a ambos lados.’
“En dlversos textos se afirma que el ser individual es conciencia (chaxtanya)
Una de las formas en las que se expone esto es la afirmacién de que el atman

esel brillo de todas las luces, que se ilumina a si mismo:

No lo ilumina el sol, ni la luna o las estrellas; tampoco estos relimpagos, mucho
menos este fuego. Después de él, con su brillo, todo brilla; con su brillo se

ilumina el universo entero.’®

En la Brihadaranyaka y en la Taittiriya,. 'se ’cifra la felicidad de brahman,

tomando como unidad de medida la més grandefehcxdad humana. De acuerdo
con la primera Upanishad, la dicha que es brahman es un billén de veces la
dicha humana; y conforme a la segunda, es cu:n trlllones de veces superior a

la mdas grande felicidad del hombre.

9 1bid. 1I. 1. 20.
3 Kaushitaki. ITI. 15.

Y dividiendo la palabra satyam en tres sxlabas sa- <ti- yam,” :
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3.2.2 Evolucién del mundo

Asi como hay dos modos de concebir la naturaleza de brahman, existen dos
puntos de vista a partir de los cuales puede ser comprendldo el mundo. Estas
dos visiones son: que el mundo es una emanacién de brahman y que es ‘una
manifestacion de brahman. A estas visiones se les llego a conocer mas tarde
como la teoria de la transformacién (parinamavada), 'y la teoria de la
transfiguracion (vivarta-vada), respectivamente.

El origen del universo no deriva de la materia, sino del espiritu supremo.
La Shvetashvatara Upanishad inicia con preguntas como: “;Cual es la causa?
(de donde venimos?, (qué nos mantiene vivos?, ;sobre qué estamos
sostenidos? y ¢;quién rige las penas y placeres que experimentamos?.” Se
observa que no puede darse una respuesta adecuada a estas preguntas,
recurriendo a un principio material o finito. El tiempo (kala), 1a naturaleza
(svabhava), 1a neceSIdad (myatz), el azar (yadrzccha), los elementos (bhuta),

v aquello con lo que la mujer da vida (yom) o el hombre (purusha), no pueden

:serla pnmera causa.

‘En‘la Upamshad se descubre que por encima de todas estas cosas, que sélo
'bueden ser consideradas causas secundarias, estd el dominio del autopoder

E ‘(aima-shakti) de la divinidad (deva), oculto en sus propias cualidades (gunas).

Un segundo punto, con respecto al cual coinciden la mayoria de las

Upanishads que hablan de la creacidn, es que brahman no crea al universo a

partir de una materia externa, sino que el universo es la manifestacién de un

aspecto de brahman.
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Brahman es mmanente y a su vez trascendente. Es inmanente porque se

encuentra mamfestado ‘en todas las cosas existentes; es trascendente porque

) ademés de mamfestarse como. el mundo esta mas alla de €l, su esencia udltima

amfestacmn En la termmo]ogxa del vedanta posterior, es la causa

matenal y témblén eficiente del mundo. Aquello de lo cual estd hecho el

: umverso es ‘idéntico a aquello que lo hace La Chandogya Upanishad declara,

“Pensé ‘jquisiera ser una dxversldad 1, ,me procreare a mi mismo!",*' y entonces se
pasa a describir el surgimiento en sucesxon del fuego, eI agua y el alimento.

La Brihadaranyaka describe cé6mo en un principio el mundo no se habxa -

manifestado, y cémo mas tarde, se mamfesto por medio de los nombres~

(nama) y las formas (rupa)

La mamfestacxén del mundo a partir de brahman se parece a la elaboracion
del hxlo de“ una arana o a ‘la dlspersxon de las chispas que se desprenden del
roté de las hlerbas de la tierra o al crecimiento del pelo de la

ﬁ.lego, o ;al;
cabeza y el cuerpo de una4persona vnva Aunque el mundo de la pluralidad ha

emergxdo del azman tinico, este -ultxmo no se ve afectado por los defectos del

primero.

Desde el pun'to 6"'ﬁo hay creacién en realidad el mundo

es una aparient:ia, ste” enfoque supone la nocién de maya, de la

raiz ma (medlr, Li dar fbrma), que significa ilusion, el poder magico de

la creacién;: ‘el rmsterlo, y que explica el condicionamiento aparente del

absoluto mcondxcionado Desde luego, la doctrina de maya no ha de hallarse

en su forma desarrollada en las Upanishads, pero la idea misma no es

ignorada en los textos.

3! Chandogya. VI. 2. 3-4.
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En la Maitrayaniva Upanishad, se compara al absoluto con una rueda de
fuego, analogia que mas tarde fue desarrollada por Gaudapada, para explicar
la naturaleza ilusoria del mundo. El término maya puede hallarse en el Rig-
veda, donde se menciona que Indra asume muchas formas a través de sus
ilusiones o mayas®?. Este término maya nos dice también que el mundo es una
maravilla de creacién y no importa la pluralidad que encontramos en €I, en

ultima instancia brasman es lo que queda, mas alla de todo.

3.2.3 Etica en las Upanishads.

En el muy conocido dialogo entre Nachiketas y Yama, en la Katha
Upanishad, encontramos que cuando Nachiketas quiso esclarecer su duda
acerca de la vida después de la muerte, Yama se refiri6 mas bien a la
verdadera naturaleza del ser. Yama dijo que aquellos que no admiten una
existencia superior (paraloka) son sujetos al nacimiento y a la muerte. Mis
adelante dice que este ser verdadero, que subsiste después de la muerte, sélo
puede ser conocido por la percepcién intuitiva, y aquél que conoce al ser
eterno no encuentra dolor ni sufrimiento.

iEn la. descripciéon que hace la Karha, se entiende que el hombre es
concebido por un ser superior y uno inferior. El primero es el fundamento
ultimo del universo. Cuando uno alcanza la naturaleza tltima de este ser

superior, uno obtiene el destino mas alto, la inmortalidad.

32 Rig-Veda VI. 47.48.
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Esta doble naturaleza del hombre, se describe en la Mundaka Upanishad, 33
con la analogia de dos pajaros sentados en la misma rama de un arbol. Uno de
ellos estd comiendo una deliciosa fruta del arbol, mientras que el otro sélo
observa. Asi tenemos al ser fenoménico o inferior, que pasa a través de todas
las experiencias del mundo, y al ser superior que es un observador y esta mas
alla de las experiencias. '

En'la Chandogya Upanishad, se dice que el hombre es idéntico a su estado

mental o emocional. Cualquiera que sea la naturaleza de su estado mental, es i

en lo que se convierte después de dejar este mundo. En Ia'rBrvihadarahyaﬂkcyz e

Upanishad, al yo del hombre se le asocia con el conocimiento (vynanamaya),

la mente (manas), la fuerza vital (prana), la visién, la audicién, la tierra, el

agua, el aire, el fuego, el espacio (akasha), el deseo (kama), el enojo, la

rectitud, etc. Y se dice que el hombre es de acuerdo a sus actos y X

comportamiento; quien hace el bien se vuelve bueno, quien hace el mal.se.’ -

convierte en un malvado

'é hecho de deseos; de acuerdo a los deseos de uno, uno quxere,

proyecta y hace Yy de acuerdo a eso que uno proyecta y quiere uno actua y se e

vuelve lo que ‘es.

La palabra karma (acciéon) es usada en las Upanishads, en tres sentiddé:
primero en el sentido ordinario de trabajo; segundo, como sacrificio védico; y,
tercero, como actos virtuosos o viciosos. La idea de karma en las Upanishads,
puede considerarse el corolario de la doctrina antes mencionada, de que el

hombre se convierte en lo que hace. Si una persona es un conjunto de deseos e

3.,
¥rv.4,s.
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iympulsos que lo hacen actuar, cuando los deseos cesan, asi también las
acciones.

El karma puede dividirse en bueno y malo, cuyo término llega cuando su
efecto se concreta. Los deberes que se recomiendan son: el estudio, la
ensefianza, los sacrificios a los dioses y antepasados, y el cuidado de los
padres, maestros e invitados.

En las Upanishads, encontramos que, asi como la meditacion y el
conocimiento son considerados substitutos del sacrificio védico, . tapas
(penalldad austeridad) también se considera un sustituto. Tapas, entendldo
como energia o auto-esfuerzo, autocontrol o estudio, no era considerado tanto
un medio de obtener beneficios mundanos o extra-mundanos, sino ‘un
vehiculo para alcanzar la iluminacidn o el auto- conocimiento. . '

El concepto de dharma (deber, rectitud) tiene una estrecha relac:on con el
de punya (bueno) y en la Chandogya Upanishad, * se: dlce que' yajna‘

(sacrificio), adhyayana (estudio) y dana (regalos), conforma.n

dharma que lo lleva a uno a punyaloka o el mundo del bien y
brahman, volviéndose uno inmortal. ' -
T El interés del hombre en las Upanishads se ha vuelto hacia un ideal
I ¢$pirifual, que ‘requiere una profunda sabiduria y claridad a través de la
, punﬁcacwn de la mente. Son los valores morales que buscan purificar al
spmtu, los que son tenidos en una mayor estima siendo la vida en este

mundo y en la sociedad medios para ello. La meta que plantean las
T Upamshads para todos los hombres es el de moksha, que es la liberacion de

‘. ' reencarnar en este mundo y lograr la identificacion con la realidad ltima.

S 23,1,




40

CAPITULO SEGUNDO

EL CONTEXTO DE LA BHAGAVAD GITA

I. Transicién del periodo védico al periodo épico.

Se le llama periodo épico a la época en la que se escriben las grandes
epopeyas indias. Estas obras describen hechos bélicos ocurridos durante
la invasién indoeuropea a tierras indias y nos muestran el contexto en el
cual la cultura indoeuropea se vio influenciada por las culturas
autdctonas que habitaban esta region. El Mahabharata y el Ramayana
forman las dos grandes epopeyas indias, en las que encontramos hechos
histéricos entremezclados con mitologia, filosofia y religion. Ambas
obras representan un recepticulo de la cultura india, donde la riqueza
literaria va de la mano con la diversidad de corrientes filoséfico-
religiosas que hasta entonces se habian desarrollado en este

subcontinente.

1.1 El Mahabhiarata y su importancia.

El Mahabharata, la gran epopeya de la India, comprende 100.000

estrofas, generalmente de dos versos cada una. Su composicion, hasta

adquirir la forma en que hoy la tenemos, tomé varios siglos,

ey e e e e
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probablemente entre el siglo V a.C. y el inicio de nuestra era. Es una
obra de recopilacién: alrededor del nuicleo central se fueron agrupando
materiales de diverso origen y época, en la forma de episodios mas o
menos relacionados con la tematica del texto. Es asi, una obra que debe
su surgimiento a diferentes autores.

El hilo conductor del Mahabharata esti conformado por la lucha
fratricida que enfrenta a dos ramas rivales de una misma familia real: una
constituida por los Pandavas, hijos de Pandu, y otra constituida por los
primos de los anteriores, los Kauravas o Kurtjs, hijos de Dhritarashtra.

Ambas familias descienden de Kuru, aunque los patronimicos Kauravas
y Kurus se aplican sélo a una de esas ramas, a los hijos de Dhritarashtra.
Los dos grupos reciben el nombre de Baratas, por cuanto otro antepasado
de Pandu y Dhritarashtra tenia el nombre de Bharata.

Este conflicto da pie a que, en medio del relato, se intercalen episodios
que reflejan la sabiduria tradicional generada por la filosofia india.

Muchos historiadores estan de acuerdo en que el Mahabharata es una
edicion ampliada de una tradicion temprana denominada Bhdrata, el
Bhdrata Asmita. Fue originalmente compuesto por Vyasa, conteniendo
24,000 versos, ampliandose posteriormente a 6,000,000 de versos de los
cuales en la actualidad subsisten unos cuantos.' ‘ '

Realmente se trata de una épica que no deja de incluir cénticos de

alabanza a los grandes guerreros que participaron en la epopeya descrita.

lS. Radhakrishnan.Indian Philosophy. Vol. I. p. 479.
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También se describe la belleza de las remas “la-pompa de la corte y la;
grandeza de los personajes En todo momento se descnben hechos'

heroicos.

Asi, el Mahabha;atak viene . :ser una enc:clopedxa de hxstona

mitologia, polmca, leglslacion teologla y ﬁlosof’ a“7‘Por mucho, a este
libro tiende a llamarsele el qumto Veda y es v1sto como un tratado del

comportamiento humano en sociedad.’

I1. Cédigo de Mani.

Dentro del contexto en que aparecerd la Bhagavad GItd, se encuentra
un texto importante que es el Manava Shastra o Dharma Shastra (leyes
de Manu), clasificado como smvriti, de la raiz smri = recordar ( memoria,
coleccidn), junto con las obras épicas (ithihasas) y los Puranas. No tienen
la autoridad de los Vedas, pues su composicién se les adjudica a los
hombres, aunque sus autores tomaron como referencia a los Vedas.

El cédigo de Manu es esencialmente un dharmashastra, un cédigo legal
que tiene un fundamento ético. Se han hecho intentos de relacionar al
autor del texto con el Manu de los Vedas. En el Rig-veda se le llama el
padre Manu. Es el fundador del orden social y moral, quien estableci6 el
dharma. Es ademas el primer hombre y progenitor de éste. Data su
composicién entre el 1250 a.C. al 500 a.C. El autor esta familiarizado con
la literatura védica y hace referencia a legisladores y tradiciones

anteriores.
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Algunos estudiosos como Weber y Max Miiller consideran el texto
como una composicion posterior a un tratado en prosa mas antiguo. Se
cree que es un trabajo de los Manavas, una de las seis subdivisiones de la
escuela Maitrayaniya del Yajur-veda negro. Por el estilo de su
composicion y lenguaje, se asigna al periodo épico. Muestra una relaciéon
muy estrecha entre la religién y la ley y tiene partes que pueden definirse
como filoséficas. O

En el Manava Shastra encontramos al principio una explicéciéﬁ dve‘zla
creacion del mundo, la cual esta basada en el himno de la creacién del
Rig-veda. La iltima realidad que es brahman, pronto se manifiesta en un
dualismo entre el Hiranyagarbha auto-existente y la obscuridad
(tamaha). Esta ultima se interpreta como la mulaprakriti o raiz
envolvente, de la filosofia samkhya que veremos en el capitulo segundo.
También tiene una connotacién como avidya o ignorancia.

El mundo segin este mito, se encuentra envuelto por la oscuridad,
siendo el huevo césmico o Hiranyagarbha la causa eficiente. También se
dice que el mundo es el cuerpo (sharira) del Hiranyagarbha y los seres,
su creacion.

Mas adelante, el texto hace referencia propiamente a la conducta del
hombre y sus deberes, los cuales divide en obligatorios, ocasionales y
expiatorios; y en el capitulo XII describe los efectos negativos de
aquellas acciones llevadas a cabo, con un espiritu de apego y antipatia.
Las acciones pueden ser de tres tipos: mental, corporal y vocal. 2 Ellas

producen frutos buenos y malos.

2XIL 3.
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Es? débido al resultado de las acciones o karmas que los hombres sufren
tres tipos de renacimientos (gati)'kSUp‘erior —seres divinos-, inferior —
ammales- © una mezcla de ambos ——hombres- La mente es el instrumento
con el cual uno opera en los tres campos de accxon En el caso de haber
cometxdo transgresiones mvoluntarlas la mente no se considera ser la
causa. Pero, aun asi, se necesuan reallzar expiaciones por la falta
cometida. =
" Las faltas mentales son de tres tipos: pensar en robar la propiedad a
otro, o sentir celos de las cosas de los demds; pensar o desear la muerte
de las personas y, por ultimo, pensar que el cuerpo es nuestro’ ser
verdadero, o tener creencias falsas en general. Las faltas de la voz son de
cuatro tipos, como las palabras crueles (parushya), el discurso falso
(anrita), hablar mal de otro en presencia de los demads (paishunya), y
hablar de cosas innecesarias (asambaddhapralapa). Las faltas del cuerpo
consisten en robar, matar sin justificacién, entre otras. Lo opuesto a todo
esto corresponde a las buenas acciones. También Manu concibe tres tipos
de ‘yo’: bhutatman, kshetrajfia y jiva. El primero es el cuerpo que actia,
- el segundo es aquello que lo mueve a actuar, y el tercero es aquella parte
que disfruta y sufre los placeres y penas. ?

La expiacion (prayashchirta) es el acto infalible que destruye las faltas,
pero no produce otro tipo de resultados. Se recomienda para aquellas
faltas debidas a la inconciencia o ignorancia, aunque segiin otros textos,
también se recomiendan para aquéllas que tuvieron la intencién. Una de

los formas de expiacion mas generales es la de recordar l1a falta cometida,

3 XIL 12-13.
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meditar sobre ella, arrepentirse, y tomar la decision de no volver a
cometerla.

Existe una diferencia de opiniéon sobre si las faltas cometidas a
proposito pueden ser expiadas. Si se cae en una constante repeticion, la
expiacién no puede borrar la falta. Otra forma de expiacién es la
siguiente: se ayuna, se toma un bafio con un sentimiento de
arrepentimiento y en silencio, se dan regalos al sacerdote (brahmin) y se
va a una asamblea de brahmines. En caso de ser grave la accién, el rey
debera estar presente. El recitar el nombre de la divinidad también es un
medio de expiacion.

Los deberes generales son llamados sadharana dharma. Consisten en
la amabilidad (daya), perdon (kshama), ausencia de mucho sufrimiento
del cuerpo aunque sea para bien (anayasa), el cumplimiento de las ’
acciones que se aceptan (mangala), el dar regalos (akarpanya), la
veracidad (satya), el autocontrol (dama), el control de los sentidos
(indriyasamyama), la no violencia (ahimsa), la atencién a los maestros
(guru-shushrusha), la sinceridad (arjava), 1a hospitalidad (atitheyara), la
peregrinaciéon (tirthayatra), la meditacion (dhyana), la humildad -
(vinaya), el conocimiento, el no robar, el estar contentos con la vida dé‘
uno, etc.

Al lado del dharma comun a todos, existe el dharma especifico y
personal, dictado por la posicion que cada quien ocupa dentro de la
sociedad, tanto en lo que respecta a su casta, como a la etapa de la vida

en que se encuentre. A esto se le denomina varna-ashrama-dharma.
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Siendo completamente distinto lo que se espera de cada persona, de
acuerdo con su casta, varna, y etapa de la vida, ashrama, tendrin
distintas responsabilidades y privilegios, segin su casta respectiva, un
sacerdote o brahmin, un guerrero o kshatriya, un comerciante o vaishyay
un sirviente o shudra. Lo mismo ocurre en cada etapa de la vida y es muy
distinto el dharma del estudiante (brahmacharya), del jefe de familia

(grihasta), del ‘habxtame de los bosques’ o ermitafio (vanaprashta) o del 3

monje renunciante a todo (sannyast)

El Cédigo de Manu, sxguxendo el Purusha Sukta vedlcowdonde e habla' :
de como brota.ron las cuatro castas’ del cuerpo del ser ‘primordi

Entonces, por la pro ,.a) e su- boca

creé al sacerdole, de sus brazos al guerrero, de sus muslos al comerc:ame, y de sus

pies al sirviente.*

En la primera etapa de la vida, se dedicaba la persona a prepararse para
cumplir con sus deberes y responsabilidades, como miembro de la
sociedad. El estudio de los vedas también pertenecia a esta etapa. En la
segunda, se casaba el joven, realizaba los rituales propios de su casta, y
tenia el deber de mantener contentas a su esposa, hermana y madre. En la
tercera etapa, después de cumplir su papel como jefe de familia, dejaba
sus responsabilidades a su hijo y se dedicaba a contemplar lo hecho y las
ensefianzas de las escrituras. En la iltima etapa, el hombre se convertia
en un asceta o renunciante y dedicaba el resto de su vida a lograr la

liberacién. A diferencia de la tercera etapa, en esta ultima se dejaba de
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pertenecer a la casta y el fuego e hilo sagrado eran desechados.

Estos dos ejes de la vida religiosa y social, la casta y la etapa de la vida,
eran relativos y estaban condicionados por una serie de circunstancias.
Frente a ello, existia la nocion de sanarana dharma, que es el nombre que
recibe en su conjunto la tradicién hindi y que indica literalmente un
dharma eterno, una ley que va mas alla de las limitaciones sociales,
familiares y religiosas. Y aunque éstas estaban presentes, existia la otra
perspectiva. o

El dharma aparece también, como una de las cuatro metas de la vida
humana (purushartha). El dharma es la primera y junto a él, se considera
que todo individuo debe alcanzar la prosperidad y riqueza, artha; placer,
kama, y la liberacién o moksha, que es en si misma la meta de las demas.

Es importante seiialar que el término dharma engloba lo que en
occidente entendemos como ética y religion. Deber, mérito, rectitud,
virtud, eso es dharma. Es la ley, analogo a la nocién griega, el dharma
nos invita a asumir la propia responsabilidad hacia uno mismo y los
demas. Es un término polivalente, que no deja de perder su unidad de
sentido.

Por tltimo, no podemos decir que el Manava Shastra sea un sistema
rigido que no diera lugar a la movilizacién social, aunque con el tiempo
resulté ser asi. Como muchas de las instituciones creadas por el hombre,
este sistema social se petrificé y perdi6 el sentido original con el que
nacié. Ademas se planteaba que, para determinar lo recto y lo malo de

cualquier accién, se tenia la conciencia propia. Uno puede obrar sin

¢ Manava Shastra. L. 31.
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ningun sentimiento de culpa, siempre y cuando nuestros actos obedezcan
a nuestra conciencia, a nuestra razén. Manu admite el valor de esa voz

interior, que es la voz de la divinidad suprema en nosotros.’

II1. Introduccién a la Bhagavad Gita

La Bhagavad Gitd, que forma parte del Bhisma Parva del
Mahabharata, es la biblia del hinduismo, siendo la obra filoséfica y
religiosa mas popular de la literatura sanscrita’. Humboldt la aclama
como “la tUnica cancién filoséfica conocida en cualquier lengua~’. -

Consuelo Martin comenta:

Se ha dicho que en. sus setecientos versos se sintetizan las
principales filosofias 'y doctrinas religiosas nacidas de los

- . . - 8
Vedas, el conjunto de escrituras hinddes.

El episodio de la'é déévad ‘Gita comprende unas 700 estrofas Esté, b

epxsodlo se ‘ubica’ dentro ela narracnon en el momento en que se mlcla Ia’ :

llegados y amigos, es invadido por la desesperacxon y

: V. 161,
bid. p. 519.
Jbid. p. 519.

Martin, Consuelo (ed.): La Bhagavad Gna, con los comentarios de Shdankara, Editorial Trotta,
Madrid, 1997, p. 10.
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el abatimiento, al darse cuenta de la obra destructora que se inicia, y se
niega a combatir.

Déjame ver a los que se han reunido aqui con la intencién de
agradar al malvado hijo de Dhritarashtra (1, 23).

Al decir Arjuna esto, Krishna colocé la magnifica cuadriga
en medio de los dos cjércitos, enfrente de Bhisma, Drona y los
demaés dirigentes de la tierra. Y dijo: mira Partha (Arjuna), a
los kurus aqui reunidos (1, 24-25).

Alli, entre los dos ejércitos, Arjuna pudo ver a sus tios,
abuelos, tios matemos, hermanos, hijos, sobrinos,  nietos,

suegros, amigos y compaiieros. ( 1, 26).

Y cuando el hijo de Kunti (Arjuna) vio a sus’ panentes yl'

~ amigos alli reunidos, sintié gran piedad y duo abaudo (l 27)

Krishna. al ver a mis parientes y amigos con intencién.de -
- luchar se debilita mis miembros y se seca mi boca.. Todo'iﬁi ;
cuerpo tiembla y se me eriza el pelo, mi piel arde y ml arcor"

Gandiva resbala de mis manos. (1,28-29)°.

Dicho momento previo a la batalla representa la desazén humana para
enfrentar a veces la vida, momento en el que de cara a los prdblemasimés k
importantes con'lbs. que se confronta el hombre, surge la impotenci'a’y’ Ia
angustia de ViVirL Se busca en lo mas profundo del espiritu una respuesta, -

un indicio que ilumine la oscuridad del camino.

? Martin, Consuclo: op. Cit. p. 41-42.




50

“En el campo del dharma, el campo de los kurus...”'’

,es el lugar
donde se desarrolla la batalla. Y esto es de suma importancia, pues la
Gnta nos dice desde el comienzo que ésta no es una guerra comun, sino
una por la rectitud (dharma). Dharmakshetre representa el corazén del
hombre, donde se da la lucha entre la virtud y el vicio, la certidumbre y
la duda, el conocimiento y la ignorancia. Consuelo Martin interpreta esta

lucha de la siguiente manera:

En el argumento de la vepvépeya" apafecen los * kauravas
dirigidos por el rey 'Duryédhana, qixe estd ciego, como
simbolo del aspecto inferior del ser humano. Y
necesariamente se enfrentan con los pandavas, dirigidos por
Arjuna, los cuales, siguiendo la analogia, representarian la
indecisa razén humana. Los impulsos vitales elementales
estarian regidos por la ley del Dharma césmico, mientras los
racionales seguirian un nivel superior de la ley, abierto al
discernimiento y por €l a la libertad. Y luchan por el Reino de

Hastinapura, que simboliza la meta de la liberacién'!.

Para Radhakrishnan®, la angustia de Arjuna en el primer capitulo de la
Gita, representa la tragedia del hombre, en la que se enfrenta a 1a noche
oscura del alma, un momento de depresidon necesario para el crecimiento

posterior.

'® Bhagavad Gia. L. 1.
1, Ibid. p. 30
Radhakrishnan. Op. cit. p. 520.
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El dios Krishna, que es el cochero del carro de combate de Arjuna,
exhorta a éste a que combata, cumpliendo su deber de guerrero. Los
incidentes en el campo de batalla y el didlogo entre el dios y el héroe son
referidos por Sanjaya al rey Dhritarashtra. Sanjaya se entera de lo que
esta sucediendo gracias al don divino que le ha sido concedido, que le
permite ver y oir a distancia. La Bhagavad Grta es asi el dialogo entre
Krishna y ijuna'eh el campo de combate, narrado por Sanjaya al rey
Dhritarashtra. =

JnaneshWa},iel'v gran ﬁoeta mistico de Maharashtra del siglo XIII, que
éscribié . un- famoso “comentario de la Bhagavad Gita, lamado

Jnaneshwari, dice'?

uilla que Vyasa ha batido del

ra de su intelecto.

'sébiduﬁé Ly ?'puﬁ'ﬁcédﬁ hacia la perfeccion por la
'\diyséﬁﬁiﬁa’:icién, s:e‘ Coﬁvirﬁé en la deliciosa sustancia del Gita.

Es llamada la Cancién del Seiior. El creador Brahma, la
honrd, como lo hizo el Sefior Shiva. Sanaka y otros grandes

sabios la trataron con gran reverencia.

En los prolegémenos de la batalla, se producen ruidos impresionantes,

generados por las caracolas de Krishna, Arjuna y otros notables.




Realmente el inicio del relato crea un ambiehte bélico que impacta y hace
manifiesto que la batalla comenzari inevitablemente.

Jnaneshwar'® hace énfasis en el ambiente bélico:

Aterrorizado por las vfbraciones de estos sonidos, Shesa y
Kurma se confunden y tratan de quitarse el peso de encima.

Los cimientos de los tres mundos se sacudieron, los montes
Meru y Mandara empezaron a crujir y €l océano subié hacia
los cielos. ;

Incluso el Ser Superior se asombré y exclamé: iSera este el
fin de todas las cosas? :

De pronto, el caos cesé. ..

Asx, el texto empiezai’con un amblente cadtico y da lugar a una

invocacién de Arju a a la fuerza superior. Krlshna reconoce
el lméje de Arjuna.y- medlante el dlalogo lo ayudara a comprender el
sentldo de la batalla y, por ende, del cambio que ha de enfrentar para
seguir el dharma.

La depresiéon de Arjuna es un estado humano que antecede a un
crecimiento interior; se pasa de la depresién a la aceptacion de la
condicién del karma, permitiendo con ello explorar una nueva faceta de
la vida y enfrentar lo que parecia tan temible. Para Arjuna, existe la duda
de si podra pelear en contra de sus enemigos en la batalla, y no quiere
sentir el dolor de destruirlos, pues son personas cercanas a €l en lo

sanguineo y en lo afectivo.

'3 Jdaneshwar. Bhagavad G1ta, State University of New York, 1989, p. 2.
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Este es el preambulo con el que comienza la Gizg la cual constituye un
punto del que naceran diferentes corrientes filoséficas. La Gir@ es una
filosofia de la vida que ha sido estrella a lo largo de la noche para
muchos naufragos en las aguas de 1a incertidumbre.

La Gua, desde el punto de vista de Ramanuja", otro de los grandes
comentaristas de esta obra, nacido en Sriperumbudur en el sxglo XIII 24 el

gran representante de la escuela teista visishtadvaita,’. no pretende

superponerse a las conclusiones monistas de las Upamshads sino’

enfatizar la necesidad de la accion para lograr: el. ﬁJ

1¢ ionamiento
adecuado del mundo y la sociedad, abriendo a todos el ‘camino del
descubrimiento del caricter personal de lo divino, que puede ser
alcanzado no de manera magica o mistica, sino mediante el conocimiento
devoto que parte de la bhakti, es decir, del seguimiento del dharma de

manera profunda, a través de la devocion.

La Grma, constxtuye una ensefianza divina y es el Absoluto quien ha
dispuesto lo que se transmlte alli, como una ensefianza para que el
hombre snga su camino.

Radhaknshnan, en su mtroduccmn al texto sefiala:

La Bhagavad Gitd es mas un clasico religioso que un tratado
filosSfico. No es un trabajo esotérico diseiiado especialmente
para iniciados sino un poema popular que ayuda a aquellos

que “viajan por la region de lo mucho y lo variable”.

It ; Jaancshwar. Op. cit. p. 7.
%y .A.B. Van Buitenen: Ramanuja on the Bhagavad Gnd, Delhi, Motital Banarsidass, 1968, p. 4.
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Proporciona una manifestacién de las aspiraciones de los

fieles de todas las sectas que buscan colocarse en el camino

- . . . 16
que conduce al interior de la ciudad de Dios.

IV. Filosofia Samkhya en la Bhagavad Gita.

Como se ha mencionado, en la Grzt@ encontramos varias corrientes
filosofico-religiosas que convergen y que dan una riqueza inmensa a este
texto. Asi tenemos que la Gitd para expresar su vision metafisica y
cosmoldgica, recoge ideas que mds tarde encontramos en el sistema
filoséfico llamado samkhya. También encontramos varias referencias al
yoga, el cual era conocido y practicado en la India muchos siglos antes
de la era cristiana. Asi, para exphcar el yoga de la meditacién, la Gztav
utlhza muchos de los conceptos que apareceran mas tarde en los Yoga
Sutra de Pataiijali. _

Me parece oportuno dedicar en esta parte algunas lineas a los distintos
sistemas filoséficos de la India, con el propdsito de tener mayor claridad,
cuando hablemos de alguno de ellos en 1o posterior. Es comun clasificar
las escuelas de la filosofia india en dos grupos, las ortodoxas y las
heterodoxas. Estos calificativos son relativos, pues lo que es ortodoxo
para una, puede ser heterodoxo con respecto a otra. Por ortodoxo se
entiende que se acepta la autoridad de los Vedas, y por heterodoxo, el

rechazo de esa autoridad. Muy a menudo la distincién es sélo nominal.

l6Radh:|krishnan: The Bhagavad Giia, Bombay, Blackie & Son, 1948, p. 11.
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Muchas de las escuelas denominadas ortodoxas aceptan s6lo de nombre
la autoridad védica. Y algunas de las escuelas a las que se denomina
heterodoxas, tienen una profunda influencia de las Upanishads.

Los sistemas ortodoxos ‘Vson: nyaya, vaisheshika, samkhya, yoga,
mimamsa y vedanta; los siétémas heterodoxos son: jainismo, carvaka y
budismo. No es posxble decxr cuindo surgieron exactamente estos
sistemas. No obstante, el’ surglmlento de cada uno de ellos presupone un
largo periodo de 4forn.1acgpn. El término siddhanta, ‘“‘conclusién
establecida”, se usa para désighar a una escuela filos6fica. Otro término
sinénimo de ‘ﬁlosof é’ es: darshana el cual significa “visién” y denota
que el objetivo de la ﬁlosof' a mdla es lograr la aprehension intuitiva de la
realidad. :

Siguiendo a T.M.

ahadevan en cada escuela de filosofia hay tres tipos
de textos: 1) El texto Basxco de la escuela al que se le denomina sutra, el
cual consta de un con_)unto de aforismos que exponen de una manera
ordenada, los conceptos-y - doctrinas principales del sistema. 2) La
brevedad de los sutras hiioi necesaria la composiciéon de comentarios
(bhashyas), en los que se explica su significado. 3) El tercer tipo de obras
consta de manuales, tratados exposmvos clasicos dialécticos y criticas.
En ellos, las doctrinas se exponen, bien con el propésito de instruir a
quienes pertenecen a la tradicidn, o bien con el de combatir las criticas de
aquellos que se oponen a la tradicién en cuestién.

Las escuelas filosoficas del s‘amkhya y del yoga, cabe resaltar que ellas
no son mencionadas como tales en la Bhagavad Grita; se alude a algunos

conceptos que mas tarde conformaran parte de sus doctrinas, pero no se
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hace referencia a los sistemas en si. El samkhya, por ejemplo, reconoce la
realidad del mundo externo, plantea un dualismo al sostener que hay dos
realidades fundamentales, a saber, purusha o la conciencia pura, y
prakriti o la naturaleza primordial; plantea un pluralismo de espiritus y
no reconoce la existencia de brahman. La Gitd en cambio, ve en el
mundo externo una realidad parcial, reconoce como fundamento de todo
a brahman, el cual se identifica con el vsc’:‘rf:i‘ndividual del hombre.

El sistema yoga no tiene una metéﬁsiéa—propia, acepta la filosofia

) sarhkhya y formula un método por medio del cual puede alcanzarse la

meta del hombre, que es el estado de samadhi o conciencia pura. En este

sistema, si se acepta la existencia de un dios supremo llamado Ishwara.

“En la Gita, el término yoga hace alusién a las técnicas tradicionales de

meditacidn, sin referirse al sistema de filosofia yoga en si

En esta parte, analizaremos aquellos conceptos que se relacionan con el
sistema filos6fico llamado samkhya , cuyo nombre proviene del hecho de
que su conocimiento es obtenido mediante la investigacién teérica’”. La
palabra sahzk]xya tiene un significado relativo a los mimeros, pero en un
sentido :;ést;i;:téménté filos6fico se utiliza para describir una forma de

reflexién éélcﬁlad%i.yv"klvégicé.

EIAténVnin‘o samkhya significa conocimiento discriminatorio y
. iérhbién enumeracién. Tiene ambos significados porque, en el

éistema, se pretende que el espiritu se conozca de manera
discriminatoria como algo separado de la materia y se

enumeran los diversos principios o categorias: la materia
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ongmal y sus evoluclones y el espmtu que no pertenece al

_ esquema evoluuvo. . R G :
Asi, esta escuela profesa un reahsmo dual on dos'rea.hdades etemas el
espiritu 0 purusa 'y la materia prmiordlal o prakrm 12 En 1a Gra, el
término samkhya denota el aspecto teérico y especulativo acerca de la

naturaleza del espiritu individual y universal.

4.1 Generalizaciones sobre la metafisica en la Bhagavad Gita.

A lo largo del texto de la Gir@, encontramos toda una cosmologia y
metafisica similares a la del sistema filos6fico samkhya. Conceptos tales
como gunas, prakriti, purusha, etc., son comunes a ambas.

La vision metafisica que se presenta en la Gir@ y en la filosofia
samkhya parte de la relacion entre espiritu y naturaleza, términos que son
antagénicos pero no totalmente ‘pues tanto uno como el otro se
complementan, y en la Gtta se funden en el espmtu supremo, mas no asi
en el samkhya. A ‘

Aquél que ve que las ac ,mnes se realizan

Sin excepcmn a]guna debldo solo ala
Prakriti, o
Y que el Atmq‘x'ﬁw actia, -

G

Aquél ve.

Radhakrish Indian Philosophy op. cit. p. 249,
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Cuando ve la existencia diversificada de
Los seres

En una sola entidad unificada

Y su difusién partiendo de ella,

Entonces alcanza a Brahman. (XIII, 29-30)."

4.1.1 Prakriti y Purusha.

La antigua filosofia de prakriti y purusha forma la base metafisica de la
Gtd, y del sistema samkhya.

Esta filosofia nos presenta un panorama de la naturaleza, como un
complejo inmenso de elementos siempre cambiantes. La jerarquia de
formas que encontramos en la materia fisica es representada como un
despliegue de causa y efecto, el cual tiene su fin o principio en prakriti,
que se encuentra en estado no manifestado.

Basandome en Radhakrishnan, de esta sustancia primordial llamada
prakriti, se da una evoluciéon de elementos y una disolucidon de los
mismos siguiendo un orden determinado. El universo es el parinama o
transformacion de prakriti, la ‘cual es su causa. Todos los productos de
esta sustancia primordial son causados, mientras que Prakriti es sin
causa; los primeros son dependientes y la segunda es independiente;

aquéllos son sinniimero mientras que ésta es una, eterna y permea todo.

" Grimes, op. cit. p. 283. .
¥ Tola, Fernando. Bhagavad gita. Monte Avila Editores. 1977 p. 205.
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Prakriti no puede ser percibida, solo sus productos mas densos pueden

ser p¢xjcibid6$ p‘cir\ ei" hombre:

y los cmco de la accxon Manas es mas elevada y sunl que los sentxdos,
buddhl lo es respecto ‘a manas. Manas es consxderada como un
supermtendente de los dlferentes sentldos, los ‘conduce y a través de ellos

goza de los ob_]etos sensorxales. En adicién a las categorias anteriores,

2% Tola, Femando. Op. cit. p. 201.
2 XIV. 3.
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tenemos los cinco elementos gruesos ( tierra, agua, aire, fuego y éter), y
los cinco elementos sutiles (espacio, sonido, color, olor y sabor).
Por “una’ parte se menciona a estas categorias como productos de

prakrm, como sucede en la filosofia samkhya, por otra, se dice que

,prov1enen de la naturaleza de purusha. También se menciona que
purusha nene una doble naturaleza, una inferior y otra supenor Las

’ categonas mencxonadas forman parte de la primera, mientras la segunda, :

consxste en el universo todo comprendlendo lavida yel espmtu

Enla Gua, se dice que prakriti produce todo lo que esti en movxmlento -

y estético, bajo la direccién de purusha. La palabra prakrm es utlllzada

en por lo menos dos sentidos: como una categoria prlmana y ltirha,’ Y .
como la naturaleza del ser de purusha. ; o

Todo el conjunto. de las categorias anteriores, asi como los qétadés x
mentales de pla'cer; dolor, aversién, volicién, con‘cien"cié; 'y los “once
sentidos, consntuyen lo-que la Gita llama kshetra, el- campo, el cual
podnamos entender como todo aquello que no es pura conciencia.

Notamos pues que ‘kshetra no sélo comprende al cuerpo fisico, sino que

. abarca el plano mental con todas sus funcxones, poderes y capacidades.

) 'Los grandes elememos, la mdlwduahdad
~El mtelecto ‘1o no manifestado,
Los once sentidos
Y los cinco dominios de los sentidos,
El deseo, el odio, cl placer, el sufrimiento,
El conglomerado corporal,

El pensamiento y la voluntad —




61 .-

Esto es ¢l campo, dicho brevemente,

Junto con sus lransfori'nac‘iqpes (XIII; 5—)6).22

El campo o kslzetra excluye al ser o prmcxplo conscnente en algunos

como el sol 1lumma el univer 0. entero,’ kshetrin ilumina todo el

campo.”

Este conocedor del campo es denommado en otros versiculos como

purusha (hombre umversal), que se defme como la pura conciencia,. el
sujeto umversal que percibe toda la creacién de prakrztz sin participar en
el]a dlrectamente. También podemos definir a este hombre umversal
como el pnncnplo consciente-vital que anima todos los cuerpos; y es la
' causa de que ellos experimenten tanto el gozo como el sufnmlento y
demads - estados mentales, permaneciendo inafectado e mtocado por

prakriti y sus elementos constituyentes, los gunas.

La Gita también nos habla de un purusha superior y otro” nfeHOr,
siendo el primero aquella parte de la conciencia divina, ajena a'cuélquier
afeccidn por parte de prakriti, mientras que el segundo, en apariencié
diferente en los diversos'cuei‘pos es objeto de las transformaciones de los
gunas, siendo esta comumon con los productos de la sustancia primordial

la causa de su renacmnento (de purusha) en buenos o malos cuerpos,

2 [bid. p. 196-197.
3 X1, 34
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esto es, en castas altas y puras o en castas bajas e impuras, siguiendo el

sistema social de castas de la India.

-El espmtu establecido en la prakriti
Expcx |menla los gunas nacidos de la
“Prakriti.

. Su apego a los gunas es la causa
" Delos nacimientos

En matrices buenas y en matrices malas (XII1,21).2%

También en el texto sc habla que en este Cixerpobexiste un purusha
superior, purusha-parah, también llamado paramatman, siendo el
pex"ceptc;r:pasivo, pensador, sostenedor,. disfrutador y el gran sefior. La
paylal:'oi-a‘fpu‘rusha es usada en la Git@ en cuatro diferentes sentidos.

) aneramente tenemos el sentido de purushottama que equivaldria al

5 en segundo lugar, el término tiene

: de persona.

denormné.ndosele par matn al'

purusha y al akslzara' pm-usha, por Io que es llamado purushottama"o" o

purusha supremo

" 2 Ibid. p. 202.
* XI.18.

211, 15, 21, 60.

7 XV. 16-17.

B XV. 15, 18.

¢ Y la- Gita habla de otros dos purushas como - i

27 Paramatman trasciende tanto al kshara'
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Tanto prakriti como paramatman purusha no tienen comienzo. Siendo
este purusha siempre el mismo, sin cambio alguno y mas alla de la esfera
de los gunas, no es ni agente ni objeto de los efectos de los gunas, a pesar
que reside en los cuerpos. Prakriti es considerada el campo donde todas
las causas, efectos y sus agentes se determinan. Es el principio
fundamental de todos los cambios, movimientos y acciones, mientras que
purusha es el prinéipio que hace posible experimentar tanto el dolor
como el placer. Este ser superior que permanece mais alli de cualquier
cambio, tiene esta otra parte inferior que expenmenta a prakriti y estd
bajo la influencia de los gunas.

Cualquier intento por trascender los gunas el apego y los deseos, los

placeres y el dolor, si gmﬁca una subordmacxon de este ser inferior al ser

puro superior.

Purusha y pral\rm, pura coric iéi"y, principio del cambio, ¢en dénde

se tocan? Ambos son erno
Ia dualldad

0 permanece mas alla de la esfera de

respuesta que sansfaga a la razon ‘no creo que podamos encontrarla en el

texto,
4.1.2 Los Gunas.

Son tres las cualidades que constituyen a prakriti: sattva, rajas y tamas,

las cuales ciegan al hombre en su cuerpo fisico limitado:
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El saltva, el ra_[as y el tamas

Son los ¢ gunas, nacxdos de la ‘rakrm,

Ellos encadenan el:l el cuerpo

Oh gucrrero ‘de ;;oderosos brazos,

. Elalma 1mperecedera. (XlV 5)

tamas nace de la 1gnd ancia'y uJeta al hombre ala mact1v1dad y pereza

De entre ellos el satrva,
: . Debido a su pureza,
. Es Ium_moso y carente de dolencia;
“El ehcadena, oh héroe sin tacha,
" Con el apego al placer,

Con el apego al conocimiento.

Sabe que el rajas
{Esta hecho de pas:on,
Y que surge por obra del deseo y del apegO'
£l encadena al alma, oh Kaunteya,

/Con el apego ala accion.

Sabe que cl tamas

Nace de la ignorancia

* 1bid. p. 208.
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Y éon’funde a'las almaé;
El encadena, oh Bharata,

Con la desidia, con la pereza, con el suefic (XIV,6-9).3°

Estas cualidades de la sustancia primordial, no se encuentran siempre
en estado de equilibrio, sino que hay una variacién de predominio entre
ellas en diferentes momentos, lo cual ocasiona propiamente la diversidad
y movimiento del universo. Estos gunas también abarcan los estados
emocionales, pensamientos, actitudes y la mente toda, esto es, la totalidad
del mundo psicoldgico. Asi tenemos que cuando saftva predomina, se
caracteriza por un predominio del conocimiento; cuando rajas prevalece,

la mente se encuentra en un estado de envidia, de deseo por los diferentes

tipos de accién, y por el surgimiento de la pasién, las emociones y

apegos; cuando es tamas lo que doxﬁina, nos encontramos ante un estado
de ignorancia, pereza, error, iluéién, etc.

Son pues estas cualidades constitutivas de prakriti, las que determinan
las caracteristicas de toda indole, ianto en el plano fisico como mental.

Asi, observamos que las tendencms nwntales se designan como sattvica,

rajasica y tamadsica. Las mclmacnones rellglosas son descritas como de

tres tipos: aquéllas que son sattv:kas rmden culto a los dioses, las que son

rajasikas adoran a dxferente pos 'de demomos como yakshas y rakshas,

y las de naturaleza tamasxka adoran a f'mtasmas y demonios inferiores.

3 Ibid. p. 209. "




Tenemos asx que los gunas : permean todo el mundo manifestado:

omxdas esfuerzos, regalos conocnmxento entendimiento y

que es el mundo que permblmos los seres v1v1entes con nuestros sentidos

fisicos.
4.1.3 Evolucién Césmica,’

Prakriti es. Ia sustanma prlmordlal ongen del mundo. En su condicién

umon de contranos Cuarido se encuentran

no manifestada, prakriti'e 5

unidos en estado»de equnlxbrlo-(sémyavastha), no hay accmn alguna. El

estado de reposo se - dic que es el estado natural de prala-ztz. Sin

embargo, la aus de: ac 1v1dad externa no sngmﬁca la ausencia de
cualquier tendencxa a actuar‘ Las tendencxas ala mamfestaclén (sattva) y
a la actividad (rajas), son balanceadas por la tendenc:a a la no
manifestacion e inactividad (zamas). 3

Cuando hay una perturbacién del equilibrio de los gunas, tenemos la
destruccién de prakriti en su estado natural, rompiéndose la tensién entre
la actividad y la inactividad. Prakriti evoluciona a partir de la influencia
de purusha, como un iman que atrae ‘las limaduras. El alcanzar los fines

de purusha es la causa de la manifestacién de prakriti, en los tres estados

I XVIL
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de los gunas. Ya que prakrm es una y ubxcua, todas las cosas tienen

como base a prakriti y en un entldo, todas las cosas comparten las

caracteristicas de las demas, a ue no lo hacen al mismo tiempo.

La evolucidén del mundo sngue una ley definida de sucesiéon en el

tiempo, espacio, modo . y c usalldad A continuacién mostramos un

esquema de este proceso evo]utlvo'segun la Gita:

[ el ) Purusha
2.Prakriti

{Inmanifestada

y manifestada,

compuesta por los gunas)
" 3.Buddhi o intelecto 10.Manas o mente
4.Ahamkara 0 ego ] 11-15. Cinco sentidos
5-9.Cinco tanmatras o elementos sutiles:sonido,olor, 16-20.Cinco drganos de la accion
color o forma, sebor ytacto. 21-25.Cinco elementos burdos:éter,aire fuego, agua y iera.

Este esquema del proceso evolutivo nos muestra una concepcion muy
compleja y sistematizada del mundo. En otros sistemas filos6ficos indios,
nos encontramos con un sistema similar o mas complejo atin. Solo basta
decir que para la concepcidén de la Gira, este universo es un tenue reflejo

de la verdadera y ultima naturaleza de la realidad dltima.
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CAPITULO TERCERO

EL YOGA

I. Introduccion.

En aigunas partes de la Bhagavad Gita, el samkhya yel ydga apareCen :

como dos caminos diferentes y, en otras, como el mxsmo Al prlmero se' .

le sefiala como la senda del conocxmlento mlentras que al segundo como‘ -

la via practica. En este: capltulo “Veremos que la relaclon c

términos es mas comple_]a ademas, profundxzaremos en v_el ‘entldo del'k
yoga y de sus diversos significados, que aparecen a lo largo el téxto.

El yoga no tiene una metafisica propia como ya se dl_]O en el capltulo i
anterior. Acepta la filosofia samkhya y formula un método por medio del
cual el hombre logra la meta suprema, segin se concibe en este sistema.
Lo que tiene que hacerse es separar el espiritu (purusha) de la sustancia
primordial (prakriti); y esta separacion ha de lograrse mediante un
proceso de control mentat.

En la merite es donde se refleja el espiritu y toda la desgracia que sufre
se debe al hecho de que se identifica con su reflejo en la mente. Si la

mente pudxera‘ 1enc1arse y vaciarse y si no hubiera ningin otro reflejo

en ella, el espmtu se percatana de cual es su verdadera sustancia y
esg:aparla‘dev la trampa de la prakriti. El método que hace posible esto es

el yoga.




La tecmca del ‘yoga es:muy. antlgua, es mclu 0 ntenor a‘ la formulacxon

Cada sis:téiﬁ_a"ﬁ;lo

por- el cual aioa;ii'

espmtuales En _ : totahdad del pensamlento mdlo ‘se

argumenta que 51 ombre es una parte de lo divino, la tarea que tlene
por delante es tomar concxenc:a de su verdadera naturaleza. Sl el se
siente separado de e. nfenor a la divinidad, requiere de una dlsclplma y

sobre todo de un. v rdadero guru o maestro espiritual, para poder,

contactar con su

enmal y darse cuenta de que cualqmer se tlmlento,

o pensamxent q ‘ grade es ilusorio.

La Bhagavad Git.

o solo nos da una metaf’ isica (b ahma dya),'

mentales, p a p
del yo. SR : ,
La Gz'té nos presenta una dlsclplma del yoga que es ampl:a :ﬂex1ble y.
completa, que incluye dxferentes fases del desarrollo espmtual y
ascendente hacia la realidad esencxal. Los diferentes yogas son
aplicaciones especiales de la misma disciplina interior, que lleva hacia la

liberaciéon del atma o ser individual y lo dota con un nuevo




sxenten mnguna necesndad ni _Iaceracxon en su ser que los lleve a.una
busqueda mas alla de lo 1nmed1ato. Son seres humanos que sélo nacen
crecen, se reproducen Yy mueren. ‘Aquellos que tomarl conciencia de que

exnste una

ayor dlgmdad en sus vidas se. dan a. la tarea de hallar ese

prmCIplo que da sentldo y valorala exxstencxa.

c1v1hza016n ndia "y posee la caractenstlca de adaptarse a los dlstmtos‘

temperamentos, ofreclendo dlversas formas de dlscxplma. En el siguiente -

segmento daremos una breve mlrada ,los antecedentes de esta practlca, .

que. ha:pasado. a formar parte e en 1a1 de muchos de los snstemas

ﬂlosoﬁcos y mlSthOS de esta cultura.
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I1. Origen y Antecedentes del Yoga.

Yoga significa unién, uncir; es una dlscxplma que lleva a la umdad con

lo divino o con el ser de uno; es ese. estado de un dad y‘ tamblen las

Es una creencna muy antxguak de la Indxa la exxstencna de poderes fisicos

‘y mentales en cxertos md1v1duos, que le permiten llberarse del
sufrxmxento, y los cuales se alcanzan por la dlsc1plma la austeridad del
cuerpo y la e_]ercuamén mental ‘Encontramos ya algunas indicaciones del
valor del éxtasxs y de la medltacnon en el Rig-veda, donde se utiliza la
palabra mum, asceta el"que permanece en silencio. De acuerdo a este

texto, la medxtacnén en la luz dlvma es un acto sagrado de devocién. 3

En el Atharva Veda ':.s muy comtin la idea de que se puede lograr

poderes sobrenaturales pbr Ia préctlca de austendades. Aparece despues

Cross, Elsa: “El conceplo de dharma en la Bhagavad GitA” p. 18.
?X.136. 4-5.
31 3.9.

h
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conocimiento de la realidad; se insiste en la meditacién y concentracién.?
Las Upanishads consideran que rapas, austeridad, y brahmacharya,
celibato, son virtudes productoras de grandes poderes. Aquellas
upanishads que hablan sobre las teorias del samkhya se refieren también
a las practicas del yoga.

La Katha, Taittiriya y Maitrayani Upanishads mencionan al yoga, pero
no exactamente con el mismo sentido que lo encontramos en el sistema
yoga de Patafijali. La idea del samadhi (concentracién; absorcién;

equilibrio mental) posiblemente haya sido desarrollada de las doctrinas

upanishadicas, donde se compara la realizacién del absoluto o llberacxon )

de las cosas de la vida empirica, con el estado de turiya’.

La Katha Upanishad habla del estado mas alto del yoga como aquel en

donde los sentidos, la mente y el intelecto se aquletan. En'la _Maztn
Upanishad se menciona el séxtuple yoga y los términos técnicos que
apareceran con Pataiijali. Buddha practic6 el yoga en ambos sentidos:
con austeridades y mediante una profunda contemplacién. Muchos de los
maestros budistas como Alara, fueron grandes adeptos del yoga. Los
suttas budistas se encuentran familiarizados con los métodos de
concentracion del yoga. Los cuatro estados de la concentracién budista
(dhyana), corresponden a las cuatro etapas de concentracién consciente
en el yoga clasico.

En el Mahabharata, samkhya y yoga se utilizan como dos aspectos de
una misma visiéon y significan teoria y practica. Se considera a la

liberacion no como la identificaciéon con el absoluto, sino como la

- 4 Brih; Up. IV. 14; Katha, IIL 12.
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separacidén del espiritu o purusha de la prakriti. Aqui se deja de
considerar al absoluto como el ser omnipresente del cual emana el ser
individual o atman y se le ve como Ishvara , el aspecto personificado de
la realidad suprema. Hay también referencias a técnicas como el
pranayama y la dharana. Muchos ascetas de la épica del Mahabharata
consideran al yoga como fuente de poderes magicos.®

Asi, tenemos que, desde los vedas, pasando por las Upanishads, el
Mahabharata que incluye a la Bhagavad Gita, el jainismo y el budismo,
las précticas yéguicas aparecen como parte importante de las ensefianzas
de los grandes sabios. Con los Yoga Sutra de Pataiijali, el yoga alcanza su
mdaxima sistematizacién. Patafijali codifica una tradicién nebulosa que
envolvia las mas antiguas creencias de los pueblos autéctonos con un

excelso y refinado misticismo.

IIL. El Yoga en la Bhagavad Giita.

El autor o autores de la Gitd es muy probable que no tuviera(n) en
mente el sentido técnico de yoga como “el control de las fluctuaciones de
la mente”, que es la definicién de Patafijali en sus Yoga Sutra.” En la
Gitd la palabra yoga se utiliza en muchos sentidos, que pueden parecer

desconectados entre si, pero cuya relacidn es evidente.

5 S.Radhakrishnan. Indian philosophy. Vol. II. p. 339.
6 S. Radhakrishnan. Op.cit. p.340.
7 Patanjali. LosYoga Sutras de Patapjali. Trad. Joshi,Rasik Vihari . Edit. Arbol, p. 25.




acc16n € ccormendan en la Gitd, encontramos la palabra buddhy SY ga""‘ .

que sxgmﬁca que uno se asocia con una determinada visién mental o tlpo e

de conocimiento.

De manera similar, cuando se usa la palabra karma-yoga, significa que
uno tiene que comprometerse con la necesidad de realizar determinados
deberes. También tenemos la palabra yoga usada en el sentido de fijar la
mente en el ser (atman) o en brahman. Hasta aqui, notamos que el
sentido fundamental usado es el de unir. Pero como se dijo arriba, la
unién puede implicar también una desunion, la cual en la Gira se refiere a
aquella que aparta de los deseos y los frutos de la accién (phala-tyaga).

Asi tenemos que en la Gita se dice:

Has de saber, hijo de Pandu, que lo que llaman renuncia
se considera también yoga. Porque nadie puede ser un

yogui sin haber renunciado a toda intencionalidad al actuar.®

La razén por la cual este concepto de cesacién o renuncia debe ser

considerado como yoga es porque, sin tal renuncia a los deseos, no es

s > Dasgupta. History of Indian Philos Edit. Bomba
? Mantin, Consuelo. Bhagavad Gita, Edit. Trotta. p. 141.



posnble alcanzar la umon mas ele da con brahman. Pero incluso este

: ~la - accién debe ser
os.deberes en las primeras
utxllza yoga en el sentldo de
cesacion mental. S

Cuando realizamos nuestro deberes: tratando de de_]ar a un lado todo

motivo egoista de placer 'nos elevamos a'u plano tan elevado que

desistimos de cualquier ﬁn qu _ksea tro‘ q e l rmsmo deber. Es en
este estado cuando se dice que: el hombre sé ha establecxdo en el yoga.
Esto implica un conflicto en el hombre entre su yo superior y su yo
inferior, o lo que es lo mismo, entre su yo real y su yoAfalso. Y es que el
ser humano es tanto amigo como enemigo de si mismo. Cuando falla en

la conquista de sus deseos y pasiones, su ser es su propio enemigo; pero

la implicacién es que dentro de este yo inferior existe una tendencia

inherente hacia la elevacion. V

Otro sentido que se le da al yoga y lo relaciona con el sistema clasico
de Pataifijali, lo encontramos cuando la Gita reconﬁendé al yogui que
quiera llegar al estado meditativo de unién con Dios o paramatman llevar
una vida de soledad, con pleno control de sus sentidos y mente, sin
desear ni aceptar nada. El yogui ha de sentarse en el suelo, en un lugar
limpio, sobre una estera de kusha, hierba que se considera sagrada y debe
controlar sus movimientos y concentrar su mente en un punto para llegar

a la unién con su ser puro.




El yogm no debe comer poco ni mucho no debe ,dorxmr en demas:a ni

desperdxmar su sueﬁo ‘Ha'de’ir por.el’ cammo “del '_)usto medxo evitando

los extremos en s vida. Ei - este: aspectola: Gitd: se epara de Pataiijali

pues este ultlmo fbrml.ila un ‘metodo en el cual 'gradualmente se hace a un
lado todo lo relac1onado con Ios db O ntldos para lograr el
estado en el que se detiene la ﬁmc16an
del Ser.

El fin que tiene el yogui en la Gizad no es la destruccion de la mente,

‘ a'ijdo paso a la experiencia

sino llevarla a la unidn con el ser absoluto (atman). Aunque no se habla
mucho de la técnica del pranayama, no esta ausente en el texto, puesto
que es una de las disciplinas bdasicas dentro de las ocho etapas que
Patafijali sefiala para alcanzar el estado de liberacién.

También la Gira en el capitulo sexto recomienda al yogui llevar la vida
austera de un brahmacharin separando su mente de cualquier interés
mundano y pensar sdlo en Dios, dedicandole toda su vida y tratando de
vivir en comunién con El. Esto liena al alma de una profunda paz y la
hace perder su individualidad conduciéndola a un estado de dicha
infinita.”Se dice que el yogui se ha establecido en Dios, cuando logra
centfér pérmanentemente su mente en su ser superior y dejan de afectarle
los deseos, cualesquiera que sean.

“En’ este estado de union el yogui siente que ha alcanzado la meta y ni
s;qulera,los pesares mas grandes lo pueden afectar. En este sentido la

: Gita'deﬁne al yoga como la negacién de la posibilidad de toda asociacién

con el dolor.'®

19v1. 23.




un poco de Pataﬁjall.

Otro sentido de yoga en la Gita es el de karma-yoga o el‘ débérkdé la
realizacién de las acciones, distinguiéndolo del camino del samkhya o
conocimiento. Una de las principales ensefianzas de la Gita es el
cumplimiento de los deberes de uno; pero si estos deberes se realizan por
motivos egoistas buscando un fin de ganancia o placer, no se llega a la
meta suprema. S6lo cuando se actia con desapego, sin ningiin motivo
egoista, renunciando a los frutos de la accidn, sin sentirse el hacedor o

autor de las acciones es que se habla de un verdadero karma-yoguin:

Establécete en este Yoga, Dhanafijaya, y dedicate a realizar tu deber,
abandona el apego y permanece en equilibrio ante el éxito o el fracaso. A

esta ecuanimidad se 1lama yoga (2, 48)."!

" La palabra karma-yoga se menciona en III.3, como el _cam_ino de los
yoguis, y la encontramos también en IIL.7, V.2 yXIIIZ4 La palabra
buddhi yoga se menciona entre otros lugares en 11.49, X.10 y XVIIL.S7;

bhakti-yoga se menciona por lo menos una vez en XIV.26. Lo importante

"' Martin, Consuelo. Op. cit. p. 68.




es que el sxgmﬁcado que se halla detras de todas estas varlantes del yoga,

esel de asociacién, union con lo dxvmo.
IV. Tipos de Yoga

Asi como existen distintos tipos de caracteres que definen a los seres
humanos, también encontramos una diversidad de caminos hacia la
experiencia de lo divino que podemos encontrar en el vasto campo ,‘dél '
fenémeno  religioso. La Bhagavad Gita no ajena a esta diversidad
proponé _diferentes caminos o margas que llevan a la’'misma ‘meta
suprema la realizacién de brahman. En esto la Gnita también es un
receptaculo de diversas tendencias con una larga historia de las cuales se
nutre y les da su propio matiz.

Es sobre todo en el desapego de la accion y ¢ en la entrega de los actos a

Knshna en donde la Giza hace hincapié, a dxferencxa de otros sistemas

filoséficos o tradiciones en la India. Pero pase os a recorrer cada una de
las ramas del arbol del yoga que se nutren d a’ mxsma savia y van hacia-

la misma direccién.
4.1 Yoga del Conocimiento

Podemos alcanzar la gran meta de la bérfeccnén nterior; la verdad de
tres diferentes maneras: por el conocxmlento (1n a) ‘de la reahdad

absoluta, por la adoracién y amor (bhakn) del ser supremo y por la




entrega de la voluntad y accxone -ma)’ al proposno dxvmo. Se

dlstmguen por el 8

c: nal o pract'co.

conommlento del ser, volverse el ser, pues s: hay una pizca de

motlvaclon egoxsta como el poder y la fama, se construye una franja que
xmplde lograr esa ultima capa de la realidad. Veamos pues primero en
qué consxs_te ‘este camino que nos lleva a la meta del yoga.

El jﬁand*'yoga prescribe dos practicas: viveka y vairagya, el

discerﬁimiemo y el desapego. El discermmimiento se refiere a la capacidad

de distinguir entre lo verdadero y lo falso, lo eterno y lo transitorio, lo

que-lleva al ser y lo que aparta de €l. El desapego es desprenderse de lo




innecesario, de aquello que es transitorio, para poder entregarse a lo que -

es real y permanente, al Ser.

El conocimiento del Ser lo encontramos expuesto en la metaf’ sica'de: la

Gitd, cuyos principios los adopta de la escuela filos6fi ca sa .cén
algunas modificaciones. La filosofia samkhya elabora un’ duall e‘ritfe"v‘

purusha (el ser universal) y prakriti (la materia pnmordlal) Lo que.l ace

_la Gitda es subordinar estos dos principios a la realidad dltima o\brahmgn.» e
Segﬁn el samkhya, purushas son muchos y permanecen separados 'El-
purusha es lo que permanece inalterado detras de todos los cambios de la
vida consciente. No es el alma como se entiende normalmente, sino un
principio puro, inactivo, luminoso, consciente, no dependiente de la
materia.

Prakriti es otro principio ultimo que se concibe como la materia
indiferenciada, cuyos componentes se encuentran en estado de equilibrio.
Todo fenémeno mental y material se explica como la evolucién de
prakriti, 1a cual se conforma por tres modos ya mencionados en el-
capitulo anterior y que son sattva, rajas y tamas. Cuando el pui'usha"se da -
cuenta que no es tocado por prakriti, se libera. Esta visi(i_h eslaque
adopta la Gitd, con la modificacién de que purusha y prakriﬁ“ son la
naturaleza misma del ser supremo, de brahman.

Junto con este conocimiento tenemos el relativo al del ser individual. Si
nos remontamos al texto de la Gir4a, después de que Arjuna arroja las
armas y decide no pelear, Krishna comienza su ensefianza exhortandolo a

cumplir con su deber. Le expone la verdad de la naturaleza del espiritu




mdwxdual o atman y. de la 1dent1ficacxon de su- ser 1nd1v1dual con la

realldad ultlma brahman.
Lo que para el ser encamado
son én este cuerpo la nifiez, la Juventud y
la vejez, )
eso mismo es la obtencién de otro cuel_'pb; K

el sabio en ello no se engaiia (II.l3); 12

Fin tienen los cuerpos del ser encarnado,
que, €l si es eterno, imperecedek'o,
ilimitado.

Por eso combate, oh Bharata (I1.42).

Este antiguo ser
no nace, no muere jamas,
habiendo dejado, debiendo dejar alguna
vez de ser;
es no nacido, eterno, perpetuo;

no es muerto cuando el cuerpo es muerto(11.20).'3

Krishna s1gue descnbxendo al atman o ser md1v1dual como aquello que -

permea todo, intocado por el agua y el v1ento. A51 como el

hombre’ camblz s cuand ys estan v1eJas el atman deja su

cherpo para entrar.en’otro nuevo.: Hasta aqm Krzshna el avatara, ha

expuesto la vt oria (samkhya) sobre la naturaleza 1mperecedera Yy eterna :

del espmtu indivi ual

12 Tola, Fernando. Op. cit. p. 40
13 Ibid. p. 42.




Haciendo uso -del- dlscemmuento 'y -del desapego, uno acccde al:
conocimiento del Ser. Lxgado a esta via tenemos el yoga de la
meditacién, el cual es por excelencia uno de los caminos clasxcos'que :

encontramos en la mistica india.
4.2 El yoga de la meditacién

Ademas del discernimiento y del estudio constante de las escrituras se
necesita una disciplina por la cual se pueda trascender las limitaciones de
la mente racional y llegar a esa intuicion directa de la verdad. Esto se ' -
logra por medio del yoga de la meditacion o concentracién. .

El hombre generalmente conoce sélo la superficie de su mente; hay una .
profunda actividad detras de ella que produce sus efectos en la condﬁctéj
del hombre. Esta actividad se manifiesta como tendencias naturales,
como reacciones subconscientes, como estados emocionales que nos-
apresan Yy dirigen nuestro comportamiento. Hasta que el individuo no
tome plena conciencia de su ser no puede considerarsele duefio’de su
vida. Ademdas, mente, cuerpo y vida necesitan estar integrados
armoénicamente si es que se aspira a una plena felicidad.

Esta integracion no puede darse mientras la mente se encuentre sujeta a_
las rafagas de deseos y aversiones, como en el caso de Arjuna. Sélo cori;»'
una mente serena, alejada del ajetreo de los sentidos, é1 podra adquirir la

mirada interna que le permita acceder a su ser verdadero.




) mtumva y dxrecta de nuestro ser.

Y es aqui donde Krishna revela el yoga‘d: la medltacxén‘ que nos:

recuerda el ‘sistema filoséfico-clasico del yoga de Patan_]ah conocido

también como raja-yoga o yoga real, El maestro de la Gita descrxbe>

como el aspirante debe evitar tanto los excesos de indulgencia como 'los:

de abstinencia y caminar por el sendero del justo medio.

El yoga, oh AxJuna
no es de aquel que come demasxado
ni de aquel que del todr deja de comer,
i m tampoco de aquel
que con exceso duerme o
m de aquel que constantemente esta v
 velando (VI 16) ' '

El yoga que destruye el sufnmlento - i

es de aquel que ha logado controlars

en el comer, en el recr
en el empeiio puesto €l

en el sueilo, en la vigiiia(Vi;l7):‘4

' Ibid. p. 110.




... Es un hombre superior

yaquclkcuya mente permanece siempre igual
. en medio de aquellos que lo quieyen,
de amigos, de enemigos, de neutrales,
de seres odiosos, de allegados,
de buenos y de malos (V1.9).'*

Krishna recomienda alejarse a un lugar retlrado llbre de las

dlstracmones externas, en un asiento confortable con’ la mente dirigida

en un solo punto, desapegada de cualquler deseo

jQue constantemente el yogum se concentre
en un paraje sohtano, a solas
con un espiritu y su mente controlados;’

no esperando nada, no poseyendo nada! (VI.10).

En un sitio limpio debe establecer su
asiento,

hecho de paja, una tela y una piel de
antilope,

firme, ni demasiado alto ni demasiado bajo (VI.11).

'3 Ibid. p. 108.
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Y, .sentado ahi,
debe para purificarse practicar el yoga,
fijando su mente,
: reprimiendo la actividad de sus sentidos

y de su pensamiento (VI.12).

firmemente establecido,
conservando inmdviles y en linea recta
el cuerpo, el cuello y la cabéza,
dirigiendo la vista a la punta de su nariz
y no mirando nada, '
con su espiritu sereno,
liberado de temores, . i
manteniéndose en su voto de uha vidé éésta,
y con su mente subyugada

permanezca semado,

. isamiento fijoenmi,
. teniéndome como suprema meta (VL. 13-14).'

alguna de ellos

16 lbtd p. 108,109.
7 Swami Kripananda. Jnaneswar's Gita. p. 75.
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La Gtta nos ‘ha mostrado los pasos esencmles del yoga de la

concentraclon que podemos resumlrlo 'de la: snguxente manera: (1)
*punﬁcaclén de la- ment‘ ' (2) concentracxén o

ensamxentos que van y

vienen persxgmendo Vsus c : _]etos sensonales (3)-al™

lograr la calma mental la conciencia se establece e identifica con su ser

verdadero, que es brahman mlsmo La Gzta no es tan sistemidtica como =

los sutras de Pataiijali, pero contiene las mismas angas o partes.
Concluyendo lo anterior, el yoga de la meditacién representa un
camino arduo a seguir; requiere de mucha disciplina y constancia, de un
espiritu contemplativo que no muchos poseen. Pero el actuar es una
caracteristica que encontramos en todo individuo. Por ello es que la Gt
hace un especial hincapié en los actos y desarrolla toda una disciplina a
través de ellos. Con la actitud adecuada y con la mente enfocada en

Krishna, la praxis se vuelve divina y un instrumento de liberacion.
4.3 Yoga de la Accién

La Gitra comienza planteando el problema de que Arjuna se rehisa a
cumplir con su deber de guerrero. Se establece la cuestién de abstenerse
de actuar y retirarse del mundo, una idea que predominaba en esa época
en la que fue escrito el texto de la Gita. Surge la pregunta de si actuar es
mejor que no hacerlo y se concluye que la accién es lo mejor.

’ A lo largo del poema, Krishna insistira en el cumplimiento del deber,

“sin abandonar el mundo y llevar una vida plena de actividad enfocada en




produce su_efecto hatural el cual tlene que ser experimentado en este
plano fi s:cb : 1rnp1d1endo la 11berac10n de las cadenas de este mundo
hmltado y transntono
Cada aCCIOH conﬁnna el sentldo de egoismo y disociacién del hacedor
creando la cadena sm ﬁn de efectos, por lo que algunos filésofos
’ argumentan la’ renuncia a toda acc:on y volverse un sannyasm (monje,
asceta).’ Pero la Gita adopta.la: postura desarrollada en la rellglén del

Bhagavata que tlene el doble prop051to de lograr la 11berac1on y seguxr

trabajando en este mundo. N

!* 5, Radhakrisnan. The Bhagavad Gta, Blackie and Son. 1974, p. 67.
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En el Mahabharata, Vyasa le dice a: Suka' que para:un-brahmin, los
métodos mas antiguos de liberacién son - el conocxmlento y: la“accmn.

La Isha Upanishad adopta una postura snmlar

La visién de indiferencia ante los problemas el mundo atnbuxda ala

filosofia india no es cierta. La Gizd es un claro e_]emi)lo de ello cuando
nos insta a cumplir nuestro papel en la sociedad y tener siempre en mente
el bien de los demas.

El maestro de la Gita sefiala la sutileza de la problematica de la accién

al afirmar que es imposible abstenerse de actuar:

Ni por un solo momento
permanece alguien sin actuar;
los gunas nacidos de la prakriti

llevan a todos irresistiblemente hacia la accién (I11.5)*°

La naturaleza del mundo es el movimiento la-a tlvxdad

l:cesar de

misma la que encadena, sino el motivo o deseo q

renuncia no se refiere al acto mismo sino a la mtencxon mental que lo

impulsa. Renunciacién significa ausencia de deseo.

Te he enseilado la sabiduria en la teoria,
escichala ahora en el yoga.

Dotado de esa sabiduria, oh hijo de Pritha,

9237, 1.
2° Tola, Fernando. Op. cit. p.63.




arrojai;és l:ejos de tl las’cadenas ﬁe ia étl;éiéx;‘(II.BQ).

: ,Que tu afén se pk

‘sus frutos' :

; No actues pensa.ndo enlos frutos de tu
ccnén,

no te apcgues tampoco a la inaccién(11.47).

Haz tus acciones, oh Dhananjaya,
afirmédndote en el yoga:
Abandonando todo apego,

igual frente al éxito y al fracaso.

Esta indiferencia es llamada yoga (11.48) .2

Mientras una accién esté basada en falsas premisas serd una cadena

para el ser individual. Si nuestra vida se basa en la igndr&ndié"-ﬂhc’)v importa

que tan altruista pueda ser en aparlenc1a nuestra’ conduk a, producira

efectos que nos encadenaran a este mundo.

Cuando Krishna le recomienda a Arjuna pelear no esté dlClendO que €l
apoya la guerra. En este caso la guerra resulta ser la ocasmn para que el
maestro sefiale la conducta que ha de seguirse en cualqmer circunstancia.
Arjuna toma una actitud pacifista y declina pelear por la justicia y la

verdad; toma el papel que tomaria cualquier persona comiin:

Si los hijos de Dhritarashtra en el combate,

con las armas en la mano,

2 1bid. p. 47,51.




me dan muerte a mi, inerme, sin ofrecerles
resistencia

- eso lo prefiero (1.46).22

Arjuna no plantea la pregunta de si es buena o mala la guerra. Ha

peleado muchas batallas y con muchos enemigos. El se declara en contra

de la guerra y sus horrores porque tiene que pelear contra sus familiares.

No es una cuestién de violencia o no violencia, sino de si estad permitido

usar la violencia en contra de los amigos de uno. Su resistencia a la

batalla no es el resultado de un desarrollo espiritual o del predominio del

guna sattva, sino de su ignorancia y apego.
El renunciamiento a un acto obllgatono

no es nada

nveme te,

se dxce que es tamésnca la‘rem.mcna

que por error se hace de un acto‘ tal (XV III 7)

Si élgui_en, por pensz’\r qﬁ‘e es délb}qs{o,
", por t§mof aun sufﬁmiento fisico, '
k, déja de realizar un acto,
aquél llevando a cabo una renuncia rajésxca

. no obtxene con su renuncia ningun fruto (XVIII. 8).

Aqﬁe] acto obligatorio, oh Axiuna,
que, pensando sélo que es deber levarlo
' a cabo, k
uno lleva a cabo
renunciando apego y frutos,

aquel acto es considerado una renuncia

2 [bid. p. 35.




-~ shttvica (XVIIL 9).2

Tengamos en cuenta que eSOl 1 xgual que el pensaxmento
lﬂle en general la no Vlolencna_ (ahtmsa) y muestra de ello es la
descnpclon que se hace del perfecto estado de la mente del habla y del

cuerpo en eli\capltulo VII y de la dxsposxclon interna de un verdadero

devoto en el capltulo XII. Krishna exhorta a Arjuna a pelear sin pa516n,'
sm eno_]o ° apegO‘ tal estado de la mente no produce violencia. Se debe»

~pelear si; pero contra la ignorancia, lo que no estd bien; sin dejamos'

llevar por ‘el ego u odio pues eso significaria una derrota espmtual
aunque en lo externo hubiésemos sido los vencedores. : ‘

: Con base en la conviccidén de que el ser del hombre es el Ser del
»umverso el autor de la Gita niega que cuando se actua desde un estado

: de absoluta seremdad y absorc16n en brahman, se pueda verdaderamente

esta representaclén cOésmica, sm percatamos que:séloes el _]uego de

prakrztz Y nosotros somos actores denu'o de ese juego.

, A_l estar conscientes de que brahman, el ser absoluto, estd mas alla de
‘toda la ‘actividad césmica, que es la causa dltima y final de ella y que en
‘ﬁltima;instancia el hombre es ese mismo brahman, este mundo deja de

ser tan tragico como aparece a primera vista.

2 Ibid. p. 243.
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Si nosotros cultivamos un espiritu de desapego por los resultados y
ofrecemos nuestras acciones a Krishna, podemos involucrarnos en los
actos sin perdernos en ellos. Alguien que actia con este espiritu es un
sannyasin por siempre.?* Acepta las cosas como vienen y van, sin queja
alguna.

La Bhagavad Gita afirma que la ley del karma, que es el orden natural
de causa y efecto, puede ser trascendida. No existe un elemento de
capricho o arbitrariedad que intervenga en este orden natural, ni tampoco
hablamos de un destino ciego en ¢l cual el hombre se ve encadenado. El
maestro de la Gita reconoce un ambito de la realidad donde el karma no
opera y es adonde el sabio se dirige para lograr su libertad absoluta.

Esta cadena del karma puede ser rota aqui y ahora, en el transcurso del
devenir del mundo empirico. Con un total desapego y con la mente fija
en Krishna o aquello que represente lo trascendente, uno se vuelve amo
del karma. Quien actia de esta forma es un sabio cuyo conientamiento lo
encuentra en si mismo, sin necesidad de lograr o hacer algo para
obtenerlo ya que cuando todos los deseos se han desvanecxdo, no hay
nada que buscar. Todo el conocimiento existente, toda lucha, tiene como
finalidad alcanzar esta sabiduria.

Para el ser supremo y para el sabio no queda nada por realizar y atin
asi, ambos actiian por el mantenimiento y progreso espiritual del mundo.
El yogui al vaciarse de todos sus deseos, actia sin ser el hacedor. No
surge la pregunta por lo bueno y lo malo de sus actos, las categorias

éticas no funcionan en él, pues convertido en un instrumento de brahman

2 Bhagavad Guta. V. 3.




no cae en el Jueg

alos hombres que s1guen sus normas; son como extran_]eros en el mundo

soportando todo dolor corporal pero no v1v1endo para el cuerpo.

Karma yoga es un camino que la Gzta nos propone para alca.nzar la mas

alta meta aqui y ahora, sin abandonar el mundo y temendo 51empre en i

mente la felicidad de los demas.

4.4 Yoga de la devocion.

Bhakti o devocion es la relacion que se establece de amor y confianza

con un Dios personal. La adoracién a lo no manifestado es dificil para el

ser humano ordinario. La devocién a un Dios manifestado es un camino

mas facil y abierto para todos, el cual no es tan arduo como la disoiplipa

de la accidn, o el esfuerzo constante de la meditacién.

Los origenes de la bhakti se pierden en la historia. Es uh ﬁecho qae en
las escnturas reveladas, Vedas y Upanishads, no hay grandes referencias
ala devocxon y menos atn se la sefiala como un cammo esplntual Mis
bien parece haber surgido en el curso de desarrollos posterxores Es en las

dos epopeyas el Ramayana y el Mahdbharata : ,en los Puranas,

_ﬁ.mda:nentalmente el Bhagavata, donde la devocxon cobra forma Yy se

expande de muchas maneras.

Uno de los puntos mteresantes de la Gita es que da un lugar importante

al cammo de la’ hakti aunque no la desarrolla tan ampliamente como
sucederé postenomente. A lo largo del texto podemos entrever lo que el

autor entiende por este amor a lo supremo, que no es aquel ser supremo

ta almas lxberadas viven para guxar
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abstracto, al cual pocos pueden acceder, sind“el"selj salvador del amor,

accesible a todo hombre, quien da la gracia d‘en la ’sarlv‘ac’x;c’vm a todo aquél

que cree en €él.

Aun aquellos que han tenido un nacimiento
innoble, -
las mujeres®, los vaishyas y los shudras,
acogiéndose a mi, oh hijo de Pritha,

llegan a la suprema meta (1X.32).%

- A pesar de que Krishna no define extensamente el camino de la
devocién, se infiere mucho de él en las diferentes estrofas que le dedica y
es de esta inferencia, de donde saldra gran parte de la exposicion de este
tema.

Bhakti deriva de la raiz bhqgj, servir, y se define como el servicio a un
ser superior. Es el amor que no busca recompensa, que se deleita en el
regocijo propio y cuyo unico fin es el Ser de todos. En ese amor se
desvanece todo deseo y carencia, depositando la voluntad propia en la
divinidad.

El devoto manifiesta su emocion por una constante remembranza del
objeto de su amor; exalta y alaba las cualidades de su sefior; canta y eleva
plegarias a su amado entregindole toda accion. En este sentimiento se
pierde la distincién entre el adorador y lo adorado. La aparente barrera

entre lo creado y el creador subyace como base en la religién del amor.

* En India las mujeres tradicionalmente han sido relegadas en ciertos aspectos de 1a vida social.
25 Tola, Fernando. Op. cit. p. 155.
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Aunque cualqulera de los otros cammos antes mencmnados es
autosuficiente para’ llevar hacm la meta,‘ Krlshna parecc tcncr una

predileccién por el bhaktt yoga

Y entre todos los yoguins
A aquel que me venera,
* Lleno de fe, con su ser concentrado en mi,
A aquél yo lo considero
Como el mis disciplinado por el yoga (VL 47).2¢

El unoetemo"es' visto en la Bhagavad Gita no tanto como cl ser
ﬁlosoﬁco, smo como el de la gracia, al que aspira el corazén. Aunque la
verdad  es’ no dual la dualidad existe por el bien del amor, para
experlmentar el casamlento entre el alma y su amado. Bhakti en la Gita
es sustentado por el conocimiento aunque no es conocimiento. No
mvolucra a la técnica del yoga de la meditacién o el anhelo por el saber
abstracto La humildad, la piedad, la ternura, la compasién, la renuncia a
uno, la obedlencxa y el amor son sus caracteristicas.

Cuando el alma se entrega al ser divino, él torna nuestra ignorancia,
error y toda forma de insuficiencia transformando todo en la pureza de su
bondad absoluta. Bhakti es un amor activo por la presencia de lo divino,
que se manifiesta en el mundo para su redencién. En la muerte este amor

constituye el puente que lleva al devoto a léimcta suprema.

Aquel que en el momento de la muerte,

 Ibid. p. 119.
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) con mente inconmovible,
disciplinado por la devocién y el poder
) : dél yoga,
y fijando su aliento en medio de sus cejas,
piensa en el sabio primordial,
en el maestro,
mds sutil que lo sutil,
el creador de todo,
de forma inconcebible,
que tiene el esplendor del sol
y estd mas alla de la tiniebla, ;
aquél llega al divino espiritu supremo (VIIL9-10).27

La fe forma parte fundamental de la bhakti. En la Gita, como en la
religién hindi, se acepta el politeismo, pues distintas son las necesidades
del hombre que busca una manifestacion concreta de lo divino que

responda a su Illamado. Pero los diferentes dioses no son diferentes en

esencia; s6lo cumplen papeles distintos, aunque son la manifestacién del

,miSmo ‘'ser supremo siendo él mismo la fuente de esa fe.
o : Yo torno inquebrantable
1a fe del hombre lleno de piedad
que, con fe,

la forma de alguna divinidad desea venerar (VII.21).

Imbuido con esa fe se ocupa en rendirle culto
y de ella obtiene sus deseos

dispensados en verdad por mi (VII.22).28

7 Ibid. p. 136.
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Aun aquellos devotos qué veneran,
llenos de fe, a otras dlvmldades, _'“ :

aun aque]los me veneran a ‘mi,"oh Kaunteya, »
). 29"

pero s sin cemrse a la correct vnorma (IX;23

El devoto obtlene de la: d1v1md d::l a bérjo‘ é‘él‘o? éﬁhél que

busca. al ser upremo lo e cuent

verdadero sentlmlento de devoclon, no importa si es pequefia'y humilde,

devoto la mayor hbertad esla rendlclon de la voluntad propla al senor" :

‘Fija en mi tu mente, .
absorbe en mi tu pensamnento, .

y morarés después en ml, sin duda alguna (XII 8) 30

Cuando eI sentxmlento por la dlvmldad llega a su mas alto grado, el

devoto se: plerde en‘ella, en un éxtasis que extingue al yo del creyente,
pues experxmenta la’ verdad de que entre su ser y el ser divino no hay

diferencia alguna.

8 Ibid. p. 127,128.
» Ibid. p. 152.
3 Ibid. p. 189.
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Inclusi_j el ser mas alejado de la divinidad por sus acciones llenas de

vileza, encuentra refugio en el Sefior:
‘ Si alguno de muy perversa conducta j
Me venera, ‘ i
Sin venerar a ninguna otra diﬁxiidad,‘
Debe ser considerado Abuen’o,’ .

Porque buena ha sido su eleccién (IX. 30).3 !
4.5 ASCETISMO Y AUSTERIDAD.

Hemos visto cOmo el yoga en la Gita tiene una significacién muy
variada, pues se usa para designar un método, una accién dirigida y.
ordenada o una disciplina que lleva a la realizacién del conocimiento de
lo divino. ' o

En un Sentido ’amplio, yoga engloba el conjunto de normas qué deben
regir la conducta del hombre que desea seguir a Krishna (desapego:frenté '
a los resultados de la accién, igualdad ante el éxito y el fracaso, carencia -
de deseos, entrega a la divinidad, etc.); en un sentido restringido "yoga
abarc.‘a.las técnicas (postura adecuada, control de la respiracién, control

de los sentidos, concentracién mental, etc.) utilizadas para conseguir el

estado de éxtasis. En ambos sentidos, se tiene la finalidad de lograr la
identificacién del ser individual con el ser universal.
Desde luego, ambos aspectos del yoga tienen una profunda vinculacién |

‘ya que para obtener, por ejemplo, el desapego ante el resultado de las

.

* Ibid. p. 154-155.
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acciones se requiere de un control mental y el yoga -es definido

técnicamente - por Patan_]ah como el control de las ﬂuctuamones

mentales; y a su vez, uno “de los requ151tos que elymlsmo Patan_]all sefiala

para llegar al control

emocional.

representan las cadenas que atan al hombre ' este. mund
En el capitulo cuarto de la Gzta, Kl'lS 2 ex

del sacrificio que se extiende no solo a los acto rituales, sino; ademas al

conocimiento, al control de la respxracxon, al estudio, etci; todo‘lo cual se

considera como una ofrenda ascetlca a lar dx

Otros ofrecen’el o‘l;do"y' los demis sentidos

en el fuego que es el autodominio...(IV.26)

Otros ofrecen todos los actos de sus sentidos
’ y los actos de sus alientos
en el fuego de aquel yoga que es el dominio
de uno mismo,

encendido por el conocimiento (IV.27)

Otros ascetas de rigurosos votos el sacrificio
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matenal
el sacn(‘ c1o del ascetlsmo, el sacrificio del
“yoga,
el sacnﬁclo ‘del estudlo y del conocimiento (IV.28).34

En estos versos pode S htehder por ascetismo, el autodominio y el

' control de 51 lmlsmo por un:lado,:y el esfuerzo y la disciplina por el otro.

Este autocontro e nco sentldos, del prana o aliento vital, de‘

los ahmentos y/ise.establece que todos los que conocen este txpo de

sacrlﬂclo ellmman de sx todo pecado.”

Es lmportante enalar que ‘la- ‘Gita no ehtiende por ascetismo ‘una -

practxca extrema de automortnﬁcacxon

‘una actltud austera de vivir, de no llegar a los extremos del apego o del

rechazo consxderados ambos las dos caras de la- mlsma moneda de la

esclavitud interior. Krishna lo comenta en un versxcu10' :
Aquellos que practican ascetismos
crueles,
no prescritos por la enseiianza,
dominados por Ia hipocresia y el sentido de su yo,
llenos de deseos, de pasiones, de violencia,
atormentando e! conglomerado de elementos
que se encuentran €n sus cuerpos,

insensatos, atormentandome a mi

¥ Ibid. p.86-87.
3 qv. 30.
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que en sus cuerpos tamblén moro
has de saber que ellos uenen una decisién
demoniaca (xvn 5- -6).36

Son los hombres que no tlenen dommlo de si mismos, que son llevados

kpor sus proplas pasiones y- des os los que aparentemente demuestran
‘control pero en realidad reﬂe_]an una esclavitud interior. Resulta ademas
mteresante como ershna objeta a estos hombres que gustan de
‘ mortiﬂcarse su falta de entendlmxento de que el cuerpo es el templo dela
dxvmldad donde hablta en forma del ser individual o arman y al dafiarse a

si mlsmos ‘lo danan a el’

Vse" habla de tres tipos de: éScétismo

casudad la purez la rectltud y se practica la virtud de ahimsa, la no-
vxolencla hacxa rungun ser vivo. El ascetismo de la voz incluye el no
momﬁcar con el habla siendo siempre veraz, agradable y 1til en lo que

se. dxga El ascetnsmo de la mente es cuando se practica la calma del

3¢ Ibid. p.234,235.




hombre' es el medl
la salida de la rueda de reencamacxones.l :

icié Krishna nos dice que también triple es

Continuando co
la fe, el sacrnﬁcxo e allmento, la"limosha y el ascetismo, siguiendo la

correspondencxa con los tres gunas. (_,En qué se diferencia un ascetismo

del otro? Dejgmos que Knshna nos lo exphque.
Llaman séttvico
a este triple ascetismo (el expuesto arriba)
practicado con suprema 'fe,v
por aquellos que sus frutos no desean
¥ que estdn controlados por el yoga (XV 11.17).

Es flamado rajééico
el ascetismo que se hace
" buscando el respeto, el honor, el homenaje,
: o por hipocresia, '
inestable y carente de firmeza (XVII.18).

Es denominado tamdsico

3 XVIL 14, 15, 16.
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el ascetismo que uno_hace
con una idea equivocada,
torturén;iose a si mismo,
. buscando la destruccion de otros (XV11.19).38

Es falsa la austeridad rajdsica que se practica con miras a recibir el
elogio de los demas. La austeridad tamdsica es aquélla que- pai'te del
entendimiento equivocado de considerar la tortura como un- medxo de
controlar la mente y los sentidos, y cuyos efectos son contranoska los

buscados.

Un verdadero asceta es aquél que reallza sus actos desde un espacxo de

desapego, con pleno autocontrol, con la ﬁrme convnccxon e que solo

por medio de la dxscxplma yla constancxa se puede lograr el tan

ansiado fin de la realizacién de brahman. Aquel que actua re un ando al

fruto de sus acciones y cuya mente sé6lo tiene el ﬁrme proposnto de

cumpllr con el dharma propio, se dice que es un renuncnante, un asceta.

3% |bid. p.237-238.
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CAPITULO CUARTO

ETICA EN LA BHAGAVAD GITA

Despues de, anahzar algunas de las cuestiones planteadas por la

fi losot’ a de la Bhagavad Gzta, hemos llegado al punto central de este

la hagavad Gitd.  Ya desde el pnmer capitulo se tocaron

: vanos puntos relacxonados con este aspecto que iran conformando Ia gran

ensenanza de Knshna. :

inicio: a’ la

Comenzaremos esta ultima parte con el punto que d

ensenanza de Knshna que es el desaliento de Arjuna, pues a partir de él,
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el avatara expone toda su sablduna que explxca en los capltulos‘

posterlores.

La accién correcta y la renuncxa que llevan a la hberacxon conformaran

la pnmera parte. Despues se estudlara a‘ aquello que se defme como la.
meta suprema en la ética de la Girg, el ser supremo, y se veran el aspecto
personal e impersonal del mismo. Para terminar este cuarto capitulo
veremos en detalle cuadl es el ideal de hombre que la Gita nos presenia y

contrastaremos la visién de la Gita con el - mundo de hoy.
I. El conflicto de Arjuna.

Ya se ha hablado en- los capltulos anterlores de algunos aspectos del

conflicto. de ArJuna que da ple a la ensenanza de Knshna. En esta parte
qulsxera amphar este punto, pues es muy 1mportante su comprensién ya
‘que ‘de el se desprende todo el posterxor dlSCLlI'SO del avatara

Recordemos que ArJuna se mega a pelear esgrlmlendo razonamxentos
como el que considera el gran mal que sobrevendna a la destruccién del
dharma familiar (el kuladharma) toda su repercusxon socxal y el terrible
karma en que se mcurru'la como consecuencxa de tal destruccién. Ello va
muy acorde con una somedad como la India, en la que uno de los valores
primordiales es la _ noviolencia a ninguna criatura viva y otro, la

organizacién familiar y social.
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En cierto momento vemos como Knshna voltea los argumentos de

ArJuna Cambxa el blano de la_dlscusmnjdesd los pIa.nteamnentos etlcos

Shastra © Leyes ‘de Manu, es donde. se encuentran, as presc pcxones

morales que ngen la vida social hinda y es aqu1 mlsmo donde se deﬂne el

deber de cada persona dentro de la socxedad Segun esta prescrnpcxon, el

dharma d .cada 1nd1v1duo se. deﬁne por. su casta, varna, y etapa de la

v1da, ashrama.
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Asi que siendo Arjuna un guerrero, su deber es’ combatlr Pero en el

cumplimiento del dharma de cada uno, (_,Cual es. lay actltud que ha de-

tenerse al realizar ese deber? (,Como podemos actua

ir efectos

que son las cadenas que nos_atan: a; este mundo (,En qué: rad'ca la”

ensefianza de Krishna al realizar las accxones'7 El yoga de Ia accwn vxsto’ ’

en el tercer capitulo responde a estas preguntas pero aqux m' gustana"r

ahondar en esta disciplina que representa un cammo acce ble a todos .

pues nadie en este mundo se escapa de actuar.

1.1 La recta accion.

En el tiempo de la Giza prevalecxan dlferentes puntos de vxsta de lo que N

cia e: los ritos y

seria la recta conducta. La teorla ved

permanente que en el mundo matenal se le escapa una y otra vez. Y esa
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felicidad puede variar de 1nd1v1duo a 1nd1v1duo dependxendo ‘de su estado

“de conciencia, o segin la Gzta, del guna que prevalezca en cada persona.

La mas alta satisfaccion ,segun el punto de vista general del
pensamiento indio, proviene‘ de. 'dejér:dé mirarse a uno mismo como un
ser separado del resto de las cosas y tomar conciencia. de la propla'
identidad de uno -con todo y con la reahdad esencxal Obrar
adecuadamente sxgmﬁca entonces reahzar aquello que nos Ilev> desde el’
estado de separacion del mundo a la hberacxon i :

La recta conducta expresa nuestra umdad real con ‘DlO' el hombre_ y la‘, :

mundo El hombre con un buen entendlmlento coopera con ese todo, por

el bxen de todos.

Alcanzan el nirvana en Brahman
Aquellos sabios 'cuyos’péyc‘:'adi_)‘s han siQo consumidos
k Que han desunidb sus dudas,
Que tienen su ser controlado

Y se gozan en el bien de todos los seres (V.25).!

! Tola, Fernando. Bhagavad Gnia. P. 102.
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No podemos abandonar nuestro deber de combatlr en. contra de la

' m_|ust1c1a Y la 1gnorancxa ’,El tltubeante ArJuna »fue persuadldo por

Krlshna a pelear, no por el amor a la glona o rlqueza del remo, smo por

el bien de que prevalezca Ia rectitud. Pero. cuando luchamos contra la

injusticia no debemos hacerlo o pa ion y falta d“ dlS emlmlento lo

cual trae dolor; es a partir del conoclmlento y el amor de sde donde deben

partir todas nuestras acciones.’ :

El control de los sentidos es una caracterxstlca de] hombre que sngue las
ensefianzas de Krishna. El dar rienda suelta a los sentldos es aprxslonar al
alma en las garras de las pasiones. La Gitd nos insta a‘desarrollar un
espiritu de desapego e indiferencia ante los resultados de: la accnon' esta

actitud debe ser interior y no exterior, de lo contrario seria hlpocre51a. ’

Aquel que permanece sentado
Controlando sus érganos de la accién,
Pero recordando con su mente los objetos

' " 'De los sentidos
Con '§us ser sumido en el error,

’ Aquél es llamado un hipécrita.

Pero aquél que controlando con su mente
Los 6rganos de los sentidos
Realiza con sus érganos de la accién

El yoga de la accidn,
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Con total desapégo,;‘jcj)h Arjlir_lé,
Aquél en mucho 1q§upéra (111.6,7).2

La Gira no apoya una. etlca ascetlca en ]a que se rehuya la accién. Pero

tampoco nos impele a actuar en' pos de un fin vano. Nadie escapa a la

accién, esa es’ la naturaleza del mundo mamfestadO' ademas, nuestros

- las cadenas que nos atan a este plano

actos producen efectos que 3

fi smo y nos hacen regresar encamacxon tras encarnacion, segun la ley ‘del

karma. (,Como hemos de

rar ‘nt_gnces para no seguir enclavados en la

" rueda del-samsara”

es traba_)ar con mdxferenma'ant

resultado pero con'la actltud,‘ e obrar de la mejor manera. Esta eslan no-

acc1on que no crea karma al no estar apegados a los frutos.v La: accxon

nac1da de’ la xgnorancxa es aquella que busca la recompensa, que, es

egoista 'y ‘se basa en una identificacién con el cuerpoy la mente.

Debemos actuar aqui en la tierra. El trabajo nos marmene en el c1rcu1to

del .mundo y cada individuo debe tratar de hacer su mejo papel “El

trabajo es inevitable hasta que alcancemos la liberacién. Y. una’vez

alcanzada trabajamos como instrumentos de lo divino. Entonces sucede

"2 Tola, Fernando. Op.cit. p. 63-64.
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que uno vxve ‘como las almas beres sin mnguna regla que. segmr, hacen lo

que les place, pero snguen actuando.

Krlshn ;mlsmo actua por el blen de la humanidad. Aunque desde el

,punto de v1sta del absoluto €l ' no hace nada, como divinidad personal

‘actua eri el mundo con desapego y autocontrol:
: En los tres mundos
Yo no tengo nada que realizar,
Nada no alcanzado
Que yo tenga que alcanzar,
Y sin embargo. oh hijo de Pritha,

Yo permanezco en la accién (111.22).%

En'su comentarlo a este versiculo, Shankara afirma:
Es lo mlsmo que decir: Como yo me ocupo de ayudar a las criaturas, las
destruma (al abandonar mi trabajo). Y eso seria indigno de mi en cuanto soy
Dios. Por otra parte, si como yo, ti o algin otro, tuvierais la convicciéon de
haber alcanzado la perfeccion, de haber descubierto el Ser, dudariais, en ese

caso, de ayudar a otros, ya que no habria obligaci6n por vuestra parte.’

Asi, Arjuna es instado a pelear y cumplir con su tarea. Incluso los seres
liberados tienen una tarea que es ayudar a otros a descubrir su naturaleza
divina. Y ven en ese servicio a la'humanidad un acto_de ad_orac1onra la

divinidad.

3 Samkara's Bhashya on the Vedanta Sutras. I11.32.
* Tola, Fernando. Op. Cit. p. 69.
3 Martin, Consuelo. Bhagavad Gita. P. 90.




.12

Cada cual tlene un deber proplo que cumpllr Tanto el sablo como el

ignorante, el agrlcultor como dharma .

propio, sxguxendo el e_]emplo de ershna v de rzta

Que el deber ajeno perfectamente realizado.
Mejor la muerte en el'propio Deber,

El Deber ajeno sQlo puede producir temor (111.35).°

La verdadera accién es 1 ‘que se realiza con el espiritu del no hacedor,
desapegado, indiferente a los frutos, con el Gnico fin de procurar el bien
de los demds y con la conciencia de que la dicha se halla dentro de uno

mismo.
1.2 Renunciacién.
Hablar de la recta accién es hablar de la renuricia‘a los frutos de la

.accién. Cuando se actiia con un espiritu de desapego e-indiferencia se

practica la renuncia. -

Renunc1acxon no es de_|ar de hacer o de tener, sino dejar de tener

expectanvas y apego por lo que produzca:nuestro obrar. Renuncia no es

¢ Tola, Fernando. Op. Cit. P. 73-74.
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abandonar el mundo y deJar de cumpllr con el deber proplo. Respecto a
esto, Krishna comenta' oy : '

ZEl 'asband-ono de las acciones

Y el Yoga de la accidén

Ambos conducen al supremo bien,
Pero, de los dos, el Yoga de la accidén
Es superior al abandono de las acciones (V.2).”

El abandono que demanda la Gita es el de los deseos egoistas y no el
de la vida activa en la sociedad. Es una combinacion de pravritti, trabajo,
y nivritti, inactividad. Practicar sélo wnivritti no es renunciacion; las
manos pueden estar descansando, pero los deseos estar muy activos. Lo
que ata no es el trabajo, sino el espiritu con el que se realiza:

Aquel que esta disciplinado por el yoga,
Que se ha purificado a si mismo,
Qué se ha conquistado a si mismo,
Que ha vencido a sus sentidos
Y cuyo espiritu se ha convertido
En el espiritu de todos los seres,
E Aquél, aunque actiie, no es manchado (V.7).%

Todo trabajo-tiene que hacerse con una pureza de intencién. Tenemos

que excluir de nuestra mente las sombras del egoismo, de las preferencias

por ciertas cosas, de nuestro de deseo de ser reconocidos y aplaudidos.

Alguien que actiia con un espiritu banal sintiéndose un dios en la tierra y

7 Ibid. p. 94.
* Ibid. p.'95-96.
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como un cazador que va en busca de los placeres sensuales, €es como un
demomo que adopta un materialismo metaf' sico y una ética sensualista.’
En el capxtulo XVIII, Krishna vuelve a dar una definicién de la
renunc1a. : '
A Los sabios consideran renunciamiento
El dejar de realizar
Las acciones inspiradas por el deseo;
Las personas prudentes denominan
Abandono
El abandono de los frutos de los actos (XV111.2).'°

La Gzta no comparte la idea como lo expresa en el sngunente versiculo,

que la accion: debe ser abandonada por estar cargada de defectos, esto es,

la a;ﬁartanvdel egblsmo y lo mundaho

Pero aun ‘el sacrificio, la lxmosna y el’ascetismo deben realizarse con la

actitud correcta, esto es, con el esplrm'i e abandono y de desapego. Y

como todas las cosas de este mundo,; la renuncia se puede clasificar en

tres tipos, dependiendo del guna que ﬁijedbmine:

El renunciamiento a un acto obligatorio

? XVI 8.
19 1bid. p. 241.
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- No es nada conveniente;
- Se dice que es tamasico el abandono

Que por error se hace de un ‘acto tal (XVIIL.7).

81 algixieﬁ, por pénézu- que es doloroso,
Por temor a un sufrimiento fisico,
Deja de realizar un acto,
Aquél, llevando a cabo un abandono rajasico,

No obtiene con su abandono ningun fruto (XVIIL8).

Aquél acto obligatorio, oh Arjuna,
Que, pensando sélo que és deber llevarlo
A cabo,

Uno lleva a cabo

v Abandonando apego y frutos,
Aqﬁel acto es considerado un abandono
Sattvico (XVIIL10)."

El hombre que practica la renuncia pura, no odia las acciones penosas, no
se apega a aquellas agradables. Cumple con su dharma, desapegado de
los resultados 'de sus actos teniendo como tinico fin liberarse de su

ignorancia.
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1.3 Conocimiento versus ignorancia.

En este segmento quisiera hablar sobre dos puntos v1tales en la Gita:

conocimiento e ignorancia, pues segun la optlca con la que perc1b1mos al

mundo, actuamos y vivimos en él. 81 somos 1ncapaces e~percxb1r lo real

habitaremos en Ia tlerra sumergldos en un velo de oscurldad como en la

Mientras que el mundo es dependxente ‘de

independiente de aquél. Esta depende g

1mp051b111dad de la relacion entre. la ultlma realldad y el mundo -nos
llevan al concepto de maya. El mundo no es ni el ser supremo, ni es el
no-ser. Maya,noilmpllca necesariamente que el mundo sea una ilusién o

una’ inexistencia absoluta. Es'una delimitacién de lo conmensurable y lo

" Ibid. p. 243.
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inmensurable. Pero ;por qué es esta dehmxtac on" La pregunta no puede

ser respondida desde el nivel emplnco.

En muchas de las religiones, la reahdad suprema es:concebida por'
encima del orden temporal, del movimiento y Y

todo habria una total division entre la vida d1vma

termmos’-A través de la figura de Krishna se’ se al

‘ etemo Y lo histérico. El proceso césmico es la mte t S
prmcuplos del ser y del no-ser. Todo este proceso cosmxc 'se entiende

'como el trabajo de la divinidad sobre prakriri.

Como ya se ha dicho anteriormente, la Gitd@ no sostlene una metaf' isica .
dual, pues el principio de no-ser es dependiente del ser. El no-ser es gn’
momento necesario de la realidad para el despliegue del ser Sﬁpremd. Si
el mundo es lo que es, es debido a esta tensién. El mundo del tiempo y
del cambio estd en constante esfuerzo por alcanzar la perfeccion. Las

formas divinas (purusha) y la naturaleza (prakriti) pertenecen al espiritu
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‘supremo. Cuando el mundo se llb :

de sus cadenas se eleva por ncxma

“de la corrupcién y se vuelve completam Inte lu

supremo se realiza y el mundo vuelve a su'estado ongmal ¢ n el ser puro,

mas alla de las distinciones.

{Coémo es que el absoluto se manifiesta en la evolucién? ¢Cudl es el fin
_ de esta lucha perpetua ‘entre el ser y el no-ser? El ser absoluto estd mas
alld del mundo y a la vez en el mundo porque es una realidad
trascendente e inmanente. Toda la jerarquia en la que la divinidad se
manifiesta es su forma de expresarse a si misma.

El poder del pensamiento que produce formas transitorias y por tanto

irreales, comparadas con la realidad eterna, se le llama avidya,

lgnorancxa ‘ro esta avzdya no es algo peculiar a ésta o aquella cosa. Se

dice que es, el poder de manifestacion de Dios. El sefior dice que aunque

en reahdad no txene nacimiento nace por el poder de su armamaya:

Aunque no tengo nacimiento
Y mi naturaleza es inalterable
Y soy el seiior de todos los seres,
Yo, recurriendo a mi prakriti
Surjo a la existencia

Por la fuerza de mi propia maya (IV.6). 12

2 Ibid. p. 79.
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Maya_ derlva de la ralz maa (formar, constrmr) y uno de sus sentldos es s -

el de la capacxdad e producu- formas El poder creador por el cual la
dlvmldad mo]dea al mundo se llama yoga maya. No existe sugestlon
alguna que nos haga pensar que las formas, eventos y ob_]etos producxdos
por maya sean totalmente 1lusonos

A veces se hace referenciaa maya como la ﬁ:ente del engafio (moha):

Todo el umverso e halla umxdo en el error

Por estos tres es

Que estoy mas'alla de ellos, inalterable (VII.13).

Constmuda por. los gunas, '
Dxt’ cxl de superar,
quenes se acogen ami

Superan esta maya (VIL14).13

A traves de la fuerza de maya tenemos concxenc1a parcial de la realidad.

aleza de ’Dkxos esta velada por el juego de prakriti y sus

La verdadera n'

n ngano smo la ocasion para €l. Nosotros

e:las: ormas para alcanzar su sustrato real. El

lmado a ‘mirar hacia los objetos sensoriales, en

vez de dlnglrse mas allda de ellos. Como se dice en la Katha

13 1bid. p. 125.
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Upanishad brahman parece ser el gran 1lusxomsta al crear el mundo y

sus objetos y hacer que los sentxdos vayan afuera. o

El autoengano yace en el deseo por las‘cosas que nos dxstraen’del fondo

~de ellas Y es qu”“ e mundo nos: hec_xza volvxendonos

esclavos de el AsLtenemos que 'en la G:ta' el termmo maya tiene

diferentes matlcek (1) si la realldad suprema es ‘inafectada por los

eventos del mundo entonces la apancxon de estos ‘eventos se vuelve un

misterio. (2) El- ons personal Ishvara, combma en él tanto a sat,
existencia, como asat mexxstencxa, lo mmutable y lo cambiante. Maya es
el poder que le permlte a Ishvara produclr las cosas mutables. Es la shakti

o energia de Ishvara, atmavibhuti- o p‘cjder de llegar a ser por si

(€)) Ya que el senor crea el umverso por medxo de dos elementos de su

HIv.L
13 X VI 61.
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Los md1v1duos estan sujetos a maya y por ella es que eI hombre renace

en el mundo. El rotar a través del circulo de la ex1stenc1a es mewtable en

tanto estemos cegados a la verdad. Nos deshacemos de nuestra :
md1v1duahdad cuando trascendemos maya y reah

verdadero estado.

dudar ‘de Ia mterpretacnon de Ramanuja.

‘El error es entonces un resultado de este mundo, de prak; iti o los gunaS'

_f’l’odos los seres caen en el error, oh Bharata.,"f :
V En el momento de nacer, i :
" Por obra de la confusién de los pares de
: o ' Contrarios, w
~.Que surge, oh destructor de tus enemigos,

1¢ j.A.B. Van Buitenen. Ramanuja on the Bhagavad Gita. P. 50.
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De la aversion y del deseo (V II.27).'7 :

El conocimiento real nace de la realizacién de la verdadera naturaleza

de uno, de la comprension de que este mundo ca.mblante es un reflejo de

la tltima realidad. También en este punto Krlshna senala que el

conocimiento es de tres clases: R v
Aquel conocimiento con el cual uno percibe
Una sola sustancia en todos los seres, o
Imperecedera, . )
Indivisa en ellos que se hallan divididos é '

Has de saber que aquel conocimiento es sittvico (XVIII.20)‘.

Aquel conocimiento que percibe,
En todos los seres, como diversidad,
Muiiltiples sustancias de diversa clase:

Has de saber que aquel conocimiento es rajasico (XV IIi.Zl).

Se llama tamasico a aquel conocimiento
Quee se aferra, como si fuera todo,
A un solo objeto,
Que no se preocupa por las causas,
Trivial, que no tiene como meta la verdad (XVIII 22). 18- i
Ver. la. umdad en el todo es el verdadero dlscemxmxento Tener la

expenencxa _dklrecta de la verdad, es alcanzar el conocimiento tltimo. Al

'7 Tola, Fernando. Op. Cit. P. 129.
% Ibid. p. 246-247.
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‘tener la mente y la voluntad en silencio, al vaciarse del ego;’es como se
produce la iluminacién del entendimiento, que segiin el advaita veddnta
de Shankara, siempre ha ‘estado presente, no es algo que haya que
alcanzar sino develar.

I1. El ser supremo

Como acabamos de ver alcanzar la sabiduria es llegar a la visién del ser
ultimo. En esta parte, estudiaremos a esta realidad ultima como la meta
suprema en la vida, su concepciéon como deidad personal e impersonal y

su relacion con el mundo y el hombre.
2.1 Ciclos en la teologia vaishnava

La visién ciclica del tiempo es un elemento fundamental en la
cosmovisién vaishnava (grupo religioso que tiene como deidad principal
al dios Vishnu) y en general en el hinduismo. Esta visién se manifiesta en
tres concepciones bésicas de gran importancia: ‘

1. La teoria de la reencarnacion. :
2. La idea de que el mundo estd sujeto a creaciones y destrucciones
periddicas. o
3. La contraposicién entre el proceso de creacion del mundo y el de

la liberacion espiritual del individuo.
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A partir de las Upanishads, que es donde la teoria de la reencarnacién
aparece ya con claridad, la transmigracién se considera como el girar del
alma individual en la rueda de las muertes y los rehacimientos, el
samsara. Y es s6lo al lograr escapar de esta rueda y reintegrarse en la
unidad original, que el alma logra la liberacion final y deja asi de estar
sujeta al tiempo con todos sus procesos ciclicos. Mientras no haya
alcanzado la liberacién, moksha, el individuo renace una y otra vez en
diferentes cuerpos y no solamente en cuerpos: humanos, ya que la
naturaleza de sus actos puede traer como consecuencia que renazca como
un ser superior o como un animal. :

El siguiente pasaje del Mahabhdrata es muy elocuente:

Asi, en el samsara, cae aqui de vientre en vientre, puesto a girar
Como una rueda por la ignorancia, el karman, y la sed.

Da vueltas en los seres, desde Brahma hasta una hoja de pasto,

Naciendo una y otra vez, en el agua, en la tierra, o en el aire (1I1.2)."°

Y en otro libro de la epopeya:
La muerte esta implicita en el nacimiento y el nacimiento va unido a
La muerte. Aquel que desconoce las reglas de conducta (dharmas) que
Conducen a la liberacién, gira atrapado (entre la vida y la muerte)
Como una rueda (X11.287).%°

' Buitenen, J.A.B. The Mahabhdrata. P. 67-68.
?* Buitenen,J.A.B. Op. Cit. P. 19.
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La segund expresnon 1mportante de la: isién cxclxca la encontramos en

a bértir del ‘cual abxa:51do"creado ongmalmente. La destruccion parcxal

por su parte no reabsorcnon completa en la unidad original;

los elementos de'l aturaleza permanecen en un estado latente hasta el
momento en el ‘qu ug:lven a ‘integrar el universo gracias a una especie

de creacxon m s estrucciones parciales acontecen al final de los-

ciclos cortos y las dxsolucxones totales al llegar a su fin los cxclos largos.

de alguno de - SU avataras, y Shiva lo destruye al final de cada c1clo.
El hmdulsmo estara constntuxdo de hecho, por dos grandes corrlentes,
los: fvazfshnavas o adoradores de Vishnu, y los shaivas o adoradores de

‘Shiva. Hay que aclarar, sin embargo, que las distintas ramas hablan de un
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Ser supremo que se enc de lo ¥ procesos de creac1on

preservacion’ y: destruccxon y el cual estos tres. aspectos no’ son sino

atnbutos. Para los vaxshnavas este ser trascendente“ sera el szhnu

supremo, a dlvfereﬁcxa del Vlshnu de la trlada de dloses cuya ufuca
funcién es _la de preservar el universo.

Para los &haivas se tratard mas bien del Shiva supremo, por encima del
Shiva de la triada. Por otra parte, para escuelas como el vedanta, el
prinéipi6 supremo, el absoluto, es Brahma el cual se distingue de Brahma
(el dibs‘jcreador de la triada) por su género gramatical. La palabra original
(Bréh);z&h),es la misma, pero si se trata del dios creador, su género es
m,asc":'ul:ino‘(Brahma); mientras que si la alusién es al absoluto, el género
es neﬁtro. o ,

Los Jéiélos de creacién y destruccion del mundo son de cuatro tipos: los
kalpas o dias de Brahma, la vida de Brahma, los manvantaras o penodos

'preSIdldos por un Manu y los yugas.

La tercera expresién de la concepcién ciclica esta intimamente ligada a
las anteriores. Se trata del proceso de creacién’ que se-'da a partir del
principio original y el retorno al origen que es logrado por el individuo
que obtiene la liberacion espiritual. En este caso, el individuo se libera
del ciclo de las transmigraciones y regresa al lugar del cual partio
originalmente, es decir al absoluto, el estado indiferenciado en el cual se

encontraba antes de la creacién.
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Este proceso de liberaciéon equivale en cierto modo, a una destruccién
del individuo diferenciado, a fin de que pueda fusionarse o identificarse
con el absoluto. El ciclo de creacion-liberacién esta relacionado con los
periodos de creacion y destruccion del universo, ya que, en estos iltimos,
la destruccién puede también implicar, cuando es total, un retorno, una
reabsorcién en el principio original. Pero en el caso de la liberacion
individual, el alma puede reintegrarse sin que sea necesario que todo el
mundo creado regrese al estado en el que se encontraba antes de la
creacion.

La idea de reabsorcion del mundo en aquello a partir de lo cual fue
creado, la encontramos ya en las Upanishads tempranas. Segin la
Chandogya Upanishad, la meta de todas las criaturas es regresar al
akasha (el espacio), del cual habian surgido. Y en la Taittiriyva
Upanishad se dice que aquello de lo cual nacen los seres, por lo que

viven y a lo que regresan, es brahman, el absoluto. En una de las

. Upé@ishads tardias, la Maitrayaniya, brahman es identificado con el

bkqshd al ser llamado akashatman; y de acuerdo con este texto el
urjive‘rsq es creado a partir del akasha y a €l regresa.

g Anie's de las Upanishads contamos con la historia de un gran

’c'ataclismo en uno de los brahmanas. Se trata de la versién india del

dilﬁvié que aparece por primera vez en el Shatapatha Brahmana (1.8.1.1-
6) y cuyo parecido con la narracién de Mesopotamia es notable. En el

Mahéabharata y en los Puranas, el mito ha sido incorporado al sistema de
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creaciones y dlsolucxones_ del mundo y el pez, que en el Shatapatha

Brahmana rescata a Man v del dxluvxo se ha convertido en uno de los
avataras de Vishnu. S

Precisamente Kr:shna, ; ult1ma aparicién de Vishnu como
avatara y que es el personaje central de la Bhagavad Gita sera el tema

que nos ocupara a continuacién.
2.2 Krishna

La vision teista que encontramos en la Gitd esta representada por la
figura de Krishna. En cuanto a este personaje, no es relevante si fue un
personaje histérico o no. Existe, sin embargo, evidencia a favor de su

historicidad.

La Chandogya Upamshad se refiere a Krishna como devakiputra, el
hijo de Devaki, y habla de ‘él como el pupilo de Ghora Angirasa quien es
el sacerdote del sol, de acuerdo al Kaushitaki Brahmana(XXX.6). Mis

adelante, la. Up d cbntmua “Cuando Ghora Angirasa explic6 esto a

Krishna, el hl_lO de Deva.kl, él también dijo, que en la Gltima hora, uno

deberia tomar v.refuglo en estos tres pensamientos. ‘Tu eres el
indestructible (akshzta), ti eres lo inamovible (acyuta), t eres la misma

esencia de la vida (prana)’. Hay aqui una gran semejanza entre la

ensefianza de Ghora Angirasa en esta Upanishad, y la de Krishna en la
Gita.
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En el Mahabharata, Krishna abarece ligado a la rama Vrishni o Satvata
de la familia Yadu, cuya hogar se encontraba posiblemente en la
vecindad de Mathura, un pueblo al cual el nombre de Krishna ha sido
asociado historicamente y tradicionalmente. En esta misma épica,
Krishna es representado como un personaje de la historia y como un
avatara. Se menciona de él que ensefiaba a los saruatas la adoracion del
sol y los satuatas probablemente lo identificaban con el mismo sol al
cual rendian culto. De acuerdo al Bhagavata, los satuatas adoraban al ser
supremo como Bhagavan y Vasudeva. Ya en el siglo IV a.C., el culto de
Vasudeva estaba bien establecido. ST

El texto de la Bhagavad Gita se llama asi porque Krishna es conocxdo
en la religion Bhagavata como Shri Bhagavan La doctrma que ensena es’
la del credo Bhagavata. En la Gzta, Krishna dice’ que el no- estd
expresando nada nuevo: Yo le enseiié a Vivasvat ‘

Este yoga imperecedero;

Vivasvat se lo enseiié a Manu;
Manu se lo dijo a Ikshvaku(IV.1).

Y ahora te he ensefiado a ti
Este antiguo yoga,
Porque tii eres mi devoto y mi amigo

'Y €l constituye un profundisimo secreto (IV.3).2!

2! Tola, Fernando. Op. Cit. P. 77-78.
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En la Gita, Krishna se identifica con el sefior su;-)remo, la unidad que
yacé detras del universo multiforme, la verdad eterna detras de todas las
apariencias, que trasciende y esta en todo. El es el sefior manifestado, que
facilita el camino a aquellos que buscan alcanzar al absoluto. Es llamado
Paramarman, lo trascendente; es jiva-bhuta, la esencia de la vida.

Cabe mencionar que en uno de los libros del Bhagavata, el Uddhava
Gita, encontramos mucha similitud en la ensefianza expuesta en ese texto
y la GItd, cuya influencia sobre el anterior es clara. '

¢{Como es que se da la identificacién de un personaje histérico con la

divinidad? La representacnon de un individuo como el ser supremo es una :

Enla Gi‘t&, el autor dlce. P

“beerados de la pasxén, del mledo y de Ia célera, compenetrados de mi,"

acoglendose a mi, muchos han’ llegado a convemrse e ml' purlﬁcado> por

el fervor del conocimiento”.?

221V, 26.
23 Ibid. p. 80.
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El ser supremo nunca nace en un sentldo ordmarxo. El proceso de
nacimiento y encarnacién, que implica llmltacxon, no se aplica a él
Cuando se manifiesta en un tiempo paruculaxf significa que ello ocurre
con referencia a un ser finito. En el capitulokX'Iu,» el mundo entero se ve en
Krishna. Los procesos subjetivo y objétivo son expresiones de la
naturaleza superior e inferior del sefior; y al ser siempre glorioso, bello y
fuerte, su presencia como un individuo se hace mas manifiesta.

Cuando un individuo limitado desarrolla las cualidades espirituales y
muestra una gran vision interior, el mundo lo juzga y dice que la
divinidad ha nacido para la proteccion del bien y la destruccion de la
maldad. Como individuo, Krishna es una de las millones de formas en las
que se manifiesta el espiritu universal. El autor de la Guta menciona al -
Krishna histérico, como una de las muchas formas junto con Arjuna en

las que el ser supremo se ha mostrado:

Entre los Vrishnis yo soy Vasudeva, entre los Pandavas Dhananjaya, entre los mums wie

yo soy Vyasa, entre los poetas el poeta Ushanas.??

El avatara .es una demostracion de los recursos espxntuales Y _de la :

. dlvmldad latente del hombre. Es una exaltacién de la naturaleza humana/ “

al status de la divinidad. El teismo hace de Krishna una encarnacxon_ .

:(avatarana) del ser supremo en el hombre. A pesar de que el sefior no

conoce el nacimiento y el cambio, €l ha nacido muchas veces:

* Ibid. p. 167.

oy




Muchos son mis pasados naclm:entos, y muchos son los tuyos oh Ar_luna' yo los

conozco todos, pero_tu no los cono S,

o destru tor de tus enemtgc;s.?5

La asuncién de: la natura]ezafhumana por la’dlvmxdad como la creacxon

del mundo, no q lta ni 1dad del absoluto. Creacxon

Yy encamacmn pertenecen ‘al “mundo * manifestado y no .al espxntu -

supremo. ) i
- La divinidad, que estd prgs'gahte"én todas las cosés, se hace mas viva y
' presente en las grandes alrhasféflas que llamamos encarnaciones. En cada
evento macrocosmico o miCrO@ésmico esta manifestado el absoluto, pero
en los avataras lo esta en una forma més profunda. A pesar de que él nos

ha dado una voluntad libre no se hace a un lado del devenir humano.

Cada vez que el deber declina,

Y se i 'cr menta el no-deber, oh Bharata,

Entonces yo e creo a mi mismo (IV.7).

En cada edad yo sul]o a la existencia

Para la proteccxén de los buenos,

Para la destruccxén de los malos,

Para el restableclmlento del deber (IV.8).27

5 Ibid. p. 78.
V.6
2 1bid. p. 79.
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Por lo anterior, el ser supremo no es. solo pasxv:dad Los avataras

muestran este otro aspecto activo de la dxvmldad La concepcxon del

el caso de las almas liberadas. A pesar de que cada ‘ser consmente

desciende del sefior, es una manifestaciéon velada.

El hecho de que la divinidad se manifieste indica _ciixe noiexxété ninguna

oposicién a la manifestacién fisica y vital, esto es," do. Y. como

dice Radhakrishnan podemos vivir en nuestros cuerpos teniendo: plena

conciencia de la verdad. Mientras permanecemo' ignorantes -de :ella,

vagamos en la tierra como hojas arrastradas por la‘co nte.de un rio;

una vez que despertamos a la luz nos convertxmos enla mxsma corrlente
que fluye en armonia con el mundo. ke B

A pesar de que la Gitd resalta mucho el aspecto trascendente de lo
divino en los avataras, también hace hincapié en el eterno avarara, lo
supremo en el hombre, la divinidad consciente siempre presente en el
hombre. Estas dos visiones reflejan los aspectos trascendente e
inmanente de lo divino, que no tienen por qué ser incompatibles. El
sabio, que busca la iluminacion espiritual del ser humano, habla desde las
profundidades de la divinidad en él. Krishna, el avarara, es un ejemplo

de la revelacion del espiritu supremo en nosotros.
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De acuerdo al Bhagavata
“enla medla.noche, en la mas grande oscuridad, el habitante de cada corazén se

reve16 él mxsmo en la divina Dévaki, pues el sefior es el ser escondldo en los B

corazones de todos los seres” (XI1.23).

La exxstencna de la noche no hace de la luz algo meno

51gn1ﬁcado del nacimiento de Krishna es el de: Ia rede
'noche.

ershna se dxce que nacié de  Vasudeva (Vlshnu) Yy Devakx Cuando
nuestra naturaleza sédttvica es trascendida, cuando el espe_]o de nuestro
entendlmlento se limpia del polvo del deseo, la luz pura de la conciencia
se refleja en €l. Cuando todo parece perdido, la luz del cielo irrumpe,
enriqueciendo la vida como nunca antes. Cuando la divinidad nace dentro
de nosotros, la ceguera de nuestros ojos se acaba y las puertas de nuestra
prisién se abren.

El ser supremo habita en el corazén de todas las criaturas y cuando el
velo de ese santuario secreto es desgarrado escuchamos la divina voz,

recibimos la divina luz, actuamos desde ese poder luminoso.

2.3 Vision césmica

Hemos visto a Krishna como divinidad personal, trascendente, aspecto

que la Gita realza en especial. Después que en los primeros capitulos el
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avatara ha impartido su ensefianza llegamos al capitulo XI donde Arjuna

le pide a Krishna que se manifieste en todo su esplendor.

Es asi, oh supremo Sefior,
Como ti te has descrito.
Quiero ver ahora tu forma soberana,
Oh Espiritu Supremo (XI.3).

Si piensas, oh Seiior, que puedo verla,
Entonces, oh principe del Yoga,
Muéstrame tu esencia inalterable (X1.4).%8

La mayor parte del capitulo XI esta dedicada a describir la forma
soberana de Krishna y a enumerar sus atributos y cualidades. En la visién
del avatara que nos presenta este capitulo, se yuxtaponen rasgos que lo
configuran como una deidad personal de proporciones césmicas dotado
de infinitas partes y atributos, y también con caracteristicas que lo
presentan como lo absoluto, heterogéneo e inmanente en todo.

El sefior comienza mostrandose como las diferentes divinidades
védicas, mayores y menores, como los Adityas, Vasus, Rudras, Maruts y
los antepasados. Para que Arjuna pudiera contemplar estas innumerables

formas, Krishna tiene que dotarlo de una visién ‘divina y esto cabe

% Ibid. P. 169-170.
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subrayarlo, pues nos dice que no bastan nuestros sentldos f' sxcos para
poder vislumbrar lo divino en una forma mamﬁesta.

Si en el cielo surgnese un esplendor de mlles de soles, su resplandor
seria semejante a la visién de la dxvmldad Con mﬁmtos brazos, vientres,
rostros y ojos, sin prmcxplo ni fin; asi se: muestra la deidad al discipulo.?’
En el versiculo 19° se. dlce que los Q]OS de la’ deidad son el sol y la luna

el rostro es el fuego que calxenta al umverso entero. Origen, ﬁ.mdamento

y fin de todos los "'seres, Knshna es‘ el malterable guardidn de la ley

etema.‘m S

La vxslon llega ser tan excelsa, que Arjuna se llenade asombro y

"Todos los hijos de Dhritarashtra

2 XI. 16.
3°XI1.'18.
3 X1.23.
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Con las multitudes de los soberanos de la tierra;
Bishma, Drona, Karna,
Junto con los primeros de mis guerreros
Apresuradamente penetran en tus bocas
De pavorosos dientes y tremendas;
' A algunos se les ve,
Con la cabeza destrozada,

Suspendidos entre tus dientes (X1.26-27).

Como los numerosos torrentes de agua de los rios
Corren en direccién al mar,
Asi esos héroes entre los hombres

Penetran en tus ardientes bocas (XI1.28).

Como los insectos voladores,
Con vehemente impetu,
Penetran en la ardiente ilama
Para su propia destruccién,
Asi también los mundos,
Con vehemente impetu,
Penetran en tus bocas

Para su propia destruccion (X1.29)

Relamiéndolos,
Devoras de todas partes
A todos los mundos

Con tus llameantes bocas;




Llen{xndolo de luz,

- Tus tembles esplendores

h Vlshnu (XI 30) 32

Consumen todo el umvcrs

‘be tad d do a su mente obtusa. LLa verdadera libertad se

consxgue cuando se abandona la i ignorancia.
Nuev mente la Gita hace énfasis en el aspecto teista de la divinidad, al
decnr que solamente por medio de la devocxon es que se puede llegar a

tener tal v1sxon divina: s
Muy dlf' cil de ver es esta forma mia que tu has contemplado, aun los dnoses
etemamente desean contemplarla. Yo no puedo ser visto tal como ti me has v15to, ni
mediante los Vedas ni mediante el ascetismo, la limosna o el sacnfxcxo. Sélo
mediante la devocién a mi exclusivamente consagrada, puede algulen en esa forma,
oh Arjuna, conocerme y verme en toda la verdad y penetrar en mi, oh destructor de

tus enemlgos

32 1bid. P. 177-178.
33 X1. 52-54.
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2.4 Realidad iltima.

Lo divino manifestado en lo personal e lmpersonal trascendente e

inmanente, prakriti y purusha. A lo,largo del texto hemos tocado estos ‘

conceptos que definen de una u otra manera’

1a deldad con'ebxda en la ;
Gita. En esta parte, trata.remos dé )

do'en ellos, es e] Seﬁor malterab]e" 36 ‘ e

Ehel LA 1- T
3 XV. 16.
XV
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“El autor pnmero dlstmgue el fundamento permanente del mundo, de
sus mamfestacxones transntonas la prakriti de sus cambios. Dentro del
mundo de la expenencna tenemos los aspectos transitorio y permanente.
A pesar de que prala‘m es permanente comparada con los cambios del
mundo, no es absolutamente real, pues depende del sefior supremo: “Pero
mas alla de aquel mmamfestado, existe otro ser eterno que no se manifiesta y que no
perece cuando | perecen todos los seres™?? Este espiritu supremo es el verdadero

mmortal ‘el lugar de lo eterno.

Ramanu_)a al interpretar lo antenor hace de kshara el prmcxplo de

‘nosotros exnste una firme conviccién de que hay a]go que no deJa de ser,

pues lo que es, segulra siendo siempre. El ser ultlmo no es la 'sxempre-f

camblante prakrm, es el supremo brahman.

37 V11l 20.
3 VIIL 21,
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Este espiritu eterno vive en todos los seres y desde cxerta perspectlva
no difiere cualitativamente de lo finito. La Gita cree en la realxdad de un
ser infinito que esta detras y animando a todas las exxstencnas ﬁmtaS' .

Aquel que ve al Supremo Sefior morando, igual, en todos los seres,k

imperecedero en los que perecen, aquél ve.>®

Siguiendo el espiritu de las Upanishads, la Gzta 1dent1ﬁca los dos

principios de atman y brahman Det.ras de los sentldos y, cuerpo esta el

atman; detras de los escurridizos objetos del mundo estr br hman Los :

esto xmpllcana la ex1stenc1a de un otro diferente al absolut Y

descrlto como ni ex15tente m mexxstente. 40 Cualqmer categorxa del'

pensamnento es madecuada para los’ proposxtos de deﬁmr la reahdad

tnica.

3 XH1. 27,
0 X111, 12,
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La Gita comparte la visién del advaita vedanta referehte al bréhkrian; L
“del que hablan los vedantinos, al que se dirigen los ascetas™. Es la meta suprema,

del alma: eterna, originaria y sin movimiento. En esta

inalterable se halla todo lo que se mueve y evoluciona. Poriella todo

existe, sin ser causa de nada.

Brahman y el mundo parecen dos cosas diferentes. La -fexiVStericia L

limitada o samsara, aunque parezca una sombra.tiene su'stant:ialidad

como sombra. El mundo del cambio muestra su 1rrea11dad a causa de su

constante lucha por hacerse, siendo brahman su propxo fin. No sabemos_

con exac 1tu ‘como el mundo de samsara. esta b

pero si sabemos que sm brahman no habrxa samsar

d‘ob. Los dos

dlferentes y. este parecer se debe a maya La reahdad ascendental no

tocada por los cambios, los determma. Desde el punto de. v1sta ﬁlosoﬁco :
estamos obllgados a detenernos, pues como dice la Tazttzrtya Brahmana. -
Lquén podria percibir directamente, y quién podria declarar cuéndo ha :
nacido y por qué esta variedad de creacion? # ;
El mismo problema se aplica al ser individual, en su relacién con los
objetos sensoriales. No conocemos la frontera entre el testigo inmortal y_
los cambios de la conciencia. En su comentario'a la Gita, Shankara -

adopta la hipétesis de la superposicién o adhyasa:

‘11, 8-9.




143

La respuesta es que la unién - del cnmpo y el conocedor del campo, que son
respectivamente el objeto y el sujeto y tienen diferentes naturalezas, es una forma de
superposicic?n de uno en otro con sus atributos. Y se produce esta asociacién como
consecuencia de la falta de discernimiento entre la verdadera naturaleza del campo y
la del conocedor del campo. Es como la asociacién que se hace con una cuerda, o el
nicar a los que se superponeh la serpiente o la plata, por falta de discernimiento entre
ellos. (XI11.26).%2

El idealismo metaf' swo de las Upamshads se transforma en la Gzta, en ‘

una rellglon telsta, da' de

lugar ‘al¢ amor, fe y devocxon. La

1mpersonahdad del absoluto , NO alcanza afdar total s:gmﬁcado al hombre.

Por eso'es que la Gtta coloca auna’ dlvmldad actlva en la vida dlarla. Los

atrlbutos morales se combman con: o metaf’ Isico: Se excluye cualquxer

oposicién o distincién y se reconcman los contrarios.
En el momento en que pensamos en lo absoluto tenemos que trasladar
la.verdad de la intuicién en términos del pensamiento. El ser puro se
pierde en la nada y nos queda una unidad de ser y nada. Esta unidad es
tan real como la del pensamiento. La Gira no nos dice la manera en que
el impersonal absoluto se convierte en la personal divinidad activa,
creadora y . sostenedora del universo. Esta transforrhacién es maya, un

misterio.. Es maya tamblen en el sentido de que ‘el' mundo, no es tan real

: Este problema es~ intelectualmente  insoluble.

Solamente en la mtuxcxon el misterio se desvanece.

2 Martin, Consuelo. Bhagavad Gita. P. 243.
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Tambxen se ha dxcho que por medlo de purusha, prakrm es est:muladaf
Yy su act:vndad se vuelve obv:a. Es por la mteraccnon de ambos que el
mundo deviene 'y son ellos mismos lo que conforman la naturaleza de lo
divino. Por eso se dice que el sefior es el fundamento del mundo asn‘
como la luz de la conciencia que lo ilumina todo. El autor de la Gttano
describe cémo la nyaturaleza del ser supremo se manifiesta en una etapa'
éomq la naturaleza primordial y en otra como la conciencia inteligente, y:

de qué. manera estos dos productos de una sola fuente aparecen

antagénicos ‘uno respecto al otro durante el proceso - evolutivo del

1mpersonal El prmcxplo de

;reconcxlxamon lo encontramos ya n la Isha Upanishad, cuando m1r a o

'real como lo movxble y lo mamovxble. Quedarse en un solo lado resulta,v L

en la oscurldad del conocnmlento o ignorancia.

La Gzta trata de hacer una sintesis del ser eterno y la experlencxa

. cambiante. El espiritu ‘supremo en movimiento es Purushottama' el

mismo en un estado de eterno descanso es Brahman. Y Krlshna ‘es
Purushottama como divinidad personal, encarnada, que aparece como el .

faro de luz que sefiala el camino hacia la liberacién.
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1. El ideal ético.

Las diferencias de cada persona, sus limitaciones e’ mdlvxduahdad son
sOlo accidentales y no representan su verdadera naturaleza Debldo a esta

falsa individualidad y separatividad, el hombre no alcanz una paz una

dicha y wuna libertad duraderas.. La verdadera llbertad sxgmﬁca_

trascenderse uno mismo y llegar al estado de urudad con todas las cosas a -

traves del pensamiento, la accién y el amor.

‘En esta ultima parte del trabaJo comenzaré con el tema de la"k 1berac1on,

que es la meta suprema. que nos plantea la Gzta y termmare ' con la o
definicion del hombre que ha logrado hacer suyas’ las ensenanzas de

Krishna y que representa el modelo de ser humano a seguxr por todos. e

3.1 Liberacion.

Cualquiera que sea el metodo usado, sabxduna am v servncxo el fin
es el mismo: la umon del espmtu con lo supremo. Cuando purlﬁcamos la
mente y el ego es destnudo el mdlvxduo se vuelve uno con la deldad

que sxgamos terminara en la visién, expenenc1a y v1da en

lo diviho sta‘es'la forma mas alta de religion, llamada Jhiana en su
sentldo mas ampho.
Jnana como método de realizacion de la verdad es diferente de JShana

‘ como intuicién espiritual, que es el ideal. Shankara observa que moksha,
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IIL. El ideal ético.

Las diferencias de cada persona, sus lxmntacmnes e mdxvnduahdad son

so6lo accidentales y no representan su verdadera naturaleza Debldo a esta

falsa individualidad y separathdad

dicha y wuna libertad duraderas VLa \verdadera llbertad 51gmfica
trascenderse uno mismo y llegar al estado de unidad con todas las cosas a
través del pensamiento, la accnon y el amor.

En esta Gltima parte del trabaJo comenzaré con el tema de la liberacion,
que es la meta suprema que nos plantea la Git@d y terminaré, con la
definicién del hombre que ha logrado hacer suyas las ensefianzas de

Krishna y que representa el modelo de ser humano a seguir por todos.
3.1 Liberacion.

Cualquiera que sea el método

‘sado, sabnduna amor y. servxmo, el ﬁn

es el mismo: la unién del espxrxtu con lo supremo. Cuando purlﬁcamos la
mente y el ego es destruld uo ‘se : n :
Cualquier ruta que sngamo :
lo divino. Esta es la fbrma mas’, :
sentido mas amplio. - : v N ,

Jiana como método de realizacién de la verdad es diferente de JRana ‘

como intuicion espiritual, que es el ideal. Shankara observa que moksha,
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la percepcnon dxrecta de lo supremo, no es un acto de servxcxo devocnon o

Es mas bnen una

de conocxmlento snendo estos mstrumentos para ello.

expenencxa o v151on directa de la verdad Es para alcanzar lo lean que

se sxguen los: camlnos qu on como barcas ‘que;nos._tr:

sportan a la otra
orilla, = 5 S
Para el autor de la’ G"'

el suyo.

En cua]qu:er forma que los hombres acudan a ml

En esa mlsma forma yo los aco_)o.

De cualquner manera, oh hijo de Pntha.

B g Los 'hombres siguen mi camino (IV:11).%? ¢

Entonces, oque es la llberac1on‘7 La hbertad o moksha es la umdad con

la realldad' bsoh‘.lta., Se le nombra de dxferentes maneras. mukn o SR

yogum que medlant el.yoga’ hatlogrado a si’ mxsmo dommarse y tiene ‘para

todo una ‘mirada igual (VI.29).

43°Tola; Fernando. Bhagavad Gua. P. 80-81.
* Tola, Fernando. Op. Cit. P. 113.
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El estado de perfeccién : *“excede 'lb’s :-fr'ut'oé 7 éle "la rectitud, - de la_

observancxa de los rltos vedlcos, de la reahzacnon de los sacrificios y

otros métodos, **

La Gita no es clara en'lo que se refiere a si queda algin residuo de
' “La ‘condici6n  final se llama

“siddhi, o“ pe'ffeccmn; "o suprema perfeccién; “padam

“shashvatam

o quletud'

ham‘

: lcha' “

exterxor, : pero sm

boméma u Ia v1da plena de un jtvanmukta no puede ser. omprendlda' §

‘ desde el punto de v:sta humano.'El sabio nos llama ' la atencién para'que

comprendamos que en los versos de la: Gzta, donde se habla de una

* v, 28,
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pluralxdad de purushas no se entlendan refendos al u]tlmo estado smo a

cond1c10nes relatxvas.

Tenemos en la Gtta otros versos que sugl en’que la accién es posxble

vpara las : almas hberadas. Los hombres 'de sablduna 1m1tan' al senor

supremo y actuan en el mundo

; Aquel que sabe IR
Quc Ias accxones no me manchan
Y que no existe en mi el deseo por el fruto de mxs actos

Aquel por sus accxones no es encadenado (lV 14).

) Sabiendo esto,
Los anuguos que deseaban liberarse
Reahzaban sus acciones;

Por eso reahza t mismo las acciones -

i Que en; 1 p sndo reallzaron los anuguos (IV 15)

La condxcxon mas alta no es una de dlsolucmn o Iaya en’ lo supremo. El‘

1nd1v1ddal ;- ain en la Ilberamon. Algunos’pasajes segun‘Radhaknshﬁan -

‘_‘I Ibid. XI1.10; XV1.23; XIV.1; V1.45; VIIL13; IX.32; XVL22-23; IL51; [V.39; V.12; XVIIL.62.
*7 Ibid. P.82.
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sugieren que el liberado no se vuelve el ser supremo, smo que alcanza

una igualdad de esencia conél::

Habiéndose acogldo a esta sabxdun’a, y volvxéndose como de ml naturaleza,

*® 5. Radhakrishnan. The Bhagavad Gnta. P. 314,
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supremo s1endo elevado por encxma del sufrnmxento Yy dolor de Ios,

deseos.

‘el absoluto parece pasxvo siendo’ pura

|dent1dad hacxendok toda acciéon imposible. Si queremos dar una

que el ’absoluto y la dxvmxdad personal sean uno, la Gira dice que en la

mas alta reahdad lo impersonal y lo personal se combinan de una manera

que es mcomprensxble para nosotros. Aun los seres liberados que han

perdido su individualidad manifiestan una personalidad como cualquier
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- otro hombre Esta es’ la forma en la que GIta armoniza el - eterno
quletlsmo del ser con el juego eterno de la energia de la naturaleza

Shankara ve en la actividad los modos del dinamismo de la naturaleza y:

Ramanu_ya las acciones de lo divino. Cualquiera que sea la verdad :
referente al estado del liberado después de la muerte, mxentras contmue' ’

vxvxendo en el mundo esta comprometido a la accién.

3.2 Naturaleza del sabio.

{Cbémo es el alma liberada? ;Cémo se compoi'tia" ; Qué hace un ser que -

ha alcanzado la perfeccxon" En esta seccwn' se abordara el tema del ser

alcanzada. Res ‘.dlf’ 011 entender este estado, pues se’ dnluye'entre los: i

conceptos utlhzados para: def inir el comportamiento, los valores y la etlca:

de un hombre normal
En el capxtulo 11, Ar_]una le pregunta a Krishna por el hombre que ha

logrado disciplinar su mente:
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otro hombre.  Esta es'la forma en la que Gzta armomza e] etemo

quietismo del ser con el j juego etemo de la energxa de la naturaleza ' :,‘

Shankara ve en la actividad los modos del dmamlsmo de lav naturaleza y

Ramanuja las acciones de lo divino. Cualquxera ea la verdadv

referente al estado del liberado después de la’ muerte, mlentras contmue

viviendo en el mundo esta comprometido a la accxon.,

3.2 Naturaleza del sabio.

{Cbémo es el alma liberada? ¢,Como se comport 9’ Que hace un ser que

El sablo ‘noes aquel hombre que ha Iogrado acumular muchos

conocxmlentos. La sabiduria es mas bien un estado, una expenenma, una

de un hombre normal.

En el capitulo II, Arjuna le pregunta a Krishna por el hombré que ha

logrado disciplinar su mente:
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(Cudl esla déscripcién,. oh Keshava,
del hombre de mentg estabilizada
¥ que estd establecido en la concentracién?
Aquel cuya mente esta estabilizada

£c6mo habla? ;c6mo se sienta? ;como camina? (11.54).%°

Krishna responde que aquel hombre que no se perturba por los
sufrimientos, que carece de deseos por los placeres, en el cual no existe la
pasion, el miedo y la ira y esta satisfecho en si mismo y cbnsigo miSmo,
ese hombre es un sabio de mente estabilizada. No siente afecto por algo;
si le acaece el blen oel mal ni se regocija ni tiene un sentimiento de

aversmn S0

‘ araxla, apatheia o serenidad del sabio es un elemento »

1mportante de las ensenanzas de la espiritualidad india en general y de la

nv ‘artxcular El sabio se mueve entre los objetos de los sentldos

o apégo y por tanto de todo dolor, pues el apego es: la'

causa delfsufnmlento.
En el hombre que piensa en los objetos de los sentidos
: Se produce el apego a ellos,
Del apego surge el deseo,
Del deseo se origina la cdlera,
De la c6lera viene el error,

Del error la confusién de la memoria,

* Tola, Femnando. Op. Cit. P. 53.

1. 57.
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"De la confusién de la memoria
La destruccion de la razén

Y, conla dgslrpccién de la razén, él perece (11.62-63).SI

_El control de la menle es una caractenstlca del sabxo pues cuando la
,mente obedece a los vagabundos sentldos es como la tempestad que

arrastra la nave en el océano.’? Sélo con una mente controlada se logra la

paz mmutable y ﬁm1e ’ _
Otra’ caracteristica - del ser hberado 'ek que ha borrado cualquier

identificacién con su ego hmltado o mdxvxdu l'd '

Aquel que vive arro_|ando de si todos os. eseos, sm apego por nada,

pasa_]era vida’ psxcolognca est “yo, ;su atman, etemo e

inmutable. El yo empmco es algo valor une para él en reahdad no

existe. Por lo tanto la idea de propxedad y poseston desparecen para él.

Su trabajo lo realiza con una alegrla paz y libertad de espiritu que no

dependen de las circunstancias externas. Todo resquicio de oscuridad ha

31 1bid. P. §7.
3201, 67.
33 Ibid. P. 59.

R R
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51do borrado de el." Sabe que su’ verdadero seri es el ser del umverso del

; feo toda duahdad desaparece en su corazén, pues sabe que eso es solo
: obra de prakrm, algo pasa_)ero que no tiene valor. En ultima instancia,

_todo nace en brahmqn y: todo va a brahman.

..Contento cOh lo que el azar le aporta,
Mas allé de los pares de contrarios,

Sm envndla,

Igu#l'en el éxito y en el fracaso,

Aﬁnqijxé actie; o es encadenado (IV.22).%

El sabxo mxra con 1guales ojos al brahman dotado de sablduna, a la

vaca, al perro al parla. 5 Ya que sabe que todos los seres son meras

mamfestactones de la realidad altima que se encuentra por 1gual en todo. -

Las dnferencnas existentes son el resultado de factores relanvos con' :

vigencia en el plano de lo contingente y empirico, sin valor en el plano de

la verdad absoluta.

* Ibid. P. 85.
V. 18.
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" Pero este camino del ser liberado no _es facil de alcanzar. Requiere de

un constante esfuerzo que no todos estin dispuestos a realizar:

Entre mlllares de hombres, alguno que otro se esfucrza por la perfeccxén y
entre los que se esfuerzan y alcanzaron la pcrfeccxon alguno.que otro me

conocc de acuerdo a la verdad. ¢

Este estado del Jivanmukti sélo se logra después de un sin fin de

nacimientos’y s6lo unos cuantos lo logran:
Al final de innumerables nacimientos
Alcahzado el conocimiento
Llegaami,
Sabxendo que todo es. Vasudeva

Pero ese ser magnémmo es dlf‘ cnl de encomrar (V 1L 19) 57

' Cuando es noche para todos,

VIl 3.
*7 bid. P 127,
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Entonces esté en vela el hombrc que se controla;k .

Cuando todos esmn en vela

Emonces es noche para el sablo qu e (II 69) 58_

La noche de: la 1gnoranc1a dxce en la dnstmc1on entre

su_]etos y. ob_]etos en las que las crlaturas que‘estan’ ormldas se. dxce que

esta.n despxertas,r

esa noche lo es para el que:ve la: realxd d y es el suefio

de los sonadores.

El alma hberada esta por encxma del blen y del mal La ‘virtud -es

trascendlda en la perfeccién. El mukta se eleva por encxma de cualquier

'regla, gtha. Si llegara a cometer algun acto que sélo pudlera_atrlbuxrse a
'un‘lc'géb;' en él no produce karma, pues sus actos nacen de ‘brahman y-son
- perfectos. Ese hombre que se complace a si mismo se contenta consigo . -
mismo, esta satisfecho en si, no tiene algin deber por realizar. Dice

Krishna:

Aqui, €l ya no txene 1nteres en hacer alguna accxén oen de_|ar de hacerla y

en lo que le mteresa, o depende de nadle para nada (III 18) 60"

las referentes a la casta, por ejeihpl_o)‘fy" llla's

normaﬂsA religiosas:(los ritos, por ejemplo), no tienen vigencia para:aquu’el

que ha lleg a qono_cuxiierito de su verdadera naturaleza y en ella se ha

espablecido El sabio ha roto la cadena del samsara y ya no tiene razén

3% 1bid. P58, .
3% Martin, Consuelo. Bhagavad Guta. P. 75.
% Tola, Fernando. Op. Cit. P. 68.
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para encarnar. Pero el trabaja por el blenestar del mundo es parte de su .

naturaleza. Hace lo que hace por Ia voluntad dlvma que traba_;a a traves ;
de él.

Swami Muktananda, un gran yog

dio del s;glq~pasgd61;‘_n§s
comenta lo siguiente: i s LR

El comportamiento de los 51ddhas es: muy extraﬁo y la gente comun no lo puede
comprender. Si vives en la compaiiia de los santos, no debes criticarlos. Mi Guru
insultaba y llegé a pegar a la gente. Siempre habia una razén para elio. Esos santos
poseen un resplandor divino. Su modo de ser les permite aprender del ignorante y
enseiiar al sabio, luchar con los valientes y huir del cobarde. Si no obtienen nada, lo
piden; si lo tienen, lo regalan...Las cosas que el mundo considera valiosas carecen de

valbr para ellos. Los siddhas estan lejos, muy lejos de la vida corriente. ¢

El siddha ha realizado su verdadera naturaleza, ha quitado el velo del

olv1do y sabequeesy sxempre ha sido brahman:

' Aquel que ‘en su interior tiene su felicidad,
Que en su mtenor tiene su deleite,

Que en su interior tiene su luz,
Aquel yoguin convertido en Brahman, :
Alcanza el nirvana en Brahman (V. 24) 62

Mientras la Gita insiste mucho en los deberes socxales ‘reconoce un
estado supra-social. Cree en el destino ultxmo de todos los hombres. El

sabio que estd por encima de toda regla casta Yy soc1edad 51mbollza la

¢! swami Muktananda. El juego de ]a conciencia. P.31-32.
2 Ibid. P. 102.

TS e

- il e e . o e
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dxgmdad dxvma del ser humano que traspasa cualqu:er extenorldad Un

ser tal no rehuye del mundo, su compasnon es mﬁmta
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CONCLUSIONES

Dharma es uno de los conceptos fundamentales de la ﬂlosof' ia mdla.

reahzacxon de los rltuales, 1 canto de los hlmnos etc. : :
En las Upa.mshads el sxgmﬁcado preponderante de dharma es el de lo.
bueno y bueno es todo aquello que nos lleva a la llberacxon. En ‘el -
sentldo de leyes morales, lo encontramos en las prescrlpcxones del i
Manava Shastra, donde se especifica el dharma comtn a todos'
(sadharana dharma) y el dharma personal (varna- ashrama-dharma)
Ambos tipos de dharma son relativos y se encuentran condicionados por
las circunstancias. Ante ello, tenemos el concepto de sahatana dharma,
el dharma eterno, que trasciende las limitaciones sociales, religiosas y

familiares.
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Existe la idea de que el hinduismo es 'uha 'relig'i'énrdon'de prevalece el
desprecio por la vida, pero ello no es-asi. Todo hombre tiene cuatro metas
en la vida, que son la rectitud, la rlqueza, el placer y la liberacioén, lo cual
nos habla de un equilibrio entre’ lo” que se denomina espiritual y
mundano. No existe un dualismo que separe el mundo y el espiritu. El
dharma aparece como un princibio rector que regula la riquezakyvel
placer, los cuales han de procurarse por medios legmmos para que. den”
buenos frutos. No son causa de pecado o culpa en tanto no desvxen de la

meta tltima.

La hberacmn es la meta de las metas, ‘el proposnto no- e todas las 2

accxones. Los vanos sxstemas ﬁlosoﬁcos mdlos,ra excepcion de la escuela

lokayata o materlallsta y las dwersas tradncxone yOguicas,

objetivo la hberacxon defmmva.

Esta liberacién lo es del sufrlmlento, la 1gnoranc1a de Ja‘rueda’ del

;desfavorables respecnvamente. La snuacxon en que nace cada cual —

casta, sexo, condicién social- esta determinada por el karma, el cual es el

resultado de las acciones anteriores, que dejan a nivel inconsciente

tlenen como



dharma,

»denoml a el campo del dharma”.

el logre vencer a sus enemigos mterlores.

1mpresxones y tendencxas que condlcxonan a la persona en su eleccxon al

actuar, va se trate de cosas pos 1vasv o negatlvas

‘Es falsa la idea de que el karma es un fatalismo donde todo el destino
estd ya prefigurado, y sélo queda la resignacion, no habiendo sitio para la
libenéd. El karma mismo es la consecuencia de diversas acciones libres,

Yy también es por el karma que se puede salir de una situacién negativa,

con el esfuerzo personal por mejorar aquello que se muestra adverso. Asi

‘tenemos que la nocién de dharma se balancea en dos ambitos: por un

lado tenemos la aceptacion de una situacidn ya dada, resultado del
karma' por. otro exige el ejercicio de la libertad.

En la Bhagavad ‘Gta, encontramos desde el principio la nocién’ de e

pues el campo de batalla donde se realizaré - la luchaVse

Y en dlstmtos mb

Sm embargo Krishna lleva a Ar_]una mas alla de ‘
convencionales, y lo mstruye sobre el yoga. Aqm nos encontramos que el. -
dharma es lo que permite transitar correctamente en el amblto de losf‘;
valores morales, rehglosos y sociales, mientras que el yoga es la puerta ;
de acceso a la experiencia de lo trascendente.

A lo largo de su ensefianza, Krishna le muestra a su discipulo distintos

‘caminos yoguicos para llegar a la conciencia de lo supremo: el yoga de la "

accién, el yoga del conocimiento, el de la meditacion y el de la devocién.
Todos ellos se complementan, aunque se les menciona como senderos

independientes que pueden conducir por si solos a la meta.

v [




El yoga: de la accion consnste en actuar con total desapego hacxa los .
frutos; no debe haber mngun interés egoista ni temor de las -
‘consecuencias. Ademas la persona no debe considerarse como el autor de
la accion, sino como el instrumento, y ofrecer toda accién en sacrificio a
la divinidad. El actuar de esta forma, cumpliendo Unicamente con el
propio deber, impide el quedar atados al karma mismo.

Otro camiho es el del yoga del conocimiento, el cual nos sefiala dos

pracncas para alcanza.rlo* el discernimiento y el desapego. Con el primero

,el hombre Qes

i'ollaE»la capamdad de distinguir entre lo eterno y lo
transntono ‘ a l:Se y lo que lo aparta de €l. Con el segundo, se

o‘transnono para avocarse a lo que es

‘abarca’ Ias tecmcas tradicionales que nos

B ,permlten recoger los sentidos y“la’ mente del exterlor, y concentrarlos en .

v un punto fij ijo de. atencxon el cual es el Ser. En occidente equwaldna a la

ultxmo tenemos el yoga de la devocion, que es el

sendero del amor y la: entrega a un dios personal. Aunque cualqulera de

- los otros cammos lleva hacia la meta, Krishna muestra una predxleccxon-*‘

por~e b k11k'yoga o yoga de la devocién. Y todavia si se carece de losb';

atnbutos necesanos para seguir cualqulera de los senderos queda el ;

,cammo,dél solo refuglarse (sharanagan) en la dlvmxdad lo ‘ual da otra Lo

iva ‘a la accién; se deja de lado el peso de la 1gnoranc1a y la culpa» o

: snri_de_,ar de cumphr el dharma correspondxente. )
‘ Knshna representa ala realldad ulnma, es la conciencia suprema que
,,hay dentro de cada uno o el maestro espiritual verdadero. Arjuna nos.
representa a todos en el nivel humano de confusién y sufrimiento; es

también el discipulo que ha despertado a la bisqueda de su ser. Con la




51gmf cado a su deber cuando parecxa no tenerl

En nuestro mundo de hoy, el deber del hombre parecxera ser:’ satxsfacer N

sus deseos cualesquiera que estos sean, no 1mp rtando lo trans:tonos que‘

puedan ser. El mensaje de la Gzta es claro.‘ todo hombre tlene un dharma .

supremo, que es- el conocnmxento del proplo Ser. LQue ‘camino

tomaremos?




GLOSARIO

Achmtya - lmpensable' mcomprensxble inexplicable (de la raiz chin =
~6pensar’7 + a= —_— 65no,,) . . B
Un nombre que denota lo divino.

Ahanlcara —"*yo’; ego; concepto de individualidad (de la raiz krl = “accion”
+ aham = *‘yo”"); literalmente significa « el yo hacedo‘r .

= ¢

Ahimsa — no violencia (de la raiz hims = “lastimar” +el reﬁ o a=*“no”
‘ P 4]

Akasha — “no visible™; éter; espacio; cielo; cualquner tlpo de espacio: fisico,
mental, intelectual y esplntual
El espacio es el mas sutil de los cinco elementos f'sxcos, les da origen y
tiene el atributo de permear todo.

Akshara — indestructible; inmutable (de la raxz as= “no” + kshl = “destruxr,
perecer™). L . )

.Ananda — dicha; deleite; un:tipo de samadhz -ens dondc% la mente se
concentra en el intelecto (de la raiz nand = “regocn_]arse”) G b

Anga = cuerpo”' parte individual; accesono. . :
’En el raja-yoga de Patafijali es cada una de sus ocho
conoce como ashtanga-yoga. :

Apana — “llevar el aliento hacia abajo”; aliento mspxrado,
(de la raiz an = “respirar” + apa = “leJos”)
Uno de los cinco tipos de pranas o aires vitales.

energia digtj:stiva' .

Apara — bajo; conocimiento inferior. R
En las Upanishads el término se utiliza para descnb1 1.conocimiento
relacionado al mundo fenomeénico. :

Apaurusheya — impersonal; sin la composicién de ninguna persona ; a =
“no” + purusha = “humano” o “divino”, aquello que no es compuesto por
nadie, ya sea humano o divino.

Artha —-riqueza; objeto; propdsito; significado de una palabra (de la raiz
arth = “seiialar, solicitar el sentido™).




Una de las metas de la vida (pahzshékih&) d'qtod.o‘ individuo.
Arupa — sin forma. v

Ashrama — etapa de la vida; nivel;- ermita; “lugar donde la fatiga (del
mundo) es removida”.
Hay cuatro etapas de la vida, que delinean el ascenso vertical hacia la
liberacion. Estas etapas son la del estudiante (brahmacharya), el padre
de familia (grihastha), el habitante del bosque (vanmaprastha), y el
renunciante (sannyasa).

Atman — “aliento” (de la raiz at = “respirar”) o (de la raiz ap = “permear,
alcanzar); el ser interior.
1. Los sistemas samkhya y yoga lo definen como la entidad sin
atributos, auto-luminosa, ubicua, que es idéntica a la conciencia.
2. Las Upanishads lo describen como la esencia tiltima del universo, asi
como el aliento vital de los seres humanos.
3. Es la realidad ultima que subyace al individuo y es idéntica al
absoluto (brahman), de acuerdo al advaita vedanta. )

Avatara — “ encarnaciéon de Dios”; descenso de Dios al mundo en una
forma tangible ( de la raiz ¢ri = “cruzar” + preposicién ava = “abajo”).:

Avidya ~ ignorancia; (de la raiz vid = “conocer” + a = “no”)..Uno de los
doce lazos causales de la cadena de la existencia. I g

Bhakti — amor devocional (de la raiz bhaj = “amaf, adorér”) ST
Es el cammo de la devocxén que lleva a la umén con DIOS. o

Brahman - la reahdad ultnma" el sustrato del umverso, el absolutO' ‘l
d1v1n0‘ “grande” (de la raiz brzh = “expandlr supenor a lo més grande”)

Brahmm - sacerdote.
La primera casta dentro de la socnedad hmdu

Chit — espiritu; conciencia; el ser individual; la realidad dltima (de la raiz
chit = “percibir, observar, pensar, estar consciente™).

Darshana — “mirada”; vision; aprehension; intuicién; escuela filosofica.
De acucrdo con la filosofia hindi, hay seis escuelas ortodoxas (astika):
nyaya, vaisheshika, samkhya, yoga, mimamsa y vedanta. Y tres escuelas
heterodoxas: charvaka, jainismo y budismo.




morada, esfera. "

Dharana - concentracxén‘ mantener en Ia mente. RS
La sexta parte del sistema yoga."

Dharma — rectitud; mérito; deber religioso; religion ; ley ; una de. las metas
de la vida; ( de la raiz dhri = “sostener, establecer™). -

1. Literalmente significa “lo que mantiene unido”; ademés es la basef '
de todo orden, ya sea social o moral. Como valor enco o moral es el
instrumento hacia la liberacién.

2. Varna-ashrama-dharma es el deber especifico para cada uno.’

3. Sanatana-dharma es la religién eterna. :

Dhyana ~ meditacion total, concentracién.
Es el séptimo elemento del ashtanga-yoga de Pataiijali.

Guna - cualidad; atributo; caracteristica; excelencia; lazo; constituyente;
modo.

1. En el sistema samkhya es cada una de las tres cualidades basicas de
la naturaleza, que determinan las caracteristicas de todas las cosas
creadas. Son sattva —pureza, luminosidad, armonia; rajas —actividad,
pasién; tamas — pesadez, oscuridad, letargico.

2. Desde el punto de vista individual, los gunas son los tres
constituyentes que como una soga atan o ciegan al individuo.

Guru — maestro; preceptor; venerable ( de la raiz gri = “invocar”).

1. Maestro espiritual que ha logrado la unidad con su ser o Dios, y da
iniciacion a sus discipulos en el camino espiritual y los lleva al
estado de liberacién.

2. Gu (oscuridad), r« (luz): es el que lleva de la oscuridad hacia la Iuz.

Hiranyagarbha — “huevo dorado™; el germen de oro; la forma césmica del
ser; la matriz césmica; creador del universo sutil.

Ishvara — el sefior; Dios (de la raiz ish = “reinar™).
La divinidad manifestada.

Jiva — alma individual; vida; el ser encarmado; la entidad viviente ( de la
raiz jiv = “vivir”).
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szanmukta -- el individuo liberado en vida.
I." De acuerdo al samkhya, advaita vedanta, shalvnsmo de Cachemxra y

al shaiva siddhanta, una persona puede Iograr la llberacxén mxenuas

adn vive en su cuerpo fisico. :

2, Segun el sistema samkhya, la liberacién ocurre cuando se da lag,-q?'
experiencia discriminatoria entre el alma: mdxvxdual (purusha) y: la S

naturaleza primordial (prakriti).

3. Para el advaita vedanta, la liberacién ocurre con la destruccxén de la{ L

ignorancia (avidya).

JAana — conocimiento; sabiduria; comprehension ( de la raiz Jha =
“conocer™).

Kala — tiempo; muerte; destino; negro.

Kama — deseo; placer; lujuria; amor (de la raiz kam desear”)
1. Una de las cuatro metas de la vxda. oy

2. Dios de la belleza y deI amc

(brahma)

a do "de, la .mente del creador

Karma — accion; nto, hechO' causa’y.efecto; acumulacién de acciones
pasadas, accion fisica, verbal y. mental (de la raiz kri = “actuar, hacer”).
~La acumulacxén de Ios efectos de las acciones pasadas y presentes.

Kshara - ﬂulr; comente; movnble. e

Kusha = una de las varledades de Ia hierba sagrada usada en los ritos
rehglos S, :

= 'mente; uno " de los aspectos de la psique u 6rgano interno, el
antahkarana, ( de la raiz man = “pensar™).

Maya = el prmclplo de apariencia; ilusién; el poder creador; poder magico;
mxsterlo' el poder de ons (de la raiz ma = “medir, limitar, dar forma”).

Mohd - mfatuacnén, engafio (de la raiz muh = “engafiar™).

Moksha — liberacidn; libertad espiritual; la meta final de la vida humana (de
1a raiz moksh = “liberar”).

Muni — asceta; el que esté en silencio.

Naishkarmya — libre de la accion y de su influencia.




Paramatman - el ser supr mo brah' an; DIOS‘ el absoluto: (de parama =
“lo mas grande + atma = ser’ ’)

De acuerdo al SIStema samkhya, cs la conciencia 1nd1v1dual (purusha)
Parinama — camblo; modlﬁcaclon; transformamén; evolucién; desarrollo.

- Phala — fruto, resultado.

Prakriti - naturaleza primordial; (de la raiz kri = “hacer” + pra
“adelante™).
En el sistema samkhya, es una de las dos categorias bésncas de ella, Es
la naturaleza primordial activa, pero  no conscxente, ‘es.una-e
imperceptible. Es la causa del universo y esté compuesta por tres
constituyentes llamados gunas. :

Prana — aire vital; aliento de vnda' vitalidad (de Ia raiz an

f"réspirér" +
pra= “adelante”). PN

Pranayama — control de la rcspxracxon.
Uno de los ocho elementos del raja-yoga de Pataﬂjalx

Pravritti — accxén‘ esfuerzo; participacién actlva en el | proceso del mundo
(de la raiz vrit = “dirigirse” + pra = “adelante”)

Purusha — espiritu; alma individual; “hombre”; la'forma no manifestada de

Dios; el hombre céosmico. '
Una de las dos categorias Gltimas del sistema samkhya. Es la conciencia
pura, pasiva.-cterna y no cambiante. Existe un nimero infinito de almas
individuales segiun el samkhya.

Purushottama — El ser supremo; el sefior (de purusha = hombre™ + uttama
= lo mas grande”). En la Bhagavad Gita denota a la realidad wltima.
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Rajas'= activo; 'éﬁ_ergia; pasién.
Una de las tres cualidades (guna).

Rishi = wdente, sabio védico (de la ralz drlsh = “ver”) -

tha — verdad; ley; correcto; orden; “el curso de las cosas" (de la ranz ri=
““crecer, ir hacia delante™). :
Es la verdad en accion. Es el orden etemo, tanto en lo cosmxco como en" i

lo moral. Se dice que es la base de la posterior ldea de karma. ST

Rupa — forma; cuerpo; materia; color.

Samadhi — concentracion; absorcion; union; ensxmlsm mlento :
Es el estado meditativo de unién con el absoluto

Samana — respirar en forma igualitaria.
Uno de los cinco pranas o alientos vitales.

Samsara — existencia empirica; la rueda del na'cimi‘ento‘ y la - muerte;
transmigracion; el fluir del mundo (de la raiz Sl'l = “ﬂu1r "y sam = “Jumo”);\ ‘
ilusién del mundo. R }

Sannyasuz — asceta; monje; mendxcante (de ‘sant = “completo + ni =
“abajo” + as="* arro_)ar”' de aqui “arro_]ar completamente”) S k

Saprapancha — la visién césmica del absoluto. :

Sat — existencia; realidad; ser.

Sattva — puro; luminoso; regocijo.
Una de las tres cualidades (guna) de la prakriti.

Satya — verdad ( de la raiz as = “ser™).
Shakti — poder; capacidad; energia; potencia; la energia césmica divina que
crea, mantiene y destruye el universo; en la mitologia se personifica como

consorte de Shiva (de la raiz shak= “poder™).

Shruti - lo que es escuchado; escritura revelada. Los Vedas y las
Upanishads.




Szddha — completO' perfectO' adepto (de lataiz stdh = “zlcanzar”).
:Un " ser perfecto. Vidente. Un’" perfecto” yogui. EL “individuo que ha
: alcanzado el estado supremo y se ha ‘vuelto'uno con Dios.

Tamas — oscuridad; inercia; estado de reposo.
‘Una de las tres cualidades (guna) -

Tapas — austeridad; disciplina concentrada, pemtenma' calor; energia; (de
la raiz tap = “quemar”)
Una aspiracion y busqueda fervnente. Es la fuerza espiritual que resulta
de la concentracién de la energxa, generada por el aspirante.

Tyaga — abandono; renunciacién. La Bhagavad Gita consxdera que la
verdadera renunciacion es el abandono 'de los frutos de la accxén.A

Tur:ya — “el cuarto™; el ser trascendental la realldad suprema' el estado de
conciencia tesugo. e g :

Udana — uno de los cinco p)anas o aires vntales, vqx‘tlcal,'(de la raiz an
"respxrar” + ud = ‘‘arriba” ta= “adelante”) )

. ,kUttama —'lo-mas alto, supenor' lo me_]or (de ~la orma superlatlva de uz
“arriba”).

Vac — palabra; palabra divina; logos; diosa del discurso.
Vairagya — desapego; renunciaciéon; no apego.

Varna- casta; color; silabas articuladas; letras.
Hay cuatro castas que dividen a la sociedad de acuerdo a la naturaleza y
aptitud de cada uno. Ellas son el brahmana, que estudia y ensefia los
Vedas; ¢l kshatriya, que es la clase gobernante y guerrera; vaishyas, la
clase comerciante; sudras, los sirvientes.

Veda — conocimiento; sabiduria; escritura revelada. Las escrituras sagradas
(shruti) de la tradicién hindi. Son impersonales (apaurusheya) y eternas

(nitya).
Vidya — conocimiento; meditacion; sabiduria.

Vijfiana — sabiduria; intelecto; conciencia; cognicion (de la raiz jia =
“conocer”™ + vi = “apartar”, de aqui, “discernir™).
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: Vzveka dlscnmmaclén.
Se define como la capacidad de poder dlstmguxr entre lo verdadero y lo
falso, entre lo eterno y lo trans1tor|o. -

o Vrata voto; regla de conducta

Vyana — uno de los cinco pranas o aires. v1tales~ resplraclén difundida (de
laraiz an = “respu-ar” +v1 = “aparte” +a adelante”) .

Yajfia — sacrificio; ceremonia (de la raiz yaj = sacrlﬁcar”).
Yoga — “unién”; proceso, camino o disciplina que permite la unidad con
Dios o con el ser de uno (de la raiz yyj = “unir, conectar, enlazar); el
estado de unidad con el ser, con Dios.
Es también el nombre de una de las escuelas de filosofia fundada por
Patarijali.
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